
  

  » گرایی دینیکثرت« نقش نهاد قدرت در پیشبرد گفتمان
 تصوف ایرانی (با تأکید بر عصر مغول)در 

  
  1کوهیانهاتف سیاه

  )6/6/1401 تاریخ پذیرش مقاله:ـ 16/4/1401(تاریخ دریافت مقاله: 
  

  چکیده
هـای  گرایـی دینـی در اندیشـه   تأثیر ارادۀ نهاد قدرت بر شدت و ضعف گفتمـان کثـرت  

ر سـیر تـاریخی   کوشد میزان و چگونگی آن را دای است که این مقاله میصوفیه مسأله
هـا نشـان   تصوف ایرانی تا پایان قرن هفتم (با تاکید بر عصر مغول) نشان دهد. بررسـی 

داد که ثبات و سلطۀ گفتمان انحصارگرایی دینی در مناسبات فرهنگی جامعۀ ایرانی تا 
قرن هفتم، برآیند پیوند متشرعه با نهادهای قدرت بوده و خلع یـد متشـرعه از قـدرت    

رفتن گفتمان فقه و رشد جریان تصـوف، و در نتیجـه اعـتلای     حاشیه سیاسی موجب به
تاریخی صحت ایـن مـدعا    گرایی دینی در آراء صوفیان شده است. نمونۀگفتمان کثرت

حکومت (غیر دینی و سپس دینی) مغولان در ایران است کـه تـا زمـانی کـه مسـلمان      
گرایـی دینـی در   کثـرت نکـرده بودنـد،   نگشته و متشرعان را در مناسبات قدرت سهیم 

شدن مغولان پیوند مجدد متشرعه  متون صوفیه گفتمان غالب بوده است؛ اما با مسلمان
  شود.گرایی دینی در آثار صوفیه میبا قدرت مانع بسط گفتمان کثرت

  
  گرایی دینی، تحلیل گفتمانی.تصوف، نهاد قدرت، کثرت :واژگان کلیدی
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Email: siyahkoohiyan@iau.ac.ir 

   و  ��ن ادیان  
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  مقدمه
عنوان یک واقعیت عینی و  یک مقولۀ صرفاً نظری، بلکه به عنوان نه به 1گرایی دینیکثرت

مثابـه   کوشد این مقوله را بهاجتماعی ماهیتی گفتمانی دارد و از همین روی این مقاله می
ــا    جریــانی متــأثر از متغیرهــای اجتمــاعی و سیاســی قبــل و بعــد از حملــه مغــول، و ب

ار دهـد. البتـه، مـدعای    مـورد بررسـی قـر    های بیرونی یـک گفتمـان  درنظرگرفتن تعیّن
هـای  نویسنده این نیست که تسلط این گفتمان بر آثار صوفیه فقـط ناشـی از اسـتراتژی   

اند؛ بلکه سخن بر سر آن است که قدرت بوده و خود صوفیه در این میان فاعلیتی نداشته
های مختلف در تقویت یا تضعیف چنین گفتمانی غیـر قابـل   نقش ارادۀ حاکمان در دوره

وگوی ادیان بـرای صـوفیه    گرایانه مانند صلح کل و گفتهای کثرتاست. گویی ایدهانکار 
ویژه در شـرایط اجتمـاعی و    اند که تحقق عینی آنها بهای بودههای بالقوهها و آرمانارزش

نموده است؛ اما از قرن پنجم بـه  سیاسی چهار قرن نخست تاریخ اسلام امری ناممکن می
مغول ـ تغییـر و تحـولاتی در سـاختارهای سیاسـی و اجتمـاعی        ویژه در عصر بعد ـ و به 

هـای اجتمـاعی   هـا بـه صـورت واقعیـت    جامعۀ ایرانی پدید آمد که موجب شد این ارزش
هایی یافتگی بر اشتیاق و صراحت صوفیه در تبیین چنین ارزشعینیت یابد و این عینیت

  فیان فراهم ساخت.  گرایانه را در آثار صوفزود و زمینۀ خلق مضامین کثرتا
های قدرت و که میشل فوکو قائل به ارتباطی دوجانبه بین استراتژی به هر حال چنان

)، 201هاسـت (دریفـوس و رابینـو،    های حاکم بر جامعه در چهارچوب گفتمانایدئولوژی

                                                                                                                             
روشـن   صوفیه خالی از مسامحه نیسـت؛  ۀدربار» گرایی دینیکثرت«کارگیری اصطلاح  هدر این مقاله ب .1

 ۀو در دورـ   های فلسفی پـس از رنسـانس  ز اندیشهدوران تجدد و برآمده ا است که این نظریه حاصل
 ،شناختی خاص خود است. بنابراینو دارای مبانی فلسفی، کلامی و معرفتـ جان هیک  ۀمعاصر نظری

توان آراء صـوفیه  گرایی دینی و سنت عرفان اسلامی) نمیبا توجه به ناهمزمانی این دو مقوله (کثرت
 ایـن  نفـی  دال بـر  که شواهدی در آثـار صـوفیه   سازش داد؛ چنان با این نظریه را طابق النعل بالنعل

ی صوفیان هااندیشه و این نظریه هایی میانبه وجود مشابهت توانمی ،با این حال انطباق وجود دارد.
 مضـامین «و نسـفی دارای   شبسـتری  مولانـا،  عربـی، ماننـد ابـن   عارفـانی  مسـلمان قائـل شـد؛ آراء   

زنـد. بـا ایـن اوصـاف برخـی از محققـان       پلورالیزم دینی معاصر پهلو مـی ای است که با  گرایانه کثرت
هـا از   گرایـی دینـی را بـه صـوفیان مسـلمان نسـبت داد زیـرا آن       توان کثرتمعتقدند که اساساً نمی

سنت عرفان اسلامی فاقـد مبـانی فلسـفی و     اند. براساس این دیدگاهفراتر نرفته» گرایی دینی شمول«
ای از متـون صـوفیه   گرایی دینی بوده، و انتظار استخراج چنـین نظریـه  کثرتشناختی نظریه معرفت
  نتیجه است. مالایطاق بر عارفان مسلمان، و تلاش برای اثبات چنین فرضی بی تکلیف
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گرایانه همانند صلح کل و تساهل در تصوف ایرانی نیز مسـتثنی  های کثرتتوسعۀ دیدگاه
هـایی را مسـتقل از ارادۀ قـدرت سیاسـی     تـوان چنـین پدیـده   عده نبوده و نمـی از این قا

ای پویا از شبکهملاحظه کرد. این مقاله بر اساس نظریۀ گفتمان میشل فوکو که قدرت را 
گرایـی دینـی را در   دانـد، رویکـرد کثـرت   می چرخشیگفتمانی و دارای ماهیت  منازعات

دهـد و چنـین رویکـردی را دارای    ی قـرار مـی  تصوف ایرانی از منظر تاریخی مورد بررس ـ
هـای اجتمـاعی و   و دگرگـونی  کنـد سرشتی گفتمانی و مرتبط با نهاد قـدرت فـرض مـی   

  داند.   سیاسی را در بسامد (شدت و ضعف) این رویکرد در آراء و آثار صوفیه دخیل می
  

 پیشینۀ پژوهش  
گرایـی  گفتمـان کثـرت  در حوزۀ مطالعات تاریخی تصوف در خصوص رابطۀ نهاد قدرت با 

گرایانـه و  دینی پژوهش مستقلی انجام نشـده اسـت. البتـه، دربـارۀ رویکردهـای شـمول      
گرایانه در آثار کلاسیک عارفان مسلمان مقالاتی نوشـته شـده اسـت؛ از آن جملـه     کثرت

و  »  گرایـی دینـی در مثنـوی معنـوی    بررسی کثـرت «) در مقالۀ 1391مشیدی و فرزانه (
» مولانـا  عرفاني کلام در نجات و حقانیت بسط و قبض«) در مقالۀ 1399( پناه و نورینیک

انـد. از  گرایی مولانـا را نشـان داده  گرایی و شمولهایی از آثار مولانا کثرتبا آوردن نمونه
از » ادیـان  کثـرت  مسـئلۀ  و شبستری محمود شیخ«توان به مقالۀ همین سنخ مقالات می

ــۀ 1388گــوهری و نوشــین (  الکامــل الانســان کتــاب در دینــی گرایــیکثــرت«) و مقال
) اشاره کـرد کـه هـر دو مقالـه در     1395زاده (از زرگران و غلامحسین» نسفی عزیزالدین

گرایی دینی از مطاوی آراء این دو عارف اسـت. ایـن قبیـل    صدد بازخوانی گفتمان کثرت
ان بـدون توجـه   گرایی دینی را در آراء عارفان مسلمگرایی و کثرتمقالات موضوع شمول

انـد؛ در  مثابه یک مقولۀ نظری بررسـی کـرده   های اجتماعی و تاریخی، و صرفاً بهبه زمینه
مثابه یک گفتمان تاریخی، و امـری مـرتبط    گرایی دینی را بهحالی که مقالۀ حاضر کثرت

با نهاد قدرت در نظر گرفته و قبض و بسط این گفتمان را در متون صـوفیه در پیونـد بـا    
  متنی بررسی کرده است. ای اجتماعی سیاسی و عوامل برونمتغیره
  

  گرایی دینی و رابطه آن با نهاد قدرت گفتمان کثرت
از لحاظ پدیدارشناسی بیانگر این واقعیت اسـت کـه تـاریخ    » گرایی دینیکثرت«اصطلاح 

هاسـت؛ ایـن    های دینی و کثرت متفرعات هر یک از آنادیان نمایانگر تعدد و تنوع سنت
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ت، نجات و رستگاری را منحصر در انیکه حق ای استطلاح از نظر فلسفی بیانگر نظریهاص
هـای متغیـر،   دهنـدۀ برداشـت  مند از حقیقت، و تشکیل همۀ ادیان را بهره داند و نمی یک دین

دانـد  های گوناگون از یک حقیقـت غـایی و مرمـوز الـوهی مـی     ها و واکنشها و دریافتدرک
یـک   بـه  نسـبت  متفـاوت  هـایی واکنش و هاپاسخ ن نظریه ادیان گوناگون). در ای301(الیاده، 
 خـود  پیـروان  نفـس  کمال و رهایی رستگاری، مایۀ توانندمی همگی الوهی هستند که واقعیت

 آورنـدۀ فـراهم  انـدازه  یـک  ادیان را بـه  گرایان تمامی). کثرت406باشند (پترسون و دیگران، 

اگرچـه واحـد    مطلـق  واقعیت ها ). از نظر آن133(کویین، دانند و نجات می رستگاری های راه
 هـای جریـان  روی از همین است. و گوناگون متعدد واقعیت از آن تصورات و ادراکات است، اما

 نامحـدود  واقعیت متعالی و از داران مختلف اذهان دین هایدینی نشانگر آگاهی تجربۀ مختلف

). 289، فلسفۀ دیـن لف تاریخ بشر است (هیک، های مختدوره در های کاملاً متفاوتصورت به
درونـی   هـایی واجـد راه  مثابه فضاهای جایگزین یکدیگر، به های دینی بزرگسنت ترتیببدین

شـود  می ها میسرهمۀ انسان برای روحانی و آزادی تکامل ها رستگاری، واسطۀ آن به که هستند
گرایـی دینـی   بی که در برابر کثرتترین نظریۀ رقی). مهم75، دینی پلورالیسم مباحث(هیک، 

  است.  » انحصارگرایی دینی«قرار دارد، 
عنوان دو رویکـرد نظـری متـأخر در     نه به» انحصارگرایی دینی«و » گرایی دینیکثرت«

هایی عینی و اجتمـاعی، محـدود بـه    مثابه واقعیت عرصه مباحث فلسفی و کلامی، بلکه به
زمان پیدایش دین در حیـات بشـر مطـرح بـوده      دورۀ معینی از تاریخ نبوده و چه بسا از

های اجتماعی پدیدار شان در واقعیتعینی هایاست. این دو رویکرد فکری که پیامدهای
های سیاسی نهادهای اند که همواره متأثر از سوگیریشود، دو گفتمان متنازع تاریخیمی

هـر برهـه از تـاریخ کـه     اند. بـر همـین اسـاس در    ها بوده های آن، و نوع استراتژیقدرت
انـد،  حاکمان سیاسی جامعه، کثرت و گونـاگونی ادیـان و فـرق را بـه رسـمیت نشـناخته      

است؛ اما آنجـا کـه    جریان انحصارگرایی دینی و به تبع آن خشونت و تکفیر شدت گرفته
عنوان یک واقعیـت اجتمـاعی    ها و تکثر عقاید و باورها را بههای حاکم تنوع گرایشقدرت
اند، علاوه بر پیدایش فضای همزیستی دینی و اجتماعی میـان عمـوم مـردم، در    هپذیرفت

گرایانـه ماننـد صـلح کـل،     هـای کثـرت  سطح نخبگانی نیز مجالی برای طرح و بسط ایده
  وگوی ادیان، وحدت متعالی ادیان و... فراهم شده است.  گفت

گرایی ن کثرتاز جمله عوامل سیاسی که در قرن هفتم و هشتم موجب تقویت گفتما
دینی در تصوف ایرانی، و سلطه ایـن گفتمـان بـر آراء و آثـار صـوفیان ایـن دوره شـده،        

تفاوتی و سیاست رواداری حاکمان مغول در مواجهه با ادیان مختلف است که به دلیل بی
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: ادامـه مقالـه)، خـواه    ـ عدم تعصبی که نسبت به ادیان و مذاهب گونـاگون داشـتند (نک ـ  
تماعی مناسبی را در پیشـبرد ایـن گفتمـان فـراهم آوردنـد. بـر اسـاس        ناخواه فضای اج

های تاریخی نهادهای قدرت در ایران قبل از حمله مغول تحـت سـیطرۀ خلافـت    گزارش
عنوان تنها دین رسمی غالب پذیرفتـه بودنـد    را به» اسلام سنُیّ«مرکزی عباسی در بغداد، 

مهـری و چـه بسـا قربـانی     ـ مورد بـی های دینی ـ چه اسلامی و چه غیراسلامی   و اقلیت
فارسـانی و  گرفتنـد (ترابـی  نشـاندگان وی قـرار مـی   آمیز خلیفه و دستتعصبات خشونت

). در چنین وضعیتی ارتباط تنگاتنگ نهاد قدرت با متشرعه موجـب تسـلط   106بهادری، 
شده و تا حد زیـادی مجـال ظهـور گفتمـان     » انحصارگرایی دینی«هر چه بیشتر گفتمان 

  ل دیگری را از بین برده بود. مستق
با فروپاشی مرکز خلافت اسلامی در بغداد به دست مغولان و پیدایش خلأ در رهبری 
سیاسی و دینی جامعه ایرانی، پیوند میان قدرت سیاسـی و متشـرعه از هـم گسـیخت و     

ویـژه تـا زمـانی کـه      مدار رو به ضعف نهاد. این تحولات سیاسی ـ به های شریعتگفتمان
بودند ـ موجب برقراری نوعی موازنه میان گفتمان تصـوف و    ی مغول مسلمان نگشتهامرا

شدن فقهـا و متشـرعه از حمایـت قـدرت سیاسـی       گفتمان فقه گردید؛ طوری که محروم
(خلافت مرکزی بغداد) ناخواسته فضایی برای گسـترش گفتمـان تصـوف ایجـاد کـرد و      

که پیش از این همواره از سـوی  » خداعشق صوفیانه به «و » وحدت وجود«مباحثی مانند 
)، رسماً مجال ظهـور  57: 1375 : غنی،ـ گرفت (نکمتشرعان مورد انتقاد و تکفیر قرار می

انگـاری ادیـان و   در آراء و آثار صوفیه یافت. از سوی دیگـر عملکـرد مغـولان در یکسـان    
: اشـپولر،  ـ ن (نک ـها بـا تمـامی پیـروان ادیـا     آمیز آنطرفانه و احتراممذاهب و برخورد بی

های مداراجویانه تصوف همگرایی داشت ) نوعاً با آموزه128-1/129جوینی، ؛ 204-203
هـای خـود بـا    پردازیو صوفیه به پشتوانۀ چنین سیاستی عملاً توانستند در آثار و نظریه

گرایانـه خـود ماننـد صـلح کـل،      هـای کثـرت  تأکید و صراحت بیشتری به بسط دیـدگاه 
شـدن   یان، وحدت متعالی ادیان و ... بپردازند. این وضعیت پس از مسـلمان وگوی اد گفت

حاکمان مغول تغییر کرد و صوفیه با وجود انحصارگرایی دینی مغولان نومسـلمان دیگـر   
  گرایی دینی را در آثار خود بسط دهند.نتوانستند گفتمان کثرت

  
 اولیه   مدارانه با پیروان ادیان دیگر در تصوف قرون مواجهه اخلاق
هـای اولیـۀ اسـلام تـا قــرن سـوم و چهـارم هجـری رواج داشـته، زهــد و         آنچـه در دوره 

شـدند،  عنوان صوفی شـناخته مـی   ها، کسانی که بهگزینی بوده است و در این قرن خلوت
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: ـ پیمودنـد (نک ـ واسطۀ آداب ساده شریعت طریق ریاضـت مـی   غالباً زاهدانی بودند که به
های تصوف غیر بند شریعت بودند و آموزهره صوفیان کاملاً پای). در این دو17-19غنی، 

از تعالیم قرآن و حدیث و تشبه به پیامبر و اولیای دین و تزهدّ و تعبد و تقدمّ آخـرت بـر   
). در این چهار قرن اگرچه مسلمانان، هـم  47و  23دنیا چیز دیگری نبوده است (همان، 

ادیان دیگر ارتباط و تعامل داشـتند، بـا ایـن     پیش از فتوحات و هم پس از آن، با پیروان
حال نهاد خلافت بنا بر این اصل که اسلام تنها دین برتر کامـل، و ناسـخ تمـامی ادیـان     

در حاشـیه  » اهـل ذمّـه  «مهری، و تحت عنـوان  دیگر است، پیروان ادیان دیگر را مورد بی
ای بافت یکنواختی بود کـه  ای از لحاظ ایدئولوژیک دارجامعه داده بود. چنینجامعه قرار 

در آن جایگاهی نداشت. در چنین فضـایی پـذیرش   » دیگریِ دینی«تنوع ادیان و پذیرش 
دسـتی و   های اخلاقی هماننـد نـوع  پیروان ادیان دیگر از سوی صوفیه در چارچوب ارزش

طور که بایزید بسطامی از سر فتوت هر شب چراغ بـه   گرفت؛ همانداری صورت میمردم
 ،الاولیـاء تـذکره اش از تـاریکی نهراسـد (عطـار،    برد تا کـودک شـیرخواره  ی میخانه گبر

) یـا  223داد (همـان،  ای نان بـه یـک ترسـا مـی    داود طایی از سر شفقت پاره ) یا1/149
جـویی و دسـتگیری   داری دلباخته گبر خود به رسم همسایهاحمد حرب از همسایه مال

م همسـایگی از همسـایه مجـوس عیـادت     )؛ یا حسن بصری به رس ـ242 کرد (همان،می
 ). 1/33، الاولیاءتذکره؛ همو، 203، نامهالهی؛ عطار، 343، یالطوس: ـ کرد (نک می

بـا  » عمل اخلاقـی «دوستانه صوفیه در ساحت دهندۀ تعامل انسانگونه موارد نشان این
در ایـن دوره  گرایانـه آن.  پیروان ادیان بود؛ و نه بیانگر دگرپذیری دینی در معنای کثرت

هایی فراتر از شـریعت،  توانست محملی برای طرح نگرشاندیشۀ دینی صوفیه (زهاد) نمی
گرایانه مانند دگرپذیری دینی و صلح کل باشـد؛ زیـرا جامعـه تحـت     و رویکردهای کثرت

تنیدگی نهـاد قـدرت بـا شـریعت قـرار داشـت        سیطرۀ خلافت اسلامی و در معرض درهم
» زهـد متشـرعانه  «توانست چیزی جـز  ین وضعیتی تصوف نمی) و در چن207(احمدوند، 

کـرد. اگـر صـوفی    باشد؛ زهدی که چهارچوب اصلی آن را گفتمان فراگیر فقه تعیین مـی 
ساختارشکنی مانند منصور حلاج در این دوره برخلاف محیط عصر خود کثـرت ادیـان را   

 ـهـای مختلـف مـی   پذیرد و همـۀ ادیـان را حقیقتـی واحـد بـا نـام      می د و از برخـورد  دان
)، ظهور 120؛ مینوی، 55حلاج،  :ـ آشوبد (نکآمیز مسلمانان با پیروان ادیان برمی تبعیض

هـای دیگـر   های پیوسته حـلاج بـه سـرزمین   توان ناشی از مسافرتچنین تفکراتی را می
ویـژه ادیـان شـرقی دانسـت      مانند چین و هند و توغل و مطالعه وی در ادیـان دیگـر بـه   

  ).193 (ماسینیون،
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حلاج برخلاف محیط بسته و متشنج عصر خود که در آن مسلمانان حریفان خـود را  
کردنـد، تکفیـر و تحقیـر پیـروان ادیـان و      گـری مـتهم مـی   به الحاد و زندقـه و قرمطـی  

دانسـت؛ امـا حاکمیـت عصـر (دسـتگاه      ها را به هیچ روی روا نمـی  شمردن خون آن مباح
ی شریعت و قدرت در آن به جایی رسیده بـود کـه   تنیدگخلافت المقتدر بالله)، که درهم

دادنـد (همـان،   مـی  ) را انجـام وزیران و دبیران کار قاضیان و فقیهان (بازپرسی و تفتـیش 
توانست وسعت مشرب حـلاج را تحمـل کنـد. ایـن حکومـت از یـک سـو بـا         )، نمی201

ی و فروغـی ابـر   ـ :ها و کودتاهای سیاسی داخلی بر سر تصـاحب خلافـت (نک ـ  کشمکش
های ضد سنُی مانند حمدانیان (شیعه) )، و از سوی دیگر با پویش139-137نژاد، فاطمی

 شـمالی  فاطمیـان در مصـر و آفریقـای    و جنوب عراق،در در شمال عراق و شام، قرامطه 

). مسلماً چنین حاکمیتی به دلائل استراتژیک، در نفـی  2823مصاحب،  ـ :مواجه بود (نک
هـا را   شـد و آن مـی » تکفیـر «معارض متوسل بـه ابـزار عقیـدتی    های و سرکوب این گروه

گـرای خـود در ایسـتاری    خواند؛ سیاستی که حلاج با اندیشه کثرتگزار و کافر میبدعت
  مخالف با آن قرار داشت و صراحت وی در بیان مواضعش نهایتاً منجر به قتل وی گردید.

  
 دورۀ غزنوی و سلجوقی    گرایی دینی در تصوفهای پیدایش گفتمان کثرتزمینه

بویـه، غزنـوی و   های آلقرن پنجم و ششم آغاز تزلزل خلافت عباسی و تسلط سلسله
غزنوی و سلجوقی اگرچه ظاهراً تابع اسلام و  سلجوقی بر دارالخلافه بغداد بود. دو سلسلۀ
ات ها از اسلام بیش از آنکـه ناشـی از اعتقـاد    نماینده خلافت مرکزی بودند، اما تبعیت آن

) و کسب مشروعیت 2/137(صفا، گیری سیاسی از مذهب شان باشد، مبتنی بر بهره قلبی
های اعتقادی و دینی امـرای غزنـوی   توان از چرخشویژه میعمومی بود و این معنا را به
هـای  هـا در سـرزمین  ). نفوذ و اقتدار این سلسله302و  297دریافت (شیرانی و دیگران، 

خلافت مرکزی عباسی کاست و در نتیجۀ رابطۀ شریعت و قـدرت   شرق اسلامی، از اقتدار
را در این دوره تغییر داد؛ طوری که گفتمان فراگیر فقه سلطه مطلق خود را از دست داد 

  تدریج میان گفتمان فقه و گفتمان رقیب آن یعنی تصوف موازنه قوا برقرار شد.  و به
) شاهد 297ذهب کرامیه (همان، دورۀ غزنوی با وجود تعصبات شدید دینی، و نفوذ م

)، 373رونق تصوف بود. رخدادهایی مانند زیارت سـلطان محمـود از قبـر بایزیـد (مـایر،      
ها توسط )، توسعه خانقاه208/ 2، الاولیاءتذکرهعطار،  ـ :دیدار او با ابوالحسن خرقانی (نک

خراسـان  ) و ازدیـاد مجـالس وعـظ و سـماع در     31-38حسینی و علمـی،   ـ :کرامیه (نک
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مؤید این مدعاسـت. سـلطان محمـود اگرچـه بـه فرقـه        )اسرارالتوحیدهای (بنابر گزارش
هـای میـان کرامیـان و    طرفی او در تـنش )، اما بی47کرامیه تعلق خاطر داشت (همایی، 

دهـد کـه او وجـود    ) نشان می90؛ ابو روح، 69: محمد بن منور، ـ صوفیه در خراسان (نک
شمرد تا از قـدرت یکدسـت   ی استراتژیک در برابر کرامیه لازم میعنوان رقیب صوفیه را به

  ).    300کرامیه بکاهد (شیرانی و دیگران، 
در ابـراز  واسطۀ مقبولیت عـام و حمایـت امـرا و وزرا،     به هصوفیدر دورۀ سلجوقی نیز 

نامۀ  دانشدر » تصوف«ی بیشتری یافتند (پازوکی، مدخل آزاد خود عقاید و اجراي مراسم
ها در این عصر ها و رباطشود گسترش خانقاهراوندی در مقدمۀ کتابش یادآور می ؛)ماسلا

). رخـدادهایی ماننـد   29: راونـدی،  ـ ناشی از حمایت سلاطین سلجوقی بوده اسـت (نک ـ 
)، احتـرام   99-98: همـان،  ـ دیدار طغرل از باباطاهر و دو تن دیگر از مشایخ همدان (نک ـ

طغرل، چغری، بومنصور ورقانی و ابراهیم ینـال بـه ابوسـعید    امرا و وزرای سلجوقی مانند 
هـای مـالی   تر از همه حمایت)، و مهم233و  338و  156: محمد بن منور، ـ ابوالخیر (نک

العـاده او  ) و احترام فـوق 355 ل،یو؛ ب34، حسینيو  پرگاري: ـ الملک از صوفیان (نکنظام
ابـوعلي  )، 43مقدمـه،   قشـیري، ؛ 34، نيحسیو  پرگاري ـ :(نک قشیري به صوفیانی چون

) 365و  90 محمـد بـن منـور،    :ـ ) و ابوسـعید ابـوالخیر (نک ـ  100 همایي،: ـ (نک فارمدي
اتوریتۀ اجتماعی مشایخ صوفیه را چنان بالا برده بود که با اقتدار متشـرعه در ایـن عصـر    

  زد.   پهلو می
اتژیک به صوفیه داشتند و مطابق نظر لمبتون حاکمان غزنوی و سلجوقی نگاهی استر

کـردن   از آنجا که صوفیه پیروان زیادی در جامعه داشتند، نهادهـای قـدرت بـرای همـراه    
). عـلاوه بـر ایـن    346 تن،ب ـلمدادنـد ( تودۀ مردم با خود، خود را حامی صوفیه نشان می

توانسـتند  ها می رفتند؛ زیرا آنصوفیه عامل دفع عناصر معارض حاکمیت نیز به شمار می
هـاي داخلـي   هـاي خـارجي و درگیـري    مردم را در مقابل هجـوم سو از نظر نظامی  از یک

) و از سـوی دیگـر در برابـر    410، »تصوف و عرفـان در اسـلام  «کوب، متحد سازند (زرین
هایی مانند معتزله، شیعه و اسماعیلیه، که بـه لحـاظ عقیـدتی معـارض حاکمیـت      جریان

الملک در دفـع خطـر   ل کنند. بر همین اساس نظاممثابه یک رقیب نیرومند عم بودند، به
جسـت و بـه سـلاطین    اسماعیلیه از ائتلاف حاکمیت با متصوفه و علمای دین بهـره مـی  

بـا مشـایخ صـوفیه و عالمـان دینـی دیـدار کننـد         یا دو بـار   اي یکهفتهکرد توصیه می
  ).32، حسیني و پرگاري(
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  و سلجوقی   گرایی دینی در اندیشه صوفیان دوره غزنویکثرت
گرایی حاکمان غزنوی و سلجوقی با صـوفیه از  ضعف حکومت مرکزی عباسی از یک سو، و هم

هـای  سوی دیگر منجر به تقویت گفتمان تصوف در این عصر شد و فضا را برای طرح اندیشـه 
هـای  تـأثیر حضـور اقلیـت   گرایانه صوفیه این عصر مهیا ساخت. ابوسعید ابوالخیر تحـت کثرت

) همـۀ  210 ،130 ،113، 93منـور،  : محمـدبن ـ ودی و مسیحی در خراسان (نک ـزرتشتی، یه
بدان که اتفاق همه ادیان و مـذاهب  «دانست: ادیان و مذاهب را منتهی به یک مقصد واحد می

هسـت، چـون    یاست... و اگر در رونده یا راه اختلاف یجلاله یکاست... که معبود و مقصود جلّ
). از نظر ابوسـعید  48(همان، ص» خاست و همه به وحدت بدل شدبه مقصد رسند اختلاف بر

  گاه خداست:خانه ـ تجلیـ حتی بت هر معبدی
  وشنود دیدم همه با یاد تو در گفت    م به کلیسیای ترسا و یهودـرفت

   ان زمزمه ذکر تو بودــح بتــتسبی    خانه شدم با یاد وصال تو به بت
  ). 44(ابوسعید ابوالخیر، 

شـناخت و بـرخلاف   را به رسـمیت مـی  » دیگریِ دینی«ار اجتماعی خود نیز او در رفت
: ـ کردنـد (نک ـ شـدن اهـل ذمـه پافشـاری مـی     علمای قشری عصـرش کـه بـر مسـلمان    

هـا نداشـت؛ مـثلاً در دیـدار بـا       )، اصراری بر تغییـر کـیش آن  131-132منور،  محمدبن
دنـد، بـه مریـدی کـه از او     گروهی از مسیحیان که تحت تأثیر معنویت او قـرار گرفتـه بو  

ایم کـه مـا   ها نبسته گفت ما زنار بر آناشارتی زنار از آن ترسایان بگشاید، خواست به  می
دهد که وی تنوع دینـی افـراد   ). این سخن نشان می210: همان، ـ بخواهیم بگشاییم (نک

دینـی   دانـد و آزادی ادیـان و کثـرت دینـی را بـر انحصـارگرایی      را ناشی از اراده حق می
  دهد.  ترجیح می

را عـدد   یراه خـدا «گفـت:  گرایانه مـی ابوالحسن خرقانی در این دوره با نگرش کثرت
). وی 222/ 2، الأولیـاء تـذکره (عطار، » نتوان کرد؛ چندان که بنده است، به خدا راه است

هـا آرزو  عاری از هرگونه تبعیض و انحصـاری، نجـات و رسـتگاری را بـرای همـۀ انسـان      
 یتا خلق را به قیامـت حسـاب نبایسـت    یحساب همه خلق با من بکرد یکاشک« کرد: می

). 215(همـان،  » دید یتا ایشان را دوزخ نبایست یعقوبت همه خلق مرا کرد یدید. کاشک
و » گنـاه و ثـواب  «کـردن مفـاهیم   انگاری تکفیرمدار متشـرعه، بـا تهـی   او برخلاف دوگانه

، رحمت و نجاتی فراگیر را برای همگان طلب های متعارف خوداز دلالت» بهشت و دوزخ«
به در کند، باید تا از خدا آن یافته بودَ که  یهر که در دار دنیا دست به نیکمرد«کرد: می
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گیرد  یفرستد او دست او م یبه دوزخ م یبر کنار دوزخ بایستد به قیامت، و هر که را خدا
هـر  «خانقاهش منقوش بود که ). مشهور است بر سر در 230(همان، » برد یو به بهشت م

). ایـن  38(شـفیعی کـدکنی،   » که در این سرا درآید نانش دهیـد و از ایمـانش مپرسـید   
سـازی و تکفیـر، تمـامی    عبارت فراتر از مرزهای تخاصم دینی و به دور از هرگونه غیریت

  پذیرد.  شمارد و میها را با هر عقیده و باوری محترم میانسان
تا جـایی پـیش   » دیگری دینی«القضات در پذیرش  حی مانند عیندر این دوره صوفی شطا

، هـا نامـه القضـات،   صراحت همۀ ادیان و مذاهب را از وجهی درسـت خوانـد (عـین    رفت که به
 و یپرسـت بـت  و یالتحقیق زنـاردار یو عل«ها بر حق دانست:  )  و اصل همۀ آن301و  2/308

 روزگـار  آن که در دانیم ما بود... و که باید لابد یاصل را همه مذاهب شنیع دیگر و یپرستآتش

 ،ینکـرد  اتبـاع  را مـذهب[ها]  این هیچ کس و بس، است بوده همین شد، اگر پیدا این[ها] که
 بـه  که است دیگر بوده یکار کار، این اصل که بودند، ...دانیم این در یعالم و اتباع کردند چون

ین را برای سالک در برابر دانستن کـل  ). وی شرط وصول به یق301(همان، » است نرسیده ما
 او راه در شـرط  اول بود، یقین علم طالب هرکه«داند: ها می ننهادن میان آن مذاهب عالم و فرق

 فرقت این اسلام، و کفر میان داند یفرق اگر و نماید برابر او دیده در عالم مذاهب کل که بودَ آن

). از نظـر  251(همـان،  » رسـد  مطلـوب  به که دنگذار را او که بود یسد او طلب راه در دانستن
جمله مذاهب... در دیده او یکی بـود  «وی نخستین شرط سلوک برای طالب حق آن است که 

). 21، تمهیـدات القضـات،   (عـین » و یکی نماید و اگر فرق داند... این فرق طالب را حجاب بـود 
م ادیـان و مـذاهب اسـت:    انگاری تمابنابراین، خصیصۀ اصلی طالب حقیقت از نظر وی یکسان

 نبـود  کـار  ایـن  طالـب  او دانـد،  یاگر م چه اسلام، ملت یا است بهتر کفر ملت که طالب نداند«

 کـه  یزل لم جلال قدر به ...بگفتند هاعادت همه ترك به قدم اول طالبان خدا دوست یا هرگز.

 بود اسلام و کفر همه خود اگر [دیگر]، یمذهب و یمیان مذهب داند یفرق طلب در که یآدم هر

  ).2/252، هانامهالقضات،  (عین» برنگرفت اخلاص به یقدم یتعال یخدا راه در که هنوز
دینـی در  گرایـی القضات اگرچه موجـب اعـتلای گفتمـان کثـرت     اظهارات صریح عین

تصوف این دوره شد، اما اعتراض متشرعان را، که هم در بدنۀ حاکمیـت سـلجوقی و هـم    
القضـات در برابـر    نفوذی موثر داشتند، برانگیخت. علاوه بر این عـین  در دارالخلافۀ بغداد

ای داشت و صراحتاً این حکومت را دستگاه ظلـم  حکومت سلجوقی مواضع تند و خصمانه
 هانامهالقضات،  : عینـ و جور خوانده و مریدان خود را از همکاری با آن باز داشته بود (نک

القضـات   ). این عوامل سبب شد که عین112-115؛ وزین، 339و  430و  427و  166/ 2
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درگزینـی وزیـر) تکفیـر، و سـپس      الـدین  دستی متشرعه و حاکمان سلجوقی (قوامبا هم
دهد کـه،  تسلیم دستگاه قضای دارالخلافه بغداد، و نهایتاً اعدام شود. این حادثه نشان می

احساس خطـر   کم بخشی از، حکومت سلجوقی زمانی که از سوی برخی از متصوفهدست
دادن به متشرعه موازانۀ قوا میان صوفیه و متشرعه را به نفع متشـرعه  کردند، با میدانمی

بخشی بـه اقـدامات سیاسـی خـود در سـرکوب و حـذف       زدند تا در مشروعیتبه هم می
  بهره برند.  » تکفیر«مخالفان، کماکان بتوانند از ابزار سنتی 

  
  تنوع و آزادی ادیان در عصر مغول  

س ازحمله مغول، ایرانیان بعـد از حـدود هفـت قـرن سـلطۀ حکومـت اسـلامی، حاکمیـت         پ
فرمانروایانی غیر مسلمان را تجربه کردند؛ در این دوره با افول قدرت سیاسی اسـلام در ایـران   

ها قـدرت و آزادی مـذهبی بیشـتری پیـدا کردنـد      ویژه مسیحیان و بودایی های دینی بهاقلیت
شد، رواداری دینی مغـولان بـود؛   نچه در این دوره موجب آزادی ادیان ). آ67: 1387(عبادی، 

ی »یاسـا «)، اما بر اساس قانون 185ها اگرچه شمنیست یا بودایی و مسیحی بودند (اشپولر،  آن
نگریستند و از رجحـان دینـی بـر دیـن دیگـر      چنگیز باید به تمامی ادیان به چشم احترام می

)؛ چنگیـز بـرای همـۀ    128- 1/129 ؛ جـوینی، 203- 204 :1351کردنـد (اشـپولر،   پرهیز می
گذاشت تـا  ها آزادی کامل قائل بود و مسیحیان، یهودیان، بوداییان و مسلمانان را آزاد میآیین
  ).  71کنند (ساندرز،  خواستند عبادتطور که  هر

مغولان براساس آیین کهن شمنیزم، به قدیسـان و روحانیـان تمـامی ادیـان احتـرام      
نفس را ـ از هر دینی که بود ـ در حق خـان    اشتند و دعای هر فرد روحانی صاحبگذ می

دانستند و بر همین اساس مشایخ صـوفیه را کـه هیبـت جـادویی     مغول مؤثر و مفید می
 و مغـولان شـمردند (بیـانی،   مقدس می کرد،ها تداعی می مغولی را برای آن» شمن«یک 

تسـامح  «شناس برجستۀ فرانسـوی  ترک ل راکس). جان پ256ُ ،ایران در ایلخانی حکومت
هایی همانند ه) و مؤلفRoux. 132دانسته (ترین ویژگی رفتاری قوم مغول را پایدار» دینی

، »برابـری ادیـان  «، »آمیز مـذاهب زیستی صلحهم«، »آزادی مناسک و تعالیم تمامی ادیان«
احترام به تمامی معابـد  «، و »ها احترام به پیشوایان همۀ ادیان و اعتقاد به تأثیر دعای آن«

را از مختصـات ایـدئولوژی مغـولی    » هـا و اعتقاد به حضور فراگیر خدا در همۀ پرستشـگاه 
 .)Ibid. 131-168( استشمرده 

خـان و منگوخاقـان   توان در رفتـار قـوبیلای  نمونۀ اعلای رواداری دینی مغولان را می
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گون از جملـه روحانیـان مسـلمان،    مشاهده کرد که در دربارشان نمایندگان ادیـان گونـا  
هـای منـاظرۀ دینـی برگـزار     آورده جلسـه مسیحی، یهودی، بودایی و تائویی را گرد هـم  

منگو این جلسات را با این جمله بـه پایـان    .)497 ؛ گروسه،206اشپولر،  ـ :(نک کردند می
هـای  اهطور که انگشتان دست گوناگون است، خداوند نیز بـه افـراد بشـر ر    همان«برد: می

بـود کـه   خان فرمان داده). قوبیلای206(اشپولر، » مختلف نموده است تا سعادتمند شوند
کتب مقدسۀ ادیان از جمله قرآن، انجیل، تورات و کتاب شاکمونی را بـه مغـولی ترجمـه    

توانسـت خـالی از   ). احترام امرای مغـول بـه پیـروان ادیـان نمـی     66/ 3 (خواندمیر، کنند
که اوکتای و منگو قاآن در پیشـبرد اهـداف خـود بـا      ها باشد؛ چنان ملاحظات سیاسی آن

هـا خـان مغـول را پیـرو      کردند که هر کـدام از آن پیروان ادیان مختلف چنان تساهل می
). این شیوه برخـورد بـا پیـروان ادیـان     149؛ اقبال، 455پنداشت (گروسه، دین خود می

شاید گسـترش روزافـزون    .شدمیلان های حاکمیت نوپا و فراگیر مغوموجب تثبیت پایه
)، این 77مرزهای امپراطوری مغول، که از چین تا غرب روسیه را فرا گرفته بود (ساندرز، 

    .کردالادیانی را از سوی مغولان اقتضا میتساهل بین
ای بـا  سابقهبه هر حال مسلمانان ناحیۀ مشرق اسلامی پس از سلطۀ مغول به طور بی

ن مواجه شده بودند و به گفتۀ ساندرز قاره آسیا هرگز تـا آن زمـان بـه    آزادی و تنوع ادیا
). پـس از ایـن حادثـه، اسـلام در     71این حد از آزادی دینی دست نیافته بـود (سـاندرز،   

بود و مسلمانان این منطقـه مجبـور بودنـد     آسیای مرکزی دیگر فاقد قدرت سیاسی شده
کننـد   ان غیـر مسـلمان مغـول اثبـات    حقانیت دین خود را از طریق سازگاری بـا حاکم ـ 

)Trimingham. 90(ن شرایطی جامعۀ اسلامی نیازمند راهکار جدیدی بـود کـه   . در چنی
سلمان مغول و هم با پیروان ادیان دیگر تعامل و سـازگاری  بتواند هم با فرمانروایان غیرم

بـل استحصـال   های فقهی قانامهکند. چنین راهکاری بیش از آنکه از آراء متشرعه و نظام
شـد. از همـین روی قرائـت    دوستانه تصوف یافت میباشد، در تعالیم مداراجویانه و انسان

فقهی از اسلام که کارایی حل چنین مشکلی را نداشت، اعتبار و اقتدار خـود را از دسـت   
داد و قرائتی صوفیانه از اسلام جایگزین آن شد؛ قرائتی که به دلیل کارآمـدی و ظرفیـت   

زیستی پیـروان ادیـان و   در پذیرش و درک ادیان مختلف، الگویی جدید از همذاتی خود 
کرد و با مشی سیاسـی مغـولان   ارائه می» گرایی دینیکثرت«مذاهب را بر اساس گفتمان 

  گرایی و قرابت داشت.  نیز هم
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 گرایی دینی در اندیشه صوفیان عصر مغول   کثرت
ول از یک سو متأثر از راهبردهـای سیاسـی   گرایی دینی در تصوف دورۀ مغگفتمان کثرت

هـای مختلـف حکومتشـان، و از سـوی دیگـر تـابع شـرایط اجتمـاعی و         مغولان در دوره
فرهنگی جدیدی بود که در ناحیه مشرق اسلامی و همسایگان غربی آن پدید آمده بـود.  
در ایــن دوره عارفــانی ماننــد مولانــا، نســفی و شبســتری مطــابق بــا نظــام اندیشــگانی  

هـا را بـه    گرای خود تمامی ادیان و مذاهب را دارای یـک گـوهر واحـد، و همـۀ آن     رتکث
عربی در میـان صـوفیه   دانستند. گسترش مکتب ابننحوی واجد حقانیت و رستگاری می

توان تابعی از شرایط اجتماعی و سیاسی دانست که پس از سقوط خلافت این دوره را می
شـدن  ع ید متشرعه از قدرت و به تبع آن خنثیمرکزی بغداد به دست هلاکو، موجب خل

حمـوی،  وجودی شده بـود. صـوفیانی ماننـد سـعدالدین     حربۀ تکفیر علیه عارفان وحدت
قونـوی و اوحـدی   عراقی، صدرالدین نسفی، شیخ محمود شبستری، فخرالدین عزیزالدین 

عربی بودند؛ عارفی ) در بسط نظریۀ وحدت وجود پیرو ابن75-91نژاد، (نک. قربان مراغی
هـا را  ای سـیطره داشـت کـه همـه راه    وی تا اندازهگرایی دینی در آراء که گفتمان کثرت

؛ جـامی،  106/ 1، الحکـم فصوصعربی، (ابن صراط مستقیم و مشمول رحمت فراگیر حق
ـت  ، و قلب خود را دیری برای راهبان، خانه»دین عشق«)، و دین خود را 7 هـا،  ای بـرای بُ

ترجمـان  عربـی،  دانسـت (ابـن  ها و الواحی از تورات و قرآن میکنندهبرای طواف ایکعبه
  ).   57و  19، الاشواق

 1گرایانـه ترین چهرۀ تصوف این دوره در بیان مضـامین کثـرت  عنوان برجسته مولانا به
در آثارش تحت تأثیر شرایط جغرافیایی و اجتماعی قونیه بود؛ شهری که مأمن مسلمانان 

هـای  ن و مسیحیان مهاجری بود که از بیم حملۀ مغول (از ناحیه شرق) و جنگو یهودیا
). ترکیـب متنـوع   215صلیبی (از ناحیه غـرب) بـه آنجـا پنـاه آورده بودنـد (احمدونـد،       

ای متکثر با هویت دینی چندگانـه شـده   جمعیتی این مهاجران موجب پدیدآمدن جامعه
کرد. مولانا مطابق با ساختار چنین اقتضا میمیز را در آن آبود که زیست خردمندانه صلح

 آیند ومی آن دربه جا  دید که خلق از همهکل عالم را خانقاه بزرگی میجامعه متکثری، 
باشـد   خانقـاه اهـل  منازعـه  بر  دلیلی نستتوانمیهرگز  آن اختلاف مسیرهای منتهی به

                                                                                                                             
اسـت،  » گرایی دینیشمول«بخشی ادیان، . اگرچه گفتمان مسلط بر آثار مولانا در باب حقانیت و نجات1

نـزاع چهـار کـس در خریـدن     «یا » فیل در تاریکی«های وی مانند داستان تمثیلاما ساختار برخی از 
 گرایی دینی برسد.گرایی فراتر رود و به کثرتخواهد از مرز شمولدهد که وی مینشان می» انگور
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گرشـی ادیـان گونـاگون را    ). وی بـر اسـاس چنـین ن   290، پله تا ملاقات خدا پلهکوب، (زرین
 و عظـیم  اخـتلاف  یکن ـ نظـر  هـا  راه در اگـر «دانست: های مختلف یک مقصد مشترک می راه

 بـه  هـا  درون را همـه  و یگانه و اند متفّق همه ،یکن نظر مقصود به چون اماّ حدسّت؛ یب مباینت
  هـیچ  نجـا آ که است عظیم یمحبتّ و یعشق و یارتباط کعبه به را ها درون و است متفّق کعبه
 آن بـه   نیسـت  مشـوب  تعلّـق  آن ییعن ـ ، ایمـان  نـه  و کفرست نه تعلقّ آن. گنجد ینم خلاف

 هـا  راه در کـه  اخـتلاف  و جنـگ  و  مباحثـه  آن رسیدند، آنجا چون. گفتیم که مختلف یها راه
 شـد  معلـوم  رسـیدند  کعبـه  به چون ...»یکافر و یباطل تو« که گفت یم را او این که کردند یم

    ).115، فیه ما فیه(مولوی، » بود ییک مقصودشان و بود ها راه در گجن آن که
از نظر مولانا هر کـدام از اصـحاب دیانـات در تقریـر حقیقـت از تعبیـر خـاص خـود         

هاست. وی در قصـۀ   ها با یکدیگر ناشی از اختلاف زبان آن کنند و اختلاف آناستفاده می
ها با آنکه معنای واحـدی از  که انساندهد منازعت چهار کس در خریدن انگور، نشان می

کننـد  حقیقت در ذهن دارند، اما در تعبیر از آن معنای مشترک با هم اختلاف پیـدا مـی  
ای از اخـتلاف لفظـی افـراد اسـتعاره     حکایـت  ایـن  ). در3712-2/3681 مثنوی(مولوی، 

 فیـل در «مولانـا بـا تمثیـل     اختلاف پیروان ادیان در خوانش یک حقیقـت واحـد اسـت.   
کند که حقیقت در انحصار و مالکیت گـروه  ) اذعان می1268 -3/1259(همان، » تاریکی

نگرنـد  و طریقۀ خاصی نیست؛ بلکه هر قومی حقیقت را از ایستار و نظرگاه ویژۀ خود مـی 
 نوع از را ادیان پیروان اختلاف کوب مولانافهمند. به گفته زرینو تنها بخشی از آن را می

 تفسـیر  بـه  خود دید زاویۀ معتقد است که هرکسی از بلکه داند، نمی باطل و حق اختلاف
 ). در اندیشـۀ مولانـا  289-290، پلـه تـا ملاقـات خـدا     پله کوب، زرین(پردازد می حقیقت

های ساتر پندار بشری پوشیده شده اسـت  شماری از پردههای بیدر لایه» حقیقت مطلق«
تفسـیرهای   و هـا ری برای زایـش فهـم  ) و همین ناآشکارگی حقیقت بست3/312(زمانی، 
  است:  مختلف
  ر و یهودــؤمن و گبـــاختلاف م   رگاه است ای مغز وجود    ـــاز نظ

  ش لقب داد این الف  ـآن یکی دال     از نظرگه گفتشان شد مختلف   ...
  ) 1267و  3/1258، مثنوی(

فیانه خـود  های صـو گرایانه اگرچه در وهلۀ نخست ناشی از اندیشهاین مضامین کثرت
گیری آن نقش داشـته اسـت؛   مولاناست، اما اوضاع اجتماعی و سیاسی قونیه نیز در شکل

ها و ادیـان مختلـف   های صلیبی پناهگاه مهاجرانی با قومیتشهری که در مجاورت جنگ
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محـور در برابـر   گیری پادگفتمانی صـلح )، و محلی مناسب برای شکل215: احمدوند، ـ (نک
دینـی تکفیـر و خشـونت و تعصـب را     دینی و برونکه به صورت درون های افراطیگفتمان
الـدین  ویـژه معـین  دادند. از سوی دیگر ارتباط نزدیک مولانا با حاکمـان قونیـه بـه   رواج می
نشـاندگان حکومـت   )، کـه دسـت  58- 52؛ فتـوحی،  9و  2یاحقی و محمودی،  ـ :پروانه (نک

ت تسامح و تساهل دینی آنان بودند، این احتمال القاعده تابع سیاسمغول در آناتولی، و علی
گرایـی  کند که مولانا به پشتوانۀ حمایت سیاسی این حاکمـان اندیشـه کثـرت   تر میرا قوی

دینی را با تهور و صراحت بیشتر و فارغ از تکفیر متشرعه، که در آن زمان یکی از نهادهـای  
  بیان داشته است.  )، در آثارش 51شدند (فتوحی، قدرت در قونیه محسوب می

گرایانـه را بـه نحـو    یکی دیگر از عارفان این دوره کـه در آراء خـود مضـامین کثـرت    
آشکاری مطرح کرده، عزیزالدین نسفی است. دوران زندگی نسفی مصادف با حمله مغول 
به ماوراءالنهر بوده و وی به همـین سـبب از زادگـاهش نخشـب بـه بخـارا و خراسـان و        

ــه   ــر گریخت ــهرهای دیگ ــتهش ــامی زیس ــ و در گمن ــی،ـ اســت (نک ــفی، 540 : حلب ؛ نس
: مقدمۀ دهشیری). نسـفی در  13، الإنسان الکامل: مقدمه لندلت؛ نسفی، 16، التنزیل بیان

های صوفیانه بـوده کـه در   حلقۀ صوفیان مکتب کبراویه قرار داشته که جزو معدود حلقه
داده است (فیرحـی  ول ترجیح میبرابر تهاجم مغولان نبرد و ایستادگی را بر عزلت و خم

هـای وی  ناسازگاری داشت، امـا اندیشـه   )؛ وی با آنکه با مغولان سر51و فدایی مهربانی، 
تأثیر شرایط اجتماعی و سیاسی ناشی از سلطۀ مغول بوده است. به گفتـۀ  ناخواسته تحت

 یدر اوج قـدرت و رونـق بـوده و بس ـ    یمایر، در عصر نسفی مذهب حنفـی در مـوطن و  
: مقدمـۀ  13، الإنسـان الکامـل  نماید که او نیـز حنفـی بـوده باشـد (نسـفی،       یتمل ممح

دهشیری)؛ مسلماً از چنین محیطی کـه خـالی از جمـود متشـرعان عصـر نبـوده اسـت،        
وجودی نسفی را انتظـار داشـت؛ بلکـه    گرایانه و وحدتهای کثرتتوان ظهور اندیشه نمی

ز شرایطی دانست که پس از استیلای مغولان توان ناشی اهایی را میظهور چنین اندیشه
واسطۀ خلع ید متشرعان از قـدرت سیاسـی،    بر ماوراءالنهر پدید آمده بود؛ شرایطی که به

سـتیز عرفـانی هماننـد    هـای شـریعت  ناخواسته امنیت و آزادی صوفیه را در طرح نظریـه 
. این شرایط به کردوحدت وجود  ـ بدون آنکه گرفتار تکفیر متشرعان بشوند ـ فراهم می  

گیری موجب شیوع مکتب وحدت وجود در ماوراءالنهر شده بود. لندلت یادآور طور چشم
 وفـات  از پـس  قـرن  تقریبا یـک  ماوراءالنهر وحدت وجودی در عارفان شود که حضورمی

 محـیط  و عربی ـ یعنی مقارن با عصر مغول ـ موجب گسترش این مکتب در خراسان   ابن
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تـأثیر ایـن   ). نسـفی تحـت  : مقدمۀ لندلت8-7: التنزیلبیانسفی، گشته بود (ن آن اطراف
عربـی پرداختـه و در بسـتر نظریـۀ وحـدت وجـود،       جریان بـه شـرح و تفسـیر آراء ابـن    

  الادیانی را در آثار خود مطرح کرده است. گرایی دینی و تسامح بین کثرت
 هسـتند  نـور  ایـن  و تمـامی موجـودات مشـکات    نـور،  باطن عـالم چون  از نظر نسفی

آن نباشـد   بـا  ذات بـه  که خدا نیست موجودات از ای) و ذره107، الإنسان الکامل(نسفی، 
و  آورده اسـت...  یبـه و  یبـه هرچیـز کـه آورده، رو    یرو یپس هر کس«)، 294(همان، 

(همانجا). نتیجۀ چنین ادراکـی شـهود   » پرستد یرا م یپرستد، و یهرکه هر چیز را که م
نور رسیده باشد، و درین  یدرویش! هرکه به این دریا یا«ن است: حقانیت در تمامی ادیا

کـس را بـه    بـار بـه صـلح باشـد... و هـیچ      نور غرق شده باشد... با خلق عالم به یک یدریا
 یدر خـدا  یدانـد، و همـه را رو   ینسبت نکند، و همـه را در راه خـدا   یو بیراه یگمراه
هـای  را از دلالـت » مشـرک «و » مؤمن«م عربی مفاهی). نسفی مانند ابن107(همان، » بیند

دانـد. از نظـر وی مشـرک در وجـه خـدا      کند و هر دو را خداپرست مـی متعارف تهی می
 یا«متوقف شده است و مؤمن از وجه خدا گذشته و به مرتبه شهود ذات رسـیده اسـت:   

پرسـتد امّـا مشـرك     یرا دید، خـدا م ـ  یرسید، و وجه خدا یدرویش! هرکه به وجه خدا
. و همه روز با مردم به جنگ اسـت، و در اعتـراض و انکـار اسـت و هرکـه از وجـه       است..
پرسـتد، امّـا    یم ـ یرا دید، هم خـدا  یرسید، و ذات خدا یبگذشت و به ذات خدا یخدا

). 293(همـان،  » موحدّ است، و از اعتراض و انکار آزاد است، و با خلق عالم به صلح اسـت 
هـا   ها بر همدیگر تقدم و برتری ندارد؛ زیرا همۀ آناهکدام از مسالک و ر از نظر نسفی هیچ

ازین منازل راه به خدا هست، سالک از هرکدام  یاز هر یک«رسند: به یک مقصد واحد می
منزل که سلوك آغاز کند، و به شرط سلوك کند، البتّه به مقصد رسد و مقصـود حاصـل   

خّر نیسـتند. از هرکـدام کـه    یک مـؤ  یک بر یکدیگر مقدمّ، و هیچ کند. و ازین منازل هیچ
اند. و  اند، اعتقاد کرده سلوك آغاز کند، روا باشد، از جهت آنکه جمله مقلدّند؛ آنچه شنیده

گوینـد کـه آنچـه حـقّ اسـت بـا ماسـت، و         یاند، و هریک م همه روز با یکدیگر به جنگ
ن منـازل  اند. و آنکه سلوك را تمام کرد و معرفت خدا حاصل کرد، نه دری دیگران بر باطل

 ). 417(همان،  » در مقصد است، و با همه کس به صلح است یاست، و
شیخ محمود شبستری از دیگر عارفان برجستۀ این عصر است که حیات وی مصادف 
با دو دورۀ متفاوت حکومت مغولان است؛ دورۀ اول کـه در آن حاکمـان مغـول اسـلام را     

شـدن   تند؛ دورۀ دوم کـه بـا مسـلمان   نپذیرفته بودند و شیوه تسامح و تساهل دینی داش ـ
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-آمیـز دورۀ  تسـاهل مغولان، اسلام مجدداً قدرت سیاسی یافت و جامعۀ ایرانی از زیست 
رسد تغییر مشـی  آمیز پیشین بازگشت. به نظر میمدار تعصبهای شریعتمغول به سنت

 گرایـی گیری شبستری نسبت به موضوع کثـرت سیاسی مغولان در این دو دوره بر موضع
کـه در دورۀ اول سـروده شـده     گلشـن راز تأثیر نبوده است؛ طـوری کـه وی در   دینی بی

که در دورۀ  نامهسعادتگرا دارد؛ اما در ، وسعت مشرب یک صوفی با نگرشی کثرت1است
  2شود.با موضعی انحصارگرا دیده می دوم سروده شده است، بیشتر یک متکلم متشرع

گرایانه، همه انبیا را پرتوهای گونـاگون یـک   در نگرشی کثرت گلشن رازشبستری در 
  داند:  تشعشع عظیم می

  آدم ز گه و پدید یموس از گه    اعظم خورشید ینب نور بود
  ). 44، گلشن راز(شبستری، 

نقطۀ اوج این نگرش جایی است که وی مرزهای شرک و توحید و کفر و ایمـان را در  
   داند:ن خداپرستی میپرستی را عینوردد و با رویکردی همدلانه بتمی

  یپرست بت عین توحید شود    یهست به قایم بود دین و کفر چو
  ). 88(همان، 

از نظر شبستری اگر یک مسلمان در فرآیند تجربـه دگربـودگی قـرار گیـرد و بتوانـد      
پرستی بفهمد، پی خواهد برد که دین حقیقـی همـان   را در آیین بت» بت«معنای درست 

  پرستی است:بت
  پرستیست   بت در دین که یبدانست   چیست بت که یبدانست رگ مسلمان

  ). 88(همان، 
ای هر شرک ظاهری در باطن خود، واجد توحید اسـت   گرایانهدر چنین نگرش کثرت

  و در پسِ هر کفری ایمانی نهفته است: 
  پنهان   ایمانیست کفر زیر به    پنهان جانیست یبت هر درون

 )88(همان، 
                                                                                                                             

 ) و کسانی40: لویزن، ـ لویزن (نک داند و نظرمی گلشن رازرا پیش از  نامهسعادتاعوانی زمان سرایش . 1
). 119: اعوانی، ـ داند (نکنمی موجه و متقن دانند، چندانمیگلشن راز را متأخر از  نامهسعادترا که 

  رسد.تر از قول لویزن به نظر نمیبا این حال دلائل وی قوی
را صـرفاً متـأثر از    نامـه سـعادت و  گلشـن راز های عرفانی شبسـتری در  توان اندیشهبه طور قطع نمی. 2

دهـی بـه ذهـن و    سیاسی حاکمان را در جهـت  ۀعصر وی دانست؛ اما اراد ماعی و سیاسیشرایط اجت
 توان نادیده گرفت.زبان و تراوشات فکری عارفان نمی
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کـه نگـارش آن در    1نامـه سعادتگرایانه، شبستری در ی کثرتهاخلاف این دیدگاهبر
دوره دوم است، موضعی انحصارگرایانه دارد. وی در این اثر تنها راه رستگاری و نجـات را  

دیگـر   در دین اسلام و آن هم فقط در مکتب اشـاعره منحصـر دانسـته و بـا نقـد شـدید      
 گـرا بـه  یک عارف کثـرت  ندیشیمذاهب، مباحث خود را از آزادا سایر مکاتب کلامی و رد

فرو کاسته است. او در معرفـی مـذاهب ضـاله ادیـانی      متشرع یک متکلم و تکفیر مجادله
، »صـابئی مشـرک  «آمیـز ماننـد   مانند مسیحیت، زردشتی و صابئی را با عبـاراتی تـوهین  

کنـد  توصـیف مـی  » منحـوس  گبـرگ «و » نسـطوری ملعـون  «و » خبیـث  پلیـد  نصـرانی «
  ). 170-171، مهناسعادت(شبستری، 

، نمایانگر نوعی چرخش نامهسعادترسد تغییر نگرش شبستری در مثنوی به نظر می
: ـ دینـی اسـت (نک ـ  گفتمانی در ذهن حاکمان عصر وی از تسـاهل دینـی بـه خشـونت     

شبستری از شرایط سیاسی و اجتماعی  ). لویزن که به تأثیرپذیری اندیشه220احمدوند، 
گلشـن   در گرایی دینی شبستری راکثرت )،126-128: لویزن، ـ عصر وی اعتقاد دارد (نک

 در عهـد نامسـلمانی مغـول ـ و    خـان ـ   و غـازان  الـدین رشـید  صوفیانه تسامح بازتاب راز

 هایها و سرسختیاندیشیجزم نتیجه نامهسعادت در وی را دینی انحصارگرایی و تعصب

داند (لـویزن،  مسلمانی مغولان ـ می ـ در دورۀ  )717-736ابوسعید ( و سلطان امیرچوپان
واسـطۀ اقتـدار متشـرعه، و دوم در راسـتای اهـداف سیاسـی        ای که نخست به)؛ دوره48

مغولان (اقدامات نمایشی برای رقابـت بـا دولـت مملوکـان مصـر در نفـوذ بـر شـهرهای         
هـای مـذهبی چنـان شـدت یافـت کـه عـلاوه بـر تمـامی          گیـری اسلامی) سختمقدس

سلطانیه و تبریز و بغداد، کلیساهای تبریز و اطراف آن ویـران و بـه جـای    ها در عشرتکده
  ).     283؛ مرتضوی، 61ها مساجد بازسازی گردید (ملویل،  آن

                                                                                                                             
را تنها اثر منظوم  گلشن راز) و 122نباشد (اعوانی،  شبستري از نامهسعادت که اندبرخی احتمال داده .1

 اهل تحقیق در انتساب آن به شبستری اجماع دارند (شبستری،)؛ اما 192، 3اند (براون، جوی دانسته
خلیفـه،  (حـاجی الظنون کشفخلیفه در ، مقدمه موحد). حاجی9 شبستری، آثارشیخ محمود مجموعۀ

 )221(هـدایت،   العـارفین ریـاض ) و هدایت در 91(کربلایی، الجنان روضات)، حافظ کربلایی در 990
از ایـن اثـر نـام بـرده     شرح گلشـن راز  اند. همچنین لاهیجی در هاین را اثر را به شبستری نسبت داد

 آثارشـیخ محمـود   مجموعـۀ  ) و بارها به اشعار آن اسـتناد جسـته اسـت (شبسـتری،    134(لاهیجی، 

اسـتناد کـرده    نامهسعادت، مقدمه موحد). موحد در شرح حال شبستری بارها به ابیات 9 شبستری،
از لحـاظ لفـظ و معنـی     نامـه سـعادت و  گلشـن راز یان اشعار ) و معتقد است که م3-8: همان، ـ (نک

دهد سراینده هر دو اثر یک شخص است. به ویژه آنکه شیخ شود که نشان میهایی دیده میهمانندی
 ).10کند (همان، به نام خود و وجه تسمیه کتاب اشاره می نامهسعادتدر مقدمه 
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-عربی نیز ـ که مکتبی هم نسبت به مکتب وحدت وجود ابننامهسعادتشبستری در 
بـا آنکـه سـالیان     کنددهد و اذعان میمهری نشان میگرایی دینی است ـ بی گرا با کثرت

خاطری از سخنان  ها نبسته و آرامش متوغل بوده، طرفی از آن فصوصو فتوحات دراز در 
ای کـه آراء  ). وی همچنین از متصـوفه 168، نامهسعادتعربی نیافته است (شبستری، ابن
هـا را   کننـد، انتقـاد کـرده و آن   عربی را به طور نادرست و مطابق میل خود تفسیر میابن
مباحثی از حکمـت  داند که با نقل سخنان حلاج و بایزید و یادگرفتن خردهازانی میب دغل

نماها را تـرک نصـوص و   های این صوفیکنند. وی یکی از ویژگیفریبی میو توحید عوام
رسـد تغییـر نگـاه شبسـتری بـه      به نظر مـی  ).180داند (همان، می فصوصپرداختن به 

هـای  کـه بـا ظهـور پـویش     عصـر وی نیسـت؛ عصـری    ارتباط با تحولاتعربی نیز بی ابن
عربـی و تطـابق آن بـا سـنت و     ، صحت آراء ابن»وحدت وجود«مدار علیه گفتمان  شریعت

شریعت از سوی فقها به چالش کشیده شده بود و مناقشات شـدیدی میـان متشـرعان و    
این عصر  ). در40-47عربی در ایران و آسیای صغیر پدید آمده بود (لویزن، طرفداران ابن

عربـی میـان مـردم    ی که نگران نفوذ افکار ابـن فقهایحاکمان نومسلمان مغول به تحریک 
 هـای او از جملـه  کـه کتـاب   عربی و حذف آثار وی پرداختنـد؛ چنـان  بودند، به تکفیر ابن

: همانجا). توجه به این تحـولات  ـ عنوان کتب ضاله آتش زدند (نک را به فصوصو  فتوحات
و  گلشـن راز اختار حاکمیت در عصر شبستری، همراه با مقایسۀ دو اثـر  ایدئولوژیک در س

گرایی دینـی در  کثرت کند که شدت و ضعف اندیشۀاین فرضیه را تقویت مینامه سعادت
  تأثیر از ارادۀ قدرت نبوده است.آثار وی بی

  
  نتیجه
ه بـر  گرایـی دینـی در معاشـرت اجتمـاعی افـراد عـلاو      گیری و ثبات گفتمان کثرتشکل

هـای  مساعی نخبگان و اندیشمندان ـ که مولد آثار فرهنگی در چهارچوب مکاتب و نظام 
هـای  هـای کـلان نهادهـای قـدرت و اسـتراتژی     خاص فکری هستند ـ متأثر از سوگیری 

دهـد کـه غلبـه ذهنیـت تکفیـر و      هـای تـاریخی نشـان مـی    هاست. واقعیـت  سیاسی آن
ۀ ایرانی ناشی از حضور و نفـوذ متشـرعه ـ    ) در ناخودگاه جامعantagonismدگرستیزی (

عنوان نمایندگان گفتمان انحصارگرایی ـ در ساختارهای قدرت بوده است. با روی کـار    به
هایی که دایرۀ نفوذ متشرعه را در نهـاد قـدرت محـدود یـا بـالمره حـذف       آمدن حکومت

دینـی اسـت ـ     گراییکردند، فضا برای رشد گفتمان تصوف ـ که ذاتاً واجد ایده کثرت  می
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هایی که در تاریخ ایران با پذیرش آزادی و تنـوع ادیـان زمینـۀ    شد. یکی از نظاممهیا می
گرایی دینی فراهم ساخت، حکومت مغولان بـود.  مساعدی را برای اعتلای گفتمان کثرت

انگاری ها تا زمانی که مسلمان نشده بودند، با سلب قدرت سیاسی از اسلام و با یکسان آن
یان امکان برخورداری از مناسبات قـدرت را بـه طـور مسـاوی در اختیـار پیـروان       همۀ اد

دادند و با این کار مانع پیوند مسـتقیم ایـدئولوژی و قـدرت شـده و     تمامی ادیان قرار می
شـدن   گرفتند؛ اما پـس از مسـلمان  مجال تکفیر دگراندیشان و مخالفان را از متشرعه می

بخشـی و توجیـه قـدرت    یابـد و ابـزار مشـروعیت   مـی  مغولان ایدئولوژی با قدرت پیونـد 
شود. در این شرایط حاکمان مغول در راستای انحصـارگرایی دینـی فقهـا، تبعـیض و      می

کننـد و در نتیجـه صـوفیان در بسـط و پیشـبرد      تعصب را جایگزین مدارا و تساهل مـی 
  توانند توفیق چندانی داشته باشند.  گرایی دینی دیگر نمیگفتمان کثرت
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