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بررسی رابطه تسامح و قدرت سیاسی در اندیشه صوفیان
 عصر ایلخانان۱

 ولی محمد احمدوند2                                  تاریخ دریافت:۱۳۹۸/۰۱/۱۰

                                                                                    تاریخ: پذیرش:۱۳۹۸/۰۷/۲۰

چکیده
مقالـه حاضـر پیرامـون ایـن سـؤال اسـت که تسـامح بـه مثابـه یـک تئـوری اجتماعی چه 
وضعیتـی در گفتمـان عرفانـی قرون هفت و هشـت دارد. بـه زعم مقاله حاضـر، معادلات 
سیاسـی و اسـتراتژی های قـدرت در قـرن هفتم و هشـتم شـرایطی تمهید نمـود که موجب 
نزدیکی دیدگاه های فرق مسـلمان با هم و حتی مسـلمانان با غیرمسـلمانان شـد. از جمله 
ایـن شـرایط بی تفاوتـی مغـولان ملحـد حاکم نسـبت به ادیـان مختلف اسـت کـه از بهم 
خـورده شـدن توازن سیاسـی بـه نفع مذهبـی خاص فـرو می کاسـت. اعتقاد آنها بـه اینکه 
دعـای هـر یـک از اتبـاع از هـر دینـی کـه باشـد در حـق خـان بـزرگ مصیـب اسـت و در 
کنـار آن جابجایی هـای بـزرگ کـه نتیجـه تهاجـم مغـولان و رومیـان در جغرافیای اسـلام 
بـود شـرایطی برای تسـامح دینـی، یعنی فرهنگی کـه معمـاران آن صوفیان و عارفـان بودند 
فراهـم نمـود. امکان هـا و مقتضیات جدید باعث شـد ارزش های صوفیانه در باب تسـامح 
و مـدارا بـا »دیگـران« پذیـرش اجتماعـی بیابد و واجـد اعتبار و دسترسـی گـردد. در واقع 
اندیشـه تسـامح جایگاهـی والا در اندیشـه عارفـان دارد، اما پذیـرش اجتماعـی آن در این 

زمان ناشـی از اسـتراتژی های خواسـته و ناخواسـته قدرت اسـت. 
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مقدمه
تسـامح و تکفیـر دو واژه کامـلًا متضـاد محسـوب می شـوند کـه در نسـبت 
بداننـد،  حقیقـت  مالـک  را  خـود  انسـان ها  اگـر  می یابنـد.  معنـا  حقیقـت  بـا 
جزم اندیشـی و بـه تبـع آن، نوعـی خشـونت در رفتـار آنها نسـبت بـه دیگرانی که 
چـون آنهـا نمی اندیشـند ظاهـر می شـود. البتـه ایـن ویژگـی متوقـف در ادیـان و 
مذاهـب نیسـت. بسـیار اتفـاق افتـاده که پیـروان فرق فلسـفی و کلامی بـه کمتر 
از نابـودی یکدیگـر راضـی نشـده اند. در جـدال دو فرقه کلامی معتزله و اشـاعره 
از سـن  ایـام محنـه پدیـد آمـد. جزم اندیشـی در مارکسیسـم فاجعـه ای کمتـر 
بارتالومـه نداشـت )Atkin.Tallett. 2003: 9(. بـا این حـال، هرجا صحبت 
از مصـادره حقیقـت از یک طرف و نزاع و خشـونت در طرف دیگر اسـت بیشـتر 

پـای فـرق و مذاهـب بـه میـان می آید. 
اندیشـه تسـامح به مثابـه یک تئـوری اجتماعی اگـر چه محدود بـه هیچ عصر 
و زمانـی نیسـت و کمـاکان مصادیقـی در برهه هـای مختلف تاریخ داشـته، ولی 
صـورت نظـری آن در منازعـات میان اصحاب کلیسـا و روشـنفکران قرون هفده 
و هجـده میـلادی ظهور یافت. روشـنفکران این عصر اسـتدلال های گسـترده ای 
در دفـاع از تسـامح ارائـه دادنـد.1 از جمله اینکـه منافع ملت ها تسـامح را  ایجاد 

ــد  ــی نمی توان ــدا کس ــز خ ــس را ج ــچ ک ــت. هی ــری نیس ــلاح ناپذی ــان اص ــونت درم ــف( خش ۱ . ال
ــدرون، ۱۳۷۸ ص ۵۹(.   ــل از ژان ــه نق ــم ب ــد ) آراس داوری کن

ب( ریشــه اصلــی خشــونت دینــی ریشــه در اعتقــادات شــخصی دارد. لــذا عــده ای بــه خــود اجــازه 
ــن آنهــا نمی باشــند.  ــه آیی ــاب آزار کســانی را بگشــایند کــه ب ــد و ب ــن بنامن ــد خــود را پاک آیی می دهن
ج( مذهــب بــرای جــلال و ســلطه کلیســا نیامــده، بلکــه آمــده تــا زندگــی بشــر را بــر پایــه تقــوی و 
پرهیــزگاری نظــم دهــد. هــر آن کــس کــه خــود را زیــر پرچــم مســیح و پیــرو او می دانــد بایــد ابتــدا و 
پیــش از هــر کاری بــه جهــاد بــا نفــس بپــردازد و غــرور و شــهوات خــود را مهــار کنــد، زیــرا در غیــر 
ایــن صــورت بــدون پرهیــزگاری، اخــلاص در عمــل، شــفقت و فروتنــی راهــی بــس بیهــوده پیمــوده 

 .)locke 1968: 59( اســت
د( تنهــا در شــرایط آزادی کامــل اســت کــه انســان فرصــت می یابــد بــه ســوی ایمــان راســتین قــدم 

بــردارد )همــان ۶۳(. 
ه( آموزش هــای کتــاب مقــدس فلســفی نیســت، اخلاقــی اســت. تنهــا نافرمانــی را محکــوم می کنــد 
نــه نادانــی را. بنابرایــن در عرصــه جزمیــات و یــا اعتقادهــای مذهبــی ارتــکاب جنایــت معنــا نــدارد، 
بلکــه تنهــا در اعمــال یعنــی مظاهــر عملــی پارســایی امــکان ارتــکاب جنایــت وجــوددارد )همــان(. 

و( حقیقــت تابــع حکــم تاریــخ بشــر و محصــول ایمــان پــدران مــا و آموزشــی اســت کــه بــا آن شــکل 
گرفته ایــم. پــس در صورتــی کــه گزینــش مذهــب نتیجــه اراده انســان نیســت، کژدینــی هــم نمایانگــر 

ت های سیاسی و بین المللی، دوره۱۱، شماره۴  )پیاپی۶۲(، تابستان ۹۹
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می کنـد، زیـرا ملت های متسـامح آنهایی هسـتند کـه صلـح و تفاهم بینشـان برقرار 
اسـت و ثـروت فـراوان بدسـت می آورنـد. امپراتوری هـای بـزرگ چندعقیدتی انـد و 

تسـامح می ورزنـد )ولتر بـه نقـل از ژانـدرون :۱۳۷۸ ۱۱۹-۱۲۱(. 
 به زعـم مقالـه حاضـر اتخـاذ هـر یـک از تعابیـر حقیقـت، چـه تسـامح و چـه 
تکفیـر ماهیتـی گفتمانـی دارند. هرجـا نهادهای قـدرت چه اقتدارهـای دنیایی چه 
دینـی، ماهیـت متکثـر خلایق خداونـد و تنوع ادیـان و مذاهب را نادیـده گرفته اند، 
نـزاع و تکفیـر به دنبال آن ظاهر شـده اسـت. ولـی هرجا حاکمان به هـر دلیل، چه 
دلایـل پراگماتیسـتی و چـه دلایل عقیدتـی تنوع را به رسـمیت شـناخته اند، روحیه 
تسـامح و مـدارا مانـع اصطـکاک و تزاحـم و به تبع آن خشـونت و خونریزی شـده 
اسـت. ایـن واقعیتـی اسـت که در عصـر حکومـت ایلخانان اتفـاق افتـاد. مطالعه 
حـوادث قـرون هفـت و هشـت نشـان می دهـد قبـل از حملـه مغـول نزاع هـای 
فرقـه ای بـه اوج خـود رسـیده بـود. نـزاع اسـماعیله بـا مذهـب قاطبـه جماعـت 
مسـلمین، نـزاع شـیعه و سـنی و نزاع هـای محلـی چـون شـافعی ها و حنفی هـا در 
اصفهـان ... همـه از مـواردی محسـوب می شـوند کـه در تاریـخ گزارش شـده اند 

پافشــاری عمــدی یــا عصیانگــری نیســت. بنابرایــن عقیــده دیگرگونــه داشــتن جنایــت نیســت.
ــی  ــت در وح ــام حقیق ــت. تم ــد اس ــت خداون ــدس خواس ــاب مق ــری کت ــای نظ ــام در آموزه ه ز( ابه
ــاره  ــد مختلــف درب ــده شــود، بلکــه در نتیجــه برخــورد عقای ــا روشــنی کامــل فهمی ــا ب فــاش نشــده ت
احــکام حاصــل می شــود. پــس ابهــام در وحــی الهــی ســبب اســتدلال و تبحــر در کتــاب مقــدس و 
تفســیر و تعبیــر آن خواهــد شــد و برخــورد آرا و عقایــد و رقابــت را برمــی انگیــزد. از اینــرو کژدینی هــا 

ــدرو :۱۳۸۷ ۷۶(.  ــل از ژان ــه نق ــووال ب ــناژ دوب ــودآورند )باس ــای س نیش ه
ح( اگــر بخواهیــم بــه اقتضــای طبیعــت امــور و بــه حکــم عقــل ســلیم و نیــز عقــل کلــی کــه خــدا هــم 
بــا آن شــور می کنــد عمــل نماییــم هرگــز نبایــد در راه ترویــج اجبــار کســی را دینــدار کنیــم. خشــونت 
ناتــوان از اقنــاع و جــای دادن عشــق و تــرس از خــدا در قلــب انســان اســت )بیــل بــه نقــل از ژانــدرو 

 .)۱۰: ۱۳۷۸
ت( کژدینــی امــری طبیعــی اســت، زیــرا ناشــی از ماهیــت محــدود بــودن ذهــن ماســت و بــه ایــن معنــا 
ــا  ــود را تنه ــده خ ــه عقی ــرا ک ــد چ ــاری می انجام ــه بیم ــب ب ــس تعص ــت. برعک ــاهل اس ــته تس شایس
حقیقــت انگاشــتن و بــرای دفــاع از آن دســت بــه اســلحه بــردن  اســت. تنهــا درمــان ایــن بیمــاری ذهــن 

فلســفی اســت کــه از نزدیــکان بــه نزدیــکان منتقــل می شــود. 
ــن پایه هــای اخــلاق   ی( تعصــب ورزی تمــام پیوندهــای اجتماعــی را از هــم می گســلد و نیرومندتری

را ویــران می کنــد. شــهریاران بایــد خداشناســی را کــه مویــد پنــدار وجــودی برتــر، افریــدگار، فرمانــروا 
پاداش دهنــده و انتقام گیرنــده اســت رواج دهنــد )ولتــر ۱۶۹۴-۱۷۷۸( واژه نامــه فلســفی مقالــه 

تســاهل ) ولتــر بــه نقــل از  ژانــدرو ۱۳۷۸: ۱۱۹-۱۲۱(.  
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بـه گونـه ای کـه هـر یـک از فـرق بـرای از میـان برداشـتن حریفان بـه قـوه قهریه 
مغـولان متوسـل شـدند و نتیجـه آن شـد کـه نبایـد می شـد )زرّین کـوب ۱۳۵۶: 

۲۶ یوسـفی ۱۳۶۷: ۱۶۳ کمـال الدیـن اسـماعیل ۱۳۴۸: ۶۹۳ (. 
اما با اسـتیلای مغولان و تشـکیل حکومـت ایلخانان تسـامح واقعیتی غیرقابل 
تفریـق از مناسـبات اجتماعی اسـت. از این جهت مسـاله ایـن پژوهش پرداختن 
بـه نقـش عارفـان و صوفیـان در شـکل گیری چنین فضـای فرهنگی اسـت. نباید 
فرامـوش کـرد کـه اگـر عارفـان مبلغیـن نحـوی روحیـه مداراجـو و تسـاهل گرند 
نتیجـه ارتفـاع گرفتـن آنهـا از عالـم کثـرات اسـت. عارفـان از افـق و ارتفاعـی 
الاهـی بـه اشـیا و امـور می نگرنـد، با ایـن حال ایـن مشـی حاکمـان و صاحبان 
قـدرت اسـت کـه باعث هژمونـی و گسـترش نظرگاه هـای عارفان می شـود. تأیید 
و تمجیـد عارفـان، حمایـت مالـی، مشـاوره بـا آنهـا در امـور حکومـت و حتـی 
اختصـاص پـاره ای مناصـب بـه آنهـا، قبـض یـد ظاهرگرایـان متعصـب و عـدم 
اختیـار کـردن مذهبـی خـاص در نیمـه اول حکومـت ایلخانـان، در بسـط یـد 
عارفـان عصـر ایلخانـی مؤثـر اسـت. در عصـر مغـولان نامسـلمان این شـرایط 
گفتمانـی بـه احسـن وجه فراهـم شـد و نتیجـه آن تولید انبوهـی از آثـار گرانقدر 
عرفانـی شـد کـه روح تسـامح در ذات و ضمیـر آنها مؤکد اسـت. با ایـن وجود، 
هرچـه از عمـر حکومـت ایلخانـان گذشـت و آنهـا آیینـی را بـه عنـوان مذهـب 

رسـمی اختیـار کردنـد فضـای تخاصـم جایگزین فضای تسـامح شـد.

پیشینه
در بـاب تسـامح و مـدارا در نـگاه عارفـان و صوفیـان مطالـب زیـادی نگاشـته 
شـده اسـت، ده هـا کتـاب و مقالـه که ذکر تـک تـک آنهـا در حوصله ایـن مقاله 
نیسـت. موضوعاتـی چـون مـدارا، تسـاهل، تسـامح، رواداری، حلـم... در نگاه 
عارفانـی چـون ابـن عربـی، مولانـا، سـعدی، شبسـتری، نسـفی، عطـار و دیگر 
عارفـان قـرون هفـت و هشـت بـه وفـور مـورد بررسـی قـرار گرفته انـد. برخی از 
ایـن آثـار چون مقالات »تسـاهل در ادب فارسـی« نوشـته جعفر شـجاع کیهانی 
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و »تسـاهل و مـدارا در تصوف اسـلامی« نوشـته مهدی حیـدری عناوین کلی تری 
دارنـد و بـه تبـع در هـر مقاله تسـامح در اندیشـه شـماری از عارفان را مـورد توجه 
قـرار داده انـد. بـا ایـن وجـود، در همـه این آثـار دو نکتـه مـورد غفلت قـرار گرفته 
اسـت. اول اینکه موضوع تسـامح را به صـورت واقعیتی تاریخـی در نظر نگرفته اند، 
برخـی  از همونـدی  ناشـی  می توانـد  تسـامح  روحیـه  کـه گسـترش  معنـا  بدیـن 
»امکان هـا« و اقتضائـات تاریخـی باشـد و دوم اینکـه در ایـن آثـار تسـامح بـه مثابه 
وجهـی از وجـوه نظـام دانایی هژمونی شـده در عصری خـاص در ترابـط و تعامل با 
اسـتراتژی های قدرت نگریسـته نشـده اسـت. از این جهت در مقاله حاضر کوشیده 

می شـود »تسـامح« در ارتبـاط بـا تاریـخ و قـدرت مـورد توجه قـرار گیرد.

چارچوبنظری
پـاره ای  ویژگـی  و  متـاع  مثـلًا  کـه  نیسـت  نظـری  صرفـاً  موضوعـی  تسـامح 
خـواص فرهیختـه تلقی شـود، بلکـه واقعیـت اجتماعـی و نتیجه همونـدی برخی 
»امکان هـا« و متغیرهـای خـاص اسـت. بعبارتـی تسـامح تابعـی از رژیم هـای 
دانایـی در گفتمـان هاسـت. پژوهـش حاضـر از ایـن حیـث نظریـه گفتمـان را در 
نظریـه  می تـوان ظرفیت هـای  می رسـد  نظـر  بـه  برمی گزینـد.  موضـوع  مطالعـه 

گفتمـان در ایـن خصـوص را بـه صـورت ذیـل خلاصـه نمـود؛ 
الـف. در نظریـه گفتمـان بـر »برون بودگـی« و تعینـات خارجی تاکید می شـود 
)ضیمـران ۱۳۸۱: ۵۶-۵۸(. یعنـی در باب موضوعاتی چون تسـامح که در روابط 
فی مابیـن افـراد اجتمـاع تجسـم و موضوعیـت می یابد روشـی مـورد اسـتفاده قرار 
می گیـرد کـه ذیـل آن بـه مابـه ازای عینـی و اجتماعـی مفاهیـم ذهنـی توجـه شـده 
باشـد. مثـلًا تسـامح را صرفـاً در نظریات نبیند، بلکـه به هژمونی شـدن آن به مثابه 
یـک دال قابـل اعتبـار و در دسـترس در روابط بین افـراد توجه کند. ایـن بدین معنا 
نیسـت کـه اگـر عارفی معتقـد به تسـامح اسـت لزومـاً این نتیجـه اسـتراتژی های 
قـدرت اسـت، بلکـه بـه ایـن معناسـت ایـن اراده قـدرت اسـت کـه اجازه قـوام و 
تسـلط چنیـن روحیـه ای را در فضـای اجتماعـی می دهـد یـا می گیـرد. عارفـان از 
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افـق و ارتفاعـی الهی به انسـان ها، اشـیا و امور توجـه می کنند. آنها فراتـر از اراده 
قدرت انـد، بـا ایـن حال اسـتراتژی های قـدرت یا جلو افـکار و تلقی هـای آنها را 
می گیـرد یـا اینکه شـرایطی خواسـته یا ناخواسـته فراهـم می کنند کـه ارزش های 

آنها در دسـترس قـرار بگیرد.
ب. توجـه بـه رابطه تسـاهل به مثابـه وجهی از وجـوه نظام دانایـی و مقتضیات 
عصـر بـا اسـتراتژی ها و ذائقـه قدرت هـای سیاسـی وقت. هـر دو مقوله تسـامح 
و تکفیـر )بـه مثابـه رفتـاری اجتماعـی کـه در تضـاد بـا تسـاهل اسـت( ماهیتی 
گفتمانـی دارنـد و نمی تـوان بـروز هـر یـک از ایـن دو رفتـار را در اسـتقلال از 
اراده قـدرت در نظـر گرفـت. چنانچـه در نظریـه فوکـو رابطـه ای دوسـویه میـان 
اسـتراتژی های قـدرت و نظـام تلقیـات انسـانها درچارچـوب گفتمان هـا وجـود 

دارد )دریفـوس و رابینـو، ۱۳۷۹:۲۰۱(. 
ج. در ایـن مقالـه موضوعـی تاریخـی مـورد پژوهـش قـرار گرفته اسـت. یعنی 
در مقطعـی از زمـان کـه عصـر ایلخانـان باشـد بـه ایـن مهـم توجه می شـود چه 
وقـت روح تسـامح در جامعـه حکـم فرماسـت و چه موقـع روحیه تسامح سـتیز 
کـه معمـولًا بـا ابـزار تکفیـر به میـدان می آیـد. از آنجـا که قـوام و هژمونی شـدن 
هـر یـک از وجـوه تسـامح و تکفیـر در رابطـه بـا اراده قدرت نگریسـته می شـود، 
نظریـه گفتمان فوکـو که واجد تلقیـات ساختارشـکنانه ای در مطالعـات تاریخی 

اسـت پیـش از هـر نظریـه دیگر بـه کار ایـن پژوهـش می آید.

تساهلدرنگاهعارفانمتقدم
رازورزان قـرون اولیـه اسـلامی از زمـان ظهـور اسـلام تـا قـرن دوم بیشـتر بـا 
عنـوان زاهد شـناخته می شـدند، اگر چـه واژه صوفی در همین زمـان وارد ادبیات 
اسـلامی شـد. ایشـان برخـلاف متصوفه قـرون بعدی یعنـی از قرن چهـار به بعد 
بیشـتر متشـرعینی بودنـد که با تمسـک به آدابـی سـاده از طریقـت، روزگار خود 
را بـه ریاضـت و عزلـت می گذرانیدنـد. در ایـن زمـان نـه صحبت از تشـکیلات 
خانقاهـی و رابطـه مریـد و مـرادی و آداب و رسـوم خـاص متصوفـه اسـت و نـه 
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صحبـت از نحـوی نظـام فکـری و اعتقادی کـه جنبه نظری تصوف داشـته باشـد. 
در نـگاه افـرادی چـون حسـن بصـری و ابوهاشـم کوفی تسـامح نـه واجـد مبنایی 
هستی شناسـانه و منبعـث از بینـش وحدت گرایانـه و نـه یـک برنامـه اسـتراتژیک 
بـرای تسـهیل عمـل سیاسـی اجتماعی اسـت. در ایـن نگاه تسـامح صرفـاً معانی 
چـون حلـم و مهربانـی را متبـادر می کنـد. ارزش هایـی کـه از فقه ناشـی می شـود 
تـا از یـک دسـتگاه نظـری متفـاوت. مثلًا گفته شـده که حسـن بصری از همسـایه 
زرتشـی خـود دیـدار کـرد )ثبـوت، ۱۳۸۶ ه ش: ۱۱۶(. یـا اینکـه ابوطالـب ملـی 
تصوف را مسـاوی صبر بر جفای خلق و سـلطان می دانسـت )مکی ۱۴۲۲ ه ق ج 
۳ : ۱۲۷۳(. حتـی نویسـنده مقاله »تسـاهل و مدارا در تصوف اسـلامی« تسـاهل 
در نـگاه عارفـان قبـل از قـرن چهارم را بیشـتر مسـاوی کنارآمدن با سـلاطین جور 

و هدیـه پذیرفتـن از آنهـا تعبیـر کرده اسـت )حیـدری ۱۲۹۲: ۱۶۱ -۱۹۵(. 
این نوع تلقی از تسـاهل مسـتقل از گفتمان های سیاسـی مسـلط نیسـت. زهاد در 
عصـر و روزگاری سـیر می کردنـد کـه گسـترش روزافـزون امپراتـوری و لـزوم وجود 
نهـادی حقوقـی برای تنظیم عقلانیت عملی منجر به فربه شـدن اندیشـه فقهی شـده 
بـود. در چنیـن فضایـی کـه شـریعت و قدرت در هـم می پیچنـد و دال هـای فقیهانه 
واجـد دسترسـی و اعتبارند، زاهد مسـلمان نمی توانسـت بنای جدیدی بگـذارد. در 
آغازه هـای قـرون اولیه اسـلامی زهاد هنوز تصـوری از منظومه های فکـری خارج از 
اسـلام نداشـتند، اگرچه دنیای اسـلام تا آن زمان بیشـتر جغرافیای متمدن آن روزگار 
را تصـرف کـرده بـود، امـا زاهدان مـا عمدتـاً در کوفه و بصـره و مکه و مدینـه زندگی 
می کردنـد کـه کم و بیش مغلوب نوعی یکدسـتی فرهنگی بود. شـاید بـه این جهت 
اسـت کـه در آثـار و اقوال ایشـان ارجاعی بـه مواریث عرفانـی خارج از اسـلام دیده 
نمی شـود، ولـی بـا گذشـت زمـان بـا سـلطه سـلجوقیان و غزنویـان و آل بویـه بـر 
دارالحکومـه بغـداد و مشـرق اسـلامی تزلزلـی در فقـه الخلافه بوجـود آمـد، اما از 
هم نپاشـید، چـون حداقل هنوز خلیفـه ای وجـود دارد. هرچند متصلـب الاختیار و 

سـلطان سـلجوقی و آل بویه شـریعتی خارج از اسـلام ندارد. 
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بعبارتـی در ایـن گفتمـان اگـر چـه دسـتگاه خلافـت در وضعیتی هژمـون قرار 
دارد، ولـی در مقابـل پویش هـای ضدهژمونیک توسـط پاره ای از صوفیان شـکل 
گرفتـه بـود. لذا دیـده می شـود در پایان ایـن دوره ابوالحسـن خرقانی و ابوسـعید 
ابوالخیـر در عالی تریـن مرتبـه تسـامح بـه وحـدت مذاهـب گرایـش می یابنـد. 
ابوالحسـن خرقانـی بـر سـر خانقـاه خـود نوشـته بـود هـر کـه در ایـن درگاه آیـد 
نیـز در  نانـش دهیـد و از ایمانـش نپرسـید )شـفیعی کدکنـی ۱۳۸۸: ۳۸(. و 
آورده انـد  نیشـابور  ترسـایان  بـا  ابوالخیـر  ابوسـعید  ملاقـات شـیخ  داسـتان 
شـیخ در مقابـل درخواسـت دوسـتان کـه از وی خواسـتند اشـارتی کنـد تـا 
ترسـایان زنـار بگشـایند جواب داد، ماشـان نبسـته بودیـم که ماشـان بازکنیم 

)ابـن منـور ۱۳۸۱ ج ۱: ۲۱۰(. 
پیشـرفت اندیشـه تسـامح تـا ایـن حـد کـه عرفـای ایـن زمـان قائل بـه وحدت 
متعالـی ادیـان باشـند قبـل از اینکـه ناشـی از فاعلیـت مسـتقل از گفتمـان عارفان 
ایـن عصـر باشـد از قواعـد سیاسـی و اسـتراتژی های قدرت هـای وقـت ناشـی 
می شـود. البته عارفان سـده های چهارم و پنجم هجری نسـبت به اندیشـه تسـامح 
خالی الذهـن نبودنـد. حـلاج پیش از ایـن متهورانه بـر مرزهای تخاصـم فقهی که 
نـه وحـدت و نه تسـامح بـا دیگـر ادیـان وکژدینـان را برنمی تافـت تاخته بـود. قدر 
مسـلم پادشـاهان سـلجوقی و غزنـوی کـه هـر دو سلسـله از تبار خانـات جغتایی 
بودنـد توجـه ویـژه ای بـه عرفا داشـتند. باسـورث بر ایـن باور اسـت کـه در دولت 
سـلاجقه هـم پادشـاهان و هـم حـکام و وزرای ایشـان بـا ابوسـعید رابطـه خوبـی 
داشـتند )کدکنـی ۱۳۸۶ ه ش: ۲۹(. ابوسـعید در مقـام شـیخ خانقـاه در نهایـت 
متکـی بـه خیـرات و هدایایی بود که از سـوی حکومـت و هواخواهانش می رسـید 
)بـا سـورث ترجمـه انوشـه، ۱۳۸۴: ۱۹۲(. سیاسـتی که نظـام الملک بـرای تبلیغ 
دولـت سـلجوقی اختیار کـرد، در جهتی بود که می توانسـت زمینه گسـترش عقاید 

را بـرای صوفیان فراهـم آورد. 
داسـتان حـلاج در میـان سلاسـل صوفیانـه بسـیار متفـاوت اسـت. زمانـه وی 
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مصـادف بـا خلافـت المقتـدر عباسـی اسـت. ایـن خلیفـه اگرچـه ۲۰ سـال بـا 
تزلـزل حکومـت کـرد، ولـی دسـت کـم دست نشـانده تـرکان و آل بویه نبـود. لذا 
عصـر حـلاج هنـوز عصر اقتدار خلافت اسـت. گفته شـده کـه در زمـان محاکمه 
حـلاج منصـب قضاوت از قضات رسـمی به سیاسـتمداران سـپرده شـده بـود. در 
واقـع دگرگونـی سـریعی در نیـم قـرن رخ داده بـود کـه به دنبـال آن هر کاتـب و هر 
وزیـری بـه عنوان فقیـه قد علم می کـرد و بازپرسـی از متهمان انحـراف اعتقادی را 
خـود بـر عهـده می گرفت، یعنـی دادگاه روز بـه روز بیشـتر صورت دیوان سیاسـی 

می یافـت و در اختیـار گـروه حاکـم قـرار می گرفـت )ماسـینون ۱۳۸۳ : ۲۰۱(. 
در ایـن عصـر و زمان اسـت که در اندیشـه عارف پرشـوری چون حـلاج مفهوم 
تسـامح نـه تنها مرزهـای تخاصم فقهی-مذهبـی را درمی نوردد، بلکه سـمبل های 
خیـر و شـر کـه پیـش از ایـن از مذاهـب الگـو می گرفـت را از دلالـت متعـارف 
پیشـین تهـی می کنـد. بینـش وحدت گرایانـه حـلاج سـبب شـد کـه او بـه فتـوت 
ابلیـس و فرعـون حکم کنـد )حلاج ماسـینون ۱۹۱۳: ۵۰-۵۱( و موسـی و فرعون 
را کلمـه حـق دانـد و گویـد »انهمـا کلمتـان جرتا فـی الابد کمـا جرتا فـی الازل« 
)ماسـینون، کـراوس ۱۹۵۴ م :۴۸(. همچنیـن وی همـه ادیـان را یکی می دانسـت 
کـه در قالـب القـاب و اسـامی متغیرنـد چنانکـه گفتـه اسـت؛ »در ادیـان بسـیار 
شـنیدم و همـه آنهـا را دارای اصلـی یکسـان دیـدم کـه شـعب گوناگونـی دارنـد« 
)همـان(. بی تردیـد فهـم ایـن مسـائل بـرای عـوام کـه در کثـرت می زینـد نزدیک 
بـه محـال اسـت و موجـب سـردرگمی ایشـان می شـود. از این دسـت سـخنان در 
اقـوال حـلاج بسـیار اسـت، سـخنانی کـه مـرز حـق و باطـل را در عالم کثـرت از 
بیـن می بـرد، او می گویـد؛ »بـر روی زمیـن هیـچ کفری نیسـت مگر آنکـه تحتش 
ایمانـی اسـت و طاعتـی نیسـت مگر آنکـه تحتـش معصیتـی بزرگ تر وجـود دارد 
)همـان : ۸۸-۸۹(. و نیـز؛ »مـن بـه دیـن خداونـد کافـر شـده ام و کفـر نـزد مـن 

واجـب و در نـزد مسـلمانان قبیح اسـت« )همـان: ۹۹(. 
نقـش حـلاج در طـرح چنیـن انگاره هـای نوینـی کـه نتیجـه آن عبـارت بـود 

وند
مد

 اح
مد

مح
لی 

ن| و
خانا

ر ایل
عص

ان 
صوفی

شه 
ندی

در ا
سی 

سیا
ت 

قدر
ح و 

سام
طه ت

ی راب
ررس

ب



210

از »اجتنـاب محـض از کافرپنـداری حریفـان و فتـوا بـه تکفیـر و قتـل اغیـار«، 
بسـیار فراتـر از زمـان وی می نمـود. چنانچـه وی بـا شـدت و حـدت بـر مـردی 
کـه در بغـداد یـک یهـودی را سـگ یهـودی خطـاب کـرد برآشـفت. حـلاج بـه 
وی گفـت سـگ نفس خـود را بـه عوعـو وامـدار )مــینوی ۱۳۷۱: ۱۸۰-۱۷۹(. 
مسـافرت های گسـترده و پیوسـته حـلاج از بغـداد بـه بصـره، خراسـان و هنـد و 
چیـن در کنـار ریاضت هـای زاهدانـه و مطالعـه در احـوال رازورزان دیگـر ادیـان 
خاصـه ادیان شـرقی حـلاج را مهیـای عبور از مسـلمات عصر خود نمود. شـاید 
مسـئله اجتماعـی حـلاج همان ناچیزشـماری خون حریفـان از ادیـان و مذاهب 
غیـر از قرائـت اهـل سـنت بـود. چنانچـه در ایـن عصـر بـازار الحـاد و زندیـق و 
قرمطـی رو بـه فزونـی گذاشـته بود و پاسـخ حـلاج از افـق و ارتفاعی الهـی و از 

منظـری وحدت گرایانـه مطـرح می شـد )ماسـینون، ۱۳۸۳: ۱۹۳(. 
آنچـه حـلاج بـر زبـان می رانـد در حـد طاقـت و تحمل زمانـه نبـود. حلاج نه 
در همراهـی بـا اربـاب قـدرت، بلکـه در موضع مخالـف با پویش هـای هژمونی 
موجـود قـرار گرفـت و نتیجه آن مشـخص بـود »شـلاقش زدند، زبانـش بریدند، 
بـه دجلـه  پیکـرش سـوزاندند و خاکسـترش را  پایـش قطـع کردنـد،  دسـت و 
ریختنـد.« میـراث نظـری حـلاج کـه بـا توسـعه جغرافیـای عشـق ورزی و تضیغ 
مرزهـای تخاصم و سـعی در ترویـج روح دوسـتی، مهربانی، مدارا و شـفقت بر 
ابنـا بشـر با ادبیاتـی از جنس ملکـوت، بعدها متصوفـه را با مفاهیمی نوین آشـنا 
سـاخت. چنانچـه صـدای وی از زبـان خرقانـی و بوسـعید و حافـظ و سـعدی و 

مولانا... شـنیده شـد.

تساهلدرعصرایلخانان
پیگیــری اندیشــه تســامح از منظــر عارفــان در عصــر مغــول مســتلزم بررســی 
زمینه هــای اجتماعــی اعــم از اســتراتژی های قــدرت، شــدت و ضعــف 
نزاع هــای مذهبــی و تکثــر و تنــوع مذاهــب و مســالک موجــود اســت. 
اگرچــه اندیشــه تســامح در عالی تریــن ســطح از درک عمیــق و شــهودی عارفــان 
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ــت و  ــاع اس ــرف اجتم ــور آن ظ ــل تبل ــی مح ــود، ول ــی می ش ــت ناش ــب حقیق طال
ابــزار هژمونــی شــدن آن بــه مثابــه یــک اخــلاق و یــا یــک راهبــرد اجتماهــی نتیجــه 
اعمــال قــدرت اســت. نریمنــگام از مستشــرقین معاصــر معتقــد اســت فوری تریــن 
نتیجــه پیــروزی مغــول عبــارت بــود از برکنــده شــدن اســلام بــه عنــوان دیــن رســمی 
ــود  ــور ب ــون مجب ــا کــه اســلام اکن ــن معن ــه مشــرق اســلامی. بدی در سراســر منطق
ــمنی،  ــی ش ــلمان یعن ــان غیرمس ــا فرمانروای ــازگاری ب ــذر س ــود را از گ ــت خ حقانی
بودایــی و مســیحی ثابــت کنــد. )تریمنــگام، ۱۹۷۳ : ۹۰(. ایــن دوران کــه بــه تعبیــر 
ژان پــل رو مجموعــه درهــم برهمــی از مذاهــب )Roux 1986: 132( بــود 

ــت.  ــازه ای داش ــی ت ــی روحان یای پو
مسـلمانان بعـد از صدها سـال سـلطه یـک حکومت ملحـد را تجربـه می کردند. 
مسـلمانان از سـال ۶۱۸ تـا ۶۹۴ خـود را زیرسـلطه حاکمـان غیرمسـلمان یافتنـد. 
یـا بودائیانـی بودنـد کـه اختلافـات مذهبـی در  ایـن حاکمـان شـمنهای مشـرک 
میـان اتبـاع خـود را نادیـده می گرفتنـد، از دسـتیاران مسـیحی اسـتفاده می کردنـد و 
در کنارمدیرانـی از خـاور دور، وزراری یهـودی بـه خدمـت می گرفتنـد. از جملـه 
اعتقـادات جالـب توجـه مغـولان این بودکـه دعای هر صاحب نفسـی از هـر دین و 
مذهـب و فرقـه ای را در حق خـان بزرگ مصیب می دانسـتند. از اینـرو از همان اوان 
ورود خـود بـه سـرزمین های اسـلامی پیـران طریقـت را چـون شـمن های مقـدس 
خـود می دانسـتند )بیانـی، ۱۳۸۶: ۲۵۶(. از نـگاه آنهـا حداقـل تـا زمانـی کـه بـه 
کیـش خاصـی درنیامدنـد، هیـچ آیینی بر آییـن دیگر برتری نداشـت و بـه معتقدات 

آنهـا حتـی اگـر در تقابـل بـا اراده ملوکانـه بود احتـرام می گذاشـتند.
بـه روایـت جوزجانـی؛ »زمانـی کـه ملـک الکامـل حاکـم دیاربکـر بـرای اظهار 
دوسـتی و انقیـاد نـزد منگـو قـاآن آمـد، در مجلس کاسـه گرفتن و شـراب نوشـیدن، 
ملـک الکامـل از انجـام مراسـم ممانعـت کـرد و چـون علـت پرسـیده شـد جواب 
داد »شـراب در دیـن مـا حـرام اسـت«. قـاآن نـه تنهـا برخـلاف انتظـار خشـمگین 
نشـد، بلکـه بسـیار از ایـن عمـل خوشـش آمـد و در همـان مجلـس لباسـی کـه بر 
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تـن داشـت درآورد و بـر تـن او کـرد و ایـن نشـانه کمـال لطـف امپراتـور بـود« 
)جوزجانـی ۱۳۴۳ ج۲ : ۲۰۱(. حکومـت مغـول به رغـم ویرانـی وحشـتناکی 
کـه بـه بـار آورد خوبی هایـی هم داشـت که موجـب شـیرینی کام اتباع می شـد. 
را  پـاره  پـاره  سـرزمین های  کـه  دادنـد  تشـکیل  جهانـی  امپراتـوری  یـک  آنهـا 
فرهنگـی  تداخـل  می کـرد،  تأمیـن  را  مسـافرت ها  امنیـت  می سـاخت،  متحـد 
عجیبـی باعـث می شـد، مسـیرهای جدیـد تجـاری و غیـره احـداث کـرد و بـر 
پویش هـای علمـی اجتماعـی می افـزود )Bausani 1971: 117(. ایـن شـرایط 
جدیـد حتی المقـدور از دیوپنـداری سـاکنان ورای مرزها می کاسـت، چرا که در 
گسـتره عظیمـی از جغرافیـای آن روز جهـان متمدن مرزها برداشـته شـده بود. در 
رصدخانـه خواجـه نصیر در مراغه دانشـمندانی از چینی و هندی، ترک مسـلمان 

و یونانـی جمـع کـرده بود. 
بـا ایـن حـال، مهم ترین تغییـری که در عصـر مغول رخ داد اسـتقرار اسـلام بر 
بنیـادی صوفیانه اسـت. هجـوم مغول در حقیقـت به طور غیرمسـتقیم به پیدایش 
دورانـی از شـکوفایی تصوف اسـلامی کمک کـرد. موید این نظـر، ظهور صدها 
عـارف نامـدار، هزاران خانقـاه و ظهور چشـمگیر طریقه های کبراویه نوربخشـیه 
نقشـبندیه و نعمـت اللهیـه.… )نصـر ۱۹۹۱: ۲۱۰( در سـال های بعـد اسـت که 
محتمـلا بـه سـبب امتیـازات اقتصادی بـوده که هم بـه علما هم به فقـرای صوفی 
داده می شـد، ماننـد معافیـت از پرداخت مالیـات، تخصیص موقوفـات فراوان به 

مسـاجد و خانقاههای آنان )مرتضـوی ۱۳۶۸: ۳۱۱- ۳۵۰(.  
تنهـا خصیصـه  اگرنـه  دینـی  تسـاهل  کـه  دارنـد  اتفاق نظـر  بیشـتر محققـان 
لااقـل یکـی از خصیصه هـای اصلـی دینـداری ایرانـی در عهـد مغـولان بـود.1 
آییـن بـه هـم ریختـه شـمنی مغـولان از همـان آغـاز به هیـچ وجـه آیینی بسـته و 
۱ . تامــس هاینینــگ، ضمــن ذکــر ایــن مطلــب کــه »حــد تســاهل در امپراتوری هــای مغــول بســیار زیــاد بــود 
بــه ایــن فقــره از یاســای چنگیــزی استشــهاد می کنــد؛ دســتور چنیــن اســت کــه تنهــا یــک خــدا وجــود دارد، 
آفریننــده آســمان و زمیــن کــه حیــات و ممــات، ثــروت و فقــر بــه هــر کــس کــه بخواهــد می دهــد و بــر هــر 
چیــزی قــدرت مطلــق دارد.... پیشــوایان دینــی، واعظــان، راهبــان، زاهــدان، موذنــان، طبیبــان، غســالان بایــد از 
همــه مســئولیت های اجتماعــی معــاف شــوند. مغــولان و دیــن Asiatic Affairs، هفدهــم را، ۱۹۸۶ ص ۲۶ 

همچنیــن مراجعــه شــود بــه بحــث مفصــل مرتضــوی ۱۳۶۸: ۳۶۸- ۳۵۹. 
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انحصـاری نبـود. بـه عکـس، مغـولان بـه روحیـه تسـامح، حتـی بـه بی تفاوتیشـان 
نسـبت بـه همـه ادیـان معـروف بودنـد )Morgan 1071-1797: 53(. همانطـور 
کـه حمداللـه مسـتوفی یـادآور می شـود جـر و بحث هـای دینـی نشـانه بـارز ایـن 
دوران اسـت، امـا در عیـن حـال دورانـی از همزیسـتی آراء مختلـف اسـلامی بـود. 
ایـن همزیسـتی تقریبـاً بـه مـرز آزادی معتقـدات دینـی و تسـامح متقابل می رسـید 
.... بـه نظـر می رسـد سـلاطین مغـول بـر روی هـم نقـش ناظـران بی طـرف را ایفـا 
می کرده انـد.... آنـان بـه مناقشـات و قیـل و قال هـای پرجـوش و خـروش علاقـه 
نشـان می دادنـد و آن را تحسـین می کردنـد، امـا نسـبت بـه آنچـه در عرصـه دیـن 

 .)Mazzaoui 1972: 38( جریـان داشـت اساسـاً بیگانـه بودنـد
تـا آنجایـی کـه مغـولان از کیـش خاصـی حمایـت نکردنـد و البته هیـچ داعیه ای 
بـر تحمیـل دیـن خاصـی نداشـتند ) لااقـل ۶۱۸-۶۹۴( مسـلمانان ناگزیـر بودنـد 
اختلافـات در اعتقـادات دینـی را تحمـل کننـد و ایـن جـزو عوامـل دیگـر، منتهـی 
شـد بـه افزایـش رونـق و محبوبیـت تصـوف کـه تسـامح، طبیعـت ثانوی آن اسـت 
.حتـی در ایـن زمـان حـدود چهارده راهـب فرانسیسـی در قلمـرو ایـران ایلخانی به 

تبلیـغ مسـیحیت اشـتغال داشـتند )آریـان ۱۳۶۸ : ۸۷( و نخسـتین ترجمه فارسـی 
انجیل هـا پدیـد آمـده بود ) ترجمـه انجیـل از لاتین به هـر زبان دیگر در مسـیحیت 
مجـازات اعـدام را در پـی داشـت(. در واقـع بـه دنبال چند سلسـله اسـلامی حاکم 
بـر ایـران فقـط در عصـر حکومـت مغـول بـود کـه فضـای سیاسـی ایـن سـرزمین 

مسـاعد ترجمـه چنیـن متنـی گردیـد )همان(. 
ژان پـل رو در تحقیـق خـود درباره تسـامح دینی در امپراتوری هـای ترکی و مغولی 
)پـل رو ۱۶۸- ۱۳۱ :۲/ ۱۹۸۶( نشـان داده کـه سیاسـت دینـی همـه اقـوام تـرک و 
مغـول دارای پنـج خصیصـه مهـم بـود که معـرف نگرش اساسـاً تسـامح آمیـز آنان 

نسـبت بـه ادیـان مختلف می باشـد؛
آزادی عبادت، ارائه آموزش دینی.- ۱
تاکید بر همزیستی مسالمت آمیز ادیان و اعتقادات به ارزش برابر آنها.- ۲
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علاقه به تشکیل مجالس گفت و شنودهای دینی.- ۳
بـه - ۴ عقیـده  و  ادیـان  تمـام  مذهبـی  پیشـوایان  حرمـت  داشـتن  پـاس 

زمـان. حاکـم  حـق  در  آنـان  دعاهـای  اثربخشـی 
اعتقـاد بـه لامکانـی و حضور همـه جایـی ذات خداونـد و فضیلت آن - ۵

در مقایسـه بـا ادای احترام نسـبت بـه عبادتگاه هـای خاص.
زان پـل رو مطلـب خود را اینگونه خلاصه می کند که تسـامح پیوسـته بارزترین 
و ثابت تریـن رفتـار در امپراتوری هـای ترکان و مغـولان بود )همـان : ۱۳۲(. ذیل 
چنیـن شـرایط اجتماعی کـه امپراتوران مغول بـا عدم جانبـداری از دین و مذهبی 
خـاص تسـامح دینی را تشـویق و ترویـج می کنند، ما بـا جامعـه ای مواجهیم که 
در کلان شـهرهای آن شـاهد همزیسـتی شـهروندانی مسـیحی، بودایی، شمنی، 
یهـودی، مسـلمان و ... هسـتیم. اسـناد تاریخی از تشـکیل چنیـن اجتماعاتی در 
تبریـز و شـیراز و موصـل و قونیه .... خبـر می دهند. جالب اسـت بدانیم در طول 
دوره نامسـلمانی مغـولان کمتریـن نـزاع و اصطـکاک اجتماعـی گـزارش شـده 
اسـت. بیـن ادیان کـه تقریبـاً هیچ گزارشـی وجود نـدارد و بین مذاهب اسـلامی 
تخاصماتـی گـزارش شـده، ولـی از نـزاع و خونریـزی خبری نیسـت. مثلًا شـیخ 
عـلاء الدولـه سـمنانی از ائمـه مذاهـب اهـل سـنت و جماعـت گلایـه می کنـد 
کـه چـرا ایشـان ائمـه یکدیگر را تکفیـر می کننـد .... از نـگاه وی غلـو روافض و 
دروغ هایـی کـه ایشـان در حـق اهل بیـت گفته انـد جـوازی بـرای بی احترامـی به 

امامان شـیعه نیسـت )سـمنانی ۱۳۶۸ : ۱۸۲-۱۸۱(. 
در هـر صـورت شـاید بتـوان دلیـل اصلـی کاهـش نزاع هـای بین المذاهـب و 
فـرق را عـلاوه بـر اسـتراتژی های قـدرت، عـدم بسـط یـد متشـرعین ظاهرگـرا و 
غیبـت اجبـاری آنهـا در تنظیـم عقلانیـت عملـی در کلان شـهرهای امپراتـوری 
ایلخانـان دانسـت. در میـان عرفا و متصوفه عصر ایلخانی معنا و گسـتره تسـاهل 
دینـی تـا حدی تابـع عوالـم جغرافیایی خـاص و تغییـرات اسـتراتژی های قدرت 
در طـول زمـان اسـت. در ایـن عصـر از یـک طـرف عارفانی چـون مولانـا و ابن 
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عربـی )ابـن عربـی در جغرافیـای ایلخانـان نیسـت، ولی اندیشـه های او در سراسـر 
قلمـرو ایلخانـان پراکنـده شـده بـود( و تـا حـدودی سـعدی شـیرازی )سـعدی را از 
سلاسـل صوفیـه ندانسـته اند، ولـی کثـرت ارجاعـات وی بـه اقـوال عرفـا و اولیـای 
نامـدار اسـلامی و همچنیـن محتـوای شـعر وی از نـگاه نگارنـده از زمـره صوفیـان 
اسـت( وجـود دارنـد کـه از منظـری وحـدت وجـودی و از ارتفاعـی الهـی تعریفـی 
بسـیار موسـع از تسـامح بـه دسـت می دهنـد، تـا جاییکـه نحـوی سـازگاری بیـن 
ادیـان و مذاهـب مختلـف و حتـی بیـن کفـر و ایمـان به دسـت می دهنـد. در طرف 
دیگـر عرفـا و متصوفـه ای چـون عـلاء الدولـه سـمنانی وجـود دارنـد که کـم و بیش 
تعریفـی مضیـق از تسـامح دارنـد. نوع تسـامحی که از اندیشـه و داب عملی ایشـان 
برمی خیـزد بیشـتر ناظـر بر آشـتی دادن فرق اسـلامی، تاکیـد بر حلم و اخـوت میان 

اسـت.  برادران 
مولانـا چهـره درخشـان قـرن هفتم بـا ابتنای تسـامح بر تقـدس و توحیـد، خود را 
در موضعـی فراتـر از دوگانـه کفـرو ایمـان می نشـاند »از خرقـه گریزانم و زنـار ندانم 
از کفـر و ز اسـلام بـرون اسـت نشـانم«. وی بـر خـلاف نظام نامه هـای فقهـی بـه 
خـواری در کفـار نمی نگرد ) مولانا ۱۳۷۴: ۱۰۱۷( و زهد و پارسـایی را لزوماً نشـانه 
ایمـان و اهـل هدایـت نمی دانـد و بـه قـول زرینکـوب در حـق اهـل دیانـات نهایت 
تسـامح و نـرم خویـی دارد )زرّین کـوب ۱۳۷۰ : ۲۹۰(. جهان نگری عاشـقانه مولانا 
در بعـدی عملـی به کرات توسـط زندگینامه نویسـان عصـر وی چون سپهسـالار نقل 
شـده اسـت. قونیـه، شـهر مولانا پایتخـت سـلاجقه روم در عصر خود نوعی زیسـت 
چندفرهنگـی را تجربـه می کـرد. در ایـن زمـان به سـبب حمـلات مغول ها از شـرق 
و جنـگ بـا امپراتـوری روم در غرب شـهر قونیـه مامن بسـیاری از آوارگان مسـلمان، 
مسـیحی، یهودی...، اقوام پارسـی، تـرک، عرب، اروپایی... شـده بود. لـذا اقتضای 
چنیـن شـرایطی نحـوی تئـوری اجتماعـی بـود کـه همزیسـتی ایـن اقـوام و مذاهب 
متفـاوت در کنـار هـم را تضمیـن کنـد. بـه روایـت تاریـخ در ایـن زمـان عـلاوه بـر 
همزیسـتی ادیـان مختلف مسـلمان و مسـیحی و یهـودی و بنای مسـاجد و خانقاها 
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و کلیسـا و کنیسـه، شـهر قونیـه شـاهد پویش هـای فـرق مختلف کلامـی، فقهی 
و فلسـفی هـم بـود. معاصـران مولانا از رفتـار مسـالمت آمیز وی با پیـروان ادیان 

کرده اند.  گـزارش 
شـاید نظـر بـه این شـرایط اسـت کـه در اندیشـه مولانا هیـچ نظریـه ای غیر از 
ابتنـای امـور بـر تسـامح نمی توانـد روابـط بیـن افـراد چنیـن اجتماع متکثـری را 
تنظیـم کنـد. در جهان نگـری مولانـا هیچ فرقـه و مذهب خاصی مالـک حقیقت 
نیسـت. تمثیـل بلنـد پیل و خانـه تاریـک، حقیقـت را متاعی می دانـد که هرکس 
از جهتـی و موضعـی بـر آن نظـر مـی دوزد. پیـروان ادیـان هـر کـدام بخشـی از 
حقیقـت را درک می کننـد نـه همـه آن را. لـذا ایـن تلقـی کـه مـا مالـک حقیقت 
مطلـق هسـتیم، چنانچـه منجـر بـه تکفیـر و خشـونت می شـود از نـگاه مولانـا 

خیالـی موهـوم اسـت کـه بـه جـای حقیقت می نشـیند.
از نظرگاه است ای مغز وجود  اختلاف مؤمن و گبر و یهود 

همچنین هر یک به جز وی که رسید  فهم آن می کرد هرجا می شنید
از نظرگه گفتشان شد مختلف آن یکی دالش لقب داد این الف

ــودی  ــرون ب ــان بی ــلاف از گفتش ــودی اخت ــمعی ب ــر ش ــری ک اگ ــف ه در ک
)مثنــوی ۱۳۷۴: ۳۷۶/۳(. 

در واقـع مولانـا قائـل بـه ناآشـگارگی حقیقـت اسـت. در دسـت قاطبـه مـردم 
شـمعی نیسـت کـه اختـلاف را از گفتشـان بیـرون کند. گویـا حقیقـت همچون 
عروسـی اسـت کـه طـره ای می فشـاند و صورتـی می پوشـاند. به خـود می خواند 
ناآشـگارگی حقیقـت اسـت  در  را مقیـم حـرم نمی خواهـد.  ولـی هیـچ کـس 
کـه فرصتـی بـرای جسـتجوی حقیقـت در اندیشـه و مذهـب دیگـران و کامـل 
کـردن ایـن معمـا بوجـود می آیـد. عارفانـی چـون مولانا هیـچ مذهـب و دینی را 
خالـی از حقیقـت نمی دانسـتند. لـذا ضروری تریـن امـور را همزیسـتی بـا آنهـا 
می دانسـتند. داسـتان »چهار نفـر، یک درم و انگـور« )مثنـوی ۱۳۷۴: ۳۱۷/۲(. 
مولانـا حکایـت چهار نفر اسـت کـه زبـان یکدیگـر را نمی دانند، یکـی انگور را 
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عنـب یکـی ازم و آن دیگریـی اسـتافیل می خوانـد. مولـوی از اختـلاف در گفت این 
چهـار نفـر در حالـی کـه همـه یـک چیـز را می خواهنـد نتیجـه می گیـرد کـه ژرف 
سـاخت همـه ادیـان و مذاهـب واحـد اسـت، آنچـه هسـت همـه تجلـی خداونـد 
اسـت و تفـاوت ادیـان در ظاهـر باقـی می مانـد درحالی کـه دارای گوهـر واحداند. 
ایـن سـنخ حکایـات مخاطـب را بر ایـن موضع می کشـاند که پیـروان همـه ادیان و 
مسـالک به شـرطی که اهل عشـق و خیرخواهی باشـند اهل رسـتگاری اند. چنانچه 
گاه  مولانـا تصریـح می کنـد ای کاش هفتـاد و دو ملـت از حقیقـت حـال یکدیگـر آ
می شـدند و می دانسـتند همـه راه هـا بـه سـوی او ختـم می شـود و تنهـا صـورت و 

قالشـان متفاوت اسـت نـه درون جانشـان )همـان ۳/ ۳۸۵(. 
سـعدی در زمانـی می زیسـت کـه مصادف بـا عصر نامسـلمانی ایلخانان اسـت. 
یعنـی وضعیتـی کـه قـدر و قیمتـی بـرای مسـلمانان نمانـده اسـت. مغـولان ملحـد 
حاکم انـد و گسسـتی آشـکار بین ایـن دوره و دوران قبل بوجود آمده اسـت. سـعدی 
دنیادیـده در چنیـن شـرایطی در مقـام یـک معلـم اخـلاق می کوشـد حتـی المقدور 
روان رنجـور انسـان مسـلمان را بـا تاکیـد بـر ارزش هایی چون نوع دوسـتی، عشـق 
و مهربانـی آشـتی دهد. در عصر سـعدی اسـتیلای مغـولان ملحد موجـب نزدیکی 
مسـلمانان بـه یکدیگر شـده بـود. در این زمـان چنانچه از اسـناد تاریخـی برمی آید 
مرزهـای تخاصـم میـان مذاهـب رنـگ می بـازد و صحبـت از نزاع هـای خونیـن 
مذاهب و مسـالک نیسـت. لذا تسـامحی که در اندیشـه سـعدی یا هر صوفی دیگر 
ایـن عصـر مطـرح می شـود کمترین بعـد سیاسـی دارد. در نگاه سـعدی تسـامح در 
گسـتره ای اخلاقـی بـا تاکیـد بر عشـق و مـدارا تسـکین روان رنجور انسـان آن عصر 

را هـدف خـود می داند.
تسـامح در اندیشـه سـعدی سـه ویژگـی دارد؛ ۱( اندیشـه تسـامح بـا تاکیـد بـر 
خصوصیاتـی چـون حلـم، عفـو، تواضـع و مـدارا عمدتـاً از آموزه هـای شـریعت 
نشـأت می گیرنـد، ۲( در بوسـتان و گلسـتان سـعدی فضیلـت تسـامح و مـدارا از 
داب عملـی عارفـان متقدم برداشـت می شـود یعنـی سـعدی عارفان متقـدم را تبلور 
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عملـی آموزه هـای اسـلام می دانـد. در آثـار وی ارجاعات گسـترده ای بـه عارفان 
متقـدم دیده می شـود. ۳( سـعدی معلـم اخلاق اسـت. این قاعـده زرین اخلاق 
»هرچـه بـرای نفـس خـود نمی پسـندی برای دیگـران نپسـند«  )سـعدی ۱۳۳۶: 

۸۲۹ و۸۴۹ و ۹۹۴( بـه انحـا مختلـف در نصایـح وی تکـرار می شـوند. 
شـیخ اجل بـاب چهارم بوسـتان را منحصراً بـه فضیلت تواضـع و مذمت تکبر 
اختصـاص می دهـد می کوشـد تـا انسـان ها را از حصـار تنـگ خودحقیقت بینی 
و خودپسـندی خـارج سـازد کـه لازمه آن تحمـل اندیشـه و رفتار دیگران اسـت. 
در نـگاه وی آدمـی آمیـزه ای از نیکی هـا و بدی هاسـت. »وجود تو شهریسـت پر 
نیـک و بـد# تـو سـلطان و دسـتور دانا خـرد )سـعدی۱۳۶۸: ۲۸۷ («. لـذا قویاً 
نزهت طلبـی و مطلق گرایـی کـه سـد راه هرگونـه اندیشـه تسـامح اسـت را نفـی 
می کنـد. ازدیـدگاه او، انسـانها نـه یـک سـره نورنـد و نـه یـک بـاره ظلمـت، نـه 
سـر تـا پـا فرشـته اند و نـه یکپارچـه دیـو، بلکـه بـه نسـبت هایی متفـاوت، از این 
دو ترکیـب یــافته اند. ایـن سـنخ تلقـی از ذات انسـان تنـه بـه تنه تئـوری وحدت 
وجـود عارفانـی چـون مولانـا می زنـد و شـرایط مسـاعدی بـرای مـدارا فراهـم 
می کنـد. »دانـی چـه بـود کمـال انسـان # با دشـمن و دوسـت لطف و احسـان« 

)سـعدی ۱۳۳۶: ۹۸۴ (. 
روحیۀ مدارا و تــساهل ســعدی نشان می دهد سرشت نوع دوسـتی وی فراتر از 
علقه هـای قومی، ملی، مــذهبی، نــژادی و ... قرار می گیرد .سـعدی عاشـق تمام 
ابنـاء بشراسـت همـۀ را بـه منزلـۀ اعضـای یک پیکـره می دانـد. »بنـی آدم اعضای 
یکدیگرنـد # کـه در آفرینش ز یک گوهرند # چــو عــضوی بـه درد آورد روزگار # 
دگـر عضوهـا را نمانـد قـرار # تـو کـز محنت دیگـران بی غمی # نشـاید کـه نامت 
نهنـد آدمــی«.  ارزش انسـان ها از نـگاه سـعدی بـه قوی کـردن رگ های گـردن به 
غیـرت نیسـت. زهدورزی ای کـه نتیجه آن قرائتی خشـک، ناسـازگار و لجوجانه از 
شـریعت اسـت را نمی پسـندد. از نـگاه وی بندگـی در نوع دوسـتی و خدمت خلق 
و راحـت رسـانی به آنهـا خلاصه می شـود. »عبـادت بجز خدمت خلق نیسـت«. 
اجمـالًا آرمـان سـعدی خلق جهانـی عـاری از خشـونت مهربانی و عشـق ورزی 

است. 
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ــم،  ــام ببری ــر را ن ــن عص ــاهیر ای ــان و مش ــاخص ترین عارف ــم ش ــر بخواهی اگ
عــلاوه بــر ســعدی، ابــن عربــی و مولانــا از عارفانــی هســتند کــه اندیشــه آنهــا از 
زمــان حیاتشــان بــه ســرعت در سرتاســر قلمــرو اســلامی منتشــر می شــود. ابــن 
عربــی کــه داهیانــه تــراث عرفانــی را صورتــی نظــری بخشــید بعــد از تجربــه ای 
ــپرده  ــره سرس ــه یکس ــد ک ــش می دان ــر نق ــرای ه ــود را پذی ــب خ ــی »قل روحان
ــت«.  ــف قرآن....اس ــورات، مصح ــواح ت ــه، ال ــده، کعب ــان، بتک ــه راهب صومع
ــال های  ــزون در س ــول لوی ــه ق ــه ب ــود ک ــده ب ــترده ش ــان گس ــه های وی چن اندیش
ــر  ــه عص ــد )خاص ــده بودن ــلمان ش ــان مس ــه ایلخان ــتم ک ــرن هش ــون ق پیرام
ــلطان  ــد، س ــاهده می ش ــی مش ــنتی و جزم ــلام س ــه اس ــی ب ــعید( و رجعت ابوس
ــی را  ــن عرب ــار اب ــش زدن آث ــتور آت ــرا دس ــرعین ظاهرگ ــک متش ــه تحری ــول ب مغ
ــار خــود در توصیــف  ــوال عزیزالدیــن نســفی در آث ــه همیــن من صــادر نمــود.1 ب
عالــم جبــروت ایــن دو بیــت را از دفتــر اول مثنــوی نقــل می کنــد. »چــون بــه بــی 
ــد آشــتی. چــون کــه بی رنگــی  رنگــی رســی کان داشــتی  موســی و فرعــون دارن
ــفی در  ــن نس ــد«. عزیزالدی ــگ ش ــیی در جن ــا موس ــی ب ــد موس ــگ ش ــیر رن اس
بیشــتر آثــارش بــدون اینکــه مرتکــب فحاشــی و نقــد غیرمنصفانــه شــود در کنــار 
مباحــث عرفانــی ســخن اهــل حدیــث، متشــرعین و فلاســفه را نیــز نقــل می کنــد. 
ایــن درحالــی اســت کــه هریــک از ایــن دو گــروه دیگــر را از خــود نمی دانســتند و 
بــه آرای او کمتــر توجــه می کردنــد و بــه معرفــی او نمی پرداختنــد. )نســفی، بیــان 
التنزیــل ۱۳۷۹ : ۱۵-۱۶(. نســفی کــه ماننــد مولانــا موســی و فرعــون را در عالــم 
ــق و  ــه خل ــانی ب ــعدی راحت رس ــد س ــل مانن ــد در عم ــتی می دان ــروت در آش جب

ــفی ۱۳۷۹ : ۲۱۶-۲۱۵(.  ــرد )نس ــه را نمی پذی ــر بهان ــه ه ــا ب ــز از آزار آنه پرهی

ــه  ــی ب ــن عرب ــن دوره اب ــد کــه در خــلال ای ــا کنیــش خاطرنشــان  می کن ــش ی ۱  . الکســاندر نی
نمــاد فرهنگــی مهمــی تبدیــل شــد کــه بــه طــور گســترده ای مــورد اســتفاده گروه هــای مذهبــی 
سیاســی و همچنیــن عشــایری قــرار گرفــت کــه بــرای دســتیابی بــه تســلط و ســلطه در اجتمــاع 
ــوریه و  ــر س ــراث او رخ داد در مص ــر می ــر س ــه ب ــی ک ــر و بحث های ــد .... ج ــلاش می کردن ت
یمــن کــه عمــلًا همــه روشــنفکران در مجــادلات موافــق و مخالــف شــرکت داشــتند، مخصوصــاً 

بــه خشــونت کشــید. 
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ــود،  ــاز می ش ــازان آغ ــلام آوردن غ ــا اس ــه ب ــولان ک ــلمانی مغ ــر مس در عص
ــدم  ــنت های متق ــور از س ــای عب ــم مهی ــم ک ــان ک ــر ایلخان ــران عص ــه ای جامع
مغــولان ملحــد ســهل گیــر می شــود. دو اثــر عرفانــی شــیخ محمــود 
شبســتری بــه خوبــی گویــای ایــن گــذار گفتمانــی اســت. شبســتری اگــر چــه 
ــزون،  ــرد )لوی ــه می پذی ــدون ملاحظ ــی را ب ــن عرب ــم اب ــن راز تعالی در گلش
ــادف  ــف آن مص ــه تنصی ــعادت نامه ک ــا در س ــی۱۳۷۹ :۱۹۹-۲۲۵(، ام کیوان
ــر  ــت، محتاط ت ــان اس ــر ادی ــه دیگ ــولان علی ــه مغ ــخت گیری متعصبان ــا س ب
ــه و  ــعادت نامه توج ــن س ــد. بنابرای ــر او وارد می کن ــی را ب ــت و اعتراضات اس
ــی کلامــی نشــان می دهــد،  ــه بررســی تصــوف در چارچوب ــه بیشــتری ب علاق
ــن منظومــه در آن تصنیــف  ــی اســت کــه ای ــده دوران گرایشــی کــه منعکس کنن
شــد. در عصــر فرمانروایــی ابوســعید )۷۱۷- ۷۳۶( بــه درخواســت متشــرعین 
ــه  ــان، )محبــوب عــلاء الدول ــان، امیــر چوپ مــورد حمایــت حاکــم مطلق العن
ــل  ــلطانیه و موص ــز س ــراب در تبری ــای ش ــراب و قرابه ه ــه ش ــمنانی( هرچ س
ــه  ــان داد هم ــز فرم ــعید نی ــد. ابوس ــود گردی ــعبان ۷۲۰ ناب ــاً در ش ــود عمدت ب
ــی آن  ــز و حوال ــاهای تبری ــد و کلیس ــران کنن ــا را وی ــرتکده ها و میخانه ه عش
ــل ۱۹۵۰ : ۲۱۱(.  ــازند1 )ملوی ــجد بس ــا مس ــای آنه ــه ج ــرده و ب ــراب ک را خ
ــلاف  ــر خ ــعادت نامه ب ــلام در س ــر اس ــای ظاه ــر جنبه ه ــتری ب ــد شبس تاکی

باطن گرایــی فوق العــاده گلشــن راز هماهنگــی دارد.

حتــی تغییــر نگــرش و عقیــده شبســتری دربــاره ابــن عربــی در دهــه ۷۳۰– 
ــت  ــر حکوم ــه در عص ــن راز ک ــم او در گلش ــرش تعالی ــتایش و پذی ــد س از ح
ــاً نگرشــی ســرد  ــه اتخــاذ موضعــی انتقــادی و تقریب غــازان تصنیــف شــده، ب

۱ . البتــه در اوایــل حکومــت مغــولان در دوره کوتــاه حکومــت احمــد تکــودار )۶۸۳-۶۸۰ 
ــد  ــام احم ــد و ن ــلمان ش ــول مس ــان مغ ــه خ ــن دوره ک ــاد. در ای ــی افت ــن اتفاق ــم چنی ق( ه
برخــود نهــاد و شــرایط بــه نفــع شــریعت اســلامی تغییــر یافــت. تکــودار فرمان هایــی بــرای 
رواج اســلام صــادر کــرد، همچــون ممانعــت از شــرب خمــر، ویرانــی بتخانه هــا و صـــوامع 
و تـــبدیل آنهــا بــه مســاجد، بازســازی ســازمان اوقــاف و اجبــار اهــل ذمــه بــه پوشــیدن لباس 

مخصــوص آنهــا بــه منظــور تشــخیص ایــن گــروه )بیانــی ۱۳۸۱،ج ۲: ۴۱۳(. 
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ــد.  ــیخ می رس ــم آن ش ــه تعالی ــش ب ــد معاصران ــش از ح ــه پی ــه علاق ــبت ب نس
ــاره درســتی و مطابــق ســنت بــودن آثــار ابــن عربــی در  بحث هــای شــدیدی درب
ــوزاندن  ــه س ــرا ب ــاجرات قه ــن مش ــود و ای ــان ب ــران در جری ــر و ای ــیاس صغی آس
گســترده نســخ فصــوص و فتوحــات مکیــه منتهــی گردیــد. در ســعادت نامه یــک 
ــی از  ــه بعض ــم ک ــر می بینی ــده خاط ــبب رنجی ــن س ــاً بدی ــاعر را مخصوص ــا ش ج
ــد  ــی خــو گرفته ان ــن عرب ــم اب ــه تفاســیر نادرســت از تعالی ــه ارائ ــان ذغــل ب صوفی
و ایــن طنینــی مســتقیم یــا لااقــل انعکاســی اســت از همــان احســاس نگرانــی و 
ــن  ــر ای ــوده مــردم. مقــدم ب ــان ت ــر در می ــاط فقهــا در مــورد نفــوذ شــیخ اکب احتی
بخــش )از ســعادت نامه( انبوهــی از اقــوال غزالــی معــروف بــه حجــت الاســلام 
دربــاره بدی هــای ایــن عالــم نماهایــی کــه بــا اســتفاده از اقــوال بایزیــد و حــلاج 
ــوای  ــن آن، فت ــه ضم ــده ک ــد، آم ــازی می کنن ــی نظریه س ــد انحراف ــه عقای برپای
ــر  ــذار بهت ــردم بدعت گ ــن م ــی از ای ــل یک ــت. قت ــده اس ــل ش ــه نق ــی اینگون غزال
ــول  ــه ق ــان ب ــرا این ــتری ۱۳۹۴: ۱۸۰(، زی ــت )شبس ــر اس ــردن ده نف ــده ک از زن
ــش  ــر خوی ــه عم ــد ب ــا بدان ــوص ت ــه کلام و نص ــرده هم ــرک ک ــتری؛ »ت شبس

ــان(.  ــوص« )هم فص

نتیجهگیری
عصــری کــه تســامح ویژگــی بــارز آن اســت را بایســت از چنــد جهــت ملاحظــه 
ــز در  ــر چی ــش از ه ــه پی ــک جامع ــم ی ــام تعالی ــی و نظ ــون فرهنگ ــود. اول، مت نم
جهت گیری هــای کلان مــردم موثرنــد. مثــلًا در قــرن هفتــم قــوام ذهنیــت 
ــاره ای عناصــر در نظــام  ــه جهــت وجــود پ خشونت ســتیز در فضــای اجتماعــی ب
گاهــان اجتماعــی  ــه آ ــه مثاب تعالیــم فرهنگــی جامعــه اســت کــه انســان عــارف ب
ــوم  ــی مق ــانه های فرهنگ ــری از نش ــه، عناص ــود. چنانچ ــوگ می ش ــا آن وارد دیال ب
ــتراتژی های  ــت. دوم، اس ــد از آن اس ــل و بع ــاوت از دوران قب ــه متف ــود ک می ش
ــت. در  ــذار اس ــیار تاثیرگ ــور بس ــیا و ام ــردم از اش ــای م ــدرت در کلان نگرش ه ق
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عصــر ایلخانــان ایــن ملاحظــات پراگماتیســتی یــا عقیدتــی مغــولان اســت کــه 
بــا به رســمیت شــناختن همــه مذاهــب و عــدم ترجیح هیچکــدام در مناســبات 
قــدرت فرصــت ترســیم مرزهــای خصومــت دینــی را از متشــرعین می گیــرد و 
ــای  ــدور مرزه ــه حتی المق ــد ک ــاده می نمای ــری آم ــد تفک ــرای رش ــا را ب فض
ــای  ــد دع ــد بودن ــولان معتق ــد. مغ ــر می چین ــر ب ــا بش ــان ابن ــت را از می غیری
هریــک از اتبــاع از هــر دیــن و مســلکی بــرای خــان مؤثــر اســت. در نهایــت 
اســتیلای قهرآمیــز صحراگــردان خشــن مغولــی بــر مردمــی کــه خــود را اســوه 
جهانیــان در ادب و فرهنــگ می دانســتند نمی توانســت خالــی از عــوارض 
روحــی روانــی باشــد. پــاره ای معتقدانــد رشــد عرفــان بــا کلیدواژه هایــی چــون 
ــه درون و عزلــت از  تســامح نتجــه مهاجــرت روان رنجــور ایرانــی مســلمان ب

ــود.  ــوب می ش ــی محس ــی اجتماع ــبات حقیق مناس
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منابع
الف(فارسی

اسـپینوزا، بـاروخ. ) ۱۳۹۲( رسـاله الهـی سیاسـی، ترجمـه پیمـان غلامـی و ایمـان 
انتشـارات روزبهـان. تهـران  گنجـی، 

آریان، قمر. ) ۱۳۶۸( چهره مسیح در ادبیات فارسی، تهران انتشارات معین.
باسـورث، ادمونـد کلیفـورد. ) ۱۳۸۴ش( تا ریخ غزنویان، ترجمه حسـن انوشـه، چاپ 

چهارم، تهـران امیرکبیر.
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حسـین بشـیریه چ سـوم، تهران نیلوفر.
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ثبـوت، اکبـر. ) ۱۳۸۶ش( حسـن بصـری، گنجینـه دارالعلـم علـم و عرفـان، تهـران، 
حقیقـت 
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پاریـس بـی جا.
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فروغی، تهـران امیرکبیر .

وند
مد

 اح
مد

مح
لی 

ن| و
خانا

ر ایل
عص

ان 
صوفی

شه 
ندی

در ا
سی 

سیا
ت 

قدر
ح و 

سام
طه ت

ی راب
ررس

ب



224
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شـفیعی کدکنـی، محمد رضا.) ۱۳۸۶ش( چشـیدن طعـم وقت : از میـراث عرفانی 
ابوسـعید ابوالخیر چاپ سـوم تهران، سـخن. 

شـیرین بیانی شیرین.) ۱۳۸۱(،دین و دولت در عهد مغول، تهران نشر دانشگاهی.
ضیمران. محمد )۱۳۸۱( میشل فوکو، دانش و قدرت. تهران. هرمس
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