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  فهرست گفتارها

 

 درآمدپیش
 دیباچه

 ق.( ۲۴۴ـ۱۰۰ /۴۲۳۶ـ۴۱۰۰)زایش بخش نخست: 

 منصور سپیدانیگفتار نخست:  

 انامویخلافت گفتار دوم:  

 عباسیان رانیحکمگفتار سوم:  

  گفتار چهارم: گرویدن به اسلام 

 احیای دین زرتشتگفتار پنجم: 

 ق.( ۲۵۷ـ۲۴۴ /۴۲۵۰ـ۴۲۳۶)کودکی بخش دوم: 

 در واسطگفتار نخست:  

 سهل شوشتریگفتار دوم:  

 خوارج و صفاریانگفتار سوم:  

 در بصرهگفتار چهارم:  

 گفتار پنجم: محدثان

 گفتار ششم: فقیهان

 یانزنگگفتار هفتم: شورش 

 ق.( ۲۷۸ـ۲۵۷ /۴۲۷۰تا  ۴۲۵۰) جوانیبخش سوم: 

 بغداد جنید درگفتار نخست:  

 گفتار دوم: دانشمندان 
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 گفتار سوم: معتزله 

 گفتار چهارم: حج اول 

 گفتار پنجم: انسان 

 گفتار ششم: جغرافیای مینویی 

 گفتار هفتم: جهانگرد 

 گفتار هشتم: عرفان خراسانی 

 بایزید بستامیهم: نگفتار 

 دینان قیام خرمهم: دگفتار 

 مذهب اسماعیلیگفتار یازدهم: 

  جنبش قرمطیانگفتار دوازدهم:  

 گفتار سیزدهم: امر قدسی 

 گفتار چهاردهم: انا و حق 

 گفتار پانزدهم: اخلاق 

 گفتار شانزدهم: مهر 

 گفتار هفدهم: شیطان 

 ق.( ۳۰۰ـ۲۷۸ /۴۲۹۲تا  ۴۲۷۰) سالیمیان: چهارمبخش 

 های بغدادیخاندانگفتار نخست:  

 گفتار دوم: دشمنان حلاج 

 شناسیکیهان: سومگفتار 

 م: کافرانچهارگفتار 

 ق.( ۳۰۹ ـ۳۰۰ /۴۳۰۱ـ۴۲۹۲): پیری پنجمبخش 

 دستگیریگفتار نخست:  

 حقیقتگفتار دوم:  

 حروفگفتار سوم:  
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 و دار حلاجگفتار چهارم:  

 نامهکتاب
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 درآمدپیش

 

 2را پدید آورد، ( که گاهان سروده شد و زرتشت نخستین دستگاه فلسفی تاریخ.پ.م ۱2) ۱تاریخی 22از قرن 

ی زمین کانون تحول اندیشهسی و دو قرن سپری شده که به جز سه قرن گذشته، در سراسر آن ایرانتا به امروز 

متون فلسفی بوده است. در دوازده قرن از این سی و دو قرن زبان نگارش پالایش و آفرینش فلسفی و مرکز 

ها امروز زنده و پرکاربرد هستند. به همین خاطر این زبان دوی زمین پارسی و عربی بوده، و هرفلسفه در ایران

 شویم. رو میهروشن است که از زمان تثبیت این دو زبان، با انفجاری در متون مربوط به خرد نظری روب

تاریخی )قرن چهارم  ۴۴بر ایران باشد، پس از قرن تأکید  به ویژه اگر ،از این رو نوشتن تاریخ خرد

ی به جای نسخهچون زبان پارسی دری که تا به امروز ادامه یافته در این هنگام  ،شوددشوار میهجری( بسیار 

به متونی ما مستقیم دسترسی بنابراین  .کنددر مقام زبان ملی ایران رسمیت پیدا میترش )پارسی میانه( قدیمی

                      
شود، و آغازگاه تاریخ همان آغازگاه خط است. بر این مبنا مبدأ تاریخ ست که تاریخ شروع میا ایمبدأ تاریخ قاعدتا نقطه .۱

سومر(  زمین )ایلام وهای خط در جنوب غربی ایرانپذیر، مستند و جهانی است که با ظهور اولین نشانهمفهومی عینی، رسیدگی

های مبتنی بر زایش عیسی مسیح )که حتا سالش هم دانسته شماریچند گاه سال قدمت دارد. هر ۵۴۰۰زمان است و حدود هم

زمان با ظهور خط قرار ام مبدأ تاریخ را همشماری پیشنهادینیست( در متون علمی رواج یافته، اما در این کتاب بر اساس گاه

بخواه یا وابسته به کنم، و نه بر مبنای قراردادهایی دلکلی که درست و عقلانی است ذکر میشمارها را به شدهم و سالمی

ی پیشنهادی در همه شماریِ. برای خو گرفتن خواننده با این گاهباشدگیر پیدا کرده چند که رواجی عالم های دینی، هرایمان

 ۵۴۰۰خورشیدی را با سال  ۱۴۰۰ام. با این توضیح که سال کردهقمری یا میلادی را هم قید شمسی و موارد تاریخ هجری 

شود، یعنی قرار در اسناد تاریخی نمایان می پ.م ۳۳۵۰-۳۴۰۰های خط در حدود ام، چرا که نخستین نشانهتاریخی برابر گرفته

میلادی و هجری های شماری( دقیق و درست است و در ضمن گاه.پ.م ۳۳۸۰سال پیش ) ۵۴۰۰دادن آغازگاه تاریخ در 

 دهد.خورشیدی را هم به شکلی سرراست بر محور تاریخی راستین قرار می

 )الف(. ۱۳۹۴وکیلی، . 2
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که د رَاندیشمندان و نمایندگان خِ شماربه همین خاطر . اندکه از این هنگام به بعد نوشته شدهشود محدود می

هجری(  ۴)ق  ۴۴بعد از قرن  ،خواه حکیمان باشند و خواه صوفیان شان و آثارشان را در دست داریم،نام

بهره که پیشاهنگ آغاز این دوران است نیز از این ویژگی بیهجری(  ۳)ق  ۴۳قرن  .شودناگهان زیاد می

 نیست. 

که باقی ماندن نام و نشان و متن اندیشمندانی که بعد از این تاریخ توجه به این نکته اهمیت دارد 

، تحولی در ماهیت اندیشهلزوماً  اند، پیامد تحول در زبان و استقرار زبان رایج امروزین بوده است، و نهزیسته

انس . یعنی این فرض که در قرن چهارم هجری در دنیای اسلام رنسیا افزایشی در حجم تولید نوشتار و فکر

انگارانه و نادرست است های علمی و فلسفی رخ نمود، برداشتی سادهرخ داد و ناگهان انفجاری در تولید متن

 . ریشه داردشناسانه توجهی مؤلفان به مفاهیم جامعهبیدر و  برخاسته که از نگاه خاورشناسانه

ای مثل زرتشت است نابغهممکن شود. انقلابی فلسفی نمی خوشِای به طور ناگهانی دستهیچ جامعه

اما گسترش و تثبیت  ،ی هستی دست پیدا کند و آن را با تمام قوا تبلیغ کندای انقلابی دربارهیا بودا به نظریه

یا مثل عصر هخامنشی و ساسانی پیامد تثبیت  ی فلسفیهاخیزشآن در جامعه به چندین نسل زمان نیاز دارد. 

از گیری وام درآرای فلسفی است، و یا مانند اروپای دوران نوزایی و عصر خرد  پشتیبانِ  یک نظام سیاسیِ

 . ریشه داردهای دیگر تمدن

بینیم، تداوم متون و آرا و عقاید دوران ساسانی و تکامل زمین میبه طور خاص آنچه در ایران

های ها و معناها از زبانمنشل شان است. آنچه به انفجار ناگهانی در اندیشه تعبیر شده، در اصل انتقاطبیعی

شان )پارسی و عربی( بوده است. بدیهی است که با منسوخ پسین های تاریخیِپیشین پهلوی و آرامی به ادامه

 روند و به همین خاطر منابع کهن سریانی و پهلویشده به آنها نیز به تدریج از بین میها متون نوشتهشدن زبان

های تاریخی زبان گزینیِدر جریان جایآنچه های پارسی و عربی است. اما ونهشمارتر از نمکمبسیار ما 

سان را نباید با گسست در معنا هماست، و آن  دیگر معنا از ظرفی به ظرفیانتقال دهد رخ میخویشاوند 

 اند.انگاشت، چنان که اغلب به خطا انگاشته

ی مهم است. در این لحظهمحوری هجری( در بحث تاریخ خرد  ۳تاریخی )ق  ۴۳با این مقدمه، قرن  

کنند و متون و نویسندگانی پهلوی و آرامی به پارسی دری و عربی دگردیسی پیدا می هایتاریخی است که زبان

شوند. در همین زمین پدیدار میی فرهنگی ایراناند، بر حافظهاندیشیدهی امروزین میهای زندهکه به زبان
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های نو غیرقطعی و نامعلوم بود، های کهن و جایگیر شدن زبانرابهامی که هنوز منسوخ شدن زبانی پُلحظه

های قدیمی به جدید را به انجام رساند، و اندیشمندانی ظهور نهضت ترجمه آغاز شد که انتقال متون از زبان

های گذار از زبانکردند. نقد می نوشتند و از چندین زبان ترجمه و نقل وکردند که به چندین زبان مطلب می

که پیوند داشت،  زمینایراندر پایدار اسلامی دولت اولین ظهور قدیم به جدید با  سامیِـ  جفت آریایی

تاریخ اندیشه بود که عربی ـ  آرامی به متون پارسیـ  های پهلویمحتوای منشاست. با انتقال عباسی حکومت 

 بود. بافتی تازه حکمت مغانه و عرفان صوفیانه در تأسیس  معنایدر بستری اسلامی آغاز شد و این به 

« تاریخ خرد»ی انتخاب شخصیتی که در این برش از تاریخ شاخص باشد و سزاوار دفتری از مجموعه 

، که در سال ی این عصر بداندکاری دشوار است. نگارنده نخست در نظر داشت زکریای رازی را نماینده

( .ق ۳۱۳شعبان  ۵) ۴۳۰۴حلاج در شهر ری زاده شد و سه سال بعد از او در نهم آبان یک سال قبل از  ۴2۳۳

اما از ی این قرن جهان است. ترین چهرهدرخشانرازی جایگاه فلسفی و علمی، ی زاویههردو از  .درگذشت

 ،۱اخته استسویی کتاب بسیار جامع و کامل دوست و استاد عزیزم دکتر پرویز اذکایی نیکو و دقیق به او پرد

 نشینو از سوی دیگر آرای رازی به جریان اصلی اندیشه تبدیل نشده و به خاطر تندروانه بودنش همواره حاشیه

توانند راوندی و بسیاری دیگر که میو ابنشهری ایران ی ابوالعباسدرباره بوده است. ــ و البته اثرگذار ــ

 جا مانده است. اندکی به اولِسفانه منابع و آثار دستأشوند، متشاخص اندیشیدن انتقادی در این دوران قلمداد 

بر این اساس، حسین بن منصور حلاج را به عنوان محور این دفتر از تاریخ خرد برگزیدم. نخست  

مغانه و عرفان صوفیانه حکمت ی دو شاخه ن دلیل که به حق شخصیتی مهم و اثرگذار است و در هره آب

انگیزش نادیده ی شگفتنامهزندگیتأثیر  که اغلب آرای او زیرشود. دیگر آنمحسوب می بنیانگذاراندیشمندی 

انگاشته شده و به ندرت با دقت و نقادانه وارسی شده است. دلیل سومی هم البته در کار بود که شخصی است 

بخشی که بر من داشته، و این ضرورت بازخوانی و الهامتأثیر  گردد وی نگارنده به حلاج بازمیو به علاقه

 ساخت. اش را برجسته میبازاندیشی درباره

ی ایران در این قرن است یا به زندگی و احوال شان تاریخ اندیشههای امروزین که موضوعکتاب 

 ی جدی دارند که اشاره به آنها سودمند است. شناسانهپردازند، چند نقص روشحلاج می

                      
 .۱۳۸۴اذکائی،  .۱
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شوند بندی از پیش معلومی گنجانده میافراد و رخدادها در ردهمعمولاً  هانخست آن که در این کتاب

برخی چیزها را با آن  (ی مورد بحث استکه اغلب مصنوعی و دیرآیندتر از زمانه)بندی و بسته به این طبقه

اند، و نه جهانگرد یا فعال ف دانستهحلاج را صوفی و عار، مثلاً دانند. بر همین اساسدانند یا نمیمربوط می

هم بوده است. بریدن پیوندهای ها این یشکن. در حالی که همهنو یا حکیمی شالودهپیشوای مذهبی سیاسی یا 

بندی ی ذهنی و ساختگی آشکارا باعث نادیده گرفتن لایهفرد با محیط اطرافش و محصور کردنش در یک طبقه

 انجامد.اندیشی میشود و ایرادی بزرگ است که به سادهبغرنج رخدادها میها و پویایی ی شخصیتپیچیده

های محصور کردن شخصیتو است های اجتماعی پس اشکال نخست فروکاستن افراد به نهادها یا جریان

 فکری تخیلی.تاریخی در حصارهای 

ر اندک از رخدادها ها به شماری بسیادومین ایراد آن که در راستای همان نقص اول، در این پژوهش

شود. اگر شان برنشانده نمیی واقعیها در زمینهتاریخی شخصیت رخِها اشاره شده و بنابراین نیمو شخصیت

بینیم در دوران اسلامی در هر قرن در منابع تاریخی از نزدیک به پانصد تن منابع تاریخی را مرور کنیم می

اند. اغلب ساز بودهه شده، که بیش از صد نفرشان مهم و تاریخمرد و...( نام بردمرد، دین)دانشمند، دولت

 های تاریخی اگر در منابع ردگیری شوند، با بیش از صد تن دیگر که هویتی مشخص و مستند دارندشخصیت

شناختی مهم رخداد جامعهسی کم اند. به همین ترتیب در هر قرن دستمکان و مربوط بودهو همزمان هم

ایم که افراد داشتهکم سی جریان فکری یا دینی بانفوذ و دستو ...(  دودمان، فروپاشیتأسیس  )یورش، جنگ،

هر شخصیت تنها با های تاریخی امروزین این در حالی است که در تحلیلداده است. قرار میتأثیر  را تحت

این  شود.خی وارسی میشود و پیوندشان با حدود پنج شش رخداد تاریده بیست نفر دیگر مربوط پنداشته می

  شود.ها ناشی میها به تذکرهنامهزندگیایراد دوم از فروکاستن 

های های گمنام، ادیان و مکتبهای تاریخی از یاد رفته، شخصیتسومین ایراد آن است که جریان

 شود کهمیشوند و فرض انداز امروزین ارزیابی میشده بسته به چشمهای منسوخ و گمشده و کتابمنقرض

نداشته، در گذشته نیز چنین تأثیری  دینی در چند قرن اخیر هوادار وچون مذهب ظاهریه یا کیش خرممثلاً 

ها و ها و کتابها و شخصیتتوان دریافت کدام جریانمیزمان هم ی متونِبوده است. در حالی که با مطالعه

های خویش را بر آنها استوار ساخت، نه با آنهایی که لیلباید تحطبعاً  اند وو اثرگذارتر بودهتر مهم هامکتب

این سومین  شود.شان پس از هزار سال بهتر به یاد آورده میبا نگارندگان امروزین نزدیکی بیشتری دارند، یا نام
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ی پژوهشگران و اولویت پدیدارها را در ظرف زمانه پریشانه است که اهمیتلغزش نوعی خطای زمان

 شان. بستر تاریخی اصلی نه ،سنجدمی

شناختی بزرگ پرهیز کنم. از این رو ناگزیرم برای حفظ ام از این سه ایراد روشدر این کتاب کوشیده

ام های سیاسی و فکری اشاره کنم. با این حال کوشیدهکوتاهی کتاب با فشردگی به افراد و رخدادها و جریان

ثر بر زندگی حلاج و نیروهای جاری اثرگذار ؤی عوامل مهمه های اصلی بحث را از قلم نیندازم وکه سرشاخه

و  یدینـ  سیاسیـ  بر این مبنا پانزده جریان فکری ی ایرانی در این قرن را وارسی کنم.بر پیکربندی اندیشه

ی او و رمزگشایی از آرای نامهزندگیبیش از صد نفر از افراد اثرگذار معاصر حلاج را در نظر گرفته و تحلیل 

 ام.ی گسترده به انجام رساندهاو را در این شبکه

در نهایت هر پژوهشی از این دست، بیشتر خوانشی است شخصی که از منظر امروز و با نگاه نگارنده 

تاریخ از دید صاحب این  ،توان داشت. با این همهاش نمیصحت یا قطعیت درباره گره خورده است و دعویِ

دیگر و تاریخ خرد و فلسفه موضوعی است که خود در میدان علم و فلسفه های قلم علمی است مانند علم

ام . به همین خاطر کوشیدهوارسی شودمند و با معیارهایی سختگیرانه گنجد و از این رو باید به شکلی روشمی

این کنم، دلایل در این نوشتار به همان اندازه که تفسیرها و شرح خویشتن از متون موجود را پیشنهاد می

 ها و متون اصلی مستندشان کنم.ها را هم شرح دهم و به دادهگیرینتیجه

 ی ظهور اسلام تا تثبیت زبان پارسیفاصلهدر  زمینایرانی پس در این کتاب به شرح آرای خردورزانه 

ترین مهم شوند واین دورانی است که ادیان کهن زیر فشار ادیان و مذاهب نو بازآرایی می ؛پردازمعربی میـ 

کند و تثبیت شده خود را تعریف میهایی مرزبندیدین نو که اسلام باشد، در چارچوب مذاهب و شاخه

. این دهدشود و برگ و بار میدین اسلام جایگیر میی حکیمانه و عرفانی در ی اندیشهو دو شاخه شود،می

ی پردهفروپاشی اقتدار ساسانی و میانو احیای دولت پس از شهری ایران دوران در ضمن با ترمیم سیاست

های پیچیده و متقاطع است که حلاج برنشسته ی این جریانپرآشوب اموی مصادف است. درست در میانه

گیری از خود به نهادی چشمتأثیر  ای پرماجرا ونامهزندگیهم در مقام بازیگری سیاسی و اجتماعی که  ؛است

کند و هم اندیشمندی که هم عرفان اسلامی را دچار بازآرایی و چرخش میجا گذاشته، و هم در جایگاه 

 دهد.ی دیرین را در بافتی اسلامی به دست میروایتی تازه از حکمت مغانه
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ی حلاج را در قالب یک رمان تاریخی نیز بنویسم نامهزندگینخست در نظر داشتم در کنار این کتاب،  

ام اما چون به احتمال زیاد زمان کرانمند یاری نخواهد کرد کوشیده ،نمو شاید اگر فرصتی دست دهد چنین ک

که برای آن رمان گردآورده بودم نیز در همین کتاب بگنجانم. را ای تا محتوای تاریخی و مستندات ریزنگرانه

خواهم اش در هر گام مکث نامهزندگیام و هنگام شرح عمر حلاج را به چند دوره تقسیم کرده ،بر این اساس

های برجسته و متون مهم پدیدآمده در آن دوران را های فکری، رخدادهای تاریخی، شخصیتکرد تا جریان

 نیز وارسی کنم و گاه تبارشناسی و فرجام کارشان را هم خواهم گفت. 

 

 طرح پرسش

میلادی( و تاریخی )قرن سوم هجری قمری/ قرن نهم  ۴۳پرهیاهو و پیچیده مثل قرن عصری پرداختن به 

باید به  ناهموار مسیربرداری از این نقشهکاری بسیار دشوار است. برای  هشرح سیر تحول اندیشه در این دور

هایی را پدید ها و مضمونن کلیدواژهه آهای فکری مهم بوده و پاسخ بی جریانمسائلی بنگریم که برای همه

های اصلی بندیاین مسائل و جبهه انجامیده است.ها ها و مرزبندی مکتببندی جریانآورده که به جبهه

 توان به این ترتیب خلاصه کرد:شان را میدرباره

پرسش از قلمروهای شناسایی: شناخت امری یکپارچه است یا حریم فلسفه و دین و علم از هم ـ 

 پذیرند؟تفکیک

 سان است یا نیست؟هم پرسش از عالم اکبر و عالم اصغر: ساختار و کارکرد انسان با کلیت کیهانـ 

شود، یا دگرگونی کیفی امر بالقوه های شناور در خلأ ناشی میپرسش از سرشت گیتی: حرکت ماده از اتمـ 

 است در غیاب تهیا؟

 ختار؟خودمیا انسان مجبور است ی آزاد: پرسش از ارادهـ 

 به کلی متفاوت هستند؟سان دارند یا دو امر پرسش از سرشت امر قدسی: انسان و خداوند ذاتی همـ 

 امر قدسی: ارتباط خداوند و انسان از جنس محبت است یا عبودیت؟با مهر پیوند پرسش از ـ 

 پرسش از دادگری امر قدسی: خداوند به رعایت قواعد اخلاقی از جمله دادگری ملزم است یا نه؟ـ 

گردد یا به کنشگری ده باز میی غایی شر به خداوندی که شیطان را آفریپرسش از خاستگاه شر: سرچشمهـ 

 مستقل به نام اهریمن؟
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 یا خلافت اموی؟شهری ایران پرسش از شکل حکومت: سیاستـ 
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 زایشنخست:   بخش

 (قمری  هجری   ۱۰۰ -۲۴۴  /تاریخی    ۴۲۳۶- ۴۱۰۰ )
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نی : منصورنخستتار گف   سپیدا

 

در شمال شرقی شهری زاده شد که اعراب م.( در روستای تور  ۸۵۷ق/ 2۴۴تاریخی ) ۴2۳۶حلاج در سال 

جا اند. این شهر امروز هم در نزدیکی شیراز وجود دارد و مردم منطقه آننامش را به صورت بیضاء ضبط کرده

های عربی به این رواج نامتأثیر  قطعی است که این نام بعدتر زیرتقریباً  دانند. با این حالرا زادگاه حلاج می

اسم اصلی پس های این منطقه پهلوی بوده و نه عربی. نامچون در زمان حلاج جای ،تمنطقه منسوب شده اس

 اش باشد. ی عربیبوده و بیضاء ترجمه« سپیدان»باید این شهر 

جایی به اسم سپیدان امروز در استان فارس وجود دارد که با بیضاء فاصله دارد. این منطقه در اصل 

حدسم آن است که نامش جدید باشد و ربطی به سپیدان باستانی نداشته داران است و کوچگاهی برای رمه

اعراب ی که باستان آن سپیداندانند. ی شهر خود میاهالی سپیدان امروزین هم حلاج را زادههر چند  باشد.

در به خاطر دارا بودن پرستشگاهی سپید چنین نامی را داشته، که هنوز هم بقایای آن شاید ، نامیدندمیبیضاء 

شاید نامش را از ای کوهستانی و فاقد شهرنشینی دیرینه است و منطقهجدیدتر آنجا نمایان است. سپیدان 

 گرفته باشد.  پربرف آن منطقهارتفاعات 

ی بودند. در این تاریخ دین اسلام در منطقهشده مسلمان تازه ی حلاج در زمان زایش او خانواده

ها بعد زرتشتی ی جمعیت تا قرنشد، و بدنهوارد محسوب میتازه فارس و خوزستان هنوز یک گرایش دینیِ

ی موبدان داشته باشند چون جدش، که حلاج نیز چنین بودند و گویا پیوندی با طبقهخویشاوندان . باقی ماند

 بوده است. « مجوس»اند، ثبت کرده« مَحمیَ»نامش را به صورت 

به کار گرفته شده شاید به سادگی زرتشتی بودنش را این عنوان که در متون متقدم برای توصیف او 

ی مجوس به طور خاص برای دانشمندان زرتشتی به کار اما این را هم باید در نظر داشت که کلمه ،نشان دهد

ی حلاج به آموزش و یادگیری و این حقیقت است. با توجه به علاقه« مغ»شده و صورتی دیگر از گرفته می
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اش از تبار خانوادهشاید ی ادیان بوده، یین درگیر خواندن و نوشتن و اندیشیدن دربارهکه از سنین خیلی پا

 ند. شاب موبدان آن منطقه بوده

محمی از اهالی سپیدان بوده و بنابراین با خاندانی از اهالی بومی استان فارس سروکار داریم که موبد 

کنم بخش ه عنوان حدسی مقدماتی گمان میشک تحریف اسمی پهلوی است و باند. نام محمی هم بیبوده

درست روشن نیست و چندین احتمال برایش « میَ »)بزرگ( باشد. معنای بخش دوم آن « مهَ  »نخست آن 

 «. مُغ/ مگَ»ی به معنای باده و شراب انگوری گرفته تا تحریفی از خود کلمه« میَ»از  ؛توان فرض کردمی

ان شد پدرش منصور بود. بنابراین نام اصلی او هم باید در خاندان حلاج نخستین کسی که مسلم 

کسی  ــ و هنوز هم ــ چیزی دیگر بوده باشد، و نام منصور را خودش روی خود گذاشته است. در آن دوران

شد. بنابراین آن مرد سپیدانی کیشان سابق خود طرد میگروید از سوی همکه از آیین زرتشتی به دینی دیگر می

 و نام خود را منصور گذاشت، به کاری دشوار دست زده و باید دلیلی محکم برایش داشته باشد. که چنین کرد 

نماید که منصور تنها به خاطر با توجه به نوسان حلاج میان رهبران مذهبی گوناگون، نامحتمل می

خاطر خراب ای قدسی چنین کرده باشد. حدس نیرومندتر آن است که او به تحول معنوی و بر اساس تجربه

چون در  ،اش قصد داشته به شهرهای مسلمانان کوچ کند و به این خاطر اسلام آورده استبودن وضع مالی

. این که پیروان شدهمحسوب میتهیدست  شی حلاج خوب نبوده و پدرکه اوضاع مالی خانوادهمنابع آمده 

بگذارند و اسلام بیاورند روالی  نشین اسم عربی روی خودادیان دیگر هنگام کوچیدن به شهرهای مسلمان

 آید.میای از آن به حساب مرسوم بوده و پدر حلاج نیز نمونه

اسمی هم که این مرد برای خودش و پسرش انتخاب کرده، جای توجه دارد. او خود را منصور نامیده 

چند نسل پیش در ساخته شده و تا « پیروز»، که بر اساس نام پهلوی ی عباسی استاولین خلیفه و این اسمِ

. اغلب نومسلمانانی که قصد تقرب به درگاه و دستگاه عصر جاهلیت و صدر اسلام رواج چندانی نداشته است

حسین هم جای پسرش از سوی دیگر اسم  نهادند.عباسیان را داشتند چنین اسمی بر خود یا فرزندشان می

بسامدش در میان اعراب اصولاً  مسلمان نیست وتوجه دارد. بر خلاف حسن، این نامی رایج بین ایرانیان تازه

است. حسین در آن هنگام به طور خاص قیام حسین بن  ــ مثل حسان ــهای مشابه هم بسیار کمتر از نام

 . آورده و در میان شیعیان و قرمطیان و اسماعیلیان محبوب بوده استرا به یاد میعلی بر ضد امویان 



15 

 

حلاج در سال دهم از عصر حکومت متوکل عباسی زاده شد و در دوران این خلیفه بود که پیمان و 

تا  شداما این الگویی نوظهور بود که بیشتر در بغداد لمس میاتحاد میان عباسیان و علویان مخدوش شد. 

ی حسینی از سادات خهگیری دولت عباسی ارتباط این دودمان با شا. از ابتدای شکلزمینایرانمناطق دیگر 

ی قبلی یعنی واثق یا معتصم اسلام آورده در زمان خلفاسپیدانی به احتمال زیاد منصور هاشمی دوستانه بود. 

 استوار بوده است.  چنانهمپیوند این و این زمانی است که 

منصور بوده( شان بنابراین پدر حلاج در شرایطی اسلام آورده که اتحاد میان خلفای عباسی )که نیای

برقرار بوده است. این اتحاد بعد از دوران  چنانهم)که شهیدشان حسین بوده(  ی امامیهو خاندان امامان شیعه

ها ها و اسماعیلیزیدیعلوی است که جوی ی ستیزههاشاخه ، و این جدای ازمتوکل هم دوباره ترمیم شد

ند. در این بافت نام حلاج یعنی حسین بن منصور مخالفت داشتعباسیان حکومت با بودند و  انشترینمهم

اش به شود. تغییر دین پدر او امری سنجیده و هدفمند بوده و با قصد متصل کردن خود و خانوادهمعنادار می

 دستگاه خلافت انجام پذیرفته است.

ی مردی با این مقدمه، دانستیم که حسین پسر منصور در استان فارس، در خاندانی زرتشتی، در خانه

ی مسلمانان و پذیرفته شدن در نظم فرهنگی درپیوسته با نظام سودای پیوستن به جامعهنومسلمان زاده شد که 

ی تاریخی زمینهچون هم محورهایی که ؛تر شکافتباید مکثی کرد و سه محور را دقیقجا این عباسی را داشت.

شان مان دانستنی بحثکنند و برای استوار ساختن ادامهی تاریخ اندیشه عمل میهایی در حوزهچینیو مقدمه

 ضروری است. 

سامان دولت عباسی که در آن دوران به نسبت نوپا بود، گردد که محور نخست به این پرسش باز می

ای از معناها ت اموی که پیش از آن وجود داشت چه شالودهدر مخالفت با چه نظامی شکل گرفته بود و خلاف

ن ه آفرهنگی که منصور سپیدانی قصد پیوستن ب ـ نظم سیاسیرا پدید آورده بود؟ دومین محور آن است که 

ی شناسانهپرسش از بستر جامعهسومین محور هم چه بوده و چه پیشینه و مسیری داشته است؟  دقیقاًرا داشت، 

پایبند بودند، در آن هنگام چه وضعیتی داشته به آن  که نیاکانش ،است و این که دین زرتشتیزادگاه حلاج 

 است؟ 

  



16 

 

 

 امویانخلافت : ومد گفتار 

 

. برای زاده شددو قرن پس از فروپاشی دولت ساسانی و یک قرن پس از نابودی خلافت اموی تقریباً  حلاج

 نیکوست اگر رخدادهای این دو قرن را به سرعت مرور کنیم.فهم بستری تاریخی که حلاج در آن زاده شد، 

ی عربستان آغاز شد به جزیرهم.( در شبه ۶2۰تاریخی ) ۴۰۰۰دین اسلام که در حدود سال نظامی خیزش 

 ،نخست :توان به سه بخش تقسیم کردزودی به خارج از این منطقه گسترش یافت. دوران گسترش آن را می

دوران  ،دوم ؛و مصر و فروپاشی دولت ساسانی همراه بود زمینایرانی آغازین که با فتح دوران چهار خلیفه

 دوران خلافت اموی از عبدالملک بن مروان به بعد. ،و سوم ؛خلفای اموی آغازین که از معاویه آغاز شد

بر عهده داشتند که با  دو خاندان اصلی مقیم مکه رهبری جریان اسلامی رااموی در سراسر دوران 

شان برخاسته ی چهارم )حضرت علی( از میانهاشم که پیامبر اسلام و خلیفهیکی بنی ؛هم خویشاوند بودند

تعلق داشتند. به آن  ی خلفا از معاویه به بعدامیه که عثمان بن عفان )سومین خلیفه( و بقیهبود، و دیگری بنی

و عثمان به قدرت رسیدند که کار فتح ایران و مصر را به انجام پس از مرگ پیامبر اسلام ابوبکر و عمر 

تا  ۴۰۳۵ی اول آغاز شد که پنج سال )از رساندند. بعد از آن عثمان در جریان شورشی به قتل رسید و فتنه

( به درازا کشید و طی آن مدعیان خلافت با هم جنگیدند و علی بن ابیطالب .ق ۴۰-۳۵م./  ۶۵۶-۶۶۱ /۴۰۴۰

اما به دست خوارج کشته شد و رقیب بزرگش معاویه بن ابوسفیان در  ،کوتاهی به خلافت رسید برای مدت

 ( قدرت را به دست گرفت. .ق ۴۱) ۴۰۴۰نهایت به سال 

ی پیامبر اسلام یعنی بود و او پسر بزرگ امام علی و نوهرو روبه معاویه در ابتدای کار با رقیبی نیرومند

حال پیروان علی که گرد او جمع شده بودند سازماندهی نیرومندی نداشتند و  امام حسن مجتبی بود. با این

شد که راه را بر هایی پرشمار و رقیب تشکیل میها و گروهکه مرکز هواداران این خاندان بود، از دسته ،کوفه

حسن امام پول سرداران  معاویه توانست با بذل و بخششِ ،بست. در نتیجهبسیج سپاهیانی منضبط و بزرگ می

 ی خود وارد کند و صلحی ناگزیر را به وی تحمیل کند.مجتبی را به جبهه
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ی پیامبر اسلام درگذشت و به این ( امام حسن مجتبی نوه.خ ۵۸) ۴۰۵۸روز سیزدهم فروردین سال 

ترتیب برادر کهترش امام حسین به رهبری شیعیان رسید و ادعای خلافت کرد. با توجه به این که امام حسن 

های شیعی ی شروع سازمان یافتن جریانامیه کنار آمده بود، نقطهی رهبری سیاسی بنیبا معاویه درباره

ی کمی پس از آن امام حسین در جریان شورش بر توان در همین تاریخ قرار داد. به فاصلهجو را میستیزه

میان فرزندان امام حسن تداوم یافت با او خط دیگری از امامت در زمان هم یزید بن معاویه به شهادت رسید و

 شد.که مذهب زیدیه را نتیجه داد و در آن مقطع زمانی جریان اصلی علویان و شیعیان محسوب می

ی سیاسی مسلمانان آغاز شد. در دوران امام علی خوارج ها به سیطرهدر همین دوران نخستین واکنش

ای های اعتراضی پردامنهها بعدتر جنبششان غیرعرب بودند، و همینی پیروانو شیعه شکل گرفتند که بدنه

متمرکز و سیستان تر بودند، در خوزستان به راه انداختند. خوارج که زودتر شکل گرفته و در جنگ زبردست

( بصره را هم گرفتند و سه سال بعد تیسفون را هم فتح کردند. ولی قوای اموی .ق ۶۵) ۴۰۶۴بودند و در سال 

شان به کرسی نشست و این منطقه را در دست ( در سیستان دعوت.ق ۷۱) ۴۰۶۹ها را پس زدند تا در سال آن

  گرفتند.

 ،ی سیاست وارد شدند. سپاهیان مختار( در جریان قیام مختار به صحنه.ق ۶۶) ۴۰۶۴شیعیان در سال 

این قیام سرکوب شد، اما الگویی  هر چند که بین بیست تا چهل هزار نفر بودند، اغلب ایرانی غیرعرب بودند.

موفق به دست داد که بر اساس آن ایرانیان غیرعرب با گرویدن به مذهب شیعه رهبری سیاسی کسی از خاندان 

 کردند.طلبیدند و با این دستاویز از درون نظم سیاسی اسلام با خلافت امویان مخالفت میهاشمی را می

 چنانهمایل عرب که در دوران جاهلیت ریشه داشت نیز های قدیمی میان قباز سوی دیگر اختلاف

ای در ترکیب های قبیلهجو به استیلای خاندان اموی و این کشمکشجای بود. آن واکنش نومسلمانان ستیزه بر

یند و دولت اموی هرگز ننش فرو ،پدید آورده بود زمینایراندر آشوبی که هجوم مسلمانان با هم باعث شد 

  و مستقر پیدا نکند.وضعیتی پایدار 

کلب و در آن بنیی دیگری برخاست که دوازده سال طول کشید و بعد از مرگ معاویه باز فتنه

ای دیگر از امویان تعلق مروان بن حکم که به شاخهکلب با رهبری قیس با هم جنگیدند. تا آن که بنیبنی

مروان بن حکم بن  .به قدرت رسید( .ق ۶۴ /۴۰۶۳بعد از پیروزی در جنگ مرج راهط )به سال  ،داشت

دشمنان پیامبر اسلام بود. ترین بزرگ العاص پسرعموی عثمان و پدرش پسرعموی ابوسفیان و یکی ازابی
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خلافت به این ترتیب و رد مروان که حدود هفتاد سال سن داشت، چند ماه بعد به دست زنش خفه شد و مُ

 . انتقال یافتبه پسرش عبدالملک بن مروان 

این در اندازمان ی این که رخدادهای این دوره را به مقیاسی جهانی پیوند بزنیم، بد نیست چشمبرا

مثلًا  .توجه کنیممهم سایر نقاط جهان نیز  هایو به رخدادبیشتری بنگریم نمایی درشترا با تاریخ از مقطع 

یوکنوم  ،فروپاشی دولت ساسانیبا زمان هم م.( و ۶۸۶تاریخی ) ۴۰۶۵این که در چهاردهم فروردین سال 

و به این ترتیب دولت مایا ظهور کرد. روز سیزدهم  مول شد و مایاها را متحد کردییچاک کاک شاه کالاک

دو سال پیش از درگذشت خلیفه ولید اموی هم شارلمانی زاده شد که  یعنی م.( ۷۸2) ۴۱2۱فروردین سال 

گیری دو دولت فرانک و بود با شکلزمان هم تثبیت دولت اموی بنابراین ها بود.بنیانگذار دولت مقتدر فرانک

یک از این  در هر ،که مفهومی عام است، هاالبته پیکربندی دولت تمدنی اروپا و آمریکا. هایمایا در قلمرو

که اولین نظام سیاسی دیرپای مسلمانان هم بود،  ،ی مهم آن که دولت امویبسترهای تاریخ متفاوت بود. نکته

پدید آورد به اسم خلافت که بیشتر با سامان مدارهای قدرت در قلمرو روم شباهت  داریزمامی تازه از نوع

 شهری.داشت، تا سیاست ایران

مردی دلیر و رهبری نیرومند بود که در ضمن بن مروان که جانشین پدر شده بود، عبدالملک اما این 

ایرانی نیز شهرت داشت. او هفت سال را به جنگ با اش با فرهنگ گری و دشمنیو ستم ریزیخونبه خاطر 

نهادهای اصلی جایگاهش بر تخت سلطنت تثبیت برای گاه آن .مدعیان خلافت گذراند و همه را کشتار کرد

که را  ایسالاریدیواناولین او های دوران اسلامی را ضرب کرد، خلافت را سازمان داد و نخستین پولنظام 

عنوان به جای آن را الله را باب کرد و کرد، و برای اولین بار لقب خلیفهتأسیس  کردمیبا زبان عربی کار 

 که تا این هنگام رایج بود.رایج ساخت، رالمؤمنین یام

اقتدار خود را در چارچوب ن معنا بود که ه آ( است باللهجانشین الله )خلیفه عبدالملکاین دعوی که 

ترین و مقتدرترین شاهنشاهان مثل حتا باشکوه. شهرینه ایران کند ومیرومی تعریف ـ  سیاست مصری

کسی که به قدر خود نیرومند و »و « شاهی در میان بسیاری از شاهان»داریوش بزرگ هم خود را فروتنانه 

شاهان همتا یا نماینده یا جانشین خداوند  زمینایرانچرا که در سنت سیاسی  ؛کردندمعرفی می« ورزیده است

کار ی مشروعیت و اعتبارشان بود، از خودشان در مقام انسانی درستکه پشتوانه ،شدند و فرهمندیقلمداد نمی

خون خاست و نه ملکوتی فرازین. این ادعای کسب مشروعیت از خدایان یا همو پیروزمند و نیکوکار برمی
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ی شد. عبدالملک بن مروان مانند بقیهگیری وام است که در روم باستان هم بودن با ایزدان رسمی مصری

سرداران عرب عصر فتوحات رو به سوی روم داشت و چارچوب مفهومی سیاست خویش را از همین سنت 

 گرفت. اخیر وام 

 ترِ تر و شکنندهمصری مسلمانان بر جناح کوچکـ  ی جناح رومیپیروزی عبدالملک به معنای غلبه

حضرت علی و پسرانش را در آن جرگه ــ  درست یا غلطــ گرای فاتحان مسلمان بود، که آیندگان ایران

پارتی است، به مفهوم خلیفه  دادند. چرخش از لقب امیرالمؤمنین که بخش آغازینش یک لقب نظامیِجای می

 یاسی بود. ای از این گذار مهم سی القاب رومی امپراتوران مسیحی است، نشانهکه ترجمه

 حاکم مصرکه مسلمه بن مخلد انصاری ( م. ۶۸2ق/ ۶2 /خ ۶۱) ۶۰۶۱وقتی در بیستم فروردین سال 

عربی بود که صدر  دارانِبود درگذشت، فاتحان عرب نسل اول منقرض شدند. چون او یکی از آخرین فرمان

کوشیدند داران و سرداران اموی به قدرت رسیدند که میاسلام را درک کرده بود. پس از او نسلی تازه از استان

 را به رعیتِ  زمینایرانی جمعیت ی رومیان پدید آورند و بدنهداری به شیوهنظام سیاسی سرکوبگر و برده

پا خاستند و ها البته به شکست انجامید و تا یک نسل بعد ایرانیان از خراسان بهد. این تلاشنبرده فروبکاه

 اقتدار دودمانش را در هم پیچیدند.تومار 

با جنبش فرهنگی و دینی بزرگی همراه شد و آنچه به عنوان دین اسلام  به قدرت رسیدن عبدالملک

یا  «منونؤم»تا این هنگام پیروان الله خود را خود رسید. آشنای امروزین شناسیم در زمان او به وضعیت می

)پیروان اسلام( در زبان عربی و  «مسلِمُ»بعد است که اصطلاح نامیدند، و از این زمان به می «مهاجرون»

 کند. گردآوری حدیث و تدوین متن قرآن)پیروان سلمان( در زبان پهلوی و پارسی رواج پیدا می «سلمانمُ»

بعد از خلافت او ضرب « اللهمحمد رسول»ها با عبارت امروزین نیز در زمان او انجام شده است. نخستین سکه

ی شروع شناسان معاصر او را بنیانگذار اصلی جنبش اسلامی و نقطهشد. به همین خاطر بسیاری از اسلام

 آورند. ای متحرک و فاقد دولت به شمار میدانند و خلفای پیشین را رهبران قبیلهخلافت اعراب می

باستانی از اقوام ایرانی هستند. به همین خاطر عبدالملک با این همه مردی عرب بود و اعراب قومی 

 ۴۰۶۴در نوروز سال  رومی سطحی و دورگه و محکوم به شکست بود. اوـ  هایش از سیاست مصریگیریوام

. بیست سال به قدرت رسیدخود را جانشین الله نامید و بعد از کشتن رقیبان وهشت سالگی ( در سی.ق ۶۵)

پس از عبدالملک نهُ نفر دیگر از خویشاوندانش به خلافت  درگذشت.( .ق ۸۵) ۴۰۸۴ماه در آبانبعد هم 
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 با سرمشق سیاست ــ به جز عمر بن عبدالعزیزــ ی اینان شان پسرانش بودند. همهتایرسیدند که چهار

  کردند.دشمنی داشتند و از قالب خلافت که عبدالملک بنا نهاده بود پیروی میشهری ایران

اش به دامنه عبدالملکتداوم داشت و شش سال بعد از مرگ هم امویان قلمروِ در این بین گسترش 

های مغازی سرداری ایرانی که به روایت کتاب( .خ ۹۰) ۴۰۹۰اروپا نیز کشیده شد. در هفتم اردیبهشت سال 

تغییر داده بود، فرماندهی  در اصل از شهر همدان برخاسته بود و پس از اسلام آوردن نامش را به طارق بن زیاد

زمان هم ،به این ترتیب الطارق گذشت و فتح اسپانیا را آغاز کرد.جبلسپاهیان اسلام را بر عهده گرفت و از 

ای از ایشان در جنوب غربی اروپا ریشه دواندند و تا چهار قرن شاخه زمینایرانقلمروِ با سقوط امویان در 

 کردند. اقتدار خود را حفظ  چنانهمبعد 

هایی سست داشت و تنها دو نسل دوام آورد. ریشه زمینایراندرخت حکومت امویان در  ،با این همه

درگذشت و نُه سال بعد  ی امویولید بن یزید خلیفه( م. ۷۴۴ق/  ۱2۶تاریخی ) ۴۱2۳فروردین سال  2۸در 

به قدرت رسیدن دودمان ها به فروپاشی این خاندان و ( خیزش خراسانیم. ۷۵۰ /ق۱۳2) ۴۱2۹در سال 

در سوی دیگر دنیای قدیم طالع خاندان اموی درخشان ماند و در ششم اردیبهشت  ،عباسی انجامید. با این حال

که آغازگر درخشش دولت اسلامی در اندلس  ی قرطبه زاده شدهشام اول خلیفه( م. ۷۵۷ق/  ۱۳۹) ۴۱۳۶سال 

ی های روادارانهید و قلمرو خود را بر اساس چارچوبرا برگزشهری ایران هشام کسی بود که سیاستبود. 

ش شکوفا گردد و دولت اندلس یایرانی بازسازی کرد و همین باعث شد بازرگانی و فرهنگ و هنر در قلمرو

 تا چندین قرن دیگر بپاید.

ی اروپاییِ کردند که خود ادامهاز سرمشق سیاسی امپراتوری روم پیروی می ،چنان که گفتیم ،امویان

ـ  ی امپراتورای از انگارهشد. مفهوم خلافت در این معنا آمیزهسیاست فرعونی مصر و وارث آن محسوب می

تأسیس  های دگراندیش، در پیی اندیشهو سرکوب همه روافرمانکرد و با تقدیس مقام فرعون را بازتولید می

ای از دارانه بود. امویان دستگاه دیوانی خود را از رومیان بیزانسی وام گرفته بودند و به نسخهنوعی نظام برده

یونانی را ارجمند  کهنِ اسلام پایبند بودند که به مسیحیت شرقی نزدیک بود و در همان قالب مراجعِ

 چنانهمگرا از فهم قرآن های عقلفت با نسخهاحترام به حکمای یونانی، ترس از بدعت و مخال شمردند.می

 شان در اندلس به یادگار باقی ماند.در نوادگان
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 انعباسی  حکومت: سوم گفتار 

 

مویان ای درآمیخته که در جریان گذار سیاسی از اُهای فکری و سیاسیی حلاج با جریاننامهزندگیتاروپود 

کردند و اهمیت داشتند. زایی میشاخه چنانهمی نخست عمر دولت عباسی به عباسیان فعال بودند و طی نیمه

 ،شوندبندی میهایی متفاوت مثل شیعی و اسماعیلی و زیدی و قرمطی ردهها زیر عنوانامروز پیروان این جریان

ها بوده ت و در آن دوران که زادروز این جنبشهایی دیرآیندتر اسبرچسبها این اما باید توجه داشت که

 فرق داشته ،کنیمشان هم با آنچه امروز گمان میهای بینشان شکلی متفاوت داشته و مرزبندیپیوندهای میان

شناسانه داشته باشیم و بستری مناسب برای جای دادن است. برای آن که تصویری دقیق از این بافت جامعه

 ها را بشناسیم.برسازیم، نخست باید این جریانی حلاج نامهزندگی

رواج پیدا کرده بود. این دین از نظر  زمینایراندر دوران زندگی حلاج دین اسلام تازه در میان مردم 

مانند است. یعنی بیشترین های سیاسی در میان ادیان بیی همبستگی با خیزشزایی و درجهسرعت شاخه

شان ها سیاسی و بسیاریی این جریانهمهتقریباً  و این که بینیما در آن میسرعت زایش فرقه و مذاهب نو ر

کردند. در کنار آنچه در درون حریم دین اسلام تأسیس  هایی محلی یا ملیاند و بسیاری حتا دولتنظامی بوده

بودایی و مانوی  بین پژوهش ما قرار دارد، ادیان کهنسال ایرانی مثل کیش زرتشتی وگذشت و بیشتر زیر ذرهمی

داشتند و به لحاظ جمعیتی  زمینایرانو مزدکی و مسیحی و یهودی نیز پیروان پرشمار خود را در سراسر 

گرفتند. این ادیان پس از فروپاشی دولت ساسانی پیوند کمتری با سیاست اکثریت مردم ایران را در بر می

بنابراین باید توجه داشت که وقتی از مسلمانان  تر بود.از اسلام بسیار کماصولاً  شانزاییداشتند و سرعت فرقه

گوییم، به اقلیتی دینی )به لحاظ جمعیتی( نظر داریم که استیلای سیاسی دارند در قرن سوم هجری سخن می

 دهند. زایی پرشتابی را در پیوند با مدارهای قدرت از خود نشان میو در بافتی مذهبی پویایی و شاخه

اصلی میان پیروان این دین پدید آمد و آن به  یِقطبدولت اسلامی یک دویس تأس طی قرن نخست

پذیرفتند یا می ،مصری داشتـ  که خاستگاهی رومی، را شد که نظام سیاسی خلافتکسانی مربوط می
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دانستند. در دانستند یا نمیآنان که دولت اموی را مشروع می منطبق بود باتقریباً  پذیرفتند. این دوشاخهنمی

ی آغازین و امویانِ بعدی وجود نداشت، و بنابراین آنان که این آن دوران تمایز چندانی میان خلفای اربعه

شیعه شمرده  کردنددانستند اهل سنت نام گرفتند و آنان که ایشان را طرد میخلفا را روی هم رفته مشروع می

 شدند. 

ی چهارم )حضرت علی( را در بافت اسلامی باقی بمانند خلیفه چنانهمشیعیان برای آن که اغلب 

کردند می)تفسیر( زند  اوستاقرآن را به سبک معمولاً  کردند وی خلفا را لعن میدانستند، اما بقیهامام خود می

های شیعه در کردند. جریانمنسوب میبه آن  معناهای متفاوتمتن مقدس، تفسیر با تکیه بر سنتی کهن از و 

موفق عمل کردند و بسیاری از ــ  که قدرت سیاسی را در دست داشتندــ ها ی سنییارگیری به اندازه

جریانی اعتراضی به میدان دین و سیاست اسلامی وارد چون هم نومسلمانان ایرانی از ابتدای کار شیعه بودند و

ها آن بود که فره ایزدی در خاندان پیامبر جای دارد و امویان از آن محروم هستند. محور این جریانشدند. 

ی دانست، در نهایت برندهها که این فرهمندی را به خاندان عباس عموی پیامبر مربوط مییکی از این شاخه

ی شیعیان عباسیان خود در ردهشود که این نکته اغلب فراموش می میدان شد و دولت عباسی را پدید آورد.

 دعوت به امامی فرهمند و برخودار از تبار محمدِ  زترین نسخه انیرومندترین و موفق ،یعنی ؛گرفتندجای می

 ها بود. ی شیعیان از سنیمتمایزکننده دعویهمین کردند و اش میرسول، همان بود که عباسیان رهبری

سیدن منصور، دو جریان اصلی شیعی دیگر هم وجود دولت عباسی و به قدرت رتأسیس  در زمان

یکی زیدیه که پیرو فرزندان امام حسن بودند و جریانی نظامی و جنگاور بودند و خروج بر قدرت  :داشت

ی امامیه که به استثنایی در انتقال دانستند. دیگری شیعهظالم و جنگیدن را شرط فرهمندی امام مشروع می

اور داشتند و معتقد بودند امامت از امام حسن به برادر کهترش امام حسین منتقل فرهمندی از پدر به پسر ب

و از پدید نیاوردند نظامی جنبشی شده و بعد از مسیر فرزندان او ادامه یافته است. این شاخه در دوران اموی 

گذار خلافت اموی به  گروهی از این شاخه در جریانِ و دعوی خلافت نداشتند.بودند سیاست کناره گرفته 

ه عباسی دعوی خلافت کردند و جریان اسماعیلیه و خلافت فاطمی و قرمطی را پدید آوردند، که بعدتر ب

ی جمعیت شیعیان پیروشان هستند، همان شان که امروز بدنهی اصلیها خواهیم پرداخت. با این حال شاخهنآ

 ظ کرد.گیری از سیاست را در دوران عباسی نیز حفاصل کناره
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اموی فروپاشید و  خلافتحدود یک قرن پیش از تولد حلاج بود که گذار سیاسی مهمی رخ داد و  

نسب خود پرشمارترین پیروان را داشتند و  ی ضدامویهادر میان گروهاین خاندان عباسیان قدرت گرفتند. 

بودند شهری ایران ای از سیاستهای شیعه در نهایت پیرو نسخهتمام گروهرساند. عموی پیامبر میعباس را به 

 ،برافتادخلافت اموی و مدعی بودند که شکلی از نظم عصر ساسانی را احیا خواهند کرد. بنابراین وقتی 

تر شدن تدریجی اقتدار چند بعدتر به تدریج با ضعیف هر ،بار دیگر به صحنه بازگشتشهری ایران سیاست

چرخش به سمت نظام خلافت همین خاندان هم و به ویژه بعد از چیرگی ترکان در عصر متوکل،  ،عباسیان

 . شان شدی تباهی و انقراضکردند و همین مایه

  :ی اصلی تقسیم کردتوان به سه دورهتاریخ دولت عباسی را می 

باس عبدالله بن محمد ابوالعکه به اسم سفاح ) ،این دولت به دست ابومسلم خراسانیتأسیس  از ابتدای

( به قدرت رساند، .ق ۱۳2) ۴۱۳۰کرد و او را در سال ( دعوت میبن عبدالله بن عباس بن عبدالمطلب یبن عل

ی اول است که عباسیان دولتی مقتدر و مشروعیتی ( دوره.ق 2۳2) ۴22۶ تا زمان مرگ خلیفه واثق در سال

گیری )موالی( نظام بردهدوران ساسانی بار دیگر احیا شد و  سالاریدیوانچشمگیر داشتند. در این دوران 

 . گشتبر دستگاه عباسی حاکم شهری ایران سیاستمنسوخ شد و 

برخوردار های بزرگی خاندانمثل ابومسلم، از حمایت داری نام سرداراندر کنار عباسیان در این دوران 

بن سهل که  ها و خاندان فضلنیرومندی مثل برمکی های مدیرخاندان .که اغلب دانشمند و فقیه بودندبودند 

عباسیان را بر اساس آنچه در عصر ساسانی رایج  سالاریدیواناغلب از ایران شرقی برخاسته بودند و طراحی 

های ها اما مثل ابومسلم خراسانی دینی دیگر داشتند و در پی برانداختن سلسلهبود بنیان نهادند. این خاندان

 خود دعوی قدرت داشتند. عرب بودند و

، نسلی دیگر از نخبگان را به کار انسالاردیوانسرداران و عباسیان بعد از کشتار این نسل بنیانگذارِ 

سالاران مسیحی ی دیوانیا مثل طاهریان به زبان عربی و دین اسلام تسلط و ارادتی داشتند یا ادامهگماردند که 

دعوی خاصی نداشتند. این کشتار خیلی زود آغاز شد و تا دوران دوران ساسانی بودند و بر قدرت سیاسی 

 الرشید خاتمه یافت. هارون

( به قدرت رسید .ق ۱۳۶) ۴۱۳۳ی نیرومند عباسی بود، در برادر مهتر سفاح که اولین خلیفه، منصور

ناکام ماند و  و با قتل ابومسلم خراسانی کوشید اقتدار سرداران خراسانی را از بین ببرد. اما در این کار
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و ایران غربی اقتدار خود را حفظ کردند، که در  رودانمیانها نه تنها در قالب خاندان طاهری در خراسانی

های خودمختاری مثل سامانیان را تشکیل دادند که فقط به صورت اسمی تابع خلیفه قلمداد ایران شرقی دولت

که دیدیم نامش به سلطنت استوار باقی ماند و چنانودو سال بر تخت منصور بیست ،با این حالشد. می

برچسبی برای هواداران این گذار سیاسی بدل شد. چندان که بسیاری از نومسلمانان در این دوران هنگام 

 انتخاب نامی عربی خود را منصور نامیدند، و پدر حسین حلاج یکی از ایشان بود.

زا کشید، نُه خلیفه حکومت کردند که سه نفرشان سال به درا ۹۶که  ،ی عباسیان نخستیندر دوره 

مأمون  فرزندش سلطنت کرد وسال  ودوهم بیستالرشید هارون ،منصور دوانیقیعلاوه بر بسیار مقتدر بودند. 

دستگاه نظامی عباسیان  ،دهد. در این دورانسالیان این دوره را پوشش می بیست سال حکم راند و این دو سومِ

مشی کلی سیاسی قرار داشت و خطخراسانیان یل عرب بود و دستگاه دیوانی در اختیار بیشتر به دست قبا

اغلب دانستند و با ی خسروان میهمان بود که در دوران ساسانی وجود داشت. این خلفا خود را دنباله

تا جایی که مدعی  ،صداهای متفاوت راارتباطی دوستانه و روادارانه داشتند و دگراندیش های مذهبی جریان

 .کردندشدند، تحمل میخلافت نمی

مأمون  الرشید و جانشینششک به دوران هارونی اوج اقتدار سیاسی و فرهنگی عباسیان بینقطه

( .ق ۱۹۴) ۴۱۸۸گیرد. در دوم فروردین سال شود و این یک نسل پیش از زایش حلاج قرار میمربوط می

ی تعیین دربارهعید دیدنی در حین برگزاری مراسم ان خراسان بزرگ درگذشت و الرشید در توسهارون

( 22/۱/۴۱۸۸به توافق رسیدند. بیست روز بعد )مأمون  پشتیبانی ازکردند و در نهایت بر سر رایزنی جانشین 

قول و قرارش با وصیت پدر و لاف خبر قدرت را قبضه کرد، کهامین در بغداد بر تخت خلافت نشست و 

تاختند و تا  رودانمیانبسیج شدند و به مأمون  خراسانی به هواداری از سی هزاربرادر کهتر بود. در نتیجه 

 را به پادشاهی برگزیدند. مأمون  ( امین را به قتل رساندند و.ق ۱۹۸) ۴۱۹2سال 

ر عباسی نیز درگذشت و دوران زرین عصپس از دو دهه حکومت مأمون  (.ق 2۰۷) ۴2۰2در سال 

متوکل  (.ق 2۰۶) ۴2۰۱او در روز یازدهم فروردین سال مرگ به این ترتیب به پایان رسید. یک سال پیش از 

ترجیح داد و هرچه را شهری ایران زاده شد که وقتی بعدتر به قدرت رسید نظام خلافت را بر شهریاری

های بزرگی مثل نوبختی و برمکی بنا نهاده بودند ویران ساخت. رخدادهای دیگری آغازین و خاندان عباسیانِ

داد. در هفدهم نیز در همین حدود زمانی واقع شد که گویی به پایان عصری و آغاز عصری نو گواهی می
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 رم درگذشت و چهانگار صدر اسلاتاریخترین مهم هشام مورخ بزرگ و( ابن.ق 2۱۸) ۴2۱2اردیبهشت سال 

و  دار هالی از پنج میلیون کیلومتری زمین عبور کردی دنبالهستاره( .ق 222) ۴2۱۶فروردین  2۱سال بعد در 

 برانگیخت. زمینایراندر شهرهای را تماشایش هیجان زیادی 

( به .ق 2۳2) ۴22۶معتصم نهُ سال و واثق پنج سال سلطنت کرد و این تا سال مأمون  پس از مرگ 

درازا کشید. در این سال متوکل عباسی که مادرش ترک بود بر تخت نشست و سیاست متحد ساختن 

ای که واکنشی بود نابخردانه جوییِچاره ؛مشروعیت مذهبی عباسیان با قدرت سیاسی ترکان را در پیش گرفت

که اغلب  ،ان ترکمصری. اتحاد سپاهیـ  به انحطاط نهاد خلافت و کوششی برای بازسازی نظام سیاسی رومی

که اغلب تعصب مذهبی سنی داشتند، به موجی بدل شد که کمی  ،و نمایندگان خلافت ،زرخرید بودندغلام 

پرور سامانی و دیلمی دولت غزنوی و سلجوقی منتهی شد و امیران و شاهان خوشنام و فرهنگتأسیس  بعد به

 متعصب جایگزین ساخت. های خشن و ستمگرِرا با سلطان

با مرگ خلیفه واثق شروع شد و عصر انحطاط و تباهی قدرت عباسیان بود. با حکومت عباسیان ی دوم دوره

الرشید از سه زن با نژادهای گوناگون توان تا دوران خلافت معتصم عقب برد. هاروناش را میاین حال ریشه

مأمون  و معتصم مادری ترک. ؛یمادری از اهالی ایران مرکزمأمون  ؛سه پسر داشت: امین مادری عرب داشت

مأمون  کشی در این خاندان بود. با این حالپس از کشتن امین به قدرت رسید و این اولین برادرکشی و خلیفه

را بازسازی کند و برای دو دهه با اقتدار شهری ایران مداری ورزیده و زیرک بود و توانست نظم کهنسیاست

 فرمان براند. 

ای در پیش گرفت. ( به قدرت رسید و سیاست تازه.ق 2۱۸) ۴2۱2در سال  پس از مرگ او معتصم 

عرب بود، جمعیتی بزرگ از سپاهیان ترک را به بغداد منتقل کرد و نیروی نظامی ـ  ی ترکاو که خود دورگه

با این همه ترکان با زندگی شهری آشنا نبودند و چندان در بغداد برای مردم  .ای از ایشان برساختتازه

های اقتدار پایه ،کرد. به این ترتیبتأسیس  شانشهر سامرا را به عنوان پایگاه زاحمت ایجاد کردند که خلیفهم

، که هرکدام از عباسیان به خاطر کشمکش و رقابت سه رده از سرداران خراسانی و ترک و عرب لغزان شد

 . کردندیکی از سه پسر هارون هواداری می

اند در حالی اند و آنان را مقابل ترک و عرب قرار دادهخراسانیان را ایرانی نامیدهنویسندگان این اغلب 

ها ها و ارمنیها و دیلمیهای دیگر مثل سیستانیکه این برچسب نادرست است. اعراب و ترکان در کنار گروه
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ر کردن نام ایرانی ی سپاهیان مورد نظر اغلب خراسانی بودند. منحصو آن ردههستند بخشی از اقوام ایرانی 

ی شناسانهریگ سنت شرقبرای ایشان و خارج کردن ترکان و اعراب از این برچسب نادرست است و مرده

هر  ،شدندشان ایرانی محسوب میتبار بودند و هرسه قوم پشتیبانالرشید ایرانیسه پسر هارون هر قرن گذشته.

سیاست رومی  نشین و مفتونِن بودند و اعراب حاشیهها وارث سنت سیاسی ساسانیادر میانشان خراسانیچند 

 دست این و آن.  و ترکان نوآمده و آلتِ

( با قدرت گرفتن متوکل آغاز شد که او هم .ق 2۳2) ۴22۶عباسی در سال  داریزمامی دوم دوره 

با پس بر اساس سرداران ترک چید و کوشید اعراب را سره یک های خود رامادری ترک داشت. متوکل مهره

زدن شیعیان و خراسانیان را با طرد عناصر کهن زرتشتی تضعیف کند. او پانزده سال سلطنت کرد و سراسر 

های محلی گذراند. متوکل این دوران را به نابودسازی فرهنگ، کشتار دانشمندان و بزرگان و سرکوب حکومت

ها او را به قتل رساندند و یت همانی همین سرداران ترک بود و در نهاهای پسین عمر خود بازیچهدر سال

 . خیزاندندو برمی نشاندندمیبر تخت به میل خویش را بعد از او خلفای 

ساله دوازده  ۹۷ ( ادامه یافت و در این دورانِ.ق ۳۳۳) ۴۳2۳ی دوم حکومت عباسیان تا سال دوره

شان کمتر از پنج سال حکومت کردند. در این دوران چرخشی به سمت نظام خلیفه بر تخت نشستند که نیمی

گاه آن شود.اموی دیده می مصری( و الگوهای کشورداری خشن و بدویِـ  سیاسی خلافت )یعنی سنت رومی

شهری ایران غداد را گرفتند و بار دیگر سیاست( دیلمیان از شمال ایران فراز آمدند و ب.ق ۳۳۴) ۴۳2۳در سال 

 را احیا کردند. 

آل بویه پس از فتح بغداد خلیفه مستکفی را به خلافت رساندند، اما اقتدار سیاسی و نظامی را از او 

ی سوم که در آن خلیفه گرفتند و نقش خلیفه بعد از آن حالتی نمایشی و آیینی پیدا کرد. این دوره

ساله  ۳۱۴( ادامه پیدا کرد. در این دوران .ق ۶۵۶) ۴۶۳۷هان دیلمی یا سلجوقی بود، تا سال ی شانشاندهدست

شان طولانی، اما اقتدارشان بسیار بسیاری داریزمامشانزده نفر از دودمان عباسی به خلافت رسیدند که دوران 

که گرایش  ،نصیرالدین توسی خان با راهنمایی خواجهکم بود. تا آن که مغولان به بغداد وارد شدند و هلاکو

 به قتل رساند. ( .ق ۶۵۶تاریخی ) ۴۶۳۷در سال را صم ستعمی عباسی آخرین خلیفهاسماعیلی داشت، 

 ۵۰۸وهفت خلیفه طی در دوران بسیار طولانی حضور دودمان عباسی در میدان سیاست ایرانی، سی

ها یعنی به لحاظ دوام بعد از اشکانیان و همراه با کاسیسال از مشروعیت دینی و گاه سیاسی برخوردار بودند. 
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جایگاه حلاج در این زنجیره را تجربه کردند.  زمینایرانیک خاندان بر بخشی از  داریزمامترین دوران طولانی

های آخر دوران متوکل زاده ی اول به دوم مصادف است. او در سالی مهم چرخش از دورهاز خلفا با لحظه

سراسر عصر انحطاط دوران دوم را تجربه کرد. او در زمان منتصر و مستعین کودک بود، در زمان تقریباً  شد و

معتز و مهتدی به نوجوانی گام نهاد، در دوران معتمد به مردی جوان بدل شد و در دوران معتضد و مکتفی 

 دند.جا گذاشت، تا آن که در دوران مقتدر به قتلش رسانبزرگ بهتأثیری  نفوذ و

ی دوران خلافت معتضد مربوط آشوبی که اوج آن به میانه ؛دوران زندگی او عصری پرآشوب بود

و ارتش خود را بازسازی  سالاریدیوانکوشیدند شان میشود و زمانی که عباسیان در اواسط عصر انحطاطمی

به شیعیان مربوط ها آن ی ازهای اعتراضی گوناگونی سر بر کشیدند که بخش مهمکنند. در این دوران جنبش

های نیرومند شد. اسماعیلیان و فاطمیان و زیدیان همه به این جرگه تعلق داشتند، و این در کنار جنبشمی

ضد اسلامی بود، یا مثل قیام زنگیان و قرمطیان اصولاً  دینگرفت که مثل قیام بابک خرمتری قرار میقدیمی

ها محاکمه و اعدام شد، و خواهیم حلاج به جرم ارتباط با این جریان ی رایج از اسلام ناسازگار بود.با نسخه

 دید که این اتهام چندان نامربوط هم نبوده است.
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 به اسلام  گرویدن: چهارم  گفتار

 

اش، یک جریان جمعیتی هم بود. های مذهبی و نظامیگذشته از سویه ،ظهور اسلام و فروپاشی دولت ساسانی

ی عربستان جزیرههای شبهفتوحات در همین نامساعد شدن زیستگاه ی مرکزیدور نیست اگر بگوییم هسته

بندی این روند تاریخی را تشکیل استخوان زمینایرانو پراکنده شدنش در ریشه داشت، و خروج جمعیت 

این روند از  .ها به طول انجامیدشان قرنروند کوچ قبایل عرب به ایران شرقی و جایگیر شدنداد. البته می

در عصر خسروپرویز شدت گرفت و تا دوران عباسی  ،اوایل دوران ساسانی به شکل محدود شروع شده بود

. تخمین شدو از چندین موج پیاپی طی چند قرن تشکیل می دی سریع نبودرون ،تداوم داشت. یعنی چنانهم

 زمینایرانهای و در سایر بخشخروج کرد جزیره از شبهدر این میان جمعیتی که روی هم رفته اند که زده

 اعراب مهاجر ،دهم کل مناطق مهاجرپذیر را تشکیل داده باشد. به این ترتیبپنجم تا یکبین یک ،توزیع شد

 نسبت به مردم بومی در اقلیت مطلق قرار داشتند.  چنانهمای جمعیتی بودند اما وزنه

فرو رفت و از جنوب  زمینایرانی ای در پیکرهنیزهچون هم عربموج سپاهیان در جریان فتوحات 

های بازرگانی اصلی ایران منطبق ردید. یعنی مسیر حرکت مسلمانان بر جادهوَشرقی تا شمال غربی آن را درنَ

ی اعرابی که کرد. بخش عمدهخراسان متصل میشهرهای و خوزستان را به  رودانمیانبود که مراکز شهری 

شابور شهرهایی مثل بلخ و بخارا و نیجا شدند و در کوچیدند در همین مسیر جابه زمینایراندر دوران اموی به 

جایگیر شدند. این در حالی بود که دو قطب شمال غربی )جبال( و جنوب شرقی )کابل و سیستان( در برابر 

 مسلمانان مقاومت ورزیدند و جمعیتی کمتر از اعراب را در خود پذیرفتند. 

ای ی ارتباطی پیچیده و دیرینهدر برخی نقاط مثل ورارودان و سغد و خوارزم که زرتشتیان شبکه

ی جامعه رانده شتند و با هم متحد بودند، این قبایل عرب از درآمیختن با مردم بومی بازماندند و به حاشیهدا

، کردندهای شهروندان را اشغال میگشودند و خانهشدند. حتا در آن زمان که مثل بخارا شهرها را به زور می

بود که بخش اصلی و مرفه ــ  ()موالیانکوی مولیان  ــ ی زرتشتیان و ساکنان قدیمی شهردر نهایت محله
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)در اصل: باد جوی  «وی مولیانجبوی »که رودکی سمرقندی در سرود زیبای  چنانهم. شدشهر محسوب می

 اشاره کرده است.به آن  مولیان(

 ،شدندچندان اندک بود که در جمعیت محلی حل می اعراب در برخی نقاط دیگر مثل ری جمعیت

زرتشتی بودند و تازه در دوران منصور عباسی بود که روند سره یک چنان که اهالی ری تا پایان دوران اموی

های صنعتی مثل گرگان اعراب به خاطر آن که با فرایندهای گرویدن شهرنشینان به اسلام آغاز شد. در استان

 دورافتاده کوچیدند.  تولید صنعتی مثل نساجی و فلزکاری بیگانه بودند، ناگزیر به مناطق

باید به این نکته توجه داشت که موج جمعیتی درپیوسته با فتوحات به جمعیتی از اقوام باستانی 

ها تفاوت داشت. شد و با هجوم اقوامی بیرونی مثل مقدونیان و مغول)یعنی اعراب( مربوط می زمینایران

بدون کشتار و ویرانی پردامنه نخست در  دهد که جمعیت مهاجر اعرابشناسانه نشان میشواهد باستان

های فارس نخستین سفالدر مثلاً  ی مراکز شهری قدیمی مستقر شده و به سرعت با آن درآمیخته است.حاشیه

 ای بود از نمادهای اسلامی با سبک قدیمِ و آمیخته ( در شهرها پدید آمد۴2اسلامی در قرن دوم هجری )ق 

 گری منطقه. سفال

دهد که اعراب در جا مانده از مراکز استقراری اعراب مسلمان نشان میآثار بههم رگان ی گدر منطقه

گری بومی منطقه اند. اما به سرعت از سفالکردهای در روستاها تولید میرنگ و سادههای تکابتدای کار سفال

کردند. شان را ابراز میدینیی سفید به خط کوفی هویت هایی سیاه بر زمینهاند و با نوشتن کتیبهپیروی کرده

و دوران زندگی حلاج بود که ساخت سفال  (سوم هجری)قرن  ۴۳در این مناطق هم تازه در قرن  ،با این حال

 شان با جمعیت بومیِی آغاز مراودهبه سبک ساسانی و با نقوش گیاهی و جانوری رواج یافت و این نشانه

 زرتشتی است. 

جا شد و در همهکشی جمعیتی مربوط میو زرتشتیان به همین وزن الگوی کلی اندرکنش مسلمانان 

که از دوران ساسانی جمعیت سامی بزرگی  ،و خوزستان و تا حدودی سیستان رودانمیانسان نبود. در یک

وجود داشت و دین مسیحی رواج زیادی داشت، شهرهای بزرگ بعد از چند جنگ بزرگ تسلیم شدند و 

آمیز بود. مناطقی مثل فارس و و کرمان تنش و مسالمتفتند و ارتباط میان دو گروه کماستیلای خلیفه را پذیر

هایی فراوان و بود، با مقاومتی شدید و جنگرو روبه که با کوچ جمعیتی بزرگ از اعراب ،و جبال و خراسان

 ت پذیرفت. هایی پردامنه واکنش نشان دادند و گذار دینی به اسلام اغلب با خشونت و فشار صورشورش
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که  ،در مناطقی مثل دیلمستان و طبرستان و بلوچستان و ورارود و قفقاز و کردستان و آذربایجان

ی نظامی در برابر مقابله ،قرار داشتندمحور کوچ جمعیتی اعراب و بیرون از  دشوارتر بودبه آن  دسترسی

ی پایدار اعراب یافته ادامه یافت و در عمل این مناطق هرگز زیر سیطرهاعراب به شکلی گسترده و سازمان

هایی دورگه از دین اسلام گرویدند یا دین قدیمی زرتشتی و درنیامدند. در این مناطق مردم به شاخه

های اعتراضی و ضد شان را حفظ کردند. گذار به اسلام در این جاها به معنای پیوستن به مذهبمسیحی

 ی اسماعیلی بود. ل خوارج و زیدیه و شیعهخلافت مث

بر اساس همین الگوی کوچ جمعیت رقم خورد. مردم خراسان که حضور عملاً  فروپاشی دولت اموی 

ی اصلی به اسلام گرویده بود، موفق شدند بین دو شاخه شانیشهربخشی از جمعیت اعراب را پذیرفته و 

تمیم بود و صدقی نامیده شان بنیکه نیرومندترین قبیله ،شمالی اعراب تفرقه بیندازند. به این ترتیب اعراب

تری با دولت ساسانی و مردم ایران مرکزی داشتند، با شدند و از دیرباز مقیم حیره بودند و پیوند نزدیکمی

شان بکر شدند و نیرومندترین قبیلهخراسانیان متحد شدند و بر اعراب جنوبی شوریدند، که سمکی خوانده می

متحدشان بر امویان تاختند و گروهی انبوه از  ( خراسانیان و اعرابِ.ق ۱۴۰) ۴۱۳۰ی بن وائل بود. در دهه

پیش رفتند و  رودانمیانابومسلم خراسانی اسلام آوردند و تا جامگان نامیده شدند، به دست که سیاه ،ایشان

 امویان را نابود کردند و عباسیان را بر تخت نشاندند. 

قلمروِ دو قطب دیگر خراسان که با اعراب درآمیخت و اسلام آورد، ـ  رودانمیاناین محور  در مقابل

های محلی ایرانی بعد از فروپاشی گیری دولتهای مقاومتی فعال باقی ماندند. شکلکانونچون هم زمینایران

و خوزستان را داریم و  رودانمیاندولت عباسی در  ،امویان را باید در این چارچوب تحلیل کرد. از سویی

هایی مثل دولت ،. در سوی دیگررا در ایران شرقیهایی مثل طاهریان و سامانیان و بعدتر غزنویان دولت

های شان به فرقهشان همراه بوده با پیوستنصفاریان سیستان یا علویان طبرستان را داریم که اسلام آوردن

  ارمنستان و کابل را که مقاومت ورزیدند و مسلمان نشدند. های محلیدولتچنین همت؛ و فانقلابی و ضدخلا

دوباره احیا ی ای یک قرنبا به قدرت رسیدن عباسیان، نهادهای سیاسی کهن ساسانی بعد از وقفه

گیر به دست آورد و دودمانی پایدار تشکیل داد و گرویدن دولت عباسی مشروعیتی چشم ،شدند. در نتیجه

آغازگاهش هم طغیان ابومسلم خراسانی بود که  .اسلام تازه در این هنگام آغاز شد به دین زمینایرانجمعیت 

. اش برانداختن نظام خلافت تازیان بود، اما هدف اصلیکردبه ظاهر با اسم عضوی از خاندان پیامبر تبلیغ می
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رسمی ی پیروزی او با گرویدن جمعی بزرگ از اهالی خراسان به دین اسلام همراه بود. اینان البته به نسخه

پایبند نبودند و با موضع سیاسی ضد، تنها علایم و اسامی و متون  ،که عبدالملک بن مروان بنا نهاده بود ،اسلام

های اعتراضی مثل جنبش زیدیه و به جریانی این نومسلمانان بعدتر مقدس را حفظ کرده بودند. بخش عمده

به رهبری ابومسلم باور داشتند و  چنانهمشان هم پیرو مذهب ابومسلمی شدند و اسماعیلیه پیوستند. بسیاری

 دانستند که روزی بازخواهد گشت. او را ناجی آخرالزمان می

دین زرتشتی به اسلام  زیستند، اغلب ازنومسلمانان خراسانی و آنان که در خوزستان و فارس می

گرویدند، کردند. در کنار ایشان مسیحیان هم به اسلام میی آن وارد میآوردند و عقاید خود را به زمینهروی می

 ۴۱۵۴در سال و این دینی بود که از نظر زبانی و ساختاری خویشاوندی بسیار نزدیکی با اسلام اولیه داشت. 

 حراندر همین هنگام بخش بزرگی از اهالی شهر  .هم رسیدن سریانی مسیحیابه موج اسلام آوردن ( .ق ۱۵۹)

 ی مسلمانان بود.زبان به بدنههای فرهنگی مهم سامیاسلام آوردند و این به معنای پیوستن یکی از قطب

و دو ، آغاز شداوایل عصر عباسی نه بعد از فتوحات، که در پس نخستین موج گرویدن به اسلام  

یکی زرتشتیانی که به ویژه در دو کانون مقاومت در برابر امویان یعنی خراسان و خوزستان  :قطب اصلی داشت

گفتند مسیحی که به زبان آرامی و سریانی سخن می تبارانسامیآوردند، و دیگری به اسلام اعتراضی روی می

رسمی دوران اموی را تر و های قدیمیگرویدند و اغلب نسخهبه این دین می رودانمیانو در آسورستان و 

درآمیختن ی شود و نتیجهنیز با شدت کمتری دیده می زمینایرانی دوم در سایر نقاط این الگو پذیرفتند.می

 .تمدنی پراکنده شده بودندقلمروِ این که پیشاپیش در نقاط گوناگون بود شان اعراب مهاجم با خویشاوندان

هایی پایبندی مردم قفقاز و بخشی مسیحیان از دین تازه استقبال کنند. چنین نبود که همه ،با این همه 

دهد که روند مورد نظرمان پیچیده و لایه لایه که تا به امروز باقی است، نشان می ،از آسورستان به مسیحیت

 که اغلبِ  ها وجود داشتمیناسلام در این سرزبرای گرواندن به تبلیغی  یجریان ،و دیرپا بوده است. از سویی

مقاومت رهبران محلی و کشیشان و اسقفان در کار بود  ،از سوی دیگر. رهبرانش صوفی یا اسماعیلی بودند

 کردند. که گرویدن مردم به دین تازه را مهار می

 متودیوسمثلاً  دهد.تداخل ادیان را نشان می های این روندِاسناد زیادی در دست داریم که پیچیدگی

دم دولت اموی متنی ( و در سپیده.ق ۶۸) ۴۰۷۰زیست در حدود سال ی سنجار میدروغین که در منطقه

سریانی نوشت و در آن ضمن شرح کتاب دانیال نیرو گرفتن مسلمانان را تاوان گناهان مردم دانست و ابراز 
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ن چیره شوند و اقتدار صلیب امیدواری کرد که با فرا رسیدن آخرالزمان بار دیگر رومیان مسیحی بر مسلمانا

به زبان سریانی نوشته شد که آن هم « انجیل دوازده حواری»تاریخی  به اورشلیم بازگردد. در همین مقطعِ

 دانست. ی ظهور عیسی مسیح میظهور اسلام را امری آخرالزمانی و مقدمه

در اوایل بارکونی تئودور را داریم که « اسکولیون»در قفقاز هم اسنادی مثل شرح کتاب مقدس و 

ای وجود داشته، و های دینیدهد که چنین کشمکش( نوشته و نشان می.ق ۱۷۶) ۴۱۷۱سال  دوران عباسی به

بر خلاف تصور مرسوم با فشاری سیاسی و اصراری برای اسلام آوردن همراه نبوده است. بارکونی به ویژه 

های خطرناک مسیحیان ذکر کرده در شمار بدعت به شدت بر مسلمانان تاخته و دین اسلام را« اسکولیون»در 

 است.

عملیات نظامی نیز ای دیگر کشمکش میان ادیان تنها در میدان فرهنگ و معنا جاری نبود و در جبهه 

نیروهای خلیفه منصور عباسی به فرماندهی امیر  (.ق ۱۵۹) ۴۱۵۴در آن نقش داشت. در پنجم اردیبهشت سال 

 در ارمنستانرا شورش باگراوند چیره شدند و م باگراتونی و موشیق ششم مامیکونی ابن اسماعیل بر سندباد هفت

به فرو افتادن  این نبرد مهم و در این روز سندباد و موشیق به دست قوای خلیفه کشته شدندسرکوب کردند. 

قطبی  چنانهماسلام نیاورد و هر چند  ی قفقازدر نتیجه منطقههای اشرافی ناخار در قفقاز انجامید. خاندان

روندی مشابه که در دوران اموی به  مهم در تحول دین مسیح باقی ماند، اما تابع اقتدار سیاسی عباسیان شد.

تبار آسورستان را تابع خلیفه کرده بود، به موجی از گرویدن به اسلام دامن زد انجام رسیده بود و امیران سامی

 بینیم.عباسی نمی که مشابهش را در قفقاز دوران
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 زرتشت دین  احیای :پنجم   گفتار

 

فراوان بودند و نهادهای دینی و  زمینایرانچند مسیحیان و مانویان و بوداییان و یهودیان و مزدکیان در  هر

شهر در سراسر دوران عباسی ی خود را پدید آورده بودند، اما اکثریت شهروندان ایرانمدارهای قدرت ویژه

ی زرتشتیان به دین اسلام، واکنشی تدافعی و هازرتشتی باور داشتند. به همین خاطر در کنار گرویدنبه دین 

 بینیم. کوششی فرهنگی برای مقابله با دین نو را نیز در میان زرتشتیان می

با فرو نشستن موج مهاجرت اعراب و فروپاشی دولت اموی، زرتشتیان از ابتدای استقرار عباسیان به 

فرهنگی دست زدند. این نکته را باید در نظر داشت که نام و نشان زرتشتیان به شکل غریبی در قرآن پاتکی 

اند، که دشمنی غایب است و برخی این را به دست بردن حجاج بن یوسف ثقفی در متن مقدس تعبیر کرده

ی از زرتشتیان یاد نشده در متون اسلام ،شدیدی با زرتشتیان داشت و قرآن زیر نظر او گردآوری شد. به هر رو

 شدند. بود و بنابراین اهل ذمه محسوب نمی

اش ی زرتشتیان آشکارا به معنای موضعی منفی در برابرشان بوده، و گویا پیشینهاین سکوت درباره

از امام محمد باقر و امام جعفر صادق روایت چنین همبه صدر اسلام بازگردد. چون در آثار محدثانی ثقه و 

عبدالرحمن بن عوف در این مورد از عمر پرسش کرد و خواست بداند پیامبر اسلام زرتشتیان را اهل شده که 

این در حالی داند. آورده یا نه؟ و عمر پاسخ داده بود که چنین چیزی از او نشنیده و نمیذمه به حساب می

مزدکی بودند در یمن حاکم  دانیم در صدر اسلام امیرانی از اهالی ایران مرکزی که زرتشتی یااست که می

اش از ایران نشین وجود داشته است که اهالیکار زرتشتیاند و در نجد و حجاز هم چندین شهرک معدنبوده

 مرکزی آمده بودند. 

وزن جمعیتی بینیم، ی زرتشتیان میبرانگیز دربارهآن که در قرآن و متون مقدس آغازین سکوتی تأملبا  

شد ایشان را در مقام یکی از ادیان رسمی ان چشمگیر بود که بعد از فتوحات نمیو فرهنگی زرتشتیان چند

شان هم راه به جایی نبرد. به گرایانه و متعصبانهی امویان و رویکرد قومهای وحشیانهمعتبر نشمرد. سرکوب
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بعد از چرخش سیاسی به عصر عباسی محدثان در این مورد که زرتشتیان اهل کتاب هستند  ،همین خاطر

 صدا شدند. هم

( که رهبر سنیان بصره بود و قیس بن ربیع اسدی .ق ۱۶2 /۴۱۵۷ی سفیان ثوری )درگذشته

قل کردند شیعیان کوفه بود در ابتدای عصر عباسی احادیثی ندار نام ( که محدث.ق ۱۶۹ /۴۱۶۴ی )درگذشته

گنجند. این گرایش البته ی اسلامی میکه بر مبنای آن زرتشتیان هم اهل کتاب هستند و در فقه مداراگرانه

( که در اواخر دوران اموی رهبر مرجئه بود نیز .ق ۱2۱ /۴۱۱۷ی سابقه هم داشت و قیس بن سالم )درگذشته

 همین نظر را داشت. 

. در دو قرن اول هجری جویانه نبودآشتیاعراب مسلمان واکنش زرتشتیان به حضور  ،با این حال 

فرزندان »نیرویی اهریمنی برخورد کردند و ایشان را در ادبیات پهلوی چون هم اغلب سران زرتشتی با مسلمانان

نامیدند که دلالت دینی منفی داشت. به زودی این قاعده در میان زرتشتیان میها این و مشابه« دیو»و « خشم

ورودشان به چنین همشکل گرفت که مسلمانان را نجس شمردند و ازدواج با ایشان را ممنوع ساختند و 

 شمردند. شان را مجاز نمیآتشکده و گرمابه را ممنوع ساختند و حتا گاه خوردن از غذای

زرتشتی در میان فاتحان اموی و بومیان گشت که گیری به این حقیقت بازمیضعبخشی از این مو

است. با هم داشته چشمگیر آداب و معیارهای پاکیزگی ناهمسان بوده و سطح بهداشت دو گروه تفاوتی 

اش آن که جسد در کیش زرتشتی پلید و اهریمنی است و تماس با آن آداب تطهیر یعنی برشنوم را نشانه

کند. در حالی که در میان اعراب فاتح جسد علامت پیروزی بوده و ربیع بن زیاد پس از شکست میایجاب 

ی مردم سیستان را به حضور بپذیرد اورنگ خود را بر تلنباری از سپاهیان ساسانی وقتی خواست نماینده

ی مردم سیستان با دیدنش او را دیو نامید و تجسمی از طوری که نماینده ؛نهاد گان سیستانیشداجساد کشته

  ۱گماشتگان اهریمن پنداشت.

شد محسوب می)جسدِ نجس( شده که در نگرش زرتشتی بخشی از نسو سر بریده ،به همین ترتیب

علامت پیروزی بایست فوری از فضای زیست مردمان خارج شود و به استودان افکنده شود، نزد امویان و می

شان را انبار ی دشمنانای داشتند که در آن سر بریدهشان گنجینهبود. به همین خاطر خلفای اموی در کاخ

                      
 .۸۰و  ۳۷: ۱۳۸۹تاریخ سیستان،  .۱
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شان در ها و به نمایش گذاشتن جسد مخالفانبه گرداندن سر بریده در خیابانچنین همامویان کردند. می

سازی اش، نوعی آلودهزرتشتیان جدای از گناه دینیهای شهری علاقه داشتند، که با معیارهای پاکیزگی محیط

 شد. زیست محسوب میمهیب محیط

شکل از ارتباط با جسد مردگان از ابتدای کار در میان اعراب بدوی رواج داشت و از آنجا در این 

ای که در شهرها گردانده شد به عمر بن نخستین سر بریدهدر تاریخ اسلام میان فاتحان هم جایگیر شده بود. 

حمق خزاغی تعلق داشت که قاتل عثمان بود. اولین سری را که بریدند و در بازار به نمایش گذاشتند به محمد 

تحفه بردند، به هانی بن عروه و مسلم بن  بن ابوبکر تعلق داشت، و اولین سری را که بریدند و برای خلیفه

 ق داشت. عقیل تعل

رسم نجس شمردن نامسلمانان که در میان برخی از مذاهب اسلامی باب شده، در واقع واکنشی به 

که را جویانه است. وگرنه مسلمانان اولیه چنین باوری نداشتند و احمد بن حنبل غذایی این موضع ستیزه

بن ولید هم با این که سپاهیانش  و متعصب مثل خالدریز خون شمرد و حتا سرداریاند حلال میزرتشتیان پخته

شده توسط زرتشتیان را بخورند مشکلی نداشت. جالب است که در میان شیعیان هم این واکنش خوراک آماده

شمردند، ورود زرتشتیان به مسجدها را روا نمی ،در آغاز کارشد. یعنی به طور خاص به زرتشتیان مربوط می

 ان و مسیحیان وجود نداشت. ی یهودیدر حالی که چنین منعی درباره

ای هم در میان زرتشتیان آغاز شد که بخشی از آن بعد از روی کار آمدن عباسیان جنبش دینی و ادبی 

داشت:  معطوف به نقد ادیان دیگر بود و بخشی دیگر معطوف به بازسازی دین زرتشتی. این جنبش دو جبهه

در  ۱صدور چاشته )به پهلوی: چاش تَگ، یعنی فتوا(. کهن و نومباحثه و جدل )به پهلوی: پَی کار( و تفسیر مت

های گوناگونی را پیشنهاد های متفاوت فکری در میان زرتشتیان وجود داشته که چاشتهاین دوران حلقه

و « چاشته»تقابلی هم میان  2اند.شان موبدان بلندپایه و پیشوایان رسمی دین زرتشتی بودهاند و برخیکردهمی

 داده است. ی نظری و عملی دین را نشان میوجود داشت که جنبه« کَرده»

                      
 .۱۷۸: ۱۳۶۹مزداپور،  .۱

 .۴۷-۴۶: ۱۳۴۸تاوادایا،  .2
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( .ق 2۷۰) ۴2۶۰که در دوران پختگی حلاج و در حدود سال  ،ای از متون فقهی این دوراننمونه

شان به آذرباد مهراسپندان گردد که بین دو برادر موبد درگرفت که نسبنوشته شده، به کشمکشی مذهبی بازمی

جم شاپوران نام داشت که جوانجم یا گُشنگشت. پدر ایشان موبد دوران شاپور دوم ساسانی بازمیموبدان

که نخست پیشوای زرتشتیان  ،جمگشُنموبد زادسپَرَم پسر دعوا از آنجا آغاز شد که  موبد ایران بود.موبدان

تواند که دشوار و پیچیده بود، می ،که اجرای مراسم برشنوم )تطهیر، همتای غسل میت(داد سرخس بود، چاشته 

تر انجام پذیرد یا در شرایطی کنار گذاشته شود. به احتمال زیاد این چاشته به خاطر رقابت با آیین تطهیر آسان

. های سنتی کیش زرتشتی را نداشتتر بود و سختگیریصادر شده بود که بسیار ساده)وضو و غسل( مسلمانان 

جلوه  تر همفرساطاقتگیرتر بودند، که در این مورد آسانر مجاورت با مسلمانان در خراسان به خاط این آداب

 گیری البته پیرو مسلمانان نبود و بیشتر از مانویان و به ویژه آرای زروانیکرده است. زادسپرم در این موضعمی

« های زادسپرمگزیده»کتابی به اسم  از این موبددانیم که ها بر او را از آنجا مینفوذ این دیدگاهپذیرفته بود. تأثیر 

دهد، اما چارچوب حاکم بر آن نگرش شناسی و تاریخ کیهان را از دید زرتشتی شرح میباقی مانده که جهان

 ۱زروانی است.

که در این هنگام جانشین  ،جمان شدباعث نگرانی برادر مهتر او موبد منوچهر گُشن ی زادسپرمچاشته

داشت و پایگاهش فارس و کرمان بود. او برادرش را از سرخس بر عهده موبد ایران را پدر شده و نقش موبدان

های پیشین را تکرار اما زادسپرم در آنجا هم بر سر عقاید خود ماند و چاشته ،و نیشابور به سیرجان منتقل کرد

های رقابتی بین آیین کرد. در این هنگام شمار مسلمانان در فارس و سیرجان و کرمان اندک بود و مثل خراسان

 کهتر به مهتر برادر ازگرایان سیرجان را برانگیخت و ایشان تطهیر در میان نبود. پس این فتوا اعتراض سنت

 شکایت بردند. 

بر رعایت آیین باستانی، که سه بخش تأکید  ای نوشت درمنوچهر از موضع ایشان دفاع کرد و رساله

د، و سوم رکم خطاب به برادرش که در آن او را تهدید به تکفیر نخست خطاب به مردم سیرجان، دو :داشت

ی پهلوی امروز موجود است و جالب است که منوچهر این رساله 2حکم دینی )وجر( خطاب به کل زرتشتیان.

                      
 .۱۳۶۶جمان، زادسپرم گشن. ۱

 .۱۳۷۷تفضلی،  .2
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دهد که در حضور انوشیروان دادگر برگزار شده و حکم خود به مجلس بحثی ارجاع میتأیید  در آن برای

 ی درست مراسم برشنوم قانع کند و حاضران این فتوا رای شیوهفق شده بود همه را دربارهموبد موموبدان

رووان هوس رَو ای اُوُون بود چیُون آن نیشاپوه ر پَد هَنجمََن ای اَنوشگَ» کردند و نوشتند و مهر زدند:تأیید 

د هیند اوشان نیبیش ت آویش ت کو اُوون شاهانشاه ای کَوادان رُوش ن بزُیشنیها اُوُون نیمود مِنیش ن پدَیش ایستا

مِنیش ن پَدیش بود چیوُون ویزیرینید اوشان پَس آن انَد ویزیر ای اوی اُوون نیمود مِنیش ن پَدیش همَدادِستان 

قباد، با حجت روشن پسر خسرو شاهنشاه انوشیروان در انجمن نیشابور چونان بود که چون آن »؛ «بود هیند

و نوشتند و و همه تصمیم گرفتند  داستان گشتندهم ی( ویچند وجر )فتواهمه بر آن  از پسکه  چنان نمود

 .«اند(اند )فتوا داده( وجََر کردهشیوهبر آن ) کنند ومُهر کردند که چنان 

ی جمعیت فارس و کرمان و سیرجان بدنه چنانهمدهد که در زمان زندگی حلاج این متن نشان می 

اند و چارچوب و ساختار صدور فتوا و بحث دینی گرایان در آن دست بالا را داشتهاند و سنتزرتشتی بوده

های مشروعیت و مراجعش شده، و لنگرگاهشان همان بوده که به تازگی داشته در میان مسلمانان باب میدر میان

در دوران تر پیش یعنی سندی فقهی که پانصد سال گشته است.ها پیش و دوران ساسانی بازمیهم به قرن

ای به آن برای رد بدعتی انوشیروان صادر شده بود، هنوز در میان زرتشتیان چندان مشهور و نافذ بوده که اشاره

 کرده است.کفایت می

فقهی نبوده و دو طرف از صرفاً  دهد که بحثی دقیق این دعوا نشان میناگفته نماند که مطالعه 

کنند و ها با تاریخ پزشکی پیوند برقرار میاند. یعنی این رسالهکردهفاع میی بهداشت داصولی متفاوت درباره

ی پاکیزگی میان زرتشتیان وجود داشته که آمیزی دربارهگرای به نسبت وسواسدهند که نگرش سنتنشان می

 شده است. میرو روبه شده و با مقاومتنظرهایی بر اساس طب جدید آن روز رویش انجام می تجدید

و دفاع زرتشتیان از  را باید در بافت معنایی آن روزگار درک کرد دینیهای دروناین جدلبنابراین 

نمود مهم دیگری که جنبش . پذیرفته استگاه اخلاقی و عقلانی انجام میعقایدشان در ارجاع به این تکیه

« دینکرد»نگاری است که به نگارش کتاب نامهدانشدهد، جنبش نظری زرتشتیان در این دوران را نشان می

ست مفصل در نُه نسک که دو نسک اول و بخشی از نسک سومش از دست ا اینامهدانشانجامید. این کتاب 
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و موازی است با نگارش زمان هم تدوین این کتاب ۱هزار واژه دارد. ۱۶۹رفته و آنچه باقی مانده به تنهایی 

 شد،ای از این دست که برای نخستین بار در این تاریخ تدوین میهای عربینامهدانش. الصفارسالات اخوان

ی نویسایی میان موبدان زرتشتی، بود و با توجه به سنت دیرینهاز منطق و حتا گاه محتوای مشابهی برخوردار 

 . شده استگیری وام روشن است که از ایشان

چنان که از گزارش یونانیان  ،ر خودِ اوستا ریشه داردد« المعارفدایره»ی ناگفته نماند که خاستگاه ایده

آید، اوستا در دوران هخامنشی متنی بسیار مفصل بوده که بر شصت هزار تخته پوست گاو نوشته شده برمی

ی یک نفر یا گروهی از افراد محدود نبوده است، بلکه متن مقدس کتابی نوشتهبرای زرتشتیان بوده و بنابراین 

شود که در دوران بلاش اشکانی و میتأیید  هاای داشته است. این برداشت با این گزارشامهندانشی جنبه

وقتی خواستند اوستا را گردآوری و بازنویسی کنند، فرزانگانی را به  شاپور اول ساسانیبعدتر در عصر 

آوردند و همان را جا گرد های گوناگون فرستادند و هرچه از اندیشه و دانش و حکمت یافتند یکسرزمین

 2اوستا دانستند.

هاست به خود آرای زرتشتی ی تمام دانشداشت که اوستا نه متنی یگانه و کهن، که خزانهاین پیش

آن چیزی است که با خرد سازگار باشد و دروغ را بشکند  مستند است. چون متن مقدس از دید زرتشتیان هر

چه به لحاظ علمی و عقلی معتبر  هستی بیان کند. به این تعبیر هری و گیتی را آباد بدارد و حقیقتی را درباره

تنیده و قلمرو دانش و دین و حکمت در دوران پیش از اسلام درهم ،. در نتیجهباشد، بخشی از اوستاست

 شدند، فیلسوف و دانشمند هم بودند. مرد محسوب مییکپارچه بود و مغان به همان اندازه که دین

د که تفکیک میان دین و فلسفه پیامد نگویبه درستی میو پرویز اذکائی لاهوری  از این رو اقبال

تفکیکی که در آرای فیلسوفانی مثل زکریای رازی و ابن سینا حفظ شد و در  ؛استیلای اسلام در ایران است

تعمیم داد و تر پیش توان به قدریرا میاین سخن  ۳آثار اندیشمندان اسماعیلی مثل ابوحاتم رازی انکار شد.

 ی این تفکیک دانست. های مسیحی زاهدانه را در دوران ساسانی ریشهستیز به ویژه فرقهنفوذ ادیان سامی عقل

                      
 .۱۳۹۷دینکرد، . ۱
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شدند، آن پیوند بنیادین میان دین و به ویژه مذاهبی که از روم به ایران وارد می ،در دین مسیحیت

نی و دستگاهی روانی خارج شده و به نهادهای از حالت نیرویی نفساها این دوی خرد گسسته شده بود و هر

لزوماً  مذاهبی رواج یافتند که نه تنها زمینایرانبرای نخستین بار در  ،شدند. در نتیجهاجتماعی منسوب می

ی دانشمندان را ی آزادانهپروای فیلسوفان و مشاهدهمحتوای علمی و فلسفی نداشتند، که اغلب اندیشیدن بی

شمردند. در دوران اموی مذاهب اصلی اسلامی زیر نفوذ این سرمشق نظری قرار اه میکردند و گنمنع می

 داشتند و به همین خاطر چنین تفکیکی از ابتدای کار در مذاهب اسلامی اولیه نیز نهادینه شد.

این وحدت میان عقل و قوانین دینی و اتصال خرد فلسفی )مزدا( با امر قدسی در دین زرتشتی و در 

جهان و زیست هایی از مذاهب اسلامی مثل شیعه و اسماعیلیه ادامه پیدا کرد و در نتیجه یکپارچگیشاخه

ها تا حدودی احیا شد. با جریانوجود داشت، با کمک این تر پیش عقلانیت و خردمداری تصویر هستی که

بعدتر در شرح عقاید  رد.دو قلمرو فلسفه و دین آسیبی جدی وارد آو ی تفکیک به هراین حال رواج ایده

 م پرداخت.یحکیمان بیشتر به این بحث تفکیک خواه

به خاطر خردمند بودن و اصولاً  ای که در دین زرتشتی بنیاد نهاده شده بود، امر قدسیدر شکل پایه

شد. به همین خاطر شناسایی خردمندانه )مزدا( لقب خداوند بود و به همین دانشمند بودنش مقدس شمرده می

)مَز دا:  «خردپرست /پرستدانش»شود ی دقیقش میشدند، که ترجمهنامیده می« مزدیسن»ل زرتشتیان شک

 نیروهای اهریمنی پیش و بیش از هراند معتقد بودهگذشتگان  ،به همین خاطر. خرد/ دانایی + یَس ن: پرستیدن(

شدن پراکنده و تازش بیگانگان ستیزند. کنند و با خرد و دانش میچیز در قالب دروغ و نادانی تبلور پیدا می

 هنگام گردآوریشد. در همین چارچوب هم ی موقت جهل بر خرد تفسیر میغلبهچون هم از این رواوستا 

 اند. گرفتهموده برمینخردمندانه می را توجه به مرجع و زبان و قومیت هرچهبی مجدد اوستا

آنچه بلاش اشکانی و اردشیر ساسانی هنگام گردآوری اوستا انجام دادند، گواهی است بر این موضع 

ویسپ داناکیه »که اوستا گوید هاست، خود مینامهدانشای از این که نمونهدینکرد  نظری و سرمشق ذهنی.

نویسی مورد نظرمان نامهدانشی دانایان است. بر این مبنا جنبش یعنی گردآوری سخن همه ۱است،« گوییش نان
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40 

 

ای طولانی داشته و در زمان زندگی حلاج در سابقه نبوده و در میان زرتشتیان پیشینهرخدادی ناگهانی و بی

 نان نیز وارد شده است. ی فرهنگ مسلماهای مرجع تاریخ و حدیث به دایرهالصفا یا کتابقالب رسالات اخوان

را دو دانشمند زرتشتی به اسم آذرفرنبغ پسر فرخزاد و آذرباد پسر امید گردآوری و تدوین « دینکرد» 

 رسیداو نیز به آذرباد مهراسپندان مینسب  .بوددار نام اند. در میان این دو آذرفرنبغ شخصیتی برجسته وکرده

( بود و نزد او ارج و احترامی .ق 2۱۸تا  ۱۹۸ /۴2۱2تا  ۴۱۹2 های)دوران حکومت بین سالمأمون  معاصر و

در بحث با مخالفان دین زرتشتی نیز « دینکرد»ی نامهدانشچشمگیر داشت. او علاوه بر تدوین و نگارش 

هرمزد بحث کرد. این مرد از دین زرتشتی با یک زرتشتی به نام دینمأمون  دست بود و نوبتی در مجلسچیره

گذاشته بود. آذرفرنبغ در بحث با او پیروز ابوالحارث سلام آورده بود و نام خود را عبداللیث یا برگشته و ا

ی عبداللیث ملعون( )رساله« ماتیکان گجستگ ابالیش»شد و ماجرای این مناظره را در کتابی پهلوی به نام 

 نوشت.

های زرتشتی المسائلای از توضیحکه نمونه ،«روایات آذرفرنبغ»آذرفرنبغ کتاب مهم دیگری دارد به نام  

 ۱۴۸دهد. متن به پهلوی نوشته شده و پاسخ به ی متون مشابه در میان مسلمانان را نشان میاست و سرچشمه

« دادسِتان دینیک»گنجد، می بکتاب دیگری که در همین قال ۱اند.پرسش است که زرتشتیان از او کرده

پرسش که مهرخورشید پسر  ۹2جمان نوشته و در آن به اش منوچهر گُشننواده های دینی( نام دارد که)داوری

ها، مکاتبات( نیز )نامه« نامیکیها»کتاب دیگری به نام  2اند پاسخ داده است.آذرماه و زرتشتیان دیگر مطرح کرده

 ی میان او و زادسپرم است. اش مکاتبهاز او باقی مانده است که بدنه

گزارش »ای به نام فرخ پسر اورمزدداد، که رسالهفکر داشت به نام مردانهم یدوستآذرباد پسر امید  

ی متن خویش اشاره او در مقدمه ۳)شکندگمُانیک ویچار( را در نقد و رد ادیان دیگر نوشته است.« شکنگمان

کرده که به دلیل میراث پیشینیان و عادت خانوادگی به دین زرتشتی پایبندی نداشته و از نوجوانی در 

جوی حقیقت ادیان بوده و به همین خاطر تا هندوستان سفر کرده و سخن رهبران مذاهب گوناگون وجست

                      
 .۱۳۸۴آذرفرنبغ فرخزادان،  .۱
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گاه آن و استدلال دین حقیقی و درست را انتخاب کند. را شنیده و با خود عهد کرده که فقط بر اساس عقل

گری را برگزیده و این رساله را در نقد مسیحیان و یهودیان و پس از محک زدن ادیان گوناگون زرتشتی

 نوشته است. گرایان و مادهمانویان و مسلمانان 

های ونه از پژوهشترین نمتوان آن را قدیمیفرخ از این نظر جالب است که میی مردانرساله 

های گوناگون به آن را در ی شر را برگرفته و پاسخلهأی کتاب مسدر بدنهمثلاً  شناسی تطبیقی دانست.دین

ها به مفهوم ی دید اپیکوریاز زاویهمثلاً  ادیان گوناگون شرح داده و با موضع یکی دیگری را نقد کرده است.

ی تواند درست باشد، چون الله خود آفرینندهنمی« الله رحمن رحیم بسم»شر نگریسته و از آنجا گفته که عبارت 

 تواند رحمن باشد. شیطان است و بنابراین نمی

دهد که شود و این نشان میها به یونانیان زیاد میی اسلام ناگهان ارجاعی استدلال او دربارهدر شیوه

سپری چون هم هادر عصر اموی، چطور از همان نامو ارجاع به یونانیان  فیلسوفان معاصرش پس از دوران ارج

نبوده و از موضع یک فیلسوف موبد فرخ خود اند. مردانجستهبرای گزند ندیدن از موضع خویش بهره می

  تهی است.تقریباً  و مذهبیهای اساطیری نگرد و کتابش از ارجاعخردگرا به موضوعات می

موبد از این دست را امید پسر اشَوَهَیشت نوشته که موبدان های پرسش و پاسخای دیگر از کتابنمونه 

های او به پرسش« روایت امید اَشوََهیشتان»ی زادسپرم و آذرفرنبغ بوده است. در کتاب بعدی ایران و برادرزاده

شود که بعد پرسش مطرح می ۴۴دهد. نخست موبد دانشمندی به اسم آتورگشنسپ پسر مهرآتش پاسخ می

  ۱گیرد.پرسش و پاسخ را در برمی 2۷۰شود و در کل یی ریزتر تجزیه میهابه پرسش

های و شرح بحث« روایت»های دینی را المسائلاین نکته هم جای توجه دارد که زرتشتیان توضیح

تأکید  اشدو حال به پیوند میان گفتار و شخصِ آفریننده اند. یعنی در هرنامیدهمی« گزارش»آمیز را جدل

)سخن، گفتار( یا « سخَونی»ی شود، ترجمهها زیاد تکرار میی روایت که در اسم این کتابکلمهند. اداشته

 )شرح( پهلوی است. « نیگِز»

گردد اما در زمان که اصل آن به دوران ساسانی بازمی ،متون پهلوی زرتشتیترین مهم ازدیگر یکی  

است که فرنبغ پسر دادویه آن را گردآوری و تدوین کرده است. نام « دهشنبن»نوشته شده، بازحیات حلاج 
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توان آن را )آفرینش( تشکیل شده و می« هیشندَ»)پایه و اساس و بنیاد( و « بون/ بُن»این کتاب از دو بخش 

وی کتاب گذاشته رــ  اندزبان بودهشان پهلویکه تودهــ ترجمه کرد. این نام را البته مردم « آفرینش بنیادین»به 

بوده است، و بنابراین تفسیری و شرحی بر اوستا « زندآگاهی»که در مقدمه آمده نام اصلی اثر بودند و چنان

فصل و سه بخش به روایت آفرینش  ۳۶ای دارد و در نامهدانششده است. این متن هم خصلتی محسوب می

 ۱پردازد.میبندی گیاهان و جانوران، و شرح تاریخ کیانیان هستی، رده

ای که طی پایهشود که بر خلاف تصور مرسوم و برداشت مشهور و بیبه این ترتیب آشکار می 

به هیچ عنوان در برابر مسلمانان تاریخی )قرن سوم هجری(  ۴۳های گذشته باب شده، زرتشتیان در قرن دهه

در این دوران به احتمال زیاد بر پیروان سایر ادیان برتری عددی . زرتشتیان اندنداشتهتدافعی موضعی 

با همان زبان پهلوی متونی را در بینیم، میبا همان قالبی که در عصر ساسانی تقریباً  اند وداشتهگیری چشم

و بخش  ،تا چند قرن بعد منسوخ شداند. با توجه به این که زبان پهلوی نوشتهشان میی سنت قدیمادامه

 ی این متون از بین رفته یا انتشار نیافته، حجمی از متون زرتشتی پهلوی که از این قرن در دست داریمعمده

 چشمگیر است. 

پارسی و عربی است و به لحاظ ساختار و زمان هم این متون به لحاظ پیچیدگی و دقت سرآمدِ آثار

ی متون ی فتوا پیشگام و سرمشق اولیهتفسیر و رسالهالمعارف، نامه، دایرههایی مثل پرسش/ پاسخ، جدلرده

آید. توجه به این سنت زرتشتی و رستاخیز آن در عصر حلاج از این رو اهمیت دارد اسلامی به حساب می

ها پیشاپیش در بندیشود. یعنی اغلب مفاهیم و جبههها محسوب میگیری بسیاری از بحثی شکلکه زمینه

های نظری رایج میان توان عمق کشمکشاند و بدون توجه به آن نمیسفی وجود داشتهفلـ  ی دینیاین زمینه

 مسلمانان را دریافت.

  

                      
 .۱۳۹۵فرنبغ دادگی، . ۱
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 واسط  در  گفتار نخست:

 

اما این گزارش را در دست داریم  ،دانیمی شرایط حاکم بر زایش حلاج و روستای تور چیز چندانی نمیدرباره

کوچیده و برای گذران عمر به واسط  همنصور سپیدانی در زمان کودکی حلاج وضع مالی بدی پیدا کردکه 

چون اش کردیم. گذاریی تفسیری است که از نامکنندهتأیید . این که منصور این شهر را انتخاب کرده نیزبود

از سپیدان فارس راهی به نسبت طولانی را پیموده و به جای زیستن  چرا منصورکه  داردپرسش جای ه نکتاین 

  ؟است در شیراز و شوش و شوشتر و اهواز به واسط رفته

ساکنان اش که به گزارش یعقوبی تا قرن سوم هجری اهالی رودانمیانواسط شهری باستانی بوده در 

اش به چندانی نداشتند. یعنی در زمان کوچیدن حلاج و خانواده بودند و اعراب در آن شمارِاین شهر  قدیمی

های نشین نبوده است. با این حال از دوران اموی کوششی برای استقرار پایگاهآنجا، واسط هنوز شهری عرب

ی مهم نظام خلافت بود، دهندهکه گفتیم سازمان ،سیاسی خلافت در آنجا انجام پذیرفت. عبدالملک اموی

( را بر عراق گماشت. حجاج .ق ۹۱-۴۱ /۴۰۹۳-۴۰۴۰حجاج بن یوسف ثقفی ) شو ستمگرریز خون والی

و اسمش را نشین ساخت ای عربمحلهی غربی دجله و کرانهاین شهر ی در حاشیه( .ق ۸۴) ۴۰۸2در سال 

واسط به  وسط راه بصره به کوفه قرار داشت.آورده بود که آن منطقه جا این . این نام را هم ازواسط گذاشت

 . هلاک شد جاو هماناستقرار یافت شهر در این  ش همخودمرکز حکومتی حجاج در عراق بدل شد و 

ی خاوری رود دجله قرار آید که این شهر پیش از این مداخله تنها در کرانهاز گزارش یعقوبی برمی

دهد که در ابتدای کار در آن میی این شهر اولیه فراوان است و نشان های تاریخی دربارهداشته است. داده

م.(  ۳تاریخی )ق  ۳۷( وجود داشته که قدمتش به قرن ܟܫܟܪدجله شهری به اسم کشَ کَر )به سریانی:  دستِ

ی آن مهاجرانی از شمال غربی آسورستان اهالی اولیه ۱گردد و بنیانگذار آن شاپور اول ساسانی بوده است.بازمی
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به این  رودانمیانبودند و در جریان سیاست شهرسازی ساسانیان و آبادسازی زبان شان یونانیبودند که برخی

هایی انجام داد و اغلب مردم ی مسیحی بود در این شهر معجزهمنطقه کوچیدند. مار ماری که از مبلغان اولیه

غربی بدل چندان که کشکر بعد از مدتی کوتاه به یک مرکز مهم مسیحی در ایران  ،آنجا را به مسیحیت گرواند

 نشین مستقل ایجاد کرد.اسقفقلمروِ تیسفون یک  شد و زیر نظارت سراسقفِ

ی حکومتی و مرکز دیوانی بود که به سبک نظام آنچه حجاج به این شهر افزود، در اصل یک منطقه

اج در جانب باختری ساخته جکرد. پس بخشی که حخلافتی بر دوش سپاهیانی سرکوبگر تکیه میـ  پولیسی

ای ، به محلهشانم سیاسیاکنی نظنظامی بود که به تدریج بعد از انقراض امویان و ریشه یدر اصل اردوگاهبود 

اج آغاز جشهری بدل شد و با کشکر قدیم ترکیب شد و واسط جدید را ساخت. روند ادغام این دو را خود ح

هم متصل کنند. الگوی کار او مطابق هایی از جنس قایق این دو بخش را به کرده بود و دستور داده بود با پل

ی بلخ و نیشابور و ری و جاهای اندازی سپاهیان عرب به شهرهای ایرانی، که مشابهش را دربارهاست با دست

هایی از سپاهیان کوچنده تشکیل در اختیار گرفتن شهرها آن بوده که محله بینیم. یعنی راه اصلیِدیگر هم می

 آن مستقر شوند.  شود و گروهی از قوم غالب در

ام که این الگو شرح داده 2«تاریخ سیاسی شاهنشاهی اشکانی»و  ۱«هاایران: تمدن راه»تر در کتاب پیش

این شهرهای پادگانی )پولیس یونانی( مراقبت و سلطه تأسیس  شان ازرا نخست مقدونیان ابداع کردند و هدف

تأسیس  نمودند.ناپذیر میونانی نداشتند و کنترلبر شهرهای ایرانی بود، که مشابهی در بافت اجتماعی ی

و  آنتیوخوس( در گوشهاسکندر و سلوکوس و شهرهایی به اسم اسکندریه و سلوکیه و انطاکیه )منسوب به 

رومیان استمرار در زمان استیلای مقدونی پیامد چنین سیاستی بود. این راهبرد مقدونیان بعدتر قلمروِ کنار 

همان روندی که ی هدر ادام ،بودآراسته به نام امپراتوران که  ،سزاریه/ قیصریهپادگانی یافت و شهرهای 

 .در اطراف مستعمرات رومی ساخته شد مقدونیان آغاز کرده بودند

                      
 .۱۳۹۹وکیلی،  .۱

 .۱۳۹۳وکیلی،  .2
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ای از ساخت قدرت ، نظام خلافت شاخهامشرح داده ۱«شهریسیاست ایران»چنان که در کتاب  

پیوندی نابارور چون هم هایی کوتاهرخنه کرده و برای مدت زمینایرانقلمروِ فرعونی است که در ـ  امپراتوری

شهرهایی مثل کوفه تأسیس  هایی بدنام را پدید آورده است.دولتــ از امویان گرفته تا داعش ــ و شکننده 

و بلخ نیز نشین در بخارا و ری و نیشابور مسلمانـ  های عربگیری محلهو بصره چنین الگویی داشته و شکل

 نمودی از همین تدبیر بوده است. 

 حجاج های ناظر بر شهرهاپادگانگیری این ها در شکلثرترین شخصیتؤدر دوران اموی یکی از م

از در ضمن همان کسی بود که تعادل میان شهر کوفه و بصره را به هم زد. به این معنی که سهم بهتر بود. او 

شده را به بصریان داد و این شهر را به مرکز فرهنگی و نظامی تصرفهای مرغوب و زمینشده ربودهغنایم 

کوفه که با گرایش شیعی و فرهنگ ساسانی پیوند بیشتری داشت در حاشیه قرار  ،امویان تبدیل کرد. در مقابل

مناصب اصلی  برمقیم کوفه شدند غنایمی کمتر دریافت کردند و قبایل لشکریانی که آنجا مستقر می .گرفت

شدند. تقابل این دو شهر که از دوران حجاج تثبیت شد از این نظر مهم است که بعدتر در دوران گمارده نمی

عباسی ورق برگشت و این بار کوفه هوادار حکومت بود و بصریان بودند که اغلب اغتشاش و ناآرامی ایجاد 

گرفته در میان فاتحان عرب در این دو ی شکلشود گفت که دو جبههبندی کلی میدر یک جمع کردند.می

مصری در بصره ـ  در کوفه و هواداران سیاست رومیشهری ایران شهر مهم تبلور یافت و هواداران سیاست

 مستقر شدند.

به جایی ( به واسط کوچ کند، .ق 2۵۰) ۴2۴۰بنابراین وقتی منصور سپیدانی قصد کرد در حدود سال  

ی این دو قطبی نقل مکان کرد. واسط یا کشکر البته با بصره و کوفه تفاوت داشت و همان بافت در میانه

پدر . شده بودتأسیس  اشکنارهپادگان ـ  شهربود که تازه شصت سال اش را داشت و قدیمی دوران ساسانی

ی مسلمانان در واسط رفته و به محلهقاعدتاً  پس .اسمی عربی روی خود گذاشته و مسلمان شده بود حلاج

تا یک قرن  چنانهمیعنی همان شهر اصلی کشکر ی خاوری . کرانهاقامت گزیده بودی باختری دجله در کرانه

منظورش زرتشتیان قاعدتاً  گوید ومی« فارسی»بعدتر در اختیار ساکنان اصلی شهر بوده که یعقوبی به ایشان 

 است. 

                      
 .)الف( ۱۴۰2وکیلی،  .۱
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اما بعید  .دادندنشین بود، مسلمانان سنی حنبلی اکثریت افراد را تشکیل میی غربی که عربدر محله

امام حنبل دو سال قبل از تولد چون  ،باشدمذهب گرویده این هنگام اسلام آوردن به در سپیدان منصور است 

این یعنی در با مرگ او بوده است. زمان هم ( درگذشت، و اسلام آوردن منصور.ق 2۴2) ۴2۳۶حلاج در سال 

 شد.یافته محسوب نمیشده و گسترشدوران هنوز مذهب حنبلی جریانی مرزبندی

دهد در شرح حال حلاج آمده که او در واسط زبان عربی و قرآن آموخت، و این به روشنی نشان می

که او بین مهاجران عرب پرورده شده است. روشن است که از سویی خودش باهوش و باپشتکار بوده، و از 

 /۴2۴۷اند. چون تا یازده دوازده سالگی )سال دادهاش به آموزش و پرورش او اهمیت میدیگر خانوادهسوی 

 دانسته و هم حافظ کل قرآن بوده است. ( هم خواندن و نوشتن می.ق 2۵۶

عاملی بوده که باعث شده زمان اش در جریان قیام زنگیان یا کشته شدن خانوادهتنگدستی پدر حلاج 

از خانواده  هادر همین سالدانیم که چون می ،بسیار کوتاه باشد اشبه خانواده ن پسر نوجوانایوابستگی 

( از واسط ۴2۴۷کرد. او در سنی نزدیک به همین دوازده سالگی )سال و به خرج خود زندگی می همستقل شد

مراکز صنعت نساجی ترین مهم که در آن دوران از جایی ؛به استان فارس بازگشت و در شوشتر اقامت گزید

 .، و در آنجا بود که نخستین بار حلاج نامیده شدشدجهان محسوب می
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 ی شوشتر سهل  :دوم تار گف 

 

 یا شاگردخانهچون هم به احتمال زیادوقتی به شوشتر رفت حدود دوازده سال داشت و حسین بن منصور 

به همین دوران مربوط باشد. باید به کار مشغول شد. لقب او یعنی حلاج هم نساجی کارگری ساده در صنعت 

های گیاهی اند همین زدن پنبه و حلاجی نسجسپردهای که به کارگران غیرماهر میچون یکی از کارهای ساده

ید است آمیخته با افسانه است و بعاند، ی این لقب کردهها و تفسیرهایی که دربارهبوده است. باقی توضیح

 .داشته باشداش نامهزندگیارتباطی با 

اش آشنا شد، و او سهل شوشتری بود در شوشتر بود که حلاج با نخستین مرشد و راهنمای معنوی

زنده و  چنانهماما چون شوشتر شهری باستانی و  ،که بیشتر با شکل معرب شهرش )تُستَری( شهرت دارد

 احتمالاً . سهل هم منامیمیاو را سهل شوشتری جا این آباد است دلیل ندارد چنین تحریفی را تکرار کنیم و

نام مرسومی بین اعراب نبوده و اغلب ایرانیانی « سهل»توان دریافت. چون نومسلمان بوده و این را از نامش می

آوردن و پیوستن به دم و دستگاه اجتماعی و اداری  ماند، بعد از اسلاهای باشکوه و پیچیده داشتهکه اسم

در ابتدای کار نوعی شوخی و لقبی بوده که  «سهل»دادند. مسلمانان اسم خود را به سهل یا فضل تغییر می

اما این نام )سهل( برای کسی که نامی دشوار دارد.  «آسان»یعنی اسم  .اندنهادهاعراب بر نومسلمانان ایرانی می

دار نام مردان. بسیاری از دولتنامیدندآن را پذیرفته و خود را با آن میها هم غیرعرببه تدریج جایگیر شده و 

اند چنین شان در همان نسلی که مسلمان شدهچنین نامی دارند و همه ــ از جمله فضل بن سهلــ این عصر 

 . اندلمان بوده نسبت دادهو یا این نام را به پدرشان که نامس اندپیدا کرده هاییاسم

گویند میچون  ،ای به زبان پارسی داشته استتردیدی نیست که عرب نبوده و پایبندیی سهل درباره

ها بوده که اش این افسانه بر سر زبانکرد و دربارهشروع می« یا دوست»سخنانش را هنگام موعظه با عبارت 

اند که به فارسی با گفتهچنین همی جانداران سخن بگوید. تواند با همهفهمند و میجانوران سخنانش را می
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زبان پارسی دری به صورت زبان ملی ایران درنیامده هنوز  یتاریخ مقطعِدر این  ۱زده است.جانوران حرف می

بود و به احتمال زیاد منظور مورخان پارسی میانه یا همان پهلوی است که تا دیرزمانی پس از این تاریخ نیز 

 . زبان مادری حلاج هم بوده استقاعدتاً  ، وشددر میان روستاییان زبان غالب محسوب می چنانهم

( در شوشتر زاده شده بود. اسم کاملش .ق 2۰۳) ۴۱۹۸بود و به سال تر رگبز سهل یک نسل از حلاج

همه ساختگی است و ها این ابومحمد سهل بن عبدالله بن یونس بود، اما چنان که گفتیم به احتمال زیاد

شان را تغییر اند. این که نومسلمانان نام پدراننومسلمانی بوده که نام سهل را خودش یا دیگران بر او نهاده

های ی اعراب تا سه نسل قبل خود را برشمارند، در آن دوران رایج بوده و نمونهدهند و عربی کنند و با شیوه

 فراوان دیگری برایش سراغ داریم. 

سهل زمانی که نخستین بار با حسین بن منصور دوازده سیزده ساله برخورد کرد، پنجاه و یک سال 

ها به پیشاهنگی برای حلاج از بسیاری جنبهاو  شد.ان مردی سالمند محسوب میداشت و با معیارهای آن دور

اش محمد بن سوار بود. اش داشت، داییشبیه است. کسی که استاد او بود و اثری چشمگیر بر مسیر زندگی

ن ی اسواراوابسته به طبقه احتمالاً ی مادری سهل زرتشتی و آید که نسل خانوادهاز نام این شخص برمی

تقریباً  ساختند وی ارتشتاران را برمیی طبقهی ساسانی بودند که بدنهی جنگاوران نخبهاند. اسواران طبقهبوده

 شان به دین زرتشتی با گرایشی مهرآیینی باور داشتند. همه

 بعد از ظهور اسلام گروهی از اسواران خیلی سریع اسلام آوردند و اینان ارتشیانی بودند که دو دهه

مصر را فتح کرده بودند. اینان به همراه قبایل عرب نومسلمان بار دیگر به مصر حمله بردند و رومیان تر شپی

متصل ساختند. روند اسلام آوردن اسواران تا دو قرن  زمینایرانقلمروِ را از آنجا راندند و بار دیگر مصر را به 

شود که به های نظامی فتوحات فقط زمانی درک میها و جریانادامه داشت و بسیاری از رباط چنانهمبعدتر 

 نقش مهم ایشان در ستون فقرات سپاهیان اسلام توجه کنیم. 

توان گفت یکی از پیامدهای اصلی ظهور اغراق مینقش اسواران در فتح مصر چندان مهم بود که بی

حاکمان مصر ترین مهم موی و عباسیی نفوذ سیاسی ایران بود. در دوران ااسلام بازگشت مصر به دایره

ایرانیانی غیرعرب بودند که کندی فهرستی از آنها به دست داده است: عون بن یزید جرجانی، لیث بن فضل 

                      
 .2۱۰: ۱۰، ج..ق ۱۳۵۷-۱۳۵۱اصفهانی،  .۱
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ابیوردی، عباد بن محمد بلخی، عمر بن ولید بادغیسی، ابوعبدالله بن محمد جولانی، ابوالعباس بستامی، هرثمه 

خراسانی، احمد بن احمد کیشی، محمد بن موسی سرخسی و محمد بن بدر بن اعین بلخی، عبدالله بن طاهر 

 ۱سیرافی.

 ،تبار بودند. خلیفه عمر بن عبدالعزیزی دانشمند مستقر در شمال آفریقا نیز به همین ترتیب ایرانیطبقه

در  .طلق بن خابان فارسی را به ریاست تبلیغ اسلام در مغرب گماشت که تنها حکمران خوشنام اموی بود،

 ،شدمصر و مغرب محسوب می سالاریدیوانکه مدیریت  ،را ریاست دیوان آفریقیههم ( .ق ۱۵۵) ۴۱۵۱سال 

زکریا  :دانشمندان مقیم مغرب عبارت بودند ازترین مهم بود.دار نام به احمد بن زیاد فارسی سپرد که فقیهی

بهلول بن راشد، عباس بن ولید، زیاد بن یحیی بن سلمان طراز فارسی، ابومحمد عبدالله بن فروخ فارسی، 

 کلیب ابوعثمان فارسی که همگی از ایران مرکزی برخاسته بودند و تبار عربی نداشتند.  و همدانی

تمدنی مصر هم مصداق داشت. اولین قلمروِ ی سایر مراکز اجتماعی و فرهنگی این ماجرا درباره

دودمان رستمیان بود که شهر تاهرت را  ،که در دوران اسلامی از خلافت جدا شد ،حکومت محلی خودسر

ی فاطمی که ای از خوارج تعلق داشتند. عبیدالله مهدی نخستین خلیفهدر مغرب بنیان نهاد و مردمش به شاخه

رانیان در دست ایسره یک شانی حاکمخود خوزستانی بود وقتی به شهر فاس رفت دید بازار آنجا و طبقه

 است و حامد بن حمدان همدانی را که غیرعرب بود به حکومت آنجا فرستاد. 

شهر قیروان نیز نام خود را از کاروان گرفته بود و در اصل یک ایستگاه تجاری در مسیر بازرگانی 

که شکوفاترین  ،دارترین تاجر بازار بزازان قیروانایرانی )راه ابریشم( بود. در زمان فراز آمدن عبیدالله مهدی پول

بخش اقتصادی این شهر بود، عبدالرحیم المستجاب فارسی نام داشت که بعدتر از تجارت کناره گرفت و به 

اند چون میان ی اسواران که به مصر رفته بودند پیوندی داشتهبا این طبقه احتمالاًخاندان سهل صوفیه پیوست. 

 .بینیمرتباطی استوار میااو و مشهورترین صوفی مصری معاصرش یعنی ذوالنون 

شود که هنوز زرتشتی هستند و یا به تازگی اسلام لقب سوار در نام افراد اغلب به کسانی مربوط می

اند و پدرشان که لقب نومسلمان بودهگویا که مادر سهل باشد،  ،اند. بنابراین محمد بن سوار و خواهرشآورده

بوده است. محمد ی شهسواران ساسانی ی کسی از طبقهو نوادهزرتشتی جنگاوری سوار دارد به احتمال زیاد 

                      
 .۱2۳و  ۱۶۱م.:  ۱۹۵۹الکندی،  .۱
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گرفت و بن سوار مردی زاهد بود و به عرفان عراقی دلبستگی داشت که تازه در این هنگام داشت شکل می

الله معی، الله ناظر الی، الله »ذکر ها با زهدگرایی مسیحی پیوندهایی استوار داشت. سهل از او آموخت تا شب

همو نخستین خرقه را به سهل داد و از هفت سالگی به او  ۱ا هفت بار و پانزده بار تکرار کند.ر« شاهدی

گویند در هفت سالگی تر بوده باشد، چون میخواندن قرآن را آموخت. سهل گویا از حلاج هم تیزهوش

( به بصره رفت، در مجلسی از دانشمندان حاضر .ق 2۱۶ /۴2۱۰حافظ قرآن بود و وقتی در دوازده سالگی )

 ی شهرتش شد. هایی پرسید که همه در پاسخش درماندند و این مایهپرسش

سهل مثل اغلب صوفیان آن دوران بیشتر عمر خویش را در سفر گذراند. او در دوران جوانی مدتی 

 2هایش را پاسخ گفت.بسیاری از پرسش بود که بادانیآابوحبیب حمزه بن عبدالله زیست و شاگرد در آبادان می

بر را دیده که )الله( خداوند اسم اعظم در همان شهر بود که شهودی اثرگذار را تجربه کرد و مدعی شد که 

 بر گنبد فلک نوشته شده است. با نور سبزتجلی کرده و شرق تا غرب آسمان 

 تی را در کوفه اقامت گزید.( به قصد حج از خوزستان خارج شد و مد.ق 2۱۹) ۴2۱۳سهل در سال 

گشت. سهروردی گزارش کرده که ذوالنون در مکه با ذوالنون مصری دیدار کرد که داشت از حج بازمیگاه آن

 ،در این هنگام پیرو سنت فیثاغورسی بوده و همان را به سهل شوشتری آموزانده است. دیدار با ذوالنون مصری

د، برای سهل بسیار اثرگذار بود و او را به همین خاطر پیرو و وارث که از پیشگامان عرفان اسلامی در مصر بو

در « هزار گفتار»ی آثار و سخنان ذوالنون بود و متنی به اسم اند. سهل گردآورندهسنت فکری ذوالنون دانسته

گوید یگرفت. عطار ماین زمینه نوشته بود که چنان که از نامش پیداست هزار نقل قول از استادش را در بر می

  .۳«هرگز پشت به دیوار باز ننهاد و پای گِرد نکرد»برای رعایت ادب او سهل تا زمانی که ذوالنون زنده بود 

هم در دوران جوانی دوازده سال را تر پیش ۴سهل بعد از آن تا بیست سال به کشتن نفس پرداخت.

پیاپی روزه گرفته و روزی یک وعده غذا خورده بود و از این رو به این سبک زندگی عادت داشت. ریاضت 

های طولانی او در این مدت شهرتی برایش به بار آورد و به عنوان مردی مقدس شهرت یافت. و روزه
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اش از اشارهگوید نوبتی پیرزنی را دید که با عطار می کههایی عجیب از او نقل شده، از جمله این داستان

بیرون وقتی و  ،رفت تا وقت نماززیر آب مییا یکی از ابدال را دیده بود که  ،ریختمیزر بر زمین آسمان 

از گرما جان داد به یارانش گفت ای دید پرندهگویند نوبتی در مسجد میچنین هم ۱.تر نشده بود تنشآمد می

اش مهمان شده بود، سراج که در خانه 2، و به واقع هم چنین شده بود.ردشاه کرمان مُ همین ساعتکه در 

اند آمدهزده، در آنجا جانورانی گوناگون گرد مینوشته که چون با جانوران مهربان بوده و با ایشان حرف می

 ۳اند.نامیدهیی جانوران وحشی( م)خانه السباعبیتو مردم به همین خاطر منزلگاه او را 

ساله بود ذوالنون درگذشت و سهل ( یعنی زمانی که حلاج نوزادی یک.ق 2۴۵) ۴2۳۷در سال 

یک دهه بعدتر حسین بن  ۴ی خود همت گماشت.ی او خارج شد و به تبلیغ آرای ویژهشوشتری از زیر سایه

او بود که تأثیر  زیربه شاگردی او درآمد. که کارگر نساجی بود،  ،در همان هنگاممنصور به شوشتر رفت و 

 حلاج به زهد و جهاد با نفس روی آورد.

شده و از بدبینی این ادیان نسبت به انسان ی شوشتری آشکارا به ادیان سامی مربوط میآرای زاهدانه

« موسینشینی به سبک چله»اش هم با ریاضت همراه بوده و به حلاج نوجوان متأثر بوده است. سلوک فردی

را آموزاند. با توجه به این که حلاج در واسط تا دوازده سالگی قرآن را حفظ کرده بود، آشکار است که 

کرده، و سهل شوشتری نخستین شخصیتی است که ای برای ورود به میدان دانشمندان دینی را دنبال میبرنامه

های بنیانگذار عرفان با آن که از چهره سهل شوشتری در این مسیر بر او اثر نهاد و از نامش اطلاع داریم.

ی خویش و زادگاهش مردی چندان ساز بوده، اما در زمانهثیرش بر حلاج مهم و سرنوشتأاسلامی است و ت

پذیرفتند. کاری و ریاضت را نمیبر توبهتأکیدش  داشتند وهای او را خوش نمیمحبوب نبود. در شوشتر آموزه

اهالی شوشتر در این دوران هنوز زرتشتی بودند و پیروان ی بخش عمدهکه  شاید هم دلیلش این بوده باشد

 دانند.اهریمن میفریب این دین رنجه کردن تن و آزردن خویشتن را 
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گرفته تنها به غیرمسلمانان مربوط نبوده و پیروان اسلام را هم در بر میمخالفت با او  ،به هر روی

ند. ردند و از شهر بیرونش کیدمسلمانان مقیم شوشتر او را زندیق نام( .ق 2۶۱) ۴2۵۳در سال چندان که  ؛است

گوید به پای خود میاما عطار  ۱گوید او را به زور و با خشونت از شوشتر بیرون راندند،روزبهان بقلی می

چنین  2در آنجا دانسته است.دار نام دلیل این نقل مکان را ناشی از جذابیت شهر بصره و حضور مشایخرفت و 

فکرانش ها درست باشد و ناسازگاری اهالی شوشتر با تعالیم او و حضور همدوی این دیدگاه نماید که هرمی

در بصره دلیل این کوچ بوده باشد. به هر روی ارتباط حلاج با او تا این لحظه چندان استوار شده بود که وقتی 

 شد. حلاج در این هنگام هفده سال داشت. سهل به بصره نقل مکان کرد، شاگرد جوانش هم با او همراه

های فکری شهرتی چند در زادگاه خود چندان محبوب نبود اما در میان بسیاری از جریان سهل هر 

از جمله آن که انگار پیوندی میان او و خوارج وجود داشته و به ویژه با خاندان صفاری  ،نیک پیدا کرده بود

ای از خوارج رهبری شاخهبود که داری نام قوب از فرماندهان دلیر وو یعقوب لیث ارتباطی داشته است. یع

روی در ابتدای کار با  و دست از قیام کشیدنداین گروه از خوارج بعد از فرو افتادن امویان  .را بر عهده داشت

حدود شان در سیستان افزایش یافت و وقتی عباسیان در به تدریج قدرتاما ند. عباسیان کنار آمدکار آمدن 

زمان زایش حلاج باز به سمت نظام خلافت چرخیدند، اینان نیز شورش خویش را از سر گرفتند. در این 

ی بزرگ و مهیب او ی عباسی را از میان بردارد. حملهکوشید سلسلههنگام رهبرشان یعقوب لیث بود که می

بعید نبود که در همان هنگام بساط شد متوقف ماند، و اگر چنین نمی شابه بغداد در نهایت به خاطر بیماری

 این خلافت برچیده شود. 

خ.( درگذشت و مرد  2۵۸) ۴2۵۸بیماری یعقوب چندان شدت گرفت که در خردادماه سال 

آمیز ای معجزهعطار نسخه ۳، کسی جز سهل شوشتری نبود.حضور داشتای که بر سر بالین مرگش روحانی

در بستر افتاده و به سختی بیمار بود، زمانی منسوب کرده و گفته یعقوب تر پیش از همین داستان را به زمانی

تا سهل به بالینش رفت و او را توبه داد و برایش دعا کرد و یعقوب از برکت آن بهبود یافت و اموال بسیاری 
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د و خواه هایی از یک دیدار بوده باشخواه این دو واقعه نسخه ۱به سهل بخشید که او از پذیرفتنش سر باز زد.

به ارتباط نزدیک و طولانی این دو دلالت کند، روشن است که سهل نزد صفاریان و خوارج ارج و احترامی 

 چشمگیر داشته است.

پس از ورود به بصره با اهالی این شهر هم ها محبوب بود، اما در میان سیستانیهر چند  شوشتری 

او که سیستانی بود، ( .ق 2۷۵ /۴2۶۷د سجستانی )فوت ابوداوجالب آن که تنها ارتباطی پرتنش برقرار کرد. 

( و ابوعبدالله زبیر بن .ق ۳۰۷ /۴2۹۸را ارجمند شمرد و از ورودش استقبال کرد. ولی ابوزکریا ساجی )فوت 

  2کردند.( از در مخالفت با او درآمدند و در محفل خویش از او بدگویی می.ق ۳۱۷ /۴۳۰۸احمد زبیری )فوت 

در بصره او  ها نداشت.و پروایی از این مخالفت ای سنگین بودسهل شوشتری خود وزنه ،با این همه

فراوانش به زودی سازمانی پدید شاگردان ش شکل گرفتند. پیرامون ای بزرگ از پیروانجایگیر شد و شبکه

ی هآنان دوربعضی از  ۳ند.شده میخواند« سهلیه»هجویری  یهو به گفت« اخوان»مکی  یهکه به گفتآوردند 

جلیّ، ابوعبداللّه صبُیَحی و ابوعبدالرحیم کوتاهی شاگرد او بودند، از جمله حلّاج، ابویعقوب سوسی، ابن

ابومحمد توان از شان میکه در میانبا او حفظ کردند، مدت بیشتری پیوندشان را برای برخی دیگر . خریستا

یاد کرد.  عمر بن واصل عنبری و ابوبکر سجزی و زیِّنبن علی بن م ابوالحسن و بربهاری و ابومحمد جُریَری

سی یا ( هم از نزدیکانش بود که .ق ۳۰۷ /۴2۹۷ی )درگذشته احمد بن محمد بن سالم بصریمردی به نام 

  ۴کرد.به او خدمت میخادم در مقام شصت سال 

 ی پیوند او با صفاریان رامان دربارهسیستانی داشتند و این حدس سهل تباری بسیاری از یاران وفادار

که  ابن بطوطهی سهل در شوشتر هم به جای خود باقی بود. علاوه بر این شاگردان، خانواده کند.میتأیید 

اند و به نسب بردن از او بوده ساکن شوشتراو های نوه نویسد کهشهر بازدید کرده میها بعد از این مدت

 ۵کردند.افتخار می
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( وقتی عمرش به هشتاد سال قمری .ق 2۸۳) ۴2۷۵سهل پس از آن برای دیرزمانی زیست و در سال 

شاگردانش در شهرهای ی شهرت داشت. حلقهدار نام رسید، در بصره درگذشت در حالی که در مقام متکلمی

دادند و بسیاری از گفتارهایش به تدریج گردآوری و منتشر شد. هایش را تعلیم میها آموزهگوناگون تا سال

و ( .ق 2۹۷ /۴2۹۵ی )درگذشتهبرخی مثل ابن سالم  ؛بعد از مرگش شاگردانش در دو شهر تمرکز یافتند

کردند. این تأکید  ندند و بیشتر بر سنت شفاهی تعالیم اودر بصره ماشد، سالم نامیده می که او هم ابن ،پسرش

برخی دیگر مثل و عرفانی به اسم سالمیه پدید آوردند که تا چندین قرن باقی بود.ـ  گروه مذهبی کلامی

جریری و مزین و بربهاری و ابوبکر سیستانی )سجزی( و عنبری در بغداد مقیم شدند و اغلب آثار نوشتاری 

را  شدر بغداد آثارو عمر بن واصل ابوبکر سیستانی ( .ق 2۸۹) ۴2۸۱در سال نتشر کردند. او را این گروه م

ی اسلامی بود که یکی از اولین متون صوفیانه« رساله فی الحروف»یکی از این متون گردآوری و تدوین کردند. 

الحق و مناقب مناقب اهل »های دیگرش هم بیانگر مضمون است: ی تقدس حروف است. نام کتابدرباره

 «.رقائق المحبین»و « مواعظ العارفین» ،«رساله فی الحکم و التصوف»، «اهل الله

برخی از شد. نامیده می« تفسیر القرآن العظیم»این آثار تفسیری بود که بر قرآن نوشته بود و  ترینِمهم

ماسینیون انتساب آن به سهل چند آربری و  هر ،اندترین تفسیر عرفانی قرآن دانستهمورخان این متن را کهن

از  هایی از این متن جدیدتر از دوران او پدید آمده است.کم بخشاند که دستدانند و نشان دادهرا جعلی می

آن همان است ظاهر  :ی متفاوت معنایی داردقرآن چهار لایه هشوشتری معتقد بودشود که این تفسیر روشن می

 ؛شده از کلمات استدریافت ی هست که معنایباطندر برابر آن  ؛شودمی تلاوتکه از کلمات تشکیل شده و 

نامیده « حدّ »ای از قوانین را هم در خود گنجانده که در تفسیر قرآنش علاوه بر این دوقطبی، قرآن مجموعه

هم برای قرآن در نظر گرفته به اسم  ی چهارمیک لایه ؛دهدشده و مرزبندی بین حلال و حرام را انجام می

اما ها این کند. در میاندلالت می اشِرافِ قلب بر مقصود آیهکه دریافتی شهودی است و به « مطَُّلعِ»یا  «مطَلعَ»

شده گیری وام بود و این تقابلی بود که از مزدکیان و زندیکان زرتشتیتر مهم ظاهر و باطن برایش دوقطبیِ

 نامیدند.ی اسماعیلی را باطنی میشیعهر حدی که د ،داشتندتأکید  بود و در همان هنگام اسماعیلیان بر آن

اش ی خویشاوندان زرتشتیسهل بیشتر با واسطهگویا  ،پس .بینیممضمون مشابهی را در میان خوارج هم می

 پرورده است.ها را میاش در پیوند با خوارج این نظریهو پشتیبانان سیاسی سیستانی
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شود که در دل مردمان وجود دارد. این ممکن می درک باطن از دید شوشتری با رجوع به نوری

انگاشت. ی کهن زرتشتی دارد که اهورامزدا را با نور و اهریمن را با ظلمت همتا میبرداشت او یک تبارنامه

 بر این که نور در دل است و رهایی از ظلمت جهل با شناسایی نورانی پیوند دارد، تصویریتأکید  ،با این همه

ی مکاشفه و معاینه و مشاهده را از نظر شدت و مرتبه به سه رده« نورالیقین»بود. شوشتری این مانوی سره یک

گشایی موسی در کوه طور خواهان پرده :کرد. از دید او این سه مرتبه با جایگاه سه پیامبر متناظر بودتقسیم می

ابراهیم بر فراز کوه  ؛ار داشتبود و بنابراین در مقام مکاشفه قرو کشف حجاب از حق ی خداوند از چهره

 ؛خواست با چشم )عین( رستاخیز را ببیندو می کرد، در مقام معاینه بودوقتی آزمون چهار پرنده را اجرا می

ی معاینه و مکاشفه به مقام مشاهده نیز دست یافت، و این زمانی تنها پیامبر اسلام بود که پس از گذر از مرتبه

ای از بایزید توان با جملهاین برداشت از مراتب شناسایی را می ۱رویارو شد. بود که در معراج با خداوند

 «. کار نقد است اما در مشاهده نقد نقد است نهیدر معا» :سنجید که گفته بود

دانست و معتقد بود در ازل نخستین نوری محمد را انسان کامل میحضرت شوشتری به این ترتیب 

هزاران  «عالم ذر»ی اعلای انسان کیهانی بود. محمد در بدل شد و او نمونه که از خداوند صادر شد به محمد

به این  2ی انسانی پیدا کرد و خاتم پیامبران شد.هزار سال خدا را عبادت کرد و تنها بعد از آن بود که جلوه

گفت خداوند آدم را از نور محمد آفریده ترتیب شوشتری به تقدم محمد بر حضرت آدم معتقد بود و می

و به همین خاطر  ۴در میان صوفیان شوشتری نخستین کسی است که چنین دیدگاهی را مطرح کرده ۳است.

ان شاخ و برگ بسیاری پیدا ی نور محمدی دانست، که بعدتر در آرای عارفتوان او را بنیانگذار نظریهمی

 شده از مفهوم کهن فرهّ است.کند و در اصل صورتی اسلامیمی

ی کسانی خداوند پس از خلق آدم سرّ خود را در نفس وی به ودیعه نهاد و همهگفت شوشتری می

و به آن شدند )ذریّه( با دسترسی به این سرّ به یگانگی و سروری خداوند آگاه شدند که از پشت آدم زاده می
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بعد از آن بود که خدا دنیا  ۱اعتراف کردند و این همان میثاق توحیدی بود که میان انسان و خداوند بسته شد.

را آفرید و پیکر آدم را از گل ساخت. نور ازلی که همان نور محمدی باشد، در قلب این پیکر گلی جای 

  2جان بخشید.به آن  گرفت و

علتش هم آن شود. دهد و به سادگی فراموش میده به دست نمیاین نور اما ادراکی سرراست و سا

« الروحنفس»یکی نیروی برخاسته از دل است که  ؛است که در نفس آدمیان دو نیروی ضد هم وجود دارد

گراید و دیگری نفس اماّره است که به فراموشکاری می ، وشود و به سمت نور الاهی کشش داردخوانده می

 ــ و احاطه بر کلام مقدسپیروی از سنت محمدی  ،از این رو ۳دهد.های پلید فرمان میبه شهوترانی و کار

 ۴لازم است تا آن نور بار دیگر فعال شود و مردمان به نورالیقین دسترسی پیدا کنند. ــ که قرآن باشد

ای به اسم قوه آید که انگار نفس اماره را شکلی فاسدشده ازاز برخی جملات شوشتری چنین برمی

گوید در روز ازل که میثاق چون می ،گیردی زیستی و مادی انسان را در بر میدانسته که سویهمیالطبع نفس

الطبع در الروح و هم نفسالروح با خداوند رویارو شد. اما در روز قیامت هم نفستنها نفس آغازین بسته شد

ی شرمساری شود و مایهالطبع به نفس اماره نمایان میسد و آنجا آلودگی نفنشوپیشگاه خداوند حاضر می

)نفس( « من»ی گیتیانه و مینویی بوده و سویهقائل  انگار به معادی جسمانی ،به این ترتیب ۵گردد.گناهکاران می

 کرده است.را با روح و طبع مشخص می

این مدل  ۶«تی لَم  تمَتُ  فی مَنامِهایَتَوفَّی ال اَنفُسَ حینَ مَوتهِا و الَّ اللهّ»ی شوشتری در شرح آیه

ای الطبع لطیفهنفس است، اماای نورانی الروح دارای لطیفهنفسگوید کند و میتر بیان میشناسانه را دقیقروان

چنان که  ،ی جاندار بودنِ پیکر استکنندهاتصال این دو لطیفه )اثیر/ آذر( تعیین ست.تاریک دارد که نورانی نی
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رود. اتصال این دو در زمان زندگی الروح به نزد خداوند مینفسشوند و در زمان مرگ این دو از هم جدا می

  ۱هم ممکن است سست شود و آن به هنگام خوابیدن و رویا دیدن است.

شود. خوانده می «تجلی»دهد رویارویی انسان با امر قدسی است، که آنچه در روز قیامت رخ می

شان به توحید، ی پایبندیسازد و بسته به درجهمنان اندرون ایشان را روشن میؤتجلی بر م خداوند هنگام

درک تجلی خداوند بنابراین صورتی دیگر از همان یادآوری عهد ازلی است و با  2بخشد.پاداشی به آنها می

دارند، تجلی مراتبی دریافت نور محمدی مترادف است. به همان شکلی که شناسایی و متن مقدس سلسله

یابد. دیگری تجلی ی آن تجلی ذات است که در قیامت نمود میترین لایهبندی شده است. ژرفالاهی هم لایه

ی این تجلی هم به آید. سومین پلهی طبیعت و تدبیر در آفرینش حاصل میصفات ذات است که با مشاهده

  ۳گیرد.مناسک را در بر می آید و شرایع وشود که از متون مقدس برمیحکم ذات مربوط می

شان جویوشوند و کسانی که در جستی متفاوت تقسیم میها به سه ردهبر اساس این نگرش، دانش

ی گوهرهپ( و یا  ،ی قوانین طبیعیهستهب( یا  ،مغز شریعت و مذهبالف( ی مکاشفه به هستند، در مرتبه

و دومی را نورانیان و سومی را ذاتیان نامیده است.  یابند. شوشتری گروه اول را ربانیانامر قدسی دست می

کنند، نورانیان از یابند و قوانین دین را رعایت میی تجلی حکم ذات دست میربانیان از راه وحی به مکاشفه

شناسند، و ذاتیان از علم لدنی ی صفات خداوندی امر قدسی را میراه تجلی عندی و جبلی و با واسطه

شان امر علوم شهودی هستند که موضوعها این یهمه ۴ی رویارویی با خداوند است.یجهبرخوردارند که نت

 شمارد.شان مخلوق است، برتر میی آنها را از علوم اکتسابی که موضوعقدسی و خالق است، و شوشتری مرتبه

 ،تدریافت تجلی استقویت این شهود و گویند ابزاری برای گفت ذکری که صوفیان میشوشتری می

سازد. این ذکر در ضمن میثاق نخستین و یادآوری نور یقین را ممکن میکند را تقویت میی ازلی حافظهیعنی 
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خوراک چون هم الروحاز دید او ذکر برای نفسشود. یعنی عهد میان روح شخصی و خداوند را نیز یادآور می

  ۱شود.الطبع میی تندرستی نفسدن مایهکه خوردن و نوشی چنانهم ،دارداست و آن را تناور و استوار می

ی ادیان جاری در روزگار خود، از شود که او بیش از همهبا مرور آرای سهل شوشتری روشن می

گوید با آرای مانی کمابیش یکسان است. عناصری مثل تقدس ی آنچه میپذیرفته است و بدنهتأثیر  مانویان

عهد ازلی و اهمیت انسان کامل خاستگاهی زرتشتی دارد. زهدی  برتأکید  شده وگیری وام حروف از مزدکیان

ی زاهدان مسیحی اش انعکاس چندانی نداشته و به احتمال زیاد از زمینهاند، در نظریهکه به سهل منسوب کرده

 شده است.گیری وام مقیم بصره و شوشتر

بینی خوارج و مانویان را آرای سهل شوشتری در ضمن از این نظر اهمیت دارد که پیوند میان جهان

جنگاور  شان بیشتر به مزدکیان و زرتشتیانِچند خوارج در رفتار سیاسی و سلوک نظامی هر ،دهدهم نشان می

پذیرفته بوده، و تأثیر  شان بیشتر از مانویانی فلسفی و آرای مذهبینماید که پشتوانهشبیه بودند اما چنین می

توان دریافت که نزدشان مرجعیتی داشته و پل ارتباطی میان ایشان و میاین را از مرور نگرش سهل شوشتری 

  عرفان اسلامی بعدی بوده است.
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 صفاریانخوارج و : سوم گفتار

 

 گفتیم که نخستین استاد حلاج یعنی سهل شوشتری ارتباطی نزدیک و دوستانه با خاندان صفاری داشت. این

چرا که مذهب سیستانیان و خاندان یعقوب لیث از  ،نزدیکی داشته استمعناست که او با خوارج به آن  تقریباً

توان آن را نخستین فرقه های بسیار مهم تاریخ اسلام است و میخوارج یکی از جریانخوارج مشتق شده بود. 

پیامبر قدیمی و اولین انشعاب در تاریخ دین اسلام دانست. رهبر آن یکی از مسلمانان سرسخت اولیه و پیروان 

 رقوص بن زهُیر که ذوالثُدَیّه لقب داشت. اسلام بود به اسم مَ

ی تقسیم شد، به شیوهمیاجرا  یقریشهمراهی مکیان هایی که با مرقوص بعد از فتح مکه و غزوه

ی قریش غیرعادل خواند. کار درگیری هایش به طایفهغنایم ایراد گرفت و حضرت محمد را به خاطر بخشش

اند روزی پیامبر در مسجد به هنگام نماز دید مردی در سجده امبر بالا گرفت در حدی که گفتهمیان او و پی

 :پیامبر از اطرافیانش پرسیدگاه آن نمازش را خواند و ختم کرد.خود رفته و چندان در همان حال مانده که 

د اطاعت امر کنند و ، یعنی کیست که برود و او را بکشد؟ ابوبکر و عمر نخست خواستن«من رجل یقتله؟»

چطور کسی را بکشیم که برای خدا سجده کرده » :رفتند تا آن مرد را بکشند اما نتوانستند و بازگشتند و گفتند

او  .او را نیافتتا این هنگام نمازش پایان یافته و رفته بود و علی برای این کار رفت، اما گاه آن «.است؟

 ۱مرقوص بن زهیر بود.

کرد و در تأسیس  ی اول او بود که نخستین جریان مخالف با اصل خلافت رانهبعدتر در جریان فت

به برابری کامل مثلاً  علی جنبشی را شکل داد که از برخی زوایا به جریان مزدکی شبیه بود.خلافت دوران 

های زاهد به فرقه ،قومیت و نژاد و تبار در شأن اجتماعی بود. از سوی دیگرتأثیر  افراد باور داشت و مخالف

 بود. ریز خون دست ومسیحی نیز نزدیکی داشت و بسیار عابدمسلک و در کشتار مخالفان گشاده
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امیه بود، با خلافت شان بنیکه دشمن اصلی ،بعد از به قدرت رسیدن عباسیان بخش بزرگی از خوارج

بُست، صالح بن نصر که رئیس مطوعه  ایشان کنار آمدند و اینان مطوعه نامیده شدند. بعد از شورش عیاران در

ی درگیری میان بود با ابراهیم بن حصین قوسی که حاکم طاهریان در سیستان بود اختلاف پیدا کرد. در نتیجه

 2۶مطوعه و عیاران با یعقوب لیث که یکی از سرداران صالح بود بیعت کردند و این در روز شنبه  ،این دو

( .ق 2۵۳) ۴2۴۶کمی بعدتر یعقوب لیث صفاری در سال ( رخ داد. .ق 2۴۷محرم  2۵) ۴2۴۰فروردین سال 

چهار سال طی  ،یعنی ؛را شکست داد و هرات را گرفت ــ عموی شاه طاهری ــ در جنگی حسین بن عبدالله

 د. هراند و حکومتی محلی در آنجا تشکیل دبطاهریان را از سیستان موفق شد 

دعوت  وگوگفت( رتبیل شاه کابل که برای مذاکره با مسلمانان به مجلس .ق 2۵۸) ۴2۵۱در سال 

یعقوب  ای به دست یعقوب لیث کشته شد و کابل به دست نیروهای صفاری افتاد.شده بود، به شکل غافلگیرانه

رداد ام ۱۵روز شنبه عباسی را براندازد. او  حکومترا فتح کند و  زمینایرانبعد از آن تا پایان عمر کوشید 

ای جملهای که برای مردم کرد گرفت و در سخنرانی ریزیخونبدون ( نیشابور را .ق 2۵۹شوال  2) ۴2۵2سال 

 ، و این شعاری برخاسته از سیاست«ام بر خلق خدای تبارکمن داد را برخاسته»: به این مضمون که گفت

 خواه و رهبری فرهمندخداوندی نیکبود که به ارکان این نظام حکمرانی یعنی دادگری، مردم، شهری ایران

 کرد.میتأکید 

در دل یعقوب بر خلاف آنچه شهرت یافته با اعراب دشمنی نداشت و نفرتی هم از زبان عربی 

های خلیفه گویند خودش آن را سروده بود، و پاسخ نامه. بر سنگ قبرش شعری عربی نوشته که میپروردنمی

 ،ای خاص از آنرسد به نسخهدین اسلام دشمنی نداشت و به نظر می باچنین همداده است. را به عربی می

اصولاً  دانست ورا ستمگر و غاصب می انکه آیین خوارج باشد، به راستی معتقد بوده است. با این حال عباسی

نهاد شد ارج میکه به تازگی داشت جانشین پهلوی میرا با نظام خلافت مخالفت داشت. زبان پارسی دری 

 و بازسازی نظام شاهنشاهی بود.  زمینایرانشش در راستای فتح کل و تلا

عزم خود را جزم کرده بود که بغداد را فتح کند و خلافت را براندازد. یکی یعقوب چنان که گفتیم 

دفع ( .ق 2۶2رجب  ۴) ۴2۵۵فروردین سال  ۱۹در روز  رودانمیانهای بزرگ و مهم او به سمت از حمله

موفق به رهبری موسی بن بغا و مسرور بلخی در  بیش از ده هزار تن از سربازان خلیفهشد. این زمانی بود که 



62 

 

ساج دیوداد را ی سیستانیان به رهبری یعقوب لیث صفاری و ابیی ارتش ده هزار نفرهنبرد دیرالعقول حمله

 پس زدند و به این ترتیب از انقراض خلافت جلوگیری کردند.

به  تربا لشکریانی پرشماری خود را تکرار کرد. این بار ا او از پای ننشست و سه سال بعد حملهام

این زمانی بود که حلاج بیست و  .و سر راه خود از خوزستان و فارس هم گذشت شتافت رودانمیانسوی 

اندی سال داشت و این منطقه را ترک کرده بود تا در بصره و بغداد زندگی کند. یعقوب اما به آماج خود 

شاپور ( در جندی.ق 2۶۵شوال  ۱۰) ۴2۵۸خرداد سال  ۱۹بعد از شانزده روز بیماری در دوشنبه دست نیافت و 

چنان که گفتیم، زمانی که خرداد به سیستان رسید.  2۵به درگذشت و خبر مرگش شش روز بعد در یکشن

 سهل شوشتری بر بالینش بود.یعنی درگذشت استاد حلاج 
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 بصره  در : چهارم  تارگف 

 

بود، اما تنها برای زمانی کوتاه در موقعیت استادی  تأثیرگذارشخصیتی نیرومند و هر چند  سهل شوشتری

ی مریدان او جای داشت و گفتیم حلاج نقش ایفا کرد. حسین بن منصور در زمانی که نوجوان بود در حلقه

اما دوران اقامت حلاج در بصره بسیار کوتاه بود و تنها یک  ،کوچیدبصره به که به همین دلیل به همراه او 

های مختلف در این شهر ارتباط برقرار کرد و در همین مدت کوتاه با هواداران گروهاو د. سال به درازا کشی

ی پیروان صوفی دیگری پیوست که ابوعبدالله عمرو در نهایت از محفل سهل شوشتری خارج شد و به جرگه

 بن عثمان مکی نام داشت.

شناسانه درک کرد، و آن به بافتی جامعهرا باید در گیری از او حلاج به همراه استاد و بعد کنارهسفر  

شود. بصره و کوفه دو شهر نوسازی بودند ی این دوران مربوط میموقعیت شهر بصره در جغرافیای اندیشه

که در جریان فتوحات ساخته شدند و در اصل پایگاه سپاهیان مهاجم عرب بودند و مرکزی برای سازماندهی 

 شده در جریان نبردها. وال غارتو گسیل سپاهیان، و تبادل و فروش ام

در میان این دو کوفه بیشتر شهری دیوانی بود و دانشمندان و پیروان ادیان زرتشتی و مانوی در آن 

اش هم نیرومندتر بود. ی نظامیدر حالی که بصره بیشتر زیر نفوذ مسیحیان قرار داشت و جنبه ،مستقر بودند

های مدعیان خلافت اغلب برای غلبه بر کوفه هجری جنگ که طی قرن اول و دومی نزدیکش آننتیجه

ی دیرآیندتر نتیجههای انقلابی مثل قیام مختار ثقفی بود. ؛ و کوفه بود که کانون جنبشگرفت، و نه بصرهدرمی

بصریان نوشتن و تکیه بر  ،هم آن که در کوفه خط کوفی و در بصره عرفان اسلامی شکل گرفت. از سویی

، و این اشاره «الکوفی لاصوفی»این زبانزد وجود داشت که  ،شمردند و از سوی دیگرار میمتون کهن را خو

 به رواج تصوف در میان اهالی بصره بود.

بصره از سوی دیگر شهری پادگانی بود که به تازگی در جریان فتوحات ساخته شده و ایستگاه حرکت 

های مسیحی و اخلاق صحراگردان صومعهتأثیر  بود. غیاب سنت شهری و زمینایرانسپاهیان اسلام برای فتح 
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دنیاگریز و خاکسارانه و زاهدانه از آب درآمد. در ضمن بصره  ،در آنجا نمایان بود و عرفانی هم که پدید آورد

 دند.های سیاسی بیشتر بر آن اثرگذار بوبه مراکز قدرت قدیم و جدید )تیسفون و بغداد( نزدیک بود و جریان

دوی این شهرها را زیر نظر داشته باشد، اما چنان که گفتیم  خواست هرحجاج با مستقر شدن در واسط می

ی خلفای بقیهاو کوشید. این سیاستی بود که بعد از داد و در جلب نظر مردمش میبصره را بر کوفه ترجیح می

 پایبند ماندند. به آن  اموی نیز

در اصل رخدادی سیاسی بود. بصره ی و تمرکز علم حدیث در ظهور تصوف عراق ،به این ترتیب

افزاری برای حکومت امویان پدید آوردند، که های حجاج و خلفای اموی نرمبصریان در پاسخ به نواخت

 رهبر این جریان فرهنگیِ  پذیرفته بود.تأثیر  مصری ـ های جبرانگار رومیسخت از زهد مسیحی و قالب

که معاصر حجاج هم بود، حسن بصری نام داشت و او استاد عمرو بن عثمان دومین استاد  ،حکومت هوادارِ

 حلاج بود.

برای این به بصره نقل مکان  ــ نشین بودکه هنوز شهری زرتشتی ــسهل پس از خروج از شوشتر  

به او، مقتدرترین مسلکانش در آنجا بیشتر حضور داشتند. در میان شاگردان و نزدیکان فکران و همکرد که هم

( زاده شده بود و یک نسل از شوشتری .ق 22۰) ۴2۱۴و مشهورترین شخص جنید بغدادی بود که در سال 

مرگ او را در مقام وارث فکری و  در بسترشوشتری ها بعد سالتر بود. سالمندتر و یک نسل از حلاج جوان

در این هنگام گروهی از پیروان جنید با رهبری کاتب او ابویوسف اقطع در بصره  ۱جانشین خویش معین کرد.

خاستگاه تصوف عراقی بود و گروهی در دوران اموی بنابراین سهل به شهری وارد شده بود که  .مقیم بودند

  از پیروانش نیز در آنجا مستقر بودند.

یعنی شاگردان حسن  ،پیروان مکتب رقیبحلاج پس از ورود به بصره از استاد خود جدا شد و به 

اولین استاد او به جریانی از عرفان تعلق داشت که با خلافت اموی و سرمشق آن عصر پیوست.  ،بصری

از خود سهل که به صفاریان نزدیک بود تا شاگردش جنید که با  ؛گرفتمی مخالفت داشت و طیفی را در بر

ی مرکزی مکتب حسن بصری از دوران اموی باقی مانده بود و هسته ،ی عباسی پیوند داشت. در مقابلخلیفه

ها زاهدمسلک و دنیاگریز و سیاسی دوی این جریان را در خود حفظ کرده بود. هر ی هواداران خلافتآرا

                      
 .2۰۱: ۱ج. ،۱۳۶2انصاری،  .۱
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ند که به عصر اموی و عباسی تعلق ددای تاریخی متفاوت از تصوف عراقی را تشکیل میلایه بودند و دو

 نسته نیست که این تمایز برای حلاج نوجوان تا چه اندازه معلوم و مهم بوده است.داشت. درست دا

از سنی بسیار پایین درکار دین کنجکاو و در دستیابی روشن است که حلاج زندگی  با توجه به سیر

با صوفیان دیگری که در سنین پایین مسیری مشابه را  ،به انضباط و دانش کوشا بوده است. با این حال

اش سالگیبود. چون بعد از سفرش به شوشتر و دوازده خانواده پیمودند تفاوتی مهم داشت و آن هم غیابِمی

رسد که از نوجوانی به بعد روی پای شنویم و چنین به نظر میاش نمیدیگر سخنی از پدر و مادر و خانواده

هایی با گذر از استادی به استادی، خانواده حلاج گویی به سخن دیگر،خود بوده و به تنهایی زیسته باشد. 

 نهاده است.می آزموده و وایافته و میمعنوی هم می

بود که در مکتب داری نام حلاج در بصره به گروه پیروان عمرو بن عثمان مکی پیوست و او صوفی 

خوارداشت  حسن بصری پرورده شده بود و مانند او اهل زهد و ریاضت بود و سخنانش به ستایش رنج و

عمرو از مردم یمن بود اما برای مدتی دراز در مکه زیسته و به همین خاطر لقب مکی پیدا آغشته بود. نفس 

گویند نوبتی مردم مکه به خاطر همین کرد. میکرده بود. او متکلم هم بود و با زبانی فلسفی از اسلام دفاع می

یکی از  ه جده رفت و آنجا منصب قضاوت به او دادند.اش به کلام او را از شهر بیرون کردند و او بعلاقه

 ارکان تعالیمش توبه بود. یعنی معتقد بود مردمان همگی گناهکارند و باید توبه کنند. این عقیده به گناه آغازینِ 

تر بوده و پیچیدهعمرو دیدگاه هر چند  ،بشر شباهت دارد ذاتیِ ی گناهکاریِمسیحیان و بدبینی ایشان درباره

ای گفت انسان باید چنان توبه کند که عاصی از معصیت و طاعی از طاعت گردد، و در این مورد رسالهمی

 ۱داشته است.

دادند و او را به خاطر زهد و ی صوفیان جای میهای بعدی عمرو بن عثمان را بیشتر در ردهنسل 

چنین مضمونی نمایان است. چون هایی هم که نوشته داشتند. از کتابکشید بزرگ میهایی که میریاضت

و هجویری هم از کتاب دیگرش به اسم  2داشته« مشاهده»گوید کتابی به اسم می« اللمع»ابونصر سراج در 

                      
 .2۱۰: ۱۰ج. ،.ق ۱۳۵۷-۱۳۵۱اصفهانی،  .۱

 .۱۰۱: .ق ۱۳۸۰سراج،  .2
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در این هنگام هر چند  در چنین بافتی با او ارتباط برقرار کرده وقاعدتاً  حلاج هم ۱یاد کرده است.« محبت»

در حدی که عمرو بعد از حدود یک سال به او خرقه داد،  ،کرد جوانی هجده ساله بود توجه عمرو را جلب

 و این با معیارهای ارتقای مقام صوفیانه در آن دوران برای جوانی نوآمده امری استثنایی بود. 

رفت. گرفت و جسورانه راه خود را میها را به چیزی نمیشگفت آن که خود حلاج این اعتباریابی

ی رقیب او پیوست که یکی ن تنها هجده ماه به درازا کشید و بعد از آن به حلقههمراهی او با عمرو بن عثما

از نزدیکان به جنید بود. جنید که گفتیم خود وارث فکری شوشتری بود در بغداد برای خود دم و دستگاهی 

 های صوفیانهدر حدی که بعدتر نیای مشترک اغلب سلسله ،داشت و از رهبران بانفوذ تصوف عراقی بود

 قلمداد شد. او در ضمن با دستگاه عباسی نیز ارتباطی دوستانه داشت و از پشتیبانی حکومت برخوردار بود.

صوفی  ابویعقوب الاقطعزیست، کاتبش که در این هنگام در بصره می ،یکی از افراد نزدیک به جنید

دفتر سوم مثنوی داستان  دادند. مولوی بلخی دربود که خود صوفی مشهوری بود و کراماتی به او نسبت می

کرد و با خدا پیمان بسته بود که گوید که برای دیرزمانی در کوهستان زندگی میزندگی او را آورده و می

کرد تغذیه میهایی چید و تنها از میوههرگز از کسی چیزی نخواهد و به همین خاطر حتا از درختان میوه نمی

 ریخت. رسیدند و باد از شاخه بر زمین میکه می

ای از درخت چید و خورد، لقبش یعنی اقطع را هم چنین تعبیر کرده که نوبتی ناپرهیزی کرد و میوه

دستش را قطع کردند. این داستان البته ساختگی گمان و کمی بعد به اشتباه تهمت دزدی به او زدند و با این 

همین خاطر چنین لقبی گرفته است.  نماید که یک دست ابویعقوب بریده بوده باشد و بهاست، اما چنین می

ای در عیاری و راهزنی داشته توان چنین تعبیر کرد که شاید او نیز مثل فضیل عیاض سابقهاشارت مولانا را می

 و شاید در این جریان یک دستش را از دست داده باشد.

طلبیده و در میاند که حلاج مصاحبت با او را اغلب نویسندگان با توجه به شهرت جنید گمان کرده

زیست با ای که در بصره میهجده سالهـ ی پیروان او پیوسته است. اما حلاج هفده این مقطع به حلقه

. بعدتر هم وقتی نخستین برخوردها که مقیم بغداد بود ابویوسف اقطع در تماس بود و نه با جنیداش شهریهم

به این او شاید . استهرگز پیرو جنید نبوده صولاً ا میان او و جنید رخ داد، دعوایشان شد. بنابراین حلاج

                      
 .۳۹۹: ۱ج. ،۱۳۸۳هجویری،  .۱
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با استاد پیشینش شوشتری وی در بصره از هواداران عمرو بریده و به پیروان ابویوسف پیوسته، که خاطر 

 . بود تر داشتهپیوندی نزدیک

 ،دهد که در این سن و سال شخصیتی گیرا و جذاب داشته استاستقبال این استاد تازه از او نشان می

ی ابویوسف را برگزید و بر سر او بین عمرو و ابویوسف دعوایی درگرفت. حلاج قاطعانه جرگهعملاً  چون

در حدی با او نزدیک شد که با دختر او ام حسین ازدواج کرد. این تنها پیوند زناشویی سراسر عمرش بود و 

شان حمد ر و یک دختر که در میانی فرزندانش را هم این زن زاد. این فرزندان عبارت بودند از سه پسهمه

 بن حسین حلاج شهرت بیشتری دارد و خاطرات و تاریخ زندگی پدرش را نوشته است. 

اند که عمرو بن عثمان از ازدواج حلاج و دختر ابویوسف اقطع نویسان حلاج گفتهنامهزندگیی همه 

درگیری به ازدواج مربوط بوده ی وی پرداخت. بعید است موضوع این خشمگین شد و به بدگویی درباره

ی مکتب حسن ماجرای اصلی رقابت عمرو و ابویوسف در بصره بوده است. عمرو شاگرد و نماینده ؛باشد

ی بصری بود که در دوران اموی بنیانگذار و رهبر صوفیان بصره بود، از سوی دیگر ابویوسف کاتب و نماینده

شد. تعلق داشت و رهبر صوفیان بغداد قلمداد می انعباسیل به متمایتر و جنید بغدادی بود که به نسلی جوان

و  زبانتیسفون پهلوی ـ اموی به بغدادزبان و عربی بصره ـ کوفهمرکز قدرت سیاسی طی قرن گذشته از 

به این خاطر قاعدتاً  ی این گذار بود. عمرو بن عثمانعباسی چرخش کرده بود و ابویوسف در بصره نماینده

خشمگین شده بود که شاگردی درخشان و هواداری اثرگذار را به رقیب باخته بود، نه به خاطر وصلت چنین 

  حسین بن منصور هجده ساله با دختری به اسم ام حسین.

بصره در نهایت شهر بصریان بود و بغدادیان در آن مهمان بودند. به همین خاطر عمرو در آنجا نفوذی  

ی شد حلاج را از فضاهای فعال بصره طرد کند. حلاج برای مدتی در محلهچندان که موفق  ،بیشتر داشت

آید که روزگاری ایستگاه استقرار اهالی بصره ساکن شد، و این هم جای توجه دارد. از نام این محله برمی تمیم

اند. شتافتهجزیره خروج کرده و به سمت خراسان میتمیم بوده که برای جهاد و حمله به ایران شرقی از شبهبنی

پیش از دوران اسلام هم پیوندهای نزدیکی با شهرهای ایرانی داشتند و بعد از مسلمان شدن هم این قبیله 

تمیم از قبایل پرجمعیت و جنگاوری ی اسواران حفظ کردند. بنیشان را به ویژه با طبقهپیوندهای نزدیک

شان به او پیوستند. بومسلم خراسانی بسیاریبودند که به ویژه در خراسان مقیم شدند و در جریان شورش ا

 گرایی بودند که هوادار بازگشت به سیاستی جناح ایرانتمیم بیش از بقیه نمایندهدر میان قبایل عرب، بنی
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ی گیری از خلافت امویان دمشق بودند. این که حلاج در جریان این درگیری به محلهو فاصلهشهری ایران

اند و پشتیبانان همین گروه هواداران سیاست بغداد در بصره بودهقاعدتاً  چون ،معنادار استایشان پناه برده 

 اصلی ابویوسف اقطع و جنید.
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 محدثان  :پنجم    گفتار

 

شده بود، کوشش خلفا آن بود که نظامی شهری ایران در دوران اموی که سامان سیاسی خلافت جایگزین نظم

مصری پدید آورند. خیزش دینی و فرهنگی دوران عبدالملک بن مروان و  ـ رومیعقیدتی شبیه به الگوی 

این را باید در این چارچوب دید.  رودانمیانمثل حجاج بر حکومت  ریزیخونمنصوب کردن سرکوبگر 

هایی نو از فرهنگ رسمی دینی در این دوران پدید آمد و اعتبار کوشش در نهایت به بار هم نشست و شاخه

شناسان معاصر نشان داده که حجاج همان کسی بوده که گردآوری قرآن را به پایان های اسلامپژوهشیافت. 

 رساند و متن قرآن کنونی را تدوین کرده است.

الملک و حجاج تدوین نهایی متن قرآن و انتشار آن بود، و پدید آمدن علم اصلی عبد دستاوردِپس  

و نگریست ی مسائل و حل آنها، باید به کردار مقدسان پیشین حدیث که مدعی بود به جای اندیشیدن درباره

 ی سیاستگرایی زرتشتی بود که شالودهمداری و ارادهعقل ،از آنها تقلید کرد. دشمن اصلی این دستگاه نظری

ی متن قرآن و کردار بر اساس اراده به نوعی کفر ساخت. به همین خاطر اندیشیدن دربارهرا برمیشهری ایران

 و جرم سیاسی بدل شد. 

ی همهی اوستا مطرح شده بود و در مرجعیت متن مقدس که برای نخستین بار درباره ،به این ترتیب

تاریخ مقدس که در کیش زرتشتی چنین همی اسلام هم تثبیت شد. ادیان ایرانی ریشه دوانده بود، در دایره

در دوران اموی بر این اساس  تاریخ عینی دین بود و در آیین مانوی تاریخ تخیلی آفرینش، به حدیث بدل شد.

ها و شاخه ؛ابسته به حکومت بدل شدندای وی جدید فرهنگی ایجاد شد و کارگزارانش به طبقهچند شاخه

در بافت خلافت  عناصری قدیمیگیری وام و از وجود نداشتند زمینایرانبا این شکل در تر پیش طبقاتی که

 اسلامی حاصل آمده بودند. 

ی قاریان را پدید آورد که کارشان تنها خواندن شد و طبقهها به قرآن مربوط مییکی از این شاخه

ی دیگر محدثان بودند . شاخهمنع شده بودندی معنای آن متن قرآن بود، اما از اندیشیدن و بحث کردن درباره
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این بخش مهمی از . بودگام مسلمانان پیشدادند و آن سخن پیامبر و که به متن مقدس مشابهی ارجاع می

. آمدنددو هم از مسلمانان متقدم به حساب می و هر که اموی بودندمنسوب بود ها به معاویه و عثمان حدیث

و مصر رایج بود،  ۱هنوز فقه اسلامی به معنای دقیق کلمه وجود نداشت، چون مانند آنچه در رومدر این دوره 

قانون بود و نظامی عقلانی و معیاری بیرونی به اسم دادگری وجود نداشت که قوانین را  روافرمانسخن 

  مستقل از حکم حاکم استنتاج کند.

هایی بدل شد که به نظام خلافت بندی روایتدر عصر اموی به استخوانحدیث  ،به این ترتیب

رهای پیامبر اسلام و پیروان نزدیکش بخشید چون کردارهای خلفای اموی را ادامه و تکرار کردامشروعیت می

در نسل دوم مسلمانان به صورت نقل قول از ای دیرینه داشت و کرد. حدیث در این معنا پیشینهقلمداد می

 ۴۰۷۶ی پدران آغاز شد، و در میان آنان که اثرشان تا به امروز باقی مانده پیشتازانش جبر بن عبدالله )درگذشته

 ۶۰ /۴۰۵۹ی بن جندب )درگذشته ( و سمره.ق ۶۵ /۴۰۶۴ی مروعاص )درگذشته( و عبدالله بن ع.ق ۷۸ /

 ( بودند. .ق

برای نخستین بار کسانی که در دوران حکومت عبدالملک بن مروان زاده شده بودند این احادیث را 

ی که از محدثاننسل  ینمتنی مقدس و موازی با قرآن مطرح کردند. نخستچون هم گردآوری کردند و آن را

 خر حکومت اموی فعال بودند و مبلغان ایدئولوژی سیاسیِ آهای این آثار را به صورت کتاب نوشتند در دهه

در مکه(  .ق ۱۵۰ /۴۱۴۶ی ابن جُرَیح )درگذشته :عبارتند از این افراد شدند. مشهورترینایشان محسوب می

دو  )هر حَسّان و سعید بن ابی غروبهو هشام بن  در یمن( .ق ۱۵۳ /۴۱۴۹ی و مَعمَر بن راشد )درگذشته

شان زیستند و اغلبدر بصره(. نسل بعدی محدثان در ابتدای دوران عباسی می .ق ۱۴۸ /۴۱۴۷ی درگذشته

                      
شان را با اند، تنها در حدی اعتبار دارد که قوانیناین تصور رایج و فراگیر که رومیان دستگاه حقوقی منظم و کاملی داشته .۱

ایرانی مقایسه  زمانِهم کس قوانین رومی را بخواند و آن را با قوانینِ هر ه کنیم.ها( مقایسها یا گلجوامع فاقد دولت )مثل ژرمن

در بافتی فاقد اقتصاد پولی تعریف شده و  های معاصران از آن پی خواهد برد. حقوق رومی عمدتاًپایه بودن ستایشکند، به بی

شود. معیارهایی مثل دادگری و آبادانی شان مربوط میرانزادگان از پدهای نظامی یا ارث بردن اشرافاش به قواعد پادگانبدنه

روا کاربرد داشته، به کلی در روم ی دولت و فرمانهایی مثل فرهمندی و خردمندی که در ایران برای داوری دربارهو شاخص

امپراتوری روم ناشناخته  غایب بوده و نظام حقوقی عقلانی که قوانین اجتماعی )داد( را از قانون طبیعی )اشا( استنتاج کند در

 ی بعدی که در روم شرقی رواج داشت هم هرگز این ارکان را به طور کامل جذب نکرد.شدهگیریهای وامبوده است. نسخه
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ی سفیان ثوری )درگذشته :شان عبارتند ازهایترینمهم و صوفیانی بودند که به مذهب سنی پایبند بودند

ی ( و عبدالله بن مبارک )درگذشته.ق ۴۱۷۵/۱۷۹ی )درگذشته در کوفه( و مالک بن انس .ق ۱۶۱ /۴۱۵۷

 (. .ق ۱۸۱/  ۴۱۷۶

ها به حاشیه رانده شد و گروهی نو از محدثـ  با روی کار آمدن عباسیان آن الگوی قدیمی از قاری 

پیشتیبانی  شناسی عقلانیها ظهور کردند که تفسیر متن مقدس و قبول یا رد حدیث را با روشمحدثـ  مفسر

ی اول آوردند. در نیمهرا فراهم میشهری ایران کردند و بنابراین امکان جذب آن در چارچوب سیاستمی

( و در حدود همان زمانی که حلاج به قتل رسید، چرخشی در روند ثبت حدیث رخ .ق ۴تاریخی ) ۴۴قرن 

ردن برای مصاحبت با مشایخ و داد و نقل حدیث از حالت شفاهی به کتبی تبدیل شد و رسم قدیمی سفر ک

های دیگران داد. بعد استماع حدیث به تدریج منسوخ شد و جای خود را به نوشتن حدیث و خواندن کتاب

از آن سفرهای پیاپی و دیدار استادان تنها در میان حکیمان و فیلسوفان و صوفیان تداوم یافت و در میان اهل 

 حدیث این رسم برافتاد.

کسانی که به رسم سفر و استماع حدیث پایبند بودند، ابوحاتم سمرقندی  زها انمونهآخرین 

( است که از هزار شیخ حدیث شنیده و یادداشت کرده بود و ابویعقوب سرخسی .ق ۳2۷/ ۴۳۱۸ی )درگذشته

که به سنت  ،. این محدثانرا در یاد داشتهزار و دویست شیخ  که احادیثی از( .ق ۴2۹ /۴۴۱۷ی )درگذشته

انگیز شان شگفتداشتند و اغلب قدرت یادسپاری و یادآوریشفاهی پایبند بودند، حدیث را در حافظه نگه می

وقتی به که  (.ق ۳۱۶/ ۴۳۰۷ی داود )درگذشتهاش عبدالله بن سلیمان بن اشعث مشهور به ابن ابیبود. نمونه

سی هزار حدیث از بر نقل کرد که وقتی بعدتر با منابع هایش را به همراه نبرده بود و آنجا سیستان رفت کتاب

 /۴۳2۳ی گویند که ابن عقده )درگذشتهاش کردند، تنها سه تایش اشتباه داشت. به همین شکل میدیگر مقایسه

 ( هم دویست و پنجاه هزار حدیث را با سند روایتش در حافظه داشت. .ق ۳۳2

ستر نوشتاری این تکیه بر حافظه را سست ساخت. منظم شدن حدیث و انتقالش به ب ،با این همه

آخرین محدثی که به سفرهای مدام پایبند بود هم ابن منده بود که به همین خاطر خاتم الریاحین لقب گرفته 

کرد، چهل ( درگذشت. اما او هم وقتی در پایان عمر به زادگاهش نقل مکان می.ق ۳۹۵) ۴۳۸۴بود و در سال 

شد. وقتی حافظ میسر در سال صدتایش به حدیث مربوط میبرد که هزار و هفت بار چارپا کتاب با خود
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متر( پیدا کردند که  ۸۰ذرع )حدود  ۷۸اش یازده تومار کاغذی با درازای ( فوت کرد، در خانه.ق ۴۰۱) ۴۳۸۹

 دو رویش را حدیث نوشته بود. 

اولین کتاب جامع در حدیث ( .ق ۳۸۶/ ۴۳۷۵ی در همین حدود زمانی ابوالحسن دارقطنی )درگذشته

را برای فضل بن فرات نوشت که در آن راویان را به دو گروه راستگو و دروغگو تقسیم کرد. کمی بعد از او 

« مسند صغیر»و « مسند کبیر»( کتاب .ق 2۹2 /۴2۸۴ی ابوبکر احمد بن عمرو بن عبدالخالق عَتَّکی )درگذشته

و سند نقل احادیث نگریست و شماری بسیار زیاد  ی به محتوادر حدیث را نوشت و در آن با نگاهی انتقاد

دارد، عربی ی کتان( شهرت گیرِ دانهبه بَزّار )روغن از آنها را مردود دانست. این شخص که در تاریخ بیشتر

 احتمالاًعتیک بود و بیشتر عمرش را در بصره گذراند اما سفرهایی پردامنه به اصفهان و ی بنیازدی از طایفه

 را از بخاری فرا گرفته بود. « صحیح»یشابور و بخارا داشت و کتاب مهم ن

سنت از شفاهی به کتبی تدوین  گذارِ های بسیار مهم و مرجع حدیث که در همین دورانِیکی از کتاب

 هیالله عل یالله صلالمختصر من أُمور رسول حیجامع المسند الصح»بود که اسم کاملش « صحیح بخاری»شد، 

( نوشته .ق 2۳2) ۴22۶است و حافظ ابوعبدالله محمد بن اسماعیل بخاری آن را در سال « امهیوسلّم وسننه وأ

مرجع مهمی « صحیح» حدیث را نقل و شرح کرده است. ۷2۷۵باب دارد و  ۳۴۵۰دفتر و  ۹۷این کتاب  ۱است.

 شده است. در تاریخ اسلام بوده و تا به حال حدود صد و پنجاه شرح مهم بر آن نوشته

های با تدوین و تثبیت نوشتاری حدیث و استقرار نظامی عقلانی و انتقادی بر آن، نسخهزمان هم پس

ی محدثان در درون بافت سیاسی اموی نقل حدیث رقیب از حدیث نیز شکل گرفت. در دوران اموی بدنه

اما پس از ظهور دولت عباسی  ،در اختیار تبلیغات حکومتی خلفا قرار داشتسره یک گفتمانکردند و این می

کرد. از جمله های فکری و سیاسی متفاوتی را پشتیبانی میهای دیگری از حدیث شکل گرفت که جریاننسخه

ی امامیه نیز ی شیعههای حدیث خاص خود را پدید آوردند و شاخهنظامو زیدیه این که خوارج و اسماعیلیه 

 چنین کرد. 

 /۴۱۹۷تا  ۴۱۳۵)حدود ابوزکریا یحیی قرشی کوفی ضد اموی این جریان پیشگامان یکی از نمایندگان 

مشهور به ابن آدم است که بر خلاف نامش از اهالی ایران مرکزی بوده و از موالی قریش ( .ق ۱۴۰-2۰۳

                      
 .۱۳۹2بخاری،  .۱
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ی بتریه بود و از هواداران جنبش شد. او شاگرد حسن بن صالح زیدی بود که بنیانگذار فرقهمحسوب می

( در .ق ۱۶۶ /۴۱۶۱ی که حسن بن زید علوی )درگذشته همان کسی بود بن آدم. اشدمحسوب میزیدیان 

علاوه بر آن که محدث بزرگی  ابن آدمی او پناه گرفت. از دست عباسیان در خانه راش هنگام فرازمان جوانی

در او شکل گرفت.  شد و خوانش کوفی قرآن به تبعیت از اوبود، در قرائت قرآن هم مرجعی مهم قلمداد می

و در آن نشان داد که بر تاریخ فتوحات بسیار مسلط « الخراج»( کتابی نوشت به اسم .ق ۱۸۰) ۴۱۷۵سال 

گسترش قبایل عرب در ایران را ثبت کرد. او در ضمن به ی رخدادهای مربوط است و اطلاعاتی جالب درباره

آرای مسأله  ی یکچون هنگام اظهار نظر درباره ،شودهم بود و پیشتاز فقه تطبیقی محسوب میداری نام فقیه

دار نام گفت. پسرش حسن هم محدثیکرد و بعد نظر خود را میی افراد بانفوذ در آن زمینه را نیز نقل میهمه

 گفت و شمار زیادی شاگرد داشت. بود که به همین ترتیب در سنت زیدی حدیث می

دیگر که به همین جریان فکری نزدیکی داشت، ابوبکر محمد بن مَز یَد بوشنجی است دار نام محدث

 ۴22۶در آذرماه سال ده سال زودتر از حلاج ابی ازهر شهرت دارد. او  که از اهالی پوشنگ بود و با نام ابن

های تاب به ناماو دو ک( درگذشت. .ق ۳2۵) ۴۳۱۶در پانزده سال بعد از او ( زاده شد و .ق 2۳۳الآخر )ربیع

بن محمد  نداشته و شاعر بزرگی هم بود. دیگری عبدالرحم« اخبار عقلاء و مجانین»و « اخبار قدماء و البلغاء»

است که از اهالی ری  (.ق 2۷۷-۱۹۵ /۴2۷۰-۴۱۹۰) حاتم رازیبن ادریس حنظلی رازی مشهور به ابن ابی

مذهب شافعی گروید و به خاطر زهد و احادیثی که رورده شد، اما به بغداد کوچ کرد و به پجا بود و همان

 گفت شهرت پیدا کرد. می

این شخص از این نظر جالب است که به گروهی از محدثان تعلق دارد که در این هنگام در بغداد 

اند. یعنی به همان ترتیبی که مهاجران ایران شرقی در بصره عرفان کنند و همگی از ری برخاستهشهرت پیدا می

لی شیعی را پدید آوردند، اهالی های غاجریان رودانمیانرا تغییر شکل دادند و مهاجران خوزستان در بغداد و 

 اش کشانده بودند. های امویری هم در مقطعی علم حدیث بغداد را به مسیری متمایز از خاستگاه

 .بودنداز مردم ری تعلق دارند و آنها هم الثلج محدث خاندان ابن ابیدیگر در این مورد به دار نام افراد

( نام داشت که از .ق 2۵۷ /۴2۵۰ی لله بن اسماعیل )درگذشتهابوبکر محمد بن عبدا اویکی از خویشاوندان 

های زیادی نقل کرده است. ری به بغداد کوچید و از دوستان احمد بن حنبل بود و به ویژه از ابوبکر حدیث

ی او نوهحاتم به شمارند. داود و ابن ابیابیشان ترمذی و بخاری و ابنداشت که از میاندار نام او شاگردانی
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( در سن .ق ۳22) ۴۳۱۳. او به سال بوبکر محمد بن احمد نام داشت و همان کاتب بغدادی مشهور استا

سالگی در بغداد درگذشت و پیشگام مکتب شیعی اخباری در این شهر بود. او چندین کتاب  هشتاد و دو

دهد در زمان زندگی حلاج این شده از امام علی و امامان شیعه نوشته که نشان میهای نقلی حدیثدرباره

 .بودشاخه از حدیث شیعی نیز به شکلی نوشتاری و مدون شکل گرفته 

های معنایی مسلمانان همراه شود که ظهور دولت عباسی با چرخشی در نظامبا این شرح روشن می 

دوران نخست در  .ساختعصر اموی را برمیسیاسی ـ  تمان مذهبیگفقرائت قرآن ارکان بوده است. حدیث و 

زمان هم زایی کرد واین دو رکن شاخه، شدشان دیده مییانروافرماندر رونق و شکوهی هنوز که عصر عباسی 

هایی شناسانه شدن علم قرائت قرآن در کوفه و نوشتاری شدنش، حدیث هم مکتوب شد و در نسخهبا زبان

دو رکن فرهنگ ایرانی متفاوت و گاه متضاد با روایت اموی تدوین گشت. دولت عباسی هم در این دوران 

با دوران همه ها ینا و کردشمرد و از همین جریان پشتیبانی میمیگرایی را به رسمیت یعنی عقلانیت و اراده

 .بودزندگی حلاج مصادف 
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 فقیهان: ششم  گفتار

 

قرآن )دو رکن نقلی  ،آغاز شدبه نظام خلافت پاتک فرهنگ ایرانی  ، زمانی کهدر اواخر دوران امویگفتیم که 

که به انجام دادند مسلمانانی تازهکار را این د. گرفت و بازتعریف شی جای ندر بافتی عقلا (و حدیث

ای از مفسران پدید آمدند که به فهم موازی با قاریان طبقه ،های ضداموی گرویده بودند. به این ترتیبجریان

پرداختند و موازی با محدثان عراقی گروهی از محدثان بلخی و بخاری و تحلیل و نقد و تفسیر متن قرآن می

زدند.د سلسله و اعتبارش را محک میبودند و سنقائل  ظاهر شدند که معیارهایی عقلانی برای قبول حدیث

موازی با این چرخش فقه اسلامی هم پدید آمد و این تنظیم حقوق اجتماعی بود، با تکیه بر متن  

حدیث( و با روشی عقلانی. بنابراین سه رکنِ قرآن و حدیث و فقه اسلامی، در اصل به متن ـ  مقدس )قرآن

وجود داشت. در  زمینایرانهای مختلف در یش به شکلکرد، که پیشاپمقدس و تاریخ و حقوق اشاره می

هایی فقهی تدوین کرده جوانه زده بود و خوارج و شیعه نظامخاک دوران اموی هم البته بذرهایی در این 

های فقهی گوناگون در ابتدای عصر عباسی به گیری نظامشکوفایی علم حقوق و شکل ،بودند. با این حال

 . شکلی شتابنده تحقق یافت

های فقهی متفاوتی است که با شود در اصل نظامآنچه به اصطلاح مذاهب اسلامی خوانده می 

ای از سنت تاریخی )حدیث( همراه است و بنابراین با های ویژهتفسیرهایی متمایز از متن قدسی و مرزبندی

کند. در ابتدای دوران عباسی ناگهان انفجاری در این مشخصی پیوند برقرار می های سیاسی و فرهنگیِجریان

بندی پدیدار شدند. مشهورتر از همه آن که امام جعفر صادق حوزه رخ داد و مذاهبی گوناگون با این استخوان

اصلی  مذاهبِ دارنام ی امامیه را تدوین کرد و مرجع عمومی شیعیان علوی قرار گرفت، و چهار فقیهفقه شیعه

در واقع بازسازی همان چارچوب  ــ فقه مالکی ــ شانیکیها این اهل سنت را تدوین کردند. در میان

در حال و هوای دوران عباسی  ــ شافعی و حنبلی و حنفی ــتای دیگر مدار دوران اموی بود، و سهخلافت

های دینی و ای گسترده از جریانرند، دامنهشکل گرفته بودند. گذشته از این مذاهب مشهور که امروز رواج دا
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و در  آوردندیک فقه و تفسیر و حدیث خاص خود را پدید می سیاسی در این دوران وجود داشتند که هر

 .گذر زمان منسوخ شدند

. که به استنتاج عقلی قوانین از متن مقدس باور داشتند کردندتأسیس  رااسلامی فقه کسانی  ،پس 

ورزیدند و رویکردی تعبدی به دین داشتند، به شدت با فقیهان آغازین که با کارکرد عقل مخالفت می محدثانِ

های حدیث مثل اوزاعیه و حنبلیه دانستند. مکتبشان در قواعد را بدعت میدشمنی داشتند و دخل و تصرف

عباسیان به  داریزمام ستِو ثوریه که در دوران اموی یا ابتدای عصر عباسی شکل گرفته بودند، طی قرن نخ

کردند شان شدند که هم قوانین را بر حسب عقل استخراج میی جایگزیننشینی کردند و فقیهانتدریج عقب

  کردند.زدند و طرد یا قبول میای محک میگرایانهشناسی عقلو هم اعتبار احادیث را با روش

عمان بن نُامام شان زیستند. پیشاهنگنو خراسانی بودند و در کوفه می اغلب آفرینندگان این جریانِ  

گشت. پدربزرگش کرد. تبار او در اصل به مردم بلخ بازمیتأسیس  ثابت ابوحنیفه بود که مذهب حنفی را

زوطی پسر ماه پسر هرمز بلخی نام داشت و بنابراین زرتشتی بوده است. زوطی در جریان فتوحات اسیر 

شد و به عنوان غلام به عراق منتقل شد. در آنجا برای این که رهایی یابد اسلام آورد و صاحبش که  مسلمانان

در آرامی « زوطا». نام زوطی از سویی با کرد آزاداو را ی بکر بن وائل بود قفل از قبیلهی بنیمردی از طایفه

ی کابل است. که نام قومی در منطقه باشد« جتُّ»و از سوی دیگر شاید معرب « کودک»شباهت دارد به معنای 

زوطی لقب وی بوده ظاهراً  خوانی دارد و به هر رویی خاندان او بیشتر همحدس دوم با شواهد تبارشناسانه

اند: کاوس ثبت شده و پدرانش را چنین آوردهصورت  بهاصلی زوطی  نام« جواهر المضیئه»و نه اسمش. در 

 اند.و زرتشتی بوده یاجدادش کابلانگار کاوس بن هرمز بن مرزبان بن بهرام بن مهرکز بن ماحین. بنابراین 

زاده شد و در جوانی حدیث  یین خاندانچن( در کوفه در .ق ۸۰) ۴۰۷۸نعمان بن ثابت در سال 

اش شهرت داشت و های عقلانی و منصفانهحال به خاطر داوریدر عین  ۱آموخت و شغلش تجارت خز بود.

هجده نام داشت و برای حماد بن ابی سلیمان در فقه تبدیل شد. استادش  ایبلندپایه به همین خاطر به قاضی

در کوفه به عنوان استادش بعد از درگذشت ( .ق ۱2۰) ۴۱۱۷در سال شد. نعمان محسوب میاو مرشد سال 

های ضداموی و به ویژه زیدیان نزدیکی داشت با جریان نعمان بن ثابت .تدریس فقه اعتبار یافتمرجع فتوا و 

                      
 .۴۵۰: ۱ج. ،.ق ۱۴۰۵عجلی،  .۱
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 ،دانست( و نفس زکیه ایشان را امام می.ق ۱22-۱2۱ /۴۱۱۹-۴۱۱۸و در جریان شورش زید بن علی )سال 

هرگز امامت هر چند  مد،ند با نظم سیاسی تازه کنار آناما بعد از آن که عباسیان موفق شدند امویان را نابود ک

( .ق ۱۵۰) ۴۱۴۶ارتباطی پرتنش با دربار عباسی داشت، به سال  چنانهماو در حالی که  ۱عباسیان را نپذیرفت.

اش در زندان به او زهر خوراندند و شکنجهاش از نفس زکیه به خاطر هواداریگویند در بغداد درگذشت و می

اش حضور کردند. وقتی درگذشت مردم بسیار برایش سوگواری کردند و پنجاه هزار تن در مراسم خاکسپاری

 یافتند. 

گیر و غیرزاهدانه دارد و بر اختیار انسانی و که قواعدی آسان ،است« فقه الاکبر» ابوحنیفهکتاب مهم 

اند که داند. گفتهاز جمله آن که شرط ازدواج را بلوغ زن و رضایت خودش می ،ندکمیتأکید  انتخاب فردی

کتاب »فقهی را مطرح و شرح کرده است و نخستین متن اسلامی به اسم  یمسألهدر کل شصت یا سیصد هزار 

ی ه دربارهآید کاو برمی« عالم و المتعلم»را نیز در شرح شروط توافق و تجارت نوشته است. از کتاب « الشروط

ی و حکم نکردن معتقد بوده و از این نظر به معتزله شباهت داشته است. ابوحنیفه اافراد گناهکار به توقف ر

 هفتاد هزار حدیث نقل کرده است. « ثارکتاب الآ»در ضمن محدث بزرگی هم بود و در 

گرا از خو و ایراننرمای ابوحنیفه به رواداری در مورد ادیان و عقاید دیگران گرایش داشت و نسخه

توان به گفت قرآن و دعاهای اسلامی را میآن که میهایش حکمکرد. از جمله  بندیصورتدین اسلام را 

گفت قرآن گرفت که میپارسی خواند، چون خداوند زبانی خاص ندارد. این نظر او در مقابل شافعی قرار می

به حتماً  ر در این زبان تبلور یافته و بنابراین نماز را بایدی پیامبکه کلام خداست به عربی نازل شده و معجزه

  عربی خواند.

این رای ابوحنیفه آغازگاه دعوایی بود میان هواداران تقدس زبان پارسی و عربی که دکتر آذرتاش 

او محمد بن حسن شیبانی دار نام آن را به نیکی وصف کرده است. شاگرد 2اشآذرنوش در کتاب خواندنی

فتوا که اولین تدوین آرای ابوحنیفه است، اشاره کرده که این  ،«الاصل کتاب»( در .ق ۱۸۹ /۴۱۸۴ی )درگذشته

                      
 .۱۵۱-۱۵۰: ۱ج. ،.ق ۱۳2۱مکی،  .۱

 .۱۳۹۰آذرنوش،  .2
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مردم این منطقه از ابتدای ورود اسلام به قلمروشان نماز را به اصولاً  کرده وبه وضعیتی هنجارین اشاره می

 اعده چنین بوده است. ( ق.)قرن پنجم ق ۴۵اند و در بخارا تا قرن خواندهپارسی می

دانست، دیگری که معاصر حلاج بود و خواندن نماز و دعا به پارسی را مجاز میدار نام متکلم امامی

گرایش سعد بن عبدالله عرب ریِهش( بود که با هم.ق 2۹۰ /۴2۸2ی محمد بن حسن صفار قمی )درگذشته

ی گرایانهپیرو سرمشق قوماشعری سعد ( کشمکش شدیدی داشت. .ق 2۹۹/  ۴2۹۰ی اشعری )درگذشته

گرای صفار قمی ی اقوام دیگر برتری دارند و در بلوایی هواداران پارسیگفت اعراب بر همهامویان بود و می

 را از این شهر بیرون کرد. 

های بعدی هم ادامه یافت. ابوعبدالله بصری گرایان در نسلتازیگرایان و دعوای میان پارسی

را نوشت « جواز الصلوه بالفارسیه»ی ها و صفار قمی رساله( به پیروی از حنفی.ق ۳۶۹ /۴۳۵۸ی )درگذشته

باید حتماً  آن را نقد کرد و گفت دعاها« من لایحضره الفقیه»( در .ق ۳۸۱/  ۴۳۷۰ی و شیخ صدوق )درگذشته

« تهذیب الاحکام»اب الطائفه در کتبه عربی خوانده شوند. بعد از او محمد بن حسن توسی مشهور به شیخ

ی اقوام نزد خداوند برابرند. او در ها و همهی زبانها ندارد و همهای به سایر زبانگفت که عربی برتری

جنباندن زبان مهم نیست و معنایی که هنگام دعا و نماز اصولاً  نهاد و گفتتر پیش قدمی« استبصار»ی رساله

 که باشد. من است اهمیت دارد، به هر زبانیؤدر ذهن م

افزار خلافت اموی دانست. به نرمشهری ایران ی فرهنگتوان حملهرا میو پیروانش ابوحنیفه آرای  

چون خلفای عباسی در دوران  ،افزار به همین سادگی از میان رفتاست اگر تصور کنیم آن نرم انگارانهاما ساده

دار در قرون بعدی نیز هایی برای احیای آن نظام سرکوبگر و بردهانحطاط بار دیگر به همان بازگشتند و تلاش

شد. بنابراین آرای محدثان دوران اموی باقی ماند و در تقابل با ظهور فقه و تفسیر به هر از چندی تکرار می

یک نسل بعدتر  ،به قواعد خلافت اموی وفادار بودکاملاً  که ،راگر از فقه ای دینسخهای جدید درآمد. جامه

 نامند. مالک بن انس بن مالک بن امرالاصبحی بنیان نهاد و این را فقه و مذهب مالکی می

مالک در اصل از اهالی یمن بود و جدش در سال دوم هجری به مدینه رفته و اسلام آورده بود. 

 ۴۱۷۵جا زیست و در همان شهر به سال ( در همین شهر زاده شد و همان.ق ۹۳) ۴۰۹2خودش هم به سال 

نگریست و محدثی بزرگ بود که کتاب ( درگذشت. مالک در بافتی اموی به فرهنگ اسلامی می.ق ۱۷۹)

حدیث را گردآوری کرده بود.  ۱۷2۰از شدت سختگیری تنها را طی چهل سال نوشته و در آن « المُوَطَّع»
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 را دانست و اغلب محدثان بعدی هم آنچهکتاب را بعد از قرآن معتبرترین متن مقدس اسلامی می شافعی این

 اند. او نقل کرده درست دانسته

ورزید و در همین راستا با روی کار آمدن های عقیدتی به شدت دشمنی میمالک با بدعت و نوآوری

اش داد، تازیانهی عباسی فتوا میلاف حکم خلیفهعباسیان هم مخالف بود. در دوران منصور دوانیقی چون بر خ

الرشید وقتی خواستند از او دلجویی کنند و به دربار دعوتش کردند نرفت. فقهی که زدند و در دوران هارون

هرگز جایگاه و نفوذی پیدا نکرد.  زمینایرانی مستقیم نظام حقوقی دوران اموی است و در او بنیان نهاد دنباله

محسوب کاری سیاسی دوران اسلامی دژ محافظهکه از ابتدای ریشه دواند تنها در مصر و مغرب فقه مالکی 

ی تاریخی آغازینش سیاست مصری بود، پس از عبور مالک که سرچشمه یعنی نظام حقوقی محبوبِ شد.می

 از بیزانس و بازآرایی در قالب خلافت اموی، در نهایت باز در همان قلمرو تمدنی مصر جایگیر شد.

بغدادی است که در دوران اموی ، ابویوسف دیگر از کسانی که در قید سرمشق اموی باقی ماندیکی  

 شهریِایران بیشتر با خلافت اموی نزدیکی داشت تا سیاست د و نظامی هم که تولید کرد،زاده و پرورده شده بو

 ۴۱۱۱اش به کوفه هجرت کردند و در سال آغازین. ابویوسف در اصل از اهالی مرو بود، اما خانواده عباسیانِ

ضی بغداد شد و اولین ( قا.ق ۱۶۶) ۴۱۶۱( در همین شهر زاده شد. او شاگرد ابوحنیفه بود و در سال .ق ۱۱۳)

اش به الرشید نوشت و در مقدمهرا برای هارون« الخراج»القضات لقب گرفت. او کتاب کسی بود که قاضی

این نکته اشاره کرد که فقه اسلامی هنوز نوپاست و کوشید چارچوبی مفهومی برای آن به دست دهد. ابویوسف 

نایب خداوند و امام زمان هم یا خلیفه چوپان امت است و نگریست و معتقد بود شاهدر بافتی اموی به دنیا می

شود. از این رو حتا اگر ستمگر باشد شورش بر او روا نیست. مفاهیمی هم که به کار خلق محسوب می

 مثل بیعت و شورا و گزینش جمعی بیگانه بود. شهری ایران گرفت با ارکان سیاستمی

که عضوی از  ابوعبدالله بن ادریس شافعیداشت به اسم امام دار نام شاگردیمالک بن انس از آن سو  

( در غزه زاده شد و در ده سالگی با .ق ۱۵۰) ۴۱۴۶ی قریش و از نوادگان عبدالمطلب بود. او به سال قبیله

مردی بسیار هوشمند بود که در پانزده شافعی اش به مکه کوچید و آنجا به شاگردی مالک درآمد. خانواده

داد و طی یک ماه رمضان کل قرآن را حفظ کرد. او در جوانی به عنوان قاضی در دستگاه سالگی فتوا می

در بغداد تدوین کرد دستگاه فقهی خود را الرشید در دوران هارون بعدترحکومتی عباسیان مشغول به کار شد. 

 هر ،هایی عقلانی در آن وارد کردرده بود، از آن فاصله گرفت و استنتاجو با آن که از نگرش مالکی آغاز ک
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در اصول فقه نوشت و در آن مبانی « الرساله»ی حنفی روادار و آزاداندیش نبود. او کتابی به اسم چند به پایه

 استنتاج قانون را قرآن و عقل و قیاس و سنت )اجماع( دانست. 

 شود.اش مرجعی مهم در این مورد محسوب می«مسند الشافعی»محدثی بزرگ هم بود و در ضمن او 

در آن از بافت اموی فاصله گرفته و احادیث منسوب به معاویه و عمروعاص و زیاد بن ابیه و مغیره هر چند 

اش را نامهزندگیو بانفوذ بود و ابوحاتم رازی اولین دار نام مردی بسیار شافعیبن شعبه را حذف کرده است. 

و ابن خلکان « الاوایل»ی اساطیری دیگری از او به دست داد. سیوطی نامهزندگینوشت و بعدها احمد بیهقی 

ی نامهدانش، و این کتاب اخیر اندخود را بر اساس اصول مورد نظر او نوشته« و ابناء الزمان وفیات الاعیان»

امام شافعی روز جمعه چهارم  ۱.مع آورده استنفر از بزرگان را در خود ج ۸۴۶عظیمی است که شرح حال 

 ( در فُسطاط مصر درگذشت..ق 2۰۴رجب  ۳۰) ۴۱۹۸بهمن سال 

ی مالکی است در بافت عباسی، امام احمد بن حنبل را هم باید به همان ترتیب که شافعی دنباله 

به سرمشق اموی گراییده و گری ابویوسف واژگونه شده ی ابوحنیفه در این زمینه دانست، که با واسطهدنباله

( در مرو زاده شد و در شانزده سالگی برای شنیدن حدیث به .ق ۱۶۴) ۴۱۶۰است. احمد بن حنبل به سال 

سفر و جهانگردی پرداخت تا در نهایت در بغداد ساکن شد و به شاگردی ابویوسف درآمد. او به خاطر 

از جمله سری سقطی و معروف  ،دوستی داشتسفرهای زیادش با شمار زیادی از مشایخ صوفیه نیز دیدار و 

 کرخی و بشر حافی و ذوالنون مصری و عبدالله بن مبارک را دیده بود. 

های مشهور بغداد بود و گوید که او یکی از مفتیی او را نوشته میابن جوزی که مشهورترین سیره

 نامهزندگیو شمار زیادی سیره و اشتند گذبه او احترام میای از شاگردان وفادار را تربیت کرد که بسیار حلقه

آید که احمد بن احیاگر دین و مردی مقدس او را ستودند. از گزارش ایشان برمیچون هم برایش نوشتند و

ستوده است. ای به نظام خلافت اموی داشته و معاویه را میحنبل مردی سختگیر و زاهدمسلک بوده که علاقه

اند، اما امام علی چون ی اول مشروع بودهگفت چهار خلیفهیعنی می ،بود «اهل ترجیح»به اصطلاح چنین هم

شود و بر خلاف ابوبکر و عمر و عثمان سلف صالح به حساب گر محسوب میجنگ داخلی را آغاز کرد فتنه

طبری در  ،. به همین خاطربوده به سبک قدیمِ دوران اموی یمحدثآید. او در علوم عقلی دستی نداشته و نمی

                      
 م. ۱۹۹۳ابن خلکان،  .۱
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المعارفی دایرهچون هم او« المسند»کتاب نسل بعد او را محدث دانسته و به عنوان فقیه معتبرش ندانسته است. 

 دهد.است که طیفی وسیع از احادیث را در خود جای می

امام حنبل دشمنی شدیدی با معتزله داشت و با توجه به این که خلفا در دوران او از این گروه 

اند و جاحظ های زیادی شد. نویسندگان معتزلی اغلب او را خوار داشتهار گرفتاریکردند، دچهواداری می

با توجه به غیاب کامل بحث و استدلال عقلانی در آثارش، سواد بوده است. کندذهن و بی نویسد که مردیمی

 شود گفت که به لحاظ هوشمندی و عقلانیت چندان درخشان نبوده، ولی حجم عظیم کارهایش نشانمی

 است.اش نیرومند بوده ی شفاهیبوده و حافظه پرکار دهدمی

که شکلی از تفتیش عقاید  ،دیوان محنه امام حنبل الاولیا شرح داده که در پایان عمرِ عطار در تذکره

به نفع معتزله برپا کرده بود، او را تکفیر کرد و چون حاضر نبود از عقاید خود برگردد به امر خلیفه هزار 

( درگذشت. .ق 2۴۱الاول )ربیع ۴2۳۴تازیانه به او زدند و در اثر این شکنجه روز جمعه هشتم امرداد سال 

متوکل عباسی چارچوب فقهی او را برگزید و با معتزله به خاطر  اما چند دهه بعد ورق به نفع او چرخید و

 مخالفت با آن دشمنی ورزید.

ی امامی سس فقه شیعهؤی سنی و مبینیم که بنیانگذاران مذاهب فقهی چهارگانهمی ،به این ترتیب

خلافت اموی ی ی گذار اموی به عباسی زاده شدند و بسته به موضعی که دربارههمگی در دوران هشتاد ساله

شمار بنیانگذاران  ،کردند. با این حالبا فقه و حدیث برخوردهایی متفاوت مییا حکومت عباسی داشتند، 

هاست. جدای از خوارج و زیدیه و اسماعیلیه و های فقهی در این دوران بسیار بیشتر از اینمذاهب و نظام

دیگری هم در این دوران شکل گرفتند که  شان شرحی خواهیم داد، مذاهب فقهیکه بعدتر درباره ،امامیه

  های بعدی منسوخ شدند.شان طی قرناغلب

کریمه مَرّیسی بود که از اهالی مصر بود و در یکی از پیروان مهم ابوحنیفه بشر بن غیاث بن ابی مثلاً

خودش در ابتدای کار دین یهود شاید ( در بغداد درگذشت. پدرش و .ق 22۸یا  2۱۸) ۴22۱یا  ۴2۱2سال 

ی شاگردان ابوحنیفه و ابویوسف پیوست. او به فلسفه بیش از کلام داشتند، اما بعدتر اسلام آورد و به جرگه

شد مورد حمله و تکفیر متشرعان قرار گیرد. کرد که باعث میآسا میداد و کارهایی معجزهعلاقه نشان می

گفت قرآن مخلوق است و ه معتزله نزدیک است. از جمله این که میبرخی از آرای او به جهمیه و برخی ب
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مخالف جاویدان بودن عذاب چنین همی انسان است و تقدسی ندارد. برساخته«( رب»صفات خداوند )به جز 

 ۱منکر قیامت و دادرسی آخرالزمان و بهشت و دوزخ بوده است.اصولاً  اند کهاهل جهنم بود و برخی گفته

ان و شاگردان بشر مریسی مردی بود از اهالی قم به اسم حسین بن محمد بن عبدالله یکی از دوست

( .ق 22۰) ۴۱۱۴نجار رازی که نخست معتزلی بود و بعد مذهبی به اسم نجاریه را پدید آورد. او در سال 

ی ی برغوثیه و زعفرانیه و مستدرکه تبدیل شدند که بعدتر بیست شعبهدرگذشت و پیروانش به سه فرقه

ها نفوذ خود را حفظ کردند. نجاریه در میان متفاوت پدید آوردند که در اصول با هم متحد بودند و تا قرن

دانستند و منکر عذاب قبر بودند و خداوند را امری فراگیر و خلفای راشدین فقط امامت ابوبکر را روا می

ی ی تفویض ارادهدا بودند و نظریهدانستند و به همین خاطر منکر رؤیت خحاضر در هر زمان و مکان می

 معتزله را هم قبول نداشتند و به جبرگرایی اشعریان نزدیک بودند.

سس ؤو به همین ترتیب مپوشانی دارد، اش با حلاج همهای این دوران که زندگییکی دیگر از غول

در آمل  (.ق 2۴۰)اواخر  ۴2۳۴در بهار سال  نام دارد. اوابوجعفر محمد بن جریر طبری مذهبی مستقل است، 

اش را های زندگیاش در طبرستان هزینهچون ملک پدری ،ی کهن دهقانان بوده باشدزاده شد و گویا از طبقه

از نوابغی بود که در او  2پذیرفت.ای نمیکرد و به همین خاطر از خلیفه و امیران هدیهمین میأتا پایان عمر ت

گویند در هفت سالگی قرآن را حفظ کرده بود و در چندان که میسنین کودکی درخشش خود را نشان داد. 

نُه سالگی آغاز کرد به نوشتن حدیث. در دوازده سالگی از آمل به ری رفت و در آنجا مقیم شد که مرکز 

 شد. بزرگ فرهنگ و اندیشه محسوب می

محدثان روزگارش ترین بزرگ که از ،طبری فقیه و فیلسوف و مورخی بزرگ بود و تنها از ابن حمید

 2۹۰ /۴2۸۰شده در حدود سال )تکمیل« تاریخ طبری»بود، صد هزار حدیث آموخته بود. دو کتاب مهم او 

هایی مهم و متونی بنیانگذار محسوب مرجع (.ق ۳۰۰ /۴2۹2شده در سال )تکمیل« تفسیر طبری»( و .ق

ها کتاب ی زمینهنگاری و تفسیر قرآن را پس از خود تعیین کردند. طبری در همهشوند که پیکربندی تاریخمی

                      
 .۶۵و  ۵۸: ۷ج. ق.، ۱۳۴۹بغدادی، خطیب  .۱

 .2۹۳م.:  ۱۹۶۳ابوشهبه،  .2
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صفحه  ۱۴اش هر روز به طور متوسط هشتاد و شش ساله اند که از دوران بلوغ تا پایان عمرِنوشته و آورده

 . شودهزار صفحه بالغ می ۳۵۰یش از و این به ب نوشتمیکتاب 

های اسلامی مصادف بود و او یکی از زیست، با عصر تدوین نخستین تاریخدورانی که طبری می

ی نقلی و شفاهی و خردگریزِ نقل وقایع و انساب که در دوران های اثرگذار در این حوزه بود. شیوهشخصیت

بغداد ـ  آمد، با ظهور دولت عباسی و احیای تیسفونرب برمیع ای فاتحانِاموی رایج بود و از فرهنگ عشیره

نگاری نوپای اسلامی توانست با سنت بار دیگر ماهیتی نوشتاری و عقلانی پیدا کرد و به این ترتیب تاریخ

 ی آن قلمداد شود. که در دوران ساسانی رواج داشت، پیوند بخورد و ادامه ،شهریایران نگاریی تاریخدیرینه

ای تک و تنها نبود و از مورخان در این میدان نیرویی مهم و مرجعی بزرگ بود، اما چهره طبری

شان ابوالحسن احمد بن یحیی اند. یکیدیگری نیز خبر داریم که در همین دوران و همین شرایط فعال بوده

 ۴2۷۱سال  زیست و دربن جابر بن داود بغدادی مشهور به بلاذری است که یک نسل زودتر از طبری می

ست شبیه به بادام هندی که در غرب هند ا ای( درگذشت. بلاذری که لقب اوست، نام گیاهی و دانه.ق 2۷۸)

گویند این نام را از آنجا به او داده بودند که خودش یا جدش این گیاه را روید و ارزش دارویی دارد. میمی

چنین خاستگاهی داشته باشد. این لقب مثل باقی اما بعید است لقبی از این دست  ،خورده و بیمار شده بود

های گیاهی را از ایران شرقی به تاجری بوده که دانهشاید بنابراین  .دهدشغل او را نشان تواند میموارد مشابه 

که چارچوب سیاسی بنیانگذار دولت ساسانی  ،را «عهد اردشیر»کرده است. بلاذری کتاب مهم بغداد وارد می

ترجمه کرد و کتاب عظیم انساب الاشراف را در بیست جلد و نهُ هزار صفحه نوشت که سیزده به عربی  ،بود

 های مقاومت ایرانیان در برابر ایشان است. جلد آن باقی مانده و محورش شرح تاریخ امویان و جنبش

بیشتر با دیگری که معاصر بلاذری بود، ابوعبدالله محمد بن سعد بن مَنیع نام داشت که دار نام مورخ

( در بغداد .ق 2۳۰) ۴22۴( در بصره زاده شد و در سال .ق ۱۶۸) ۴۱۶۳نام ابن سعد شهرت دارد. او در سال 

زهره که کتاب مهم هاشم یا بنیدرگذشت. مانند باقی مورخان این دوران مردی غیرعرب بود از موالی بنی

 ی پیامبر اسلام و تاریخ صدر اسلام نوشت. را در سیره« طبقات الکبری»

تر برد و به توان یک نسل عقبنگاران عصر اسلامی را از بلاذری و ابن سعد هم میتاریخ تاریخ

ی موالی طایفهسیف رسید که از اهالی تیسفون بود و از کسانی مثل ابوالحسن علی بن محمد بن عبدالله بن ابی

( در بصره .ق ۱۳۵) ۴۱۳۱شمس بن عبدمناف، و به همین خاطر به اسم مدائنی شهرت یافته است. او در سال 
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ی دویست کتاب بوده که اند که نویسنده( در بغداد درگذشت. گفته.ق 22۵) ۴22۰زاده شد و در حدود سال 

 خ فتوحات و به ویژه جنبش خوارج بوده است. تایش باقی مانده، اما در زمان خودش مرجع مهم تاری تنها دو

گرفت که در دوران اموی آغاز شده بود و نگاری جای میی سنتی از تاریخدر ادامهطبری بنابراین 

های عصر ساسانی ماجرای ظهور اسلام نگارینگاهی منفی به امویان داشت و در چارچوبی سازگار با تاریخ

اش در میان جانبهکرد. طبری با این حال به خاطر دانش عمیق و همهت میو فتح ایران به دست اعراب را روای

( تا مصر .ق 2۵۳) ۴2۴۶مثل بسیاری از معاصرانش جهانگرد بزرگی هم بود و در سال مورخان ممتاز بود. او 

 2۹۰) ۴2۸2بسیار گردش کرد و در  رودانمیانسفر کرد وسه سال در آن دیار ساکن بود و در آسورستان و 

سو تا هندوستان رفت و باز دوباره تا بغداد سفر کرد و تا پایان عمر در ( دوباره به آمل بازگشت و از آن.ق

( در بغداد درگذشت. .ق ۳۱۰شوال  2۶) ۴۳۰۱این شهر مقیم شد. تا آن که در روز یکشنبه دوم اسفند سال 

ل طبری دشمنی داشت که مانع تدفین احمد بن حنبل که در این هنگام رهبر محدثان بود چندان با فقیهانی مث

 اش به خاک سپردند.او در گورستان مسلمانان شد و ناگزیر او را شبانه در خانه

ای طولانی داشت و یکی از کسانی که دشمن در جنگ و جدل با دیگران سابقهطبری هم خود 

هوادار امویان  واپسگرایانِ مخالفان او در بغداد از یک سوترین مهم نماید کهداشت حلاج بود. چنین میمی

شکن مثل حلاج و حکیمان کافر نبل بوده باشند، و از سوی دیگر فیلسوفان و عارفان تندروی قالبحمثل امام 

آمیز از حلاج م نوشت. طبری در نوشتارهای خود با لحنی گزنده و توهینیشان بیشتر خواهکه بعدتر درباره

 است. بوده بر ضد موضع ابن راوندی نوشته گویا داشته که هم « النبوه دلاله»به اسم مستقل کتابی یاد کرده و 
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 زنگیان  : شورش هفتم  گفتار

 

و  نامهزندگیی اقامتش وقوع یافت که بی توجه به آن چندین رخداد مهم در منطقهحلاج جوانی در زمان 

حمله  رودانمیاندو بار به  توان درست درک کرد. گفتیم که در زمان نوجوانی او یعقوب لیثآرای او را نمی

ی مشابه دیگری که یک دهه زودتر از آن و عباسیان را درهم بپیچد. واقعهحکمرانی کرد و نزدیک بود تومار 

الزنج( شهرت با نام صاحب زنگ )صاحباین جنبش  رهبر .قیام زنگیان استدر دوران کودکی حلاج رخ داد 

 . قیام بردگان جهان در دوران پیشامدرن را به راه انداختترین بزرگ و شخصیتی مهم است کهیافته 

با زمان هم و( .ق 2۵۰) ۴2۴۰ی ی اجتماعی این جنبش از آنجا آغاز شد که در ابتدای دههزمینه

ی ناموفق حجاج از امیران عباسی کوشیدند تجربهبرخی چرخش عباسیان به سمت سرمشق سیاسی خلافت، 

اج در دوران اسلامی نخستین کسی بود که جحدارانه را تکرار کنند. نظام بردهتأسیس  بن یوسف ثقفی برای

مردم خوزستان ی مصر و روم را در ایران هم مستقر سازد. به همین خاطر کوشید دارانهاقتصاد بردهخواست می

به مدینه منتقل کرد و آنجا به کار هم را پوستان سیاه رعیت برده تبدیل کند و گروهی از را به رودانمیانو 

  گماشت.

شد. مردم عراق و خوزستان مدام شورش کردند و با رو روبه اج با شکستی کاملجاما این سیاست ح

هم یک بار در سال  های وحشتناک بر آنان روا داشتند، به بردگی تن در ندادند. سیاهان مدینهآن که شکنجه

( قیام کردند .ق ۱۴۰) ۴۱۳۶( شورش کردند و به دست حجاج کشتار شدند، و بار دیگر در سال .ق ۷۵) ۴۰۷۳

با فرو افتادن امویان نظام کمی بعد اما  ،و این بار شهر را برای مدتی تصرف کردند و اگرچه شکست خوردند

 بردگی هم پایان یافت.

بار از آب درآمد. صرف چنین کوششی نیز فاجعه ان در این زمینهی عباسیبه همین ترتیب تجربه

های کند عنصری مهم از نظام سیاسی دولتاش تلاش میعباسیـ  ی اموینشانگر آن بود که خلافت در نسخه
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نافرجام از کار  زمینایراندر طبعاً  کهطرحی  ؛کندگیری وام ،که بردگی نیروی کار است ،را مصریـ  رومی

 اند.کشاورز برده نبوده چون در این قلمرو هرگز رعیتِ ،آمددرمی

که  ــ سازی جمعیت ایرانیتر بود، چون از تلاش برای بردهکوشش عباسیان در این مورد هوشمندانه 

سیاست با استیلای ترکان بر دربار عباسی و بازگشت به زمان هم .ندکردپوشی چشم ــ نمودناممکن می

منتقل شدند و در مزارع پنبه و معادن نمک  رودانمیاناز مصر به پوست سیاه خلافت اموی، گروهی از بردگان

شان اند و به همین خاطر به شرایطاین بردگان انگار از ابتدای کار در مصر هم برده بودهبه کار گماشته شدند. 

بیگانگان حتا برای را بردگی ایران ا این حال مردم بشان ظهور نکرد. تن دردادند و رهبری شورشی در میان

  .برنتابیدندنیز 

برای زایش مهدی بن حسن تاریخی که با زمان هم تقریباً ( و.ق 2۵۵)رمضان  ۴2۴۸در شهریور سال 

اند، شورشی در بصره آغاز شد. رهبر این شورش مردی ایرانی بود که نام نقل کردهالزمان( )صاحبعسکری 

معلوم نیست، و حتا قطعی نیست که مسلمان بوده باشد. برخی از منابع نامش را علی بن محمد و نشانش 

نیاکانش را از اهالی چنین هم نین نزدیک ری زاده شده بود.اند که در روستای ورزَاند و گفتهنینی نوشتهورزَ

ساختگی ها این یچند همه هر ،خزیمه ازدواج کرده بوداند با زنی عرب از بنیاند و گفتهطالقان دانسته

مردی فرهیخته  برخاسته وشمالی ایران مرکزی که از نواحی آید برمیدر این حد ها از این گزارش. نمایدمی

مدتی معلم فرزندان خلفای عباسی بوده و اخترشناسی و دستور  چون گزارش شده که ،استو دانشمند بوده 

دهد که با حکیمان و مغان پیوندی داشته اره به اخترشناسی نشان میآموزانده است. اشزبان و خط به ایشان می

 است. 

به تبلیغ مرام آزادگی پرداخت و ایشان را به شورش فرا پوست سیاه در میان بردگان صاحب زنگ

شان را کشتند و بصره را گرفتند. صاحب زنگ دولتی خواند. در نتیجه زنگیان شورش کردند و کارگزاران

کرد. پیروان او فقط زنگیان نبودند و مردم عرب بصره و هجر و احسا نیز به تأسیس  مرکزیت بصرهمحلی با 

کرده از نسل سادات حسینی است، ولی ادعای علوی بودنش اند که او ادعا میاو پیوستند. برخی از منابع گفته

 . نمایدمینادرست 

کند. هدف او آشکارا از بین بردن یز میآمگفتند کارهای معجزهصاحب زنگ مردی فرهمند بود و می 

هایی برقرار کرد و کوشید دولت عباسی بود و به همین خاطر با قرمطیان و خرمدینان و صفاریان ارتباط
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ها بر ضد نظام خلافت را هماهنگ کند. اما موفق نشد اتحادی میان ایشان پدید آورد. با این ها و شورشحمله

ی سختی به دل داشت و به ی حاکم شهری مسلمان کینهو به ویژه از طبقهحال خودش سرداری برجسته بود 

کرد. او بعد از فتح بصره سه روز مردم شهر را از دم تیغ گذراند و کمی بعد در سال شدت کشتارشان می

 ( واسط را گرفت و آنجا هم چنین کرد. .ق 2۶۴) ۴2۵۶

تا حدود پانزده سال در برابر حملات عباسیان مقاومت کرد و در حملاتش تا هفتاد  صاحب زنگ

میلی بغداد پیشروی کرد. اما در نهایت بعد از آن که یعقوب لیث درگذشت و خطرش برطرف شد، با تمرکز 

. ای که خلیفه در پیش گرفته بود، دچار شکست شدو سیاست زمین سوخته رودانمیاننیروهای عباسی بر 

 ــ( رخ داد از برادر خلیفه .ق 2۷۰صفر  2) ۴2۶2امرداد سال  2۴صاحب زنگ در نبردی که روز یکشنبه 

داری از قیام زنگیان به این ترتیب پایان یافت، اما نظام بردههر چند  شکست خورد و کشته شد. ــ موفق بالله

 ند.برچیده شد و اسیران زنگی هم به صورت غلام خانگی درآمد رودانمیان

ی حلاج این حقیقت به کلی نادیده انگاشته شده که او در بافت های موجود دربارهدر پژوهش

بوده و موج آن  زیسته است. قیام زنگیان زمانی آغاز شد که حلاج دوازده سالهاجتماعی قیام صاحب زنگ می

تار مردم واسط اش بود. زمان کشنخست بصره و بعد واسط را فروگرفت، که محل اقامت حلاج و خانواده

ی غربی شهر ستیزه داشته و درست دانسته نیست، ولی معلوم است که صاحب زنگ با مسلمانان مقیم نیمه

به هر روی سپاهیان او بارها به کشکر قدیم آسیبی نرسانده است. غیرمسلمان و غیرعرب انگار به اهالی 

وتازی کرده ابتدای کار در واسط هم تاختبردند و هیچ بعید نیست در همان شهرهای پیرامون بصره حمله می

اش مربوط زنگ و کشته شدن خانواده از این رو کوچ حلاج از واسط به شوشتر شاید به هجوم صاحبباشند. 

شان مقیم وشش سال داشت و در مراکز حکمرانیشورش زنگیان زمانی سرکوب شد که حلاج بیستباشد. 

را نباید نادیده ها این ی از این رخدادهای سیاسی پذیرفته باشد وثیرهایأبود. بنابراین تردیدی نیست که ت

 انگاشت. 
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 جوان بخش سوم: حلاج 

  (.ق  ۲۷۸-۲۵۷ /۴۲۷۰ تا   ۴۲۵۰)
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د   : جنید  درنخست  گفتار  بغدا

 

جا که حلاج به همراه استادش به آنجا نقل مکان کرد و بعد از گردش در میان چند استاد دیگر همانشهری 

تر های قدیمیصاحب زنگ در آن اقتدار و نفوذی داشت و مرکز جریانای بود که همان بصرهازدواج کرد، 

نمود. در این فضا ن رخ میهایی بود که گذار به فقه و حدیث نو هم در آحدیث و قرائت بود و یکی از کانون

شد و گرای اموی محسوب میی جناح خلیفهنماینده ،که پیرو حسن بصری بود ،عمرو بن عثمان مکی

 . مربوط بودخوارج بیشتر با ی جناح عباسی و سهل شوشتری ابویوسف اقطع نماینده

فت، و این برای ای دیگر رها مکثی کرد و چیزی آموخت و به جبههیک از این جبهه حلاج نزد هر

دشمنی عمرو بن عثمان زیستن در بصره را برای حلاج ناگوار ساخت. در نتیجه همه ناخوشایند بود. به ویژه 

و از شهر خارج ( بار سفر بست .ق 2۶2) ۴2۵۴حسین بن منصور پس از یک سال اقامت در بصره، به سال 

 در این هنگام جوانی هجده ساله بود. شد و 

آید که چنین برمی ،شپسر ،از سخن حمداما ج بصره را ترک کرد تا به حج برود اند حلااغلب گفته

سفر اول حلاج به مکه و یک سال ماندنش در آنجا به خاطر دوری از محیط بصره و یکی از دلایل 

با اش از این که جنید از او حمایت کند. هایی بوده که با عمرو بن عثمان پیدا کرده بود و ناامیدیکشمکش

 دلیلی نداشت که برای رفتن به حج از بغداد بگذرد. حلاج به بغداد رفت نه مکه، و  ،این همه

در این شهر چنان که رسمش بوده مدتی بغداد بوده و همان حدس من آن است که مقصد اصلی او 

مسیر  وگرنه ،رفته استبه مکه حج ی بهانهمسیرش را ادامه داده و به مانده و شرایط را مساعد ندیده و 

ترین و لزومی نداشت برای حج از آنجا تا بغداد بروند. در واقع قدیمیرفت میتری از بصره به حجاز مستقیم

به حجاز مستقیم راهی کوتاه و و از آنجا بود کوفه در نزدیکی بصره  شهر رودانمیانایستگاه مسیر حج در 

شده بود، خارج از این مسیر زیارتی قرار داشت و که در واقع همان تیسفونِ بازسازی ،بغداداست. رفته می

 کانون اقتدار سیاسی و فرهنگی عباسیان بود. 
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پیوندی برقرار بود و  انشان با عباسیشد، میان اغلبدر این دوران که مذاهب سنی اصلی تدوین می

تفسیر و چرخش تدوین فقه و ظهور عباسی نیز بود. حکومت مداری به معنای سرسپردگی به بنابراین شریعت

بعدی همگی با دولت عباسی در ارتباط  حدیث از بافت شفاهی و تعبدی اموی به قالب نوشتاری و تعقلیِ

 یافت.ی سیاسی آن قوام میبود و با پشتوانه

های اعتراضی در کنار ضدیت با دودمان های صوفیانه و جنبشبسیاری از جریانبه همین خاطر 

شان هایورزیدند که مشهورترین و تندروترینبی مرسوم نیز دشمنی میعباسی، با شریعت و مناسک مذه

حکمرانی سو با های همسو گروهاز آناندیشیدند. دینان و قرمطیان بودند، که در بافتی مزدکی و اسلامی میخرم

باورهای دیگر به دست دهند. جنید هایی دورگه از شریعت اسلامی مستقر و کوشیدند ترکیبعباسی می

را با هم جمع ببندد. عرفان و شریعت  یدکوشها بود و میی یکی از این گرایشغدادی در این هنگام نمایندهب

بر این مبنا حرکتی سیاسی هم بود و در راستای استقرار قدرت عباسیان و شریعت مورد نظرشان موضعی که 

 قرار داشت. 

با هم در این راستا شان گیریبه خاطر موضعتعلق خاطر داشت، به آن  که جنید ،ای از مشایخخوشه

علمای ظاهر چنان »اش گفته یکی از پیشگامان این جمع سهل شوشتری بود که عطار درباره ؛اندپیوند خورده

دو یکی است که حقیقت روغن  گویند که میان شریعت و حقیقت او جمع کرده است، و این عجب، خود هر

از حقیقت در برابر شریعت توان گفت که عارفان شرح این عبارت میدر  .۱«شریعت است و شریعت مغز آن

کردند. حقیقت که با حق پیوند داشت و همتای اشا/ داد در سنت زرتشتی بود، به این ترتیب در جانبداری می

یعنی راه( بود و بر شاهراه  اشاوستاییاصل ی عربی دین )در گرفت که ترجمهمقابل شریعت قرار می

شناسانه از امر قدسی داشت و پیوند با او اولی برداشتی هستیکرد. آمیز نزدیکی به خداوند دلالت میمناسک

دید که دومی خداوند را به مثابه امری نهادی و سازمانی می ؛دانسترا منوط به شناخت خویشتن )عرفان( می

آید این دعوا در چنان که از سخن عطار برمینظر او را جلب کرد.  هابایست با اجرای مناسک و آیینمی

 یتداوم داشته و شیخ نیشابور کوشیده با آخرین جمله خود را در جرگه ــ ی ما نیزو در زمانه ــی او زمانه

 سخنی که از سوی او بیشتر محتاطانه است تا راست. ؛حقیقت و شریعت جای دهد گراییِهمهواداران 

                      
 .۳۴۱: ۱۳۸۳عطار نیشابوری،  .۱
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شان در این جغرافیای فکری و ی مشایخ او و جایگیریپس برای درک موقعیت جنید باید به زنجیره

شود. بر خلاف حلاج که مدام تر میهم روشنحلاج سیاسی توجه کنیم، و در این حالت خود به خود جایگاه 

شان کرد و با اغلبهای گوناگون نشست و برخاست میگشت و با استادانی از جبههدر شهرهای گوناگون می

که به ویژه با شهر بغداد پیوند خورده بود. و متعادل پذیر بینیمردی بود با رفتار پیشجنید شد، هم درگیر می

آمد، که بنیانگذار تصوف در بغداد او شاگرد سری سقطی بود که خود شاگرد معروف کرخی به حساب می

 بود.

شود، بنیانگذار عرفان شیعی معروف کرخی شناخته می ابومحفوظ معروف فیروزکوهی که بیشتر با نام

اول کسی که در بغداد سخن حقایق و توحید گفت، »عطار نوشته  .یکی از اولین صوفیان مقیم بغداد استو 

ی او نیز در همین نشین شهر بدل شد. مقبرهزیست )کَرخ( بعدتر به بخش شیعهای که در آن میمحله .۱«او بود

 شود. شونیزیه قرار دارد و هنوز برقرار است و زیارتگاهی پررونق محسوب می محله در قبرستان

امام  شد.ی بغداد محسوب میگیری مکتب صوفیانهدر این هنگام کانون شکل ی شونیزیهمحله

جماعت مسجد این محله در این زمان ابومحمد عبدالله نیشابوری نام داشت که بیشتر با نام عبدالله مرتعش 

نیشابور بود و شاگرد جنید و ابوعثمان حیری و نزدیکی حیره در جایی به اسم شد. او از اهالی شناخته می

بود. جامی در شرح حالش نوشته ی معروف کرخی شد و یکی دیگر از دارودستهابوحفص حداد محسوب می

اش راند، اما پشیمان شد و به صوفیان پیوست. که نخست دهقانی توانگر بود و نوبتی گدایی را از در خانه

 ،دانستگوید سیزده بار به حج رفته بود و هیچ یک را درست و فارغ از نفس نمیمی« الاولیاتذکره»عطار هم در 

 او خواسته بود و این کار بر او گران آمده بود.چون نوبتی مادرش سبویی آب از 

ه مردی زاهد بود ها به احتمال زیاد ساختگی است. اما در این حد روشن است که معروفاین داستان

. تعلیماتش هم بیشتر مبتنی بر زهد و ترک دنیا بوده است هو بعدتر اسلام آورد هدین مسیحی داشتنخست  و

در حالی که سالخورده بود در  ق.( 2۰۰) ۴۱۹۵داشته است. او در حدود سال هایی به عشق الاهی و اشاره

 چند کیفیت مرگش روشن نیست. اند کشته شده است. هربغداد درگذشت و گفته

                      
 .۳۶۷: ۱۳۸۳عطار نیشابوری،  .۱
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اند که معروف کرخی از دوستان و نزدیکان امام رضا بوده و به دست او در بیشتر منابع قدیمی آورده

در ازدحام مردم برای دیدار امام رضا و  2اند دربان امام رضا بودهگفتهیا  ،از او خرقه گرفته و ۱مسلمان شده

هایی برساختهها این یاما همه ۳هایش شکست و به این خاطر کشته شد.در گیر کرد و دندههای لنگهبین 

 ۴چون امام رضا هرگز به بغداد سفر نکرد و معروف هرگز از بغداد خارج نشد. ،رسنددیرآیندتر به نظر می

اش هم در بغداد است و نه در خراسان. موقعیت اجتماعی او و سن و سالش که انگار محل مرگ و مقبره

هایی که داستان ،دهد. از این روکه دربان او بوده باشد نامحتمل جلوه میرا تر از امام رضا بوده نیز این مسن

ی ارتباطش با امام رضا وجود دارد را باید ابداعی دیرآیندتر دانست که به خاطر شیعه بودنش شکل درباره

 کند.های رازآمیز اشاره میدربان در آیین و صورت مثالی ی بابگرفته و به اسطوره

و در آغاز ا .ی معروف کرخی روشن است آن که مردی مسیحی از اهالی فیروزکوه بودآنچه درباره

آمد با دین میبرکه از زهد مسیحی را اش گیری شهر بغداد در این شهر مقیم شد و باورهای قدیمیشکل

 شده بودتأسیس  که تازه در دوران زندگی او ــدرآمیخت. اقامت زودهنگام او در بغداد  ــ اسلام ــاش تازه

دهد که هوادار نیروهای سیاسی مربوط به خاندان نوبختی و آل فرات بوده و و پیوندش با شیعه نشان می ــ

 با عباسیان موافقت و با امویان مخالفتی داشته است.

شد. او دایی جنید داشت که ابوالحسن سری سقطی نامیده میدار نام معروف کرخی شاگرد و دوستی

به تصوف و در بستری خانوادگی اش داییتأثیر  جنید هم مانند سهل شوشتری زیر آید کهبرمیجا این بود و از

فروشی اشتغال بود و به شغل سقط ــ دایی سهل شوشتری ــنسل محمد بن سوار پیوسته بود. سری سقطی هم

اند. گفتیم ی جنید هم از سوی پدری و هم مادری در تجارت دستی داشتهدهد که خانوادهداشت. این نشان می

 شد. که جنید به سهل شوشتری هم ارادتی داشت و از پیروان او محسوب می

نزدیکی  ــ فمعرو ــاش ها با دایی و استاد داییی بغدادیمانند باقی این دستهجنید  ،با این همه

شاید گفت که از عقل به دور است و هایی میی کرامات سری سقطی داستانبیشتری داشت و به ویژه درباره
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اش رفت و نقل کرده که زمانی نزد دایی جنیدعطار از مثلاً  .باشددر رقابت با کردارهای حلاج پرداخته شده 

ای از پریان بر من آمد و پری»دید آبی بر زمین ریخته و او متغیر است. پس علت را پرسید و پاسخ شنید که 

اش در برابر پرهیزگاری ،یعنی ؛۱«بینیپرسید حیا چه باشد؟ جواب دادم. آن پری آب گشت، چنین که می

 ه او از خجالت به آب تبدیل شود!گر باعث شده بودپریزادی وسوسه

 2( در نود و هشت سالگی.ق 2۵۳رمضان  ۳) ۴2۴۶شهریور سال  ۱۹سری سقطی در روز شنبه 

ی کرخ به خاک خفت. تاریخ مرگ او مصادف ی محلهدرگذشت و در نزدیکی استادش در قبرستان شونیزیه

ابوعثمان عمرو بن بحر کنانی بصری که به اسم  ،اشادیبان و دانشمندان زمانهترین بزرگ است با مرگ یکی از

 . م نوشتیاش خواهو بعدتر بیشتر درباره جاحظ مشهور است

 ،زاده شددر بغداد ( .ق 22۰) ۴2۱۴سال اش جنید بود که مشهورترین شاگرد سری سقطی خواهرزاده

زرتشتی  شو پدرانتباری غیرعرب داشت مانند حلاج او هم  .اش از اهالی نهروان بودندانوادهخهر چند 

. پدرش و انگار خودش در جوانی به تجارت شیشه و بلور اشتغال داشتند و به همین خاطر لقبش در بودند

گیری خیلی زود و در ابتدای شکل ،معروف کرخی ،آغاز زجُاجی یا قَواریری بود. خاندان او نیز مانند استادش

ی گیری وی در قبال امویان و عباسیان گفتیم دربارهی موضعچه دربارهبغداد در این شهر مقیم شدند و آن

 توان تکرار کرد.خاندان جنید نیز می

ی جنید حضور داشتند توحید را مبنای تفکر خود قرار داده بودند و اغلب این کسانی که در جرگه

های عارفانه و تصوف جنوب یشورزیدند. این تا حدودی به خاطر آن بود که گرامیتأکید  بر یگانگی خداوند

خاستگاهی مسیحی داشت و بسیاری از این افراد در محیطی مسیحی پرورش یافته بودند و  زمینایرانغربی 

بر توحید خود به خود تأکید  شان، در برابر تثلیث موضع بگیرند. اینبایست برای مرزبندی خود با گذشتهمی

خصوصی میان انسان و امر قدسی راهگشا بود. به همین خاطر گیری نگرشی عارفانه و ارتباطی برای شکل

که نویسندگان بعدی نیز  چنانهم ؛توان با این مفهوم برچسب زدمی ،که جنید رهبرش بود ،را مکتب بغداد

 .نامیدندایشان را اهل توحید می
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اند، اما پسین جنید را بسیار ستوده و او را شخصیتی طراز اول و ممتاز قلمداد کرده چند صوفیانِ هر

شود که مردی سازشکار بوده دهد. از سلوک او روشن میجا مانده از او چنین چیزی را نشان نمیمرور آثار به

دانسته، وی ایشان میانداخته و خویش را پیرکه در برابر وزن رقیبان قدرقدرتی مثل بایزید بستامی سپر می

ی شرحی که روزبهان بقلی و جنید بغدادی با مقایسهاین را  که گفتمانش شباهتی با ایشان داشته باشد.آنبی

  ۱توان دریافت.اند میبر شطحیات بایزید نوشته

گفتیم که در بصره عمرو بن عثمان و کاتب جنید یعنی ابویعقوب اقطع دو قطب مقابل تصوف عراقی 

شان ی گفتمانکردند و بدنهها در یک بستر حرکت میدوی این جریان کردند. با این حال هریندگی میرا نما

ست از ا ایی جالب توجهی که جنید به عمرو بن عثمان نوشته باقی مانده و نمونههمسان و زاهدانه بود. نامه

کافی است محتوای  2مانویان شبیه است.های های مسیحیان و پندنامهی آن دوران، که به موعظهنثرهای صوفیانه

این نامه را با نوشتارهای حلاج و بایزید مقایسه کنیم تا تراکم معنا در گروه دوم و ایجاز و در عین  معنایی

 های نو را دریابیم.حال نوآوری و گستاخی در طرح پرسش

دارند که او پس از ورود به بغداد به دیدار جنید تأکید  ها از زندگی حلاج بر این نکتهی گزارشهمه

توجه کنیم و بافت معنایی ی اجتماعی گوییم، باید به این زمینهوقتی از دیدار حلاج با جنید سخن میشتافت. 

اگر شرح نخستین ای فرهنگی دیدار کرده است. ی جبههو دریابیم که او در اصل هنگام ورود به بغداد با نماینده

یابیم که او چرا به بغداد رفته و چرا در آنجا نمانده و سفر حج را لاج و جنید را بخوانیم، درمیملاقات ح

ی جنید وارد شد و با پوش و محترم به بغداد رفت و به حلقهحلاج در کسوت جوانی خوش برگزیده است.

نی میان این دو د. در این هنگام حلاج هجده سال و جنید سی سال داشت. یعنی اختلاف سسخن شهماو 

اش را و آن مرجعیت بعدیقرار داشت جنید نیز هنوز در ابتدای راه خویش  .زیادخیلی ولی نه بود، نمایان 

 . پیدا نکرده بود

باره یکدو  اما چه بسا که هر را در دست داریم.ها گزارشی متفاوت از دو ردهی دیدار این دو درباره

های ها آن است که حلاج نزد جنید از پرخاشگرید. نخستین رده از روایتنرخ داده باشبرخورد در یک 
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تأکید  عمرو بن عثمان شکایت کرده و او را به حمایت از خود دعوت کرده اما جنید همدلی نشان نداده و

احتیاط جنید قابل درک است، چون هنوز  ۱را نگه دارد. ،عمرو ،کرده که لازم است احترام استاد پیشینش

خواسته به شده که میمحسوب می یجواناستاد دش شوشتری در بصره فعال و بانفوذ بوده و خودش استا

خواسته موضعی بگیرد که به دعواها دامن بزند و نمیبه همین خاطر  ،مراجع قدرت و شهرت متصل شود

آید که و از آن برمی ای که به عمرو نوشته اشاره کردیم،علاوه بر این به نامه ناخرسندی شوشتری را برانگیزد.

توانسته در دعوای شیوخ بصره سخنی قاطع کنند جنید مییعنی آنان که فکر میمیان این دو رفاقتی بوده است. 

گیرند. به احتمال زیاد حلاج در دیدار با جنید از و نافذ بگوید، سن و سالش در این هنگام را در نظر نمی

خاصی از او  داشتِچشم الخطاب دانسته باشد وت او را فصلعمرو بن عثمان شکایتی کرده، ولی بعید اس

 باشد.داشته 

گوید اولین دیدار حلاج و جنید در بغداد رخ داد دومین گزارش از ابومحمد جسری نقل شده که می 

سیما وصف کرده که دو جامه بر تن داشت، و و به دعوا و کشمکشی منتهی شد. او حلاج را جوانی خوش

ی درویشان و فقرا را نداشته است. حلاج با این کسوت نزد جنید رفت و اندکی نشست و گفت: جلوهبنابراین 

جنید از این پرسش او برآشفت و به او ناسزا گفت با این  .«دارد؟چه چیز خلق را از رسوم طبیعت بازمی»

  .2«ده سازیی دار را به خون خود آلوبینم، تا کدامین چوبهدر سخن تو گستاخی می»مضمون که 

 ها را سرود:اند که حلاج در پاسخ به این سخن آستین جامه بر چهره کشید و این بیتروایت کرده

 تویی مر زندگان را مخفی از پیش  الا ای سرَّ سرّ از بس دقیقی

 چیزی تویی بیش چیزی ز هر به هر   نهان و آشکاری در تجلی

 ۳بخواهم خویش از خویش؟چرا پوزش   تویی هرچیز و جز من نیستی تو

چون زبان مادری  ،های بعد استشک ساختگی و مربوط به دورانها که به پارسی دری است بیاین بیت

حلاج پهلوی بوده و به احتمال زیاد زبان پارسی دری در بغداد چندان رایج نبوده که چنین شعری را برای 
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و بعید نیست در پاسخ به او  ا جنید بسیار آزرده شدهنماید که به خاطر درگیری بجنید بخواند. اما چنین می

 .شعری خوانده باشد

گوید که حلاج گریان از مجلس جنید بیرون رفت ابومحمد جسری که خود از نزدیکان جنید بود، می

و به قبرستانی پناه برد. جسری که دلش برای او سوخته بود دنبالش رفت و برایش بریانی و فالوده و نان و 

ها را خورد و با او جنید از او پوزش خواست. حلاج این خوراکتندخویی آب سرد برد و بابت شکر و 

جنید جز شیخوخیت هیچ ندارد و منزلت مردان حق چیزی است که به آنان »سخن شد. از جمله گفت که هم

  .۱«گرددشود ولیکن میان آنان دست به دست نمیعطا می

جای کار چند نکته شایان توجه است. آن هم را خواهیم شکافت. اما تا این وگوگفتبعدتر مغز این 

این که حلاج در کسوتی متفاوت با زاهدان و تارکان دنیا نزد جنید رفته، و بعد از دعوا با او موضع خود را 

شمرده، و این در حالی است که تنها هجده سال داشته است. در همین سن حفظ کرده و او را خوار می

حضورش چندان اثرگذار و سخنش چندان نافذ بوده که یکی از شاگردان صمیمی جنید را به هواداری و 

اش واداشته، و در ضمن از خوراک مفصلی که او برایش تدارک دیده خورده و در این هم نشانی از میزبانی

 شود.ریاضت و ترک دنیا دیده نمی

دریافت  به امیدِو شاید دار نام رای دیدار با استادانیبای که بنابراین روشن است که حلاج هجده ساله

زده و عقاید خود را داشته حمایت از جنید به بغداد رفته بود، جوانی مستقل و استوار بوده که ساز خود را می

ی او که منزلت در میان مردان حق دست و از ایستادن رویاروی کسی مثل جنید پروا نداشته است. این اشاره

سهل شوشتری مردی هر چند  گفتهاشاره داشته و می به ارتباط میان جنید و شوشتریقاعدتاً  شودبه دست نمی

، و شاید به خودش در مقام شاگرد دیگر شوشتری مدار است این صفت او به شاگردش جنید نرسیدهحق

 . ای داشته استکنایه

آمدند، اما تنها مدعیان این میدان چند جنید و سری و معروف رکن تصوف بغدادی به حساب می هر

یک مسیر فکری دیگر نیز در بغداد هوادار داشت که بنیانگذارش ابوعبدالله حارث  جریاناین  در مقابلنبودند. 

 ( در بصره زاده شده بود و استادی.ق ۱۶۵) ۴۱۶۰در سال بود. او بن اسد بصری مشهور به حارث محاسبی 
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ی فلسفه و حقوق از دین بود که بعدتر بیشتر به عنوان عارف شناخته شد، اما در اصل بیشتر در حوزهدار نام

 شد. کرد و متکلم و فقیه محسوب میاسلام دفاع می

بسیار داشت و لقب محاسبی را از این رو دریافت تأکیدی  بر رعایت آداب و مناسک شرعی حارث

ی نفس باشند و کردارهای خود را در دفتری یادداشت در حالت محاسبه منان مدام بایدؤگفت مکرده بود که می

که سی و اندی سال از او کهتر بود، برای مدتی شاگردی حارث را کرده  ،اش داوری کنند. جنیدکنند و درباره

بود اما در نهایت مسیری را در پیش گرفته بود که با سری سقطی و معروف کرخی نزدیکی بیشتری داشت. 

( در بغداد درگذشت، تنها .ق 2۴۳) ۴2۳۵نبود و وقتی به سال محبوب اش چندان در زمان زندگی حارث

پیروان  ،چهار نفر در مراسم تدفینش حاضر شدند، و این یک سال پیش از زاده شدن حلاج بود. با این همه

فقه به تصوف منتقل کردند ی او را از قلمرو های زاهدانهحارث هم در بغداد به تدریج یارگیری کردند و آموزه

 شناسند، تا فقیه و متکلمی بانفوذ. میداری نام صوفیچون هم و به این شکل بود که او را امروز بیشتر

جنید در برابر این گروه آشکارا دست بالا را داشت، اما تازه پس از مرگ سری سقطی بود که 

معروف کرخی بنیان نهاده بود در بغداد مقام و  ای کهدرخششی پیدا کرد و در مقام جانشین او و رهبر حلقه

ده ساله در واسط  جایگاهی والا به دست آورد. این مقطع زمانی در ضمن مصادف بود با هنگامی که حلاجِ

ی جغرافیای سیاسی به به یادگیری قرآن و زبان عربی مشغول بود. به این ترتیب روشن است که اگر از زاویه

ستادان و پیروانش مرکزنشینانی بودند که در بغداد رحل اقامت افکنده بودند و از آن موضوع بنگریم، جنید و ا

حلاج که نسلی از او  ،ی تصوف اسلامی بودند. در مقابلی گفتمان حاکم دربارهشدند و نمایندهخارج نمی

اصی به ی سبک زندگی دیگری بود و به جریانی کوچگرد تعلق داشت که پایبندی ختر بود نمایندهجوان

 هایی هم با قدرت مستقر داشت. شریعت و مناسک نداشت و به لحاظ سیاسی مخالفت

ابوسعید دهد، که تا حدودی این سبک کوچگردانه را نشان می ،این دوراندار نام یکی دیگر از صوفیان

ماه صوفیان ای زیبا داشت او را احمد بن عیسی خراز است که با نام ابوسعید خراز شهرت دارد و چون چهره

 سن و سال بوده است.نامیدند. او به نسل پیش از حلاج تعلق داشته و با سهل شوشتری همیا یوسف نیز می

ذوالنون مصری نیز بود و با عمرو بن عثمان مکی و سری سقطی و بشر حافی هم دوستی تأثیر  او زیرچون هم

که در شهرهایی مثل بخارا و بغداد و قاهره  چنان ،داشت. او هم مانند حلاج اهل سفر و کوچگردی بوده است

 المقدس و رمله اقامت گزیده و زیسته بود. و مکه و بیت
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اند، اما برخی مثل خواجه عبدالله انصاری ابوسعید خراز را اغلب از شاگردان و پیروان جنید دانسته

نماید که شخصیتی مستقل بوده باشد. و چنین می ۱انداو را نسبت به جنید مهتر شمرده« طبقات الصوفیه»در 

دانست. یکی از این دو شمرد و باقی را صوفی کامل نمیاند که در میان صوفیان تنها دو تن را بزرگ میگفته

حلاج ی نزدیک جبههکننده و یاور حلاج بود. بنابراین به احتمال زیاد او را نیز باید در تأیید ابن عطا بود که

های زیادی نوشت که ی این گروه سالیانی طولانی در بغداد زیست و کتاببوسعید هم مانند بقیهجای داد. ا

آید که راستگویی برایش مهم بوده، چون هایش برمیشان تا به امروز باقی مانده است. از عنوان کتاببرخی

برخی از آثارش است که  نام« کتاب الحقایق»و « کتاب الکشف و البیان»و « کتاب الصدیق»و « کتاب الصدق»

 2۹۷یا  2۸۶) ۴2۸۸یا  ۴2۷۸مان رسیده است. ابوسعید خراز در سال امروز به صورت چاپی یا خطی به دست

 ( درگذشت..ق

  

                      
 .۴۹: ۱ج. ،۱۳۶2انصاری،  .۱
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ن  : دوم  گفتار  دانشمندا

 

های فعال در آن ی صوفیان قرار نداشت و اینان تنها یکی از گروهبغداد در مقام پایتخت عباسیان تنها در قبضه

جای کار ذکر کردیم، یک مکتب مهم دیگر نیز در این شهر وجود داشت که تا اینهایی که جریانبودند. جز 

گرا و مترجمان دانشمندان طبیعتهم آن  ،شود و لازم است مورد توجه قرار گیرداغلب نادیده انگاشته می

 گشت. بازمیمأمون  الرشید و به ویژههاروناست. رونق کار این گروه در بغداد به دوران 

که وانموده و وعده کرده بود، کوشید نظم سیاسی ساسانیان را احیا کند و در میان  چنانهممون أم

ی الحکمه )خانهکرد. در همین راستا بود که بیتخسروان گذشته به ویژه از مرام خسرو انوشیروان پیروی می

ر من حساب مختص»خ.( کتاب  ۱۹۵) ۴۱۹۵جا بود که خوارزمی به سال کرد و در همینتأسیس  خردمندان( را

ی جبر محسوب است و متنی بنیانگذار در حوزه اسلامیریاضیات اولین متن را نوشت که « الجبر و المقابله

های پهلوی و شاید سغدی در زبانتر پیش بخشی از این دانشقاعدتاً  چنان که اشاره کردیم، ،چند شود. هرمی

 گر مجدد آن بوده است. دهنده و تدویندان بزرگ بسطو خوارزمی وجود داشته و این ریاضی

توان دریافت که شمار زیادی از دانشمندان را در این عصر سراغ داریم که میجا این این نکته را از

های تازه که پیشاپیش موجود بوده به زبان را معلوم است دانشییعنی  .اند و نه مؤلفشان مترجم بودهاغلب

 2۱۳) ۴2۰۸حجاج بن یوسف بن مطر در سال یک دهه بعد از خوارزمی مثلاً  اند.کردهرسمیت یافته منتقل می

 زمینایرانبطلمیوس را به عربی ترجمه کرد و یک نشانه بر آن که این متن یونانی در قلمرو  «المجسطی»( .ق

حجیت و اهمیت والایش در اروپا را نداشته، آن که خوارزمی با آن که از آن خبردار بوده، به این مترجم و 

 شمارد. کند و آن را خوار میای نمینظام فکری جاری در آن اشاره

و ایران غربی نوشته  رودانمیانهایی که ما از این دوران در دست داریم در اغلب متون و نسخه

اند و های علمی این عصر از ایران شرقی برخاستهاما جالب است که بسیاری از نویسندگان و غول ،اندشده

های فکری یک سنت خراسانی یا خوارزمی هستند. این نشانگر آن است که شهرهای گوناگون ایرانی هر
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شی ایشان را جوهم اند و بغداد به عنوان یک دیگِخاص خود را داشته و دانشمندان خویش را می پرورده

ری است که چندین فیلسوف و دانشمند بزرگ در این دیگر، های مهم آورده است. یکی از قطبگرد هم می

بخشی از مردمش اسلام مأمون  که در دوران رودانمیانخیزند. دیگری حران است در شمال عصر از آن برمی

خود را صابئی  چنانهمغلب دانشمندانش چند ا کند، هرآورند و با دربار عباسی پیوندهایی برقرار میمی

 زدند.سر باز میحاکمان نامیدند و از گرویدن به دین می

شرح داده است. « الفهرست»داستان چگونگی مشهور شدن اهالی حران به صابئی را هم ابن ندیم در 

رواج حجاز عراب ی صابی/ صابئی که در صدر اسلام میان اام، کلمهچنان که در نوشتارهای دیگر نشان داده

اما با روی کار آمدن  ،شده استداشته و در قرآن هم آمده در اصل برای اشاره به مانویان به کار گرفته می

به دلایلی  ،به همین خاطر .قدرت رانده شدندهای جایگاهقرار گرفتند و از گرد پی عباسیان مانویان تحت

از دست دلالت خود را و نام صابئی برای مدتی کوتاه بیرون دانستند ی اهل کتاب از جرگهایشان را سیاسی 

 داد.

ن اابویوسف یشوع القطعی اشاره کرده که در زمان او که یک نسل قبل از حلاج است و نزدیک به دور

 شهرت پیدا کرده بود. ابن ندیم هم شرح داده که وقتی« صابئی»های حرانیان به تازگی با اسم مون، آموزهأم

وجو کرد و خواست شان پرسی دینگذشت، از مردم شهر دربارهبرای حمله به بیزانس از شهر حران میمأمون 

این داستان شناور قاعدتاً  در این بین شیخی که به متون اسلامی آشنا بود و بداند کتاب مقدس دارند یا نه؟

«. بگویید صابئی هستیم!»کرد که  شانماییراهندانسته، پولی از مردم حران گرفت و شدن برچسبِ صابئی را می

به این شکل برچسب صابئی تازه در این زمان و سه قرن پس از ظهور اسلام از مانویان برکنده شد و به اهالی 

که وارث این فرهنگ را، ها سنت دینی حرانی تا به امروز ادامه پیدا کرده و هنوز هم مندایی حران منسوب شد.

 ند.نامصابی می ،هستند

-2۰۸) ۴2۱۵یا  ۴2۰۳ثابت بن قره بود که به سال  نمایندگان این مرکز فرهنگی ترینیکی از برجسته

( در حران زاده شد و در نوجوانی با محمد بن موسی شاکر به بغداد رفت و نزد خلیفه ارجی یافت. .ق 22۰

رهبران دینی حران پیدا کرد از این شهر ( به دلیل اختلافی که با .ق 2۵۹ /.خ 2۵2) ۴2۵2ثابت بن قره در سال 

ی کرد که به انجمن مغانتأسیس  ای نو از آیین صابئیان حران رارانده شد و به بغداد کوچید. او در آنجا شاخه
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داد. در این گروه شمار هایی فلسفی را در کنار رازورزی آموزش میشبیه بود و آموزه مدارانهبا گرایش یونان

 شدند. ی مرکزی نهضت ترجمه محسوب میزیادی از دانشمندان و مترجمان پرورده شدند که هسته

بعدتر در دوران خلیفه قاهر اعضای این گروه مورد تعقیب قرار گرفتند و رهبرشان سنان بن ثابت 

کرده بود از دید مورخان اروپایی تأسیس  شد زیر فشار متعصبان اسلام بیاورد. انجمنی که ثابت بن قره ناگزیر

ی عصر ها پیش در میانهها که قرناما بعید است پوتاگوراسی ،شدها محسوب میی جریان پوتاگوراسیادامه

د و تنها به یک زبان شود میاشکانی منقرض شده بودند و کل حضورشان در تاریخ به چهار پنج قرن محدو

 د. نباشاثرگذار بوده مثل حران و چندزبانه ، شش قرن بعدتر در مرکزی بزرگ و مهم نوشتندمی)یونانی( 

ها در اصل یابیم که جنبش پوتاگوراسیشان قرار دهیم درمیها را در ظرف تاریخیاگر این جریان

باورهای زرتشتی و بابلی درآمیخت ر عصر هخامنشی با دی فرعی و التقاطی از آرای مصری بوده که یک شاخه

ی فلسفی یا این باورها شالوده ۱دو سوی دریای آدریاتیک انتشار یافت. های یونانیِشهردولتی و در زمینه

مداران دار و محفلی برای سیاستبرده اشرافِ نهایت بیشتر نوعی انجمن برادریِ علمی استواری نداشت و در

برآورد نباید در ارزیابی آن خطا  یتی اثرگذار مثل افلاطون از این جریان سرص. این که شخندبودکار محافظه

های به نسبت کوچک یونانی شهردولتها تنها در آید پوتاگوراسیچون تا جایی که از اسناد برمی ،ایجاد کند

در تر پیش دید نیاوردند کهشان همواره یونانی بود و هرگز محتوایی علمی یا فلسفی پفعال بودند و زبان

 تر کشف و ابداع نشده باشد.های کهنسالفرهنگ

ان از سوی دیگر یک مرکز فرهنگی دیرینه و نیرومند بود که چندین هزاره اعتبار و مرکزیت خود حرّ

 ی ورودانمیانباورهای زرتشتی و آرای ایران شرقی با اساطیر  های درآمیختگیِرا حفظ کرده بود و از کانون

آمیختند ادیان ایران غربی بود. این شهر مرکزی چندزبانه بود که ادیان و باورهای گوناگون در آن با هم درمی

 اند و اینهایی حجیم تولید کردهاند که نوشتهو شماری چشمگیر از دانشمندان و فیلسوفان از آنجا برخاسته

 ها قابل مقایسه نیست.با میراث پوتاگوراسیاصولاً 

ی دوران عباسی و دین مندایی که تا به امروز ادامه یافته، بخش مهمی از نهضت ترجمه جدای از

های ترین کانوناز آنجا که حران یکی از کهن اند.الصفا با حران مربوط بودههای مهمی مثل اخوانانجمن

                      
 )ب(. ۱۳۹۴وکیلی، «: تاریخ خرد ایونی»مورد بنگرید به فصل پوتاگوراس در کتاب در این  .۱
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ه جریانی ضدایرانی بوده، این برداشت دکتر ابراهیمی دینانی که معتقد است جنبش ترجم زمینایرانفرهنگ در 

رسد. این نکته البته راست است که این جنبش محور توجه خود را بر گرا بوده به نظر درست نمیو یونان

کرد. با این متون یونانی و سریانی و تا حدودی پهلوی قرار داده بود و این منابع را اغلب به عربی ترجمه می

تمدن ایرانی هستند و متون یونانی مورد نظرمان در قلمروِ  هایزبان سریانی و عربی هم بخشی از زبان ،حال

غربی که یونان باستان  ـ اروپایی یا شرقی ـ مرزبندی ایرانی .شدندتمدنی محسوب میآن دوران متونی درون

با جریان استقلال زمان هم در قرن هجدهم میلادی وامری مدرن است که پندارد، مجزا می زمینایرانرا از 

از عثمانی شکل گرفت و در قرن نوزدهم در اروپا برجستگی یافت، و به لحاظ تاریخی هم نادرست یونان 

 است.

شان به ی عمدههای رایج در ایران غربی است، و ترجمهی متون زبانآنچه رخ داده ترجمه ،در واقع

یران شرقی با زبان پارسی عربی که زبان درباری آن روزگار در این منطقه بوده است. مشابه این ماجرا را در ا

بینیم که متونی عظیم مانند شاهنامه را پدید آورد که هیچ مشابهی در ایران غربی ندارد. در ایران دری می

با این روند ترجمه و گردآوری و تدوین متون به پهلوی را داریم که اغلب نادیده انگاشته زمان هم مرکزی

 تمدن ایرانی بوده است.شده، اما بخشی از این تکاپوی فرهنگی در 

بود. او انگار پیش از ثابت بن قره یکی از بنیانگذاران این جنبش در پیوند با زبان عربی و شهر بغداد 

پرستی روایتی ویژه از دین ستاره اند کهچون گفته ،حران بوده باشددار نام ورود به این میدان یکی از دانشمندانِ

اجازه از خلیفه  ،. پسدر زادگاه خود چندان محبوب نبودر این بدعت به خاطمردم حران را تدوین کرده و 

کند. تأسیس  بغداددر مشهور شده بودند، خانقاهی به آن  که حرانیان ،نام دین صابئی گرفت تا زیر پوششِ

مقیم  برخاستند و مکتب حرانیانِجرگه های بعدی از همین شمار زیادی از دانشمندان و مترجمان بانفوذ نسل

شان بار هبرایوس بود که صد و های علم و فرهنگ آن دوران تبدیل شد. یکیبغداد به زودی به یکی از قطب

  پنجاه رساله به زبان سریانی نوشت.

گروهی به بغداد  :شهر حران در دوران عباسی به دو شاخه تقسیم شدنداندیشمندان  ،به این ترتیب

کردند و محور آرای ایشان آن بود تأسیس  هایی در بصره و واسطکوچیدند و زیر نفوذ ثابت بن قره مکتب

گشت که هفت سیاره را که هفت اختر و دوازده برج ماهیتی اهریمنی دارند و این به باور کهن زرتشتی بازمی

دانست و آنان را در پیوند با گنبد اختران ثابت می دیِمنشان خارج از قانونبه دلیل حرکت نامنظم و تغییرات
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گرا که مقیم حران بودند هفت اختر را سنت شمرد. این در حالی بود که صابئیانِزمان کرانمند اهریمنی می

دانستند و به تابوهایی خوراکی از جمله حرام دانستن حبوبات پایبند بودند که ثابت بن قره و مقدس می

 گرفتند.ی نمیدّا جشاگردانش آن ر

آنچه وابستگی ثابت بن قره به آرای یونانی قلمداد شده، مسیری واژگونه داشته و تقلید حکمای قدیم 

یونانی از آرای کاهنان حران بوده است. چون پرستش ستارگان و تقدیس آسمان شبانه و بزرگ شمردن ماه 

ی یونانی در اسناد تاریخی از ظهور اندیشهتر پیش هایی از دین مردم حران است که دو هزار سالویژگی

در مقام مرکزی علمی و دینی با آنچه در حران شود، و چندزبانه بودن اهالی این شهر و اهمیت نمایان می

 پذیر نیست. بینیم قیاسهای یونانی میشهردولت

هستند و حرکتی ماه و خورشید و ناهید زنده و گویا فت گمیبه پیروی از همین باورهای کهن ثابت 

گذارند. میتأثیر  چرخند و بر سرنوشت مردمانآن می مرکزی گرداگردِخودی دارند و در مدلی زمینخودبه

کنند. اما ثابت به جای آن میگیری وام این آرا از دیرباز در این منطقه وجود داشته و بعدتر یونانیان هم آن را

روشن است  ،پس گوید که در این مورد پیرو جالینوس است.اش را به رسمیت بشناسد، میکه خاستگاه بومی

 اند.بستهکه اندیشمندان مکتب حرانیان بغداد برای مصون ماندن از گزند متعصبان آرای خود را به یونانیان می

فراگیر نبوده و در همان زمان دانشمندانی دیگر  زمینایراناین برداشت بدوی از اختران البته در 

رساله »اش زکریای رازی است که در اند. نمونهکردهبینانه از آسمان پیشنهاد میصویری بسیار واقعاند که تبوده

گوید جالینوس در این می «فی أن الطلوع الکواکب و غروبها من حرکه السماء دون حرکه الارض الشکوک

شان کدام مکان شناورند و هر داند که درستارگان را اجرامی کروی میخودش  ،در مقابلکند و موارد اشتباه می

. یعنی تصویری از کیهان به دست شان مردمی زندگی کنندگوید چه بسا که روی برخیشبیه زمین هستند و می

 دهد که کمابیش با برداشت امروزین ما یکسان است.می

این در میان نماید، اما این را باید در نظر داشت که هرچند آرای ثابت بن قره تخیلی و غیرعلمی می

تر زیستند، نگاهی علمیبغداد که در تناسخی از تیسفون قدیم میکه برشمردیم، مهاجران به صابئیان از دو گروه 

ی لاتین آن باقی ی حرکت افلاک نوشته بود که فقط نسخهای دربارهبن قره رساله به آسمان داشتند. ثابت

ست که بطلمیوس در ا ایفلک ثوابت بیش از یک درجه یمانده، و در آن نشان داده بود که حرکت سالانه

به نوسان در حرکت گنبد آسمان واقف بود و آن را حرکت فلکی چنین همهایش مطرح کرده بود. کتاب
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دقیقه تخمین زده بود  2۳درجه و  2۳البروج را با دقتی چشمگیر کاهش ظاهری میل دایرهچنین همنامید. می

فلک ثوابت  . ثابت معتقد بوداستتر قیقد( 2۴شمندان یونانی آن زمان )کمتر از که از عدد مرسوم بین اندی

یعنی نوروز و اعتدال پاییزی را با آغاز برج حمل و میزان ای صغیره دارد و به این ترتیب ند بر دایرهحرکتی کُ

 ۱کرد.می محاسبهدقتی بیشتر 

معناست که اعضای این به آن  اند تا حدودیدانستهاین که اغلب نویسندگان حرانیان را پوتاگوراسی 

خواندند و برخی از عقاید خود را به حکمای یونانی دانستند و متون کهن یونانی را میمکتب زبان یونانی می

 داشتند،یونانیان باستان چنین توجهی به مثل مسیحیان سریانی در این هنگام چرا مسلمانان این که بستند. می

ای که از مسیحیان وام گرفته بودند و سیاست ی اخلاق زاهدانهگردد که در دنبالهمویان بازمیبه سیاست ا

کردند. در آن ای که از روم شرقی اقتباس کرده بودند زبان و فرهنگ یونانی را نیز مرجع قلمداد میدارانهبرده

بود و این سرزمینی مسیحی و جا در قلمرو بیزانس تبلور یافته  دوران سیاست فرعونی رومی بهتر از هر

دانستند و اینان را مسیحیان زبان بود که در آن افلاطون را حکیم الاهی و ارسطو را دانشمندی مرجع مییونانی

 کردند. پیشامسیحی قلمداد می

دانستند و اینان نخستین گروهی بودند که امویان در این بافت یونانیان را مرجع حکمت و فلسفه می 

یابیم که افلاطون و ارسطو د. یعنی بر خلاف تصور مرسوم، اگر آثار یونانیان باستان را بخوانیم درمیچنین کردن

زیستند به هیچ عنوان یونانیان را مرجع و حامل فلسفه و حکمت هایی که در عصر هخامنشی میو پیشاسقراطی

ین تصوری نداشتند. این برداشت که دانستند و در عصر اشکانی و ساسانی هم نه ایرانیان و نه رومیان چننمی

عطفی در فرهنگ بشری است، از ایدئولوژی سیاسی یونان جایگاهی مهم در تاریخ فلسفه و اندیشه دارد و نقطه

نشینان ارتدوکس در دمشق برخاسته ها و فرهنگ صومعهبیزانسی سالاریدیوانخاست که از دل امویان برمی

کشید و مدار را برمیدر دسترس یعنی روم شرقی یونان« دیگریِ»تنها شهری ایران بود و در تقابل با فرهنگ

کرد. مرجعیت یونان نزد اروپاییان بسیار دیرتر از این هنگام و در قرن پانزدهم میلادی با آغاز عصر علم می

 نوزایی مطرح شد. 

                      
 .22: ۱۳۷۶درواردن، وان .۱
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تا حدودی در بافت فرهنگی  توجهی چشمگیر داشتند حرانیان بغداد که به متون یونانی ،بر این مبنا

بودند و قائل  پوتاگوراس و افلاطون احترام زیادیبرای به ویژه بردند. اینان و عقیدتی عصر اموی به سر می

در میان گرایش مسیحی ی مستقیم همان ادامهکردند. این بسیاری از آرا و عقاید خود را به ایشان منسوب می

 .اشتغلبه دعصر اموی مسلمانان بود که در 

نقش مهم دولت اموی در برکشیدن یونانیان به جایگاه مرجع حکمت و پارسایی در آثار پژوهندگان 

اند نادیده انگاشته شده است. تا حدودی به این خاطر که یونان را از آغاز اروپایی قلمداد کردهسره یک معاصر

ی ی معجزهرا به افسانه ــ تابع بودندخورده و که قومی شکست ــهای فراوان رومیان به یونانیان و اشاره

اند و از سوی دیگر آنجا را چون از سویی یونان را اروپایی و غربی قلمداد کرده ،اند. یعنییونانی پیوند زده

ی اند، دچار نوعی نابینایی مزمن دربارهعطفی تاریخی به شمارش آوردهبدیل فرهنگ دانسته و نقطهمرجع بی

عثمانیان قومی شرقی  داریِزمام دهند یونانیان تا پایان عصرِتونی که به صراحت نشان میم ؛اندمتون کهن شده

اند تا اهالی ایتالیا و فرانسه و ها و مردم آناتولی پیوند داشتهها و آسوریاند و بیشتر با ارمنیشدهمحسوب می

آناتولی بوده است و نه آتن در بالکان. شان شرقی و مرکز اقتدارشان کنستانتینوپل در آلمان اروپایی، و کلیسای

دهند که هم از دید یونانیان و هم از نگاه دیگران، تا ابتدای عصر اموی یونانیان همین متون به روشنی نشان می

اند، نه تا حدودی زیرکی در تجارت شهرت داشتهقومی در میان اقوام دیگر بوده و بیشتر در صنعتگری و 

 یران هخامنشی یا مرجعیت فلسفی با محوریت آتن. اقتدار نظامی در برابر ا

ی یونانی را در آثار هرودوت و ی معجزهاسطوره های مقدماتیچند مواد خام اولیه و روایت هر

ی نه تنها شیوهکردند. آنان تأسیس  بودند که این سرمشق نظری راامویان توان بازیافت، اما این سیسرو می

 ،کردند، که زبان یونانی را نیز ترویج کردند. در زمان امویانگیری وام خلافت کشورداری بیزانس را در قالب

ی آسورستان و های قومی رایج در آناتولی و بالکان بود، در منطقهزبان یونانی که در اصل یکی از زبان

 سالاریاندیورواج یافت و دمشق که پایتخت اموی بود به یکی از مراکز مهم این زبان بدل شد.  رودانمیان

 کرد.های غربی قلمرو اموی نیز تا پیش از عبدالملک مروان با زبان یونانی کار میبخش

محسوب ارتدوکس مسیحیان  یاما زبان یونانی در دوران اموی حامل فلسفه و علم نبود و زبان دین

ی و سرکوب کارکردش دیوانی و مذهبی بود و آن هم در خدمت نهادهایی که با تعصب مذهب ،یعنی ؛شدمی

 رخنه کرد و نهادینه شد.  یاسلامدولت نوظهور در ها پیوند داشتند. در عصر اموی همین قالب اندیشه
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 پردازان دولت عباسی در مقام واکنشی به این سرمشق، به متون یونانیِ بعد از فروپاشی امویان، نظریه

شد. ناشی میجا این پیشامسیحی توجه نشان دادند و مهم شدن ارسطو و افلاطون و مکاتب فلسفی قدیمی از

ادامه یافت و  چنانهماروپایی امویان و در اندلس قلمروِ این در حالی بود که سنت تمرکز بر متون یونانی در 

ی ای که بیشتر ادامهه روی آورد، اما در زمینههای عباسی و فاطمی به بازخوانی فلسفآن نیز در رقابت با گفتمان

 شد.همان خلافت اموی محسوب می

وچرا جای چونشده عباسیان این که زبان یونانی چقدر مهم و مرجع قلمداد میقلمروِ و  زمینایراندر 

های اصلی علمی در ایران که مغانه و درپیوسته با زرتشتیان بوده ربطی به یونانیان نداشته و چون سنت ،دارد

شکل گرفته از مسلمانان جناحی خاص در شان رسمی خاص بوده که این توجه به یونانیان و مرجع پنداشتن

آغاز شده بود و از فرار  دار جنبشی کهنسال بود که در دوران انوشیروان دادگراین جناح میراثاست. 

شد. توجه به روم ناشی می مسیحیِ دارانزماماندیشمندان یونانی به ایران و سرکوب فرهنگ یونانی به دست 

های اندیشه و فرهنگ ایرانی بود که شان در عصر ساسانی یکی از شعبهمتون یونانی و ترجمه و شرح کردن

 شد. آناتولی و آسورستان بیگانه و اروپایی قلمداد نمیها در زبانبه خاطر حضور جمعیتی از یونانی

و دیرپا بود که به زاد درون ی روندیبینیم، ادامهی دوران عباسی میبنابراین آنچه در نهضت ترجمه

طبیعی بینازبانی در  خاطر ظهور اسلام و استیلای امویان برای حدود یک قرن دچار وقفه شده بود، و تکاپویِ

شد محسوب میغربی های قومی رایج در ایران یرانی بود. در این بستر زبان یونانی یکی از زبانتمدن اقلمروِ 

های زرتشتی نزد ای محلی از آرای مغانه و بسطی از آموزهی یونانی شاخهو تصور عمومی آن بود که فلسفه

تصویری که در اصل درست هم بود. هم پولس پارسی در زمان انوشیروان دادگر هنگام  ،قوم یونانی است

ابوعیسی بن منجم ای که به اش چنین نظری داشت، و هم قسطا بن لوقا در نامه«منطق ارسطویی»نوشتن 

ی گفت کتاب زرتشت بر دوازده هزار تخته پوست گاو نوشته شده و همهکرد و مینوشت همان را تکرار می

ها بخشی از آنها هستند و تنها پارسیان بر کل آن احاطه گیرد، که یونانیها را در بر میی زبانعلوم به همه

 ۱دارند.

                      
۱. Thomas, 2011, Vol.1: 762-767. 
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ی اندیشمندان همهی یونانی بوده یا این که ی فلسفهالهبخرد ایرانی دناین تصور که  ،بر همین مبنا

شناسانه است که از ای شرق، گزافهنوارسطویی ـ ارسطوییاند و یا نوافلاطونی بوده ـ ایرانی یا افلاطونی

ناشی شده است. یونانیان در سراسر تاریخ فرهنگ ایرانی جایگاه کهنی و بد خواندن متون کهن نگری سطحی

چند در  ی تمدن ایرانی )هرقومی در بستر حوزهچون هم که در دوران هخامنشی داشتند حفظ کردند ورا 

خوارزمیان و سغدیان و اهمیت داشتند، اما در کنار سایر اقوام مثل کلدانیان و ارمنیان و  اش( اعتبار وحاشیه

ها به یونانیان و این تصور که علم و فرهنگ ایرانی به طور خاص بر گرفتند. برجسته ساختن ارجاعقرار می

سایر اقوام ایرانی ناشی گیری ارجاع به باورهای یونانی استوار بوده، نادرست و نامستند است و از نادیده

  .شودمی

گرایی نقشی داشته یکی از کسانی بود که در این یونانقره  نثابت بتوان گفت که در این زمینه می

از را تفسیر پروکلوس بر ابیات زرین فیثاغورسی چنین همو ی حساب نیکوماخوس گرازائی دیباچهاست. او 

که متون اقلیدسی را به عربی ترجمه کرد،  ،هم او و هم حجاج بن یوسف بن مطر کرد. عربی ترجمهیونانی به 

 شمردند. اما اینی جناحی از اندیشمندان بودند که متون یونانی را مهم مینمایندهمأمون  در دوران هارون و

تر متون خود دلیل بود که مترجمان رسمی دستگاه خلافت بودند و زبان یونانی بلد بودند و از این بسبه آن 

 کردند. را انتخاب می

 /۴۳۱۳ی )درگذشته رازیاحمد بن حمَدان ی شمال ایران داعی ابوحاتم موازی با ایشان در خطه

گرا بوده و آن را با خودخوارانگاری همراه کرده است. از دید را داریم که به همین ترتیب یونانی (.ق  ۳22

 ،در پاسخ به زکریای رازی« اعلام النبوه»حکمت فقط فلسفه است و آن هم فقط یونانی است. ابوحاتم در  ،او

ما عقلا و زیرکان و خردمندان و فرزانگانی را »گوید: که مدافع خرد ایرانی و حکمت زرتشتی است، می

در سایر کشورها و جزایر موجودند، ها وجود دارند و ی اقالیم زمین هستند و در تمامی امتبینیم که در همهمی

دانند و نه حقیقت آن را، تا ، نه کیفیت فلسفه را می[فلسفه چیست؟]دانند های مختلف. که هیچ نمیبا زبان

چه رسد که در فلسفه نظر کنند و یا اظهار نظر. مگر اندک از مردمانی که به لغت و زبان عرب یا زبان یونانی 

مردن ایشان آسان است و وضع سایر خلق خدا همان است که گفتیم. ما بدانچه مسلط باشند و اگر بخواهی ش
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های کار داریم. فلسفه به زبان پارسیان کجاست؟ آن هم به لغات و لهجهنبینیم و عیان است ادیده می با چشمِ

 .۱«مختلفی که در بلاد فارسی است

معاصر دارد جای توجه دارد، و باید این گفتار او به خاطر شباهتی که با برخی از خودخوارانگاران 

سخنان را با جایگاه او که یک مبلغ مذهبی بوده مربوط دانست، که در محضر فیلسوف بزرگ و جسوری مثل 

برای آن که خاص و ویژه بودن این موضع روشن شود، باید توجه  گوید.زکریا نشسته و چنین سخنانی می

اندیشمندان در برابر چنین برداشتی موضع ترین بزرگ ر شهر بغداددهم در ری و هم کرد که در همان هنگام 

 اند. رد و انکار داشته

اما در  ،اش گذاشته نیاز به شرح نداردزکریا که وضعیتش معلوم است و ردپای ماندگاری که بر زمانه

نانیان را به چیزی یوبنیانگذار علم جبر بود و ریاضیدان خوارزمی بود که ترین بزرگ بغداد هم در این هنگام

ی ریاضیات ایران شرقی داد. او که نمایندههای ثابت و حجاج ارجاع نمیگرفت و در آثارش به نوشتهنمی

های جبری برای حل معادلات های نجومی را پدید آورده بود و از روشترین جدولبود، در ضمن دقیق

 کرد.استفاده می اخترشناسانه

گرا تر حل مسائل به روش هندسی بود، واپسکه هوادار روش قدیمی ،هدر مقایسه با او ثابت بن قر

ای نوشت به ثابت بن قره تا پایان از این روش هندسی دفاع کرد و رسالههر چند  شد.انگار قلمداد میو ساده

های ی مسائل و حلهمهو در آن گفت  «های هندسیی تحقیق درستی حل مسائل جبری با برهاندرباره»اسم 

ی مصری ناشی برداشتی که از وابستگی ریاضیات یونانی به هندسه 2جبری قابل بیان با روش هندسی هستند.

 ها بود.ها و افلاطونیی تقدیس هندسه در میان پوتاگوراسیشد و ادامهمی

منسوب کردن مسائل هندسی به یونانیان از جمله پوتاگوراس و اقلیدس هم از این هنگام باب شد، 

یک از این مسائل هندسی در هیچتقریباً  ام،شرح داده« شناسی آسمان شبانهاسطوره»نان که در کتاب وگرنه چ

ی زبان شان در آغاز از ایران غربی و مصر به زمینهزبان یونانی برای نخستین بار طرح و حل نشدند و همه

اعتبار چندانی نداشت و بیشتر ترفندی مفاهیم و مسائل به یونانیان دقت و  یونانی وارد شده بودند. این ارجاع

                      
 .۱۱۸: ۱۳۷۷رازی و رازی،  .۱

 .2۶-22: ۱۳۷۶درواردن، وان .2
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بود در برابر متفکران ایران شرقی که خاستگاه حکمت خویش را به زرتشت و بزرگان ایران شرقی منسوب 

 کردند. می

کردند، در اصل با فن مساحی مصریان اش بحث میای که اندیشمندان این دوران دربارهمفاهیم هندسی

شناسان اروپایی ایجاد بر خلاف تصوری که شرقاش نزد پیروان افلاطون تفاوت داشت. و انعکاس ابتدایی

اوردی ایرانی ایران بوده و هم در این دوران به صورت دستی دقیق تاریخی این هندسهاند، هم خاستگاه کرده

رسد گوشزد وقتی به مفهوم هندسه/ مهندس می« العلوم مفاتیح»خوارزمی در مثلاً  شده است.نگریسته می

یعنی هندسه ی هَندازَک پهلوی است که در پارسی به اندازه تبدیل شده است. کند که این معرب همان کلمهمی

در همین هنگام نزد یونانیان  چنانهم، در حالی که ای انتزاعی و فلسفی بودهو نظریه« سنجش»نزد ایرانیان 

 شده و پیوندش با زمین و معماری گیری زمین( یعنی مساحی خوانده می)گِئُومِت رُوس: اندازه

 برقرار بوده است.

ی سایر این به خدمت گرفتنِ برچسب یونانی تنها برای هندسه کاربرد نداشت و با ابهام بسیار درباره

که شهروندان  ــتاریخی آثار اندیشمندان قدیم یونانی  در این مقطعِ ،ران یونانی نیز رواج داشت. در واقعمتفک

مورد توجه بود، و این متون تا عصر  چنانهمرواج داشت و  زمینایرانتنها در  ــ هخامنشی بودند قلمروِ

 نوزایی به قلمرو اروپا وارد نشد. 

شدند نیز اروپا نوشته و تکثیر می این مورد که متون یونانی در قلمروِعلاوه بر این تصور مرسوم در 

برداری از متون یونانی دهد که تا اواخر دوران عباسی گرانیگاه تدوین و نسخهنادرست است. شواهد نشان می

ن اسحاق آسورستان و شرق آناتولی بوده و نه قلمرو جغرافیایی اروپا، و نه حتا اسکندریه یا آناتولی. حنین ب

 اند، و اغلبِ های کتب یونانی بودههای زیادی دارد به شهرهایی که مرکز خرید و فروش نسخهدر آثارش اشاره

شان عبارتند از حلب و حران و کسانی هم که به یونانی تدریس تریندر آسورستان قرار دارند و مهمها این

 . نه بالکان ،اند اغلب ساکن شام و فلسطین هستندنوشتهکرده و میمی

 در این میان قسطنطنیهیک کانون فرعی در این میان اسکندریه در شمال مصر بوده، و جالب است که 

شواهد زیادی داریم که آرای یونانی توسط اندیشمندانی در این شهر  ،اهمیتی نداشته است. در واقعاصلاً 

توان به استفانوس فیلسوف شان میاند. در میانهرفتو آسورستان به آناتولی می رودانمیانرواج پیدا کرده که از 
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هایی در رفت و آنجا مقیم شد و رساله قسطنطنیهاشاره کرد که از اهالی بغداد بود و در اوایل دوران عباسی به 

 کرد. دفاع از اخترشناسی نوشت که نگرشی مغانه را تبلیغ می

منجم دربار خلیفه نام داشت و که دوست او هم بود تئوفیلوس  یدیگردار نام اخترشناس یونانی

ی اخترشناسی به یونانی نوشته بود. بر مبنای منابع بیزانسی روشن و در بغداد کتابی درباره مهدی عباسی بود

هایی کتاب قسطنطنیهم.( در این قلمرو فعال بود و در  ۷۹2 /۴۱۷۰شود که پانکراتیوس که در سال )می

 بینی را در این قلمرو رواج داد نیز تباری شرقی داشته و از آسورستان به آنجا کوچیده بود. و طالعنوشت می

دهد، این شاهدی که محوریت قلمرو ایرانی در تکوین متون یونانی را نشان میها این علاوه بر

تحول یافته، و نه دوران اسلامی  متون پارسی و عربیِتأثیر  حقیقت است که سبک نگارش متون یونانی زیر

 ۴2تا پایان دوران اموی )قرن به خوبی توضیح داده که  ۱این را دیمیتری گوتاس در کتاب خودبرعکس. 

شدند، با همان سبک و که به علم و ادبیات و فلسفه مربوط می ،ی متون دنیوی یونانیم.( عمده ۸تاریخی/ ق 

ها در این دوران با خط درشت و حروف بزرگ شدند که در دوران ساسانی باب بود. کتابسیاقی نوشته می

شان بسیار برداریو نسخه هها حجم زیادی داشتشد و به همین خاطر کتابهایی پهن نوشته میبر پاپیروس

آمد و به همین خاطر در قلمرو روم گیر بود. هر کتاب بر این مبنا بسیار گرانبها از آب درمیتپرهزینه و وق

ی داد، کتاب چیزی کمیاب و تجملی بود و کتابخانهزبان را در خود جای میکه اغلب مردم یونانی ،شرقی

 بزرگی وجود نداشت. 

های دو قلمرو را توان کتابخانهشود می برای این که تفاوت میان سطح نویسایی ایران و اروپا نمایان

ای بزرگ داشتند. های بزرگ کتابخانهی خاندانهمهتقریباً  جدای از دربارها زمینایرانبا هم مقایسه کرد. در 

الحکمه که علی بن یحیی منجم کردند یا خزانهتأسیس  ها مثل آن که برادران بنوموسیبرخی از این کتابخانه

کردند. یعنی صاحب کتابخانه پولی وقف نهادی پژوهشی عمل میچون هم بزرگ بودند و بنیان نهاد، بسیار

شدند، اقامتگاه و خوراک فراهم کند. بعد از ها مهمانش میی کتابکرد تا برای کسانی که به قصد مطالعهمی

هزار درهم برای های این کتابخانه را بفروشند، تنها یک اصفهانی سیصد مرگ ابن منجم وقتی خواستند کتاب

 هایی که خریده بود پرداخت کرد. کتاب

                      
 .۱۳۹۰گوتاس،  .۱
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کمی بعدتر از این تاریخ وقتی حبش بن معزالدوله دیلمی اموال برادرش را مصادره کرد در میانش 

اش ( وقتی خبردار شد که غارتگران خانه.ق ۳۵۵) ۴۳۴۵پانزده هزار جلد کتاب بود. ابن عمید کاتب در سال 

چارپا کتاب وجود داشت.  چون در این کتابخانه به قدر صد بارِ ،اند شادمان شدنرسانده ی او آسیبیبه کتابخانه

ای داشت که ده هزار و چهارصد جلد ی کرخ کتابخانههم در محله ،بویه وزیر آل ،ابونصر شاپور پسر اردشیر

 شده به شمار بود.کتاب در آن گرد آمده بود و در میانش صد قرآن خوشنویسی

شک ریشه در دوران ساسانی و پیش از آن داشته، و مورخان مسلمان در داری بیکتابخانهاین سنت 

مثلاً  اند.سوزاندهها را میاین مورد تصریح دارند که فاتحان عرب در جریان استیلای اسلام بر ایران کتابخانه

ی امر عمر کتابخانه نوشته که عمرو عاص به« مختصر الدول»( در .ق ۶22 /۴۶۰۴ی ابوالفرج ملطی )زاده

 ۱ها از بین برود.ی این کتابها ریخت و سوزاند و شش ماه طول کشید تا همهتیسفون را در تون حمام

 کرده بود. تأیید  های سوخته را دیده و این گزارش راهای این کتابعبدللطیف بغدادی هم ستون

سنجید. در اروپای این زمان هم های اروپاییکتابخانهی توان با آمار موجود دربارهها را میاین داده

بود، تنها در شده  گسترش مسیحیت نویساهمگام با گذشت و که تازه چند قرن از مسیحی شدنش می ،دوران

ترین بزرگ یکی از که عصر زندگی حلاج است، ،)قرن نهم میلادی( ۴۳شد. در قرن کلیساها کتابخانه پیدا می

کتاب  ۳۵۶کرده بود در کلیسایی به نام خودش قرار داشت و تأسیس  که کنستانس امپراتور رومها این کتابخانه

صد که از نویساترین مسیحیان بودند، کمی بیش از  ،های بندیکتنم.( صومعه ۱۰۳2) ۴۴۱۱در سال داشت. 

که  ،ی کلیسای بامبرگکتابخانه م.( ۱۳۳۰ /۴۷۰۹قرن بعد )در سال  سهاش داشت و جلد کتاب در کتابخانه

شده از تورات و هایی رونویسیهم نسخهها این کتاب داشت. اغلب ۹۶شد، تنها مرکز فرهنگ قلمداد می

 انجیل بود.

آشکار و قاطع و بنابراین مرجعیت شهرهای ایرانی و قلمرو تمدن ایرانی از نظر کتاب و نوشتار 

به  زمینایرانهای یونانی هم در قلمرو شناسانه کتاببستر جامعه بدیهی است که در این. تردیدناپذیر است

بر همین منوال ها را نداشته است. زیربنای مادی تکثیر این کتاباصولاً  آمده است و نه اروپا کهچرخش درمی

 نیست.های دیگر قلمرو ایران تحول یافته باشد نامنتظره های یونانی زیر نفوذ کتاباین که سبک نگارش کتاب

                      
 .۴۴۶: ۱ج. ،۱۳۷۷ملطی،  .۱
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برداری از این متون هم رونق بعد از آغاز نهضت ترجمه و توجه فرهیختگان به متون یونانی، نسخه

شد. ها مثل متون پهلوی و عربی و سریانی با حروف کوچک و فشرده بر کاغذ نوشته میگرفت و این کتاب

چارچوب در پی آن یافت. ها از هر متن افزایش ها کوچک و ارزان شد و شمار نسخهکتاب ،به این ترتیب

ی گنجیده شدن روم شرقی نیز دگرگون شد و نتیجه های یونانی در قلمروِبرداری از کتابنگارش و نسخه

سازی در شدند. رواج این شیوه از کتابهای ایرانی نوشته میهایی بود که به زبانی متنمتون یونانی در شبکه

واکنش ناگزیرِ کلیسای مسیحی در چنین هماین فنون از ایران غربی بود، و گیری وام قلمرو روم شرقی پیامد

 شد.برابر نفوذ آرای فلسفی یونانی محسوب می

جای داشته  زمینایرانلنگرگاه تدوین و ترویج این متون نه در قلمرو تمدن اروپایی، که در بنابراین 

توجهی اروپا به میراث یونانی که در دوران . بیطنیهقسطنی تمدنی هم مرکز آن بغداد بوده و نه و در این پهنه

بخش بود، در حدی بود که در همین حدود زمانی زبان یونانی در روم غربی و امپراتوری روم اثرگذار و الهام

در همین مقطع تاریخی یعنی از ظهور دولت عباسی تا صد و پنجاه سال  ،قلمرو اروپا منسوخ شد. در مقابل

تمام متون یونانی به جز آثار ادبی و تاریخی به عربی  (.ق ۴ـ2های رنتاریخی/ ق ۴۴تا  ۴2رن ی قبعدش )میانه

 ترجمه شدند.

گرایی برخی از نویسندگان این دوران را یوناناین موج فرهنگی پشتیبانان نیرومند سیاسی داشت و 

ند که چون یونانی بلد بودند ترجمه از این زبان ی بودانمترجمبرخی از ایشان  .شان مربوط دانستباید به شغل

اغلب صنفی  نیز ،کردنددعواهایشان با دیگران، که مراجعی رقیب را معرفی میساختند. ی خود میرا پیشه

ای از و آسورستان در ایران شرقی طبقه رودانمیانگرا در موازی با مترجمان یونان ،به عنوان مثال .بوده است

فرستند و متون خود را برای مشتری پولداری گرا را داریم که نوبتی هم هیأتی را به بغداد میمترجمان هندی

 که خلیفه باشد رونمایی کردند. 

 حنین بنمثلاً  ی یونانیان قدیم مبهم و پراشتباه بود.درباره ی بسیاری از این مترجمانهابرداشت

در حالی دانست. گفت سقراط ابوالفلاسفه و حکیم الحکماء بوده و وی را شاگرد هرمس حرانی میاسحاق می

های سواد و استاد و پیشوای افلاطونی بوده که اندیشیدن خارج از مرزبندیکه سقراط به احتمال زیاد مردی بی

ی دیوگنس کلبی و سقراط آتنی را نامهزندگی حنیننماید که چنین میکرد. در ضمن مجاز سیاسی را منع می

ها البته نافی اینخورد. کرد و هرگز سیر نمیگوید سقراط در خُم زندگی میچون می ،با هم درآمیخته باشد
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این حقیقت نیست که گروه مترجمان حرانی مردانی دانشمند و پرکار بودند و میراث فرهنگی درخشانی از 

ی مهم نگریست که اینان شان توجه داشت و به این نکتههایحدودیتاما باید به مخود به جاگذاشتند. 

های فرهنگی فعال در آن دوران بودند، که نوخاسته و نوپا هم بود و به خاطر نمایندگان یکی از جناح

 پیوندهایش با سیاست امویان محبوبیت چندانی هم نداشت. 

هایی ای که به دست دادیم با دادهقره بنگریم، سرمشق نظری نی پیروان ثابت بنامهزندگیاگر به 

اش بنگریم، نامهزندگیتر به که نیکوست دقیق ،یکی دیگر از اعضای گروه صابئیان بغدادشود. عینی تکمیل می

ی از مردم حیره بود و پدرش داروفروشی بود که در محلهدر اصل بود. او ابوزید حنین بن اسحاق عبادی 

( در بغداد زاده شد و در شام پرورده شد و در .ق ۱۹۴) ۴۱۸۸به سال  حنینحیره ریشه داشت.  عباد در

 شاپور پزشکی آموخت. دانشگاه جندی

شاپور ی مستقیم سازمان پزشکان دوران ساسانی بود که در جندیدر بغداد ادامهی پزشکان طبقه

دیدند و در تیسفون به کار مشغول بودند. ساختار این نهاد هم به همان شکل سابق خانوادگی بود. آموزش می

یشوع و و خوزستان عبارت بودند از بخت رودانمیانهای پزشک مهم در قلمرو در زمان زندگی حلاج خاندان

چندان که  ،ها پارسی )پهلوی( بودی این خاندانماسویه و جراح و سرافیون و طیفوری. زبان مادری همه

 پزشک آخرین شاه اغلبی مصر حکیم همایون لقب داشت و انگار زرتشتی مانده بود.

های دقیق و علمی آزموناز و داشت در دوران مورد نظرمان چارچوب صنفی منظم ایرانی پزشکان 

هم ارتباطی به دوران اسلامی  قاعدهاین برخوردار بود. محکمی برای ارزیابی پزشکان و صدور مجوز طبابت 

های پزشکان اغلب دیرینه بودند و در به همین خاطر خاندان. برپای بوددر سراسر دوران ساسانی نداشت و 

 ،دادهایی هم رخ میها ازدواجداندر میان اعضای این خان( عصر ساسانی ریشه داشتند. صنفینظام پیشگَان )

چنان که یوحنا بن ماسویه با دختر عبدالله بن طیفوری ازدواج کرد که زنی بسیار زیبا بود، و فرزندشان پسری 

ی تشریح که اجازه ،مأمون زشت و کودن از آب درآمد. پدرش چندان از این وصلت ناراضی بود که نوبتی به

داد، گفته بود اگر اجازه دهد آدم را زنده هم تشریح خواهد کرد تا جایگاه بلاهت و جسد انسان به او نمی

 حماقتش را پیدا کند و دنیا را از این بلا نجات دهد. 

نوبتی با استادش یوحنا بن ماسویه ی دیرینه چندان نپایید و حنین بن اسحاق نوجوان در این زمینه

مجلس درس الحکمه بود، در سر الرشید و رئیس بیتکه پزشک هارون ،(.ق 2۴۳/  ۴2۳۵ی سال درگذشته)
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فرزندان تاجران استعداد آموختن پزشکی ندارند. حنین  :اختلافی پیدا کرد. یوحنا او را از خود راند و گفت

و بعد به بصره رفت و  ۱وختکه از او سرخورده شده بود به سیاحت پرداخت و در روم )آناتولی( یونانی آم

( به بغداد بازگشت و زیر نظر .ق 2۱۱) ۴2۰۶در سال  اونزد خلیل بن احمد بر زبان عربی تسلط یافت. 

وزن کتاب هایش همبه ازای ترجمهمأمون  به ترجمه و کار مشغول شد. ،مأمون پزشک ،جبرئیل بن بختیشوع

و ابن خلکان او را به خاطر برگرداندن متون سریانی و یونانی ستوده و گفته اگر او نبود این  2دادطلا به او می

 ۳شد.ماند و فراموش میشان محصور میهای قومیمتون در زبان

حنین بن اسحاق هم از دانشمندانی بود که از متوکل عباسی گزند دید. قفطی گزارش کرده که روزی 

خواست با برایش درست کند که مرگی به ظاهر طبیعی را موجب شود و می متوکل از او خواست تا زهری

این وسیله دشمنانش را به قتل برساند. اما حنین از انجام این کار سر باز زد و به همین خاطر دستگیر و 

  ۵( درگذشت..ق 2۶۰صفر  ۶) ۴2۵2آذرماه سال  ۱۵شنبه تا آن که روز سه ۴شکنجه شد

ی تاریخ رسمی این دوران به زبان عربی و ها باید به این نکته توجه کرد که بدنههنگام مرور این نام

شود که نوشته شده است. به همین خاطر گاه این توهم در پژوهشگران ایجاد می رودانمیانبه قلم ساکنان 

هر  اند.بوده ی دانشمندان در بغداد متمرکزی شهرهای ایران تکاپوی علمی چندانی نبوده و همهگویی در بقیه

ی زمین در این هنگام اهمیتی چشمگیر داشته و اغلب دانشمندان و شهر کرهترین بزرگ بغداد در مقامچند 

اند، نادرست است. تر بودهاند، اما این تصور که باقی شهرها از آن فروپایهکردهفیلسوفان بزرگ به آنجا سفر می

های بسیار به دانشمندانی را ببینیم که از شهرهای گوناگون هکافی است به منابع این دوران بنگریم تا اشار

شدند که در شهرهای از مهاجرانی تشکیل میعمدتاً  اند، و نخبگان مقیم بغداد نیزبرخاسته زمینایرانقلمرو 

 دیگر زاده و پرورده شده بودند.

                      
 .۱۷: ۱۳۷۱قفطی،  .۱

 .۱۳۱: ۱۳ج. ،.ق ۱۳2۰ صفدی، .2

 .2۱۷: 2ج. م.، ۱۹۹۳ابن خلکان،  .۳

 .2۰-۱۸: ۱۳۷۱قفطی،  .۴

 .۱۸۱: 2ج. ،.ق ۱۴2۵-۱۴22؛ مقریزی، ۱۷۹: ۱۱ج. ،.ق ۱۳۹۸؛ ابن کثیر، ۴۹2: ۱2ج. ،۱۴۱۳ذهبی،  .۵
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بغداد در ایران وجود داشته این را هم باید در نظر داشت که در این دوران چندین پایتخت موازی با 

ی عباسی کرده و اغلب ایشان مثل امیران سامانی و زیاری و دیلمی از خلیفهیک شاهی حکومت می و بر هر

اند. یکی از دانشمندان و پزشکان بزرگ این دوران ابوالحسن علی بن سهل تر بودهپرورتر و آزاداندیشفرهنگ

جا این خوریم و ازی سهل برمیباز به کلمه او هم . در نامطبری است که به ابن ربن طبری مشهور است

ی اسلامی نام علی را بر خود گذاشته و پدر شود که پدرش اسمی پارسی داشته و خودش در زمینهروشن می

پدرش و ی ربن گمان کرده زیست به خاطر کلمهها بعد از او میرا سهل نامیده است. ابن قفطی که مدت

سرور ما/ »ای سریانی به معنای کند و اصل این کلمه ربّان است که واژهاند، اما اشتباه میودهنیاکانش یهودی ب

دین مسیحی  احتمالاًپدرش نیز دانشمند بزرگی بوده است و  ،است و لقب پدر او بوده است. بنابراین« استاد ما

 نستوری داشته چون زبان سریانی میان پیروان این مذهب رواج داشته است. 

جا پرورده شد و به دانشمند بزرگی ( در مرو زاده شد و همان.ق ۱۹2) ۴۱۸۷ابن ربن طبری در سال 

به طبرستان کوچید و در دربار قارن زیاری مقیم شد و برای ده سال آموزگار پسرش مازیار گاه آن بدل شد.

کسی همان و دار نام بسیاربود بود که بعدتر به شاهی محبوب و جنگاور بدل شد. او پزشک و اخترشناسی 

د و روش مهار آن را یافت. ابن ربن طبری بعد از کشته شدن کراست که واگیر بودن سل ریوی را کشف 

مازیار همراه سپاه خلیفه به سامرا رفت و به یکی از نزدیکان خلیفه معتمد تبدیل شد و به دست او اسلام 

چون چند سال بعد وقتی متوکل به قدرت  ،ظاهری بوده آورد. اما روشن است که این اسلام آوردن نمادین و

  !رسید دوباره به دست او اسلام آورد

که به « فردوس الحکمه»نویسی بود و کتاب مهمش نامهدانشابن ربن طبری یکی از فعالان جنبش 

سی مقاله المعارف پزشکی در زبان عربی است. او در این کتاب ( نوشته شده، اولین دایره.ق 2۳۵) ۴2۳۰سال 

ی ها نوشته است. محور کتاب پزشکی است، ولی دربارهی طیف وسیعی از دانشباب درباره ۳۶۰و 

شناسی و جانورشناسی نیز مطالب بسیار جالب و دقیقی دارد. او در ضمن شناسی و اخترشناسی و گیاهروان

برای مبرا کردن ظاهراً  نوشت که« دالدین و الدوله فی اثبات نبوه محم»بود و کتابی به اسم داری نام فیلسوف

چون در ده باب آن به  ،خود از اتهام نامسلمانی پدید آمده است. با این حال چندان در این کار موفق نیست

اصول شرایع و ادیان گوناگون پرداخته و بر همه تاخته و مذاهب مسیحی و هندی را نقد کرده، و جالب آن 

ابن ربن طبری که یکی از چهار پزشک بزرگ اسلامی هم کشیده است.  را به مذاهبو نقد ی بحث که دامنه
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ست از دانشمندانی که در مراکز ا ایاین دوران است، نه در بغداد پرورده شده بود و نه مسلمان بود و نمونه

 زیستند. دیگر مثل مرو و طبرستان می

نظرانه ید ایشان را تنگحاصل سخن آن که هنگام روایت کردن سرگذشت بزرگانی مانند حلاج، نبا

شان به اعضای همان حوزه هایانگارانه فرض کرد که ارتباطای خاص مثل عرفان جای داد و سادهدر حوزه

گیرند و با هایی در گذر تاریخ و به دست مورخان شکل میها و ردهچنین حوزهاصولاً  محدود بوده است.

هنگام حضور در بغداد به شهری وارد شد که هم زاهدان و ی مردمان فاصله دارند. حلاج ی زیستهتجربه

داد و هم فیلسوفان و مورخان و مترجمان و پزشکان را، و هم بسیاری دیگر را، و عارفان را در خود جای می

 گذاشتند.میتأثیر  تنیده بر همای درهماین همه در شبکه
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 معتزله: سوم  تار گف 

 

ی پیش از اسلام در بستر عقاید به حکومت عباسی چندین شاخه از اندیشهخلافت اموی گذار از زمان با هم

حکمت و مستقر شد. حقوق در قالب فقه، عرفان در قالب تصوف، دانش تجربی در قالب گیری وام اسلامی

شان کردیم. در این میان یکی بحثی فشرده دربارهتر پیش هایی بودند کهحدیث نمونهتاریخ در قالب طبیعی و 

اوستایی گرفته و در دوران ساسانی  ی«مانتره»اهمیتی چشمگیر دارد کلام است. کلام نام خود را از  که

)مربوط به مانتره، « مانسریک»های فیلسوفانه را ای از بحثچنان که شاخه ؛ای مرسوم بوده استکلیدواژه

 اند. نامیدهکلامی( می

فرض است و از این پیش زرتشتیی سرمشق نظری ی دین است آفریدهکه بحث فلسفی در حوزهکلام 

رسانی به اهورامزدا و نبرد با اهریمن هم با کردار آید که زبان میدان نبرد راست و دروغ است و یاریبرمی

از دفاع عقلانی و شکستن ساختار زبانی دروغ در مینو. این شیوه  نیکو در گیتی ممکن است و هم با درهم

در عصر ساسانی در میان مسیحیان و مزدکیان شد و گیری وام فلسفی از دین به تدریج در میان سایر ادیان نیز

. این ادیان پیدا نکرده بودرواج چندانی بوداییان و مانویان و یهودیان تا این هنگام بین  ، اماهم وجود داشت

شان را های مذهبیاساطیر و داستان ،کردند و در مقابلدداری میی دین خواغلب از استدلال عقلانی درباره

 دادند.شاخ و برگ می

ی زمان با فروپاشی دولت اموی حملات ادیان دیگر به اسلام نیز آغاز شد، که در آن هنگام نسخههم 

پدیدار  ای از دین اسلامغالبش اموی بود و زیر فشار همین حملات به سرعت منقرض شد. به جای آن نسخه

دهد ی تاریخ اسلام را پوشش میشهری، و این شاخه که ادامهشد که عقلانی بود و سازگار با سیاست ایران

 ی خود را پدید آورد و به درآویختن با رقیبان و حریفان روی آورد. کلام ویژه علمِ

دترین بود معتزله آن که پیشتازانه بر بقیه تقدم داشت و نیرومن های کلامی آغازین،در میان گرایش

ی آزاد بود، که با آرای مسلمانان اولیه تعارض ی مرکزی جنبش فکری معتزله دفاع از ارادههستهشد. نامیده می
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های نظری رایج در ایران اغلب اختیارگرا بودند و ادیان بزرگی مثل داشت. در زمان ظهور اسلام چارچوب

ی آزاد انسانی را پذیرفته بودند، که کشف بزرگ اصل اراده زرتشتی و مزدکی و مانوی و بودایی و یهودی همه

  ۱.بینیممیمتون زرتشتی ترین دفاع از اختیار انسانی را هم در این دوران در . صریحزرتشت بود

هایی مثل مسیحیت و کیش زروانی هم وجود داشتند که به شکلی از جبر باور در این بین جریان

ی اخیر بالید و نفی دل این جبههبنابراین در  ،نزدیک با مسیحیت زاده شدپیوندی داشتند. دین اسلام در 

دلیل آن که در عصر اموی نقل . داشتی پذیرفتپیشچون هم رای آزاد و عبودیت مطلق در برابر خداوند اراده

 و زند به قرائت فرو کاسته شده بود همین بود. ،بر عقل غلبه داشت و تاریخ به حدیث

مینوی »با نگرش زروانی تفاوت داشت. در آغازین این جبرانگاری مسلمانان ت که باید توجه داش

سیر سرنوشت معرفی شده که بر مبنای آن خط« تقدیر فلکی»در معنای « بَغوبخَ ت»مفهومی به اسم « خرد

در این هر چند  ،شودشان توسط متغیرهای کیهانی و حرکات فلکی تعیین میهایی انتخابمردمان و دایره

سخنگویان خلافت اموی شان فراهم است. خدایی( برایکامبه پهلوی: ی آزاد )از ارادهای پهنه چنانهممیانه 

 از مسیحیتسره یک اما به شکلی دیگر از جبر باور داشتند که ساخت استدلالی نداشت. این شکل از جبر

ناپذیر بود و از قواعد عقل تارش توضیحشده بود و به حضور خداوندی قدرقدرت متکی بود که رفگیری وام

 ،ای برای تثبیت نظام سیاسی سرکوبگری مثل امویانچنین چارچوب متعبدانهکرد. و عدل انسانی پیروی نمی

نمود. به همین خاطر هم در سراسر دوران اموی حکومت از داری گرایش داشت، کارآمد میکه به برده

ها در برابر این جبرگرایی نخستین واکنش ،گرفت. با این همهگرایان سخت میکرد و بر ارادهجبرگرایی دفاع می

 گیری دین اسلام نمایان شد. ی شکلخیلی زود در کانون اولیه

( در .ق 2۰) ۴۰2۰اولین محدثان مسلمان مردی بود به نام مَعبد بن عبدالله جهنی که در سال یکی از 

ابیطالب و معاویه و عمر بن ی عمر خود را در بصره زیست. او با حسن بن علی کوفه زاده شد و بخش عمده

را به عنوان راوی  کرد و اوداشت و از ایشان حدیث نقل می وگوگفتو عثمان و عبدالله بن عباس دیدار و 

شناختند و این پیش از آن بود که حدیث به دست دانشمندان بخارا و بلخ به جریانی راستگوی کلام ایشان می

                      
وندیداد، فرگرد نخست، ؛ 2۴، بند ۱۹(؛ زمیادیشت، فرگرد ۹، کتاب ۱۳۹۷)در: دینکرد،  ۱۹، بند ۱۸ورشت مانسریک، فرگرد  .۱

 .۱۵و  ۴و  ۱بندهای 
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ی آزاد سخن منظم تبدیل شود و علم شمرده شود. معبد جهنی اولین کسی بود که در میان مسلمانان از اراده

مسلمانی که ابتدا مسیحی بود و بعدتر باز مسیحی شد این گویند نومی ۱گفت و از اختیار انسانی دفاع کرد.

اندیشه را به او آموخته بود. اما در شرایطی که مسیحیان تنها گروه مهم جبرگرای آن دوران بودند، این گزارش 

 2است. این شخص را به صورت سستویه یا سسویه یا ستویه ثبت کردهنام ابن عساکر نماید. نادرست می

. خطاهایی از این سازگار نیستمسیحی دانیم، اما گفتارش با عقاید ی دینش هیچ جز همین اشاره نمیدرباره

شود های منسوب به او را هم میدست در تشخیص دین اصلی نومسلمانان در متون کهن کمیاب نیست. نام

به همین خاطر شاید و « اهل شوش»بوده، یعنی « شوشان»بازسازی کرد، که در اصل « سوسن»به صورت 

 لقبش بوده باشد و نه اسمش.

گیری در برابر جبرانگاری مسلمانان مورد حمله قرار معبد جهنی به خاطر این موضع ،به هر روی 

گرفت. او در ابتدای کار سفیر خلیفه عبدالملک در روم بود و سرپرستی فرزندش سعیدالخیر را بر عهده 

های و وقتی عبدالملک حجاج بن یوسف را بر عراق مستولی کرد و ستم داشت، اما به زودی از دربار طرد شد

این والی از حد گذشت، همراه با ابن اشعث سر به شورش برداشت. دشمن سیاسی بزرگ او حجاج و دشمن 

  ۳کرد.با او منع مینشینی هم نظری او حسن بصری بود که مردم را از

خبر داده که حسن بصری به دستور عبدالملک بن مروان ی قضا و قدر ای دربارهشهرستانی از رساله

ها هیچ بندیاما با توجه به این جبهه ۴نوشته بود، و حدس زده که این اثر در اصل کار واصل بن عطا باشد.

حجاج  ،در نهایت ی بوده باشد.نبعید نیست خود حسن بصری چنین متنی نوشته و هدفش حمله به معبد جه

با  ق.( ۸۰) ۴۰۷۸شکست دهد و در مکه به معبد دست یافت و او را در سال موفق شد ابن اشعث را 

                      
 .۱۱۵ :۱ج. ،.ق ۱۴۰۶، ؛ بخاری۱۸ :۱ج. تا،، بیبغدادی .۱

 .۳۱۹ -۳۱۸: ۵۹ج. ،.ق ۱۴2۱-۱۳۱۵عساکر، ابن .2

 .۱۴۱ :۴ج. م.، ۱۹۶۴-۱۹۶۳، ذهبی .۳
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اش به ابن عساکر نوشته که خلیفه عبدالملک به خاطر همین پایبندی ۱های وحشتناک به قتل رساند.شکنجه

 2اختیار انسانی حکم مرگ او را صادر کرده بود.

ن مسلم دمشقی بود که از موالی عثمان بن ی، ابومروان غیلان بنیکی از دوستان و نزدیکان معبد جه 

اش شهرتی بزرگ داشت، با عفان بود و انگار تباری قبطی داشته باشد. او که به خاطر دانش و پارسایی

کاتبی  غیلانسر خود را به باد داد. به همین خاطر در نهایت او هم کرد و ی آزاد دفاع میسرسختی از اراده

ی نوشتارهایش که بعد از مرگش گردآوری شد دو هزار ورقه ای توانا بود و مجموعهدست و نویسندهچیره

 ۳گرفت.)چهار هزار صفحه( را در بر می

او مقیم دمشق بود و از بردگانی چون هم از دوستان نزدیک حارث بن سعید بود کهدمشقی غیلان 

کرامات  در حدی که ،ته بودند. حارث نیز مردی زاهد و پرهیزگار بودبود که مسلمانان در جریان فتوحات گرف

اند. حارث ادعای پیامبری کرد و پیروانی فراوان یافت که به اسم مذهب و معجزاتی را نیز به او نسبت داده

 تا آن که در نهایت در ،حارثیه شهرت پیدا کردند. خلیفه عبدالملک اموی سخت کوشید تا او را به چنگ آورد

 ۴به قتلش رساندند. ق.( ۸۰-۷۹ /۴۰۷۸ی )در سال نبا معبد جهزمان هم تقریباً  المقدس دستگیرش کردند وبیت

ی بعدی امیه به قتل رسید. خلیفهاما او نیز به دست بنی ،غیلان دمشقی از یارانش بیشتر عمر کرد 

حضور یابد و از عقایدش  یبحث( از او دعوت کرد تا در مجلس .ق ۱2۵) ۴۱22هشام بن عبدالملک در سال 

اوزاعی فقیه و محدثی وابسته به دربار اموی بود که  ۵در برابر ابوعمرو عبدالرحمن بن عمرو اوزاعی دفاع کند.

( زاده شده بود. او دبیر .ق ۸۸صفر  2) ۴۰۸۵ماه سال دی 2۵زیست و یک نسل قبل از غیلان در در شام می

قواعد حقوقی دیوان امویان بود و با پشتیبانی ایشان بود که به گردآوری احادیث صدر اسلام پرداخت و 

 مدار بود و بعدتر به فقه مالکی تحول یافت. گریز و نقلتدوین کرد که عقلبندی نیم
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زاعی را در دست داریم. او بعدتر ی مجلس بحث این دو تنها روایت یکی از هماوردان یعنی اودرباره 

نوشت که به روزگار ما نرسیده، و در آن ادعا کرد در بحث بر حریف غلبه « رساله فی القدر»ای به اسم رساله

ی این دو از حالت علمی و عقلی خارج شده باشد چون نماید که مناظرهچنین می ،با این حال ۱کرده است.

فیر کرد و فتوا داد که قتل غیلان واجب است. هشام هم که انگار با ی بحث حریف را تکاوزاعی در میانه

این مجلس بحث  2همین قصد او را فراخوانده بود، دستگیرش کرد و در باب کیسان دمشق به دارش آویختند.

و آل زیار و آل سامان برگزار مأمون  دربار ساسانی داشتیم و بعدتر در درباردر تر پیش توان با آنچهرا می

ستیزی حاکم بر دربار اموی تا چه پایه بوده و چقدر با شد، مقایسه کرد و دریافت که بدویت و عقلمی

 های مشابه در میان مسیحیان رومی شباهت داشته است.جدل

سروکار داریم که اغلب برای دفاع از « شهدای اختیار»در دوران اموی با گروهی از  ،به این ترتیب 

گروه از هواداران حکومتی دلیرانه جنگیدند و کشته شدند. این  داشتند یا مبارزه با ستمِباور به آن  حقیقتی که

تواند ی او تا حدودی مینامهزندگیاختیار عضو دیگری هم داشتند و او جعد بن درهم نام داشت. ردگیری 

نش غیرعرب بود و از ی اختیار به بستر اسلامی را نشان دهد. جعد هم مانند دوستاهای ورود اندیشهخاستگاه

یا  ۳قبایل عرب شده بودند. اصل او را از حران تبار ایرانیانی که در زمان فتوحات به اسارت افتاده و موالیِ

یکی از نخستین مدافعان  شخود کهاند. جعد از یاران و پیروان وهب بن منبه بود، دانسته ۵یا همدان ۴خراسان

شود. ابوعبدالله وهب بن منبه از نسل سپاهیان ساسانی بود که در گرایی در میان مسلمانان محسوب میاراده

که از  ،دوران خسروپرویز به یمن گسیل شدند. او در صنعا زیست و درگذشت در دوران عمر بن عبدالعزیز

. او مردی بر عهده داشتوی بود، منصب قضاوت صنعا را نظر اخلاق و عقاید استثنایی در میان خلفای ام

ی ( در هشتاد سالگی در صنعا درگذشت. نکته.ق ۱۱۴) ۴۱۱۱دانشمند و مسلط بر ادیان کهن بود که به سال 
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 ،با این حال ۱که در آن از اختیار انسانی دفاع کرده بود.« کتاب القدر»ای داشته به اسم مهم آن که او رساله

به جبرگرایی که نمود  واچنین توبه کرد و  یشخوعقاید گرایان را آغاز کرد از لک بگیر و ببند ارادهوقتی عبدالم

 گرویده است.

روی آرای وهب بن منبه بود، ولی احتیاط او را نداشت و نظر خویش را جعد بن درهم آشکارا دنباله 

و این در تضاد کامل با ایدئولوژی  2ت،مند اسکرد. او معتقد بود قرآن متنی مخلوق و تاریخفاش ابراز می

که به تازگی به دست حجاج بن یوسف شکل نهایی  ــقرآن در آن خلیفه ادعا داشت اش بود که سیاسی زمانه

 ماهیتی ازلی دارد و نامخلوق است.  ــ یافته بود

بحث مخلوق بودن یا نبودن قرآن که در این مقطع تاریخی مطرح شد پیامد مستقیم تدوین  اصولاً

ی خود ای استانده و رسمی بود. حجاج برای آن که نسخهی نسخهنهایی این متن و برکشیده شدنش به مرتبه

زل شده، و چون همان است که از زبان خداوند نا دقیقاًاز قرآن را به کرسی بنشاند ادعا کرد که این متن 

خداوند ازلی است، قرآنی که او در دست دارد هم ازلی است و غیرمخلوق. این در حالی است که معاصرانش 

رسمی  متنِ تثبیتِ ها را در دست داشتند و جریانِهایی گوناگون از سورههایی متفاوت و ترتیبنسخه چنانهم

 شان رخ نموده بود. جلوی چشم

، که با طیفی گسترده از سایر باورهای اسلامی ی سیاسیفریبکارانه با این موضعجعد بن درهم نه تنها  

دانست و نخستین کسی در میان مسلمانان بود که نوع تشبیه خداوند را ناروا می هرمثلاً  نیز مخالفت داشت.

و خداوند  گفت دوستی میان ابراهیممطلق مفهوم خدا، می یبر اساس همین تنزیه ۳مخالف صفات الاهی بود.

 ۴پادشاهی بر تختی بر عرش نشسته باشد.چون هم ریخت نیست کهممکن نبوده و خداوند موجودی انسان

 یعنی سخنش با الاهیات عشق پیوندی نداشته است.

که والی اموی کوفه بود و یکی از اعضای خونخوار  ،( خالد بن عبدالله قسری.ق ۱2۴) ۴۱2۰در سال  

آمد، جعد بن درهم را گرفت و در روز عید قربان با دستان خودش او را در ی حجاج به شمار میدارودسته
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کرد. این خالد از خاندانی زاهد برخاسته بود که پدربزرگش  قربانی اللهگوسفندی برای چون هم برابر مردم کوفه

 ۱کرد.های دنیوی پرهیز مییش از ظهور اسلام خوردن شراب را بر خود حرام کرده بود و از لذتاسد بن کُرز پ

 و جبرگراییِ ی امویان از خلافت مادر خالد هم مسیحی و از اهالی روم بود و شاید به این خاطر به نسخه

 وفادار بود. درپیوسته با آن 

 خداوند از صفات انسانی بر دوست و شاگردش جهم بن صفوان بسیار یی تنزیهدرباره جعدآرای 

بود و بعدتر خود جریانی نیرومند بنیان نهاد که به اسم جهمیه شهرت نشین هم کرد. جهم در کوفه با اوتأثیر 

 ی انسان و خدا رای آزاد را قبول نکرد و چون ارادهارادههر چند  ی آرای جعد را پذیرفت،یافت. او بدنه

جهم بن صفوان نیز از  ،با این همه 2دید، برخی از سخنانش به جبرانگاران نزدیک است.متحد و یکپارچه می

کرد و در نهایت به همین خاطر همراه امویان تبلیغ می نظریِ سخنگویان پرسروصدایی بود که بر خلاف نظامِ

( در مرو به .ق ۱2۸) ۴۱2۵ال با حارث بن سریج بر امویان خروج کرد و بعد از شش سال جنگیدن در س

 ۳به قتل رسید. ،نصر بن سیاری ،دست سردار اموی

های اول مسلمانان جبرگرا بوده و دولت شود که رهبران نسلروشن میکاملاً  هامرور این داده با 

 کرده است. چنینی آزاد انسانی مقابله میبار با اندیشمندان هوادار ارادهاموی به شکلی قاطع و خشونت

های زیادی در این مورد از او نقل نگریسته و حدیثنماید که خود پیامبر اسلام هم جبرگرایانه به انسان میمی

 ی دوران اموی بوده است. ها برساختهبسیاری از این حدیثهر چند  ۴،شده است

صولاً ا چون ،توان به دوران عبدالملک بن مروان مربوط دانستتدوین این نگرش جبرگرایانه را می

در همین هنگام متفکرانی به مخالفت با جبر و دفاع از  دقیقاًسیاسی امویان را او پدید آورد. این که سرمشق 

خوانشی رسمی و سیاسی از انسان گیری با شکلزمان هم دهد کهپردازند، تصادفی نیست و نشان میاختیار می

 را ی کسانیعبدالملک و پسرش هشام در عمل همه .اندهم در برابرش قد علم کردهمخالفانی  ،و امر قدسی

سرمشق  ،کردند به قتل رساندند. با این همهی آن از اختیار دفاع میکه در درون بستر اسلام یا در حاشیه
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ی ایرانی و ادیان این قلمرو تمدنی اختیارگرا بود و کوشش امویان برای به کرسی عمومی حاکم بر اندیشه

 گرایی مسیحی که به عبودیت و تسلیم و اطاعت سیاسی بینجامد، فرجامی نداشت. ای از جبرنشاندن نسخه

داشتند و این در درون تأکید  ی آزادهای سیاسی مخالف اموی بر همین اساس همگی بر ارادهجریان

بستر اسلامی در آرای زیدیه و شیعه و اسماعیلیه و قرمطیان به خوبی نمایان است. در درون جریان اصلی 

گرایی تکوین یافت که معتزله نام گرفت و بنیانگذارش ای نیرومند از ارادههب سنی هم به زودی نسخهمذا

 ست که خلفای عباسیا ایمردی بود به نام ابوحنیفه واصل بن عطا که به غزّال مشهور بود. این همان نسخه

 آمد.از کلام دینی به حساب میی رسمی و حکومتی نسخهمأمون  الرشید وگرویدند و در دوران هارونبه آن 

گویند اش داریم که میی لهجهاین گزارش جالب توجه را دربارهو نداشته عرب تبار واصل بن عطا 

کرده است. به همین خاطر هم ادا می« غ»های امروز شبیه کرده و آن را مثل فرانسویرا درست تلفظ نمی« ر»

اش گویند نوبتی برای نمایش هنر سخنوریکرد و میاستفاده مینداشتند « ر»هایش از کلماتی که در سخنرانی

دهد تنوع آوابندی زبان در ایران آن ی جالبی است که نشان میبود. این داده« ر»ای خواند که عاری از خطبه

 روزگار چقدر چشمگیر بوده است.

بوده ی بلخ و کابل و ناحیه ایران شرقیاهالی به احتمال زیاد از آید واصل ها برمیتا جایی که از داده

ی تمیمی )درگذشتهبن بابا چون ابوعثمان عمرو بن عبید  ،که در جریان فتوحات به بردگی گرفته شده بودند

که تبار کابلی داشت و از اهالی بلخ بود، به روایتی شوهرخواهرش بوده است. این عمرو  ،(.ق ۱۴۴ /۴۱۴۰

دو طرف  گفتند در جنگ جمل هربعدتر رهبر معتزله شد و پیروانش مذهب عَم ریه را پدید آوردند و می

به آرای زروانی کهن بود و  او از نظر فلسفی دهری .ستودند، اما ابوبکر و عثمان را میاندگر و فاسق بودهفتنه

 ۱اعتقاد داشت.

که پیوندش با  ،بر خلاف دامادش عمرودر مدینه زاده شد و  ق.( ۸۰) ۴۰۷۸در سال  واصل بن عطا

هاشم بوده اند او غلام بنیی سرورانش توافق ندارند. برخی گفتهمنابع گوناگون دربارهتمیم روشن است، بنی

اش به های شخصیاند. او به خاطر هوش سرشار و توانمندیضبّه را نام بردهمخزوم و بنیو برخی دیگر بنی

ی پیروان حسن بصری جای گرفت، و این هنوز زودی از قید غلامی رهایی یافت و به بصره رفت و در حلقه
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ی قدرت حاکم کردند و حسن نمایندهزمانی بود که امویان مخالفان نظری خویش را دستگیر و آزار می

 شد.می محسوب

واصل در نهایت نتوانست با این چارچوب فکری کنار بیاید و اختلافش با حسن بصری به آنجا کشید 

که نوبتی در مجلس درس او مخالفتی تند کرد و از میان شاگردان وی خروج کرد و جایی دیگر در مسجد 

پیوستند. به همین خاطر بصره نشست و گروهی از یارانش هم از جای برخاستند و حسن را ترک کرده به او 

سخنرانی خود را در دفاع از جا نخستین واصل در همان «.گیرانکناره»اند که یعنی نامیده« معتزله»شان را گروه

به ویژه با خوارج زیاد بحث و مخالفت و ا .کردتأسیس  خود راکلامی مکتب اختیار بیان کرد و به این ترتیب 

با خواهر یکی از پیروانش او کرد، دوستی داشت. تأسیس  ی جهمیه راهکه فرق ،کرد و با جهم بن صفوانمی

  ( درگذشت..ق ۱۳۱) ۴۱2۷فرزندی پیدا نکرد و در سال اما به اسم عمرو بن عبید معتزلی ازدواج کرد، 

دانست، اما با آرای زندیقان واصل بن عطا بر خلاف بسیاری از حکیمان دوران خود یونانی نمی 

او در بحث و استدلال نیرومند بود و به ویژه در  ۱مانویان و دهریه آشنایی زیادی داشت.)مزدکیان( و 

ی مسلمانان بود. او شاگردانی هم داشت که گرفت نمایندههایی که میان رهبران ادیان گوناگون درمیمناظره

تا برای گرواندن پیروان فرستاد ی بحث و استدلالش را فرا گرفته بودند و ایشان را به گوشه و کنار میشیوه

ادیان دیگر به اسلام با ایشان مباحثه کنند. این الگوی تبلیغ تا پیش از آن در میان مسلمانان رواج نداشت و به 

اند اش در اصل مانوی بودهتوان حدس زد که واصل و خانوادهمی ،ویژه در میان مانویان مرسوم بود. از این رو

برای بحث و زرتشتیان ی اند. او در واقع از شیوهسارت به اسلام گرویدهو در جریان فتوحات و بعد از ا

گرفت. برد و آن را در خدمت اسلام به کار میدر جهت تبلیغ دین بهره میی مانویان و از شیوهاستدلال عقلانی 

 اند. به همین خاطر او را به درستی بنیانگذار کلام اسلامی دانسته

رد کردن صفات برای  :شود و ارکانش عبارتند ازکه معتزله نامیده می مکتب فکری واصل همان است 

و  ی آزاد، جای دادن فاسقان در جایگاهی میان کافران و مومنان )منزلت بین المنزلتین(،خداوند، باور به اراده

در دوران او خوارج معتقد بودند  2های علی بن ابیطالب و مخالفانش.ی جنگتعلیق داوری دربارهچنین هم

                      
 .۱۳۵: 2ج. م.، ۱۹۷۵؛ عسکری، 2۳۴: ۱ج. م.، ۱۹۸۶قاضی عبدالجبار،  .۱

 .۴۹-۴۶: ۱ج. ،.ق ۱۴۰۶شهرستانی،  .2
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شود و با کافران برابر است، اما جریان اصلی مسلمانان که ی دین خارج میمسلمانی که گناه کند از دایره

 مسلمان است.  چنانهمگفتند فاسق شدند، میامیه بودند و مرجئه نامیده میپیروان بنی

کرد و از این نظر با خوارج مخالفت پرهیز می دگراندیشانموضع واصل در اصل آن بود که از تکفیر 

توان به خدا نسبت داد. افزون بر صفت ذات باشد نمیرا گفت هرچه ی صفات خداوند هم میداشت. درباره

پیش از او البته غیلان دمشقی هم  ۱علم و قدرت و اراده و حیات در خداوند بود. ی مثلبنابراین منکر صفات

 هیچ صفت ثبوتی را نباید به خداوند منسوب کرد.اصولاً  گفتداشت و می ترنظری مشابه و تندروانه

دانی بزرگ و فقیهی بانفوذ بود. او برای نخستین بار در میان مسلمانان واصل بن عطا در ضمن حقوق 

کتاب مقدس )قرآن(، خبر )حدیث و سنت  :چهار مرجع برای قوانین به رسمیت شناخت که عبارت بود از

گیر بود و با فقه حنفی نزدیکی و اجماع )سنت جاری(. فقه او روادار و آسان)خرد شخصی( پیشین(، عقل 

اند. این نظام حقوقی در کردهتأسیس  اند علم فقه اسلامی را ابوحنیفه و واصل با همدر حدی که گفته ،داشت

 2شود.ی اوزاعی محسوب مینظرانه و سختگیرانهی آرای تنگکه ادامهگرفت برابر فقه مالکی قرار می

شان پیروان واصل طی دو نسل بعد به گروهی بانفوذ و بزرگ از اندیشمندان تبدیل شدند که اغلب 

 22۰ /۴2۱۵ی حدود ی خود را بنیان نهادند. به عنوان مثال بشر بن معتمد )در گذشتههای کلامی ویژهمذهب

کند و افعال اختیاری به انسان ی خداوند تنها صفات را خلق میگفت ارادهمی ،بنیانگذار مذهب بشریه ،(.ق

خورد، اما در نهایت از انسان سرچشمه ی خدا پیوند میواسطه با ارادهشوند که باواسطه یا بیمربوط می

 /۴2۵۹ی بوموسی مردار )درگذشتهی بشر بن معتمد کسی بود به نام عیسی بن صبیح اگیرد. شاگرد برجستهمی

گفتند خدا به ستم کردن قادر است، اما . این گروه می( که پیروانش مذهب مرداریه را پدید آوردند.ق 2۶۶

گفتند این هم از ی کردار مردمان داشتند و میتصور عجیبی دربارهچنین همکند تا ستمگر نباشد. چنین نمی

بنابراین مثل باقی چیزها مرئی است. این گروه قرآن را قدیم  شده توسط خداوند است وچیزهای خلق

 دانستند اما با معجزه پنداشتنش مخالف بودند.می

                      
 .۴۶: ۱ج. ،.ق ۱۴۰۶شهرستانی،  .۱

 .۱۳۵-۱۳۴: ۱ج. م.، ۱۹۷۵عسکری،  .2
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ابوعلی محمد گشت، در زمانی که حلاج به مردی بالغ و پخته بدل شده بود و از حج به بغداد بازمی 

( در شهری در .ق 2۳۵) ۴22۸در سال  او. را بر عهده داشت ی این شهرمعتزله بن عبدالوهاب جُبّایی رهبریِ 

. در متون شدسهل شوشتری محسوب می شهریِهمتقریباً  و بنابراین شمال رود شوشتر در خوزستان زاده شد

 ۴2۴۷در حدود سال جوان اند که باید معرب نامی پهلوی باشد. ابوعلی عربی اسم این شهر را جُبّاء نوشته

ی شاگردان ابویعقوب یوسف بن عبدالله شهّام پیوست که وارث فکری ( به بصره رفت و به حلقه.ق 2۵۴)

و در نسل قبل رهبری شد محسوب میبا یک واسطه شاگرد واصل بن عطا خود ابوهذیل علاف بود که 

یک سال بعد که او در این شهر جایگیر شد، حلاج دوازده ساله از واسط ی بصره را بر عهده داشت. معتزله

 ن کرد.به شوشتر نقل مکا

( به .ق 2۰۴) ۴۱۹۹در سال ابوعلی بود، یکی از رهبران معتزله بود که که استاد  ،ابوهذیل علافاین 

ی بحث مهمی شرکت کرد و همراه با ابواسحاق نظّام معتزلی در برابر موبدان زرتشتی در جلسهمأمون  دعوت

گویند میلاس در همان مجلس اسلام میبه رهبری میلاس مغ جدل کرد و استدلالش چندان نیرومند بود که 

را بر عهده  منتشر کرد. او رهبری معتزله« میلاس»ای به نام آورد و ابوهذیل بعدتر گفتارش را به صورت رساله

  ( پس از نود و اندی سال زیستن در سامرا درگذشت..ق 2۳۰) ۴22۳داشت تا آن که در سال 

ای ه بغداد رفت و بیست سال آنجا ماند. او نویسنده( ب.ق 2۵۷) ۴2۵۰ابوعلی جبائی در حدود سال 

گوید که سیصد پرکار بود و ابن ندیم عنوان هفتاد کتاب از او را در الفهرست آورده و قاضی عبدالجبار می

هزار صفحه( مربوط به فلسفه و کلام  ۸۰که چهل هزار ورقش ) ۱هزار ورق( متن املا کرده ۱۵۰هزار صفحه )

دوبخشی داشت و ملطی  گوید ده جلدِتفسیر قرآن مفصلی نوشته بود که ابن طاووس میچنین هم 2بوده است.

 ۴اند.و بنابراین حجمش را بین دو تا پنج هزار صفحه تخمین زده ۳شافعی نوشته بیش از صد جزء داشته

                      
 .۸2: ۱ج. ،.ق ۱۳۸۰؛ ابن مرتضی، 2۹۰-2۸۹: ۱ج. م.، ۱۹۸۶قاضی عبدالجبار،  .۱

 .۴۰: ۱ج. ،.ق ۱۴۱۸ملطی شافعی،  .2

 .۴۰: ۱ج. ،.ق ۱۴۱۸ملطی شافعی،  .۳

چون حجمی بسیار  ؛اند جای توجه دارداین دوره ثبت کرده ی حجم آثار اندیشمندانِزمان دربارههم اعدادی که مورخانِ .۴

دهد که نوشتن در این اند از سویی نشان میچشمگیر اما پذیرفتنی دارد. شمار صفحاتی که اندیشمندان و رهبران فکری نوشته

شده است. ایم که عمرشان صرف تدریس و بحث و نوشتن میتهای داشدوران کاری تمام وقت بوده و متفکران و استادانی حرفه



128 

 

ار شاگرد جبائی که بنیانگذار کلام اشعری است، در ابتدای ک ،(.ق ۳2۴ /۴۳۱۵ی ابوالحسن اشعری )درگذشته

ی خود با دستگیری حلاج از او کناره جست و کلام ویژهزمان هم ( یعنی.ق ۳۰۰) ۴2۹2بود و در حدود سال 

 را پدید آورد که جبرانگارانه بود و با نظام خلافت مورد نظر متوکل سازگاری بیشتری داشت.

عسکر مکرم مقیم شد و  ( از بغداد به خوزستان برگشت و در.ق 2۷۷) ۴2۶۹جبائی در حدود سال 

( درگذشت. کوچ او از عراق به خوزستان الگویی است که نزد بسیاری از .ق ۳۰۳) ۴2۹۴جا به سال در همان

ی به قدرت رسیدن متوکل بود که فضای بغداد و عراق را برای دگراندیشان بینیم و این نتیجهمعاصرانش می

موجی از مهاجرت نخبگان که یک قرن پیش آغاز شده و  ،و دانشمندان خطرناک و ناامن کرده بود. در نتیجه

 بغداد را از اندیشمندان خوزستانی پر کرده بود واژگونه شد.

دوران ساسانی بود در پوششی « مانسریک آگاهی»همان تقریباً  کرده بودند،تأسیس  ی که معتزلهکلام 

ی مستقیم آرای و ادامه یافتمینخستین شکل از فلسفه بود که در میان مسلمانان رواج این  اسلامی.

. دفاع فلسفی از دین شد که در دوران اموی بر سر عقاید خویش جان باخته بودنداختیارگرایانی محسوب می

فلسفه  :از ندعبارت بود های فرهنگ اسلامی وارد کرد و آنبه سرعت دو گرایش عقلانی دیگر را نیز به دایره

 و منطق. 

های گاهان ای ایرانی بود و برای نخستین بار زرتشت در سرودهچنان که اشاره کردیم، آفریده ،فلسفه

یشت هفتن»این سنت فلسفی بعدتر هم تداوم یافت و در زبان اوستایی علاوه بر گاهان آن را بنیان نهاد. 

این که زرتشت . نیز متونی فلسفی به زبان اوستایی هستند« سکاتوم نسک»و  ۱«یشتویشتاسپ»و « کوچک

بنیانگذار فلسفه بوده در آن روزگار بر خلاف امروز امری ناشناخته نبوده و هم نویسندگان کهن یونانی مثل 

                      
وری کاغذ، سامان انتشار آثار،...( و پایگاهی آاین حجم از نویسایی نشانگر وجود بستری مادی )شهرنشینی، فن ،از سوی دیگر

ی بزرگی از روشن است که چنین حجمی از نویسایی و چنین طبقه ،شناختی برای این طبقه از نویسندگان است. یعنیجامعه

ی ریشه نداشته، و ادامه ــ شان را دیدیمکه وصف عقلانیت ــ ی اسلامی و دوران امویاندیشمندان نویسنده در قرون اولیه

می و استیلای امویان ظهور نخستین خلافت اسلا ،ی موبدان عصر ساسانی بوده است. در این معناهمان سنت رایج بین طبقه

ی نویسایی مندان( عامل برانگیزانندهای در سیر تکامل فرهنگ نویسای ایرانی بوده و نه )بر خلاف تصور برخی از شریعتوقفه

 و شکوفایی فرهنگ.

۱. Dinkard, 1911, VII. 
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اند و هم در خود سنت زرتشتی امری بدیهی قلمداد دادهها در این مورد گواهی افلاطون و پیشاسقراطی

ی موبد آذر فرنبغ هم در رساله ۱اشاره شده است. به آن نیز «ورشت مانسریک»که در متن  چنانهم ،شدهمی

 ،2منسوب به اوست« نامهفلسفه»ایم که کتابی به اسم اشاره کرده که یک زرتشت کلدانی هم داشته« نامگَآیین»

 صد سالزیسته و با زرتشت سپیتمان که هفتاما این شخص از اهالی بابل بوده و در زمان هخامنشیان می

 تفاوت دارد.از اوست تر پیش

را کنار هم بنگریم، به زمان هم اگر سیر تحول متون فلسفی را در سطحی جهانی وارسی کنیم و متونِ 

سیر تحول آرای فلسفی به شکلی شفاف و روشن در درون ی تاریخ طی بخش عمدهرسیم که این نتیجه می

تمدن اروپایی تنها طی چهار قرن گذشته به این میدان وارد شد و از ورود  ؛قلمرو تمدن ایرانی طی شده است

بنگریم شماری چشمگیر  زمینایرانگذرد. در هر مقطع تاریخی که به تمدن چین به این حوزه تنها یک قرن می

لسفی از فیلسوفان را خواهیم یافت، و زبان پارسی از این نظر ویژه است که توانسته حجمی عظیم از آرای ف

 کند. بندیصورترا به صورت شعر 

های شناسانی که با دوراندر زمان زندگی حلاج هم این قاعده برپای بود و بر خلاف تصور شرق

پا نبود. در دوران ی تخصص خود آشنایی ندارند، شکوفایی آرای فلسفی امری نوظهور و تازهپیش از حوزه

گوید خطی ویژه برای نوشتن ندیم در الفهرست میشته که ابنرواج دا زمینایرانفلسفه به قدری در ساسانی 

 شده است. خوانده می« دبیرهدانش»آن وجود داشته که 

ای بود که به تدریج ی اسلامی نیز بود و این شاخهکلام اسلامی به معنای ظهور فلسفهتأسیس  ،پس 

دین با وجود داشت که فرض پیشاین با نام حکمت شناخته شد. این نکته ناگفته نماند که در دین زرتشتی 

، بینیمدو می تفکیکی که در ادیان سامی میان این است.فلسفه همان دین  خورده و بنابراینپیوند  عقلانیت

شد، و خرد دانش دانسته می در زبان پهلوی دستاورد اصلیِوجود نداشته است.  بعدتر پدید آمد و در آغاز

« داناک»ی مرسوم برای فیلسوف یا دانشمند در دوران ساسانی ی فلسفی بخشی از این دانش بود. کلمهاندیشه

 نامیدند. می« داناکیه »بود و به همین ترتیب حکمت و فلسفه را 

                      
 (. ۹، کتاب ۱۳۹۷)در: دینکرد،  2۰، بند 2۱ورشت مانسریک، فرگرد  .۱

2. Dinkard, 1911, IV: 142. 



130 

 

شد و همتایش در خوانده می« فلِِسوک فاک/ فِلِسوک فای»تبار فلسفه هم البته رایج بود و ی یونانیکلمه

)پایلِسوپای( بوده است. اما این عبارت برای  փիլիսոփայ)پیلیسوپ( و در ارمنی کهن  pwsilipسریانی 

استان گردآوری اوستا در دوران اشاره به اندیشمندان یونانی و رومی کاربرد داشته است. در دینکرد هم وقتی د

« هندوکان داناک»یونانی( و  ـ )فیلسوفان رومی« لسوکفایروم فِه »شود، از شاپور یکم ساسانی شرح داده می

تأیید  ش ن( موردبِوآوری و تحلیل )گُشان در زبان)دانشمندان هندی( نام برده شده و گفته شده که مهارت

 ۱است.« شهرفرزانگان ایران»

در متون دوران را آنچه شد، علم منطق نیز شکل گرفت. تأسیس  کنار حکمت که در همین دوراندر  

 دانند که از )لُوگیکُوس( یونانی می از گیری وام مشهور شده اغلب« منطق»اسلامی به 

است. احسان  برگردانده شده« نطق»ی ریشهبه مشتق شده و از این رو « سخن، گفتار»)لُوگُوس( به معنای 

)سخن( « سخَون»ی طبری معتقد بود که این مفهوم پیش از دوران اسلامی نیز در ایران رواج داشته و کلیدواژه

با منطق و لوگوس همسان است، اما این « سخن»چند معنای  در متون پهلوی را با آن مترادف دانسته بود. هر

شده نام دیگری داشته و چنان که بیلی نشان داده، شاخه از اندیشه که به مهارت استدلال کردن مربوط می

)معنی( و « چیم/ چِم»این واژه از دو بخش  2آمده است.« دینکرد»پهلوی است که در « گوباکیه  چیم»همان 

«. مل در معنا، بلاغت سخنأشناسی، تمعنی»یعنی تقریباً  )فرزانگی، تأمل، بلاغت( تشکیل یافته و« گوباکیه»

واژه به معنای منطق بوده و در پهلوی نیز به صورت وام دقیقاًهم « تَر کهَ»ی سانسکریت گذشته از این کلیدواژه

 رواج داشته است. 

ی اوستایی بوده، خاستگاه منطق نیست. در برداری از مانترهکه خود گرته ،یونانی« لوگوس»بنابراین 

شد ای یکپارچه قلمداد میکرده بود، بلاغت و منطق و فلسفه پیکرهگیری وام را از شرق یونان که این مفاهیم

این  زمینایرانی لوگوس رمزگذاری شده بود. اما در های همان کلیدواژهی این مفاهیم با مشتقو بنابراین بدنه

ت به خود گرفتند. منطق در هایی متفاوطی کردند و نامزاد درون ی خود را به شکلیویژه سیرِها خطحوزه

                      
۱. Dinkard, 1911, III: 429. 

2. Dinkard, 1911, III: 128, 417. 

https://en.wiktionary.org/wiki/%D6%83%D5%AB%D5%AC%D5%AB%D5%BD%D5%B8%D6%83%D5%A1%D5%B5#Old_Armenian
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ای بومی که برای برچسبی بوده برای شاخه زمینایرانبرداری شده، اما در عربی از روی عبارت یونانی گرته

 خود نام و نشانی مجزا داشته است.

درپیوسته با آن  فلسفه و علوم طبیعیِ منطق از دلِ زمینایراناین نکته هم شایان توجه است که در 

 که دوران ،که از بلاغت و حقوق مشتق شده، تفاوت دارد. در عصر هخامنشی ،زاده شده و این با لوگوس

ای که مؤسس و مبلغ این شیوه منطق در معنای لوگوس بود، طبقهتأسیس  آرای ایرانی در یونان وگیری وام

ی استدلال کردن در محکمه و قانع کردن حریفان شان را براها و استادانی بودند که شاگردانبودند سوفیست

ی پیکربندی بود و شیوه« جایگاه سخن»آید، چنان که از نامش برمی ،منطق زمینایراندادند. یعنی در تعلیم می

زرتشتی پیوند داشت و آماجش شناخت  دینِ ـ داد. یعنی با فلسفهزبان برای انعکاس حقیقت را نشان می

کرد. در یونان این مفهوم به شکلی دیگر فهمیده شد و ماهیتی شناسانه را دنبال میروالی شناختحقیقت بود و 

نهادی بود و از )لوگیکوس(  حقوقی پیدا کرد و محورش اقناع و حتا فریب بود. یعنی کارکرد 

ویی من با جهان )معناشناسی( ایرانی که از رویار گوباکیه چیمخاست، برخلاف کشمکش من و دیگری برمی

 های اقناع دیگری در محکمه.آمد و هدفش تشخیص قواعد حاکم بر طبیعت بود، نه شیوهبرمی

درک این نکته ضروری است که آن منطقی که در عصر اموی در میان مسلمانان برای نخستین بار 

گیری شکلداشت. ی خاصی نشناسانهشناختی یا شناختی سنت یونانی بود و دلالت هستیمطرح شد، ادامه

 ،ایرانی در بافت اسلامی دیرآیندتر بود و پیامد تکاپوی فرهنگی عصر عباسیان آغازین بود. در واقعمنطق 

 . شد و از کلام و حکمت دیرآیندتر بودتأسیس  دوران زندگی حلاجمنطق اسلامی در 

برگزینیم، بهترین انتخاب اگر بخواهیم یک رخداد شاخص برای شرح جایگاه منطق در این دوران را 

( ترتیب داد .ق ۳2۰ /۴۳۱۱ست که ابن فرات ده سال بعد از مرگ حلاج در سال )ا ایمجلس بحث و مناظره

ی فیلسوفان بود با با هم رویارو شدند. در این مجلس متی بن یونس که نمایندهدار نام و در آن دو اندیشمند

محور بحث میان این دو آن بود که معیار تفکیک بود، بحث کرد.  ی متکلمانکه قهرمان جبهه ،ابوسعید سیرافی

بینیم و و این با مفهوم منطقی که نزد افلاطون و ارسطو میهای درست و نادرست در زبان چیست؟ گزاره

گوباکیه پهلوی بوده نه بحث بر سر همان چیمجا این هدفش قانع کردن مخاطب است تفاوت دارد. یعنی

 لوگیکوس یونانی. 
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صحت  گفت تنها معیارِمتی بن یونس می ،در این مجلس دو جبهه با هم رویارو شدند. از یک سو

هاست. یعنی ی اینکنندهگفت نحو و دستور زبان تعیینابوسعید سیرافی می ،برابر اودر  .عقل و منطق است

زبانی و استدلالی برای حق بودن گفتارها معتقد بود، در حالی که دومی ی به معیاری بروناولی از منظر فلسف

گفت گرا بود، میهای مقیم بغداد یونانکه بنا به رسم حرانی ،گرفت. متیزبانی را مبنا میزاد درون ساختارهای

ی مردم از بقیهاصولاً  هایونانی ای هم کرده بود کهمنطق ارسطویی مبنای این ارزیابی است و در گفتارش اشاره

گفت ارسطو آدمی بوده مانند ابوسعید می ،اند. در مقابلقدر بها داده ترند و به همین خاطر به منطق اینباهوش

دیگران و آنچه به عنوان منطق پیشنهاد کرده در اصل نحو زبان یونانی است، که با نحو زبان عربی تفاوت 

کرد. او شد و در هر زبانی شکلی متفاوت پیدا میمنطق از دید او به دستور زبان فروکاسته می ،دارد. در نتیجه

نابرابر دارند، به همسان بودن استعدادهای  گفت اقوام گوناگون خرد و هوشدر برابر دعوی متی که می

خود را رها کنند  گفت دلیلی ندارد یک عرب و پارسی و ترک دستور زباننژادهای مختلف باور داشت و می

 و از قواعد یونانیان برای محک صحت جملات استفاده کنند. 

ای خیلی امروزی و ریزبینانه روشن است که بحث میان این دو بر سر ماهیت منطق بوده، و از زاویه

تر بندی معناست و این از زبان فربهی رمزگذاری و طبقهمنطق شیوهتوانست بگوید میمطرح شده است. متی 

ها ی زبانتوان فروکاست و در همهاست. در نتیجه منطق را به زبانی خاص یا دستور زبانی مشخص نمی

گرا برخاسته بود با این ادعا که آن نظام منطقی در یونانی بهتر اما چون از مکتب حرانیان یونان ،یکسان است

بود چیزی فراتر از نحو برای پیکربندی  ابوسعید اما معتقدکرد. از همه تبلور یافته استدلال خود را خراب می

است که همواره در درون « کاکتساب اغراض معقول و معانی مُدرِ»نامند معنا وجود ندارد و آنچه منطق می

 چونهمیعنی او  ی مستقل خود را دارد.کند، و هر زبانی هم در این مورد قواعد ویژهیک زبان تحقق پیدا می

کاست و معتقد بود هر زبانی افقی متفاوت امروزین معنا را به زبان فرومی رایانِساختارگرایان و پساساختارگ

کند که باید با قواعدی ویژه و متمایز ارزیابی شود و آن، قواعد درونی حاکم از معناها را در برابر خود خلق می

  بر زایش زبان یعنی نحو بود.

برگزار شده بود و ابوحیان توحیدی تر شپی بحث میان این دو در گفتارهای مجلسی ریشه داشت که

شرح آن را نوشته است. در آن نشست متی بن یونس رهبر معتزله یعنی ابوهاشم جبایی را خوار شمرده بود، 

ای از ی نطق )سخن( برآمده و بنابراین به ردهچون جبایی زمانی گفته بود منطق از باب مَفعَل از ریشه
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ابن مسکویه هم البته بعدتر با این استدلال جبایی درآویخت و آن را شود. های زبان محدود میکاربست

متفعل است و بنابراین کلام در باب جبایی( هم  ی خودِناپذیرفتنی دانست و گفت اگر چنین باشد، متکلم )یعن

جدای از این حواشی، روشن است که بحث میان ابوسعید سیرافی  پردازی محدود شود.باید فعالیتش به کلمه

شده ی ارتباط معنا و زبان و منطق و حق مربوط میجوان و متی بن یونس سالمند به چالشی جدی درباره

ی اروپایی فلاسفه یِزبان چالشی که هنوز هم پرداختن به آن در میان اندیشمندان مرسوم است و چرخشِ ؛است

 . شودمحسوب میموضوع بازاندیشی در همین ای نو از نمونهی قرن بیستم میلادی میانه در

که هوادار استقلال منطق از نحو زبان و جدایی معنا از لفظ بود،  ،متیبحث مورد نظرمان در مجلس 

اند که دلیل کاست، شکست خورد. اما گفتهکه معنا را به لفظ و منطق را به نحو فرومی ،در برابر ابوسعید

 تسلطش بر زبان عربی از او کمتر بود. هر ونبود ی حریف شیوا نش به اندازهامغلوب شدنش آن بود که بی

کردند به عربی با هم بحث میشان به ترتیب آرامی و پهلوی بود، اما دوی اینان غیرعرب بودند و زبان مادری

 گرفته است.تر بوده و زبان را با بلاغتی بیشتر به کار میو روشن است که ابوسعید در این حوزه چالاک

یف کردیم، بخشی از جغرافیای اندیشه در دوران زندگی حلاج است وجوشی که توصفضای پرجنب

و باید هنگام تحلیل آرای او به این زمینه توجه داشت. گوشزد کردن این نکته لزومی ندارد که در آن دوران 

 اند وتدریس وجود نداشته بحث و محافلِ در هیچ تمدن و قلمرو فرهنگی دیگری نهادهایی مثل این مجالسِ

شان نوشتار چندانی دربارهاند و نه ها نه موضوع اندیشیدن و بحث و جدل بودهها و مضموناین کلیدواژهاصولاً 

هایی شده است. یعنی این تصور که خاستگاه یا محور تحول فلسفه اروپا و غرب بوده، با محکتولید می

ن تنها به قرن سوم هجری که موضوع بحث شود. به ویژه که داستاریزبینانه از این دست به سادگی مردود می

را  زمینایران چنانهمها در این میدان پس و پیش رفت و توان قرنشود و به راحتی میماست محدود نمی

 در کانون این مباحث بازیافت.
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 اول  حج  :چهارم  گفتار

 

از منابع به این که در این مدت  باشد. برخیگزیده نماید که حلاج برای چندین سال در بغداد اقامت چنین می

آید بعید است چنین بوده باشد. که از الگوی ارتباط این دو برمیاند، اما چنانشاگرد جنید بوده اشاره کرده

های بعدی نبود و خودش جوانی سی دهه ی مقتدرِضمن آن که جنید هم در این هنگام هنوز آن شیخ جاافتاده

اش هم با دربار خلیفه خط و ربط سیاسیتعلق داشت و ی بازرگانان و اعیان هطبق که بهبود بیش نو چند ساله 

مثل عمرو بن عثمان تفاوت داشت و هم با استادش سهل  زاهد از این نظر هم با بصریانِ جنید .نزدیکی داشت

 شوشتری که انگار با صفاریان پیوند داشت.

اند که از بصره برخی از نویسندگان گفته برای اولین بار به حج رفت. ق.( 2۷۰) ۴2۶2حلاج در سال 

مرکز قدرت  دیدار ازچنین نبوده و به سادگی برای گویا که گفتیم با قصد حج خارج شده بود، اما چنان

سفر کرده است. این که در این میان جنید را دیده و بعدتر به حج رفته را بعدتر چندان مهم بغداد عباسیان به 

اما به احتمال زیاد این برداشت نادرست است و او به سادگی  ،اندرا چنین دانستهاند که دلیل سفرش شمرده

 گاهش را تغییر دهد.چون در بصره مورد حمله و طرد بوده تصمیم گرفته سکونت

وشش سال داشت. چنان که گفتیم در حلاج وقتی برای نخستین سفر حج از بغداد خارج شد، بیست

اما در مکه چنین مسیری را در  ،سلوکش به زاهدان و مرتاضان شباهتی نداشتزمان اقامتش در بغداد جامه و 

ها را بر خود روا داشت. شواهدی ترین ریاضتپیش گرفت و یک سال در مجاورت کعبه اقامت گزید و سخت

. در این مورد گزارش استبغداد آغاز شده  کشی حلاج پیش از حج و در خودِهست که دوران ریاضت

را داریم که با چند واسطه از محمد بن علی کنانی نقل  ق.( ۴۱2 /۴۴۰۰ی سال لمی )درگذشتهعبدالرحمن س

ایشان مرقع خود را وا نهاد و ایشان  رفت با اصرارِکرده که وقتی حلاج برای نخستین سفر حج به مکه می
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 ۱اش بود.ای پیوستهههایش را بیرون ِآوردند و وزن کردند و دیدند نیم دانگ است، و این نشان ریاضتشپش

صحراگرد  پوشیده و به سبک زاهدانِدنیا دلق مرقع می تارکِ ی صوفیانِبنابراین او پیش از آغاز سفر به شیوه

 کرده است.های بدنش پرهیز میاز شستن خود و کشتن انگل

ید گوی دوران اقامت حلاج در مکه نیز گزارش ابویعقوب نهرجوری را در دست داریم که میدرباره

 ،کردحلاج در حج اولش یک سال تمام در صحن مسجد زیر باران و آفتاب در یک نقطه نشست و حرکتی نمی

نهادند میجلویش روزی یک قرص نان و یک کوزه آب گوید میچنین هممگر برای طهارت و طواف کعبه. 

گویند حلاج وقتی به مکه نهرجوری در این دوران مرید حلاج بود و می 2خورد.و فقط سه لقمه نان می

 کرد.ی وی اقامت میرفت در خانهمی

زهد و ریاضت دانست. احمد بن کوکب بن  ترِی طولانیحج رفتن حلاج را باید بخشی از یک دوره

مدت کوتاهی روز خوابید و فقط ها نمینشینش بودم. حلاج شبهفت سال هم»گوید که عمر واسطی می

دادند هایی که به او هدیه میخفت. خورش نانش فقط نمک و سرکه بود و لباسش دلقی مرقع. جامهمی

  ۳ «.بخشیدپذیرفت و به دیگران میمی

شبی که مردی پولدار بود، نیمه ،گوید بهرام بن مرزبان مجوسینقل قول دیگری از جندب داریم که می

کرد تا آن که ای با هزار دینار به او داد. حلاج نخست قبول نمیحلاج رفت و کیسهدر بغداد به همراه او نزد 

شب با جندب به مسجد جامع منصور رفت و مستمندان را بیدار بالاخره با اصرار بهرام پذیرفت. اما همان نیمه

و حلاج پاسخ  اش در این کار را پرسیدشان پخش کرد. جندب دلیل شتابزدگیکرد و کل زرهای کیسه را بین

ی نصیبین شب را به روز آورد، برای وی بهتر از این است که های ناحیهداد که فقیر )درویش( اگر با کژدم

 ۴شب را با سیم و زری در کنارش سحر کند.

ی حلاج در این مدت باعث شد شهرتی پیدا کند و با آن که سن و سالی اندک داشت، سلوک زاهدانه

ی استاد و رافش گرد آمدند. این وضعیتی غیرعادی بود چون حلاج به هیچ سلسلهمریدانی به تدریج در اط

                      
 .۱۴۵: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۱

 .2۹: ۱۳۶۷ماسینیون و کراوس،  .2
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 پیاپیِ  در زندگی حلاج چیرگیِاصولاً  بهره بود.ای پایبند نبود و از اعتبار و وزن نهادهای موجود بیشاگردی

توان مشاهده کرد که ی جذب و سازماندهی مریدانش نیز میبینیم و این را در شیوهرا می «نهاد»بر  «من»

 پذیرفته است. مستقل از نهادهای پیشین انجام می

شده  بندیصورتقاعده است و در آثار اندیشمندان معاصر حلاج نیز  زمینایرانچنین حالتی البته در 

کوشد قواعد سیاسی و قانون اجتماعی را به اخلاق شخصی فرو ابن مسکویه میدر همان حدود زمانی است. 

ی ضروریه آن است که دومی تنها ی فاضله با مدینهتفاوت مدینه :گویدمی« المدنی فصول»بکاهد و فارابی در 

کند، و کند ولی اولی لذت و افتخار و کمال )کمال و جاودانگی/ خرداد و امرداد( را آماج میبه بقا اکتفا می

نماد  .ی آزاد برخوردار باشندداند که علاوه بر اجبارهای طبیعی و افلاکی از ارادهامت فاضل را شهروندانی می

ی فرهمند در آن است که تقدم من بر نهاد را حتا در ساحت سیاسی روافرمانی فاضله هم حضور این مدینه

 دهد.نشان می

 به بغداد بازگشت. پسرش حمد ق.( 2۷۱) ۴2۶۳حلاج پس از یک سال اقامت در مکه، در سال 

روی د و جماعتی از درویشان دنبالهگوید پدرش بعد از یک سال اعتکاف اعتبار و مرجعیتی پیدا کرده بومی

هایی کرد. این بار جنید تندتر با او برخورد نزد جنید رفت و باز از او پرسش دوبارهاند. پس از بازگشت او بوده

  ۱کرد و پاسخش را نداد و گفت سخنانش در خور قشریون است.

اند و این گزارش که او مدتی مرید داشتهای حلاج و جنید با هم دشمنیاصولاً  آید کهبرمیجا این از

و  دنکنبه جدل و دعوایی اشاره می ،ها از رویارویی این دوی گزارشجنید بوده نادرست است. چون همه

. گویا در همین ی دوستانه یا در بافتی آموزشی تصویر کندوگوگفتروایتی نداریم که این دو تن را در حال 

، و جنید از این سخن خشمگین شده «أنا الحق» :فی خود به جنید گفته بوددیدار بوده که حلاج هنگام معر

 .2«تواند مسدودش کندجدا از پیکرت می ای در دین اسلام انداختی که فقط سرِرخنه»بود و گفته بود: 

کرد به کلی با آنچه نزد استادانش رواج داشت متفاوت تبلیغ میپس از بازگشت حلاج هایی که آموزه 

توان حدس زد که انگار ریاضت دشواری که طی یک سال مجاورت کعبه بر خود روا می ،به همین خاطربود. 
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اش آن بوده که تعالیم استادان پیشین خود را باطل شمرده است. این را داشته، آزمونی و محکی بوده و نتیجه

م به بعد به سختی او را تکفیر اش از این هنگای استادان و آشنایان پیشینتوان دریافت که همهاز آنجا می

کنند. حلاج در بغداد نه تنها با جنید، که با سایر مشایخ صوفیه نیز درگیر شد و از سوی آنان مورد حمله می

  ۱قرار گرفت.

ی پیشینش آن زاهدپیشه دلیل فاصله گرفتن او از زهد و ریاضت و تاخت آوردنش بر استادانِانگار  

هایی از او داریم که انگار سرانجام بودنش آگاه شده باشد. اشارهبوده که این مسیر را تا پایان پیموده و به بی

بیند. حلاج از این داند و به همین خاطر نیاز به ریاضت را منتفی میغالب میسره یک خود را بر نفس خویش

 د که مسیری مشابه را پیمود.نظر شباهتی به بایزید بستامی دار

ی حلاج روایت کرده به همین بافت فرهنگی عطاء بن هاشم کرخی درباره نداستانی که احمد ب

 ؛بینیمرا هم می« سگچون هم نفس»ی ها به استعارهترین ارجاعقدیمیشود. در این داستان یکی از مربوط می

تعبیری که با توجه به تقدس و ارج سگ در آیین زرتشتی، شاید در معنایی مثبت در منابع پیشین مزدیسنی 

 ه کهگفتو به او ، رودمی در بیابان با سگیرا دیده که حلاج گوید شبی ریشه داشته باشد. احمد بن عطا می

 .و او را سیر کردبه سگ داد  ها راخوراکورد. وقتی ابن عطا چنین کرد، حلاج این ی بریان و نان بیابره دبرو

کردم تا امشب که برایش بیرون آمدم و خدا مرا بر خواست و مخالفت میرا میها این گفت نفس منگاه آن

  2نفس چیره ساخت.
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 : انسانپنجم    گفتار

  

این متون به  ی کانونیِهستهشود و به احتمال زیاد بخش مهمی از آثار حلاج به تصویر او از انسان مربوط می

دهد که بعدتر در آثار حلاج ای خاکسار و فروپایه از انسان به دست میچون انگاره ،همین دوران مربوط باشد

ی کند. بنابراین در گفتمان حلاج دو تصویر متضاد دربارهمدار دگردیسی پیدا می«خداـ  انسان»به برداشتی 

اش اش به این مقطع از زندگیی زاهدانه و جبرگرایانه و متعبدانهزیاد نسخهبینیم که به احتمال انسان می

 واژگونه شد.تقریباً  شود. این برداشت البته در گذر سالیان دگرگون ومربوط می

های فکری بندیموضوع بحث بوده و جبهه زمینایرانهایی که همواره در مضمونترین مهم یکی از 

کرده، باور به اختیار انسانی در برابر جبر الاهی است. زاهدان و متشرعان اغلب جبرگرا و سیاسی را تعیین می

دهد هایی در دست داریم که نشان میقولی حلاج نقلاند. دربارهگرا بودهو فیلسوفان و عارفان اغلب اراده

گوید که از می ق.( ۳۷۸ /۴۳۶۷ی سال ابونصر سراج )درگذشتهجبرگرا بوده است.  کم برای دورانیدست

فقیر صادق کسی است که با صحت رضایش اختیار »و او پاسخ داد: « فقیر صادق کیست؟»حلاج پرسیدند که: 

 :گویدی مؤمنون میسوره ۱2ی در شرح آیهچنین هم .۱«شودها بر او وارد میی آنچه از سببندارد درباره

 2تر ساخته است.خدا انسان را میان نور و ظلمت آفریده و در همان ابتدای آفرینش در مؤمنان نور را افزون

شان، که مقدار نوری است زند، نه کردارهای خودخواستهیعنی آنچه تمایز میان رستگاران و ملعونان را رقم می

 که در هنگام خلقت بنا به میل خداوند در وجودشان نهاده شده است.
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به یکی از شاگردان قول دیگری از او سازگار است که صریح از انکار اختیار با نقل هایاین بیان 

شان را نیز بی هیچ که خدا اجسام را بی هیچ علتی آفرید، صفات چنانهم» ۱:گویدمیلی جبائی معتزلی ابوع

که بنده بر اصل و مبدأ عمل خویش تسلط ندارد، بر عمل خود نیز تسلط  چنانهمی در آنها بیافرید. تعل

خدا اجسام را بی »به خصوص این اشاره که  ،این نگرش شباهتی چشمگیر به برداشت اشعریان دارد .2«ندارد

ی ی رخدادهای گیتی معلول ارادهگفت همهمیبه آرای ابوالحسن اشعری نزدیک است که « علتی آفرید

شناسی کهن خداوند است و هیچ قاعده و نظام علی بر رفتار خدا حاکم نیست. این برداشت از سویی با یزدان

دید، و از سوی دیگر با دانست و کردارش را محدود به نیکی میدل میمغانه تعارض داشت که خداوند را عا

ناسازگار بود که رخدادهای گیتی را به شکلی مکانیکی به گردش افلاک و  های زروانیتقدیرگرایی حکیمانه

 کردند. گذر زمان منسوب می

تر بود و وقتی آن است که ابوالحسن اشعری حدود یک نسل از حلاج کوچکجا این ی مهم درنکته 

حلاج سالخورده را در بغداد به زندان انداختند، تازه از معتزله کناره جست و به چنین باورهایی گرایید. یعنی 

، کم در حلاج وجود داشته باشدی او که نافی علیت بود پیش از او دستنماید که نظرگاه جبرگرایانهچنین می

 . ر مانده استست که از چشم پژوهندگان دوا ایو این نکته

هم بوی جبرگرایی به مشام  ۳«و کل شیء عنده بمقدار»ی به همین ترتیب از تفسیر حلاج بر آیه

کند و تغییر اش است و از مقدارش تجاوز نمیچیزی بسته به زمان معین هر» :گویدرسد، چون میمی

آن کسی را که خدا در ازل » :گویدکه می ۵«ین آمنوا و تطمئن قلوبهم...ذال»است شرح چنین هم .۴«یابدنمی

هم  ۷«و کان ربک البصیر»...حلاج در اشاره به  .۶«نعمتی نصیب کرده است، خدا دل او را در ابد آرامش دهد
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شود مگر این که خدا آن را دور کند. و آن اضطرار بر هرچیزی لباس فانی پوشانید از او جدا نمی» :گویدمی

ی بنابراین ایمان آوردن پارسایان نتیجه .۱«اب در لذت و خوشی یا شواهد و اعراضدر احوال است نه حق انتخ

گوید خداوند بعد شود. جالب آن که حلاج در ادامه میجبری الاهی است و به سرشت ازلی ایشان مربوط می

الوهیت و ربوبیت و نورانیت و  :از آفریدن خلق ایشان را به چهار اصل استوار داشت که عبارت بودند از

تدبیر و مشیت و علم و معرفت »هایی مثل اشاره کرده که از نورانیت است که ویژگیچنین همحرکت/ سکون. 

 2اند.برخاسته« و فهم و عظمت و هوشیاری و ادراک و تشخیص و لغت و کلمات

شوند، و از امر قدسی دیده میتداومی چون هم خیزند و در انسان تنهااین اصول اما از خداوند برمی

 گوید:ی کهف میسوره ۸۱تا  ۷۹در آیات  «خواستن»حلاج در شرح کاربرد فعل زاد. ای اصیل و درونداشتهنه 

اش خواست. مقام اول، استیلای حق و الهام اوست و مقام دوم با بندهخواستیم، پروردگارت خواستم، می»

کرد و مقام سوم رجوع به باطن و غلبه بر ظاهر است. پس آن را باطن باطن ظاهر ظاهر گردانید و  وگوگفت

که نزدیکی چیزی برای مردم دوری است و  چنانهمغیب غیب و عیان عیان و عیان عیان، غیب غیب است. 

ستند و در پس در نهایت مردمان عروسکی در دست خداوند ه ،یعنی ؛۳«دوری چیزی برای آنها نزدیکی است

چند مردمان گمان کنند خودشان خاستگاه  کند، اگرگردانی هست که کردارها را تعیین میپرده عروسک

 شان هستند.کارهای

در شرح او  ،کندو به این مفهوم ربوبیت اشاره میکه جبرگرایانه است  را، ی دیگری از حلاجاشاره 

اختیار طلب ربوبیت است و آرزوی خروج از عبودیت »گوید: بینیم که میمی ۴«ام للأنسان ما تمّنی»ی بر آیه

 :. حلاج در ادامه آورده که۵«هاستشان بر آنهایی خداوند پیروزی خواهشو علت کیفر بندگان از ناحیه

و بخشش با قدرت برتر خویش آفرید و ارواح را میان جمال چون پروردگار آدم را از الطاف و نیک و مژده»

ی موجودات وادار به جلالش نمودار کرد، روح را در او دمید و بر او جامه پوشانید. اگر پوشش او نبود همه
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که ردایش به ردای که ردایش به ردای جمال مزین شد، چیزی زیباتر از او نباشد. آنشدند. آنسجده به او می

 «.شوداش آویخته میجلال مزین شد، الوهیت بر دیده

با قلمداد شده است. حلاج طلب اختیار را کشی در برابر خداوند گردن نوعیر این جملات اختیار د 

به همین خاطر است که در آثار این دوران، نکوهیده است. در حد شرک و آن را برابر شمرده « طلب ربوبیت»

متصوف  ،مانعبی یآزاده» :گویدداند و میبا گمراهی مترادف میتقریباً  آزادی مفهومی منفی است و آن را

 راستین نیست. آورد و صوفیِقیدوبند باور دارد ادای صوفیان را درمیکسی که به آزادی بی ،یعنی .۱«است

آزادی اراده نه تنها توهم و خطاست، که شکلی از گمراهی و گناه هم آید که از این سخنان برمی

کند. اختیار چیزی جز مکر خداوند نیست میهست. در حدی که صوفی را به متصوف )عارف دروغین( بدل 

محنت از آن » :گویدمی 2«و جعلنا بعضکم لبعض فتنه»ی آزماید. حلاج در شرح آیهکه با آن بندگانش را می

 .۳«خواص اولیایش است و فتنه )آزمایش( از برای عموم مردم است

کند که ممکن امری خطرناک و تهدیدکننده جلوه میچون هم )نفس(« من»به این ترتیب خویشتنِ  

و یدعون ربهم خوفا و طمعا و مما رزقناهم »... ی حلاج در شرح آیهاست بالیدنش باعث خشم خداوند شود. 

بیم انبیا و اولیا و ارباب معارف بیم تسلیط است و بیم فرشتگان بیم از مکر پرودگار است » گوید:می ۴«ینفقون

  .۵«دم بیم از نفس استو بیم عموم مر

راه غلبه بر نفس هم آزردن آن با زهد و ریاضت است و دست کشیدن از اختیار و واگذار کردن کارها 

ی یوسف )... و سوره ۶۷ی حلاج در شرح آیهشده است. مشخص می« توکل»ی که با کلیدواژه ،به خداوند

درستی توکل »گوید: یر[ الله را از شما دفع کنم( میتوانم چیزی از ]تقدما اعنی عنکم من الله من شیء/ و نمی
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از  2«و ما لنا الا نتوکل علی الله»ی در نوبتی دیگر هنگام شرح آیه .۱«در به کارگیری سبب با ترک اختیار است

 .۳«آتشی که در زیر قضا و قدر ]پنهان[ است» :او پرسیدند که توکل چیست؟ و پاسخ داد که

چون حلاج در  ،مفهوم زندگی نیز انجامیده است به بازتعریفِ «اراده»و انکار « من»این خوارداشت  

ست بر کلمات و امر ا زنده بودن اقسامی دارد و متکی» :گویدمی ۴«اموات غیراحیاء و ما یشعرون»ی شرح آیه

زندگان  ۵«معیوب و ناقصیعنی حرکات »این که زندگی همان مرگ است، . «و قرب و نگاه و قدرت خداوند

در قیاس با کمال الاهی. پس حتا آن عبادتی که تقدیرمدارانه با خواست خداوند و در غیاب خواست مردمان 

شود نیز برای آن که انسان را بر پای خویش استوار بدارد کافی نیست. عابد کامل با مندان مینصیب سعادت

 :گویدچه هست گمراهی و سرکشی است. حلاج می آن هرشود و جز غیاب خود در برابر معبود تعریف می

 . ۶«شکر غایب شدن از شکر به دیدن منعم است»

ی ای غیرضروری در حاشیهانگیز است و او را به زائدهآور و غمچنین تصویری از انسان خفقان 

تقدیر رهایی  منان حتا در وضعیتی که از الطاف خداوندی برخوردار شده وؤمکند. مشیت الاهی تبدیل می

ورند و نشانی از الاهیات عشق و حکمت شادان در این شان شده باشد، در هراس و شرم غوطهشامل حال

های اولیایش زدود، بلکه او را از دل سپاس و منتِ پروردگار شادیِ ساریِشرم»شود. چون میان دیده نمی

 .۷«خدا زدودهای اولیای ساری در بندگی و پرستش شادی پرستش را از دلشرم

های گوناگون با این نگرش در زمان حلاج محبوب هواداران سرمشق اموی از انسان بود و در نسخه 

ی آن همان زهد خشک و د. سرچشمهوشهای کمتر نزد سهل شوشتری و جنید بغدادی هم دیده میشدت

کرد که حسن دمی را بازتولید میای از آخواست، و انگارهالله میای بود که مردمان را تابع مطلق خلیفهبدوی
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کردند. خویشتن در این نگرش مانعی بر راه رسیدن بصری و شاگردانش از جمله عمرو بن عثمان تبلیغش می

ی از سوره ۸ی طی کند. حلاج در شرح آیهبه مقصدی قدسی به خدا بود، نه فاعلی که مسیری را برای رسیدن 

شده است دور کسی که به خودش مشغول شد از خوشبختی »ید: گوانفطار )فی أی صوره ما شاء رکبک( می

 .۱«که به او )خدا( پرداخت از خودش دور مانده استو آن

ی متون مقدس است، از این زاویه با موصوف خود زبانی که با آن خداوند وصف شده و برسازنده 

صفات بشریت زبان حجت است برای ثابت شدن » :گویدانطباق کامل دارد و خود مقدس است. حلاج می

دو دو راهند  و این هر ،صفات صمدیت زبان اشاره است به فانی شدن صفات بشریت و ،صفات صمدیت

زبان و رمزگذاری صفات الاهی در آن به ابزاری کارساز  ،. یعنی2«برای شناخت آن اصل که قوام توحید است

خدا  فراگیرِ بودگی رها کند و همه را در یگانگیِاز توهم خویشتن را «من»و دستگاهی کارآمد شبیه است تا 

 منحل نماید.

داند که در جزء جزء ساختار و کارکردش اعتبار میگون و بیاین برداشت از انسان او را موجودی سایه 

حلاج که در چارچوبی فلسفی اجزای روان انسان را  آرای دیگرِ ،به مشیت خداوند بند است. بر این مبنا

کند به سرمشق نظری دیگری تعلق دارد. حلاج در تقابل های نفس )من( را توصیف میشمارد و بخشبرمی

در  را جای کار گفتیم، به رونوشتی از تصویر کهن زرتشتی از نیروهای روانی باور داشته و آنچهبا آنچه تا این

گوید: می ۳«یا ایها النفس مطمئنه»ی در شرح آیهمثلاً  مان طبیعی مرسوم بوده پذیرفته است.اش میان حکیزمانه

نفس مطمئنه نفس واحده است، و نفس شاکره نفس مرحومه است و نفس و خاصه نفس عارفه است و نفس »

 .۴«عاقله نفس راضیه است و نفس اماره نفس جاهله است

ل ئبینیم که میان روان انسانی و جانوری قادیگر در تمایزی میای مشابه همین نگرش را از زاویه

گوید: می ۵ی شما خواهید مُرد()و بعد از این همه« ثم انکم بعد ذلک لمیتون»ی است. حلاج در شرح آیه
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ی فنا موکل ارواح حیوانات است و مرگ علما بقای ایشان آدم است و فرشتهی مرگ موکل ارواح بنیفرشته»

. یعنی ۱«آن که از دیدگان پنهان بمانند و مرگ مطیعان گناه است چون دانست که گناهکار است است، مگر

 ی روان موجودات وجود دارد.هایی متفاوت از مرگ بر حسب مرتبهرده

به دورانی دیرتر باید جای کار دیدیم متفاوت است و این برداشت با آن جبرگرایی مطلقی که تا این

 شود. چنین برداشتی استوار و دقیق هم بوده و حلاج کوشیده آن را با خدامداریِ  از زندگی حلاج مربوط

آدمی زنده به آن  روح حیات روح حیوانی خواهد که» :گویدافراطی دوران اولش ترکیب کند. از این رو می

دو قایم داند یا روح ناطقه که روح حیوانی بدو زنده است. یا روح معرفت که روح ناطقه باست. و خدا می

کون قایم است. یا جبرئیل به آن  است. یا عقل کلی که روح روح است. یا فعل حق که از صفت صادر است و

یا روح القدس یا آن ملک که آن را روح خوانند: یوم یقوم الروح و الملائکه صفاّ. اما صحت خاطرم در این 

 .2«معنی به روح ناطقه که ملک بدن است اشارت کند

همان است که در آثار زکریای رازی هم تقریباً  شود،دیده میجا این ان انسان کهتصویری از رو

نویسد که والاترین بخش روان انسان نفس ناطقه است که عقل می ۳«طب روحانی»بینیم. رازی در کتاب می

 :گویدمی« سیرت فلسفی»ی کند. همو در رسالهدهد و همان است که امر قدسی را درک میرا در خود جای می

  انگلی است که به تن چسبیده باشد و هدف آن از این اتصال آن است که تعالی پیدا کند.چون هم نفس

شود و به عالم گوید بعد از مرگ نفس ناطقه از بدن جدا میبه تناسخ معتقد است، و میرازی البته 

شتابد و اگر از معانی عالیه برخوردار باشد، میلی به درآمیختن با چیزهای گیتیانه ندارد. اما آن کسانی مینو می

افتد. در بدنی تازه گیر می شانشوند و روحی تناسخ میاند، درگیر چرخهکه به تعالی روح دست پیدا نکرده

یک  ،با این حالاین تصویر به خاطر باور به تعالی و رهایی روح و تناسخ به آرای مانویان نزدیک است. 

کشتن خرفستران کاری  :گویدمی« سیرت فلسفی»ی زرتشتی هم در سخن رازی وجود دارد چون در سویه

در که دهد که در بدنی حلول کنند سازد و اجازه میشان رها میشان را از بدن پستچون روح ،نیکوست
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کنیم و معتقد بوده با کشتن خرفستران در اصل به آنها لطف می ،ای بالاتر از تکامل قرار دارد. از این رومرتبه

اخلاق مانویان است که مثل ی واژگونه دقیقاًاین  ۱کنیم.شان در قالبی فرومایه رها میآنان را از رنج بردن

 بوداییان از کشتن هر جانداری پرهیز داشتند.

اند که رازی یا صوفیان اند و فرض کردهاغلب نویسندگان این آرا را به افلاطون و ارسطو منسوب کرده 

علوم در حالی که با مرور اصل آرای افلاطون و ارسطو م ،اندپذیرفتهتأثیر  از یکی از این دو فیلسوف یونانی

ی ای سطحی از دیدگاه مغانهگیریشود که تصویر ایشان از روان انسان بسیار ابتدایی بوده و همان هم واممی

ی روان انسان مرجع یونانیان بوده و در شده است. در شرایطی که نگرش مغانه دربارهآن دوران محسوب می

ی برداشت یونانیان بدانیم و نه به تحول خود ادامه داده، دلیلی ندارد آرای حکیمان ایرانی را دنباله زمینایران

 مغان. 

در مدارانه نادرست است. داشت یوناندهد که این پیشخواندن دقیق آثار مورد نظرمان نیز نشان می

شود که متن معلوم میدقت در آید، با میاز افلاطون و ارسطو نامی به میان حتا در آنجا که آثار این حکیمان 

بخشی به برچسبی برای مشروعیتچون هم شانناماز نویسنده اصل بحث ارتباطی با ایشان نداشته و 

ه، در دوران امویان آغاز شدقاعدتاً  رونداین ده است. کردر بافت دین اسلام استفاده  اشهای فلسفیبرداشت

دانستند و برای زبان یونانی و اندیشمندان یونانی همان ست بیزانسی میی سیاخود را دنبالهآنان که  چرا

 شان در روم.بودند که همتایان مسیحیقائل  تقدسی را

ای فربه و بدنهگیری وام ی این مفاهیم در سنت یونانی بنگریم تا دریابیم کهکافی است به تبارنامه 

مفهوم است که در دوران هخامنشی برای نخستین بار اش بعید بوده است. ی لاغر و نوآمدهدیرینه از حاشیه

« وبازدم، نفس نفس زدندم»این کلمه در اصل یعنی شود. نمایان میدر متون یونانی ( )پ سوخِه: « روح»

عبرانی نهاده شده  ـ آرامی« روح/ روخا»اوستایی و « وانر او»و روشن است که در عصر هخامنشی در برابر 

و همان معنی را حمل  صد سال و دومی سیصد سال بر کاربرد یونانی این کلمه تقدم دارندکه اولی هفت

های ایرانی است، و به همین ترتیب به برداری از زبانی روح در زبان یونانی گرتهکلمهاصولاً  . یعنیکنندمی

 های اروپایی دیگر هم وارد شده است. زبان
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این که روح انسانی با دم و بازدم و تنفس پیوند داشته باشد، در اصل باوری آریایی است که به تقدس 

 ۱۶۰۰)حدود دوم تاریخی ی ی هزارهبا باد/ نفس/ دم از میانه گردد و برابر شمردن جانخدای وای )باد( بازمی

رسوخ کرده و در دوران هخامنشی به غربی در ایران ایران شرقی سرچشمه گرفته و به تدریج در ( .پ.م

 شده رسیده و در فرهنگ مصری و یونانی نیز وارد شده است.سرعت به حالتی استانده

ای همگانی عقیده در ابتدای کار فرضی عام ورسد، که امروز بدیهی به نظر می ،باد با جان برابریِ 

بینیم جان بیشتر با آب یا آتش مربوط دانسته نبوده است. اگر اساطیر ملل و اقوام باستانی را مرور کنیم می

خونی که در کبد مصریان جان را با تپش قلب و مثلاً  شده و علامتش به ویژه خون بوده، و نه تنفس یا دم.می

و نه باد. داند میاز جنس آتش مینویی )آذر( را جان زرتشتی هم کیش راست دانستند. سنتِاست مربوط می

یشت و رامهستند مثل هایی از اوستای قدیم بخش ،دنگیریکی میرا با باد ی که جان هایمتنترین کهن

اند و از سوی دیگر روان لئبخشی قانقش جان از سویی برای باد تقدس و. این متون اوستایی یشتفروردین

به همین خاطر هم در متون اوستایی و ودایی دم و بازدم اهمیتی گیرند. باد در نظر می جنسِهمانسان را 

 چشمگیر دارند. 

نیست و پیامد زاد درون دوران هخامنشیی میانهمفهوم روح در متون یونانی اصولاً  بنابراین 

ای که افلاطون اولین فیلسوفی بوده که نظریه ،مشهور است. این تصوراز منابع ایران شرقی برداری گرته

سرچشمه فراوانی از نادانی و ناآشنایی با متون  ۱ی روح ارائه کرده و آن را خاستگاه ذهن و جان دانسته،درباره

یل که پژوهشگران اروپایی دلبه آن  شاید .و همین دعوی را دارند تر از افلاطون هستندکه کهن گیردمی

 که به سه هزار سال تاریخ تمدن ایرانی و مصریِ آنبی ،دانندافلاطون و یونان عصر هخامنشی را مبدأ تاریخ می

 آگاه باشند.و اتصال عمیق آن با این پیش از آن 

نامند، در اصل تدوینی مدرن است که به سادگی از اصل متن آنچه برداشت افلاطونی از روح می 

یابیم که در مورد این کلیدواژه و آید. اگر مفهوم روح در کل متون افلاطونی مرور شود درمیافلاطون برنمی

نیرویی روح منظورش از و درست معلوم نیست  خواص منسوب به روان انسان دچار ابهامی مزمن بوده
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های ن خاطر خوانشبه همی ۱اندیشنده.جوهری یا و جنباننده و مولد حرکت، یا محرکی  است بخشجان

 کند. قطبی از کارکردهای روح نوسان میامروزین از افلاطون هم بین نگرشی دوقطبی یا سه

( و در نگرش دوقطبی، انگار افلاطون به دو نیروی عاقلِ سخنگو )لوگیس تیکُون:  

اند، و به ترتیب کردهمخالفت میبوده که با هم قائل  (ثومِتیکُون: )اِپی رانغیرعاقلِ شهوت

ست از دوقطبی اهورامزدا و اهریمن که نماد خرد و ا ایسادهگیری وام در سر و شکم جای دارند. این

( هم به : نقطبی، یک نیروی دیگر به اسم خشم )ثومُویدِهای منفی هستند. در نگرش سههیجان

تایی نزدیک بیشتر به همین الگوی سههم گاه ارسطویی دیدجایگاهش سینه است. این دو افزوده شده که 

عامل اصلی جنبش روح است و آن هم دو  (میل طبیعی یا اشتیاق )اُورِک سیس: گوید است و می

 ی عقلانی و شهوانی دارد.سویه

آرای ی دوران ساسانی است و از ی مستقیم نگرش مغانهدیدگاه فیلسوفان ایرانی در این هنگام ادامه 

فی أن »کتاب  تر است. زکریای رازی درتر و دقیقهای معاصرشان بسیار پیچیدهها و نوارسطویینوافلاطونی

 گوید نفس همان بخارِ گرایانه به دست داده و میی روح تصویری مادیدرباره« اقوی النفس تابعه لمزاج البدن

ی مغز قرار دارد. او روح را از جنس در ساقه یعنی« اندرون دمِاغ»برخاسته از خون است و جایگاه روح در 

گیری وام ای که در افلاطون و ارسطودوقطبی زرتشتی دیرینه ،دیده است. با این همهماده و امری گیتیانه می

 شود. شده در آرای او نیز دیده می

 دو قدیم آغازین یعنی باری :گویدمی« علم الهی»و « درمان هوی و خطای نفس»ی هادر رسالهرازی 

با هورمزد و اهریمن برابرند و به ترتیب عقل و آز را در روح پدید )انشان/ من( و نفس  )خداوند/ حق(

کند و که همان روح انسانی است، میان کار درست و نادرست تردید می ،آورند. در میان این دو نفسمی

این حال همان است که حیات محض است و عامل ممکن است در پیروی از عقل دچار گمراهی شود، با 

از دید رازی نفس ناطقه همان نفس انسانی است و با گوشوروَن )روح  ،جنبش گیتی است. به این ترتیب

گیرد که عقلانیت محض است باری قرار می نیروی نفس، گیتی( در نگرش زرتشتی قدیم همتاست. در مقابلِ

                      
 ..Plato, Republic, Book 1, 353d: جمهوریو در  فائدوی در رساله مثلاً. ۱
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به همین خاطر غفلت و تردید در او راه ندارد. رازی او را به خورشید  و به نوری شبیه است که سایه ندارد و

 که رذایل خاستگاهی نفسانی دارند.  چنانهمخیزد، گوید فضایل از آن برمیمیکند و تشبیه می

دانستند ی اهریمن مینگرش رازی از این زاویه به آرای مانویان نزدیک است که حیات مادی را آفریده 

باد »نامید که در ضمن ر/ روحا حَیّا( میکَدَش زین ی وجود )گریود/ واخش( را روح زنده )واخ زندهو عناصر 

شد. این روح از درآمیختگی نور باری با ظلمت نفس حاصل آمده، و )واد ژیونَدک( هم خوانده می« ساززنده

باری  :گفتبگیرد. رازی می ی عشق نفس به باری بوده که باعث شده بر آن بجنبد و او را در آغوشنتیجه

به  ۱رسید.شد و به کمال میاو شود، چرا که جهان به این ترتیب پالوده می« وبال»خود اجازه داده که نفس 

این ترتیب او هم مثل مانویان دو مفهوم کمال و جاودانگی را تفکیک کرد و کمال را به باریِ خردمند و 

 جاودانگی را به نفسِ زنده نسبت داد. 

ای قوای روح پیشینه بندیِی حلاج برای بخشدستانهشود که روش گشادهمرور این آرا روشن می با

و چارچوبی استوار و پیچیده داشته که به افلاطون و ارسطو یا پیروان دیرآیندترشان فروکاستنی نیست. آرای 

ابلیس  آغازینِ عالم از عشقِ او از این نظر به گفتار رازی شباهتی دارد، و به ویژه در این موضوع که حدوث

« زمرد کتاب»که مشابهش را در  رازی دارد« ی وبالپتیاره»به خداوند ناشی شده، شباهتی چشمگیر به دیدگاه 

 . بینیمابن راوندی هم می

اش رخ دهد که خواهیم دید در میانسالیچرخشی در آرای حلاج را نشان می ی اولیههااین نشانه

سره یک اش واداشته است. در این دوران دوم با تصویریی مبانی اندیشهنموده و او را به بازاندیشی درباره

کمت در حکند همان است که حلاج در این دوره اختیار میای که متفاوت از انسان سروکار داریم. انگاره

گوید: دارد. حلاج در این دوران میتأکید  مغانه مرسوم بوده و بر اصالت انسان و اهمیت اختیار و آزادی اراده

 .2«در برابر خداوند همان باش که تو را امر کرده است که باشی»

ای دارد ای تهی و انباشته از تقدیر الاهی شبیه نیست بلکه هستهانسان به پوستهدر این دوران دوم،  

عرضه  ی احزاب و بحثِسوره ۷2ی حلاج در شرح آیهکه هم اثرگذار است و هم خودمختار، و آن دل است. 

                      
 .۵: فصل ۱۳۸۳رازی،  .۱

 .۱۸۹: ۱۳۷۹حلاج،  .2
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گمان گوید که موجودات از پذیرش این امانت سر باز زدند چون ها و زمین میشدن امانت الاهی بر آسمان

کردند باید با نفس آن را برگیرند. آدم چون دانست که باید با قلب آن را برگیرد پذیرفت و به این ترتیب می

 ۱آورند.ها آن را تاب نمیاش برآمد. چون قلب طاقت چیزهایی را دارد که کوهاز عهده

خیزد. در است که برمی« من»کند و این بار حال از اعتبار پیدا می «حال»با رسمیت یافتن دل، مفهوم  

ی رقیب و فراگیرش و با واسطهی بیخداوندی قاهر و خودکامه در کار بود که با ارادهحلاج جوان نگرش 

کرد، و این همان برداشت اموی از انسان بود که اطاعت محض سیاسی از متن مقدس همه چیز را تعیین می

 کرد. لله را توجیه میاخلیفه

رکنی چون هم اما حلاج میانسال از این بافت مفهومی فاصله گرفت و مانند رازی نفس انسانی را

شان بودن ــ به حکم کنُ فیکون ــها در این میان اعتبار پیدا کنند و «من»زمانی که شناسانه معتبر شمرد. هستی

یابد. ی حال است، مرکزیت میکه اندام زاینده ،شانکند و قلبمید حالشان اهمیت پیدا ن)کُن( معتبر قلمداد شو

ابوبکر کلاباذی از یافت دیگر اصالت پیشین را ندارد. زبان متشرعانه که در ذکر و دعا تبلور می ،در این حالت

ر من به که ذکی من تویی، ذکر مرا شیدا نکرد. دور باد که دلم از آنحیران و شیداکننده» :حلاج نقل کرده که

ست که تو را از دیدار من بپوشانند. چون ذکر به گرد دل من پیچید، دل مرا ا ایوی اندر آویزد. ذکر واسطه

 .2«از مشاهده باز دارد

. ۳«توان یافتها و به خواست محض میاعتنایی به اشیاء و نشانهخدا را از طریق بی» :حلاج گفته 

که خدا را وصف کرد،  هر»ای انسانی است و زبان دیگر نمودی از اقتدار خداوندی نیست، که برساخته ،یعنی

نه تنها زبان از بالا به پایین نزول نکرده و خاستگاهی  به سخن دیگر،. ۴«با آن خودش را وصف کرده است

شناسایی است که  این فاعلِ های انسانی محصور.ابزاری انسانی است و در محدودیتاصولاً  قدسی ندارد، که

ها به او ی شناختکند، و مرجعیتی کلان و بیرونی در کار نیست که همهشده را تعیین میمحتوای شناخته

                      
 .۱۵۴: ۱۳۷۹حلاج،  .۱

 .۱۳۰: ۱۳۸۶میرآخوری،  .2

 .2۱: ۱۳۷۴ماسینیون و کراوس،  .۳
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گیتی نشسته در  و این یعنی ماهیت ناظرِ ۱«هاستی ناپاکیبیننده ،پاک ناپاک با چشمِ» :گویدبازگردد. حلاج می

 باشد.نکند، حتا اگر از شناسایی دقیق و درستی هم برخوردار را تعیین می  مینوییاست که ماهیت منظورِ

کند. مشکوک جلوه میدیگر سرسپردگی به متن مقدس یا مرجعیت شرعی با این چرخش نظری، 

افتد. ی اعتبار میکه منکر نقش شخص در شناسایی و محک زدن راه حق است، از سکه ،حتا مفهوم ایمان

که حق را به انوار ایمان تمنا کند مانند کسی است که خورشید را با نور ستارگان  کسی» :گویدحلاج می

ی اولی اش از آن جبرگرایی زاهدانهزندگیبعدی ی روشن است که حلاج در دوره ،به این ترتیب .2«بجوید

 کرده است. ی آن را تبلیغ میفاصله گرفته و نظراتی به کلی واژگونه

شان و هایهای گویا هلاک گفتهزبان»در این دوره زبان بیشتر حجاب حقیقت است تا بیانگر آن و 

های ی منطبق با فرمانبه جای رفتار متعبدانه .۳«شان هستندهایبه کار برده شده هلاکِهای به کار گرفتهنفس

خیزد و به همین خاطر با مهر یکند که از جنبش دل برمی خداوند، حالِ شخصی اهمیت پیدا میشدهزبانی

ستمکار به حالش باقی است » :گویدمی ۴«ثم اورثنا الکتاب الذین اصطفینا...»ی حلاج در شرح آیهپیوند دارد. 

 ،یعنی .۵«مستقر در فنای حالش است ،گیرنده در کارهارود به حالش فانی است و پیشکه راه میانه می و آن

 کند که نسبت من با حق چگونه باشد. ی مدیریت حال تعیین میشیوه

ر ایمان ندارد و نیارد دَکه به قَ هر» :از حلاج نقل کرده که ق.( ۳۸۰ /۴۳۶۹ی سال کلاباذی )درگذشته 

گفتار معتزله بود که تأیید  . و این۶«کس که معاصی به خدای تعالی حوالت کند فاجر است کافر است و هر

ی امر قدسی است، باید مثل اهورامزدا دادگر باشد و قوانین گفتند خداوند مسلمانان یعنی الله اگر نمایندهمی

ی دادند و رخدادهای گیتی را بر اساس ارادهاخلاقی را رعایت کند. به همین خاطر شر را به اهریمن نسبت می

 ر دست به انتخاب بزند.تواند بین راه خیر یا شدانستند که میهایی میآزاد انسان

                      
 .۱۴۷: ۱۳۷۹حلاج،  .۱
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ای از مشیت الاهی کند و وهمی از اراده یا سایهکردار انسانی به این شکل اهمیت و اعتبار پیدا می

 ۱«ان الذین آمنوا و عملوا الصالحات...»ی بلکه به جای خود مهم و اثرگذار است. حلاج در شرح آیه ،نیست

افتد و کسی که به مطلوب و ی ابهام میکسی که به عمل بنگرد از مطلوب و هدف عمل در پرده» :گویدمی

شود و کردار بسته به غایتی که دارد تعیین می ،. پس2«ماندهدف عمل بنگرد، از رؤیت عمل در حجاب می

ردارها را به خدا ی کتا آن نگرشی که همهجا این فاعل پیوند خورده است. از این غایت با خواست شخصیِ

 ها راه است.دید فرسنگعلت میکرد و کردارهای او را نیز بیمنسوب می

ای این تمایز در حدی چشمگیر است که انگار حلاج در دورانی سخنگوی موضع اموی و در دوره

گوید: می ۳«و من رحمته جعل لکم اللیل و النهار...»ی در شرح آیهمثلاً  دیگر سخنگوی نگرش مغانه بوده است.

دار که بر تو چه گذشت و تو در آن چه کردی؟ پس کسی که بداند از ها و اوقات و ساعات را نگهفرصت»

داند که کیست که او را آفریده آفریند، میرود و کسی که بداند کیست که میداند که به کجا میکجا آمده می

از آفرینش او چیست؟ و کسی که دانست  داند که هدفاست. و کسی که دانست چه کسی او را آفرید، می

ی شدهاین جملات که به غایتِ اراده .۴«ای بر دوش اوست...داند که چه وظیفههدف از آفرینش او چیست می

اوستا محسوب های خردهای از آموزهتواند ترجمهکند، به راحتی میکردارها و اهمیت خویشکاری اشاره می

 شود.

در حدی که آزادی و  ،کنندشوند و مرکزیت پیدا میارچوب برجسته میآزادی و خواست در این چ

ی مائده )و جعلکم ملوکا...( سوره 2۰ی شود. حلاج آیهستوده میآغازین  یدوره آزادگی برعکس گفتارهای

مفهوم سلطه به کار تأیید  برایدر بافت خلافت ای تفسیر کرده است. این آیه اغلب ی تندروانهرا به شیوه

است. داده برتری بر مردمان آنان را را برگزیده و حکمرانان خداوند است که  ،یعنی ؛شده استگرفته می

. شودکند چون با مشیت الاهی پشتیبانی میپیدا میمشروعیتی دینی خود به خود بنابراین قدرت سیاسی مستقر 

آنچه در آن  و هر]است[ در هستی  منظور آزادگانی»این عبارت را چنین تفسیر کرده که:  ،در مقابل ،حلاج
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روشن شان به حکمرانی برگزیده است. یعنی خداوند مردمان را و کل هستندگان را به حکم آزاد بودن. ۱«هست

های اجتماعی مرتبط با حلاج نمودی و این در جریان است که چنین نگرشی پیامدهای سیاسی مهمی هم دارد

 .کندنمایان پیدا می

فرض مهمی را به رسمیت شمرده بود و آن تقابل حق و خلق پیشجوان لاج در دوران نخست، ح

شده بود. گیری وام بود. این تضاد در سرمشق نظری خلافت اموی ریشه داشت و مستقیم از سیاست رومی

ی دار بودند، حق به فرعون یا امپراتور تعلق داشت و رعیت که بدنهکه جوامعی برده ،در روم و مصر باستان

 جداییِ شدند. این تصورِ عاری از حق قلمداد میسره یک بردندمردم بودند و در وضعیت بردگی به سر می

بصری  صوفیانِ چندان که در گفتمان ،ی مردم را سخنگویان خلافت اموی نیز بازتولید کردندمطلق حق از توده

 به رکنی برای تعریف خلق تبدیل شد.

به نظرم به دوران ها این در برخی از گفتارهای حلاج چنین تقابلی میان حق و خلق نمایان است و

خلق با خلق »گوید: می 2«و کذلک فتّنا بعضهم ببعض»شود. او در شرح اش مربوط میپیشگیجوانی و ریاضت

ی درون خلق ی ارتباطی خودبسندهتقابل کلی مردم با حق را پذیرفته اما شبکه ،. یعنی۳«از حق منقطع شدند

تنها برای طبعاً  این برداشت از ارتباط حق و خلقدانسته و نه مفهوم انتزاعی مردم را. را مشکل اصلی می

خود بخشی از خلق پذیرفتنی بوده که مدعی حق نباشند. یعنی به اطاعت و پیروی کورکورانه خو گرفته و 

ضعیفان » :کنکاشی برای دستیابی به حق نکنند. در نقد همین شیوه از تعریف حق است که زکریای رازی گفته

آیند )نه دانشمندان و حکیمان و افراد از رجال و زنان و کودکان اطراف بزرگان اهل دین و شریعت گرد می

کرده، اما در ضمن به ید مذهبی را مراد میبنیاد بودن تقلاعتباری دین و سست. او از این سخن بی۴«نیرومند(

 پذیرفتند که خود از حقیقت تهی باشند.این نکته اشاره داشته که دعوی انحصاری بر حقیقت را تنها کسانی می

دانست دعوی یک مذهب بر حق را خطا میاصولاً  تر از این بود واشارت زکریای رازی البته گسترده

بینیم، در ترش را نزد فارابی هم میای که قدری ملایمحمله ؛کردحمله می و به همین خاطر به مفهوم نبوت
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چرا خدا وحی یعنی بیان حق را بر شماری  :گفتزکریا می گفت مقام فیلسوف از نبی برتر است.آنجا که می

 کند؟ اندک از پیامبران منحصر کرده و حقیقت را بر همه الهام نمی

ی گرایانه دربارهبه برداشتی نخبه ، در مقابلکه معارض او بود ،ابوحاتم رازی اسماعیلیاندار نام داعیِ

شان را در دریافت و بیان دانست، اما استعدادهایمردمان را برخوردار از حق میهر چند  حق باور داشت و

ی دستیابی شان با هم تفاوت دارند، روگفت چون مردم در استعدادهای باطنیدید. ابوحاتم میحق متفاوت می

مردم فقط در غرایز حیوانی همسان بودند و در نواحی  ،توان حساب کرد. از دید اوشان به حق نمیهمه

های چشمگیری داشتند، برخی کودن و محتاج دیگران بودند و تر مثل اندیشه )نفس ناطقه( تفاوتپیشرفته

  ۱رابرند.نمود که مردمان ناببرخی نه، و از دید او به طور تجربی بدیهی می

مردم از حق برخورداری قبول داشته که زکریای رازی انگار با این نکته مخالفتی نداشته باشد. یعنی 

گفته اگر خدایی قدرقدرت در کار باشد و قرار باشد چنان که دعوی ادیان است حق را به اما می ،نابرابر است

اگر حکیم و رحمان باشد مردمان منتقل کند، باید این کار را برای همگان و به شکلی عمومی انجام دهد. یعنی 

های دینی و بدفهمی نزاع وشود میهمه رعایت و عدل میان به این ترتیب برابری چنین عمل خواهد کرد و 

 2خیزد.برمیاز میان 

ای گرایانهی کیش نخبهکه نماینده ،به او تا حدودی جدلی است و همراه با مغلطه. او ابوحاتمپاسخ  

گرفت نتیجه میگاه آن مردم استعدادهای متفاوت دارند و به هم محتاجند.کرد که بود، از این مقدمه شروع می

هایش با در کتابی هم که در شرح بحثبه انبیا نیاز دارند. هم عالمان نیاز دارند توده  طور که عوام بههمان

با  ۳آموزگاری است.شغل خودت هم زکریای رازی نوشته اشاره کرده که هنگام بحث به او کنایه زده بود که 

کننده پاسخ یابیم که ابوحاتم نتوانسته به شکلی قانعرا بخوانیم درمی« النبوهاعلام»اگر این کتاب یعنی  ،این همه

باید قبول  که چون قبول داری خدا هست،بوده ی استدلالش این شالودهزیرا  ،ایرادهای زکریای رازی را بدهد
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این وجود بگوید  شتهت نداأجر ی رازیکریازو  ۱فهمیمکه ما نمیکند را اقتضا میکنی که حکمتش چیزهایی 

 را قبول ندارد. ی نامفهومخدانوع 

ها و روح مراتبِی این دو بیشتر به ابوحاتم رازی نزدیک بوده است. یعنی سلسلهنگاه حلاج در میانه

شناخت. این نکته البته چنان که گفتیم در میان استعدادهای متفاوت مردمان برای تجلی حق را به رسمیت می

ای از مراتب را به طبقههمگان از جمله زکریا پذیرفته شده بود. با این حال حلاج هم مثل ابوحاتم این سلسله

 داد.کاری که زکریای رازی انجام نمی ؛داشتمقدسان ختم می کرد که بر فرازشان انسان کامل قرار 

شده گیری وام گفت که به احتمال زیاد از مانویانابوحاتم اسماعیلی در سرمشقی نظری سخن می

تناظری  ،به این ترتیب .شدشناسانه مربوط میارکان وجودی جهان به عناصری انسان ،بود. بر اساس این نگرش

شناسی شد که به نوعی کیهانکه زرتشتیان میان عالم اکبر و اصغر فرض کرده بودند چندان جدی گرفته می

یمنی )پسر ابن حوشب، آنچه داعی جعفر بن منصور بعدتر بر شد. آرای او در این مورد ریخت منتهی میانسان

 اثر گذاشته است. ته نوش« اسرار النقطاء»در کتاب  ق.( ۳۶۰ /۴۳۵۰ی ی دههدرگذشته

ی عطف در تاریخ کیهان هستند و به همین هفت پیامبر در اصل هفت نقطه :گویدمی داعی جعفر

رانند. مند به سمت آخرالزمان پیش میشوند. این نقاط گیتی را در مسیری هدفنامیده می« نقطاء سبعه»خاطر 

نامیده « جواهر سبعه»رین اولیاء الله هستند که تگفت برجستهنامید و میابوحاتم این هفت تن را ابدال می

شد که مهدی فرض میمثلاً  هفت عنصر و هفت اختر با این هفت تن پیوند داشتند و ،شوند. بر این اساسمی

. این سرمشق فکری رایج در دوران و هفتمین کس از این زنجیره الزمان همان عنصر اثیر استقائم صاحب

 خلافت فاطمی نیز بود.

که در پایان عمرش نوشته، تصویری از پیامبر اسلام در مقام انسان  ،«کتاب طواسین»حلاج در آغازگاه 

شود مانوی تبدیل میتقریباً  ایدهد که به کلی انتزاعی است. محمد در این نگرش به نشانهکامل به دست می

مردی مکی که پیامبر الله بود فاصله  زیستو از زمان و مکان سره یک مدارانه تهی شده وکه از هر عنصر تاریخ

و نور و مفاهیمی مشابه پیوند خورده است. محمد کرانه بی این مفهوم انتزاعی با زمان ،گرفته است. در مقابل

در این معنا هم امری ناشناختی و فراسوی ادراک قلمداد شده، و هم به رمزی حروفی فروکاسته شده است. 
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در حاء محمد نشد. حاءاش میم دوم است و دالش اول است. دالش دوام  خارج از میم محمد نشد و داخل»

 .۱«اش نزد حق محل است. حاءاش حال توست، حال او میم دوم استعزت است. میم

ی نظیر نبود که در ردهپذیر بود و امری یکه و بیاین تصویر از انسان کامل به کل آدمیان تعمیم

کم برخی از سالکان واصل از دید حلاج از این انسانی گسسته باشد. دستخداوند گنجانده شود و از ساحت 

توان آن را به گنوسی است و میسره یک هایی دارد کهنور ازلی برخوردارند و در برخی از شعرهایش اشاره

 گوید:میمثلاً  اش از مانویان مربوط دانست.ثیرپذیریأت

 یُّ الروحِ دیَاّنٌ علَیمصَمَدِ  هَیکَلیُِّ الجِسمِ نورِیُّ الصمَیم»

 2«فَبَقى الهَیکلَُ فی التُربِ رَمیم   عادَ بِالروحِ إِلى أَربابِها

 ای آگاهدگرگونی(، قاضیناف )بیای از نور، روحی بیپیکری تناور، سرچشمه»

 «پاشدگرداند، پس پیکر در خاک فرومیروح را به سوی سرورانش )خدایانش( بازمی

با همین کلمات در آثار مانویان تقریباً  باقی و پاک جسمانی فانی در خاک با روح نورانیِ این تقابل میان هیکل

 کند.شود و تقابلی کلیدی است که آثار گنوسی را تعیین مینیز دیده می

در سر نور وحی است و در چشم نور مناجات و در گوش نور یقین و در » گوید:در جایی دیگر می

ها نور تسبیح و تهلیل و ستایش و تکبیر. چون چیزی از نور ایمان و در سرشت ینهزبان نور بیان و در سی

این انوار برافروخته شد و بر نور دیگر غلبه یافت، آن را در قدرتش وارد سازد و چون ساکن شد قدرت آن 

. و این ۴«شد ۳«نور علی نور یهدی من یشاء»تر کرد، چون همه را برافروخت. نور بازگردد و از آنچه بود کامل

 گیرد.ی مانویان از کیهان و انسان قرار میی نورشناسانهدر امتداد انگاره

برگزیده است و نه خداوندی ای آدمیزادهحلاج در جاهای دیگر به صراحت گفته که انسان کامل 

ه حکم ی مردم بیافته از قداستی است که همهتقدس انسان کامل شکلی تکامل ،کرده. به این ترتیبهبوط

کونین از عرش تا به ثری در صورت آدم ظاهر است. زیرا که کون اصغر »شان از آن برخوردارند، انسان بودن
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گرفت که ناجی یا . این در برابر نگرش مسیحی قرار می۱«که آدم را دید، از عرش تا ثری را دید است. هر

اش را با مردمان و آدمیان اتصال وجودیکرد و به این ترتیب سوشیانس یا مسیح را پسر خداوند قلمداد می

 کرد. عادی قطع می

شناسان مثل سر هارولد ی حلاج به عالم اصغر و عالم اکبر نیز جای توجه دارد. اغلب شرقاشاره

که به  ،اند. اما تقابل میان انسان و کیهاناند که این مفاهیم از یونانی به منابع اسلامی راه یافتهبیلی پنداشته

هم این بحث در در منابع یونانی  .جهانی کوچک در برابر جهانی بزرگ حمل شده، خاستگاهی ایرانی دارد

 زمینایرانشود. در ی زرتشتی و آرای مغانه به یونان پدیدار میبا انتقال فلسفهزمان هم وعصر هخامنشی 

ی شده است. یکی در عرصهرده میی چیزی کلان و بزرگ شمانسان در دو معنا واحدی کوچک و نماینده

چنان که انسانی  ،شده استانسان بازنموده میچون هم شهر )کشور، جامعه( و شهرچون هم سیاست که انسان

انسانی چون هم توانسته یزدگرد )شهر خدا( نام بگیرد، و شهری مثل سیاوشگردمثل سه شاهنشاه ساسانی می

 با دست و پا و سر بازنموده شده است.

ی کلیت هستی شناسی کهن ایرانی نیز تناظری مشابه برقرار بوده و انسان نماینده و چکیدهر کیهاند

اند. در پازند این انگاشتهشده و به همین خاطر او را جهان کوچک در برابر جهان بزرگ )کیهان( میقلمداد می

گذاری ی کوچک( نام)کیهان/ روینده« کگِیهای کودَ »ی بزرگ( و )کیهان/ روینده« گیِهای وُزُرگ»دو با کلمات 

 )میکرُوکُس مُوس: جهان کهِ( و  اند و این همتاست با شده

در متن پهلوی  بینیم.هایی به آن میجهان مِه( یونانی، که در فیزیک ارسطویی اشاره)ماک رُوکُسمُوس: 

 2ارتباط میان این دو یکی از محورهای بحث است.« های زادسپرمگزیده»

اند که نه گفت این مردمانبود و میقائل  ی مغانه به مسیری واژگونهحلاج در سازگاری با اندیشه

خداوند  الله بگویی همتاست با آن کهحسین گفت: این که بسم» ؛آفرینندتنها حق، که امر قدسی را نیز می

الله تو باشد، چنان که ی اشیاء با بسمالله تا تحقق همهچون ایمان آوری بهتر است که بگویی بسم«. کُن»بگوید 
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 الله گفتن مردمان. یک تفسیر از این جملات آن است که بسم۱«ی کُن اشیاء و موجودات تحقق یابندبا کلمه

خداوند نیز  ،به خلق چیزها )فَیَکون( منتهی شد. یعنی)باش( گفتن خداوند است که پس از آن « کُن»چون هم

تراز و همسان شود، و این دو لفظ بر دهان آن دو موجود همپدیدار یا حتا خلق میبا فراخوانده شدن به اسم 

 است.

گرایانه باور داشت و الاهیات عشق خود را در این بافت مطرح به نگرشی نخبه ،با این همه ،حلاج 

ی از معدن رسالت صادر است و این ملکی است که قرصهچنین هماین حدیث که روایت کرد، »کرد: می

شمس نشیند به مخارق نور شمس را از مشرق به مغرب راند. ازمات شمس به دست دارد و زبان انوار با اهل 

هین ای ذاکران اسرار گوید: هین ای عاشقان به معشوق، هین ای شایقان به مشوق، هین ای عارفان به معروف، 

 .2«لیکم شوقاإبه مذکور، فأنه اشدّ 

در دورانی همساز شهری. او این جملات حلاج بیشتر با نگرش مهرآیینی نزدیکی دارد و سیاست ایران

ی جلال خویش که را از ملک به خشم و خود را نزد من ذلیل دارد، من سایه هر :گفتبا سرمشق خلافت می

ها را ارج اما در دورانی دیگر نه تنها ذلت من ،۳«اللهالسلطان ظل»گفت که:  [م]که مهتردر او پوشانم. چنان

کرد که دانست، که در صدر اسلام هم از شخصیتی ستایش میی خدا نمییان را سایهروافرماننهاد و نمی

 دورترین فاصله را با مرکز قدرت و مدینه داشت، و او اویس قرنی بود. 

قدر به اویس علاقه نشان داده به همین چرخش میان اصحاب پیامبر اسلام ایناین که حلاج چرا در 

چون اویس تنها کسی بود که پیامبر را هرگز ندید و دورادور از راه دل با او پیوند  ،گردداش باز مینظری

 به شفاعت» :گفتداشت و هرگز در درون قلمرو حکومت پیامبر اسلام نزیست. حلاج از زبان خداوند می

ترین پاکیزه ،یعنی .۴«کننده استحساب در بهشت روند و اویس قرنی آن شفاعتیکی از امت من هفتاد هزار بی

 اش را لمس کرده بود.ی اقتدار سیاسیپیرو رسول از دید او کسی بود که نه هرگز وی را دیده و نه دایره
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 سیاستسازگار با  یهایبرداشت ،همهبا این  ؛پذیرفتها در بافت تاریخ صدر اسلام انجام میاین بحث

در ی حق هستند. . در سنت سیاسی ایرانی نیز مردم خاستگاه حق و زایندهکردمی بندیصورترا شهری ایران

موضعی « فصوص الحکم»این نکته را ابونصر فارابی به خوبی بیان کرده بود و همو در کتاب زمان حلاج 

در پی جمع کردن عشق و عقل  ،که سبکی کمابیش صوفیانه دارد ،متنموافق با الاهیات عشق گرفته بود. این 

ثیرپذیری فارابی از أی تداند. دربارهمیها این دوی است اما ارتباط میان انسان و امر قدسی را از جنس هر

هیچ پژوهش محکمی انجام  ــ زیستهبا او در بغداد میزمان هم بوده وتر بزرگ که یک نسل از او ــحلاج 

تأثیر  که بعدتر ابن عربی نیز زیر چنانهم ،وجود داشته باشدتأثیری  اما حدسم آن است که چنین ،نشده است

  را در پایان عمر خویش نوشت.« الحکم صفصو»همین متن کتاب مشهور خود به همین نام 

مفهومی کلیدی چون هم مهر را اش به سنتی سیاسی گرایش داشته کهحلاج آشکارا در دوران پختگی

به همین خاطر مردمی عادی و دوردست مثل اویس قرنی را برای تحمل او در کانون خود حفظ کرده است. 

الله را. این برداشت او نزدیک و اصحاب نزدیک رسولخلفا و امامان باری چنین سنگین برگزیده بود، و نه 

مردم را بیافریند  آن بوده کهزمین و آسمان از آفرینش خداوند ف هد :گفتندکه میهخامنشیان های بود به نبشته

که مقتدرترین  ،در سراسر دوران ساسانی شاهنشاهاندر راستای همین سنت و برای مردم شادی بیافریند. 

بستند و از مرور این عهدها ی زمین بودند، هنگام تاجگذاری با مردم عهد مییان آن روزگار بر کرهروافرمان

  ۱کردند.ی مردم حکومت میشان در شاهنامه ثبت شده، معلوم است که به پشتوانهخش مهمیکه ب

خاست که حق چیزی مطلق و یکه نبود جا برمیرواداری و آزاداندیشی رایج در میان ایرانیان از همین

مردم حضور بلکه ماهیتی ارجمند و پویا و منتشر بود که در میان کل  که کسی انحصارش را داشته باشد،

چیزدان خوانده بود، پاسخ که او را همه ،داشت. به همین خاطر بزرگمهر حکیم در پاسخ به انوشیروان دادگر

که نمود حق است، امری برخاسته از مردم است و نه  ،، و این یعنی دانایی«چیز را همگان دانندهمه» :داد که

 مستقر در یک فرد خاص.

                      
از کتاب « مردم»فصل  :ها بنگرید بهعهدهای شاهنشاهان ساسانی و گواهانی فراوان بر این گزارهی برای شرحی مفصل درباره .۱

 (.الف-۱۴۰2)وکیلی،  شهریسیاست ایران
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که خود به فرعونی شبیه بود، مرجع  ،به خداوندی خودکامه روافرماننظام خلافت با متصل کردن 

مدارهای قدرت را و بنابراین  درپیوست مینو کرد و سیاست را از گیتی گسست و باحق را استعلایی 

اتصال میان مردم و حق قطع شد و مشروعیت مردم برای طلب حق نیز شکل . به این ساختناپذیر رسیدگی

متضاد با آن را سره یک به این انقطاع تن درداده بود. اما بعدتر سخنانی جوانی دوراناز میان رفت. حلاج در 

اش برداشت وار و خلیفهگرانیگاه تعریف حق را از خداوندِ فرعون ،در نهایت ،حلاجبه این شکل کرد. تبلیغ می

 . راه بردشهری ایران یعنی از خلافت اموی آغاز کرد و به سیاست ؛نهادوافرهمندشان  و بر مردم و شاهنشاهِ

ی مردم چنین نظری داشت و مفهوم مکمل آن یعنی انسان آرمانی را نیز به رسمیت حلاج درباره

مفهومی که در بافت خلافت تابویی بزرگ و تهدیدی خطرناک برای تقدس خداوند قلمداد  ؛شناختمی

و  بودنشسته با گروهی بامداد دینور تا  حلاج در مسجد جامعِ ل کرده که شبینق عثمان بن معاویهشد. می

دو  گفت هرحلاج ی سخن فرعون و موسی چیست؟ کسی پرسید نظرت دربارهدر آن میان . گفتسخن می

جاری شدن سخن در ازل و »منظور او از  ۱دو سخن در ابد و ازل جاری شده است. چون هر ،گفتندحق می

ی میان ازل و ابد تحقق یافته و چون این یعنی گفتار این دو معارض بزرگ در زمان کرانمند و فاصله« ابد

ای از حقیقت و راستی یک شمه هر دوران آمیختگی خیر و شر و عصر تداخل راست و دروغ است، در سخنِ

صرف جای گرفتن در زمان کرانمند حامل بخشی از حق و بدانیم و در  این که هر آدمی را بهتوان یافت. می

ساز ی خلافت ناهمسازگار و با نظریهشهری ایران ضمن خطاپذیر بودنش را هم در نظر بگیریم، با سیاست

 ،شوندپایه و همسان قلمداد میشان هماست. در چنین بافتی است که فرعون و موسی به خاطر انسان بودن

 ی مطیع وی.شان معارض و رقیب خداوند قدرقدرت یگانه بود و دیگری سخنگو و بندهیکیهر چند 

یک جدا جدا و در مقام  هرآدمیان از آن رو حامل حق هستند که کهن  مهریِ ـ در سنت زرتشتی

حالت ، شدگیری وام پیمان وقتی در بافت ادیان سامی اند. این مفهومِشخص با اهورامزدا پیمان بسته

ای مثل موسی دیگر نمایندهجا این اسرائیل بدل شد.اش را از دست داد و به پیمان یهوه با قوم بنیفردگرایانه

او  اختیار در پیِ کلیتی یکپارچه و بیچون هم بست و قومبا خداوند پیمان میاز جانب قوم بر کوه سینا 

                      
 .۳۱: ۱۳۶۷ماسینیون و کراوس،  .۱
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اراده و اختیار خود در ازل پیمانی ببندد و نبرد با کس با  های هربه جای آن که روان ،شدندمی یهوهدار میثاق

 اهریمن را برگزیند.

از بلا »گوید میچون  ،گشتهتصویر حلاج از پیمان انسان و خداوند به همین سنت کهن آریایی بازمی 

آدم میثاق بست. بنی و نعمت، از قضا و قدر، از رکن، از صاحب رکن و یمین روایت کند که حق سبحان با

گفتند... به از خلق جسد آدم به هفت هزار سال ایشان ارواح بودند به حروف ملک و ملکوت سخن میپیش 

ی اوست حقیقت ارواح... در حدیث است که کتاب میثاق را حق سبحان در مشیت اوست اجساد، به مجالسه

 .۱«میان حجرالاسود نهاد...

کرده است. در چه چارچوبی معنی پیدا می گفت،که حلاج می« انا الحق»شود که روشن میجا این از 

بلکه معتقد بود آن جوهر بنیادین امر قدسی که  ،حلاج چنان که خود بارها گفته بود ادعای خدایی نداشت

ای بود ی دیرینهمدارانه«خداـ  انسان»ی مردمان پیشاپیش وجود دارد، و این همان نگرش حق باشد، در همه

 بداعش کرده بود. که برای نخستین بار زرتشت ا

من حقم و حق برای حق حق است. و حق ذات »: گفتنقل کرده که می حلاج از احمد بن فاتک

اند که چنین و در جای دیگری از او روایت کرده .2«خود را بر تن پوشیده است و در آنجا هیچ فرقی نیست

ام، انا الحق. چرا که من به حق همواره نشانهشناسید، آثار او را بشناسید. من آن اگر او را نمی»کرد: موعظه می

اند. ابلیس را به آتش تهدید کردند، از دعوی خویش بازنگشت و فرعون ام. ابلیس و فرعون یار و استاد منحق

در یم غرقه شد و از دعوی خویش باز نگردید و هرگز به واسطه اعتراف نکرد و من اگرچه کشته شوم یا بر 

 .۳«رچه دست و پاهایم را قطع کنند، از دعوی خویش باز نخواهم گردیددار آویخته گردم و اگ

حلاج تا پایان عمر به این جملات پیشگویانه پایبند ماند و سرنوشتی یافت که توصیف کرده بود. 

برای یاران اندکش که حضور  حلاج در شب قتلش در زندان نوشته که قاضی القضات ابوبکر بن حداد مصری

. ممکن نبود اشهمهکردن حفظ گفت که  طولانیسخنانی  ،لی که ردایش را بر تن پیچیده بودداشتند، در حا

                      
 .۹۷-۹۶: ۱۳۷۹حلاج،  .۱
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دهم که شاهدشان ]حلاج[ هایی را میبه تو خبر مرگ روان»: با این حال بخشی از آن را چنین ثبت کرده است

دهم که از دیرباز را میهایی در فراسوی زمان و مکان، بلکه در شاهد قدِم فانی شده است. به تو خبر مرگ دل

دهم که تا دیری ابرهای وحی دریاهایی از حکمت و معرفت در آنها فرو باریده است. به خبر مرگ زبان را می

دهم که ی آن نیز در وهم باقی نمانده است. به خبر مرگ سخن رسا و آشکاری را میاست مرده و حتا خاطره

های آورد. به خبر مرگ تمامی اشارات و رهنمونینش فرود میآور آگاهی در برابر آن سر کرسخنان هر زبان

 . ۱«هایی فرسوده چیزی باقی نمانده استدهم که از بقایای آنها جز ویرانهها را میعقل

 

  

                      
 .۱۵: ۱۳۶۷ماسینیون و کراوس،  .۱
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 مینویی   : جغرافیایششم گفتار

 

 دوقطبیِهای مهم زرتشت آن بود که ساحت اندیشه و ذهن را از قلمرو مادی تفکیک کرد و یکی از نوآوری

ی شناسانهمینو در برابر گیتی را معرفی کرد. این برداشت در اصل ترفندی بود برای آن که از دوقطبی شناخت

ی آن تفکیک میان خیر و شر معنادار شناسانه برساخته شود تا با پشتوانههستی ایمعقول و محسوس دوقطبی

شر و تعریف دوقطبی نیک و بدِ مطلق  یألهمسی خاطر زرتشت اخلاق بود و برای حل دغدغه ،گردد. یعنی

 بود که چنین نوآوری سهمگینی را به انجام رساند.

 زمینایرانمعنایی تنها یک بار در  و نه فراگیر. این جفت متضادِ است گیتی و مینو نه بدیهی دوقطبیِ 

شده است. زمان ابداعش نیز به نسبت گیری وام های دیگر از همین کانون اولیهی سرزمینابداع شده و در همه

دانیم، چنین تاریخی رخ داده است. یعنی تا جایی که به طور مستند می 22۰۰دیرآیند بوده و در حدود سال 

ی اول تاریخ وجود نداشته و پس از پیدایش هم تنها در یک تمدن ظهور و تحول پیدا ای طی نیمهدوقطبی

 شده است.گیری وام هاتمدن دیگرکرده و بسیار کند و تدریجی در 

که زرتشت تعریف کرده بود و در کیش مزدیسنی و حکمت مغانه باقی ماند،  ،آن ساحت مینویی 

کرد بسیار هوشمندانه بندی میای از چیزها و رخدادها که طبقهمفهومی فلسفی بود که از نظر سطح انتزاع و رده

نمود. به ی مردم نامفهوم و ناپذیرفتنی میای برای تودهچنین مضمون پیچیده ،نمود. با این حالو کارگشا می

تصویر  ،آن چنان بود که مینو به شکلی تخیلی از گیتی فروکاسته شود. یعنی همین خاطر مسیر اصلی تحولِ

ی آن خداوند به جا ،مردمان از ساحت مینویی به تدریج به چیزی همتا و موازی با گیتی دگردیسی یافت. پس

که جوهر معقول و نماد خیر محض باشد دوباره مثل ادیان پیشازرتشتی به پادشاهی برنشسته بر تختی در 

های که در اصل جلوه ،نامیدند. امشاسپندانآسمان شبیه شد، با این تفاوت که این بار تختگاهش را مینو می

ریخت ند، به تدریج به فرشتگانی انسانمندیِ طبیعت بودهای قاعدهامر قدسی و ارکان روان انسانی و صورت
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ی مردمان عالم مینویی هم نزد بدنه های گوناگون پیدا کردند. خودِها و نامبدل شدند و در ادیان گوناگون شکل

 گاهی جهنمی فروکاسته شد. هایی بهشتی یا شکنجهاش را از دست داد و به گنبد آسمان، باغدلالت فلسفی

مینو  ی عقلانیِمینو به گیتی و تخیلی کردن منظره این روند فروکاستنِدر دوران زندگی حلاج  

 راشناسی دیوشناسی و فرشته نظامی دیرینه ازهم زرتشتیان  ،ای بود که تداوم داشت. در این مدتهزاره

اندازهایی بوداییان و مسیحیان و یهودیان منطق این کار را درونی ساخته و چشمکرده بودند و هم تأسیس 

ی آثار حلاج با این شکل از فهم مینو ارتباط ندارد تنوع از دنیای دیگر و مقیمانش فراهم آورده بودند. بدنهم

کند. او به ویژه در گفتارهایی از او باقی مانده که به چنین مضمونی اشاره می ،گذرد. با این حالو از آن درمی

اش را شرح داده و در این میان جغرافیایی انگار شهودهای شخصی خود و رؤیاهای مذهبی« کتاب روایت»

 مینویی را ترسیم کرده است. 

آید. این درست است. این آن الله این است که در آسمان پدید می قوس»گوید: از جمله این که می

است که سید گفت: این را قوس قزح مخوانید، که این قوس حق است. از او پرسیدند که هرگز از این قوس 

که خته است؟ گفت: سه بار، یکی به قوم نوح انداخت، همه را غرق گردانید. یکی به فرعون و جنود تیر اندا

و این امانت است  ۱و لکن الله رمی. ترمیت اذ رمی در نیل هلاک کرد. و یکی قریش را و مارا قومش  یهمه

فرمود: و یقذفون من کل  که خواهد که از آن رجم شیاطین اندازند. خداوندئاز غرق. یا بدین قوس قوس ملا

یا فلک خواهد که آن قوس حق است که از آن تیر قدر اندازد. یا خود قوس قدر یا قوس قضا  2جانب دحُورا

 .۳«یا قوس علم قدیم یا قوس ازل و قوس ابد

شده با کمان خداوند رنگین کمان که از دیرباز چیزی جادویی و شگفت قلمداد می ،به این ترتیب 

ایم. در آنجا این همان تصویری است که در آسورستان باستان هم داشته دقیقاًشود و این همسان انگاشته می

 ن خدای توفان()کما« قوس قزح»نامیدند که نامش قزح بود، و ترکیب ی گیتیانه را کمان خدای توفان میپدیده

                      
 .زمانی که ]تیر[ انداخته شد، شما ]به آنها تیر[ پرتاب نکردید، بلکه الله ]تیر[ انداخت: و ۱۷ی ، آیهانفالی سوره .۱

 : و از هر سو رانده شوند تا دور گردند.۸ی ی نجم، آیهسوره .2

 .۸۸: ۱۳۷۹حلاج،  .۳
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ایم، با این تفاوت که این پدیده را کمان آمده است. در ایران شرقی هم مشابه این داستان را داشتهجا این از

  نامیدند و این را بیرونی هم در آثارش آورده است.رستم می

این زد که توان حدس بر مبنای آن میبرانگیز است و ملأتجا این ی انفال درسوره ۱۷ی اشاره به آیه

هواداران جبر بوده و  چون این آیه به ویژه محبوبِ ،ی حلاج مربوط شودبه دوران آغازین اندیشهنقل قول 

ی خویش به گفته جنگاوران در آوردگاه بدر با اراده گفتند خداوند در این آیه صریحاًایشان بودند که می

یک نسل بعدتر ی اصلی عامل تیراندازی بوده است. کردند، بلکه این الله بوده که ارادهمشرکان تیراندازی نمی

ی قوم نوح و هایی که دربارهو مثال های اشعریان و معتزلیان شد. این اشارهاز حلاج این آیه محور کشمکش

گردد و زمانی که هنوز جبرگرا بوده اش بازمیدهد که این نقل قول به دوران جوانیزده نشان میمصریان 

 است. 

سحاب متراکم این ابر است که در هوا ظاهر بینی. آن از دریایی چند » گوید:در جایی دیگر حلاج می 

آنجای آورد... بیرق خاطف است که فوق هفت آسمان است. آن را بحار غمام گویند... این ابر فرشتگان از 

ای از آتش این بیرق ظاهر خواهد که از میان ابر بینی، و آن تسبیح ملک است. در حدیث است که مِقرعه

اند که رعد بانگ ملک است. ممکن باشد که به هست که در دست رعد است و رعد ملکی است. و نیز گفته

ی و رعد صوت الهام. ملک طلیق عقل یا سحاب حجب ملک در ذکر خواهد و به برق خاطف لوایح تجل

ابرها به جا این بینیم که در. باز می۱«ی باران در دست اوست و آن میکاییل استروح، یا آن ملک که خزانه

 دریایی مینویی تفسیر شده است. چون هم اند و آسمان ابریبخشی از مینو بدل شده

کرده، ولی انگار در بستری اساطیری به آن اش از هفت آسمان را حفظ حلاج تصویر مرسوم زمانه 

گوید: میمثلاً  شناسانه.ساختاری کیهانچون هم طور که نزد معاصران دانشمندش رواج داشته،نگرد و نه آنمی

ی گذشت که پرنده مصاحب حجاب، ملکی بالای هفت آسمان است. حجاب عزت به دست اوست. بر خاطر»

کند. یا ت، هیبت و عظمت خواهد که در حضرت حق تلویح میدسی است یا صورت حجاب ملک به عزق

تر است. صاحب المعمور عیسی بن مریم است یا جبرئیل، اولی درستعزت فعل یا ملک عزت. خادم بیت

ستر اقصی عزرائیل یا میکائیل است. ستر اقصی قرامی کثیف است که میان سدره المنتهی و کرسی است. سفیر 

                      
 .۸۹: ۱۳۷۹حلاج،  .۱
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واسطه که و انبیاء و اولیاست. در حدیث است که از حق بیئسفیر میان حق و ملااعلی اسرافیل است. او 

 .۱«شنود

شود که گویی کارگزاران و حاجبان کاخی مینویی ی تشبیه مینبنابراین هفت آسمان به اقامتگاه فرشتگا 

های های فلکی و ماهبرجی هستند که اقامتگاه خداوند است. این تشبیه پدیدارهای کیهانی به ملائکه را درباره

های خداوند هستند و این دو به فرشتگانی گوید رجب و رمضان دو تا از نامجا که میبینیم. آنقمری هم می

رجب را نیز زبان شهادت »گیرنده شهادت دهد و چنان که رمضان در قیامت بر روزه ،سخنگو شبیه هستند

یا به رجب شهر صورت بشر خواهد، آن طلوع قمر معرفت »خوانیم که یا در بندی دیگر از حلاج می 2«.است

است، رؤیت هلال مشاهده مشاهده میان آسمان قربت در نفس آدم، جریان انفاس در وی است، به عزت 

ث عشق در طبیعت، صاحب حجاب نفس اماره، حجاب عنصر چهارم در طبع اول، یقوت جاذبه از حد

ستر اقصی منظر انوار که از غیب عقب صادر را صادر است، المعمور قلب مقدس، خادمش ملک الهام. بیت

 .۳«صاحبش عقل قدسی است. سفیر اعلی روح که از حق سکان ملکون اسفل را سفیر است

و بلکه تا  ــدهد که حلاج برای دورانی به نسبت طولانی ها تصادفی نیست و نشان میقول این نقل 

روایت کند از قوس الله » گوید:چنین تصویری از کیهان در ذهن داشته است. جای دیگری می ــ پایان عمر

المشرق بالانوار از مشارق، از برج بروج، از قطب، از صاحب سبابه، راح بالانوار، از مدبرات، از حکمت 

ست ظاهر فوق که این شناخت، نزد او ی چیزهاست. هری کبری که حق اول همهی متصلهقدیمه، از کلمه

که مثل شمس است  همه چیز. حق باطن همه چیز است. هرکه این شناخت از حق با روحی است محیط هر

 .۴«تسبیح کند

قطب قطب شمالی است یا »کند: ای بر فراز گیتی تصویر میطبقهچون هم این انگاره از مینو آن را 

داند یا ی راح قمر است و خدا میصاحب سبابهی عرش یا اسرافیل یا روج ناطقه. ی ملک علوی یا قبهقبه

که امر خواهد یا سیارات ئشمس یا زهره یا عطارد یا جبرائیل یا مصطفی و اولی درست است. به مدبران ملا
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فلک جاری به اذن حق یا جند صورت آمد و آن نفس و قلب و عقل و روح است. حکمت قدیمه قرآن است. 

 .۱«کلمه متصله کبری اسم اعظم است

چون سرمشق  ،بعید نیست که حلاج این تصویر از گیتی و مینو را تا پایان در ذهن داشته باشد 

شاید  ــدهد اگرچه جملاتی هم دارد که نشان میدیگری از او باقی نمانده است.  نگاریِاخترشناسانه و کیهان

کوشیده این عناصر مینویی را از ترکیب با تصویرهای گیتیانه نجات دهد و به مفاهیم می ــ در دورانی بعدتر

عرش نهایت آن است » :گفته 2«رفیع الدرجات ذوالعرش»ی در شرح آیهمثلاً  شان کند.فلسفی حمل انتزاعیِ

 . ۳«اشاره کنندبه آن  که خلق

ساحت مینویی خودِ خداوند و ماهیت امر توان گفت که کانون توجه حلاج به این روی هم رفته می

توان گفت که او می ،ی خداوندیعنی انگاره ،ی بخشی از این تصویردربارهکم قدسی بوده است. دست

های بازمانده از او تصویری از قولای شده است. برخی از نقلدستخوش یک چرخش نظری مهم و ریشه

پادشاهی چون هم انگارانه از سپهر مینویی سازگار است و او راسادهدهد که با این تصویر خداوند به دست می

الله » :گویداین پادشاه ممکن است به کسی ابراز لطف کند، چنان که حلاج میکند. گر و جبار تصویر میحیله

کند و با که را بخواهد با نور قدرتش هدایت می الارض، و او نوری بر نوری است. خدا هر نور السماوات و

اش به ازلش و ابدش. با ازل و ابدش به وحدانیتش لا اله الا اش و با قدمتش به غیب و با غیبتش به قدمقدر

که بخواهد علم توحید و تنزیه و اجلال مقام و وحدانیت و  هو شأن و قدرت و تقدسش مشهود است. به هر

 .۴«دهدربوبیتش را می تعظیم

ی اعراف سوره ۹۹ی حلاج در شرح آیهدلیل به آزار مخلوقات فرمان دهد. اما ممکن هم هست که بی

از مکر » :گویدکاران در امان نیستند( میاند؟ همانا از مکر الله جز قوم زیان)آیا پنداشتند از مکر الله در امان

شود. در این صورت او مکر خداوند مینزدیک به آن  ی مکرخداوند در امان نیست به جز آن که در اندیشه

النقطه همگی آنها در جمیع احوال از سوابق و عواقب حقیقت مکر را ندیده که چگونه مکری است. ولی اهل
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بیند و دیرتر تر باشد، آن را دشوارتر میچه مکر الله به کسی نزدیک . و در ادامه توضیح داده که هر۱«ترسندمی

 یابد.درمی

ی ی عصر اموی دربارهکم برای دورانی به برداشت متشرعانهنماید که حلاج دستچنین میبر این مبنا  

باشد. با سلطانی جبار و برنشسته بر اورنگی آسمانی تصویر کرده چون هم و او رات خداوند پایبند بوده ماهیّ

خداشناسی نوع به این هایش به مکر خداوند روشن است که در همان گیرودار هم نقدهایی از اشاره ،این حال

 کم به غیراخلاقی بودن چنین خداوندی آگاه بوده است. داشته، یا دست

ی اش مربوط بوده و با سرمشق زاهدانهها به دوران جوانیدهد این برداشتی که نشان میگواه دیگر

 ۵۵ی رح آیهماهیت امر قدسی مانع لذت است. او در شبوده آن که معتقد  بصریان و امویان پیوند داشته،

گوید: اند( میجنه الیوم فی شغل فاکهون/ اهل بهشت آن روز به شادمانی سرگرملا بی فاطر )ان اصحاسوره

دارد. زیرا پروردگار با تجلی خود ایشان را های بهشتی بازمیپروردگار با تجلی خویش بهشتیان را از لذت»

ی خدا تمتع ملال بر آنها چیره نگردد... در مشاهده کند تا این لذت مخلوق دیری نپاید وخود میاز خود بی

 .2«و لذت نتوان برد

ماند. از این رو باید این جایی هم برای ارتباط مهرآمیز با خداوند باقی نمیطبعاً  در این بافت زاهدانه

بود.  ها را به دوران جوانی حلاج مربوط دانست و زمانی که هنوز چارچوب عشق الاهی را نپذیرفتهقولنقل

بیند و سوز از خداوند را با عشق ناسازگار میی مهیب و لذتنقل قول دیگری از او به روشنی این انگاره

محبت لذت است و از حق تعالی لذت جستن محال است. از بهر آن که چون بنده به مقام حقیقت »گوید: می

وی با وی چیزی نماند و چنان متحیر رسد او را دهشت افتاد و او را از صفات وی مستوفی کنند تا از صفت 

 .۳«کنمگردد که خود خبر ندارد که من کجایم و چه می

گیری شود و موضعواره و جبار به داستان ایوب مربوط میترین تصویر از خداوندی فرعونصریح

ناهی به هیچ گ را بی  پارساکه ایوبِموجود مقتدری اش روشنگر است. در چارچوبی اخلاقی آن افراد درباره
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رنج و عذاب و بدبختی مبتلا کرده، کسی جز اهریمن نیست. اگر به مرزبندی میان خیر و شر پایبند باشیم، 

در زایش شر و جفا به یهوه ای میان خدا و شیطان در کار بوده، نه تنها مسئولیت بندیاین توجیه که شرط

 سازد. ی میکند و ناپذیرفتندهد که آن را تشدید هم میایوب را کاهش نمی

. او حتا برای جانب خداوند را نگه دارددر این مورد کوشیده میکه بوده کسانی در جوانی از حلاج  

رود و به این ترتیب در دامن گر ایوب تا مرز تمجید از رنج و عذاب هم پیش میدفاع از خدای شکنجه

)به من آسیب و رنج رسیده(  2«انَی مسنیّ الضر»غلتد. او در شرح سخن ایوب که درمی ۱نشینینشانگان حاشیه

گر ساخت. درد و پروردگار در ضمیر ایوب تجلی کرد. انوار لطف و رحمت خویش را بر او جلوه»گوید: می

 ،به من رسید رنج و آسیب ؛او فریاد برآورد: مسنی الضرگاه آن رنج، مرارت خود را برای ایوب از دست داد.

دیگر از بینوایی و رنج خویش چشم پاداشی نتوانم داشت. زیرا درد و رنج میهن من و سعادت من شده 

که به آن عادت کرده و یا را داد و حتا این ی ایوب میحلاج اصالت را به آزار و عذاب اولیه ،. یعنی۳«است

ین فریاد را نه به رویارویی با رنج، که با شده امری نامطلوب شمرده و ابا لطف الاهی از آن شکنجه نمی

 برطرف شدن آزار برخاسته از رنج منسوب ساخته است.

  

                      
های تکاملی )قلبم: بقا های طبیعی سیستمشناسانه که در آن غایتنشینی برچسبی است برای شرایطی جامعهنشانگان حاشیه .۱

ایران؛ تمدن شود، چنان که در کتاب ـ لذت ـ قدرت ـ معنا( نکوهش شده و ضدشان )مرگ ـ رنج ـ ضعف ـ پوچی( ستوده می

ی کنند که در حاشیهن موضعی دارند در جوامعی به نسبت ساده و فقیر نشو و نما میام، عقاید و مذاهبی که چنیشرح داده هاراه

 کنند اما از آن برخوردار نیستند. تر جای دارند. یعنی، تراکم قلبم را لمس میتر و مرفهتر و پیچیدهجوامعی بزرگ
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 جهانگرد : هفتم  گفتار

 

بار دیگر بار سفر  پس و دنشجایگیر این شهر در اما  ،از حج بازگشت مدتی در بغداد ماندحلاج بعد از آن که 

دانیم که میتاریخ دقیق این نقل مکان درست دانسته نیست، اما بست و این بار در اهواز رحل اقامت افکند. 

توان حدس بنابراین می ،به بغداد وارد شده و بین یک تا سه سال آنجا درنگ کرده است ق.( 2۷۱) ۴2۶۳در 

دهد مردم این شهر هایی هست که نشان میبه اهواز وارد شده باشد. اشاره ق.( 2۷۴) ۴2۶۶زد که حدود سال 

گوید لقب حلاج را مردم این شهر به او دادند. چون او را پسرش حمد می اند وگرمی از او کرده استقبال

تر بوده و البته گفتیم که این لقب قدیمی ۱کند.دانستند، یعنی کسی که رازها را آشکار میمی« الاسرارحلاج»

اما شاید بازتعریف  ،بوده استشده که شاگرد و کارگری در صنعت نساجی شوشتر به دورانی مربوط میشاید 

ی معناهای زنی( به حلاج استعاری )استاد واگشایندهمعنای آن و گذار از حلاجِ عینی )نوجوان دستیار پنبه

 دشوار( در این هنگام و در اهواز رخ نموده باشد. 

در او ی خود را تبلیغ کرد و آشکارا با صوفیه درافتاد. حلاج در اهواز برای نخستین بار آرای ویژه 

گفت و به این ترتیب گروهی بزرگ به او گرویدند. کشمکش ایستاد و با رهگذران سخن میمیدان شهر می

ز تن به در آورد و لباس مردم که از مشایخ گرفته بود ارا هایی او با پیروان تصوف چندان بالا گرفت که خرقه

و مثل جنگاوران خود را  2کردی سربازی بر تن میاند که در این هنگام جامهعادی را پوشید. اشاره کرده

ابوعبدالله باکویه شیرازی نقل کرده که حمد پسر حلاج را در شوشتر دیده و او برایش گفته که آراست. می

گاهی کتان و عمامه  ؛پوشیدی رنگین میمواقعی دو خرقهاوقات لباس خشن و در  یبعض»پدرش حلاج 
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شده اش مربوط میاین توصیف به این دوره از زندگی .۱«کردها لباس نظامی بر تن میوقت پوشید و بعضیمی

 است. 

شود که سپاهیان مسلمان این نکته جای توجه دارد، چون بعد از آن سفرهایش در مسیرهایی انجام می

ی سپاهیان در اهواز از تصوف دست کشیده و به پیشهپس باید شده است. ها مقیم میپیمودند و در رباطمی

و مردی جنگاور و به لحاظ بدنی ی حلاج اغلب نادیده انگاشته شده، که ای مهم دربارهپیوسته باشد. این نکته

شنویم نباید باعث شود تصویری تکیده و فرتوت از او در ذهن هایش میاز ریاضت را فعال بوده است و آنچه

اعدامش نشان  زمانِ های مهیبِجعل کنیم. هم سفرهای طولانی و هم طاقتش هنگام تاب آوردن شکنجه

داده ی مریدانش نشان میست. توانایی سازماندهی که دربارهدرست بوده ادهد که حلاج مردی زورمند و تنمی

ی اندیشیدن سرداران و رهبران سیاسی شباهت دارد تا زاهدان و تارکان دنیا. بنابراین حلاج نیز بیشتر با شیوه

های دوردست دانست که انضباطی چشمگیر بر بدن و ذهن خود داشته و را باید مردی با افکار بلند و آرمان

است. حرکتش از شغلی به شغلی هم بیشتر در همین کرده ی نیروهای خویش را در این مسیر بسیج میهمه

کارگری گزیده که به فعالیت بدنی زیاد نیاز دارند، از هایی دشوار را برمیپذیرفته و بیشتر پیشهبافت انجام می

 سربازی. گرفته تانساجی 

مردی فرهمند بود که مردمان به سادگی  وخوی شخصیحلاج در ضمن به لحاظ ذهنی و خلق 

دار نبوده و گستاخی و آید که چندان روادار و مردماز رفتارهایش برمی ،شدند. در عین حالاش میشیفته

کرد و رفت، هم مریدانی پرشور پیدا میجا که می . به همین خاطر هروجود داشته استای در کردارش تندی

گروهی بزرگ از اهالی آن  ،ز که بود صوفیان دشمنش شدند و در مقابل. در اهواخوردهقسمهم دشمنانی 

. گرویدنددر همان نسل به اسلام می بودند که به تازگی نستوری اناغلب مسیحی. این مردم به او گرویدندمنطقه 

 اند که یک مرکز دینی نستوری قدیمی بوده است. به ویژه از اهالی دیر غناء در این بین یاد کرده

تبلیغ آرای خویش در اهواز را شروع کرد، علاوه بر صوفیان یک گروه حلاج که  یهمین هنگاماز 

لات شیعه بودند، که به زودی به نیرویی مهم در ی دشمنانش پیوستند و ایشان معتزله و غُدیگر به جبهه

نماید که حلاج پس از اهواز، به شوشتر رفته و مدتی در آنجا مستقر بوده باشد. شدند. چنین میبرابرش بدل 
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رهبری چون هم کرد و شاگرد و ندیم سهل بود، پس از چند سالبه این ترتیب پسر نوجوانی که کارگری می

 بازگشت. اش ن کودکی و نوجوانیهای دورامعنوی به شهر

ثیرش توفانی در فضای فکری ایران أشود که حضور او و تاز گزارش حمد پسر حلاج معلوم می

گوید نوردید. حمد میهای هواداری و دشمنی با وی شهرها را درمیغربی برانگیخته بود. چندان که موج

ورزید، بعد از این که حلاج به شوشتر بازگشت یدر این تاریخ با او دشمنی م چنانهمکه  ،عمرو بن عثمان

اند به خاطر همین کرد. گفتهنوشت و او را به گناهان بزرگ متهم میمدام از عراق به مردم خوزستان نامه می

 ۱پوشید.دار و قبا میی صوفیان را از تن به در کرد و ردای آستینکارها بود که حلاج در خوزستان هم جامه

 ج باز به سفر رفت. بعد از آن حلا

 ،های صوفیان آزرده شده بوداند که دلیل سفر حلاج در این هنگام آن بوده که از تحریکبرخی نوشته

بینیم که سراسر آن از سفرهای ی حلاج بنگریم، مینامهزندگیاما به نظرم این برداشت درست نیست. اگر به 

 /۴2۴۰اش )در حدود سفرها همان بود که در زمان کودکیترین این طولانی تشکیل شده است. اولین و طولانی

شد شروع   سپیدانسفری که از زادگاهش در تورِ ؛ادامه پیدا کرد ۴2۶۰ی ی دههد و تا میانهکرآغاز  ق.( 2۵۰

شد، و مسیر بازگشتش هم از مکه به بغداد به اهواز به و به واسط و شوشتر و بصره و بغداد و مکه منتهی 

پنج ساله به مردی سی ساله بدل شد، با سه تن از  ـ در جریان این سفر حسین بن منصور چهار شوشتر بود.

مدت طی این مشایخ صوفیه آشنایی پیدا کرد و با همه درگیر شد، ازدواج کرد، و به رهبری فکری بدل شد. 

 کم در شش شهر برای مدتی بیش از یک سال اقامت گزید.او دست

ای ویژه و فرهایی از همین دست گذشت. یعنی سفر کردن برای او برنامهباقی عمر حلاج نیز در س

یا درگیری با کسان باشد. حلاج از دار نام غیرعادی نبوده که نیازمند دلیلی مثل دیدار از اماکن مقدس یا افراد

هایی از چرخهاش از سبک زندگی برگزیده بود و کل زندگیچون هم آن گروه مردانی بود که سفر کردن را

نماید که هرگز در کند و چنین میشد. این الگو تا پایان عمر او ادامه پیدا میهای پیاپی تشکیل میمسافرت

 هیچ شهری با نیت ماندگار شدن اقامت نگزیده باشد.
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مسیرش  . در این دورانی سفر حلاج در زمانی که حدود سی سال داشت خاتمه یافتنخستین چرخه

 /۴2۷۷در سال  احتمالاً ــی دوم چند سال بعد داشت. چرخه زمینایرانی جنوب غربی شهرو به جانب گو

سال به درازا کشید و به گزارش حمد . این سفر پنجآماج کردشروع شد و این بار ایران شرقی را  ــ .ق 2۸۵

بود و بعد از آن به سیستان و کرمان و در  (ماوراءالنهرورارود )بن حسین، مسیرش از شوشتر به خراسان و 

این اشاره را داریم که مدتی را در خراسان و طالقان گذرانده است و چنین هم ۱نهایت بازگشت به فارس.

ی دربارهتر پیش ماندگار شده است. با توجه به اشارتی که ــ النهردر ماوراء قاعدتاً ــهای مرزی مدتی در رباط

 کرده است.جنگاوران گذشت، در این حین در کسوت سربازان و جهادگران سفر میی پوشیدن جامه

از سفر باز آمد و پس از توقفی در اهواز باز به سمت بغداد به حرکت  ق.( 2۹۰) ۴2۸2حلاج در سال 

ری درآمد، با این قصد که بار دیگر به حج برود. این بار در میان ملازمانش مردی بود به نام ابویعقوب نهرجو

ه بیشتر عمر خود را در مکه گذراند ، کهاز اهالی نهرگور در نزدیکی اهواز ،ق.( ۳۳۰ /۴۳2۱ی سال )درگذشته

مشهوری بدل شد. نهرجوری نوشته که حلاج وقتی برای حج دوم به حرکت درآمد،  و بعدتر به صوفیِ بود

عددی بزرگ است و نشان  کردند که خودش یکی از ایشان بوده است. ایناش میچهارصد مرید همراهی

  2کرده بود.به خود جذب جمعیتی بزرگ از پیروان را هنگام تا این چهل و شش ساله دهد حلاج می

گویند که حلاج در مکه با زاهدان و صوفیان درگیر شد و این دعواها باعث شد اغلب مریدان از 

اشاره  نهرجوری یکی از این افراد بوده و نخستین ۳باقی نماندند. شاطرافش پراکنده شوند و جز اندکی نزد

گوید روزی به رفتارهای شگفت و خارق عادت حلاج را هم در همین مقطع ثبت کرده است. نهرجوری می

دار بودند و وقت غروب رسید، چیزی خوردند و افطار حلاج و یارانش بر سر کوهی رفتند و چون روزه

اما حلاج  ،اندخورید؟ مریدان گفته بودند خرما خوردهبود که شیرینی میکردند. بعد حلاج از ایشان پرسیده 

که برایشان تازگی  ، از نوعیشان آورداصرار کرده بود که شیرینی پخته بخورند و بعد طبقی شیرینی برای

 داشت و همه از آن خوردند. 
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اش پنهان ا را در جامعههنهرجوری آشکارا از همین هنگام به حلاج بدبین بوده. چون یکی از شیرینی

این از به او گفتند . مردم و سراغ قنادش را گرفت دداآن را به اهالی شهر نشان  ،ندشتد و وقتی به مکه بازگرک

وجوی زیاد زنی شود. بعد از پرسشود و در مکه یافت نمیی زبید پخته میهایی است که در منطقهشیرینی

های یک قناد در زبید ناپدید شده، و فردایش حلاج برای ز شیرینیکه دیروز طبقی اگفت قناد به نهرجوری 

ها را فرستاده است. ابویعقوب نهرجوری نخست گمان کرده بود حلاج جادوگر او پولی بیش از قیمت شیرینی

اما بعد که دید بهایش پرداخت شده آن را از  ،خوار است و با شعبده طبق شیرینی را دزدیده استو حرام

 ۱لاج دانست.کرامات ح

ارتباط نهرجوری با حلاج جای تحلیل دارد. چون این مرد ترکیبی از شیفتگی و نفرت را نسبت به 

کند. حمد پسر حلاج هم در حس حسادت تبلور پیدا میاغلب ویژگی دو این ترکیب داد و نشان میاو 

تن داشت و شمار زیادی از گوید وقتی پدرش برای بار دوم عازم سفر حج بود، دلق مرقع رنگارنگی بر می

نهرجوری نخست مرید و شاگرد حلاج  2مریدان همراهش بودند و همین حسادت نهرجوری را برانگیخت.

گوید در نهایت آخر عمر باز در ارج و بزرگی ی او بدل شد و هجویری میخوردهبود و بعد به دشمن قسم

ه چون خودش مشتاق چنین کارهایی بوده و های حلاج نبودمشکل او با شعبده ،او سخن گفت. به هر روی

 ۳داشته است. که همان جادوگری باشد، کوششی بسیار ،کلاباذی نوشته که در نشر علوم اشارت

گوید او بعد از سفر دوم حج به بصره بازگشت و یک ماه آنجا ماند. بعد به اهواز حمد پسر حلاج می

 تن از اعیان اهواز به بغداد رفت و یک سال آنجا ماند.نزد زن و فرزندش رفت و ایشان را برداشت و با چند 

پسرش را به یکی از مریدانش سپرد و خود رهسپار سفر کشمیر و هندوستان شد. در همین سفر برای گاه آن

 ۴و ترکستان و ماچین دیدار کرد. (ماوراءالنهرورارود )دومین بار از خراسان و 

ی این سفر به تنهایی کافی است تا نام ها بود. دامنهقبلی تر ازتر و طولانیاین سفر دوم حلاج سریع

های جسته و او را کنار ابن بطوطه و ابن فضلان در میان جهانگردان بزرگ عصر پیشامدرن ثبت کند. از اشاره
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ی جنوب شرقی مسیر تجاری کهن ایرانی شود که حلاج در این سفر شاخهای که باقی مانده معلوم میگریخته

یش گرفته و این همان است که در قرون اخیر به راه ابریشم شهرت یافته است. مسیر بازرگانی اصلی را در پ

ی هندی و ظروف چینی برد و ادویهی زربفت شوشتری میرفت، پارچهکه از اهواز و شوشتر به غرب می

 . باشدها همراه شده با همین کاروان شایدآورد و حلاج می

زمانی طولانی به درازا کشیده بود. هم ای گسترده داشت و های پیشین حلاج هم دامنهسیر و سیاحت

گرفت. این اولین سفری بود که از حریم نفوذ دین اسلام جای می انعباسیحکمرانی در قلمرو  ،با این حال

ورود و  ،با این همهر بود. هایی وارد شد که دین بودایی و مانوی و هندو در آن مستقخارج شد و به سرزمین

ی عصر هخامنشی که در میانه ،تثبیت دین بودایی در این قلمروها چندان دیرینه نبود. یعنی این دین دیرینه

اش در صد سال بعد از قلمرو تمدن ایرانی خارج نشد و تنها در ایران شرقی و ادامهپدید آمده بود، تا شش

 یدشواربا ی هند همواره قارهشبهجنوب یین بودا به فراسوی آن و ی شمالی هند رواج داشت. ورود آحاشیه

 کند.تأسیس  نشین بزرگیی هندوستان مراکز بوداییشد و هرگز نتوانست در بدنهانجام می

ی عصر اشکانی اش به میانهانتقال کیش بودا به قلمرو تمدنی چین از این هم دیرتر آغاز شد و پیشینه

در چین این دین مخاطبان بسیار یافت و به تدریج به یکی از ادیان اصلی چینی بدل  ،گشت. با این حالبازمی

رفت کیش بودایی تازه در این سامان جایگیر زمانی که حلاج به سفر ترکستان و چین می ،شد. با این همه

 ۴2۴۷ اردیبهشت سال 2۱ارزد آن است که در روز شده بود. در این بین رخدادی تاریخی که به ذکرش می

راهبان سغدی که دین بودا را از ایران شرقی به چین یعنی زمانی که حلاج دوازده سال داشت،  ،ق.( 2۵۴)

به چاپ رساندند. در چین سوترَه( را  ستیکهَسوترای الماس )وجَرَهی ترجمهای از کردند نسخهمنتقل می

ی عصر ساسانی بود که در میانهکشمیری  یبراهبه چینی ترجمه کرده بود و او کوماراجیوَه سوترای الماس را 

همین نسخه است که در دوازده سالگی  ترین کتاب چاپی جهانکهنزیست. م.( می ۴تاریخی/ ق  ۳۸)قرن 

 هوانگ چین کشف شد.غارهای دونها بعد در حلاج انتشار یافته و قرن

در ایران غربی و همان قلمرو خوزستان و عراق هم پیروان زمانی  برشِناگفته نماند که در این این هم 

در اقلیت قرار داشتند و تعادل جمعیتی مسلمانان نسبت به زرتشتیان و مسیحیان تازه در  چنانهمدین اسلام 

ی دین اسلام میان روستاییان انجامیده باشد. در زمان مورد نظرمان دین دوران مغول به هم خورده و به غلبه

هایی که حلاج در دو سفر پیشین پیموده بود، زرتشتی و مسیحی بود و اسلام بیشتر در سرزمین غالب در
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شد و این منطقه دارالاسلام قلمداد می ،شهرها و مراکز نظامی مربوط به حکومت تمرکز داشت. با این حال

 شدند.لمان محسوب میی عباسی یا فاطمی و امام زیدی و قرمطی در آن نافذ بود، که همگی مساقتدار خلیفه

پذیرفت و حتا وقتی به چین و ی تمدن ایرانی انجام میسفرهای حلاج جملگی در درون افق حوزه

ی تمدن ایرانی محسوب گذشت که بخشی از حوزههند نیز وارد شد، از مناطقی مثل شمال هند یا ترکستان می

شان به ه دور مانده بودند و جمعیت مسلمانانمسلمانان ب اندازیِاین مناطق از دست ،شدند. با این حالمی

شد. حلاج در این سفر از سویی تا رود سند در هندوستان پیش شمار و بازرگانان محدود میمهاجرانی کم

 رفت و از سوی دیگر به شهر طراز در ماوراءالنهر و از آنجا تا ترکستان چین رفت. 

کوشید از اند که میدر این سفر حلاج با پیروان ادیان گوناگون نشست و برخاست داشت و گفته

بازی بیاموزد. این اما به احتمال زیاد اشتیاق طبیعی او برای آگاه شدن بر های شعبدهجادوگران هندی شیوه

گویند ابن خفی شته است. میای که میان همسفران مسلمانش داادیان و عقاید دیگر بوده، و انعکاس بدبینانه

رفت. اصطرلابی از پدرش شنیده بود که زمانی به فرمان معتضد منصبی دریافت کرده بود و به سوی هند می

حلاج وقتی  ،بود. به گزارش اونحلاج کسی جز داشت و نیکو دید که خلقی مشرب خوشاو در کشتی مردی 

ای از شعبده برابرش اجرا نشین نمونهد و پیری آلونکگرفت که سحر بداننبه هند رسید سراغ کسانی را می

های حلاج بنابراین برخی توانایی ۱کرده و وعده کرده بود که استادان زیادی در این فن آنجا حضور دارند.

چنان هر چند  ،دانستندانگیز را به تعلیم دیدنش نزد جادوگران هندی مربوط میبرای انجام کارهای شگفت

در جریان سفر حج دومش چنین کراماتی از خود ظاهر پیشاپیش رداشت نادرست است و او که دیدیم این ب

 کرد.می

راست به حج رفت. این که طی دو یکباز از سفر بازآمد و  ق.( 2۹۵) ۴2۸۵حلاج در حدود سال 

سفر بر  دهد که در اینسال از سویی تا کشمیر و سند و از سوی دیگر تا طراز و ترکستان رفته، نشان میسه 

توان حدس کرده و مدام در حرکت بوده است. به همین خاطر میهای پیشین در جایی اقامت نمیخلاف نوبت

ها حرکت ی بازرگانی متصل به کاروانها، که در جامهرباط زد که نه مثل بار قبل در کسوت سربازی مقیمِ

 کرده است.می
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هایی کشف کردند که به اش نامهدر خانهها بعد دستگیر و محاکمه شد، هنگامی که حلاج سال

شان را در چندان که بسیاری ،یک به خط و زبانی بود های متفاوت نوشته شده بود و هرپیروانش در سرزمین

دهد که حلاج علاوه بر سفر کردن در اطراف و انگاشتند. این نشان میتوانستند بخوانند و رمز میبغداد نمی

کرده است. یعنی داده و با آنها ارتباط خود را حفظ مییافته از پیروانش را تشکیل میهایی سازماناکناف، شبکه

های طولانی را به سفر نگذرانده، و حلاج تنها برای سیاحت یا تذهیب نفس یا زیارت یا کسب دانش سال

هایی سازماننهادها و تأسیس  هایی سیاسی و اجتماعی و پیامدشموریتی برای خود در نظر داشته با سویهأم

های ها و سلسلهبا آن که خود حلاج در هیچ یک از مذاهب و مکتب ،به همین خاطر از پیروان بوده است.

گیرد و به هیچ استاد و مرشدی پایبندی نداشته اما او را باید شخصیتی نهادگرا و اش جای نمیزمانه

 ی قرار داشته است.ای نیرومند دانست که در رأس جنبشی فکری و اجتماعدهندهسازمان

هایی حلاج پس از بازگشت از سفر به خراسان و سیستان به رهبری معنوی تبدیل شده بود که حرف

داد. بعد از بازگشت و از دشمنی صوفیان و پیروان مذاهب گوناگون مسلمان بیمی به دل راه نمی تازه داشت

را ماهیتی سیاسی پیدا کرد. باید این را در گفت آشکااز سفر هند و ترکستان این حالت تشدید شد و آنچه می

نوشته  رودانمیانی حلاج که امروز در دست داریم همه در خوزستان و دربارهزمان هم نظر داشت که متونِ

هایی دسترسی داریم که کرده ما تنها به گزارشی مردی که تمام عمر را سفر مینامهزندگیدر  ،یعنی ؛اندشده

ای از آسمان میزان شده باشد و نمایی بر گوشهشود. گویی آسمانمکان و زمان مربوط میبه برشی خاص از 

 گذرد تصویری از آن برگیرد. ای خاص از آن زاویه میارهتگاهی که ستنها گه

ی حلاج در خراسان و طالقان و کشمیر و دانیم انگارهاین گوشزد از آن رو اهمیت دارد که ما نمی

اند. ها و هواداران و مخالفانش چه ترکیبی داشتهها آموزهستان چه بوده، و در آن سرزمینسند و طراز و ترک

ها آمده، و پیوندهای او با پیروان ادیان دیگر تر از چیزی است که در تذکرهشک پیچیدهی او بینامهزندگی

د مقیم بوده که در این دوران تردید غنی و لایه لایه بوده است. او مدتی را در سیستان و خراسان و وراروبی

شان اش دربارهسیاسی ها و موضعمحل حکومت صفاریان و طاهریان بوده است. ارتباط او با این دودمان

دانیم با پیروان ادیانی مثل مانوی و بودایی و زرتشتی چه ارتباطی داشته و با که نمی چنانهممعلوم نیست، 

ی تنگ دانیم از دریچهی او میآنچه درباره داشته است. هرتدی چه داد و سها رهبران فکری این جماعت
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زیستند و مسلمان نظرگاه کسانی برآمده که در زمان زندگی او در شوشتر و اهواز و بغداد و بصره و مکه می

 نوشتند. سنی بودند و به تصوف گرایشی داشتند و به زبان عربی مطلب می

 اشنی از پیروانش در اهواز پیدا شود، تصویر ذهنی ما دربارههایی به زبان سریاچه بسا اگر نوشته

ی آثارش هم مصداق دارد. زبان مادری حلاج به احتمال نزدیک به دگرگون شود. این سخن دربارهسره یک

دانسته است. در این هم می انیبوده و به احتمال خیلی زیاد پارسی دری و سری)پارسی میانه( یقین پهلوی 

ها ننوشته اند و بسیار بعید است حلاج هیچ متنی به این زبانهایی بسیار نویسا بودهمیان پهلوی و سریانی زبان

 اند.نوشتارهایی به عربی است که دیگران نقل کردهتنها متونی که از او بازمانده پاره ،باشد. با این حال

ی اقوام هایی گسترده و پیچیده با همهتردید ارتباطدهد که او بینشان میهایی که در دست داریم داده

ی پسرش و دیگران را های گوناگون نیز دستی توانا داشته است. این اشارهو ادیان داشته و در نوشتن به زبان

مثلاً  وری کهگذاشته است. طنوشته و نزدشان میهایی میهم داریم که در هر منطقه برای مردم آن دیار کتاب

  ۱اند.اهالی عراق به کتابی که برای اهل ترکستان نوشته بود دسترسی نداشته

دلیل بوده که حلاج مانند به آن  کرده،ی هر قلمرو در سایر جاها انتشار پیدا نمیاین که متون ویژه

باورهای ایشان گفته و عقاید خود را در رنگ مانویان در هر بافت اجتماعی با زبان همان مردم سخن می

شناسیم توان حدس زد که موازی با آن حلاجی که امروز ما میکرده است. اگر چنین بوده باشد، میعرضه می

سریانی و بودایی یا  ـ پهلوی و مسیحی ـ هایی زرتشتیاوست، چه بسا نسخه عربیِ ـ ی اسلامیو نسخه

 مانوی از او نیز وجود داشته باشد. 

ی مردم آنجا گفته و کتابی ویژهبا زبانی و به سبکی سخن می ییقلمرودر هر حلاج علاوه بر این که 

در حدی که انگار در قلمروهای جغرافیایی  ؛کرده استهایی متفاوت معرفی مینوشته، خود را هم به شیوهمی

که از هایی متفاوت اسم و القابی متفاوت به او منسوب بوده است. پسر حلاج القاب او را بر حسب سرزمین

فرستادند، چنین فهرست کرده است: ابوالمغیث در هند، هایی که از آنجاها برایش میآن دیدار کرده و نامه

ابوالمعین در ماچین و ترکستان، صاحب بصیرت و ذکاوت در خراسان، ابوعبدالله زاهد در فارس، شیخ حلاج 

                      
 .2۳: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۱
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 ،هارون کاتب هم اشاره کرده که حلاج ابوعلی ۱ اسرار در خوزستان، مجذوب در بغداد، و حیران در بصره.

شد: یکی حسین منصور حلاج و دیگری محمد بن احمد زمانی که در بغداد زندانی بود، با دو نام شناخته می

 .که مرجعش را در متون کهن نیافتم اندلقب ابومهر را نیز به او منسوب کردهنویسندگان معاصر برخی  2فارسی.

مراتب مرتبه در سلسلهوالاترین است، که « مهربابا»یا « بابامهر»همان ده باشد اگر چنین لقبی هم در کار بو

  است. یمهر کهن کیش

اند. اش مسلمان بودهتمام این القاب عربی هستند و ظاهرشان چنان است که انگار گوینده و شنونده

ای عربی از کلماتی متفاوت ترجمهبا قاعدتاً  اما باید توجه داشت که این کلمات از متنی عربی برخاسته و

شده و دلالت خاص خود را داشته است. چنان که گفتیم سروکار داریم که در هر اقلیمی به زبانی بیان می

ترین این القاب حلاج است، که در شوشتر به او داده شده و در خوزستان رواج داشته مشهورترین و قدیمی

عربی « حلاج»گوشزد شود آن است که بر خلاف تصور مرسوم  ای که بایدی این لقب نکتهاست. درباره

های سامی دخیل است و در به احتمال زیاد در زبان« ریسیزنی، پشمپنبه»به معنای « حلج»*ی نیست. ریشه

شده و از آنجا در گیری وام سریانی ـ به احتمال خیلی زیاد از زبان آرامی« حلاج»عربی رواج چندانی ندارد. 

اند، کردهزبان در شوشتر زندگی میپارسی وارد شده است. با توجه به این که جمعیتی بزرگ از مسیحیان آرامی

 این امر دور از ذهن هم نیست. 

قاعدتاً  حاملش در عربی و پارسی تثبیت شده، ی حلاج به خاطر شهرتِبه همان ترتیب که کلمه

مثلاً  .استای از آن را به دست داده م در اصل عربی نبوده و پسر حلاج ترجمهبسیاری از این القاب دیگر ه

تک باید بوده باشد. لقب او اسمی « صاحب بصیرت و ذکاوت»بسیار بعید است که لقب او نزد مردم خراسان 

 شده است.اش به عربی چنین میکه ترجمهباشد  ای در پهلوی یا پارسی دری بودهکلمه

ای در آنهاست. در زبان عربی که در بافتی قبیله«  ـ ابو»ی این القاب، تکرار پیشوند بارهی مهم درنکته

و به ویژه در بافت  زمینایراناما در  ،کندشناختی پدر و فرزند اشاره میتحول یافته این عبارت به پیوند زیست

                      
 .2۳: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۱

 .۴2-۴۱: ۱۳۸۶میرآخوری،  .2
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اند. دادههای عرفانی مهری میاز دیرباز عنوان مهمی بوده که به رهبر حلقه« بابا»شهری تحول ادیان ایرانی لقب 

 بینیم. هایی به آن میاین لقب به احتمال زیاد در زبان اوستایی ریشه دارد، و در دوران هخامنشی اشاره

ارد شد و به دین مستقل میترایی بدل در دوران اشکانی وقتی گرایش مهرآیین دین زرتشتی به روم و

نامیدند. بعدتر که مسیحیان فراز آمدند و بسیاری از القاب و می« بابا»شد، به همین ترتیب رهبر جماعت را 

در کلیسای کاتولیک نهادینه « پاپ»کردند، این لقب به صورت گیری وام علایم کیش مهری را در دین خود

 از رهبران کلیسای ارمنستان و گرجستان خبر داریم که در دوران ساسانی ــ نو پیش از آ ــشد و موازی با آن 

 اند. این لقب در ایران هم نهادینه بوده و تا به امروز رواجش را حفظ کرده است. شدهنامیده می« بابا/ پاپا»

شوند، مشهورترینش بابک اند و اغلب در این رده گنجانده نمیمیان کسانی که چنین لقبی داشته در

ی مهرآمیز به بابا است. با توجه به این که اسم همان صورت تحبیبی و اشاره« پاپک/ بابک»خرمدین است. 

ی بوده باشد که در مقام برادران بابک عربی بوده، بعید نیست اسم اصلی او هم چنین بوده باشد و بابک لقب

  رهبر دینی خرمدینان به او داده بودند.

ی جبال نخوردهلقب عارفانی بوده که اغلب در مناطق دورافتاده و دست« بابا»در دوران اسلامی 

از همان  اند.کردههایی از آیین مهر باستانی و الاهیات عشق را تبلیغ میدانستند و نسخهزیستند، عربی نمیمی

بابا کوهی  وبابا طاهر عریان شود و بعدتر دوران حلاج کاربرد این لقب در میان مسلمانان آغاز می حدود

  اند.های مشهوری هستند که چنین لقبی داشتهی شخصیتنمونهشیرازی 

بنابراین حدسم آن است که لقب است و «  ـ ابو»شود، عنصری که در اغلب القاب حلاج تکرار می

بوده و نه حلاج. حلاج لقب مرسوم او در خوزستان بوده « بابا»اش منصور در دوران زندگیاصلی حسین بن 

انگار  زمینایرانشده و در متون تثبیت شده است. در باقی جاهای گیری وام که در عراق نیز به همین شکل

و « یاور/ یاریگر ـ بابا»عنی ی« ابوالمعین»اند. کردهاند و در هر جا چیزی به آن اضافه مینامیدهاو را بابا می

هم « صاحب ذکاوت و بصیرت» احتمالاً و « مهربابا»یعنی « ابوالمهر»و « فریادرس ـ بابا»یعنی « ابوالمغیث»

 /بابایار»یا « یاوربابا /یاربابا»اش چیزی شبیه به حدس لقب اصلیبنابر این بوده باشد.  «بابا خِرَد»چیزی شبیه 

بر همین شده است. های متفاوت بیان میهای مختلف به صورتها و زبانبوده باشد که در گویش« بابایاور

  ام.مبنا نام این کتاب را یاربابا حلاج گذاشته
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رفان: هشتم  گفتار  خراسانی  ع

 

فرهنگی های های گوناگونی گذر کرد و با زیرسیستمی خویش از سرزمینحلاج در جریان سفرهای پردامنه

که از این قلمروهای معنایی پذیرفته لازم تأثیری  ی تمدن ایرانی از نزدیک آشنا شد. برای فهمگوناگون حوزه

مسلط بر آن را وارسی کنیم. حلاج را اغلب با نام ی های عمدهاست به این جغرافیای تمدنی بنگریم و جریان

گیری های شکلز بغداد و بصره، یعنی یکی از کانونشناسند. در جریان همین سفرها بود که اصوفی و عارف می

 شد. به شمال ایران شرقی سفر کرد که کانون دوم عرفان ایرانی محسوب می ،تصوف

 ،توان گفت جریان عرفان در بستر اسلام دو کانون اصلی در خراسان و عراق داشته است. در عراقمی

ای دورگه از عرفان که زودتر به تسخیر مسلمانان درآمد و از قدیم مرکز مهم تحول دین مسیح بود، نسخه

و  اش حسن بصری بوداولین نمایندهگفتیم که آمیخت و پدید آمد که زهد مسیحی را با عقاید اسلامی درمی

اشت و اغلب . حسن به ریاضت و گریه و زاری اشتغال دشدسخنگوی خلافت اموی محسوب می

در سال زیست و حدود دو قرن پیش از حلاج می اواند. نویسان او را نخستین صوفی مسلمان دانستهتذکره

 ای بزرگ از شاگردان و پیروان بود.اش حلقهدر بصره درگذشت و ارثیه ق.( ۱۱۰) ۴۱۰۷

کی فُضَیل بن . یکه به نسل بعد از حسن بصری تعلق داشتند آغازگر عرفان خراسانی دو تن بودند

در روستای فُندیَن در نزدیکی سمرقند زاده شد و این همان روستای  ق.( ۱۰۵) ۴۱۰2عِیاض که در حدود سال 

مخالف خلیفه تعلق  ی عیاران و راهزنانِزادگاه ابومسلم خراسانی هم بود. فضیل هم مثل ابومسلم به جرگه

در جوانی  احتمالاًشان، ی زمانی بینسل فاصلهشان در یک روستا و حدود یک نداشت و با توجه به زیستن

اش را ترک کرد و به فضیل بن عیاض خانوادههای عیاری ابومسلم بوده است. یکی از جنگاوران دارودسته

وچهار سال پیش از زاده در مکه درگذشت و این پنجاه ق.( ۱۸۷) ۴۱۸2عراق و عربستان کوچ کرد و به سال 

در بلخ زاده  ق.( ۱۰۰) ۴۰۹۷بنیانگذار عرفان خراسانی ابراهیم ادهم است که در سال دومین  شدن حلاج بود.

سرمشق پیشوا و زیادی گذاشت و به نوعی تأثیر  شد و از بزرگان و اعیان آن دیار بود. ابراهیم ادهم بر فضیل
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بنیانگذار الاهیات  ی بنیانگذار، باید از بایزید بستامی یاد کرد کهپس از این دو چهرهد. وشوی محسوب می

جاست که . اهمیت بایزید در اینو در گفتاری مستقل به او خواهیم پرداخت عشق در عرفان اسلامی است

را او نخستین بار گفت و شطحیاتی « انا الحق»ی هایش بیشترین شباهت را به گفتمان حلاج دارد. کلمهآموزه

 حلاج دارد. بسیار به او منسوب است که شباهتی چشمگیر با اشعار 

که طی فتوحات از جنوب غربی به شمال  ،بنابراین در ابتدا و انتهای پیکان جمعیت اعراب مسلمان

ی متفاوت از عرفان پدید آمد که در عراق سخنگوی خلافت اموی پیش تاختند، دو نسخه زمینایرانشرقی 

ها در اصل به الگوی جمعیتی ها و خراسانیاین تقابل میان عرب کرد.بود و در خراسان با این گفتمان مقابله می

و یک مقصد نهایی در خراسان  رودانمیانشد که یک کانون آغازگاه در مهاجرت مسلمانان عرب مربوط می

 ـ عربی و فلسفه ـ خراسانی، که زبان پارسی دری ـ عباسی و عرفان عراقی ـ داشت. نه تنها خلافت اموی

 توان بر این دوقطبی منطبق دانست. کلام را هم می

ها در خراسانیشعوبی ریشه داشت و واکنش  رودانمیانکه در  ،امویان به نژاد عربای طایفهتفاخر 

ها که تا ایران مرکزی و زبان عربی هم بسط یافت، در همین محور فهمیدنی است. چنان خوار شمردن عرب

« البیان و التبیینِ » و به زبان عربی نوشته شده رودانمیانها در سط غیرعربی متون شعوبی توکه بخش عمده

گوید اعراب در فهم فلسفه سستی و ضعفی می . جاحظ اهوازی در این نوشتارای از آن استجاحظ نمونه

ی سخنور و ادیب عرب زمانهترین بزرگ با آن که ،جاحظ خیزد.شان برنمیدارند و از این رو فیلسوفی از میان

 شمرد. شان را خوار میموضعی نزدیک به شعوبیه داشت و اعراب و دینخود بود، 

اصلی برای مقابله با دین اسلام و و نقد متون مقدس آن ی کانون اولیهدو نماید که چنین میبنابراین 

این های یکی از زادگاه ؛دارد شان هم در دوران اموی ریشهدوی در دوران زندگی حلاج وجود داشته و هر

که مراکز باستانی دین زرتشتی بودند، و جاحظ از آنجا  ،خوزستان بود و شوش و شوشتر و شیرازاندیشه 

هم ها مرکز مهم دین بودایی هزارهطی اش با زرتشت، علاوه بر پیوند دیرینه ،کهبود بلخ برآمده بود. دیگری 

و تا حدودی فضیل عرفانی بنا نهادند که از ترکیب آرای بودایی و اسلامی برآمده بود. بافت ادهم ابراهیم  .بود

 اجتماعی این دو نوع عرفان البته متفاوت بود. 

بلخ در ضمن شهر مقدس زرتشتیان و آرامگاه زرتشت هم بود و به همین خاطر عرفان خراسانی بند 

پرهیز از ریاضت مرکزیت مهر، مضمون عهد الست، ناف خود را با کیش زرتشتی حفظ کرد و عناصری مثل 
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خراسان خاستگاه  این نکته هم جای توجه دارد که شود.داشت مقام انسان در آثار این جریان دیده میو بزرگ

ی زبان ملی برکشیده شد و نخستین زبان پارسی دری بود و این زبان در دوران زندگی حلاج به تدریج به مرتبه

ی متون ادبی در آن پدید آمد و تا دوران پیری حلاج کم کم در بسیاری نقاط جایگزین پهلوی شد و در حوزه

 متون دینی نیز به رقابت با عربی پرداخت.

های سهل شوشتری و ج جوان و زاهد و جبرانگار را حاصل عرفان عراقی بدانیم و آموزهاگر حلا

نفوذ و اعتبار بایزید در زمان را باید شاگرد بایزید دانست. دار نام شکنحسن بصری، حلاج پخته و شالوده

گفت چندان که جنید بغدادی می ،کس را سر مخالفت با او نبود زندگی حلاج به قدری بالا گرفته بود که هیچ

و سهل شوشتری و ذوالنون مصری او را بزرگ  ،بایزید در میان صوفیه مثل جبرئیل است در میان ملائکه

 شمردند در حالی که آرای ایشان شباهتی به گفتار بایزید ندارد. می

گذشت ی میعرفان خراسانتأسیس  حلاج به ایران شرقی سفر کرد، حدود یک قرن ازدر زمانی که 

و این جنبش هنوز جوان بود. در این هنگام گرانیگاه این جریان از بلخ به سمت نیشابور و ری چرخش کرده 

های کرده است. برخی از بزرگان و بنیانگذاران جریانبود و حلاج در این شهرها بیشتر با صوفیان برخورد می

یی هم با وگوگفتبرخوردی و به احتمال زیاد که  اند،فکری عرفانی در این هنگام در این شهرها فعال بوده

 اند. حلاج داشته

که اغلب است ابوحفص عمر بن سلمه حداد یکی از ایشان که عمرش به چنین برخوردی قد نداد،  

در روستای کوردآباد زاده شد که در نزدیکی نیشابور و بر سر راه او  .شودبا نام حداد نیشابوری شناخته می

ی او در دهه ۱داشت. در نیشابور دکان آهنگری داشت و لقب حداد را از آنجا به خود گرفته است.بخارا قرار 

حلاج حدود سی سال بعد از  اش امروز زیارتگاه است.در همان شهر درگذشت و مقبره ق.( 2۵۰) ۴2۴۰

 مرگش به آن نواحی رسید و در آن زمان جریانی که حداد به راه انداخته بود گسترش یافته و پررونق بود.

ابوحفص حداد نیشابوری از یاران عبدالله مهدی ابیوردی و احمد بن خضرویه و ابوتراب نخشبی و 

ی ملامتی که اندیشهشود. ی دین اسلام محسوب میمینهو بنیانگذار جریان ملامتیه در ز 2،بایزید بستامی بود

                      
 .۱۹۰-۱۸۸: ۱ج. ،۱۳۸۳هجویری،  .۱

 .۵۶: ۱ج. ،۱۳۷۰جامی،  .2
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اش با زهد دانست و با آن ستیزه داشت، به خاطر تمرکزش بر مفهوم دروغ و مبارزهدروغ میترین بزرگ ریا را

. کرد وجوجستدر جدل زرتشتیان با مسیحیان توان هایش را میریشهپیش از اسلام وجود داشته و  احتمالاً

ورود این چارچوب نظری به بستر اسلامی مدیون حداد نیشابوری و دوستش حمدون قصار بود به هر روی 

  ۱بودند که آن را به صورت سرمشقی منظم و سنجیده در بافتی اسلامی تدوین کردند.ها این و

این گروه شاگردان بسیاری پروردند و یکی از مسیرهای مهم انتقال عرفان خراسانی به عراق را پدید 

تأثیر  دند. ابوعثمان حیری داماد و جانشین حداد نیشابوری بود و شاه شجاع کرمانی و جنید بغدادی زیرآور

هایش ی اسواران و آیین جوانمردی داشت و از نقل قولحداد نیشابوری پیوندی نزدیک با طبقه 2.نداو قرار داشت

 نگریسته است. به همین خاطر دریمهرآیین به اخلاق م آید که از درون چارچوب اخلاقی اسوارانِبرمی

اش کافر که در زمان زندگیدلیل آن بوده  فتوت اسلامی هم نقشی مهم ایفا کرده است. همین پیوندهاتأسیس 

که ذکرشان گذشت، در زایش و تحول عرفان خراسانی داری نام هایی این چهرههمه ۳ند.اهدانستمی شو زندیق

بدانیم، او بایزید جریان شان جدا کنیم و قهرمان این اگر بخواهیم یک تن را از میان ،اثرگذار بودند. با این همه

 بستامی است.

 

  

                      
 .۳۳۶: ۱ج. ،۱۳۶۳کوب، زرین .۱

 .۱۸۹: ۱ج. ،۱۳۸۳هجویری،  .2

 .۳۴2: ۱ج. ،۱۳۶۳کوب، زرین .۳
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 بستامی   : بایزیدنهم  گفتار

 

بایزید طیفور بن عیسی بن سروشان مشهور به را بر او گذاشته، تأثیر  در میان پیشینیان حلاج آن که بیشترین

زندگی خودش تا بغداد انتشار یافته بود و جنید هم با احترام از او یاد بستامی است. آرای بایزید در زمان 

حلاج در  ،اند. با این حالکرد. بنابراین شاگردان و متون او در محیط فرهنگی ایران غربی در گردش بودهمی

برخی  چون شباهت میان ،او دیدار کرده باشدشاگردان با به طور مستقیم توانسته میجریان سفر به خراسان 

کننده است و چرخش به سمت این دیدگاه را نیز به ویژه پس از سفرش به ایران از سخنانش با بایزید خیره

 بینیم.شرقی می

ی کومس اند که جدش سروشان زرتشتی در منطقهبایزید از خاندانی بانفوذ برخاسته بود و نوشته

انگار پدرش بازرگانی بوده در شهر بستام، و  )سمنان امروز( والی و حاکم بوده است. عطار گزارش کرده که

ی موبدان شهر بستام زاده و پرورده شده و چون بایزید در محله ؛به دین زرتشتی پایبند بوده است چنانهم

طیفور در کتاب گزارش ابی ،. از این روبودمیشان در آنجا ممکن نبودند اقامتمسلمان میاگر این خانواده 

که با باشد امیری محلی بوده باید نماید. او گوید سروشان اسلام آورد نادرست میکه می« النور من الکلمات»

 روی کار آمدن عباسیان و در بافت سیاسی دوران ابومسلم حکومت سمنان را در دست داشته است.

اند که رفت. گفتهر از باقی صوفیان به سفر میزاده شده و کمت ق.( ۱۸2) ۴۱۷۷سال حدود بایزید در 

شام زیسته بود. اما این گزارش  در دوران جوانی در سرزمین آسورستان سفرهای بسیار کرده بود و نزد زاهدانِ

شود و یاران و نزدیکانش چون ردپایی از آرای رایج در این منطقه در آثارش دیده نمی ،جای بحث و نقد دارد

توان از یحیی بن معاذ رازی یاد کرد که اهل نزدیک به شهر بستام هستند. در میان ایشان می همه اهالی مناطق

در نیشابور درگذشت، یا احمد بن  ق.( 2۵۸) ۴2۵۱ری بود و بیشتر عمر خود را در بلخ زیست و در سال 

 2۳۴) ۴22۷سال بود و در نیشابور زاده شد و به تر بزرگ حرب بن فیروز نیشابوری که شش سال از بایزید

جا درگذشت، یا حاتم اصم )ابوعبدالرحمان حاتم بن عنوان( که از اهالی بلخ بود و بحث خوف و همان ق.(
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درگذشت. بشر حافی را هم  ق.( 2۳۷) ۴2۳۰رجا را در تصوف تدوین کرد و اهل زهد و توکل بود و به سال 

در  ق.( 22۷) ۴22۱رو زاده شد و در سال در م ق.( ۱۵۰) ۴۱۴۶توان به این مجموعه افزود که به سال می

 بغداد درگذشت. 

جا به شهرت و پایگاه اصلی بایزید هم مثل سایر اعضای این گروه خراسان بزرگ بوده و همان ،پس

چنان که خادم و دستیار اصلی او  ،الگوی دعوت بایزید ساختی خانوادگی هم داشته استاعتبار رسیده است. 

با خود به  که گویند چهارصد سخن ناگفته از او در خاطر داشتاش بوده که میدهابوموسی بن آدم برادرزا

شاهد  که آثار بایزید بزرگ را گردآوری و تدوین کرد، پسر همین ابوموسی بستامی بود. ،گور برد. بایزید ثانی

هزار شاگرد  گویند احمد بن خضرویه زمانی بای یکجانشینی بایزید داریم آن است که میدیگری که درباره

تا »که همه کرامات بسیار داشتند در سفر بود و گذرش به بستام افتاد و با او دیدار کرد. بایزید به او گفت: 

بایزید گفت: گاه آن «.آب چون در یک مکان بماند بوی گیرد»و احمد پاسخ داد که « کنی؟چند سیاحت می

انگار مخالفتی با رسم جهانگردی صوفیان داشته است، و این آید که برمیجا این از«. دریا باش تا بوی نگیری»

اند و صوفیان مسلمان آدابش را از ایشان پایبند بودهبه آن  رسمی بوده که در آن دوران به ویژه ارتاوان مانوی

 آموختند.

محسوب  مهترشانگنجد که بایزید میها ین گروه خراسانیاحمد بن خضرویه با این همه در هم

در توان میهم را و احمد بن ابان بلخی  ق.( ۱۹۴ /۴۱۸۹شده در جنگ به سال شقیق بلخی )کشتهشود. می

ارتباط فرد با امر قدسی تمرکز داشتند و به خصوص در این موضوع  یمسألهبر جای داد. این گروه  جرگهاین 

کردند که ارتباط انسان و خداوند از جنس بندگی و عبودیت اجبارآمیز است یا عشق و کشمکش می وگوگفت

ی ای بود که انسان را آزاد و نوع ارتباطش با امر قدسی را مبتنی بر ارادهبایزید قهرمان جبهه و محبت آزادانه.

ن زمانی بود که حلاج هفده سال در بستام درگذشت و ای ق.( 2۶۱) ۴2۵۳دانستند. او در سال خودمختار می

 ی خود برای حقیقت را تازه آغاز کرده بود.وجوجستداشت و 

دهد. از برخی از اش از امر قدسی را نشان میهایی فراوان به جا مانده که فهم ویژهقول از بایزید نقل 

نماید اش چنین مینامهزندگیبا توجه به  .رسدهایش بوی جبرگرایی و خاکساری و تعبد به مشام میقولنقل

یعنی زمانی که به زهد و ریاضت اشتغال داشته است.  ؛عقاید و گفتارهایش در دوران جوانی باشندها این که

 یرسنگگ»این جمله که مثلاً  توان یافت.در ستایش گرسنگی میمثلاً  در این رده از گفتارها، سخنانی مرتاضانه
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گفت: اگر فرعون گرسنه  ؟ییگویم یگفتند: چرا مدح گرسنگ»یا « است که جز باران حکمت نباراند یابر

در این سخنان مجاهده با نفس و سرکوب میل و کشتن شهوت مشهود «. ینگفت یهرگز انا ربکم الاعل یبود

همان است که زاهدان مسیحی و صوفیان بصری در دوران اموی در مخالفت با ارج و تقریباً  است و این

هرکه دل خود را مرده گرداند به کثرت »گوید: کردند. چنان که میخودبنیاد تبلیغ می ارزشِ منِ خودمختارِ

 ستادنیبه بازا راندیکه نفس خود را بم ندامت دفن کنند؛ و هر نیو در زم چندیشهوات، او را در کفن لعنت پ

 .«سلامت دفن کنند نیو در زم چندیاز شهوات، او را در کفن رحمت پ

جبرانگار دلالت دارد و مفهوم توکل را در موضعی بینیم که انگار به هایی هم میدر همین رده اشاره 

روز بازآوردن است و  کیرا به  ستنیتوکل ز» :گویدکند، چنان که میاش بازتولید میشکل تقدیرگرایانه

حق آن است توکل به » :گفتاند که می، مشابه این سخن را از حلاج هم نقل کرده«فردا پاک انداختن شهیاند

معرفت آن است که » :گویدمیچنین هم. بایزید ۱«تر از او به خوردن، نخوردکه تا اندر شهر کسی داند اولی

را « من»این نگرشی است که  .، که یعنی جبرانگاری«است یکه حرکات و سکنات خلق به خدا یبشناس

شان را و امر قدسی و واگرا بودن« من»داند. این تقابل میان توهمی و مانعی بر سر راه رسیدن به خداوند می

چگونه است؟ گفت:  یگفتند: راه به خدا»این که مثلاً  توان بازیافت.های بایزید میوگوگفتدر برخی از 

خواست. گفت: بر آسمان نگر! نگه کرد گفت:  تیوص یکی»یا این که و « به الله یوستیشو از راه و پ بیغا

تو مطلع است. از  بر یجا که باش هر است دهیکس که آفرگفت: دانم. گفت: آن است؟ دهیکه آفر نیا یدانیم

موافقت نکند و  یو با کس جز از و ندینب یاو برحذر باش. و گفت: عارف آن است که در خواب جز خدا

 .«دینگشا یخود جز با و رّسِ

بینیم نزدیکی دارد، اما تنها تارک دنیا می گفتارها با آنچه نزد صوفیان عراقی و زاهدانِچند این پاره هر 

نماید که برخی از سخنانش به دورانی چنین می و دهدجزئی کوچک از آثار بازمانده از بایزید را تشکیل می

آشکارا از  ،نگریست. با این حالمربوط باشد که زهد پیشه کرده بود و در سنت عصر اموی به امر قدسی می

ی این گفتارهاست. گفتمانی است، واژگونهتأکید  ی آنچه از او به جا مانده و مورداین مرحله گذر کرده و بدنه

 ی اخیر است و از چندین نظر با زهد اموی و اسلام سنیِ شود همین نسخهشناخته می که به نام بایزید

                      
 .۱۸۴: ۱۳۷۹حلاج،  .۱
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حلاج و پیش از او چون هم بنابراین بایزید با آن متضاد است. مدار تفاوت دارد و در نقاطی صریحاًریاضت

 آغازگاهی زاهدانه داشته و چرخشی را در آن تجربه کرده است.

نویسان دست بشوییم و ی تذکرهندیشمندان گذشته آن است که از شیوهی کلیدی در فهم آثار انکته 

هایی ی اندیشمندان انسان. همهاست و تغییرناپذیر هیکپارچکه شخصیت بزرگان  را نقد کنیم فرضپیشاین 

 اند، وهایی را آزمودهشان فراز و فرودهایی را تجربه کرده و انتخابی شخصینامهزندگیهستند که در بستر 

در نتیجه ممکن است آرای پیشین خود را بازبینی کرده و تغییر داده باشند. تنها راهی که برای بازسازی آرای 

یک فرایند تحول معنا در نظر بگیریم، و نه چون هم های بازمانده از ایشان راگذشتگان داریم آن است که متن

 حاشیه که صاف و تیز چیزی خاص را بیان کند.متنی قدسی و بی

های متضاد معنایی پایه ی سیستمی مورد نظرم از تحلیل گفتمان را به کار بگیریم و جفتاگر شیوه

شان یابیی سازمانهای فکری آن دوران را وارسی کنیم و شبکهدر متون را استخراج کنیم و پیوندش با جریان

از تکامل یک منش فرهنگی خواهیم  در متن را تحلیل کنیم و موضع برآمده از آن را ترسیم نماییم، به نیمرخی

ها گاه از تردید و ابهام در خود فرد نشان دهد. این گسستهایی را در خود نشان میرسید که گاه گسست

ام. گاهی هم این های مفهومی متن نشان دادهو تحلیل گسست ۱«زند گلشن راز»اش را در دارد، و نمونه

شود. این سیر تحول طبیعی آرای یک نفر در گذر عمر مربوط می نمایند و بهها در محور زمان رخ میگسست

خوانی برخی از قالبی محتمل همیشه در نظر گرفته شود. وگرنه ناهمچون هم تر هم هست، بایدالگو که رایج

ی حلاج و بایزید با باقی منتهی خواهد شد. به طور خاص درباره گفتارها با هم به غفلت از برخی و تحریفِ

ی متفاوت زاهدانه و مغانه از اندیشه سروکار داریم که لازم است از هم تفکیک شود. در میان رهدو دو

زیستند کسی که بیشترین شباهت را در این الگو با وی دارد اندیشمندان دوران اسلامی که پیش از حلاج می

 بایزید است.

 ،و عبودیت اهتمام داشته استو زهد « من»شک در دورانی به آزردن تن و خوار شمردن بایزید بی 

 و شودبه بعد این گذار مربوط میعمدتاً  اما آشکارا از این دوران درگذشته و آنچه از سخن او سراغ داریم

یافته تشخص امر قدسی را با خداوندِاش در دوران پختگیمثلاً  .ی اولی استی سرمشق عابدانهواژگونهتقریباً 

                      
 .۱۴۰۰وکیلی،  .۱
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کند. یعنی هنگام نگریستن به خداوند، ی شگفتی تعریف میسرچشمهچون هم گیرد و آن را بیشتریکی نمی

های روانی خود را برای توصیف امر قدسی گردد و برانگیختگیبیشتر به درون و ردپای تقدس در خویش می

 بینص رتیو جز ح دمیبد رتیدرگاه مجاور بودم، به عاقبت ح نیها بر اسال» :گویدمیمثلاً  .گیردبه کار می

در چارچوبی مغانه پرسش را ضرورتی  ،ی دستیابی به دانش است. بنابراینشگفتی از دید او مقدمه«. امدیما ن

داند و این همان است که در سنت صوفیانه به پیوند حیرت و معرفت منتهی شده گیری پاسخ میبرای شکل

 است.

در انسان تبلور زاد درون نیروییچون هم که به همین ترتیب ،دومین ویژگی امر قدسیاز دید بایزید  

هم هست. بایزید که از پیشتازان این گفتمان در بستر اسلامی است، تر مهم کند، مهر و عشق است کهپیدا می

کند و نه مهر، استفاده می )که فقط یک بار آمده(« محبت»قرآنی ی اغلب برای اشاره به این موضوع از کلمه

شود. ست با خاستگاه اوستایی و دیرتر رایج میا ایعشق که به همین ترتیب واژه که پیشااسلامی است یا

کند و از سوی انگیزد از سویی در همان دل محبت ایجاد میحیرتی که امر قدسی در دل انسان برمی ،بنابراین

 دیگر در سر معرفت. 

امر قدسی را برقرار  دل بر این مبنا جایگاهی مرکزی و مهم است که اتصال اصلی میان انسان و

پاک که شعاع او جمله ملکوت  ینهیاز آبگ یلیاست در قند یدل عارف چون چراغ» :گویدکند. بایزید میمی

پس  .«یدیکه به حق رس زیچه باک. که راه حق چگونه است؟ تو از راه برخ یکیرا روشن دارد، او را از تار

دهند معنی می« راه»که را مشابه  هایهی کلمو همهمذهب مسیر مهم نیست و مقصد اهمیت دارد. دین، شرع، 

 باید کنار گذاشت و در این حالت منزلگاه نهایی بسیار نزدیک خواهد بود.

ی حق برای اشاره به خدا بهره کند و از واژهی الله اشاره نمیمعنایی دیگر به کلمه بایزید در این بافتِ 

یافته برای ریخت و تشخصاغلب با دلالتی انسان ــ اموی بسیار رایج بودکه در دوران  ــبرد. چرا که الله می

شود که به ویژه در آثار صوفیان بغدادی و ظاهریه نمایان اشاره به خداوندی قدرقدرت و جبار به کار گرفته می

ست ا مسیحی، حق با توجه به پیوندش با دل امری انسانیبر خلاف آن برداشت شبه ،است. در نگرش بایزید

شود. راه رسیدن به خداوند و به چیزی دوردست و به فرعونی استعلایی یا امپراتوری آسمانی فروکاسته نمی

کشیده شده آسمان به شود، نه مسیری متشرعانه که در شاهراهی از زمین یک گام است که در دل پیموده می

 باشد. 
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ی الله را برای برچسب زدن به خداوندی مهدهد نه تنها کلاز بایزید جملاتی باقی مانده که نشان می 

گرفته، که تقابلی هم با این مفهوم داشته است. ابن سالم بصری که از شاگردان سهل یافته به کار میتشخص

چرا که فرعون دست بالا ادعای  ،تر بوددعوی او از فرعون هم کافرانهگفته که  ی بایزیدشوشتری بود درباره

توجه به سماع کرد اما بایزید روزی با یارانش در حال سماع بود که بانگ اذان برخاست و او بیخدایی می

بار که مؤذن  ادامه داد. چون دید حاضران انتظار دارند برای نماز و عبادت خداوند رقصیدن را قطع کند، هر

 ترم!(. )و من از او بزرگ« و انا اکبر منه»گفت ت، او میگفاست( میتر بزرگ الله اکبر )خدا

شمردند بسیار در اطرافش گرد اند نوبتی به شهری وارد شد و مردم که او را مقدس میگفتهچنین هم

)همانا منم الله، هیچ خدایی جز من « انی انا الله، لا اله الا انا، فأعبدنی!»آمدند. پس رو به ایشان کرد و گفت: 

چه نوشته  ها مردم را از گرداگرد خود پراکنده کرد. ناگفته نماند که هر. پس مرا بپرستید(. و با این حرفنیست

های تازی گفتارش به روزگار ترجمهتنها خاطر است که به آن  از بایزید باقی مانده به زبان عربی است و این

اش اشاره کرده که او و اعضای خانواده ،بایزید را بر عهده داشت انکه رهبری مخالف ،داود زاهدما رسیده است. 

نوشته است. گفته و میدانیم که تنها به پارسی سخن میدانستند. از منابع دیگر هم میاند و عربی نمیامیّ بوده

ته در درست معلوم نیست منظور پارسی میانه )پهلوی( است یا پارسی دری. زبان پارسی دری الب ،با این حال

اگر شد. ی ادبی پیدا می کرد و جایگزین پهلوی میشد و جنبههمین هنگام در خراسان به تدریج فراگیر می

اش به گفته و شکل اشارهشود که آنچه میهای بایزید را به پارسی با پهلوی برگردانیم، روشن میاین شطح

 نموده است.میشکنانه گفتاری برای مخاطبانش چقدر شالوده الله در آن بافتِ

مشخص نیست، که دگردیسی یافتنی و راهی به معنای پیمودن مسیری بیرونی رسیدن به خداوند پس  

سازد. در این حالت اختیار من منحل درونی است که برخورداری و آمیختگی من با امر قدسی را افزون می

چنان کن  ایخدا گفتمیسال بود که که م یس» :گویدگردد. بایزید میی خداوند یکی میشود، بلکه با ارادهنمی

به همین خاطر «. کن یتو مرا باش و هر چه خواه ایگفتم خدا دمیتا به درجه اول معرفت رس یده ول نیو چن

داشت پاداشی از خداوند ندارد، چون پاداش نهایی همین درآمیختگی با امر قدسی از دید بایزید عارف چشم

 «. ثواب عارف از حق به حق باشد» :الاولیا از او نقل کرده کههاست. عطار بر این مبنا در تذکر

دل اندام مرکزی مربوط با امر قدسی است و این برداشتی است که از دوران اشکانی به بعد در ادیان  

النور من »ساخته است. در ی عرفانی در دین زرتشتی و بودایی را برمیگوناگون ایرانی رایج بوده و جبهه
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اش کنند؛ پارهبا مقراض پاره کهنیشکوه نکند ولو ا]خدا[ دل عارف از او »خوانیم که می« فوریط یکلمات اب

 یدهند و بر او جز به او کس دیاگرچه به آمرزشش نو ستین منیو از مکر او ا شودینم دیو هرگز از او نوم

و از او  ند؛ینش یچه بر تخت شاه اگر دیاسایاو ن جبر آب و هوا رود؛ و از رن کهنیولو ا شودینم شیراهنما

 .«ابدیو آسمان آرام ن نیاو در زم یاگرچه در بازار باشد و ب ستیغافل ن

ضروری است. اما این با انکار  «من»برای رسیدن به خداوند شکلی از فروپاشی  چنانهماز دید بایزید  

 «منِ »ست که با فرو ریختن بلکه شکلی از دگردیسی ادهد، ناپذیر خویشتن رخ نمینفس و کشتن برگشت

کند. اکسیری که چنین گذاری را ممکن ای نیرومندتر تحقق پیدا می«من»اش با مرسوم پیشین و جایگزینی

و این با ریاضت و طاعت و عبودیت تفاوت دارد که ابزار کشتن نفس در برابر  ،سازد محبت و شوق استمی

 . ی استوارتر پر شود«خود»کشی با از این نفس که تهیای فراهم آمدهآنبی ی عرش استروافرمان

کمال عارف » ،یا در بیانی دیگر« عارف سوزش او بود در محبتی هکمال درج» :گویدبایزید می 

شکن است و به پرتوهای اش دروغدر این معنا مهر در همان معنای باستانی«. حق یسوختن او باشد در دوست

دهد، اندازد. توصیفی که بایزید از مهر به خداوند به دست میروغ را برمیماند که سایه و تاریکی دآفتاب می

از  عشق او درآمد و هرچه دون او بود برداشت و»ی بندهایی از مهریشت ابراز شده باشد: گویی که در ادامه

 «.است گانهیکه خود ماند چنان گانهیما دون اثر نگذاشت تا 

 «حق»و  «من»تفکیک میان  ،یعنی ؛ریزددر معنای مرسوم و رایج کلمه فرو می «من»با این روش هم  

به شکلی متفاوت معتبر است. اما این تمایز از جنس ارتباط دو چیز درهم پیوسته و رقیب است، نه دو ضد 

و  یخود را اندک شمر ارِیمحبت آن است که بس» :گویدکه یکی باید برای تبلور دیگری محو شود. بایزید می

، و این معنای عمومی مهر هم هست، که از توجه به دیگری و مواجهه با گرانیگاهی «یدان اریحق بس اندکِ

 هایی از آن دیگری را در پی دارد. هایی از من با بخششود و درآمیختگی بخشبیرون از من ناشی می

در جایگاه  ــ من استکه در نهایت بخشی از  ــجالب آن که بایزید اندام زایش مهر یعنی دل را 

«. ها در قبض نفوس استها در بسط نفوس است و بسط دلقبض دل» :گویددهد و میاین رقیب قرار می

کشد دل است و نه خداوند یا حق. چیزی در درون منحل بالد و قد مییعنی آنچه با فروچروکیدن نفس می

 به گمان زاهدان ــاست، نه زاد درون سیشود تا چیزی در درون جایگزینش شود و این روند زایش تقدمی

طرد کردن خویشتنی که ذاتی پلید دارد و با امر قدسی ناسازگار است. کوشش سالک از این رو دستیابی به  ــ
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با آن. هدف توانمند شدن و توانگر شدن  ی فاصلهجایگاهی در نزدیکی امر قدسی است، نه رعایت خاکسارانه

و آسمان  نیکه آن دم در زم یدم به دست آر کیجهد کن تا » :گویدبایزید میمنِ صاحبدل است. چنان که 

 .«ینیدم همه عمر توانگر نشبه آن  تا یعنی ؛ینیجز حق را نب

سدی بر راه رسیدن به حق نیست، بلکه فاعل اصلی این رسیدن است. هدف از رستگاری « من»پس  

است در حدی که بتواند با حق درپیوندد. این پیوستگی با حق از دید  «من»توانمند کردن و پاکیزه ساختن این 

کند. ی معرفت توصیف میبایزید امری شناختی است و به همین خاطر وصال مهرآمیز با امر قدسی را با کلمه

 در بستر اسلامیهایش )معرفت، عرفان( و مشتق« عرف»ی ای بسیار مهم است، چون جایگاه ریشهاین کلیدواژه

گفت وجه ی زرتشتی. زرتشت بود که می«مزدا»ست از ا ایدر سنت مسیحی ترجمه «گنوس»مانند 

ی اهورامزدا و اهریمن عقل و خردمندی است، و این عنصری است که انسان و خداوند به طور متمایزکننده

ا پیوند خورده و این ی نیکی و نور با انتخاب عقلانی کردارهمشترک دارند و بنابراین جنگیدن انسان در جبهه

 سازد. همان است که روان انسان را مقدس و فرهمند می

الاهی درآمیخته  بازسازی همین تصویر از خرد مقدس است که با مفهوم مهرِ ،در واقع ،عرفان خراسانی 

ر را به نو یرا به خدا شناختم و جز خدا یخدا» :گفتخوانیم که بایزید میمی« طبقات الصوفیه»باشد. در 

مطلقی فراگیر  ،کند. یعنیشناسانه عمل میگرانیگاهی شناختچون هم ، و این یعنی خداوند«عزّوجل یخدا

مرکز دستگاه مختصاتی که روابط میان باقی چون هم ؛شوداست که باقی چیزها در نسبت با آن سنجیده می

 سازد.چیزها در آن دستگاه سنجش را معین می

اند که از او عارف نداریم. نقل کردهشت این معرفت هست و معرفتی بیای اما در پساپمنِ شناسنده

گردد در تحت اطلاع  یگفت: آن وقت که فان است؟ دهیمعرفت رس قتیداند که به حق ی: مَرد کدندیپرس»

بود زنده  یاو مرده یبود فان یو باق یبود باق یاو فان ،خلق. پسینفس و بیشود در بساط حق ب یحق، و باق

نفس بیجا این در« من»بینیم که باز می .«بود محجوب یبود مکشوف و مکشوف یبود مرده و محجوب یاو زنده

است و نه مضمحل « باقی بودن در بساط حق»ی شود، اما این به معنای ارتقای او به مرتبهخلق میو بی

، و زنر به درستی گفته «از خویشتن برون شدم چون مار از پوست» :در این بستر است که بایزید گفتهشدنش. 

 دها هم داریم.اشینهکه تعبیری مشابه را در اوپَ 
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خود  مزدای زرتشتی و گنوس مانوی رکنی است در تکامل روح و غایتی درچون هم این معرفت

شود. عینی خوار شمرده نمی علم و شناختِ ،بر خلاف برخی از صوفیان زاهد ،در نگرش او پایه، این است. بر

دستاورد «. افتمیتر از علم و متابعت کردن آن نسخت یزیسال در حال مجاهده بودم و چ یس» :گویدبایزید می

کند. ی امر قدسی را برآورده میتا پایه «من»این مجاهده که شناسایی حق باشد، خود به خود همان فرا رفتن 

 را غرور در غرور است و آخرت اهل آخرت را سرور در سرور ایاهل دن ایدن» :گویداز این روست که می

توان آن را به متنی گنوسی و مانوی عبارتی که به سادگی می .«حق اهل معرفت را نور در نور یاست، و دوست

 نسبت داد. 

نفس » :گویدست چندان تند و تیز است که میا دفاع بایزید از منِ خودمختاری که فاعل این شناسایی

هایی که در پی کشتن نفس با زهد و عبادت هستند آن جریان ،یعنی .«است که هرگز نرود جز به باطل یصفت

میرد، بلکه اند. تنها راه دگردیسی نفس آن است که با مهر به حق بپیوندد و در آن حالت هم نفس نمیباطل

من نه منم، من منم » :حلاج در این امتداد گفته گردد.و نیرومندتر بدل میتر بزرگ شود و به چیزیرها می

 .«او ]است[، او ـ اویم، و او ]اوست زیرا که[ من ـ زیرا که من، من

شود و امر قدسی است که باعث می «من»ی میان شکنانه از مهر در مقام واسطههمین برداشت شالوده 

انجامد و نه چون رویارویی با خداوند به شگفتی و مهر می ،بایزید شریعت را به شکلی تلویحی طرد کند

آید، در راستای ترس و تسلیم، و بنابراین حاصل آن معرفت است و نه طاعت. آن معرفتی که در پی حیرت می

ذره حلاوت  یکی» :گویدمهر قرار دارد و جایگاهش دل است نه نهادی قضاوتگر در بیرون از خود. بایزید می

یعنی نه تنها قضاوت بیرونی متشرعانه، که حتا پاداش الاهی «. یبه از هزار قصر در فردوس اعل یمعرفت در دل

 وبویی ندارد. شود، رنگزاده می «من»که محبت و معرفت است و در  ،هم در برابر اصل داستان

، چون دوست داشتن که «یو آخرت را دوست ندار ایمحبت آن است که دن» :گویداز این رو می

تر از او مجالی برای ی محبت است موضوعی مشخص دارد و آن امر قدسی است و چیزهای فروپایهلودهشا

 ،شودنمیدیگر غایب  ای که از حضور امر قدسی برخوردار باشد«من»عرض اندام در این میدان ندارند. آن 

 غیمبتلا گشت مملکت از او درکه به حق  هر» :یابد. چون به قول بایزیدای ایزدسان دست میبلکه به مرتبه

؛ و این سر فرود نیاوردن به دو قلمرو گیتی و مینو، که کمابیش «اردیسر فرو ن یندارند و او خود به هر دو سرا
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آتش دوزخ چیست؟ والله اگر ببینمش با » :از جمله این که گفته شود.زیاد در سخن او دیده می ،کافرانه است

 «.شکنمی مرقع خویش خاموش میگوشه

او  معرفتِ رویارویی با امر قدسیِ این نگرش سهمگین و تندروانه است. اگر غایتِ پیامد اخلاقیِ 

اعتبار محبت او باشد، اطاعت از قوانین شرعی و ابراز بندگی به قصد دستیابی به پاداش یا پرهیز از عذاب 

راضی است دیگر اهمیتی ندارد.  منانؤی مدهد. این که خداوند چقدر از کردار زاهدانهخود را از دست می

 آنچه مهم است محبتی است که عارف به امر قدسی دارد. 

تر از اخلاص شاد نشود، جز به وصال. که نفاق عارفان فاضل زیچ چیعارف به ه» :گویدبایزید می

را بندگانند  یخدا»ی تند و تیز را دارد که های اخروی این جملهبهشت و پاداش و در خوارداشتِ .«دانیمر

 .«از دوزخ انیکنند که دوزخ ادیاز بهشت همان فر شانیعرضه کنند ا شانیبر ا هانتیز یکه اگر بهشت با همه

کند. میطی تواند بار امانت الاهی را تحمل کند دل عارف است که مسیری متفاوت با عابدان را آنچه می

شان از جنس شان، و ریاضته بندگی متعبدانهشان است و نخاکساری آنان در برابر حق کوشش و جنگیدن

خاص برندارند  رانیبار حق جز بارگ» :گویدشناخت دقیق و روشن است نه آزردن تن. از این روست که می

 .«مشاهده افتهی اضتیکه مذلل کرده مجاهده باشند و ر

 :گویدشمارد و میمیهای طاعت عابدانه را خوار ی شکلبه این شکل است که بایزید در عمل همه 

ی علم وجوجستیعنی آنان که مثل حکیمان در  ،«در علم است و راحت در معرفت و رزق در ذکر اتیح»

اما آنان که اهل ذکر و  ،جویند آسوده هستندیابند و آنان که مانند عارفان معرفت را میهستند زندگی می

یک از  آورند. این که چرا هررا هم به دست می هستند و همان اند در فکر پاداش و جیره و مواجبعبادت

حق بر دل » :شان بستگی دارد و هم به استعدادشان. بایزید جایی گفتهکنند، هم به انتخابها چنین میاین رده

 ؛«دیبه عبادتش مشغول گردان د،یکه بار معرفت او نتوانست کش دیها داز دل یخود مطلع گشت، بعض یایاول

شان به این موقعیت فرو هایدل شان و ناتوانیِاند به خاطر فروپایگی مرتبهآنان که عابد و زاهد شده ،یعنی

 اند. افتاده

گویند یحیی کرد. میبایزید حتا در برخورد با بزرگان صوفیه نیز همین موضع تند و تیز را حفظ می 

ه شده بود و گفت رازی هست که در بهشت بن معاذ رازی از مکه برایش نانی فرستاد که با آب زمزم سرشت

و زیر درخت طوبی برای بایزید فاش خواهد کرد. بایزید در پاسخ گفت که هر درختی طوبی است. یا باری 
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ای مقدس شمرده تحفهابراز لطف شیخ صوفیان برای همه ای هدیه فرستاد و این ذوالنون مصری برایش سجاده

خواهم چه کنم؟ برایم بالشی بفرست که سجاده را[ می»]پاسخ نوشت که  ای براشاما بایزید در نامه ،شدمی

باشی سجاده را نماد زهد و عبادت و بالش را علامت بزم و خوشجا این آشکار است که در«. به آن تکیه کنم

 از نماز جز رنج تن»گفت: از او نقل است که میچنین همدانسته و اولی را خوارتر از دومی دانسته است. 

 «.ندیدم و از روزه جز گرسنگی شکم

های عبادت متشرعانه داشته ی صورتبنابراین روشن است که موضعی سخت و انتقادی در برابر همه 

ای سیاسی بر گیریی حج نیز داشته و این در آن هنگام جبههاز همه آن که این موضع را دربارهتر مهم است.

مردی برای گزاردن حج از شهر خود خارج شد و وقتی به بستام  گویندمیآمده است. ضد خلفا به حساب می

رسید به دیدار بایزید رفت. بایزید از او پرسید که چقدر پول برای انجام حج همراه دارد؟ و گفت دویست 

وارم و در مقابل هفت بار دور من بگرد! آن بایزید گفت آن دویست درهم را به من بده که عیالگاه آن درهم.

چنین کرد و به این ترتیب حج خود را گزارد. خواهیم دید که بعدتر حلاج را به خاطر سخنی مشابه  مرد هم

 در بغداد به مرگ محکوم کردند. 

قلوب گردند ه به قالب گرد کعبه طواف کنند، بقا خواهند؛ و اهل محبت ب انیحاج» :گویدبایزید می

ای که ابراهیم در مکه ساخت، و قلب است نه خانه ی اهل معرفتبنابراین کعبه«. گرد عرش و لقا خواهند

حجه برگزار کنند. طواف کردن آن فارغ از زمان و مکان است و متمایز با مناسکی که در جایی ویژه در ماه ذی

های فکری این مخالفت با حج مضمون مهم و مشترکی است که در این دوران تاریخی نزد بسیاری از جریان

بریدند قرمطیانی که مسیرهای حجاج را می ؛رسدنیز در نهایت به همین جرم به قتل میشود و حلاج دیده می

کنندگان را پریستار اهریمن دینانی که حجکردند، و خرمو جایگاه این مراسم در مکه را با خشونت ویران می

سک مذهبی بود که ی مناای دربارهرساندند، شکلی عملیاتی و خشن از نظریهشان میدانستند و به قتلمی

های عارفان با عطار چندین نمونه از مخالفت« الاولیاءتذکره»باور داشتند. در به آن  صوفیان خراسانی نیز

ای سنگی اشاره دارد، و ی طواف خانهپرستانهآلود و بتی شرکبینیم که به همین سویهمناسک حج را می

 کند.طواف دل را به جای آن پیشنهاد می

اش آن است مقدمه :زینی سلوک فردی به جای مناسک جمعی مقدمه و پیامدی مهم دارداین جایگ 

ای چندان فرازین پیدا با امر قدسی پیدا کرد، مرتبهزاد درون که وقتی کسی مهر حق را دریافت و ارتباطی
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بهشتی  هایی مثل پاداشهای مذهبی مرسوم قادر به توصیف آن نیست. بنابراین مضمونکند که چارچوبمی

گردد بر آتش،  یرا شناخت عذاب یکه خدا هر» :گویدشان میو آتش دوزخ برای بایزید اعتبار ندارد و درباره

گردد و بهشت  یرا شناخت بهشت را ثواب یکه خدا را ندانست آتش بر او عذاب گردد، و هر یکه خدا و هر

ی آسودگی و امنیت در برابر آتش است و نه عذابی، و یعنی حضور عارف در جهنم مایه .«گردد یبر او وبال

معناست به آن  شود، نه پاداشی اهداشده به وی. اینحضورش در بهشت افتخاری است که نصیب بهشت می

سد رها و سوال و جواب از نماز و روزه و ابراز بندگی به طراز دامن عارف نمیکه حساب و کتاب عبادت

که نشناخت سخن  و نبود و هر ستیرا شناخت او را با سؤال حاجت ن یکه خدا هر»چون به قول بایزید 

 «.ابدیعارف درن

و ما لی لا اعبد الذی فطرنی »ی قولی از حلاج شبیه است که در شرح آیهی بایزید به نقلاین جمله 

هر قلبی به خاطر حرمت قصدش به ثواب اشتغال دارد. پس او اجیر ثواب است »گوید: می ۱«و الیه ترجعون

ی مردم است. آن کس که حرمت پرستد. بندهای برای خداوند. برای پاداش و ثواب خداوند را میو نه بنده

 .2«چرخدهرگز به دور ثواب نمی دخداوند را عظیم و بزرگ بشمار

دهد و راه بردنش به راه شریعت اعتبار خود را از دست میاصولاً  کهپیامد چنین نگاهی آن است  

کند و ، یکی پرواز می«تاس اریاست و زاهد س اریعارف ط» :گویدکند. بایزید میرستگاری مشکوک جلوه می

جاست که زهد ی حرکت این دو یکی نیست. از اینرود و آشکار است که مسیر و توان و دامنهدیگری راه می

کس از دنیا زهد پیشه کند  هر» :جای دیگری گفتهداند از جنس فراموشی و غفلت از نعمت. خطایی میرا 

گیرند، چون زاهدان در اصل از شهوت و دنیا و نفس کناره نمی «.دنیا را در دل خویش نشان داده است قدر

به همان ترتیبی که علم کنند. بلکه از امکان بزرگِ دوست داشتن امر قدسی و شریک شدن با آن پرهیز می

شود و باید از آن گذر کنند تا اصل دانش ای از حق میشان به سایهی مشغول شدنی دانشمندان مایهگیتیانه

در » :گویدی بایزید را باید چنین فهمید، آنجا که مییعنی احاطه بر امر قدسی را به دست آورند. این جمله

راه رسیدن به حق شریعت  ،پس«. است که زاهدان نشناسند یزهد است که علما ندانند و در زهد یعلم علم

                      
 .22ی ی فاطر، آیهسوره .۱

 .۱۵۵: ۱۳۷۹حلاج،  .2
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کرد خودِ طاعت است، که از معصیت  و طاعت نیست، که کنار گذاشتن آن است و آنچه باید از آن توبه

جب در طاعت بدتر عُ یعنیاست و از طاعت هزار؛  یکی تیتوبه از معص» :گویدتر است. بایزید میخطرناک

 .«از گناه

ای دروغین از چون جلوه ،کنندگی آن استاین که طاعت و زهد خطرناک است نیروی اقناعدلیل  

کند که به خداوند نزدیک شده است. این تعبیر وقتی نزد خود فرد سازد و زاهد را متقاعد میتقدس را برمی

شود. بایزید بدل می شود و زمانی که نزد دیگران بیان شود به تکبر و ریاباقی بماند غرور و عُجب خوانده می

گفت:  ست؟یگفتند: نشان متکبر چ»، و جای دیگر نقل کرده که به او «ابدیمعرفت ن یهرگز متکبر بو» :گویدمی

 .«شیتر از نفس خوثیخب ندیب یکه در هژده هزار عالم نفسآن

ایشان زاهدان را به خاطر ریاکاری و چون هم بایزید در این زمینه با اهل ملامت نزدیک است و 

از خلق باشد و خاموش بودن در معرفت  ختنیعلامت شناخت حق گر»کند. از دید او تکبرشان نکوهش می

جا به تقابل مشهور میان حق و خلق اشاره شده، اما منظور اصلی آن است که ارتباط من با امر قدسی این«. او

و مشغله و بانگ  وگوگفتی ههم نیا»ش گذاشت. بایزید گوید که چیزی نیست که بشود با دیگری در میان

اگر کسی این حقیقت را  .«و سکونت و آرام است یپرده است. درون پرده خاموش رونیو حرکت و آرزو ب

دریابد، از قیل و قال دعوا بر سر امر قدسی دست خواهد کشید و به همین ترتیب از وانمودن خویش به 

 یچنان نما ای» :گویدجاست که بایزید میو سنت و مناسک نیز رهایی خواهد یافت. اینشکلی مطابق با عرف 

 .«یینمایچنان باش که م ای یکه هست

هیجانی است و با شهود دریافت  ـ خیزد که ارتباط مهرآمیز امری عاطفیاین خاموشی از آنجا برمی 

زبان میان من و  واسطگیِاصولاً  بایزید ،خاطراش در زبان همیشه ناقص است. به همین شود و رمزگذاریمی

گفتمانی که به  ؛کندجا طرد میحق را باور ندارد و به این ترتیب دو رکن اصلی گفتمان خلافت اموی را یک

دانست استیلای متن مقدس بر مناسک و شرایع باور داشت و کلام مقدس منسوب به خداوند را چندان والا می

 کرد. ی معنایش را تکفیر میارهکه اندیشیدن و مکث درب

ارتباط با حق  زبان و طرد ابزارهای زبانیِ بینیم که به خوار شمردنِدر گفتار بایزید برعکس این را می 

در ادیان آریایی است « مانتره»ی دقیق است. این کلمه ترجمه« ذکر»کلیدواژه در این مورد ترین مهم انجامد.می

گفت چون هستی ی اصلی بحث آن است که زرتشت میو از همان خاستگاه هم برگرفته شده است. شالوده
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است و  شود، پس زبان امری قدسیبر اساس قانونی عقلانی )اشا( سامان یافته و عقل در زبان منعکس می

این زبان مقدس را مانتره  زرتشتتوانند بازنمودی دقیق و کامل از خرد محض باشند. های زبانی میگزاره

که با حق است هر شکلی از زبان با این تعبیر مانتره «. ابزار اندیشه»ی لغوی یعنی نامید که به لحاظ ریشهمی

شتی ابراز شده باشد و در قالب متون مقدس اوستایی منطبق باشد. خواه از سوی اهورامزدا برای تبیین دین زرت

پزشکان رانند و با آن مثل مغان و مانترهتبلور یافته باشد، و خواه جملاتی باشد که مردمان بر زبان می

این مفهوم در دوران اسلامی به صورت ذکر  پزشکان( قصد دگرگون ساختن روندهای طبیعی را دارند.)روان

 با این تفاوت که در دوران اموی ارتباط پایین به بالای زبان با امر قدسی قطع شد.  ،وارد بستر اسلامی شد

اش( مبتنی بود و گفتمان خلافت بر تمرکز مطلق مشروعیت و قدرت در یک نقطه )خداوند و خلیفه

کتاب  :شناخت که عبارت بود ازبنابراین تنها یک خاستگاه و یک نسخه از زبان مقدس را به رسمیت می

نداشت. تأثیری  هستی هیچ های جبریِمقدس و حدیث. نماز خواندن و دعا کردن در این چارچوب بر جریان

که ارتباطی با عقلانیت یا آنجا آورده شود، بیبایست بهای که میاین مناسک تنها ابراز بندگی بود و وظیفه

 حق حاکم بر هستی برقرار کند یا قرار باشد چیزی را تغییر دهد. 

)یادآوری( ترجمه شد جای « ذکر»)ابزار اندیشه( در دوران اسلامی آغازین به « مانتره»ن که چرا ای

چون در گفتمان  ،ثر بوده باشدؤی نوافلاطونی حاکم بر مسیحیت در این ترجمه مشالوده و شاید توجه دارد

شده و به جایش اعتقادی به یادآوری افلاطونی بوده که یادگیری و ابداع دانش نو ممنوع و ناممکن شمرده می

حقیقتی ازلی وجود داشته است. این مخالفت با به خاطر سپردن و جایگزین کردنش با به خاطر آوردن وجه 

چیزی چون هم دانند و آن راها میرا در ورای منستیز است که خاستگاه خرد ی عقلمشترک عقاید زاهدانه

برداشتی که در سنت افلاطونی اروپایی تداوم یافت  ؛ی آنگیرند، و نه آفریدهشده بر روان در نظر میعارض

شناسی شناخت تبلور یافت، و ی جامعههای چپ دربارهو در دوران مدرن بازسازی شد و در قالب نظریه

کند، به جای آن ای اجتماعی دانست که از طبقات و نهادها تراوش مییی را برساختهمحتوای دانایی و شناسا

 اش.ی شخصیشناسانهکه دستاورد حیات روانی فرد باشد و متکی به فرایندهای عصب

های مانتره در بستر اسلامی به ذکر ترجمه شد و این تعبیر به کرسی نشست. جریان ،به هر روی 

موی همین کلیدواژه را برگرفتند، اما آن را در همان بافت زرتشتی قدیمی به کار اسلامی مخالف خلافت ا

ذکر گفتن تنها یادآوری خداوند نبود بلکه سخن گفتن با او، یا حتا بازآفرینی وی به  ،گرفتند. به این ترتیب
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ت که خداوند اس« کُن»گویند همتای ذکر که مردمان می« اللهبسم»گفت ذکر آمد. حلاج وقتی میحساب می

ای که بر اساس آن به همان ترتیب که خداوند کرد. نسخهای تندروانه از همین برداشت را بیان میگفته، نسخه

ی الله( با واسطهبا کلام مقدس )کُن( آفرینش هستی را به انجام رساند، مردمان نیز با کلام مقدس دیگری )بسم

 کنند.ق مینام او )الله( خودش را احضار و به تعبیری خل

اش بود، نگرش دیگری و حلاج نماینده وفادار استبه تقدس زبان  چنانهمکه  ،در کنار این نگرش 

در آرای بودایی مکتب دیانه پرورده شده بود. بایزید به این تر پیش داریم که به طرد زبان گرایش داشت و

شود. گرانیگاه این ستیزه اما ذکر دیده میای با زبان مقدس موضع بیشتر تمایل دارد و در گفتارهایش ستیزه

ی مناسک ی نمایانی دارد. چون ذکر نامی عام بوده که برای بخش عمدههای ضدزاهدانهاست و این هم دلالت

 شد. هنگام نماز و دعا و عبادت به کار گرفته می ی که بههایشرعی از جمله گفته

 نموده است.شکنانه میکه در آن روزگار بسیار شالودهای دارد دهندهبایزید در این مورد جملات تکان 

 او در .«حجاب من ذکر من بود ستمیکردم. چون خاموش شدم، بنگر ادیرا  یسال خدا یس»گوید: میمثلاً 

کند نه پوشاند و پنهان میگوید آنچه حق را از انسان میای زده و میبه تناظر ذکر با یادآوری هم کنایهجا این

 گرید یرا داند زبان به سخن یکه خدا هر» :گویدگناه و غفلت، که خودِ ذکر است. جایی دیگر میگمراهی و 

کند که هر سخن را ممکن می« یاد حق»دانستن جوهر امر قدسی شکلی از  ،یعنی«. حق نتواند گشاد ادیجز 

 کند. دارد و منع میدیگری را خوار می

ی فراموشی حق است. چنان ادعای یادآوری دارد، مایه شود وزبانی که به جای این یاد جایگیر می

کننده یعنی حضور است که تعیین«. غفلت استینه به عدد است لکن به حضور ب ریذکر کث» :گویدکه می

های زبانی که سازد، نه به سازهاست، و این است که به یاد داشتن ممتد امر قدسی )ذکر کثیر( را ممکن می

گنجد و نوبتی هم معتقد است عشق الاهی دردی است که در زبان نمیاصولاً  )به عدد(.شوند مدام تکرار می

 .«دیاین چیکه از قلم ه دیقصه را الم با نیا»گفته که 

انگاشته ی سختی قلب و کوردلی میبه شکلی نامنتظره ذکر و عبادت را مایهبایزید نماید که چنین می

گفت، در جای دیگری با بیمار شدن دل همتا انگاشته از آن سخن میجا این که در ،حق است. فراموشکاریِ

فویل للقاسیه قلوبهم من ذکر الله اولئک فی »...ی ی آیهشده است؛ و این سخن اوست هنگام بحث درباره
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 اند(. حلاجدارد[، آنان در گمراهی نمایانهایی که از یاد الله ]بازشان میدل )پس وای بر سختی ۱«ضلال مبین

 ،ترین قساوت دل فراموشی استهاست. سختسختی دل به نعمت»گوید: در شرح این آیه میبا همین موضع 

اگر  .2«کند... پاداش قلب سختی و قساوت و کوری استیابد و با سختی یاد خدا میزیرا با نعمت آرامش می

ی رسیم که آن نعمتی که مایهمیاین روایت از فراموشی حق را کنار روایت پیشین بگذاریم به این نتیجه 

 ی پاداش جای داده است و نه کیفر. و به همین خاطر آن را در رده ،شود عبادت استسخت شدن دل می

مرسوم میان مسلمانان را نیز با همین تندی  ی بایزید با زبان در حدی بوده که جملات مقدسِستیزه 

 ینقل است که او را گفتند قوم»خوانیم که می« ابی طیفور النور من کلمات»داد. در متن مینقد قرار  آماجِ

 دیکل نای یو دندانه دیدر نگشا دندانهیب دیکل یلااله الاالله است. گفت: بل یبهشت کلمه دیکه: کل ندیگویم

و  یاز حرام و شبهت خال یشکم ،یصاف انتیاز مکر و خ یدور، دل بتیاز دروغ و غ یاست: زبان زیچهار چ

اش باشد، به تنهایی کافی ترین گزارهشدهیعنی عناصر زبان، حتا اگر تقدیس. «و بدعت پاک یاز هو یعمل

نیست. آنچه تحقق عینی دارد مهم است و آن پالوده شدن خود زبان و دل و شکم و کردار است از دروغ و 

 مکر و حرام و هوس. 

 یکی»خوانیم که آورده می« وفاتح الجلالفوائح الجمال و »الدین کبری در در نقل قول دیگری که نجم

حق دلالت کن تا من تو را بر  اصغرِ گفت: مرا بر اسمِ دیزی. بادیحق پرس اعظمِ آمد و او را از اسمِ  دیزینزد با

یعنی کلمات و . «اندحق اعظم یگفت: همه اسما دیزیباگاه آن ماند. رانیاسم اعظم او دلالت کنم. آن مرد ح

 شان است که باید مورد توجه قرار گیرد. گر مهم نیستند و مدلولهای دلالتو دالهای زبانی عبارت

هایی چشمگیر با هم دارند و با توجه به این که چرخش گفتمان بایزید و حلاج در مبانی شباهت

ثیرپذیری از بایزید عامل أنظری حلاج بعد از سفرش به ایران شرقی و خراسان رخ داده، به احتمال زیاد ت

ی این دو های موجود دربارهگفتند، در پژوهشپیوستگی آنچه بایزید و حلاج میاصلی آن بوده است. درهم

همین چند نمونه که برشمردیم بسنده است تا  ،نادیده انگاشته شده و ناکاویده باقی مانده است. با این حال

وده، بلکه از دستاوردهای عرفان خراسانی در عرفان عراقی نبزاد درون نشان دهد دیدگاه حلاج تنها پیامد نقدی

                      
 .22ی ی زمر، آیهسوره .۱

 .۱۵۷: ۱۳۷۹حلاج،  .2
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ی نمایندهترین مهم ی جریان بایزید دانست و او راتوان حلاج را دنبالهدر حدی که می ؛ها داشته استنیز بهره

 پیوند خورده باشد. رودانمیانتندرو در قرن سوم هجری دانست، که در بافت خوزستان و  عرفان خراسانیِ
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 خرمدینانقیام : دهم   گفتار

 

که گیرند جای میهای سیاسی فراگیری های فکری مثل عرفان خراسانی پهلو به پهلوی جنبشجریان

اند. ای با سرمشق اسلام داشتهشدند و جدایی و گاه دشمنیشان در بستر عقاید پیشااسلامی تعریف میبسیاری

در میان ایشان جریان خرمدینان اغلب به شکلی سزاوار مورد پژوهش قرار نگرفته و پیوندهایش با سایر 

های اعتراضی این دوران و به شبسیاری از جنبهای معاصرش درست بررسی نشده است. در حالی که جریان

تأثیر  خرمدینانویژه جریانی مثل قیام صاحب زنگ و شورش قرمطیان از جنبش دینی و سیاسی مهم 

 . اندپذیرفته

خرمدینان نام خود را از خرم دختر مزدک گرفته بودند که پس از مرگ پدرش جریان مذهبی پدر را 

این جریان در دوران . شدندنامیده میجامگان هم سرخشان هایجامهرنگ به خاطر  . پیروان اوادامه داد

مداران اما بعد از کودتایی درباری و سرکوب سیاست ،به دین رسمی ایران بدل شودنزدیک بود شاهنشاه قباد 

خسرو  داریزماماز ابتدای عصر  ،مزدکی و قتل خود مزدک از جریان قدرت رسمی طرد شد. با این حال

کردند و طی چند نسل بخش بزرگی مزاحمت آرای خود را تبلیغ مییروان این مذهب بیانوشیروان دادگر پ

ای تندرو در درون دین که در اصل فرقه ،از مردم ایران شمال غربی را به کیش خویش گرواندند. این آیین

ج هایی مثل جریان صاحب زنگ و خواردر دوران اسلامی شکوفا گشت و بر جنبششد، زرتشتی محسوب می

مردی بود به نام جاویدان که در رهبر این دین در ابتدای دوران عباسی چشمگیر داشت. تأثیری  و قرمطیان

 هایی است که شرحش گذشت. به صورت جاویدان بن سهل ثبت شده و یکی از همان سهلتبارش متون عربی 

مردی به حلول و تناسخ اعتقاد داشتند، بعد از مرگ جاویدان گفتند روحش در بدن که  ،مزدکیان

 ۴۱۷۷بابک حلول کرده و او را به رهبری برگزیدند. بابک به روایتی در دهم تیرماه فرهمند و پهلوان به اسم 

او اطلاع  ی هویت دقیقشد. دربارهی جاویدان محسوب میدر اردبیل زاده شده بود و سردار و پسرخوانده

بوده به اسم عبدالله یا عامر یا عبدالله بن عامر از اهالی مداین  اند که پدرش مردی مسلماندرستی نداریم. گفته
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گوید نام میهم اند. طبری و مادرش ماهرو نام داشته است. برخی منابع مثل مسعودی نام او را حسن نوشته

راین بعید نیست از تبار مردم تیسفون بوده باشد که برای مقطعی برادرانش عبدالله و معاویه و اسحاق بوده و بناب

اند، اسلام آورده و بعد از فرو افتادن امویان از دین برگشته باشند. گاه او را از طبقات فرودست قلمداد کرده

هر  آید که در خاندانی اشرافی زاده شده باشد. بههای برادرش با پسر شروین طبری برمینگاریاما از نامه

اند و بنابراین حضور و روشن است که خودش و پیروانش با اعراب و مسلمانان دشمنی شدیدی داشته ،روی

 پیوندشان با این دین و مردم باید زودگذر و سطحی بوده باشد. 

عجیب تردیدی نیست که این لقب او بوده و به نظرم ای در کار است. ی نام بابک هم نکتهدرباره

های گوناگون به صورت بابک، بابن، در روایتاند. نام او را است که پژوهشگران به این نکته توجهی نکرده

. الیزابت کرون حدس زده که این لقب را به یاد بابک پدر اردشیر بابکان بر خود ندادهکرباب و بابا ثبت 

شتی بوده و در تاریخ اهمیتی نداشته، و اگر مردی زرتاما این به نظرم درست نیست. بابک دین ،گذاشته باشد

بایست نام اردشیر پسر او را بر خود داشت، میکسی با قصد جنگیدن و احیای نظام ساسانی قصد قیام می

بسیار بعید است خرمدینان به ساسانیان به چنین  ،بنهد که بنیانگذار دولت ساسانی بوده است. گذشته از این

مزدک و سایر رهبرانشان در نهایت به دست انوشیروان دادگر کشته شدند که چون  ،چشمی نگریسته باشند

 یان این دودمان است.روافرمانترین بزرگ یکی از

« بابا»بابک باید خاستگاهی دیگر داشته باشد، و حدس من آن است که این همان لقب لقب بنابراین 

های فکری رواج داشته و به سیاری از جریانباشد که در آیین مهر رواج داشته و در این دوران در میان ب

لقب اصلی حسین بن منصور زنم می شده است. چنان که گفتیم، حدسرهبران و پیران طریقت منسوب می

خوانی ی جبال هم با این حدس همخاستگاه جغرافیایی خرمدینان یعنی منطقه. استهم نه حلاج، که بابا بوده 

 /۴۴۱۱ی اند و بابا طاهر عریان همدانی )درگذشتهشمار و دوام بیشتری داشتهچون باباها در این منطقه  ،دارد

 هایی از ایشان هستند.و بابا یادگار نمونه ق.( ۴2۳

قیامی بزرگ را در آذربایجان آغاز کرد. خلفای عباسی که در این  ق.( 2۰۱) ۴۱۹۵بابک در سال 

سپاهیانی پرشمار و سردارانی نیرومند را برای دفع او فرستادند، اما با دوران در اوج اقتدارشان بودند 

 دار بود و سپاهیانیاش ریشهشدند. یک دلیل موفقیت بابک آن بود که پایگاه مردمیرو روبه هایی پیاپیشکست
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دهد که اند، و این نشان میبسیار داشت که مورخان گوناگون تعدادشان را صد هزار تا سیصد هزار مرد نوشته

 اند. بودهخرمدین یکپارچه تقریباً  و کردستانمردم آذربایجان 

منتهی شد که بیست سال دوام آورد و پیشتاز ایران غربی دولتی محلی در تأسیس  طغیان خرمدینان به

امیر اشروسنه  ،افشین ق.( 22۰) ۴2۱۴شد. خلیفه معتصم در سال ا جنبش صاحب زنگ قلمداد میو موازی ب

 222رمضان  ۹) ۴2۱۶امرداد  2۸را به جنگ بابک فرستاد و او پس از دو سال جنگ موفق شد در  ،و فرغانه

فتح کند و ویران سازد. بابک از آنجا گریخت و به نزد سهل بن سندباد  ،که پایگاه خرمدینان بود ،را دژ بذ ق.(

به سامرا برده شد.  ق.( 22۳صفر  ۳) ۴2۱۶دی  ۱۸پناه برد، اما در اثر خیانت او دستگیر شد و در روز جمعه 

 در آنجا او را شکنجه کردند و بعد از قطع کردن دست و پاهایش به قتلش رساندند. 

ودو سالِ پیش از آن یکی از بیستطی از زاده شدن حلاج کشته شد، و بابک بیست سال پیش 

چشمگیر بود، و در زمانی  رودانمیاناو در خوزستان و تأثیر  یان ایران غربی بود. نفوذ وروافرماننیرومندترین 

ی اخیر زیر فرمان صاحب زنگ بود که به شد، این منطقهآورد و خودش زاده میکه پدر حلاج اسلام می

 احتمال زیاد از قیام بابک الهام گرفته بود و در صدد اتحاد با وی بود. 

بسیاری از اتهاماتی  ،ثیرپذیری حلاج از بابک نه تنها بعید نیست، که بسیار هم محتمل است. در واقعأت

ی خیزش بابک برای متهم بودند، ادامهبه آن  با او قرمطیان نیز به درستیزمان هم اند وکه به حلاج وارد آورده

بینیم. ی بابک میهمان است که دربارهتقریباً  ی اعدام حلاج هماز میان بردن شریعت اسلامی بوده است. شیوه

گواهی بر این اند. وگذار و یارگیری حلاج بود هم پیروان بابک بسیار بودهدر خراسان که یکی از مراکز گشت

 سرش را برای نمایش به خراسان فرستادند.به امر خلیفه بعد از اعدام بابک امر آن که 

بنابراین پیوند میان حلاج و خرمدینان موضوع بسیار مهم و محتملی است که به کلی نادیده انگاشته 

آید که جنبش خرمدینان با مرگ بابک از میان نرفت و پیروان بابک به ویژه از آنجا برمیتأثیر  شده است. این

ی ها بعد در آذربایجان و کردستان حضور داشتند. ابو دُلَف مسعر بن مهلهل وقتی دو قرن بعد از منطقهتا قرن

بابک. حمدالله مستوفی هم گذشت، نوشت که مردم این منطقه فاش و آشکار خرمدین هستند و پیرو بذ می

شوند خود را مزدکی چهارصد سال پس از قتل بابک نوشت که برخی از مردم رودبار که مراغی نامیده می

 ی خرمدینان هستند. دانند و بازماندهمی
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است حلاج که در کانون بینابین سه نیروی انقلابی دیرپای قرمطی و محتمل کاملاً  به این ترتیب

آیین بزرگداشت بابک و پذیرفته باشد. تأثیر  نگ زاده و پرورده شده بود، از هر سهخرمدین و صاحب ز

های گذشته به شکل طنزآمیزی در میان طی دهههر چند  مقدس شمردن دژ بذ تا به امروز تداوم یافته است.

م همان غلامان . ریشخند تاریخ آن که نخستین سپاهیان ترک در تاریخ اسلارواج یافته است ترکگرایان پانقوم

دریغ رفتند، و نخستین سرداری که این ترکان را بیزرخرید خلفای عباسی بودند که به جنگ خرمدینان می

مندان به این جریان نه به خرمدینان ارتباط دارند و نه کرد بابک بوده است. بگذریم از این که علاقهکشتار می

پیروان بابک تا سه چهار قرن بعد به پهلوی آذری سخن  ها، چون نوادگان اهالی آذربایجان وحتا به ترک

 اند.ترکی و عربی بوده هایاند و کانون مقاومت در برابر نفوذ زبانگفتهمی
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 اسماعیلی مذهب :میازد  گفتار

 

پوشیده بودند،  و از دعوی خلافت چشمزیستند میچند نوادگان امام حسین در دوران اموی به نسبت آرام  هر

با ظهور دولت عباسی و به زمان هم تقریباً .در وضعیت آشوبناک فروپاشی امویان این شاخه نیز فعال شداما 

فکری رهبر در این هنگام  دعوی خلافت کرد.شاخه ی آن ترین نمایندهقدرت رسیدن منصور دوانیقی جوان

درگذشت.  ق.( ۱۴۸) ۴۱۴۴سال به بود که گفتیم فقه شیعه را تدوین کرد و خود این گروه امام جعفر صادق 

اش یجانشینبه به طور رسمی او فوت از پیش که مردی دلیر و فرهمند بود،  ،اسماعیل بن جعفراو پسر ارشد 

. این برگزیدن جانشین در زمان حیات ی امامی نقشی مهم ایفا کردو در گسترش پیروان شیعه شدبرگزیده 

رهبری و نشانگر آن است که امام جعفر صادق قصد داشته کاری مرسوم میان امامان شیعه نبود، امام پیشین 

 دعوی این خاندان بر قدرت سیاسی را مدیریت کند.را به پیروانش معرفی کند و او تر تر و فعالجوان

موی اسماعیل بر خلاف پدرانش دعوی سیاسی داشت و در دوران آشوبناک منتهی به انقراض دولت ا

دوست و یاوری داشت از اهالی ایران مرکزی که با لقب ابوالخطاب او خلافتی شیعی کوشید. تأسیس  برای

ند که سایر گروه سیاسی و عقیدتی بوداین دو رهبران یک  ۱شده و مردی مرموز و بانفوذ بود.شناخته می

صیرفی  2عبدالله صیرفی اسدی کوفی.مثل مفضّل بن عمر جعفی و ابوعبدالله بسام بن بودند کسانی اعضایش 

داشت. ابان بن عثمان و حاتم بن اسماعیل « الحدیث»ی امامیه بود و کتابی به اسم از محدثان پیشاهنگ شیعه

 اند. آیند و از او روایت کردهپیروان او به حساب می ،که ارکان حدیث شیعه هستند ،و محمد بن فضیل ضبیّ

                      
 .۳2۱: ۱ج. ،۱۳۴۸، کشی .۱

 .۳2۶-۳2۵: ۱ج. ،۱۳۴۸، ؛ کشی2۵۷-2۵۶: ۱ج. م.، ۱۹۸۴، الیمن .2



206 

 

به قدرت از همان ابتدای ان و تهدیدکننده بود که منصور عباسی فعالیت این گروه به قدری نمای

 ق.( ۱۳۸ /۴۱۳۴بعدتر هم )در سال دو سال ی ایشان بود. متوجه مخاطره ۱ق.( ۱۳۶) ۴۱۳2رسیدن در سال 

گریخت و اما ابوالخطاب  2شان از جمله ابوعبدالله صیرفی را به قتل رساند.دستگیرشان کرد و اغلبدر مدینه 

به آن  مبهم شرح داده شده و اینبن جعفر درمنابع بعدی شیعی مرگ اسماعیل لات شیعه شد. غُجنبش رهبر 

زیستی با عباسیان گرایش داشته و به همین خاطر در عشری به صلح و هماثنی یخاطر است که جریان امامیه

که منصور او را در این  و حتا گفته شده ،منابع ایشان علت مرگ اسماعیل یا زمان دقیق مرگش معلوم نیست

بلافاصله بعد از  دانیم که، این را میاما حتا اگر عفوی ظاهری هم در کار بوده باشد ۳محاکمه عفو کرده است.

تنها آن اسماعیل درگذشته و با توجه به متواری شدن پسرش محمد و دشمنی شدید پیروان ایشان با عباسیان 

 منصور به همراه یارانش کشته شده باشد.به امر وی نیز است که آن حدس معقول 

در این میان خود امام صادق از این گروه اعلام برائت کرد و فرزند خود و متحدانش را گمراه دانست 

فرزندانش  ،با این حالو تا ده سال بعد زیست. و در نتیجه گزندی ندید  ۴کرد،تأیید  عباسیان راحکمرانی و 

ی مرگ اسماعیل تا سال بعد از درگذشت در فاصلهبا عباسیان کنار نیامدند و اغلب سر به شورش برداشتند. 

تنها امام موسی شان خروج کردند. در میانعباسی دولت بر اسماعیل برادران ی همهتقریباً  امام جعفر صادق

وپنج سال از مادری کنیز زاده شده بود، و بیست (ق. ۱2۸) ۴۱2۵به سال او چنین نکرد.  کهکاظم استثنا بود 

  ۵تر بود.از اسماعیل کوچک

 مادربود. برادر تنی اسماعیل نام داشت، عبدالله الافطح که  ،شاندر میان پسران امام جعفر صادق یکی

بعد از بود. مجتبی ی امام حسن بود، فاطمه نام داشت و نوههم که همسر رسمی امام جعفر صادق  ،این دو

وارث و پدر، بنا به وصیت و نص  ،شد و انگارمهترِ فرزندان امام صادق محسوب می اسماعیل اودرگذشت 

قطعی است که تقریباً  درگذشت واو نیز هفتاد روز پس از درگذشت امام صادق  . امابودشده وی جانشین 

                      
 .2۵۸: ۱ج. م.، ۱۹۸۴، الیمن .۱

 .۱۸۱: ۱2ج. ق.، ۱۴۰۳؛ مامقانی، ۱2۰، ص۱ج. ،.ق ۱۴۰۳اردبیلی،  .2

 .۳2۶-۳2۵: ۱ج. ،۱۳۴۸، کشی .۳

 .2۴۵-2۴۴: ۱ج. ،۱۳۴۸، کشی .۴

 .۳۵۰-۳۳2: ۴ج. م.، ۱۹۷۸-۱۹۷۳القرشی، ؛ 2۳۳: ۱ج. ،.ق ۱۳۸۰، عنبهابن  ؛2۶2: ۱ج. م.، ۱۹۸۴، الیمن .۵
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پیوسته بودند و بعد از عبدالله مسموم شد و به قتل رسید. اغلب پیروان امام صادق پس از درگذشت او به 

 ی افطحیه را تشکیل دادند که بعدتر در اسماعیلیه ادغام شد. مرگش فرقه

ها پنهان شده و عبدالله بن ناووس مدعی شد امام صادق نمرده و از دیدهاین میان کسی به نام در 

خونخواهی اسماعیل تا مدتها بعد ادامه ها برای شورشجریان اعتراضی دیگری به نام ناووسیه را بنیان نهاد. 

بود، با امام موسی کاظم تر و تنی شد و برادر کوچککه با لقب دیباج شناخته می ،محمد بن جعفر .داشت

سر به شورش برداشت و سه  سماعیلبه خونخواهی ا ق.( 2۰۰) ۴۱۹۴دوستش یحیی بن ابی الشمیط در سال 

به قتل رسید. پیروان این گروه مذهب شمیطیه را پدید آوردند که مأمون  سال بعد شکست خورد و به دستور

در این بین موسی بن های اعتراضی آن دوران بدل شد و بعدتر در اسماعیلیه جذب شد. به یکی از جریان

جویی از سیاست را دنبال کرد و دعوی قدرت یا طلب خونخواهی جعفر همان سیاست پدرش برای کناره

 عشری شد. یعیان اثنینکرد و امام بعدی ش

در  که شان را بر عهده گرفتمحمد بن اسماعیل رهبریپسر مهترش ، یاران اسماعیلپس از کشتار 

اش یعنی از عموی ناتنی ،زاده شده بود ق.( ۱2۰) ۴۱۱۷در سال  احتمالاًوشش سال داشت و این هنگام بیست

و کشتار گرد پی روه پدرش بوده و بعد ازشک عضوی از گبود. او بیتر بزرگ امام موسی کاظم هشت سال

بود و او را « مکتوم»زیست. به همین خاطر هم لقبش ایشان از مدینه به عراق گریخت و به صورت پنهانی می

مربوط شود و این دوران  ق.( ۱۴۸) ۴۱۴۴سال حدود نامیدند. ظهور این لقب به امام مکتوم یا رهبر پنهان می

ی دوازده امامی نیز بعدها به صورت امام غایب و دوران نامند. این همان است که در شیعهرا عصر ستر می

 غیبت بازتولید شد.

« مبارک»در میان این گروه از پیروانش یا فرزندش محمد نماید که لقب اسماعیل بن جعفر چنین می

پارسی و پهلوی است. برخی « فرهمند»ی به نسبت دقیقی از که ترجمه« یافتهبرکت»بوده باشد، و این یعنی 

های گذشته پیدا هایی که طی دههاما داده ،اندمبارک را شخصیتی مرموز و یکی از اعضای این گروه دانسته

ه را این گرو ،کند که با لقبی سروکار داریم و نه شخصیتی مجزا. بر همین اساسمیتأیید  شده بیش از پیش

 نامند و پیروان محمد بن اسماعیل هم که مرکزشان در کوفه قرار داشته با همین اسم شهرت دارند. مبارکیه می

« شده، رستگار، فرخندهایمن»است که یعنی « میمون»محمد بن اسماعیل لقب دیگری هم داشت و آن 

« یمُن»به « فره»ی گرداندن کلمهی دیگری است که از برشده و ترجمهو در آن زمان لقبی سیاسی محسوب می
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الرشید هم دو فرزند ی عباسی معاصرش یعنی هارونحاصل آمده است. اهمیت این لقب در آن است که خلیفه

محمد بن اسماعیل بخش نامید و روشن است که به این مضمون نظر داشته است. مأمون  خود را امین و

 ۱.جا درگذشتدر همان ق.( ۱۸۰) ۴۱۷۵حدود سال ی زندگی خود را در خوزستان گذراند و در عمده

به احتمال زیاد میمون قداح که لقب بنیانگذار اسماعیلیان است لقب همین محمد بن  پایه،بر این 

مورخان امروزین اغلب او را شخصیتی هر چند  ،بوده است« فرهمند»ی عربی دیگری از اسماعیل و ترجمه

« روشنگر»یکی از معناهای قداح هایی رایج نیستند. اند اما نه میمون و نه قداح ناممرموز و مجزا در نظر گرفته

مهدی که همتای چون هم است. بنابراین میمون قداح )فرهمند روشنگر( به نظرم لقب دینی محمد بوده،

ی بوده نخستین خلیفهبن اسماعیل بن جعفر میمون قداح لقب محمد  کهرا سوشیانس زرتشتی است. این 

 2ای شرح داده است.فاطمی یعنی عبیدالله مهدی نیز در رساله

بیعت کردند، اما چندان نپاییدند پسرش عبدالله گروهی با  ۳:با مرگ محمد پیروانش چند شاخه شدند

ی مبارکیه بودند، مرگ محمد را گروهی دیگر که بدنه ؛و کشتار عباسیان از میان رفتندگرد پی و زیر فشار

نامیدند انکار کردند و گفتند امام غایبی است که بازخواهد گشت. ایشان محمد را مهدی موعود و امام قائم می

 ؛ ی فرزند او نیز نیز رواج پیدا کردو این القابی بود که پس از چند نسل نزد پیروان امام حسن عسکری درباره

تاست و امام جعفر صادق آخرین امام بوده سومی در این میان ظهور کردند که گفتند شمار امامان هفتگروه 

ی هفت امامی را پدید آوردند که بعدتر اند و نه امام. این گروه شیعهو اسماعیل و محمد رهبران سیاسی بوده

عیل را هم در امامت پدرش سهیم اسماعیلی خوانده شد. این نام از آنجا آمده که بخشی از این گروه اسما

الأئمه نامیدند تایی خارج کردند و او را اساسها امام علی را از این فهرست هفتبعدتر فاطمیاند. دانستهمی

ها امام حسن را هم از تایی گنجانده شد. نزاریو به این ترتیب اسماعیل بن جعفر نیز در این فهرست هفت

دانستند و محمد بن اسماعیل را به عنوان امام ای و کمکی( )حاشیهمستودع  فهرست حذف کردند و او را امام

 هفتم در نظر گرفتند.

                      
 .۳۵۶-۳۵۱: ۴ج. م.، ۱۹۷۸-۱۹۷۳؛ القرشی، 2۳۴: ۱ج. ،.ق ۱۳۸۰، عنبهابن  .۱

 .۹ـ۴: ۱ج. م.، ۱۹۵۸همدانی،  .2
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توان تاریخ امامیه در مقطع گذار خلافت اموی به عباسی را چنین بازسازی کرد که می ،به این ترتیب

ان نوآمده ارتباطی دوستانه گیری از سیاست را ادامه دادند )امام صادق و امام هادی( و با دودمای کنارهشاخه

 ای دیگر با رهبری اسماعیل و برادران و فرزندانش مدعی خلافت شدند و موردشاخه ،برقرار کردند. در مقابل

 قرار گرفتند و اغلب کشته شدند.گرد پی

بودند به قائل  ای که برای فرهمندی و تقدسدر این هنگام شیعیان امامی بسته به خط دودمانی

گروهی بنا به اصل انتقال فره از پدر به فرزند معتقد  :متنوع تقسیم شدند که دو رکن اصلی داشتندهایی شاخه

مثل انتقال امامت از امام حسن به امام حسین،  ،گفتندبودند محمد بن اسماعیل امام بعدی است، و برخی می

مامی را پدید آوردند. گروه نخست ی دوازده اهم امامت به برادر اسماعیل منتقل شده و اینان شیعهجا این در

« دعوت»ای نداشتند و خود را خودشان هرگز چنین خودانگارههر چند  ،بعدتر اسماعیلیان اولیه نامیده شدند

و نه فقط پیروان اسماعیل بن  ــی امامیه نماید که در ابتدای کار همهچنین می ۱نامیدند.می« دعوت هادیه»یا 

 شده است.اند و امام موسی کاظم هم به همین خاطر هادی خوانده میکردهاز این لقب استفاده می ــ جعفر

که بعدتر اسماعیلیه نامیده شد، از زمان مرگ اسماعیل بن جعفر تا دوران جوانی  ،جریان مبارکیه

مرو استقرار ی قرن سوم هجری( به صورت یک نهضت زیرزمینی باقی ماند. این جریان در قلحلاج )میانه

عباسیان و نزدیک به قلب جغرافیایی خلافت نوپا حضور داشت و این حقیقت که توانسته دوام بیاورد نشان 

 2۵۰) ۴2۴۰ی در دههی سازماندهی پیچیده و کارآمدی داشته است. دهد که سازمانی مخفی بوده که شیوهمی

حضور داشتند،  زمینایرانای گسترده و کارآمد از داعیان و سخنگویان جنبش اسماعیلی در سراسر شبکه ق.(

ی داعیانی که در این شبکه فعال بند ناف همه آن که رهبری متمرکز و امامی با هویت مشخص داشته باشند.بی

خرالزمان با لقب مهدی ظهور خواهد ( است و در آبودند آن بود که امام غایب همان محمد بن اسماعیل )قائم

 کرد. 

ودو ساله تازه سفرش به ایران شرقی را آغاز چهل یعنی در زمانی که حلاجِ ،ق.( 2۸۶) ۴2۷۸در سال 

دعوت خود را علنی کرد و این یک قرن پس از مرگ محمد بن اسماعیل اسماعیلیه سازمان زیرزمینی کرده بود، 

این جنبش را بر عهده داشت مردی بخش بزرگی از ی که در این هنگام رهبری انکسیکی از بن جعفر بود. 

                      
 .۷: ۱ج. م.، ۱۹۳۸، الله ؛ آمر باحکام۱۵۷: ۱ج. م.، ۱۹۵۴، ؛ مستنصر بالله2۰-۱۸: ۹ج. ،.ق ۱۳۳۸-۱۳۳۱، قلقشندی .۱
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دانیم که از اما می ،اش روشن نیستبود ماجراجو و دلیر و نیرومند به اسم عبیدالله مهدی که هویت واقعی

بصره  اهالی اهواز بوده و دعوت خود را آنجا آشکار کرده از آنجا به عسکر مکرم در خوزستان رفته و بعد به

 و سلمیه در شمال شام نقل مکان کرده است. 

بود. این شهر را هم حجاج در نزدیکی شوشتر عسکر مکرم از مراکز سیاسی و دینی مهم عباسیان در 

کارکردش در اصل پادگانی برای اعراب بود که ساخته بود و به اسم رُستاکَواذ )رستم قباد( ی شهری حاشیه

خواندند و این همان است می« لشکر»مردم رستاکواذ این شهرک نظامی را کنترل شهر بود. مانند واسط برای 

ی که به صورت عسکر معرب شده و بعدتر در دوران عباسی عسکر مکرم نام گرفت. در عصر عباسی همه

 ندهده داشترا بر ع انشی که کنترلهایو اغلب با شهر ندی ایرانی تبدیل شدهایهای پادگانی اموی به شهرشهرک

عسکر هم با رستاکواذ درهم پیوست و به شهری آباد تبدیل شد که مرکز تولید  ،. به این ترتیبندادغام شد

 . های دینی انقلابی بودهای پرورش نهضتو در ضمن از کانون بافی بودشکر و پارچه

مش ابومحمد ی عبیدالله مهدی جای بحث فراوان هست. خودش مدعی بود که نای تبارنامهدرباره

عبیدالله بن محمد بن احمد بن عبدالله بن محمد بن اسماعیل بن جعفر صادق است. یعنی خود را چهارمین 

اند دانست. ابن اثیر و مقریزی و ابن خلدون این انتساب را درست دانستهنسل بعد از محمد بن اسماعیل می

زندگی پنهانی داشتند و به همین خاطر نام و شدید عباسیان گرد پی اند فرزندان اسماعیل به خاطرو گفته

کردند، تا آن که عبیدالله چنین کرد و نسب خود را فاش ساخت. شاهدی هم که شان را آشکار نمینشان

دهد او را به عنوان نشان میقاعدتاً  اند آن است که مردم مکه و مدینه از دعوت او استقبال کردند و اینآورده

که در این دوران رئیس خاندان هاشمی  ،در ضمن شریف رضی ۱اند.شمردهمعتبر می ی خاندان پیامبرنواده

ای که سروده به درستی این نسب اعتراف کرده شمرده است. او در قصیدهبود، انگار این انتساب را درست می

و را از این کار نسب بردن عبیدالله از خاندان علوی را انکار کند، پدرش او وقتی خلیفه قادر از او خواست تا 

 بر حذر داشت. 

محمد بن علی بن حسین  یاند که این مرد از اهالی اهواز و غیرعرب بوده و سرپرستبرخی دیگر گفته

. داوری کرده است، و بعد از مرگ او خود را جانشین او معرفی را بر عهده داشتهبن محمد بن اسماعیل 

                      
 .۳2: ۱۱ج. ،.ق ۱۳۹۸؛ ابن کثیر، ۱۹۳: 2ج. ،۱۴۰۹ذهبی،  .۱
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نخست آن که از اهالی اهواز  :اش سه نکته روشن استارهاما درب ،ی هویت اصلی این مرد دشوار استدرباره

از جمله ابوبکر باقلانی و ذهبی  ،اندشناختهبوده و بسیاری او را غیرعرب و غیرعلوی و زرتشتی یا یهودی می

دوم آن که خودش ؛ اندزرتشتی و هوادار ثنویت دانستهرا و ابن حزم اندلسی و قاضی عبدالجبار بصری او 

اش اعتبار نظران این دعویکم نزد برخی از صاحبی محمد بن اسماعیل است و دستبوده که نوادهمدعی آن 

های شهری ایرانی ای شبیه نیست و بیشتر در قالب جنبشسوم آن که رفتارش به رهبری قبیله؛ و داشته است

 کرده است. فعالیت می

د که در سراسر قلمرو تمدن ایرانی کرد، جنبشی فراگیر بوجریانی که عبیدالله مهدی رهبری می

شان به لحاظ توانایی سازماندهی کدام گسترش یافته بود و کارگزارانش اغلب نومسلمان و غیرعرب بودند و هر

نامش نمودند. یکی از یاران نزدیک او رستم بن حوشب نام داشت که ویژه و ممتاز می ،و قدرت اقناع و دانش

است. او مردم یمن را به آیین عبیدالله گرواند. یار دیگرش ابوعبدالله شیعی از اهالی کوفه  ان شبیهومسلمانبه ن

ولی همه ها این اند.عشری و گاه محتسبی در دستگاه عباسیان دانستهی اثنیبود که او را گاه صوفی و گاه شیعه

و با عباسیان دشمنی  اندودههفت امامی ببوده که رهبر جنبش نظامی باطنیان او چون  ،نمایدنادرست می

اند. بعید نیست که این دادهمردم کوفه بود که اقبال زیادی به تصوف نشان نمیاو در ضمن از  ند.شدیدی داشت

با هم سازگار است. اما به هر ها این مرد در ابتدای کار محتسبی شیعه و دوازده امامی در کوفه بوده باشد، و

ر اساس یکی از منابع کهن اسماعیلی با دعوت یکی از داعیان اسماعیلی به نام روی این جبهه را رها کرده و ب

ی او بوده و هنگام سفر به مصر او را به این آیین گرواند فیروز در کوفه همسایه ۱فیروز به اسماعیلیه پیوست.

 و این دو به مصر رفتند.

تا آن که با شد. شب محسوب میاین ابوعبدالله مدتی هم در یمن مقیم بود و از یاران رستم بن حو

ی موریتی از سوی او نخست به حج رفت و آنجا شروع به دعوت کرد و بعد به همراه چند حاجی از قبیلهأم

به  ،جنگاورانی پرشمار و ورزیده داشت که ،رااین قبیله  و رفتشان و میان قومبه شمال آفریقا بربر کتامه 

ی تبلیغ او را قاضی نعمان حدود پنجاه شیوهشناختند. می «معلم»او را در آنجا با لقب عبیدالله مهدی گرواند. 

                      
 .۱22-۱2۱: ۱ج. م.، ۱۹۳۶یمانی،  .۱
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های تاریخ اسماعیلیه ثبت کرده و روشن است که این جریان فکری یک کتابترین مهم سال بعد در یکی از

 ۱ه است.سازمان مخفی بسیار منظم و کارآمد با نظام انضباطی محکم و راهبردهای آموزشی کارساز بود

ای که به این ترتیب فراهم آورده بود به اطراف تاخت و قلمرو ابوعبدالله شیعی با نیروی نظامی 

با این حال در چند جنگ خونین بر حکمرانان رستمیان و اغلبیان را فتح کرد، ولی در گرفتن مصر ناکام ماند. 

پیروزمندانه وارد شهر رقاده شد که  ق.( 2۹۶)اول رجب  ۴2۸۸اغلبی پیروز شد و در یازدهم فروردین سال 

  2ها بود.پایتخت اغلبی

خلیفه مکتفی دستور داد کارگزارانش با پا گرفتن جنبش ابوعبدالله در شمال آفریقا زمان هم سواز آن

در در شام عبیدالله مهدی را بیابند و دستگیر کنند. اما او پس از ماجراهای بسیار از چنگ همه گریخت و 

الله امیر اغلبی در شهر سلجماسه اما در آنجا شناسایی شد و با حکم زیاده ،به مغرب رفترگانان ی بازجامه

ی فاطمی( و ابوالعباس محمد اش کردند. در این سفر پسرش ابوالقاسم محمد )دومین خلیفهدستگیر و زندانی

زندانی شدند. ابوعبدالله دو ماه کردند و همراه او اش میبن احمد که برادر ابوعبدالله شیعی بود نیز همراهی

که  ،پس از گرفتن رقاده با سپاهی بزرگ به حرکت درآمد و با فتح شهر تاهرت دولت رستمیان را برانداخت

آنجا را  ق.( 2۹۶)رمضان  ۴2۸۸در خرداد به سلجماسه رفت و گاه آن به مذهب خوارج اباضی پایبند بودند.

و با  او را مولا و سرور خود خواند. او عبیدالله را پیش از این ندیده بودگرفت و عبیدالله را از زندان رهاند و 

 ۳.چنین کرد ،دانستکه او را امام عصر می ،اعتبار گواهی برادرش

بروز اغتشاشی دوران بازگشت حلاج از سفرهایش مصادف شد و در ضمن با ها با فراز آمدن فاطمی

ابوالفضل جعفر بن  ،مکتفی ولیعهدی خود را به برادر کهترشبود. خلیفه زمان هم عباسی حکومتدر دستگاه 

امرداد سال  22روز سپرده بود که به نام مقتدر شهرت داشت اگرچه هیچ تناسبی با این لقب نداشت.  ،معتضد

ای پخته و نیرومند را کاری که حضور خلیفهمکتفی درگذشت و ابن فرات و وزیران کهنه ق.( 2۹۵) ۴2۸۷

                      
 .۵2: ۱ج. م.، ۱۹۷۵قاضی نعمان،  .۱

 .۱۷۳: ۱ج. م.، ۱۹۷۵قاضی نعمان،  .2
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زیر نفوذ مادرش ملکه سره یک تدر را به خلافت رساندند که تنها دوازده سال داشت وخوش نداشتند مق

 شغب بود. 

دید، بلافاصله سر به شورش عبدالله بن مکتفی که پسر بزرگ خلیفه بود و حکومت را حق خود می

تا پایان هر چند  ،استوار شد انعباسیاورنگ برداشت، ولی به سرعت سرکوب شد و به این ترتیب مقتدر بر 

ای خارج نشد و قدرت همواره در دست وزیرانش قرار داشت. دارودستهزنان شبستان ی عمرش از زیر سایه

ملکه شغب و خواهرش خطیف  :که در این هنگام قدرت را در بغداد به دست گرفتند عبارت بودند اززنانه 

ظم ابوالحسن علی بن محمد بن فرات بود و موسی. وزیر اعشان فاطمه و ثمل و زیدان و امو چهار ندیمه

به خاطر همین . پیوستندگروه نیز به همین سالار نصرالله کشوری حاجب و ابوالحسن مونس خادم مظفر سپه

های درونی توانایی سرکوب دولت عباسی کاهش یافت و این به جنبش اسماعیلی مجالی داد تا کشمکش

 گسترش پیدا کند. 

به قیروان رفت  ق.( 2۹۷الثانی )ربیع ۴2۸۸ماه چندماه توقف در سلجماسه در دیعبیدالله بعد از پس 

شان سرداران اغلبی و رهبران بومی شهری که بسیاری ،و زمام امور را در دست گرفت. به زودی میان پیروان او

ر نتیجه عبیدالله کوشید ی کتامه بودند اختلاف نظرهایی روی داد. دبودند، با هواداران ابوعبدالله که مردان قبیله

بین سرداران این قوم تفرقه بیندازد و ابوعبدالله را هم از کارها کنار گذاشت. این سیاست او باعث خشم 

ی تشخیص هویت او ابوالعباس برادر ابوعبدالله شد و مدعی شد که عبیدالله مهدی موعود نیست و درباره

ر نهایت به او پیوست و در جمع سران کتامه گفت که دعوی اشتباه کرده است. برادرش ابوعبدالله شیعی هم د

 ،قسم شدندعبیدالله بر مهدویت و امامت معتبر نیست. بعد از آن در مجلسی این گروه بر سر کشتن عبیدالله هم

 عبیدالله هماز آنها به اسم غزویه بن یوسف که از رهبران کتامه بود ماجرا را به عبیدالله اطلاع داد.  ما یکیا

شان فرستاد و او غزویه را به سراغ ق.( 2۹۸الثانی ی جمادی)نیمه ۳2۸۹دستی کرد و در اوایل اسفند پیش

ابوعبدالله و برادرش ابوالعباس و یکی از سران کتامه به اسم ابوزاکی را به قتل رساند. عبیدالله در حکمی که 

د و او را ستود، اما گفت که فریب شیطان را کرتأکید  بعد از آن صادر کرد بر خدمات و جایگاه ابوعبدالله

  ۱خورده بود و ناچار شده گناهش را با شمشیر پاک کند.
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فاطمی دولت ابوعبدالله شیعی سرنوشتی بسیار شبیه به ابومسلم خراسانی پیدا کرد و  ،به این ترتیب

شد. عبیدالله مهدی برای این که شباهت مورد نظرمان تکمیل تأسیس  عباسیحکومت نیز با الگویی شبیه به 

چون هم ،شهری به نام مهدیه ساخت و آنجا را مرکز خلافت خود قرار داد ق.( ۳۰۳) ۴2۹۴در سال شود 

 .ساخته شده بود عباسیبه دست مهدی که شهر بغداد 

دولت فاطمی تأسیس  از مقاومت در برابر قدرت گرفتن عبیدالله به شمال آفریقا محدود نبود و پس

بر امامت را او دعوی هم برخی از داعیان پیشین عبیدالله بر او شوریدند و هم بسیاری از داعیان ایران شمالی 

نسفی داعی خراسان امامت عبیدالله را  محمد بن احمد ری ودار نام ابوحاتم رازی داعیمثلاً  .رد کردند

  .شدو شمال آفریقا محدود  زمینایرانعوت عبیدالله به جنوب غربی ی نفوذ ددایره ،نپذیرفتند. به این ترتیب

با شهر مهدیه یک مرکز مهم دیگر در ایران ساخته شد که بعدها در دعوت اسماعیلی زمان هم تقریبا

ی الموت بود. برای ردگیری تاریخ این قلعه باید به خاندانی از امیران محلی سزا ایفا کرد و آن قلعهنقشی به

. دوران زندگی راندندهای شمالی ایران مرکزی فرمان میو بر بخش شمال ایران بنگریم که جستانی نام داشتند

ی ی سلسلهروافرمانمرزبان دومین و مقتدرترین پسر حلاج مصادف است با جستان دوم پسر وهسودان 

حکومت کرد، تا آن که  (ق. 2۹۰) ۴2۸2جانشین پدر شد و تا سال  ق.( 2۵۱) ۴2۴۴جستانیان، که در سال 

 در این سال به دست برادرش علی به قتل رسید.

شان در تابعیت عباسیان را پذیرفت و کارگزار مالیاتیبعد از او به قدرت رسید و وهسودان  پسرعلی 

با حکم خلیفه به حکومت ری رسید. او نهُ سال بیشتر حکومت  ق.( ۳۰۷) ۴2۹۸اصفهان شد. همو در سال 

که محمد بن مسافر نام داشت، او را به قتل رساند. بعد از او برادرش خسرو فیروز به  ،د جستاننکرد و داما

ی الموت قرار داد و به محمد بن مسافر حمله برد تا انتقام برادر را قدرت رسید که مقر قدرت خود را قلعه

ی است که به چشم پسر او اولین حاکم جستانبگیرد ولی شکست خورد و او نیز کشته شد. امیر علی سیاه

ای ساخت به نام طارُم و آنجا مقیم شد و سو محمد بن مسافر هم در شمیران قلعهاسماعیلیان پیوست. از آن

دودمانی پدید آورد که به اسم آل مسافر یا سالاریان شهرت دارد. فرزندانش مرزبان و وهسودان که او را خلع 

 کردند قرمطی بودند.

هدیه در شمال آفریقا و هم الموت در شمال ایران ساخته شدند و طی چند سال هم م ،به این ترتیب

ی فاطمی در اسفندماه عبیدالله مهدی خلیفهبه زودی به مراکزی مهم برای تبلیغ آیین اسماعیلی بدل شدند. 
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ی چند هفته بعد، دو نفر دیگر در شمال ایران کشته شدند درگذشت. به فاصله ق.( ۳22الاول )ربیع ۴۳۱2سال 

  :ارتباطی دورادور با او داشتند که

گریخت، زمانی که از ری به آذربایجان می ،در همین هنگامتقریباً  ابوحاتم رازی بود کههمین شان یکی

در ابتدای کار ادعای هر چند  های این منطقه به خاطر بیماری و گرسنگی درگذشت. ابوحاتمدر کوهستان

دانست، انگار پس از استقرار خلافت فاطمی به این جبهه گرایش میعبیدالله بر امامت و مهدویت را مردود 

ی فاطمی یکی پیدا کرده و در این هنگام مبلغ این گرایش از اسماعیلیه بوده باشد. در این حالت مرگ خلیفه

رده مذهبی و بگیر و ببند در شمال ایران بوده که ابوحاتم را نیز قربانی کگرد پی از دلایل آغاز شدن موجی از

 ؛ است

به دست غلامی ترک در گرمابه به قتل  ق.( ۳22) ۴۳۱۳دیگری مرداویج زیاری بود که در فروردین 

اند که فقیهان سنی مرداویج را به دستگیری اغلب گفتهی شمالی ایران را در سوگ فرو برد. رسید و مردم پهنه

وی از ری گریخت. اما این برداشت  داریزمامو قتل ابوحاتم تحریک کرده بودند و او به این خاطر در زمان 

ی نماید. مرداویج مردی آزاداندیش بود و دربارش محل بحث و مناظرهبا توجه به ترتیب رخدادها نادرست می

ادیان گوناگون با هم بوده و خودش انگار به هیچ یک از این ادیان دلبستگی خاصی نداشته است. به ابوحاتم 

 شمرد. بنابراین بعید است چنین دستوری داده باشد. فرار اورم و ارجمند میهم علاقه داشت و او را محت

معناست که پس از کشته شدن شاه زیاری این خطر وجود داشته که او را هم به آن  با قتل مرداویجزمان هم

 .است، و ابوحاتم به این خاطر گریخته به قتل برسانند یا رواداری دینی حاکم بر قلمرو ری از میان برود

عقاید و نهادها پدید هایی تازه از کرد و شاخهزایی میجنبش اسماعیلی در این میان به سرعت شاخه

یکی از آنها که جای بحث بسیار دارد  شدند.دولت هم میتأسیس  آورد که برخی مثل فاطمیان موفق بهمی

 قرمطیان بودند.
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 قرمطیان   : جنبشدهمدواز  گفتار 

 

مهم اسماعیلی که دعوت عبیدالله مهدی را رد کردند قرمطیان نام داشتند. بنیانگذار این گروه های یکی از شاخه

مردی بود به نام حمدان قرمط که به احتمال زیاد از اهالی بومی اهواز بوده و نامش هم عربی نیست و هم 

اند چیزهای دیگر هم نامیدهی کلماتی ناشناخته باشند. او را ابن اشعث و شدهحمدان و هم قرمط باید معرب

هایی ساختگی بوده و بر اساس سنت مرسوم آن دوران ساخته شده که نومسلمانان برای خودشان اسمقاعدتاً  که

های پهلوی هم اغلب معرب شده و به اسم خاندان اسم مکان چنانهم، اندکردهو پدرشان اسمی عربی جعل می

اند که قرمط به احتمال زیاد معرب گرمت باشد، که روستایی است زدهحدس مثلاً  .شده استیا قبیله تعبیر می

 زادگاه این مرد. احتمالاًدر ایذه و 

اسماعیلی به دار نام از اهالی اهواز که با تبلیغ یکی از داعیانحمدان قرمط مردی پارسا و فرهمند بود  

 2۵۸) ۴2۵۱حدود سال حمدان زمانی که حلاج پانزده ساله بود، در نام حسین اهوازی به این جریان پیوست. 

او نخست از پیروان عبیدالله اش شهرت یافت. از خوزستان به کوفه آمد و در آنجا به خاطر پرهیزگاری ق.(

ر دفرستاد. گشت که عبیدالله در شام مقیم بود و از آنجا داعیانی به اطراف میمهدی بود و این به زمانی بازمی

را در کوفه پیروان ای از آید و معلوم است شبکههمین دوران برای نخستین بار از پیروانش سخن به میان می

زمانی  ،یعنیبوده است.  ق.( 2۶۴یا  2۶۱) ۴2۵۶یا  ۴2۵۳سال  حدودداده، و این و مناطق اطراف سازمان می

 که حلاج حدود بیست سال داشته و در شوشتر و بصره حضور داشته است.

پیروان قرمط در کوفه برای خود دژی ساختند و آن را دارالهجره نامیدند.  ق.( 2۷۷) ۴2۶۹در سال  

وم بخش د ۱این بنا در جایی قرار داشت که اسمش به صورت مَهمتَاباذ یا مَهتماباز یا مَهیماباذ ثبت شده است.

                      
 .2۵۹: ۱ج. ،.ق ۱۴۰۷؛ مَقریزی، 22۹-22۸: 2۵م.، ج ۱۹۹۰نویری،  .۱



217 

 

پهلوی است. بخش نخست آن به محمد شبیه است، اما اگر چنین بود « آباذ»پارسی و « آباد»شک همان آن بی

پهلوی است. ی ی ناشناختهیک کلمهبخش اول آن هم  احتمالاًبود. بنابراین اش چنین مغشوش نمیثبت عربی

هایی پهلوی هایی از آن نامهایی و محلهبخشی مردم کوفه عربی نبوده و دهد که زبان همهاین نام نشان می

 داشته است.

قرمطیان گرداگرد این بخش از کوفه خندق کندند و اطرافش بارویی برآوردند و به این ترتیب نوعی 

نماید که قرمطیان ی شهرهای ایرانی است و چنین میارگ در میان کوفه پدید آوردند. این معماری هم ویژه

ها که اعراب مهاجم دو قرن پیش بنا کرده بودند، در جایی که از قدیم به غیرعرب ،یدر وسط شهری اردوگاه

ای ی اردوگاه مهاجمان قلعهبه نوعی پاتک زده و در میانه ،یعنی تعلق داشته دژی برای خود ساخته باشند.

 برای هجوم برآورده بودند.

امت کرد و دعوت خود را علنی کرد، بعد از این که عبیدالله مهدی ادعای ام ق.( 2۸۶) ۴2۷۸در سال 

دهد کرد. این انشعاب نشان میتأسیس  ی خود راحمدان قرمط از او رویگردان شد و سازمان زیرزمینی ویژه

موازی حمدان قرمط دعوت کرده است. که عبیدالله تا این تاریخ برای امام غایب و نه به اسم خود دعوت می

 ه است. در خوزستان ریشه داشتگیرد و جالب آن که مثل او با عبیدالله قرار می

یکی شوهر خواهر یا برادرزن او  :دیگر هم داشتدار نام جنبش قرمطیان علاوه بر حمدان چند رهبر

هرام گناوی دیگری ب ؛شدسازمان مخفی او محسوب می عبدان بن ربیط که او نیز از اهالی اهواز بود و نفر دومِ

که بین اعراب با اسم ابوسعید بهرام جُنّابی شهرت داشت و از اهالی بندر گناوه بود. او در بحرین و جنوب 

کلب نفوذی بنی یچهارمی زکرویه پسر مهرویه بود که در قطیف و به ویژه میان قبیله ؛کردتبلیغ می رودانمیان

 ستودند. میبسیار داشت و او را در حد پرستش 

پیروان قرمط با رهبری بهرام گنُاوی شورش کردند و دولتی محلی پدید  ق.( 2۸۶) ۴2۷۸سال  در

هایی از خوزستان را زیر فرمان داشت. پارسایی ایشان و بحرین و قطیف و بخش رودانمیانآوردند که جنوب 

گون را تاب شان باعث شد فشارهای گوناکیدشان بر برابری اقتصادی و در ضمن دلیری و جنگاوریأو ت

. در این مدت بارها استقلال خود را حفظ کردند ق.( ۳۶۶) ۴۳۵۵بیاورند و بیخ گوش خلفای عباسی تا سال 

دادند و چندین بار به بغداد و شهرهای ی عربستان بسط جزیرههای دیگر شبهحجاز و بخش تارا قلمروشان 

 اطرافش حمله بردند. 
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 ۸) ۴۳۰۸دی سال  2۷شنبه روز سهیکی از مشهورترین عملیات نظامی که این گروه انجام دادند، در  

ششصد سوار و نهصد  بالشکر قرمطی رخ داد و این هفت سال پس از مرگ حلاج بود.  ق.( ۳۱۷ذیحجه 

کس  کردند و هر گناوی به مکه تاختند و اموال حاجیان را غارتپسر بهرام سلیمان پیاده با رهبری ابوطاهر 

که به درون مسجدالحرام و کعبه پناه برده بودند مصون را کرد کشتند و حتا کسانی در برابرشان مقاومت میکه 

. بعد هم و جسدهای مردگان را در چاه زمزم ریختند را خونین ساختندحرم کعبه خاک  . آناننداشتند

های ثروتمندان مکه هجر بردند. در این جنگ خانهغنیمتی به چون هم حجرالاسود و درهای کعبه را کندند و

روشن است که  ،یعنیبه دست سپاهیان مهاجم غارت شد، و فقرای مکه نیز در این کار با ایشان همراه بودند. 

 شان در خود مکه هم پیروان پرشماری از طبقات پایین را به خود جلب کرده است.دعوت

در همین هنگام، در اسفندماه سال مثلاً  بغداد پیوندی داشت.با زوال قدرت در اغلب حرکت قرمطیان  

 ،سالار خلیفه کودتا کرد و قاهر برادر ناتنی خلیفه را به قدرت رساندمونس خادم سپه ق.( ۳۱۷)محرم  ۴۳۰۷

 ،اما دو روز بیشتر نپایید و با بسیج سپاهیان هوادار مقتدر شکست خورد و قاهر هم زندانی شد. با این همه

عقوبت باقی ماند، تا آن که کمی بعدتر در ار خلیفه بر باد رفته بود و مونس که عامل اصلی کودتا بود بیاقتد

دوباره سپاهیان بربر مونس شورش کردند و این بار مقتدر را به قتل رساندند  ق.( ۳2۰)شوال  ۴۳۱۱مهرماه 

 از زندان رهاندند و بر تخت نشاندند.  قاهر رااش را به خیابان انداختند و سرش را بریدند و پیکر برهنهو 

قاهر مردی بدکردار و آزمند بود و به محض دست یافتن به قدرت خانه به خانه در بغداد گشت و 

مادر قاهر فتنه شان را تحویل دهند. ی خویشاوندان برادرش مقتدر را دستگیر کرد و شکنجه داد تا اموالهمه

تحقیر شده بود. به همین  ،شغبیعنی ملکه  ،سیار از سوی هوویشنام داشت و در دوران استیلای مقتدر ب

درخت آویزانش کنند و یک دست و یک پا از  ازی سختی از او به دل داشت و دستور داد قاهر کینه خاطر

اش دهند و بعد از آن که اموالش را داد هم خادمانی بر او گماشت هایش شکنجهبرای فاش کردن جای گنج

ها به خاطر این شکنجه ق.( ۳2۱) ۴۳۱2آزارش ادامه دادند، تا آن که چند ماه بعد در سال که به توهین و 

 درگذشت.

بعد به ی اقتدارشان را به حجاز و ی این آشوب فرصت را غنیمت شمردند و گسترهدر میانهقرمطیان 

 کلمه مسلمان نبودند، آید به معنای سنتیچنان که از کردارشان و عقایدشان برمیعربستان گسترش دادند. کل 

شنبه روز سه در کردند. همین ابوطاهر سلیمان گناویدر عربستان در بافتی اسلامی و شیعی فعالیت میهر چند 
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اعلام کرد که شریعت اسلامی نسخ شده و دوران محمدی پایان یافته  ق.( ۳۱۷ذوالحجه  ۸) ۴۳۰۸ماه دی 2۷

 های مقدسش را ویران کرد. گرفت و مکانو با سپاهی بزرگ به مکه حمله کرد و آنجا را 

از اصحاب ابوطاهر سوار  یکی»ابن جزار نوشته که در زمان فتح مکه به دست ابوطاهر بهرام گناوی، 

 یسنگ یخانه نیشما ا« خران یا»که در آنجا بودند ندا داد که  یخدا شد و به مردم بر اسب خود وارد خانه

 هانیو فق د،ییسایم شیوارهایو رخ بر د د،یرقصیو به اکرامش م د،یچرخیو گرد آن م د،یکنیرا سجده م

 ریشمش نیخرافات جز ا نیمحو ا یو برا آموزند،یبه شما نم نیاز ا ربهت یزیشما هستند، چ انیشما، که مقتدا

 .«نمانده است. والسلام یباق

ی دعوت جوانی از اهالی اصفهان شیفته ق.( ۳۱۹)رمضان  ۴۳۱۰بهرام گناوی کمی بعدتر در مهرماه 

ی شاهان ساسانی و مهدی موعود است. شد و مدعی بود نوادهنامیده میزکریای اصفهانی شد که ابوفضل 

هایش به کلی چون چارچوب برنامه ،آن بوده که سوشیانس یا بهرام ورجاوند استشاید اصل دعوت او 

ظهور او با شورش یک رهبر دینی دیگر مصادف یان است. های زرتشتی در آن نماضداسلامی بوده و گرایش

در خراسان شورش کرد و مردم را  ۴۳۱۰شهریور سال  ۳۱نام داشت. او در روز ابی بن زکریا التمایی بود که 

 داشت. ادعای خدایی به روایتی خود هم به دین مزدیسنی فرا خواند و 

اما  ،دانیمزمانش رخ داده چیزی نمیخراسانی که همبا این جریان  زکریای اصفهانیی ارتباط درباره

است.  هکه هشتاد روز بر قلمرو قرمطیان حکومت کرد هباک بودجوانی بیدر این حد روشن است که خودش 

ها ساخت و قرآن و در این مدت اعلام کرد که الله خدایی دروغین است و برای خدای راستین آتشکده زکریا

کردند به که با او مخالفت میرا امرش سوزاندند و بسیاری از رهبران قبایل بحرین  متون دینی اسلامی را به

ای او را به قتل رساند و اعلام کرد که اشتباه تا آن که ابوطاهر از جان خود بیمناک شد و با دسیسه ،قتل رساند

 شده و او مهدی نبوده است. 

با این حال درگیری میان این دو بر سر عقاید نبوده، چون ابوطاهر بعد از این که باز قدرت را به 

کرد و ارکان های حج را غارت میکرد و کاروانآداب و مناسک اسلامی را ریشخند می چنانهمدست گرفت 

 ،بینیممشابه این سوگیری را نزد رهبران دیگر قرمطی نیز می شریعت مثل نماز و روزه را به کلی طرد کرده بود.

به کاروان حاجیان در قادسیه  ق.( 2۹۴)ذیحجه  ۴2۸۵در مهرماه سال چنان که زکرویه پسر مهرویه نیز 

برای مدتی مسیر حج از خراسان به توانست ، و خراسانی حمله برد و همه را غارت کرد و بسیاری را کشت
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الاول( همین سال به کوفه حمله کرد، اما شکست خورد و ماه )ربیعاو بار دیگر در دی .دنحجاز را قطع ک

 .اش کشته شدندکل خانوادهزخمی و اسیر شد و 

قرار داشت، طبق معمول با کانونی مشابه  زمینایرانی جنوب غربی این کانون ناآرامی که در گوشه

شد که به صورت اسمی تابع عباسیان بودند. به قلمرو سامانی مربوط میشد و آن در شمال شرقی تکمیل می

تر نیکوست اگر به این قلمرو قدری دقیق تر شود،برای آن که تصویرمان از جغرافیای سیاسی ایران دقیق

 ،جمیعنی پسران گشن ،همان هنگامی است که گفتیم دو برادر موبدتقریباً  بنگریم. مقطع زمانی مورد نظرمان

کلنجار رفتن این دو و شکلی که آن را در قالب ی آداب تطهیر بودند. در ایران مرکزی مشغول بحث درباره

چون  ،ای دیگر نیز جای توجه دارداند از جنبهکرده بندیصورتهای استدلالی ها و چارچوبها و رسالهنامه

 دهد. فردی را در بافت ایرانی کهن نشان میناهای بیماهیت کشمکش

نگاری و جنگ قلمی مشغول بودند، در هایی که منوچهر و زادسپرم به نامهن سالادر هم تقریباً

شدند و آداب جوانمردی که هنگام رو روبه شان در ایران شرقی دو برادر دیگر در میدان نبرد با همهمسایگی

میر و سردار بودند با جنگ که ارا نماید. یعنی جنگ دو برادر نبرد بر کردارشان حاکم بود تکان دهنده می

حاکم  توان در یک بافت نگریست و اخلاق مبتنی بر عقلانیت و جوانمردیِقلمی دو برادر که موبد بودند می

 ها را در آن دوران بهتر شناخت.بر درگیری

نصر بن احمد بن اسد  ق.( 2۵۰) ۴2۴۳داستان این دو برادر جنگاور از آنجا شروع شد که در سال 

ی سامانی است. بعد از بن سامان بعد از مرگ پدرش در سمرقند به قدرت رسید و او بنیانگذار اصلی سلسله

شاه سامانی ترین بزرگ برادر کهترش اسماعیل بن احمد به قدرت رسید که ق.( 2۷۹) ۴2۷۱مرگ او در سال 

هنوز امیران  ق.( 2۸۷) ۴2۸۰از این هنگام تا سال  ،لاست و این دولت را به اوج اقتدار رساند. با این حا

شان به منشوری وابسته بود که از خلیفه دریافت سامانی هماورد دولت مقتدر صفاریان نبودند و مشروعیت

کردند. بعد از این تاریخ اما چرخشی رخ داد و توانستند صفاریان و علویان را شکست دهند و کل ایران می

 دوران اسلامی بدل شوند. های ایرانیِترین سلسلهبه یکی از خوشنامشرقی را بگیرند و 

اش آن کند. خلاصهای رخ داد که نقلش ماهیت قدرت نزد سامانیان را روشن میواقعه ،در این میان

. پس برادر ، آزردگی پیدا کردرا بر عهده داشتکه امارت بخارا  ،که امیر نصر به دلایلی از برادرش اسماعیل

که  ،سو لشکر کشید. اسماعیل با برادرشو برای گرفتن بخارا به آن شدرو روبه ل کرد اما با سرکشی اورا عز
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بود و مثل پدری او را پرورده بود، جنگید و او را اسیر کرد و بعد رکابش را بوسید تر بزرگ شانزده سال از او

سال و دلیر داشت، با آن که پسرانی بزرگ ،پس داد و ابراز اطاعت کرد. نصر هم که از او ستانده بود را یو تاج

در همین سال بود که ابونصر  رخ داد. ق.( 2۷۵) ۴2۶۷جا او را به جانشینی خود برگزید و این به سال همان

 بعد از آن که مادرش درگذشت، از فاریاب برای تحصیل علم به مرو رفت. ،پانزده ساله فارابیِ

های پایانی عمرش اما در سال ،داری و نیکنامی حکومت کرداه اسماعیل سامانی دورانی دراز به مردمش

 2۹. روز پنجشنبه گرفتی قبایل ترک قرار د و زیر ضرب حملهشی شرقی ایران دستخوش اغتشاش جبهه

در نبردی خونین هجوم ترکان را دفع کرد و با سامانی شاه اسماعیل  ق.( 2۹۱رجب  2۷) ۴2۸۳خرداد سال 

اش به خوزستان همان زمانی بود که حلاج از سفر طولانیتقریباً  اینکمک مردم روستایی بر ایشان غلبه کرد. 

که مسلمان  ،از همین هنگام ترکان اُغزبازگشت، و یک سال بعد از دفع خطر قرمطیان از حاجیان خراسان. 

شاه کردند. سرکشی می چنانهمند اما ترکان خلخّ که در غزنین و بلخ مقیم بودند تابع او شد ،شده بودند

 درگذشت. ق.( 2۹۵)صفر  ۴2۸۶اسماعیل سامانی چند سال بعد در آذرماه سال 

های مهم تثبیت دولت سامانی در خراسان از این نظر اهمیت داشت که این قلمرو را به یکی از کانون 

شان رهبری فاطمیان یا قرمطیان تبدیل کرد. ابوحاتم اسماعیلی و داعیان خراسانی که اغلبتبلیغ آیین اسماعیلی 

انگیزی که سرداران ترک در را قبول نداشتند، در دربارهای محلی این منطقه رسوخ کردند و آن کودتای غم

ی اسماعیلی ین لایهدربار سامانی به انجام رساندند و رودکی شاعر در گیرودارش شکنجه و کور شد به طرد هم

 ی جستانیان و آل مسافر هم گفتیم که به قرمطیان گرایشی داشتند.شد. دربارهاز قدرت مربوط می

قرمطیان که همگی با اسماعیلیه و جنبش خردمدینان نزدیکی داشتند،  ،های متنوعدر میان این گروه

ند و با مالکیت خصوصی مخالف بودند. به ای داشتدستگاه نظری پیچیدهاند. اینان از همه بهتر شناخته شده

نهادند و به قدر نیاز شان چنین بود که نخبگان و جنگاوران قرمطی اموال خود را در میان میهمین خاطر رسم

ی مستقیم مزدکیان و بنابراین باید آنها را دنباله ۱کس تنها مالک سلاح خود بود. گرفتند و هراز آن برمی

زیستند صاحب اموال خود بودند و مالیاتی ناچیز به ایشان که زیر فرمان قرمطیان می مردمیخرمدینان دانست. 

                      
 .2۰۰: ۱ج. م.، ۱۹۷۰علیان،  .۱
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 اندنبودهبه قواعد اسلامی پایبند دهد که نشان میهم شان بررسی ساختار اجتماعی و بافت قوانین ۱پرداختند.می

ای تر است اگر ایشان را شاخهدرست ،یعنی 2اند.به ارکان این دین مثل تقدس الله و نماز و روزه باور نداشتهو 

 از خرمدینان بدانیم و نه از شیعیان مسلمان. 

ند دخواننوشته که خودشان نماز نمی ی قرمطیاندربارهکه خود یک داعی اسماعیلی بوده،  ،ناصرخسرو

را به جمع  ایهاند که وقتی پیرو تازگفتهچنین همند. دشنمی دیگرانند و مانع نماز شتاما به دیگران کاری ندا

که  را و کسانی ۳کردندی دین و عقایدش طرح پرسش میی شکاکان دربارهپذیرفتند نخست به شیوهخود می

یعنی انگار شک عقلانی در مبانی دین مسلمانان پذیرفتند. اند میای در آیات و شکی در مبانی اسلام داشتهشبهه

 شان بوده است.عضوگیری فرقه طِشر

هایی طی قرنقرمطیان در تاریخ اسلام جریانی پایدار و پویا بودند و با آن که بارها سرکوب شدند، 

پدید آوردند. بخش مهمی از گفتمان ایشان در متون اسلامی در عربستان و هندوستان دولت متمایز سه طولانی 

بینیم. ماسینیون به درستی اشاره میشان را فراوان هایرسمی جذب شد و به ویژه در منابع صوفیانه کلیدواژه

ناموس، لاهوت، ناسوت،  ،یوحدان ،یشعشعان ،یجسمان ،یروحان ،ینفسان ،ینوران هایی مثلکرده که کلیدواژه

در منابع اسلامی سابقه ندارند و از متون قرمطی تأیید  و حیتلو ن،یحلول، ظهور، جولان، تکو ض،یجبروت، ف

ی سهروردی برجستگی دارد در اصل مفهومی مثل نور قاهر که در اندیشه ،چنینمهاند. به این زمینه راه یافته

 شده است.گیری وام از قرمطیان

« آفاق»کرده است. گیری وام های مشابه راحلاج نیز در گفتمان خود بخشی از آرای قرمطیان و گروه

را از « هلال»و « خمر»و « نورالعین»که در آثار او خاستگاهی قرمطی دارند. به همان ترتیبی « الغایاتغایت»و 

و « حجاب»و « ناسوت»و « لاهوت»و « اسم آخر»را از معتزله و « حدوث»و « قدم»ها وام گرفته و نُصیری

 ۴را از حکمای یونان.« جزءهای مجزی»و « هامی ناتجزیه»و « دوایر»را از امامیه و « دوازده برج»

 

                      
 .2۵۸ـ2۵۷: ۱ج. ،.ق ۱۴۰۷مَقریزی،  .۱

 .۱۵۷: ۱ج. ،.ق ۱۴۱۶مَقریزی،  .2

 .2۰2ـ۱۹۵: 2۵ج. م.، ۱۹۹۰نویری،  .۳

 .۱۱: ۱۳۷۹حلاج،  .۴
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 قدسی    امر :سیزدهم   گفتار

  

شد و مستقل از هم تعریف میتقریباً  زمینایرانهای سیاسی و دینی در تا پیش از ظهور دین اسلام، حوزه

مدارانی مثل اردشیر ی بود و فراوان بودند سیاستیافت. البته اندرکنش میان این دو جدّجدای از هم تحول می

فارس آغاز کنند، یا مانند کوروش بزرگ و ی آناهیتا در بابکان که جنبش خود را از نهادی دینی مثل آتشکده

یک نهاد اجتماعی است و در تاروپود  ،در نهایت ،ارشک بزرگ سردارانی باشند که مقدس شمرده شوند. دین

هایی مثل مزدکیان که قصد تسخیر دولت را داشته جنبش ،شود. از این رومدارهای قدرت چفت و بست می

هایی مثل مانویت و مسیحیت دینچنین هماند و م وجود داشتهباشند و با قوای مخالف سرکوب شوند ه

 ی قدرت ملی قلمداد شوند و طرد گردند.کنندهرومی که تضعیف

ها رفتند و این تداخلدر دوران پیش از اسلام ادیان نهادهایی مستقل از دولت به شمار می ،با این حال 

 های سیاستفرضی پیشی کنشگران سیاسی دربارههمهداد چرا که بسیار به ندرت و چند قرن یک بار رخ می

ی توافق داشتند و دولت بدون لغزش و ابهام دولتی ملی بود که از تعبیرهای دینی و تفسیرها دربارهشهری ایران

 امر قدسی استقلال داشت. 

رومی،  ـ ی دوران ساسانی با مسیحی شدن امپراتوری روم و بازسازی نظم سیاسی مصریدر میانه 

را  روافرماندانست و شده میی مصریان که هرم قدرت را امری استعلایی و تقدیسی سیاسی دیرینهنظریه

بازتولید شد و به ویژه از دوران خسروپرویز رومیان زیر فشار  رومییت ت، در قالب مسیحشداپنخدا می

ی ورند که بر اساس آن هراکلیوس بندهای دیگر از آن پدید آهای نظامی ایرانیان ناگزیر شدند نسخهپیروزی

تحول  شد. این روندِای از کلیسا محسوب میزیرشاخه یخدمتگزار عیسی مسیح و دولت به لحاظ اعتبار

افزار دولت در قلمرو روم به سیاسی شدن روزافزون مسیحیت غربی انجامید و این همان بود که از دوران نرم

 ها به ایران هم وارد شد.هایی مسیحی مثل مونوفیزیتالب فرقهو در قبالید کنستانتین تا هراکلیوس 
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فروپاشی ساسانیان و فراز آمدن خلافت اموی در واقع به معنای چیرگی این سرمشق نظری بر قلمرو  

کردند. آنان ارتباطی برقرار نمیشهری ایران بود. خلفای اموی مدعی هویتی ملی نبودند و با سیاست زمینایران

مانند امپراتوران روم و در امتداد باورهای کهن مصری خود را خدمتگزاران خداوندی جبار و قهار و درست 

گرایانه پایبند نبود. این الگویی طبیعت دادگری یا روندهای عقلانیِ دانستند که به قواعد اخلاقیِدوردست می

هم به شکلی محدود و زودگذر کندر جانشینان اسی بود که بعد از فروپاشی دولت هخامنشی و در زمان سیطره

 رخ نموده بود.

و ادیان ایرانی گسسته شد، شهری ایران در دوران اسلامی پیوند بنیادین میان سیاست ،به این ترتیب 

 ای به اسم خلافتای از دین اسلام که مورد نظر امویان بود نهاد سیاسی تازهخاطر بود که نسخهبه آن  و این

بهره بود. در بیشهری ایران هایمصری بود و از مشروعیت ملی دولت ـ ی نظم رومیادامهکرد که تأسیس 

از سویی نهادهای سیاسی اعتبار  ،های دینی و سیاسی برعکس شد. یعنیاین فضای نو مسیر ارتباط میان جریان

خود از سیاست را  های دینی استقلالِو مشروعیت خودبنیاد خویش را از دست دادند و از سوی دیگر جریان

فدا کردند تا این خلأ سیاسی را پر کنند. از آن به بعد هر جنبش دینی یک جریان سیاسی بالقوه به حساب 

ی نخست کرد. در نیمههای مذهبی خود را تعریف میآمد و هر فراز و فرود سیاسی در پیوند با جریانمی

هایی مثل سامانی و دیلمی و سلجوقی و دولت بازسازی شد و درشهری ایران دوران عباسی البته سیاست

آن وضعیت پیشین که  ،کردند. با این حالبازگشت میبه آن  صفوی با فراز و فرود بسیار به شکلی گسسته

 داد، مخدوش شد و استواریِ قرار می ــ از جمله دین ــهای فرهنگی نهادهای ملی را فراتر و فرازتر از جریان

 سابق را از دست داد.

نمود. های دینی و سیاسی دوران زندگی حلاج رخ میشناسانه بود که جنبشی جامعهدر این زمینه 

یک رهبر یک  این که بابک خرمدین و صاحب زنگ و امامان اسماعیلی و رهبران قرمطی و خلفای عباسی هر

تفسیرهای  ،ساسبلکه پیامد طبیعی این آشفتگی نهادی است. بر همین ا ،جریان دینی بودند تصادفی نیست

بایست به تعابیری های سیاسی جدید میکرد و ساختپیشنهادی از ماهیت امر قدسی دلالتی سیاسی پیدا می

 نو از امر قدسی منتهی شوند.

ی هستی، آن است که ماهیت امر قدسی چیست و پیوند آن با ی کلان دربارهیکی از ارکان هر نظریه 

های عقلی پاسخ پیدا در حکمت مغانه این پرسش با روش ؟یت چیستجهان مردمان و اخلاق و عقلانزیست
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ای از ها شمهاغلب نظریه ،دادند. با این حالجواب میبه آن  های شهودیکرد و در عرفان صوفیانه با شیوهمی

 شد، ومشاهده( به رسمیت شمرده می ـ دل یا تعقل ـ دو مسیر شناسایی )سر دو را در خود داشت و هر هر

همان است که امروز همتاست با دو مسیر بنیادین پردازش عصبی اطلاعات خودآگاه، یعنی سیستم ها این

 هیجانی. ـ استدلالی و سیستم عاطفی ـ عقلانی

های ی نظریهی امر قدسی و الگوی تحول یافتنش به این ترتیب در میانهی حلاج دربارهفهم نظریه 

با تفسیرهای سیاسی رایج از این موضوع نگریسته و فهمیده شود.  گیرد و باید در پیوندرقیب جای می

گیرد. ی اصلی را در بر میرایج بوده، دو رده ق.( ۳ رنتاریخی )ق ۴۳تفسیرهایی از امر قدسی که در قرن 

موضع سنتی زرتشتیان و بوداییان و مسیحیان همان های قدیمی بوده و ی مستقیم برداشتبرخی از آنها ادامه

شوند. دانسته فرض میجا این ام وشان نوشته، که در نوشتارهای دیگر دربارهبودو یهودیان و مزدکیان و مانویان 

هایی نوظهور بودند که طی دو قرن گذشته و بعد از ظهور اسلام رواج پیدا برخی دیگر تفسیرها و نگرش

گیرد. ای جای میچون نگرش خود حلاج در چنین رده ،پژوهش ما اهمیتی بیشتر دارند برایها این کردند و

تنها جا این ،ی تعبیرهای معاصر حلاج از امر قدسی خارج از مجال این نوشتار است. از این روشرح همه

 م.کنیها خواهیم داشت و بر دیدگاه حلاج در این مورد تمرکز میبرداشتترین مهم مروری گذرا بر

در  ،های نمایانی با برداشت بایزید داردشباهتی امر قدسی برداشت حلاج دربارهتر گفتیم که پیش

هایی چشمگیر هم میان این تفاوت ،شناسی بایزیدی دانست. با این حالی یزدانتوان آن را دنبالهحدی که می

حلاج بنیانگذار یک دستگاه نظری مستقل  ،در واقعبپردازیم. به آن  ترشود که سزاوار است دقیقدو دیده می

ردپای هر چند  ها مرزبندی دارد،دستگاهی که بر پای خود ایستاده و با سایر نگرش ؛ی ماهیت خداستدرباره

اش نیز زمانه دارانِی ارتباط حلاج و نامتوان تشخیص داد. دربارهآرای مانوی و مزدکی و زرتشتی را بر آن می

شک در کار بوده، اما در نهایت حلاج اندیشمندی های لایه لایه و بغرنجی بیگیریاماست. یعنی وچنین هم

 گفته است.رفته و سخن خود را میمستقل است که راه خود را می

کتاب »توان دریافت. او در این بخش از می« طاسین التنزیه»این استقلال رای او را از بخشی از ابتدای  

ی شان نقطهدهند که یکیسان متحدالمرکز را نشان میدو طرح ترسیم کرده که سه سطح دایره «الطواسین

این دایره مثال اوست و این صورت اوست: ... اولی ظاهر اوست »نوشته گاه آن مرکزی دارد و دیگری ندارد.
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قدسی را دارد  قصد شرح ماهیت امرجا این آشکار است که .۱«و دومی باطن اوست و سومی اشارت اوست

 و برای روشن کردن منظور خویش به ترسیم نمودار دست برده است.

 

 

 

 

 

این متن را در پایان عمر و در زندان نوشته و در این هنگام تصویری به شدت تنزیهی از حلاج 

گوید داند و میبرای وصف خداوند ناشایست میهم توحید را ی در حدی که کلمه ،خداوند داشته است

و توحید را نسبت به حق » :شود و نه آفریدگارها مربوط میانجامد و به آفریدهتوحید به تشبیه می عبارت

نکنند و نیز به خلق نکنند. زیرا عدّ حدّ است. اگر در توحید زیادت کنی، حادث شود و حادث از صفات حق 

 . 2«نیست

اند. در اطرافش نهاده شده« لا»ار ی متحدالمرکز کشیده که چهحلاج برای توضیح این معنی چهار دایره

های اوست. لای اول ازل است، لای دوم ابد و لای الف یها با لاها و این دایرهاین جای طاسین نفی علت»

حلاج انگار تصویری بسیار انتزاعی و  ،. به این ترتیب۳«سوم جهت و لای چهارم معلومات و مفهومات است

ابد( و مکان )جهت( را نفی  ـ زدوده از خداوند داشته است در حدی که جایگیری او در زمان )ازلانسان

 اش از معلومات یا گنجیدنش در مفهومات را نیز منکر بوده است. از همه آن که برخورداریتر مهم کرده، ومی

تر از ذات پایین»گفتند، بسیار تراشیده و دقیق است: اش میعتزلیتنزیه حلاج مثل آنچه دشمنان م

صفات نیست. اول از باب علم درآید و نبیند. و دوم از باب صفا درآید و نبیند. سوم از باب فهم درآید و 

 . ۴«نبیند، و چهارم از باب معنا درآید و نبیند. نه به ذات و نه به شیء و نه به گفته و نه به ماهیت

                      
 .۷۱: ۱۳۷۹حلاج،  .۱

 .۷2: ۱۳۷۹حلاج،  .2

 .۷2: ۱۳۷۹حلاج،  .۳

 .۷2: ۱۳۷۹حلاج،  .۴
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ی سه شکل دیگری هستند که شالودهقاعدتاً  ی مرسوم برای مرزبندی مفهوم خداونداین چهار سویه

حح )حج( + حح( را داریم با دو لا در پایینش، و این چهار شاید  ـ ح )خ( ـ در یکی )ع ؛ترسیم کرده است

هار لا و شش لا است باشد. دو نمودار دیگر چ« جانب توحید ـ حاملان جوانب ـ ]فکر[ خاص ـ علم»علامت 

و ماوراء »ناپذیر است وصف خداوندی است که وصفها این اند.که کنار هم در مربع و مستطیلی چیده شده

 .۱«آن حوادث است

 

 

 

 

  

 

شود، ولی این ور میها غوطهگوید فکر عوام در دریای اوهام و فکر خواص در دریای فهمحلاج می

ماند ی تباهی هستند. تنها چیزی که باقی میگردد و این دو فکر مایهمیشوند و راه کهنه دو دریا خشک می

از جناب الوهیت رحمن او بماند »و  2«منزه از هستی است ها منزه است...ی علتاز همه»خداوندی است که 

است  خداوند را با محوری معنایی در ذهن که ناگفتنی و مبهمتقریباً  ،. با این تعبیر۳«و از حادث منزه است

 کند.ی صفات او از جمله وجودش را انکار میگیرد و همهیکی می

شناسایی خداوند را یک به یک در یک  یمسألهحلاج در چند بندِ پیاپی رویکردهای اصلی به گاه آن

 : شود. شرح او بر این مضمون از سومین بند گفتارش آغاز میجمله فشرده ساخته و مردود شمرده است

 شناسد؟گفت: او را به نیستی خودم شناختم. پس مفقود چگونه موجود را می. و کسی که ۳»

 . و کسی که گفت: او را به وجودم شناختم. دو ذات هرگز با هم نباشند.۴

                      
 .۷2: ۱۳۷۹حلاج،  .۱

 .۷۳: ۱۳۷۹حلاج،  .2

 .۷2: ۱۳۷۹حلاج،  .۳
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اش شناختم. ناآگاهی حجاب است و معرفت ورای حجاب، آن . و کسی که گفت: او را هنگام ناآگاهی۵

 حقیقت ندارد.

 .به اسم شناختم. اسم از مسمیّ جدا نشود، زیرا آن مخلوق نیست. و کسی که گفت: او را ۶

 .. و کسی که گفت: او را به او شناختم، به دو معرفت اشاره کرده است۷

 .. و کسی که گفت: او را به صنعش شناختم، به صنع بدون صانع اکتفا کرده است۸

ع است و منقطع چگونه معرفت را درک . و کسی که گفت: او را به ناتوانی از معرفتش شناختم، عاجز منقط۹

 کند؟

. و کسی که گفت: چنان که مرا شناخت او را شناختم، اشاره به علم کرده است. پس به معلوم بازگشت. و ۱۰

 شود. کسی که از ذات جدا گشت چگونه ذات را درک کند؟معلوم از ذات جدا می

 کرد، پس به خبر بدون اثر قانع شد.چه خودش را وصف . و کسی که گفت: او را شناختم چنان۱۱

شود و نه قسمت . و کسی که گفت او را به دو حد شناختم، معروف چیز واحدی است، نه تجزیه می۱2

 .قسمت

. و کسی که گفت معروف خودش را شناخت پس اقرار به این کرده که عارف در این میان به او متکلف ۱۳

 عارف باشد.چه خود است. چون معروف از میان نرود چنان

 .۱«اندروید، سیاه یا سفید، و چگونه اشیاء تکوین یافتهشگفتا از کسی که نداند چگونه موی بر بدنش می

ی کدام نمایندهها این یک از معلوم است که هرتقریباً  یاد کرده و« کسی که»از ده جا این حلاج در 

دقت از اشاره به کلماتی مثل الله یا حتا خداوند جریان فکری دورانش هستند. این نکته مهم است که حلاج با 

کند. دقت نظری که شاید به امر قدسی اشاره می« او»کند و در اغلب موارد به سادگی با ضمیر خودداری می

چرا که فراتر از رفتن از غلاف  ،اش با ادیان گوناگون حاصل آمده باشدهایش و آشناییبه خاطر جهانگردی

های بندیآید که شناسنده با قابی امر قدسی تنها زمانی به دست میاویر معتاد دربارهتصورهای مرسوم و تص

ی امر قدسی در شکل دهد که او دربارهاین دقت نظر نشان می متفاوت و واگرای این موضوع رویارو شود.

 .دار دیگرشناسنامه یزدانیهوه یا برهما یا ای الله یا دربارهلزوماً  گفته، و نهانتزاعی و کلان و عامش سخن می

                      
 .۷۶-۷۵: ۱۳۷۹حلاج،  .۱
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های اسلامی به فرقهلزوماً  هستند،« او»ی کسانی که مدعی شناخت گانهفهرست ده ،به این ترتیب

اش با آن برخورد کرده گیرد که حلاج در جریان سفرهای پردامنههایی را در بر میکند و کل نگرشاشاره نمی

اند کردهر قدسی را از راه انکار وجود خویش درک میتوان حدس زد آنان که اماست. در این چارچوب می

ی شناسایی شرط اولیهاصولاً  کنند،را نفی می« من» تگوید آنان چون وجود و اهمیاند. حلاج میبوداییان بوده

 پایه است.شان بیکنند و دعوییعنی حضور شناسنده را انکار می

زرتشتیان و مانویان هستند قاعدتاً  دانستند،میآنان که وجود خود را شرط و ضمانتِ شناخت خداوند 

گوید اینان به دو ذات موازی معتقدند و چون شمردند. حلاج میکه نفس را نیز مانند باری تعالی قدیم می

 «.دو ذات )مقدس و نامقدس( هرگز با هم نباشند» :گویدداند، میخدا را قدیم یگانه می

زاهدانی متعصب مثل ظاهریه هستند که از قاعدتاً  دانندیآنان که ناآگاهی را بستر شناخت خدا م

ترین مهم دانند. در زمان حلاجکنند و نادانی در این مورد را برکتی میی امر قدسی پرهیز میاندیشیدن درباره

 اند که به ویژه در مکتبثر از ایشان بودهأهای صوفی زهدگرای متی این قشر مسیحیان اروپایی و فرقهنماینده

شان گوید نادانی حجاب است و نقص و افتخار به آن نادرست است و ادعایبصره تبلور یافته است. حلاج می

 سازد.را مردود می

شناسند، نگرشی نزدیک به مزدکیان دارند که بر تقدس مانتره یا کلام آنان که امر قدسی را با اسم می

گرفتند. ی میهای خداوند را بسیار جدّبردند و نامکردند و آن را تا حد تقدیس حروف پیش میپافشاری می

گرفت. در میان مسلمانان هم اشعریان و اهل تشبیه چنین عقایدی داشتند که در برابر معتزله و اهل تنزیه قرار می

گوید اسم امر قدسی مخلوق است، ولی خود خداوند چنین نیست. یعنی میان برچسب خدا و خود حلاج می

 ورزد.همانی اسم و مسمی مخالفت میشود و با درآمیختگی و یا اینمیقائل  خدا تفکیک

که در برابر عارفان باشند عارفان خراسانی باید اند، شناختهمنظور آنان که خداوند را به خداوند می

ه گری تکریت و بصره. اینان غرقاند تا مسیحیگری بلخ اثر پذیرفتهگیرند و بیشتر از زرتشتیعراقی قرار می

ی دانستند. ایراد حلاج به ایشان هم به آنچه دربارهشدن در امر قدسی و مهر را پل ارتباطی با خداوند می

باور دارند، نشین هم گوید اینان به دو جور معرفتِدیدیم شبیه است. یعنی می( ۴)بند شناخت وجود به وجود 

مانوی برخاسته را  ـ دوگرایی که از کیش زرتشتیبودند، و این قائل نشین هم که آنان به دو ذات چنانهم

 داند.مردود می
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گوید شناسد، آشکارا حکیم و دانشمند تجربی است و حلاج میکسی که خداوند را با صنعش می

 کنند. شوند که از شناخت آفریدگار و صانع غفلت میاینان چندان در نمودهای مادی صنع غرقه می

اندیشمندان لاادری هستند که قاعدتاً  با ناتوانی از معرفتش شناخت،گوید خدا را باید کسی که می

پذیرفتند و از این نظر به معتزله نزدیک بودند. نقد حلاج به ایشان نیز شبیه فقط صفات تنزیهی خدا را می

ت ی این شناخای دربارهتوانند دعویگوید اینان عاجزند و گسسته از موضوع و نمیاست و می ۵زاهدان بند 

 داشته باشند.

اند که گرایی بودهاندیشمندان انسان احتمالاًد چنان که مرا شناخت او را شناختم، نگویکسانی که می

ی صفات و غایات انسانی را جایگزین پرداختن به دانستند و مطالعهی ظهور خداوند میانسان کامل را آیینه

کوشند پیوند میان علم و معلوم را به ذات گوید اینان میدانستند که فرجام روشنی ندارد. حلاج میالاهیاتی می

شود، های جزئی محصور میی دانستههم تعمیم دهند، در حالی که چنین کاری ممکن نیست و داننده در دایره

 ی ذات کلی چیزی بیاموزد.دربارهلزوماً  کهآنبی

هستند و  اند، اهل شریعتگویند خدا را بر اساس وصف خودش از خودش شناختهآنان که می

و حدیث سنت رسول گفتند قرآن کلام خداوند که میاهل حدیث هایی مثل کرامیه و معتقدان به جریان

ن را ریخت که در آن از امر قدسی هست، دقیق و درست است و باید هماو بنابراین توصیفی انسانخداست 

 پذیرفت.

ی فیلسوفان ارسطویی است نماینده احتمالاًی دو حد شناخته، گوید امر قدسی را در میانهکسی که می

شان بحث خود ای برایهای متضاد و فرض میانهدانستند و با برشمردن دوقطبیکه فضیلت را حد وسط می

بندی بسنده نیست. چون او فاقد حد و بخشگوید این روش برای شناخت خداوند بردند. حلاج میرا پیش می

 است.

هایی از آرای خودش شان رگهکند و این جای توجه دارد. چون برخیی مواضع را رد میحلاج همه 

چون تراوش  ،هایش به گمراهی مدعیان نیز به قدر کافی گویاست و تند و تیزرا هم در خود دارند. اشاره

رویش مو بر تن امری چون هم گوید روند شناساییبدن تشبیه کرده و میآگاهی از نفس را به روییدن مو بر 

روند  ها از آن امری ثانویه و ناقص و سطحی است که در اصلِ وار است و توصیف این دستهخودکار و اندام

ده ی برآمده از مغز، بر شهود برآمندارد. جالب آن که در همین جا علاوه بر حمله به اندیشهتأثیری  رویش مو
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گیرد، چون رار نمیقای گوشت و خون است. معرفت در آن قلب پاره»گوید: برد و میاز دل نیز یورش می

های ناسوتی که جایگاه اندیشه و معرفت را یعنی به این ترتیب با کل برداشت«. معرفت جوهر ربانی است

 شود.دانند سرشاخ میبدن می

پیچیده و لایه لایه است و به احتمال زیاد گفتارهای نقل ی امر قدسی برداشت حلاج دربارهگفتیم که  

شوند. برخی بیشتر با همان چارچوب زاهدانه و سنت اش مربوط میزندگی های متفاوتِشده از او به دوره

ی اصلی آثار به جای مانده از او هستند، در چارچوبی رسمی مسلمانان دورانش نزدیکی دارند و برخی که بدنه

 شوند. صویری انقلابی از امر قدسی منتهی میمتفاوت به ت

به دوران  احتمالاًگردد و این ی خداوند به مضمون توحید بازمیبخش مهمی از گفتمان حلاج درباره 

شود. باید توجه داشت که جنید بغدادی و اطرافیانش به مکتبی نظری نخست اقامت او در بغداد مربوط می

ی خویش از این مفهوم وحید بود و حلاج نیز به احتمال زیاد خوانش ویژهاش تتعلق داشتند که محور مرکزی

 را در بغداد و در تقابل با ایشان پرورده است. 

های دیگرش بدانم آن است که شود تفسیر حلاج از توحید را مقدم بر برداشتعاملی که باعث می 

زگاری بیشتری با سنت اسلامی رسمی از سویی با مکتب توحید بغدادی در ارتباط است و از سوی دیگر سا

کم گفته و دستدهد که حلاج تا پایان عمر هر از چندی سخنانی در این سرمشق میدارد. شواهد نشان می

نماید که تنها در دوران چنین می ،رفته است. با این حالدر این قالب فرو میسره یک اشدر زمان محاکمه

پوششی چون هم د بوده که به چنین نگرشی باور داشته و بعدتر تنهامیانسالی و پیش از سفرش به چین و هن

کرده است. چون خواهیم دید که نگرش پخته و اصلی او و نقابی برای دفع بداندیشان از آن استفاده می

 تضادهایی جدی دارد.گرایانه از خداوند ی امر قدسی با این تصویر سنتدرباره

ای بزرگ بندی کنیم، خوشهاش ردهحلاج را بر حسب کلیدواژگان مرکزیجا مانده از اگر گفتارهای به

شود و تصویری منسجم و روشن از امر قدسی را به دست در آن خواهیم یافت که به مفهوم توحید مربوط می

 هایی هم با آن دارد. به احتمالهای جاری در بغداد آن روزگار برآمده، اما تفاوتتصویری که از سنت ؛دهدمی

گفته ظهور کرده و پیش ی آن ده رویکردِی خداوند که در میانهی حلاج دربارهزیاد نخستین نسخه از نظریه

 اعلام استقلال نموده، همین باشد. 
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یکی به پرسش از ماهیت امر قدسی  :ی اصلی داردی حلاج از خداوند دو لایهتصویر موحدانه

کند. دیگری نسبتی که این امر قدسی با انسان برقرار میگردد و تعریف کردنش در قالب توحید، و بازمی

، ۱«شوداحد کسی است که از آن آحاد ظاهر می» :گویدتعریف حلاج از خدای واحد صریح و روشن است. می

دهد و این نزدیک است به ها را بیافریند تعریفی عددی از توحید به دست میای که چندگانهو بنابراین یگانه

کردند و عدد های عددی و حروفی خداوند را تعریف مین و مانویان که در قالب رمزگذاریتعریف زندیکا

ی دیگری از حلاج هم در همین بافت دانستند. جملهنماد خداوند می ،آوردکه باقی اعداد را پدید می ،را یک

و این  2«اگرچه از دایره جداست ،نقطه معنی توحید است و نه خود توحید» :گویدبیان شده، آنجا که می

 زند.برداشتی حروفی از نمودهای امر قدسی است که طی قرون بعدی به جنبش حروفیه و نقطویه دامن می

. ۳«ربوبیت سریان قدرت است و عبودیت گردن نهادن برای سریان قدرت» :گویددر جای دیگری می

گردن بنهد بندگی خدا به آن  کند که اگر کسیمی و بنابراین امر قدسی را به صورت جریانی از قدرت تعریف

به ویژه اگر سریان قدرت مقدس  ،اش روشن استهای سیاسیتعریفی تند و تیز که سویه ؛را پذیرفته است

ی سیاسی مینویی را در تقابل با جریان قدرت نامقدس گیتیانه در نظر بگیریم. حلاج برای اشاره به این سویه

ست و روافرمانبرد که در اصل به معنای سرور و ی رب را به کار میدسی اغلب کلمهمدار از امر قو قدرت

مترادف است با اهورا در متون اوستایی و اسوره در منابع تقریباً  «رب»است. سزاوار کلامی بافتی از چنین در 

به  ۴«راه یکی استی منازل ربوبیت بسیار است، اما جاده»از حلاج که  سانسکریت. جالب آن که این جمله

 «.راه یکی است و آن هم راستی است» :گویدماند، آنجا که زرتشت میی مشهور گاهان میای از جملهترجمه

کرد، با این حال گزارش ابن خفیف ی رب به ندرت استفاده میاش از کلمهحلاج در دوران پختگی فکری

نشست و با بود هنگام مناجات با خدا بر زانو میگوید حلاج وقتی در زندان بغداد شیرازی را داریم که می

 ۵ریخت.گفت و اشک میمی «یا رب ،رب یا»کرد و انگشت سبابه اشارت به آسمان می
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موضعی متفاوت با جنید و مکتب توحید بغداد داشت. او به یگانگی خداوند در  ،با این همه ،حلاج

هایی که گفتیم باور داشت، اما با لحنی که یادآور موضع معتزله است از منسوب کردن هر صفتی قالب گزاره

نه ذات دانست، و ی پرستندگان میزد و بنابراین وحدانیت را نیز ویژگی ذهن شناسندهبه خداوند سرباز می

شرک  کسی که بپندارد خدا را توحید کرده،»گوید: به عبدالودود بن سعید بن عبدالغنی زاهد میمثلاً  پروردگار.

ام. آنچه از او اگر گویم توحید از او پیدا شد، ذات را دو ذات نهاده» :گوید. یا جای دیگری می۱«ورزیده است

 .2«ذات است؟ ـ ت و نهپیدا شد ذات است. ذات چگونه ذات نباشد؟ ذات اس

صنعتگری یا چون هم جملاتی از حلاج نقل شده که خداوند را در همان قالب سنتی ،با این همه

 شدنی است و هردر این سرمشق نظری خداوند با واژگان توصیفکند. ریخت تصویر مییی انسانروافرمان

دهد. نوبتی از حلاج پرسیدند که چگونه ای از ذات او را با دقت و صحت نمایش مییک از اسماء الاهی جنبه

از راه اعتراف به این که وی به حقیقت، قدوسی است. و بیان » :و پاسخ داداتواند خدا را بشناسد؟ انسان می

تصور صفات او، و حتا تهذیب نیت پاک حرف به حرف و لفظ به لفظ اسماءالله و تهذیب و صافی گردانیدن 

ما برای تصدیق ذات خداوند. به عبارتی تجلی اسماء الهی در انسان و جاری نمودن این اسماء در جان و 

  .۳«شودروان خویش که در این صورت حقیقت اصیل خدا بر ما آشکار می

که گفتمان دوران جوانی حدسم آن است همان است که نزد اهل سنت رایج بوده و تقریباً  این تصویر

های دیگری هم از بازماندهباشد. بوده اش بعد از سفر چین و هند و میانسالی حلاج و پیش از چرخش نظری

ی پروردگار آفریننده»گوید: می ۴«و ما مسنا من لغوب»ی حلاج در شرح آیهمثلاً  ،این رویکرد او داریم

دارد، فانی آورد و بازمیسازد، به وجود میکند و نهان میمیآشکار  ونقص است و خستگی ندارد،عیببی

ها که آشکار شوند داناست و از غیرنهانیآنکند، به رازها بیکند و دور میرساند، نزدیک میکند و به بقا میمی

دارد. بدون عوض پاداش دهد، بدون کراهت از گناه بازمیپنهان است. بدون احتیاج به طاعت فرمان می

کند و خود را از خلقی در برابر خلق دهد. بدون افتخار ربوبیتش را آشکار میدهد. بدون کینه جزا مییم
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ها زمان است چون او قبل از زماناشد، ورای او نهایتی نیست. بیبکه از آن ناتوان آن. بیداردمیدیگرش پنهان 

 .۱«و لحظات بود. پروردگار ما منزه و برتر و متعالی است

ی اخیر حلاج به فرازمانی بودن خداوند مهم است و به زودی به آن بازخواهیم گشت. اشارهاین 

افراطی  یانسانی توصیف شده و این با تنزیهتقریباً  ی مهم در این جملات آن است که خداوند با صفاتینکته

 ،ای دیگر از زندگی حلاج مربوط باشدگیرد تناقض دارد. بنابراین باید به دورهکه حتا توحید را در بر می

اش قرار های مسلط زمانهسرمشقتأثیر  تر بوده و بیشتر زیرتر و جوانانهدیدگاهش ناپختهدورانی که به نظرم 

 داشته است. 

 ،داردآن تری هم به های صریححلاج اشارهاطی است و موضع اصلی او به هر روی همان تنزیه افر

و الف پنجم حق است. »شود: با این جملات آغاز میکه در اواخر عمرش نوشته « طاسین التوحید»چنان که 

و حق واحد وحید موحد است. و واحد و توحید در او و از اوست. و از اوست بینونت بینونت. علم توحید، 

با مفهوم جا این . روشن است که حلاج در2«د صفت موّحِد است و نه صفت موّحَدمفرد مجرد است. و توحی

که  ،دهد. مفهوم فلسفی وحدتتوحید کار دارد که مضمونی الاهیاتی است و به سرشت امر قدسی ارجاع می

 انسان»ای کند، چندان مورد توجه او نیست و خواهیم دید که تنها در سویهبه یکپارچگی کل هستی اشاره می

 کند.مدارانه آن را بازتعریف می«خدا ـ

امر قدسی از مفهوم  ینماید که حلاج در این موضع از روش کلامی معتزله برای تنزیهچنین می

توحید جدا » :گفتمی حلاجداریم که  احمد بن عبداللهکم یک نقل قول از توحید بهره جسته باشد. دست

گردانیدن از حدث و روی آوردن به قدم است... و اما توحید محض فنا روی گاه آن کردن حدث از قدم، و

توحید امری مربوط به آدمیان است و نه خداوند، و کسی که حدوث  ،یعنی ؛۳«شدن در قدم از حدث است

 خود را از دست بنهد و در خداوند قدیم فانی شود نماد توحید است. 
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اواخر ای به بحث مشهوری کنیم که در اشاره حلاج بر قدمت خداوند لازم استتأکید  برای فهم

دو از ری برخاسته  زندگی او میان زکریای رازی و ابوحاتم رازی درگرفت. این دو فیلسوف که هردوران 

« علام النبوهأَ »ی ثبت ابوحاتم از آن در قالب کتاب یی داشتند که نسخهوگوگفتبودند، در حضور امیر زیاری 

 شود. ها مربوط میهای مهم میان این دو به شمار قدیمتا به امروز باقی مانده است. یکی از بحث

که حکیمی بود رازی صیرفی زکریای ابوبکر محمد بن تر ی سنگیندر میان این دو دانشمند، وزنه

هشت سال از حلاج و نُه ، ودزاده شده ب ق.( 2۵۱شعبان ) تاریخی ۴2۴۴در شهریور سال و  گرا بودطبیعت

دوی ایشان برتری چشمگیری داشت  تر بود، اما از نظر جایگاه علمی و شهرت بر هرسال از ابوحاتم کوچک

 کرد.برقرار نمی یهای مذهبی و سیاسی پیوندو بر خلاف این دو با جریان

بوده باشد چون زبان بعید نیست که از نسل مردم حران ی ری بود، اما زکریای رازی زاده و پرورده

دانسته و مدتی به تجارت با رومیان اشتغال داشته است. شغل خودش یا پدرش که زرگری سریانی و یونانی می

حران بوده که هنوز هم در میان صابئیان باقی مانده است. با این  اهالیِ مشهورِ )صیرفی( است هم تخصصِ

زند که عربی درست بلد نیست و ابن حث با او طعنه میی ری بوده چون ابوحاتم رازی هنگام بپرورده ،همه

سینا هم نوشته که دانش او در زبان عربی اندک بوده و این از اهالی حران که در این شهر پرورده شده باشند 

 بعید است.

روشن هر چند  اسلام آورد ق.( 2۵۰) ۴2۴۳او در ابتدای کار صابئی یا مانوی بود و به روایتی در سال 

چون از نوشتارهایش روشن است  ،انقلابی عقیدتییا به خاطر ه این گرویدنش بنا به مصلحتی بوده و ست کنی

ترین بزرگ است. زکریای رازیپایبند  یگرایی صریح و تند و تیزهمادبه نبوت را قبول نداشته و اصولاً  که

ساز از خود به جای دورانی شیمی و پزشکی آثاری ی خود در سطح جهان بود و در زمینهدانشمند زمانه

آمدند چینی اش میگیری از دانش او به مجلسابن ندیم نوشته که برخی از شاگردانی که برای بهره گذاشت.

تا از آنها باقی مانده و سه تایش کتاب نوشت که هفت 2۳۵ رازی .پیچیده بودآن قلمرو  اش تاآوازهبودند و 

های پزشکی اشاره کرد که یکی از اولین رساله« الریاضهفی»ان به توبه چاپ رسیده است. در میان آثارش می

در داروشناسی که روش تقطیر الکل را در آن « کتاب الاسرار»چنین همی فیزیولوژی ورزش است، و درباره

که در آن سازوکار پلک زدن را « فی معرفه تطریف الاجنان»ی دیگری داشته به اسم رسالهشرح داده است. 
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بوده پیشامدرن مراجع داروشناسی در جهان ترین مهم کبیر و صغیر او از« قرابادین»های ه و کتابشرح داد

 است.

که  ،«سیرت فلسفی»های گوناگون علاقه داشته و در خطشناسی و زبانبه چنین همرازی 

گوید که بیست هزار ورق برای یادگیری خط تعویذ نوشته و ابن ندیم اشاره اش است، مینامهزندگیخود

کرده که شانزده کتاب از جالینوس را طی یک ماه به شاگردش که از چین آمده بود املا کرد و او آن را به 

« بشُق شمَاهی» شده بود. کتابمند علاقهنوشت، که انگار نوعی خط چینی بوده که رازی به آن « خط مجموع»

یک در  ها و داروها را فهرست کرده و برای هرست که اسم بیماریا اینامههم که به سریانی نوشته، واژه

 برابرنهادها را به دست داده است.  زمینایرانچهار تا شش زبان رایج در 

زمان و مکان و نفس )روح انسانی( و خداوند  :گفتمیبا این وزن علمی و جایگاه،  ،زکریای رازی

و این حدسی  ۱و ماده همگی قدیم هستند. این موضعی بود که دکتر پرویز اذکائی خاستگاهش را مانوی دانسته

های دیگری هم باید در نظر داشت که در آن دوران رویکردها و نظریه ،هوشمندانه و دقیق است. با این حال

ها در این گانی از مشهورترین نظریهگانی در کنار هفتاند و دستگاه پنجتقد بودهبه چندگانه بودن قدیم مع

به ویژه که انگار با ایشان دعوایی  ،زمینه بوده است. از این رو شاید زکریا این فکر را از مانویان برنگرفته باشد

که در آن دوران  یسش مهمپرای هم در نقد و رد آرای مانویان داشته است. به هر روی، هم داشته و رساله

 هاست.اش وجود داشته شمار قدیمهای متفاوت دربارهمطرح بوده و نظرگاه

ی چیزهای دیگر را حادث دانستند و همهآنان که به توحید باور داشتند فقط خداوند را قدیم می

رسد اشت که به نظر میشمردند و ابوحاتم نیز در برابر زکریا چنین موضعی دارد. این را هم باید در نظر دمی

بینیم کرده است. در بیشتر جاها میده و با او شوخی شمردر این مناظره زکریای رازی حریف خود را سبک 

اش به ابوحاتم روشن ی حملهکند، در حالی که گام بعدی استدلال او و شیوهکاره رها میکه بحث را نیمه

خاطر است که زکریای به آن  ها نباشد،ابوحاتم در ثبت بحثاست و جایش خالی. اگر این ناشی از قصور 

هایش به نظر حریف را پی گفته و حملهرازی از بیان صریح نظر خود پرهیز داشته و به کنایه سخنش را می

بینیم ی حرکت میای از خوار شمردن حریف و شوخی با نظرات وی را در بحث دربارهگرفته است. نمونهنمی
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 ــی نفس کوشد اثبات کند که جنبش اولیهگردد. ابوحاتم رازی میبحث قدیم و حادث بازمیکه به همین م

ها معتقد باشیم، خود یک امر قدیم است و اگر به تکثر قدیم ــ که به نظر زکریا علت آغازین خلقت عالم بوده

ا چارچوب نظری زکریای ی استدلال او روشن است که یباید در کنار پنج قدیم زکریا نشانده شود. از شیوه

 کرده است. دانسته و یا در این مورد تجاهل میاش را نمیرازی و مبانی مانوی

 :گویدکند، میو طبیعی تقسیم می )یعنی اجباری( زکریا در پاسخ به او که حرکت را به دو نوع قسری

مثالش هم این  .استباد معده ی آن و نمونه)رهایشی، اتفاقی( « هفلتی»نوع سومی از حرکت هم داریم به اسم 

گوید این قاضی که در مجلس بحث کنار امیر ری نشسته اگر نفخ کرده باشد و به احترام امیر جلوی که می

حرکتی فلتی ایجاد کرده است. منظورش هم از این سخن نوعی  ،خودش را بگیرد که بادی ول نکند، در اصل

ای که از طبع ، یا حرکتی تصادفی و کاتورهراه باشدحرکت منفی و مهار جنبش است که با صرف نیرو هم

گوید کند و مییابد و بحث حرکت و علیت را مخلوط می. ابوحاتم البته منظور او را درنمیچیزها برخیزد

آید که انگار داشته شوخی از مثال رازی برمیی حرکتی طبیعی است. چون نفخ از غذا ناشی شده پس ادامه

حاضران هم به این کرده است. کم سخنی جدی را در لفاف شوخی و خندستان بیان میکرده است یا دستمی

که با لقب  هم حضور داشتهحسین بن تمار در این مجلس یکی از دهریون به اسم ابوبکر اند. نکته واقف بوده

وست که جای بحث او این ابوحاتم موضعی مشترک بر ضد زکریا داشته اما انگار مثل ،مشهور است« دهری»

  .۱«ایقاضی را به گوزیدن وا داشته»کند که زکریا را شماتت می

این که دو فیلسوف رازی هزار و صد سال پیش چطور باد معده را به موضوعی برای  ،به هر روی

ی بحث فلسفی بدل کرده بودند باید برای کسانی مثل ژان پل سارتر جذاب باشد که وقتی فهمید با فلسفه

 بست.ی لیوان آبجو فلسفید، به شوق آمد و برای شاگردی کردن به آلمان رخت سفر توان دربارههایدگر می

« جوّ الاسراب»ای نوشته به اسم رازی هم ردیه «طب روحانی»بر که ذکرش گذشت،  ،این ابوبکر تمار

گفت خاک سردترین عنصر است، یخ را ها/ هوای زیرزمینی(. رازی در نقد جالینوس که می)هوای سردابه

گفت برای رسیدن به ار میکرد که بنا به تجربه از خاک سردتر است. ابوبکر تممثال زده بود و اشارت می
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ها یا غارهای سرمای اصلی خاک باید در دل زمین پیش رفت و در این رساله مثال زده بود که هوای درون چاه

 عمیق سردتر از سطح زمین است.

جدی و صریح ها حرکت ازلی و شمار قدیمبرخورد حلاج با موضوع در مقایسه با رازی  ،به هر روی 

هایش نیز اندک است و گذرا کند. اما اشارهنظر نمیبه آن  رازی به شوخی و بازیگوشیاست و مانند زکریای 

آید که به یگانگی قدیم باور داشته و خداوند را تنها قدیم و جسته و گریخته. در این حد از سخنش برمی

از نقل قول پیشین  ،شمرده است. با این همهی چیزهای دیگر را از او حادث میدانسته و همهممکن می

دانسته و به این ترتیب به ها را بخشی از قدیم آغازین میی حادثی این استدلال همهآید که در ادامهبرمی

ساخته انسان به خداوند را مجاز می سرشتی و امکان درپیوستنِکرده که همشکلی از وحدت وجود اشاره می

 است. 

شناسانه اش، دلالتی هستیعلاوه بر کارکرد الاهیاتی ،حلاجمورد نظر « یکِ»یا « احد»به این ترتیب 

ها او در ذات خود کامل است و در استمرار زمان» :را چنین شرح کرده که ۱«قل هو الله احد»نیز دارد. حلاج 

 یژگیِ و ،. بنابراین2«ات کند و اگر تو را غایب کند تو را بخواندانتها و ابدی است... اگر تو را حاضر کند فانیبی

که در  ،جریان دارد و به همین خاطر چیزهایی مثل نفس انسانیکرانه بی خداوند واحد آن است که بر زمان

شوند. این برداشت که زمان گردند و در آن منحل میزمان کرانمند شناور هستند، در مجاورت آن جذبش می

ازگی میان صوفیان خراسانی مطرح شده دهد نگرشی است که در آن دوران به ترا کلید تعریف توحید قرار می

در کیش که در دین زرتشتی است و تفسیرهایی از آن کران بی بود و خاستگاهش تمایز میان زروان کرانمند و

  مزدکی و زروانی وجود داشته است.

 ی خداوندی وجودی یگانهدر ضمن بند نافی است که جلوهکرانه بی زمان کرانمند و اتصالش با زروان

از دید حلاج در نظام  مفهوم توحید .زندی توحید پیوند میبه کلمه ــ که به زعم حلاج قابل بیان نیست ــ را

کسی که ازلیت و ابدیت را ملاحظه » :گویدحلاج میشناختی آدمیان ریشه دارد و گسستی دارد با ذات الاهی. 

پوشی نماید توحید را اثبات کرده است. و کسی که از ازلیت و ابدیت کند و از آنچه میان آن دو هست چشم
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پوشی کند و آنچه را میان آن دو هست بنگرد عبادت به جای آورده است، و کسی که از ازلیت و ابدیت چشم

 . ۱«به دستاویز حقیقت چنگ انداخته استو آنچه میان آن دو هست روی گرداند، 

کرانه بی شان از زمانی دریافتی امر قدسی در اصل به شیوهگیری آدمیان دربارهموضع ،پس

ی شود و فاصلهخیره میکرانه بی ای از نگریستن به امر قدسی است که تنها به زمانگردد. توحید شیوهبازمی

و دهند ی این کار را انجام میگیرد. آنان که واژگونهمیان ازل و ابد )یعنی زمان کرانمندِ گیتیانه( را نادیده می

شوند. به این چرا که شرایع در زمانی تاریخی وضع و مستقر می ،نگرند عابد هستندفقط به زمان کرانمند می

 یابند. اند و عابدان توحید را درنمیکه پایبندان به توحید از عبادت فارغترتیب حلاج رندانه نشان داده 

ی پیروان باید در نظر داشت که در زمان بیان این مطالب نیرومندترین جریان صوفیه در بغداد به حلقه

ن در ایشان همین بود و با نام مکتب توحید شهرت داشتند. باورهای شد که مفهوم مرکزیجنید مربوط می

دهنده آن است که حقیقت مورد نظر حلاج هیچ یک از این دو نیست. از دید او کسی ی تکانمیان نکته

در  ،را به حالت تعلیق درآورد. از دید حلاجکرانه بی آورد که هم زمان کرانمند و همحقیقت را به چنگ می

کان است، و آن را حقیقت محض ماند که رویارویی انسان و امر قدسی در لازمان و لاماین حالت چیزی می

  شمرد.می

مند از آن به حساب که یگانگی خداوند مشتقی زمان ،ی این حقیقتفاعل این شناسایی و زاینده

کند خدا آن حقیقت که ثابت می»احمد بن فارس از حلاج نقل کرده که: آید، انسان است و نه خداوند. می

آن میان دو خاطر نهفته است و دو خاطر بین دو اندیشه قرار  واحد و احد است در ضمیری قرار دارد که سرّ

شناختی است و نه وجودی، این واحد بودن خداوند امری روان ،پس .2«دارد و اندیشه تندمسیرتر از نگاه است

 گردد.اندیشه و دیدن بازمیو ای از عناصر معرفتی مثل ضمیر و خاطر و به زنجیره

انگار گرداند، ی انسانی بازمیی صفات الاهی را در نهایت به شناسندههمهحلاج با توجه به این که 

دانسته ای شبیه به معتزله داشته و خداوند را از هر صفتی مبرا میتندروانه اش نظر تنزیهیِدر دوران پختگی

و حادث  پذیری عناصر تعینخداوند از همه :گفتاحمد بن سعید اسبینجانی گزارش کرده که حلاج میاست. 
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اش اعتبار ندارد و کل او را جمع نکند و با کان است. به همین خاطر پس و پیش و بالا و پایین دربارهپاکیزه 

خدا از احوال خلق خود منزه است و او را در آفریدنش »وجود نیابد و وجودش بر مکان و زمان مقدم است و 

 .۱«د، خدا بر خلاف آن استمزاجی و در فعلش علاجی نیست... هرچه در اوهام صورت بند

تراشی. برای خود عباراتی می» :گفتخوانیم که به مریدی میدر نقل قول دیگری از حلاج چنین می

پوشی از ای. تا زمانی که خدا بر عبارات و بیان تو سیطره یابد و تو را به چشمخدای واحد را تصدیق نکرده

حضور کلمات از جمله تعبیر  ،. یعنی2«ماند و نه نطق و نه بیان انسانیسان نه ناطق باقی میآنها وا دارد، بدین

عارض دارد و زمانی که خداوند در دل حضور یابد و امر قدسی بر من مستولی توحید با سرشت امر قدسی ت

 دهند.شود این واژگان اعتبار خود را از دست می

درپیوستن با از دید حلاج مفرط، بند نشدن زمان به امر قدسی است. یعنی  ییکی از دلایل این تنزیه

ساخته است. خداوند در ت زبانی را ممکن میدر صفا نو گنجیدمعنا زمان کرانمند عاملی بوده که تعین 

توصیف گنجند. هایش چنین تعینی دارد، چون تنها این مخلوقات هستند که در ظرف زمان میی آفریدهجلوه

و هرچه ظهور آن به جسم است، »هم خواندنی است:  ــ که با خداوند تقابل دارند ــ هاحلاج از آفریده

دارد و هرچه را که وقت آمدنش به اراده باشد، پس نیروی اراده آن را نگاه میعرض لازم دارد و هرچه فراهم 

راه یابد و هرچه وهم را بر آن به آن  فراهم آورد، وقت آن را پراکنده کند و هرچه قائم به غیر باشد، ضرورت

جنس داشته باشد، که  یابد و آن که او را محل باشد، کجائی او را دریابد و هرراه میبه آن  ظفر باشد، صورت

 .۳«چگونگی را بدو گذر بود

گفت تفاوت دارد. چون از او نقل شده که و در دوران جوانی میتر پیش این موضع با آنچه حلاج

طرح آغازین )مشیت(،  :باشد که عبارتند ازآنچه خدا نخست خلق کرد شش چیز بر حسب شش وجه می»

گانه نور، ی ششم اسماء را آفرید و اشیای ششنفس، روح، صورت، حروف صامت )اجوف(. و در مرتبه
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رنگ، طعم، رایحه، طول زمان و مقدار است و آن شش صورت تعادل که موجب تقدیر جهان گشت: ظلمت 

 .۱«یا عماء، نور، حرکت، سکون، وجد و عدم بود

داند و آن را بر حسب شش روز آفرینش ی ارکان گیتی و مینو میا سازندهاین نگرش که خداوند ر

ای از یک فروزه کند که هرخاستگاهی اوستایی دارد و به شش امشاسپند اشاره می ،کند، در اصلمرتب می

همین برداشت سازند. اهورامزدا و صورتی از تجلیات وی هستند و در ضمن یکی از ارکان گیتی را نیز برمی

شده و شش روز خلقت در سفر پیدایش را رقم زده گیری وام ر قالبی ابتدایی و اساطیری در تورات همد

ی ایران شرقی وارد و نهادینه شده های اخترشناسانهدر جریان آیینتر پیش اما چون تقدس عدد هفت ،است

به استراحت خداوند اختصاص  ،تایی خالی مانده بودکه با این نظام ششرا، بود، ناگزیر شدند روز هفتمی 

 دهند و این مبنای حرمت کار کردن در روز شنبه قرار گرفت.

بندی حکیمان برای بیان نظرش نگرد و از واژهروشن است که حلاج از موضعی فلسفی به موضوع می

بررسی توان از ورای مخلوقاتش تشخیص داد و با خداوندِ خالق را مینگاه او در چارچوب کند. استفاده می

او به ماقبل ازلیت نگریست و صورتی به » :گویدمی حلاجتوان به صفات آفریدگار پی برد. صفات آفریده می

وجود آورد. این صورت همان تصویر ذات خداست و چون آفریدگار در چیزی بنگرد، در آن چیز تصویر 

 .2«گذاردخود را برای ابدیت باقی و جاویدان می

تر پیش به دورانیقاعدتاً  ای که شرح دادیم تضاد دارد ود تنزیهی تندروانهچنین موضعی با آن رویکر

اما  ،زنم به حدود سی سالگی حلاج و بعد از حج اولش مربوط باشددورانی که حدس می ؛شودمربوط می

حدود زمانی به این باید شود و طرد زبان و زمان از امر قدسی بعد از حج دوم چرخشی در آرای او دیده می

، با «تواند نام خداوند را بر زبان آورد؟کسی می آیا واقعاً»مربوط باشد. در این دوره حلاج این پرسش که 

برایش »گوید: اند ممکن نیست و بعد میگوید که یاد کردن از او برای مردمان که نادانلحنی انکارآمیز می

 ،اوست. چون حروف ها و مجاری حروفش از آنِنی اسمای نیست و کسی از غیب او آگاه نیست. معاکنندهفهم

ست که او را از گوناگونی و اختلاف خلقتش ا ایگوینده سخنِ ،مصنوع اوست و حروف ،ی او و انفاسآفریده

                      
 .۱۶۱: ۱۳۷۴ماسینیون،  .۱
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صفت به وصف بازگشت. عقل از »ی رویارویی با امر قدسی: گوید در لحظه. بعد در ادامه می۱«مبرا دانست

 .2«رک از استنباط ناتوان شدفهم و فهم از درک و د

به این  ،ی آرای گوناگون بوده است. یعنیی رواداری او دربارهتنزیهی پشتوانه این موضعِچه بسا 

کرده که متوجه بوده میتأیید  همه را از این رو کرده ومیگیری وام خاطر به راحتی از ادیان و عقاید متفاوت

. گاه این موضع است ناپذیرتوضیحدر زبان غایی هستند که ای و روایتی زبانی از امری نسخهها این یک از هر

که مرزی میان ایمان و کفر یا شرع و گمراهی یا سنت و بدعت ترسیم کند، آنشده و حلاج بیتصریح می

ای از بینیم که دامنهمی« کتاب روایت»اش را در داده است. نمونهنظری را کنار هم قرار میاحتمالات  یهمه

 کند. پر می« یا»شان را با ی میانکند و فاصلهی امور لاهوتی مطرح میها را دربارهها و گزینهامکان

از باقی « از»یک را با  و هر« روایت کند»ای از مفاهیم و مراجع در ابتدای این جملات هم از مجموعه

تعداد ...«. از فلان از بهمان از ...؛ که فلان یا بهمان یا »ساختاری کلی داریم به این شکل که  ،کند. یعنیجدا می

کند و گاه عبارتی است که شرحی را هم در ها از چهار تا ده دوازده نوسان میآن مراجع و شمار این گزینه

است که همگی در بافت احتمالات  زای وسیع ای دامنهها دربرگیرندهها و گزینهدنبال خود دارد. این ارجاع

 تر از تاریخ این دین است.شان گاه بسیار دیرینههایها و نمادپردازیگیرند، اما اشارتدین اسلام جای می

استقلال مفهوم امر قدسی از محور زمان و ساحت زبان پیامدهایی جدی در خداشناسی دارد و خالق 

کند، به جز آن کس که احدی آن را درک نمی»گوید: ند. حلاج میکناپذیر بدل میرا به امری مرموز و بیان

کند، مگر آن که خدا خودش کس به حقیقت یگانگی خدا را تصدیق نمیخود را بر او قابل درک گرداند. هیچ

شود اگر خدا در این باب بر او لطف نکند. هیچ کس خود را بر او یگانه بشناساند. احدی به خدا مؤمن نمی

 .۳«کند اگر خدا در سرّ او تجلی نکندف نمیاو را وص
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صفت طاسین اسرار در توحید چنین است: رازها از او آشکار شده و به سمت »گوید: جای دیگری می

او رونده است و به او سامان یافته است... حق مأوای حق است. حق نباشد آنچه گفت توحید. زیرا گفته و 

 .۱«ونه برای حق صحیح باشند؟باشد، پس چگحقیقت برای خلق صحیح نمی

بدان که »گوید که حلاج در مسجد نهروان به او چنین گفت که: ابراهیم بن محمد نهروانی نیز می

که خود را اثبات کند مرتکب شرک خفی بنده اگر پروردگارش را توحید کند، خود را اثبات کرده است و آن

 .2«فرمایداز بندگانش که بخواهد خویش را توحید میای شده است. خدای بلندمرتبه خود بر زبان هر بنده

حتماً  ممکن نیست و بایدشناسایی خداوند از پایین به بالا )با زبان و مناسک و شرایع(  ،به این ترتیب

شناسایی برآمده از  ،از بالا به پایین )لطف و محبت الاهی( هم مداری برقرار باشد تا تحقق یابد. با این حال

 هر»گوید: کند. حلاج میگیرد و خصلت تنزیهی خود را حفظ میدر بستر زبان جای نمی چنانهماین روند 

گونه مخلوقی  ی ازلی را به ما نشان دهند. یعنی از طریق نفی هرکنند نقطهدو طریق ]حسی و عقلی[ سعی می

یعنی لا اله الا الله. ما به حقیقت باطنی خدا نه  ،و با اذغان و اعتراف به آن که الوهیتی به جز خدا وجود ندارد

رسیم که او را بر ذهن ی مفهوم محض احد، بلکه از طریق تنزیه میاز طریق خواندن )هاء( و نه از راه تصفیه

 .۳«کندما عیان می

خداوندی که نشود با کلمات توصیفش کرد و به کلی فارغ از زمان باشد دیگر کارکرد مرسوم ایزدان 

ریخت با او ارتباط برقرار کرد. چنین خداوندی بیشتر موجودی انسانچون هم توانرا ندارد و نمیتانی باس

یک مفهوم فلسفی فراگیر است تا مرکز تقدسی که بتوان در اطرافش داربستی از مناسک و آداب و شرایع 

یچ سوگیری یا میل متقارنی است که ه هستی محضِ ،خدای فارغ از کلمه و وقت ،چید. به عبارت دیگر

 خاصی ندارد. 

آید که به این تقارن بنیادین مفهوم امر قدسی آگاه بوده های حلاج چنین برمیقولاز برخی از نقل

مقصود از این نامه این است که به تو »خوانیم: ی او به جندب بن زادان واسطی چنین میدر نامهمثلاً  باشد.
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ردی و نه از آن نومید شوی، و نه به محبت او رغبت یابی و نه در وصیت کنم تا به رحمت خدا نه فریفته گ

محبتی به او خرسند باشی، و نه در اثبات او سخن گویی و نه به نفی او گرایش یابی، و از توحید زنهار بی

 .۱«زنهار، والسلام

پیاپی ادعای دانش کردن نادانی و کرنش »یونس بن خضر حلوانی هم از حلاج چنین نقل کرده که: 

موجب از بین رفتن حرمت است. خودداری از جنگ با او ]خدا[ دیوانگی و فریفته شدن به صلح با او ابلهی 

جویی بدو مغزی و خاموش ماندن از اثبات او گنگی است. تقربی صفات او سبکاست. سخن راندن درباره

نها حضور امر قدسی به تکلیفی که نه ت ،یعنی .2«همتی استگستاخی و راضی بودن به دوری از او از دون

یافته با مطلقی کند که از رویارویی انسانِ تعینانجامد، که نوعی بلاتکلیفی بنیادی هم ایجاد میشرعی نمی

 توان بر آن چیره شد.ای که فقط با عشق میبلاتکلیفی ؛آیدناپذیر برمیتعین

گرایش داشته است. روایت به آن  این موضع به دوران پختگی حلاج مربوط بوده و تا پایان عمرش

گوید موقع دیدن دار به خنده افتاد، در ی حلاج پای دار چنین است که میابراهیم بن فاتک از آخرین خطبه

لنبلونکن »ی شبلی خواند و در رکعت اول حدی که اشک از چشمانش روان شد. بعد دو رکعت نماز بر سجاده

، و روشن است که قصدش از «کل نفس ذائقه الموت»ت دوم خواند و در رکع« بشیء من الخوف و الجوع

اند منع توانستهحاضران بوده و عمال خلیفه آداب نماز پیش از اعدام را نمیاین نمازها بیان آخرین پیامش به 

شوی و از هر بار خدایا تو از هر سوی و جهتی آشکار می» :هنگام مناجات چنین گفته بود کهگاه آن کنند.

 «. رویجهتی به در میسوی و 

های گفتمان اوست، و اگر برانگیزترین بخشملأترین و تتصویر حلاج از امر قدسی یکی از پیچیده

ی پرتکاپوی حلاج بنگریم و آرای اندیشمندان در این مورد را فهرست کنیم، او را بر صدر فهرست به زمانه

اند. این که کل گفتمان در این زمینه مطرح کردهای بدیع و عمیق و جدی هایی خواهیم یافت که نظریهنام

چرا که به واقع تصویر او از  ،برچسب خورده تصادفی نیست« انا الحق»ی انقلابی حلاج در نهایت با دو کلمه
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در حدی که سزاوار است در گفتار بعد باری دیگر از  ،امر قدسی و ارتباطش با من ویژه و غیرعادی است

 موضوع بازگردیم. ای دیگر به همینزاویه
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 حق  و  : انا چهاردهم  گفتار

 

ی روزگارش سازگاری های خداشناسانهی امر قدسی با چارچوببخشی از برداشت حلاج دربارهچند  هر

دهد و این همان است که ی مرکزی آثارش تصویری به کلی متفاوت از خداوند به دست میدارد، اما هسته

گراتر های سنتبه احتمال زیاد برداشتگفتیم که تر پیش به او منسوب شود.« انا الحق»باعث شده تعبیر مشهور 

دهد و در نهایت به ی آثارش را تشکیل میتر به دوران جوانی او مربوط شوند و آنچه بدنهکارانهو محافظه

 اش به بعد شکل گرفته باشد. مرگش منتهی شده از میانسالی

و معنایی  کنداستفاده می« حق»ی ین دوره برای اشاره به امر قدسی از کلمهحلاج در آثار مربوط به ا 

گرایان حق بسیار سخن گفته و هم گفتارش گسستی با الاهیات سنتاز هم  ،یعنی. کندبدیع از آن برداشت می

همیشه به همان گفتمان  و شوندهایی مثل الله یا اله یا رب در آثارش بسیار به ندرت دیده میکلیدواژهدارد. 

 . عمرش های بعدیِاش است و منسوخ در دورانی دوران جوانیویژهشوند که گفتیم مربوط می یترسنتی

گیرد و در پیکر آدمیان این حق همان اصل فراگیری است که لاهوت و ناسوت را یکسان در بر می 

 گوید:کند. حلاج در شعری میتبلور پیدا می

 سرَّسنَا لاهوتهِ الثاقبِِ  هَر ناسوتهُسبُحانَ مَن أظ  »

 فی صوره الأکِلِ و الشارِبِ  ثُم بدا فی خَلقهِ ظاهراً 

 ۱«کَلحظهِ الحاجبِِ بالحاجبِِ  حَتیّ لَقَد عایَنهُ خَلقهُُ 

اش )لاهوت( آشکار ی[ مینوییی خویش )ناسوت( را با اخگر ]جلوهی[ گیتیانهستایش باد بر آن که ]جلوه»

 ساخت.

 ،نوشد ظاهر ساختخورد و میی کسی که میخود را به مردمان )آفریدگان( در چهره سپس

                      
 .2۴۱: ۱۳۷۹حلاج،  .۱
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ای )چشمکی از ابرویی به ابرویی( ای به پردهاشارتی از پردهچون هم تا مردمان بتوانند او را به چشم ببینند، که

 .«رودمی

اسوتی امر قدسی را با خاستگاه ی نشود و جلوهمدارانه خوانده میانسان ـ این همان نگرشی است که خدا

 انگارد.سرشت و همسان میاش هملاهوتی

حق کسی است »کنند و پاسخ داد که نوبتی از حلاج پرسیدند که حق کیست که همگان از او یاد می

کم در ابتدای دستآید که برمیجا این . از۱«ی مخلوقات است و چیزی علت او نیستکه علت وجودی همه

 ،با این همه انگاشته است.العلل متکلمان یا محرک نامتحرک ارسطویی همسان میرا با علت مفهوم حقکار 

ی از سوره ۷۳ی در شرح آیهمثلاً  کند.تعبیرهایی دیگر هم در این مورد دارد که تصویری متفاوت ایجاد می

ماند که رتشتیان میکه این به رویکرد ز ،2«او حق است و از حق به جز حق آشکار نشود» :گویدانعام می

ساختند. حلاج را به او منسوب نمی گفتند اهورامزدا نیک است و از نیک جز نیک برنخیزد، و از این رو شرّمی

نگرش دوبنی را قبول  ،بنابراین .۳«مرتبت حق آن است که هیچ چیز معارض او نباشد» :اما از سوی دیگر گفته

ی تصویر او از ابلیس پذیرفته است. در گفتارهای بعدی دربارهنداشته و مینوی پلید هماورد خداوند را نمی

اش در این حوزه زرتشتی نبوده شناسیولی این نکته مهم است که یزدانجا این بیشتر بحث خواهیم کرد. در

 ت.مینوی خاستگاه شر باور نداشته اسو به انگره

 توان بازیافت:است که در این شعرش هم آن را میقائل  خلوص حقبه شکلی از  ،با این حال

 و مَعنی العبارهَِ فیهِ تدقُِ   رُکوب الحقیقه للحقَّ حقُّ»

 ۴«و قَل بی عَلی قَس وهٍَ لایَرِقُ  رَکِب تُ الوجُودَ بِفَق دِ الوجُودِ

 ین گزاره نیازمند دقت استحق، سوار شدن حقیقت بر حق است، و معنی درون ا»

 .«ورزدوجود را بر غیاب وجود سوار کردم، و دلم در سنگدلی سستی نمی
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یا غیاب و تهیای هستی ناشی « فقد الوجود»خیزد، اما وجود از بینیم که حقیقت از حق برمیجا میاین 

ی اهریمن بود، شد و زادهی تهی در هستی که از دید مغان زرتشتی شر پنداشته میشود. بنابراین آن حفرهمی

م وجودی را که ضد خود آورد و هاز دید حلاج برآمده از خودِ وجود است. حق هم حقیقت را پدید می

 حق جوهری فراگیر و مطلق است که در افق شناخت با حقیقت همتاست اما در ساحت ،. یعنیاست

گوید گنجاند. جالب آن که حلاج در مصراع آخر میغیاب وجود را در خود میهم و حضور هم  شناسانههستی

یقت را برای پذیرفتن و در آغوش دلی )قساوت( است، اما حقی سختزاید مایهاین که وجود غیاب می

 داند.دلی بسنده میکشیدن این سنگین

ی سنت شناسانه دارد و این در ادامهای شناختمعناست که خداوند سویهبه آن  ارتباط حق و حقیقت 

حلاج  ،دانست. با این همهگیرد که اهورا )خدا/ رب( را مزدا )عارف/ شناسا/ خردمند( میزرتشتی قرار می

گیرد و بر خلاف سنت مغانه بر خردمند پل ارتباط میان انسان و امر قدسی در نظر میچون هم شناسایی را

مراتبی شناختی باور دارد به سلسله ،در مقابل ،ندارد. اوتأکید  بودن خدا و مرزبندی خیر و شر بر اساس عقل

شود میقائل  ش میان فهم و معرفت تقابلیاشدهکه مشابهش را نزد سهل شوشتری هم دیدیم. در شکل ساده

اما  ،های شرعیگوید فهم در طول و عرض محصور است و مقید است به طاعات و واجبات و سنتو می

کند و بنابراین از قید معرفت فارغ از ظرف زمانی و مکانی است و بر خلاف فهم با ظواهر ارتباطی برقرار نمی

فهم به امور جاری در زمان کرانمند و وقایع روزمره محدود است و معرفت  ،یعنی ۱واجبات شرعی رهاست.

دسترسی دارد و بنابراین همان اندیشیدن به ایده یا خرد مینوی است که از کرانه بی به مفاهیم شناور در زمان

 رود.زندگی ملموس هنجارین فراتر می

که است فهم شریعت برآمده از د چون شوارتباط با حق از راه شریعت برقرار نمی ،به این ترتیب 

کند، در حالی شرایط شرعی را تعیین میرخدادهای خُرد و تصادفی  .ادراکی گیتیانه و محدود به موقعیت است

ی شود برای نگریستن به امر قدسی ضرورت دارد. کلیدواژهکه شناخت کلان و عامی که معرفت خوانده می

هم هست و « مزدا»ای از اش با عرفان، ترجمهشناسانهبا پیوند ریشهاهمیت دارد چون علاوه جا این معرفت

 تر از این مضمون است.ای دیگر و قدیمیگیرد که ترجمهقرار می« گنوس»موازی با 
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اما این معرفت با شهود درآمیخته است و با عقل محاسباتی مغان اخترشناس و حکیمان طبیعی تفاوت 

ست ارتباط میان انسان و امر قدسی ماهیتی عقلانی ندارد و از جنس فهم دارد. روی هم رفته حلاج معتقد ا

گیرد که پیوند انسان و خدا را تنها از راه مهر و عشق ممکن او در سرحد طیفی قرار می ،نیست. به این ترتیب

کل امور  های دیگر است و بنابراین شناخت عقلانی یا تجربی خداوند ودیدند. این ارتباط اما نافی ارتباطمی

بستان »ی حلاج در شوند. واپسین جملهاعتبار میباره بیها و محرمات برخاسته از آن یکشرعی و سنت

 .۱«و حق حق است و خلق خلق است و باکی نیست»کند که: این مضمون را نیکو بیان می «المعرفت

دارد و چنان که گفتیم خاطر است که حلاج تفسیری خاص از امر قدسی به آن  بخشی از این رویکرد 

 سراید:گیرد. او در شعری چنین میآن را چیزی بسیار انتزاعی و فارغ از زمان و مکان در نظر می

 تعالوا ایطلبونک فی السماء؟  و أی الأرض تخلومنک حتیّ»

 2«و هم لا تبصرون من العماء   تراهم ینظرون الیک جهراً 

 یت کنند؟وجوجستکدام زمین از تو خالی است تا فراز روند و در آسمان »

 .«بینندنگرند، و به خاطر کوری ]تو را[ نمیشان که به ظاهر تو را میبینیمی

اش در جایی خاص کردن وجوجست ،مرز دارد و به همین خاطرامر قدسی ماهیتی فراگیر و بی ،یعنی

اش در تقابل با آن تشخیص چرا که جایی خالی از او نیست که انباشتگی ؛زکه دیدنش نی چنانهممعناست بی

 دادنی باشد.

افزاید ای به آن میچند حلاج به تصویری بسیار انتزاعی و فراگیر از امر قدسی باور دارد، اما تبصره هر

کند که از جنس مهر است و این امر قدسی با انسان ارتباطی ویژه برقرار می ،که عبارت است از عشق. یعنی

ی حلاج خدامدارانه ـ جاست که نگاه انسانهای دیگر متفاوت است. از اینهایش با تمام آفریدهبا ارتباط

از ی تهیایبه هیچ حفره و وقت هست،  کند. خداوند چون همه جا و همهپیکربندی نهایی خود را پیدا می

چرا  ،ی او از سایر جاها ممتاز استجایگاه ویژهچون هم دل انسان ،دهد. با این همهغیاب تقدس میدان نمی

 ی حضور امر قدسی همین مهر است.کند و وجه برجستهکه تنها دل است که مهر را درک می
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سرشت شود، پیوندی خاص با انسان دارد و با آن همکه با برچسب حق شناخته می ،پس امر قدسی 

است چون انسان هم مانند خداوند جایگاه مهر است. پیمان ازلی میان این دو و دلیل تمایز انسان از سایر 

هری قرار م ـ جا نهفته است. این تصویر از انسان به طور مستقیم در امتداد نگرش زرتشتیمخلوقات در همین

سرشتی انسان و خداوند، مهرآمیز بودن پیوند این دو و امکان ارتقای گیرد و برداشتی مغانه است که بر هممی

 دارد.تأکید  انسان تا مقام خداوندی

داند و این همان بحث حلاج تهی شدن من از نفس را برای سرشار شدن از امر قدسی ضروری می

اش سخن گفته بود. حلاج در شرح گذشت و بایزید نیز بسیار دربارهشرحش تر پیش کشتن نفس است که

گوید که موسی نخست از خویشتن ی اعراف آمده، میداستان دیدار موسی و خدا بر کوه طور که در سوره

یعنی چون او به سوی حق آمد، توقف و ترتب از او برطرف » ؛تهی شد و به این شکل نزد خداوند بار یافت

خدا با خدا آمد. آن چنان که او را به خود خواند و وی را برای خود خواست و از او پیمان شد و به سوی 

گرفت و او را در خود یافت. او را با تمام قدرت خود و تحمل مشقات پدیدار کرد. و از وی چیزی باقی 

 . ۱«ری کردنماند تا امتناع کند در مقام مواجهه و مخاطبه. ایستاد، فصاحت و بلاغت را بر زبانش جا

ی رویارویی با خداوند و گوید این لحظهی اعراف میسوره ۱۴۳یحلاج با اشاره به آیه ،در این میان

گاهی که در آیه مورد اشاره است ناپایدار یا وعده« میقات» ،یکی شدن با او از جنس حال بوده و نه مقام. یعنی

اش را از احوال از او دور شد، پس آن را ندید و بینشاز آنجا که در میقات پروردگار بود، »و گذرا بود. چون 

 و از این نظر با جنید بیشتر نزدیکی دارد تا بایزید. ،این شکل هوادار مقام است در برابر حال. او به 2«دست داد

سرشت بودن انسان و خداوند و طرد شریعت همسان با بایزید ی همروشن است که درباره ،با این حال

 اش با جنید شده است.ی درگیریهمین بوده که مایهانگار اندیشد و می

چه چیز خلق را از رسوم طبیعت » :تر گفتیم که در نخستین دیدار، حلاج از جنید پرسید کهپیش

در سخن تو گستاخی » :جنید از این پرسش او برآشفت و به او ناسزا گفت با این مضمون که و «دارد؟بازمی
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این حد از خشونت و خشم به خاطر چنان . ۱«ی دار را به خون خود آلوده سازیچوبهبینم، تا کدامین می

اش به چارچوب حلاج در این دیدار چیزی دیگر گفته و این جملهقاعدتاً  ،رسد. پسپرسشی عجیب به نظر می

 /۴۴2۹ی ابن باکویه شیرازی )درگذشتهکرده که جنید با آن دشمنی شدید داشته است. نظری رقیبی اشاره می

ی خشم او گوید پرسشی که حلاج از جنید کرد و مایهمیثبتی دیگر از این جمله به دست داده و  ق.( ۴۴2

را توان آنچه اگر این دو جمله را کنار هم بگذاریم می. 2«فرق میان فرد و جوهر چیست؟» :شد این بود که

 حلاج گفت و جنید را برآشفت بازسازی کرد. 

دسترسی دارند و چیزی « رسوم طبیعت»پرسش اول حلاج این فرض را در خود داشته که مردمان به 

« اشه»دارد. رسوم طبیعت توصیفی به نسبت دقیق از مفهوم مثل گمراهی و غفلت ایشان را از آن غایت باز می

آن است که فرد  ی دوماوستایی است که قانون هستی یا عقل وجودی نیز خوانده شده است. مضمون جمله

ای منفرد( تفاوتی جوهری با آفریدگار ندارد و جوهر خداوند در فرد نیز )در مقام شخص انسانی یا آفریده

مدارانه در برابر جنید ظاهر شده و از او انسان ـ ترکیب این دو آن است که حلاج از موضع خداجاری است. 

انسان و خداوند چیست؟ و در شرایطی که رسوم پرسیده که تفاوت جوهری میان پرسش کرده است. او می

طبیعی یا همان حقیقت در دسترس خداوند یا حق قرار دارد، چرا در دسترس انسان قرار نداشته باشد که 

 سرشت با حق است؟هم

را باید در بافت بحث مهمی دید که در آن زمان در جریان بوده، و به اعتبار علیت غایی  وگوگفتاین 

 فاعلیاند که علت بر چهار نوع است: مادی و شده است. اغلب این تعبیر را به ارسطو منسوب کردهمربوط می

یندگان از و غایی. جدای از آن که خودِ ارسطو به شکل منظمی در این مورد بحث نکرده و آصوری و 

بسیار مورد توجه بوده  زمینایرانها در برخی از این مضمون اند،گفتارهایش چنین تدوینی به دست دادهپاره

ی اند، و ماده را هم معلول و پذیرندهدانستهصورت را علت نمی ــ به درستی ــاغلب  زمینایراناست. در 

بوده که به خداوند یا طبیعت غایی بر سر علیت شمردند و نه علت. بحث اصلی در ایران روابط علی می

در برابر علل  ،یعنیکرده است. به انسان و گاه به خداوند اشاره میمعمولاً  شده و علیت فاعلی کهمنسوب می
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 زمینایرانبندد، در منطق روشنی ندارد و چهار چیز نامربوط را با هم جمع میاصولاً  ی ارسطویی کهچهارگانه

شده و بنابراین دو نوع علت انسانی و الاهی موضوع بحث بوده که در علت فاعلی و علت با اراده مربوط می

 غایی ارسطویی هم انعکاس یافته است.

ی آدمیان/ پرسش حلاج از این رو به علت غایی )رسوم طبیعت/ اشا( در برابر علت فاعلی )اراده

که این دو یکی هستند. یعنی جوهر انسانی به قواعد حاکم بر گوید او به تلویح میشود. خلق( مربوط می

سرشت است. این برداشت همان نظرگاه حلول و اتحاد طبیعت دسترسی دارد، چرا که با امر قدسی یگانه و هم

 امر قدسی و امر انسانی است و واکنش جنید به آن همواره به همین شکل تند بوده است.

ی نظری در این مورد وجود داشت. برخی مثل شد، دو جبههدر زمانی که این پرسش مطرح می

ی خداوند، گفتند علت فاعلی توهمی بیش نیست و هرآنچه هست ارادهمتشرعان و اشعریان و ظاهریه می

ی پایبند بود. جبههبه آن  تا حدودیای بود که جنید هم است. این همان نگرش جبرگرایانه ،یعنی علت غایی

 ندارد و هرهدف گفتند طبیعت فانی مثل زکریای رازی و ابن راوندی تعلق داشت، که میمقابل آن به فیلسو

ی مردمان و جانداران است. این نگاه دوم وجود علت غایی را مند است کردارهای خُرد و پراکندهچه غایت

 دانست. کرد و علت فاعلی را به موجودات گیتی منحصر مینفی می

جوهر قلمداد حلاج در این بین به نگرشی معتقد بود که در آن انسان و امر قدسی همسان و هم

دو انسان بود. انسان  شد و جایگاه هرمیپنداشته تر از علت غایی ای پایینشدند. بنابراین علت فاعلی مرتبهمی

ای والاتر در لی بود، و در مرتبهکرد واین علت فاعی پایین تکامل روح کردارهای خود را تنظیم میدر مرتبه

آمیز بکند و ساخت. اصرار حلاج به این که کارهای معجزهبرد و قوانین آن را دگرگون میطبیعت دست می

 خاست.برمیجا این اش برای غلبه بر قواعد طبیعی را نمایش دهد ازتوانایی

ی که نزد جنید طرح و پرسششک چنین بوده است، خواه این دموضع حلاج از میانسالی به بعد بی

دهند و روشن است که در بیان سایر گفتارهایش بر چنین موضعی گواهی می ،دنده یابه آن ارجاع دهد  کرده

نظرش گستاخی و صراحتی هم داشته است. این موضع به ویژه در شعرهای او به خوبی نمایان است. در 

 سراید که:جایی حلاج چنین می

 غَیرَ أنیّ عنهُ أسهوُ  ولَس تُ بالتوحیدِ الهُ »
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 ۱«و صحیحٌ أننی هُو  کیفَ أس هُو؟ کیفَ ألهوُ

 کنمدر یگانگی هوسی ندارم، به جز آن که فراموشش می»

 .«کنم؟ چگونه است هوس؟ در حالی که همانا به درستی من او )خدا( هستم؟چگونه فراموشش می

را زمان نماز دیده بود که چنین دعا  شبیه این سخن را ابراهیم حلوانی نقل کرده که زمانی حلاج

او سپس «. ای آن که منی و من تو، و فرقی میان انیت من و هویت تو جز در حدوث و قدم نیست»کرد: می

بینی که چگونه پروردگارم قدم خود را در حدوث من درآمیخت، چنان ای ابواسحاق نمی»به ابراهیم گفت: 

قدیم صفتی برایم باقی نماند و اینک من در آن صفت قدیم  که حدوث من در قدم او محو شد و جز صفت

گویند و چون من از قدم ی مردم از حدوث هستند و از حادث سخن میکه همهگویم و حال آنسخن می

 .2«کوشنددهند و در کشتن من میکنند و به کفر گواهی میگویم، مردم مرا انکار میسخن می

آخرین از  ق.( ۳۷۵ /۴۳۶۴ی ابن فاتک )درگذشتهوار بود. نقل حلاج تا دم مرگ بر این عقیده است

دهم به حق قیام تو در حق من، و به بار خدایا تو را سوگند می»: پیش از اعدامش چنین است حلاجمناجات 

حق قیام من در حق تو، با آن که قیام من در حق تو مخالف با قیام تو در حق من است. چه قیام من در حق 

آن که با آن که ناسوتیت من در لاهوتیت تو بی چنانهمتو ناسوتی و قیام تو در حق من لاهوتی است. و 

ثبتی  .۳«مستهلک است، لاهوتیت تو نیز بر ناسوتیت من بی آن که با آن تماسی یابد مستولی استدرهم شود 

الهی افنیت ناسوتیتی فی لاهوتینک » :الدین رازی آورده به این صورت کهدیگر از این گفتار او را شیخ نجم

 .۴«فبحق ناسوتیتی علی لاهوتیتک ان ترحم علی من سعی بقتلی

دار نام نماید که آنچه حلاج رازمان گرفتاری و آخر عمر او محدود نیستند و چنین میاین گفتارها به  

کرده است. در ی عمرش آن را تبلیغ میو در ضمن شهید ساخته، همین موضع بوده که برای بخش عمده

 خوانیم:شعری دیگر از او چنین می

 فَسبحانَکَ سبُ حانی   أنا أنت بلاشکَ  »
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 و عِصیانکَ عصیانی  دیو تَوحیدُکَ تَوحی

 و غُف رانکََّ غُفرانی  و إسخاطکَُ أس خاطی

 ۱«إذا قِیل هو الزّانی   و لِم أجُ لَدُ یا ربیّ

 بی تردید من تو هستم، پس نیایش کردن تو نیایش کردن من است»

 و یکتایی تو یکتایی من است، و سرپیچی تو سرپیچی من است

 شایش من استو خشم تو خشم من است، و بخشایش تو بخ

 .«زده مباش ای خدای من، بگذار بگویند او زناکار استو یخ

به خداوند منسوب شده، اما این از جنس  «من»ی کردارها و امیال و حالات روانی ها همهدر این بیت 

همانی انسان و مورد نظر جبرانگاران یا خلق مداوم پیشنهادیِ ابوالحسن اشعری نبود، بلکه از این علیت خطیِ

اش باور دارد و به واژگونهتقریباً  کند، بلکهگوید خدا کردارش را تعیین میخاست. حلاج نمیخداوند برمی

شده یختگی نامجاز و تحریمزند فعل الاهی است. همین درآمگوید خودش خداست و هرچه از او سر میمی

، و منظورش آمیختگی نامشروع و «بگذار به من بگویند زناکار»شاید باعث شده در آخرین مصراع بگوید که 

میان  ــاش دهد و او در شکل فلسفیاش بین زن و مرد رخ میست که شکل گیتیانها ایانگاری شدهجرم

 منظور دارد.  ــ گیتی و مینو

 کند:زیبای دیگری از حلاج همین سخن را به شکلی دیگر بیان میشعر طولانی و  

 فَقُلتُ مَن أَنتَ قالَ أَنتَ  رَأَیتُ رَبیّ بِعَینِ قَلبی»

 وَلَیسَ أَینٌ بِحَیثُ أَنتَ   فَلَیسَ لِلأَینِ مِنکَ أَینٌ 

 فَیَعلَمُ الوهَمُ أَینَ أَنتَ  وَلَیسَ لَلوهَمِ مِنکَ وهَمٌ

 بِنَحوِ لا أَینٍ فَأَینَ أَنتَ   لَّ أَینٍأَنتَ الَّذی حُزتَ کُ

 وفَی فَنائی وجُِدتَ أَنتَ   فَفی فَنائی فَنا فَنائی

 سَأَلتُ عَنی فَقُلتُ أَنتَ فی مَحو اِسمی وَرَسمِ جِسمی

 فَنَیتُ عَنیّ وَدُمتَ أَنتَ  أَشمارُ سِرّی إِلَیکَ حَتىّ
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 أَنتَفَحَیثمُا کُنتُ کُنتَ   أَنتَ حَیاتی وَسِرُّ قَلبی

 فکَُلُّ شیَءٍ أَراهُ أَنتَ   أحََطتَ عِلماً بکُِلِّ شیَءٍ

 ۱«فَلَیسَ أَرجو سِواکَ أَنتَ   فمَُنَّ بِالعَفوِ یا إِلَهی

 با چشم دل سرورم )خدا( را دیدم، پس گفتم: کیست؟ گفت: تو هستم»

 در کار نیست، کجایی؟ و کجایی به تو منسوب نیست« کجا؟»پس برایت 

 داند که تو کجاییگمانی ندارد، پس گمان میو گمان از تو 

 ای، چندان که کجایی باقی نمانده، پس تو کجایی؟ی کجاها را فرا گرفتهتو همه

 کردم وجوجستپس در نیستی خود نیست شدم، نیست شدم در نیستی خود، و در نیستی خود تو را 

 ودر ناپیدا شدن نامم و رسم پیکرم از خویشتن پرسیدم، پس گفتم: ت

 در اندرون خود به تو اشاره کردم چندان که خود فنا شدم و تو دوام یافتی

 تو زندگی منی و اندرون دل منی، پس چگونه باشم، وقتی تو هستی؟

 چیز تو را دیدم ی چیزها را در بر گرفتم پس در همهی همهها دربارهدانش

 .«رمپس مرا ببخشای ای خدای من، چون به جز تو امیدی )به کسی( ندا

کنند که نگارنده را از هر توضیحی معاف این شعرها چندان روشن و شفاف منظورش را بیان می 

 گوید:دارند. به ویژه وقتی در کنار گفتارهای دیگرش نهاده شوند. در شعری دیگر چنین میمی

 یَخفى عَلى وهَمِ کلُِّ حیَِّ  یا سرَِّ سِر  یدَِقُّ حَتىّ»

 لکَُلِّ شیَءٍ بکُِلِّ شَیِّ   تجَلَىّوَظاهِراً باطِناً 

 وَعُظمُ شَک  وفَرَطُ عیَِّ  إِن اِعتِذاری إِلَیکَ جَهلٌ 

 2«فَما اِعتِذاری إِذاً إِلیَِّ الکلُِّ لَستَ غَیریی هیا جمُلَ

 ایی زندگان پنهان شدهای رازِ راز، چندان باریکی که از گمان همه»

 چیزی ای و برای هرجلوه کردهو چه آشکارا و چه پنهانی در هر چیزی 
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 همانا پوزشم به درگاهت نه به خاطر نادانی است، و نه به خاطر بزرگی تردیدم و شدت لکنتم

 .«ی کل هستی و جز من نیستی، پس چرا از خودم پوزش بخواهم؟ای که همه

انجامد های انحصاری بر امر قدسی میبدیهی است که چنین نگرشی به لغو شریعت و فروپاشی دعوی 

ی عباسی و مفتیان و قضاتش که دعوی و این موضع سیاسی خطرناکی است در مقابل کسانی مثل خلیفه

ریدگار در اگر انسان و خداوند همسان باشند و جوهر مقدس آفاند. نمایندگی انحصاری خداوند را داشته

کند و سان پوچ جلوه میی آفریدگان جاری باشد، انجام مناسک برای خوشنود ساختن خداوندی فرعونهمه

 ریزد. سازد فرو میی شریعت را برمیکل آنچه شالوده

دانی که من از مراتب سپاس تو سخت ناتوانم. پس تو خود به خدایا تو خوب می» :گفتمی حلاج

، و بدیهی است که این جایگزین پیشنهادی ۱«جای من خویشتن را سپاس فرما که سپاس همان است و بس

ها روشن است که بخشی از با این حرف نموده است.برای نماز و مناجات برای قشریون مذهبی کافرانه می

ی شریعت اسلام خارج شده گفتند حلاج از دایرهاش درست بوده است. آنان میی دشمنان حلاج دربارهدعو

شان راست بوده است. حلاج خود در دو مورد حرف و چارچوب مرسوم خداپرستانه را قبول ندارد، و در هر

 که:پروا و جسور بوده است. بیتی از او باقی مانده با این مضمون این مورد مردی بی

 2«و عند المسلمینَ قّبیحُ  کَفَر تُ بِدینِ الله و الکفر واجبٌ علیّ»

 «.به دین الله کافر شدم و )این( کفر بر من واجب است، گرچه نزد مسلمانان زشت بنماید»

دانسته و از بیرون به شریعت محمدی بنابراین روشن است که حلاج خود نیز خویشتن را مسلمان نمی 

مسلمانان  ــ کم در سنت زبان عربی که به دست ما رسیدهدست ــمخاطبانش هر چند  نگریسته است،می

 گوید:کند. در شعری دیگر میاند و در بافت گفتمانی اسلام حرفش را بیان میبوده

 لَهُ شَعبٌ جمَاّاصلاً  فَأَلفَیتُها  تَفکََّرتُ فی الأَدیانِ جِدّ محُقَقّ»

 یَصُدُّ عنَِ الأَصلِ الوثَیقِ وإَنَِّما   فَإِنَّهُ فَلا تَطلُبَن لِلمَرءِ دیناً 
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 ۱«جمَیعَ المَعالی وَالمَعانی فَیَفهمَا   یُطالبِهُُ أَصلٌ یُعَبِّرُ عنِدهَُ 

 هایی انبوه داردای یافتم که شاخهدانشمندان اندیشیدم، پس آن را ساقهچون هم ها سرسختانهدر دین»

 ای استوار برخاسته استست که( از ساقها ایچرا که همان هم )شاخهپس طلب مکن که این دین را بپذیرند، 

 .«یابدچنین معناها را درمیکند و اینی درجات والا را تعبیر میاز او آن ساقه را طلب کن، که از نزدش همه

گنجد، که سخنگویی مستقل های روزگارش نمیهای صوفیانه و مکتبحلاج به این خاطر در سلسله 

شان نظری انتقادی دارد. آنچه ی همهی مذاهب و شرایع و ادیان ایستاده و دربارهیگانه بوده که در میانهو 

مربوط  رودانمیان مقیمِ به جماعت مسلمانِطبعاً  امروز به دست ما رسیده در بستر زبان عربی ثبت شده و

اما  ،گر نوشته شده چه محتوایی داشته استهای دیدانیم آثار دیگر او که به زباننمی دقیقاًشده است. ما می

کرده و چه بسا دانم که مانند مانویان بسته به مخاطب لحن و بافت سخن خویش را انتخاب میبعید نمی

 سخنانی همین قدر تند و تیز در تقابل با سنت زرتشتی یا بودایی یا مانوی نیز گفته باشد. 

این حلاج مردی بود گمراه و »: گویدنی است که میاین گزارش از منتقد بزرگ او طبری نیز خواند

نمود که از سوی شخص مورد داد و به کسانی چنین وامیرفت و جاهلان را فریب میخبیث. در شهرها می

نمود که سنی است، با کسانی که مذهب کند. به اهل سنت چنان وامیرضایت از خاندان محمد دعوت می

باز بود. به نی که مذهب اعتزال داشتند معتزلی بود. به علاوه تردست و شعبدهشیعه داشتند شیعه بود و با کسا

ی آن مردم نادان را برد تا به وسیلهحقه به کار می چنانهمطب پرداخته بود و کیمیاگری را آزموده بود و 

 .2«فریفتمی

آنچه گفته است. ی باورها و عقایدشان سخن میبنابراین انگار با هر گروهی از مردم به فراخور زمینه 

رویکردی  ؛اش با روح انسانیسرشت بودنی امر قدسی بوده، همین حق است و همی او دربارهمحور نظریه

یان اهریمن و هورمزد را نامعتبر انجامد، با این تفاوت که تقابل می گفتار زرتشت میکه به بازسازی عارفانه

های ی برداشتاز همه ،در این میان ،شمارد و در گفتاری دیگر در این مورد سخن خواهیم گفت. حلاجمی
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اش بهره جسته و برخی از گفتارهایش به سخنان اسماعیلیان و قرمطیان شبیه است که تمایزی رایج در زمانه

 بودند. ل قائ جدی میان ظاهر شریعت و باطن حقیقت

ابواسحق ابراهیم بن عبدالکریم حلوانی نوبتی برای آزمودن این که حلاج زندیق است یا نه از او 

 ..خواهی بدانی یا باطن حق را؟.باطنِ باطل را می» :ی مذهب اهل باطن پرسید. حلاج پاسخ داد کهدرباره

شود. باطن ظاهر باطن حق شریعت است. آن که در ظاهر شریعت تحقیق کند، باطن آن برای او آشکار می

تر است و بر شریعت معرفت به خداست. اما ظاهر باطنِ باطل از باطن آن و باطن آن نیز از ظاهرش زشت

و پرابهام است و از سوی کارانه . این نوع پاسخ دادن از سویی محافظه۱«توست که بر باطنِ باطل نپردازی

 ها رواج داشته است. پردازد که در آن دوران نزد باطنیدیگر با واژگان و ساختاری به موضوع می

های فکری دوران خود شباهتی نمایان به باطنیان و به ویژه قرمطیان دارد، و به حلاج در میان جریان

ین حال چنان که دیدیم سخنش به لحاظ فلسفی فربه و ظن ارتباط با ایشان بود که او را به قتل رساندند. با ا

و  2«اگر گویم: واه، گویند: آه» :گفتای از او باقی مانده که میدار است. جملهاز نظر پیشینه دیرینه و ریشه

کرد اغلب حمل بر او گاه از سر شگفتی و آزمودن بیان میرا این تا حدود زیادی درست است. یعنی آنچه 

گفته و حتا مرزبندی بماند این نکته که خود نیز به قدر کافی سخن صریح کافرانه میکردند. میکفر و مخالفت 

کفر و ایمان دو مقام هستند از ورای عرش که » :گفتچنان که می ،کرده استمیان کفر و ایمان را نفی می

 .۳«حجابند میان خدا و بنده

خدا  !درود بر تو ای فرزند» :خوانیم کهچنین میی حلاج به جندب بن زادان واسطی در ابتدای نامه

ظاهر شریعت را از تو پوشانیده و حقیقت کفر را بر تو آشکار کرده است. پس ظاهر شریعت کفری است 

و مشابه  ،سپرد و نه شریعت. یعنی که کفر است که به حق راه می۴«پنهان و حقیقت کفر معرفتی است آشکار

کفر و ایمان از لحاظ اسم با هم فرق دارند » :بینیم با این مضمون کهر از او میاین موضع را در نقل قولی دیگ
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عارف در اوایل احوال نگاه کند، »گوید: میچنین هم ۱«.وگرنه از لحاظ حقیقت هیچ فرقی میان آن دو نیست

مسکین اول مرتبه داند که ایمان نیارد مگر بعد از آن که کافر شود. او را گفتند این حال چون باشد؟ گفت 

 .2«ی آخر کافر شوداز این مرحله بگذرد و در مرتبهگاه آن وقوف کند در چیزی،

کسی که میان کفر و ایمان » :او نقل کرده که خطِی حلاج از دستشبیه به همین گفتار را خواهرزاده

ی مبهم زمانی این جمله. معمای ۳«فرق گذارد کافر است و کسی که میان کافر و مؤمن فرق نگذارد کافر است

نویسد در آن هم از ابونصر بن قاسم بیضاوی که می ،شود که در کنار نقل قول دیگری از او بنشیندگشوده می

ی شریعت ایستاده است. و بدان که مرد تا به مقام توحید نرسیده بر پهنه» :ای به خط حلاج خوانده کهنامه

پردازد و های برآینده از کان صدق میافتد و به درخششمی چون به مقام توحید رسید شریعت از چشم او

شود و او ها برای او پیاپی گردد توحید در نزد او به زندقه و شریعت به هوس تبدیل میچون آن درخشش

  .۴«ماند...نشان باقی میوجود و بیبی

گرفته است. ف میعناصر اصلی دین اسلام را هد ی حلاج در جاهایی مستقیماًاین موضع کافرانه 

 برخاست و موعظه کرد و گفت: حلاج در مسجدی نقل کرده که روزی عبدالکریم بن عبدالواحد زعفرانی

ها گداخته و اگر در روز رستاخیز در آتش روم آتش ها بیفتد، کوهای از آنچه در دل من است بر کوهاگر ذره»

تقدس نهفته در انسان چندان سترگ  ،یعنی .۵«شد از من سوخته و اگر به بهشت درآیم بنیان آن ویران خواهد

بازند و اعتبار خود است و درپیوستگی من و حق چندان بنیادی است که بهشت و دوزخ در برابرش رنگ می

گوید: ماند، در آنجا که میآشکار از گفتار بایزید میگیری وام ی دیگری از او بهجملهدهند. را از دست می
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کنم( من )دوزخ را از اجنه و مردم پر می ۱«لأملأن جهنم من الجنه و الناس اجمعین»ود فرماگر خداوند نمی»

 .2«افکندم تا آتش بر دوزخیان به گل و ریحان تبدیل شودآب دهان خویش در آتش دوزخ می

که به تقابل مستقیمش  موجود است زین یگرید یهاتی، روا«انا الحق»او به جز شعار  ازدر عین حال  

است که  آمده یشابوریعطار ن اءیالاولدر تذکره کند.با مناسک دینی و نمادهای مقدس مسلمانان دلالت می

 یزیچ»گفت که  «یسینویچه م»گفت:  نوشتیم یزیکه چ دیمنصور حلاج را د نیعمرو بن عثمان، حس»

گفتند  رانیپ .خود مهجور کرد شیپ زبد کرد و ا یعمرو بن عثمان او را دعا« که با قرآن مقابله کنم سمینویم

گوید عمرو از سر دشمنی چنین حمد پسر حلاج می«. او بود یآمد از آن بلاها به سبب دعا نیهرچه بر حس

که بعید نیست به راستی چنین  فهمیماما از باقی سخنان حلاج چنین می ،ای را پرداخته و پراکنده بودشایعه

 حرفی زده باشد. 

ی مرگ خودش سرود که با این شعری پیشگویانه دربارهدر زمانی که در بغداد زندانی بود حلاج  

 گفتار سازگاری دارد:

 رِک بتَِ البَح رَ وانکسرَ السفّینهَ     ألا أب لغِ  أحِبّایی بأنیّ»

 ۳«البَطحا أریدُ و لا المَدینهَ  و لا   ألیَ دِیِنِ الصَلیبِ یکون موَتی

 بشکست گشای کار من؟ سوار )کشتی( به دریا رفتم و کشتیای دوستانم، چیست چاره»

 .«جویم و نه مدینه رامرگ من به دین صلیب )مسیحیان( است، و نه مکه را می

ر آن روزگار قدری تندتر هم رفته و آداب حج را مورد حمله قرار داده، و گفتیم که ددر شعر دیگری  

اند. دادهاش را تشکیل میجبههترین مهم این حملات بسیار جدی و گاه نظامی بوده و خرمدینان و قرمطیان

  شعر حلاج چنین است:

 عرفتَ منه الذی غنیتَ لَم تلمُِ   یا لائمی فی هواه کم  تلَوم فَلو »

 تهدی الأضاحی و أهدی مُهجنی  للناسِ حجُّ و لی حِجُّ الی سکنی

                      
 .۱۸ی ی اعراف، آیهسوره .۱
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 ۱«باللهِ طافوا فاغناهُم عن الحَرمَ  تطوفُ بالبیتِ قومٌ لا بجارحهٍ 

دانستی چه مرا کنی؟ پس اگر میام(، چقدر نکوهش میگویی چرا( او را هوس )کردهای نکوهشگر )که می»

 .کردینیاز ساخته، )دیگر( نکوهش نمیاز او بی

شما گوسفندان قربانی  .من خانه گزیده استبرای مردمان حجی است و برای من حج به سوی آن است که در 

 .رانمرانید و من روح خود را )برای قربانی کردن( پیش میرا می

کنند، شان( زخمی بردارد، )آنان که( برای الله طواف میکنند بی آن که )پایقومی خانه )کعبه( را طواف می

 .«نیازشان ساختپس )خدا( از حرم بی

اتهام اصلی حلاج که منتهی به صدور فتوای قتلش شد، همین مخالفتش با بعدتر خواهیم گفت که 

تر به قتلش حکم آیین حج بود و این شعر گویا در آن هنگام به دست مفتشان و مفتیان نیفتاده بود، وگرنه آسان

 کردند.می

در مقام  ولی ،ای نبود که حلاج گفتجملهترین مهم «انا الحق»آید که از مرور این گفتارها برمی

کند. موافقان و مخالفان حلاج نیز در گذر ای نمادین بهترین عبارتی است که دعوت او را خلاصه میگزاره

وقتی این جمله را  دیجناند. ی او داوری کردهاند دربارهی این عبارت داشتهتاریخ بسته به موضعی که درباره

 زین دیاصحاب جن شتریب .نه خودِ حق یهست« بالحق»تو و گفت  داشتحلاج را از آن برحذر از او شنید، 

را  یحلاج که و دانیاز مر ف،یخفابن احت .دانستندیم «ةیافشاء سرّالربوب»حلاج را اگر نه کفر، لااقل  یدعو

ها در انتساب آن دیترد جز یادر کفر دانست چاره حیحلاج را صر اتیاب یچون برخ دانست،یم یعالم ربان

ی که به گوینده از اناالحق و اقوال مشابه آن، سخن ابونصر سراج است هاتیتوج نیترمیقد. دیبه حلاج ند

 از خداوند خوانده یرا نقل قول دیزیبا «یما اَعظَمَ شأن یسبُحان». او کنداصلی این جمله یعنی بایزید اشاره می

که در حال خواندن قرآن است و کلمات  میفهمیم« لاالهَ اِلاّ انَا فَاع بدُونِ » دیگویم یکس یکه وقتمانند آن ،است

 . کندیم انیرا از زبان خدا ب

است، که چون او را به توبه  جا ماندهحلاج از خود او به اتیدفاع از شطح نیترو روشن نیاما نخست

از من  تیربوب یاگر دعو یعنیکه گفته، خود توبه کند آن»خواندند گفت:  زشیکفرآم یاز دعاو یکیاز 
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در حالِ قرب  ییگوکه وجود حلاج هنگام شطح یمعن نیبه ا. «است صادر شده تیبه وجه مغلوب دیشنویم

 .«است حال مغلوبِ حق شده و حق از زبان او سخن گفته نیبوده و در ا

اش آغاز شد و تا به امروز ادامه یافته است. یکی از کشمکش بر سر آرای حلاج از دوران زندگی

 ق.( ۵۱۳ /۴۴۹۸ی که انگار در انتشار آثارش نقشی داشته، ابوالوفاء بن عقیل )درگذشته ،پیروان بعدی حلاج

 ق.( ۷۹۵ /۴۷۷2ی اش کردند. ابن رجب )درگذشتهاست که به همین خاطر دچار دردسر هم شد و محاکمه

هایی در کتاب ق.( ۴۶۵محرم  ۱۰) ۴۴۵۱گوید که روز چهارشنبه دهم مهرماه سال می« طبقات الحنابله»در 

او اما مردی محتاط بود و در همین  ،خط خودش نوشته شده بودهواداری از حلاج نزدش یافتند که با دست

سف کرد و از مذهب أاش ابراز تاش کنند اعترافاتی نوشت و از گمراهیروز و قبل از آن که فردایش محاکمه

  ۱حلاج و معتزله اعلام برائت کرد.

جویی صادقانه نیست چون یک نسل بعدتر ابوالبقاء اند که این کنارهانستهدانگار همه می ،با این همه

وقتی کتابی در رد مذهب حلاج نوشت، به آرای ابن عقیل هم  ق.( ۵۰۰ /۴۴۸۶ی سال الآزجی الصائغ )زاده

ر الدین عبدالرحمن بن عمر بن ابی نصدر نسل بعد از او هم شهاب 2اشاره کرد و این دو را با هم جمع بست.

گرا بود که مستند و دقیق و واقع« اخبار الحلاج»کتابی نوشت به اسم  ق.( ۶۱۵ /۴۵۹۷ی بن الغزال )درگذشته

 ۳هایی از کتاب ابن عقیل را نقل کرده است.و در آن حلاج ستوده شده بود. او نیز در آنجا بخش

از  یعاشقانه و ناش یحلاج را کلام یدعو «الانوار همشکا»در  یغزالمحمد ابوحامد در همین حدود 

اتحاد به که در حال اتحاد با حق نبوده بلکه شبه فهمدیسکر وصف کرده که قائلِ آن بعد از خروج از سکر م

به اتحاد  دهیعق «یالمقصد الاَس ن»ی رسالهاز آن، در  شیپکه مذهب اشعری داشت  یاست. و دست داده یو

  ای نداشت.رشتی انسان و خداوند میانهسهم یو از این رو با نظریه را رد کرده بود

معرفت و آن بود که این جمله از اشتباه و خطایی در  در سبب صدور اناالحق یگر غزالید ریتعب

 ماه و ستاره یدربارهاش جملهو  میابراه یبا اشاره به تجربه «نیالدعلوم اءیاح»در او است. برخاسته مشاهده 
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حلاج نیز شبیه به برداشت او بوده و از آنجا  نتیجه گرفته که انا الحقِ ،«یهذا رب»گفت که می دخورشی و

گرفته است. برخاسته که او نیز مثل ابراهیم در مراحل آغازین سلوک بوده و چیزهایی دیگر را با حق اشتباه می

مقام دهند که او در حلاج نشان می اتیشطحگوید می ۱«العشاق سوانح»در  زین یاحمد غزالبرادر کهترش 

 دیردبا حق و ت ییخود و دو تیهنوز دچار اَنانآورده یعنی که « انا»اش همین که او در جمله. بوده است نیتلو

 است.  و وحدت راه نداشته نیبوده و به تمک ریدر مشاهده و تعب

« اناالحق»اما معتقد بود  ،دانستیاتحاد را مردود ممانند برادران غزالی  زین یسهروردشیخ اشراق 

اند. از دید او حلاج وارث حکمت خسروانی حلاج درست بوده و دیگران در فهم منظور او دچار خطا شده

آید، ی آرای بایزید و حلاج برمیی بایزید بستامی به دستش رسیده بود. چنان که از مقایسهبود که با واسطه

 یداستاندر  «لغت موران یرساله»در این برداشت او از دقت نظری چشمگیر برخوردار است. سهروردی 

آفتاب  ریکشتن به ز یو برا کنندیم ریپرست( را اسحربا )آفتاب کی گوید کهی سخن میخفاشان نمادین از

هراسد. که از آن میخفاش است بخش است و تنها برای این جانور جان دیکه خورش غافل از آن ،برندیم

آورده و روشن است که منظورش  یاز حلاج با ذکر نام و یمعروف اتیابهم  لیتمثاین  انیدر پاسهروردی 

 او.، مخالفان و قاتلان خفاشانمقصود از حلاج است و پرست از آفتاب

 به و نوشته که حلاج بر حلاج خرده گرفته ق.( ۶۵۴ /۴۶۳۵ی درگذشته) یراز نجم ،دیگراز سوی 

تاباند و خود حق ای بود که حق را بازمیچون او در اصل آیینه .«اناالمِرآة»بایست بگوید می «اناالحق» یجا

 آیینه کنند. قصد شکستن جسارت ورزند و  وریعاشقان غنبود، و با انالحق گفتنش باعث شد 

ی درگذشته) یوسط نیرالدینص ، خواجهکرددفاع شطح حلاج این که از  یعیشاندیشمند  نینخستاما 

گوید حلاج سالک آورد و میمیاتحاد  رِ یمسی بحثی درباره «الاشرافاوصاف »در  که است ق.( ۶۷2 /۴۶۵2

همان فرو پاشیدن نفس سالک  اتحادالبته اندیشمندی اسماعیلی است و منظورش از  یطوساین راه بوده است. 

 تر ازیک پله پایینحلاج او  دیاز دو منحل شدنش در خداست، و نه مسیر برعکس و حلول خدا در نفس. 

 باشد.  همان اتحاد که، ایستاده بود فنا یمرتبه

                      
 .۱۳۵۹غزالی،  .۱
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همه با او مخالف بودند و تقریباً  حلاج یکی از معدود اندیشمندانی است که در زمان کشته شدنش

چندان که امروز جز  ،شدندگذشت شمار هوادارانش بیشتر و مخالفانش کمتر میبعد از آن با هر قرنی که می

اش با اسماعیلیه زاویه ورزند. همان حلاجی که در زمان زندگی اندیشهاندکی از قشریون و با او دشمنی نمی

ی ی عباسی به قتل رسید، در نهایت جایگاهی پیدا کرد که خواجهداشت و به خاطر دشمنی وزیران شیعه

ی علامه طباطبایی در قصیدهعالم شیعه یعنی ترین بزرگ ی ماداند و در زمانهطوس او را سالک وحدت می

 شود: ها آغاز میکه به پارسی سره سروده و با این بیت زیبایش

 بود کیش من مهر دلدارها  ام بارهاچنین گویم و گفته»

 ...ارهایاین حلقه هش اند زبرون  ست آیین مهرپرستش به مستی

 :ی عربی آورده و آن حلاج استتنها یک کلمه

 وارهایدل و کام، د انیم  دلدادگان یدر کو دندیکش »... 

 ها رفته بر دارهاحلاج چه  هافرهادها مرده در کوه چه

 ز پندارها ییهاتوده مگر  اریدارد جهان جز دل و مهر  چه

 هرگز به مردارها نبازند  رادمردان و وارستگان یول 

 از دام جان تارها زندیبر  اندمهرورزان که آزاده نیمه

 «...به جوبارها نیرنگ یهاگل چه  اندخون خود آغشته و رفته به
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 : مهرپانزدهم   گفتار

 

سرشتی انسان و خداوند را ستونی که کل بنای نظری حلاج بر آن استوار شده مفهوم مهر است. آنچه همشاه

کند عشق است. تصویری که حلاج از سازد و پل ارتباطی که اتصال من و امر قدسی را برقرار میممکن می

وسو کند و سمتفراگیر و متفارن داشت، با ورود مهر خصلت انسانی پیدا میحق در مقام اصلی انتزاعی و 

سخنگویان صریح و نخستین به همین خاطر حلاج بر این مضمون تمرکزی چشمگیر دارد و از . یابدمی

 . استتندروی الاهیات عشق 

شیعه که قدیم را  بودند و اسماعیلیه وقائل  در برابر اندیشمندانی مثل زکریای رازی که به پنج قدیم

به آن  محبت اصلی ... ]و[ صفت قدیم است. حق» :ی مهم را دارد کهانگاشتند، حلاج این جملهیگانه می

و چون حق سبحانه در کتاب خویش از ذات و صفات خویش خبر داد، بیان  و ابداً صفت موصوف است ازلاً

گوید خداوند خارج از چارچوب زمان و مکان حلاج می ،. یعنی۱«کرد که او موصوف بوده به محبت ازلی

آغاز شده که محبت را لمس کرده است. هنگامی جای دارد و اتصالش با زمان و ورودش به میدان ازل از 

داند و آن را در آغازگاه محور زمان جای داند، اما مهر را قدیم میبنابراین به تعبیری امر قدسی را قدیم نمی

 دهد. می

ی مهرپرستانه است که آغازگاه خلقت را کنش ت او در این مورد بازگشت به اساطیر دیرینهبرداش

ی گرفتند. سویهمهر برابر می گیتی به دست شیرِ دانستند و ظهور زمان کرانمند را با قربانی شدن گاوِمهر می

ن میان انسان و خداوند است که بر پیماتأکیدی  سازگار است، یدیگر سخن حلاج که با این چارچوب مهرآیین
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این عشق راز و رمز خلقت است و میثاق نوع انسان مراسم و »داند: دارد و این که آن را از جنس مهر می

 . ۱«آداب اصطفاء است

خوانیم، پیمان میان انسان و خداوند از نوع عهد بستن فرعونی با برخلاف آنچه در تورات می ،یعنی

ه و مضمونش هم عبادت و پرستش و اطاعت نبوده است. این پیمانی بوده ای )موسی( نبودی قبیلهنماینده

یعنی تک تک آدمیان، و محور آن عشق است نه اجرای مناسک یا اطاعت از « نوع انسان»میان خداوند و 

ی اش از آرای دیگران، ادامههای متمایز کنندهجدای سویه ،توان گفت خداشناسی حلاجاحکام. بر این مبنا می

 زرتشتی است. ـ مستقیم گرایش عرفانی مهری

کند و حتا گری نهادها در پیمان میان انسان و خداوند را نفی میحلاج در گفتاری به روشنی واسطه

میان انسان و خدا برقرار شود. کند تا ارتباطی مستقیم در الگوی بیعت مردم با پیامبران هم واسطه را حذف می

کند و از آنها تنها خطوط صوری خدا ابزارهای واسط را هنگام تحقق دادن به حقایق نهایی باطل می»گوید: می

کنند، اگر به سان کسانی که با پیغمبر بیعت میکند. بدینگذارد و آنها را از حقایق جدا میرا بر جای می

 .2«خداست. زیرا دست پیغمبر در این بیعت دستی عاریتی بیش نیست حقیقت بیعت کنند، بیعت آنان با

بینیم تفاوت دارد. در دین یهود قبیله و در دین مسیح آشکارا بافت سخن او با آنچه در ادیان سامی می

مراتبی دینی از کاهنان گرای اسلامی همواره نهادی سیاسی مثل خلافت یا سلسلهکلیسا و در مذاهب سنت

ی سنت آریایی است که در دین زرتشتی واژگونه دقیقاً کند. این صال انسان و خداوند را برقرار میاست که ات

اش را حفظ کرده است. های عملیاتیکه با آن متحد شده، سویه ،بافتاری فلسفی پیدا کرده و در کیش مهر

. حلاج هستندگواهانی که در این مورد در دست داریم فراوان و صریح حلاج به این جریان اخیر تعلق دارد و 

روایت کند از یاقوت احمر، از ضیاء مخمر، از صورت کاینه، از شأن »چنین جملاتی دارد: « کتاب روایت»در 

اشد به ی من آن است که محمود بمشهود، از حق سبحان که فرمود: انا الحنّان و انا المنّان و انا الودود. و بنده

 .۳«ذکر من و اسم من و محبت من

                      
 .۱۳۹: ۱۳۷۴ماسینیون،  .۱

 .۱۹۹: ۱۳۷۹حلاج،  .2

 .۹۱: ۱۳۷۹حلاج،  .۳
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گیرد. حق با سه نام حنان )پذیرنده و حلاج آشکارا خداوند را با مهر یکی میجا این روشن است که

شود و از آدمیان ذکر و اسم و محبت گذار و بزرگوار( و وداد )مهر، عشق( شناخته میان )منتنواز( و منّمهمان

 یکلمه به کلمهتقریباً  توان با متن اوستایی مهریشت برابر نهاد و دریافت کهمیرا به سادگی ها این طلبد.می

ی عربستان بوده و جزیرهدر دوران صدر اسلام نام ایزد مهر در شبه« ودّ/ وداد»شود. همان است که بازگو می

که به دست امام علی کشته  ،در حجاز بتی از او هم وجود داشته و کسانی مثل پهلوان مشهور عمرو بن عبدود

 اند. نامیده)عبد ودّ( می« ی مهربنده»خود را شد، 

خدای پیمان و جنگ، بر خلاف وای و اهورامزدا پرستش در مهریشت و سنت هندوایرانی  ،ایزد مهر

ها شده است. در میان این صفتتعداد زیادی نام و صفت نداشته و اغلب با تعداد اندکی صفت بازشناخته می

آن »را داریم که بارها در مهریشت تکرار شده است: « سزاوار نیایش»و « فراخ چراگاه»ی مشهور و کلمهد

استومند سزاوار ستایش و نیایش است، آن مهرِ  که در سراسر جهانِ  ،نیرومندِ همواره پیروزمندِ نافریفتنی

 . ۱«چراگاهفراخ

شناسی مهر ی پیمانچراگاه به سویهکه فراخام تر در نوشتارها و گفتارهایی فراوان بحث کردهپیش

هایی دوستانه داشته و متحد کند که وقتی با هم پیمانکند و به روابط قبایل آریایی کهن اشاره میاشاره می

های پهناور و شان بر روی اعضای هم گشوده بوده و بنابراین مهر را نگهبان چراگاههایاند چراگاهبوده

خیزد، سنجی او برمیکه از پیمان ،چراگاه بودن مهرفراخپس اند. دانستههای حرکت مجاز میی افقکنندهگسترده

به خاطر دلالتی که طی چند قرن در پارسی و تازی گذشته پیدا کرده، معمولاً  «.منّان»همتاست با مفهوم  دقیقاً

د. اما این واژه در اصل به معنای کننترجمه می« خواهآمرزنده، بخشنده، نیک»ی منان را امروز به صورت کلمه

منسوب بوده به آن  هایی دلالتی است کهبوده است و معنای اخیر آن تنها یکی از حوزه« شمارنده، سنجشگر»

 است. 

)مَنیا( آرامی و  מְנֵא)مَنو: شمردن، حساب کردن( اکدی و  𒈠𒉡𒌑شناسانه، ای ریشهاز زاویه

انصاف داشتن، حق کسی »ن( بسطی در دلالت پیدا کرده و )مَنا( سریانی به معنای )حساب کردن، سنجید ܡܢܐ

)واحد وزن( باقی « منَ»داده است. معنای اصلی و قدیمی آن در پارسی به صورت را نیز نشان می« را دادن

                      
 .۵ی یکم، بند مهریشت، کرده .۱

https://en.wiktionary.org/w/index.php?title=%F0%92%88%A0%F0%92%89%A1%F0%92%8C%91&action=edit&redlink=1
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)مانا( عبری هم دیده  מָנָה)مَنیَه( آرامی یهودی بابلی و  מַנְיָא)مَنیا( آرامی و  מַנְיָאمانده که با همین معنا در 

 شود. مربوط می« دهیگزاری، انصافحق»ی که در پارسی هم رواج دارد، به سویه ،«منتّ»شود. می

ارتباط میان سنجشگری و حساب کردن با پیوند و ارتباط مهرآمیز از قدیم در این واژه وجود داشته 

از همین ریشه  شایدعبری هم « مَنّ»ی واژه«. رشته، بند، اتصال»)مِنَّتا( در سریانی یعنی  ܡܢܬܐاست. چنان که 

شان فرو اسرائیل در بیابان برایبنی و آن خوراکی است آسمانی که یهوه هنگام سرگردانی قومباشد آمده 

 کند.را به ذهن متبادر می« هدیه، بخشش»فرستد و چه به طور صریح و چه با جناس معنای می

مهرِ سنجشگر/ مهرِ »به کار گرفته شده، همان « دادحقِ موسوم به الوَ»که برای  ،«منان»بنابراین لقب 

« حنان»لقب  ،ین ترتیبآید. به همهای کهن مهر به حساب میای از یکی از لقباست و بازمانده« نگهبان پیمان

کند. یعنی منان و حنان در کنار هم وقتی به به ارتباط میان مهر و عشق اشاره می« پرعاطفه، مهرانگیز»که یعنی 

وداد منسوب شوند، توصیفی دقیق از ایزد مهر هستند که با پیوندش با پیمان و انصاف از سویی و عشق و 

 شد. محبت از سوی دیگر شناخته می

ی من بنده» :گویدکند و میی سخن خویش نیز همین را به صورتی دیگر تکرار میادامه حلاج در

ی وداد . این نکته جای توجه دارد که بنده۱«آن است که محمود باشد به ذکر من و اسم من و محبت من

برانگیز ستایش. آنچه باعث بزرگی و کنندهشده( است و نه ستاینده و کرنش)ستوده« محمود»)پریستار مهر( 

دهد. این هم باز به بندی از شود آن است که با ذکر و اسم و محبت به حق/ مهر پاسخ میشدن وی می

ای مهر، تو را با نمازی که در آن نام تو بر زبان آید، با نیایشی در »گوید: آنجا که می ،مهریشت شبیه است

 .2«ستایممی)پیشکش مایع( خور زمان و با زَور 

بخشی از مهریشت را بازگو « کتاب روایت»نماید که حلاج در این بخش از ها چنین میوضیحبا این ت

کس لا الله الا الله / محمد  کرده که هرتأکید  و شرح کرده باشد. جالب است که بلافاصله بعد از این جملات

                      
 .۹۱: ۱۳۷۹حلاج،  .۱

 .۳۱ی هشتم، بند مهریشت، کرده .2

https://en.wiktionary.org/wiki/%D7%9E%D7%A0%D7%99%D7%90#Aramaic
https://en.wiktionary.org/wiki/%D7%9E%D7%A0%D7%99%D7%90#Aramaic
https://en.wiktionary.org/wiki/%D7%9E%D7%A0%D7%94#Hebrew
https://en.wiktionary.org/wiki/%DC%A1%DC%A2%DC%AC%DC%90#Classical_Syriac
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تباط چندانی به بافت عبارتی که ار ،الله بگوید سزاوار بهشت خواهد شد و رستگاری در انتظار اوست رسول

  ۱سخن ندارد و گویا کاتبی از ترس تکفیر آن را به این پاره گفتار افزوده باشد.

هایش ی تداعیبه زنجیره ــ خوردهی ترس محتسببعد از این وقفه ــی سخنش حلاج در ادامه

اش مثل یاقوت طبیعیی خورشید و نمادهای معدنی و بر جلوهتأکیدش  گردد و بای امر قدسی بازمیدرباره

ی شمس ه یاقوت احمر قرصهب»گذارد که موضوع سخنش مهر یا خدای خورشید است: تردیدی به جای نمی

ی تابوت یا خواهد یا مشتری یا قبل یا شفّه آدم یا زبان موسی یا آتش ابراهیم یا خاتم سلیمان یا سکینه

جنت است یا بحر نور در ملکوت یا کبریت  ی یاقوت احمر ازحجرالاسود. در حدیث است که آن یک دانه

 .2«احمر یا معدن یاقوت، ضیاء مخمر ضیاء کرسی است یا ضیاء عرش این صحیح است

این  جحلا. و اغلب مثل بندهای پیشین ناپژوهیده باقی مانده است ها جای توجه داردباز این اشاره 

کند مشتری )نمود اختری اهورامزدا( آغاز می را با همسان انگاشتن حق با قرص خورشید )مهر( وگفتار پاره

نماد پیمان گوناگون برد که در ادیان های انسانی را نام میو قربانی های الاهی()آزمون رهای وَو بعد آیین

با نفوذ ادیان زمان هم چون ،اندشدهگیری وام انسان و خداوند هستند و آشکارا از پیمان مشابه در آیین مهر

 تر ندارند. شوند و در این قلمرو یا جاهای دیگر نظیری کهنیران غربی در متون سامی پدیدار میآریایی در ا

کند و زبان موسی )که لکنت داشت چون آتش به دهان برده بود( با ابراهیمی که از آتش عبور می

چنین همبا قلب که جایگاه نور حق است پیوند خورده و ها این شده ونشین هم ی آدمِ ختنه کردهپوست نره

 ؛نمودهای دیگرش در اساطیر سامی: خاتم سلیمان که همان انگشتر جمشید است و نماد پیوند گیتی و مینو

معدن یاقوت و  ؛ی تابوت در تورات که نمادی از فره ایزدی )به عبری شَخینا و به عربی سُکَی نهَ( استسکینه

هایی برای اشاره به انسان کامل است که عروج خود را کامل بحر نور در ملکوت هم استعارهکبریت احمر و 

 و همسر شده است. نشین هم کرده و با خداوند

 توان بازجست:مشابه این مضمون را در این شعر از حلاج می

 فاستنارتَ  فمَا لها منِ غُروب    طَلعتَ  شمَسُ مَن أحبُّ بلَی ل»

                      
 .۹۱: ۱۳۷۹حلاج،  .۱

 .۹۱: ۱۳۷۹حلاج،  .2
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 و شمسُ القلوبِ لَیس تَغیب    النهَارِ تَغ روبُ باللیَ لانّ شمَ س 

 ۱«اشتیاقاً الی لَقاء الحَبیب    مَن أحب الحَبیب طارَ إلَیه

 کندخورشیدی طلوع کرد که دوستدار شب است، پس در آن فروزان شد و دیگر در آن غروب نمی»

 ها را غروبی نیستکند، ولی خورشید دلروزانه شبانگاه غروب می چه خورشیدِ اگر

 .«کند، با شوری برای دیدار دوستکسی که دوست را دوست داشته باشد به سویش پرواز می

خورشید با دل صریح و روشن است و پیشتاز گفتمانی  ـ ها به خورشید شبانه و پیوند میان مهراشاره

به ، بکاویمرا  این مضمونی کند. اگر تبارنامهقرون بعدی گسترش پیدا میمفصل است که در آثار صوفیان 

کردند. تصورش میغرب  شان که در جهتو دنیای زیرزمینیرسیم میتصویر مصریان باستان از جهان مردگان 

ر بودند ی مغان ایران شرقی دارد که پیروان آغازین مهی دیگر در آرای اخترشناسانهیک ریشه این گفتمان البته

 ی نوظهور مزدایی بازتعریف کردند.و بعد از زرتشتی شدن باورهای پیشین خود را در دل فلسفه

کید حلاج بر پیوند میان امر قدسی و زمان و اتصال مهر با زمان کرانمند به همین سنت اخیر باز أت

او  ن پیمان، با نقش اختریِی آسمان و نگهبای اعظم ایستاده در میانهچون خورشید در مقام واسطه ،گرددمی

شده دست و یاور ایزد زمان )زروان( شمرده میبرای تعیین روز و ماه و سال پیوند داشته و به این ترتیب هم

شکافتگی زروان و است. چندان که در نگرش زرتشتی دوران ساسانی نبرد آغازین اهورامزدا و اهریمن با 

شود و داوری ی خیر بر شر ترمیم میآخرالزمان این شکاف با غلبه شود، اما درپیدایش زمان کرانمند آغاز می

به همان ترتیبی که زروان ازلی است، مهر ابدی است  ،نشاند مهر است. یعنیکه این پیروزی را به کرسی می

 نماید. شناورند و نبرد جاویدان اهورامزدا و اهریمن با نظارت و حضور ایشان رخ میکرانه بی و این دو در زمان

 شماریِهایی صریح و روشن دارد و در بافت اخترشناسی و گاهحلاج به پیوند میان مهر و زروان اشاره

یعنی » :گویدهجری کرده و می 2۹۰اشارتی پرابهام به برج میزان سال « کتاب روایت»گوید. در مغانه سخن می

داند که عین برج میزان خواهد که نقش ضوء قمر عرش است و حق سبحان عناصر به عین میزان و خدا می

عالم را از صنایع و شواهد افعالیات بعد از ایجاد اجرام و اجسام و ارواح و عقول با ترتیب به آن سنجد، این 

  «.صحیح است. خداوند فرمود و السماء رفعها و وضع المیزان

                      
 .2۴۷: ۱۳۷۹حلاج،  .۱
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به خاطر پیوند با مهرِ دادگر، ترازو بوده است.  ،روشن است که اشارت او به مهرماه است که علامتش

گوید این ترازوی کیهانی همان است که کند و میاما این نماد باستانی مهرآیینی را به بافتی اسلامی وارد می

یخته وان ترازو حق خواهد که از عرش آیا به عین میز»زند. سنجد و محک میخداوند با آن آفریدگانش را می

حق سبحان اعمال بندگان روز قیامت بر آن بسنجد. یا میزان علم یا میزان عقل یا میزان قلب یا میزان روح یا 

سرّ سرّ یا میزان غیب یا میزان غیب غیب یا میزان خبر. پیش از این از عطر خاطب یاد  نمیزان سرّ یا میزا

ن دهر ملک است یا زبان دهر غیب یا زبان دهر ملکوت یا زبان انفاس سرّ از روح کردیم که در این جای زبا

 .۱«یا زبان میزان زمان باقی در جنت از ولی قریب با میزان شریف سال هفتم از مبعث مصطفی یاد کرد

عصر قاضی آن است که در او »کند که: می بندیصورتشبیه این سخن را در جای دیگری چنین 

لا تسّبوا الدهر. حق کرد، گفت: والعصر. یا  اجب شد بعد از ظهر، یا دهر دهار که سید گفت:عبودیت حق و

آن زمان که در او کون بدایت کرد و این دهر مستوفی حضرت است اهل آجال را تا روز قیامت... حق به زبان 

 .2«گویددهر با اهل انوار و اسرار سخن می

دهد و این کاری جسورانه هر یعنی زمان کرانمند را شرح میجا حلاج پیوند میان امر قدسی و داین

لا تسّبوا »انگار زروانی به تقدیس دهر مشهور بودند و حدیث چون در آن دوران فیلسوفان ماده ،بوده است

ها بودند که قداست چون مسلمانان مخالف دهری ،اندایشان برساخته گویا)به دهر ناسزا نگویید( را هم « الدهر

هایی در صدر اسلام در شاهدی نداریم که چنین بحث . البتهدادندکردند و به دهر فحش میزروان را انکار می

 به نفع دهریون موضعی گرفته باشد. پیغمبرعربستان مطرح بوده باشد یا 

که ابوالحسن علی بن  بینیمر زیبای حلاج میبیانی دیگر از ارتباط میان زمان و مهر را در این شع

آورده « کتاب عطفِ الألِفِ المألوفِ علی اللّامِ المعطوف»در  ق.( ۳۹۰ /۴۳۸۰ی حدود محمد دیلمی )درگذشته

آمد و چند دهه بعد از مرگ حلاج . او شاگرد ابن خفیف شیرازی بود که از نزدیکان حلاج به حسب میاست

 : ی حلاج دانستتوان این شعر را اصیل و سرودهیعنی با قاطعیت میاین اثر را نگاشته است. 

 فیه به منهُ یبَدوُ فیِه إِبداءُ   العِشقُ فی أزَلِ الآزالِ منِ قدِمَ»

                      
 .۱۰2-۱۰۱: ۱۳۷۹حلاج،  .۱

 .۱۱۰: ۱۳۷۹حلاج،  .2
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 منِ الصّفاتِ لمَن قَت لاهَ اح یاءُ  العِشق لا حَدثٌ اِذ کانَ هوَ صفِهًَ 

 مبداهُ أشیاءو مُح دثَُ الشیء ما    صِفاتُه منهُ فیهِ غیرُ محدثَهَ

 فیما بَدا فَتلألا فیه الألاءُ   لمّا بدا البَد ءُ أب دَی عشِقهُ صفهً 

 کلِا هما واحدٌ فی السَب قِ مَعناءُ  و اللام بالألفِ معطوفِ مؤُ تلَفٌِ

 بالافتراق هُما عبدً و موَلاءُ   و فی التفرّق إثنان اذا اجتَمَعا

 یقهِ إن باتول و إن ناؤواعلن الحق  کَذا الحقائق نارُ الشوقِ ملتهبً

 ۱«إن الأعِزّا إذا اشتاقوا أذلِاّءُ  ذَلّوا بِغَیرِ اقتدارٍ عنِدَما و لِهوا

 ها قدیم است، در آن )ازل( پیدایش ]همه چیز[ از آن )عشق( آغاز شد.مهر در ازل ازل»

برای مهر، ه ]مهر حادث نیست، چرا که آن )حدوث( صفتی است، از صفاتی که برای )جنگجویان( کشته شد

 همان[ زندگی است.

شان از اوست، ]از مهر[ که اندر او ]چیزها[ غیر حادث است، چرا که چیز محدث ]کشتگانی که[ صفت

 خاستگاهی جز چیزها]ی حادث[ ندارد.

 .نددرخشید هامرواریدصفتی آغازید، که در آن آغازگاه ش وقتی آغاز به آفرینش کرد، مهر

 ؛اندشد، همانا این دو در دیرینگی معنا یگانهنشین هم دست وو لام به الف گرایید و هم

آمدند، یکی بنده است و دیگری  جدا گرد تا هستند، وقتی با هم جدا در ]هنگام[ جدایی دو]لام و الف[ و 

 ؛سرور

خواه بمانند و  ها[]راستیکشد، خواه زبانه می (حقیقتراستی )اند، آتش شوق از چنین (هاحقیقتها )راستی

 ؛بروند

گرایند. همانا که بلندپایگان وقتی گرفتار شوق شوند خوار اند، ناتوان هستند و به خواری میوقتی شیفته

 .2«گردندمی

                      
 .۴۴: .م ۱۹۶2دیلمی،  .۱

ی معطوف به متون ای از خوانشی صوفیانهاند. به عنوان نمونههایی بسیار متنوع خوانده و ترجمه کردهها را به شکلاین بیت .2

 (: 2۱: ۱۳۹۳کنم )پورجوادی، ی دکتر نصرالله پورجوادی از متن را نقل میدیرآیندتر، ترجمه

 ؛آیدوست که وجود پدید میعشق در ازل الآزال از قِدم بوده است. در او و به او و از ا
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مزدکی آمیخته  ـای از مهریشت دانست که با باورهای حروفی توان ادامهاین شعر را به راحتی می

که خصلت  ،های مربوط به الف و لامبیتی آن متن اوستایی سروده شده باشد. شده و دو هزاره دیرتر در ادامه

شود. گراییدن لام به الف ی حلاج برداشت میبه ویژه جای توجه دارد. چون دو منظور از جمله ،حروفی دارد

چنین تفسیری « شرح دیوان حلاج»فی شیبی که در طو مص ست،و تبراّبینجامد که نفی « لا»تواند به حرف می

اتحاد این دو به فنای سالک در  ،گفته منظور از لام انسان است و الف به خداوند اشاره دارد. در نتیجه ۱دارد،

ها سازند، اما باقی این حرفرا برمی« لا» لامو الف هر چند  دهد.شود و نفی غیر را نتیجه میمعشوق مربوط می

 توان یافت. برآمده از خود شیبی است و در متن گواهی برایش نمی

توان لام و الف دانست، ولی تعبیرهایی بسیار متنوع برای آن می گراییِتوان برآمده از هملا را البته می

)خدا نیست( را « لا اله» ی الف و لام که در شعر مورد نظر است،دوبارهترکیب از جمله آن که  ،به دست داد

است. اما به ویژه در میان صوفیان « لا اله الا الله»ی نخست شعار مشهور مسلمانان دهد که نیمهنتیجه می

پذیرفتند و دومی را نفی ی اولی را میشود که آن نیمهخراسانی از همین دوران کم کم اشاراتی دیده می

خورده و در ضمن با پرهیز عمومی عارفان از به کار انه پیوند میگرایشی که اغلب با شطحیات کافر ؛کردندمی

 بردن اسم الله سنخیت داشته است.

گوید الف و لام همان حرف برداشت دیگر را ماسینیون در شرح کتاب دیلمی به دست داده و می

که در شعر لام  دکتر پورجوادی به درستی اشاره کرده. علامت تعیّن استدهد که میرا نتیجه « ـ ال»تعریف 

                      
 ؛اندعشق حادث نیست، چه او صفتی است از صفات که کشتگان او زنده

 ؛آیدصفات او از او، در او، غیرحادث است؛ و چیز حادث از اشیاء پدید می

 آمد.هنگامی که بدایت آغاز شد، عشق او صفتی پدید آورد در چیزی که به وجود آمده بود. پس تلألویی در آن چیز پدید 

 دو از حیث معنی در ازل یکی بودند. و لام با الف معطوف ائتلاف کرد و هر

 ؛ی جدایی )و دوگانگی( یکی بنده است و دیگری خواجهتااند، چون با هم شدند در مرتبه و در جدایی دو

 ؛چه بمانند و چه دور شوند ،کشدحقایق چنین است. آتش شوق از حقیقت زبانه می

 «.افتنداند، چه آنان که عزیزند چون مشتاق شدند به خواری میناتوانی خوار و ادر واله

 .۱۷۹م.:  2۰۰۷شیبی،  .۱



274 

 

دوی این تفسیرها نادرست  که هر ،گیری اونتیجه ،یعنی ؛«ال»شود و نه نتیجه می« لا»بر الف تقدم دارد و از آن 

 ۱نماید.است، استوار می

گوید گراییدن لام به الف در بیت پنجم، در اصل بینانه و درستی دارد و میی نازکپورجوادی اشاره

در آن چهار بار تکرار شده است. تفسیر پورجوادی آن است « لا»کند که به مصراع آخر بیت چهارم اشاره می

دهد ولی معنایش به میاست که در اصل سوسو زدن ستاره معنی « تلألو»که منظور از این عبارت همان 

گوید منظور حلاج گیرد و میچشمک زدن هم تعمیم یافته است. پورجوادی آن را با کرشمه مترادف می

 ی عشق است که در آثار عرفای بعدی نخستین جنبش عشق از جانب معشوق است. کرشمه

هایی ویرپردازیچنین تص .ی کرشمه دانستن این رمز نادرست استتفسیر پورجوادی دربارهبه نظرم 

ای دخیل در عربی واژههم تلألو . بینیمی حلاج مشابهش را در متون نمیها بعد تعلق دارند و در زمانهبه قرن

اما  ،اندمشتق دانسته« لءَلءَ»*ی و به نسبت دیرآیند است که خاستگاهش معلوم نیست. اغلب آن را از ریشه

های آن بسیار محدود و منحصر به عربی هستند. معنای و مشتقهای سامی وجود ندارد ای در زبانچنین ریشه

به درخشش را به دست داده و « لؤلؤ»بوده که « سنگ گرانبها، مروارید، سنگ درخشان»آن هم انگار در اصل 

شناختی ارتباطی میان تلألو و کرشمه در کار نیست ستارگان تعمیم یافته است. به هر صورت به لحاظ ریشه

ای بینیم. بنابراین کلیدواژهی حلاج میهای ورود این واژه به متون عربی را در همان زمانهنشانهو نخستین 

یاقوت، مروارید، »شده باشد که یعنی گیری وام در پارس« لعل/ لالا»از تواند میاین واژه  جاافتاده نبوده است.

های عربی صرف دیگری بر اساس بابهای فراوان بر این اساس این واژه هم مثل نمونه«. جواهر درخشان

 در پارسی بیشتر رواج دارند تا عربی. « تلألو»و « لؤلؤ»هایش یعنی شده و جالب آن که مشتق

شناسانه دارد و آن هم پرتاب خوانش ماسینیون و شیبی و پورجوادی و دیگران از متن ایرادی روش

ها پیش پدید آمده است. بازی حروفی با الف و کردن معناهای دیرآیندتر به اندرون بافت متنی است که قرن

لام در مقام حرف تعیین و نماد تعین در زمان حلاج رایج نبوده و مربوط دانستن الف و لام با خدا و انسان 

ی عشق در مضمون کرشمه ،ابداعی خودساخته است که در متون کهن سندی برایش نداریم. به همین ترتیب

اصولاً  برایش نداریم.استوار شاهدی تر کهنن وکند و در مترواج پیدا میجوقی از عصر سلآثار صوفیان بعد 

                      
 .2۷-2۶: ۱۳۹۳پورجوادی،  .۱
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و زمان هم این قاعده را باید در نظر داشت که هنگام شرح و فهم متون کهن، فقط مجاز هستیم از متون

 لت داد،ترشان برای خواندن و بسط معنا بهره بگیریم و نباید متون دیرآیندتر را در ترجمه و تفسیر دخاکهن

 ی برخی از معناها را هم در حد حدس بگشاید.شاید این معنای متأخر گرههر چند 

به سرعت « فَتلألا فیه الألاءُ»تر بنگریم، منظور از عبارت اگر به این قاعده پایبند باشیم و به متون کهن

بینیم که حلاج به یکی از است می« مروارید»چون با ارجاع به معنای اصلی این کلمه که  ،شودروشن می

سرود پارتی »که در  چنانهم ،کرده است. چون مرواریدنمادهای باستانی آیین مهر برای فرهمندی اشاره می

 جود وی بوده است.ی ایزدی پنهان در و، نمادی گنوسی برای فرهمندی انسانی و جوهره۱خوانیممی« مروارید

هایش به بینیم که ریشهی آسمان میها و نیروی نرینهی آبدر آیین مهر تقابلی میان نیروی مادینه

ست. این هابرآمدن خورشید از فراز آب اشگردد، که نمود طبیعیبازمیسنت اوستایی زایش مهر از ناهید 

)تیامت( در برابر آسمان روشن نرینه )مردوک( یِ آب تاریکِ مادینه رودانمیانبا دوقطبی تقابل در ضمن 

خواه  ؛شودهای پاک زاده میتناظری دارد. بر اساس این روایت، مهر که خورشید است بامدادان از دل آب

ها که به صورت برف و ابر ی فراز کوهدریای فراخکرت و رود هرهویتی )هیرمند( باشد و خواه آب پاکیزه

 شود. دیده می

کارد و با از خود را هم در آن میای تخمهشود، که ی آناهیتا زاییده میاز دل آب پاکیزهمهر نه تنها 

آن است که پس از مرگ شامگاهی مهر و فرو افتادنش به چاه مغرب، باززایش دوباره در بامداد بعد ممکن 

آید و ره فراز میماند و همان است که دوباای از نور آذرین در دل ظلمت آب باقی میشود. یعنی قطرهمی

 سازد. روزی نو را ممکن میآغاز خورشیدی تازه و طلوع 

اما  ،ی نور نهفته در دل تاریکی پیشاپیش در سنت کیش مهر کهن آریایی وجود داشته استاین نطفه

شود که زایش چست تبدیل میی چیدر روایت مزدیسنی به باقی ماندن سه نطفه از زرتشت در دل دریاچه

همین ماجرا مرواریدی درخشان است که در دل صدفی تیره  نمادینِ برابرنهادِکند. ا را ممکن میهسوشیانس

های گنوسی میدان داده در کف دریا پنهان شده است. همین نظام نمادین بوده که در دوران اشکانی به اندیشه

                      
 .۱۴۰۱اشه،  .۱
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به دام افتاده  ی انسانیتیرهکالبد و در سرود مروارید به نمادی برای روح مقدس خداوندی تبدیل شده که در 

 است.

ی قصه» چندان که ،اندهای مهرآیینی در سراسر تاریخ عرفان و حکمت ایرانی تداوم داشتهاین استعاره

وقتی از شعر  ،ای از سرود پارتی مروارید دانست. با این همهتوان بازنویسیسهروردی را می« غربت غرب

از او مورد نظرمان هستند. در این متون سه تعبیر پیشاپیش وجود تر پیش گوییم تنها متونحلاج سخن می

گوهر ایزدیِ انسان که در چون هم یکی تفسیر گنوسی مروارید :آیدداشته که به کار گشودن رمز این شعر می

دیگری نمادپردازی سیاسی مروارید در مقام نماد ؛ بینیممعرض فراموشی است، چنان که در سرود مروارید می

ی شود و بسیار رایج و پربسامد بوده است. حلقههای اشکانی و ساسانی دیده میندی است که در آرایهفرهم

اند و به فرهمندی شدهجا مربوط میبه همینقاعدتاً  های ساسانی نیزشده دورادور سکهنقش مرواریدِ

دلالتی « لؤلؤ»تعبیر از  سومین ؛شده استاش بر سکه بازنموده میاند که چهرهکردهشاهنشاهی اشاره می

با  ،کرده و بنابراینبازتابی از درخشش مهر تفسیر میچون هم اخترشناسانه داشته و درخشش اختران را

کس در  دانسته که بر آسمان بازتابیده و به این ترتیب هرتعبیرهایی اختربینانه، فرهمندی افراد را نوری می

 کند.ویی )اختری( را به نوری گیتیانه )شخصی( متصل میای دارد و طالعی که نوری مینآسمان ستاره

به هر صورت پیوند میان مروارید و نور مینویی و فرهمندی روشن و صریح است. اولین ثبت این 

است که اعراب به پیروز نهاوندی داده بودند و او « ابولؤلؤ»ام لقب واژه در متون عربی هم تا جایی که دیده

خطاب را با خنجر به قتل رساند.  نکودکان ایرانی، عمر ب نتقام به بردگی کشیدنِبه ا ،همان کسی است که

اند یعنی نخستین کاربرد آن در عربی هم لقبی است که به مردی ایرانی داده شده است. مورخان قدیم نوشته

اما  ،اندکردهکه ابولؤلؤ به این خاطر چنین لقبی گرفته که سپیدرو و زیباچهر بوده و به مروارید تشبیهش می

که ایرانیان بعد از « بابا مروارید/ بابا فرهمند»به معنای بوده باشد « بابا لالا»به چه بسا که این لقب چیزی شبیه 

دانیم که قتل عمر در میان ایرانیان غیرعرب به استقبال و شادمانی داده بودند. چون می پیروزکشته شدن عمر به 

. در این ماندمعاصر پابرجا  هایی در ستایش از پیروز نهاوندی شکل گرفت که تا دورانزیادی دامن زد و آیین

 بوده است.« بابای فرهمند»یا « فرهمند/ صاحب مروارید»ابولؤلؤ به معنای  احتمالاًبافت 
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کاملاً  گوید، گفتارشآغازگاه آفرینش سخن میبا این زمینه، وقتی حلاج از درخشیدن مرواریدها در 

گوید، ی انسان و خداوند سخن میرزانهروشن و صریح است. او دارد از همبستگی نور مینویی و فره خردو

 اش مروارید بوده است. شده و نمود زمینیگر میکه در پیکر مهر جلوه

شود. آن امر با وارد کردن مهر به میدان خداشناسی، بخشی از معمای مفهوم انتزاعی حق حل می

ردست بود که هیچ ای که حلاج تعریف کرده بود و شرحش گذشت، مضمونی فلسفی و متقارن و دوقدسی

تابید. این که تقارن بنیادین این نیروی فراگیر مطلق چگونه و ای نداشت و هیچ صفتی را برنمینوع سوگیری

به آن  بایستچرا شکسته شده و نخستین جنبش آن از کجا آغاز شده، معمایی بود که حکیمان خداباور می

یا  ــگفتند جنبش آغازین حق پاسخ دهند. عشق ازلی پاسخی بنیادین و رایج برای این معما بود. یعنی می

، با ظهور مهر ممکن شده و آغاز شدن آفرینش و دگردیسی یافتنش به خداوندی آفریدگار ــ عقل مطلقهمان 

 است. 

گفتند عشق ث بود. گروهی میتر، دو شکل از این پاسخ موضوع بحها پیشدر دوران حلاج و از قرن

زاد بود. یعنی نیرویی خارج از خداوند بر او تاخت و به او فشار ازلی که آفرینش را آغاز کردی، امری برون

آورد و به این ترتیب روند آفرینش را آغاز کرد. نیرومندترین نسخه از این نگرش در زمان حلاج به مانویان 

ی آفرینش را نیز بر این اساس برساخته بودند. ترین افسانهین و پیچیدهانگیزترتعلق داشت و این گروه خیال

دو قدیم  یعنی نور و ظلمت هر ؛اندهای آغازین نه یک، بلکه دو بودهشان چنین بود که قدیمی نظریهچکیده

 گرفته است. که با نور برابر است، تنها نیمی از هستی را در برمی ،هستند و حق

که گاه اهریمن )در رویکرد زرتشتی و زروانی( و گاه نفس )در  ،نیروی ظلمتبر اساس این نگرش 

ی آن شد و به قلمرو نور هجوم برد تا آن شد، با دیدن نور شیفتهی زکریای رازی( خوانده مینگرش حکیمانه

ی و های زرتشتی این تازش خصلتی جنگاورانه داشت و از روایترا ببلعد. یکی از تفسیرهای رایج درباره

کرد. سپاه ظلمت بر قلمرو نور را توصیف میی دشمنانه و آزمندانهگرفت. یعنی هجوم مهری سرچشمه می

و به بلعیده شدن و گوارده شدن نور در دل داشت شناسانه زیستخصلتی مانوی بود، که  ،خوانشی دیگر

کشیدن نور را عشق ظلمت باور داشت. مشتقی از همین نگرش بود که محرک اصلی ظلمت برای در آغوش 

نگارانه هرزهتقریباً  شهوت جنسی که در اساطیر مانوی به همین ترتیب با داستانی برآمده ازعشقی  ؛دانستمی

 شده است.از سقط جنین دیوهای ماده و انزال دیوهای نر در برابر زیبایی نریوسنگ روایت می
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 بنی، همین بود و عشق ازلی راهای نیرومند این نگرش دودر دوران زندگی حلاج یکی از نسخه

 هخاستاز ظلمت بر ی عشقنیروافزود که ، اما این فرض را میگرفتمحرک اول آفرینش در نظر میچون هم

های فلسفی . نگرش گنوسی و بسیاری از مکتبدارددر مقابلش وضعیتی منفعل است، گوهر نور  کهو خداوند 

پذیرفته بودند و تصویر ابلیس در مقام عاشق اول نیز از ی هجری چنین نگرشی را و عرفانی قرون اولیه

 .است جا مشتق شدههمین

بنی در آن بود که توضیحی پذیرفتنی از رخدادهای ازل به دست برتری نگرش دوبنی بر دیدگاه تک

داد. یعنی تازش ظلمت بر نور به خاطر عشق و کوشش نیروهای روشنایی برای پالایش آنچه در این میان می

که به  ،رسید. به همان ترتیب که نبرد ازلی اهریمن و اهورامزداکننده به نظر میای قانعیخته شده، نمایشنامهآم

شد، تصویری جنگاورانه و ملموس از کشمکش خاطر بلاهت اولی آغاز شده و با خردمندی دومی ختم می

قدیم زکریای رازی هم  شت پنجنشست. رویکردهای چندبنی مثل برداداد و بر دل میخیر و شر به دست می

 آمد.در اصل مشتقی از همین رویکرد دوبنی به شمار می

این پرسش که چرا خداوند در زمانی خاص آفرینش را در میان آنها که به یک بن باور داشتند، اما 

مسأله  ایناز آن توضیح شر در عالم بود، و تر مهم چرا چنین کرده، پاسخی روشن نداشت.اصولاً  آغاز کرده و

چیزدان و نیکوکار و قادر مطلق است، پس چرا شیطان را آفریده و چرا به او مجوز دخالت که خداوند اگر همه

 کردند،این موضوعات را منع میی که اندیشیدن درباره ،دیدگاه متشرعان و ظاهریهدر کار هستی را داده است. 

 .کردنمی قانع وشمندتر بودندکه از حدی ه رای هایهای آزاده و ذهناندیشهطبعاً 

بنی چندین پاسخ در این مورد ابداع کردند. مشهورترینش آن بود که خداوند پادشاهی هواداران تک

کند و کسی را نرسد که از چه بخواهد می جبار و خودکامه شبیه به فرعون مصر یا امپراتور روم است که هر

کرد که قصد آزمودن اه خداوند را به قاضی آسمانی تشبیه میتر این دیدگهای ملایماو بازخواست کند. نسخه

 . بدهد شاندر نهایت پاداش یا عذاب را دارد تاآدمیان 

ظهور شر و محرک  یمسألهانگارانه به سادهاما به این شکل بنی بود، در این میان تکبرداشت حلاج 

 ی محض و فراگیر وجود دارد، و نه دوهستندهبنی است و تنها یک داد. از دید او هستی یکازلی پاسخ نمی

تا. یعنی به دو قلمرو مجزای نور و ظلمت و درگیری ازلی اهریمن و هورمزد باور نداشت و چنان که دیدیم 

دانست. در این دیدگاه آنچه جنبش اول حق را رقیب میای بیحق را امری فراگیر و امر قدسی را گوهره
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عشق بذری نهفته در خودِ امر قدسی بود  ،ز بیرون بر او عارض نشده بود. یعنیبود و ازاد درون ایجاب کرد،

  در دل حق ریشه داشت و در همان خاک روییده بود.سره یک و محبت الاهی گیاهی بود که

. ۱«کنندصوفی آن است که اشارت او از سوی خدای بود زیرا خلق به خدا اشارت می» :گویدحلاج می

ورزند، برخی از برگزیدگان هستند که از جویند و به او عشق میمردمانی که خداوند را مییعنی در برابر 

داند. همین روند واژگونه جوید و شایان محبت میمسیری واژگونه برخوردارند و این خداست که ایشان را می

 ی آغازین خلقت را زده است.از سوی خداوند به سمت آفریدگان است که جرقه

به جای خود باقی بود، و آن هم این که چرا خداوند عشق داشت و چرا  چنانهمی اما پرسش کلید

آوری شبیه به این پرسش به شکل تعجب حلاجآفریدگانی خلق کرد تا موضوع عشق وی قرار گیرند. پاسخ 

گناه گفت خداوند به این دلیل ایوبِ بینوشته است. یونگ می« پاسخ به ایوب»است به آنچه یونگ در کتاب 

 ؛را به دست شیطان سپرد تا شکنجه شود، تا در فرایند کشمکش میان نیروهای گوناگون به خویشتن آگاه شود

مسیر فردانیت یافتن خداوند و خودآگاه چون هم پویایی نیروهای خیر و شر و کل فرایند خلقت را ،یعنی

 دید. شدن وی می

 ،خداست سبحانه»: چنین نوشته استدر شرح شطحیات حلاج سال پیش از او نهصد روزبهان بقلی 

در ازل خویش به نفس خویش واحد بود. هیچ چیز با وی نبود. بعد از آن اشخاص و صور و ارواح را پدید 

آورد. پس علم و معرفت پیدا کرد. پس خطاب بر ملک و مالک و مملوک نهاد. فعل و فاعل و مفعول را 

کرد. در ازل خویش به نفس خویش در همگی که ظاهر نبود جمله شناخت از بشناخت. آنگه به خود نگاه 

موصوف است از رأفت به آن  علم و قدرت و محبت و عشق و حکمت و عظمت و جمال و جلال و آنچه

و قدس و ارواح و سایر صفات صور در ذات او بود. از کمال با آنچه در آن بود از صفت عشق و آن صفت 

ه آن ذات بود نگریست... پس اقبال کرد، به معنی عشق، به جمیع معانی به نفس خویش صورت بود. در ذات ک

به آن  خطاب به جمیع خطاب و حدیق کرد به جمیع محادیث. آنگه تحیت کرد به جمیع کمال تحیت. آنگه

 مکر کرد و به جمیع مکر. دیگر بار آن حرب کرد به جمیع حرب. دیگر بر آن تلطف کرد به جمیع تلطف...

از صفتی در صفتی نگاه کرد تا به کمال گاه آن آنگه به یکی از معانی نظر کرد آن معنی از محبت به انفراد بود.

                      
 .۱۸۵: ۱۳۷۹حلاج،  .۱
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رسانید. آنگه در او نظر کرد از صفت عشق به کلیت صفت عشق، زیرا که عشق در ذات او، او را صفات بود 

افکند و در نهاد خویش محادثه صفات میی صفت عشق نظری به هرکدام از به وسیلهگاه آن به جمیع معانی.

به گاه آن ی نخست وقت او صرف شد.ی مرحلهکرد. تا وقتی که در این کار به اندازهمی وگوگفتداشت و 

کرد. تا این که به همان اندازه وقت در این گذارد و بلکه باز هم ی صفت عشق در صفات عشق نظر میوسیله

 .۱«بیشتر...

هایش بوده بنابراین فرایند خلقت، در اصل روند تشخص یافتن خداوند و آگاهی او بر توانمندی

های خویش، از راه خلق است. خداوند در اصل ماهیت آفریدگاری نداشته، بلکه جریان آگاه شدنش بر صفت

لب خداوندگار شده است. بنابراین خلقت در اصل سیر تعین یافتن حق مطلق متقارن، در قاکردن ممکن می

ای بوده که حامل اسماء الاهی است. در میان این صفاتی که امر قدسی حین آفرینش به خود گرفته، آفریننده

 ،کنندای در کنار هم و در تناسب با هم معنی پیدا میها در شبکهصفتچون سایر عشق برترین صفت است. 

 کند.بنیادین خدا و مخلوقاتش را برقرار می و ارتباط اما عشق گرانیگاهی است که همه بر آن سوارند

آنگه خدا گفت این صفات عشق را در انفراد مشهود و عیان خواهد کرد تا »دهد: روزبهان ادامه می

در آن بنگرد و با او محادثه کند. او در ازل نگریست و صورتی خلق کرد. این صورت صورت ذات اوست و 

رت خود را برای ابد خلق کرد. این صورتی بود و در این صورت او چون خود را در چیزی نگرد در آن صو

ی یک شخص تجلی برای ادب، علم، قدرت، حرکت، اراده و جمیع صفات بودند. وقتی که خدا به واسطه

آن گاه آن او )هُوَ هو( شد. او در این صورت یک لحظه از لحظات خویش را نگریست. ـ کرد، این شخص او

سخن گفت، برای او آرزو کرد، سپس او را حیات بخشید. گاه آن از آنات خویش. را تحسین کرده در آنی

گاه آن شناخت.شناسند و او پیش از آن دم نمیچیزی دسترسی یافت که خدا میبه آن  بدین سان آن صورت

ظهورش  است که او با قصد خدا آن را ثنا گفت، اعزاز و اکرام نمود و برگزید و با این صفات که مولود صفاتی

که آنها را در این صورت به ظهور آورده بود. خدا خالق شد،  قرا در این شخص تدارک دیده بود، بدین طری

                      
 .۴۴۳-۴۴۱: ۱۳۷۴بقلی،  .۱
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رازق شد... و صفات افعال را متجلی ساخت و آن قدر شوکت و جلال و عجایب خلق کرد که در آنها بارها 

 .۱«سط او تجلی کردو بارها انسان نگریست. او را به ملکوت خویش درآورد و در آن به تو

بودند جای خود  ی مانوی که دوبنیی زرتشتی و رویکرد پزشکانهنگرش جنگاورانه ،به این ترتیب 

شناسی کهن را بر اساس بنی دادند که در ضمن مفهوم عشق را حفظ کرده بود و کل یزدانرا به برداشتی تک

 شق الاهی حلاج به دست داده، با گواهان بسیاریی عکرد. تفسیری که روزبهان بقلی از نظریهآن بازآرایی می

شبی مهتابی حلاج را بر سر گور احمد بن حنبل دیده بود که کند که شود. ابن حداد مصری نقل میمیتأیید 

 گریست. راست ایستاده و می

که مرا با عشق خود سرمست و در ای آن»گفت: تر رفته بود، شنیده بود که حلاج میچون نزدیک

ای. قیام تو به عدل م یکتا و به قیام بر مقعد صدق یگانه شدهعرصات قرب خود سرگردان ساختی، تو به قِدَ

و غیبت  ،و حضور تو به علم است نه به انتقال ،و دوری تو به عزل است نه به اعتزال ،و داد است نه به اعتدال

افکند و نه در زیر تو تا تو را بر پشت  هو سایتو به احتجاب است نه به ارتجال. نه چیزی بر زبر توست تا بر ت

خود کشد و نه پیشاپیش تو تا تو را دریابد و نه در پس تو تا به تو در رسد. بارخدایا از تو مسئلت دارم به 

پس از آن که مرا از خویشتنم  ،شده در پیشگاهتهای پذیرفته و مقامات بازپرسیحق حرمت این تربت

د بازنگردانی و پس از آن که نفس مرا از من در پرده ساختی دیگر بار آن را به من ای دیگر بار به خوگرفته

 «. گمارندگان به کشتن مرا از میان بندگانت بسیار گردانهایت و همتننمایانی. بارخدایا دشمنان مرا در سرزمین

مقام از مریدان،  این اولین» :گاه حلاج متوجه حضور ابن حداد مصری شده بود و به او گفته بود کهآن

پس از آن سه نعره زد و خون «. نه دروغ گفتم، این نه نخستین مقام مسلمانان، بلکه نخستین مقام کافران است

دسی را بر اساس مهر بازتعریف کرده از این سخنان قاین که حلاج امر  2از گلویش برآمد و بر زمین افتاد.

 داشته است.اسلام خارج کرده و به کفر منسوب میی آید، و مهم آن که خودش آن را از دایرهبرمی

اند، کید حلاج بر این که مرز میان کفر و ایمان مغشوش است و کافران در نهایت حاملان حقیقتأت 

ی سرنوشت شود هر از چندی دربارهباعث میشود و همان عاملی است که بارها و بارها در سخنانش تکرار می

                      
 .۴۴۴-۴۴۳: ۱۳۷۴بقلی،  .۱

 .۱۸-۱۷: ۱۳۶۷ماسینیون و کراوس،  .2



282 

 

او با آن که هنگام رویارویی با مدعیان انحصار تقدس و قاضیان عباسی آگهی دهد. دردناک خودش پیش

، اما چندان صریح و فراوان در این زمینه شتداها برکنار مید و خود را از این دعویرکمحتاطانه عمل می

 فکران او معتقد بودند رازیبه همین خاطر است که هم. ماندنمی که جایی برای تردید باقیبود سخن گفته 

 کرده است. اشف پروارا دریافته، اما آن را بی

 گوید:حلاج خود نیز چنین ادعایی داشت و در شعری می 

 بالعَهدِ و العقَدِ و الوَثیقهَ    صَیَّری الحقَُّ بالحَقیقه  »

 ۱«هذاک سِرّی و ذی الطَریقهَ   شاهِدَ سِرّی بلا ضمَیری

 و گروگان حق مرا با حقیقت دگرگون ساخت، با پیمان و پیوند»

 .«ضمیرم دید، این است راز من و آن است راه منراز مرا بی

بارخدایا اینان بندگان تو ... »گوید: به همین نکته اشاره کرده و میی اعدامش هم لحظهدر  جحلا

اند تا از روی تعصب نسبت به دین تو و نیز برای تقرب جستن به تو مرا به قتل رسانند. ند که گرد آمدههست

ساختی هرگز دست آنان را ببخش و بیامرز. چه اگر آنچه را که تو بر من آشکار ساختی بر آنان نیز آشکار می

داشتی هرگز به داشتی بر من نیز پنهان میآنچه را که بر آنان پنهان  اگرچنین همزدند، و به چنین کاری نمی

 .2«خواهیکنی و میآمدم. سپاس تو را بر آنچه میچنین بلایی گرفتار نمی

گیرد. کند، در امتداد تصویر مهیب و خطرناکش از امر قدسی قرار میاز آن شکایت میجا این آنچه در 

 کرد، عشق او را نیزرسان تصویر میرحم و آسیببه همان ترتیبی که خداوند را مطلقی متقارن و بی ،یعنی

فارس نقل کرده که روزی حلاج در بازار قطیعه بر در  نکند و نه موهبتی. احمد بمصیبتی قلمداد میچون هم

سازد. رچه غیر حق است تهی میگاه حق بر دلی چیره آید آن دل را از ه ای مردم هر»مسجدی ایستاد و گفت: 

ای عشق گاه حق به بنده گرداند. و هرگاه حق با کسی همراه شود جز حق همه چیز را برای او نابود می هر

 .۳«انگیزاند تا آن بنده به او روی آورد و به او نزدیک شودورزد دیگر بندگانش را به دشمنی با او برمی

                      
 .۳۰۴: ۱۳۷۹حلاج،  .۱
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، در ۱«و رکعت است که وضوی آن جز به خون درست نباشدنماز عشق د»ی مشهور او که این جمله 

حلاج معتقد بود تنها راه رستگاری همین است و مسیری جز عشق  ،همین بستر بیان شده است. با این حال

ی معرفت در معنای مزدا/ گنوسیس هم جالب است، برای پیوند با امر قدسی در کار نیست. توصیف او درباره

که همان  است مشخص یاندام کردارِاین پرواز  .2«پرواز عام عشق در این جهان استمعرفت » :گویدچون می

دل مؤمن مانند آینه است. هرگاه در آن » :رو گوید. از این، و آن پیوندگاه میان انسان و خداوند استباشددل 

 .۳«شودنظر کند پروردگارش متجلی می

اهل  یدهد و این ویژهش رخ میحال برای، سه گزیند اسکنکسی اگر حق در دل گفت حلاج می 

دیگر آن که سرگردانی بر فرد مسلط  ؛رودمیی سرّ از کنه صفت حق کنار پرده نخست آن که :است بصیرت

و در نهایت عارف  ؛حرفش را زدیمتر پیش است و همان شگفتی که آمادگی برای مقام وجدشود و این می

که پنهان از نگاه هر سازد میاندازی فراهم آورده و چشمق رویارویش بیند که حرا می های سرّها و اوجقله

 ۴ست.ا ایبیننده

گوید با خدای نیکوکار و مهربانی مثل هورمزد روشن است که خداوند حلاج که از آن سخن می 

ی روشن و خورشیدسان تفاوت دارد. حلاج با همان متفاوت است و عشق مورد نظر او هم با مهر جنگاورانه

ی کند، اما تصویری به نسبت تیره و مهیب از تجربههای خود را رمزگذاری میمهری دریافته ـ زبان زرتشتی

 دهد. اش به دست میعرفانی

ردپایی از جبرگرایی دوران آغازینش را در خود حفظ کرده و به همان ترتیب  چنانهماین تجربه  

خداوند »گوید: ی توبه )و من أوفی بعهده من الله...( میسوره ۱۱۱ی گرایانه هم هست. حلاج در شرح آیهنخبه

آنان را در عالم  آثار انوار آن را برای ایشان آشکار کرد. در هنگامی کهگاه آن در ازل از خواصش پیمان گرفت،

بنابراین انگار آدم در مقام  .۵«شد، دید و گفت: اینان چیستند؟آفرید، حضرت آدم آن انوار را که متجلی ذر می

                      
 .۱۹۱: ۱۳۷۹حلاج،  .۱

 .۶۱: ۱۳۷۴ماسینیون،  .2

 .۱۸۶: ۱۳۷۹حلاج،  .۳

 .۳۳: ۱۳۶۷ماسینیون و کراوس،  .۴

 .۱۳۳: ۱۳۷۹حلاج،  .۵



284 

 

نماد نفس ماهیتی ازلی داشته و پیش از ظهور روح آدمیان مخاطب خداوند بوده، و در میان مردمان هم خواص 

 اند.مشخص بودهی الاهی و عوام پیشاپیش بر مبنای اراده

روایتی قرار داشت که فرایند آفرینش را تأثیر  تفسیر حلاج از پیمان میان انسان و خداوند نیز زیر 

معتقد بود عهد الست را خداوند با خود بسته دانست. به همین خاطر امر قدسی میزاد درون نوعی تحول

حلاج دانست. مهری بود نادرست می ـ فرضی زرتشتیحضور انسان یا نفس در ازل را که پیش ،یعنی ؛است

 یپروردگار هنگام آفرینش و برای گرفتن پیمان با ذریه» :گویددر قرآن می ۱«الست بربکم»در شرح عبارت 

چه آنها که ایمان آوردند و چه آنها که از پیروی سر باز زدند، سخن گفت و از ایشان پیمان گرفت.  ،آدمبنی

بلکه از ایشان پیمان گرفت، سپس ایشان به حقیقت گواهی دادند و او از طرف ایشان. با ایشان سخن گفت بی

 .2«ایشان پاسخ گفت

دانند چرا خدا خلق را پدید آورد هیچ یک از فرشتگان و مقربین نمی»گوید: در بندی دیگر حلاج می

بودند، دیدگان ندیده ها هنوز سخن نگفته یا چگونه خلقت آغاز شد و چگونه پایان خواهد پذیرفت. زیرا زبان

ها نشنیده بودند. آدم هنوز از عالم حقایق غایب بود، معطل و بلاتکلیف در پیشگاه او، چگونه بودند و گوش

ال او که فرمود آیا من پروردگار شما نیستم؟ ]پاسخ دهد؟[ این خداست که هم سخن ؤتوانست به سمی

 .۳«دهد: آریگوید و هم پاسخ میمی

خداوند در نبردی ازلی نیست، که حتا  دوشِنه تنها انسان جنگاوری همحلاج  در نگرشبنابراین 

شده و بند نافش تنها به امر قدسی متصل بوده عهد آغازینش با امر قدسی نیز با خود انسان چفت و بست نمی

مربوط به پیمان و الاهیات عشق را گرفته، اما تمام  مهریِ ـ است. حلاج به این شکل چارچوب زرتشتی

رقیب از حق ذوب کرده است. انسان در این نظریه با حق همتاست، اما عناصر آن را در مفهومی مطلق و بی

شما، سخن گفت او به نام شما، بی»کاره و خاموش هم هست. چرا که به قول حلاج به همین خاطر هیچ دقیقاً

  .۴«ز شماست که به جای شما پاسخ گفت. شما ساکت بودیدو این دیگری غیر ا
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 : اخلاقشانزدهم  گفتار

 

های الاهیاتی، چارچوبی است که اخلاق فردی های فلسفی و نظامی عینی و رفتاری برآمده از دستگاهنتیجه

جهان زیستبه از مرزبندی خیر و شر است که  کند. یعنی در نهایت پرسش مرکزیو جمعی را تعریف می

ی اصلی زرتشت . این را نباید از یاد برد که انگیزهخورددهد و با زندگی روزانه پیوند میمردمان ارجاع می

ی ایرانی این محور همیشه نخستین دستگاه فلسفی تاریخ همین اخلاق بود، و در تاریخ اندیشهتأسیس  برای

 وده است.شان بها و معیارهای محک زدنیکی از ارکان تحول نظریه

یک به شکلی خیر  در زمان زندگی حلاج چندین دستگاه نظری متفاوت اخلاقی وجود داشته که هر

ها و تر بودند، باطنیکردند. در میان اندیشمندانی که به موضع نظری حلاج نزدیکرا از شر تفکیک می

شان پیچیده و بانفوذ بود. یکی از نخستین کسانی که از اسماعیلیه برجستگی بیشتری داشتند و آرای اخلاقی

و در آن چارچوب « المحصول»به نام داشت کتابی بود که داعی نسفی ی اخلاق کتاب نوشت، این جبهه درباره

 اخلاقی اسماعیلیان را تدوین کرد. 

ی شود و دورهی دینی مشخص میی تاریخ با سیطرهگانهاز ادوار هفتهر یک  ن کتاببر اساس ای

. بعد یابدمیبا امامت محمد بن اسماعیل خاتمه  کهدو قرن بوده  ــ که ششمین عصر است ــاستیلای اسلام 

شریعت آن منسوخ شود که در آن دین حاکم عقل است و بر این مبنا اسلام و از آن دور هفتم تاریخ آغاز می

دانست ی احکام دینی میی انسانی را برتر از همهشده است. نسفی به اباحه اعتقاد داشت، یعنی اختیار و اراده

 کس باید بر اساس عقل خویش برای خود تصمیم بگیرد.  و معتقد بود هر

را « صولالمح»برخی از خاورشناسان غربی و اغلب نویسندگان ایرانی به پیروی از ایشان کتاب 

در حالی که این تصور به کلی نادرست  ،اندی درآمیختگی مذهب اسماعیلی با عقاید نوافلاطونی دانستهنتیجه

ی حکمت مغانه حل چارچوب الاهیات اسماعیلی را در قالبی نمادین فرو برده و در زمینه «المحصول»است. 

های باور به دورهچنین همسنت و شریعت و  بر آزادی اراده، تقدم عقل شخصی برتأکید  کرده است. اباحه و
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افلاطون  گانه همگی از دین زرتشتی برآمده است و هیچ ارتباطی با آرای افلاطونی یا نوافلاطونی ندارند.هفت

داد. او در واقع داوری شخصی و عقل انسانی را بر سنت نهادی برتری میی آزاد معتقد بود و نه نه به اراده

 ۱ام.پرداختهبه آن  ع را هم داشت، چنان که در کتابی مفصلی این موضواژگونه

شد. در گیری آرای باطنی محسوب میعطف مهمی در شکلنقطه« المحصول»نوشته شدن کتاب  

مورد پذیرش مرجع متنی چون هم شرایطی که رهبری متمرکزی بر اسماعیلیان حاکم نبود، این کتاب به تدریج

چارچوب د. این نها سیاست خویش را بر اساس آن استوار ساختبه ویژه قرمطیداعیان گوناگون قرار گرفت و 

خواهانه از دین آزادی . مشهورترین معارض این برداشتِهم برانگیخت را هاییاخلاقی البته مخالفت

 را در رد اثر نسفی نوشت. « الاصلاح»اسماعیلی، ابوحاتم رازی بود که کتاب 

با نسخ اسلام و طرد شریعت همراه نیست و باید قوانین مذهبی اسلام گوید که دور هفتم میابوحاتم 

ظاهری هم داشته باشد و حتماً  ی باطنی است که بایدوجوجستچرا که آیین اسماعیلی در  ،را رعایت کرد

ی فترتی شروع شده که گفت با غیبت محمد بن اسماعیل دورهمیچنین همآن ظاهر شریعت اسلام است. او 

اسلام است، و نسخ شریعت تنها با بازگشت امام قائم در آخرالزمان انجام خواهد  چنانهممستولی  در آن دین

موازی با جنید تقریباً  کرد و از این نظرابوحاتم بازگشت به شریعت اسلامی را تبلیغ می ،شد. به این ترتیب

 بود. ر این بافت احیا کرده و تقید به شریعت را دبغدادی بود که سخنی مشابه در بافت تصوف طرح کرده 

توان گفت که در میان اسماعیلیان آرای نسفی در نهایت غلبه یافت و رویکرد روی هم رفته می

نسفی نوشت و در آن تأیید  را در« النصره»مدار ابوحاتم طرد شد. کمی بعدتر داعی سجستانی کتاب شریعت

 ۳۳۱/ ۴۳22ی سال )درگذشتهابویعقوب بن احمد سگزی  ،در مقابلهای ابوحاتم را نقد و رد کرد. برداشت

« کشف المحجوب»سیستانی بود، کتاب دار نام که از دانشمندان و داعیان ،مشهور به ابویعقوب سجستانی ق.(

این کتاب  داد.که روایتی از آرای اسماعیلی را با ارجاع به قرآن و حدیث به دست مینوشت زبان پارسی را به 

 گرفت.اد آرای ابوحاتم قرار میبیشتر در امتد

توان به آرای اخلاقی متنوعی ابراز کرده که میبین موضعی مبهم و دوگانه دارد. یعنی حلاج در این  

با آنچه نزد نماید، و خام می که جوانانه ،شان کرد. آرای موافق سنت اوی موافق و مخالف سنت تقسیمدو رده

                      
 .۱۳۹۵وکیلی،  .۱
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هم استقلال رای جا این نزدیکی دارد و زاهدانه است. حلاج البته در صوفیان عراقی و متشرعان رواج داشته

اما روی هم رفته در  ،دهداش را نشان میی بعدیهای تندروانههایی از برداشتخود را حفظ کرده و رگه

 نگرد. سرمشقی متعبدانه و متشرعانه به اخلاق می

آدم با تسلیم محض به خدا و »آن است که مربوط باشد، این دوره  باید بهکه  ،شهاییکی از جمله 

یا  2«گیردگاه بلا بر بنده ادامه یابد به آن الفت می هر»یا این جمله که  ،۱«گرددتحمل رنج و عذاب مقدس می

دهند . این سخنان بوی زهد و آزردن خویش می۳«در دنیا هیچ شغلی نیکوتر از گدایی نیست»این نقل قول که 

تصویری که با الاهیات مهر تعارض دارد و بیشتر  ؛دهندکار از خداوند به دست میزیانو تصویری آزارگر و 

مقام » :گویداستوار شده است. در همین بافت است که حلاج میاضطراب بر اساس عواطفی مثل ترس و 

 .۵«و هنگامی حشمت اوج گیرد که رجاء بر خوف غلبه کند ۴انس ارتفاع حشمت است با وجود هیبت...

شناسی بومی و سنتی قلمرو تمدن ایرانی است و به همین خاطر بسیاری علم روان ،در نهایت ،عرفان 

خوریم. شناسی جدید به مشابهش برمیکند همان است که بعدتر در دانش روانهایی که مطرح میاز پرسش

ن و سرنوشت و ها آن است که عاطفه و هیجان اصلی کدام است و نظام شخصیتی مردمایکی از این پرسش

اختلاف نظری در این  در میان صوفیانشود؟ ی کدام حالت روانی تعیین میشان بیشتر زیر سایههایانتخاب

گروهی که متشرع و زاهد و پایبند به تصویری  :مورد وجود داشته و دو پاسخ اصلی در این مورد برآمده است

ی آزاد گروهی دیگر که هوادار اراده ،در مقابل ؛اندهشمردتر مهم راترس یافته از خداوندِ جبار هستند تشخص

 دارند. تأکید  مهربر  بینندو پیوند نزدیک انسان و خداوند هستند و پیمانی انتخابی را در این میان کلیدی می

 دوقطبیِ یگروه در میان صوفیان عصر حلاج وجود داشته است.ی متمایز دو جبهه ،به این ترتیب

. دانستندمهم میوصل و غیاب  مهر را با دوقطبیِ ی دیگرو گروه فتندگرترس و امید )خوف و رجاء( را مبنا می

پسندیدند و ای به سرمشق اموی از اسلام داشتند و اغلب صفات جلالی را میکه چسبندگیصوفیان زاهد 
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که  ،ند. در حالی که صوفیان عارفردکتنظیم میبر اساس ترس ی خود را کردارهای عابدانهجبرگرا بودند، 

و بر اساس دوست بودند  فرمان رهاجبر  فارغ و ازاز قید حکم وارثان سنت زرتشتی و مهری و مزدکی بودند، 

 د. ادنددل رفتار خود را سامان میو حالات داشتن 

ه حلاج انگار نخست در قطب اول مستقر بوده و به تدریج به قطب دوم گراییده و قهرمان آن شد

علم اولین و آخرین »با چند واسطه از حلاج نقل کرده که:  ق.( ۴۶۳ /۴۴۵۰ی باشد. خطیب بغدادی )درگذشته

 احتمالاًو این  ،۱«گردد: دوست داشتن شکوهمند و غرض کم و پیروی فروتنانه و ترسبه چهار کلمه بازمی

 پذیرفته است.داشته و میدو قطب را در نظر  ی این گذار و مقطعی رخ داده که حلاج هردر لحظه

 :گویدکه موسی بن ابوذر بیضاوی نقل کرده و می گرددبه همین دوران بازمی احتمالاًاین روایت هم 

ی کسی از پشت بام بر او افتاد و وقتی سر بلند کرد و رفت که سایهای راه میحلاج روزی در بیضا در کوچه

و در « پروایی را بر من خواهی دیدروزی مصیبت این بی»: گفت موسیبه گاه آن نگریست زنی زیبا را دید.

با توجه به این که این واقعه  2.که بر زنی افتاده بود دانستمی ینگاه حرامآن اش را تاوان زمان اعدام، شکنجه

به دوران نوجوانی و جوانی او مربوط است که پیوندهایش با شوشتر و سپیدان  احتمالاًدر سپیدان رخ داده، 

 اینهای بعدی شاهدی نداریم که به زادگاهش بازگشته باشد. چون در دوران ،برقرار بوده است چنانهم

 دانیم.مان است که زهد را به دوران جوانی و آزادگی را به دوران پختگی حلاج مربوط میی دیدگاهکنندهتأیید

های نخستینش اشاره کردیم و ماجرای وزن کردن شپشحج های حلاج در جریان تر به ریاضتپیش

ی مشابهی از ظاهرش در این دوران به مرتاضان شبیه بوده است. خاطره را نقل کردیم و گفتیماش خرقه

گوید حلاج اول فیروز بیضاوی نقل شده که در دوران جوانی دوست نزدیک حلاج بود و می پسرخوراوزاد 

با فرا رسیدن گاه آن خورد.این بین چیزی نمیدر گشود و عید فطر روزه میکرد و روز ماه رمضان نیت می

گفت عباداتش پذیرفته نشده است. در ضمن هر شب قرآن ی عزا و میپوشید به نشانهعید فطر لباس سیاه می
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 احتمالاً ن بنابراین حلاج دورانی که در جوانی به سپیدان بازگشته بود، و ای ۱کرد.را در دو رکعت نماز ختم می

 به زهد و ریاضت شهرت داشته است. چنانهمبلافاصله بعد از حج اولش بوده، 

موضع او در دوران پختگی نماید که هرچند سخنانی از این دست از حلاج نقل شده، اما چنین می 

ابواسحاق شود. ی آنچه از او باقی مانده به این جبهه مربوط میی اخلاق چیزی دیگر بوده باشد و بدنهدرباره

من مذهب هیچ »: گفتاز او نقل کرده که می بود حلاج ابراهیم بن عبدالکریم حلوانی که ده سال در خدمت

اکنون نیز بر شوارترین قسمت آن را گرفتم و همیک از ائمه را به طور کامل نپذیرفتم بلکه از هر مذهبی د

اش نزد حلاج، این سخن باید بعد از با توجه به هویت راوی و دوران طولانی شاگردی .2«همین طریقه هستم

اش کامل شده و به آن چهل سالگی او گفته شده باشد و این همان حدود زمانی است که چرخش نظری

  شناسیم بدل شده است.حلاجی که می

ی در این دوران به انقلابی بودن نظرات خویش آگاه بوده و هر از چندی به اطرافیانش دربارهحلاج  

ای ابوالحسن از این سخنان من تا » گفته که به علی بن مردویهمثلاً  داده است.پیروی از خویش هشدار می

میاویز به آن  من برگردان و بیهودهرسد به یاد دار و آنچه را برون از دانش توست به خود آنجا که دانشت می

 . ۳«تا گمراه نشوی

عبدالله بن طاهر گویند روزی دینی حلاج این داستانی روشنگر است که میبرون ی این موضعِدرباره 

همان وقت «. ای سگ»دعوایش شد و کار به ناسزا کشید و به او گفت:  ازدی در بازار بغداد با مردی یهودی

سگ خود را به عوعو »گذشت و این حرف را شنید و عبدالله را نکوهش کرد و گفت: میحلاج از آن بازار 

ای »عبدالله بعدتر که خشمش فرو نشست رفت و از حلاج عذرخواهی کرد. حلاج در پاسخ او گفت: «. میاور

دین را از آن خدای گرامی است که هر گروهی را به دینی گمارده است و خدا خود آن ها این یفرزندم، همه

بر آنان برگزیده است، بی این که آنان برای خود برگزیده باشند. پس کسی که دیگری را به باطل بودن دینش 
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سرزنش کند، حکم کرده است بر این که آن کس خود آن دین را برای خویش برگزیده است. و البته این 

 .۱«ی قدریه است و قدریه مجوس این امت اسلام استمذهب و عقیده

رسد و با پوششی از گفتار در توجیه دین مرد یهودی در نگاه نخست جبرگرایانه به نظر میاین 

آورد و به این نتیجه ای واژگونه به بار میجبرانگاری اهل سنت پوشانده شده است. اما کاربست این جبر نتیجه

ی سخن حلاج نشان . ادامهسپارندی ادیان بر حق هستند و موازی با هم به خداوند راه میانجامد که همهمی

بدان »ای که انگار در مخاطبش وجود داشته، بهره جسته تا سخن خود را بگوید: دهد که او از باور جبریمی

های گوناگونی است که مقصود از آنها های مختلف و نامکه یهودیت و نصرانیت و اسلام و دیگر ادیان لقب

ها اندیشه ی کیشو اختلافی باشد... با پژوهشی پیگیر در همههمه و همه یکی است بی آن که در آن مغایرت 

های بسیار یافتم. پس برای مرد کیشی ویژه مخواه، چه آن کیش او را از کردم. آنها را یک ریشه و تنه با شاخه

دارد. بلکه آن چیزی که مرد باید همواره جویای آن و فهم و درک آن باشد، رسیدن به آن اصل راستین باز می

 .2«گرددهای ژرف از آن روشن و آشکار میی فرازهای برجسته و اندیشهاصلی است که همه

وزن ی ادیان را همتا و همدین بوده و همهشود که حلاج در این هنگام بیاز این جملات روشن می 

گرایان سنتی اول و موضع حلاج که مرزبندی او را با دورهترین مهم ،در دوران دومشمرده است. می

این که چرا عبادت اصولاً  کند.کنشی اخلاقی نفی میچون هم دهد، آن است که عبادت رامعاصرش نشان می

شود، جای بحث دارد. چون نیکی کردن اگر تحلیلی نگریسته شود، رساندن امر خداوند کاری نیک قلمداد می

به کسی است. عبادت خداوند ارتباطی با  مطلوبی )در دستگاه نظری زروان، قلبم: قدرت/ لذت/ بقا/ معنا(

فارغ از این متغیرهاست و چنان نیست که قاعدتاً  برد، و خداوند همها را بالا نمیمردمان ندارد و قلبم دیگری

 قدرت و شادکامی و معنا و بقایش به عبادت بندگان بند باشد. 

شود با افزودن نیم، مترادف میبنابراین اگر خیر اخلاقی را به شکلی عینی و سختگیرانه تعریف ک

شک )یا هر مطلوبی( در دیگری. در این حالت عبادت بیشادمانی و توانمندی و تندرستی و معنا ی نیکخواهانه

ی بسته به دستگاه نظری عابد مایهتواند گیرد و کرداری است که میی خیر اخلاقی قرار میخارج از دایره
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شان ارتباطی پیدا اش شود، ولی به سایر مردمان و افزودن بر امر دلخواهخرویاُ  آرامش دل فرد یا رستگاریِ

 کند.نمی

معمولاً  های اجتماعیو شخصی است، در نظامزاد درون این الگویی عمومی است که اخلاق، که امری 

ی تحول کلمهجا در  شود که جریانی گروهی و نهادی است. این گذار را بهتر از هربه مناسک فروکاسته می

یکی از نیروهای روان بوده و عاملی در روح  اش )دَئِنا(چون این واژه در شکل اوستایی ،توان دیددین می

داده است. دین در این معنا در کنار مهر و خرد قرار انسان بوده که تمایز میان خیر و شر را تشخیص می

 رفته است. شمار میگرفته و یکی از ارکان همسانی انسان و اهورامزدا به می

بینیم که شخصی و فردی است، در گذر زمان میکاملاً  چند معنای اصلی دین در بافت اوستایی هر 

نهادی اجتماعی و موازی با نهاد سیاسی در چون هم کند و در دوران ساسانیاین کلمه دلالتی جمعی پیدا می

چنان که در قرآن هم با چنین دلالتی به کار گرفته شده است. این فرو کاسته شدن وجدان  ،شودنظر گرفته می

فرضی را در خود دارد و آن هم این که تشخیص خیر و ی مناسک جمعی، پیشکنندهشخصی به نهاد تنظیم

کردار  تواند به نهادهای جمعی وانهاده شود، ومی ــ های خاص شخصی استکه وابسته به موقعیت ــشر 

توان به مشارکت در مراسمی عمومی می ــ ای جاندار و جویای قلبم داردکنندهکه دریافت ــ را نیک

 فروکاست. 

توانند مرز میان خیر و شر را در ها هستند که می«من»ها نادرست است. یعنی تنها دوی این گزاره هر 

تواند و نباید به مناسک جمعی وجدان شخصی نمی ،های خاص روزمره تعیین کنند. به همین ترتیبموقعیت

پردازد. یعنی کند، اما دومی به مرزبندی ما و دیگران میچون اولی خیر و شر را مرزبندی می ؛فروکاسته شود

 ارتباطی به امر خیر ندارد. لزوماً  مناسک جمعی کارکردشان منسجم کردن نهاد است، که

ای نیرومند از اندیشمندان در مقابل متشرعان ایستاده بودند و جبههبر همین اساس در دوران حلاج  

گفتند اجرای عبادات ارزش اخلاقی ندارد. بسیاری از ایشان البته کارکرد سودمند عبادات در پالایش روح می

ی نیکوکارپذیرفتند، اما با جایگزینی طاعات و عبادات به جای را میها این و ارتباط با خداوند و مشابه

دانستند و ی اخلاق فردی میمناسک دینی را تهدیدکنندهاصولاً  شخصی مخالف بودند. بماند که برخی دیگر

مخالفت که با نماز خواندن مسلمانان بودند خرمدینان اش نمونهکردند. بر این مبنا به تعطیل آن حکم می
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خواستند مراسم حج را ونت و کشتار میشان انگار فردی بوده، و قرمطیان که با خشهای عبادیداشتند و آیین

 تعطیل کنند.

دانسته اش بنا به عادت عمومی عبادت را نیز کنشی اخلاقی میدر دوران آغازین اندیشه احتمالاًحلاج  

که آزادی خواهد، بگو عبودیت پیوسته  هر»و این جمله که بر زبان رانده شاید به آن دوران مربوط باشد که 

 داند.گیرد و عبادت را فاقد ارزش اخلاقی میقرار می ی مقابلدر جبههی سخنانش . با این حال بدنه۱«گردان

تواند با خدمت و عبادت خدا را از خود خشنود کند، برای خشنودی پندارد میکسی که می» :گویدمیمثلاً 

 . 2«خدا قیمتی تعیین کرده است

درازتر است یا دست عبادت؟ گفت: نه این و نه آن. اگر پرسیدند که دست دعا »نوبتی دیگر از او 

دست دعاست تا به دامن نصیب بیشتر نرسید و آن شرک مردان است. اگر دست عبادت است تا به دامن 

تکلیف شرعی بیشتر نرسد و آن دهلیز سرای ایمان است. ولی دستی که از آفرینش برتر رسد دست سعادت 

 .۳«، تا خود کی بیرون آید و دست به که نهدی عنایت متواریاست در سراپرده

ی روی زمین کفری نیست که در زیر ایمانی و طاعتی نیست بر همه»گوید: حلاج در جایی دیگر می

از آن، و اختیار کنج عبودیت و بندگی نیست که در زیر آن ترک حرمتی و تر بزرگ که در زیر آن معصیتی

. جملات آغازین به موضع حلاج در طرد مرزبندی ایمان ۴«ی نباشدادبادعای محبتی نیست که در زیر آن بی

ی عبادت نیز تعمیم داده و آن را به خاطر آمیختگی شود، و در جملات بعدی همان را به دایرهو کفر مربوط می

 با چیزهای دیگر نفی کرده است. 

تفاوتی که گفتیم بر بی گردد،بخشی از این خوار شمردن عبادت به تصویر حلاج از امر قدسی باز می 

از آنجا که حلاج سرشت حق و انسان دارد که پیامد منطقی محض و مطلق بودنش است. تأکید  و تقارن وی

او از تقارن چون هم داند، معتقد است انسان کامل نیز باید در این زمینه به خداوند شبیه شود ورا یکی می
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گوید: که اسماعیل را رسولی صادق نامیده، می ،ی مریمهسور ۵۴ی محض برخوردار گردد. حلاج در شرح آیه

 . ۱«ی احوالش یکسان استصادق به حالش متکلف و میان استقامت و ذلت در نوسان است و صدیق در همه»

شده است. اسماعیل پیک و قائل  ییدکننده( تمایزیأ)ت« صدیق»و  (راستگو) «صادق»یعنی میان 

کرد خداوند به او ابلاغ می را آنچهتکلیفی بر عهده داشت و ای )رسولی( راستگو بود. به همین خاطر فرستاده

کرد. صدیق اما لقب ابوبکر است و او کسی است که رسالت میان صلابت و ذلت نوسان میکرد و بیان می

صدیق استفاده کرده تا عارف را با ابوبکر و امر قدسی را با نور از لقب جا این کرد. حلاجمیتأیید  محمدی را

شوند و دیگر فراز و ثیرناپذیر میأمحمدی برابر بگیرد، و بگوید که سالکان راه حق مانند او یکپارچه و ت

 کند. شان رخنه نمیفرودی در احوال

این را هم باید در نظر داشت که ابوبکر صدیق از دید بسیاری از صوفیان بنیانگذار تصوف بوده است 

از چنین جایگاهی برخوردار است. حلاج چندین بار از  چنانهمالاولیاء عطار و در متونی دیرآیند مثل تذکره

انبیاء به واجبات عمل » :گویدو می دکناستفاده میای از رهروان راه حق ردهای برای استعارهچون هم لقب او

کنند و عارفان هرچه غیر خدا را کنند و صدیقین از منکرات دوری میکنند و مؤمنون به فضایل عمل میمی

انگیزی از مردان حق به دست داده است. نخست آن که بندی شگفترتبهجا این . حلاج2«کنندفراموش می

ی تکالیف و عبادات هستند و به یف در نظر گرفته است. انبیاء نمایندهعارفان و پیامبران را در دو سر یک ط

ی گیرند که توانایی عمل به همهشان یعنی مؤمنان قرار میکنند. بعد از ایشان پیرواناحکام واجب عمل می

آشکارا این هم ناگفته نماند که حلاج کوشند. ی برتری )فضل( است میواجبات را ندارند، اما برای آنچه مایه

کنند و توبه و ی پیامبران خطاهایی بزرگ میهمه :گفتمخالف اصل معصومیت پیامبران بود و برعکس می

بود شود ارج و قربی بیش از پیش پیدا کنند. او در ضمن معتقد شان به سوی خداوند باعث میبازگشت

 ۳.ستدانای را صادق میهم چنین قاعدهی پیامبر اسلام کند و دربارهخداوند بابت این خطا ایشان را تنبیه می
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ی منفی کردارها را شود و اینان جنبهدیگر طیف با صدیقین آغاز میی منان، نیمهؤپیامبران و مبعد از 

در نظر دارند و از بدی کردن می پرهیزند، که با اجرای مناسک و عبادت متفاوت است. در نهایت عارفان قرار 

ی چیزهای دیگر را چون در جوار حق هستند، همه ،ی حلاج هستند و اینانجبههگیرند که آشکارا هممی

آنجا که مثلاً  ،گیردصفتی برای همین عارفان به کار میچون هم را کنند. حلاج گاهی هم صدیقفراموش می

صدیق کسی است که در شواهدش »گوید: می ۱«واذکر فی الکتاب ادریس انه کان صدیقا نبیا»ی در شرح آیه

 ،2«بیندکند، بنابراین چیزی جز حق نمیی حق رنج و سختی بر او وارد نباشد. او را حق سرپرستی میبه مشاهده

صدیق کسی است که بر طبق همان حکمی که خدا مقرر کرده است بماند. امور مخلوقه هیچ »گوید: مییا 

 .۳«بیند و او نسبت به هستی نابیناستیر پروردگار را نمیغ ،گذارداثری در ضمیر او نمی

با عبادت و طاعت بندگان تناسبی ندارد. طبعاً  و شخصی با حقسره یک این فراغت از هستی و اتصال

هاست حق مقصود و مراد عبادت»گوید: ی یونس )فذلکم الله ربکم الحق...( میسوره ۳2ی حلاج در شرح آیه

در ادامه گاه آن .۴«یعنی گواهی به غیر از او ندهد و غیر او را درک نکند ،ها طاعت استو مقصود از عبادت

حق کسی است که زشتی را زشت نداند و نیکی و نیکوکاری را نیکویی نداند. چگونه آنچه از او »گوید: می

نهایت برخاسته از حق  چیز دریعنی چون همه. ۵«گردد یا آنچه آفریده بر او اثر کند؟آفریده شد به او باز می

بندی کنند هم رتبهکنند وجود ندارد و این که چه میکنند و نمیاست، برای او تمایزی میان آنچه مخلوقات می

شده بر اساس طاعت و کردار تنظیمچنان که کردار قبیح و نیکو برایش اعتبار چندانی ندارد.  ،خاصی ندارد

کسی » :گویدی گمراهی شود. حلاج در جایی دیگر میدروغین مایه ایسنجهچون هم تواندعبادت بنابراین می

افتد و کسی که به مطلوب و هدف ی ابهام میکه به اعمال ]صالح[ بنگرد از مطلوب و هدف عمل در پرده

 .۶«افتدعمل بنگرد، از دیدن اعمال در پرده می

                      
 .۵۶ی ی مریم، آیهسوره .۱

 ۱۴2: ۱۳۷۹حلاج،  .2

 .۱۴2: ۱۳۷۹حلاج،  .۳

 .۱۳۴: ۱۳۷۹حلاج،  .۴

 .۱۳۴: ۱۳۷۹حلاج،  .۵

 .۶۶: ۱۳۶۷ماسینیون و کراوس،  .۶



295 

 

واعبد ربک »ی هنگام شرح آیهتوان یافت، که س میتر در گفتارش با فارِمشابه این سخن را صریح

تواند خدا را عبادت کند، ل نیامده باشد نمیئگوید تا کسی به عبودیت ابتدا و انتها نامی ۱«حتی یأتیک الیقین

کس که به معبود آن»گوید: و اگر چنین کند مستوجب مکافات و رنج خواهد شد. فارس در همین راستا می

عمل بر اساس  ،بنابراین. 2«که به عبادتش بنگرد از معبودش سقوط کندکس بنگرد از عبادتش سقوط کند و آن

شکاف و راهگشا نیست که خود نوعی حجاب است که دیدن مطلوب اصلی یعنی حق را شرع نه تنها پرده

 سازد.ناممکن می

این را حیله و ترفندی حلاج خداوند پیامبرانی برانگیخته و شریعتی ابلاغ کرده است.  ،با این حال

هیچ مکری » :گویدمی ۳«فلله المکر جمیعا»...ی در شرح آیهچنان که  ،ایصادقانه دانست و نه راهنماییِمی

دارد تر از آن نیست که خدا در حق بندگان خود به کار برده است. وی آنان را به این پندار وامیای( مسلم)چاره

الوجود اقترانی داشته تواند با واجبالوجود می[ ممکنکه حالتی توانند یافت که آنان را بدو برساند، ]حالتی که

رانند، برای ماند. اگر بندگان نام خدا را بر زبان میی وصول بیرون میباشد. ولی خدا و صفات وی از حیطه

کنند برای گذارند، به خاطر خودشان است. اگر او را اطاعت میخودشان است. اگر او را حمد و سپاس می

 .۴«نیاز استاست. هیچ چیزی که از آنان آید به خاطر خدا نیست و خدا از آن بی رستگاری خویش

ها با شود. روشن است که حلاج به نامربوط بودن عبادتمیسره یک با این جملات کار تکلیف 

تأثیر  نیاز است و از آنگوید خداوند هم از این عبادت بیمیجا این شان آگاهی داشته، ومردمان و منافع

کند در اصل با خود مشغول است و این مکری است که خداوند پذیرد. بنابراین کسی که عبادت مینمی

توانند به او اند با عبادت میاند، چون گمان کردهخدا را خورده اش به کار بسته است. عابدان گولِدرباره

و کنار زدن کسانی وضع شده که در حالی که انگار عبادات برای غربال کردن مردمان سره از ناسره  ،برسند

 شوند.استعداد دریافت عشق الاهی را ندارند و در نتیجه به زاهد و عابد بدل می
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ی محمد بن حسین علوی رفت و ابراهیم جعفر خلدی گزارش کرده که حلاج نوبتی در کوفه به خانه

ای، تو که چهل سال از عمرت را در بیابان به ریاضت گذرانده :خواص نیز آنجا بود. پس حلاج به ابراهیم گفت

 ای؟ و ابراهیم خواص گفت که راه توکل به این خاطر بر او گشوده شده است.به جایش چه به دست آورده

ای بسازی. پس کی ای بیچاره، عمر خود را در آن گذاشتی تا برای خود در درون خانه»حلاج گفت: گاه آن

 .۱«وحدت الهی به آتش خواهی افکند؟آن را در راه 

در شرح شمرده است. او فایده میکرده و بیها را نفی میعبادتحلاج پیامد این موضع آن است که 

ای که برای مردمان بنا شد همان است که در مکه )نخستین خانه 2«الن أول بیت وضع للناس للذی ببکه»ی آیه

تکلیفی از وسایط و تکلیفی با حقایق.  ؛به دو صورت فرستاده استحق تعالی تکلیفش را »گوید که است( می

گردد و تکلیف وسایط معارفش از کسی به غیر او شود و به او بازمیتکلیف حقایق معارفش از او آغاز می

مگر بعد از گذشتن از آن با فنا در آن. از تکلیف وسایط اظهار بیت و کعبه  ،پیونددشود و به آن نمیشروع می

ای. به او پیوسته اًباشد... و تا هنگامی که تو با آن پیوستگی داری از او جدا باشی. چون از او جدا شوی حقیقت

 .۳«کندمی وجوجستجوید و پایین را او را بالا برد و پست کرد. بیت را می

بینیم و گفتارهایی از حج و تقدس کعبه همان است که مشابهش را نزد قرمطیان نیز میاین حمله به 

به این خاطر که با این دستاویز او را با جریان قرمطی قاعدتاً  همین دست بود که باعث اعدام حلاج شد،

کرده را بازتعریف میتکلیف خدا بر بنده اصولاً  ای بوده وتر و ریشهاند. اما سخن حلاج بنیادیکردهمربوط می

 اند. دادهقرمطیان نیز انجام می احتمالاًکاری که  ،است

آنچه از صفات  خداوند از حدود هر» :گویدهم می ۴«و اتبعوه لعلکم تهتدون»ی در شرح آیهحلاج  

کند برتر به تکلیفش بر حسب نوع یا بر حسب وسائط یا بر حسب حقایق است. تکلیف خود بر ما متجلی می

گردد. تکلیف وسائط آن معارفی است که از کسی حقیقی آن معارفی است که از او آغاز شده و به او بازمی

پذیرد. که غیر از اوست آغاز شود و به او هرگز نرسد. پس معرفت ایشان در پایان معرفت اهل وسائط پایان می
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ی آن نیرویی باشد از جانب ت. همهو پایان نپذیرد معارف کسی که معرفتش را از شهود حق دریافت کرده اس

 ۱«.حق به خلق

ی مردمان نهاده دو شکل اصلی دارد. یک شکل به الله یا تکلیفی که خداوند بر شانهبنابراین حق

ای بند است و از این رو با خانه و معبد و کعبه پیوند خورده، و شکلی دیگر به حقیقت متصل است و واسطه

همتاست با تفاوت میان شریعت و طریقت یا مسیر دینی مبتنی تقریباً  د. این دومستقیم با خداوند ارتباط دار

بر مناسک سنتی یا شور شخصی، که شکل سازمانی و نهادمند دین )وسایط( را در تقابل با شکل شخصیِ 

 گیرد. می رویارویی با امر قدسی )حقایق( در بر

مخالف اجرای مراسم حج و تقدیس کعبه  این تقابل انگار در آرای قرمطیان ریشه داشته باشد که

ی توهین فراوان روا داشتند. جملهبه آن  بودند و نوبتی هم کعبه را ویران کردند و حجرالاسود را ربودند و

ای از حلاج منسوب است و یکی از دلایل محکومیتش بود، اگر درست بوده که به نامه« کعبه را ویران کن»

 کند. باشد به چنین تقابلی اشاره می

و اذا کنت فیهم فأقمت »ی گرایانه را در شرح او بر آیهاین رویکرد فردگرا در برابر نهادگرایی مناسک

خداوند عنایت و توجهی به دعا و تمرکز حواس در حیرت » :گویدبینیم. در آنجا هم مینیز می 2«لهم الصوه

ی او آیتی از اتحاد و اجتماع برای دیگران باشد کرده تا استیلاتأکید  ... ندارد... خدا شریعت را برای مؤمنان

شود و احتیاط مدار نزدیک میدر جاهایی سخن حلاج به زاهدی شریعتهر چند  ،. یعنی۳«نه برای خود آنان

 نماید که نظر اصلی او با خوارداشت مناسک نزدیکیِکند، اما چنین میرا همواره با جملات دوپهلو مراعات می

نماز عاشقان کفر » :گفته به ابراهیم بن فاتکدر حدی که حتا نماز را هم مصون نداشته و  ؛بیشتری داشته باشد

گوید حلاج این جمله را بعد از آن گفت که در نمازی کل قرآن را خوانده و ختم کرده ابراهیم می«. است

ناممکن تقریباً  رسد چون ختم کل قرآن در یک نوبت نماز خواندناما این روایت قدری نامحتمل می ،۴بود

 ی استادش را بپوشاند.برانگیزی جملهخواسته تیزی و حساسیتاست و شاید به این وسیله می

                      
 .۱۳۰: ۱۳۷۹حلاج،  .۱

 .۱۰2ی ی آل نساء، آیهسوره .2

 .۱2۳: ۱۳۷۹حلاج،  .۳

 .۳۹: ۱۳۶۷ماسینیون و کراوس،  .۴



298 

 

علامت » :گویدداند و میفایده میموضع حلاج اما صریح و روشن است. او از سویی عبادت را بی 

شبلی دارد، زمانی که پرسید:  مشابه این سخن را در پاسخ به .۱«دوَعارف آن است که از دنیا و آخرت فارغ بُ

دو گام است و رسیدی. دنیا را بر روی دنیادوستان بینداز »: گفت حلاجو « راه رسیدن به خدا چگونه است؟»

  .2«داران بازگذارو آخرت را به آخرت

فایده بداند بلکه در مواردی سرکشی کند که طاعت را بیبه این بسنده نمی ،از سوی دیگر ،اما حلاج

خواهیم پرداخت. به آن  داند. این همان گفتمان ستایش ابلیس است که بعدترو ترک طاعت را درست می

کند انجام کارهایی خاص نیست، که دریافتن حالاتی ویژه است. شمارد و توصیه میآنچه حلاج معتبر می

پیامبران بر احوال چیره و مالک آنها هستند، پس آنان احوال را »گفت: بن غالب از او نقل کرده که میمحمد 

گردانند و نه آنان گردانند، نه احوال آنان را. ولی احوال بر دیگران چیره است و این احوالند که آنان را میمی

 .۳«احوال را

کم در دورانی که مقیم بغداد ستاید. دستحال را میدهد، و گاه حلاج گاه مقام را بر حال ترجیح می 

مدار درگیری داشته، انگار به قطب ترجیح حال گرایش بیشتری نشان داده باشد. به بوده و با صوفیان شریعت

سماع بر عوام حرام است به سبب بقای نفوس آنها. برای زاهد مباح »گوید: ی سماع میهمین خاطر درباره

سماع همان  .۴«دلی آنهاآمدن مجاهدت آنها. برای عارف مستحب است به علت زندهاست برای به حاصل 

ی اسلام هم وارد ی عرفان به تازگی به دامنهبا واسطهکه در دوران حلاج رقص آیینی کهن ادیان ایرانی است 

شرقی و عرفان خاستگاه این رسم انگار ایران های شدیدی را برانگیخته بود. ها و مخالفتشده بود، و واکنش

 شمارد.خراسانی باشد. حلاج یکی از نخستین کسانی است که در ایران غربی این رسم را مجاز می

جعفر خُلدی توان دلیل درگیری حلاج و صوفیان عراقی را دریافت. با توجه به این سخنان بهتر می

کند. گوید گزارشی به دست داده که ماهیت کشمکش او با جنید را روشن می ق.( ۳۴۸ /۴۳۳۸ی )درگذشته

که حلاج در حال خلسه و وجد از مکی جدا شد و سراغ جنید رفت. جنید از او پرسید چرا به آنجا آمده و 
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انه گفت که آمده تا در خدمت شیخ خود به سر برد. جنید اما حال او را برنتابید و گفت با دیوانگانی که صادق

خواهی با من باشی، حال اگر می»که  زنهارش دادکند، و کنند معاشرت نمیشان شرکت نمییاران در زندگیِ

 «. همان است که برای سهل و عمرو مکی بود

کرده را تبلیغ میاستاد و دوستش ی یعنی ایراد او به حال حلاج بوده و حال قبض و غمزدگی زاهدانه

ای شیخ، صحو و سکر صفات بشری نیستند. مؤمن تا زمانی که صفات خاص » :گویدحلاج میگاه آن است.

ی که حال بسط و شادمانی و خلسه ،یعنی«. او فنا نشده باشد، پیوسته با حجابی از مولای خود جداست

گوید با حجابی از صفات ای از نور الاهی است و آنان که جنید میروحانی نشانی از لطف خداوند و بارقه

گویند: شود و میاند. جنید متوجه این جسارت او میناشی از آن از خداوند جدا شده و غم و ماتمِ انسانی

ای پسر منصور، تو در باب صحو و سکر در اشتباه هستی. این دو حال، صحو همان صحت است، حال شعر »

مؤمن  صفاتمن با خدای خود است. سکر شدت میل و اوج عشق است. بنابراین صحو و سکر نه ؤعادی م

وصول مخلوقات. ای پسر منصور، من خود در سخنانت خودستایی و ادعایی بسیار و  است، نه فضایل قابل

ی هایی از همان حالات زاهدانهمشتقچون هم جنید حال سکر و صحو را ،. یعنی۱«بینمبیانات سخت لاطائل می

 کرده است.حمله می های این حالبرداشت حلاج دربارهبه کرده و بندگان تفسیر می

همه در عوالم نگاه » :گویدتوجه بوده است. نوبتی میزده و به این غوغا بیحلاج اما ساز خود را می 

زاد درون بهجا این ؛ و در2«کردند و اثبات کردند. من در خود نگریستم و از خود بیرون رفتم و باز خود نیامدم

من متفرق بودم، واحد شدم. قسمت »گوید: اشاره دارد. در جایی دیگر می« من»برخاستنش از و احوال بودن 

با حق و یکپارچه و مفرد شدن وابسته به حال دل بوده  این درآمیختگیِ .۳«مرا یکی کرد، توحید مرا فرد کرد

 و چیزی نیست که با اجرای مناسک و خواندن متونی خاص حاصل آید.

تیم و بیشتر هم شرح خواهیم داد، مخالف تقدس زبان نبوده و ارتباط زبانی میان چنان که گف ،حلاج 

شمرده است. بنابراین مخالفتش با پذیرفته و هم آن را تا حد حروف جزئی میانسان و امر قدسی را هم می
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لبی شرحش گذشت، در قاتر پیش که ،عبادت به معنای آن نیست که تقدس کلام را باطل بداند. مفهوم ذکر

با ذکر متفاوت است. ذکر ها این دیگر نزد حلاج بازسازی شده و به صورت شعر و شطح اعتبار یافته است اما

نشاند حلاج در برابر آن کلامی مقدس را می ؛ اماشوندآن کلمات قراردادی است که در مناسکی جمعی ادا می

 که با دل پیوند دارد و ضامن و بیانگر عشق میان انسان و خداوند است. 

 گوید:حلاج در شعری می 

 حاشا لِقَلبی أن یعَلق بهَ ذِک ری  أنتَ المُوَلَهُ لی لا الذِکرُ ولَهنَی»

 ۱«اطِری فکِریإذ توشَّحَهُ منِ خ  الذِکرُ واسطهٌ تحُجِبکَ عنَ نظَری

 .ام کرده ذکر تو نیست. دور باد از قلبم که پایبند ذکر تو شودی واله شدن منی، آنچه والهتویی که مایه»

اندازی، سازد، در آن هنگام که آن را به گردنم میست که تو را از نظرم پنهان میا گردنبندیچون هم ذکر

ی گمراهی و ذکر هم مثل عبادت ممکن است مایه ،پس«. ام که از ضمیرم )آویخته است(چون( اندیشه)هم

بنیانگذاران ذکر خفی در یکی از حلاج یکی از هواداران و شاید پنهان ساختن حق شود. به همین خاطر 

 ی اسلام بوده است. دایره

رواج داشته و در سنت  زمینایرانج در از حلاتر پیش رسم خواندن مانتره البته از دو هزار سال

هایی که اما گزارش ،اندشدهزرتشتی و بودایی و هندویی و مسیحی و یهودی دعاها با صدای بلند خوانده می

شود و این که خواندن مانترا در زمان مراقبه در این مورد در دست داریم بیشتر به مناسک جمعی مربوط می

هایی در منابع زرتشتی و بودایی هست که کم اشارهو در خلوت چگونه بوده، جای بحث فراوان دارد. دست

هوادارانی داشته و این همان است که در عرفان  دهد هردو شکلِ رسا یا خاموش خواندن مانترهنشان می

 شود. اسلامی به ذکر جلی و خفی بدل می

 2«و اَذکر ربک فی نفسک»ی کند و در شرح آیهحلاج صریح و قاطع از ذکر خفی هواداری می 

یاد  ذکرت را آشکار نکن و در دلت او را یاد کن. خدا را بسیار»گوید: )خداوندت را در خویشتن یاد کن( می
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کن و آن را جز از برای پروردگار برملا مکن و هرچه ذکر در نهان انجام پذیرد بهتر از آن است که آشکارا 

 .۱«گفته شود

نظران ها بعد موضوع جدل صاحبی ذکر و کژکارکردهای برخاسته از آن تا قرنسخنان حلاج درباره 

 چنین شعری را از حلاج را نقل کرده: «ابطال وحده الوجود»ی بوده است. احمد بن تیمیه در رساله

 ی ذکر غایب و فنا شودگاه که عاشق به کمال عشق خود برسد و از مذکور در زیر سلطهآن»

  .2«بیند که نماز عارفان کفر استپس چون عشق او را به شهادت و گواهی فرا خواند، او به راستی می

افتد و میی مذکور از ذکر در غیبت گفت ذاکر به وسیلهمیحلاج بهتر بود بعد گفته که  ابن تیمیه

منظور حلاج جاست که نکته اینولی  ۳.سخنی ابلهانه و ناپسند استشدن از نظر مذکور چون غایب  ،ماندمیوا

 ،. یعنیکند و برعکسی مذکور است و ذاکر را از منظور پنهان میکنندهذکر مخفی گفته، و میهمین بوده دقیقاً

ابن تیمیه به خاطر  سازد.کند که انسان و خدا را از چشم هم پنهان میای عمل میحجابی و پردهچون هم ذکر

بایست بیندیشد نیندیشید و تعصبی که داشت از اندیشیدن به کنه معنای شعر حلاج عاجز بود و به آنچه می

 گفت آنچه گفت. 
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 : شیطانهفدهم  گفتار

 

بنی پیوند خورده است. ی تکشناسانهیکتاپرستی با نظام هستی ،ادیان سامی دیگرچون هم ،در سنت اسلامی

یعنی از یکتا بودن خداوند، یگانه بودن امر قدیم استنتاج شده و این تا حدودی از مرکزیت مفهوم علیت 

 تاپرستی البتهداند. یککند و همان را خدا میها تصور میالعللی یکتا را برای تمام معلولخیزد که علتبرمی

آتون فرعون مصر که اولین یکتاپرست تاریخ نچنان که آخِ ،کندشمار خاصی از امور قدیم را ایجاب نمیلزوماً 

است وجود خدایان پرشمار مصری را منکر نبود و در تورات که سرسختانه به انحصار پرستش برای یهوه 

داند اند. داریوش بزرگ نیز که اهورامزدا را خدای یکتا میباور دارد هم خدایان دیگر دروغین شمرده نشده

ای کند و بنابراین شکل غالب و کهن یکتاپرستی، در زمینهاشاره می« گر که هستندخدایان دی»هایش به در کتیبه

 گرفته و با آن تضادی نداشته است. چندخدایی جای می

ی خدایان سنتی را نفی و رد کند و دروغین بپندارد موضعی فلسفی است و نه ای که همهیکتاپرستی 

ترین روایت از کفر است و اولین برداشتی سفی در اصل کهندینی، و زرتشت بنیانگذار آن است. این موضع فل

داند و به جای آن تصویری های امر قدسی نزد مردمان را فریبکارانه و دروغ میاست که کل خدایان و جلوه

خدایی ای که تککند. بنابراین یکتاپرستیانتزاعی و اخلاقی از یک مینوی مقدس یگانه و خردمند را پیشنهاد می

 شده است. بندیصورتسرمشقی فلسفی است که بنا به ملزومات اخلاقی باشد 

بلکه به دو  ،بنی نبودی ایزدان مرسوم تکی خدای یکتا و دروغین بودن همهنگرش زرتشتی درباره 

 شان زیانکار )اهریمن( بود و دیگری خردمند )اهورامزدا(. بنابراین یک یا چندقدیم ازلی باور داشت که یکی

از این که انحصار ها این دوی ری یک ماجراست و یک یا چندبنی دیدن امر قدیم ماجرایی دیگر، و هرخداانگا

بنی است و به سه خدای پرستش امر قدسی در یک نقطه استقرار یابد یا نه، استقلال دارند. نگرش مسیحی تک

داند. هایی از یک نیروی مقدس میقدیم باور دارد و با این حال یکتاپرست است. یعنی هر سه خدا را جلوه
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تهی تقریباً  ن زرتشتی یکتاپرست است و دوبنی ودین یهود چندخدایی است و یکتاپرست و چندبنی، و دی

 از مفهوم خدایان سنتی.

های ادیان سامی در دوران هخامنشی با دستگاه فلسفی زرتشتی آشنا شدند و این به استیلای چارچوب 

به شکلی که اساطیر تورات در فضای چندخدایی  ،مفهومی زرتشتی بر متون کهن کنعانی و عبرانی منتهی شد

یکتاپرستانه و زرتشتی شده، و در هر ساحت سره یک انی جای دارند در حالی که شریعت و آداب آنکهن کنع

عدن امرداد و خرداد  باغِ شود. چنان که در داستان دو درخت ممنوعِپاتکی به ساحت مقابل هم دیده می

کنعانی است که در د، و در سفر اعداد خشونت پیشااخلاقی قبایل نشوکه طرد و نکوهش می هستنداوستایی 

 ۱شود.بافتی یکتاپرستانه بازتولید می

مهمی منتهی  گراییِی ادیان سامی به یک همهای متفاوت فکری در بدنهدر دوران حلاج این جریان 

بنی است و بنابراین اهریمن یا ابلیس شده بود، و آن بر این اصل مبتنی بود که قدیم یکتاست و هستی تک

اش را از دست شد اما خلوص اخلاقیخداوند قدرقدرت شمرده می ،. به این ترتیبی خداوند استآفریده

گیری از دستگاه فلسفی رومی، و فاصله ـ شناسی کهن مصریداد. این در واقع عقبگردی بود به یزدانمی

 کرد.امر قدسی را بر اساس نیکی اخلاقی تعریف میاصولاً  زرتشتی که

بود که خداوند هم خاستگاه خیر بود و هم شر. به همین رو روبه اخلاقیبا این مشکل بنی نگرش تک 

دار لهأفرضِ تعریف خداوند بود، به امری مسکه در کیش زرتشتی پیش ،امر قدسی خاطر دادگری و نیکوکاریِ

خداوند را از قید این اصولاً  بدل شد. برخی از رهبران مذاهب اسلامی مثل ابوالحسن اشعری و ابن داود

لزوماً  ای مثل فرعون دانستند که رفتارشی قدرقدرت جبار و خودکامهروافرمانها رها کردند و او را ویژگی

اخلاقی یا عقلانی نیست. برخی دیگر مثل معتزله و شیعه و اسماعیلیه عدل را یکی از اصول دین دانستند و 

در توضیح این که هر چند  ،وکار و دادگر را بازتولید کردندتصویری زرتشتی از خداوند نیک به این ترتیب

 ند.اهخداوندی اخلاقی چرا شیطان را خلق کرده همواره دچار اشکال بود

در میان مذاهب اسلامی تندرو شکل گرفت که شیطان را نه هماورد یا شر، بلکه  یدر این بین جریان 

دانیم که در دوران هخامنشی میمثلاً  دید. این نگرش پیشاپیش در ادیان پیشا اسلامی وجود داشته وقربانی می

                      
 ب(.ـ  ۱۴۰2ام )وکیلی، آورده« زند عهد عتیق»کتاب های متنی متفاوت تورات را در شرح مفصل لایه .۱
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و برای آن هم  اندکردهها برای اهریمن هم قربانی نذر میهایی از کیش زرتشتی مثل زروانیو اشکانی شاخه

که دوران زندگی حلاج است به بستر  ق.( ۳) ۴۳اند. این باور در قرن بودهقائل  در مقام امری قدیم احترام

مذاهب اسلامی وارد شد و حلاج یکی از نخستین مدافعان ابلیس است که در بافت الاهیات عشق از او سخن 

 گفته است.

بینیم که او شیطان را با چند نیم و کنار هم بگذاریم، میی ابلیس را جدا کاگر گفتارهای حلاج درباره

شان فرعون است و دیگری موسی. یکی ؛ساخته و آنان را با هم برسنجیده استنشین هم شخصیت انسانی

یی خیالی میان ابلیس و موسی شرح داده و وگوگفتحلاج ایرادهای وارد بر سرکشی شیطان را در قالب 

پرسشگر شیطان را موسی قرار داده که خود طلب دیدن خداوند را بر کوه طور جالب است که هماورد و 

ی طور به هم رسیدند. موسی گفت: ای ابلیس چه چیز تو را از سجده منع موسی و ابلیس در عقبه»داشت: 

. کردم هر آینه مثل تو بودمکرد؟ ابلیس گفت: دعوی من به معبود واحد مرا منع کرد. و اگر آدم را سجده می

چون تو را یک بار ندا کردند أنظر الی الجبل. نگریستی، مرا هزار بار ندا کردند که آدم را سجده کن و من 

سجده نکردم. دعوی من معنی است مرا. گفت: امر بگذاشتی؟ گفت: آن ابتلاء بود نه امر. موسی گفت: لاجرم 

مُعَّول بر آن نیست زیرا که بگردد. حال را  ،صورتت بگردید. گفت: موسی آن تلبیس بود و این ابلیس است

اگر شخص تغییر کند )بگردد(. موسی گفت: اکنون او را یاد  ،ولی معرفت صحیح است چنان که بود نگردید

کنی؟ ابلیس گفت: ای موسی، یاد یاد نکند. من مذکورم و او مذکور است. و گفت: یاد او یاد من است و یاد 

تر است و تر است و وقت من اکنون خوشاشند؟ خدمت من الان پاکجز با هم ب یارمن یاد اوست. آیا دو 

تر است. زیرا که من او را از قدیم خدمت کردم برای بهره بردن از او و اکنون خدمت ذکر من اکنون بزرگوارانه

 .۱«م او را برای بهره بردن اونکمی

 هرتأیید  او و شیطان وشینی نهم نکرده وتأیید  گفتار بر حسب تصادف فرعون راحلاج در این پاره

ی میان موسی و ابلیس به وگوگفتی این بحث، از در ادامهبوده است. در جایی دیگر تأکیدش  دو مورد

با »سازد: مینشین هم کند، و این بار خود را نیز با ایشانی دیگری میان ابلیس و فرعون گذر میوگوگفت

کردم، اسم فتوت از من ابلیس و فرعون در باب فتوت مناظره کردم. ابلیس گفت: اگر آدمی را سجده می
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افتاد. و من گفتم: اگر از دعوی و آوردم اسم فتوت از من میافتاد. فرعون گفت: اگر ایمان به رسول او میمی

منه هنگامی که غیر از او کسی را نبینم. فرعون  سخنم برگردم از باب فتوت بیفتم. و ابلیس گفت: أنا خیر

ای میان حق و باطل ندید. و من گفتم: اگر دهندهگفت: ما علمت لکم من الله غیری چون در قومش تشخیص

زیرا من به هیچ وجه از میان نروم. پیوسته  ،امشناسید، اثرش را بشناسید. من آن اثر هستم و من حقاو را نمی

و فرعون است. ابلیس را به آتش بترسانید، از دعویش باز نگردید.  حب و استاد من ابلیسام. صابه حقّ حق

فرعون را در دریا غرق کرده، از دعویش بازنگردید. به وسایط شادکام نشد... و اگر مرا بکشند و دست و پای 

 .۱«ببرند از دعوی خود بازنگردم

نام گرفت  ابلیسکه متن مرجعش تورات است، مار باغ عدن که بعدتر  ،ی سامیدر سنت یکتاپرستانه 

حلاج همه با این بینیم که در این پاره گفتار میشوند. و فرعون مصری معارضان اصلی آدم و یهوه قلمداد می

ب آن دعوی که ابلیس داشت یکتاپرستی بود و به همین خاطر او را به عنوان مح 2داند.خود میاستاد هردو را 

اما دعوی فرعون جای بحث دارد. چون فرعون هنگام رویارویی  ،اعظم و نماد عشق به خداوند ستوده است

 علامتی برای مدعیان کاذب الوهیت شهرت دارد.چون هم کرد و در سنت اسلامیبا موسی دعوی خدایی می

جویند و در این است که خداوند را صادقانه و خالصانه می ابلیس و فرعون فضیلت :گویدحلاج می  

شوند. او با هوشیاری فرو افکنده شدن شیطان در هایی مثل پیامبرِ انسانی مشغول نمییابند و به واسطهمی

داند که اینان نه با سلامت گذر دوزخ آتشین و غرقه شدن فرعون در دریای احمر را نوعی آزمون الاهی می

 رِی او ذهن را به وَشوند. اشارهیابند و سربلند میکامیابی میبه آن  ن، که با فرو افتادن و غرقه شدنکردن از آ

ها را شکافت و از دریا گذشت یا ابراهیمی موسایی که آب ؛کندآب و آتش نزد موسی و ابراهیم متوجه می

 چرا که هر ،اندن الاهی مردود شدهها بر او گلستان شد از دید حلاج در آزموکه در آتش پرتاب شد و شعله

 . و از آب و آتشی که خاستگاهش خداوند بود پرهیز کردند دو در دعوی خود مشکوک و مردد بودند
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ای برای موسی خواهان دیدن خداوند بود و ابراهیم از خداوند معجزه ین تردید بود کهبه خاطر هم

دلیل به آن  اش فروپاشیدن کوه بر طور و آزمون چهار پرنده بود. لغزش ایشانوجودش طلب کرد که نتیجه

واسطه و رویارو کردند. فرعون و ابلیس اما او را بیدیدند و او را با واسطه درک میبود که خدا را نمی

ی انسانیِ ارتباط یافتند و به همین خاطر پرهیزی نداشتند از این که در آتش یا آب شناور شوند. واسطهیدرم

ای را گوید که چنین واسطهمی ی فرعون موسی، و حلاج صریحاًی ابلیس آدم بود و دربارهبا خداوند درباره

چرا که خود را تنها بنده و عابد خدا  قبول ندارد. دعوی او نسبت به فرعون و ابلیس تند و تیزتر هم هست

کند. به همین خاطر هم شهادت ی خداوند و اثر او و همتای او قلمداد میداند، که دلدار و دلدادهنمی

 کند.کند و آن را با سرنوشت شیطان و فرعون قیاس میبینی میآمیز خویش را پیششکنجه

این دعوت را کس مسلم »گوید: هم انجام داده و می ای میان ابلیس و پیامبر اسلاممقایسه ،در نهایت 

نشد مگر احمد و ابلیس. ابلیس از عین در افتاد و احمد بر او عین عین مکشوف شد. ابلیس را گفتند سجده 

ما زاغ البصر »کن و احمد را گفتند بنگر. ابلیس سجده نکرد و احمد ننگریست و به چپ و راست توجه نکرد 

و احمد دعوی کرد و تضرع کرد و از  ،وی کرد و تکبر ورزید و از حد خود گذشتابلیس دع«. و ما طغی

 . ۱«حول و قوت خود بیرون آمد

گذارد با محمد که رسول آخر است کنار هم می ،که زاهد اول است ،را حلاج در این جملات ابلیس 

چشم خطا نکرد و از »ی نجم سوره ۱۷ی کند. او آیهآغاز و انجام سیر عشق قلمداد میچون هم و این دو را

دوی اینان فرمانی یافتند و به خاطر عشق الاهی  گوید هرکند و میرا به نگاه محمد منسوب می« حق نگذشت

از آن سرپیچی کردند. محمد مراعات ادب کرد و نگاه خود را نگه داشت تا چیزی جز خداوند را ننگرد، و 

 مر به سجده کردن غیر را نادیده گرفت. ی خدا ساخت و اابلیس کرنش خود را ویژه

بنابراین حلاج به روشنی دعوی خودخداپنداری فرعون را در نظر داشته و آن را با انا الحق خویش  

داند. ایشان را نیز در شگفتی و شیداییِ عارفان در برابر خداوند شریک می ،گرفته است. به همین خاطریکی می

گوید که خداوند اش شبیه است. میدهد که بسیار به خودانگارهست میحلاج توصیفی از طرد ابلیس به د

خشم خدا بر ابلیس را از جنس  ،ی او باقی بماند. یعنیشیطان را راند و طرد کرد تا تنها و منفور شود و ویژه

                      
 .۵۹: ۱۳۷۹حلاج،  .۱



307 

 

ز کند و مرارتی که از سرکشی ابلیس برخاسته و مطرود و ملعون شدنش را نمادی اغیرت عاشقانه تفسیر می

کند. حلاج از وضعیت خویشتن نیز وصفی مشابه به دست داده و خود عشق شدید خداوند به او قلمداد می

ها جای گرفته و قرار اش در دلنما شده و کین و دشمنیداند که به امر خداوند مطرود و انگشترا کسی می

پیشکش کردن قربانی به پیشگاه  است مانند مسیح بر صلیب شهید شود. این ولی بر خلاف روایت مسیحیِ

و اثباتی است بر عشق نخستین که حلاج در آن انگار تأکیدی  خویشتن برای شستن گناه نخستین نیست، که

 با ابلیس اشتراک دارد. 

از دید حلاج بلایی که بر سر او سایه افکنده، همان است که شیطان را نیز آماج ساخت. آنچه بر زبان  

اگر با ابدالآبد مرا به آتش عذاب کند غیر از او سجده نکنم. ذلیل »ح حال خودش است: ابلیس نهاده گویی شر

من از محبات سابق  ا نشناسم. ادعای من دعوی صادقانه است.رو خوار انسانی نشوم. ضد او را و مولود او 

 .۱«هستم، چگونه نه؟

 قدم وخداوند را با خود همآید که انگار حلاج به همان ترتیبی که ها چنین برمیاز برخی حکایت

 ۳۹۴ /۴۳۸۳ی ی ابلیس نیز چنین تصوری داشته است. قاضی تنوخی )درگذشتهدانسته، دربارهمینشین هم

پیمود که آهنگ خوش و محزونی های بغداد راه میاز ابن عیاش نقل کرده که حلاج با مریدی در کوچه ق.(

 .2«گریداین ابلیس است که به فنای این جهان می»فت: شنیدند. کسی پرسید که این صدای کیست؟ و حلاج گ

کند، با تصویری گنوسی از شیطان سازگار است. در این نگرش این تصور که ابلیس بر ویرانی جهان مویه می

 ــی جهان مادی دمیورژ یا ابلیس است. در این حالت است که تباهی دنیا به خاطر تقدس خداوندی آفریننده

 شود.شیطان شمرده می ی غمِمایه ــ ها همان تفکیک نور و ظلمت و امری فرخنده بودهگنوسیکه از دید 

اش نقشی مهم و کلیدی را در طرح کلی آفرینش بر عهده گفت ابلیس با سرکشیحلاج در ضمن می

ء به چون اشیا»شناسانه است: گرفت، که دیگری را توان و قصدِ بر دوش گرفتنش نبود، و این نقشی شناخت

کند و به ها را عرضه میشود، پس ملََک نیکیضدشان شناخته شوند و پیراهن نازک از موی بز سیاه بافته می

                      
 .۶2: ۱۳۷۹حلاج،  .۱

 .۱۴۱: ۱۳۸۶میرآخوری،  .2



308 

 

گوید: اگر کند و میها را عرضه میگیری. ابلیس زشتیگوید: اگر آن را انجام دهی پاداش میکننده مینیکی

 .۱«نشناخت، نیکی را نشناسد گیری، پس کسی که زشتی راآن را انجام دهی پاداش مرموز می

ها از سرکشی شیطان در بافت اسلامی است: ترین دفاعیهی ابلیس یکی از کهنشرح حلاج بر انگیزه

در آسمان عابد و موحدی چون ابلیس نبود. ولی عین بر او بیاشفتند و از لحوظ و الحاظ در سرّ گذر کرد و »

عنتش کردند و چون طلب فردانیت کرد، او را براندند. به او معبود را به تنهایی پرستش کرد. چون تنها شد، ل

گفتند: سجده کن. گفت: لاغیر. به او گفت: برای تو تا روز قیامت لعنت است. گفت: خیر. نیست مرا به غیر 

ی تو عین کردنم درباره ام برای تو تقدیس است و اندیشهتو راهی. من دوستدارِ خوار هستم. ناسپاسی

کنی. گفت اگر آدمی غیر از تو نیست. پس ابلیس در این میانه کیست؟ به او گفت: تکبر می سری است.سبک

بودم... چون من اول کسی هستم که تو را شناختم در ازل. انا ای با تو بودم، من سزاوار تکبر و تحیر میلحظه

و نیست. و از من در تو و تر از من به تتر است و در کونین کسی آگاهخیر منه. چون خدمت من به تو قدیمی

از تو در من ارادت است. ارادت تو نسبت به من از گذشته است و ارادت من به تو نیز از گذشته است... من 

ای پاک هستم. اگر رانده شوم دوری یار من است. پس چگونه رانده شوم در حالی که عشق وجود دارد... بنده

 .2«کنمغیر تو به کسی سجده نمی

را هم شرح کرده است. نام او در تورات عزازیل  ، نامابلیس ی این تفسیرها از کردارحاشیهدر حلاج  

دهد اما با بسطی به معنی می« سخت و استوار و نفوذناپذیر»آید که در اصل می« عزز»*است و این از مصدر 

لندمرتبه بودن همت است، ها نماد بآغازین این اسم« ا/ع»گوید هم هست. حلاج می« عزیز و بلندمرتبه»معنای 

شان نماد میان« الف»و « زهد»ی دوم نشانه« ز»است و « ازدیادِ زیادت در زیادت»اول عزازیل علامت « ز»

  ۳اش مجادله کرده است.نشانگر آن که در بلیه« ل»ی شیطان است و ی علم گذشتهنشانه« ی«. »الفت»

ی عقل و دانش گذر کرده و دهد که از مرتبهمیای از عاشقی شوریده به دست انگارهها این ترکیب

ی معبود رسیده است. از این روست که بلافاصله بعد از این تفسیر آمیز دربارهبا همتی والا به زهدی اغراق

                      
 .۶2: ۱۳۷۹حلاج،  .۱

 .۶۰: ۱۳۷۹حلاج،  .2

 .۶۳: ۱۳۷۹حلاج،  .۳



309 

 

کنی ای نابخرد؟ گفت: من محب هستم و محب نابخرد به او گفت: چرا سجده نمی»خوانیم که: حروفی می

 . ۱«است

کند، تفسیر دیگری از این های سامی خروج میی دستور زبانخلاقیتی که از دایرهحلاج در ضمن با  

ای برادر، ابلیس عزازیل نامیده شد، چون او از مقام خود عزل شده است. از آغاز »دهد: اسم هم به دست می

توصیفی ر چند ه . با این حال،2«به انجام نرسید، چون از آغاز شقی بیرون آمد و کارهایش به سرانجام نرسید

فرشتگان »گوید که: انگیز و دردناک از وضعیت شیطان به دست داده، در پایان طاسین الازل و الالتباس میغم

. در همین فصل ۳«بر آدم برای مساعدت سجده کردند و کوشش ابلیس در سجده از طول مشاهده بود

 ،ی خداوند بودابلیس هم پیامد ارادهشده که سرکشی  یی میان خدا و شیطان آمده و در آن اشارهوگوگفت

گردد و خودش از خروج گفته هرچه ابلیس کرده هم به خالقش یعنی خدا بازمی هیعنی با نگاهی جبرگرایان

 از تدبیر خداوند عاجز بوده است. 

یعنی طاسین المشیئه انگار شرحی کوتاه در همین مورد باشد. در این فصل « طواسین»فصل بعدی 

ی کوچک، و دومی دو ی چهار دایرهتنها چهار بند دارد، دو شکل داریم که اولی الف است در میانهکوتاه که 

اند و در پایین قرار گرفتههر یک  سوی راست ایستاده که چهار دایره در بالا و دو« ف»یا « ب»حرف شبیه 

 شود. شان دیده میسه دال کوچک پیرامون

 

 

 

 

ی اول مشیت است، دوم حکمت، سوم قدرت، چهارم دایره»نویسد: حلاج در شرح این نمودارها می

کنند و چارچوب ی اقتدار خدا هستند که کردار مخلوق را تعیین میچهار حلقهها این .۴«معلومات ازلیت اوست
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یعنی خود خداوند باشند، « حدا»باید نماد قاعدتاً  سازند. آن الفمعادلات جبری کردار از دید حلاج را برمی

ی بحث پیشین اما آن دو حرف دیگر ابهام دارند و معلوم نیست منظور حلاج چه بوده است. شاید در ادامه

 .دهدابلیس )ب( و فرعون )ف( را نمایش می

ناپذیر )حکمت( و دانش ازلی و قدرت او ترکیبی مقاومت رفتار )مشیت( خداوند در کنار خردمندی

ی دوم ی اول روم، در دایرهابلیس گفت: اگر در دایره»ورد که کسی را یارای سرپیچی از آن نیست. آپدید می

ی ی سوم منع کند، به دایرهی سوم مبتلا شوم. و اگر از دایرهی دوم برسم، در دایرهمبتلا شوم. اگر به دایره

ول او را لعنت کنند. در لاء دوم او را به سوم چهارم مبتلا شوم. فلا و لا و لا. در لاء اول باقی بمانم، در لاء ا

 .۱«اندازند. چهارم چون باشد از او؟

ی خداوند سرکشی اوست و لعنت دانست ارادهشیطان به این خاطر به آدم سجده نکرد که می ،پس 

کردم، رهاند، هرآینه سجده میدانستم که سجده برای آدم مرا میاگر می»شدنش، و به این تقدیر تن در داد. 

 و آن اصرار بر دعوی کهاش پافشاری شیطان بر سرکشی ،پس«. هاستام که ورای این دایره، دایرهولی دانسته

ی یأس از تغییر سرنوشت است و این صفتی است که برخی نام ابلیس را از آن مشتق دیدیم، نتیجهتر پیش

ترین ی خداوند بود و آگاهاند. ابلیس چون پریستار دیرینهورزیدهتأکید  اند و بر صفت ناامیدی در شیطاندانسته

ای آزاد دانست جستن از هر چهار و دستیابی به ارادهشناخت و میکس بر صفات وی، این چهار دایره را می

 ناممکن است. از این رو از همان ابتدای کار به خواست دلدار تسلیم شد و از امر دلدار سرپیچی کرد.

نماید، در دوران حلاج یک زاهدی سرسخت و عاشقی شیدا بازمیچون هم سیر که شیطان رافاین ت 

رویاروی خود داشته و آن برداشتی بوده که حکیمان و فیلسوفان طبیعی از مفهوم شیطان به روایت رقیب هم 

ی بینیم که به نگرشها در این مورد را در آثار زکریای رازی میترین گزارشاند. یکی از شفافدادهدست می

  .باور داشت انمانوینزدیک به برداشت  چندبنی

که عبارتند از نفس و باری و مکان و زمان و هیولی. این پنج  تاستها پنجگفت شمار قدیممیرازی 

ی خام اولیه هستند. زمان و مکان همان ظرف مطلق جنبش و حضور چیزها در اصل دو جفت و یک ماده

سازد. بنابراین این سه خاستگاه گیتی هستند. باری که خداوند ست که گیتی را برمیا ایهستند و هیولی ماده

                      
 .۶۵: ۱۳۷۹حلاج،  .۱
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ی مینو هستند. این که زکریای رازی نفس را قدیم همان روح انسانی است نیز برسازندهاست و نفس که 

گاهان است که روح انسانی را همراه با اهورامزدا و گوشورون  2۹هات دانسته در امتداد خوانشی کهن از 

  ۱داند.)روح گاو یا روان گیتی( قدیم و ازلی می

گیرد آنچه اهمیت دارد آن است که او ابلیس را هم با نفس یکی می ای رازیی خوانش زکریدرباره 

گوید آغازگر آفرینش او بوده و نه باری. یعنی به تصویری گنوسی و مانوی از خلقت باور دارد که بر و می

در بحث با ابوحاتم رازی  رازی یزکریااساس آن پیدایش گیتی دستاورد نیروهای ظلمت است و نه روشنایی. 

نفس خواست خودی نشان دهد و در این عالم خود را بزرگی نماید و خلقت را شروع کرد و نفس »ید گومی

 . 2«را برای انجام این کار شهوت به حرکت درآورد

ی آن شده این خوانشی دیگر از مفهوم عشق الاهی است. چون نفس به باری میل پیدا کرده و شیفته 

آمیختگی نور و ظلمت یا تداخل نفس و برای درآمیختن با او به جنبش درآمده است، و به این شکل بوده که 

ده و دو فیلسوف رازی نامیده ش« پتیاره»و باری آغاز شده است. این تداخل همان است که در متون پهلوی 

گردد و آفرینش  مضطرب گویند جنبش نفس به شوق باری باعث شد هیولینامند. یعنی میمی «وبال»آن را 

ها چنین بود که این اضطراب ای در گیتی آغاز شد. نگرش مانویان و گنوسیعارضهچون هم به این ترتیب

ن با وصال مجدد نفس و باری در فراغت از اضطراب شود و ایتنها با دانش )مزدا/ معرفت/ عرفان( برطرف می

 ۳داد. دهریانشود به ترین پاسخی است که میگوید این تفسیر معقولدهد. رازی میرخ می

پرسد چرا نگرد، اقتدار خداوند برایش مهم است و میکه از موضعی دینی به موضوع می ابوحاتماما  

غلبه کند و به جنبش درآید؟ چرا از ابتدا او را از خیزش منع نکرد و جلوی نفس تا شهوت بر اجازه داد  باری

خداوند قدرت نداشت که نفس را از خلقت عالم » آن است که زکریاوبال شدنش بر گیتی را نگرفت؟ پاسخ 

 .۴«منع کند

                      
 )الف(. ۱۳۹۴وکیلی،  .۱

 .۵2: ۱۳۷۷رازی و رازی،  .2

 .۵۳-۵۱: ۱۳۷۷رازی و رازی،  .۳
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 کهپاسخ داد  زکریا است؟ و عاجز به این ترتیب پس خدا از این پاسخ برآشفت و پرسید که ابوحاتم

کند، جلوی نفس را نگرفت تا منع نمی عقرب پر از ورود به باغرا عاجز نیست ولی مثل پدری که پسرش 

توانست در مقابل بپرسد چون می ،کارانه استاین پاسخ او البته محافظه ۱خود تجربه کند و ببالد و کمال یابد.

ا پس از آن که سرکشی کرد او را از بین که خداوند مورد نظر ابوحاتم چرا به شیطان امر به سجده کرد و چر

کردند ی شر را از همان ابتدا برنینداخت؟ این ایرادی است که دیگران در همان هنگام مطرح مینبرد و ریشه

 گوید:و مشهورترین بیانش را ناصرخسروی قبادیانی بلخی دو نسل بعدتر به دست داده که می

 دنیاز ترس نتوانم چغ یول فتنه از توست  میراست گو ایخدا»

  دن؟یآفر طانیش ستیچرا با  بهر طاعت  یگر خلقت نمود تو

 دن؟یرس دیو بد با کیچرا بر ن   یو بد قدرت نداد کیبر ن اگر

 «دن؟یآفر طانیش ستیچرا با   یبه کفش خود ندار یگیر گرتو 

، که خودش تواند با گفتاری شبیه ناصرخسرو پاسخ داده شوداز این نظر به راحتی می ابوحاتمایراد 

چیزدان و خدا چطور همهگوید میابوحاتم در پاسخ زکریا . ای بودهم مثل ابوحاتم داعی اسماعیلی بلندپایه

این ایراد را چنین همکند؟ پیشگیری بینی و از آن ظهور وبال نفس را پیش هنتوانستولی است، قدرقدرت 

عالم خودش باید مثل خدا پس کرده، خلق به خاطر این جنبش آغازین جهان را نفس کند که اگر مطرح می

این ایرادها البته با فرض این که خداوند شیطان را  2باشد، و در این حالت دو خدا خواهیم داشت.و قادر 

 ماند. باقی می چنانهمآفریده و او را هماوردی فارغ از منع الاهی قرار داده 

ی نفس یا شناسانهی فلسفی دارد و به جایگاه هستیبخشی از ایرادهای دیگر ابوحاتم بر زکریا جنبه

پرسد که شهوت نفس که نقشی چنین مهم در پیدایش گیتی داشته خود امری میمثلاً  شود.ابلیس مربوط می

تا ها بیش از پنجقدیم بوده باشد و بنابراین شمار قدیمکند که آن نیز باید قدیم بوده یا حادث؟ و اثبات می

 ۳گیرد که چطور وقتی هنوز عالمی به وجود نیامده بود، نفس شهوتی برای خلق آن داشت؟شود. یا ایراد میمی

                      
 .۵۶-۵۴: ۱۳۷۷رازی و رازی،  .۱
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این برداشت که شیطان با نفس پیوند دارد و مانند خداوند نیرویی آفریدگار است، بعد از دوران 

ی صوفیانه از شیطان را ی انگارهقی ماند و در ترکیب با دفاعیات حلاج از ابلیس بدنهبا چنانهمها رازی

 قتیاصل و حق»گوید: می« تمهیدات»القضات همدانی دویست سال پس از مرگ حلاج در عینبرساخت. 

 همها بر و عالم یکه نور چه باشد، احتمال نکن میاگر بگو غایآمد... در سینور محمد و ابل نیآسمان و زم

 یکیدو نور است:  نیا شان،یا قتیو حق ن؛ی... دو نور او باشد که اصل آسمان و زممیبگو یاوفتد؛ اما رمز

 . ۱«...سینور ابل یگرینور محمد، و د

دوقطبی نفس و باری را با نورشناسی مانوی این بار کند و یعنی همان سخن رازی را تکرار می

کند و نه ظلمت. شیخ محمود جالب آن که در مقابل نور محمدی به ابلیس هم نور منسوب می آمیزد.درمی

 گوید: و می 2را به کار گرفته« نور سیاه»تعبیر « گلشن راز»شبستری هم در 

 «است اتیدرون آب ح یکیتار به  نور ذات است یبدان گر یاهیس»

و به تفسیر بانفوذ لاهیجی میدان داده که گسترانده دلانه او با این تعبیرها مکاشفات ابن عربی را هم

ی آیین مهر همه بازسازی ارکان بسیار دیرینهها این کند وخورشید شبانه را در کنار خورشید روزانه مطرح می

ی است که تأثیرگذارهای مهم و کانونحلاج در این سیر پردامنه و پیچیده از در بافت عرفان اسلامی است. 

اما بی دانستن آن  ،زندها را رقم میموضعترین مهم بندی برخی ازها و جبههیاری از گفتمانگرایی بسهم

  نماید.بعدی فهم گفتارهایش دشوار می پیشینه و توجه به این سیر تکاملیِ

  

                      
 .2۵۸-2۵۷؛ ۱۳۹۳القضات همدانی، عین .۱

 .۱۴۰۰وکیلی،  .2
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 میانسالی: چهارم  بخش

 ق.(   ۳۰۰-۲۷۸   /۴۲۹۲  تا    ۴۲۷۰)
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ننخست  گفتار دی   های: خاندا  بغدا

 

حلاج بعد از سفرش به چین و هند به بغداد بازگشت و در آنجا مستقر شد. در این هنگام تعالیم او ماهیتی 

اثیر و شیخ ندیم و ابنگفت به زودی مهدی موعود از طالقان ظهور خواهد کرد. ابنمیمثلاً  آخرالزمانی داشت.

و خود را پیشاهنگ ظهور ناجی  است باببود اند که حلاج در این مقطع مدعی توسی هم اشاره کرده

اند. نامیدهست که چرا پیشاهنگ ظهور ناجی آخرالزمان را باب میا ایاین هم نکتهکرد. آخرالزمان معرفی می

کرده اند لقب کسی بوده که مثل درگاهی برای ورود ناجی عمل میربی فرض کرده و گفتهعاغلب این کلمه را 

اما این که انسانی در یا دروازه برای انسانی دیگر باشد قدری دور از ذهن است. حدسی جسورانه که  ،است

بخش باشد. چون داستان نجات« بابا»ی همان شدهی باب هم در اصل کوتاهتوان زد آن است که این کلمهمی

 شده، کهبزرگ همراه میبخش شهید اغلب با جنگاوری آخرالزمان خاستگاهی مهری داشته و در آن رهایی

 بایست رهبر مهرپرستان یا بابای سالکان باشد. میقاعدتاً 

شود که گفتیم لقب اصلی ها به مفهوم باب به حلاج مربوط میترین ارجاعبخشی از کهن ،به هر روی

بر لقب بابا توانند دارند و می« ابو»بوده است. ناگفته نماند که القاب یادشده که پیشوند « بابا»خودش گویا 

در همین  احتمالاًکنند. شوند و بعد از آن اهمیت و برجستگی پیدا میگواهی دهند به همین سفر او مربوط می

های در میان شیعیان پیروانی برای خود پیدا کند، چرا که آنان نیز گرایش هکوشیدمی ه که حلاجدوره بود

 آخرالزمانی نیرومندی داشتند.

که تندروترین و جنگاورترین  ،هرگز با مذاهب امامیه به یک جوی نرفت. زیدیهآب حلاج  ،با این حال 

ی این درگیری . ریشهبود، به دلایلی نامعلوم به شدت با حلاج مخالف شدمحسوب میگروه در این بین 

چون زیدیه در این هنگام در  ،به سفر پیشین حلاج به ایران شرقی مربوط باشدباید نیست ولی دانسته درست 

در آن  احتمالاًکرده بودند و حلاج هم تأسیس  طبرستان و شمال ایران اقتداری داشتند و در آمل دولتی محلی

 .و چه بسا با ایشان نیز درآویخته باشدمنطقه گردش کرده 
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ی در دوران اموی دو شاخه ،هاشمچنان که گفتیم، شیعیان یعنی هواداران تثبیت خلافت در خاندان بنی

کردند و بنابراین عباس ی شروع رهبری فرهمندانه را از عبدالمطلب آغاز میآنان که نقطه :اصلی پیدا کردند

ی عباسی دانستند پیروز میدان از آب در آمدند و سلسلهبن عبدالمطلب و خاندان عباسی را حامل این فره می

دانستند و این سلسله را در که فرهمندی را به پیامبر اسلام مربوط می آنان ،شاندر مقابل ؛کردندتأسیس  را

 شدند. دادند علوی یا فاطمی خوانده میفرزندان حضرت علی ادامه می

هر  ی اصلی از سادات را پدید آوردند.در میان علویان فرزندان امام حسن و امام حسین دو شاخه

ورزیدند و اگرچه تأکید  د، فرزندانش به قیام و خروج بر ظالمامام حسن مجتبی با معاویه صلح کرده بوچند 

گیری از سیاست و شان شهید شده بود، فرزندانش به کنارهامام حسین بر امویان خروج کرده و به دست

سرنوشت زید بن علی بن امام حسین جای توجه  ،گراییدند. در این میاننظام حاکم داری در برابر خویشتن

ی سادات حسنی را بر سی از سادات حسینی بود که سر به شورش برداشت و رهبری شاخهدارد که تنها ک

سادات حسنی منبع الهام از های پیاپی عهده گرفت. او نیز مانند پدربزرگش به شهادت رسید، ولی برای نسل

 شد تا راهش را ادامه دهند و این جریان زیدی نامیده شد.

)رجب  ۴2۴۱در شهریور ماه سال داستان به قدرت رسیدن زیدیان در شمال ایران هم چنین بود که  

ی قلمرو طاهری درگذشت و جای خود را به پسرش محمد داد. از همین روافرمانطاهر بن عبدالله  ق.( 2۴۸

بود پسرش محمد  دار و دادگرقدر که طاهر دانشمند و مردمچون همان ،هنگام زوال دولت طاهری آغاز شد

زمان هم ی زوال دولت طاهری شد.کار بود و با گماردن حاکمان ستمگر بر شهرها مایهعیاش و هرزه و ندانم

 با او عمویش محمد بن عبدالله در بغداد مستقر بود و در دربار خلیفه مستعین اقتداری چشمگیر داشت. 

اش اسحاق بن ابراهیم بن پرور باقی ماندند و نمونهطاهریان تا پایان کار حاکمانی فرهنگ اغلبِ 

ی امیر طاهر است که والی بغداد بود و حامی پزشکان و دانشمندان بود و حنین بن اسحاق حسین برادرزاده

منصور بن طلحه بن  مثل ،شان حتا خود دانشمند بودنداست. برخی را به سفارش او نوشته« کتاب الاغذیه»

« کتاب الوجود»بود و داری نام که والی مرو و خوارزم بود و خود پزشک ق.( ۳۰۰ /۴2۹2ی طاهر )درگذشته

او با لقب حکیم آل  را در این زمینه نوشت و کارش چندان جدی بود که زکریای رازی نقدی بر آن نوشت.

 های مهمی نوشته بود. تابی منطق و نجوم و موسیقی هم کطاهر شهرت داشت و درباره
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ی طاهریان هم تک و کند و دربارهی جهیده از مشعلی کاخی را ویران میگاه یک شعله ،با این همه 

فروپاشی قلمرو طاهری چنین آغاز شد توک حاکمان نابخرد و بیدادگر بودند که چنین نقشی را ایفا کردند. 

های کارگزار طاهریان سر به شورش برداشت و ر ستمکه رهبر زیدیان به اسم یحیی بن عمر طالبی به خاط

جانشینش حسن بن زید علوی رهبری بازماندگان قوای او را بر عهده گاه آن شکست خورد و به قتل رسید.

 ق.( 2۵۰)رمضان  ۴2۴۳متحد شد و در آبان ماه  ،که زرتشتی بودند ،گرفت و با خاندان اسپهبدان طبرستان

طبرستان را گرفت و سردارانش به اطراف تاختند و شهرهای دیگر را هم گرفتند. حسین بن احمد کوکبی در 

نتوانست هر چند  قزوین و زنجان را گرفت و محمد بن جعفر طالبی پیش از او ری را گشود، ق.( 2۵۱) ۴2۴۴

 آنجا را نگه دارد. 

 ایران شرقی بازگشت، ناصر داعی کبیر علوی اش به چین و هند ودر زمانی که حلاج از سفر پردامنه

کرده بود و پایگاهش تأسیس  دولتیرهبر زیدیان بود و او مردی مقتدر و فرهمند بود که پیرامون دریای خزر 

درگذشت در همین شهر  ق.( ۳۰۴شعبان  2۵) ۴2۹۵در روز هفتم اسفند سال شهر آمل بود. ناصر داعی کبیر 

در این زمان  .به داعی صغیر به جایش به رهبری علویان طبرستان رسید و پسرش ابوالقاسم جعفر مشهور

بنابراین گردش حلاج در قلمرو دولت زیدی آمل باید در زمان داعی . حلاج دستگیر شده و در زندان بود

شد، دور و اعلام می بندیصورتکه در همین دوران  ،کبیر رخ داده باشد و با توجه به آرای تند و تیز حلاج

 انتظار نیست که دعوایی میان او و مبلغان زیدی بروز کرده باشد.  از

ی عشری نامیده شدند هم موضعی دوستانه دربارهی حسینی شیعیان که در نهایت اثنیشاخه ،از آن سو 

شان در همان مراکز قدرت حلاج نداشتند. این گروه چنان که گفتیم با دربار عباسی مراوده داشتند و پایگاه

ی خاندان نوبختی بود. بنیانگذار این رهبری فکری شیعیان عراق در این دوران بر عهدهعباسیان قرار داشت. 

در اصل مغی زرتشتی بود از اهالی و شد خاندان نوبخت اهوازی بود که دانشمندی بزرگ محسوب می

بود که های اثرگذاری چهرهگ ابومسلم بود و یکی از ی قیام بزردهندهپرداز و سازمانخوزستان. او نظریه

 . تدوین و اجرا کردخلافت اموی را ی انقراض برنامه

او را به سمت منجم دربار خود برگزید و او به این ترتیب بود، ی عباسی اولین خلیفهکه  ،منصور

بانفوذی  گفتمان آخرالزمانیِ ی منظم آن وشهر بغداد و طراحی نقشهتأسیس  شد.مشاور اعظم خلیفه قلمداد می

  ی نوبخت اهوازی بود.که عباسیان را به قدرت رساند آفریده
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نماید که اعضای این خاندان نوبخت در زمانی که به دربار منصور پیوست اسلام آورد، اما چنین می

های نومسلمانان ی نامای که دربارهبه آرای پیشین خود پایبند مانده باشند. بر اساس همان قاعده چنانهم

خاندانی از اخترشناسان و دانشمندان  ،گفتیم، پسر نوبخت نامش فضل شد و پسر او نامش سهل. به این ترتیب

جایگیر شدند.  انعباسیو دربار تگاه کردند در مرکز دسآرای مغانه را تبلیغ می چنانهمکه در اصل مغ بودند و 

الرشید بود و چندین رساله در اخترشناسی نوشت و ابوسهل فضل پسر نوبخت کتابدار و آموزگار هارون

پسرش سهل  . بعد از اودرگذشت ق.( 2۰۱) ۴۱۹۵هایی را از پهلوی به عربی ترجمه کرد. او به سال کتاب

 حسن و عبدالله داشت که راه پدر را ادامه دادند. های جانشینش شد و او خود دو فرزند به اسم

شد. بنیانگذار این خاندان به خاندان مهم دیگری که در میان شیعیان نفوذ داشت آل فرات نامیده می 

های ضد خلافت قیامساماندهی به احتمال زیاد یکی از اهالی تیسفون بوده است و یکی از کسانی است که در 

کرد. با به قدرت رسیدن عباسیان آل فرات هم مثل خاندان نوبختی برکشیده شدند و به اموی نقشی مهم ایفا 

به خلافت مدارهای قدرت از نظام بدل شدند. چرخش  انی گفتمان عباسیدهندهیکی از دو رکن سازمان

 زیر نفوذ این دو خاندان رخ داد. شهری ایران سمت سیاست

 ـ و در اصل پیوند زدن سیاست امپراتوری ،رفته بودآنچه در عصر اموی با برچسب خلافت شکل گ

هایش سیاست ی سویهعباسی در همهدولت بود، با تدبیر ایشان منسوخ شد و  زمینایرانفرعونی به پیکر 

طور جا آغاز شد. چون اینو خاندان امامان شیعه نیز از همین هاساسانیان را احیا کرد. پیوند نزدیک میان عباسی

های سودمند برای ی گزینهها به شخص یا تبار مشخصی وفادار نبوده و همهرسد که این خاندانمیبه نظر 

چندان که نوبختی در تاریخی که  ،انددادهرهبری سیاسی را از میان نوادگان پیامبر اسلام مورد توجه قرار می

و پشتیبان ابن نصیر رهبر  که رهبر این خاندان بود، در ضمن دوست ،نوشته شرح داده که ابوجعفر محمد

 .شدعشری محسوب میی عباسی و اثنیدو شاخه که جریانی رقیب با هر ی نصیریه هم بوده استفرقه

 ،ها و آل فرات بیشتر با سادات حسینی نزدیکی داشتندخاندان نوبختی بیشتر با عباسی ،در این میان 

گیری گفتمان غیاب امام ازده امامی بودند و در شکلدهندگان شیعیان دوکارگزاران و سازمانایشان چندان که 

این خاندان همین ابوجعفر محمد بن موسی  بزرگِ ،زمان هم نقشی کلیدی ایفا کردند. در زمان زندگی حلاج

بود  )سیروان و ایلام( بن حسن فرات بود. او در دوران خلافت معتمد وزیر او و استاندار نهاوند و ماسبذان

 های دیوانی مهمی بر عهده داشتند. و فرزندانش نقش
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همان زمانی بود که تقریباً  درگذشت و این ق.( 2۷۰)حدود  ۴2۶۰ابوجعفر محمد در حدود سال 

رهبری معنوی به بغداد بازگشت. پس از او فرزندش محمد چون هم حلاج حج اول خود را به پایان برد و

در زمان خلافت معتضد ریاست  ق.( 2۹۱ /۴2۸۳ی العباس احمد )در گذشتههتر او ابوجانشینش شد و پسر مِ

دیوان خراج را بر عهده داشت و در ضمن از دوستان و نزدیکان امام حسن عسکری بود و از کسانی که پس 

 امامی نقشی کلیدی ایفا کرد.ی دوازدهی غیبت و تداوم شیعهاز درگذشت وی در تثبیت ایده

با مرگ ابوالعباس احمد از سفر چین و هند بازگشت و به سفر حج رفت. این زمان هم تقریباً حلاج 

ی خود را ها بود. او در این هنگام آیین ویژهاش بر سر زبانهایی بود که دربارهتا حدودی به خاطر بدگویی

ی آشنایان همه ندهر چ ،آمیز جمعیتی بزرگ را جلب خود کرده بودکرد و با انجام کارهایی معجزهتبلیغ می

ابویوسف اقطع  ؛کردپرانی میعمرو بن عثمان در تکفیر او به اطراف نامه :بودکرده  دشمنرا با خود سابقش 

 کرد. و جنید از تبلیغ بر ضد او فروگزار نمی ؛نامیددین میکه پدرزنش بود او را فریبکار و بی

مشایخ بعد از بازگشت حلاج از حج این  آید که انگار اینهای مبهم مورخان چنین برمیاز اشاره

ها برای رهیدن از این بدگوییاصولاً  گویداش به راه انداخته باشند. اما حمد پسرش میتبلیغات منفی را درباره

های ایشان در سراسر این دوران به قوت خود باقی بوده باشد. به که دشمنی، پس چه بسا رهسپار مکه شد

برای از بین بردن شاید هایی داشته و ی سلوکش در این هنگام با مسلمانان تفاوتیوهاحتمال زیاد پیام او و ش

 که از اسلام برگشته دوباره به حج رفته باشد.  این شایعه

اش دینیی بیها از آسیاب بیفتد و آنچه دربارهحلاج دوسال در مکه ماند و انگار منتظر بوده تا آب

در این  ۱ای برای خود ساخت.بازگشت و در بغداد زمینی خرید و خانه گفتند فراموش شود. بعد از آنمی

گوید که برای این به حج رفته بود که عقاید خود را به پسرش حمد می .حوال او دگرگون شده بوداهنگام 

اش از اسلام درست و تکفیرها بر حق بوده ی گسستننماید که شایعهچنین می ،خداوند عرضه کند. یعنی

 گذشته از نمایش دیانت، به واقع درگیر محک زدن ماهیت امر قدسی نیز بوده باشد. باشد و 

کرد گوید پدرش بعد از این حج دستخوش دگرگونی شد و مردم را به چیزهایی دعوت میحمد می

چون حمد پسر محبوب و یاور پدرش تا  ،خبر بود. این اما به نظرم کتمان و تقیه بوده استکه حمد از آن بی

                      
 .2۳: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۱
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در میان پیروان و یاران پدرش جایگاهی  ،زهای آخر بوده و در این میان مدتی هم زندانی شده است. یعنیرو

گوید وقتی میانگار ی حلاج بوده است. بنابراین نامهزندگیداشته و بعدتر هم یکی از مراجع مهم برای تدوین 

 کند.کاری میپنهان خبر است، از ترس تکرار سرنوشت اواز عقاید پدرش در این دوران بی

گاهی دهد این حج آخری برایش چرخشهایی هست که نشان میدر سخن خود حلاج هم اشاره 

چون هم مهم بوده است. در اشعارش عبارتی هست به این مضمون که برای این به حج رفت تا خود را

یا  ــشود هایی در سخنانش پیدا میبه بعد اشارهجا این گوسفندی برای خداوند قربانی کند. در عین حال از

کند. تکفیر علنی او توسط که مناسک مذهبی و به ویژه حج رفتن را نفی و طرد می ــ کندصراحت پیدا می

ی دعوت خود دهد و نشانگر آن است که شیوهابویوسف اقطع و عمرو بن عثمان هم در همین زمان رخ می

 را تغییر داده است.

به بغداد بازگشت، ابوالحسن  ق.( 2۹2) ۴2۸۴ج بعد از دو سال اعتکاف در حدود سال وقتی حلا

 ،در این هنگام مردی پنجاه ساله بودکه  ،ق.( ۳۱2 /۴۳۰۳ی علی بن محمد بن موسی ابن فرات )درگذشته

او برادری داشت به نام احمد  وزارت خلیفه معتضد را بر عهده داشت. وشد محسوب میبزرگ این خاندان 

 دست بود و رهبری معنوی این خاندان را بر عهده داشت.و شاعری چیرهدار نام بن فرات که فقیهی

( موعود مهدی :اسلامیحلاج که دعوی آخرالزمانی داشت و سخنانش به آرای آل فرات )در بافت 

کوشید به این دو خاندان نزدیک شود و ( نزدیکی داشت، سوشیانس: نوبختی )در بافت زرتشتیخاندان و 

رهبرانش را به مرام خویش جلب کند. اما در این راه محتاطانه گام برداشت و این را هم در نظر داشت که 

هایی نامه ،شوند. با این همهها خود مدعی آیینی شبیه به خودش هستند و رقیبش محسوب میاین شخصیت

ی وشت و مدعی شد که نایب امام زمان است. در میان کسانی که نامههای فکری گوناگون نبه رهبران جریان

 اند.او را دریافت کردند از ابوالحسن بابویه و ابوسهل نوبختی یاد کرده

اند که منظور حلاج آن بوده که نایب اند و گاه نوشتهامروز این دعوی را در بافتی شیعی تفسیر کرده

ین برداشتی نادرست است. در زمان حلاج طیفی وسیع از مذاهب اما ا ،مهدی پسر امام حسن عسکری است

دانستند و و باورهای اسلامی به بازگشت پهلوانی شهید باور داشتند. از کسانی که حضرت علی را خدا می

شان به بازگشت رهبر ها و اسماعیلیه و قرمطیان و بسیاری دیگر که همهمنتظر بازگشت او بودند، تا زیدی



321 

 

گفت درست معلوم نبود منظورش وقتی حلاج از امام زمان سخن می ،ود باور داشتند. بنابراینی خدرگذشته

 پسر امام حسن عسکری نبوده است. منظورش توان گفت که اما با قاطعیت می ،کدام یک از ایشان است

 اند و در منابع متقدم شک وسال تولد فرزند امام حسن عسکری را منابع متأخر گوناگون نوشته

که چهار قرن بعد از  ،امامیی دوازدهی این موضوع ثبت شده است. در سنت شیعهتردیدهایی جدی درباره

ی تاریخی )نیمه ۴2۴۸امرداد سال  ۱2دوران حلاج تثبیت شد و به شکل کنونی درآمد، تاریخ تولد او در جمعه 

آید در بغداد توافقی نابع شیعی برمینهاده شده است. در زمان زندگی حلاج چنان که از م ق.( 2۵۵شعبان سال 

  ۱واژگونه وجود داشته در این مورد که امام حسن عسکری بدون داشتن فرزند درگذشته است.

دلیل دیگری که منظور حلاج از امام زمان فرزند امام حسن عسکری نبوده، آن است که نیابت مهدی 

به کرسی نشستن این دعوی که چنین  ،است. در واقعالزمان در آن دوره مدعی نیرومندی داشته بن حسن قائم

ممکن شد که با امام حسن و نوبختی فرزندی وجود داشته و از نظرها غایب شده با کوشش خاندان ابن فرات 

روشن است که  ،عسکری دوستی نزدیکی داشتند و نواب و کارگزارانش به این خاندان وابسته بودند. بنابراین

که  آیدبرمیداده و از رفتارش بعد از دستگیری چنین خرالزمان دیگری را بشارت میحلاج فراز آمدن ناجی آ

کرده ناجی آخرالزمان است یا پیشاهنگ حلاج در بافتی آخرالزمانی ادعا می ،منظور خودش بوده است. یعنی

 ظهور اوست.

ها ز زدند و همیناز پذیرش دعوت حلاج سر بااعضای این دو خاندان بانفوذ رفت، چنان که انتظار می

های پایانی عمر حلاج گذشت، بودند که در نهایت بر حکم قتلش صحه گذاشتند. برای فهم آنچه در سال

خصوص که به ،گام نهاده بود ضرورت داردبه آن  واشکافی روابط میان این افراد و میدان خطرناکی که حلاج

داستان شدند و فهم این که چرا دو خاندان هم دو خاندان نوبختی و آل فرات در نهایت بر سر قتل حلاج هر

ی بغداد آن روزگار را نشناسیم به شناسانهی جامعهاگر زمینهای رسیدند خوشنام و دانشمند به چنین نقطه

 .شودبدل میمعمایی بغرنج 

نخست به این گزارش بپردازیم که وقتی حلاج دعوت خود را در بغداد آشکار کرد، دو تن در رسوا 

شان یکی .شان به خاندان نوبختی تعلق داشتنددوی و فریبکار شمردنش نقشی کلیدی ایفا کردند و هر کردن

                      
 .۱۳۹۴مدرسی طباطبایی،  .۱
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حلاج[ دست خویش »]ی برخوردش با حلاج را چنین نقل کرده است: ابوسهل نوبختی بود که طبری صحنه

بود. گفت: این را بگذار ها از آن فرو ریخت. ابوسهل بن نوبخت در آن جمع را برای گروهی تکان داد و درم

و یک درم به من ده که نام تو و نام پدرت بر آن باشد تا من به تو ایمان بیاورم و گروهی بسیار با من ایمان 

کسی چیزی  رند. حلاج گفت: چگونه؟ در صورتی که چنین چیزی ساخته نشده؟ ابن نوبخت گفت: هروبیا

توانی چیزی را از گفت تو اگر میابن نوبخت می ،یعنی .۱«را که حاضر نیست حاضر کند، نساخته را بسازد

 ای در کارت باشد.مگر آن که حقه و شعبده ،غیب حاضر کنی باید بتوانی چیزی ناموجود را هم موجود کنی

حسین بن روح نوبختی بود که نوبتی حلاج او را به پیروی از خود فرا خواند و گفت که  ،دومی

از غیب دینار ظاهر خواهد کرد. حسین نوبختی پاسخ داد که نیازی به این  برایش سنگ را طلا خواهد کرد و

باره است و در اندرونی زنانی دلفریب دارد که چون موهایش سفید شده دیگر به طلاها ندارد، اما مردی زن

گویی کاری کن فردا موهای سر و ریش من سیاه شود و به حلاج گفت اگر راست می ،او رغبت ندارند. پس

 2تو ایمان خواهم آورد. حلاج از برآورده کردن این تقاضای او درماند و دیگر سراغش نرفت. به

های مقتدر ایرانی دیگری نیز حضور ها خاندانعلاوه بر آل فرات و نوبختیدر بغداد آن روزگار 

میان یکی از بستام بود که ارتباطی غیرمستقیم با حلاج پیدا کردند. اما در این بنی شانداشتند، که یکی

شود و این قدری شان با حلاج در اسناد دیده نمیای از ارتباطمنجم بود که اشارهبنی های بسیار مهمخاندان

های حاکم در بغداد بودند و بعید چون خاندان منجم یکی از بانفوذترین و دیرپاترین خاندان ،عجیب است

ین خاندان مردی بود که در منابع عربی نامش به صورت بنیانگذار ا است هیچ ارتباطی با حلاج نداشته باشند.

بوده باشد. این مرد زرتشتی پیروزان  گشنسپثبت شده و اصل آن باید آبان )جُشنسَ( حسیس نفیروزان ابا

ابن ندیم بین او و یزدگرد هشت شد. ی مستقیم یزدگرد سوم آخرین شاهنشاه ساسانی محسوب میبود و نواده

نیای این خاندان بر این مبنا پینگری آن را پذیرفته و گفته هر چند  ،نمایدکه درست نمی نسل فاصله ذکر کرده

یزدگرد دیگری بوده و شاهنشاه ساسانی نبوده است. اما یزدگرد )شهر خدا( لقبی است شاهانه و در ضمن 

و خویشاوند و در آن خود را پارسی  ی خویش نوشتهای در تبارنامهیکی از اعضای همین خاندان رساله

                      
 .۳۱-۳۰: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۱

 .۵۸۶: ۱ج. ،۱۳۷۸عطار نیشابوری، . 2
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نوشته لقب خود را مأمون  که برای ممتحن پسرش بزیست )یحیی( هم در مقدمه زیج. است ساسانیان دانسته

عدد هشت نسل است که خطاست و نه نسب بردن  احتمالاًبنابراین  ۱ابوالفوارس )بابای پارسیان( آورده است.

ابن اسفندیار و دیگران هم به چهار نسل فاصله بین او و یزدگرد ساسانی اشاره این خاندان از ساسانیان. 

جایگاه والا و این هم جای توجه دارد که اند و بنابراین سخن پینگری شتابزده و نادرست است. کرده

دهد که نشان میو این  ،محترم باقی ماندنیز فراز آمدن دیلمیان بعد از ناپذیر ایشان در دربار عباسی خدشه

توان به این را می این مرد نام کاملها بر اساس این دادهاند. داشتهو مقبول برای شاهان دیلمی دار نام تباری

 پسر مهرگشنسپ پسر شاهنشاه یزدگرد. داد فرخپیروز پسر گشنسپ آبانصورت بازسازی کرد: 

دهد که این خاندان به گرایش مهرآیینی دین زرتشتی تکرار نام مهر و آبان در نام اجدادش نشان می

ی او اخترشناس دربار منصور عباسی بود و این نکته جای توجه دارد که اولین خلیفهاند. تعلق خاطر داشته

پدر حلاج هم در دیدیم که  او )پیروز( است، وپدر ی نام عباسی لقب خود را منصور قرار داده که ترجمه

 . همین حدود زمانی همین نام را برای خود برگزید

چون این مرد در متون عربی بیشتر به اسم ابومنصور منجم شهرت دارد و این لقبی ساختگی است 

 2۱۷ /۴2۱۱ی دانیم که اسلام نیاورده و تا پایان کار زرتشتی بوده است. پسر او بِزیست )درگذشتهاین را می

به آیین اسلام گروید در ظاهر خواست او را به وزارت بگمارد که میمأمون  با اصراراما  2هم زرتشتی بود، .(ق

ی پیروزان است. منصور ترجمهی بزیست و ابیمنصور تغییر داد که یحیی ترجمهو نامش را به یحیی بن ابی

الحکمه و فعالیت بیتتأسیس  داشت و دری شماسیه را در بغداد ساخت و ریاست آن را بر عهده او رصدخانه

شان مهتر ۳بودند.دار نام هم دانشمندان و ادیبانی شچهار پسری همهنقش مهمی ایفا کرد. مأمون  در دوران

 ۴علی نام داشت که اعضای اصلی این خاندان بعدتر از پشت او برخاستند.

 2۷۵ /۴2۶۷ی بغداد و درگذشته .ق 2۰۰ /۴۱۹۴ی علی بن یحیی )زادهابوالحسن این پسر مهتر یعنی  

دست بود. کتابخانه و مرکز پژوهشی خزانه الحکمه بود و در شعر و موسیقی چیرهدار نام پزشکی (سامرا .ق

                      
 .2۰۹: ۱ج. ق.، ۱۴۰۶فارسی،  .۱

 .۱۳۷: ۱ج. ،۱۳۶۶ابن اسفندیار،  .2

 .۱۷۶: ۱ج. ،۱۳۶۶ابن ندیم،  .۳

 .۳۷۴: ۳ج. م.، ۱۹۶۸ابن خلکان،  .۴
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ی کرد و این همان جایی بود که ابومعَشَر بلخی )درگذشتهتأسیس  را او با پشتیبانی فتح بن خاقان وزیر در بغداد

. او با خاندان طاهری نزدیکی داشت و نخست دوست ابراهیم مصعبی کرددر آنجا کار می ق.( 2۷2/ ۴2۶۴

حاکم طاهری فارس بود. بعدتر با خلفا رفاقتی یافت و محرم اسرار و دوست نزدیک متوکل، منتصر، مستعین 

دیلمیان تر این که وقتی و معتمد شد و عجیب است که با آن عقایدش از ایشان گزندی ندیده است. عجیب

بغداد را گرفتند، همین ارتباط دوستانه را با آنها هم برقرار کرد و صاحب بن عباد که وزیر مقتدر آل بویه بود 

ستود. این مرد مترجم بزرگی هم بود و چندین با او دوستی نزدیکی داشت و او را به عنوان شاعر بسیار می

 ی ارشمیدس را به عربی ترجمه کرده بود. نوشته« اصول هندسه»دانست و زبان از جمله یونانی می

که یک تاریخ جهان مشهور  ق.( ۳2۰ /۴۳۱۱ی علی بن یحیی پسری داشت به اسم احمد )درگذشته 

اثبات نبوه نبینا محمد المصطفی من طریق »ای جالب توجه به اسم و رساله« تاریخ سنی العالم»نوشت به اسم 

طقی و ریاضی سعی کرده بود نبوت پیامبر اسلام را اثبات کند. قسطا که در آن با روشی من« البرهان المنطقی

 ای در رد این متن نوشت. بود رسالهدار نام بن لوقا که پزشک و ریاضیدانی

داری نام هم فقیه معتزلی ق.( ۳۰۰الاول ربیع /۴2۹۱ی آبان )درگذشتهبرادرش یحیی بن علی بن یحیی 

 یمشهوراو کتاب  2ی زیادی داشت.ی دین بحث و مناظرهو با او درباره و از دوستان ثابت بن قره بود ۱بود

در آن آرای دو استاد موسیقی مهم آن که  «کتاب الموسیقی»یا « کتاب النغمه»به اسم  نوشتهی موسیقی درباره

  ۳است. تا به امروز باقی ماندهو متنش روزگار یعنی اسحاق موصلی و ابراهیم بن مهدی را با هم مقایسه کرده 

 2۸۸) ۴2۸۰زاده شد و در  ق.( 2۵۱) ۴2۴۴هارون نام داشت که در سال  ،علی بن یحییپسر سومین 

« النساء»شاعر و کتابی دیگر به اسم  ۱۶۰نویس بود و کتابی در شرح حال تذکرهدر جوانی درگذشت. او  ق.(

درگذشت، زکریای رازی به ریاست بیمارستان در همین سالی که او و امورشان نوشته بود. دار نام ی زناندرباره

  را نوشت.« فی صفات البیمارستان»ی مهم معتضدی بغداد رسید و رساله

                      
 ،۴۰۵: ۱۳ج. ،.ق ۱۴۰۳ذهبی،  .۱

 .۱۷۰-۱۶۹: ۱ج. ،۱۳۴۷قفطی،  .2

 م. ۱۹۵۰منجم،  .۳
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های دینی و ای توسط رهبران جریانپرداخت در لایهبغدادی که حلاج در آن به تبلیغ آرای خود می

های بزرگی مثل ابن منجم و ابن فرات ای دیگر تیول خاندانبندی شده بود، و در لایهعرفانی مثل جنید قطب

شان برای ها با هم و جایگاه حلاج در میانههای این خاندانو نوبختی و بستامی و ابن خاقان بود. ارتباط

م داد که بخش مهمی از یچرا که به زودی نشان خواه ،فهمیدن سرنوشتی که پیدا کرد ضرورت دارد

  ها وابستگی داشته است.به فراز و فرود این خاندانهای او با دیگران سیاسی بوده و درگیری
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 حلاج دشمنان  :دوم  گفتار 

 

های مذهبی جایگیر ای از روابط خاندانی و جریانی پیچیدهحلاج وقتی در بغداد مقیم شد در چنین زمینه

شد، اما روشن است که ابوسهل و حسین تنها به خاندان نوبختی محدود نمیاو در برابر دعوت  مقاومتشد. 

ترین جبهه را در برابر او تشکیل داده ی پیوند با امام زمان داشتند محکمکه دعوی مشابهی دربارهنوبختی 

ها و کارهای معجزهمحتوای سخنش و دهد که ی حلاج نشان مینامهزندگیمرور  ،بودند. با این حال

ی این آرایی واداشته بود. جالب آن که بدنهرا در برابرش به صفمخالفان ای بزرگ از جبههانگیزش شگفت

های دروغین قصد دارد مردم معجزه گفتند حلاج با انجام شعبده و نمایشِگرایانی بودند که میمخالفان عقل

 کردند.یبکاری متهمش میرا به پیروی از خود وا دارد و از این رو به فر

شناسی معجزه و تحلیل این که در جوامع گوناگون چه بخشی از مردم طی چه فرایندی جامعه

ی گنجد. تنها در مقام یک مشاهدهنمیجا این پذیرند و باور می کنند، بحثی مفصل است که درمعجزات را می

دهند، و اروپایی که دنیای قدیم را تشکیل می های تمدن ایرانی و چینیتوان گفت که در حوزهای میمقایسه

آمیز به موجودات انگیز و معجزهناهمسانی چشمگیری در این مورد وجود داشته است. در چین کارهای شگفت

در حدی که بسیاری از  ،شده و پذیرش عام داشته استفراطبیعی و دیوها و خدایان گوناگون منسوب می

 اند.ی قرن بیستم میلادی نیز به چنین باورهایی آغشتهچینی در آستانه های سیاسی و اجتماعی بزرگجنبش

با این تفاوت که در  ،در اروپا هم آمادگی مردم برای پذیرش معجزات چشمگیر و گسترده بوده است

شده و تر بگوییم، تثلیثی از خدایان( منسوب میاین قلمرو معجزات به قدیسان و خداوندی یکتا )یا دقیق

کرده میتأیید  و معجزات راسترده به نام کلیسا انحصار اظهار نظر در این مورد را در دست داشته نهادی گ

کنند معجزات را دشوار باور میاصولاً  با مردمی سروکار داریم که زمینایراناست. در مقابل این دو قلمرو، در 

ترین و حتا خشکیده ،در سرشت خود مخالف معجزات هستند دینی نهادهایبینیم که در کمال شگفتی میو 

شد ترین مذاهب دوران اسلامی مثل پیروان ابن تیمیه وقتی پای معجزه به میان کشیده میمتعصبانه
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سان بسیار پرشماری که در تمدن ایرانی یی پیامبران و قدهمه .آمدندستیزانی سرسخت از آب در میخرافه

شان را محک شدند که معجزاتد، با جمعیتی بزرگ از منکران و شکاکان احاطه میانزاده شده و درخشیده

 کردند. زدند و اغلب طرد میمی

آور برای جلب توجه زیست و وقتی قصد کرد از کردارهای اعجابای میحلاج هم در چنین زمینه

 دادند او واقعاً که به حلاج نسبت می را تردید برخی از کارهاییمردم بهره گیرد، در میدانی پرخطر گام نهاد. بی

ای در کارش وجود توان قاطعانه گفت که امری متافیزیکی در کار نبوده و ترفندی و حیلهداده و میانجام می

جاست که دست اند، اما جالب اینکردهبرخی از مردم با این شیوه به او گرایش پیدا می احتمالاًداشته است. 

وضعیتی که اگر در اروپا یا چینِ همان روزگار  ؛شدنش انجامیدو مطرود  یبدنام بهیازیدن به این شیوه 

 شد. دچارش نمی زیست هرگزمی

 گشت.ها پیش از این باز میانگیزِ منسوب به حلاج البته دیرین بود و به سالی کارهای شگفتپیشینه

نی که در شوشتر کارگر نساجی بوده به زما احتمالاًاین حدسم را بازگو کردم که لقب حلاج برای او تر پیش

ضمره بن حنظله سمّاک مثلاً  هایی برساخته شده بود.ی آن هم داستاندرباره ،او داده شده است. با این حال

فروشی گوید لقب حلاج از آنجا به او منسوب شد که برای کاری به واسط آمد و اولین دکانی که دید به پنبهمی

اش خواهد اش یاریگفت که در پیشه ،. در مقابلگیری کارهایش برودبرای پیت تعلق داشت. پس به او گف

های که حلاج خواسته بود انجام داد و وقتی بازگشت دید کل پنبهرا فروش رفت و کارهایی داد. آن مرد پنبه

 ۱دکانش که بیست و چهار هزار رطل بوده زده و حلاجی شده است.

نماید که اغلب کسانی که با چنین حلاج منسوب شده، اما چنین میکارهایی از این دست فراوان به 

خطیب بغدادی با مثلاً  کردند.شدند، در برابر آن موضعی انکارآمیز و شکاک اتخاذ میمیرو روبه رخدادهایی

چند واسطه از ابوبکر بن سعدان نقل کرده که زمانی حلاج برای گرواندن او به خویش گفته بود اگر به من 

کند. ابوبکر هم اش یک من سرب را به طلا بدل میدهم که یک دانگ از فضلهای به تو میان آوری پرندهایم

دهد که اگر به پشت بخوابد پاهایش به آسمان پاسخ داده بود که اگر حلاج به او ایمان بیاورد فیلی به او می

د کرد. حلاج از این پاسخ مبهوت خواهد خورد و اگر بخواهد پنهانش کند در یکی از چشمانش نهانش خواه

                      
 .۵2: ۱۳۶۷ماسینیون و کراوس،  .۱
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بوبکر سعدان یکی از اهالی بغداد و از مشایخ صوفیه بود که به مذهب شافعی تعلق این  ۱شد و دم درکشید.

ی حلاج و روشن است که دعوی معجزه 2،گفت و مدتی را هم در ری ساکن بودخاطر داشت و حدیث می

شان در حق معجزات حلاج اعضای خاندان نوبختی و انکارهایداستان کرده است. را با این سخن ریشخند می

 گنجد. میدر همین رده  ،گفتیمتر پیش که ،را هم

کردند یا اعمال عجیبش را خوار ی حلاج را ریشخند میگذشته از این افراد که ادعای معجزه

کوشیدند به شکلی عقلانی و علمی سر از کارش دربیاورند و شمردند، از کسانی هم سراغ داریم که میمی

های شعبدهچندین نمونه از است که قاضی تنوخی شان یکینشان دهند که کارهایش حیله و شعبده است. 

خورده و شاگردانش گفته این که هنگام روزه گرفتن به کل هیچ نمیمثلاً  حلاج را نقل و فاش کرده است.

شان رد و هایی از کشمش و بادام را کوبیده و پنهان در لباسخاطر بوده که حببه آن  اند،کردههم چنین می

  ۳اند.وردهخاند و هر پانزده روز در خفا یکی از آن میکردهبدل می

به نقل از ابوبکر محمد بن اسحاق بن ابراهیم گفته حلاج نوبتی به قاضی تنوخی جایی دیگر 

ای کوهستانی یک ماهی زنده برایش حاضر خواست سر از کارش در بیاورد در خانهدرخواست رمالی که می

ی او شده و دیده بود با راهی خانهکرد و ادعا کرد که این را از رود کارون گرفته است. اما آن رمال وارد 

اش شنا خانههایی هم در حوضهاست و ماهیمخفی به باغی زیبا متصل است که انباشته از انواع خوراک

  ۴کنند.می

زمان هم که در ناروا و غیرعادلانه بودنش بحثی نیست، ،این را باید در نظر داشت که پس از قتل حلاج

جا برخاست تا حکم مفتیان و قاضیان را معتبر و نکوهش او نیز در همهبا تقدیس تدریجی او موجی از 

برخی از اند. به ویژه در چنین حال و هوایی ساخته شده احتمالاًها دادگرانه جلوه دهد. بسیاری از این داستان

 ساختگیروشن است که کنند و دوست معرفی میکلاهبرداری عادی و پولچون هم ها حلاج رااین گزارش

ای از آن گزارش خطیب بغدادی است که با چند واسطه نقل کرده که حلاج یکی از یارانش را نمونههستند. 
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به شهری در جبل فرستاد و او دو سال آنجا ماند و به خاطر زهد و نماز و روزه و تلاوت قرآن بین مردم 

ر و علیل شده و مردم دست او را گیشهرتی یافت. بعد وانمود کرد کور شده و چند ماه بعد وانمود کرد زمین

گفت در خواب خداوند به او کردند. یک سال به این حال گذراند و به مردم میجایش میگرفتند و جابهمی

گفته به دست یکی از مقدسان بزرگ شفا خواهد یافت. تا آن که حلاج با قرار قبلی به آن شهر رفت و با او 

ان ادعا کرد بهبود یافته است. بعد هم گفت قصد دارد برای اعتکاف به دیدار کرد و برایش دعا کرد و او ناگه

مردم شهر پولی برای انفاق به او بخشیدند و با هزاران درهم و دینار از شهر خارج هر یک  طرسوس برود و

 ۱که گرفته بود با حلاج قسمت کرد.را شد و پولی 

توان کند و با قاطعیت میدوستی و طراری حلاج اشاره میکه به پول ،هادر کنار این داستان

داریم که آنها نیز به همین اندازه  را های دیگری از معجزات او در ارتباط با پولشان دانست، قصهساختگی

ناری ی سه هزار دیهارون، وقتی دید یک بدره بیمار از شفا دادن پسر پس ،گویند حلاجمیمثلاً  تخیلی هستند.

فردا کسی از طرف حلاج همان بدره را گاه آن ن را نپذیرفت و به دجله پرتابش کرد.آاند برایش هدیه آورده

پوشی کرد و هم دو معجزه کرد و هم از زر چشمزمان هم ،یعنی 2ی هارون برد و به او پس داد.به در خانه

 را دارد. نشان داد که توانایی بیرون کشیدن دینارهای گمشده از دل دجله

کارهای حلاج بوده خودش است. از آمیز معجزهتفسیر انگیز آن که یکی از کسانی که مخالف شگفت

اش در مسجد بزرگ بصره با قاضی تنوخی از ابوالحسن محمد بن عبید قاضی نقل کرده که زمانی او و دایی

توضیح چنین همبه او دروغ است. های منسوب ی معجزهشان گفته بود شایعهحلاج دیدار داشتند و حلاج برای

ی پول زیر ای پول داده بود تا بین فقرا پخش کند و چون فقیری نیافته بود بدرهداده بود که کسی به او بدره

رش باقی مانده بود تا روزی دیگر فقیرانی پیدا شدند و دست برد و از زیر حصیرش پول را برگرفت و یحص

نماید، شکنانه میبه ایشان داد و مردم گمان کردند از غیب آن را فراهم آورده است. با آن که گفتار او گمان
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دلیل به آن  شاید ۱انگیز است.فتنهجالب است که دایی ابوالحسن دیگر با او معاشرت نکرده و گفته این مرد 

 معجزه را منکر بوده است. اصولاً  ی این اعترافکه در لفافه

ی که بیشتر با دعوی سیاسی و معجزات حلاج مشکل داشتند، یک جبهه ی شکاکگروهاز گذشته 

تر پیش د.شتر هم بود و از صوفیان تشکیل مینیرومند دیگر نیز در برابر حلاج شکل گرفته بود که قدیمی

انگار اما رهبری آن را جنید بغدادی بر عهده داشت.  ،اشاره کردیم که عمرو بن عثمان آغازگر این جریان بود

اند که حلاج زمانی که در مکه بود چون نقل کرده ،رخ داده بودها این در زمان حج هم درگیری دیگری بین

وانمود کرد او را  ،برای خوار شمردنشقاعدتاً  بود،. عمرو که زمانی استاد او به دیدن عمرو بن عثمان رفت

اگر » هم با همان تندی و صراحت همیشگی گفت: حلاج «.از کجایی؟ ،ای جوان»شناسد و پرسید که نمی

از عمرو . «بیندچیزی را به جای می چون خدا هر ،دیدیچیزی را در مکان خود می بصیرت الاهی داشتی هر

تقدس که حلاج ها انداخت این سخن را بر سر زبانا هبعد ولی ،روی خود نیاورد اما بهشرمسار شد این پاسخ 

نوبتی قرآن  :گفتعمرو بن عثمان مکی می 2.دانسته استرا قبول نداشته و سخن خود را همتای آن میقرآن 

تواند مانند این سخن را بگوید. برای همین عمرو او را لعنت کرده خوانده که حلاج به او گفته خودش میمی

 ۳و گفته بود اگر به حلاج دست بیابم او را خواهم کشت.

تر ربامخالفتش برای حلاج از همه گران احتمالاًدر میان این مشایخ، آن که بانفوذتر از همه بود و 

زمانی که حلاج از سفر حج آخر خود به بغداد بازگشت خود پنجاه و اندی سال داشت و ه جنید است. بود

کار از ی شکلی متعادل و محافظهکنندهجنید شیخی هفتاد و دو ساله بود. او رهبر صوفیان عراق و تدوین

مردان عباسی استقبال دولتعرفان بود که با شریعت اسلام سازگاری داشت و به همین خاطر مورد توجه و 

  و مفتیان و متشرعان قرار گرفته بود.

جنید چنان که دیدیم از همان برخورد اول به حلاج پرخاش کرد و این مخالفتش با وی تا پایان کار  

کرد و او را میی حلاج بدگویی احمد بن یونس نقل کرده که در مجلسی در بغداد جنید دربارهادامه داشت. 
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تا آن که ابن خفیف شیرازی گفت ای شیخ سخن  .کسی جرأت مخالفت نداشت و کردمیی متهم به جادوگر

ییدش أدراز مگوی و زبان درکش که اجابت دعا و آگاهی دادن از رازها با نیرنگ و جادو ممکن نیست و همه ت

 ۱کردند.

 هاینبوده و شخصیتی نفوذش در بغداد تنها قطب صوفیان آید که جنید با همهاز این نقل قول برمی 

اند. خود همین محمد بن خفیف شیرازی یکی پذیرفتهاند که دعوت حلاج را میدیگری نیز آنجا بودهدار نام

در شیراز زاده شده و پدرش خفیف از  ق.( 2۶۹) ۴2۶۱به سال  احتمالاًهای ایشان است. او از بهترین نمونه

ی سیاسی صفاریان قرار سرداران یعقوب لیث بوده است. بنابراین روشن است که به لحاظ خانوادگی در جبهه

تعلق داشته است. ابن خفیف بر این مبنا بیست و پنج سال از حلاج به آن  گرفته که سهل شوشتری نیزمی

زده، جوانی بیست و چند ساله بوده در بغداد بر ضد حلاج حرف می سالخورده تر بوده و وقتی جنیدِکوچک

خفیف چندان جسور بوده که در چنین مجلسی سخن بگوید و با جنید مخالفت ورزد و در است. این که ابن

 جمع را هم به دست آورد جای توجه دارد. تأیید  نهایت

اش با زهد و ریاضت آمیخته جوانیابن خفیف شیرازی نیز مثل حلاج مردی جهانگرد بود و دوران  

زیست و آنجا با دختر یکی از رهبران کرامیه ازدواج کرد، که بود. او در دوران جوانی مدتی در نیشابور می

ی پیروان نگر بود. اما بعدتر که با حلاج آشنا شد، به جرگهآزار و سطحیک و مردملمذهبی سختگیر و زاهدمس

کس که دانشی  مذهب بود و نزد هری و کتانی دوستی نزدیکی داشت. او سنیاو پیوست و با یارانش مثل شبل

اند و هم از جنید و ی استادانش هم از حلاج یاد کردهکرد. به همین خاطر در سلسلهداشت شاگردی می

به جریانی تعلق داشتند. او در ضمن مردی پرکار هر یک  ابوالحسن اشعری و ابوطالب خزرج بغدادی، و اینان

نوشت و از آثارش سی عنوان تا به امروز ای میمنضبط بود و عطار گفته که هر چهل روز کتابی یا رسالهو 

 شناخته شده است. 

در جریان درگیری حلاج با صوفیان بغداد و ماجراهای منتهی به قتل او، ابن خفیف از صوفیان 

 ق.( ۳۷۱) ۴۳۶۰در نهایت در سال جسوری بود که از او هواداری کرد. ابن خفیف هم عمری دراز داشت و 

ی عمومی شده چنان که سزاوار اوست، کتابخانه ،ی صد سالگی در شیراز درگذشت و مزارش امروزدر آستانه
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است. پیروان او بعدتر به مذهبی تبدیل شدند که خفیفیه نام گرفت، اما استقلالش چندان نپایید و طی قرون 

 نه ادغام شد.های دیگر صوفیای جریانبعدی در بدنه

هایی شدید همراه بود. او از سویی روشن است که حضور حلاج در بغداد با کشمکش ،به این ترتیب

مفهوم  یدانسته یا برای تخطئهکرده و از سوی دیگر انگار آنها را معجزه نمیآمیز میکارهای غریب و معجزه

ولی به هر روی این کارها جماعتی بزرگ از پیروان برایش فراهم  ،داده استمعجزه آن کارها را انجام می

دربار که در ضمن مدیران  ،آورده بود. چندان که حلاج چشم داشته رقیبان بزرگ و مقتدرش در میان شیعیان

دستگاه عباسی هم بودند، به او بگروند اما این گروه در برابرش موضع گرفتند و واکنشی منفی در میان و 

 های حلاج آغاز شد.ی معجزهی از نخبگان دربارههایبخش

در زمان بازگشت حلاج توان گفت آرایش نیروهای فکری در بغداد بندی آنچه گذشت میبا جمع

اش بودند. اینان هم حاکم وجود داشت که خاندان نوبختی و آل فرات نمایندهیک جناح سیاسی و  :چنین بود

ی ساسانیان بودند و هم متولی و نمایندهشهری ایران حیای سیاستعباسی در قالب ادولت پردازان نظریه

هوادار عباسیان در کار بودند که تبارشان  شدند. یک گروه صوفیان غیرعربِی دوازده امامی محسوب میشیعه

تبار هم داشتیم که گشت و جنید رهبرشان بود. در مقابل ایشان یک گروه صوفیان عرببه اهالی بغداد بازمی

دادند و رهبرشان حارث محاسبی بود. حلاج ایش بیشتری به مناسک و ریاضت و شرایع مذهبی نشان میگر

از سویی مدعی نمایندگی امام زمان بودند پیروان حلاج گرفتند. قرار میها این یهمهدر مقابل و هوادارانش 

شدند، و از سوی دیگر مثل سهل شوشتری و ابن خفیف شیرازی پیوندهایی با و رقیب شیعیان محسوب می

 صفاریان و خوارج و نیروهای تندروی ضدخلافت داشتند. 

اند و ردهکها در زمان مورد نظرمان خود را مسلمان معرفی میی این گروهنماید که همهچنین می

به  ــ امامیی دوازدهبه جز جریان شیعه ــشان اند و بسیاریدادههمگی به قرآن و شرایع اسلامی ارجاع می

تقریباً هر چند  نوشتند،به زبان عربی میمتون خود را شان همهچنین هماند. زهد و ریاضت گرایش داشته

باید به فقیهان بغداد هم اشاره کرد ها این در کنارشان از مردم ایران مرکزی بودند و تبار عرب نداشتند. همه

از استقلال قاضیان که همیشه در هر چند  ،ی دستگاه قضایی بودند و پیوندهایی با دولت داشتندکه نماینده

اود اصفهانی بود که در مخالفت با حلاج با ایران وجود داشته برخوردار بودند. رهبر این گروه محمد بن د

 داستان بود و در کل با صوفیه سر دشمنی داشت. دیگرش علی بن سهل اصفهانی هم شهریِهم
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آن هم  ،ای شایان ذکر استنکته ق.( 2۸۰ /۴2۷2ی )درگذشتهی این علی بن سهل اصفهانی درباره

این مرد از یاران  ۱ورزید.این که نوبتی در معرض پرخاشگری حلاج قرار گرفته و از این رو با او دشمنی می

آورد به دیگران چه به دست می هر و گذراندی فقر و زهد زندگی میعمرو بن عثمان مکی بود و با شیوه

ی او را اولین خانقاه خانه اسپنسرر هم اش محل اقامت صوفیان مسافر بود. به همین خاطبخشید و خانهمی

در میان مانویان وجود داشته و هیچ بعید نیست علی بن تر پیش دوران اسلامی دانسته است. این نهاد البته

باشد. این خانه هنوز در اصفهان پابرجا مانده رواج داده میان مسلمانان ها وام گرفته و در آن را از مانویسهل 

 خاکساری است.و خانقاه درویشان 

ی علی با عمرو بن عثمان به ارتباط دوستانهباید علت دعوای حلاج با او درست روشن نیست اما 

ی حلاج بدگویی کند. ابن خفیف شیرازی گزارش شده به پیروی از عمرو دربارهمربوط باشد، که باعث می

ای بازاری، شاید که تو سخن »که کرده که حلاج در اصفهان در مجلسی بر منبر رفت و به علی بن سهل گفت 

معروف گویی و من زنده باشم؟ میان صحو )بیداری بعد استغراق( و اصطلام )استغراق در حالت غیب( 

علی بن سهل در پاسخ این جملات گزنده به «. صد درجه هست که بوی یکی به دماغ تو نرسیده استهفت

«. در آن شهر رها نکنند که باشدرا امثال تو  ،اشندهر آن شهری که مسلمانان درش ب» :پارسی جواب داده که

اگر این گزارش  2و گوید که حلاج چون پارسی ندانست این سخن را نفهمید و از منبر به زیر آمد و برفت.

معناست که زبان مادری حلاج پهلوی بوده و زبان پارسی دری هنوز در دوران او در ایران به آن  راست باشد،

ابن ثبت ، معلوم نیست و اش را به چه زبانی به علی گفتهده است. این که جملات گزندهغربی رایج نشده بو

به زبان مردم عادی اصفهان در باید ی ایشان اما مکالمه ،استبه ما رسیده ای عربی نسخهاز مجرای خفیف 

 ،که ابن خفیف ثبت کرده علی به پارسی دری گفته باشد را به پهلوی بوده باشد و تنها عبارتی آن روزگار یعنی

ی مردم رواج نداشته و علی شاید به این خاطر که پارسی دری زبان نخبگان و ادیبان بوده و هنوز میان همه

 داده که این مرد گستاخ را از شهر بیرون کنند.بن سهل آشکارا با این عبارت به یارانش ندا می
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ابن خفیف ده چون شمیرایج به تدریج ه زبان پارسی دری در اصفهان روشن است ک ،به هر روی

ند و ردککه به علی بن سهل ارادتی داشتند با شنیدن سخن او قصد جان حلاج را « عوام اصفهان»گوید می

و به سمت آذربایجان اصفهان گریخت و وی به این ترتیب از دادند از سوی دیگر به او هشدار ها هم همان

اند، نیرنگی بوده روشن است که دسیسه برای کشتن او جدی نبوده و وقتی خودشان خبردارش کرده ۱.رفت

 تا او را بترسانند و از شهر بیرونش کنند.

توان گفت بندی میاما در مقام جمع ،ی مخالفان و دشمنان حلاج ناممکن استفهرست کردن نام همه 

شد، و تا هزار سال بعد الف بودند مگر آن که خلافش ثابت میهمگان با او مختقریباً  در زمان زندگی حلاج

ی او هستند، مگر آن که مدام از دشمنانش کاسته و به دوستانش افزوده شد چندان که امروز همگان ستاینده

 خلافش ثابت شود.

 

 

  

                      
 .۶۶: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۱
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 شناسیکیهان  :مسو  گفتار

 

کرده که نوزایی قرن چهارم هجری که اغلب عصر  بندیصورتدکتر پرویز اذکائی به درستی این نکته را 

در زمانی آغاز شده که دولت متمرکز عباسی  ارتباطی با دین اسلام نداشته و اتفاقاً ۱طلایی اسلامی نام گرفته،

زبان بود رو به زوال رفت. به لحاظ آماری نه آفرینندگان این فرهنگ عرب بودند که تنها دولت بزرگ عرب

به خاطر پیوند با دربار عباسی به ظاهر اسلام هر چند  ،شدندارین مسلمان محسوب میو نه به شکلی هنج

 نوشتند.آورده بودند و سخن خود را به عربی می

زیست و به رنسانس مورد نظر یعنی دورانی که حلاج در آن می ،ق.( ۴-۳تاریخی )ق  ۴۴و  ۴۳قرن 

های محلی رکزگرای دولت عباسی فروپاشید و دولتاروپاییان منتهی شد، در اصل دورانی بود که اقتدار م

ایرانی مثل طاهریان و سامانیان و صفاریان و دیلمیان و اسپهبدان جایگزین آن شدند. خود دولت عباسی در 

دوران آغازین استقرارش البته نقشی ارزشمند در این شکوفایی فرهنگی داشت، ولی این کار را تنها با تدوین 

های رسمی دوران نو محسوب داد که زبانین به زبان عربی و پارسی دری انجام میی متون پیشو ترجمه

 شد. می

عربی گذر کرد  ـ که برای هزار سال تداوم داشت، به زبان پارسی ،آرامی ـ در این دوران زبان پهلوی

برخی از متون های پیشین را بازتولید کرد. متون مذهبی اسلامی و و کمابیش همان تقسیم کار و جایگیری

ها، متون سیاسی )تفسیر قرآن، فقه، حدیث و سیره( به عربی و متون دیگر )علوم تجربی، اساطیر، اندرزنامه

های سیاست و دین و تاریخ و فلسفه و اخترشناسی هم شد و حوزهاغلب به پارسی نوشته می ادبی، هنرها(

معمولاً  ق.( ۳) ۴۳های مهم و بزرگ در قرن زیپرداشد. زایش فرهنگ نو و نظریهدو زبان تدوین می به هر

                      
 .۱۳۸۴اذکائی،  .۱
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در دربارهای محلی در ری و مرو و حلب و دمشق و اصولاً  سوگیری ضد خلافت داشت و در قرن بعدی

 کرد. بلخ و بخارا و هرات تحقق پیدا می

اش ممکن است این تصویر را به ی زمانههای مذهبی و صوفیانههای حلاج با جریانشرح درگیری 

در حالی که چنین نیست و  ،اش تنها همین نواحی را داشته استمتبادر کند که جغرافیای فرهنگ زمانه ذهن

دو جریان نیرومند دیگر نیز در این میان وجود داشته که بدون توجه به آنها فهم آثار حلاج و جایگاهش 

شد، و دیگری جریانی ها به فیلسوفان و دانشمندان طبیعی مربوط میگردد. یکی از این جریانناممکن می

ای از کفر را در برابر ایمان مذهبی نمایندگی اختند و جبههتتندرو از همین دانشمندان که به قلمرو دین می

 کردند.می

خاطر که بر خلاف تصور به آن  های علمی این دوران قدری دشوار است. از سوییپرداختن به جریان

های تجربی و علوم دقیقه هم چهار قرن گذشته مرکز تحول دانشبه جز در سراسر تاریخ  زمینایرانمرسوم، 

ها را در این حوزه سراغ داریم. دومین دلیل آن نابراین در هر قرنی شمار زیادی از دانشمندان و نظریهبوده و ب

پیدا دار نام چشمگیری داشته و به ندرت بتوان دانشمندی پوشانیِفلسفه و دین و دانش هم زمینایرانکه در 

گذار را یافت که از آرای فلسفی یا علمی مردی اثری فلسفه یا دین چیزی نگفته باشد، یا دینکرد که در حوزه

پوشانی و آمیختگی چشمگیری دارد هم زمینایرانبرکنار بوده باشد. از این رو تاریخ علم و دین و فلسفه در 

 بینیم. که مشابهش را در اروپا و چین نمی

شناسانه است. های فکری گوناگون، عام و شناختپیوستگی گرایشیک دلیل این پیچیدگی و درهم

جهان اشتغال دارند و دستیابی به سازی زیستدر نهایت به رمزگذاری و منظممعرفتی های ی این حوزههمه

نتزاعی و امر قدسی دهد که تکلیف فرد با مفاهیم عام و اتصویری منسجم و یکپارچه از هستی زمانی رخ می

تنیدگی ها به طور طبیعی تداخل و درهمبندی این حوزهلایه ،و رخدادهای طبیعی روشن باشد. به همین خاطر

 دارند. 

های های فلسفی کلان و نظریهی نهادمند، نظامیافتهدلیل دوم این پیچیدگی تاریخی است. ادیان سازمان

 ازهر یک  ریخ در قلمرو تمدن ایرانی زاده شدند و تاریخ تحولسه برای نخستین بار در تا علمی تجربی هر

شناسانه و منطقیِ بسیار بسیار طولانی است. به همین خاطر علاوه بر تداخل شناخت زمینایراندر ها این
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همه باعث شده ها این گذاری معناهای پی در پی نیز سروکار داریم وها، با انباشت تاریخی و چینهحوزه

 های خود را تبیین نمایند.ان ایرانی ناگزیر باشند در افقی چندبعدی و بغرنج حرکت کنند و دیدگاهاندیشمند

علی بن اسماعیل بصری مشهور به ابوالحسن توان از ها میای از این همبستگی حوزهبه عنوان نمونه

اغلب به این نکته اندیش شهرت دارد، و یاد کرد، که در تاریخ به عنوان متکلمی متعصب و جزماشعری 

ی علم و فلسفه ای در حوزهدهنده و خلاقانهشک داشته، چه آرای تکاننگرند که در کنار تحجری که بینمی

 داشته است. 

 ۴2۵۳سال  به . اوابوموسی اشعری بودی هنوادابوالحسن اشعری لقب خود را از آنجا گرفته بود که 

تر بود یعنی هفده سال از حلاج کوچکود را در بغداد گذراند. در بصره زاده شد، اما بیشتر عمر خ ق.( 2۶۰)

او نخست شاگرد ساکن آن شهر بود. هم هایی که حلاج در بغداد حضور داشت او ی زمانو برای بخش عمده

از او کناره گرفت  ق.( ۳۰۰) ۴2۹۱رهبر معتزله یعنی ابوعلی جبائی بود، اما سه سال پیش از مرگ او در سال 

 کرد.تأسیس  ی خود رامی ویژهو مکتب کلا

 و پیروانش در فروععباسیان آغازین شهری ایران تا نگاهخلافت اموی نزدیک بود بیشتر به اشعری 

به ویژه  ــاش ماندههای باقیشافعی و گاه مالکی بودند. او بیش از پنجاه کتاب نوشت که اغلب بخشمعمولاً 

شود که هنوز معتزلی بوده است. مذهب کلامی او در دوران اتحاد به زمانی مربوط می ــ «مقالات الاسلامیین»

بودند، از جمله داری نام هایی رسمی و رایج تبدیل شد و برخی از پیروانش شخصیتترکان و خلفا به عقیده

و امام  .(ق ۴۱۸ /۴۴۰۶ی و ابواسحاق اسفراینی )درگذشته ق.( ۴۰۳ /۴۳۹۱ی ابوبکر باقلانی )درگذشته

و امام فخر  ق.( ۵۰۵ /۴۴۹۰ی و امام محمد غزالی )درگذشته ق.( ۴۸۷ /۴۴۷۳ی الحرمین جوینی )درگذشته

و قاضی عضدالدین ایجی  ق.( ۶۹2 /۴۶۷2ی و قاضی بیضاوی )درگذشته ق.( ۶۰۶ /۴۵۸۸ی رازی )درگذشته

 .ق.( ۷۵۶ /۴۷۳۴ی )درگذشته

ی علوم طبیعی را مرد بود و به همین خاطر شاید غریب بنماید که فصلی دربارهدر اصل دیناشعری 

تنها چهار ایم. آرای دینی او هم شهرت بیشتری پیدا کرده و اثرگذار بوده است. از جمله این که با او آغاز کرده

ات الاهی تفاوت گفت صفات الاهی با ذمیچنین هم .دانستی لقب امام میی اول را بر حق و شایستهخلیفه

های انسانی را به خداوند منسوب صفت شودمیمعتقد بود دارد و بنابراین بر خلاف معتزله اهل تنزیه نبود و 

 کرد. 
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ی ی نظریهاصلی که اشعری با آن درگیر بود، همان دو رکن اختیار و عقلانیت بود که شالوده یمسأله

گویند در کرد و میدو را نفی می لام زرتشتی بود. اشعری هری مستقیم کساخت و ادامهکلامی معتزله را برمی

گفتند ی آثاریه پیوسته بود که پیروان نخستین متکلم سنی یعنی احمد بن حنبل بودند و میاواخر عمر به فرقه

کردند. یعنی رکن عقل قرآن را نباید تفسیر کرد و به کارگیری عقل در استنتاج قواعد از متن مقدس را نفی می

شکست و این همان روشی بود خلافت اموی ابداع کرده بود و به خاطر معتبر ماندن را با متن مقدس فرومی

دانست و در کارکرد داشت. اشعری البته کاربرد عقل در استنتاج فروع دین را مجاز می چنانهممتون مقدس 

ی عقل انسانی فکرانه دربارهرشی کوتهگرفت، اما نگمقام متکلم خود نیز استدلال عقلانی را فراوان به کار می

 دانست. ی گمراهی میی آفرینش و خداوند را مایههای جدی دربارهداشت و پرداختن به پرسش

خداوند اگر کرد و معتقد بود رد می ،که نزد شیعه و معتزله از اصول دین بود را، اصل عدلچنین هماو 

حق ندارد با او در این مورد چون و چرا کند. به این ترتیب  کند و کسیتواند ستم کند و گاه میمیبخواهد 

در این چارچوب طبعاً  ریخت و آسمانی شبیه بود.تصویری از خداوند داشت که به فرعون یا امپراتوری انسان

بهینه و معقول و دادگرانه لزوماً  کرد دستگاه آفرینشبه رؤیت خداوند در قیامت باور داشت و اعتراف می

 رومی ـ های نظری مصریهایی از نگرش غالب دوران اموی بود و از سرمشقهمه بازماندهها ینا نیست.

 شده بود. گیری وام

ی ی آرای زرتشتی و مزدکی دربارهی آزاد ماجرا به این سادگی نبود و معتزله بدنهی ارادهاما درباره 

اش مفهوم جبرگرا بود ولی برای توضیح نظریهاختیار را به بستر اسلامی وارد کرده بودند. اشعری در اصل 

گرایانه اکتساب را برساخت و ادعا کرد به چیزی بین جبر و اختیار باور دارد. این مفهوم بر دیدگاهی اتم

شد که همگی زیر هایی تشکیل میی جهان مادی متکی بود. بر اساس این نگرش گیتی از حرکت اتمدرباره

دو مفاهیمی برآمده از نگرش مغانه هستند و از منطقی یکسان تبعیت  عنصر هرفرمان خداوند بودند. اتم و 

خیزد که واری برمیای دارد، از نگرش تحلیلی و ریاضیی برسازندهکنند. این ایده که هستی واحدهای پایهمی

است با ن زماهم شود واش برای نخستین بار در ابتدای دوران هخامنشی دیده میگیری و رواج ناگهانیشکل

ی نو )برجیس و کیوان( و ترویج و گیری اخترشناسی خورشیدی دقیق و شناسایی و رصد دو سیارهشکل

 آمیز دیوانی برای ثبت کمی و عدد دادن به همه چیز. های الفبایی فراوان و ظهور یک نظام وسواسزایش خط
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ی بنیادینی دارند، که پایه هایشان خشتی این نگرش آن است که چیزها در کمیت و کیفیتشالوده 

ی دوران به فاصله احتمالاًممکن است کمیت )اتم( یا کیفیتی )عنصر( را در خود حمل کنند. زایش این فکر 

بینیم چون اشاره به مضمون عناصر را در قالب هشت نیروی روانی در گاهان می ،زرتشت تا کوروش بازگردد

  ۱اند.و به گیتی پیوند نخوردههنوز ماهیتی مینویی دارند ها این هر چند

اند، این ها که طی قرون بعد از زرتشت و پیش از عصر هخامنشی تدوین شدههات و یسنهدر هفت

فکر بسط داده شده و نظامی پنج عنصری یا هفت اتمی شکل گرفته که اولی از آرای زرتشت و دومی از 

چهار عنصر گیتیانه )آب و باد و خاک و آتش( به  ،اخترشناسی مهرپرستانه مشتق شده است. به این شکل

 چنانهمکنند. ها را تعیین میسازند و کیفیتی جهان را میی عنصر مینویی )آذر( پنج عنصر برسازندهعلاوه

خورند و با هفت اختر و هفت اندام بدن تناظر ی کانی پیوند میکه هفت عنصر که با هفت فلز یا هفت ماده

پنج فصل گاهان غلبه با نگرش پنج عنصری است و  ی کهن. در اوستاکنندپیدا میها ارتباط ، با کمیتدارند

یشت )زمین، میادایشت )آب(، زآبان :پنج یشت مجزا که به این عناصر ارتباط دارند و عبارتند ازرا داریم و 

داریم که در « یشتهفتن»یشت )باد(، مهریشت )آتش( و هرمزدیشت )آذر، مینو(. در مقابل دو خاک(، رام

 به نظام هفت عنصری بیشتر گرایش دارند.« هاتهفت»کنار متن کهن 

گرایانه خاستگاهی یونانی دارد، به سادگی از وجود این متون کنند این آرای ذرهآنان که گمان می 

ی کنار هم نهاده وگرنه اگر نوشتارهای باستان ،اندخبرند و جز منابع یونانی متون باستانی دیگر را نخواندهبی

شود که برای نخستین بار این فکر از ایران شرقی برخاسته و طی چندین قرن در متون روشن میکاملاً  شوند

های شده و تازه در دوران هخامنشی در استان بندیصورتاوستایی پختگی پیدا کرده و در چند مکتب متفاوت 

 غربی پارس رواج یافته و به قلمرو زبان یونانی وارد شده است. 

این که فقیهی در ایران است. زاد درون سرهیک ی سنتی بسیار کهن وادامهگرایی اشعری از این رو اتم 

بوده که و بومی باوری رایج و فراگیر  این .چندان دور از ذهن نیستجبرگرا چنین برداشتی داشته باشد هم 

ی ی برسازندهبن پایه 2در آن هنگام دو هزار سال قدمت داشته است. در متون پهلوی آن دوران از جمله دینکرد

                      
 )الف(. ۱۳۹۴وکیلی،  .۱

2. Dinkard, 1911, III: 121. 
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شده که چهار مزاج یا خلط )آمیچشن( را به دست گیتی )ماتک( از چهار عنصر )زهکان( گیتیانه تشکیل می

کند ها به متون اسلامی راه پیدا میی اُستُقسات )عناصر( و اتمکه در قالب نظریهاین همان است  ۱داده است.می

تر هایی کهندار نسخهای که خودشان وامی متون پهلوی ناشی شده، نه منابع یونانیو بدیهی است که از ترجمه

 اند.از همین مفاهیم و منابع بوده

ام معتزلی ها وجود داشت. برخی مانند نظّی اتمدربارههایی بسیار متنوع در زمان مورد نظرمان نگرش 

جزء لایتجزی را  دانستند و تحقق عینینهایت میی جزء را به لحاظ عقلی بیکردند و تجزیهآن را انکار می

دانستند. برخی دیگر مثل اشعری معتقد بودند اتم به تنهایی جسم نیست هم به خاطر انکار هیولی ناممکن می

پیرو ابوهذیل علاف است که  احتمالاًشود. او در این مورد های دیگر پیوند برقرار کند جسم میاتم و وقتی با

  2ترین جزء جسم که اتم باشد خود از شش عنصر پایه تشکیل یافته که آنها جسم نیستند.گفت کوچکمی

آن بود که اصل علیت را  ــ که شاید در آرای پیشینیان ریشه داشته باشد ــاما نوآوری مهم اشعری  

گرایان اغلب به روابط علی پیچیده و خطی باور داشتند و رخدادهای کلان در حالی که اتم ،دانستمردود می

های مدرن علیت اغلب با ساختند. امروز در دانشها مربوط میرا با اصل علیت به روندهای جزئی اتم

شناختی یا طبقاتی یا تاریخی سخن ایی ژنتیکی یا بومگرجبرگرایی پیوند خورده است و زمانی که از علی

ی کند و بنابراین ارادهکنیم که روابط علی کردارهای مردمان را تعیین میگوییم، به این فرض اشاره میمی

قدرها هم سرراست نیست و این پیوند امروزین که در ارتباط علیت با جبرگرایی ایناما  آزادی در کار نیست.

ی مدرسی قرون وسطای اروپا سرچشمه گرفته است. در های فلسفهنهادینه شده، از برداشتدانش مدرن 

شد و همه چیز با روابط علی سرراست به او متصل العلل قلمداد میمتافیزیک مسیحی بود که خداوند علت

های مدرن متغیرهایی کرد. بعدتر در دانششد و بنابراین اختیار فردی برای انسان مجالی برای ظهور پیدا نمیمی

ی فرانکفورتی یا نژاد و جغرافیا حلقهیِ فرهنگی سیطرهی مارکسی یا کلان مثل روح تاریخ هگلی یا طبقه

ی دید به جای خود باقی ماند و پیوند علیت با جبر حفظ جایگزین خداوند مسیحی شدند، اما منطق و زاویه

 شد.

                      
 .2۸۳-2۸2: ۱۳۷۷اذکائی،  .۱

 .۳۰۳-۳۰2: ۱ج. :.ق ۱۴۰۰اشعری،  .2
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بینیم. مفهوم علیت گویا نخست در نجوم کهن ایرانی را میی این روند واژگونهتقریباً  در سنت ایرانی 

ابداع شده باشد و این همان است که در نگرش زروانی محوریت پیدا کرد و به شکلی از جبرگرایی کیهانی 

های مهم علیت در سنت ایرانی چندین معنا داشت و یکی از گرانیگاه ،و تقدیر اختری منتهی شد. با این همه

شد از ابتدای کار موازی با خداوند عامل ار انسانی بود. روح انسانی که نفس نامیده میپشتیبانش اختی

های علی در سرمشق ایرانی اغلب با اختیار پیوند شد و به همین خاطر تحلیلی جنبش دانسته میبرانگیزنده

 داشت و نه جبر.

 ؛ناگزیر شد علیت را هم انکار کند ی معنایی بود که ابوالحسن اشعری برای انکار اختیار،در این زمینه 

ترین واحدهای حامل ها در مقام کوچکچون اتم ،گرایی تضادی بنیادین داشتبرداشتی که به ظاهر با اتم

شدند. در این نگرش گیتی از جریان شدند و لنگرگاه روابط علی قلمداد میکمیت و حرکت تعریف می

ها لوی: باوِش ن و وناسیش ن( چیزهایش از جنبش عناصر و آخشیجهایی تشکیل یافته که کون و فساد )به پهاتم

بندی چیزها به این شود. ردهوهَیریه ( خوانده می خیزند. این همان است که تغییر طبیعی )به پهلوی: پتکبرمی

شان را شود که کیفیت پایهشکل بر اساس سرشت و ذات )به اوستایی چیثرَه، و به پهلوی: چهر( ممکن می

به پهلوی: هایی از اجسام )رده ،شود. بر این اساسشان نتیجه میکند یا از ترکیب عناصر برسازندهیین میتع

 گیرند.تَنی کَرتیک( شکل می

از چهار عنصر گیتیانه ها اتمگفت همان برداشت زرتشتی بود که میحلاج ی نگرش غالب در زمانه

چنان  ،کنندعنصر پنجم یعنی آذر مینویی روابط علی برقرار میاند، و میان خود و شان تشکیل شدههاییا مشتق

ی خداوند و فرشتگان، بر ماده خواه از روان انسان برخاسته باشد و خواه از اراده ،که نیروی مینویی آذر یا اثیر

بتدای گرایی ایرانی از امعناست که در اتمبه آن  دهد. اینوسو میگذارد و پویایی کلی گیتی را سمتاثر می

گرایی خشک و جبرگرا های علی به مکانیکبینی شده بود که از تبدیل شدن تحلیلپیش« اتمِ اختیار»کار یک 

 کرد.جلوگیری می

داد، که ی آزاد میدان میدستگاه اتمی در پیوند با علیت به قدری استوار بود و چندان محکم به اراده 

ی رکان را نفی کنند. ارسطو که موضعی مبهم و نیندیشیده دربارهدوی این ا جبرگرایان ناگزیر بودند یکی یا هر

دگرگونی کیفی چون هم پیوسته انگاشتن کل هستی و تفسیر حرکتجبر و اختیار داشت، با انکار اتم و درهم
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به شان تفسیری جبرگرایانه از این نگرش میدانی فراهم آورد که مشاییان بعدی در آن قدم نهادند و برخی

 . نددست داد

ی اخلاق و علم چون در آن دوران شالوده ،شدانکار علیت اما کاری دشوار بود و به ندرت انجام می 

خداشناسی بر علیت استوار شده بود و هنوز مثل دوران مدرن توصیفی چندان پیچیده از طبیعت چنین همو 

ابداع ابوالحسن اشعری در این زمینه چشمگیر و  ،پدید نیامده بود که نیازی به علیت نداشته باشد. از این رو

بنابراین ارتباطی  و ندورند و از بین میوشها مدام خلق میاتمچون او فرض کرد که  ،جسورانه بوده است

 د. شومیشان برقرار نعلی میان

گفت کرد و منکر ارتباط عقلانی میان رخدادها بود. در مقابل میاشعری علیت را رد می ،بر این مبنا

دانست که در لحظه با هایی مربوط مییعنی تک تک رخدادها را به جنبش اتم ،است« الله جریان عادت»گیتی 

شد و کردارهای ی منتفی میی آزاد به شکلی پیشیناختیار و اراده ،شدند. در نتیجهی خداوند خلق و فنا میاراده

بازتابی که نه تابع قواعد اخلاقی مثل  ؛شدی خداوند قلمداد میانسانی هم مثل باقی رخدادها بازتابی از اراده

ی انسانی، خداوند با نفی اختیار و ارادهزمان هم ،کرد. از این روعدل بود، و نه از منطق علیت پیروی می

دادگری  ،شد. یعنیآورد که با هیچ معیاری مرزبندی و محصور نمیبه دست میگسیخته و نامقید اختیاری لگام

و خردمندی که شرط زرتشتی برای مقدس پنداشتن امر قدسی بود کنار گذاشته شد و خداوند به نیرویی 

 ساند.ای را اراده کند و به انجام برتوان و خودکامه بدل شد که ممکن بود هر کار غیرعادلانه یا نابخردانههمه

گرفت، اما هرگز های سیاسی خودکامه قرار میمورد توجه و پشتیبانی نظامهر چند  برداشت اشعری 

ها بعد ناگزیر در آن چارچوب محبوبیت نیافت و اندیشمندانی مانند مولانای بلخی هم که قرن زمینایراندر 

مثنوی »در داستان شیر و نخجیران در مثلاً  چنان که ،کردنداش چون و چرا میگفتند، مدام دربارهسخن می

نمود، نه فقط انکار امری بدیهی و شهودی مثل دلیل این که گفتار اشعری ناپذیرفتنی می ۱بینیم.می« معنوی

گرایی و نفی علیت، که آزاداندیشی فیلسوفان و دانشمندان بود و این اختیار و نه تعارض منطقی میان اتم

 اند.های نیرومند همیشه وجود داشتهیلهای رقیب و بدحقیقت که نظریه

                      
 .۱۳۹۶وکیلی،  .۱
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ی مقابل کرد و نقطهپردازی که از نوعی علیت مکانیکی دفاع میدر دوران زندگی حلاج نظریه 

 ق.( ۱۷۱) ۴۱۶۶شد، ابومعَشَر جعفربن محمد بن عمر بلخی بود که به سال ابوالحسن اشعری محسوب می

در واسط درگذشت. او در دوران خلیفه معتز به ریاست اخترشناسان  ق.( 2۷2) ۴2۶۴در بلخ زاده شد و به سال 

که در ایران شرقی را ابومعشر آرای زرتشتی قدیم بغداد رسید و تا پایان دوران معتمد این مقام را حفظ کرد. 

رواج داشت با نظام اختری حرانی ترکیب کرده بود و به نوعی دستگاه علی سفت و محکم رسیده بود که 

 بینیم. های عصر ساسانی میرا در آرای زروانی مشابهش

ی متمایز دارد که عبارتند از گیتی )عالم هیولانی یا عالم تحت قمر( گفت هستی سه لایهابومعشر می 

همان گیتی و مینو و گرودمان تقریباً ها این و آسمان )عالم اثیری یا هشت فلک( و قلمرو امر قدسی )فلک نور(.

ی زرتشتی شناسانهکیهان بندیصورتترین اند و قدیمین و متون زرتشتی اولیه هم آمدههستند که در گاها

شان برقرار شوند. ابومعشر معتقد بود عناصر گیتی همواره در جنبش هستند و ارتباط علی میانمحسوب می

ی نیز با هم است. علاوه بر این فلک تحت قمر و فوق قمر به قول ارسطو، یعنی گیتی مادی و مینوی افلاک

 گذارد. میتأثیر  های عناصر در گیتیجنبش افلاک مستقیم بر جنبش ،ارتباط علی دارند. در نتیجه

گفت میمثلاً  کرد.ابومعشر در عین حال برخی از آرای نزدیک به دین مانی و مزدک را ترویج می 

گفت میچنین همروح انسانی از جنس نور است و در قید ماده به دام افتاده است، و این نگرشی مانوی است. 

ذکر گفتن و استفاده از کلام از گیتی به مینو و در آنجا از فلکی به فلکی صعود کند و به  هنگامتواند روح می

دانستند با که فارابی و بسیاری دیگر خرافی میرا صری این ترتیب به امر قدسی درپیوندد. بر این مبنا او عنا

اختران در سرنوشت همگی تأثیر  گفت سحر و معجزه و وحی وکرد و میمیتأیید  تکیه به نوعی علیت افلاکی

  ۱شوند.از روابط علی حاکم بر گیتی ناشی می

هایی پرشمار زند، اخترشناس زبردستی بود و کتاببا آن که عقایدش به خرافات پهلو می ،ابومعشر 

نوشته است. در میان شاگردانش هم برخی مثل ابن مازیار و ابوسعید شاذان بن بحر مشهورند. این فرد اخیر 

منتشر کرده « مرازهای دانش النجو»هایش با ابومعشر را گردآوری کرده و در قالب کتابی به اسم وگوگفت

                      
 ق. ۱۴۰۵ابومعشر بلخی،  .۱
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های گویانه یا خرق عادتهای پیشدیدگاه ابومعشر بر علیتی فراگیر استوار شده بود و بر این اساس نظم است.

 داد.ی روابط علی جای میآمیز را هم به شکلی در درون بافت شبکهمعجزه

علیت و مفهوم اتم/ هر یک  ها وجود داشت کهدر این دوران میدانی پهناور از نظریه ،با این حال 

هم اشاره کردیم، دعوای دو فیلسوف رازی بر سر تر پیش کرد. چنان کهمی بندیصورتعنصر را به شکلی 

تر پرداختن به آن، بد گشت. اما پیش از دقیقهای آغازین باز میها هم در اصل به شمار علتتعداد قدیم

شناسی جالب که به لحاظ روش ه کنیمرازی اشاردر مجلس بحث زکریای رازی و ابوحاتم ای نیست به نکته

 ند. اهنداشت هکه تعصب متکلماندهد را نشان میپردازی فیلسوفانی نظریهی است و شیوه

گفت میکرد و میها دفاع ی چندگانه بودن قدیمی خود دربارهدر این مجلس، زکریا از عقیدهگفتیم که 

اند بلکه پنج قدیم داریم که در کنار هم از ازل حضور داشته ،قدیم نیست یالعلل باشد یگانهخداوندی که علت

باری )خداوند( و نفس )روح انسانی( و  :شان گیتی پدید آمده است. این پنج عبارت بودند ازو از اندرکنش

 . ای علی در نظر گرفتشد خاستگاه زنجیرهرا میهر یک  و مکان و زمان و هیولی )ماده(

ی ابوحاتم رازی قرار گرفت که به یگانه بودن قدیم باور مورد حملهمسأله  طرح این زکریا پس از 

دانست. وقتی ابوحاتم از او پرسید که این نظر را از کجا آورده، داشت و سخن زکریا را به درستی کفر می

. در همین مجلس ۱«امو خودم به این نتیجه رسیدهام را مرور کردهی قدیم فلاسفهآرای من »زکریا پاسخ داد که 

گوید تو شود و میگذارد، ابوحاتم داعی برآشفته میکند و کنار میبحث وقتی زکریا آرای یونانیان را نقد می

که آرای را دهد و این کنی؟ و باز زکریا با متانت پاسخ میتی نظر افلاطون و ارسطو را نفی میأبه چه جر

کند که خودش بیشتر داند و اشاره میی قوت میابوحاتم است( نقطهتأکید  فلاسفه متفاوت است )و این مورد

 2به افلاطون و ابوحاتم بیشتر به ارسطو نزدیک است.

دهد که استیلای استدلال ای از گفتارهای فیلسوفان و دانشمندان آن زمانه است و نشان میاین نمونه 

ای که مشابهش را در چین دامنه ؛داشته است ی چشمگیریها چه دامنهها و جسورانه بودن خردورزیبر بحث

                      
 .۳۵: ۱۳۷۷رازی و رازی،  .۱

 .۳۸-۳۷: ۱۳۷۷رازی و رازی،  .2
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زکریا ی مقابل در جبههم تهای ابوحااستدلالناگفته نماند که و اروپا تا هزار و پانصد سال بعد سراغ نداریم. 

 هم به نسبت استوار و سنجیده بوده است. 

ی زد، این حقیقت بود که هر قدیم سرچشمهها دامن میآنچه تا این اندازه به دعوا بر سر شمار قدیم

شد خداوند را علت پیدایش آن در نظر بود، دیگر نمیشد و اگر ماده قدیم میجریانی از علیت قلمداد می

چون اندر عالم چیزی پدید » ،شدنویسد که ماده باید قدیم بامی« علم الهی»ی رازی در رسالهزکریای گرفت. 

مفهوم خداوند عملاً  داند،این جمله چون مفهوم خلقت از عدم را باطل می«. نیاید مگر از چیزی دیگرهمی

آن را به تندی نقد کرده و گفتی « شرح علم الهی»داند و به همین خاطر ناصرخسرو در خالق را مردود می

توان دریافت نوآوری اشعری برای آن که ر نظری است که میدر این بست«. سخنی زشت است بر ضد خالق»

 گرایی را حفظ کند و علیت را منتفی بداند چقدر انقلابی بوده است.اتم

شد. العلل قلمداد میگرایش عمومی در آن دوران پیوند زدن علیت با آفریدگاری یکتا بود که علتاما  

از مفاهیم را به دایره اسلام وارد کردند و به همین خاطر  معتزله از نخستین کسانی بودند که چنین دستگاهی

ی رازی رهبر معتزلیان جنوب ایران در زمانهکردند. از تصویری علی و در ضمن متمرکز از طبیعت دفاع می

او  پرداخت.نگاری با ری به بحث با رازی میها ابوعبدالله بن احمد کعبی بغدادی بود که از راه نامهبرای سال

ایراد گرفته و آن را متضاد با مفهوم آفریدگار دانسته است. روش او از این نظر نگرش پنج قدیم او بر هم 

گوید پنج قدیم مورد نظر رازی مفاهیمی ذهنی هستند و باید به ارکانی منطقی فروکاسته جالب است که می

 د. شوند، نه چیزهایی عینی و بیرونی که بخواهند قدیم باشند و در این مورد با آفریدگار رقابت کنن

ی عبدالله کعبی بغدادی و آثاری که بعد از او ناصرخسرو نوشته از این نظر اهمیت دارد که رساله 

دهد. پنج عنصر آغازین اش نشان میی نهاییشناسی کهن ایرانی را در نقطهروند کلامی شدن نظام کیهان

یزیکی بودند، در درون دل دین شناسانه و فکیهانسره یک که مفاهیمی ،زرتشتی )آب/ باد/ خاک/ آتش/ آذر(

تا ی نفسانی منتهی شدند. با ظهور دین مانی همین پنجشناسی مبتنی بر پنج حس و پنج قوهزرتشتی به روان

مزدکیان هم تا جایی که دادند. شناسانه بدل شدند که عالم اصغر و اکبر را به هم پیوند میبه ارکانی انسان

 . بودندرکن مهم آن دو شناسانه داشت و دادگری و برابری ی جامعهکه جنبه دانیم به پنج اصل باور داشتندمی

مفهوم شناسانه را به ی کیهانهمان سویه اند بار دیگرکوشیدهفکرانش انگار میزکریای رازی و هم

عنصر بازگردانند، اما اسماعیلیان در راهی که مانویان و مزدکیان گشوده بودند پیش تاختند و این پنج عناصر 
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توحید،  :ی علم کلام فرو کاستند. پنج اصل معتزله عبارت بود ازبه مفاهیمی استدلالی در دایرهسره یک راقدیم 

امامی همین ی دوازدهشیعه. «امر به معروف و نهی از منکر»المنزلتین و عدل، وعد و وعید )معاد(، منزلت بین

گفتند. همان است که معتزله میتقریباً  امت تبدیل کرد کهارکان را به پنج اصل توحید، نبوت، عدل، معاد و ام

شناسانه وانهاده شد تا دگردیسی یافت و چارچوبی کیهان« مفهوم اصلی»به « چیزِ قدیم»به این ترتیب مفهوم 

 دستگاهی جدلی جایگزینش شود.

هر  ادین زرتشتیناگفته نماند که این تصویر پیشنهادی ما از پیوند میان پنج قدیم رازی و عناصر بنی

التنبیه و »شناخته بوده است. مسعودی در آشنا و برای قدما  نماید،پیشینه میامروز بدیع و ناگفته بیچند 

-۴۴۰۸) قاضی صاعد اندلسی و ۱«الفصل»در  ق.( ۴۵۶-۳۸۴ /۴۴۴۳ -۴۳۷۳) و ابن حزم ظاهری« الاشراف

اند که خاستگاه این اندیشه زرتشت بوده و اشاره کرده 2«التعریف بطبقات الامم»در  ق.( ۴۶2-۴2۰ /۴۴۵۰

اند که نظام دانستهاین نکته را میچنین همایشان  کرده است.گیری وام رازی طرح قدمای خمسه را از او

 شده است.گانی ترجمه میگانی یادشده در ترکیب با نور و ظلمت به نظام هفتپنج

 این را هم بگوییم که انگار تصویر حلاج نیز چنین بوده باشد.ها رسید، حال که بحث به شمار قدیم 

کرد. یعنی هیچ دانست و امر قدسی را فرازمانی و فرامکانی تصویر میگفتیم که او مهر را قدیم میتر پیش

داد و در مقابل نخستین جنبش امر قدسی صفتی از جمله ازلی بودن یا فراگیر بودن را به خداوند نسبت نمی

کرد، و این با نگرش زرتشتیان و مهرپرستان باستانی شبیه است که آغازگاه زمان هر را قدیم فرض میمیعنی 

گویی حلاج در مقایسه با زکریای رازی به  ،دانستند. یعنیکرانمند را خلقت اهورامزدا یا قربانی کردن مهر می

 داده است.میگان ترجیح گان را بر پنجتر تعلق خاطر داشته باشد که هفتسنتی کهن

توان یافت، به همین عدد هفت مربوط است. شباهت دیگری که میان آرای حلاج و این گروه می 

نگرش زرتشتی آن بود که آغاز خلقت با جدا شدن شش فروزه از اهورامزدا همراه بود که امشاسپندان نامیده 

خلق کل شیء فقدره »ی در شرح آیههم حلاج سازند. تایی را برمیشوند و همراه با او یک گروه هفتمی

                      
 .۳۵: ۱ج. ،.ق ۱۴۱۶ابن حزم ظاهری،  .۱

 ..۸۶2: ۱۳۷۶قاضی صاعد اندلسی،  .2
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گوید که نخستین خلقت خداوند شش چیز بود که بر حسب شش وجه آفریده شد و تقدیر بر می ۱«تقدیرا

 این مبنا شکل گرفت. 

و نفس و روح و صورت و حروف صامت و  ــ که همتای نور است ــمشیت  :آن وجوه عبارتند از

نور و رنگ و طعم و رایحه و دهر و مقدار. بنابراین شش جلوه از امر قدسی  :اسما. آن شش چیز عبارتند از

تقدیر زاده  ،ی این خلقتآورد. در نتیجهی چیزهای گیتیانه را پدید میرا داریم که شش ویژگی برسازنده

 شوند: ظلمت، نور، حرکت،نوعی تعادل است و با این ترتیب شش صورت بر اساس آن آفریده می که شودمی

 سکون، وجود و عدم. 

در ترتیب زمانی خلق چیزها چنین گفته که نخست دهر بوده و بعد قوه و بعد جوهر و بعد چنین هم

چون  ،وبعد روح و بعد تک تک مخلوقات. این روند خلق نوعی خوداندیشی و فرایندی ذهنی بوده صورت

ق کرد و تنها خود بر آن آگاه بود. آنها را آنها را در نهان )غامد( علم خویش خل» :گویددر پایان این بند می

این توصیف شباهتی چشمگیر دارد با  2«.تعادل و توازن بخشید و همه چیز را در علم خویش حساب کرد

شود و وجه تمایزش از اهریمن اش شناخته میکه با مزدا بودن و خردورزیخداوندی تصویر زرتشتیان از 

 آگاهی است.آگاهی و پیشهمین خویش

زیست و گفتارش شباهتی با آرای حلاج دارد ابوالعباس دیگری که در همین دوران میدار نام اندیشمند

اش چنین نبوده چون مسلمان نبوده و با زبان عربی اسم واقعی احتمالاًاست، که شهری ایران محمد بن محمد

داند و ناصرخسرو ضمن پیرو او میای نداشته است. او فیلسوفی بزرگ بود که ابوریحان بیرونی خود را میانه

 گوید زکریای رازی شاگردش بوده است. تمجید از او می

دانسته، بوده و زمان و مکان و ماده )هیولی( را قدیم می مَنیش ن()به پهلوی: هَست گرامادی ایرانشهری

اندر  یکیاست  گفتهشهری ایران که کوین یهاو از آن قول»چنان که ناصرخسرو در شرح عقایدش نوشته که: 

 قول آن آورده نیا یبر درست لیاست و دل یاست مکان قدرت ظاهر خدا مکان است که گفته یمیباب قد

اجسام مصور است که اندر مکان  نیآن باشد که مقدورات اندر او باشد و مقدورات ا یاست که قدرت خدا

                      
 .2ی ی فرقان، آیهسوره .۱

 .۱۴۹: ۱۳۷۹حلاج،  .2
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مکان مطلق  یعنیدرست شد که خلأ  ستندین رونیاست از مکان ب قدوراتاست و چون اجسام مصور که م

را  کویقول ن نیمر ا ایو زشت کردن محمد زکر ندیظاهر که همه مقدورات اندر او یاست قدرت یقدرت خدا

نفس و سه  گریو د یخدا یکیباشند:  شهیبودند و هم شهیپنج است که هم میاست قد هنه چنان است که گفت

جنس  کیتر از آن که باشد که مر خالق را با مخلوق اندر یچهارم مکان و پنجم زمان و زشتگو و ولایه گرید

 .۱«شمرد

گفت رقیب و جایگزین قرآن است. ابوالمعالی ایرانشهری کتابی مقدس به پارسی نوشته بود که می

مرد محمدبن  نیا»دعوی پیامبری او را چنین شرح داده است: « بیان الادیان»محمد حسینی علوی در کتاب 

 یوح نیبود و گفت ا یجمع کرد که به پارس یزینبوت کرد در عجم و چ یبود و دعو یرانشهریمحمد الا

که حضرت محمد صل  چنانهماست  یقرآن به زبان فرشته که نام او هست یاست به جا است که به من آمده

 شیب یکی هاعتشری همه که بود آن وا مذهب و ...و اله و سلم رسول عرب بود من رسول عجمم هیالله عل

کتاب و رسالت به  نیآوردند به غرض خود و چند رونیب غمبریقوم و امتان به پ یهاهمه خلاف نیو ا ستین

 .2«شدند و آخر هلاک شد اریمردم با او  یکرد و بعض فیتصن یو پارس یتاز

کرد که تعبیرهایی توصیف میبود و رخدادهای فلکی را با داری نام ایرانشهری در ضمن اخترشناس

 گری ساسانی بوده است.ی زروانی در زرتشتیمورد نظرش همان فرقه ییگانه ی آن دیندهد شالودهنشان می

« مسائل الطبیعه»در خورگرفتی روی داد و او  ق.( 2۵۹رمضان  2۹) ۴2۵2امرداد سال  ۱2چهارشنبه روز مثلاً 

. روشن است که در این سخن منظورش با نور و ظلمت است ی پیمان خداوندکسوف نشانه نوشت که این

شان در زمانی مقرر ی جنگیدنزروان یا زمان بوده که با هورمزد )نور( و اهریمن )ظلمت( درباره ،از خداوند

 اش بر ضد مغان آورده است.ی جدلیگرفته و این داستانی است که یزنیک ارمنی هم در رسالهعهد می

ی متکلمان البته زیر ضرب حملهو ماهیت علیت ها ی تعدد قدیمدرباره پرشمار و متنوعی هااین نظریه

دانستند و موازی بودن چند قدیم را کتاپرستی قرار داشت که خاستگاه هستی را یگانه مییو فیلسوفان 

کرد با روش یتابیدند. یکی از ایشان ابوحاتم رازی داعی اسماعیلی بود که در بحثش با زکریا کوشش مبرنمی

                      
 .۹۸: ۱۳۸۳قبادیانی بلخی،  .۱

 .۶۷: ۱۳۷۵حسینی علوی،  .2
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انجامد و از این رو نادرست ها میی قدیمگسیختهی چند قدیم به تکثر لگامبرهان خلف نشان دهد که نظریه

داند، در حالی که مکان محصور به است. ابوحاتم در جریان بحث از زکریا پرسید که چطور مکان را قدیم می

 ششمین قدیم محسوب شوند.  ،در کنار بقیه اقطار است، پس باید اقطار هم مثل مکان قدیم باشند و

یعنی دستگاه مختصات  ــگوید اقطار پاسخ زکریای رازی به این پرسش بسیار جالب است. چون می

توضیح داده که گاه آن ی مفهوم مطلق مکان نیستند.مکانِ یک چیزند، اما نماینده ــ النهارهامکانی، مثل نصف

نیاز به ماده یکی مکان مطلق و دیگری مکان مضاف. مکان مطلق مفهومی انتزاعی و بی ،مکان دو نوع دارد

مکان مضاف متصل به چیزهای  ،ظرفی در غیاب مظروف هم درک کردنی است. در مقابلچون هم است که

 شود. مند تعریف میدیگر است و وابسته به اشیای مکان

شود، و بنابراین یگیری چیزها در برابر هم خلق میابوحاتم در مقابل معتقد است مکان از نسبت جا

 مفهومی نسبی است. اما زکریا علاوه بر این تعریف، به یک چارچوب مرجع برای مکان مطلق نیز باور دارد

گیرند. زکریا برای آن که بحث را ختم کند های مضاف در درون این مکان مطلق جای میگوید کل مکانو می

توان دید و این یکی از جاهایی است که می ۱ارسطویی و رای خودش افلاطونی است.گوید رای ابوحاتم می

محابا و برای رفع و رجوع کردن بحث توسط اندیشمندان به کار گرفته چطور برچسب اندیشمندان یونانی بی

که  ی زمان و مکان ندارد و ارسطو همهیچ نظر دقیق و منظمی دربارهاصولاً  چون افلاطون ،شده استمی

گویی است. این البته درست است که آرایی در این مورد ابراز کرده، سخت دستخوش ابهام و ضد و نقیض

دید و بنابراین در میان این موضع با ابوحاتم شباهت داشت تهی را ناممکن می خلأ مکانِ ارسطو به خاطر انکارِ 

شان را نیز قبول داشته و که پس تهیای بین شود نتیجه گرفتها اشاره کرده مییا از این که افلاطون به اتم

آثار یونانی افلاطون و  اما خود این مفاهیم در اصلِ ،ی منطقی نظراتش بوده استبنابراین مکان مطلق نتیجه

 جا به کار گرفته شده است.شان در مقام مراجعی محترم نابهنامجا این شود وارسطو یافت نمی

چسبانند، در ی متون میشناسان برچسبش را به همهکه اغلب شرق ،جالب آن که نگرش ارسطویی

دلیل که بسیاری از ایشان یونانی به آن  این دوران در میان فیلسوفان ایرانی چندان محبوب نبوده است. شاید

ای از هایی از آثارش هم در گردش بوده است. نمونهخواندند و ترجمههایش را میدانستند و اصل متنمی

                      
 .۵۰-۴۵: ۱۳۷۷رازی و رازی،  .۱
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ابوریحان بیرونی اثر شود، ی وارد شده بر ارسطو که به یک نسل بعدتر از این دوران مربوط میهای جانانهنقد

ارسطو نوشت و آن را برای ابن « السماء و العالم»ی در زمان اقامتش در خوارزم نقدی بر رساله است. بیرونی

را در ده پرسش انتقادی از متن ارسطو سینا فرستاد که مشهور بود به دفاع از نگرش مشایی. بیرونی سخنش 

های فلسفی و علمی در این دوران منظم کرده که اختصار و دقت و عمقش جای توجه دارد و کیفیت بحث

ها را معصومی که شاگرد ابن سینا بوده گردآوری و منتشر کرده است. معصومی این پرسشدهد. را نشان می

 را به اسم او نوشته است.« ی عشقرساله»بود و استادش دار نام هم خود دانشمندی

گفته فلک سنگینی و سبکی ندارد و فاقد حرکت به مرکز پرسد چرا ارسطو میمیدر این متن بیرونی 

( مگر فضا مکعب است؟ و حتا مکعب ۳تاست؟ )س گفته شمار جهات شش(، یا چرا می۱و از مرکز؟ )س 

ر مماس شود. این ایراد آشکارا به قبول فضای خالی نزد های دیگتواند از جهات گوناگون با مکعبهم می

گوید گرا هم بوده و میگردد. بیرونی در امتداد قبول خلأ، اتماش نزد ارسطو باز میبیرونی و محال پنداشتن

تر نهایت چیزها زشتپذیری بیداند؟ در حالی که باور به تجزیهای زشت میگرایی را عقیدهچرا ارسطو اتم

گوید اگر تهیا کند و میخلأ طرح میتأیید  ای تجربی درلهأبیرونی در بخش دوم کتابش هم مس(. ۴ است )س

 ۱شود؟ای را بمکیم و آن را روی آب نگه داریم، آب واردش میوجود ندارد، چرا وقتی هوای درون شیشه

که  ،«الشکوک علی جالینوس»ی پیرو استادش زکریای رازی است در رساله ی اخیراو در این گزاره

ای را علامت وجود خلأ دانسته هایی مکیده شدن آب در حباب شیشهخلأ تاخته و با آزمایش نِبه ناممکن بود

 او که به وجود مکان مطلق در برابر مکان نسبی معتقد است در مقابل ارسطو و پیروانش ،است. از این نظر

یک چیز همیشه با چیزی دیگر پر  گفتند خلأ عدم چیزهاست و نه عدم وجود، و غیابِگیرد که میقرار می

شود، بر خلاف غیاب وجود که باید با عدم محض توصیف شود. رازی البته معارضان قدرتمندی داشت می

د مفهوم خلأ مطلق تنها در گویایرادهایی بر آزمایش رازی وارد آورده و می« رساله فی الخلأ»و فارابی در 

 تواند تحقق بیرونی پیدا کند. ذهن وجود دارد و نمی

چون این بحث که تهیا و زمان و مکان  ،ی زرتشتی نیز نزدیکی داشترویکرد رازی با موضع مغانه

شده  بندیصورتکرانمند است یا نه در اصل خاستگاهی زرتشتی دارد و برای نخستین بار در متون مغانه 
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اما مرزدار کران بی )تهیا، گشُادگی(« وشُات کیه  » گفتندمی «بندهشن» نویسندگاندر همین مقطع تاریخی  است.

ی اهریمن است در که لانهکران بی که به اهورامزدا تعلق دارد و ظلمتکران بی است. چون قلمرو روشنی

گوید تمایز نور و ظلمت خود میی «هاگزیده»زاتسپرم در شوند. رسند و به هم محصور میجایی به هم می

 ،«شکندگمانیک ویچار»شود. بالا به روشنایی و زیر به تاریکی مربوط می ،در ضمن جهتی مکانی دارد. یعنی

ی چیزها کرانمند است و تنها گنجاننده که موضعی زروانی دارد، از همین توصیف نتیجه گرفته که مکانِ

 کران. نهایت هستند و بیپایان( بین بی)زما« زرُوان آکرانه»)خلأ( و « تُهیکان»

دهد متون ارسطو چقدر با دقت خوانده گرفته نشان میاش بیرونی در نامهبرخی از ایرادهایی که 

بیرونی در پرسش مثلاً  چقدر برای مخاطبانش در این دوره روشن بوده است. آن اند و ابتدایی بودنشدهمی

گیرد، که گفته کره موقع حرکت به فضای خالی نیاز ندارد ساله ایراد میی دوم ارسطو در این رششم از مقاله

گوید اما بیضی و عدسی دارد، و به همین خاطر شکل کامل افلاکی را کره دانسته است. بیرونی به درستی می

ایراد یا شان ندارد. به خاطر تحدب برای حرکت به فضای خالی نیاز دارند و ربطی به شکلها این یکه همه

واضح دیگری که در ارسطو یافته این است که چرا حرکت گرما را از مرکز به بالا دانسته، در حالی که گرمی 

 ۱(.۹رسد؟ )س از خورشید و از بالا به زمین می

پرسد که آنها هم جای توجه دارند و نشان بیرونی در همین نامه هشت پرسش علمی از ابن سینا می

ای پرسد چرا عدسی شیشهمیمثلاً  گرا و عینی بوده است.در این دوران چقدر تجربه دهند که دانش ایرانیمی

شود کند؟ یا چرا زیر آب میشکند و سوزاننده است، اما وقتی پر از هواست چنین نمیمملو از آب نور را می

چیز منقبض مهشود؟ یا این که چرا در زمان انجماد هدید، ولی از بیرون آب تصویر بر سطح آن منعکس می

 شکند؟شود و ظرفش را میزند منبسط میشود ولی آب وقتی یخ میمی

های او در این بخش بر سه محور استوار شده که به مفهوم جرم حجمی، خلأ و شکست نور پرسش

گوید حرکت آب میمثلاً  ای بدیل در برابر آرای ارسطویی در نظر دارد وشوند. او در واقع نظریهمربوط می

شان به بالا و پایین نیست، بلکه به سادگی خاک به سمت پایین و آتش و هوا به سمت بالا به خاطر میل ذاتی و

ماند، در یا این که یخ روی آب می گیرند.تر قرار میتر است که زیر چیزهای سبکجابجایی چیزهای سنگین
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ز خاک خیالی است و به طور ضمنی دهد که گرایش رو به مرکعین حال که بیشتر شبیه خاک است، نشان می

کند به فیزیک هایی که در استدلالش استفاده میمتغیرها و کیفیت ،یعنی ۱کند.به جرم حجمی چیزها اشاره می

 اساطیری ارسطو فاصله دارد.امروزین شبیه است و با آثار نیمه

ی رازی است به مکان مطلق و این همان دستگاه مختصات اما در این بین آنچه اهمیت دارد، اشاره

ی ابوحاتم گرایانهنسبی موضعاند. مند است که اغلب به نیوتون منسوبش کردهمکانی مستقل از چیزهای مکان

د، اما در آن روزگار این که اندازهای فیزیک مدرن امروزین بیشتر نزدیکی داری مکان با چشمرازی درباره

زایش مکان را وابسته به تناسب چیزها بدانند یا آن را امری پیشینی در نظر بگیرند، خود موضوعی مهم و 

 پیشرو بوده است.

شود. میرو روبه گیرد و باز با پاسخی مشابهی زمان هم ایرادی مشابه به زکریا میابوحاتم رازی درباره 

گوید می ــ ها پیش در میان مغان اخترشناس رواج داشتهکه از قرن ــا آرای ارسطو ابوحاتم در سازگاری ب

بنابراین اگر زمان را قدیم بدانیم افلاک را هم باید قدیم فرض کنیم. اما  ،زمان همتاست با حرکت افلاک

شود و دیگری مطلق یا یکی محصور که با حرکت مشخص می ،گوید دو نوع زمان داریمزکریای رازی می

 آزاد که ارتباطی با چیزها ندارد و خود به خود هست. 

چیزی  مندنیازوجودش شود، قدیم است و که مدت یا دهر خوانده می ،گوید این زمان دومیزکریا می

پیشاپیش زمان مطلق را هم وهم  ،همیشه با وهم کردن زمان فلکیگوید میچنین هم. زکریا نیستدیگر 

گیرد که چطور ممکن است زمانی مستقل از حرکت افلاک وجود داشته . باز ابوحاتم بر او ایراد میکنیممی

  2.تو ارسطویی هستی و من بیشتر افلاطونی دهد کهپاسخ می زکریاباشد؟ و 

شود، که ابداع نیوتون پنداشته می ،مکان مطلق و انتزاعی ـ ها روشن است که مفهوم زماناز این بحث 

ای قدیمی و جاافتاده محسوب از او در ایران وجود داشته و در همان زمان نظریهتر پیش صد سالاز هفت

ی زکریای رازی هم بسیار مهم است، در این مورد که تصور زمان محصور شناسانهی روانشده است. اشارهمی

همان  ،در واقع ،سازد. اینیشِ زمان و مکان مطلق را ضروری میو مکان مضاف خود به خود تصور پیشاپ
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البته بدیهی است که های پیشینی کانتی است که در بافتی دیگر و شکلی متفاوت بیان شده است. ی مقولهایده

شان در آثار رازی غایب است، به همان نسبتی که مفاهیم دقیق رازی مفهوم کانتی یا نیوتونی در شکل دقیق

هایی که با ی اصلی توازی این مفاهیم است و یکسانی پرسشثار کانت و نیوتون غایب هستند. اما نکتهدر آ

 شده است.شان اندیشه میاین مفاهیم درباره

بسیار دیرینه است  زمینایرانمکان مطلق در  ـ زمان یمسألهناگفته نماند که نخستین شکل از طرح 

توان دید. زمانی که با در متون اوستایی میکرانه بی و اولین اشاره به آن را در تفکیک زمان کرانمند از زروان

چیزها و رخدادهای گیتیانه پیوند خورده باشد شمردنی است و در نهایت با جنبش اختری و حرکت افلاک 

ی زندگی زرتشت تا عصر هخامنشی در فاصله حتمالاً اپیوند دارد و این همان زمان کرانمند است که 

است که شکلی از زمان است کرانه بی شده است. خاستگاه این مضمون هم ابداع مفهوم زروان بندیصورت

کرانه بی که پیش از آغاز آفرینش وجود داشته و بعد از ختم آخرالزمان هم باز احیا خواهد شد. در زمان

 ز رخ نداده و جنبش آغازین هستی هنوز شروع نشده یا پایان یافته است. آمیختگی بین خیر و شر هنو

کند که شکل دفاع می زمینایرانبنابراین زکریای رازی در اصل دارد از نگرشی بسیار دیرینه در 

شده و بعدتر به مکان مطلق هم تعمیم یافته است. موضعی نزدیک به آغازینش انگار به زمان مطلق مربوط می

چنان که دیدیم، امر قدسی را مستقل از زمان و مکان  ،حلاج هم داشته است. چون احتمالاًرازی را  زکریای

کرد. بنابراین انگار به شکلی گرفته و تقارن محض آن را نیز در همین بافت تعریف میکرانمند در نظر می

در شرح تعبیر مثلاً  کرده ومکان باور داشت. گهگاهی به این موضوع هم اشاره  ـ مطلق و انتزاعی از زمان

ابد اشاره به ترک قطع در عدد و محو اوقات در سرمد » :گویدی بینه میاز سوره ۶ی در آیه« خالدین فیها»

 است.کرانه بی بینیم که تمرکزش بر زمانمیجا این و باز در ۱«است
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 کافران  :مچهار  گفتار

 

ی کشیشان و مقامات لوسین لوفور در شرحی که بر آثار رابله نوشته شرح داده که ریشخندهای رابله درباره

قرن پنجاهم مذهبی را نباید به معنای کافر بودنش دانست، و با استدلالی استوار نشان داده که در اروپای 

اند، خود دستگاه کلیسایی نقد داشته ی کسانی که به پاپ وم.( کفر امری ناممکن بوده و همه ۱۶تاریخی )ق 

مسیحی یا بروناند که بتوان آن را نداشته یاند و موضعکردهی مذهبی دیگری سخن خود را ابراز میاز زاویه

اند و گمان هم تعمیم داده زمینایرانهایی از این دست را به برخی از نویسندگان پژوهش ۱.دانست دینیبی

 از عصر خرد اروپایی کفر ناممکن بوده است. تا پیش اصولاً  اندکرده

 .خطاستی تمدن اروپایی درست است، اما تعمیم دادن آن به تمدن ایرانی آشکارا سخن لوفور درباره

شود. به طور به اشتباه منتهی میمعمولاً  یافته در یک تمدن به تمدنی دیگرتعمیم دادن الگوهای تحولاصولاً 

ایم که با از ابتدای کار یک جریان نیرومند و تناور کفر داشته زمینایرانخاص در این موضوع خاص، در 

ه بوده است. چنان که اشان در گیتی همری امور متافیزیکی و نفی و انکار خدایان و مداخلاتشکاکیت درباره

اولین بار در ، بنیانگذار این جریان زرتشت بوده است و او بوده که برای 2امنشان داده« زند گاهان»در کتاب 

ی مردمان می پرستیدند دروغین دانست. زرتشت به این ترتیب هم کافری که همه را ی خدایانیتاریخ همه

سس فلسفه و دین فلسفی یکتاپرستانه و ؤم ــ در مقام پیشنهاد جایگزین ــگر بود و هم صریح و ستیزه

  ی ایرانی تداوم یافت.اندیشهاخلاقی. جریان کفر اما با زرتشت ختم نشد و در سراسر تاریخ 

                      
۱. Febvre, 1982. 
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را برای « خوییدین»های تیره صفت دیدگاه دکتر آرامش دوستدار که در کتاب درخشش ،بر این مبنا

ستیزی و عقلای فرقهتعصب با  خوییچون از دید او دین ،نمایدنادرست می ۱توصیف فرهنگ ایرانی برگزیده

غلبه داشته ایرانیان ی فلسفی در سراسر تاریخ بر اندیشهبه گمان او چنین چیزی  .پیوند داردزاهدانه و تعبد 

)دئنه نادرست است و دین  زمینایراندر خویی به دلایلی که گفتیم چنین تعبیری از دیننخست آن که است. 

 ،ناست و نه نهادی اجتماعی. ولی جدای آو مترادف وجدان شخصی در اصل نیرویی روانی در اوستایی( 

با هر برچسبی که آراسته شود، در تمدن ایرانی هرگز شکل غالب اندیشه نبوده و همیشه  ،مفهوم مورد نظر وی

 ای و فرعی قرار داشته است. اش )اروپا و چین( در وضعیتی حاشیههمسایهزمان هم هاینسبت به تمدن

هایی متافیزیکی که قضاوتخویی از دید دکتر دوستدار عبارت است از باور به ساحتی برتر و دین

ی آنچه از اما بدنه ،2قطعی و رفتارهایی شتابزده را پشتیبانی کند و با قدرت سیاسی سرکوبگر پیوند بخورد

وقتی دو تن با »خوانیم که: شناسیم با این برداشت ناسازگار است. در دینکرد میفرهنگ و معنا در ایران می

گویند. وقتی همین دو نفر حرف خودشان ی فلسفه سخن میدرباره هم بحث کنند و حرف همدیگر را نفهمند،

و چنین برداشتی را در سخن بسیاری از اندیشمندان  ۳«کنندمی وگوگفتی متافیزیک را هم نفهمند، درباره

 بینیم.می

های متحجر و متعصب مذهبی در حتا در میان شاخهخویی دین مورد نظر دکتر دوستدار برای ترکیب

که خوارج  ،های معتقد به قضاوت سختگیرانه و شتابزدهاسلامی هم مصداق چندانی ندارد. جریاندوران 

اند و باور به ساحت هایی انقلابی و مخالف قدرت سیاسی مستقر بودهجنبشمعمولاً  ،ی بارزشان هستندنمونه

شده و جای چون و چرا همواره گشوده بوده است. یکی از متافیزیکی اغلب به قطعیت نظری منتهی نمی

اش نظرترین رهبران مذهبی ایرانی ابوالحسن اشعری است که دیدیم دستگاه نظریستیزترین و تنگفلسفه

گرایی و حرکت کیهانی بسیار پیچیده و هوشمندانه است، و خودش هم با دستگاه سیاسی حاکم اتم یدرباره

های اثرگذار های شدید و مرگبار داشته است. بانفوذترین پیرو او نیز امام محمد غزالی است که کتابدرگیری
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ش آثار این حال با خواندن ی فلسفی نوشته و با قدرت مستقر حکومتی پیوند داشته و بامهمی در رد اندیشه

 هایش به هیچ روی شتابزده و خام نیست.داند و برداشتشود که خودش چقدر خوب فلسفه میروشن می

شان گرایان را دید که در میانای بزرگ از عقلستیزان باید جبههی کوچک از عقلدر کنار این جبهه

به جرم کفر ای از کسانی است که نمونهحلاج د اند. خوگروهی به شکل صریح و برخی به تلویح کافر بوده

اش باید به این جریان نیز کردند و از این رو برای فهمیدن شرایط زمانه شو عقاید ملحدانه محاکمه و اعدام

های انسانی است و از زرتشت تا ترین تاریخ کفر در میان تمدنطولانی زمینایرانتاریخ کفر در بنگریم. 

پرداختن به کلیت آن در این نوشتار ممکن  ،از سه هزاره تداوم داشته است. از این رو روزگار ما برای بیش

خواهیم پرداخت که به موضوع این کتاب ارتباط پیدا  ق.( ۳تاریخی ) ۴۳قرن  نیست و تنها به اندیشمندان

 کنند.می

کنیم و او ابواسحاق به یکی از پیشگامان این اندیشه در دوران اسلامی اشاره برای آغاز بحث بد نیست 

اشاره کردیم که وقتی ابوهذیل علاف با میلاس تر پیش ابراهیم بن سیار بن هانی مشهور به نظام معتزلی است.

. این و او خواهرزاده و شاگرد علاف بود کرد، ابواسحاق نظام هم حضور داشتزرتشتی بحث و مناظره می

نظر نبودند و اما با هم متحد یا هم و خویشاوند بودند، گرفتندی معتزله جای میدو در رده هرهر چند  دو

  ۱است. که در آن وی را به کفر متهم کرده« الرد علی نظام»ای نوشته به اسم ابوهذیل رساله

 ،. یعنیاندهبود یخراسانبه احتمال زیاد و نداشته عرب تبار شک و بنابراین ابوهذیل بیمعتزلی نظام 

. این را ی اعراب به بردگی گرفته شده بودندکه در جریان هجوم اولیهشدند محسوب میاز فرزندان ایرانیانی 

ها ی خراسانیجاحظ نوشته که او در بصره در محله 2شد.از موالی بنوقیس محسوب می دانیم که نظاممی

و به روایتی  ق.( ۱۶۰) ۴۱۵۵او در حدود سال به روایتی دهد. و این قوم و تبارش را نشان می ۳اقامت داشته

در بصره زاده شد که در این حدود بیست سال زودتر  ــ گردش بودهابا توجه به این که جاحظ ش ــدیگر 

او به لحاظ عقیدتی با سرمشق خلافت موافقتی نداشت  ،با این حالهنگام کانون تکاپوی فرهنگی امویان بود. 
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نشین هم تدوین کرد. جاحظ نوشته که او دوست وو در دوران عباسیان بود که به شهرت رسید و آثارش را 

محمد بن سلیمان هاشمی پسرعموی منصور عباسی و والی قدرتمند بصره  احتمالاً)جلیس( کسی بوده که 

 درگذشت.  ق.( 2۳۱) ۴22۵است. نظام یازده سال پیش از زاده شدن حلاج در سال 

گوید کافر بوده و از آرای و با این حال میداند اش مینظام مردی بسیار دانشمند بود که جاحظ نابغه

در این مورد دچار خطا شده است. چون بغدادی نوشته که او در  احتمالاًاما  ،کرده استهندوان پیروی می

ها یکسان انگاشته هندوبا که  استو این گروه دوم  ۱بودهنشین هم جوانی در بصره با مانویان )ثنویه( و سمَُنیه

گرایی است و آن یک جریان فکری و سمَُنّیه در اصل شمینه/ شمن ؛برداشت درست نیستاما این  اند.هشد

اش محل گردهمایی خانهجریر بن حازم ازدی نام داشته و  سمنیه رهبراست. ی این دوران بوده مذهبی در بصره

چون نام  ،نداداشتهبه لحاظ فکری به آرای بودایی مهایانه نزدیکی سمنیه پیروان پیروان این گروه بوده است. 

پیامبرشان به صورت بوذاسف ثبت شده که همان بودیساتوَه در متون سانسکریت بودایی است و به مکتب 

اند که آرای این گروه به دهریه گردد که مرکزش در آن دوران بلخ و بامیان بوده است. گفتهمهایانه بازمی

ای از کیش بودایی مهایانه سروکار داریم که با شاخه احتمالاً ،اند. بنابرایننزدیک بوده و به تناسخ عقیده داشته

 با عقاید زروانی و حکمت مغانه ترکیب شده است. 

میان این دایی و  شود دعوای اصلیو حملات ابوهذیل علاف معلوم می« الرد علی نظام»از مرور 

اند و در تجزیه داشته یمسألهی ی مشهوری هم دربارهاین دو مناظره 2گرایی بوده است.خواهرزاده بر سر اتم

ای بر اش را مغلوب کرده بود. مثال او آن بود که مورچهی زنون خواهرزادهآن ابوهذیل با پیش کشیدن ناسازه

ش را نهایت ممکن باشد، مورچه هرگز کفپذیری ماده تا بیرود. اگر مکان پیوسته و تجزیهکفش نظام راه می

زنون البته این را برای انکار حرکت مطرح  ۳نهایت زمان نیاز دارد.تا انتها نخواهد پیمود چون طی این مسیر بی

گرفت که معنادار و گرایی در ماده به کار میاتمتأیید  کرده بود که سخنی مهمل است، و ابوهذیل آن را برای

 عقلانی است. 
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که از بزرگان شیعه و دوستان امام جعفر صادق بوده، و با  نظام دوستی به نام هشام بن حکم داشته

گرایی مخالفت داشته است. گویا نظام این ایده را از او وام گرفته باشد و به همین ترتیب به پیروی از او اتم

یت نهاشود تا بیگفته چیزها را میانگار نظام می ،یعنی ۱خیزند.گفته رنگ و بو هم از نوعی جسم مادی برمیمی

هوادار اند که برخی سخنش را چنین تفسیر کرده .تجزیه کرد. با این حال نظرش در این مورد مبهم است

 .دادنددر آن دوران چنین دیدگاهی را به ارسطو نسبت میو  ،پیوستگی ماده و مخالف مفهوم تجزیه بوده

  2ها( موافق بود.شهرستانی بر همین اساس گفته که نظام با فلاسفه )ارسطویی

مسلط بوده تردیدی نیست که نظام معتزلی آثار ارسطوییان را دقیق خوانده بوده و در حدی بر آنها 

خواهی کتاب ارسطو را از بر که در علمش شک کرده بود، پرسید که می ،که نوبتی در پاسخ به جعفر برمکی

تر رسد دیدگاه او به بوداییان مهایانه نزدیکبه نظر می ،با این حال ۳از ابتدا تا انتها بخوانم یا از انتها به ابتدا؟

مفهوم هیولی را قبول نداشته و با کسانی که آن را اصولاً  چون جاحظ که شاگردش بوده نوشته که ،بوده باشد

 ی ارسطویی باور به هیولی است.ی مرکزی اندیشهدر حالی که هسته ۴انگاشتند منازعه داشته است.بدیهی می

انکار ماده مبتنی است، در آن هنگام بین بوداییان رواج داشته و بر این اساس شاید این دیدگاه که بر 

تر گرفت. این نکته در ضمن های بصره را جدیی پیروان جریر بن حازم ازدی و شمنید حلقهاشلازم ب

لامی، دهد در شهری نوپا در دوران اسدهد چرا که گواهی میرا نشان می زمینایرانتنیدگی فرهنگی درهم

ی غربی این قلمرو تماس داشته و بر آن اثر عقاید بودایی ایران شرقی با باورهای اسلامی برآمده از گوشه

 گذاشته است. 

اش ابوهذیل علاف شان داییگرایانی ابراز شده که یکی از رهبرانبرخی از آرای او در مخالفت با اتم

 ۵نوشته است.« کتاب الجزء»عری اشاره کرده که متنی به اسم تجزیه برای او مهم بوده و اش یمسألهآشکارا  بود.

ی جزء تا گفت هیچ نصفی نیست که نتوان نصفش کرد و بنابراین تجزیهگوید نظام در این کتاب میهمو می
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با این حال به نظرم اشعری سخن او را درنیافته باشد چون بعید است کسی وجود  ۱ابد مجاز و ممکن است.

جا این ی دیگر اشعریاشارهنهایت باور داشته باشد. ی بیی آغازین )هیولی( را انکار کند و بعد به تجزیهماده

 احتمالاً ش او نگر 2است. ی جسم ریاضی و جسم طبیعی یکیشود که می گوید از دید نظام مادهمعنادار می

های مهایانه نزدیکی داشته که به خاطر موهوم دانستن ماده و ذهنی پنداشتن گیتی، به به برخی از گرایش

 . اندپذیری طبیعت هم باور نداشتهتجزیه

گفت هیچ گوید نظام میی خیاط معتزلی هم در این مورد باید با دقت خوانده شود، آنجا که میاشاره

الاجسام »کند که در جای دیگری هم از او نقل می ۳نتواند آن را به دو نیم تقسیم کند.« وهم»جزئی نیست که 

. بنابراین نظام جسم را به مساحت و ابعاد ۴«و الذرّع المساحهیف هیو نها هیذات غا هیمتناه میکلها عند ابراه

ذهن است نه آن که در خود  امری مینویی و مربوط بهاصولاً  تجزیه ،یعنیدانسته است. محصور و متناهی می

 ی عینی انجام پذیرد.ماده

های بعدی به تدریج به نوعی رسد نظام در ابتدای کار مسلمان معتزلی بوده و در دورانبه نظر می

رسالت پیامبران به او منسوب شده تأیید  ی توحید وبر این مبنا متونی که درباره .الحاد گرایش پیدا کرده باشد

اثبات » ــاز کتاب او مثلاً  شود، یا در آن تقیه کرده است. قاضی عبدالجباراش مربوط میبه دوران جوانی

در اثبات رسالت پیامبران یاد کرده و گفته این را برای دفع خطر نوشته بود و در اصل نبوت را  ــ «الرسل

  ۵قبول نداشته است.

آید که قوانین اسلامی را نادرست چنین برمی بازمانده از نظام هایقولبندی نقلاز جمع ،با این همه

چنین همشده واجب نیست. قضای نماز فوتزناکار نارواست یا  سنگسارِگفته میمثلاً  دانسته وو تحمیلی می
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نکوهش حق و تحریف شریعت به ویژه عمر بن خطاب را به خاطر زورگویی در مورد اصحاب پیامبر اسلام و 

 2گفته خداوند صدایی ندارد که شنیدنی باشد.منکر اعجاز قرآن و وحی بوده و میچنین هماو  ۱کرده است.می

او با اغلب دوستان و استادانش کشمکش نظری پیدا می کرد و استقلال رأی چشمگیری داشت. 

شد که با خود هشام هم مخالفت اش منتهی شد مانع نمیاش از هاشم که به دعوا با داییهواداریمثلاً  ،یعنی

تواند با گفته روح بعد از مرگ میای را ثبت کرده که در آن هشام بن حکم میمقدسی مجلس مناظره کند.

های حسی مثل گفته ادراک بدون دارا بودن انداماما نظام معتزلی می ،قوای روحانی خود چیزها را درک کند

گفته فقط تن مادی حامل یو مکرده و بنابراین در عمل بقای روح را انکار می ۳چشم و گوش ناممکن است

 است. آگاهی و هویت شخصی 

وخو شباهتی با او دارد و به همین ترتیب معتزلی شمرده در میان معاصران نظام کسی که به لحاظ خلق

در بغداد به این شهر کوچیدند تأسیس  دانشمندانی که در ابتدای دیگرمانند است. جاحظ هم جاحظ شده 

زاده شد و مانند سری  ق.( ۱۶۰) ۴۱۵۵سال  حدود شهرت و ثروت رسید. او درپیوند با دستگاه عباسی به 

 درگذشت.  ق.( 2۵۶-2۵۵) ۴2۴۷یا  ۴2۴۶سقطی عمری طولانی کرد و در زمستان 

زشت و اش اند که چهرهبه این خاطر چنین لقبی به او داده« چشم ورقلمبیده»در اصل یعنی جاحظ 

بود که زمانی  تأثیرگذارقدر اش آنزشتی چهره ۴اند.بودهپوست سیاه چشمانش برجسته بوده و انگار نیاکانش

اش را دید نظرش عوض شد و هزار درهم به او متوکل او را فراخواند تا معلم فرزندش شود، اما وقتی چهره

 ۵بخشید و عذرش را خواست.

اش گرفته بودند و در آغاز چوپان کنده به بردگیبنی از نسل مردی بود کهجاحظ از اهالی اهواز بود و 

اند وقتی خوان بود و گفتهفروشی پیشه کرد. او مردی بسیار هوشمند و کتابشتران بود و بعدتر شغل ماهی
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کرد و در آنجا ه میرها را اجاها کتابفروشیکرد و شبخواند رهایش نمیافتد تا کامل نمیکتابی به دستش می

 ۱کرد.میتا صبح مطالعه 

اند که در مجلس خویش برای گفتهبود. شهری ایران جاحظ به لحاظ سیاسی راوی و مدافع چارچوب

کرد. او در ضمن خواند و از دادگری خسرو انوشیروان دفاع میحاضران عهد اردشیر و احکام بزرگمهر را می

گفت اینان بسیار متن های مزدکیان )زنادقه( را بسیار خوانده بود و میکتابمثلاً  فردی بسیار باسواد بود و

راویان حدیث را طعن چنین همشان دلاویز و شیرین است، اما مستدل و پذیرفتنی نیست. نویسند و سخنمی

نداشت. دید و آن را به عنوان کتاب مقدس قبول شمرد و حتا قرآن را گرفتار تعارض میکرد و نامعتبر میمی

بود و با سرمشق نظری خلافت و هوادارانش ستیزه داشت. این شهری ایران ی صریح سیاستیعنی نماینده

ادیبان عرب دوران خود بود، اما زبان ترین بزرگ جاحظ یکی ازهر چند  نکته هم شایان توجه است که

پارسی قاعدتاً  نده بود و منظورخوا« پارسی»های ابن مقفع را به پهلوی بوده چون کتاب احتمالاًاش مادری

 ته بود.خزبان پارسی دری را هم از ابوعبیده آمودر ضمن او  .میانه است

شناسی و و مردم 2مسلک بود و در جانورشناسیجو و درویشگو و ستیزهجاحظ مردی شوخ و بذله

های کهن ایرانی را در شرح بازی« النرد و الشطرنج»چنین همهای مهمی نوشته است. او قوانین اصناف کتاب

ها دارد و از این نظر ی شرح بازیهم در زمینه ــ «رساله الحبِلهَ»و « الصوالجِهَ» ــی دیگر نوشته و چند رساله

ی اولین پژوهشگری است که به طور منظم به نوشتن درباره ،یعنیشود. شخصیتی بنیانگذار محسوب می

 ها پرداخته است.بازی

اش هنگام نقد آرای مخالف، که زیر حجاب معتزلی بودن طبعی جاحظ و در ضمن پرخاشگریشوخ

آرایی ظاهراً  تری ناشی شده باشد. او هم مثل نظاماز موضع فلسفی و سیاسی پیچیده احتمالاًشد، پنهان می

های کرده یا در قالب جدلاش داشته و این واگرایی را به شوخی حمل میاوت با هنجارهای دینی زمانهمتف

که بر توصیف عینی انسان به مثابه جانوری دوپا تأکیدی  داده است. توجه او به علوم طبیعی وکلامی جای می
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 ق. ۱۳۵۷جاحظ،  .2
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توان گفت که آغازگاه اش این را میارهدرب ،دارد، در آن دوران نادر بوده و جای تحلیل بیشتر دارد. به هر روی

 نگریسته است.حرکتش فلسفه و علوم تجربی بوده و از این پنجره به هستی می

. در آنجا که بینیمنیز میبحث زکریای رازی و ابوحاتم رازی کشمکش بر سر چنین آغازگاهی را در 

گوید کند و میداند، و دومی مخالفت میمیکند و آن را برای دستیابی به حقیقت بسنده اولی از فلسفه دفاع می

باورهای دینی هم برای تکمیل آن ضرورت دارد. استدلال ابوحاتم برای ناتوان جلوه دادن فلسفه و حکمت 

معطوف به فلسفه می گوید اگر مثلاً  شود.طبیعی بسیار شبیه سخنانی است که امروز نیز از این زاویه گفته می

 ۱؟شوندداستان نمیدارند و همتفاوت شان فیلسوفان در نظراتپس چرا حقیقت است، 

 شود.نظرها حقیقت ظاهر می پاسخ زکریا آن است که خرد امری تکاملی است و از دل همین اختلاف

گیرد که اگر چنین است، پس تو همیشه نسبت به آیندگان نادان باقی خواهی ماند، و ابوحاتم ایراد میگاه آن

های شناسایی فراطبیعی و الاهی راه باز کند و آن را به خاطر مطلق بودن خواهد برای روشبا این حرف می

 بستاید. 

پروا و صریح است. او کتابی در انکار نبوت و زکریای رازی در بیان نظر خویش بی ،با این همه

راه دریافتن حق آن  گوید تنهاناممکن بودن دستیابی به شناخت مطلق فراطبیعی داشته، و در این بحث هم می

و بتواند حق را تشخیص « صاف شود»است که نفس با دقت در فلسفه و خردورزی از خطا پاکیزه گردد و 

تواند حقیقت شریعت را هم تشخیص پرسد که نفسی که چنین صاف شده باشد آیا میابوحاتم میگاه آن دهد.

شود کسی که در فلسفه نظر کند و در عین می چگونه»شود که میرو روبه و با این پاسخ تند زکریا 2دهد؟

حال به این خرافات هم معتقد باشد؟ و بر سر این اختلافات عظیم مقیم گردد و بر جهل و تقلید اصرار داشته 

  .۳«باشد؟

ها در اندیشهکسی که زیاد هایی دارد و گوید رعایت شریعت برای مردم فایدهدر پاسخ او می ابوحاتم

ممکن است چطور  نهد، ورا وا می شریعتپیروی کند از گذشتگان را مرور کند و فلسفه غور نکند و فقط 

                      
 .۳۷: ۱۳۷۷رازی و رازی،  .۱
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کشید، سکوت جا این گاهی که سخن به»: گویدکند و میدر پاسخ احتیاط می ؟ زکریاباشد چنین کاری سودمند

اما پاسخش روشن است، چون در جاهای دیگری آن را نوشته و گفته و از او نقل شده که  ۱«واجب است

مخاریق »زکریا کتابی داشته به اسم  داند.ی اختلاف و کشمکش بیهوده میبار و مایهزیاناصولاً  شریعت را

شمرده و گفته تنها راه  شان را گمراهکه در آن کل نهاد دین را ابداع افرادی زیرک دانسته و پیروان« الانبیاء

گوید مردم را سه کس رهایی از فریب پیامبران، آموزاندن حکمت و فلسفه است. در همین کتاب است که می

 گمراه کردند: شبانی و پزشکی و بازرگانی، و منظورش از این سه آشکارا موسی و مانی و محمد است.

اند. کردهی کلیت ادیان سامی بحث میربارهشود که این دو دبا مرور بحث ابوحاتم و زکریا روشن می

شده و ابوحاتم نیز در دفاع از کلیت این مذاهب بحث ی ادیان سامی مربوط میایرادهای زکریا به کل پیکره

شان کنند و تفسیرهایها نقل قول میدو علاوه بر قرآن مدام از تورات و انجیل برد. هرخود را پیش می

ی خدا زکریا به مراسم قربانی کردن و باور باستانی به تغذیهمثلاً  کنند.را بیان می ی جملات این متوندرباره

ی با بوی قربانی سوخته اشاره کرده و آن را مردود دانسته و به همین ترتیب گفته این فرض که جایی خانه

المقدس را در الزمان یا بیتو از این سخن تندوتیز آشکارا کعبه یا قبه 2خداست، خرافات و حماقت است،

 نظر داشته است.

 شود.ی پذیرش امور دینی مربوط میشناسانه است و به شیوهشناختزکریای رازی بخشی از موضع 

 ،است ی عقلانیوجوجستگفت ارتباط پیروان با رهبران دینی از جنس تقلید است و این عاری از میمثلاً 

هر یک  اند.شان را از به کارگیری عقل و بحث در اصول عقایدشان منع کردهدر حدی که رهبران دین پیروان

اند و بر مبنای آن با پیروان مذاهب دیگر ستیزه طی روزگاران با مذهب خود انس گرفته و به آن عادت کرده

های بلند در اینان که با ریش» :گویدد است و میی بانیان این تقلید هم گزنده و تنگفتارش درباره ۳ورزند.می

کنند. اند. همانا که حلقوم خود را با گفتن خرافات و اکاذیب پاره مینشینند مغرور گشتهصدر مجالس می

 .۴«گویند...های نقیض با هم را میگویند: حدثنا فلان عن فلان، از راه دروغ و بهتان روایتچنین می
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گفت اصول دین یعنی توحید و نبوت داستان بود و مینیز در این بحث با او همجالب آن که ابوحاتم 

اما وقتی  ،خویش آن را بپذیردبا عقل اش بیندیشد و دربارهکس باید  هرو امامت را نباید با تقلید پذیرفت و 

ک زدن فیلسوفان شبیه محابوحاتم این را از امام تقلید کند. به اصل امامت رسید و آن را پذیرفت باید بعدش 

 ۱دانست.می شانو پیروی کردن از آرای

که ضرورت تکامل اندیشه است، در ادیان طرد شده است. به  ،گیریگفت جدل و خردهزکریا می 

گیری )جدل در دین و خرده« الجدل فی لدین و المرآء فیه کفر» :داد کهحدیثی از پیامبر اسلام هم ارجاع می

گفت چون معنای دقیق کلمات عربی را بر آن کفر است(. اما ابوحاتم در این زمینه با او موافق بود و می

شتی گرفتن و مرآء یعنی خصومت. گفت جدل در اصل یعنی کُداند دچار اشتباه شده است. ابوحاتم مینمی

وگرنه نظر  ،ورزی غیرعقلانی در کار دین کفر استنای اصلی حدیث آن بوده که تعصب و دشمنیبنابراین مع

آزاد است و در قرآن هم مدام به آن سفارش کاملاً  ی تورات(و دقت در متن و تحقیق عقلانی )مثلا درباره

، روشن است که جدای آن که به احتمال زیاد ابوحاتم معنای حدیث مورد بحث را تحریف کرده 2شده است.

ی متفاوت از دو زاویههر چند  اند،ی روش استدلالی و اهمیت انتقاد عقلانی نظری مشابه داشتهاین دو درباره

 اند.نگریستهدینی به آن میدینی و بروندرون

نوشت، و با مرور ابوحاتم نخستین فیلسوف اسماعیلی بود که متنی جدلی در برابر فیلسوفی کافر می

اند زکریا از ابوحاتم در فکرانش بقیه معتقد بودهی که نزد معاصرانش داشته معلوم است که جز هماانگاره

بوده است. آرای زکریای رازی در آثار دیگری هم انتشار یافته بود که اکنون گم شده و  تراستدلال نیرومند

فی حیل »و « یدعی نقض الادینفی النجوات و »در دو کتاب مثلاً  هایی از آن باقی مانده است.تنها بخش

اند و از عقلانیت و گفت کل مذاهب بر اساس تقلید سازمان یافتهمی« المتنبین و یدعی مخاریق الانبیاء

ی مسلمانان از زاویهمثلاً  کرد.ی دینی دیگر نقد میخردورزی تهی هستند. او در این آثار هر دین را از زاویه

گرفت و از موضع مانویان باورهای یهودی ساس تورات بر قرآن خرده میکرد و بر اسخن مسیحیان را رد می

 کرد.را نقد می
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ی حلاج ی میان دو فیلسوف رازی از این نظر اهمیت دارد که ماهیت جریان کفر در زمانهوگوگفت

آید های حاضران برمیی بحث در حضور امیر ری برگزار شده و چنان که از اشارهدهد. این جلسهرا نشان می

این دومی پزشکی دهری بوده، اما با که  ،انددر آن حاضر بودهافرادی بسیار متنوع از قاضی ری تا بوبکر تمار 

. زکریای رازی که در این مجلس مدافع نگرش کافرانه باشد خرمافروش بودهدر ابتدا شاید توجه به نامش 

ترین محترمپزشک و ترین بزرگ چنانهمبیند، که آسیبی نمیبعد از اظهار نظرهای تندش است، نه تنها 

ابوحاتم که  سو. از آنکندنویسد و تبلیغ میاش است و آزادانه آرای خود را در این مورد میدانشمند زمانه

به خاطر پیوندش با جریان اسماعیلیه و سیاست مذهبی موقعیتی  معارض او و هوادار دین و اسلام است، اتفاقاً

 .بازدو جان می شودت هم متواری میخطیرتر دارد و در نهای

کافرانه اطلاعاتی جسته و گریخته در  ی فلسفی و علمیِدر دوران زندگی حلاج از این جریان اندیشه

برآمده است. اما بر اساس  رودانمیانمان بیشتر از متون عربیِ نوشته شده در هایدست داریم، و باز اغلب داده

رایج  زمینایرانتوان گفت که این جریان در سراسر ی موجود با قاطعیت میهاهای همین متون و دادهگزارش

اند. به احتمال زیاد حضور ای از اندیشمندان بانفوذ و نخبگان اجتماعی پشتیبان و مبلغ آن بودهبوده و طبقه

کرده و از استیلای عاملی بوده که تعادل میان ادیان گوناگون را برقرار می زمینایراندین در ی بیاین طبقه

 کرده است. جلوگیری می ــ چنان که در اروپا رخ داد ــکامل یک دین بر دیگران 

توان تاریخ کفر در شهرهای این ی، تا حدودی میرودانمیانجامانده از همین کانون بر مبنای اسناد به

های دینی و زبانی دیگر نیز در بافت زمینایرانهمین الگو در سایر مناطق  احتمالاًکرد و منطقه را بازسازی 

اش را یکایک وارسی های عمدهتر به این جریان بنگریم، باید شخصیتمصداق داشته باشد. اگر بخواهیم دقیق

 خواهیم کرد.در حدی که این کتاب گنجایش دارد، تنها به مروری فشرده بسنده  ،جااین کنیم اما

ابوعیسی محمد بن هارون زیست، این شهر میتأسیس  بازمان هم یکی از نخستین کافران بغدادی که

 ، اما بعدبوددار نام از متکلمان معتزلی . او نخستکه بیشتر با نام ابوعیسی وراق شهرت داردنام داشت ورّاق 

آید که او ابن ندیم و ابن جوزی برمی از این گروه جدا شد و به رد دین و شریعت پرداخت. از گزارش

ی )درگذشته ی بزرگ بوده که ابوبکر اصم و ابوحفص حداد و هشام بن عمرو فوطیعضوی از یک دارودسته
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در این  ۱اند.گرفته و اینان نخست معتزلی بوده و بعد از این گروه جدا شدهرا نیز در بر می ق.( 22۶ /۴22۰

کردند. او معتقد بود خداوند وکیل کسی تأسیس  فوطی مهم است چون پیروانش مذهبی به اسم هشامیه ،بین

گفت معجزه حتا اگر رخ داده باشد حقانیت چیزی میچنین همتواند موکلش باشد، و نیست چون کسی نمی

لت روانی نیکوکاران گفته که همان حادانست و گویا میدهد و بهشت و دوزخ را هم مخلوق نمیرا نشان نمی

 و بدکاران است.

و وزیر سامانیان ناشئ اکبر و محمد بن احمد جیهانی  سبرخی از اعضای این گروه مثل ابوالعبا

 2ی خود به کفر و زندقه شهره بودند.خود ابوعیسی وراق به کل از اسلام برگشته بودند و در زمانهچنین هم

 ۴2۹۰ی اولین وزیر غیرعرب دوران اسلامی است که در دههجیهانی در این میان شخصیتی مهم است چون 

ی باقی وزیران هم در سراسر دوران اموی همهتقریباً  در دولتی غیرعرب به کار مشغول شد. ق.( ۳۰۰-۳۱۰)

 و عباسی غیرعرب بودند، اما این اولین بار بود که دربار هم به کلی بومی و غیر عرب بود.

 ،اندتهمتی بوده که معتزله به ایشان وارد آورده جیهانی و دیگرانی زندقهاند که کفر و گفتهمورخانی 

شان و به ویژه اند. اما از محتوای سخنانبه ویژه شیعیان دوازده امامی ایشان را تطهیر کرده و از خود شمرده

این هم هر چند  آید که چنین وصفی درست بوده است.شان ابن راوندی برمیی فکریآثار بازمانده از نماینده

 ۳اند.کردهی ایشان قلمداد میاند و خود را ادامهدرست است که بسیاری از بزرگان شیعه با این حلقه پیوند داشته

ابوعیسی وراق را ستوده و بخشی از آثار او را « رسائل»و سید مرتضی در « کتاب السقیفه»شیخ مفید در مثلاً 

 اند.در سخن خویش نقل کرده

همین  احتمالاًی امامت نظریاتی داشته و شود که او دربارههای ابوعیسی وراق روشن میباز نام کتا

هایی در رد دین یهود و مسیح و زرتشت و ثنویان )مانویان( برای شیعیان جذاب بوده است. در ضمن کتاب

معاف ها داشته و اسلام را نیز از آن ی دیناین نقدها را به همه ،با این همه ۴و داستان نوح داشته است.

بود و ابوالحسن خیاط همین ابوعیسی وراق در میان نسل نخست این گروه نامدارترین شخصیت داشت. نمی
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دوست نزدیک و استاد ابن راوندی بوده و به خاطر نفوذ او بوده که ابن راوندی از دین برگشته همو گوید می

دهند و چون مردم گفته این رخدادها زیر تسلط قوانین طبیعی رخ میابوعیسی منکر معجزه بوده و می ۱است.

 پندارند. از ماهیت آن اطلاع ندارند آن را معجزه می

ماتریدی بحثی جالب میان ابن راوندی و استادش ابوعیسی وراق را نقل کرده که بر مبنای آن این دو 

آید که ابوعیسی مردی پردازند. از گزارش او برمیتبار اخبار متواتر به بحث میی ماهیت معجزه و اعدرباره

ها را به رخدادهای طبیعی یا شایعه و معجزه ،انگار بوده و در پذیرش اقوال سختگیری داشته است. یعنیشک

تمال تبانی های دینی قابل اعتماد نیستند، چون اگر قدیمی باشند احگفته روایتکرده و میخرافه حمل می

شان معلوم گردند که اعتبار حرفای اندک بازمیی عدهشان زیاد است و اگر جدید باشند به مشاهدهدرباره

 نیست. 

کند، کند و از احتمال معجزه دفاع میابن راوندی با او مخالفت میخوانیم که در گزارش ماتریدی می

های یهودیان و مسیحیان ی او داستانگر طبق گفتهگوید ای دوم ابوعیسی میو جالب آن که در پاسخ نکته

شود معلوم میجا این از 2های مانویان هم صحیح نیست.شان صحیح نباشد، پس داستانی تاریخ دیندرباره

 اند. پنداشتهکم ماتریدی یا ابن راوندی او را چنین میکه ابوعیسی وراق مانوی بوده یا دست

دانیم که ابن راوندی هم های بعدی میکم در دورانچرا دارد و دستاین گزارش البته جای چون و 

از این مباحثه یک ثبت دیگر هم در دست داریم که به قاضی عبدالجبار از منکران تندروی معجزات بوده است. 

 ۳.اندداشته ــ ابوعیسی و ابن راوندی ــدوی اینان  را هر هاشبههاین  ند کهکمینقل شود و او مربوط می

در پی پاسخگویی به ابوعیسی که تعصبی دینی داشته و ماتریدی تر باشد و روایت عبدالجبار درست احتمالاً

ی را در دهان ابن راوندی نهاده تا معتبر جلوه کند. مشابه این داستان را درباره های مورد نظرشجواب ،بوده

بینیم. ماتریدی گفته که ابن راوندی در این مورد با ابوعیسی مخالف بوده و جوابش رد روایات مذهبی هم می
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های دینی م در رد روایتنظری مشابه داشته و کتابی ههمین ابن راوندی دانیم که را داده، اما از منابع دیگر می

 ۱ای بر آن داشته است.متواتر نوشته بوده که اشعری ردیه

در رمله در غرب بغداد درگذشت. تاریخ  ق.( 2۴۷) ۴2۳۸مسعودی نوشته که ابوعیسی وراق در سال 

برای  اند که فرمانینماید. از ابوعلی جبایی نقل کردهاند که نادرست میهم نوشته ق.( 2۷۱) ۳2۶۳مرگ او را 

دستگیری او و ابن راوندی صادر شده بود که باعث شد ابن راوندی بگریزد. اما ابوعیسی در جای ماند و 

 در زمانی که او را کشتند حلاج کودکی دوساله بود. 2دستگیر شد و چندی بعد در زندان کشته شد.

بعدها از او  کرد و شاگردش دانسته شده،ها با ابوعیسی وراق بحث میکسی که در این گزارش

مشهور بود. آرای فلسفی او به ابن راوندی نام داشت و ابوالحسین احمد بن یحیی بن محمد نامدارتر شد. او 

های نگاشته شده بر نظراتش تا به تنها ردیهبرانگیز بود که همگی از دست رفته، و چندان پرسروصدا و چالش

 امروز باقی مانده است. 

تر آن در مرورود خراسان یا راوند کاشان زاده شد. احتمال قوی ق.( 2۰۵) ۴۱۹۹در سال  ابن راوندی

و به  ۳اش در زمانی که ده پانزده ساله بوده از خراسان خارج شدهاست که در مرورود زاده شده و خانواده

دانیم که اشته و میچون لقب راوندی برایش از قدیم وجود د ،راوند کاشان و از آنجا به بغداد کوچیده باشند

و این شاید  ۵اندپدر راوندی مسلمان نبوده و برخی مثل ابن جوزی او را یهودی دانسته ۴مقیم بغداد بوده است.

اما اگر اصلش خراسانی شده باشد، که از مراکز جمعیتی یهودیان بوده است. ناشی شان در کاشان اقامتاز 

پدرش و خودش  احتمالاًبیشتر به مزدکیان نزدیک است و م هعقایدش نماید. باشد، یهودی بودنش بعید می

 اند. در اصل مزدکی یا زرتشتی بوده
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اما آرای تند و تیزی  ،شداو در بغداد به گروه معتزله پیوست و برای مدتی رهبر ایشان قلمداد می

بعد از آن شمشیر را از رو بست و  ۱داشت و حملاتش به ارکان اسلام باعث شد معتزلیان او را از خود برانند.

« فضیله المعتزله»است که در پاسخ به « فضیحه المعتزله»ثر بر ضد معتزله نوشت که مشهورترینش ؤهایی مکتاب

  ۳اند.هایی تند داده و او را ملحد دانستهو معتزله به آن پاسخ 2جاحظ نوشته شده،

و  ۴از بغداد به کوفه گریخت، ق.( 2۴۴) ۶۴2۳ی این حملات و تهدید جانش در سال او در نتیجه

این همان زمانی بوده که استادش ابوعیسی وراق دستگیر شده  احتمالاًاین همان زمانی بود که حلاج زاده شد. 

درگذشته،  ق.( 2۴۵ /۴2۳۸گویند ابن راوندی در همین حدود )در است. گزارش مسعودی و ابن خلکان که می

ی های موجود دربارهکند. نیبرگ گزارشمین گریز و متواری شدنش اشاره مینادرست است و به ه احتمالاً

به قتل رسیده است. در این  ق.( ۳۰۰) ۴2۹2مرگ او را مرور کرده و به این نتیجه رسیده که در حدود سال 

ی شود و این معنادار است. اما فاصلهحالت زمان مرگ او با دوران زندانی شدن حلاج در بغداد مصادف می

اند. از این ی هفتم و گاه هشتم معتزلیان جای دادهاین دو تاریخ بسیار است و مورخان هم گاه او را در طبقه

توان گفت که ابن راوندی حدود زمان تولد توان گرفت و در این حد میتصمیم قاطعی در این مورد نمی ،رو

 با دستگیری حلاج درگذشته است.زمان هم حلاج متواری شده و یا در همان هنگام به قتل رسیده و یا

دین بوده و با زندیقان و ملحدان نشست و برخاست اند که ابن راوندی بیی مورخان اشاره کردههمه

گویند چهارصد درهم از یهودیان می است.بر ادیان گوناگون تسلطی چشمگیر داشته  ،با این همه ۵داشته است.

شان در رد دین اسلام نوشت، و بعد هم باز صد درهم دیگر از ایشان برایرا « البصیره»سامرا گرفت و کتاب 

  ۶ننویسد.اسلام تأیید  وگرفت تا کتابی دیگر در ابطال آن 
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کرد و گری مقتدر بود و با پیروان ادیان گوناگون بحث میابن راوندی سخنگویی جسور و مباحثه

ان که به عنوان ملحدی پرسروصدا شهرت یافت و ابن چند ،دادنادرستی آرای ایشان را با استدلال نشان می

کسی کاری به کارش نداشته  کرده وسخنان آسوده فعالیت میجوزی بعدها ابراز شگفتی کرد که چطور با این 

است. حتا دشمنانش مثل ابوالقاسم بلخی که از رهبران معتزلیان بغداد بود نیز به برتری او در دانش و تعقل 

 معترف بودند. 

خود نیز عقایدی ویژه داشت و  ،عبدالله بن احمد بن محمود که مشهور بود به ابوالقاسم بلخیهمین 

اگرچه در بغداد سخنگوی معتزله بود، در بلخ تکفیرش کردند و شمار پیروانش در بغداد بسیار بیش از بلخ 

 ۳۱۹) ۴۳۱۰ایت به سال او در دربار زیدیان طبرستان و امیران سامانی منصب وزارت داشت و در نه ۱بود.

ی بغداد بود کتابی مفصل دوست و استادش ابوالحسین خیاط که از رهبران معتزله 2در بلخ از دنیا رفت. ق.(

. ارزش این کتاب در آن است ۳«الملحد یراوند ابن یالانتصار و الرد عل»در رد ابن راوندی نوشته بود به اسم 

راوندی را نقل کرده و بعد بر آن ایراد گرفته و به این های ابنز کتابی برخی اکه خیاط در آن کلمه به کلمه

  ۴راوندی را تا به امروز حفظ کرده است.ی ابنترتیب بخشی از متون از دست رفته

و عجیب است که کسی به آن توجه نکرده  های ابن راوندی جالب توجه استالگوی نامگذاری کتاب

های قیمتی روی و از تاج و سنگ در قالب یک تاج گوهرنشان سازمان داده ی آثارش را. چون انگار بدنهاست

نام داشته که « تاج». مشهورترین کتاب او جسته استهایش بهره مینمادی برای تجسم اندیشهچون هم آن

و هم اسماعیل بن علی نوبختی در  ۵مخالفت و دشمنی شدیدی برانگیخته و هم ابوالحسن خیاط به آن تاخته

« آرایه»و « زمرد»)اللؤلؤ( و « مروارید»و « مرجان»هایی مثل های دیگر او اسمکتاب ۶رد آن کتابی نوشته است.

توان در این مجموعه گنجاند، که را هم می« حجرالاحمر»و « حجرالاسود»اند. دو کتاب به اسم )الزینه( داشته
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« تاج»ی های مجموعهی این کتابکرده است. همهناسک دینی مسلمانان حمله میبه آداب حج و م احتمالاً

 در حمله به دین و شریعت و به طور خاص اسلام تدوین شده است. 

اند که ابن راوندی مردی بسیار باهوش و خردمند بوده با اخلاق کردهتأکید  اغلب مورخان متقدم

صفت ملحد را پس از نامش معمولاً  طر عقایدش تکفیر کرده وپسندیده و نیکو، و با این حال او را به خا

کرد و در اند. ابوحیان توحیدی نوشته که ابن راوندی در سخن و اظهار نظر اشتباه و لغزش نمیآوردهمی

این گزارش که او در پایان عمر توبه کرده و دوباره به دامان اسلام  ۱مباحثه شکیبا و ماهر در بحث و جدل بود.

ی گویند که در پایان عمر در خانهبازگشته، به احتمال زیاد نادرست است. چون ابن ندیم و دیگران می

جا درگذشت، و این میزبانش نیز مانند او مردی بی دین و زیست و در همانابوعیسی یهودی اهوازی می

 های او نوشته است.هایش را در پاسخ به پرسشه و برخی از کتابملحد بود

 2نام داشته که در آن مفهوم رسالت و معجزه را رد کرده« زمرد»راوندی ابن هایکتابترین مهم یکی از

او به ظاهر در آثارش جانب احتیاط را رعایت  ۳و قرآن را هم در آن نقد کرده و مورد حمله قرار داده است.

نوشتن همین کتاب بود که باعث شد از اما  ۴را به نقل از هندوان آورده است.« زمرد»محتوای مثلاً  ده وکرمی

های این و را که در کتاب «زمرد»های متفاوت کتاب پاول کراوس در دوران ما بخش ۵میان معتزله طرد شود.

های دیگر او نیز کتاب ۶.است آن را تا حدودی بازسازی کردهسه بخش اصلی آن نقل شده گردآوری کرده و 

اش را نامهزندگیپیامبر اسلام و « الفرید»در مثلاً  گیرند.ی جدلی دارند و اغلب به دین اسلام خرده میجنبه

ها چندان مهم و اثرگذار بوده که معاصرانش به قرآن تاخته است. این کتاب« الدامغ»و در  ۷نقل و نقد کرده،

  ۸نوشته است. «دامغ»ابوعلی جبایی نقدی بر مثلاً  ، چنان کهاندنوشتهمیهایی پرشمار بر آن ردیه
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که در آن مفهوم توحید را شرح داده و گویا آن را « البصیره»ابن راوندی کتاب دیگری داشته به نام 

ن اما ای ۱،گوید این بخش اخیر را ابن راوندی از ترس جان خود نوشته بودپذیرفته است. ابوالحسین خیاط می

نماید چون حمله به پیامبر اسلام و قرآن بیش از نقد فلسفی یکتاپرستی خطرناک بوده، و سخن نادرست می

ی ی مغانهاو از پیروان اندیشه احتمالاً ،به واقع مدافع شکلی از یکتاپرستی فلسفی بوده است. یعنی احتمالاًاو 

پذیرفته، اما به شریعت و دین و نبوت میمحض عقل در مقام اصلی فلسفی چون هم کهنی بوده که خداوند را

توان باور نداشته است. برداشت غیرعادی او از مفهوم توحید را از کتابی که اشعری در نقد و رد او نوشته می

اش آرای ابن راوندی را نقل کرده و گفته که از دید او توحید به معنای «مقالات اسلامی»دریافت. اشعری در 

دانسته ی آمیختگی و اتحاد ضدین میامر قدسی را نقطه ،یعنی ؛ضاد معنایی بوده استهای متتلفیق جفت

 2هایی آورده است.در رد این نظر استدلالگاه آن اشعریاست. 

بوده و در آن اثبات « الذهب قضیب»یا « القضیب»شناسیم که نامش کتاب دیگری از ابن راوندی می

ی آزاد انسانی و موازی متنی تندروانه در دفاع از اراده احتمالاً ،یعنی ۳کرده که علم خداوند حادث است.

آن تأثیر  و تحت ۴پنداشتن خواست انسانی و الاهی بوده است. ابوالعلاء معری از این کتاب مطالبی نقل کرده

ار است، و انگ« لاشیء الا موجود»ی دیگرش هم جای توجه دارد، که رفتهقرار گرفته است. نام کتاب از دست

گرایی گیتیانه نوشته شده باشد. اشعری نقدی بر این کتاب وارد آورده و از آنجا معلوم در دفاع از طبیعت

 ،شان است. یعنیی چیزها دیرآیندتر از هستیشود که ابن راوندی معتقد بوده علم و حضور خداوند دربارهمی

آید که خدا را نیرویی در میان این سخن برمیاز  ۵گیرد.تا چیزی نباشد اراده و علم خداوند بر آن قرار نمی

دهد با داشته که نشان می« الرد علی زنادقه»کرده است. او در ضمن کتابی به اسم نیروهای طبیعت قلمداد می

 زندیکان و مزدکیان مخالفت داشته است. 

                      
 .۱۳: ۱ج. م.، ۱۹2۵خیاط،  .۱

 .۵۷2-۵۶۹: ۱ج. ،.ق ۱۴۰۰، اشعری .2

 .۳۳: ۱ج. م.، ۱۹2۵؛ خیاط، ۹۹: ۶ج. ،.ق ۱۳۵۷جوزی، ابن  .۳

 .۳۹: ۱ج. ،.ق ۱۳۸۸، معری .۴

 .۱۶۰-۱۵۹: ۱ج. ،.ق ۱۴۰۰، اشعری .۵
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متافیزیک  شناسی انسانی به چارچوب آیین مهر باستانی پایبند بوده وی روانابن راوندی درباره

ی رخدادهای گیتی هستند معتقد بوده دو نیروی مهر و کین برسازنده ،برخاسته از آن را قبول داشته است. یعنی

محسوب « کثیرالعصمه»و معتقد بوده در روان آدمیان نیز چنین است و کسانی که پارسا و پرهیزگارند و 

شکارا در چارچوبی اخلاقی این دو نیرو را تحلیل اند. او آشوند به تعادلی میان این دو نیرو دست یافتهمی

کرده است و از این نظر با ابراهیم نظّام متفاوت است که همین سرمشق نظری را داشته، اما بدون اخلاقی می

نگریسته است. ابراهیم نظام معتقد بود دو نیرو بر کردار بشر قالبی فیزیکی به آن میچون همصرفاً  کردن و

ی آزاد ارت است از دست یازیدن )الاقدام( و دست کشیدن )الکفّ( و به این ترتیب ارادهمسلط است که عب

همین نگرش را به حرکت اجسام تعمیم داده و گفته حرکت گاه آن و خواست و پرهیز را در نظر داشته است.

 خیزد.جایی )نقل( یا ایستایی و توقف )اعتماد( از آن برمیو جابه

زیسته و به اشتباه اولین فیلسوف دوران اسلامی قلمداد شخصیت مهم دیگری که در همین دوران می

بیشتر با اسم ابویوسف کِندی  و که ابوالحکماء لقب داشتاست ابویوسف یعقوب بن اسحاق بن صباح شده، 

ها لسوفانی که این اندیشهو از اولین فی تبار بود. تقدم او در آن بوده که نخستین فیلسوف عربشودشناخته می

دیرینه بوده و در سراسر دوران  زمینایراناما چنان که دیدیم سیر تحول فلسفه در  ،را به زبان عربی نوشت

 بوده است. برپای اسلامی هم از ابتدای کار 

کنده بود. پدرش در دوران سه بنی در کوفه زاده شد و از اعراب ق.( ۱۸۵) ۴۱۸۰در سال  کِندی

دهندگان نابودی دولت اموی بوده اول عباسی حاکم کوفه بود و بنابراین باید از هواداران و سازمان یخلیفه

در کوفه رایج بوده  احتمالاًکه زبان پهلوی از جمله باشد. او در بغداد پرورش یافت و چندین زبان آموخت. 

. یونانی کرداش وارد میهای عربیمههایش را فراوان در ترجو کلیدواژهجا و در کودکی آن را آموخته و همان

ارج و اعتباری داشت و واثق او را مأمون  را باید در بغداد آموخته باشد. او نزددانست و این هم خوب می

گویند های برجسته در جریان نهضت ترجمه بود و میآموزگار پسرش احمد قرار داد. کندی یکی از شخصیت

 کتاب نوشته است.  2۴۰بیش از 

چون عباسی جان به در برد. متوکل عمری دراز داشت، اما در سالخوردگی نتوانست از تعصب  کندی

« ینابیع الاسلام»در کتابی به اسم مثلاً  نوشت.پروا میمردی آزاداندیش و صریح بود و سخن خود را بی

های ابرهه واقعیت گفت ماجرای عاد و ثمود و فیلهای قرآنی بحث کرده بود و میی خاستگاه داستاندرباره
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به قدرت پرور و جهلریز خون یوقتی این خلیفههای پیرزنان برخاسته است. تاریخی نداشته و از داستان

اش را مصادره کرد و خودش را شکنجه داد. طوری که کمی بعد در سال نهرسید، او را دستگیر کرد و کتابخا

آن بوده که به دین اسلام پایبندی نداشته و متوکل  احتمالاًضوب شدن او غدرگذشت. دلیل م ق.( 2۵۹) ۴2۵2

 مردی متعصب و متحجر بوده است. 

الحکمه نقش مهمی ایفا کردند و اینان نابودی کندی، رقیبان نیرومند او در بیتدر جریان تعقیب و 

به روایتی شوند. موسی بن شاکر پسران موسی بن شاکر خراسانی بودند که اغلب با نام بنوموسی شناخته می

ی مثل ابومسلم خراسانی و فضیل بن عیاض به طبقه احتمالاًدهد که در ابتدای کار راهزن بوده، و این نشان می

در مرو با او مأمون  است. موسی مردی دانشمند هم بود و در دوران ولیعهدی عیاران خراسانی تعلق داشته

و از اخترشناسان  بعد از به قدرت رسیدن او از مرو به بغداد کوچید و در آنجا مستقر شددوستی پیدا کرد و 

 . شدو دانشمندان نزدیک به خلیفه محسوب می

ز میراث هنگفت او برخوردار بودند، راه که ا ،بعد از درگذشت او سه پسرش محمد و احمد و حسن

این خاندان در ضمن ثروت ی زمین در قرن خود بدل شدند. مهندسان کرهترین مهم او را ادامه دادند و به

هر یک  کردند و ابوسلیمان سجستانی نوشته که این سه برادر بهخود را برای بسط دانش و فرهنگ هزینه می

ی حنین و ثابت بن قره ماهی پانصد ی حنین بن اسحاق و حبیش خواهرزادهاز سه مترجم مهم این دوران یعن

 دادند تا شغل دیگری پیشه نکنند و تمام وقت به ترجمه بپردازند.دینار )بیش از دو کیلو گرم طلا( می

محمد  .دانستندچندین زبان از جمله یونانی میهم در ترجمه دست داشتند و این سه برادر خود 

کتاب »ی مهمی به نام ی اقلیدس را به عربی ترجمه کرد. احمد هم رسالهطلمیوس و هندسهکتاب مجسطی ب

را ثبت و شرح کرد. از جمله  زمینایرانی آن روز نوشت که در آن بسیاری از اصول مهندسی پیشرفته« الحیل

های بازخوردی را های حرکت پیوسته مطالب زیادی نوشت و چرخهها و مکانیسمدندهی چرخآن که درباره

هم برای نخستین بار شرح داد. ایشان در ضمن جهانگردانی ماجراجو هم بودند. خلیفه واثق از محمد بن 

فقاز موسی خواست تا برای یافتن سد اسکندر و دیوار ذوالقرنین و خبر گرفتن از قوم یأجوج و مأجوج به ق

 و قلمرو خزران برود و همو سفری دیگر به روم رفت تا از اصحاب کهف خبرهایی به دست بیاورد. 

آید ی عقاید فلسفی و دینی این سه برادر اطلاعات چندانی نداریم و تا جایی که از آثارشان برمیدرباره

قیب سیاسی کندی محسوب ر ،اند. با این حالپرداختههای فنی بیشتر میهای تجربی و مهارتبه دانش
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کندی دانیم که شدند و انگار دستگیری و آزار او به خاطر سعایت ایشان بوده است. به هر روی این را میمی

 ی باستانی گرایش داشته باشد. کتاب مهمنماید که به شکلی از حکمت مغانهمردی خردگرا بود و چنین می

ی بالقوه و بالفعل داند و آن را به چهار ردهبنای آفرینش را میاست که در آن عقل را م« فی ماهیه العقل» کندی

و گذرا از بالقوه به بالفعل و برهانی تقسیم کرده است. این آرا در واقع همان مفهوم اشا یا قانون عقلانی حاکم 

نسوب بالقوه در برابر بالفعل آن را به ارسطو م بر طبیعت در نگرش زرتشتی است. این که به خاطر دوقطبیِ

چون تفکیکی از این دست از دیرباز در منابع ایرانی وجود داشته و در این کتاب هم  ،اند نادرست استکرده

 ــچارچوبی اوستایی در کار است که گذار از بالقوه به بالفعل که کار اراده است و تبلور این گذار در زبان 

 عقلانیت خاستگاهی اوستایی دارد نه یونانی.گیرد و این تصویرپردازی از را در بر می ــ که برهان است

پروا بوده و همین در نهایت سر او را به باد کندی در ضمن مردی جسور و در بیان دیدگاهش بی

داده است. ابن شهرآشوب نوشته که او کتابی در تناقضات قرآن تدوین کرده بود که با هشدار امام حسن 

عشری بوده با نقل این داستان قصد ی اثنیابن شهرآشوب که مبلغ شیعه ۱عسکری آن را سوزاند و از بین برد.

اما بخشی از آن که به درد  ،ی او بر امور پنهانی را نشان دهدداشته نفوذ کلام امام حسن عسکری و احاطه

خورد آن است که کندی اثری در نقد و نفی قرآن نوشته بوده و معاصرانش هم از آن بحث تاریخی ما می

 اند.دار بودهخبر

به نام ابوزید احمد بن سهل بلخی داشت که او را نیز باید در همین جرگه دار نام کندی شاگردی

م.( در شامستیان در نزدیکی بلخ زاده شد و به سال  ۸۵۰ /.ق 2۳۶) ۴2۳۰گنجاند. این مرد در حدود سال 

تر بزرگ شش سال از حلاج ،یعنیابوحاتم رازی درگذشت. با مرداویج زیاری و زمان هم ق.( ۳22) ۴۳۱۳

 بود و دوازده سال بعد از او جان سپرد. 

گویند خودش در ابتدای کار مانوی بوده باشند. چون می احتمالاًو  ابوزید نماید که پدرانچنین می

ها بوده و این نام در آن تاریخ به مانویان منسوب بوده است، و نه پدرش در روستای شامستیان معلم صبی

توان وان کیش اخترپرستی حران که تازه در این دوران کم کم با این اسم پیوند خوردند. بر همین اساس میپیر

                      
 .۴2۴: ۴ج. ،.ق ۱۴۳2ابن شهرآشوب مازندرانی،  .۱
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دریافت نامش )ابوزید احمد( بعد از اسلام آوردنش بر او نهاده شده و نام پدرش )سهل( هم یکی از آن 

 های اسامی کهن ایرانی در بستر زبان عربی است.سازیسهل

و دانشمندی برجسته بود و آثار زیادی در جغرافی و ریاضی و پزشکی دار نام لمیابوزید بلخی متک

. ابن ندیم که هایش به کروی بودن زمین جای توجه داردشان اشاره، که در میاناز خود به جا گذاشته است

 «الفهرست»اش گواهی داده و نام چهل و سه کتاب به قلم وی را در زیست به دانشاو مییک نسل بعد از 

هایی ها به تدریج به گونهگفت گونهی تکامل جانداران داشت و میاو نگاه جالبی دربارهذکر کرده است. 

گفت مبنی بر این که میی بسیار روزآمد داشت، یابند. نگرش او در این مورد یک گزارهوالاتر دگرگونی می

گنجاند و ای اساطیری را هم در خود میگزارهاما از سوی دیگر  ،انسان از تکامل بوزینه حاصل آمده است

های بسیار دور گیاه ریواس بوده که مشی و مشیانه از آن ها در زمانخاستگاه تکاملی بوزینهگفت می

 .اندبرخاسته

هایش در کیمیاگری و آموزهمشهور بوده و وارد آورده ابوزید به خاطر نقدهایی که بر اسماعیلیه 

شود از هم تفکیک گفت دین و فلسفه را نمیو میبود ضدتفکیکی  ش همموضعهوادار فراوان داشته است. 

او نیز در اصل مسلمان نبوده و به خاطر زیستن در میان ایشان و برخورداری از پیوندهایی  ،به احتمال زیادکرد. 

پشتیبان اصلی او در دربار سامانی جیهانی بود که یدا کرده است. با حاکمان مسلمان سامانی چنین القابی پ

در نقد مانویت نوشت، او را طرد « القرابین و الذبائج»گرایش مانوی داشت و بعدتر وقتی ابوزید کتابی به اسم 

ی امامی و برخی در دوران خود به کفر و زندقه منسوب بوده و بعدتر برخی او را شیعه کرد. ابوزید بلخی

 اند. دیگر زیدی دانسته

به تفکیک دین قائل  حاکم شد که زمینایرانچنان که اشاره کردیم، با ظهور اسلام سرمشقی نظری بر 

لئو اشتراوس در شرح این موضوع آورد. هایی متفاوت به شمار میرا حوزهها این و فلسفه و علم بود و

چون فلسفه با مبانی عقلانی خود بر انسان تمرکز  ،گوید که کشمکش اصلی میان دین و فلسفه بوده استمی

از شیعیان  ،کند. محسن مهدیاش خدا را مرجع غایی قلمداد میدارد در حالی که دین با چارچوب وحیانی

اصلی نزد اندیشمندان  یمسألهگفت که تنها شاگرد مسلمان اشتراوس بود، نظر مشابهی داشت و میعراقی 

 وت و فلسفه بوده است. این دوران ارتباط میان نب
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به نظرم تنش اصلی میان این دو مفهوم نیست چون نخستین پیامبر تاریخ که اسمش  ،با این حال

کند زرتشت بود و همو در ضمن بنیانگذار فلسفه دانسته شده و مدعی بود پیامی وحیانی )مانتره( را ابلاغ می

تا پیش از استیلای اسلام بر سپهر فرهنگی ایران  هم هست و به تطبیق کامل عقل و وحی باور داشت. در واقع

وجود نداشت، چون دین زرتشتی و ادیان برخاسته از آن مدعی بازنمایی راستی در تر پیش ایچنین مرزبندی

 اندوزی و بحث و نقد خردورزانه پیوند داشتند. برابر دروغ بودند و بنابراین به شکلی ذاتی با دانش

ای که در اروپای ب نقلی بر مذاهب عقلی چیرگی یافته بود، به همان شیوهکه مذاه ،در دوران اموی

شد. با روی کار آمدن عباسیان این روند موقوف مسیحی رایج بود دانش و فلسفه خوار و خطرناک شمرده می

و  فیلسوف و دانشمند بودندخود ها فعال بودند. برخی از اینان هواداران تفکیک این حوزه چنانهمشد. اما 

شمردند. مشهورترین فرد ربط میبرای این که گزندی از متعصبان مذهبی نبینند، این قلمروها را متمایز و بی

 زیست زکریای رازی بود.در این رده که معاصر ابوزید و حلاج می

گفت چون حقیقت یگانه و هستی ابوزید مثل حلاج و ابوحاتم رازی مخالف تفکیک بود و می

ی کلان یگانه هم باید بتواند کلیت آن را توضیح دهد. این برداشت در روزگار او نظریهیکپارچه است، یک 

شد که خواهان رام و مطیع ساختن فلسفه و علم بودند، و یا از یا از سوی متکلمان و مبلغان مذهبی ابراز می

هر  زکریای رازی ستیز بودند.شد که دینطرف فیلسوفان و دانشمندان تندرویی مثل ابن راوندی مطرح می

آید به همین موضع گرفت، اما چنان که از گفتارهایش برمیها پشت سپر تفکیک پناه میهنگام بحثچند 

  تر بوده است.نزدیک

گفت دین و فلسفه مادر و ی موضع ضدتفکیک بود. او میابوزید بلخی یکی از نمایندگان برجسته

« تفسیر قرآن»متکلمان معاصرش در تأیید  داشته باشند. او البته دری حقیقت هستند و باید با هم سازگاری دایه

خود نوشته که خاستگاه شناسایی ممکن است وحی یا عقل باشد، و معرفت وحیانی را هم بر دانش عقلانی 

روی کندی بود که پیوستگی این دو باور داشت. او از این نظر دنبالهداد. اما در نهایت به درهمترجیح می

دو را در  با عقاید اسلامی آشتی دهد و هر ــ اغلب با برچسبی یونانی ــی کهن ایرانی را شید فلسفهکومی

« آراء اهل مدینه الفاضله»در میان معاصران او فارابی نیز چنین نظری داشت و در یک نظام فکری متحد کند. 

 ی فاضله باید هم نبی و هم فیلسوف باشد. ی فلسفی و دینی باید یگانه شوند و رهبر مدینهگوید اندیشهمی
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ترین بزرگ او یکی از .گیردجای میاز اندیشمندان حکیم ابونصر فارابی نیز در این سلسله خودِ 

در فاریاب زاده شد و به سال  ق.( 2۵۹) ۴2۵۱ی خود بود که نسلی بعد از این افراد به سال فیلسوفان زمانه

در دمشق درگذشت، یعنی پانزده سال بعد از حلاج به دنیا آمد و سه دهه بعد از او از دنیا  ق.( ۳۳۹) ۴۳۳۰

نویسان بزرگ دوران خود بود و از این نظر شایان توجه است که در قلمرو نامهدانشرفت. فارابی نیز یکی از 

عقاید و  باشد. اوسغدی یا خوارزمی بوده باید اش سغد زاده شده و در مرو آموزش دیده و زبان مادری

 وجود داشته به بستر زبان عربی و بافت اسلامی وارد کرده است.  ی فرهنگیکه در این زمینه را هاییدانش

دهد و در میانش ای مینامهدانشهایی بسیار جامع و مفصل نوشته که به آثارش خصلتی فارابی کتاب

پل ارتباطی دانش موسیقی « موسیقی کبیر»هاست. اثر مهمش بندی دانشجای توجه دارد که رده« احصاء العلوم»

اند. او در ی موسیقی دانستهارهلیف جهان اسلام دربأترین تعصر ساسانی و دوران اسلامی است و آن را عظیم

آثار چنین همست. واات اختراعاز دان شهرت داشت و ساز قانون زمان خود به ویژه به عنوان موسیقی

شرح « سیاست ایرانشهری»چنان که در کتاب  ،شناسی نوشت وی سیاست و جامعهچشمگیری هم درباره

را در بستر مدارهای قدرت دوران زوال شهری ایران ام، یکی از اندیشمندانی است که کوشیده سیاستداده

 عباسیان بازسازی کند. 

، که دانشمندی مسیحی به حران رفت و شاگرد یوحنا بن حیلان شد ق.( 2۸۶) ۴2۷۸در سال فارابی 

مکتب فلسفی در آن شهر و  ه بودبه بغداد رفت ق.( 2۹۵) ۴2۸۶که در سال مدینه از اهالی بود نستوری 

چهار سال بعد هم به بغداد رفت و در مکتب ابوبشر متی بن یونس آموزش دید. . کردمیاسکندرانی را تبلیغ 

 ۴2۷۹سال  بهدر این بین دو مکتب مسلط شد.  ی باورهای حرانی را پی گرفت و بر هرشاخه دو یعنی هر

ا کرد. ابن سراج دانشمندی از اهالی بغداد پید با ابوبکر محمد بن سری مشهور به ابن سراج دوستی ق.( 2۸۷)

 /۴2۷۷-۴2۰۴بود که به مکتب نحویون تعلق داشت. او شاگرد محمد بن یزید ازدی بصری مشهور به مبرد )

شد و محسوب می بصری و شاگرد جاحظ و ابوعثمان مازنی بود که رهبر مکتب نحوگرایان ق.( 2۱۰-2۸۵

 که متن مرجع دستور زبان عربی بود، نزد او آموخته بود.  ،سیبویه را« الکتاب»

دو اثرگذار بود. فارابی شروع کرد به یادگیری زبان  سن بودند برای هرهمتقریباً  دیدار این دو نفر که

آموخت. ابن سراج بعد از این برخورد عربی و قواعد نحو از او، و در مقابل به دوست خود موسیقی می

ها بعد در مجلسی هنگام بحث با رها کرد و به منطق و موسیقی روی آورد، تا آن که مدت ی نحو رامطالعه
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کتاب زجاج از پاسخ به پرسشی نحوی درماند و مورد نکوهش قرار گرفت. بعد از آن باز به نحو روی آورد و 

ل بعد از جمله در حدی که نحویان بزرگ نس ،در این زمینه سرآمد همگان شدرا نوشت و « الاصول فی النحو»

 ۳۱۶) ۴۳۰۸ابوالقاسم زجاجی و ابوعلی فارسی و علی بن عیسی رُماّنی شاگردان او بودند. ابن سراج در سال 

گوید در گوید در پیری و سیوطی میذهبی می .در این هنگام میانسال بوده است احتمالاًو  درگذشت ق.(

 تر باشد.نسل او بوده و بینابین این دو درستی هماش با فارابدرگذشته و با توجه به دوستی جوانانه جوانی

ای از اندیشمندان خارج چارچوب بود که برای مصون ماندن از تعرض فارابی نمونه ،از آن سو

زکریای رازی  چنان که مثل ،بستمتعصبان مذهبی سخنان خود را به افلاطون و ارسطو و فیلسوفان یونانی می

مداران زرتشتی جای گرایان یا گیتیی مادیگفت جهان مادی قدیم است و به این ترتیب در جرگهمی

دوقطبی قدیم و حادث اصولاً  بست، در حالی که در زمان ارسطوگرفت. اما این حرف را به ارسطو میمی

داند و این همان مفهوم مزدا در دین می ی اصلی خداوند را عقل فعالپدید نیامده بود. یا جای دیگری آفریده

ها این گفتچسباند و مییونانی می« نوس»زرتشتی است و به زایش اشا از هورمزد اشاره دارد، اما این را به 

برداشتی که نادرست است و با توجه بر تسلطش بر متون بدیهی است که او بر  ؛همان وحی در قرآن است

 آن آگاه بوده است.  نادرستی

فارابی نیز موضع ضدتفکیک داشت و معتقد بود هستی یگانه است و تفسیر ما از آن هم باید یگانه 

ی در تلفیق آرای فیلسوفان و اندیشمندان ضد هم چندین رساله نگاشت. از میان آنها رساله ،باشد. از این رو

که بخشی از « اثولوجیا»تاب کوچکی که برای آشتی افلاطون و ارسطو نوشته تا به امروز باقی مانده و از ک

که انگار به خطا این اثر را هر چند  ،ای را ایجاد کندهای فلوطین است بهره برده تا چنین سازگاریگانهنهُ

 دانسته است. ی ارسطو مینوشته

که حاکم  ،الدوله حمدانیدر دربار سیف بعد از شورش متعصبان حنبلی بغداد را ترک کرد و فارابی

نفوذ و ارجی تمام داشت و با آن که مستمری هنگفتی برایش تعیین کرده مقیم شد. او در آنجا حلب بود، 

کرد و شاگردانش آنجا به دیدارش گرفت و در باغی نزدیک رودی زندگی میبودند، تنها روزی چهار درهم می

 ۴۳۱۱نام برد که در سال مسیحی دار نام توان از یحیی بن عدی فیلسوفدر میان شاگردان فارابی میرفتند. می

همین از فارابی به جا مانده  را اغلب آنچهی یارانش پیوست. در سی و هفت سالگی به جرگه ق.( ۳2۰)

اند و خودش تنها چند کتاب بزرگ و مهم نوشته که تا به امروز باقی مانده است. فارابی شاگردانش ثبت کرده
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به دست راهزنان به قتل رسید و بزرگان دمشق و حلب  یدر راه ق.( ۳۳۹) ۴۳۳۰هفتاد و چندساله به سال 

 بسیار در سوگش دریغ خوردند. 

در پیوند میان فارابی و موسیقی دستاویز خوبی برای اشاره به این نکته است که عصر زندگی حلاج 

اندیشمندان ی دین اسلام نیز بود و شمار زیادی از ضمن دوران انتقال میراث موسیقایی ایران باستان به زمینه

اند. جای دیگری به نقش مهم خاندان منجم بغدادی دانان بزرگی بودهشناسیم که موسیقیو فرهیختگان را می

و دوست نشین هم های مهمکه یکی از خاندانافزود باید جا این ،امدر تدوین و گسترش این هنر اشاره کرده

 تعلق داشتند. به آن  دوراناین سرایان نغمهترین بزرگ که ندسته هاموصلی منجمبنی با

بنیانگذار این خاندان ابراهیم موصلی نام داشت و فرزند ماهان پسر بهمن پسر نسک ارجانی بود. 

 پدرش ارگان خوزستان بودزادگاه اسلام آورده بود. تر پیش یک نسل ونسلان پدر حلاج بود بنابراین از هم

 برای گریز از ستم ایشان به کوفه گریختخلفا لطمه دید. ماهان پسر بهمن بسیار از ظلم در دوران اموی  که

تمیم در زبان بنی ۱.تمیم که دوستدار ایرانیان بودند پناه گرفتی بنیعبدالله دارمی از قبیلهبنی یو نزد طایفه

گیر ماهان در جریان همه 2شان در کوفه زرتشتی شده بودند.پهلوی( بوده و بسیاری احتمالاًاین هنگام پارسی )

 درگذشت. ق.( ۱2۵) ۴۱22شدن طاعون کوفه به سال 

با نام ابراهیم نخستین کسی از این خاندان بوده که مسلمان شده و به همین خاطر  گویا ماهان پسر

در بغداد درگذشت.  ق.( ۱۸۸) ۴۱۸۳در زاده شد و کوفه در مرگ پدرش سال همان در دارد. او شهرت 

های قدیم تیسفون یعنی ماحوز/ گذار سبک موسیقی ماحوزی بود که به یکی از محلهپایهابراهیم بن ماهان 

های موسیقی ایرانی اشعار عربی را تنظیم کرد و ماخوز منسوب بود و نخستین کسی بود که بر اساس دستگاه

  .خواند. استادش هنرمندی بود به اسم جوانویه زرتشتی

در ری زیست و با زنی از اهالی آنجا به نام شاهک ازدواج کرد. در آنجا بود که ابراهیم مدتی را 

شهرت پیدا کرده چون اسحاق موصلی زاده شد. این مرد بیشتر با نام  ق.( ۱۵۰) ۴۱۴۶پسرش اسحاق به سال 

و بهترین بود، دار نام ای بسیاردان و نوازنده و خوانندهموسیقیمدتی دراز را در موصل زیسته است. اسحاق 

                      
 .۱۷۳: ۱ج. ،۱۳۶۶ابن ندیم،  .۱

2. Lecker, 2005: 74. 
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فقیه و اسحاق موصلی در ضمن  ۱دانست.عودنواز دوران خود بود و خویشتن را وارث پهلبد )باربد( می

زمانی گفته بود اگر به آوازخوانی شهرت نیافته مأمون  محدث هم بود و در این زمینه چندان مسلط بود که

  2کرد.بود منصب قضاوت را به او واگذار می

ی موسیقی نوشته و اولین کسی است که غزل عاشقانه از چهل کتاب در زمینهاسحاق موصلی بیش 

و وصف زنان را در شعر عربی وارد کرد و آن را به صورت ترانه درآورد. دوران زندگی حلاج با نسلی 

توان از شان شاگردان اسحاق موصلی بودند. در میان ایشان میدانان مصادف بود که اغلبدرخشان از موسیقی

یاد کرد که  ق.( ۳۰۰ /۴2۹۱ی و درگذشته .ق 2۱۱ /۴2۰۵ی والقاسم عبیدالله بن عبدالله بن خردادبه )زادهاب

ی فرماندار زرتشتی طبرستان بود و به دست برمکیان اسلام آورد. او رئیس دیوان برید عباسیان در ناحیهی نوه

بیشتر با نام ابن خردادبه شهرت دارد و شد. این مرد جبال بود و از نزدیکان خلیفه معتمد عباسی محسوب می

که اولین کتاب جغرافیای و به یادگار مانده از ا« المسالک و الممالک»بوده و کتاب دار نام دان و مورخیموسیقی

ی مستقیم ی جغرافیا و هم موسیقی دنبالهابن خردادبه هم در حوزهاست. اداری و اقتصادی از دوران اسلامی 

زیادی دارد که موسیقی و علم تأکید  های خود کلمات پهلوی زیادی آورده وسنت ساسانی است و در متن

 سرمشق ایران دوران ساسانی است. از گیری وام اعراب جغرافیِ

در  ق.( ۱۷2) ۴۱۶۷دیگر اسحاق موصلی زریاب است که تبار کُرد داشت و در سال دار نام شاگرد

در اصل  «زِریاب»یعنی در قرطبه واقع در اسپانیا درگذشت. نام او  ق.( 2۴۶) ۴2۳۶موصل زاده شد و به سال 

اند. چرده بوده و این اسم را بر او نهادهگویند سیاهچون میلقبش بوده، انگار به معنای توکای سیاه است و 

عود بود که در ها اینترین مهم های هنری ایرانی را به دربار امویان اندلس وارد کرد و یکی اززریاب سنت

آداب آشپزی و پوشاک ایرانی را در آن قلمرو ترویج چنین هماندلس با نوآوری خود او به گیتار تبدیل شد، و 

ی هنر، به ثیر حضور او در اندلس علاوه بر حوزهأهای اوست. تکرد. افزودن تار پنجم به بربط نیز از نوآوری

های تاریخی است که سبک زندگی خاصی را ترویج شد و یکی از اولین شخصیتسبک زندگی نیز مربوط می

او در  ،ساسانی بودردان عصر مکه سنت را، . تراشیدن ریش و کوتاه کردن مو دانیمو نامش را می کردمی

                      
 .۳۱۴: ۱۰ج. ،.ق ۱۳۹۸ابن کثیر،  .۱

 .۱۷۷.: ۵ج. ،.ق ۱۴2۵اصفهانی،  .2
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و دسر(  ـ غذا ـ خوردن خوراک در سه بخش )سوپچنین هماندلس باب کرد که بعدتر در اروپا فراگیر شد. 

رایج زمین او در مغرببه تقلید از  ــ ی ایرانیان بودابداع دیرینهدو  هرکه  ــای شیشهخوردن از آوندهای 

 او هشت پسر و دو دختر داشت که در ترویج سبک زیست مطلوب او نقش مهمی ایفا کردند. . شد

مکتب موسیقی اثرگذاری که ابراهیم و اسحاق موصلی بنیان نهادند و تداوم سنت موسیقایی  در مقابلِ

تیسفون و خوزستان بود، یک جریان دیگر هم در این هنگام در بغداد وجود داشته که رهبرش ابراهیم بن 

د که در زمان ی عباسی بود و مادرش شکله دختر اسپهبد خورشید بومهدی بود. این ابراهیم پسر مهدی خلیفه

منصور دوانیقی بعد از شکست پدرش از عباسیان به اسارت گرفته شده و منصور او را به عقد پسرش و 

ولیعهدش مهدی درآورد. مهدی از مادرش سنت موسیقی طبرستان را فرا گرفت و مکتبی هنری در دربار 

 م محبوبیت چشمگیری داشت. و به ویژه در دوران خلیفه معتص عباسی پدید آورد که بسیار اثرگذار بود

ای را نامهدانشتوان به این نکته پی برد که نویسندگانی که خردی ی این افراد مینامهزندگیبا مرور 

از اند، ها باور داشتهی ادیان و مکتبها و تقریب همهاند و به گردآوری و تدوین تمام دانشکردهتولید می

اند و از سوی دیگر شدهند داشته و مبلغ و احیاگر آن محسوب میسویی با فرهنگ و هنر عصر ساسانی پیو

اند. به لحاظ موضع ای به تدریس و نوشتن اشتغال داشتهدانشمندان و فیلسوفان بزرگی بوده و به طور حرفه

ضدتفکیکی دارند. خواه مانند منوچهر پسر ی ایشان نگرشی همهتقریباً  ی مهمی است کهفلسفی هم این نکته

الصفا رویکردی دینی داشته باشند، و خواه مثل زکریای رازی و فارابی جم و نویسندگان رسائل اخوانگشن

 شناسایی باشد. های ی حوزههمهتنیدگی شان یکپارچگی هستی و درهمموضع فلسفی
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 : پیری پنجم    بخش

 ق.(  ۳۰۹ -۳۰۰  /۴۲۹۲-۴۳۰۱)
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 دستگیری : نخست  گفتار

 

و در آنجا خانه خرید یعنی بغداد رفت به پایتخت عباسیان  ق.( 2۹2) ۴2۸۴در حدود سال  گفتیم که حلاج

 و تصمیم به اقامت گرفت. در همین سال ابوعلی محمد بن سلیمان بن کاتب حنیفی مشهور به استاد که سردار

که در آن منطقه قدرت گرفته بودند کشتار کرد. بعد هم  را خلیفه بود به شام حمله برد و قرمطیانیریز خون

که در آنجا حاکم بودند برانداخت. را با خلعت و سپاهیانی بزرگ به مصر گسیل شد و دودمان طولونی 

ای که در این هنگام بر سریر عباسیان استوار شده بود، مکتفی نام داشت و گفتیم که مردی جوان و خلیفه

 بود. ریز خون وچی زیبارو اما دسیسه

این که حلاج پس از ورود به بغداد کوشیده تا در دستگاه خلافت نفوذی پیدا کند و دعوتش را با 

دیده اقتدار خلیفه در حال احیاست و حدس گردد که میبازمیجا این فرات در میان گذاشته، بهها و آلنوبختی

با این  استه در این بستر موقعیتی به دست آورد.خوزده که بغداد کانون قدرت در جهان اسلام شود و میمی

چنان که دیدیم مخاطبان بانفوذ دعوت او را رد کردند و وزن مخالفانش بر موافقانش چربید و جایگاهش  ،همه

بعد از حدود هفت سال به شکلی ناگهانی و در حالت فرار از بغداد خارج شد  ،در نتیجه شد.نتثبیت در بغداد 

  ۱و به شوشتر رفت و در میان پیروانش پناه گرفت که اغلب مذهب حنبلی داشتند، و تا دو سال آنجا پنهان بود.

لازم  اشدلیل فرار ناگهانیخروج حلاج از بغداد با چند رخداد مهم همراه بود که مرورشان برای فهم 

 مرگ اودرگذشت.  ق.( 2۹۸رجب  2۸) ۴2۹۰فروردین سال  ۱۶دوشنبه  روزنخست آن که جنید است. 

علاوه بر او چند تن دیگر هم در اما  ،به نفع حلاج بود و به معنای حذف رقیب و دشمنی مقتدر بودقاعدتاً 

شان فکری این دوران بودند و با مرگهای ی یکی از جریانکدام بنیانگذار یا نماینده این سال درگذشتند که هر

 تثبیت و گسترش گذر کرد. ی به مرتبه ی فکریهاجریانتأسیس  یمرحله

                      
 .۶۹۰: ۸ج. م.، ۱۹۹۷خطیب بغدادی،  .۱
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درگذشت، ابویعقوب اسحاق بن حُنَین عبادی  ق.( 2۹۸) ۴2۹۰دیگری که در همین سال دار نام مرد

 ۴2۰۹مسیحی بود که در سال مردی او . آمدبه شمار میبغدادی بود که از مشهورترین پزشکان دوران خود 

اما دورانی طولانی را در حیره زیست. او از رهبران نهضت ترجمه بود و متون  ۱در بغداد زاده شد، ق.( 2۱۵)

زیادی را از سریانی و یونانی و پهلوی به عربی برگرداند و از دوستان و ندیمان قاسم بن عبیدالله وزیر خلیفه 

  2معتضد بود.

رخ داد و  ق.( 2۹۹اوایل ) ۴2۹۰سال اواخر در  چند ماه پس از مرگ جنیداز بغداد حلاج خروج 

این مصادف بود با چند رخداد مهم دیگر که باعث شد بغداد برایش ناامن شود. مرور رخدادهایی که در این 

من مربوط دولتی زیدی در یتأسیس  نخستین واقعه بهسال رخ داده برای فهم این گریز ناگهانی ضرورت دارد. 

شود. در این مقطع تاریخی بسیاری از اهالی یمن به زیدیه پیوسته بودند، اما رهبر مقتدر و فرهمندی می

نمایندگانی به مدینه فرستادند تا از سید یحیی بن حسین طباطبایی  ق.( 2۸۰) ۴2۷2به سال  ،نداشتند. در نتیجه

 د. شان را بر عهده بگیربخواهند تا به آنجا برود و رهبری

و پنج سال داشت سی زاده شده بود و در این هنگام  ق.( 2۴۵) ۴2۳۷در حدود سال  ، کهسید یحیی

ها در آنجا با او همدل به یمن سفر کرد اما دید که برخی از گروه ،و سیاستمداری شجاع بوددار نام و فقیهی

سال بعد باز با اصرار مردم یمن به بازگشت. تا آن که چهار به مدینه نپذیرفت و شان را رهبری ،نیستند. پس

سر به شورش  ۷۶۴2در سال گاه آن ۳در صنعا اقامت گزید. ش راسال بعد آنجا رفت و نخست در صعده و دو

کرد و خود را خلیفه الهادی تأسیس  برداشت و قوای معتضد را از یمن بیرون راند و دولتی زیدی در آنجا

و لقب امیرالمؤمنین گرفت و قدرتش تا جایی بسط یافت که حاکم مکه سکه زد به نام خود الحق نامید. او الی

در صعده  ق.( 2۹۸) ۴2۹۰سال در نهایت هم به خواند و فرمانبردار او بود. تا هفت سال به اسم او خطبه می

 .درگذشت

                      
 .2۹۴: ۱ج. م.، ۱۹۸۹زرکلی،  .۱

 .2۰۵: ۱ج. م.،۱۹۹۳خلکان، ابن .2

 .22۶: ۴ج. ،.ق ۱۳۸۷الدین، شرف .۳
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سید یحیی یکی از اندیشمندان مهمی بود که فقه زیدی را تدوین کرد و به کرسی نشاند. نظام حقوقی 

معتقد بود فروختن زمین  ،فقه حنفی نزدیکی داشت. با این همه اخویانه بود و بمورد نظر او روادارانه و نرم

المال که ارباب غیرمسلمان دارند هم باید با پول بیت را مسلمانان به اهل ذمه روا نیست و غلامان مسلمانی

ی دودمانی منتهی به امام حسن عسکری را خرید و آزاد کرد. او به امام غایب هم اعتقادی نداشت و شاخه

او در  .های زیادی پدید آوردی بزرگی بود و کتابنویسندهسید یحیی طباطبایی  ۱دانست.فاقد مشروعیت می

ها هفتاد رفت و تنها با باطنیدر سنین پیری خود به جنگ می کهآمد به حساب میجنگاور دلیر و مردی  ضمن

 2سرود.می های آبدارشعر هایشاز جنگ ی برخیو سه بار جنگید و درباره

گفتیم که عبیدالله مهدی معاصر با حلاج تر پیش ی مهم این سال نبود.اما ظهور دولت زیدی تنها واقعه

به دو تن از یاران چنین همدر شمال آفریقا بنیان نهاده است.  بوده و در زمان زندگی او خلافت فاطمی را

نزدیک او یعنی رستم بن حوشب و ابوعبدالله شیعی اشاره کردیم که اولی یمن و دومی مغرب را به آیین او 

گرواند. زمانی که حلاج ناگهان از بغداد گریخت، با مقطعی مهم از تحول دولت فاطمی مصادف بود. به این 

دو را از میان  شد و هررو روبه اشطلبی یاران قدیمیدر همین سال عبیدالله با خودسری و جداییشکل که 

 برداشت و تازه با این حرکت بود که دولت فاطمی تثبیت شد و رسمیت یافت.

به همراه برادرش به قتل رسید، که  ق.( 2۹۸) ۴2۹۰نخست کار ابوعبدالله ساخته شد که در سال 

که ابن  ،ن یکی دیگر از یاران عبیدالله مهدیآپیشین مرور کردیم. چند ماه بعد از فتارهای گداستانش را در 

شهر مذیخره در یمن را  ق.( 2۹۹)محرم  ۴2۹۰فضل نام داشت، دعوی مهدویت کرد و در شهریور سال 

و روزه و زکات  گرفت و اعلام کرد که آخرالزمان آغاز شده و دوران اسلامی پایان یافته، و به این ترتیب نماز

او با سپاهی بزرگ به  ق.( 2۹۹)رمضان  ۴2۹۱را لغو کرد و پیروانی بسیار در یمن پیدا کرد. در اردیبهشت 

صنعا حمله برد، که در این هنگام در دست رستم بن حوشب بود. این دو یارانی قدیمی بودند و به همین 

اش را ابن فضل سپرد و با او صلح کرد و برتریخاطر با هم نجنگیدند. رستم پسرش را به عنوان گروگان به 

 پذیرفت. 

                      
 .22۹: ۴ج. ،.ق ۱۳۸۷الدین، شرف .۱

 .22۸: ۴ج. ،.ق ۱۳۸۷الدین، شرف .2
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درگذشت و پسرش فعفاغ به جایش رهبر  ق.( ۳۰۳الثانی )ربیع ۴2۹۴ماه سال ابن فضل در آبان

اسماعیلیان یمن شد. او بسیاری از ملازمان پدر را به قتل رساند و به مذیخره رفت و رستم بن حوشب را نیز 

بود اسماعیلی  یسردارکه اسعد بن ابی یعفور  ق.( ۳۰۴)رجب  ۴2۹۵ماه د در دیدر آنجا کشت. اما سال بع

 ی فاطمی قرار گرفت.و به این شکل یمن هم زیر فرمان خلیفه مذیخره را محاصره کرد و گرفت

دو دشمن  دولت زیدی و تثبیت دولت فاطمی که هرتأسیس  بود بازمان هم فرار حلاج از بغداد ،پس

علاوه بر این تهدیدهای بیرونی، در همین سال در خود بغداد و در درون حکومت و رقیب اقتدار بغداد بودند. 

هایی در قدرت صورت گرفت. خلیفه مقتدر عباسی ابوالحسن علی بن فرات را از کار جاییعباسی نیز جابه

ز آن هم وزارت را به محمد بن عبیدالله بن برکنار کرد و اموالش را مصادره و خودش را زندانی کرد. بعد ا

در  ۱های حلاج هواداری از شورش ابن معتز در بغداد بوده،یحیی بن خاقان سپرد. این نکته که یکی از اتهام

دهد دلیل فرار حلاج رخدادهای سیاسی بوده، و نه تعقیبی کند و نشان میاین حال و هوا معنادارتر جلوه می

  دینی.

از عوامل بوده است ترین مهم شان یکیهای خاندان آل فرات با دشمنانزد که درگیریتوان حدس می

که رهبر شیعیان بود و گرایش غالی  ،چون در همین حدود بلوایی در بغداد شکل گرفت و ابن فرات وزیر

ج و ی شورش بود دستگیر کنند. این مرد گویا شاگرد حلاکه سرکرده را داشت، دستور داد حسین بن حمدان

چون وقتی حکم دستگیری او و همکارانش را صادر کردند نام حلاج و پیروان نزدیکش  ،از پیروانش بوده باشد

شان حماد . حلاج چنان که گفتیم گریخت اما چهار تن از پیروانش دستگیر شدند که یکیبه میان آمدنیز 

 عنصر بود. دباس نام داشت و مردی سست

ی پیروانش شکنجه کردند، این حماد ضعف نشان یافتن او و ردگیری بقیهوقتی یاران حلاج را برای 

داد و به روایتی در برابر پول قبول کرد که در پیدا کردن و دستگیری حلاج به قوای خلیفه کمک کند. از آن 

حلاج برای دو سال پنهانی زیست و مدتی در اهواز و مدتی در شوش مقیم بود. در همین شهر بود که  ،سو

های بستهکه هم تبادل  ،اسایی و دستگیرش کردند. ماجرا هم از این قرار بود که رئیس دیوان برید شوششن

ی ربض دعوایی به پا شده دید در محلهروزی کرد و هم رئیس جاسوسان خلیفه بود، پستی را مدیریت می

                      
 .۶۹۰: ۸ج. م.، ۱۹۹۷خطیب بغدادی،  .۱
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روم و لو اگر رهایم نکنید، میگوید کند و میاست. آنجا شنید که زنی دارد دیگری را با جیغ و داد تهدید می

 دهمش. می

آن زن را به همین خاطر دستگیر کردند و بعد از بازجویی از او معلوم شد کسی که بسیار شبیه به 

از یکی آیند. در این هنگام حاکم شوش ی او اقامت دارد و مدام کسانی به دیدنش میحلاج است در خانه

غارت اموال ستم از راه و  یآزمندبا که  ،ابوالحسن علی بن احمد راسبیبود به نام دشمنان قدیمی حلاج 

با مدیریت او مخفیگاه حلاج کشف شد و خودش را دستگیر کردند  ،پس ۱.ای اندوخته بودمردم ثروتی افسانه

 که مو و ریش بلند و سفید داشت و لباسی مبدل پوشیده بود. 

شناخت حلاج است. با این حال کسی که حلاج را می پیرمردی که دستگیرش کرده بودند منکر بود که

نشانی جای زخمی را بر سرش داد و دیدند این نشانه را دارد. پس نگهش داشتند تا حماد دباس از بغداد به 

نخستین کسی که بر او دست یافت علی » :گویدطبری میکرد که حلاج است. تأیید  شوش آمد و او را دید و

به بند کرد و به بغداد برد و او را بر شتری از این حالت وی خبر یافت و او را بن احمد راسبی بود که 

 .2«نما کردانگشت

حلاج را وارونه بر شتری نشاندند و بر  ق.( ۳۰۱الاول )ربیع ۴2۹2در مهرماه سال  ،به این ترتیب

و با این شکل به بغداد فرستادند. « این از داعیان قرمطی است» :گردنش لوحی انداختند که بر آن نوشته شده بود

حلاج وارد بغداد شد، در حالی که خادم و  ق.( ۳۰۱ربیع الاول  2۵) ۴2۹2دوازدهم آبان سال جمعه روز 

پسر ابویوسف اقطع( نیز همراهش بودند. در بغداد دشمن بزرگ دیگرش یعنی حامد بن  برادرزنش )قاعدتاً

نوبتی او را به تر پیش در این هنگام مستوفی و عامل خراج واسط بود. حلاجکه  زجویی کردعباس از او با

آیین خود دعوت کرده بود و گویا آن موقع دعوی مهدویت داشت، اما این بار وقتی او را دید سخنان پیشین 

اش تور داد زندانیرا انکار کرد و گفت من پیرمردی پارسا بیش نیستم. این کار بر دشمنی حامد افزود و دس

  کنند.

                      
 .۴۸-۴۵م.:  ۱۹۷۷قرطبی،  .۱

 .۳۱: ۱۳۸۶میرآخوری،  .2
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این حامد بن عباس همان کسی بود که آخر کار عامل قتل حلاج شد. او مردی بود خراسانی و پدرش 

کرده شود که زمانی انارفروشی میاش سروده معلوم میای که ابن بسّام دربارهاز اهالی شهریگان بود. از هجویه

گردآوری خراج واسط را  ق.( 2۷۳) ۴2۶۵رد شده و از سال و از همین جا کم کم در دستگاه مالی خلیفه وا

به او واگذار کردند. بعدتر والی واسط شد و چهار سال بعد عامل خراج فارس هم شد. او با قساوت مخالفان 

کوشید. از کرد و در آبادی روستاها میکرد و در مقابل به وضع کشاورزان رسیدگی میخلیفه را کشتار می

کرد و ل خراج هم ثروتی بسیار اندوخته بود که بخشی از آن را صرف خرید غلامان مسلح میدستبرد به اموا

های گزاف به شاعران ذهبی نوشته که صله بخشید تا او را بستایند.بخشی دیگر را به شاعران و ادیبان می

زمانی که  ۱شنود.داد تا ستایشش کنند، اما خودش استعداد ادبی نداشت و حوصله نداشت این شعرها را بمی

 2) ۴2۹۷آبان سال  2۴پنج سال بعد از دستگیری حلاج فرمان وزارت از خلیفه دریافت کرد، روز سه شنبه 

  2کردند.اش میدر حالی وارد بغداد شد که چهارصد غلام مسلح همراهی ق.( ۳۰۶الثانی جمادی

بوده باشند، و این که با عنوان داعی حلاج ای در صدد کشتن نماید که از همین هنگام عدهچنین می

در ضمن فتوای قدیمی اند. دانستههای سیاسی مربوطش میدهد با جریانقرمطیان دستگیر شده بود نشان می

حلاج قرمطی و کافر است و باید اعدامش  ندگفتبود که میهم در دست محمد بن داود قاضی کسانی مثل 

به برای کشتن حلاج درگذشته بود، اما مخالفان از این دستگیری ابن داود قاضی البته هشت سال پیش کرد. 

قاضی ابن سُرَیج که مقامی والا در میان قاضیان داشت و فقیهی شافعی در این بین . کردنداستناد میفتوای او 

، اما با او از مرگ رستحلاج جه در نتی«. حکم بر صوفیان در حد محاکم نیست» :بود، زیر بار نرفت و گفت

 بسیار بدرفتاری کردند.

ی درگذشتهو  .ق 2۴۴ /۴2۳۶ی زاده)جراح داود بن علی بن عیسی بن ابوالحسن در این هنگام 

او به خاندان جراح تعلق ی عباسی بود، منصب وزارت داشت. سالاران کارکشتهکه از دیوان ،ق.( ۳۳۴ /۴۳2۵

بودند، اما در امور دیوانی هم وارد شده بودند. پسرعمویش ابومحمد حسن بن داشت که در اصل پزشک 

 هم سه نوبت وزیر خلیفه معتمد شده بود. علی بن عیسی فقیهی ق.( 2۶۹ /۴2۶۱ی مَخلدَ بن جراح )درگذشته
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حامی شد. او به علوم طبیعی هم علاقه داشت و و دانشمند بود و از مفسران مهم قرآن هم محسوب میدار نام

ای با حلاج رقابت و دشمنی ،رود. با این همهابوعثمان دمشقی بود که از مترجمان مهم این دوران به شمار می

 داشت. 

دستور داد تا ریش حلاج را بتراشند و با پهنای شمشیر کتکش بزنند. بعد هم او را و  علی بن عیسی

بر چوب شکنجه میخکوب کردند تا مردم  دجلهی شرقی در کرانهروزهای چهارشنبه و پنجشنبه خادمش را 

ی در کرانهی شهربانی بغداد روزهای جمعه و شنبه همین کار را در جلوی ادارهبعد  شان بروند، وبه تماشای

ی دین اسلام مناظره کردند، و دیدند غربی دجله انجام دادند. طبری نوشته که در این هنگام فقها با او درباره

 غیرمنصفانه و این گزارش طبری البته ۱داند.شعر و لغت و اخبار کسان هیچ چیز نمیکه از قرآن و حدیث و 

دشمنی ها داشته است. جامانده از او روشن است که دانشی عمیق در این زمینهنادرست است و از اشعار به

گوید لی میاز قول محمد بن یحیی صوطرفی از او نباید داشت. همو طبری با حلاج نمایان است و انتظار بی

با این که . 2«پوشیدنمود و پشمینه میکرد و... فاجری که زاهدی مینمایی میجاهلی بود که عاقل»که حلاج 

ترین یکی از دقیق بوده،شهری حلاج و )در بغداد( همبا توجه به آن که معاصر سوگیری نمایانی دارد، اما طبری 

  .بسیار روشنگر است کهبه دست داده  های اوی فعالیتدربارهرا ها گزارش

که دهد نشان میخوزستان، اختفا در  در دورانگریز از بغداد و موفقیتش  هنگامچالاکی حلاج 

 زمینایرانیعنی او علاوه بر شهرهای جنوب غربی کم دوتا بوده و نه یکی. های اصلی دعوت حلاج دستکانون

ی دربارهمثل بغداد و شوش، در شمال شرقی و خراسان نیز پایگاهی داشته و پیروانی را سازمان داده باشد. 

دانیم شرح و خوزستان و فارس اطلاعاتی دقیق و فراوان در اختیار داریم. آنچه نمی رودانمیانفعالیت او در 

 کرده است. کارهای او زمانی است که در ایران شرقی سفر می

 کم دو سفر چندساله به این قلمرو داشته و علاوه بر آن که خود از بزرگانی مثل بایزیددست جحلا

به جای گذاشته است. در واقع زمانی که او را بعد از خود  پذیرفته، اثری نمایان بر عارفان خراسانیِتأثیر 

ترین مهم ،در مقابلودند. بزرگان تصوف و حکمت اغلب از او رویگردان بو خوزستان  رودانمیانکشتند، در 
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جریانی که توجه به حلاج را احیا کرد و او را ستود به عارفانی تعلق دارد که در خراسان و ایران شرقی 

  برد.گریخت، جان به در می. یعنی چه بسا اگر حلاج به جای خوزستان به خراسان میزیستندمی

تأیید  ، با چند گواهدر خراسان داشته کانون بزرگ و مهمیک  حلاجی پیروان شبکهاین نکته که 

و بعد  پرشور بزرگانی مثل ابوسعید ابوالخیر و عطار نیشابوری که اهل همین قلمرو بودندتأیید  یکی. شودمی

گوید که میخواجه عبدالله انصاری  ی ازگزارش مهم دانستند. دیگریاز مرگ او خویشتن را آشکارا پیرو او می

ای حلقهمرشد  اسکافلاج بود و صد و بیست سال عمر کرد تا در بلخ درگذشت. عبدالملک اسکاف شاگرد ح

شریف میان سایر اعضای آن از  در .انصاری بودخواجه عبدالله پدر اش برجستهکه شخص بود صوفی از یاران 

این گواهی مهمی است که نشان  ۱.ندانام برده حمزه عقیلی و بوالحسن طبری و بوالقاسم حنانه و پیر پارسی

اند و در گروه و سازمانی ای پرورده شده که هوادار حلاج بودهدهد خود خواجه عبدالله انصاری در خانوادهمی

 اند.عضویت داشتهوسو سمت با این

ها بیندازند. کوشیدند تا حلاج را از چشمبه همین خاطر دشمنان حلاج در این دو کانون سخت می

که محبوبیتش  هبن عیسی از توهین به حلاج و میخکوب کردنش در برابر چشمان مردم، این بودقصد علی 

هفت برای دهد که در این کار ناموفق بوده است. حلاج را نزد اهالی بغداد از بین ببرد. اما شواهد نشان می

به کارش نداشت. در  ، و کسی چندان کاریبود یزندانبغداد در  ق.( ۳۰۸-۳۰۱ /۴۳۹۹تا  ۴2۹2سال بعد )از 

نوردید. در این شرایط حلاج های گوناگون دربار عباسی را درمیکردند و تلاطماین مدت وزرا مدام تغییر می

مشهورترین « کتاب الطواسین»متون زیادی هم به عربی نوشت که از درون زندان دعوت خود را پی گرفت و 

 آنهاست.

گویند که در همان زندان میشوند. جمع او جمعیتی بزرگ از پیروان گرد کوشش حلاج باعث شد 

دعوی  چنانهمنماید که او در این هنگام چنین میشد زندانیان به او بگروند. کرد که باعث میهایی میمعجزه

های در یکی از کتاب»گوید: ی داشته و این گزارش طبری شاید به این مقطع زمانی مربوط باشد که مییخدا

گفت: ی عاد و ثمود منم. و چنان بود که به یاران خویش میکنندهی قوم نوح و هلاککنندهغرق ،او آمده بود که
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تو نوحی، تو موسایی، تو محمدی، من ارواح آنها را به پیکرهای شما بازآوردم. بعضی از جاهلان پیرو او 

 .۱«شدبر آنها نازل می شد و ناگهان از هوااند که از نزد آنها غایب میپنداشته

هایی که از حلاج باقی مانده در همین دوران ی نوشتارها و کتاببه احتمال زیاد بخش عمده

اش دانیم که حکومت عباسی بعد از دستگیریی زندان او نوشته شده است. چون این را میسالههفت

جمعی قسم احضار کردند و آنها را دستهفروشان را برد، و بعد از قتلش هم کتابهایش را از بین میکتاب

 2های حلاج را نه بفروشند و نه بخرند.دادند که کتاب

گشت. ها بعد دست به دست میهای حلاج مخاطبان پروپاقرصی داشت و تا قرنکتاب ،با این حال

رده که ای پرکار بوده است. ابن ندیم گزارش کتردیدی نیست که حلاج مثل بسیاری از معاصرانش نویسنده

ی درباره قطعه یادداشت ۳۴۰شعر و  ۱۱2حلاج چهل و نهُ کتاب نوشته بود و از این میان چهار کتاب و 

شدند ی حلاج به سیاست مربوط میهای گمشدهبرخی از کتاباش به دست ما رسیده است. تجربیات عرفانی

کید الشیطان »هایی زد. از جمله ان حدسشی محتوایتوان دربارهشان که ابن ندیم ثبت کرده، میمناو از روی 

الساعه و الخلفاء » )دادگری و یگانگی(،« العدل و التوحید»)فریب اهریمن و فرمان سلطان(، « و امر السلطان

های دیگری هم کتابها این در کنار«. لسیاسه الی الحسین بن حمدان»و « الدره الی نصر قشوری»، «و الامراء

کتاب »متونی مثل  ،اندرسد محتوایی خواندنی داشتهباقی مانده و از روی همان به نظر میشان بوده که تنها نام

 «.الکبریت الاحمر»و « هوهو

کتاب  زمینایرانهای مختلف برای اهالی نقاط مختلف چنان که گفتیم حلاج به احتمال زیاد به زبان

 رودانمیانشود که به زبان عربی در وط مینوشته و آماری که ابن ندیم به دست داده تنها به متونی مربمی

همین مقدار  ،نوشته شده است، و تازه از آن میان هم تنها ده درصدش به دست ما رسیده است. با این حال

 اندازش را بتوان بازسازی کرد و انقلابی بودنش را بتوان دریافت. بازمانده کافی است تا دستگاه نظری و چشم

های تردیدی نیست که با وجود بگیر و ببندهای فراوان آثار حلاج هوادار زیادی داشته و در حلقه

روزی استادش ابوعلی  ق.( ۴۱2 /۴۴۰۰در سال )شده است. قشیری گزارش کرده که میخوانده اندیشمندان 
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اش اجازهقرمز را بی ی دوستش سلمی برود و فلان کتاب با جلدبه او گفت که به خانهدر شهر نیشابور دقاق 

چنین کند و برای این کار از سلمی اجازه خواست. سلمی درست ندید اما قشیری  ،بردارد و برای او بیاورد

را به او داد و گفت « الصیهور فی نقض الدهور»کتاب را به او نشان داد که اشعار حلاج بود، و به جایش 

هم به قلم « الصیهور»ی که سلمی برای دقاق فرستاد، یعنی آن کتاب دیگر ۱خوانم.میدارم اشعار او را خودم 

 بوده است. طلسمات و کیمیا و علم حروفحلاج نوشته شده و موضوعش 

باقی  زمینایرانهای گوشه و کنار هایی ناشناخته از حلاج در کتابخانهاین احتمال که شاید هنوز کتاب

ست که هر پژوهشگری ا ایهای غیر عربی از او کشف شود، وسوسههایی به زبانمانده باشد و شاید حتا نسخه

شده در این زمینه های خطی و انتشار آثار فراموشی کتابخانهوجوجستشک بیآورد. را به شوق و ذوق می

ببندند، و وقتی چنین متونی به آن  ی تمدنی باید کمر همتست که فرهیختگان این حوزها ایخویشکاری

شود که آنچه امروز از آثار وعقاید حلاج در دست داریم تنها برشی کوچک از کلیتی کشف شوند معلوم می

 ای پهناور است.بزرگ و قطاعی باریک از دایره

تداوم داشته است. طبیعی فعالیت تبلیغی حلاج به هر روی از حجم این نوشتارها روشن است که 

اش تشدید شود. ها دربارهبندیجبههتا د وزندانی شدنش رو به افزایش بود باعث شدر عین که  او نفوذبود که 

آرایی های مرگ حلاج انجام داده، به خوبی صفی گردآوری جامعی که از گزارشقاسم میرآخوری در مقدمه

های مذهبی اسلامی را در دوران زندگی حلاج بر اگر گرایش 2بندی کرده است.های مذهبی را جمعاین جبهه

حکم اعدام او مرتب کنیم، کمابیش به چنین دستگیری و شان به محوری قرار دهیم و آنها را بر اساس واکنش

 :تطابق دارد «شهریایران سیاست ـ خلافت اموی»، که با دوقطبیِ سیاسی رسیمتصویری می

ی ظاهریه قرار دارند که در جریان انتخاب طبیعی و سیر تکامل طبیعی در یک سر این محور فرقه 

و پیروانش را از دست داد. مسئولیت زندانی شدن منقرض شد ، چند قرن بعد از قتل حلاج زمینایرانادیان در 

بن داود همان کسی بود که و تکفیر و قتل حلاج بیش از همه بر گردن پیروان این مذهب بود و رهبر ایشان ا

. از میان پیروان بعدی این فرقه نامدارانی مثل ابوحیان توحیدی و ابن را صادر کردحلاج اولین حکم تکفیر 
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دانستند. در میان پیروان این حزم را سراغ داریم که به پیروی از وی حلاج را کافر و کشتنش را درست می

روی ظاهریه بود ولی با حکم ارتداد حلاج خوریم که در فقه دنبالهگروه البته به اسم ابن عربی هم برمی

 شمرد. کرد و او را بزرگ میمخالفت می

گیرند که آنان نیز با حلاج زدیک به ظاهریه، فقهای مالکی قرار میای ندر همین سر طیف و نقطه 

ها در مصر و شمال ها در ایران و مالکیشمردند. در حدی که ظاهریمخالفت داشتند و کشتنش را روا می

 ۴۳۰۰توان دو جریان اصلی ضد حلاج قلمداد کرد. ابوعمر مالکی که رهبر این گروه بود در سال آفریقا را می

فتوایی داد و حلاج و پیروانش را تکفیر کرد. قاضی عیاض، ابن خلدون، قرطبی، تلمسانی  ق.( ۳۰۹ /.خ ۳۰۰)

شریف نیز که فقیهان مهم مالکی در قلمرو تمدن قدیم مصری بودند به همین ترتیب حکم به ارتداد و ابن ابی

 ۷۳۷ /.خ ۷۱۵ /۴۷۱۵ی )درگذشته اند. در این مذهب البته کسانی مثل عبدریو تکفیر حلاج و پیروانش داده

ها اند، اما اینان هم دیرآیند بودند و هم برجستگی قبلیو دولونجاوی را هم داریم که از حلاج دفاع کرده ق.(

 اند.را نداشته

صدا حلاج را انکار رهبران زیدیه نیز در موقعیتی نزدیک به دو جریان پیشین قرار دادند و یک 

ها بود رساترین صدا را در این مورد داشت و حلاج را فریبکار و نی که رهبر زیدیکردند. ابویوسف قزویمی

به مخالفت داشتند و دانست. گروه نزدیک به زیدیان یعنی شیعیان امامی نیز به همین ترتیب با حلاج کافر می

کرکی، ابن  .کردندحلاج را تکفیر می ها،اخباری ای از آنها که به اهل حدیث نزدیک بودند، یعنیشاخهویژه 

متکلمان نزدیک به شیعه یعنی معتزلیان  ان بودند.این جری نمایندگانترین مهم عاملی جُندی، مقدادی و حرّ

و  کردندشان مثل جبُاّیی قزوینی حلاج را تکفیر میگیرند و رهبران فکریهم در همین سر طیف قرار می

 . اش بودندزاران دستگیریفرات کارگ وزیران شیعه مثل آل

کردند و از صدا او را تکفیر میصوفیان معاصر حلاج که به سنت عرفان عراقی تعلق داشتند نیز یک 

بن عثمان عمرو ی حلاج داشته، اشاره کرده که ای دربارهزرعه طبری که رسالهابن ابیاعدامش شادمان بودند. 

فوطی چنین همسعدان، و ابومحمد جعفر خُلدی و مکی، نهرجوری، دبّاس، ابراهیم بن شیبان قرمیسنی، ابن ابی

کند. اند و خودش نیز وی را فردی مرموز و فریبکار معرفی میو پدرزنش ابویوسف اقطع حلاج را تکفیر کرده

 دانستند. کردند و او را گمراه میج را انکار میهمگی آرای حلانیز مثل دارقُطنی و ابن جَبّویه  این گروه شاگردان
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بندی ی خودش در میان عارفان ردهبنابراین این تصور جاافتاده که حلاج صوفی بوده یا در زمانه

ی منابع کهن در این مورد توافق دارند که صوفیان در کنار فقیهان در تکفیر حلاج همهشده، نادرست است. می

کتابی  ق.( ۴۴2/.خ ۴2۹تاریخی ) ۴۴2۹ابن باکویه در سال شمردند. و را مجاز میاصرار داشتند و اعدام ا

ی او را گردآوری کرد و در آن بیست و یک حکم صوفیان درباره« بدایه حال الحلاج و نهایته»نوشت به اسم 

را مردود خوان است و تکفیری. صوفیان دیگری که با حلاج مخالفت کرده و آرای او تایش مخالفکه پانزده

ی ، ابوسعید نقاش )درگذشتهق.( ۳۷۸ /۴۳۶۷ی ابوالقاسم جعفر بن احمد رازی )درگذشته :اند عبارتند ازدانسته

حلیه »ی عظیم ی تذکرهنویسنده ق.( ۴۳۰ /۴۴۱۸ی و ابونعیم اصفهانی شافعی )درگذشته ق.( ۴۱2 /۴۴۰۰

 پرهیز کرده است.  دارنام که در آن از آوردن اسم حلاج بین عرفای« الاولیاء

دانستند. در سوی دیگر این طیف کسانی را داریم که با حلاج موافق بودند و کشته شدنش را ناحق می 

دوقطبی اصلی در برابر  ،یعنی ؛گیرندبر خلاف تصور مرسوم، صوفیان یا شیعیان در این سر طیف قرار نمی

نیرویی که در همان ترین مهم شده است.یمربوط نم «سنی ـ شیعه»یا  «شریعت ـ طریقت»حلاج به تضاد 

ها بودند. ابن بهلول که در زمان کرد حنفیکرد و قتلش را محکوم میمیتأیید  زمان و قرون بعدی حلاج را

گناه دانست. بعد از حکم اعدام او خودداری کرد و او را بیتأیید  ها بود اززندگی حلاج قاضی بزرگ حنفی

 کردند. میتأیید  مرتضی نیز به همین ترتیب حلاج راالدین حنفی و سید او شمس

ی کردند، حکیمان و فیلسوفانی بودند که وارث سنت مغانهگروه دیگری که از حلاج هواداری می 

الدین سهروردی، امام خواجه نصیرالدین توسی، علی قاری حنفی، شیخ شهید شهاب ؛شدندکهن قلمداد می

اند. اندیشمندان و حتا ابن طفیل اندلسی از هواداران و موافقان وی بوده فخرالدین رازی، صدرالدین شیرازی

 را نیز باید در همین گروه گنجاند.و روزبهان بقلی و شاعران اثرگذاری مثل حافظ شیرازی 

جنبان ایشان ابوسعید ابوالخیر بود. گرگانی، عارفان خراسانی هم اغلب هوادار حلاج بودند و سلسله 

 ، مولانای بلخی و عبدالرحمن جامییختُلُی، سنایی غزنوی، ابوالحسن خرقانی، عطار نیشابورهجویری، 

. صوفیان ایران غربی که به همین سنت خراسانی نزدیک دانستندستودند و او را بر حق میهمگی حلاج را می

را نیز باید در همین الله ولی ابن عربی، عراقی، شیخ محمود شبستری، و شاه نعمتیعنی کسانی مثل  ،بودند

 .اندایشان نیز هواداران سرسخت حلاج بوده .جرگه گنجاند
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 د.دو مسلمان سنی و فقیه و متشرع بودن که هرتندروی حلاج را داریم دو قطب مخالف و موافق پس  

ی این در میانهاما تناظر دارد.  «زهد صوفیانه ـ حکمت مغانه»عراقی و  ـ با تقابل خراسانیتقریباً  این دوقطبی

سر باز اش کردند و از اظهار نظر دربارهی حلاج را تعلیق میمحور کسانی را داریم که اعلام حکم درباره

ها در چنین موقعیتی قرار داشتند و ابن سریج و قشیری و . در زمانی نزدیک به عصر حلاج شافعیزدندمی

توان داوری کرد و ی ادعاهای حلاج نمیند دربارهگفتابن حجر و سیوطی و عُرضی از فقیهانی بودند که می

 کردند و هم با حکم تکفیر و اعدامش مخالف بودند. کردنش خودداری میتأیید  بنابراین هم از

اند ی او اعتقاد داشتهاند که به تعلیق حکم دربارهدر میان صوفیان هم گروهی کوچک از متقدمان بوده 

و ابوعلی دقاق است و شاگردش ابوالقاسم قشیری  ق.( ۳۷۱ /۴۳۶۰ی )درگذشتهشان حُصری دنبلی و مهمترین

نوسان او در هر چند  . شاید بتوان شبلی را هم در میان ایشان جای داد.ق.( ۴۶۵ /۴۴۵2ی )درگذشته

داد و از در جریان محاکمه و شکنجه و قتل حلاج به او دشنام می ،یعنی ؛هایش دلایلی بیرونی داشتهقضاوت

اند و حلاج را جسارت و گفت که مشرب و سلوکی یگانه داشتهجست، اما بعدتر میو برائت میا

اش به باد فنا داد. این حکم اخیر نظر واقعی او بوده، چون شاگردش ابراهیم نصرآبادی نیز حلاج احتیاطیبی

 را در حد پیامبران و اولیاء بزرگ شمرده است.

فکری و هایی اند، باید به جریاندادهی حلاج نظر مییکپارچه درباره تقریباً  که ،هابعد از این گروه 

شان موافق و گروهی دیگر مخالف حلاج شان اختلاف نظری وجود داشته و گروهیمذهبی نظر کرد که درون

اند. داشتهای با حلاج دو رهبر مهم حنبلی یعنی ابن جوزی و ابن تیمیه دشمنی علنی و پرخاشگرانهمثلاً  اند.بوده

شان مثل ذهبی و ابن کثیر و بولقینی و سخاوی که بیشتر زیر نفوذ ابن تیمیه بودند نیز حلاج را مورد پیروان

هایی که گرایش عرفانی داشتند مثل حسینی هروی و عبدالقادر کردند. اما حنبلیدادند و تکفیر میحمله قرار می

صوفی و مورخ شافعی از او دفاع  ق.( ۷۶۸ /۴۷۴۶ی )درگذشتهگیلانی و پیروانش مثل عبدالله بن اسعد یافعی 

ی مورخ نویسنده ق.( ۷۴۹ /۴۷2۸ی الله عمری )درگذشتهابوالعباس شهاب الدین بن فضلچنین همکردند. می

و ابن غزال و طوفی و معرّی که شارح آرای ابن تیمیه بود نیز حلاج را « مسالک الأبصار فی ممالک الأمصار»

کردند. یکی از این جمع ابن عقیل فقیه بود که در اصل هوادار حلاج بود میتأیید  شمردند و او رابزرگ می

ناگزیر شد توبه کند  ،شمرد اما وقتی به این خاطر مورد حمله قرار گرفت، زیر فشار سیاسیو او را برحق می

 و او را انکار کند.
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. شیعیان اخباری چنان که گفتیم مخالف شوندمیتقسیم دوشاخه به شیعیان امامی نیز در این مورد  

از حلاج به نیکی یاد کرده. اما شیعیان است که فقط قاضی نورالله شوشتری از این جرگه حلاج بودند و 

مثل شیخ بهائی و میرداماد و ملا داری نام هایاصولی اغلب هوادار حلاج بودند و در میان اینان شخصیت

 شناسیم. را میباطبایی و علامه طمحسن فیض کاشانی 

بینیم که گفتیم در ابتدای کار به تعلیق حکم و پرهیز از سوگیری ها هم میالگوی مشابهی را نزد شافعی 

ی حلاج گرایش داشتند اما در گذر زمان به تدریج به سمت قطب هواداران حلاج نقل مکان کردند و درباره

حلاج از شافعیانی بودند که راوی و هیتمی و ابن عقیله القضات همدانی و مقدسی و شعاحمد غزالی و عین

  را تقدیس کردند و او را بر حق دانستند.

شان مثل باقلانی و جوینی بینیم و رهبران متقدمدر میان متکلمان اشعری هم الگوی مشابهی را می

و فخرالدین رازی )که  کردند، اما متکلمان دیرآیندتر مثل امام محمد غزالیمخالف حلاج بودند و تکفیرش می

 کردند. در میان حکما هم نامش را بردیم( از او دفاع می

ی حلاج بنگریم، سه الگوی عمومی را تشخیص ها دربارهگیریپس اگر در قالبی کلان به موضع 

های غیرمتشرع سنی مثل دهیم. نخست آن که در ابتدای کار بر خلاف تصور مرسوم، هواداران جریانمی

اند. در میان هواداران او بیشتر ورزیدهمعتزله و شیعه هوادار حلاج نبوده و برعکس با او دشمنی می صوفیان و

عارفان خراسانی چنین هم، و یخو و ملایمی مثل حنفخوریم و پیروان مذاهب نرمبه حکیمان و فیلسوفان برمی

که شرحش گذشت،  ،سوم هجریشناسی قرن یعنی در بستر جریانآیند. که نسلی بعد از او بر صحنه می

 اند.ها هم هوادارش بودهشده و همانبندی میضدشریعت رده حلاج در میان حکیمان کافر و عارفان خراسانیِ

ناگهان  ق.( ۶-۵) ۴۶و  ۴۵شود و انگار در قرن ی او دیده میدومین الگو آن که چرخشی در انگاره 

شوند. نهادینه شدن شویند و به هوادارانش بدل میدست می هایی از شیعیان و صوفیان از مخالفت با اوشاخه

ای نیرومند تا به امروز با جبهه چنانهمشود و جایگاه او در میان عارفان ایرانی به بعد از این دوران مربوط می

اما به طور خلاصه  ،دلیل این چرخش جای تحلیل و بررسی دارد از مخالفان و دشمنان دست به گریبان است.

در میان سلاطین ترک و استیلای عرفان خراسانی و حکمت عقلی شهری ایران توان گفت تثبیت سیاستمی

 در میان نخبگان از دوران ملکشاه سلجوقی به بعد، عاملی برای این بازنگری بوده است.
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ی چنان که در حوزه ،دی حلاج نمایان باشسومین الگو آن که انگار نوعی آرایش جغرافیایی درباره 

اند. در حالی که در تمدن ایرانی هواداران او همیشه حضور داشته و طی هزار سال گذشته به تدریج غلبه یافته

تر ی تمدن مصری یعنی شمال آفریقا جریان غالب با او مخالف بوده است. در اندلس با تصویری فلسفیحوزه

به حلاج تقریباً  و این جریان ،ن ایرانی نزدیک است تا مصریشویم که بیشتر با تمدمیرو روبه و آمیخته

 .توجه بوده استبی
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 : حقیقتدوم   گفتار

 

مان ی کنونی در دسترساست که نسخه« کتاب الطواسین»در میان آثار حلاج، آن که از همه دیرآیندتر است 

شده است. این متن در ضمن از این بلافاصله پیش از محاکمه و اعدامش به دست ابن عطا از زندان خارج 

بسیار موضوع تر پیش که ،را «معرفت»شناسی دارد و حلاج در آن بحث بر شناختتأکیدی  نظر ویژه است که

 .شناسانه استای شناختاز این نظر در اصل رساله« طواسین»کند. از زوایایی تازه وارسی می ،کشمکش بود

های مردم متعلق به حقیقت نیست. حقیقت بر خلقیت متعلق فهم»شود: این کتاب با این جمله آغاز می 

نیست. خواطر، علایق است و علایق مردم به حقایق نرسد. فهم علت حقیقت دشوار است. پس چگونه به 

. این جملات را به سادگی ۱«رسد؟ حق فراتر از حقیقت است و حقیقت فروتر از حقحقیقت الحقیقه می

گوید ادراک انسانی از لمس واقعیت بیرونی شد به اندیشمندی مدرن مثل نیچه منسوب کرد. حلاج میمی

آید، موضوع حقیقت نیست. شناختی دارد و از آفرینش )خلقیت( برمیعاجز است. چون آنچه بنیادی هستی

شان چنین کنند، بر اساس علایقه حقیقت خطور میی انسانی که بهای کاوندهیعنی ذهن )خاطرها(« خواطر»

به سمت حقیقت نیست. حق که خداست و امر قدسی، بر این اصولاً  شانکنند و به همین خاطر سوگیریمی

نسبت به آن موقعیتی فرازین دارد. اما در عین حال زیربنای آن هم هست و آن و مبنا والاتر از حقیقت است 

  «.حق فراتر از حقیقت است و حقیقت فروتر از حق»: کنده این موضوع اشاره میی آخری بی رمزگونهجمله

حقیقت حقیقت است و حقیقت خَلقیت است. تو »خوانیم که در جایی دیگر از کتاب طواسین می 

ام و وصف، وصفِ کنندهت بگذار تا تو او باشی و او تو باشد از حیث حقیقت. زیرا که من وصفقیخل

حقیقتی فراگیر و پوشاننده وجود دارد  ،یعنی .2«کننده؟حقیقت است، پس چگونه است وصفکننده به وصف

                      
 .۴۷: ۱۳۷۹حلاج،  .۱

 .۵۰: ۱۳۷۹حلاج،  .2
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پوشاند و حجابی حقیقت زیرین خود را میچون هم که با آفرینش هستندگان ملازم است. اما این آفریدگی

د. توصیفی که من کنگیرد و اعتبار پیدا میاو شکل می ـ هایی مثل منجاست که دوقطبیکند. از اینپنهان می

هایی جدا جدا کند و آن را به صورت آفریدهشکافی ایجاد می ،کند، در حقیقتاز خود و از دیگری می

 نماید و این خلقیت است که با وصف پاره پاره شده است. وامی

چون این  ،های شناختی مرسوم مسدود استجاست که راه رسیدن به حق با روشپس نکته در آن

ی پروانه و جاست که حلاج استعارهاند. در همینهای شخصی آلوده شدهره با علایق و خواستمسیرها هموا

و این به « گرددها بازمیچرخد، به شعلهپیرامون چراغ تا صبح می»ای که گوید پروانهآورد و میشمع را می

روشنایی چراغ »کند. یگدازد و و وجودش را منتفی ممعنای واصل شدن به حقیقتی است که شناسنده را می

آنچه از شعله از  ،. پس۱«دانش حقیقت است و حرارتش حقیقتِ حقیقت. و رسیدن به آن حق، حقیقت است

آید، حقیقتِ حقیقت شود، حقیقت آن است و آنچه با لمس و درآغوش کشیدنش حاصل میدور ادراک می

است که روند دسترسی به آن حقیقت را  است. امر قدسی یا حق یا خداوند اما به گرانیگاهی و مرجعی شبیه

کند. این روند دستیابی به حق، که حقیقت باشد، در ضمن با متلاشی شدن ساختارهای زاید و تعیین میمی

ای که علاوه بر تماشای نور چراغ خواهان متحد شدن با ی من ملازم است. به همین خاطر پروانهبرسازنده

وزد و نیست شود. این سوختن برابر است با رهایی از رمزگانی که با آن است، ناگزیر است تا در شعله بس

 ی وجودش را در آتش نینداختتا همه»کرد. ای که از آن پشتیبانی میعلایق پیوند داشت و ساختارهای زبانی

ها به انتظار آمدنش شدند تا ایشان را از نظر خبر دهد. چون راضی نشد . شعلهبه نور و حرارتش راضی نشد

و اسم و نشانه ماند. پس به کدامین  سنعلامت و جاز نظر به خبر، جسدش متلاشی شد. سبک و پران شده، بی

نیاز شد، و آن کس که به ها بازگشتی و با کدامین حال؟ آن کس که به نظر رسید، از خبر بیمعنا به شعله

 .2«نیاز شدمنظور رسید از نظر بی

رود، در اصل پرسشی بودایی است. بودا بود مطرح است و حلاج با آن کلنجار میجا این که ایمسأله

انداز زرتشتی از مفهوم حق و حقیقت، کوشید با انکار مفهوم شناسنده و زیر سوال بردن که در واکنش به چشم

                      
 .۴۷: ۱۳۷۹حلاج،  .۱
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ی فت همهگزرتشتی برافرازد. بودا می« راستی»، شکلی از حقیقت مطلق و غیرشخصی را در برابر مفهوم «من»

که این آلایش برطرف گاه آن های انسانی به خاطر آلودگی به کام )هوس( تیره و کدر و نارساست وشناخت

بودا  ،ی زرتشتی را نمایندگی کند. از این روشدهای باقی نخواهد ماند تا آن تشخص تقدیس«من»شود، دیگر 

جویی، تلاش کرد تا مضمون خرد نزد کامهای شناختی و گره زدنش به مفهوم میل و با پافشاری بر نقص

 گونه را ویران سازد. خدازرتشت را مخدوش کند و به این ترتیب یکی از ارکان تعریف انسان

با همین ترفند تقریباً  ی دیگر قلمرو هخامنشی افلاطون نیزبا او در گوشهزمان هم جالب است که

ی آزاد و وجدان اخلاقی، بر ناممکن بودن گرفتن اراده کرد. او نیز به جای نشانههدفی مشابه را دنبال می

نمایند تر میتر و شفافشاید به این خاطر که دو رکن اولی به طور شهودی روشن ،داشتتأکید  شناخت و خرد

 توان شک کرد. تر میهای شناختی سادهو در دقت و درستی گزاره

 چنانهمنگرد، اما با چیدن مقدماتی بودایی، پاسخی در همین چارچوب به موضوع میعملاً  حلاج

تصویر انسان  ،گوید دریافت حقیقت همان روند اتحاد با حق است. یعنیدهد. او میزرتشتی به دست می

مثل  ،شودپاشد و منتفی میی وصل به حق فرومیدر لحظهمن گوید پذیرد اما میی زرتشتی را میخداگونه

ی نور و مراتبی از دریافت حقیقت را به دست داده که از مشاهدهسوزد. او سلسلهای که در آتش میپروانه

 ای دیگر است که در فصلی دیگر از کتابنامد. پیش از آن هم مرحلهشود و این را خبر میحرارت آغاز می

 شده است.  مشخص« اثر»اشاره کرده و با برچسب به آن 

را به داستان پیامبران دیگری تعریف کرده و آن دوقطبی  نظرخبر و بر مبنای ام بعدی در گحلاج 

خلاف محمد که نظر را  بر .گوید موسی جویای حقیقت بود، اما به خبر بسنده کردمیکرده است. وصل 

و این  شد، گفتار برخاسته از آن را به عنوان خداوند پذیرفترو روبه جست. موسی وقتی با درخت آتشینمی

چون مقتدا به خبر قانع شد، پس چگونه »طلبید و به معراج رفت. آغاز رسالتش بود. محمد اما دیدار خدا را می

آن  من، مثلِ لِثَمقتدا به اثر راضی نشود؟ از درخت، از جانب طور، از درخت نشنید، ولی از حق شنید. مَ

 . ۱«درخت است. این است سخنش
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چون. پس او را در دنیا به دیدار در شب معراج حق تعالی را دید بیمصطفی »گوید: میجای دیگری 

آنچه موسی دید خبری از خداوند بود که در  ،پس .۱«مخصوص کردند چنان که موسی به کلام مخصوص بود

رسید. این آوا اثر بود و موسی به همین خاطر در درخت تجلی کرده بود و در قالب آوایی به گوش او می

چون پس از شنیدن گام بعدی را برنداشت و نکوشید تا خداوند را ببیند و از  ،الله متوقف ماندی کلیممرتبه

خبر فراتر برود. به همین خاطر بعدتر هم وقتی بر طور سینا فراز رفت تا الواح شریعت را دریافت کند، مجاز 

 به دیدن رخسار خداوند نشد.

از  «من»آید که پروانه در شعله افتاده و به دست میی بعد از خبر، نظر است و آن هنگامی اما مرتبه

رسد. یعنی از ی دیگری هم هست که در آن شناسنده به منظور میخود دست شسته باشد. در نهایت مرتبه

جاست که منظور حاصل آید. اینکند و از وصف امر قدسی به اتحاد با آن نائل میحقیقت به حق گذر می

ر از نظر است. عبور از خبر به نظر با متلاشی شدن جسد و عبور از نظر به منظور آید و این به معنای گذمی

 با فرونهادن نشانه و اسم همراه است. 

حلاج به این ترتیب هوادار راهبرد بوداییِ امحای من است اما این را با احیای من در قالبی اهورایی 

ی های تفردیافتهحالت خداگونه است و آن من اصیل در اصل همین« من»چرا که از دید او  ،داندهمراه می

«. این معنا صحیح نباشد که ناتمامِ فانی خواهان آرزوهاست»اند. محدود پیشین نمودی و جعلی بیش نبوده

خواست و انتخاب و اراده ربطی به فانی بودن یا ناتمام بودن من ندارد و رکن اوست. اما این منی که  ،یعنی

گویی من من است، یا گویی من »شود فاصله دارد. سخنش در میان است، با آنچه در زبان مرسوم توصیف می

من اکنون منم یا باشم یا اوست، مرا نترساند که چون باشم. ای خداوندِ گمان )ای شکاک(، گمان مبر که 

 . محمد یا انسان کامل در این معنا رمزی برای آن منِ بنیادین اهوراگونه است. 2«بودم

، دمانشدگی در حقیقت میهای متفاوتی از غرقهمراتبِ اثر/ خبر/ نظر به شدتدر این چارچوب سلسله

نه مهارگر است و مانع مسیر، پایبندی به دهد. آنچه در این میای من و حق را نیز نشان میکه در ضمن فاصله
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د ومقصمنزل کنند که به سرفروشند و سالک را متقاعد میهایی است که در قالب اثر و خبر جلوه مینشانه

 خویش رسیده است. 

و این نیز مضمونی کند میو بیان حقیقت حمله  بندیصورتکارآیی زبان در به حلاج به این ترتیب 

یی بر آرای زرتشتی ریشه دارد. چون زرتشت معتقد بود هستی به شکلی کمابیش است که در نقد بودا

کند و به همین خاطر دوقطبی راست/ دروغ با هستی/ نیستی و اهورا/ سرراست در قالب زبان تبلور پیدا می

زبان ای را میان های نقد بودا بر این نگرش آن بود که فاصلهترین بخشاهریمن مترادف است. یکی از عمیق

آلود شدگی زبان با حق را مهو حقیقت تشخیص داد و به این ترتیب مرزبندی میان راست و دروغ و چفت

حق به او »گوید: تازد و میگیرد، در این مسیر پیش میکننده خرده میساخت. حلاج وقتی به وصفِ وصف

 .۱«گوید: نه راه نمای بر دلیل و نه بر مدلول، و من دلیلِ دلیل هستم

داند و مخالف صفات الاهی تر اشاره کردیم که حلاج از سویی گنجیدن حق در زبان را منتفی میپیش

است، و از سوی دیگر به تقدس زبان باور دارد و در گفتار بعد خواهیم دید که تصویری حروفی از هستی به 

ع خاص او در این مورد گوید برای فهم موضی ارتباط دال و مدلول میدربارهجا این دهد. آنچهدست می

ها( در ساخت زبان آگاه بوده و به این اصل توجه های متضاد معنایی )جماهمیت دارد. حلاج به نقش جفت

معرفت »گوید: میچون  ،های ضد هم پیکربندی شودباید در قالب دوقطبیحتماً  مندداشته که معنای زبان

تبیین و ظهور او متعذر باشد و این اختفا از غایت اجتلا پس هرچه آن را ضد نباشد  ،به اضداد او باشد ءاشیا

 .2«بود

گنجد که ضد ندارد. ارجاع به آن ممکن است، اما تنها تا زمانی که امر قدسی از آن رو در زبان نمی

افتد چون ی اعتبار میی حضور امر قدسی، ارجاع و اشارت از سکهسمت و سوی او مطرح باشد. در لحظه

 تواندعرش خدا آن حد نهایی است که اشارت مخلوق می»گوید: دهد. میود را از دست میسوگیری معنای خ

ماند. زیرا خدا برتر از اشارت و عبارت است. گردد و عبارت نمیبرسد. پس از آن اشارت قطع میبه آن 
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سخن گفت. اگر او ها را آغاز و انجام در شماست. پیامبر را اجازه دادند تا عرش را بنگرد، و از این عبارت

 .۱«العرش را نگریسته بود، بسا لال شده بودملک

دهی به شناسایی ارزشمند و ضروری است، اما تنها زمانی که از زبان البته برای رمزگذاری و شکل

ی انسانی به معرفت نگریسته شود. معرفت )مزدا( در نهایت کانونی یگانه و استوار دارد که امر قدسی زاویه

های شناخت اعتبار خود را از رمزپردازیدر آنجا ی صفر دستگاه مختصات است که همان نقطه است و این

. 2«معرفت به زمان محدود نشود، نه به عدد و کوشش و نه به مغلوب» :گویدد. به همین خاطر میندهدست می

کنند، انی را ممکن میکه معرفت انس ،ی گیتی مثل زمان و زبانهای کلان و انتزاعی در برگیرندهظرف ،یعنی

 شوند.ی غایی محو میدر این نقطه

پرده با فرضی است برای رویارویی بیپیشمرسوم و زبان هنجارین دست برداشتن از نظام نشانگانی 

بندی دال و مدلول در برابرش قطب ،وراست. از این « دلیلِ دلیل»ی مرکزی زایش معنا و حق. خداوند هسته

 ؛آیدشود و اتصال انسان و خداوند فراچنگ میدر این حالت است که نظر ممکن میریزد و تنها فرو می

حق مرا با حقیقت دگرگون کرد، با عهد و پیمان »کند: زرتشتی نمود پیدا می ـ اتصالی که در قالب پیمان مهری

خطاب کرد، در ضمیرم دید، این است سرّ من، و آن است طریق من. به آرامی حق مرا و وثیقه. رازم را بی

حالی که دانشم بر زبانم جاری بود. پس از فراق و دوری مرا به خود نزدیک کرد و خداوند مرا مخصوص 

 .۳«خود کرد و برگزید

جاری بوده، حق از راهی دیگر، از راه پیمان با من اتصال برقرار « من»در آن حال که دانش بر زبان  

ای کند. نزدیکیدسی را به هم نزدیک میقست که انسان و امر کرده و وی را دگرگون ساخته است. این عهد ا

مداران تفاوت دارد، و ارتباطی شخصی و رویارو با امر قدسی که با پیمودن شاهراه سعادت در نگرش شریعت

مخصوص وی »کننده است. از این روست که برگزیده شدن توسط خداوند و است که مهر در آن تعیین

 اهمیت دارد. « گشتن
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سنگ دارند. به این ی آزاد و موقعیتی کمابیش همشود که ارادهیمان همواره میان دو تن بسته میپ

زرتشتی بازگردد. به شکلی  ـ پیماید تا از بیراهه به منزلی مهریحلاج مسیری بودایی را می ،ترتیب

را در لوای اتصال  فروپاشی من و لزوم محو گشتن تشخص فردی، بار دیگر منتأیید  انگیز، او پس ازشگفت

 کند.هایی کهن مثل پیمان انسان و خداوند را بازتعریف میکند و مضمونبا حق از نو احیا می

ی فهم به دست داده که انگار یادداشتی بوده حلاج در چهار بند پیاپی از کتاب طواسین شرحی درباره

ی از مرغان تصوف دیدم که با بال مرغ» :گویدیی که با یکی از صوفیان داشته است. چون میوگوگفتبر 

معنای این متن مبهم و ناپژوهیده باقی مانده، به این خاطر . ۱«ی مرا انکار کردپرید و مقام و مرتبهتصوف می

های معنایی آن به پرسش اند که نوساناند و بنابراین درنیافتهکه خوانندگان سراسر آن را کلام حلاج پنداشته

 دیدگاه مربوط است، نه پس و پیش رفتن در مواضعی ضد و نقیض که مهمل بنماید.و پاسخ و درآویختن دو 

گویند. ی معیارهای دستیابی به فهم حقیقت با هم سخن میموضوع بحث فهم بوده و دو طرف درباره

به  صوفیکشد. بوده، مفهوم فناء را برمی مخاطبش صوفی که انگار مورد نظر ،حلاج در برابر مفهوم صفاء

نامد. حلاج در برابر دعوی پرد، و این دلیل آن بوده که حلاج او را مرغ میگفته که با بال خود می حلاج

  2یاد کرده است.« لیس کمثله شیء»پریدن او به سوی دوست از 

دهد و گویا آن حریف صوفی برایش کند که فهم را نشان میگاه به نموداری با سه شکل اشاره میآن

اش هم حریف حلاج این نمودارها در جریان بحث این دو ترسیم شده و سرچشمه ،پس ۳ترسیم کرده بوده.

چهارگوشی روی خود چون هم ای از نقاط را داریم که نوبتیبوده و نه خودش. در یکی از نمودارها زنجیره

اند، شدهی نقاط با خطوطی محصور اند و در مستطیلی محصورند. در دو نمودار دیگر هم این زنجیرهبسته شده

ای رسند که باید نماد حق باشد. بر اساس جملهمی« ح»کنند و در نهایت به یک حرف اما مسیری را طی می

 هایی زد. حدسی محتوای بحث ایشان و معنای این نمودار توان دربارهکه حلاج گفته می
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بوده است. یعنی فهم را به ی فکری ی حلاج روشن است که هر نقطه در این نمودار نشانهاز اشاره

ی نقاط اند. گمان کنم آن مستطیل که زنجیرهای بازنمودهاند و هر فکر را با نقطهای از افکار تجزیه کردهزنجیره

خالی است، نشانی از تفکر روزمره و وهم و گمان باشد که با « ح»ای بسته تبدیل شده و از در آن به حلقه

 آید. سروته درمیای از افکار تکرار شونده و بیچرخهچون هم کند وحق ارتباطی برقرار نمی

ی افکار در آنها به خطی شکسته با یک زاویه کنند و زنجیرهدو نمودار دیگر نسبتی با حق برقرار می

این نشانگر  ؛شودوصل می« ح»مانند به خورد و با یک علامت نیزهشباهت دارد. در یکی این خط پیچی می

رود تا در نهایت آن را لمس کند. مستدل مرسوم است که گام به گام به سوی حقیقت پیش می تفکر منطقی و

ای از شود که زنجیرهدهد، اما آن به مستطیلی منتهی میی پیچان مشابهی را نشان مینمودار دیگر زنجیره

شود. شیده میک« ح»خطوط )به جای نقاط( در آن وجود دارد و بعد از آن خطی راست و طولانی به سمت 

هیجانی همراه  ـ های عاطفیاین یکی به نظرم اشاره به اشراق است و روش شهودی اندیشیدن که با جهش

 پذیر نیست. هایش شفاف و رسیدگیاست و گام

 های دیگری هم دارد که به اهمیت مسیر شهودی و نابسندگی مسیر استدلالی محضحلاج اشاره

صاحب فراست به اول نظر مقصود اندر یابد و وی را هیچ شک و » :گویدمیی مهمی دارد. در جملهتأکید 

هیجانی اشاره کرده که عبارت است از  ـ به دو ویژگی اصلی مسیر پردازش عاطفیجا این و در ۱«گمان نباشد

برداری از چیزها و وچرا نمودن. این دریافت از جنس کشف و پردهچونقطعی و بیناگهانی و آنی بودن، و 

ها در شاهراه زبان. برای همین کشفِ شهودی تماشای ناگهانی حقایق است، نه پیگیری مداوم و آرام مضمون
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مرید آن است که سبقت دارد اجتهاد او بر مکشوفات او. مراد » :گویددهد و میرا بر جهد زبانی ترجیح می

 .۱«که مکشوفات او بر اجتهاد سابق است آن است

ی ارتباط اندیشیدن با فهم حقیقت بحث در این نمودارها به نظرم حلاج و صوفی دربارهپس 

اند. درست معلوم های متفاوت ارتباط فکر و حق را وارسی کردهاند و به شکل معنادار و دقیقی شکلکردهمی

آید که انگار ی حلاج برمیاما از اشاره ،پشتیبان نظر صوفی بودهحلاج و کدام تأکید  نیست کدام نمودار مورد

 . مکنامروز بعد از هزار و صد سال چنین میمن که  چنانهمسه را صوفی کشیده و حلاج شرح کرده باشد،  هر

گوید: ، می«صورت فهم را در این دایره نقش کرد»حلاج بعد از اشاره به این که صوفی هماوردش 

 ی این نقاط مهمگفته همهانگار آن صوفی می ،. پس2«ر فهم یکی از آن حق است و دیگران باطلی افکانقطه»

دانسته و آن همانی بوده شان را برتر میهستند و در طی طریق به سمت حق اهمیت دارند اما حلاج تنها یکی

 داشته است. که به سمت حق خیز برمی

ی پسندیده که در آن زنجیرهتفکر بوده و نموداری را می یعنی صوفی هوادار مسیر استدلالی و عقلانی

پسندیده و نموداری حلاج انگار مسیر شهودی و اشراقی را می ،کنند. از طرف دیگرنقاط به سوی حق میل می

ی خطوط ای )زنجیرهروند و به واسطهی نقاط خود به خود به سمت حق نمیرا در نظر داشته که زنجیره

یک نقطه است که در این تداخل گاه آن ند که شاید ماهیتش لطف الاهی یا عشق انسانی باشد.پیاپی( نیاز دار

  کرده است.دانسته و فهم را در آن خلاصه میدارد و حلاج فقط آن را مهم میبه سوی حق خیز برمی

دل اندام خورد. چون مهر پیوند میبا با دل و بنابراین  ،این نقطه در ضمن به خاطر پیوندش با شهود

توان به لطف الاهی و حضور قلبی تقدس در دل نیز دریافت حضور امر قدسی نیز هست، چنین ادراکی را می

حکمت تیر است و دل مؤمن هدف و خدا تیرانداز است و این تیر » :گویدحمل کرد. پس جایی دیگر می

. یعنی که خردورزی فلسفی )حکمت( مانند تیر آماجی یگانه دارد و آن دل است نه چشم یا سر، ۳«خطا نکند
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 های حسی و نهشود که خداوند است، نه محرکو بر هدف نشستن این تیر با عزم و میل تیراندازی معین می

 منِ شناسنده.صرفاً 

اصله بعد از این نمودارها نوشته و شود که حلاج بلافمیتأیید  این تفسیر به ویژه با توجه به شعری

گوید که با چشم دل پروردگار را دیده و از او پرسیده که اش به صوفی بوده است. آنجا میانگار پاسخ نهایی

یعنی انگار استدلال اصلی او بر ضد صوفی  ۱کجاست؟ و در چند بند استقرار وی در مکان را انکار کرده است.

حرکت کند و آن را « سویش»ی افکار بتواند به خاصی نیست که رشته «جای»هماوردش آن بوده که حق 

ی فکرها به فهم حق منتهی جا نیست و بنابراین سوگیری زنجیرهجا هست و هیچهمهزمان هم بلکه ،دریابد

 اش به تقدس کعبه نیز سازگاری دارد. این موضع با طرد مراسم حج از سوی حلاج و حملهشود. نمی

ی فکرهایی که به سوی بیرون از خود ج این بوده که حق امری درونی است و زنجیرهجان کلام حلا

نگری توانند دورنمایی از او را به دست دهند و رسیدن به آن در نهایت با نوعی ژرفاند تنها میجهتگیری کرده

ای از جیرهی شهودی و اشراقی است که با مستطیلی با زنشود و این همان سویهکاوی ممکن میو درون

کند آن است که در ی کلیدی که این تحلیل را تثبیت میخطوط پیاپی در تصویر میانی بازنموده است. جمله

  .2«پس ]به خدا[ گفتم: تو کیستی؟ بگفتا: توام»گوید: همین شعر می

ی لحظهی تر باشند دربارهاند و انگار شرحی دقیقبندهای بعدی هم در امتداد همین بحث نوشته شده

 ،دارد و به همین خاطر در برابر فهم و صفاء )شفافیت(تأکید  ی شهودی ادراکاتصال با حق. حلاج بر سویه

متحیر کرد، پس بدید. بدید پس متحیر »کند. حریفش بوده، بر دیدن و تحیر پافشاری میتأکید  که انگار مورد

 ود رسید، از دل باز ماند... او را صفا بخشید،جدا کرد، به مقصگاه آن کرد. شهود بود، شاهد شد. وصل کرد،

 .۳«برگزیدش...گاه آن

شان بحثی مشابه میان حلاج و نهرجوری نیز درگرفته بوده که گویا علت اختلاف نظر و دعوا میان

شناسانه است و محتوایش چندان به نقل قول از طواسین شبیه است که شده است. این کشمکش نیز شناخت
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کند که آن صوفی که به مرغ تشبیه شده، چه بسا خود نهرجوری بوده باشد. بر اساس این حدس را تقویت می

ای اشارت و رموز بر تو وارد شود و آن اگر پاره»یی که میان او و نهرجوری ثبت شده، حلاج گفت: وگوگفت

باشد، آن واردات و حالات با هم اشارات و رموز وارده به هم متصل و احوال در منزلت و متشابه و مشترک ن

آید... برو که خبرهایی دارم که تو فردا به شود. و از امور خفیه آگاهی به عمل نمیبه متقابل و مساوی نمی

 «.آنها پی خواهی برد

دهنده نیز به من ای شیخ، پس از آن که خبردهنده به من خبر داد، اعلام»نهرجوری پاسخ داد که: 

 «.اعلام داد

که آن مطلب از طریق اخبار برای تو گاه آن کند مگردهنده مطلبی به تو اعلام نمیاعلام»فت: حلاج گ

 «.ثابت شود و آن اخبار نیز در آغاز از طریق گوش به تو رسیده است

یابم ولی به آنها اطمینان ای از اخبار را با هوش و فراست درمیای شیخ، پاره»نهرجوری گفت: 

بینم که آن دهم و میآن اخبار را به علم خود پیوند میگاه آن غیبی بر آنها اطلاع یابم. کنم تا با وارداتنمی

توانم دو خاطر و دو فهم با هم یکی است ]یا نه؟[ ولی نمیچنین همدو علم به هم نزدیک ]هستند یا نه؟[ و 

تر است، ی که روشنضمیری( بدون نظربپذیرم اطلاع بدون اخباری که نیرومندتر است و استضائت )روشن

 .۱«موجود باشد

نماید که حلاج از شهود و واردات غیبی در مقام مرجعی برای شناخت پافشاری داشته چنین می ،پس

است. موضع نهرجوری کرده میتأکید  های متفاوتو نهرجوری بر تطبیق آن با ادراک حسی و مقایسه دریافت

سازگاری دارد. موضع حلاج در برابر او نیز چنین است  که نظرش را توصیف کردم صوفیآن با جا این در

مدار کند و شناخت پله پله و مستدلی که زبانمیتأکید  گرای برآمده از دلکه بر شهود و ادراک ناگهانی و کل

خیزد و این همان است داند. آن شناختی که مورد نظر حلاج است از حضور برمیباشد را لازم ولی ناکافی می

های شناسایی رسمی در برچسب خورده بود و بعدتر به یکی از شاخه« لدنی»دوران تازه با اسم  در آنکه 

 2«من عندنا و علمناه من لدنا علما»... ی شرح آیهتعریف آن هنگام در ی اسلامی بدل شد. حلاج اندیشه

                      
 .۳۵-۳۴: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۱

 .۶۵ی ی کهف، آیهسوره .2



410 

 

زی آن را دگرگون گرداند و چیعلم لدنی الهامی است که آدمی را به عین راز الهی واصل می» :گویدمی

 .۱«سازدنمی

ی وهم روست که به ورطههناپذیر است و بنابراین با این خطر روبعلم لدنی در چنین معنایی رسیدگی

شد و خود او ابایی نداشت از این که با و خیال فروبغلتد. این تهدید در زمان حلاج چندان جدی گرفته نمی

ی حق را که علم شدهچندان که صورت بازنموده ،سخن بگویدانگیز در این مورد زبانی اساطیری و خیال

گوید از شود به لوح محفوظ مربوط دانسته و میسازد و گاه در قالب رویای صادقه نمودار میحقیقی را برمی

مغز سخنش آن است که این جنبش دل و علم  ،با این همه 2پیشانی کروب کبیر اسرافیل آویخته شده است.

 کند و باید در پیوند با آن نگریسته شود.با امر قدسی اعتبار پیدا می حضوری در پیوند

توصیف « ی دو قوسبه اندازه»ی نجم به صورت سوره ۹ی حلاج این وصال به حق را با اشاره به آیه

 را تصحیح« بین»که دو قوس را ثابت کرد تا در میان دو قوس بود. با تیر بین انداخت، آن» :گویدکند و میمی

کند یا بر او غالب شود عین... گمان نکنم که کلام را به جز کسی که به قوس دوم رسید فهم کند. و قوس 

دوم غیر از لوح است. صاحب قوس دوم حروفی است غیر از حروف عربی. حرفی از حروف عربی دخالت 

قوم اول است یعنی ندارد. آن یک حرف واحد است و آن میم ]ما اوحی[ است. میم اسم آخر است. و آن وتر 

ملک. کمان دوم که ملکوت است، زه کمان اول است و ملک فعل جبروت است. کمان اول ملک فعل جبروت 

دو کمان است و ملک ذات تجلی خاص که تیر قدم  است و کمان دوم ملک ملکوت و مُلک. صفات زه هر

 .۳«است تیر دو کمان است. از سختی ریسمان است

ملک/ »و « آنچه وحی شده»حلاج با شکل حروف بازی کرده و تعبیرهایی مثل جا این بینیم کهمی

حلاج در اند. به همین شکل را با شکل حروفی مربوط کرده که به زه و قوس کمان تشبیه شده« ملکوت

تأکید  شمارد وهای مسیر دستیابی به حقیقت را برمیآغازگاه بخش طاسین الصفاء از کتاب طواسین مقام

این راه چهل  ،. از دید او۴«های سر به فلک کشیده استهایش تنگ و باریک، در آن آتشراه»ه کند کمی
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شماردشان: ادب، رهب )هراس(، نصب، طلب، طرب، عجب، ایستگاه )مقامات اربعین( دارد که چنین برمی

، تصریح، عطب )خشم(، شرف، نزََه )پاکیزگی(، صفا، صدق، رفق )مدارا و رفاقت(، عتق )رهایی و خلوص(

ترویج، تمیز، شهود، وجود، عِدّ، کدّ، ردّ، امتداد، اعتداد، انفراد، انقیاد، مراد، حضور، ریاضت، حیاطت، انتقاد، 

اصطلاد، تدبر، تحیر، تفکر، تَصَر، تعبُر، رفض، نقض، رعایت، هدایت. تا اینجای کار چهل مقام است و حلاج 

کار است که صفا و صفوت نام دارد و آغازگاه این مقامات )نخستین( هم در « بدایت»ی گوید دو مرحلهمی

 ۱است.

ای اشاره دارند که گویی تهی از های مورد اشاره در این طریقت به حالات شناختیبسیاری از مقام

ی اهمیت حس شگفتی و حیرت نزد حلاج اشارتی کردیم و گفتیم که از دید او دربارهتر پیش ادراک است.

هم با جا این شود. دری است که در انسان به هنگام رویارویی با امر قدسی برانگیخته میهایاین یکی از حس

ی منفی مواردی مثل رهب و ردّ و انقیاد و انفراد و انتقاد و تحیر و نقض سروکار داریم که بیشتر به سویه

لاج این فرایندهای منفی این از آن روست که از دید حشوند. شناسایی و پی بردن به نادانی یا خطا مربوط می

های متضاد شناختی همراه با هم بیایند. شاید از این روست که نیز بخشی از روند شناسایی است و باید جفت

 اعتداد را در کنار انفراد و تحیر را کنار تفکر آورده است.

ی کوتاهی الهتوان بازیافت. او رسهای صریح دیگری به این نگرش را در آثار دیگر حلاج نیز میاشاره

شناسی شرح داده است. این متن با ی شناختکه در آن الاهیات خود را از زاویه« المعرفهبستان»دارد به نام 

معرفه در درون نکره پنهان است و نکره در درون معرفه پنهان است. نکره صفت »شود: چنین جملاتی آغاز می

ها پنهان است، چون او را بشناسد و ت از فهمعارف یا آرایش اوست، نادانی صورت اوست. صورت معرف

در دل آن جنبشی چون هم کند که دانستنفضایی خالی عمل میچون هم ندانستن گویا ،از این رو .2«نشناسد؟

 ی دستیابی به فهم است.ی پاسخ و حیرت مقدمهکه پرسش بستر زاینده چنانهمکند، تحقق پیدا می

شناسانه در تمدن ایرانی های شناختی نظامبر مفهوم حیرت و شگفتی ویژگی برجستهتأکید  این

تا چند قرن پیش شگفتی امری ناخوشایند و آزارنده دانسته  ــ اروپا و چین ــها است. چون در سایر تمدن
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 است که شگفتی زمینایرانشده است. تنها در همراه با ترس و سرگردانی جمع بسته میمعمولاً  شده ومی

های سلوک به سمت حقیقت دانسته شده است. این حسی مثبت اعتبار یافته و حیرت یکی از گامچون هم

شمار برداشت منحصر به حلاج نیست و از متون اوستایی تا آثار معاصر ردپایش را در آثار اندیشمندانی بی

معرفت دوام حیرت است و حقیقت »ه توان یافت. در زمان خود حلاج از شبلی این جمله نقل شده کمی

 .۱«معرفت عجز از معرفت است

های شناختی تثبیت ارج نهادن به شگفتی در ضمن عاملی بوده که مفهوم سرّ و راز را در دستگاه

شخصی از حلاج پرسید: سرّ » :گویندآورده است. میکرده و برای آن فضایی مشروع و معتبر فراهم میمی

تعبیری دقیق و بکر است از معنای  ،. این2«چیست؟ گفت: آنچه ظاهرش را بپوشاند و معنایش را آشکار کند

شود. یعنی معنایی که نمایان و تماشایی نمایان می ،نیاز از بافت ظاهری، یعنی رمزگذاری ظاهریای که بیبرهنه

نقاب کردنی و ابرازپذیر نیست. این معنای بیبرخوردار نیست، اشارهاست، اما چون از نقاب مرسوم ظاهری 

ای پساپشت ی آن است و نقابی است که چهرهاما با وهم و پندار متفاوت است، که شاید بتوان گفت واژگونه

 .۳«نرسدبه آن  اسرار ما بکر است، وهم واهم» :خود ندارد. چنان که حلاج گفته

شود سایر اندیشمندان این عصر که در زبان هرگز به طور کامل بیان نمیرا این راز نهفته در وجود 

اند. شعری به ابونصر فارابی منسوب است، که با توجه به زادگاه خراسانی شعر پارسی نیز مورد اشاره قرار داده

 اش دربندیواژهممکن است هر چند  دری و زاده شدن فارابی در همین زمینه بعید نیست از او باشد.

 گوید:های بعدی دگرگون شده باشد. فارابی میبازنویسی

 ن گوهر بس شریف ناسُفته بمانداو  اسرار وجود خام و ناپخته بماند»

 « آن نکته که اصل بود ناگفته بماند  کس به دلیل عقل چیزی گفتند هر

کند و بنابراین به نمودارهای حلاج تلاش برای بازنمودن معنایی است که در زبان تبلور پیدا نمی

بینیم که در در یکی مربعی را می :کندحلاج بخش طاسین الدایره را با دو نمودار آغاز میشود. رازی بدل می
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در سمت راست دیده بالا گسسته شده و در درون خود یک مربع دیگر دارد که زیرش گسست مشابهی 

ی مربع میانی شود. در گسستگی مربع بیرونی دو حرف ب زیر هم نوشته شده و یک ب دیگر در میانهمی

 ای محصور شده است. شود که بالایش سه نقطه است و وسطی در دایرهدیده می

 

 

 

 

 

 

 

که در کنار این نمودار به ویژه ، کننده استی این نمودار قدری ابهام دارد و گیجتوضیح حلاج درباره

گسست دهد که یکی در دیگری قرار گرفته کامل و بیتصویر دیگری هم هست که دو مستطیل را نشان می

جا این اش گسستی دارد و باز دری ضلع بالاییاست و سه نقطه را در درون دارد. مستطیل بیرونی در میانه

 کی زیرش قرار گرفته است.بینیم که دو تا در بالای مستطیل میانی و یسه ب می

این تصویر ]امر[ » :گویددو وضعیت از نظام شناختی انسان باشند. حلاج میها این نماید کهچنین می 

نماید که حقیقت را با چهارگوش بیرونی یعنی چنین می .۱«های آن استحقیقتی است و طلاب و درها و علت

امیده است و بنابراین منظور از آنها فرایندی است و نه ن« دایره»ها را نشان داده است. او این چهارگوش

سازد. به همین خاطر اصطلاح وار را در نظر دارد که شناخت را ممکن میساختاری، و روندی دورانی و چرخه

 . 2«توان رسیدبه آن  دایره برانی آن است که» :گویدرا به کار گرفته و می« دایره راندن»

سازند. در دی برای در )باب( باشند که ورود به این مسیر مدور را ممکن میانگار نماجا این ها درب

آید دو شکل چهارگوش بیرونی که گسسته است، در محل گسست دو ب دارد و از توضیح حلاج برمی هر
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ی بعدی، ی ختم آن است و مجرای ورود به دایرهکه یکی آغازگاه دوران شناسایی حقیقت است و دومی نقطه

ای و دروازهقاعدتاً  رون ترسیم شده است. سومین ب که نوبتی در چهارگوش درونی جای گرفته نیزکه در د

 . ۱«سوم در )باب( کامروایی حقیقتِ حقیقت است»بابی است برای ورود به آن، چون 

ها را در نظر داشته است. یکی ها هم توضیحی داده و انگار دو ردیف از نقطهی نقطهحلاج درباره 

های ی محصور در چهارگوش میانی. در نقطهها که وضعیتی عمودی دارند و دیگری سه نقطهی بنقطهسه 

ی ی شناسایی حقیقت است و نقطهبرندهی میانی را حیرت دانسته که نیروی اصلی پیشعمودی ب، نقطه

« یادآوری»ا چه بسا است که شاید منظورش حافظه باشد، ی« بازگشت به اصل خود»بالایی را همت و پایینی را 

ظاهر و  احتمالاًاش ی کناریهای افقی میانی را حقیقت دانسته و دو نقطهاش. در نقطهدر معنای افلاطونی

 باطن هستند. 

با جا این تفسیر محتمل این نمودار آن است که حلاج قالبی برای شناسایی پیشنهاد کرده است. یعنی 

رود و سه ر داریم. یک مسیر عمودی که از پایین به بالا پیش مینموداری از فرایند شناخت حقیقت سروکا

اش کند و به سپاهی شبیه است که قلبش حیرت و پیشاهنگش همت و پشتیبانیدروازه )باب( را طی می

هایی را در روندی هایی جای دارند و گسستها در چهارگوش/ دایرهاست. این دروازه« بازگشت به اصل»

هند که معطوف است به ادراک حقیقت. خود حقیقت اما یک مغز )حقیقتِ حقیقت( و دای نشان میچرخه

ی میانی که به حقیقتِ حقیقت ها جای گرفته است. دایرهی این دایرهیک ظاهر و یک باطن دارد که در میانه

ربوط کند که به همت مای پیدا میکند، اگر با حیرت گشوده شود دروازهمربوط است و آن را محصور می

ای نموده شده است. اما اگر تمایزی میان این ای در دایرهنقطهچون هم است. در این حالت حقیقت حقیقت

تمیز بنشینند، این دایره نیز بسته حقیقت حقیقت و ظاهر و باطن در کار نباشد و هر سه در ردیفی کنار هم بی

 افتد. آن بیرون می اش است، ازی دروازهکه نماینده ،خواهد شد و ب )باب( زیرین

ی مرا بفهمی، فخَذُ اربعه من الطَیر خواهی که رمز و اشارهاگر می»گوید: حلاج در همین فصل می 

ی از سوره 2۶۱ی ی این جمله آمده آیه. عبارت عربی که در میانه2«کندفَصُرهُنّ إلَیک، چون حق پرواز نمی
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ی خداوند بود و بنابراین راهیم خواهان دستیابی به یقین دربارهشود. اببقره است و به داستان ابراهیم مربوط می

شان را هایکرد. خدا به او گفت بر کوهی فراز رود و چهار مرغ را بکشد و بدنحقیقتِ حقیقت را طلب می

با هم درآمیزد و بر چهار مذبح در چهار گوشه بنهد و بعد همه را باز به شکل اول زنده ساخت. این داستان 

شناسانه است و برخاسته از شکی ه جای شرح و تفسیر بسیار دارد. از سویی چون پرسش ابراهیم شناختالبت

چون گویا خداوندی که  ،گردد. از سوی دیگرفلسفی، و به تردید در وجود خدا و چالش اثبات آن بازمی

 بخش است. تواند یقین را پشتیبانی کند نیروی جانمی

معناست که رستاخیز نمادین پرندگان و به آن  شود و اینگویی قانع میابراهیم پس از وقوع معجزه 

جان برایش دلیلی بسنده است تا به وجود خداوندی آفریدگار ایمان بیاورد. در حالی ی بیجاندار شدن لاشه

شود. خداوندی که دیده نمیجا این آید و خدایی که خالق باشد درکه از آن شک آغازین چنین چیزی برنمی

به همان شکلی که در طبیعت وجود دارد و زنده شدن  ،کند نیروی جان استدر این نقطه بر ابراهیم تجلی می

مردگان  تنِ طبیعی که خواه از راه تولید مثل و خواه خورده شدنِکاملاً  نیرویی ؛زندی مرده را رقم میماده

 سازد. توسط زندگان و بدل شدن گوشت این به آن، تداوم حیات را ممکن می

او تأکید  طلبد. روشن است کهجالب است که حلاج از این داستان برای شرح رمز خویش یاری می

شوند. یعنی یقین یا شان وقتی که دوباره زنده میی مرده متکی است، و تمایز یافتنبر درآمیختگی چهار لاشه

ته و زنده شدن موضوع مرده ی تفکیک عینیت و جدا شدن امر آمیخدستیابی به حقیقت حقیقت را نتیجه

 :گویدبعد از این اشارت می دقیقاًدهنده است چون اش بسیار تکاناما در عین حال آخرین جمله ،داندمی

ی جان، گیرد و نیروی زایندهیعنی خود خداوند خارج از این چهار پرنده جای می«. کندچون حق پرواز نمی»

 خود جاندار نیست. 

دستاورد او در جریان این آزمون است، در متون مذهبی ترین مهم که محور کوشش ابراهیم و ،ایمان

دیدیم که او تر پیش نماید که برای حلاج چندان ارجمند نبوده باشد.آن دوران بسیار ستوده شده اما چنین می

مده از این کلیدواژه را طرد دوقطبی برآترین مهم دانسته و بنابراینمرزبندی میان کفر و ایمان را مخدوش می

ایمان موجب آرامش » :گویدمی ۱«ان المؤمنین فی مقام امین»ی کرده است. حلاج جای دیگری در شرح آیهمی

                      
 .۵۱ی ی دخان، آیهسوره .۱



416 

 

حالت روانی قطعیتی که از ایمان  ،. یعنی۱«شودشود، بلکه تقوی است که موجب آرامش در ایمان مینمی

قتی کار به آسودگی خیال و آرامش ذهنِ برآمده از ایمان آید برایش ارزش چندانی نداشته و حتا وبرمی

 داند و نه خودِ ایمان.کشد، باز آن را از پارسایی و کردار منضبط منتج میمی

غیرت »کند: ها در راه دستیابی به حقیقت را نیز گوشزد میها و انحرافهای بعدی تلهحلاج در گام

حقیقت ممکن است در  ،. یعنی2«انع شود، حیرت او را سلب کنداو را بعد از غیبت حاضر کند، هیبت او را م

حقیقتی در کار اصولاً  به صورت غیاب امر نادانسته، و آن زمانی است که .چهار شکل پوشانده شود: نخست

شود امر نادانسته دانسته تعصب و اصراری که باعث میچون هم .دوم؛ نیست یا در دسترس ادراک جای ندارد

هیبت حقیقت، و هراس از دیدنِ آنچه دیدنی است،  .سوم؛ امر غایب به زور حاضر قلمداد گرددفرض شود و 

جا این حیرت، که آمدن نامش در .چهارم؛ شودخواه حضوری باشد و خواه غیابی، که مانع جریان ادراک می

ه شناخت آغاز ی اصلی شناسایی همین حیرت بود و با شگفتی بود کرانهدیدیم که چون  ،انگیز استشگفت

خاطر که به آن  و طردش نماید. شاید« سلب کند»تواند حق را گوید همین حیرت میشد. اما حلاج میمی

کند و بر یک انگاره و تصویر تر و نو را طلب مینیرویی سرزنده است و همواره دستیابی به حقیقتی پیچیده

قیدوبند تعلق خاطری دارد. چون پویای بی ماند. حلاج خود انگار به آن شناختاز حق پایبند باقی نمی

ی معادن و مأثوره قواطن است. از تر از این دایرهاین معانی حقیقت است. دقیق»گوید: بلافاصله بعدش می

 .۳«تر فهمِ فهم با اخفا وهم استاین دقیق

کند. نماید، اما اگر با جملات پیشین ترکیب شود معنی پیدا میمعماگونه میهر چند  این عبارت 

ها کند. یکی شناسایی حقیقت است که در همین دایرهحلاج سه درجه از دقت را برای لمس حس معرفی می

 معادن و»ی دیگری است که بازنموده شد. اما این شناخت انگار خود مرجعی بیرون از خود دارد و آن دایره

گرفته شده، یعنی آنچه اثربخش است و اغلب « اثر»ی نامیده شده است. مأثوره که از ریشه« مأثوره قواطن
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گیرند که سینه به سینه تا به امروز نقل هایی باستانی به کار میی مأثورات را در اشاره به دعاها یا طلسمکلمه

 اند. شده

آرامی  ـ سریانی صلآن است که کلمه در ا جای بحث دارد. حدسم« قواطن»منظور دقیق حلاج از 

بر خلاف تصور مرسوم میان مترجمان حلاج، عبارتی جا این . یعنی درباشدچنین شاید هم « مأثورات»باشد، و 

ترین قدیمی .است« کتان»)کوتّینا( در سریانی به معنای  ܟܘܬܝܢܐعربی نداریم، و تعبیری سریانی در کار است. 

هم ثبت « قوطنا»( است در زبان اوگاریتی. این واژه در آرامی و سریانی به صورت QT« )قط»این کلمه شکل 

سریانی است به معنای  ـ عبارتی آرامی« مأثوره قواطن»جمع آن باشد. بنابراین « قواطن»کنم شده و فکر می

 «. هادعای اثربخش/ طلسم مؤثر کتان»

اما به احتمال زیاد در دوران زندگی حلاج عبارتی  ،امروز این که معنای این عبارت چیست مبهم است

گوید شده است. حلاج میای با این نام وجود داشته که نوعی مانتره بوده و حامل حقیقی پنداشته میو جمله

ی والاتر از آن هم در کار است. یکی همین دهد. اما دو مرتبهای که ترسیم کرده حقیقت را نشان میدایره

به همان ترتیبی که مأثوره قواطن «. فهمِ فهم»دانیم، و دیگری اش نمیتر دربارهه چیزی دقیقمأثوره قواطن ک

گوید با ای مرموز است و حلاج میای رمزی و طلسمی پنهانی بوده، این فهم فهم هم مرتبهجمله احتمالاً

به نام ها این کند وهم یاد می« علمِ علم»از « فهمِ فهم»کاری و گمان )اخفا وهم( همراه است. او در کنار پنهان

و اما علم علم حقیقت در حرم من است ]علم »تر. اما هزار و صد سال قبل ۱های ادگار مورن شبیه است،کتاب

 .2«حریم آن است ]علم طالب است و دایره حرم است[ حقیقت ندانست[ و دایره

ای از آن است. تنها بازنمایی کند که کل این نمودارها اصل حقیقت نیست، بلکهحلاج تصریح می 

از بیرون است که شناخت با چنین سازوکاری  ،. یعنی۳«بینی، نه از ورای دایرهاین از پیرامون دایره است که می»

را « حرم»ی حقیقت به کار گرفته شود مفهوم ی دایرهشود. این دوقطبی درون و بیرون وقتی دربارهنموده می
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ای را در وقتی خانه» :گویداند و برخی نیستند. حلاج مید محرم این خانهکند. برخی مثل محمتعیین می

 .۱«کند، و چون او در ورای آن است، گوید: آهبیند ناله و فغان میی حرم میدایره

از دید او  :دهدهای شناخت توضیح میحلاج در طاسین النقطه جایگاه خود را در نسبت با این دایره 

کسی که به  ؛پنداردشود و زندیق میباشد، او را منکر میرّانی )چهارگوش بیرونی( ی بکسی که در دایره

ی سوم کسی که به دایره ؛کندی دوم )چهارگوش درونی( راه یافته باشد، او را عالمی ربانی قلمداد میدایره

ی که به دایره کسی ؛پندارد که او اسیر آرزو و هوس )اَمانی( است)چهارگوش دور نقاط( رسیده باشد، می

کند و از دیدگان او پنهان ی حقیقه الحقیقت( رسیده باشد، حلاج را فراموش میی دور نقطهحقیقت )حلقه

 شود.می

که از حلاج نقل شده بهتر فهمید و تفسیر کرد. را ای توان آخرین جملهبا توجه به آنچه گذشت، می 

های شده تردیدی نیست و این جملات هم به همین ساعترو روبه در این مورد که حلاج بسیار دلیرانه با مرگ

شود. در استواری این مرد یک گواه سخن ابوالحسن حلوانی پایانی عمر او پیش از آغاز مجازات مربوط می

خندید و این شعر را در گوید زمانی که او را با بند و زنجیر برای اعدام به میان مردم آوردند، میاست که می

 هنگام خواند که:آن 

 إلی شیَءٍ مِن الحَی فِ  ندَیمی غیرُ مَنسوب»

 کَفِعلَ الضَی فِ بالضَی فِ   سَقانی مثِ لَما یشَربُ 

 دَعا بالنطعِ و السیَ فِ   فَلمَّا دارَتِ الکأسُ 

 2«مَع التّینِ فی الصَیفِ  کَذا منَ یَشرِبُ الراحَ 

 ه او منسوب نیستی من ]خدا[ آن است که هیچ چیز از دریغ بپیالههم»

 کندچنان که میزبانی با میزبانی رفتار مینوشد، به من نوشاند، آنکه خود می چنانهم

 پس وقتی جام به گردش درآمد، نطع چرمین و شمشیر را فراخواند

 .«این عاقبت کسی است که با اژدها در تابستان شراب بنوشد
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و بعید  ۱اما در اصل از حسین بن ضحاک خلیع است ،انداین شعر را اغلب منابع به حلاج نسبت داده

همین شعر را به عنوان آخرین اند که روایت کردهشبلی نیست که حلاج آن را به مناسبتی نقل کرده باشد. از 

فرود آوردند تا گردن بزنند، با صدای بلند دار گفتار حلاج نقل کرده و گفته وقتی او را دست و پا بریده از 

 . 2«لواجد اِفراد الواحد لَهُحَسبِ ا»گفت: 

( نقل شده، گویا آخرین ۱۸ی ی شوری، آیهای از قرآن )سورهی اخیر که اغلب همراه با آیهاین جمله

کند و به احتمال زیاد ی مورد نظر به حال و روز مؤمنان به هنگام مرگ اشاره میی حلاج بوده باشد. آیهجمله

که شعر حسین بن ضحاک را شاید زمانی  چنانهم ،افزوده شده استبعدتر بنا به موقعیت به گفتار حلاج 

پیشگویی اعدامش پنداشته و به آن مقطع زمانی منتقل کرده چون هم حلاج خوانده باشد و بعد از مرگش آن را

 باشند. 

است که در گذر « حسَبِ الواجد افِراد الواحد لهَُ»ی حلاج بوده، همان در این بین آنچه آخرین جمله

های زیادی شده است. دکتر پورجوادی شرح خوبی بر مسیر جعل این جمله تاریخ دستخوش جعل و تحریف

و « حبّ الواحد»اولی جمله به « حسب الواجد»و نشان داده که از قرن ششم هجری به بعد، به تدریج  ۳نوشته

ان قرون بعدی معنای جمله تحریف شده است. به این خاطر که راوی« افراد الواجد»آخری به « افراد الواحد»

شده، دگرگون هایی که به نظرشان به الاهیات عشق مربوط میترین عبارتاند و آن را به نزدیکیافتهرا درنمی

 اند.ساختهمی

 ،شناسانه است. با این همهدر این جمله تعبیری معرفت« وجد»پورجوادی به درستی اشاره کرده که 

که بعید است در زمان حلاج وجود داشته و منظور  ۴ار دیرآیندتری تفسیر کردهمعنای این عبارت را در بافت آث

ی ادراک ی خداوند از مرتبهوجوجستکند که در او بوده باشد. بنا به تفسیر او واجد به کسی اشاره می

 ر معشوقاش با فنای عاشق دی پایانی)دریافتن( گذر کرده و به مقام وجد )یافتن( رسیده و این مسیر در نقطه

 و منتفی شدن من در پیشگاه امر قدسی برابر است.
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کرده است. با این ی قرون بعدی تا حدودی همین معناها را حمل میمفهوم وجد در منابع صوفیانه

حَسبِ »ی حلاج مل دارد. جملهأهمین بوده باشد قدری جای ت دقیقاً این که منظور حلاج از این جمله  ،حال

گرِ یابنده )واجد(، بسنده وجوجستبرای »اش کرد: شود چنین ترجمهاست که می« لهَُ  الواجد اِفراد الواحد

در انتهای جمله نیامده و در این حالت معنای « لهُ»در برخی منابع متقدم «. است که یگانه برایش تک باشد

شکل اصلی «. گرددگرِ یابنده )واجد(، بسنده است که یگانه تک وجوجستبرای »شود که جمله چنین می

اما معنای مورد نظر گوینده و راوی همان بوده که نخست گفتیم، و به همین خاطر  ،باشد ین بودهباید چنجمله 

 اند تا منظور گزاره را روشن سازند.را به انتهای جمله افزوده« له»بعدی  کنندگانِبرخی از نقل

ست که ا ایعرفان است و آن نقطهی وصال در همان مرتبه« اِفراد واحد»پورجوادی معتقد است 

دهد و به شود و هویت مجزای خود را از دست میی سلوک عزل میپیوندد و از مرتبهسالک با مقصد درمی

رساند. تفسیر اما به نظرم این جمله چنان معنایی را نمی ۱گردد.این ترتیب عارف در خداوند منحل می

گوید غزالی با آنچه حلاج میاحمد ت، ولی چارچوب نظری پورجوادی بر اشارتی از احمد غزالی متکی اس

 ،نگردغزالی هم البته در بستر الاهیات عشق به ارتباط من و امر قدسی میاحمد هایی چشمگیر دارد. تفاوت

 اما این بستری بسیار گسترده است که تنها سخنگوی آن حلاج نیست. 

نیست و صوفیانه لاج به معنای دقیق کلمه نگرش حاصولاً  دهم،چنان که در این نوشتار شرح می

ی کسانی مثل ابن راوندی نزدیکی ی کافرانهشود و با فلسفهی الاهیات خارج میهایش اغلب از دایرهبحث

دانست. « نوحلاجی»شاید نتوان احمد غزالی را چنان که دکتر پورجوادی پیشنهاد کرده  ،کند. از این روپیدا می

ثر بوده و تفسیر حلاج با غزالی به هر صورت أپذیرفته، اما از کسان دیگری هم متأثیر ت شک غزالی از حلاجبی

 جای چون و چرا دارد، و اعتبارش کمتر از آن است که غزالی را با حلاج تفسیر کنیم.

وصال در اصل مضمونی  2استوار شده است.« وصال»علاوه بر این، محور اصلی این تفسیر بر مفهوم 

شود. کند و به پیوند مهرآمیز زن و مرد مربوط میگیتیانه و جنسی است و به هماغوشی دلدار و دلداده اشاره می
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پذیرفته در تأثیر  به ویژه احمد غزالی که از حلاج بسیار ،اندگفتهدر قرون بعدی لقای خداوند را نیز وصال می

 ۱داند.یکی می« حقیقت وصال»در شمع را که از حلاج وام گرفته با ی سوختن پروانه استعاره« سوانح»

ی حلاج برای چنین معنایی به کار گرفته شده باشد. اما جای تردید دارد که این کلیدواژه در زمانه

اخبار »ی قتل حلاج است که ماسینیون در گزارش حلوانی از لحظه ،امتنها شاهدی که در این مورد دیده

خندید. حلوانی شد، میکرده است. بر اساس این گزارش حلاج وقتی به میدان اعدام برده مینقلش « حلاج

جذابیت )« دلال الجمال، الجالب إلیه اهل الوصال»از او پرسید: ای آقا، این چه حالی است؟ و او پاسخ داد: 

 . کشد(که اهل وصال را به سویش می روستزیبا

ی عبدالرئوف بن محمد المناوی نقل کرده که نوشته« الدرّیهکواکب »ماسینیون این جمله را از 

درگذشته است.  ق.( ۱۰۳۱صفر  2۳) ۵۰۰۰ماه سال دی ۱۷ای بسیار دیرآیند است از اهالی مصر و در نویسنده

ی ترجمهانگار صد سال با حلاج فاصله دارد و سخنش جای چون و چرا دارد. تعبیر وصال راوی هفت ،یعنی

پهلوی یا پارسی بوده باشد که تازه در همان دوران حلاج به تدریج در چنین دلالتی به کار گرفته عربی عبارتی 

ای با چنین تعبیری داریم و بعدتر در شعر عرفای خراسانی با بسامد بالایی شده است. از بایزید هم جملهمی

منابع اوستایی قدیمی آمده و ارتباط که در گاهان و نشینی هم پرسگی وشود. بنابراین همان مفهوم همتکرار می

کرده، در همان حدود زمانی زندگی حلاج کم کم به متون عربی هم راه یافته و انسان و امر قدسی را بیان می

در دلالتی عرفانی به کار گرفته شده باشد. اما شاهد محکمی نداریم که حلاج آن را با این تعبیر استفاده کرده 

 در آن دوران در بغداد رواج داشته است، اما معنایشانگار « مال، الجالب إلیه اهل الوصالدلال الج»زبانزد  باشد.

کند(، و بسیار بعید شان هدایت میاهل هماغوشی را به سوی ،ی زیبارویانعامیانه و جنسی بوده )عشوهقاعدتاً 

 ای گفته باشد. است حلاج در هنگام مرگ چنین جمله

 اما اگر منظور حلاج از این جمله وصال عرفانی و محو شدن سالک در معشوق نیست، پس چیست؟ 
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ای که به نظرم دو کلید برای گشودن قفل این معما در اختیار داریم. یکی سخن خود حلاج است و شیوه

جد سروده گیرد. شعر دیگری از حلاج داریم که به طور خاص در شرح مفهوم وی وجد را به کار میکلمه

 ۱شده است:

 وَإِن عَجزََت عنَا فُهومُ الأکَابرِِ   مَواجیدُ حَق  أَوجَدَ الحَقُّ کلَُّها»

 تُنَشیّ لَهیباً بَینَ تِلکَ السَرائرِِ   ثُمَّ نَظرةٌَی هوَما الوَجدُ إِلّا خَطرَ

 أَحوالٍ لِأهَلِ البَصائِرِی هثَلاثَ  ضوعِفتَی هإِذا سَکنَ الحقَُّ السَریرَ

 وَیُحضرُِهُ لِلوجَد فی حالِ حائرِِ  فَحالٌ یُبیدُ السرَِّ عَن کُنهِ وصَفهِِ 

 «إِلى مِنظَرٍ أفَاناهُ عَن کلُِّ ناظرِِ   وَحالٌ بِهِ زُمَّت ذُرى السِرِّ فَاِنثنَتَ

شان فهم بزرگان دربارههر چند  شود همگی از حق ایجاد شده است،آنچه از حق یافته می»یعنی: 

 ناتوان است

ی این رازها هایش در میانهشود، ]و آنچه[ زبانهکند، بعد از آنچه دیده میو وجد چیست جز آنچه خطور می

 خیزدبرمی

ی وجد[ با سه حالِ ]مربوط به[ اهل تماشا )بصیرت( هنگامی که حق در ]حریم[ راز آرام گرفت، ]آن سه مرتبه

 شود دوبرابر می

زده( ی آن نارساست، و ]دومی که[ وجد را در حال سرگردان )حیرتپس ]اولی[ حالی که راز در وصف ژرفا

 سازدحاضر می

اندازی که از ]نگاه[ هر تماشاگری شود تا زنانه شود، در چشمو ]سومی[ حالی که با آن بذر راز جفت می

 «.ناپیدا گردد

ها دهد. ترجمهیاندازی دقیق از منظور حلاج به دست ماین ابیات بسیار مهم و کلیدی هستند و چشم 

 دکتر پورجوادی آن را به این ترتیب ترجمه کرده است:مثلاً  و تفسیرهایی گوناگون هم از آن در دست است.

 مواجید حق همه از حق پدید آمده است، اگرچه فهم بزرگان از درک آنها عاجز است»

 کشدر زبانه میئوجد چیست؟ خاطری و نظری، که لهیبش در آن سرا
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 آیدگردد، سه حال از نظر اهل بصیرت پدید میی آتش مضاعف میی سرّ نشست، شعلهدر پردههمین که حق 

 دهدحال اول آن است که سرّ از کنه وصفش بیرون است و حال دوم حیرتی است که به واجد دست می

 . ۱«آورد تا فناها را ببیند، فنای از هر ناظرو حال سوم آن است که سرّ واحد به او روی می

افزاید و از آن های آن به نظرم نادرست است و معناهایی را به متن اصلی مین ترجمه و مشابهای

ی ارتباط چند کلیدواژه اما روشن است که درباره ،گوید البته پیچیده و مبهم استکاهد. اصل آنچه حلاج میمی

ا عرفان مذهبی. این نکته مهم ی شناخت تعلق دارند، و نه الاهیات یگوید، که همگی به عرصهبا هم سخن می

آورد و چنان که از خدا )اله/ رب( یا خدای خاص مسلمانان )الله( نامی به میان نمیجا این است که حلاج در

اوستایی « اشه»ی دقیق ای که ترجمهزند. کلمهحرف می« حق»رسم حکیمان و عارفان خراسانی است، از 

دهد که بر گیتی و مینو حاکم است. یعنی موضوع بحث نشان می است و قانون عقلانی و اخلاقی فراگیری را

 خداوند نیست، که راستی و حقیقت است.

خیزد و از راستی وجود شود، از راستی برمیخوانیم که آنچه جسته و یافته میدر مصراع نخست می

جا این اجز هستند. اکابر دریعنی بزرگان، از فهم این نکته ع« اکابر»گوید کند. در مصراع دوم حلاج میپیدا می

چون از سویی در زمان حلاج دلالتی دینی داشته و به پیشوایان مذهبی و بزرگان  ،برانگیز استملأمفهومی ت

کرده و از سوی دیگر مشهورترین لقب خدای مسلمانان است و تعریف مشهور او را شرع و زهد اشاره می

 کند. می بندیصورت« الله اکبر»در عبارت 

ی حقیقت )اشه( فراچنگ از سرچشمه وجوجستگوید مواجید حق، یعنی آنچه پس از حلاج می

کند. این بازی با صرف مصدر وجد در بیت دوم هم ادامه دارد آید، همان است که کلیت حق را ایجاد میمی

(، جایگیر ی شناسایی: دیدن چیزها )نظرگوید که آن عبارت است از سه مرتبهو حلاج در تعریف وجد می

 شود.ی رازها برپا میای که از آن در میانهشدن آن چیزها )خطور( در ذهن، و جنبشی و شعله

تفسیر « فنا شدن سالک در حق»در معنای جا این را در« سرائر»پورجوادی و اغلب مفسران دیگر 

اندیشمندان قرون بعدی برخاسته شان نزد ها و مشابهاند. اما این تعبیری دیرآیند است که از تفسیر این بیتکرده

در بافتی عرفانی بیان نشده و ارتباطی با سلوک و فنای در حق ندارد. او در جا این است. سخن حلاج در
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گوید. بیانش هم صریح و ی حقیقت و راز و وجود سخن میشناسانه دربارههای معرفتای از کلیدواژهشبکه

رت است از دیدن با چشم سر و بازنمایی در ذهن و رمزگذاری عبا ، وروشن است. وجد یعنی جستن و یافتن

 نمایند. اند و به همین خاطر برانگیزاننده و آتشین میآن در قالب رازهایی که با ابهام درآمیخته

گوید وقتی حق به این ترتیب در راز استقرار یافت، یعنی زمانی که قانون طبیعی )اشه( از حلاج می

دهد. حالی که بسته به همین سه به حریم راز وارد شد، حالی به شناسنده دست می چشم به ذهن گذر کرد و

شود )ضوعفت( آنچه دوبرابر و مضاعف می ،ست. به این ترتیبا ایمراتبی دارد و آن هم سه پلهمرتبه، سلسله

م، و در و یافتن حق را داری وجوجستی شناسانههای شناختست. در یک سو پلها ایپلههمین نظام سه

 ی حال شناسنده را. سوی دیگر سه پله

ی وجد ی سه پلهی حال را با ترتیبی واژگونهحلاج در دو بیت پایانی به ضرورت شعری سه پله

انداز ی حال شناسنده، که در بیت پایانی ذکر شده، تماشاگر را به چشمتوضیح داده است. اولین مرتبه از سه پله

تباط را با تشبیهی جنسی بیان کرده و گفته ناپیدا شدن و منحل شدن منظره در زند. حلاج این ارپیوند می

 نیرویی مادینه که درآمیزد و جفت گردد. چون هم چشم ناظر شبیه به آن است که راز با بذری بارور گردد،

شود. در این مرحله آنچه وجود یافته و یافته دومین حال همان است که به تماشا و نظر مربوط می

ی وجد و سه حال برآمده کند. بنابراین در کنار سه مرتبهای از حیرت و شگفتی حضور پیدا میده، در زمینهش

کند و حالش با ناپیدا شدن منظره در نظر گره از آن، سه نوع شناسنده هم داریم. یکی ناظری که نظر می

ی این حال کند و مقدمهربه میخطور )شناخت در ذهن( تجچون هم ای که وجد رازدهخورده، دیگری حیرت

ی وجد را شگفتی و حیرت است. سومی هم که با آتش سوزان نهفته در رازها پیوند خورده و والاترین مرتبه

نشدنی بودنش با راز به دهد، همان است که راز امکان وصف آن را ندارد. شاید منظور از توصیفنشان می

ی میان درک شهودی گنجد و فاصلهاین حقیقت اشاره کند که امر دیده شده هرگز در زبان به طور کامل نمی

 سازد. و درک وصفی است که راز را برمی

ست که به شناسایی ا ایدهد و وجد کلیدواژهشناسانه به دست میشعر حلاج مدلی شناخت ،پس

 ونی الاهیاتی مثل ارتباط عابد و معبود، یا بحثی صوفیانه مانند وحدت خالق و مخلوق.شود، نه مضممربوط می

ی زرتشتی کهنش معنایی که به ویژه با ارجاع به پشتوانه ؛کندوجد به این ترتیب معنای روشن و دقیقی پیدا می

« و یافتن وجوتجس»دهد و مراتب شود. در شعر حلاج سه حالی که به سه شناسنده دست میبهتر درک می
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ی اوستایی برابر است. در مینوی خرد و تفسیرهای شناسانهی هستیکند، با سه مرتبهحق را مشخص می

گیتی  :های شناسایی عبارتند ازدیگری که در عصر ساسانی وجود داشته و در زمان حلاج تدوین شده، عرصه

یعنی اشا/ حق قانونی خردمندانه تی و مینوست. ی این دو، که مکان آمیختگی گیی میانهو مینو و فضای واسطه

با روشی قاعدتاً  شناسانهشان حاکم است. این اصل هستیاست که بر گیتی و مینو و آمیختگی میان

 وجهی را دارد. شود که همین ساختار سهشناسانه ادراک میمعرفت

انتزاعی معانی و مفاهیم گیتی جهان مادی است که با نظر و دیدن و حواس پیوند دارد. مینو جهان 

ی ی راز همتاست. آن مرتبهاست که به لحاظ اخلاقی خالص و نیامیخته است و در شعر حلاج با عرصه

ی انسانی مربوط دو دسترسی دارد، به ذهن شناسنده ی اتصال گیتی و مینوست و به هربینابینی که واسطه

سازند، و این دو قوای نفسانی مشترک در ا برمیشود که دو نیروی اصلی خرد و دین )دئنَه( ارکانش رمی

کند و دین تمایز خوب و بد را به انجام ی مردمان هستند. خرد تفکیک میان راست و دروغ را ممکن میهمه

شود با عقل انسانی عقلانیتی که بر قوانین طبیعی حاکم است و حق )اشه( خوانده می ،رساند. به این شکلمی

 ای مشترک با عقل اهورامزدا دارد. ن این عقل جوهرهدریافت شدنی است، چو

، در دوران «جستن و یافتن»به معنای  ،عربی« وجد»ی کلیدی برای فهم سخن حلاج آن است که نکته 

رساند. این بن در ضمن با را می« دئنهَ»ی را ساخته که همتای معنای دیرینه« وجدان»ی اسلامی کلیدواژه

شناسانه هم دارد. حلاج به روشنی دارد یعنی دلالتی هستی ،کندپیوند برقرار می« جودمو»و « ایجاد»و « وجود»

گوید و سه مرتبه و سه حال و سه ی امکان دستیابی به حق از راه نیروهای نفسانی ذهن آدمی سخن میدرباره

 داند. نوع شناسایی را به آن مربوط می

ای گوید برای واجد، یعنی آن جویندهشود. حلاج میتر میهم روشن« فراد واحداِ»با این مقدمه، معنای  

 ــ حسب ــبسنده است. برای شکافتن معنی این جمله نخست باید به فعل آن « اِفراد واحد»یابد که می

جیدن، نحساب کردن، برس»ترجمه شده است. اما معنای اصلی آن « بسنده بودن»نگریست که اغلب به 

وضع شده نادرست باشد. وقتی سخن از جا این درمعمولاً  که« بسنده بودن»است. به نظرم تعبیر « نبرشمرد

با آن « حسب»شناسانه مورد نظر است که واجد و وجد است، با توجه به توضیحی که دادیم، روندی شناخت

آشکارا به محاسبه  ی حلاج پهلوی وجد نشانده شود،تناظری کامل و دقیق دارد. یعنی حسب وقتی در جمله

 کند. کردن و برسنجیدن عقلانی اشاره می
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برسنجیدن خویشتن، ارزیابی »نزد صوفیان و حکیمان معنای « محاسبه»ناگفته نماند که در همین دوران 

های بسیاری داریم در جا آمده و اشارتکرده است. لقب حارث محاسبی از همینرا هم حمل می« کردن خود

اند. بنابراین کردهو ارزیابی می نوشتهی خود را میاین مورد که عارفان دفتری داشته و در آن کردارهای روزانه

شود و نه بسنده بودن. معنای بخش نخست جمله به همین محک و ارزیابی عقلانی مربوط می دقیقاًحسب 

گر یابنده به وجوجستآنچه برای »یا « کند..گرِ یابنده محاسبه میوجوجستآنچه » :بنابراین چنین است که

 «.آید...حساب می

ی مرتبهچون هم را مفسران متأخر« افِراد واحد»ن مقدمه بهتر فهمیدنی است. بخش دوم جمله با ای 

هایی افزودهها این اند. اما چنان که دیدیمی یگانه شدن معشوق و عاشق در نظر گرفتهالله و نقطهآخر فنای فی

افراد »د. گوید، چنین تعبیرهایی وجود نداردیرآیندتر است و در سخن خود حلاج وقتی از وجد سخن می

تعبیری از وصال چون هم این تعبیر البته بعدتر«. یگانه ساختنِ یک»یا « فرد کردنِ یگانه»در لغت یعنی « واحد

گواهی نداریم که معنای تر از حلاج یا قدیمیزمان هم اما در متون ،انسان و خداوند به کار گرفته شده است

 غالب آن چنین بوده باشد. 

ی مورد نظر را گفتنش بوده و بنابراین جمله« انا الحق»اند دلیل قتل حلاج کردهمفسران بعدی گمان 

اش با مناسک اسلامی اند. در حالی که دلیل قتل حلاج دشمنیدر اتصال با اتحاد خالق و مخلوق تعبیر کرده

اقشه هایش با متشرعانی مثل جنید این عبارت محل مندر کشمکشهر چند  ،و به طور خاص حج بوده است

 جرمی سیاسی در موردش اقامه نشده است. چون هم «انا الحق»هیچ جایی  بوده اما

ی حلاج است و زمانی بیان آخرین جمله« حسب الواجد افراد الواحد»این را باید در نظر داشت که  

و را به خاطر دشمنی اند. بنابراین باید با این حال و هوا ارتباطی داشته باشد. ابردهشده که او را برای اعدام می

های جنگاور مخالف خلیفه مثل قرمطیان اعدام با مراسم شرعی اسلامی و به طور خاص پیوندش با فرقه

اند. اگر بخواهیم این جمله را چنان که مرسوم شده در پیوند با وحدت با امر قدسی و عشق الاهی تفسیر کرده

به خاطر دشمنی با خلیفه و مخالفت با مناسک مذهبی چرا کسی که  ،رودکنیم ارتباطش با شرایط از بین می

ی کسی که در آخرین مرتبه» :ی دار باید بگویدشده، در پای چوبههای شهری اعدام میو ارتباط با شورش

؟ این جمله چه ربطی به زندگی و مرگ حلاج داشته و چه تناسبی «گرددوجد الاهی است با خداوند متحد می
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گرفته وجد را حلاج در چنین معنایی به کار نمیاصولاً  کرده است؟ به خصوص کهبا آن موقعیت پیدا می

 است.

را باید در پیوند با ابتدای جمله تفسیر کرد. حلاج در دم واپسین و هنگام « افراد واحد»به نظرم  

شده ارزشمند به خاطرش کشته می راکرده و آنچه ی خود دفاع مینامهزندگیرویارویی با مرگ داشته از 

« رب»یا « الله»یا « خداوند»بوده که با « حق»اش را داشته، جسته و یافته و دعویشمرده است. آنچه او می

متفاوت است. حق مفهومی فلسفی است و حلاج با تکیه بر آن و دعوی اتحاد با آن بوده که دعوتی سیاسی 

، بلکه نه صوفیانه بوده و نه عرفانی ج پدید آورده به معنای دقیق کلمهکرده است. جریانی که حلارا رهبری می

داشته در آخرین قاعدتاً  شریعت اسلام بوده است. او آخرالزمانی و ضد های روشنِیک مذهب نو با گرایش

 اش را باید به این جبهه مربوط دانست.کرده، و جملهی عمر از این دستاورد و مسیر دفاع میلحظه

کرده و نه الاهیاتی. او به یگانه شدن به این ترتیب به مضمونی زمینی و سیاسی اشاره می« د واحدافرا» 

های کرده، و این همان است که در مفهوم سوشیانسها در بستر تاریخ اشاره میفرد و تشخص یافتن من

انگیختن انسان تعیین کهن بر اساس کنش ورزیدن و جنگ شهری ایران تاریخ در نگرشبینیم. زرتشتی می

را بر تاریخ داشته و تأثیر  ناند که بیشتریهای آخرالزمانی بودهبخشی اوج این روند نجاتشده و نقطهمی

اند. یگانگی ایشان از این نظر به خداوند شباهت داشته که ی تشخص برخوردار بودهبنابراین از بالاترین مرتبه

کرده و خود اند. حلاج در بافتی آخرالزمانی آرای خود را بیان میدهدامانند او خط سیر هستی را تغییر می

بخش موعود یا سخنگوی اوست. بنابراین در واپسین دم همان ادعا را تکرار مدعی بوده که همان نجات

است، چون مسیر وجد )وجود/ وجدان/ مواجید( را « ی یکتایافتهی تشخصیگانه»گفته همان کرده و میمی

آمده، و به تعبیری خاسته و برایش به حساب میی او برمیپیموده است. این است آنچه از محاسبه تا انتها

 برای یگانه شدنش بسنده بوده است.

اند. یافتهدهد که مخاطبان حلاج هم به همین ترتیبی که گفتیم سخن او را درمیشواهد نشان می 

ها بعد در انتظار سدهز خواهد گشت و مردم بغداد تا پیروانش پس از مرگ او معتقد بودند کشته نشده و با

شده است. علاوه اند. یعنی دعوی سوشیانس/ مهدی بودن او تا این اندازه جدی گرفته میظهور مجدد او بوده

حسب الواجد افراد الواحد »افزودند و نوشتند « له»از همان ابتدای کار کاتبان در پایان این جمله یک  ،بر این

 در« له»بوده باشد ها این منحل شدن من در خداوند و وصل مطلق و شبیه« افراد واحد»ر منظور از اگ«. لهُ
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ماند. راویان جمله آن را آشکارا چون کسی برای ارجاع و حمل ضمیر پایانی باقی نمی ،شودمعنی میبیجا این

همان قائم که  ،یعنی ؛اند که بر پای خود ایستاده و هستی را دگرگون ساخته استدیدهدر پیوند با انسانی می

جوید و ه را[ میبرای آنکه ]حق/ اش»ی حلاج این بوده که کند. پس آخرین جملهقیامت )فرشگردسازی( می

گفته مسیری که خود پیموده یعنی داشته می. «آید که در یگانگی تشخص پیدا کندیابد، این به حسب میمی

 که بر دوش داشته به سرانجام رسانده است. را چنین بوده و آن خویشکاری 
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دید، و از سوی گنجیدن آن در این را ناممکن میدانست و تر از زبان میحلاج از سویی امر قدسی را فربه

دانست. آفرینش هستی را با زبان و حروف مربوط می اش فرایندِشناسانهدیگر در تبعیت از دستگاه شناخت

در آن روزگار به ویژه بین مزدکیان و خرمدینان و قرمطیان و اسماعیلیه هواداران زیادی داشت. این نگرش 

دهد و شواهد دیگر هم نشان می ۱به اهمیت حروف در نظام آفرینش اشاره کرده« قاسحا»سجستانی در کتاب 

ی دین اسلام وارد اسماعیلی به دایره ی مزدکی تقدس حروف از مجرای آیینکه در همین حدود زمانی ایده

 شده است.

 :موازی بودبا عصر زندگی حلاج رخ نمود و پیامد دو روند زمان هم ورود این آرا به بستر اسلامی

و دیگری اسلام آوردن بسیاری از  ؛های اسلامی به ایران شرقی و ترکستانیکی گسترش قلمرو دولت

اندیشمندان که از ادیان دیگر به دین نو می گرویدند. حلاج هم در مقام جهانگردی بزرگ و هم در جایگاه 

 گیرد.وی این روندها جای مید ی تقاطع هراندیشمندی که پدرش به تازگی اسلام آورده بود در نقطه

این که حلاج در ترکستان و هندوستان سفر کرده و با ادیان و باورهای این مناطق تماس داشته مهم 

شوند و آرا و ادیان ایرانی در آن با بافتی مناطقی هستند که مرز تمدن ایرانی محسوب میها این چون ،است

ی . به طور خاص، در زمانهنداهور و گاه بدیع را به دست دادههایی نوظبومی و انیرانی تماس یافته و ترکیب

زندگی حلاج کیش بودایی و مانوی در ترکستان رونقی چشمگیر داشت و آیین هندو و کیش جین و باورهای 

 زرتشتی در شمال هند شکوفا بود. 

ارد تقدس زبان شود و خاستگاهی ایرانی دهایی که در آثار این دوران زیاد تکرار مییکی از مضمون

در اوستا « مانتره»اشاره کرد و مفهوم به آن  در این شکلو اهمیت کلام است، که برای نخستین بار زرتشت 

                      
 .۵۶-۴۳: ۱ج. م.، ۱۹۸۰، سجستانی .۱
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اش برچسبی برای هر نوع دعا یا سخنی را بر آن اساس بازتعریف کرد. مانتره در شکل قدیمی هندوایرانی

ی سرودهای ستایش خدایان اشاره به همه است که در مراسم مذهبی گفته شود. در سنت ودایی این کلمه

مانتره همگی ودا ودا و یجَورودا و سامهریگ ،کند که منظوم هستند و قالب شعری دارند. به این ترتیبمی

 شوند و پوراناها که به نثر هستند چنین برچسبی ندارند. هستند، ولی تفسیرهای آنها که برهمنه خوانده می

اش بود. او منطقی دستگاه نظریپیامد زرتشت در این مفهوم عمومی تحولی مهم ایجاد کرد و این 

شناختی گیتی و مینو یعنی عالم محسوس و معقول و هایی بنیادین تعریف کرد که در ساحت هستیدوقطبی

ی داد. این لایهیکرد، و در افق اخلاقی خیر و شر را در برابر هم قرار معین و ذهن را از هم تفکیک می

شدند که زبان بود، و به این ترتیب شناسانه به هم متصل میی شناختوجودی و اخلاقی از راه یک واسطه

توانست با شر و مینوی فاسد پیوند بخورد و به دروغ بدل شود، یا آن که با مینوی آفریننده و زبان و گفتار می

شد. بنابراین زرتشت بنیانگذار مثلثی فلسفی بود که از سه نیکی درآمیزد که در این حالت راست خوانده می

شناسانه بود، خیر/ شر که قطبی اخلاقی بود، و دوقطبی مفهومی تشکیل شده بود: گیتی/ مینو که قطبی هستی

 شد. تای قبلی قلمداد می ی دوراست/ دروغ که قطبی شناختی بود و واسطه

ی عقل گفت گیتی و مینوی نیک از قاعدهیعنی می زرتشت به عقلانی بودن هستی اعتقاد داشت.

شود. بنابراین قانونی عام و عقلانی در هستی حاکم بود از جنس اشه، که با کنند که اشه نامیده میپیروی می

خرد انسانی شناختنی و دریافتنی بود. در میان این سه رأس، اشه بیشتر با جفت متضاد راست/ دروغ پیوند 

رفت. به این ترتیب اشونان که شد و از بین میمان راستی بود و با دروغ مخدوش میداشت. یعنی اشه ه

ی راست و دروغ بودند. اشه همان کردند، به ترتیب نمایندهنگهبان اشه بودند و اشموغان که آن را ویران می

 است که در دوران اسلامی به حق تبدیل شده است. 

یا شاعران و عارفان و حکیمان ایرانی به جای اسم بردن  گویدپس وقتی حلاج از انا الحق سخن می

که امر قدسی را  سنتی ؛شونددهند خداوند را حق بنامند، در سنتی کهن و زرتشتی مستقر میاز الله ترجیح می

بینی . مفهوم لوگوس در جهاناستقائل  ی حقکلام مقدسِ بازتابندهبه و انگارد همتا میبا نیکی و وجود 

گیرد و ی فکری است که خداوند را با عیسی مسیح یکسان میانگارانه از همین منظومهتابی سادهمسیحی باز

او را با لوگوس یا  ،که منظور دقیق از این ارتباط و برابری روشن باشدآنبی ،نگرانهبنابراین قدری سطحی

 کند. کلام حق یکی قلمداد می
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بینیم که مفهوم کلام قدسی را تحریفی غربی از مفهوم مانتره را در خوانش مسیحی اروپایی می ،پس

یک تحریف  ،انگاشت. از سوی دیگرگونه برابر میبا خداوندی تجسدیافته و تصویری محو از امر قدسیِ انسان

زرتشتی در زمانی بسیار  شود و این مناطقی است که آیینشرقی هم داریم که به قلمرو چین و هند مربوط می

کهن نفوذی کرد و بعد پا پس کشید و جای خود را به ادیان جدیدتر دوران هخامنشی )بودایی و جین( داد 

که منتقد نگرش زرتشتی و به نوعی پادگفتمان آن بودند. در قلمرو هندوستان و چین مفهوم مانتره در چنین 

 یی حمل شد. بافتی به شکلی دیگر تحریف شد و به وردهای جادو

به همان ترتیبی که برداشت مسیحی اروپایی از لوگوس به مثابه عیسی در برابر انگاشتن امر قدسی با 

قانون عقلانی حاکم بر هستی و حق ریشه داشت، فرو کاستن مانتره به دعا و ورد هم خاستگاهی زرتشتی 

یافت، در قالب آن شد و تبلور میداشت. در سنت زرتشتی به همان ترتیب که اشه در مانتره بازنموده می

کرد که به کلام قدسی نه تنها قوانین حاکم بر طبیعت را بازنمایی می ،کرد. یعنیهم پیدا میتأثیر  پویایی و

هایی که معجزه ؛هایی به بار بیاوردتوانست در روندهای طبیعی مداخله کند و معجزهخاطر همسانی با آن می

 شد که حامل حق بودند. هایی ممکن میعبارتبا بلند ادا کردن کلمات و 

ی کاربرد است که درباره« الله الرحمن الرحیمبسم»ها در بافت اسلامی ی مشهور این عبارتنمونه

ی هایی بسیار در دست داریم. دربارههای پلید روایتثیرش برای راندن اجنه و عفریتأاش و تدرمانگرانه

زیادی صورت گرفته، و روشن است که از صدر اسلام وجود داشته و اصول های خاستگاه این جمله بحث

ای عربی است از کرده است. فیلیپ ژنیو معتقد بود این جمله ترجمهدین محمدی را به شکلی فشرده بیان می

های دیگری از این پهلوی که در متون دوران ساسانی رواجی فراوان داشته است. شکل« پَد نام ای یَزدان»

کنم( عبری و )به اسم تو عمل می« بیش مَخ اَنی عُسهِ»شود. از جمله های سامی دیگر دیده میارت در زبانعب

های دعای دوران های منقوش مخصوص جادوگری و کاسه)با رحمت الاهی( آرامی که بر جام« برحمی شمیا»

 اولین عبارت است.معمولاً  شود وساسانی زیاد دیده می

کم کم شکلی جهانگیر پیدا کرد ی دوران اشکانی به بعد به ویژه از میانهویی جادی جملهمفهوم 

مفهومی که  ؛در پیوند با نوشتار، به ظهور مفهوم کتاب مقدس دامن زد ،ای از این باورکه نسخه چنانهم

 اش را در دوران هخامنشی و در قالب اوستای نوشتهایرانی بود و نخستین شکل پختهسره یک خاستگاهش

اند و روشن است که اشاره کردهبه آن  خرأبینیم که مورخان یونانی و رومی و ایرانی متشده بر پوست گاو می
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همانند ورد و دعا که یک  ،شده استمقدس و نیرومند قلمداد می« چیز»این متن حامل کلام مقدس یک 

ی حق و صوفیان که کالبد زندهشد یا بدن عیسی و قدیسان مانوی آسا پنداشته میی بانفوذ و معجزه«صدا»

 شد.انگاشته می

های ی مسیحی و اسلامی، روایتعلاوه بر نسخه ،در زمان زندگی حلاج این مضمون بنیادین زرتشتی

ادیانی بود که در ایران شرقی رایج بود و ها این کهن نیرومندی در کیش هندویی و بودایی و جین داشت و

ای هندویی و عناصری ی هندی که شالودهپرداخته بود. در سنت دورگهحلاج به سیر و سیاحت در آن 

شد که در قالب وردها و دعاها متنی نگریسته میچون هم زرتشتی یا بودایی داشت، مانتره یا کلام مقدس

 نترهشد. در سنت یوگا، ودانته، تانترا و ب هَکتی مای ایزدی قلمداد مییافت و تفسیری از روح جاودانهتبلور می

توانست طبیعت را دگرگون کند و معجزه بیافریند. این شد که میی انسانی قلمداد میبیانی از ارادهچون هم

شد، بلکه جزئی از اراده البته در سنت هندویی به شکلی فردگرایانه به منِ خودمختار شخصی منسوب نمی

، و این در خاستروح/ باد( از آن برمیبود که اجزائی به اسم آتمن ) ــ برهمن ــیک کلیت روحانی کلان 

 . شدتعبیر می« من»تماس با فرهنگ زرتشتی به 

است که نماد برهمن است و « اوم»ی اصلی خوانیم که مانترهدر همین امتداد در متن اوپانیشاد می

ن برای سازد. اوپانیشاد متنی است که در دوران هخامنشی شکل گرفته است. اغلب مورخاکلیت هستی را برمی

کنند، حد پایینی ظهور این متن را تا آمیز به متون خود منسوب میرعایت حال هندوهایی که اعدادی اغراق

هایی از آن ها یا عبارتجملهبرند و بعید هم نیست که تک( عقب می.پ.م ۹-۸تاریخی )ق  2۶و 2۵قرون 

د از پایان عصر هخامنشی و حدود سال شک بعی متن بیچنین قدمتی داشته باشد. اما توافقی هست که بدنه

ی عصر در میانه ــ پ رَس نَه و مَندوکیَه ــهایی از آن و بخش ۱( پدید آمده است.پ.م ۳۰۰تاریخی ) ۳۱۰۰

  2اند.اشکانی و حدود دوران مسیح پدید آمده

های کنترل تنفس و ای و شیوههای قبیلهبینیم. شمنی مذهب یوگا هم میمشابه این داستان را درباره

ها رفتار در هندوستان هم مثل باقی جاهای دنیا از ابتدای کار وجود داشته است، و نویسندگانی که این اشاره

                      
۱. Flood, 2018: 40; Phillips, 2009: 25-29. 

2. Olivelle, 2014: 12-14. 
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اند ای برای آیین یوگا تفسیر کردهتبارنامهچون هم ای در وداها( راها یا جادوگران موبلند قبیلهمونی )مثلاً

 اند. آشکارا دچار اغراق و اشتباه شده

هایی که به طور خاص به این مذهب مربوط باشد در ها و باورها و تمرینها به یوگینخستین اشاره

دوران در که  ۱شودآغاز می« تَی تیریهَ اوپانیشاد»ی ارجاع به این مذهب از شود. زنجیرهدوران هخامنشی آغاز می

ی یوگا و ها به کلمه. اولین اشارهپدید آمده است( .پ.م ۶تاریخی/ ق  2۸کوروش تا داریوش اول )قرن 

ی عصر هخامنشی تا اشکانی ی میانهبینیم که در فاصلهمی« کثَهَ اوپانشیاد»تصریح بر باورهای ویژه آن را نیز در 

ها نفس و صدای بازدم را با مانتره همتا یوگی 2شده است.( تدوین .پ.م ۱-۵تاریخی/ ق  ۳۴تا  2۹)قرن 

هم در متونی تر پیش هایی البتهتر به کار گرفتند. چنین مضمونرا با تعبیرهایی پیچیده «اوم»ذکر انگاشتند و می

برای کند ترین متونی است که توصیه میوجود داشته، و این یکی از کهن« جَیمینیهَ اوپانیشاد برهَ مانهَ»مثل 

  ۳ای تکرار شود.کنترل دم و بازدم به طور پیاپی مانتره

این نکته را باید در نظر داشت که جریان یافتن آرای ایرانی به درون بستر هندویی در ایران شرقی 

کرده است. بندی متون کلیدی قلمرو آریایی هندوستان را تعیین میروندی مستمر و همیشگی بوده و استخوان

چینی، یک سیر بازگشتی را هم  ـ هندی ـ جریان اصلی معنا از مرکزِ ایرانی به پیرامون اروپایی موازی با این

شده است. نفوذ آرای افلاطون های پیرامون به مرکز ناشی میها و تعبیرها و مذهبداریم که از بازگشت ایده

ی اروپایی بر تصوف عراقی، اثرگذاری آرای هندویی مسیحیت زاهدانهتأثیر  و ارسطو در میان حکیمان ایرانی،

بر کیش بودایی ایران شرقی، و حضور هنر چینی در منابع مانوی نمودهایی از این انعکاس پیرامون در مرکز 

 بوده است. 

شی در همان زمانی تحول یافتند که مرکز بعد از فروپا دقیقاًپیرامونی  های محلیِبرخی از این سنت

اش بود. یکی از این مذاهب محلی جالب توجه، آیین های کلان نظریدوران ساسانی درگیر بازسازی سرمشق

                      
۱. Whicher, 1998: 17. 

2. King, 1995: 52; Olivelle, 1996: xxxvii. 

۳. Mallinson and Singleton, 2017: xii. 
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مصادف بود با مقطعی  دقیقاًو بنابراین زمان تکوینش  ۱م.( به بعد پدید آمد ۸) ۴2 سدههندی تانترا است که از 

 که حلاج در هند و کشمیر به سیاحت مشغول بود. 

تعبیرش فرهنگی نمودی از این انعکاس چون هم توانبینیم که میهایی میگاه اشارهدر آرای حلاج 

خویش را به اثبات رسانید.  خداوند با کلمات  »گوید که می 2«و یحق الحق بکلماته»ی در شرح آیهمثلاً  کرد.

ای مانترهچون همکه آفرینش )فیکون( پیامدش بود  را «کنُ»خود آوای  ،. یعنی۳«آنچه تحت کُن پدید آورد

بر حروف نوشتاری به تأکیدی  همدر آثار او  دهد.کند که حق را به کلمات )و نه آواها( پیوند میتصویر می

بینیم. یعنی بر خلاف دین زرتشتی را در سنت تانترا هم میتأکید  شود. مشابه اینجای آواهای گفتاری دیده می

که آن را  ،های هندویی قدیم و مذهب یوگادانست و سنتار میکه مانتره را از جنس کلام بیان شده و صداد

دانست، سنتی شکل گرفت که قالب نوشتاری را مقدس به همین خاطر با دم و نفس و طنین صدا مربوط می

 کرد.از صدا قلمداد میتر مهم دانست و آن رامی

گیری در این مورد در آیین بودایی دوگانه بود. در ایران شرقی که خاستگاه و جالب آن که موضع

اما دین  ،اش را داشت و با صدا پیوند خورده بودتکامل دین بودایی بود مانتره همان معنای زرتشتیکانون 

رد و در آنجا حروف و ی تمدنی به سمت نوشتار چرخش کبودایی وقتی به چین انتقال یافت در این زمینه

 علایم تصویری بودند که برجستگی بیشتری پیدا کردند. 

نمودش در ترین مهم ناگفته نماند که سنت مشابهی از دیرباز در خود ایران هم وجود داشته است، که

ی چه کاسه»است و این همان است که در قرون بعدی و زبان پارسی عامیانه به « ی دعاکاسه»دوران ساسانی 

های دعا اغلب سفالی بودند و به خاطر نوشته شدن دعاهایی بر سطح دگردیسی یافته است. کاسه« کنم؟

وردهایی به زبان سریانی یا  وشان اهمیت داشتند. این دعاها اغلب بندهایی از تورات بود و گاه شعرها داخلی

شد و فرض بر آن بود که اگر کسی میها برای جادوی درمان به کار گرفته گرفت. این کاسهآرامی را در بر می

                      
۱. Flood, 2018: 158-161. 

 ..۸2ی ی یونس، آیهسوره .2

 .۱۳۵: ۱۳۷۹حلاج،  .۳
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با شکلی نوشتاری جا این آن دعاها به بدنش وارد خواهد شد. روشن است که درتأثیر  از درون آن آب بخورد،

 از کلام مقدس سروکار داریم که با تعبیری جادوگرانه از مانتره پیوند خورده است. 

شده به چندین ه تقدس حروف و کلمات نوشتههای بوداییان چین و پیروان تانترا بترین اشارهکهن

گردد، و بنابراین به احتمال زیاد خاستگاه اصلی این سنت ایران های دعای ساسانی باز میپس از کاسه سده

ی تقدس زبان بوده و هم در مرکزی بوده است. این امر دور از ذهن هم نیست، چون ایران هم خاستگاه ایده

تأکید  این ،است. به هر رویشده محسوب میهای گوناگون ها و نویسهرقیب خطسراسر تاریخ زایشگاه بی

 شود. یابد نزد حلاج هم دیده میبر تقدس حروف نوشتاری که در همان زمان در آیین تانترا برجستگی می

ها بوده است. ها و خطتوجه به این نکته هم لازم است که این دوران در ضمن عصر تحول نویسه

حلاج شکلی نهایی به خود گرفت و زبان پارسی  عربی در همین دوران زندگی ـ گذاری خط پارسینظام نقطه

شد، نخستین متون نوشتاری مفصل به تدریج در مقام زبان ملی جایگزین پهلوی می سدهدری که در همین 

هم در همین را خود را پدید آورد و به صورت شعر درباری نهادینه شد. نظام عددنویسی مشهور به هندی 

زبان عربی وارد کرد. بنابراین تقدیس حروف امری منعفلانه و شیداگونه ی هنگام ابویوسف کندی به دایره

اش با آمده که در ضمن با تحول خط و به کارگیرینبوده، بلکه از کوششی خردمندانه و افزارمندانه برمی

ف ی حلاج از نمودار و ترسیم علایم رمزی با حروی سخاوتمندانههای خلاقانه همراه بوده است. استفادهروش

 را نیز باید در همین بستر جای داد و فهمید.

عربی در زمان حلاج تازه در حال  ـ کنند که خط امروزین پارسیاغلب این نکته را فراموش می

زمان و مکان ظهور  ،تکامل بوده و چیزی پیشاپیش موجود و مستقر نبوده که بدیهی انگاشته شود. در واقع

رخدادها نیکوست  پوشانیِجالب توجه داشته است. برای فهم این همهای اصلی با جایگاه حلاج تقارنی خط

که همشهری بنگریم که ابوعلی محمد بن علی بغدادی مشهور به ابن مقله بیضاوی شیرازی اگر به دستاورد مهم 

عربی را بازبینی کرد  ـ های پارسینویسه ق.( 2۹۵) ۴2۸۷در سال و نسل حسین بن منصور حلاج بود، و هم

 را در شش نوع خط نو بازتعریف کرد.  و همه

پروردگان خاندان ابن فرات بود و در دولت عباسی نقشی دیوانی داشت و ناظر امور ابن مقله از نمک

بود و در دوران خلیفه مقتدر و قاهر و راضی به مقام وزارت هم رسید. او  رودانمیانمالی در نواحی مختلف 

در زندان زبانش را بریدند و  ق.( ۳2۸) ۴۳۱۹اش زندانی شد و در نهایت به سال بارها به خاطر نقش سیاسی
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 رساله فی»و « رساله فی علم الخط و القلم»درگذشت. از ابن مقله شیرازی دو کتاب خاطر این شکنجه به 

 باقی مانده است.« میزان الخط

شود که در زمان او خط نیز مانند موسیقی و معماری و نقاشی از قواعد ی آثار او روشن میاز مطالعه 

ی مستقیم عربی ادامه ـ ی پارسیکرده و این نشانگر آن است که خطوط نوساختهای پیروی میریاضی پیچیده

وجود داشته است. وگرنه این همه دقت و پیچیدگی  زمینایرانیش در اند که پیشاپای بودهسنت تاریخی دیرینه

شناسی خط به زبان اعداد چیزی نیست که طی چند ی زیباییها و ترجمهریاضی شکل خط بندیصورتدر 

 نسل از هیچ پدید آید. 

طوری که  ،آوردخطی دیگر پدید میهر یک  کرد و با اصلاح و بازسازیهایی ابداع میخطابن مقله  

این خط از تحول  .خط نسخ را ابداع کرددست یافت و ترکیبی متوازن به  ق.( ۳۱۰تاریخی ) ۴۳۰۱در سال 

 ـ آن نقطه عطفی در سیر تکامل خط پارسی پیدایشی خودش بود. که آن هم آفریدهثلث ایجاد شده بود 

گذاشت. نامش را هم برای تأثیر  خود های بعد ازی خطبود و بر همهنواز چشمچون بسیار زیبا و  ،عربی بود

  های دیگر را منسوخ ساخت.اند که به سرعت فراگیر شد که نویسهاین نسخ گذاشته

هایش ها و مقیاسعربی بوده که بر اساس معیار نقطه اندازه ـ اولین نسخه از خط پارسی احتمالاًاین 

کرده باشد. چون در گیری وام تر به ویژه اوستاییقدیمیهای این قاعده را از خطهر چند  ،استانده شده است

ی شناسانهحروف اوستایی قواعد زیبایی

مشابهی حاکم است که بعید است 

ی حاکم دوازده قاعده تصادفی بوده باشد.

عربی برای  ـ بر خوشنویسی خط پارسی

نخستین بار در نسخ سازماندهی و تبیین 

یب و ترک :عبارت بودند ازها این شدند و

ی و نسبت و ضعف و قوت و سطح سکر

و دور و صعود و مجاز و اصول و صفا 

 و شأن.
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را به اصطلاح  (محقق و ریحان و نسخ و ثلث و توقیع و رقاعی که ابن مقله پدید آورد )شش خط 

ی مهمی در تاریخ تحول شان به دست ابن مقله نقطهنامند و تدوینگانه( میهای شش)نویسه« خطوط سته»

ی پیشین بیرون و از حالت آشفتهشود میخط استانده این عربی بوده و از این زمان است که  ـ خط پارسی

اش های پرشمار قبلیو نسخه شوداکم میاش حی مشخصی بر خوشنویسیشناسانهآید و قواعد زیباییمی

 .گرددمنسوخ می

ی قرن چهارم تاریخی )میانه ۴۴ یسدهکه همگی از کوفی برآمده بودند، تا ابتدای  ،این شش خط 

شدند. حتا متونی مثل تفسیر قرآن هجری قمری( تثبیت شدند و هم متون پارسی و هم عربی با آن نوشته می

شده است. روند درهم فشردن پهلوی را حفظ کرده هم با همین خطوط نوشته پاک که عناصری از زبان 

که ابداع بزرگ و مهم ابتدای دوران ساسانی بود، چنان که دیدیم به خط  ،نویسی کلماتحروف و یکپارچه

های بعدی را نیز ها راه یافت و همین روند بود که خطی یادشده از نویسهعربی و هر شش نسخه ـ پارسی

ها( ی قوت خط الفبایی )نوشتن واجد آورد. اهمیت ابداع ساسانیِ به هم چسبیدن حروف آن بود که نقطهپدی

کرد. یعنی کلمات نوشته ترکیب میبا هم نگار )نمایش یک کلمه با یک علامت( را ی قوت خط اندیشهنقطه و

کردند، و در ضمن ص اشاره میای مشخشدند که یکپارچه به واژهنگارهایی شبیه میبه اندیشههر یک  شده

 پذیر بودند.به حروفی الفبایی هم تجزیه

 ـ کرد، خط پارسیدر همان زمانی که حلاج رمزهای حروفی خود را ابداع می دقیقاًبه این ترتیب 

وجوشی که اش تازه در حال زایش بود. فضای پرجنبشناسانهعربی نیز در حال تحول بود و ساختار زیبایی

شان های گوناگون پهلوی و سریانی و آرامی و مانوی و اوستایی در کنار هم رواج داشتند و در میانهدر آن خط

ی اهمیت هایی رنگارنگ دربارهشد، بستری زاینده بود که اندیشهی امروزین هم داشت زاده میخط تازه

 یافت.حروف و کلمات در آن نشو و نما می

اند که وقتی حلاج در بغداد گفتهشود. ین نگرش حروفی دیده میهایی زیادی به ادر آثار حلاج اشاره

اش ی مهمانی وی را به خانهوارد شد هارون مداینی مشایخ شهر را گرد آورد تا با او مناظره کنند و به بهانه



438 

 

و از  هحاضر شدمناظره در مجلس ریافت که با خیال مهمانی به آنجا رفته بود، وقتی دحلاج  .دعوت کرد

 ۱شان خواند:شان آگاه شد، خشمگین شد و این شعر را براینیت

 هلَا عَرفَتَ حَقیقَتی وَبَیانی  عَن شانیی هیا غافِلاً لِجهَالَ»

 منِ بَینِها حَرفانِ معَجومانِ    أحَرُفٍی هفَعِبادَتی لِلَّهِ ستَِّ 

 إیمانیفی العُجمِ مَنسوبٌ إِلى    حَرفانِ أَصلیٌِّ وَآخَرُ شَکلهُُ 

 حرَفٌ یَقومُ مَقامَ حرَفٍ ثانِ   فَإِذا بَدا رَأسَُ الحُروفِ أَمامَها

 2«فی النورِ فَوقَ الطورِ حینَ تَرانی  أَبصرََتنی بمَِکانِ موسى قائمِاً

 دانی که حقیقتم چیست و بیانم چیست؟ای که به خاطر نادانی از ارج من غافلی، چه می»

 دار استشان دو حرف نقطهت، که در بینپس نیایش من برای خدا شش حرف اس

 منسوب شده استبه آن  اش از ایمانمدو حرف، آن که در اصل )نقطه دارد( و دیگری که شکل نقطه

 ایستدشان بگذاری، حرفی در جایگاه حرف دوم میها را در جلویپس وقتی سر حرف

 .«بینمگویم:( تو را میام؟ زمانی که )میایستادهبینی که در نورِ بالای )کوه( طور در جایگاه موسی آیا مرا می

آن را به زبانی جا این اما ،ی حلاج هنگام نیایش چه بوده درست معلوم نیستاین که ورد و مانتره

توان چنین نوشت که عبارتی بوده با شش حرف که یکی از آنها نقطه را میمسأله  صورترمزی شرح داده و 

اش شده است. آن حرفی که نقطهدار خوانده میحرفی نقطهچون هم طه نداشته، اماداشته و دیگری با آن که نق

اش )ا( نقطه ندارد، ولی وقتی نوشته الف بوده که در شکل اصلی احتمالاًشود، از سر ایمان به آن افزوده می

ها ر حرفسکند و در ضمن نماد عدد یک و حق و خدای یکتا هم بوده است. شود )الف( یک نقطه پیدا می

فی النورِ فَوقَ »گوید تواند با این حروف ترکیب شود هم همین الف بوده است. مصراع آخر که میکه می

در این بین جای توجه دارد چون انگار حلاج این مانتره را ابزاری برای وصل به خداوند « الطورِ حینَ تَرانی

 دانسته است.ی وی میو مشاهده

                      
 .۳۷-۳۶: ۱۳۶۷ماسینیون و کراوس،  .۱

 .۳۴2: ۱۳۷۹حلاج،  .2
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 ی مرموزادهد که واژهماسینیون در گردآوری خود آورده، و نشان میداریم که در دست حکایتی دیگر  

ابوالقاسم عبدالله این روایت را  ۱است.بوده قائل  اهمیتی کانونیبرایش حلاج مانتره وجود داشته که چون هم

گوید وقتی حلاج به بغداد آمد و مردم دورش جمع شدند، یکی از مشایخ بن جعفر محب نقل کرده و می

بغداد از یکی از اعیان به نام ابوطاهر الساوی خواست تا به افتخار ورود حلاج بزمی بیاراید و مهمانی بدهد. 

د و به مآ)رامشگری( ی بزم قوالی کرد و در میانه ابوطاهر چنین کرد و حلاج را با مهمانانی دیگر دعوت

 دستور حلاج آوازی خواند و همه حالی بردند. 

 گفت:  «درخشیددر وجد و حالی که انوار حقیقت از او می»شان برجست و گاه حلاج از میانآن

 وَمَعجومانِ واَنِقطَعََ الکَلامُ   أحَرُفٍ لا عُجمَ فیهای هثَلاثَ»

 وَمَتروکٌ یُصَدِّقُهُ الأنَامُ    یشُاکِلَ وَأجُدیهِ فَمَعجومٌ 

 2«فلَا سَفَرٌ هُناکَ وَلا مُقامُ    وَباق الحرَفِ مَرموزٌ مُعمَىّ

دار و )بهتر است که( سخن ای درشان نیست، و دو )حرف( نقطهسه حرف است که نقطه»یعنی: 

 بریده شود

ی ست که همها ای( که داردش، و )آن یکی( رها شدهایریختِ است با آن )کلمهدارها همپس یکی از نقطه

 شمارندآفریدگان درستش می

 .«ی حروف مرموز است و پرابهام، پس نه آنجا )راهی برای( سفر کردن هست و نه منزلگاهیو بقیه

 .نقطه دارددار و سه حرف بیای پنج حرفی سروکار داریم که دو حرف نقطهمعلوم است که با واژه

یا حتا « ج ـ چ ـ ح/ خ»یا « ع/غ»یا « د/ذ»ها ریختی همسان دارند، و این باید به نقطهبیو دارها طهیکی از نق

دار صدا برابر است. حرف نقطهمربوط باشد، و حلاج گفته که کل کلمه با صدای این حرف بی« ف ـ و/ ق»

، باشداین دو حرف ع و غ شاید (. بنابراین الأَنامُوَمَتروکٌ یُصدَِّقُهُ پندارند )ی آفریدگان درست میدیگر را همه

ی مورد نظر چیست درست روشن نیست، اما دانند. این که کلمهبه معنای چشم را همه درست می« عین»که 

 دار دیگر هم دارد.تواند حدس زد که پنج حرفی است و ع و غ در آن به کار رفته و یک حرف نقطهمی

                      
 .۳۶: ۱۳۶۷ماسینیون و کراوس،  .۱

 .۳2۳: ۱۳۷۹حلاج،  .2
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های آرای حروفی و توجه به رمزگان نویسایی در مقام خشتیکی از نمودهای برجسته شدن 

ی قرآن ی حروف مقطعههای جدی دربارهی معنا، آن است که در این هنگام برای نخستین بار بحثسازنده

های مدنی حاوی این حروف های مکی وجود دارند و تنها سورهشود. حروف مقطعه در ابتدای سورهآغاز می

ی معنای این حروف از دیرباز اند. دربارههای آغازین هجرت نازل شدهتند که در سالعمران هسبقره و آل

اند و برخی که نظرهای گوناگونی بین مسلمانان وجود داشته است. اغلب مفسران آن را بخشی از قرآن دانسته

دانند که یوسف می های دوران حجاج بنها و افزودهگذاریگیرد، آنها را برچسبمعاصران را بیشتر در بر می

 در جریان گردآوری قرآن کاربردی داشته و به متن وارد شده است.

در دوران حلاج این نظر به کرسی نشسته بود که حروف مقطعه خاستگاه وحیانی دارند  ،با این حال

حروف ی صفات خداوندی یا سرواژهها این کنند. از ابن عباس نقل شده کهو معنایی رمزآمیز را بیان می

ی مریم را نماد کریم و هادی و حکیم و علیم چنان که کهیعص در ابتدای سوره ،ی اسم اعظم استبرسازنده

« علیم»دانست. صبحی صالح اما این نظر را مردود دانسته و پرسیده که از کجا معلوم ع علامت و صادق می

 ؟ «عزیز»بوده و نه 

الدین شیرازی معتقد بودند این حروف رازی را امام جعفر صادق، ابولیث سمرقندی قرطبی و صدر

در خود دارند که فهم آدمیان برای یافتن راه گشودنش بسنده نیست. زمخشتری و سیبویه و زید ابن اسلم 

گوید خداوند با آوردن این حروف در اند، و کلبی میگفتند این حروف در اصل اسم رمزیِ سوره بودهمی

 گند خورده است. ها به نام خود سوابتدای سوره

گفتند اگر شیعه میمثلاً  اند.ها هم این حروف را به دعواهای بین خود وارد کردهها و شیعهسنی

ها با است، و سنی« صراط علی حق نمسکه»حروف تکراری را حذف کنیم، این مجموعه نشانگر عبارت 

ها دانسته ی سورهرا اسم اولیه است. طبرسی این حروف« صح طریقک مع السنه»گفتند منظور همین منطق می

بر این که کلام خداوند از تأکید  شود وی قرآن مربوط میو زمخشتری گفته به تحدی پیامبر اسلام درباره

 اش روشن است، چون در زمان نزول قرآن حروف پارسیسخنی که نادرستی ؛حروف عربی تشکیل یافته است

 عربی هنوز تکامل پیدا نکرده بودند. ـ

کنندگان قرآن به گوید این حروف بعدتر توسط جمعاین میان البته نظر نولدکه را هم داریم که میدر 

اند. محمدعلی صابونی در ها افزوده شده و ابتدای نام حافظانی است که آن سوره را در یاد داشتهابتدای سوره
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تن کنجکاوی کافران به فهم گوید هدف از این حروف جلب توجه مخاطبان و برانگیخمی« صفوه التفاسیر»

اند در ابتدا به صورت گوید حروفی که در یک سوره بسامدی بیشتر داشتهمتن بوده است. رشاد خلیفه می

های همسان دارند با حروف هایی که مضموناند، و علامه طباطبایی معتقد است سورهحروف مقطعه ذکر شده

  .اندشان رمزگذاری شدهی مشابه در ابتدایمقطعه

ترین پیشنهادها در این مورد را سعد عبدالملک عدل در دوران معاصر پیشنهاد کرده و یکی از جالب

اند. به ای به زبان مصری دوران صدر اسلام )یعنی قبطی( بودهاز این حروف در اصل کلمههر یک  گفته که

« هاء»و « راز را فاش کردن، آشکار کردن حقیقت»یعنی « کاف»دانیم که در زبان قبطی عنوان مثال این را می

و « یکو، زیبا، صادقن»یعنی « عین»و « برای تو»در وضعیت خطابی یعنی « یاء»و « بنگر، به هوش باش»یعنی 

یعنی « قاف»و « فرود آمد، تباه گشت»یعنی « نون»و « مرد»یعنی « طا»و « گویدقصه، حکایت، می»یعنی « صاد»

 «. سرگشته شد، مبهوت گشت، تکبر ورزید»

ایست به زبان قبطی به این معنا که: ی مریم در اصل جملهدر ابتدای سوره« کهیعص»به این ترتیب 

و حروف آغازینش یعنی « طه»یا نام سرود «. شودباش، راز حکایتی زیبا ]برایت[ فاش میآهای، هشیار »

ی قاف در آغاز سوره« ق»و « چنین[ نازل شد که...»]ی نون یعنی در ابتدای سوره« ن»، و «آهای، ای مرد...»

 .۱ «از آن مبهوت گشت که...»یعنی 

ی کل متن قرآن برداشتی مقطعه و هم دربارهی حروف اش هم دربارهحلاج در بستر آرای زمانه

زیرا که در آن آیات  ،قرآن قیامت است»گوید: میمثلاً  داده است.حروفی داشته و رمزهایی را به آنها نسبت می

که قرآن دانست، گویی در قیامت است. آنچه قرآن خبر  ربوبیت است. خبر محشر و مستقبل تا آباد است. هر

گوید: اش بوده و میی متن قرآن به ویژه ناظر به حروف برسازنده. برداشت او درباره2«شدداده گویی که معاینه 

قرآن زبان هر دانش و زبان قرآن حروف به هم پیوسته و متخذ از خط استوا است که بیخ آن در زمین استوار »

 .۳«گرددی آن در آسمان است و این همانی است که توحید به دور آن میو شاخه
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روشن است که با متن قرآن آشنایی دقیق و  حلاججامانده از از آثار بهف آنچه طبری گفته، بر خلا

ی کرده و تفسیرهایی دربارهعمیقی داشته و بخشی از گفتارها و معانی مورد نظرش را بر آیات قرآن متکی می

تفسیری که حلاج از قرآن کردیم. شرح همین کتاب جای جای شان را در آیات هم از او باقی مانده که عمده

ها را وارسی کند، در هر نوبت یک یا چند آیه از هر به دست داده انتخابی است و به جای آن که کل سوره

بخشی از تفسیرهای « حقایق التفسیر»کند. سلمی در گیرد و سخن خویش را بر آنها سوار میسوره را برمی

م.(  ۱۹22 /.خ ۱۳۰۱) ۵۳۰۱آن را استخراج کرده و به سال و در دوران معاصر ماسینیون  ۱حلاج را نقل کرده

 در پاریس به چاپ رسانده است.

 در قرآن دانش هر» :گویدبه حروف مقطعه شایان توجه است. چون می حلاج در این میان توجه

ها هستند و علم حروف در لام الف و علم چیزی وجود دارد و علم قرآن در حروفی است که در اوایل سوره

م الف در الف و علم الف در نقطه و علم نقطه در معرفت اولیه در ازل و علم ازل در مشیت و علم مشیت لا

 . 2«در غیب الهو و غیب الهو چیزی به مانندش نیست

است و « لا الله الا الله»اش به اشارهقاعدتاً  الف )لا( است و ـ گوید کل علم قرآن لامدر این معنا می

اند. جالب شمردهمیتر مهم دومی «الا الله»اولی را از  «لا اله»این رویکرد شورشیان بر شریعت اسلامی بوده که 

ی آن که حلاج این لا را به الف )نماد بذر نخستین آفرینش( و الف را به نقطه )نماد اتم و جزء برسازنده

اگر  ۳داند.می« غیب او»داند و آن را در نهایت ه مشیت )حرکت و جنبش هستی( مربوط میگیتی( و نقطه را ب

شود و نه حرکت هستی زیر ها زیر فرمان بخت بدل میرا جدی بگیریم، مشیت به جنبش اتم« لا»آن تعبیر 

 ی خدا، چنان که مشاییان ارسطویی باور داشتند.فرمان اراده

 گوید:لاج با الف و لام جای توجه دارد. در شعری میدر میان حروف به ویژه بازی ح

 و تَلاشتَ بِها همُومی و فِکری  أحرفٌ اربعٌ بهِا هامَ قَلبی»

 و لام علی الملامهِ تجَری ألف تألفُ الخلائقَ بالصُنعِ 
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 ۱«ثمَّ هاءٌ بِها أهمِیم و أَد ری  ثُمَ لامَّ زیادهٌ فی المعانی

 کنداندازد و اندیشه و اندوهم را منهدم میمیچهار حرف است که دلم را جنبش »

 آن الفی که مردمان را با مهارت درنوشت و لامی که بر ملامت جاری شد

 .«دانیکه سرگردانم کرد، خودت می« هاء»تر است، و بعد آن بعد آن لامی که در معنا افزون

الف نخستین با مهارت  گویداست. حلاج می« الله»ی آشکار است که منظور از چهار حرف، کلمه 

نویسایی مردمان پیوند خورده )ألف تألفُ الخلائقَ بالصُنعِ( و این از آن روست که الف نخستین حرف الفبا و 

گوید لام اول از سر ملامت بیان شده و لام دومی معنایی ی سایر حروف است. بعد میبه روایتی برسازنده

ابتدای کلمه « ـ ال»روست که لام اول در ترکیب  ه نظرم از اینگوید بتر دارد. این که چرا چنین میافزون

دهد، که از دید حلاج ارجاعش به حق نادرست و ناممکن است و از آن رو نوعی تعبیر معرفه به دست می

تواند باشد که یعنی خداوند، و می« له/ اله»تواند در پیوند با حرف بعدی داندش. لام دوم اما میملامت حق می

داند. تر میعلامت انکار باشد و جالب است که حلاج معنای این یکی را از آن یکی افزون« لا»به تنهایی هم 

ضمیر متصل هم خوانده چون هم دلیل است کهبه آن  ی سرگردانی است و شایدآخر هم از دید حلاج مایه« ه»

 کند.اشارت می« او»شود و به می

علمی که پیامبر رسالت تبلیغ آن را دریافت، »گوید: می 2«ه الا الله...فأعلم انه لا ال»ی حلاج در شرح آیه

ها در لا است و علم لا در الف است و علم الف در نقطه است و علم نقطه در هاست. علم صامتعلم صامت

معرفت نخستین و معرفت نخستین در ازل است. معرفت ازل در فیض اول است و فیض اول در راز هو است 

و نقل قولی دیگر از او داریم به این شکل  .۳«قتی این آیه را فرمود پیامبر را به بیان این راز دعوت کردو خدا و

کند برای غرقه شدن در کفر تن در داده است. و کسی که  وجوجستکسی که توحید را در غیر لام الف »که: 

برخاسته که در پس آن  وجوستجکند در میان حیرتی نکوهیده به  وجوجستهوهویت را در غیر خط استوا 

 .۴«هیچ آرامشی نیست
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های مرسوم گوید، به مفهوم صدور نزدیک است و این یکی از انگارهی فیض میآنچه حلاج درباره

معرفت ازل در فیض اول است و فیض اول در راز هو »ی آفرینش بوده است. این جمله که حکیمانه درباره

مایعی از ظرفی دارد. یعنی  اشاره به سرریز شدن« فیض»کند و ، به آفرینش از راه فیضان اشاره می«است

آفرینش از جنس لبریز شدن حق از خود و سرریز شدن موجودات از وجود مطلق بوده است. مضمون صدور 

و اسماعیلیه رواج داشته است.  کند و بیشتر نزد فیلسوفانی تابیدن نور از چراغ بیان میهمین معنا را با استعاره

صدور وضع کرد به در مورد  یانوشت، ابونصر فارابی قاعدهدر همین دورانی که حلاج این جملات را می

شود، و به این ترتیب یعنی از یکتا تنها چیزی یکتا صادر می«. الواحد لایصدر عنه الا الواحد»که این شکل 

بندی را ندارد و بیشتر این مرتبهمعمولاً  شد. فیض امابه گام تبدیل میآفرینش به مراحلی پلکانی از صدور گام 

 گیرد.حالت پیوستاری و سیال به خود می

کند که الف را به الفت و لام را چنین تفسیر می فی اعراابتدای سوره« المص»در جایی دیگر حلاج  

الفت لا ملک »ی کند. یعنی این حروف را سرواژهرا به لا و میم را به ملک و صاد را به صدق منسوب می

ی همین حروف گفته که الف ازل است و لام ابد است و میم در جایی دیگر درباره ۱توان پنداشت.می« صدق

ال کسی است که به او بپیوندد و انفصال کسی که از او جدا شود. و در حقیقت نه اتص»مابین آن دو و صاد 

 .2«های حق از الفاظ و عبارات به دور استاتصال است و نه انفصال و گنجینه

آن به زبان پرهیز  داند و از فروکاستنبا آن که در نهایت امر قدسی را فراتر از کلمات میجا این در 

نگرد. اگر الف و لام نشانگر ازل و زرتشتی به دنیا می ـ مزدکیفتی حروفی و در چارچوبی کند، اما در بامی

همان « الم»ی شان باشد، یعنی که حروف مقطعهی میانی آغاز و پایان زمان باشند و میم فاصلهابد یعنی نقطه

اش جای گرفته که زمان کرانمند در نگاه زرتشتی است که اول و آخری دارد و دوازده هزار سال در میانه

دوران نبرد اهورامزدا با اهریمن است. حلاج صاد را هم به معنای اتصال یا انفصال از حق گرفته، و این هم 

کنند و بر اساس آن به ها با انتخاب آزاد خویش تعیینش مید اشه )حق( است که منبرخورداری یا طر دقیقاً

 شوند. اشون یا اشموغ تبدیل می
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کسی که خدا »حلاج نوبتی در مسجد منصور برنشست و به ابراهیم بن سمعان گفت: گویند که می

ده میان الف و نون )یاء در أین( شکه او را در حرف واقعیابد و آنکند می وجوجسترا از میم و عین )مع( 

ها پاک و مقدس و از خاطرهای های گمانیابد. چه خدا از مبهمات و پوشیدگیکند هرگز نمی وجوجست

... حرف میم راهگشای بالا و پایین و حرف عین راهگشای دور نزدیک این مقصد ۱پراکنده برتر و منزه است

 .2«است

دیگر محدود نیست و میم و چند حرف منسوب کردن جوهری ویژه به حروف تنها الف و لام و  

هایی از حروف ویژگیهر یک  های بعدی بهی کیمیاگران و معتقدان به علم جفر در دورانانگار حلاج با شیوه

موسی لوح انوار سین یاسین و »از او نقل شده که « س»ی حرف دربارهمثلاً  داده است.ذاتی را نسبت می

 .۳«باشدتر میحقیقت است و از یا و مو به حق نزدیک

گردد. او ی یاسین )یس( بازمیکرده که باز به همین حروف مقطه لمردویه داستان دیگری از او نق 

گریستند. پس در همان حال آمد کند که حلاج در بازار قطیعه بغداد گریان شد و مردم به همراهش مینقل می

پسرش تا به مسجد عتاّب رسید و آنجا برای مردم سخنرانی کرد، اما بخشی از آن برای مخاطبان نامفهوم بود. 

ای مردم بدانید که هیاکل به یاهوی او قائم و اجسام » ۴بازار گفت:این ی بن مردونیه نقل کرده که حلاج در عل

  .۵«ی اصلی هستندبه یاسین او متحرک است و هو و سین دو راه برای رسیدن به شناخت نقطه

توان از باورهای نقطوی هم در سخنان او می یهایی جالب توجه در آثار حلاج آن است که رگهنکته 

شود. گزارش مهم در این ها بعد مشهور و مدون میسدهاش یافت، و این گرایشی است که در شکل پخته

نقطه اصل هر خطی »گوید از حلاج شنیدم که گفت: مورد را شیخ ابراهیم بن عمران نیلی به دست داده که می

نیاز است و نه نقطه هایی در هم پیوسته است. پس نه خط از نقطه بیقطهاست و خط به تمامی متشکل از ن

افتد، به آن  یابد. و هرآنچه چشم بینندهاز خط. و هر خط راست یا کجی از عین نقطه و توالی آن تحرک می
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 آن چیزی که به چشم در آید ست میان دو نقطه و این دلیل بر تجلی و نمایان شدن حق است از هرا اینقطه

ها عبارتند هم سرفصل طس دهم. در ۱«ام: چیزی ندیدم مگر آن که خدا را در آن چیز دیدمو از این روی گفته

 سراج و فهم و صفا و دایره و نقطه و ازل و التباس و مشیت و توحید و اسرار فی توحید و تنزیه.  :از

همان روشی است که این تجزیه کردن زبان به کلمات و کلمات به حروف و حروف به نقطه،  

ی حرکت در مکان مطلق و تهیا و های دیگر حلاج دربارهبردند و با توجه به اشارهگرایان به کار میاتم

دهد که به احتمال زیاد او مکان کرانمند جای دارد، نشان می ـ اصرارش بر این که امر قدسی مستقل از زمان

  گرا بوده است.نیز اتم
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 دار  و   : حلاج چهارم  گفتار

 

اما با این  ،ها و بگیر و ببندهای فراوان همراه بودهفت سالی که حلاج در زندان بغداد گذراند با محدودیت

شد. این ای آرام و آسوده محسوب میحال برای مردی که سراسر عمر خود را در سفر گذرانده بود مرحله

کرده و نفوذش در شهر بغداد تا درون  حقیقت که او در این مدت حجم به نسبت چشمگیری نوشته تولید

عاملی بوده که قاعدتاً  دهد که از فعالیت و توان او کاسته نشده و اینشبستان خلیفه رسوخ کرده، نشان می

 دشمنانش را به تجدید محاکمه و قتل او برانگیخته است.

پشتیبانش ترین مهم بود.توز پیدا کرده در این دوران حلاج هم دوستانی ثابت قدم و هم دشمنانی کینه

 نبان حلاج. دشمن بزرگش هم حامد بدر این هنگام نصر قشوری نام داشت که حاجب خلیفه بود و زندان

 ی زندان به منصب وزارت رسید. در پایان این دورهقدرتش به تدریج رشد کرد و عباس بود که 

های حلاج کتابی نوشته است تیی خوارق و تردسابوعلی هارون بن عبدالعزیز اوراجی کاتب درباره

خواست نزد کس می ای بزرگ ساخته بود و هرو در آن اشاره کرده که نصر قشوری برای اقامت او حجره

دانست و نوبتی او را نزد خلیفه بایست از او اجازه بگیرد. این مرد حلاج را مردی مقدس میحلاج برود می

گوید حلاج با نهادن دست شان را درمان کند. هارون کاتب مییو مادر خلیفه برده بود تا درد امعاء و احشا

 ۱شان را شفا داده بود.بر جایگاه درد و خواندن آیاتی از قرآن بیماری

دهد. میشل این که زندان حلاج بنایی مجزا بوده جای توجه دارد و شأن و اهمیت او را نشان می

نهادی مدرن است و از ترکیب نظارت بر « زندان»کرده که  به این نکته اشاره« مراقبت و تنبیه»فوکو در کتاب 

 ۱۸)ق  ۵2 سدههای پایانی دههها ناشی شده است. او زمان پیدایش این نهاد را در رفتار و محصورسازی بدن

                      
 .۴2-۴۱: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۱
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دوی این  این برداشت او البته نادرست است و نهاد زندان با هر ۱داند.دهد و اروپا را زادگاه آن میم.( قرار می

 زمینایرانچندان که بخش مهمی از رخدادهای تاریخی  ،وجود داشته است زمینایرانکارکردها از دیرباز در 

از فرار شاهنشاه قباد ساسانی از زندان با یاری خواهرش گرفته تا اسارت  ؛در پیوند با این نهاد رخ نموده است

مانی پیامبر و اندیشمندان و شاعرانی مثل  ،در این میان دورافتاده.ای قلعهدیرپای شاه اسماعیل دوم صفوی در 

حلاج را هم داریم که دیرزمانی زندانی بودند و در سهروردی و الشعراء بهار و مسعود سعد سلمان و ملک

 همین فضا آثاری ماندگار خلق کردند.

ای که اما نکته ،داردهای مربوط به نهاد زندان در ایران به پژوهشی مستقل و پردامنه نیاز تحلیل داده

تشدید برای صدای  ینوعی جعبهچون هم توان گفت آن است که انگار در ایرانی این نهاد تنبیهی میدرباره

کرده است. چون اندیشمندان زندانی اغلب در زندان آثاری چشمگیر پدید آورده و در افراد فرهیخته عمل می

توانیم تا اطلاعاتی به نسبت دقیق در دست داریم و از این رو میی زندان حلاج اند. دربارهنهایت منتشر کرده

 حدودی شرایط زیست او در این هفت سال را بازسازی کنیم.

نصر قشوری از خلیفه اجازه گرفت تا حلاج را در زندان انفرادی گزارش کرده که پسر حلاج حمد 

اش را مسدود ش ساختند و در بیرونیای کوچک برایحبس کند. به این ترتیب در کنار زندان بغداد خانه

رفتند. به همین کردند، طوری که فقط با یک در به درون زندان راه داشت. اما با این حال مردم به دیدارش می

خاطر ملاقات با او را هم منع کردند و به این شکل او پنج ماه در حبس انفرادی واقعی گرفتار بود. در این 

اش باز انگار خانواده ،کدام یک بار توانستند با او دیدار کنند. با این همه رمدت ابن عطاء و ابن خفیف ه

گوید روزها در خدمت پدرش در زندان بوده، تا آن که به هجده اند و پسرش حمد میامکان دیدنش را داشته

 2رسد و خودش را هم دو ماه زندانی کردند.سالگی می

برای حلاج، کوششی بوده برای آن که ارتباط او را با  ای اختصاصی در زندانبنابراین ساختن خانه

ای به مریدانش قطع کنند. اما نصر قشوری که دوستدار او بوده اجازه خواسته تا برای این حبس انفرادی خانه

نسبت راحت برای حلاج فراهم آورد، و روشن است که تدبیرها برای قطع ارتباط او با خارج از زندان چندان 

                      
 .۱۳۷۸فوکو،  .۱
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هایی مثل گرفتار شدن پسر حلاج هایی از نوع آن پنج ماه و دستگیریرانه نبوده است. منعجدی و سختگی

 اند.نمودهشان رخ میدشمنان حلاج و سعایتکمین اند که با استثناهایی در این میان بوده

سختگیری هم به  ابن خفیف شیرازی که در زندان با حلاج در ارتباط بود و حتا در آن پنج ماهِ 

احمد بن فاتک همراه با حلاج در گوید دیدارش رفته بود، توصیفی از این فضا دارد که خواندنی است. او می

نصر نویسد که او می. کرد، و او برادر ابراهیم بن فاتک از مریدان حلاج بودو به او خدمت می زندان بود

و این دو در  ه بوددر آن فرش و رخت گستردبنا کرده و آسوده برای حلاج ای خلیفه خانهی با اجازهقشوری 

ی خدمتکاران در آنجا ای آراسته و نشستنگاهی نیکو و جوانی به گونهخانه»گوید و می ۱،زیستندآنجا می

کرد و رئیس شان میموعظهو رفت میبه نزدشان از دری که به زندان جانیان راه داشت حلاج «. ایستاده دیدم

و برخی از « کتاب الطواسین»حلاج در این فضا بوده که  2برد.به او پناه می شرفع مشکلاتزندان برای 

 های دیرآیندش را نوشت و بسیاری از اشعارش را سرود. رساله

 ،با دستیابی به قدرت ،. حامداین شرایط زمانی تغییر کرد که حامد بن عباس به مقام وزارت رسید 

الثانی جمادی 2) ۴2۹۷آبان سال  2۴ترک کرد و چنان که گفتیم روز سه شنبه بود واسط که را اش حکومتیمقر 

به وزارت رسیده بود، نصر قشوری با وساطت هر چند  . اوبا چهارصد غلام مسلح به بغداد وارد شد ق.( ۳۰۶

شد. از این رو آشکار بود که محسوب میهم و دشمن دیرین حلاج  پنداشتخود می شمناو را رقیب و د

 گار را بر وی سیاه خواهد کرد. روز

گیری ورود حامد به بغداد با کنار زدن خاندان آل فرات از قدرت همراه بود. خلیفه که به خاطر آسان

ابن فرات در گردآوری مالیات از او رنجیده بود او را خلع کرد و مقامش را به حامد داد و او هم بزرگان این 

. حامد شان آزارشان دادی اموالو برای مصادره محَُسِّن را دستگیر کرد خاندان از جمله ابن فرات وزیر و پسر

داشت با  مذهب اهل سنتبستام داشت، اما به خاطر تعصبی که در بنی بن عباس خود پیوندی با آل فرات و

او را برای آن به کار گماشته بود که نفوذ اصولاً  ورزید. خلیفه مقتدر همشیعیان این دو خاندان دشمنی می

 ،شخصی هم داشتمنافع در قلع و قمع این خاندان ها را کم کند، که چنین نیز کرد. او در این بین این خاندان

                      
 .۵۳-۵2: ۱۳۶۷ماسینیون و کراوس،  .۱
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های کلان کرده بود و نگران بود که ابن های فراوان و سوءاستفادهی امور مالی واسط نادرستیچون در اداره

 آگاه شود. قضیه از این فرات 

حامد اما تنها برای سرکوب مخالفان کارآیی داشت و مردی سالخورده بود که از حساب و کتاب و 

تبار بود ی ایرانیکه از دیوانیان باتجربه ،را علی بن عیسی بن جراحدانست. از این رو امور دیوانی چیزی نمی

گری از جمله مستوفیی کارهای منصب خویش به خدمت فراخواند و همه ،و در همین بین به زندان افتاده بود

 متمرکز ساخت. مخالفانش را به او سپرد و نیروی خود را برای مبارزه با 

ی حلاج دستیار حامد بن عباس بود، از وابستگان به که در ماجرای محاکمه ،این علی بن عیسی

نشیبی داشت. دشمن بزرگش ملکه شغب بود که تبار ترک خاندان ابن فرات بود و زندگی سیاسی پر فراز و 

و رومی داشت و رهبری جناح سربازان ترک را بر عهده داشت. در دوران اقتدار او علی بن عیسی را به زندان 

 انداختند و اموالش را مصادره کردند. 

حامد از قدرت حلاج هم در این میان بیکار ننشسته باشد و برای کنار زدن دهد که شواهد نشان می

ی حامد ی او در نتیجه از تقاطع دو جریان ناشی شد: یکی دسیسهتدبیرهایی اندیشیده باشد. تجدید محاکمه

های یاران حلاج خواست با حذف کردن حلاج از نفوذ نصر قشوری بکاهد، و دیگری کوششبن عباس که می

 برای آن که حامد را از مقام وزارت خلع کنند.

های فکری رقیب دشمنی مردی متعصب و پایبند به مذهب سنی بود و با جریانحامد بن عباس 

اند که حسین بن داشت و با به قدرت رسیدنش بگیر و ببندی در این زمینه آغاز شد. مورخان معاصر گفته

یان اش با قرمطاش به این دوران و ارتباط احتمالیها در امان نماند و دستگیریروح نوبختی هم از این ضربه

بندی رخدادها سازگاری ندارد و دستگیری حسین نوبختی را اما این برداشت با زمان ۱شده است.مربوط می

از وزارت  ق.( ۳۱۱) ۴۳۰2دهد. حامد بن عباس در سال اند قرار میپنج سال زودتر از آنچه منابع قدیمی گفته

بنابراین به  2ن روح را دستگیر کردند.اند که در همین حدود زمانی حسین بخلع شد و ذهبی و طوسی نوشته

 احتمال زیاد او همکار و متحد با ابن عباس بوده و نه دشمنش. 

                      
 .۱۳۸2زاده تهرانی، عظیم؛ ۵۸۳: ۱۳۸۱جعفریان،  .۱
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شد جایگاه حامد بن عباس شکننده و ناپایدار باشد، و از سوی این آرایش نیروها از سویی باعث می

 ۳۰۷) ۴2۹۷ضعیت در سال کرد. نمودی از این وای مطیع به خلیفه متصل میپروردهنمکچون هم دیگر او را

سالی شد و قحطی آمد و علی بن عیسی گفت که باید از مالیات نمایان شد و آن زمانی بود که خشک ق.(

مردم بکاهند، وگرنه به فلاکت خواهند افتاد. ولی حامد بن عباس آزمندی خلیفه را تحریک کرد و برعکس 

بلوایی در بغداد آغاز شد و نصر  ،بفروشند. در نتیجهتر به مردم دستور داد تا غله را احتکار کنند و گران

که اغلب حنبلی بودند نگرفت و گذاشت تا به  را علی بن عیسی بود جلوی مردم فقیر انقشوری که از هوادار

و آنجا را غارت کنند، و ابن عباس با سختی توانست این شورش را سرکوب برند انبارهای بازرگانان حمله 

 کنند. 

شود. چون نصر قشوری که جلوی بلوا را نگرفت مرید او بود، ردپای حلاج نمایان می جاست کهاین

همان که گفتیم در  ؛بغدادی به نام ابن عطا بر عهده داشتدار نام و رهبری این شورش را یکی از صوفیان

بود. ابن  هکردبه او پرخاش کند، به تندی جوانی به مجلس جنید رفته و چون دیده بود از حلاج بدگویی می

عطا در این هنگام مردی میانسال و محترم بود و به خاطر جسارتش و دفاعش از حق به هر قیمتی در میان 

 قتیطراین مرد خود رهبر جریانی فکری در بغداد بود و پیروانی پرشمار داشت.  اهالی بغداد محبوبیت داشت.

از گناه، توبه  یدور ،یآزاریخدا، خوردن حلال، ب امبریبر هفت اصل بود: تمسک به قرآن، اقتدا به پ یمبتن یو

بنوشند و  ادیعلاج شهوت آب ز یبود که برا نیا دانشیاو به مر یسلوک یجمله دستورها از حقوق. یو ادا

تأکید  بر نظافت سالکان یوچنین هم ها گوشت بخورند.که در عبادات دچار ضعف نگردند جمعهآن یبرا

 ۱داشت. اریبس

توان کوشش جناحی سیاسی را نیز دید که در پی ساقط کردن در پساپشت بلوای بغداد میبنابراین 

سالار حامد بن عباس برای دفع خطری که برایش پیش آمده بود دو تدبیر اندیشید. نخست آن که سپهوزیر بود. 

او نیز چنین کرد و یاران حلاج یکایک از مونس را از مصر به بغداد فراخواند تا مخالفان را سرکوب کند. 

آمد. شان بلعمی فقیه شافعی هم بود که از هواداران حلاج به شمار میمراکز قدرت کنار زده شدند. در میان

ها بود که دعوای شلمغانی و حسین بن روح نیز این را هم باید در نظر داشت که در گرماگرم این درگیری
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حامد بن عباس در ضمن به معنای افول قدرت شلمغانی بود که انگار  جریان داشت و به قدرت رسیدن

داشت که حلاج از شلمغانی هواداری  یعنی در این بین باید در نظر ارتباطی دوستانه با حلاج داشته است.

ای دراز داشت و به ریشخند دعوت حلاج ای که گفتیم سابقهدشمنی ؛ورزیدکرد و با نوبختی دشمنی میمی

 شد.وبختی مربوط میتوسط ن

شورش در بغداد در نهایت حامد را از چشم خلیفه انداخت و باعث شد دست و پای او را در امور  

دیوانی ببندد. با این حال حامد چهار سال و ده ماه و بیست و چهار روز بر منصب وزارت باقی ماند و در این 

ن ابزرگان از جمله آل فرات را آزار داد. مقتدر در پایمدت اموال بسیاری از مردم را به یغما برد و بسیاری از 

حامد بن عباس را کنار گذاشت و دوباره ابن  ق.( ۳۱۱الثانی ربیع 22) ۴۳۰2امرداد سال  2۳این دوره در روز 

فرات وزیر را به مقام سابق خود بازگرداند. او هم حامد را دستگیر کرد و مورد حسابرسی قرار داد و 

زانه را طلب کرد و او را در اختیار پسرش محسن قرار داد که از او بابت آزارهای پیشین هایش به خبدهی

های گوناگون شکنجه کرد و بعد او را ی سختی به دل داشت. محسن مدتی حامد بن عباس را با شیوهکینه

 ۴۳۰2ماه دیکردند و به این شکل در روز نهم  شمسمومهم در راه  .برای حسابرسی اموالش به واسط فرستاد

 در واسط درگذشت.  ق.( ۳۱۱رمضان  ۱۳)

ی عباسی، پیامدی وخیم به بار آورد و آن جایی وزیران خلیفهاین تلاطم زودگذر چهارساله در جابه 

ی این مقطع کوتاه بود. حامد بن عباس در همان مقطع کوتاهی که موفق شد به قتل رسیدن حلاج در میانه

ی حلاج تجدید شود. کمهشورش بغدادیان را فرو بنشاند و دوباره قدرت را به دست بگیرد، حکم کرد تا محا

شان آن بود که در جریان سرکوب شورشیان دریافتند بسیاریدلیل برجسته جلوه کردن حلاج در این بلواها 

  ی هوادارانش کشف شد که خلیفه را به هراس انداخت.ی شبکهاز پیروان حلاج هستند و اسنادی درباره

دانیم که حلاج این بوده باشد. این را می« سینکتاب طوا»نماید که یکی از این اسناد، خود چنین می

ابن عطا که مرید حلاج بود آن را از او گرفت.  ق.( ۳۰۹) ۴۳۰۰متن را در زندان نوشته بود و در حدود سال 

نوشت هایی که میی گروهی از پیروان حلاج بوده که در زمان زندانی شدنش بر اساس متنسرکرده ابن عطا

 سازمان یافته بودند.

پسر قاضی دادگاه حلاج و  ق.( ۳۳۴ /۴۳2۴ی القاسم اسماعیل بن محمد ابن زنجی )درگذشتهابی

کاتب و همراه حامد بن عباس بود. او روایت کرده که محمد بن علی قُنّانی )کُنّانی( کتابی داشت که مردم را 
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ی ی بن عیسی رساند و او خانهخواند. ابوعلی اوراجی کاتب این موضوع را به اطلاع علبه اطاعت از آن فرا می

و در آن خود را خدا  به دستخط حلاج بود ایقنابی را محاصره کرد و کتاب را در چاه منزلش یافت که نوشته

گفت و منکر . علی بن عیسی حلاج را دستگیر و بارها بازجویی کرد، اما حلاج فقط شهادتین میدانسته بود

 ۱بود که ادعای ربوبیت دارد.

دهد او در این مقطع اعتماد به نفس ی بازجویی حلاج در دست داریم نشان میاز صحنه گزارشی که

کنی. شخصی به او گفت: دعوی نبوت می»اند که آورده زیادی داشته و نفوذش بر اطرافیان چشمگیر بوده است.

حلاج ی رایم تازهجوقتی خلیفه دستور داد به . بعدتر 2«کنیدگفت: اف بر شما باد که از قدر من بسی کم می

 . و مجلسی تشکیل دادند تا با او مناظره کنند دشی او رسیدگی کنند، علی بن عیسی مسئول محاکمه

او را خطاب قرار داد و با خشونت و توهین با وی بن عیسی مجلس شد علی این وقتی حلاج وارد 

توقف کن و چیز دیگری مگوی و  ،ایدر همین نقطه که سخن خود را گفته»سخن گفت. حلاج به او گفت: 

با شنیدن این حرف علی بن عیسی «. ادب را رعایت کن و اگر چنین نکنی زمین را بر تو واژگون خواهم کرد

 ۳معاف کند و خلیفه پذیرفت و محاکمه به حامد واگذار شد.وظیفه هراسید و از خلیفه خواست تا او را از این 

از او توز بود و قصد کرده بود حلاج را از میان بردارد. کینه حامد چنان که گفتیم مردی سالخورده و 

ترسید و نه میحلاج  به همین خاطر نه ازو هوشان برخوردار بود خبران و کمی بیپروایی ویژهجسارت و بی

ای که گوید در اولین جلسهمی ق.( ۳۳۶ /۴۳2۶. ابوبکر صولی مورخ شیعه )درگذشت به ارج وی آگاه بود

ی دادگاه بیاورند، حاضران به او سیلی زدند و ریش او را کندند و حامد حامد دستور داد حلاج را به جلسه

به او تهمت زد که نوبتی نزد او ادعای مهدویت و نوبتی دیگر دعوی الوهیت کرده است. اما حلاج این سخنان 

 ۴را منکر بود.

حلاج شاگردی داشت به نام اطرافیانش روی آورد. گرد پی داختن حریف بهحامد برای به دام ان

این زن را مدتی با حلاج یک جا زندانی به حکم او درآورده بود.  حلاج سامری که دخترش را به عقد پسر

                      
 .۴۱: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۱

 .2۱۶: ۱۳۷۹حلاج،  .2

 .۴2: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۳

 .۵۶-۵۵: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۴



454 

 

 ها بگوید. ابن زنجیداند در بازپرسیی حلاج میکردند و بعد پدرش او را نزد حامد فرستاد تا هرچه درباره

 سخن و دقیق. گوید زنی بوده زیبارو و خوشمیدر توصیف او 

های حلاج را تعریف کرد. از جمله ها و معجزهی شعبدهها دربارهاو بود که بخش مهمی از روایت

دید که سراسر زمین با دینارهای طلا فرش آن زن نشست را کنار زد و این که حلاج زیر حصیری که بر آن می

رود که حلاج از آستینش مقدار زیادی مشک بیرون آورده به او داده بود تا وقتی نزد پسرش میشده بود یا این 

ی پسرش شکی پیدا کرد یا خواست مشورتی به خود عطر بزند یا این که به او آموزانده بود هر وقت درباره

بزند و حجاب از چهره  داری شبانگاه بر بام برود و خاکستر و نمک به خوراک خودبکند بعد از یک روز روزه

برگیرد و با حلاج سخن بگوید و او به این شکل وی را خواهد دید و شنید. این زن را به خاطر همین چیزها 

به این دلیل که مبادا با گفتارهایش شاید  ۱ی حامد زندانی کردند.ی حلاج در خانهتا پایان محاکمه گفتکه می

 اعد کند.اطرافیان را به حقانیت و تقدس حلاج متق

بن عطا بود که گفتیم در ابوالعباس احمد ترین شخص در بغداد در میان هواداران حلاج برجسته 

هایی که از زندان میان این دو صمیمیتی دیرپا برقرار بود و حلاج در یکی از نامهشورش نان هم نقشی داشت. 

ای به هیچ نامهای ننوشتم، بلکه بیو نامهای نوشتم و در عین حال به تمن به تو نامه»گوید: به او نوشته می

 . 2«روان خون نوشتم

ی حلاج ابن عطاء را احضار کرد، او تنها کسی بود که دلیرانه وقتی حامد بن عباس در جریان محاکمه

ی عقاید کرد. او به مجلس حامد رفت و گستاخانه بر صدر نشست و وقتی دربارهتأیید  و آشکارا حلاج را

این مسائل به تو چه ربطی دارد؟ تو برای کاری »حلاج طرف پرسش قرار گرفت، به حامد پرخاش کرد که: 

است ای که اموال مردم را بگیری و به آنان ستم کنی و آنها را به قتل برسانی. به تو چه مربوط منصوب شده

 «. که در این مسایل سخن بگویی؟

جا شکنجه حامد وزیر از این سخن چندان خشمگین شد و دستور داد او را سخت بزنند و همان

اما  ،اش کنندهایش را شکستند و بسیار به مغزش کوبیدند و نزدیک بود خفهطوری که صورت و دندان ؛دهند
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هفت روز بعد درگذشت. ابن عطا پیش از مرگ ها زخم به هماناز ترس شورش مردم به زندانش انداختند که 

و ی بسیار کشتند بعد از زجر و شکنجهحامد را نفرین کرد و بعدتر به همان شکلی که گفته بود حامد را 

  ۱اش را آتش زدند.خانه

را جست و یاران حلاج برای آن که گواهی پیدا کند و بر اساس آن حکم قتل حلاج را بگیرد، حامد 

. حلاج این فرد دستگیر کرد: حیدره، سامری، محمد بن علی قنایی و ابوبکر هاشمیشان از میاناین افراد را 

. ابن حماد نامی هم بود که گریخت ولی در خویش قرار داده بودنایب او را نامید و ابوالمغیث می را اخیر

که بر کاغذ با مرکب طلایی نوشته شده بود هایی یافتند ی او و محمد قنایی مدارکی بسیار به صورت نامهخانه

ی دعوت و نوشت و در آن شیوهها را حلاج برای شاگردانش میو آستری از دیبا و ابریشم داشت. این نامه

دفتری چنین همها هم اغلب رمز بود و برای دیگران نامفهوم. جلب شنوندگان را شرح داده بود. محتوای نامه

به ها این صورت دایره و در درونش علی علیه السلام به صورت خطی نقش شده بود ویافتند که بر آن الله به 

  2رمز شبیه بود.

نماید که او نیز مثل دخترش به حلاج وفادار بود و چنین می که دخترش عروس حلاج بود، ،سامری

به فصل زمستان با حلاج به حامد گفته بود که زمانی در فارس مثلاً  تواند معجزه کند.باور داشته که حلاج می

در راه استخر بود که هوس خیار کرد و حلاج دستش را در برف فرو برد و مقداری خیار تازه برایش بیرون 

قول داده بود به او گزندی نرساند به هر چند  آورد. حامد بعد از شنیدن این سخن سامری را ناسزا گفت و

 ۳نند.های او را خرد کنگهبانانش دستور داد تا آرواره

خواسته از انتشارش جلوگیری کند، در هر گفته و حامد با این خشونت و ستم میآنچه سامری می

گوید در دادگاه حلاج سبدی زیبا پر از خیار آورده ابن زنجی میگشته است. حال میان مردم دهان به دهان می

 پشکلن سبد را گشودند دیدند ی محمد بن علی قنایی کشف شده بود. چوو آنجا گذاشته بودند که در خانه

مدفوع و ها این ای نان خشک در آن است و سامری گفت کههایی پر از مایع و تکهخشک و سبز و شیشه
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سامری گفت از آن نان اگر کسی چنین هماند. بردهدارو به کارش میچون هم پیروانشپیشاب حلاج است که 

 ۱آن لب نزده بود.بخورد هوادار حلاج خواهد شد و زنجی از ترس به 

های گوید نوبتی با پدرش و هارون بن عمران الجهبندی بعد از یکی از جلسهابن زنجی میهمین 

گفت ی حلاج یکی از نوکران حامد را دیده که نگهبان حلاج بوده و حالی آشفته داشته است. او میمحاکمه

تا سقف و سراسر اتاق را پر کرده، و از از کف بدنش وقتی برای حلاج سینی غذایش را برده بود، دیده بود 

این هراسیده و گریخته و تب کرده بود. حامد این داستان را شنید ولی او را ناسزا گفت و متهمش کرد که 

 2ی حلاج را خورده است.فریب شعبده

پراکندند و روشن است که حتا در میان ی معجزات حلاج را آشکارا پیروانش میها دربارهاین شایعه

ی حلاج اهمیت داشت و عمال حکومتی هم بسیاری آن را باور کرده بودند. با این حال آنچه در محاکمه

هایی پیدا ی پیروانش به ویژه قنایی نامهی محکومیتش شد، نوشتارهایش بود. چنان که گفتیم در خانهمایه

ند. حدس من آن است که این توانست آن را بخواشان به رمز نوشته شده بود و کسی نمیکردند که بسیاری

های ها برای پیروان حلاج در سرزمینهایی دیگر نوشته شده باشد. نامهها و خطها به رمز نبوده و با زباننامه

حلاج برای پیروانش در خراسان به خط سغدی و برای پیروانش در هند با قاعدتاً  شده ودیگر فرستاده می

ها هم اند. برخی از نامهبوده که اهالی بغداد از خواندنش عاجز بودهها این نوشته است وخطوط هندی می

ها و خطوط رایج در به عربی یا سریانی یا پهلوی نوشته شده بودند که زبانقاعدتاً ها این خوانا بوده و

 بوده است.  رودانمیان

یگر بوده هم ترجمه نکرده که به رمز یا زبانی درا ها بوده و آنهایی منکر ارسال این نامهاصولاً  حلاج

ها که خوانا بوده شواهدی کافی پیدا کردند در در میان همان ،معناست. با این حالخطوطی بیها این و گفته

 این مورد که حلاج با شریعت و مناسک اسلامی دشمنی دارد و به ویژه قصد برانداختن آیین حج را دارد.

تاریخی به شدت مورد هجوم نیروهای قرمطی قرار  مقطعِهای حج در این راهتر اشاره کردیم که پیش

داشته و بسیاری از اندیشمندان به ویژه عارفان خراسانی و جنگاوران قرمطی بر آن خرده گرفته و خواهان 
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و در آن  هبه دوست خود شاکر بن احمد فرستاداز حلاج کشف شد که  یانامهتعطیلش بودند. در این شرایط 

هایش قاضی تنوخی هم نقل کرده که حلاج در یکی از نامه .«کن رانیکعبه را و» یعنی« الکعبهاهَدِم »نوشته بود 

فاطمی را مشروع و برحق دانسته  یاش دستور داده بود زمان ظهور را اعلام کند و در آن سلسلهبه نماینده

 ۱بود.

انگاشته شود و همسان یا فاطمیان شده حلاج با قرمطیان روشن است که چنین موضعی باعث می

گزارشی دقیق و ارزشمند از فرایند صدور حکم اعدام حلاج ابن زنجی گردد. رو روبه مانند آنان با خطر مرگ

حامد حلاج و هایی که حلاج نوشته بود، یکی را روزی در حضور نقل کرده که در میان رسالهبه دست داده و 

وقتی »در آن نوشته بود:  . حلاجزنجی خواندندو قاضی ابوعمرو و ابوالحسین اشنایی و پدرش بن عباس 

ی محصوری مجزا ترتیب دهد، اش محوطهی آن را ندارد باید در خانهخواهد به حج برود و وسیلهکسی می

کس از آنجا نگذرد. سپس در موسم حج شرعی در نیاید و هیچبه آن  نرسد و احدیبه آن  که هیچ چیز ناپاکی

کنند طواف کند. و این مراسم و دیگر مناسک را که در الحرام طواف میگرد بیتدر پیرامون آن چنان که به 

برای  نهای ممکدهند، انجام بدهد. نظیر گرد آوردن سی طفل یتیم و فراهم کردن بهترین طعاممکه انجام می

ان را شهایبه آنان طعام دهد و وقتی از غذا خوردن دست کشیدند دست ی مذکور شخصاًایشان، در محوطه

پیراهنی بپوشاند و هفت یا سه درهم بدهد. چون این اعمال را به پایان برد، مثل این است هر یک  شسته و به

 . 2«که به حج رفته باشد

یا »گوید ابوعمرو با خواندن این مطلب خشمگین شد و با حلاج دعوا کرد و او را ابن زنجی می

حامد هم فرصت را غنیمت شمرد و اصرار . «ت مجاز استای کسی که ریختن خون»، یعنی نامید« الدمّحلال

کرد تا همین کلمات را همه بنویسند و امضا کنند و به این ترتیب حکم قتل حلاج را ثبت کردند. حلاج اما 

حسن بصری خوانده که ابوعمرو گفت چنین چیزی در آن « کتاب اخلاص»گفت این سخن را در نخست می

پشت من گرم است. خون من را بدون این »را دادند خشمگین شد و گفت:  نیست. بعد هم که فتوای قتلش
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توان ریخت. شما حق ندارید علیه من تفسیری را به کار برید که شما را به این کار مجاز که گناهی بکنم نمی

 . ۱«دارد، دین من اسلام است و مذهب من مذهب سنت...می

 ،کردکه به او بسته بودند نپذیرفت و تا پایان به اسلام ابراز پایبندی می را حلاج به این ترتیب جرمی

داد. قاضی ابوعمرو که در این ی سنت و شریعت نشان میاما این نامه تیر خلاصی بود که موضع او را درباره

او  در حالت خشم چنین کرد و بعد دچار تردید شد. اما حامد ازظاهراً  را روا دانستمجلس قتل حلاج 

  .ای گرفته و امضای حاضران را هم جمع کرده بودنامه

را هم داشت که حلاج را کافر دانسته بود. اصفهانی ابوبکر محمد بن داود در این بین پیشاپیش فتوای 

شگفت آن که این ابن داود خود  .را بنیان نهاده بودظاهریه پدرش مذهب که از اهالی اصفهان بود  یمرداو 

های فقهی مخاطبان را در برد و پاسخادیب بود که موقع صدور فتوا صنایع ادبی به کار میمردی تیزهوش و 

هم در ستایش عشق زمینی نوشته « زهره»می کرد. کتاب مشهوری به نام  بندیصورتالب جملات طنزآمیز ق

ن انسان و پیشه و شوخ بود، که با این همه مخالف الاهیات عشق بود و محبت بیدر کل مردی عاشق 2بود.

درگذشت و حامد دوازده سال بعد از  ق.( 2۹۷) ۴2۸۹ن داود در سال بادانست. خدا را ناممکن و کفر می

 که در زمان جوانی داده بود برکشید و به آن استناد کرد. را مرگش فتوایی

ی بغداد ابوجعفر بهلول که از قاضیان بلندمرتبهبود. رو روبه اما این حکم با مخالفت برخی از فقیهان

شود، گفت محتوای آن نامه که به طرد حج مربوط میدانست. حلاج میمیحکم قتل را درست ناین بود، 

گفت قتل حلاج واجب نیست مگر حدیثی بوده که از کسی شنیده و نقل کرده است. به همین خاطر بهلول می

 ،ای قاطع دارد و حتا در آن حال هم باید او را به توبه فرا خواندها عقیدهگزارهآن که ثابت شود به محتوای این 

 ۳ی این سخنان زندیق است و زندیق توبه ندارد.گفت گویندهاما ابوعمر می

امضای فقیهان را داشت ای که نامه بود. پس باخواست به دست آورده می را به هر روی آنچهحامد 

 شچون نصر قشوری و مادرکرد، تا دو روز درنگ میی قتل حلاج را بگیرد. خلیفه تا اجازهرفت نزد خلیفه به 
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با ترساندنش از شورش یاران حلاج او را به صدور حکم حامد در نهایت کردند او را برهانند. اما تلاش می

سهل بن اسماعیل بن علی نوبختی و ابن فرات وزیر هم با این حکم موافق بودند و خلیفه قتل وی وادار کرد. 

فرمان داد که طبق فتوای فقیهان عمل شود و حلاج را بکشند. حمد پسر حلاج  ،در این هنگام بیمار بودکه 

 «.اندم خدعه کردهدر کار»کرد که بعد از نماز پیوسته تکرار می ،گوید در شبی که قرار بود او را بکشندمی

نماید که خود چنین می ،. یعنی۱«حق... حق»در اواخر شبانگاه بعد از سکوتی طولانی فریاد برآورد که گاه آن

 حلاج هم از این حکم غافلگیر شده و انتظارش را نداشته باشد.

نشناسی نمک اش دیده بود،از حلاج در حق خانوادهتر پیش هایی کهبا توجه به محبتجا این خلیفه در

ماند و اگر زنده بزنند هزار تازیانه و دستور داد او را زجرکش کنند. حکم خلیفه آن بود که نخست به او  کرد

نماید که بریدن دست و پای چنین می. زنندبگردن ماند او را اگر زنده باز و  ی دیگر بزنندشباز هزار تازیانه

ی دوم به این حامد بن عباس به جای هزار تازیانه حلاج و به صلیب کشیدنش زجری جایگزین باشد که

 حکم افزوده باشد. 

هنگام سرکوب مخالفان با  گریی حاکم بر مدارهای قدرت آن است که اوج گرفتن وحشیقاعده

اش آن که همین ی دوران حلاج نیز این اصل صادق بود. نمونهافول اقتدار و مشروعیت متناظر است و درباره

سپاهیانش را به کوفه گسیل کرد و شمار زیادی از  ق.( 2۸۹/ ۴2۸۱آخر عمر خود )در  معتضد در سال

اما این نمایش قدرت خونین تنها برای جبران شکست سختی بود که دو  ،مخالفانش را دستگیر و شکنجه کرد

 ها خورده بود.در جنگ بزرگ بحرین از قرمطی ق.( 2۸۷ /۴2۷۹سال پیش )در 

اما اگر به سایر احکام صادرشده  ،کندامروز مهیب و غریب جلوه میمجازات حلاج وحشیانه بودن 

ای مرسوم بوده است. بیست بینیم که در بغداد آن روزگار این رویهاز سوی خلیفه برای دشمنانش بنگریم می

سانده بودند. به همین شکل با بریدن دست و پا به قتل رتقریباً  سال پیش از زاده شدن حلاج بابک خرمدین را

که رهبر خوارج بود و در جنگ  ،راابوجوزه محمد بن عباده  ق.( 2۸۰) ۴2۷2حلاج به سال  در دوران جوانی

به بغداد بردند و به فرمان خلیفه معتضد پوست تنش را زنده زنده کندند. در همین سال  ،قبراشا اسیر شد
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به امر  ،و کتابی از ایشان نزدش یافته بودند که از هواداران سپیدجامگان بود ،رامحمد بن حسن بن فضل 

 خلیفه مثل مرغ به سیخ کشیدند و بر آتش کباب کردند و به این ترتیب کشتند. 

حلاج در دوران زندگی خویش سرنوشت بسیاری از این دشمنان خلیفه را به چشم دیده بنابراین 

شد، همان زمانی که حلاج برای حرکت به بغداد از مکه خارج میتقریباً  یعنی ،ق.( 2۹۱) ۴2۸۳بود. در سال 

ها فرستاد. در ها و زنگیها را گشود و لشکریانی بزرگ بسیج کرد و به جنگ قرمطیمکتفی خزانهخلیفه 

ی ورود حلاج به بغداد، گروهی از اسیران قرمطی و زنگی را به این شهر آوردند و در برابر چشم مردم آستانه

ی بسیار گردن زدند. یکی از آنها حسین پسر زکرویه بن مهرویه بود را مثله کردند و بعد از شکنجه شانبدن

که صاحب الشامه لقب داشت و رهبر قرمطیان شام بود. او را در بغداد برای مدتی طولانی گرسنه و تشنه نگه 

ش شد. در نهایت هم در پل بغداد داشتند و بعد دستانش را شکستند و بر آن چندان داغ نهادند که بارها بیهو

 او را آویختند و با چوب مشتعل پا و شرمگاه و تهیگاهش را سوزاندند و در نهایت سرش را بریدند.

مثل اغلب این افراد سرداران و رهبرانی جنگاور بودند و رفتاری که با پیرمردی فرهیخته  ،با این حال 

حامد بن عباس بعد از دریافت فرمان داد. خویی را نشان میای نو از وحشیگری و اهریمنمرتبه حلاج کردند

مور شکنجه و اعدام أکه رئیس شهربانی بغداد بود به حضور خواند و او را مرا قتل، محمد بن عبدالصمد 

حلاج کرد. دستوری که او داد با آنچه خلیفه گفته بود قدری تفاوت داشت و گفت به حکم خلیفه هزار تازیانه 

و بعد یک دست و بعد یک پا و بعد دست و بعد پای دیگرش را قطع کنند و بعد گردنش را بزنند  بر او بزنند

  ۱و تنش را بسوزانند و سرش را جلوی پل در معرض تماشای عام قرار دهند.

روشن است که در این کشتند.  ق.( ۳۰۹ذیقعده  2۴) ۴۳۰۱فروردین سال  یازدهمحلاج را در روز 

اند. گروهی پرشمار ترسیدهی جلادان از شورش مردم مییتی چشمگیر داشته، چون همههنگام در بغداد محبوب

هراس داشتند. جمعیتی از نگهبانان در زمان اجرای حکم او را احاطه کرده بودند چون از جمعیت گردآمده 

جهی شاید جلاد او ابوالحارث نام داشت که به شکل جالب توبودند. « شماربی»که بنا به توصیف ابن زنجی 

ماتیکان »با آذرفرنبغ بحث کرده بود و نامش بر تر پیش نامش با زرتشتی نومسلمانی یکسان باشد که چند دهه

مانده است. ابوالحارث جلاد وقتی حلاج را به میدان آوردند سیلی سختی بر صورتش زد « گجستک ابالیش
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گویند شبلی در این چندان که خون بر ریش سپیدش ریخت و آن را رنگین کرد. می ،و دماغش را شکست

اما این گزارش دیرآیند  ۱هنگام نعره زد و جامه بر تن درید و ابوالحسن واسطی غش و صوفیان برشوریدند.

 و نادرست است و دیدیم که صوفیان در آن روزگار اغلب موافق کشتن حلاج بودند.

گاه منشی و اقتدار به قتلشد و با بزرگرو روبه دارند که حلاج دلیرانه با مرگد تأکی ی راویانهمه

)سپس ]از زندان[ بیرون آمد ]در حالی « ثم خَرَجَ یتبختَرُ فی قَئِدِهِ»گفته که « ائق التفسیرقح»رفت. سُلمی در 

اند و را شاخ و برگ دادهمنابع دیرآیندتر این گزارش . 2رفت(که[ در زنجیرهایش با غرور و تبختر راه می

خرامید، می»نوشته که « الاولیاءتذکره»عطار در مثلاً  رقصید.ی دار میاند که موقع رفتن به پای چوبهگفته

گاه اما بسیار بعید است حلاج هنگام رفتن به شکنجه«. رفت با سیزده بند گراناندازان و عیاروار میدست

رقصندگان تکان داده باشد. گزارش سلمی و چون هم دستانش را یعنیرفته باشد،  اندازاندست یارقصیده 

گویند غل و زنجیر به پا داشت و با این حال باشکوه و پرغرور گام نماید که میتر میمتقدمین درست

 داشت.برمی

حلاج هزار تازیانه را خورد بی آن که فریادی برآورد مجازات همانطور که حکم شده بود، اجرا شد. 

گوید بس است. تنها پس از ششصدمین تازیانه به محمد بن عبدالصمد که رئیس شهربانی بود گفت بگذار یا ب

برابر است. اما عبدالصمد نپذیرفت  قسطنطنیهسخنی با تو بگویم و خبری خوش بدهم که برای خلیفه با فتح 

هزار تازیانه نمرده بوده و این ی او را ادامه داد. این حقیقت که حلاج حدود هفتاد ساله پس از و شکنجه

 وتوان بوده است.دهد مردی نیرومند و تندرست و پرتابعذاب را چنین استوار تحمل کرده، نشان می

از بریدند و بعد سرش را به ترتیب ها دست و پای او را به گزارش ابن زنجی بلافاصله بعد از تازیانه

ا در دجله ریختند. سرش را هم دو روز بر پل در بغداد جدا کردند و پیکرش را سوزاندند و خاکسترش رتن 

 این که سرش را به خراسان فرستاده بودند، ۳به تماشا گذاشتند و بعد شهر به شهر در خراسان گرداندند.

 اند. ای بزرگ از پیروان او در آن قلمرو و در ایران شرقی حضور داشتهی این حدس ماست که شبکهکنندهتأیید
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وبرگ شود که علتش شاخهایی جزئی در منابع گوناگون دیده میی کشتن حلاج تفاوتهی شیودرباره

اند که پیش از بریدن دست برخی منابع از حمد پسرش نقل کردهمثلاً  پیدا کردن داستان در گذر زمان است.

مانش را هم از ی او چشاند در جریان شکنجهیا برخی منابع گفته ۱و پای حلاج به او پانصد تازیانه زدند.

  2بینیم.کاسه در آوردند و اولین اشاره به این موضوع را در نوشتارهای خواجه عبدالله انصاری می

وقفه بوده و معقول است که گویند که روند شکنجه و قتل حلاج پیوسته و بیهای اولیه میگزارش 

تازیانه بزنند و بعد دست و پاهایش  همین را بپذیریم. خود این نکته که پیرمردی شصت و چند ساله را هزار

به احتمال زیاد حلاج در  ،نماید. یعنیرا یک به یک قطع کنند و باز در پایان زنده باشد قدری نامحتمل می

ی این شکنجه درگذشته است. این را هم باید گوشزد کرد که پیوند میان دار و حلاج که در ادبیات پارسی میانه

ست که او را با دار زدن اعدام کرده باشند. مرگ حلاج به احتمال زیاد در پایان کار معنا نیبه آن  مشهور است،

منظور از دار زدن که در تمام سکته نکرده باشد.  ریزیخوندر اثر درد و تر پیش با گردن زدن رخ داده، اگر که

بسته و از درختی آویخته منابع تکرار شده، آن است که او را برای تازیانه زدن و بریدن دست و پا به ستونی 

 بودند، و نه آن که طنابی به گردنش بیندازند و دارش بزنند.

با توجه به آن که زجرکش کردن این پیرمرد دست بالا چند ساعت طول کشیده، جملاتی که به او در 

اند این جملات را پیروان حلاج بعدتر از زبان او نقل کردهرسد. اند ساختگی به نظر میاین حین نسبت داده

اند. یعنی مرگ حلاج تطهیرش از جرایم منسوب به وی را در نظر داشتهو و آشکار است که بزرگداشت او 

اند در ساحت زبان آن را ترمیم بر روان پیروانش و مردم بغداد زخمی چندان عمیق وارد آورده که کوشیده

های مسیحی و به نامههای دم مرگ به او منسوب شد که با شهادتای از گزارهمجموعه ،رتیببه این ت .کنند

 بسیار شبیه است.  شویژه با جملات پایانی مانی پیش از مرگ

فرا رسیده نوروز با حلاج بوده که موسم در نهاوند تر پیش هانقل کرده که سال احمد بن فاتکمثلا 

احمد پرسیده  «رسد؟نوروز ما کی می» :گفته بود حلاجگاه آن .را به صدا درآوردند بوق عیدمردم طبق آیین و 

سیزده سال بعد تا آن که . «روزی که بر دار روم» :و پاسخ شنیده بود که «چه روزی منظورت است؟» :بود
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تک از او پرسید . ابن فا۱«ای احمد اینک نوروز ما فرا رسیده است»به او گفت: آویخته بود، به دار حلاج وقتی 

 .2«آری، این هدیه کشف و یقین بود»و پاسخ داد که  «ای هم برای نوروز به تو دادند؟آیا هدیه»که 

چنین اند کرده شمنابع گوناگون نقلاست و مشهورتر از همه یکی که در میان این گفتارهای دم مرگ  

بودند، کسی از او پرسید تصوف چیست؟ و پاسخ داد  که وقتی حلاج را دست و پا بریده مصلوب کردهاست 

. در یک روایت این شبلی بود که چنین ۳«بینیترین راه آن( همین است که میآغاز یا ظاهر یا آسان)»که 

تو را به آن » :نید کهو پاسخ ش« ی آن چیست؟پس والاترین مرتبه» :پرسشی کرد و پرسش دومش آن بود که

 ،۴«بینم ولی آنها از تو پنهان استراه نیست، ولی فردا خواهی دید. و در غیب چیزهایی است که من آنها را می

  .نددرا گردن زاو همان روزی بود که  به روایتی منظور حلاج از فرداو 

بینی بینی و فردا میمیاست این نقل قول که پرسیده بودند عشق چیست و گفته بود امروز چنین هم

بینی و این به تازیانه زدن و کشتن و سوزاندنش در سه روز پیاپی اشاره داشت، که گفتیم فردا میو پس

بعید به نظر  بوده باشد، طولانی شی زمانی میان بریدن دست و پا و گردن زدناین که فاصله نادرست است.

تا آن  ،و پا بریده به صلیب کشیده شده بود و زنده بودحلاج در همان وضع دست گوید شبلی میرسد. می

شامگاه خلیفه دستور داد گردن حلاج را بزنند. اما نگهبانان گفتند حالا دیروقت است و فردا دستور خلیفه که 

کنیم. فردایش حلاج را از درخت خرمایی که بر آن به صلیب کشیده شده بود فرود آوردند و حلاج را اجرا می

 .۵«ی خدا( این بس که واحد برای او تنها شودبرای واجد )جوینده»بلند گفت: با صدای 

ی خطر شورش مردم او را بر باز این که حلاج تا این هنگام زنده مانده باشد یا جلادانش در میانه 

 ی حلاجوگوگفتها برای آن به داستان افزوده شده که نماید. این بخشصلیب رها کرده باشند نامحتمل می

با پیروانش و جملات منسوب به او در این هنگام جایگاهی و موقعیتی پذیرفتنی پیدا کنند. این نگاه شکاکانه 

متفاوت بوده  احتمالاًاما ترتیب زمانی و موقعیت بیانش  ،البته بدین معنا نیست که این جملات از حلاج نیست
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مردم گردآمده در صحنه سخن بگویند و است. در آن روزگار محکومان حق داشتند پیش از اجرای حکم با 

گویند حلاج هم پیش از مرگ از دوستش شبلی چنان که می ،آداب مورد نظرشان مثل نماز را به جا بیاورند

 اش را گرفت و بر آن نماز خواند. سجاده

شده هنگام اعدامش و وحشیگری اعمالحلاج در کنار خشونت و  تأثیرگذارشخصیت فرهمند و 

اش با مرگ عناصری بودند که او را به یکی از مشهورترین شهیدان تاریخ ایران بدل ار و دلیرانهبرخورد استو

اند. ابن زنجی دانستهمیدهد که مردم بغداد بر مرگ او دریغ خورده و او را شهید کرد. اسناد موجود نشان می

ی حقیقی کرد که بر آن بندهبعد از قتل حلاج در ملأعام سوگوار شد و اعلام  قشوری گوید حاجب نصرمی

های مذهبی و پیشوایان چنان که مرور کردیم، رهبران فرقه ،این در حالی است که ۱خداوند افترا زده است.

میان مردم و نخبگان دینی وجود داشته جای جا این دانستند و شکافی کهصوفیان او را گناهکار و کافر می

  توجه دارد.

ی کسانی که در مرگ حلاج نقشی داشتند طی چند سال بعد از میان رفتند. حامد بن عباس که همه

 . اوانگیز درگذشتبا وضعی غمعقوبتی خوفناک را از سر گذراند و بیشترین تقصیر را در این مورد داشت، 

 رب شهایتاوان ستمهای جوراجور چنگ محسن پسر آل فرات وزیر گرفتار شد که با شکنجه بهسر در پیرانه

نوشید و پوست میمون بر تن حامد ها شراب میاند در بزمگرفت. از جمله این که گفتهاین خاندان را از او 

حامد چنان که  2.داشتآور بر او روا میو کارهای شرم داشت برایش برقصدکرد و او را وا میبن عباس می

به دست غلامانش کشته  ق.( ۳2۰) ۴۳۱۱به دست او کشته شد. خلیفه مقتدر در سال  ۴۳۰2ماه گفتیم در دی

 درگذشت.  ق.( ۳۱۶)رمضان  ۴۳۰۷ماه بیمار شد و در آباندر این بین نصر قشوری هم شد و 

از سوی دیگر اشاره  شهادت حلاج به ویژه با رهبران قرمطی و بابک خرمدین شباهتی چشمگیر دارد.

 سازی میان او و مسیح صورت گرفتهدهد که نوعی نظیرهبه مصلوب شدن حلاج و پیوندش با دار نشان می

ی بازگشتش بعد از مرگ وجود داشته که به روایت باورهایی درباره است. این به ویژه از آن رو مهم است که

لاج بوده، چون خطیب بغدادی از ابوعمر بن حَیَّویه خاستگاه این سخنان انگار خود حنزدیک است. ترسایان 
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گفت که نگران بردندش به شاگردانش مینقل کرده که حلاج خود در زمانی که برای شکنجه و اعدام می

 ۱نباشند و او سی روز دیگر به نزدشان باز خواهد گشت.

گوید که پیروان حلاج انتظار داشتند بعد از چهل روز بازگردد. چون بازنگشت در میهم ابن زنجی  

را پس ی قتل او بوده و دجله خاکستر او سالگرد مرگش وقتی دجله طغیان کرد، شاگردانش گفتند این نتیجه

آن کسی که  اصولاً گفتهیکی از شاگردانش میچنین همبه جوش آمده است. زده و از دریافت بقایای پیکر او 

شکنجه شده و به قتل رسیده یکی از دشمنان حلاج بوده که به شکل او درآمده، و خودش نبوده است. برخی 

رفته است و ی نهروان میاند که در جادهکردند حلاج را فردای روز اعدامش سوار بر الاغی دیدههم ادعا می

 2ای بیش نیستند.گوسالهاند، هکنند او را تازیانه زده و کشتگفته کسانی که فکر میمی

  

                      
 .۱۹۹: ۱۳۸۶میرآخوری،  .۱

 .۵۴-۵۳: ۱۳۸۶میرآخوری، . 2



466 

 

 

 نامهکتاب

 

 .۱۳۶۶به کوشش عباس اقبال آشتیانی، انتشارات پدیده خاور، ، طبرستان خیتارمحمد بن حسن، بهاءالدین  ار،یابن اسفند

قصّاص، محمد عبدالمنعم عریان و مصطفی تحقیق ، النظار فی غرائب الأمصار وعجائب الأسفاری هتحف: بطوطه، رحله ابن

 .م ۱۹۸۷ /۱۴۰۷ ،بیروت

، بن قاسم محمد بن عبدالرحمان چاپ ،ةیالکلام بدعهمتأسیس  یفی هیالجهم سیتلب انیباحمد بن عبدالحلیم حرانی،  ،هیمیت ابن

 .ق ۱۳۹2 ،مؤسسه قرطبه

 ق. ۱۳۶۸، ، بیروتتلبیس ابلیس ،جوزی، ابوالفرج ابن

 .ق ۱۳۵۷، دکن درآبادی، حفی تاریخ الملوک و الامم المنتظم، عبدالرحمان ،یجوز ابن

 ق. ۱۴۱۶، روتیب ،دار الکتب العلمیة، الفصل فی الملل و الاهواء النحلابن حزم ظاهری، علی بن احمد، 

إحسان به کوشش  ،و انباء ابناء الزمان انیالاع اتیوف، بکرالدین أحمد بن محمد بن إبراهیم بن أبیأبوالعباس شمس ،ابن خلکان

 م. ۱۹۹۳ /۱۹۶۸، بیروت ،دار صادر ،عباس

 .م ۱۹۳2/ق۱۳۵۱ ،روتی، بطوقان عبدالفتاح میو ابراه کلین سیلو کوشش ، بهالزهرة کتاب من الاول النصفداوود، محمد،  ابن

 .م ۱۹۷۷-۱۹۷۵ ،روتیب ،راعسمیعبدالام کوشش ، بهالمعتزلةی هحیفضاحمد،  ،یراوند ابن

 .ق ۱۳۸۰، نجف ،یالکتب محمدکاظم کوشش ، بهالعلماء معالم، بن علی ساروی ، محمدمازندرانی شهرآشوب ابن

انتشارات المکتبه  ،نییالحسجمال أشرف دیسبه کوشش  ،مناقب آل ابی طالبابن شهرآشوب مازندرانی، محمد بن علی ساروی، 

 ق. ۱۴۳2 ، قم،الحیدریه

 .۱۳۸۰ ،، قمسعدالسعود للنفوسالدین علی بن موسی، رضیابن طاووس، 

 ق. ۱۴2۱-۱۴۱۵ ،روتیب ،یریشیعل ، چاپدمشق نهیمد ختاری عساکر، ابن

 .ق ۱۳۴۷، دمشق ،یالمفتر کذب نییتب ،یعساکر، عل ابن

 .ق ۱۳۸۰، ، نجفالطالبی هعمد، احمد، عنبهابن 

 ق. ۱۳۹۸دارالفکر، بیروت،  ،هیو النهای هیالبدابن عمر،  لیاسماع ر،یابن کث

 .ق ۱۳۹۹ ،روتیمحمدجواد مشکور، ب کوشش ، بهو النحل الملل شرح یف و الاملی هیالمناحمد،  ،یمرتض ابن

 ق. ۱۳۸۰ ،روتیب لتسر،یـ و والدی، چاپ سوزانا دکتاب طبقات المعتزلةاحمد،  ،یابن مرتض
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 .۱۳۶۵ استانبول ،نیو بالصالح یبالنب التوسل ،، ابوحامدبن مرزوقا

 .۱۳۷۶انتشارات توس، نقی منزوی، علی یترجمه ،الاممتجارب، ابن مسکویه رازی

 .۱۳۶۶ انتشارات امیرکبیر، رضا تجدد، قی، ترجمه و تحقالفهرستمحمد بن اسحاق، ابوالفرج  م،یابن ند

 .۱۹۶۳، قاهره ی،رالکتاب العرباد ،نیأعلام المحدث ،ابوشهبه، محمد بن محمد

عصر، ، مرکز تحقیق ولیالله حاج میرزا هاشم آملیی آیتآموزگار جاوید: یادنامه، در: «حکمت عقلی در ایران»اذکائی، پرویز، 

 .۱۳۷۷قم، 

 .۱۳۸2، زمستان ۴ی ی میراث، سال اول، شماره، آینه«موضع تفکیک حکیم رازی»اذکائی، پرویز، 

 .۱۳۸۴، انتشارات طرح نو، حکیم رازیاذکائی، پرویز، 

  .ق ۱۴۰۳دارالاضواء، بیروت، ، الاشتباهات عن الطرق و الأسنادی هو ازاح ةجامع الروا ،یمحمد بن عل ،یلیاردب

، به کوشش محمد ی سیاسی ایرانی از حلاج تا سجستانیاندیشه، در: «ادیان ایرانی در نگاه ابوحاتم رازی»اشترن، ساموئل، 

 .۱۳۸۳زنجانی اصل، انتشارات کویر، کریمی 

 .۱۳۴2، محمدجواد مشکور، تهران کوششبه ،و الفرق المقالات ،سعد بن عبداللهاشعری، 

 .ق ۱۴۰۰ ،سبادنیو تر،یر هلموت کوشش به ،نیالمصلّ و اختلاف نییالاسلام مقالات ،بن اسماعیل یعل ،یاشعر

 .۱۴۰۱انتشارات سده، ، سرود پارتی مرواریداشه، رهام، 

 روتیو بکرعباس، ب نیسعاف میچاپ احسان عباس، ابراه ی،التراث العرب اءیدار الاح ،یالاغان ن،یبن حس یعلابوالفرج  ،یاصفهان

 ق. ۱۴2۵

 م. ۱۹۳۹ـ۱۹۳2 /.ق ۱۳۵۷ـ۱۳۵۱ ،، قاهرهحلیةالاولیاء و طبقات الاصفیاء ،اصفهانی، ابونعیم

 .ق ۱۳۹۸ ،روتیب ،ثةیالحدی هیالعرب المراجع یف یوندیالر ابندر:  ،«یوندیالر ابن یال المنسوبالشعر » ر،ی، عبدالاماعسم

 .۱۳۵۷ /۱۳۴۵ انتشارات امیرکبیر، ،یخاندان نوبختعباس،  ،یانیاقبال آشت

 ق. ۱۴۰۹، قم ،یرجائ یمهدبه کوشش  ،هیالطالبانساب  یفالمبارکه  الشجره ،محمد بن عمر ،یراز فخرامام 

 .۱۳۷۶، نشر مرکز ،یاصفهان صفای نزهتو ترجمه  نیتدو ،شتانیاشَوََه دیاِم تیرواامید اشوهیشتان، 

 .۱۳۷۶، به کوشش غلامرضا جمشیدنژاد، مرکز پژوهشی میراث مکتوب، التعریف بطبقات الامماندلسی، قاضی صاعد، 

 .ق ۱۴۱۰ دارالکتاب، قم، ،المکاسبحاشیه کتاب مرتضی بن محمدامین، دزفولى، انصاری 

 .۱۳۶2 انتشارات توس، محمد سرور مولایی، به کوشش، طبقات الصوفیه ،انصاری، خواجه عبداللّه

 .۱۳۹۴، انتشارات جامی، العارفین جنید بغدادیتاجانصاری، مسعود، 

  .۱۳۷۶ی جلیل دوستخواه، انتشارات نیلوفر، ، به کوشش و ترجمهاوستا

 .۱۳۸۴المعارف اسلامی، بیدی، انتشارات مرکز دایرهی حسن رضایی باغ، ترجمهروایات آذرفرنبغ فرخزادانآذرفرنبغ فرخزادان، 

 .۱۳۹۰، نشر نی، چالش میان فارسی و عربیآذرنوش، آذرتاش، 
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 ق. ۱۴۳۰بیروت،  ،ی، دار احیاء التراث العربطبقات اعلام الشیعهآقابزرگ تهرانی، محمدمحسن، 

 ق. ۱۴۰۳به کوشش احمد بن محمد حسینی، دارالاضواء، بیروت،  ،عهیالذرمحمدمحسن،  ،یآقابزرگ تهران

 .م ۱۹۳۸ ،یبمبئ ،یضیف آصف کوشش به ،ةیالامری هیالهدا، منصور، الله مر باحکامآ

انتشارات مسجد مقدس جمکران،  ،رانیانوار پراکنده در ذکر احوال امامزادگان و بقاع متبرکه ا ،یمحمدمهد ،یلانیبحرالعلوم گ

 .۱۳۷۶قم، 

 ق. ۱۴۰۶ ،روتیب د،یزا میمحمد ابراه چاپ ،ریالضعفاء الصغکتاب ،لیاسماع محمد بن ،یبخار

 .۱۳۹2، الاسلام احمد جامخیشانتشارات  ی،نوراحرار یعبدالعلی ، ترجمهالصحیح، لیاسماعمحمدبنی، بخار

 تا.، بیقاهره د،یعبدالحم نیالدییمحمد مح چاپ ،الفرقنیب الفرقطاهر،  بن عبدالقاهر ،بغدادی

 م. ۱۹۴۸ /.ق ۱۳۶۷قاهره،  ،ی، به کوشش محمد زاهد کوثرالفرق نیالفرق ب ،بن طاهر عبدالقاهر ،یبغداد

 .۱۳۷۴ /۱۳۶۰، به کوشش هانری کربن، انتشارات انجمن ایران و فرانسه و طهوری، شرح شطحیاتبقلی، روزبهان، 

  ق. ۱۳۱۵، )لکهنو( البیان فی حقائق القرآنعرائس ،بقلی، روزبهان

، به کوشش مهدی محقق و سید حسین نصر، انجمن الاسئله و الجوبهسینا، حسین و معصومی، ابوسعید، بیرونی، ابوریحان و ابن

 .۱۳۸۳آثار و مفاخر ملی، 

 .۱۳۶۱ ،یانتشارات فروغ ار،یاحمد بهمنبه کوشش  ،هقیب خیتار د،یبن ز یعل ،یهقیب

 .۱۳۹۳، فرهنگ نشر نو، ی عشقکرشمهپورجوادی، نصرالله، 

 .۱۳۸۹، تصحیح محمدتقی بهار، انتشارات اساطیر، تاریخ سیستان

 .۱۳۴۸انتشارات دانشگاه تهران،  ،یپهلو اتیزبان و ادب ،ریجهانگ ا،یتاواد

 .م ۱۹۱۱/ق. ۱۳2۹، قاهره تفسیر القرآن العظیم ،بن عبداللّه سهل تستری،

 .۱۳۷۷ . انتشارات سخن،از اسلام شیپ اتیادب خیتار و آموزگار، ژاله، احمد ،یتفضل

 .ق ۱۳۷۳، و احمد صقر، قاهره نیاحمد ام کوشش ، بهالبصائر و الذخائر ،یعل انیّحواب ،یدیتوح

 م. ۱۹۶2، قاهره، دارالمعارف ،ی، به کوشش طه الحاجرالبخلاء ،جاحظ، عمرو بن بحر

 م. ۱۹۳۸ /.ق ۱۳۵۷ روت،یبه کوشش عبدالسلام محمد هارون، ب ،وانیالح ،جاحظ، عمرو بن بحر

 .۱۳۷۰ ،یمحمود عابدبه کوشش ، نفحات الانس ،بن احمد عبدالرحمان ،یجام

 .۱۳۸2 قم، ،ینیامام خم یپژوهش یمؤسسه آموزش ،السلامهمیسازمان وکالت و نقش آن در عصر ائمه علمحمدرضا،  ،یجبار

 .۱۳۸۱ی انتشاراتی انصاریان، قم، موسسه ،السلام همیعل عهیامامان ش یاسیو س یفکر اتیحرسول،  ان،یجعفر

 محمد قزوینی و عباس اقبال،به کوشش ، شدّ الازار فی حطّ الاوزار عن زوّار المزار ،الدین ابوالقاسمجنید شیرازی، معین

 .۱۳2۸ی مجلس ملی، چاپخانه

 ق. ۱۴2۱، دارالاسوه، تهران، أعلام النساء المؤمناتحسَوّن، محمد، 
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 .۱۳۶۷اللهی، انتشارات امیرکبیر، ی محمدتقی آیتترجمه، امام دوازدهم بتیغ یاسیس خیتار ،جاسم ن،یحس

، به کوشش عباس اقبال الادیان در شرح ادیان و مذاهب جاهلی و اسلامی بیانحسینی علوی، ابوالمعالی محمد بن عبیدالله، 

 .۱۳۷۵آشتیانی، دفتر نشر میراث مکتوب، 

 . ۱۳۷۸ی قاسم میرآخوری، نشر یادآوران، ، تحقیق و ترجمهمجموعه آثار حلاجحلاج، حسین بن منصور، 

 .م ۱۹۸۰ /.ق ۱۴۰۰ ،روتیب، معجم الادباء ،اقوتی ،یحمو

 م. ۱۹۴۸قاهره،  ،یبه کوشش کمال مصطف ،نیالحورالع ،بن نشوان دیابوسع ،یریحم

 م. ۱۹۹۷، دارالکتب العلمیه، بیروت، تحقیق مصطفی عبدالقادر عطا، تاریخ بغداد، بغدادی، ابوبکر أحمد بن علی خطیب

 ق. ۱۳۴۹، بیروت، ، دار الکتب العلمیةتاریخ بغدادبکر احمد بن علی، خطیب بغدادی، ابی

، قاهره ،برگین ساموئل کیهنر کوشش ، بهالملحد یالروند ابن یالانتصار و الرد عل ،بن محمد میعبدالرح نیابوالحس اط،یخ

 .م ۱۹2۵

 م. ۱۹۵۷ روت،ی، بالانتصار ،بن محمد میعبدالرح نیابوالحس اط،یخ

 م. 2۰۰۴، انتشارات خاوران، پاریس، های تیرهدرخششدوستدار، آرامش، 

 م. ۱۹۶2 ،واده، قاهرهژان کلود به کوشش ، اللام المعطوف یعطف الألف المألوف عل ابوالحسن، ،یلمدی

مهر جیبهای مَدَن، به کوشش فریدون ، گردآوری آذرفرنبغ پسر فرخزاد و آذرباد پسر امید، تصحیح و نشر دهانجی شاهدینکرد

  .۱۳۹۷فضیلت، انتشارات برسم، 

، روتیب ،العلمیةالکتب  دار، زغلول دیابوهاجر محمدسع، تصحیح العبر فی خبر من غبََرمحمد بن احمد. الدین شمس ،یذهب

 ق. ۱۴۰۹

 .۱۹۸۳ /۱۴۰۳ روتیب د،یابوز یارنؤوط و عل بی، چاپ شعاعلام النبلاء ریس الدین محمد بن احمد،شمس ،یذهب

 ق. ۱۴۱۳الرسالة، ی همؤسس روت،یب بق،یالز می: إبراهقی، تحقأعلام النبلاء ریسالدین محمد بن احمد، شمس ،یذهب

 ۱۴۱۰، روتیب ،یتدمر عمر عبدالسلام ، چاپو الاعلام ریالمشاه اتیو وف الاسلام خیتار ،محمد بن احمد الدینشمس ،یذهب

 .ق

 .۱۹۶۴ـ۱۹۶۳ ،قاهره ،یمحمد بجاو یعل ، چاپنقدالرجال یف الاعتدال زانیماحمد،  محمد بن الدینشمس ،یذهب

 .۱۳۸۸اکبر واعظ موسوی، مرکز فرهنگی انتشاراتی منیر، علی سیدی ، ترجمهالنبوهاعلامرازی، ابوحاتم و زکریای رازی، محمد، 

 .۱۳۹۱ی عباس اقبال، انتشارات علمی و فرهنگی، ، تصحیح پاول کراوس، ترجمهسیرت فلسفیرازی، محمد بن زکریا، 

 .۱۳۸۳م، ی پرویز اذکائی و علیرضا مختارپور و اکبر ایرانی، نشر اهل قل، ترجمهطب روحانیرازی، محمد بن زکریا، 

 .۱۳۵2، بنگاه ترجمه و نشر کتاب، مرصاد العبادالدین، رازی، شیخ نجم

، به کوشش محمد کریمی ی سیاسی ایرانی از حلاج تا سجستانیاندیشه، در: «ریوندی و کتاب الزمرد»رحمتی، محمدکاظم، 

 .۱۳۸۳زنجانی اصل، انتشارات کویر، 
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، به کوشش محمد ی سیاسی ایرانی از حلاج تا سجستانیاندیشه، در: «خراساننخشبی و جنبش قرمطیان »رضازاده لنگرودی، 

 .۱۳۸۳کریمی زنجانی اصل، انتشارات کویر، 

ی مطالعات و تحقیقات فرهنگی، ، به کوشش محمدتقی راشد محصل، انتشارات موسسههای زادسپرمگزیدهجمان، زادسپرم گشن

۱۳۶۶. 

 م. ۱۹۸۹دارالعلم للملایین، بیروت، ، الاعلامبن محمود،  نیرالدیخ ،یزرکل

 .۱۳۶۳انتشارات امیرکبیر،  ،رانیدر تصوف ا وجوجست ،نیعبدالحس کوب،نیزر

 .م ۱۹۸۰ ،روتی، بغالب یمصطف کوشش ، بهاسحاق ،عقوبیابو ،یسجستان

 .ق ۱۳۸۰، بغداد ی،المثنی هبمصر و مکتب ثهیدارالکتب الحد ،اللمع کتاب، سراج، ابونصر

 .۱۹۶۳ ،نیکلسون، لندنبه کوشش رنولد آلن ، کتاب اللمع ابونصر، ،سرّاج

 .م ۱۹۶۰ ،جانسن پدرسن، لیدنبه کوشش ، طبقات الصوفیه ،سلمی، ابوعبدالرحمان

 .م 2۰۰۱ بیروت،، به کوشش سید عمران، حقائق التفسیر ،سلمی، ابوعبدالرحمان

 ق. ۱۴2۱قم،  ران،یاسلام و ا خیتار یکتابخانه تخصص ،السلامهیاصحاب الامام الجواد عل یسبل الرشاد ال ن،یعبدالحس ،یشبستر

 .۱۳۹۹ انتشارات کتابشناسی شیعه، ،ایاز در یاجرعهسید موسی،  ،یزنجان یریشب

 م. ۱۹۶۷ /.ق ۱۳۸۷قاهره،  ،یالثقاف منیال خیتار ن،یاحمد حس ن،یالدشرف

 .م ۱۹2۵/.ق ۱۳۴۳ مکتب الثقافه الدینیه، قاهره،، طبقات الکبریعبدالوهاب،  ،شعرانی

 ق. ۱۴۰۶ روتیب ،یلانیک دی، چاپ محمدسالملل و النحل م،یعبدالکر ،یشهرستان

 م. ۱۹۴۵ /.ق ۱۳۶۴الله بدران، قاهره، ، به کوشش محمد بن فتحالملل والنحل ،میعبدالکر ،یشهرستان

 م. 2۰۰۷، بغداد، شرح دیوان الحلّاجشیبی، مصطفی، 

 ق. ۱۳۹۵، انتشارات اسلامیه، الدین و تمام النعمهکمال صدوق، محمد بن علی بن بابویه، شیخ

 .۱۳۷۷، انتشاران انصاریان، از کوی صوفیان تا حضور عارفانعلیشاه، تقی واحدی، صالح

 ق. ۱۴۱2مکتبه مدرسه الفقاهه، ، الصغریی هتاریخ الغیبصدر، سید محمد، 

 .۱۳۶2 تهران، ،یزیتبر یباغکوچهمحسن ، چاپ (محمد )عآل فضائل یف یالکبربصائر الدرجات  ،محمد بن حسن ،یصفار قم

 ق. ۱۳2۰دارالاحیاء الثرات، بیروت،  ،اتیبالوف یالواف بک،یبن ا لیخلالدین ابوالصفا صلاح ،یصفد

 ق. ۱۴۱۱قم،  ة،یالمعارف الاسلامی همؤسس ،بةیالغمحمد بن حسن،  ،یطوس

 ق. ۱۴۱۵قم،  ن،یجامعه مدرس ،یرجال طوسمحمد بن حسن،  ،یطوس

 .۱۳۵۱مشهد،  ار،یمحمود رام کوشش ، بهالفهرستمحمد،  ،یطوس

 .ق ۱۴۰۵ روت،یب ،یقلمج ی، به کوشش عبدالمعطالثقات خیتاراحمد بن عبدالله،  ،یعجل
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اللّه عباسى, حامد صدقى و حبیب یترجمه ،هیروگلیف در قرآن: تفسیرى نوین از حروف مقطعه ،سعد عبدالمطلب ،عدل

 .۱۳۸۸، سخنانتشارات 

 خیالتاری هو موسس یالتراث العرب اءیدارالاح روت،یب ،یمحمد عبدالرحمان المرعش قیتحق ،زانیلسان المابن حجر،  ،یعسقلان

 ق. ۱۴۱۶ ،یالعرب

 م. ۱۹۷۵ ،قصاب، دمشق دیو ول ی، چاپ محمد المصرالاوائلابوهلال،  ،یعسکر

 .۱۳۸۳، تصحیح آرنولد آلن نیکلسون، انتشارات اساطیر، تذکره الاولیاءعطار نیشابوری، شیخ فریدالدین، 

 .۱۳۷۸ انتشارات زوار، محمد استعلامی،به کوشش ، تذکرةالاولیاء ،عطار نیشابوری، فریدالدین

 ق. ۱۴۱۰مشهد،  ،یآستان قدس رضو ،السلامهمایالرضا عل یمحمد بن عل جعفریمسند الامام الجواد اب زالله،یعز ،یعطارد

 .۱۳۸2 ی سیزدهم، فروردین، شمارهتاریخ اسلامی مجله ،«یبن روح نوبخت نیحس یریعلل دستگ»طاهره،  ،یتهران زادهمیعظ

 م. ۱۹۷۰ ،قاهره ،نییالثالث و الرابع الهجر نیالقرن یالعراق فی هقرامط ،محمد عبدالفتاح ان،یعل

 ۱۳۸۰تهران،  ه،یالاسلام هیالعلمی هالمکتب ،یمحلات یهاشم رسولبه کوشش (، یاشیالع ری)تفس ریالتفسمحمد بن مسعود،  ،یاشیع

 ق.

 .۱۳۹۳ی عفیف عسیران، نشر اساطیر، ، ترجمهتمهیداتالقضات همدانی، عبدالله محمد بن علی میانجی، عین

 .۱۳۵۹پورجوادی، انتشارات بنیاد فرهنگ ایران، ، به کوشش نصرالله العشاق سوانح، غزالی، احمد

 م. ۱۹۸۶ /.ق ۱۴۰۶ ،فرانکفورت ن،ی، چاپ فؤاد سزگالزیج المأمونی الممتحنمنصور، فارسی، یحیی بن ابی

 .۱۳۹۵، برگردان مهرداد بهار، انتشارات توس، بندهشنفرنبغ دادگی )دادویان(، 

 .۱۳۷۸و افشین جهاندیده، نشر نی،  ی نیکو سرخوش، ترجمهمراقبت و تنبیهفوکو، میشل، 

 ق. ۱۳۸۰، قاهره ،یخول نیام کوشش به (،۱۶. ج) یالمغن، بن عبدالجبار بن احمد احمد بن ، ابوالحسنعبدالجبار یقاض

 ق. ۱۳۸۵، قاهره ،محمود خضری کوشش به (،۱۵. ج) یالمغن، بن عبدالجبار بن احمد احمد بن ، ابوالحسنعبدالجبار یقاض

 ۱۹۸۶ ،تونس د،ی، چاپ فؤاد سالمعتزله الاعتزال و طبقات فضل، بن عبدالجبار بن احمد احمد بن ابوالحسن قاضی عبدالجبار،

 م.

 م. ۱۹۷۵تونس،  ،ی، به کوشش فرحات دشرواهافتتاح الدعوبن محمد،  ،نعمان یقاض

 . ۱۳۸۳الرحمن، انتشارات اساطیر، ، به کوشش محمد بذلزادالمسافرینقبادیانی بلخی، ناصرخسرو، 

 ق. ۱۴۱۸ ر،یامانتشارات  ،السلامهیالامام محمد الجواد عل ةایح ف،یباقر شر ،یقرش

 .م ۱۹۷۸-۱۹۷۳ ،روتی، بغالب یمصطف کوشش ، بهو فنون الآثار الاخبار ونیع، بن حسن سیادرقرشی، عمادالدین 

 م. ۱۹۷۷چاپ محمد ابوالفضل ابراهیم، قاهره: دارالمعارف،  ،یتاریخ الطبرصلة  ،عریب بن سعد ،یقرطب

 م. ۱۹۷2 ،عبدالحلیم محمود و محمود بن شریف، قاهرهتحقیق ، القشیریة ةالرسال ،قشیری، ابوالقاسم

 ق. ۱۴۰۹، قم، ()ع یالمهدالاماممؤسسه  ،و الجرائح الخرائج ،اللّههبهبن  دیسع ،یراوند قطب
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ی محمد بن علی زوزنی، به کوشش بهین دارایی، انتشارات ، ترجمهتاریخ الحکماءالدین ابوالحسن علی بن یوسف، قفطی، جمال

 .۱۳۷۱ /۱۳۴۷دانشگاه تهران، 

 .ق ۱۳۳۸-۱۳۳۱، قاهره ،یالاعش صبحاحمد،  ،یقلقشند

 .۱۳۸۶، موسسه انتشارات هجرت، قم، الآمال یمنتهعباس،  خیش ،یقم

 .۱۳۹۳انتشارات پیام آزادی،  الامال،یمنتهقمی، شیخ عباس، 

 ق. ۱۳۴۴، دارالأسوه، الحکم و الآثاری هنیالبحار و مدی هنیسف ،قمی، شیخ عباس

 .م ۱۹۴۵، قاهره ،یبدو ، ترجمه عبدالرحمانالاسلام یالالحاد ف خیتار من، ، پاولکراوس

، به ی سیاسی ایرانی از حلاج تا سجستانیاندیشه ، در:«ران بلخعشهید، حکیم شابوالحسین ا»کریمی زنجانی اصل، محمد، 

 .۱۳۸۳کوشش محمد کریمی زنجانی اصل، انتشارات کویر، 

ی سیاسی ایرانی از حلاج اندیشه، در: «فارابی وسجستانی، عقل و شرع در نگاه معلم و فیلسوف»کریمی زنجانی اصل، محمد، 

 .۱۳۸۳کریمی زنجانی اصل، انتشارات کویر،  ، به کوشش محمدتا سجستانی

 ،یحسن مصطفوبه کوشش  ،یمحمد بن حسن طوس صی، تلخالرجالی همعرف اریاخت :یرجال الکشمحمد بن عمر،  ،یکش

 ق. ۱۴۰۹مؤسسه نشر دانشگاه مشهد، 

 .۱۳۴۸مشهد،  ،یمصطفو حسن کوشش به ،یطوستصحیح ابوجعفر محمد بن حسن ، الرجال ةمعرف، بن عمر محمد ،یکش

 .م ۱۹۸۶ /.ق ۱۴۰۷ روتی، بالتصوفالتعرف لمذهب اهل  ،میابوبکر محمدبن ابراه ،یکلاباذ

 ق. ۱۴۰۷ تهران، ة،یدارالکتب الاسلام ،یغفار اکبریعلبه کوشش  ،یالکاف عقوب،یمحمد بن  ،ینیکل

 .۱۳۹۰، نشر و پژوهش فرزان ،یعبدالرضا سالار بهزاد یهترجم ،یفرهنگ اسلام ،یونانی شهیاند ی،تریمید، گوتاس

 .م ۱۹۷۰ ،روتیب ،فیخل اللهفتح کوشش به ،دیالتوح کتابمحمد،  ،یدیماتر

، به کوشش محمد کریمی ی سیاسی ایرانی از حلاج تا سجستانیاندیشه، در: «ابویعقوب سجستانی و تناسخ»مادلونگ، ویلفرد، 

 .۱۳۸۳کویر، زنجانی اصل، انتشارات 

 .۱۳۹۴ /۱۳۶۷ی سید حمید طبیبیان، انتشارات اطلاعات، ، ترجمهاخبار حلاجو کراوس، پاول،  ماسینیون، لویی

 .۱۳۷۴ی سید ضیاءالدین دهشیری، انتشارات جامی، ، ترجمهسخن انا الحق و عرفان حلاجماسینیون، لویی، 

 ق. ۱۴۰۳، قم، علیهم السلام لاحیاء التراثل البیت آی همؤسس ،المقال حیتنقعبدالله،  ،مامقانی

 ق. ۱۴۰۳ روت،یب ،یالتراث العرب اءی، داراحبحارالانوارمحمدباقر،  ،یمجلس

 ق. ۱۳۸۹به کوشش علی آخوندی، دارالکتب الاسلامیه، تهران، ، العقول فی شرح أخبار آل الرسول ةمرآمحمدباقر،  ،یمجلس

 .۱۳۶۸تهران،  ه،یدار الکتب الاسلام ،عهیالشر نیاحیر الله،حیذب ،یمحلات

 .۱۳۹۴ی هاشم ایزدپناه، انتشارات کویر، ، ترجمهمکتب در فرایند تکاملمدرسی طباطبایی، سید حسین، 

 .۱۳۶۹ ،یفرهنگ قاتیموسسه مطالعات و تحق ،ستیناشا ست،یشا ،ونیمزداپور، کتا
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 ق. ۱۴22، روتی، ببشار عواد معروف ، چاپاسماء الرجال یف الکمال بیتهذ ،عبدالرحمان بن وسفی ،یمزّ

 .۱۳۶۳، به کوشش محمد روشن، انتشارات اساطیر، شرح التعرف لمذهب التصوفمستملی بخاری، اسماعیل بن محمد، 

 .م ۱۹۵۴، ماجد، قاهره عبدالمنعم کوشش به ،ةیالمستنصر السجلات، معدّ، مستنصر بالله

 .م ۱۸۷۳ ،سیپار نار،یدوم هیبارب کوشش ، بهالذهب مروج ،یعل ،یمسعود

 .ق ۱۳۸۸، ، قاهرهعبدالرحمان عائشه کوشش ، بهالغفران ةرسالبوالعلاء احمد، ا ،یمعر

 .۱۳۸۳الحقایق، تصحیح محمدجعفر محجوب، انتشارات سنایی،  معصوم شیرازی، محمد، طرائق

 ق. ۱۴۱۳قم،  د،یمف خیش یجهان یانتشارات کنگره ،العباد یحجج الله عل ةمعرف یالارشاد فمحمد بن محمد،  د،یمف

 م. ۱۹۰۱ س،یبه کوشش کلمان هوار، پار ،خیالتار البدء و ،مطهر بن طاهر ،یمقدس

 ق. ۱۴۱۶ ،قاهره ال،یش نیالد، چاپ جمالالخلفا نییالفاطمی هاتّعاظ الحنفا باخبار الائم ی،احمدبن عل ،یزیمَقر

 .ق ۱۴۰۷ ،روتیب ،یعلاویچاپ محمد  ،ریالکب یکتاب المقفّ ی،احمدبن عل ،یزیمَقر

-۱۴22، لندن ،الفرقان للتراث الإسلامیی ه، مؤسسو الآثار خططالمواعظ و الاعتبار بذکر ال ،یاحمد بن علالدین تقی ،یزیمقر

 ق. ۱۴2۵

 .م ۱۹۹۵ ،بیروتدارالکتب العلمیه، ، القلوبقوت ،مکی، ابوطالب

 ق. ۱۳2۱دکن،  درآبادیح ،فهیحن یمناقب ابموفق ابن احمد،  ،یمک

انتشارات  ،خجستهیفیعبدالله شر ی وتیعبدالمحمد آی ، ترجمهالدول خیکتاب مختصر تارالدین بن عبری، ملطی، ابوالفرج جمال

 .۱۳۷۷ی و فرهنگی، علم

 ق. ۱۴۱۸قاهره  ،یچاپ محمد زاهد کوثر ،اهل الاهواء و البدع یو الرّد عل هیالتنب ،محمد بن احمد ،یشافع یملط

 م. ۱۹۵۰بغداد،  ،یمحمد بهجت الاثربه کوشش  ،المنجم ییحیبن  یبن عل ییحیکتاب النغم لمنجم، یحیی بن علی بن یحیی، 

 .۱۳۹۷، به کوشش مهشید میرفخرایی، پژوهشگاه علوم انسانی و مطالعات فرهنگی، دادسِتان دینیجمان، منوچهر گشن

 .۱۳۸۶، انتشارات شفیعی، تراژدی حلاج در متون کهنمیرآخوری، قاسم، 

 .ق ۱۴۰۷، قم ،یزنجان یریشب یموسچاپ  ،)رجال نجاشی( عهیالش یاسماء مصنّف فهرست ،یاحمد بن عل ،ینجاش
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