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چکیده
نظر مشهور عالمان در نوع وجوب امر به معروف و نهی از منکر، مشروط است؛ همچون وجوب حج که 
با حاصل‌شدن شرایط، آن تکلیف هم واجب می‌شود. این مقاله با درنظرگرفتن وجوب مطلق برای امر 
به معروف و نهی از منکر، بازبینی دوباره‌ای به شرایط این فریضه و چگونگی اثرات آن دارد. روش این 
پژوهش، کتابخانه‌ای است و پرسش اصلی این است که آیا چگونگی نوع وجوب امر به معروف و نهی از 

منکر، ثمرۀ عملی دارد؟
یافته‌های پژوهش نشان می‌دهد نوع نگاه به چگونگی وجوب در امر به معروف و نهی از منکر می‌تواند 
دارای ثمرۀ عملی باشد؛ بدین ترتیب که اگر وجوب آن را مطلق بدانیم، مسئولیت‌پذیری فرد برای انجام 
این فریضه بیشتر می‌شود و در اقامۀ این فریضۀ مهم مؤثر است؛ چراکه در صورت نبود شرایط، باز هم امر 
به معروف و نهی از منکر واجب خواهد بود و مکلف باید در پی فراهم‌کردن مقدمات آن باشد، همچون 

وجوب نماز که حتی اگر مقدماتی چون وضو برایش فراهم نشود، همچنان نماز بر او واجب است.
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مقدمه 

وجـود شـرایط بـرای امـر بـه معـروف و نهـی از منکر این نکته را به ذهـن نزدیک می‌کند که این 

فریضـۀ عظیـم دارای قیـد و شـرط و بـه اصطالح واجـب مشـروط اسـت؛ مانند وجـوب حج و 

یارت خانه خدا که هر‌گاه شرط وجوب آن یعنی استطاعت حاصل شود، حج هم واجب  ز

می‌شود و در غیر این حالت انجام آن واجب نیست؛ اما اگر وجوب احراز شرایط آن از نوع 

مطلـق باشـد، امـر بـه معـروف و نهـی از منکـر واجب اسـت، حتی اگر شـرایط آن فراهم نشـده 

باشد؛ همچون شرط وضو برای نماز که حتی اگر شخصی وضو نداشته باشد، باز هم نماز 

بر او واجب است و باید به دنبال فراهم‌کردن مقدمۀ آن باشد. 

: 1. علـم و دانش؛ 2.  در ایـن مقالـه شـرایط، امـر بـه معـروف و نهـی از منکر که عبارت اسـت از

؛ 3. اطمینان از نبودن مفسده و ضرر مالی و جانی، با زاویۀ دیدِ وجوب مطلق  احتمال تأثیر

برای این فریضه بازبینی می‌شود. وجود بسیاری از ادلۀ نقلی مطلق نیز دلالت بر مطلق‌بودن 

وجوب امر به معروف و نهی از منکر دارد که در پایان به آن اشاره می‌شود. 

ثمرۀ عملی مشـروط یا مطلق‌بودن شـروط این فریضه از این قرار اسـت که اگر شـرایط آن را از 

نـوع واجـب یـا مطلـق بدانیـم، هر فردی در اجـرای این فریضه می‌تواند خود را مسـئول بداند و 

گاه‌کـردن دیگـران باشـد؛ حتی به این شـکل، برخـی از موانع و  بـه دنبـال دانش‌افزایـی خـود و آ

بهانه‌های سر راه برای به‌پاداشتن این امر عظیم برداشته می‌شود. 

دربـارۀ ایـن موضـوع، مقالـه و نوشـته مجزایی یافت نشـد، بلکه به‌نـدرت بین مطالب کتاب‌ها 

همچون تقیه، امر به معروف، نهی از منکر از طیبی شبستری یا در جلسات خارج فقه استادان 

به آن پرداخته شده است. البته مقاله‌ای با عنوان »نفی شرطیت احتمال تأثیر در امر به معروف 

، شرط وجوب نیست.  « با دلایلی اثبات می‌کند که شرط احتمال تأثیر و نهی از منکر

این تحقیق به روش کتابخانه‌ای، پاسـخگوی این پرسش‌هاسـت: چگونگی نوع وجوب در 

امـر بـه معـروف و نهـی از منکـر آیا می‌تواند دارای ثمرۀ عملی باشـد؟ اگر نـوع وجوب در امر به 
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معروف و نهی از منکر را مطلق به شمار آوریم، چه تأثیری بر شروط آن می‌گذارد؟ چه دلایلی 

فرض اطلاق وجوب در امر به معروف و نهی از منکر را تقویت می‌کند؟

امر به معروف و نیه از منکر در لغت و اصطلاح

: امـر در لغـت دو معنـا دارد: الـف( بـه معنـای کار کـه جمـع آن امـور اسـت  معنـای لغـوی امـر

)قرشـی‌ بنابـی‏، ]بی‌تـا[، ج 1، ص ۱۱۰(؛ ب( دسـتور و طلـب کـه جمـع آن اوامر اسـت )فیومی، 

بـه معنـای زجـر )فراهیـدی،  امـر  1356هــ.ش، ص ۲۲(. معنـای لغـوی نهـی: نهـی نقیـض 

1367هـ.ش، ج 8، ص ۲۹۸( و منع است )قرشی بنابی، ]بی‌تا[، ج ‏۷، ص ۱۱۷(.

معنـای لغـوی معـروف: معـروف از مـاده »عـرف« بـه معنـای شناخته‌شـده اسـت )بسـتانی، 

« به معنای ناشناخته است  : منکر از ماده »نکر 1376هـ.ش، ص ۸۷۴۵(. معنای لغوی منکر

)بستانی، 1376هـ.ش، ص ۹۶(.

: معروف در اصطلاح، اسمی است برای هر  معنای اصطلاحی امر به معروف و نهی از منکر

کاری که با عقل و شریعت نیکو شناخته شده است )راغب اصفهانی، 1374هـ.ش، ج 2، 

ص ۵۸۷(. منکـر ضـد معـروف و هـر کاری اسـت کـه عقل‏هـا و خردهای سـلیم، زشـتی آن را 

حکم می‌‌کند یا عقل‏ها در زشـتی و خوبی آن کار سـکوت می‌کنند، سـپس دین و شـریعت 

بـدی و زشـتی آن را بیـان می‌‌کنـد )راغـب اصفهانـی، 1374هــ.ش، ج 4، ص ۳۹۷(. پـس امـر 

، بازداشـتن از بدی و ناپسـندی اسـت  بـه معـروف یعنـی فرمـان‌دادن بـه نیکـی و نهـی از منکر

)روحانی، ]بی‌تا[، ص ۱۴(.

راه شناخت معروف و منکر

، رجوع به شرع مقدّس و عقل سلیم است. بر این اساس،  بهترین راه شناخت معروف و منکر

هر چیزی که شارع مقدس به آن امر کرد و مردم را به انجام آن تشویق نمود، همان »معروف« 
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است و هرگاه شارع مقدّس از چیزی نهی کرد و مردم را از انجام آن سرزنش نمود، آن نهی‌شده 

منکر است )روحانی، ]بی‌تا[، ص ۱۷۰(؛ همچنین می‌‌توان برای شناخت معروف و منکر از 

عقل سلیم بهره برد.

معنا و مفهوم واجب مطلق و مشروط

: »مـا لا یتوقّـف وجوبـه علـى مـا  در بیـان مرحـوم میـرزای قمـی واجـب مطلـق عبـارت اسـت از

یتوقّف علیه وجوده«. اگر وجوب واجب بر وجود یک شیء توقف نداشته باشد، آن را واجب 

مطلـق گوینـد؛ همچـون وجـوب نماز که بر وجود طهارت توقف ندارد. خواه کسـی طهارت را 

: »ما توقّف وجوبه على ما  تحصیل کند یا نکند، نماز وجوب دارد. واجب مشروط عبارت از

یتوقّـف علیـه وجـوده: یعنـی آنچـه وجوبـش بر وجود یک شـیء توقف دارد، مثـل وجوب حج 

بر استطاعت که تا زمانی که استطاعت برای فرد حاصل نشود، حج بر او واجب نمی‌شود« 

)میرزای قمی، 1378هـ.ش، ج 1، ص 447(.

1. بررسی شرایط امر به معروف و نیه از منکر با قید مطلق‌بوند وجوب این فریضه

1-1. شرط اول: علم و دانش

، اولین شرط برای امر به معروف و نهی از منکر برشمرده شده  داشتن علم به معروف و منکر

اسـت. مشـهور عالمـان معتقدنـد ایـن شـرط از نـوع مشـروط یـا وجـوب اسـت؛ یعنـی وجـوب 

آن بـر وجـود یـک شـیء توقـف دارد، مثـل وجـوب حـج بـر اسـتطاعت. بنابراین تحصیل علم 

برای دانستن معروف و منکر هم واجب نیست، همچون استطاعت برای حج که اگر خود 

اسـتطاعت حاصل بود، حج هم واجب اسـت و در غیر این حالت، حج واجب نمی‌شـود. 

در این میان نظر دو تن از عالمان مخالف این مسـئله ذکر شـده اسـت؛ به نظر شـهید ثانی 

و محقـق کرکـی مشـروط‌کردن وجـوب امـر بـه معـروف و نهی از منکر به علـم و دانش صحیح 
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نیست؛ برای مثال فردی که از طریق شهادت دو شاهد عادل به‌اجمال دانسته است فلان 

شـخص مرتکـب منکـر یـا تـارک معروفـی شـده اسـت، در ایـن حالـت وی گرچـه علم نـدارد و 

معـروف و منکـر را به‌تفصیـل نمی‌شناسـد، وجـوب امـر و نهـی بایـد بـه او متوجـه شـود و بایـد 

علـوم لازم کـه قیـام بـه فریضـه امـر بـه معـروف و نهـی از منکـر بـه طـور صحیـح بـه آن بسـتگی 

دارد را بیاموزد، مانند شـخص بی‌طهارتی که وجوب نماز به او متوجه اسـت و باید شـرایط و 

مقدمات آن را فراهم آورد.

بر اساس نظر این دو فقیه، اگر فردی کاری را انجام دهد که احتمال منکربودن آن رود، عقل 

اجازه نمی‌دهد در برابر آن بی‌تفاوت باشد، بلکه از حیث عمل به وظیفه به دنبال آموختن 

حکم مسئله می‌رود.

اگـر وجـوب شـرط علـم و دانـش را مطلـق در نظـر بگیریـم، موجـب می‌شـود در برابـر عملـی از 

گاهـی باشـیم کـه مثاًل بـه رسـاله  دیگـران کـه وضعیـت آن بـرای مـا روشـن نیسـت، بـه دنبـال آ

مراجعه کنیم یا از عالمی مسـئله را بپرسـیم و سـعی در عمل به تکلیف داشـته باشـیم و نه 

اینکه آن را رها کنیم. درحالی‌که اگر وجوب امر به معروف و نهی از منکر را مشـروط بدانیم، 

( خود را موظف به  مسلمانان برای قیام به وظیفه اسلامی خود )امر به معروف و نهی از منکر

برطرف‌کردن جهل و بی‌سـوادی نمی‌دانند، بلکه هر گاه بر حسـب تصادف و خودبه‌خود از 

دانش و سواد برخوردار شدند، آن‌گاه می‌توانند به امر به معروف و نهی از منکر بپردازند.

یکی از قواعد فقهی احکامی بر هر مکلفی، وجوب تحصیل علم به احکام شرعی واجبات 

و محرمات و مسائل حلال و حرام است که این مسئله می‌تواند از مقولۀ معروف باشد که با 

این وجود، تحصیل علم در راه دانسـتن معروف و منکر نیز واجب اسـت؛ چراکه احکام نیز 

خواه‌ ناخواه یا از مقوله معروف خواهد بود یا از مقوله منکر و در این حالت هر دو لازم و ملزوم 

یکدیگر و هر دو محکوم به یک حکم خواهند بود و آن عبارت است از وجوب تعلم احکام 

برای خود و وجوب تعلم معروف و منکر برای امر و نهی دیگران.
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، وجـود نصوصـی  از دلایـل منطقـی در مشـروط‌نبودن وجـوب امـر بـه معـروف و نهـی از منکـر

اسـت کـه بـه طـور مطلـق بـه وجوب امر به معـروف و نهی از منکر اسـتدلال کرده‌اند و تقیید و 

تخصیصی نخورده است؛ همچنین اصل در واجبات، اطلاق است و مشروط‌بودن به دلیل 

نیاز دارد )محقق کرکی، 1370هـ.ش، ج 3، ص 486(.

1-2. شرط دوم: احتمال تأثیر

، امر به معروف و نهی از منکر  فتوای مشهور فقیهان این است که با وجود شرط احتمال تأثیر

واجب می‌شود؛ در غیر این حالت این فریضه واجب نیست، پس وجوب آن مشروط است. 

اما اگر نوع وجوب آن را مطلق بدانیم، در صورت وجودنداشتن این شرط یعنی عدم احتمال 

تأثیر باز هم امر به معروف و نهی از منکر واجب خواهد بود.

از دلایلی که فقیهان برای وجوب این شرط بیان کرده‌اند، ادعای نفی خلاف و اجماع است. 

نفـی خالف را برخـی همچـون اردبیلـی )اردبیلـی، 1361هــ.ش، ج 7، ص 537( و ادعـای 

 ، اجمـاع را برخـی همچـون صاحـب جواهـر مطـرح کرده‌انـد کـه در صـورت علـم بـه عـدم تأثیر

امر به معروف و نهی از منکر واجب نیست )نجفی، 1387هـ.ش، ج 21، ص 367 - 368(. 

بـه ادعـای اجمـاع نقـد و اشـکال‌هایی وارد کرده‌انـد و اظهار داشـته‌اند چنین فحص کاملی 

از تألیفـات همـۀ فقیهـان و اشـراف بـر همـۀ آرای ایشـان در قـرون ممکـن نیسـت )سـبحانی، 

درس خـارج فقـه، 1393/11/28(. چـه بسـیار فتاوایـی کـه مکتوب نشـده اسـت و کتاب‌هایی 

کـه بـه دسـت مـا نرسـیده‌اند و در چنیـن حالتـی قطـع بـه وجود‌نداشـتن فقیـه مخالـف بـرای 

اجمـاع محصـل بـه وجـود نمی‌آید؛ نیـز اگر از نوع اجماع منقول باشـد، این اجماع منقول نزد 

 ، ، ]بی‌تا[، ج 2، ص 110؛ صدر اصولیان اعتبار ندارد )سبحانی، 1388هـ.ش، ص 201؛ مظفر

1366هـ.ش، ج 2، ص 301(. از طرفی اطلاق نصوص مبنی بر وجوب امر به معروف و نهی از 

منکر و بدون تقیید، چنین شروطی همچون احتمال اثر را دربر نمی‌گیرد. 
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«، طیف‌های گوناگونی وجود دارد که ذهن خلاق، جوانب  گفتنی است در شرط »احتمال اثر

مختلفی از آن را می‌بیند و برخی عالمان دامنۀ آن را وسـیع‌تر کرده‌اند؛ برای مثال »احتمال 

« لزوماً فوری نیست و در آینده هم ممکن است رخ دهد یا اینکه هرچند اثر بر مخاطبِ  اثر

منظور نداشته باشد، افراد دیگری را مؤثر افتد یا به تعبیری دیگر اگر به او تأثیر نمی‌کند، ولی 

فرهنگ دینی می‌آورد یا با تکرار مکرر موجب اثرگذاری شود. به‌هر‌حال این احتمال که باید 

 ، عقلایی باشد، نزد عقلا همواره احتمال تأثیر وجود دارد. اما بنا بر قولی منظور از احتمال تأثیر

برداشت عرفی است و همان تأثیر بر مخاطب و در زمان خودش است و حتی اگر احتمال 

تأثیر هم نباشد، باید توجه داشت که وجوب امربه معروف و نهی از منکر اگر برداشته شود، 

استحباب آن باقی است.

1-3. شرط سوم: اطمینان از نبوند مفسده و ضرر مایل و جانی

این شرط هم همچون شرط سابق بهانه‌ای می‌تواند باشد برای فرار از این فریضه که البته باید 

کم‌وکیف آن دقیق بررسـی شـود تا بهانه به دسـت سـودجویان داده نشـود. از طرفی در تاریخ 

انبیا و اوصیا و اولیای ایشان جان‌فشانی‌ها و تحمل مصیبت‌های بسیاری دیده شده است 

ع( واقعه عاشوراست. که نمونه بارز آن قیام امام حسین )

در قـرآن هـم بـر اسـاس سـفارش لقمـان بـه فرزنـدش، توصیـه به صبـر در برابـر مصایـب و آزار و 

ع(  اذیـت امـر بـه معـروف و نهی از منکر شـده اسـت؛ همچنیـن در روایتی از حضـرت علی )

ذیل آیه 17 سوره لقمان، مراد از مصیبت در آیه شریفه، مشقت و اذیت و آزاری تعبیر شده 

که در راه امر به معروف و نهی از منکر حاصل می‌شود.

شـیخ طوسـی نیـز ذیـل آیـۀ 17 سـوره لقمـان می‌گویـد: »و فـی ذلـک دلالـة علـی وجـوب الامـر 

بالمعروف والنهی عن المنکر و ان کان فیه بعض المشقة: اگر امر به معروف و نهی از منکر 

می‌کنی، بر مشقات و اذیت و آزاری که از مردم به تو می‌رسد، صبر داشته باش«؛ این جمله 
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دلالت دارد که امر به معروف و نهی از منکر واجب اسـت، گرچه سـختی و مشـقت داشـته 

باشد )طوسی، ]بی‌تا[، ج 8، ص 279 - 280(.

طرفداران شرط سوم از جمله صاحب جواهر در حمایت از این شرط دلایلی ذکر کرده‌اند؛ 

قواعدی همچون »لا ضرر و لاضرار فی الاسلام«، »لا حرج«، »یرید الله بکم الیسر و لایرید بکم 

« و  « )نجفی، 1387هـ.ش، ج ۳، ص ۶۱۲(. در پاسـخ هم گفته‌اند اگر حدیث »لاضرر العسـر

اصـل »لاحـرج« را کـه از قواعـد عامـه و از عمومـات اسـت، بتـوان بـر نصوص خاصه فـراوان از 

کـم کـرد، مانند آن اسـت که بیشـتر  آیـات و روایـات قطعـی امـر بـه معـروف و نهـی از منکـر حا

» لاحرج« نفی کنیم )طیبی،1350هـ.ش،  « و احکام و تکالیف قطعی اسلام را با قاعده »لاضرر

ص 139(. در پاسـخ بـه ایـن پرسـش کـه آیـا هـر ضرر تحمل‌ناپذیـر را باید در ایـن راه تحمل 

کـرد، برخـی همچـون شـیخ طوسـی بـر اسـاس قاعـدۀ »لاضـرر ولاضرار فـی الاسالم«، مطلق 

ضـرر و مفسـده را دلیلـی بـرای از‌بین‌رفتـن وجـوب امـر بـه معـروف و نهی از منکـر می‌دانند 

)طوسی، 1358هـ.ش، ص 299(.

امـا دیـدگاه فقیهـان در ایـن مسـئله متفـاوت اسـت؛ مثـل اینکه برخی معتقدند نهـی از منکر 

« به ضررهای شخصی مربوط است و حکم فردی  فریضه‌ای اجتماعی است و دلیل »لاضرر

، همان‌طور  نمی‌تواند بر فریضه‌ای اجتماعی حاکم باشد و آن را ساقط کند. به عبارت دیگر

« در احکامی مثل جهاد جاری نیست؛ زیرا مصلحت تشریع این احکام تحمل  که »لاضرر

ضـرر را الزامـی کـرده اسـت، در مـورد نهـی از منکـر هـم کـه دارای مصلحت اجتماعی اسـت، 

« شامل آن نمی‌شود و بر آن حاکم نخواهد بود. تحمل ضرر لازم است و دلایل »لاضرر

برخی معتقدند بر اسـاس ادله‌ای که امر به معروف و نهی از منکر را واجب مطلق می‌داند، 

این فریضه حتی در برابر این شرط )سوم( هم واجب مطلق به شمار می‌آید و جواب مثبت 

است، وگرنه باید تا قیامت نشست و دست روی دست گذاشت و هیچ ساکنی را حرکت 

نداد تا این شـرط‌ها خود حاصل شـوند که این محال اسـت. از طرفی این فریضه را با جهاد 
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مقایسـه کرده‌انـد کـه جهـاد، ضررهـا و خطرهای مالی و جانی بسـیاری دربـر دارد؛ بنابراین در 

امر به معروف و نهی از منکر هم تحمل این مصایب دور از عقل نیست؛ درواقع فداکاری‌ها 

و گذشتن از مال و جان در راه هدف‌های عالی، نزد هیچ ملت غیور و زنده‌ای نامش ضرر و 

خسارت و ورشکستگی نیست.

در اینجـا گزینـۀ کسـب قـدرت و حتـی لـزوم آن هـم مطرح شـده اسـت کـه می‌توان با وجـود آن 

بسـیاری از ضررها و خسـارات را به حداقل تقلیل داد و فریضه امر به معروف و نهی از منکر 

را آسان‌تر اقامه کرد.

2. ذکر نمونه‌هایی از دلایل نقلی مطلق در امر به معروف و نیه از منکر

2-1. آیات قرنآ

لِكَ بِمَا عَصَوْا وَكَانُوا 
ٰ

یمَ ذَ ی لِسَانِ دَاوُودَ وَعِیسَى ابْنِ مَرْ
َ
ذِینَ كَفَرُوا مِنْ بَنِی إِسْرَائِیلَ عَل

َّ
عِنَ ال

ُ
»ل

یعْتَدُونَ: کافران بنی‌اسـرائیل بر زبان داوود و عیسـی بن مریم، لعن ]و نفرین[ شـدند؛ به این 

دلیل که گناه کردند، و تجاوز می‌نمودند« )مائده 5: 78(. 

ـونَ: آنهـا از اعمـال زشـتی کـه انجـام 
ُ
بِئْـسَ مَـا كَانُـوا یفْعَل

َ
 ل

ج

ـوهُ 
ُ
 یتَنَاهَـوْنَ عَـنْ مُنْكَـرٍ فَعَل

َ
»كَانُـوا ل

می‌دادند، یکدیگر را نهی نمی‌کردند؛ چه بدکاری انجام می‌دادند« )مائده 5: 79(.

یقِیمُونَ  مُنْكَرِ وَ
ْ
ینْهَوْنَ عَنِ ال مَعْرُوفِ وَ

ْ
مُرُونَ بِال

ْ
وْلِیاءُ بَعْضٍ یأ

َ
مُؤْمِنَاتُ بَعْضُهُمْ أ

ْ
مُؤْمِنُونَ وَال

ْ
»وَال

َ عَزیِزٌ حَكِیمٌ: مردان و  ُ إِنَّ الَلّ ئكَ سَـیرْحَمُهُمُ الَلّ
َ
ول

ُ
هُ أ

َ
َ وَرَسُـول یطِیعُونَ الَلّ كَاةَ وَ ةَ وَیؤْتُونَ الزَّ

َ
ل الصَّ

[ یکدیگرند؛ امر به معروف و نهی از منکر می‌کنند، نماز را برپا  زنان باایمان، ولیّ ]و یار و یاور

می‌دارند و زکات را می‌پردازند و خدا و رسولش را اطاعت می‌کنند. به‌زودی خدا آنان را مورد 

رحمت خویش قرار می‌دهد. خداوند توانا و حکیم است« )توبه 9: 71(. به لحاظ اینکه این 

دو واجب در کنار اقامۀ نماز و اطاعت از خداوند قرار گرفته‌اند، وجوب آنها فهمیده می‌شود 

و این مسئله به دلالت التزامی است.
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اهُونَ  مَعْـرُوفِ وَالنَّ
ْ
مِرُونَ بِال

ْ
ـاجِدُونَ ال كِعُونَ السَّ ا ـائِحُونَ الرَّ حَامِدُونَ السَّ

ْ
عَابِـدُونَ ال

ْ
ائِبُـونَ ال »التَّ

توبه‌کننـدگان،  همـان  مؤمنـان،  آن  مُؤْمِنِیـنَ: 
ْ
ال ـرِ 

وَبَشِّ  ِ
الَلّ لِحُـدُودِ  حَافِظُـونَ 

ْ
وَال مُنْكَـرِ 

ْ
ال عَـنِ 

عبادت‌کنندگان، سپاس‌گزاران، روزه‌داران، رکوع‌کنندگان، سجده‌کنندگان، فرمان‌دهندگان 

به معروف و بازدارندگان از منکر و پاسداران حدود و مقرّرات خدایند. و مؤمنان را ]به رحمت 

کـه امـر به معـروف و نهی از منکر در کنار رکوع،  و رضـوان خـدا مـژده ده[« )توبـه 9: 112(. ازآنجا

سجود، حمد و امثال آن آمده است که واجب هستند، آن دو نیز واجب می‌باشند.

یقْبِضُونَ  مَعْرُوفِ وَ
ْ
ینْهَوْنَ عَنِ ال مُنْكَرِ وَ

ْ
مُرُونَ بِال

ْ
 یأ

ج

مُنَافِقَاتُ بَعْضُهُمْ مِنْ بَعْضٍ 
ْ
مُنَافِقُونَ وَال

ْ
»ال

فَاسِقُونَ: مردان منافق و زنان منافق، همه از یک 
ْ
مُنَافِقِینَ هُمُ ال

ْ
َ فَنَسِیهُمْ إِنَّ ال یدِیهُمْ نَسُوا الَلّ

َ
أ

گروه‌اند؛ آنها امر به منکر و نهی از معروف می‌کنند و دست‌هایشـان را ]از انفاق و بخشـش[ 

[ آنهـا را فرامـوش کـرد ]و رحمتـش را از آنهـا قطع  می‌بندنـد. خـدا را فرامـوش کردنـد و خـدا ]نیـز

نمود[. به‌یقین منافقان همان فاسقان‌اند« )توبه 9: 67(.

 ِ
 وَلَِّ

ج

مُنْكَرِ 
ْ
مَعْرُوفِ وَنَهَوْا عَنِ ال

ْ
مَرُوا بِال

َ
كَاةَ وَأ ةَ وَآتَوُا الزَّ

َ
ل قَامُوا الصَّ

َ
رْضِ أ

َ ْ
اهُمْ فِی ال نَّ

ّ
ذِینَ إِنْ مَكَ

َّ
»ال

: همان کسانی که هرگاه در زمین به آنها قدرت بخشیدیم، نماز را برپا می‌دارند و  مُورِ
ُ ْ
عَاقِبَةُ ال

زکات می‌دهند و امر به معروف و نهی از منکر می‌کنند. و پایان همۀ کارها از آن خداست« 

)حج 22: 41(.

واجب مطلق‌بودن این فریضه مانند هم‌جوارش یعنی نماز است که شرایط و مقدمات آن از 

قبیـل طهـارت و غیـر آن واجب‌التحصیل اسـت و حتی زکات هـم به موجب خصوص این 

آیه واجب مطلق است.

شـیخ طوسـی از این آیه وجوب مطلق امر به معروف و نهی از منکر را اسـتنباط کرده اسـت 

)طوسی، ]بی‌تا[، ج 7، ص ۳۲۳(. طبرسی نیز در مجمع البیان دلالت آیه را بر وجوب آن به 

همان نحو می‌پذیرد )طبرسی، 1366هـ.ش، ج 4، ص ۸۸(. در این آیه امر به معروف و نهی 

از منکر در کنار اقامۀ نماز و ایتای زکات آمده است که واجب هستند.
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یکی از اشـارات آیه شـریفه می‌تواند این نکته باشـد که باید سـعی شـود ثروت‌های اسلامی را 

به دسـت آورد و آنها را در مصارف اسالمی صرف کرد که تحصیل قدرت مالی از مهم‌ترین 

پایه‌های تشکیل حکومت اسلامی است.

ولئِـکَ هُمُ 
ُ
 وَأ

ج

مُنْكَـرِ 
ْ
ینْهَـوْنَ عَـنِ ال مَعْـرُوفِ وَ

ْ
مُـرُونَ بِال

ْ
یأ خَیـرِ وَ

ْ
ـى ال

َ
ـةٌ یدْعُـونَ إِل مَّ

ُ
تَكُـنْ مِنْكُـمْ أ

ْ
»وَل

مُفْلِحُونَ: باید از میان شما، جمعی دعوت به نیکی و امر به معروف و نهی از منکر کنند. 
ْ
ال

و آنها همان رستگاران‌اند« )آل‌عمران 3: 104(.

: به خدا و روز دیگر ایمان  مُنْکَر
ْ
مَعْرُوفِ وَ یَنْهَوْنَ عَنِ ال

ْ
مُرُونَ بِال

ْ
یَوْمِ اْلآخِرِ وَ یَأ

ْ
»یُؤْمِنُونَ بِالِلّه وَ ال

می‌آورند؛ امر به معروف و نهی از منکر می‌کنند« )آل‌عمران 3: 114(.

، هیـچ آیـه‌ای  تذکـر ایـن نکتـه مهـم اسـت کـه در میـان آیـات امـر بـه معـروف و نهـی از منکـر

برای وجوب حج قید و شـرطی مانند قید و شـرط اسـتطاعت را بیان نکرده اسـت؛ در‌واقع 

در آنهـا نه‌تنهـا قیـد و شـرطی دربـارۀ وجـوب امـر به معـروف و نهی از منکر وجـود ندارد، بلکه 

کید‌ها و در لفظ و معناست که تحمل هیچ‌گونه  همگی آنها چنان مطلق و مؤکّد با انواع تأ

 ، قیـد و شـرطی از قبیـل شـرط امـن از ضـرر و شـرط احتمـال تأثیـر را ندارنـد. بـه عبـارت دیگر

حتـی در یـک آیـه از ایـن آیـات چنیـن تعبیری نشـده اسـت که امـر به معروف و نهـی از منکر 

بـر کسـانی واجـب اسـت کـه احتمـال تأثیـر بدهنـد و از ضـرر نترسـند؛ چنان‌کـه در آیـه حـج 

تعبیـر تقریبـا از این قرار اسـت.

2-2. روایات

روایات مربوط به امر به معروف و نهی از منکر بسیار است. علامۀ مجلسی در جلد 97 بحار 

الانوار، حدود صد روایت را نقل می‌کند؛ همچنین صاحب وسائل در جلد یازدهم ابوابی به 

امر به معروف و نهی از منکر اختصاص می‌دهد و به روایات بسیاری می‌پردازد که فقط در 

باب اول 26 روایت ذکر شده است.
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ذکر نمونه‌هایی از روایات متواتر

: وای بر ملتی  مُنْکَرِ
ْ
هْیِ عَنِ ال مَعْرُوفِ وَ النَّ

ْ
مْرِ بِال

َ ْ
َ بِال  یَدِینُونَ الّلَ

َ
ع( - وَیْلٌ لِقَوْمٍ ل »الصّادقین )

« )حـر عاملـی،  کـه متدیـن و مطیـع خـدا نمی‌شـوند بـه وسـیله امـر بـه معـروف و نهـی از منکـر

1370هـ.ش، ج 11، ص ۳۹۳(. 

ع(: مَن تَرَكَ إنكارَ المُنكَرِ بقَلبِهِ و یدِهِ و لِسانِهِ فهُوَ مَیتٌ بَینَ الأحیاءِ: كسى كه در  »امام على )

برابـر منكـر بـا دل و دسـت و زبـان خویـش اعتراض نكند، او مرده‌اى اسـت در میان زندگان« 

)حر عاملی، 1370هـ.ش، ج 11، ص ۴۰۴؛ طوسی، 1365هـ.ش، ج 6، ص ۱۸۱(.

مُسْـتَكْمِلُ 
ْ
لِكَ ال

َ
بِهِ، فَذ

ْ
مُنْكَرِ بِیدِهِ وَ لِسَـانِهِ وَ قَل

ْ
مُنْكِرُ لِل

ْ
ع( می‌فرماید: »فَمِنْهُمُ ال امام علی )

تَینِ مِنْ 
َ
كٌ بِخَصْل لِكَ مُتَمَسِّ

َ
اركُِ بِیدِهِ، فَذ بِهِ وَ التَّ

ْ
مُنْكِرُ بِلِسَانِهِ وَ قَل

ْ
؛ وَ مِنْهُمُ ال خَیرِ

ْ
لِخِصَالِ ال

ذِی 
َّ
لِكَ ال

َ
ـاركُِ بِیدِهِ وَ لِسَـانِهِ، فَذ بِهِ وَ التَّ

ْ
مُنْكِـرُ بِقَل

ْ
ـةً؛ وَ مِنْهُـمُ ال

َ
خَیـرِ وَ مُضَیـعٌ خَصْل

ْ
خِصَـالِ ال

مُنْكَرِ بِلِسَـانِهِ 
ْ
نْكَارِ ال ـكَ بِوَاحِـدَةٍ؛ وَ مِنْهُمْ تَاركٌِ لِِ ثِ وَ تَمَسَّ

َ
ل

َ
تَیـنِ مِـنَ الثّ

َ
خَصْل

ْ
شْـرَفَ ال

َ
ضَیـعَ أ

مْرِ 
َ ْ
، عِنْدَ ال ِ

جِهَادُ فِی سَـبِیلِ الّلَ
ْ
هَا وَ ال

ُّ
بِرِّ كُل

ْ
 ال

ُ
عْمَال

َ
حْیـاءِ. وَ مَـا أ

َ ْ
لِـكَ مَیـتُ ال

َ
بِـهِ وَ یـدِهِ، فَذ

ْ
وَ قَل

هْی عَنِ  مَعْـرُوفِ وَ النَّ
ْ
مْرَ بِال

َ ْ
 ال

َ
ـی؛ وَ إِنّ جِّ

ُ
 كَنَفْثَـةٍ فِـی بَحْـرٍ ل

َّ
، إِل مُنْكَـرِ

ْ
هْـی عَـنْ ال مَعْـرُوفِ وَ النَّ

ْ
بِال

هِ كَلِمَةُ عَدْلٍ عِنْدَ إِمَامٍ  ِ
ّ
فْضَلُ مِنْ ذَلِكَ كُل

َ
 ینْقُصَانِ مِنْ رِزْقٍ؛ وَ أ

َ
جَلٍ وَ ل

َ
 یقَرّبَِانِ مِنْ أ

َ
، ل مُنْكَرِ

ْ
ال

: از مـردم كسـى اسـت كـه بـه دسـت و زبان و قلبـش به انكار برم‌ىخیزد؛ چنین انسـانى  جَائِـرٍ

خصلت‌هاى خوب را به كمال رسانده و كسى است كه به زبان و دل انكار مك‌ىند و دست 

بـه برنامـه‌اى نم‌ىبـرد. چنیـن انسـانى بـه دو خصلـت از خصلت‌هـاى خـوب چنـگ زده و 

خصلتى را ضایع نموده اسـت. و كسـى اسـت كه با دل به انكار برخاسـته اسـت نه با دسـت 

و زبانش. چنین كسى دو خصلت را كه شریف‌تر است تباه نموده و یک خصلت را گرفته 

اسـت. و كسـى كه انكار با زبان و قلب و دسـت را ترک كرده، او مرده‌اى اسـت میان زندگان. 

تمام كارهاى نیک و جهاد در راه خدا در جنب امر به معروف و نهى از منكر چیزى نیست 
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. امـر بـه معـروف و نهـى از منكـر نه اجلـى را نزدیک  یـاى پهنـاور جـز بـه ماننـد آب دهـان در در

كم ظالم«  مك‌ىند، و نه از روزى مك‌ىاهد. و بهتر از همه اینها سـخن عدل اسـت در برابر حا

)نهج‌البلاغه، حکمت ۳۷۴(.

ی البِرِّ وَ 
َ
 النّـاسُ بِخَیـرٍ مـا أمَروا بِالمَعروفِ وَنَهَوا عَنِ المُنکَـرِ وَتَعاوَنوا عَل

ُ
ع(: »لا یَـزال امـام علـی )

هُم 
َ
م یَکُن ل

َ
طَ بَعضُهُم عَلی بَعضٍ و ل ِ

ّ
م یَفعَلوا ذلِکَ نُزعَِت مِنهُمُ البَرَکاتُ، وَ سُل

َ
قوی فَإذا ل التَّ

ـماءِ: تـا زمانـی کـه مردم امر به معروف و نهی از منکر نمایند و در  ناصِـرٌ فِـی الأرضِ وَ لا فِـی السَّ

کارهای نیک و تقوا به یاری یکدیگر بشتابند، در خیر و سعادت خواهند بود؛ اما اگر چنین 

نکنند، برکت‌ها از آنان گرفته شود و گروهی بر گروه دیگر سلطه پیدا کنند و نه در زمین یاوری 

دارند و نه در آسمان« )طوسی، 1365هـ.ش، ج 6، ص 181(.

یكُمْ 
َ
نَّ عَل

َ
یسْتَعْمَل

َ
وْ ل

َ
مُنْكَرِ أ

ْ
تَنْهُنَّ عَنِ اَل

َ
مَعْرُوفِ وَ ل

ْ
 بِال

َ
مُرُنّ

ْ
تَأ

َ
: ل

ُ
لَامُ یقُول یهِ اَلسَّ

َ
حَسَنِ عَل

ْ
بَا اَل

َ
»أ

كیـد  ع( شـنیدم كـه م‌ىفرمـود: تأ هُـمْ: از امـام رضـا )
َ
شِـرَارُكُمْ فَیدْعُـو خِیارُكُـمْ فَاَل یسْـتَجَابُ ل

مك‌ىنـم كـه شـما بایـد امـر بـه معـروف و نهـى از منكـر كنیـد، وگرنـه بدترین‌هـاى شـما بـر شـما 

گماشـته م‌ىشـوند و در چنیـن شـرایطى نیـكان شـما دعـا مك‌ىننـد و مسـتجاب نم‌ىشـود« 

)کلینـی، 1367هــ.ش، ج 5، ص 56(.

: بد قومی هستند قومی که بر امر به  »بئس القوم، قوم یعیبون الامر بالمعروف والنهی عن المنکر

معروف و نهی از منکر عیب می‌گیرند و آن را بی‌ارزش می‌پندارند« )حر عاملی، 1370هـ.ش، 

ج 11، ص 394). لحن این حدیث شـریف که مؤکد، محکم، کوبنده و تهدیدآمیز اسـت، با 

قیـد و شرط‌داشـتن ایـن فریضه سـازگار نیسـت؛ چنان‌کـه دلالت آن بـر آثار وضعی و طبیعی 

مذکور نیز کاملاً آشکار است.

دربارۀ نصوص معارضی که در برابر ادلۀ مطلق امر به معروف و نهی از منکر گفته‌اند، این‌گونه 

پاسخ داده‌اند که این مقدار محدود از روایات به‌ظاهر معارض در برابر صدها روایت معتبر 
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و قاطع افزون بر آیات محکم و نیرومند قرآن در وجوب بی‌قیدوشرط امر به معروف و نهی از 

منکـر تـاب مقاومـت ندارند؛ همچنین ایـن احادیث به‌ظاهر مخالف، به هیچ‌وجه درصدد 

قیـد و شـرط‌زدن بـه ایـن فریضـه بی‌قیدوشـرط نیسـت، بلکـه بـه مرتبـه و نوعـی از مراتـب ایـن 

فریضـه اسـت کـه آن را امـر بـه معـروف و نهـی از منکـر حکومتـی و دولتی نامیده‌اند کـه در آن 

احتیـاج بـه کسـب قـدرت بـه معنـای ویـژه آن اسـت و نیـز بـه سـازمان و تشـکیلات نیـاز دارد 

)طیبی، 1350هـ.ش، ص ۲۵۰(.

نتیجه

« اسـت، برخی  با اینکه نظر بیشـتر فقیهان بر »وجوب مشـروط امر به معروف و نهی از منکر

این فریضه را واجب مطلق می‌دانند و معتقدند آیات محکم و روایات فراوان معتبر وجوب 

مطلـق امـر بـه معـروف و نهـی از منکر را می‌رسـاند؛ همچنین بر این باورند که یکـی از برکات 

وجوب مطلق این فریضه، آن اسـت که شـروط آن بهانه‌ای برای عدم اقامۀ آن نخواهد شـد و 

این فریضه همیشه جاری و ساری خواهد بود؛ اما در شیوۀ انجام آن باید دقت و ذکاوت به 

خرج داد تا هدف از تشریع این فریضه تحقق یابد. افزون بر آن، هر فردی در اجرای این فریضه 

بیش از پیش خود را مسئول خواهد دانست؛ چراکه در صورت فقدان شرایط، باز هم امر به 

معروف و نهی از منکر واجب است و مکلف درپی فراهم‌کردن مقدمات آن خواهد بود؛ مثلاً 

گاهی(، فردی که از طریق شهادت دو شاهد عادل به‌‌اجمال  در خصوص شرط اول )علم و آ

گاه شد فردی مرتکب منکر شده یا معروفی را ترک کرده است، حتی اگر به تفصیل معروف  آ

و منکر را نشناسد، با اعتماد به شهادت عدلین امر و نهی بر او واجب است.

(، به بهانۀ اثرنداشتن نمی‌تواند این آموزه را ترک نماید. افزون بر  دربارۀ شرط دوم )احتمال اثر

آنکه دلایل اثبات این شرط یعنی »نفی خلاف و اجماع«، مخدوش است.
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در رابطه با شـرط سـوم یعنی »اطمینان از فقدان مفسـده و ضرر مالی و جانی« هم نمی‌توان 

، فریضه مهم امر به معروف و نهی از منکر را ترک کرد،  به‌آسانی و به بهانه وجود مفسده یا ضرر

بلکه باید کم‌وکیف آن دقیق‌تر بررسی شود.

امـا فقیهـان مدافـع ایـن نظریـه دربـاره روایاتـی کـه ظاهـراً بـا نصـوص دال بـر وجـوب مطلـق 

ایـن فریضـه تعـارض دارنـد، معتقدنـد در برابـر آیات قـرآن و روایات فراوان معتبـر و قاطع که 

وجوب بی‌قیدوشرط امر به معروف و نهی از منکر را اثبات می‌کنند، تاب مقاومت ندارند 

یابـی نمی‌کننـد، بلکـه ناظـر به سـاحت و مرتبـه‌ای از  و آن روایـات را در مقـام تقییـد ادلـه ارز

سـاحات و مراتـب ایـن فریضـه می‌شـمارند؛ یعنـی سـاحت و مرتبـه امـر به معـروف و نهی از 

منکـر حکومتـی و دولتـی که به کسـب قدرت و سـازمان و تشـکیلات نیـاز دارد. انجام این 

فریضـه در ایـن سـطح نیازمنـد افـراد آموزش‌دیـده، بـا اطمینـان از اثرگذاری اقدامـات و نبود 

مفسده و ضرر است.
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چکیده
مفاهیـم و آموزه‌هـای دینـی و قرآنـی در ارتبـاط بـا دوران جاهلـی یکـی از نقـاط برجسـتۀ دیـن اسالم و 
مذاهـب آن بـه ‌لحـاظ تمایـز بـا دیگـر آموزه‌هـای دینـی و مذهبـی اسـت؛ بنابرایـن پرداختـن بـه علل، 
دلایـل، راهکارهـا و پیامدهـای جاهلیـت یکـی از دغدغه‌هـای اساسـی عالمـان و اسلام‌شناسـان از 
ح موضـوع جاهلیـت و  صـدر اسالم تـا بـه امـروز بـوده اسـت. برخـی از عالمـان و فقیهـان درصـدد طـر
پرداختـن بـه آن برآمده‌انـد کـه از جملـه می‌تـوان بـه دو اثـر کافـی نگاشـته کلینـی از تشـیع و صحیـح 
مسـلم اثـر مشـهور قشـیری نیشـابوری از اهل‌سـنت اشـاره کـرد. بـر مبنـای رویکـرد تطبیقـی پژوهـش 
ح اسـت کـه وجـه تمایـز و تشـابه رویکردهـای مرتبـط بـا جاهلیـت در کافـی  حاضـر، ایـن پرسـش مطـر
کلینـی و  کـه جاهلیـت در آرای  و صحیـح مسـلم چـه مـواردی را دربـر می‌گیـرد؟ فرضیـه ایـن اسـت 
قشـیری نیشـابوری، نتیجـۀ روی‌گردانـی از احـکام و دسـتورات دینـی و نادیده‌گرفتـن نقـش عالمـان 
و رهبـران دینـی اسـت؛ امـا تفـاوت دو دیـدگاه آن اسـت کـه جاهلیـت در آرای کلینـی در تقابـل بـا علـم 
]دیـن[ و عقلانیـت و در آرای قشـیری نیشـابوری در تقابـل بـا دیـن معنـا می‌دهـد. نتایـج پژوهـش 
نشـان می‌دهـد آرای فقیهـان شـیعی بـه دلیـل درنظرگرفتـن شـرایط متحـول جامعـه، جاهلیـت را در 
مصادیـق آن جسـتجو می‌کنـد؛ امـا در آرای اهل‌سـنت و از جملـه در صحیـح مسـلم، شـرک و بدعـت 

masood.ahmadi29@gmail.com )1. دانشجوی دکتری تاریخ اسلام، دانشگاه ادیان و مذاهب، قم، ایران )نویسندۀ مسئول
h.motahari@isca.ac.ir 2. دانشیار پژوهشکده تاریخ و سیره اهل‌بیت)ع(، پژوهشگاه علوم و فرهنگ اسلامی، قم، ایران

سال 26، شماره 88، پاییز و زمستان 1403، ص 53 - 72
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به‌مثابـه جاهلیـت دانسـته شـده اسـت. عوامـل متعـددی از جملـه خودبزرگ‌بینی، نبود علـم )الهی( 
و احسـاس مسـتقل‌بودن از اراده خداونـدی یـا ایجـاد شـبهه و شـک در مسـلمات دینـی بـه معنـای 
جاهلیـت اسـت کـه هـم در کافـی و هـم در صحیـح مسـلم نیازمنـد شـناخت دقیـق دیـن و شـریعت 
و اسـتمداد از عالمـان و اسلام‌شناسـان بـرای مقابلـه بـا آن هسـتیم. روش مقالـه حاضـر، توصیفـی و 

اسـتناد بـه دو اثـر پیش‌گفتـه و بـه شـیوه تطبیقـی انجـام شـده اسـت. 
کلیدواژه‌ها: جاهلیت، کافی، صحیح مسلم، کلینی، قشیری نیشابوری
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مقدمه

پی‌بـردن بـه نقـش احـکام و دسـتورات دینـی در هـر شـرایط و زمانـه‌ای نیازمند رجـوع به آیات 

و روایات اسـت. بر همین اسـاس، نص صریح قرآن کریم و سـپس سـیره رسـول گرامی اسالم 

)ص(، نقاط مرکزی و مبدأ تشـخیص حق از باطل در احکام و دسـتورات دینی هسـتند. با 

توجـه بـه اینکـه جاهلیـت یکـی از مفاهیـم و موضوعـات پرکاربـرد دین اسالم و دارای انـواع و 

مصادیق متعددی است، پرداختن به آیات و روایات و از جمله متون و آثار فقهی و اسلامی 

دارای اهمیـت دوچندانـی اسـت. جاهلیـت را در دو معنـای عـام و خـاص بـه کار می‌برنـد؛ 

به طور خاص به محدوده زمانی و مکانی شـبه‌جزیره عربسـتان اطلاق می‌شـود که 100 - 200 

سال قبل از بعثت رسول گرامی اسلام )ص( وجود داشت. برخی از محققان از جمله جواد 

علی، محدوده زمانی ذکرشـده را در تعریف جاهلیت اسـتفاده کرده‌اند. مشـخصه‌های این 

: شـرک، بت‌پرسـتی، بدعت، خرافات و جنگ و خونریزی. اما در معنای  دوره عبارت‌اند از

، جاهلیـت نـه بـه معنـای یـک دوره زمانـی خـاص، بلکـه مفهومی فراگیـر و ناظر  عـام و فراگیـر

بـر رفتارهـای فـردی و اجتماعـی اسـت کـه در تقابل بـا آموزه‌ها و احکام شـرعی قـرار می‌گیرد. 

بنابرایـن اعمالـی نظیـر تبعیـت از اسـتقلال فـردی بـدون توجـه بـه امر الهـی، پیـروی از هوی و 

هوس و روی‌گردانی از حکم خداوندی یا شـرک و برداشـت سـطحی از احکام دینی به‌مثابه 

جاهلیت در نظر گرفته شده است. 

آیات و روایات مرتبط با جاهلیت بسـیار اسـت و از بررسـی اولیه آنها نیز اسـتنباط می‌شـود 

 
َ

 مُوسـى لِقَوْمِـهِ إِنّ
َ

کـه جاهلیـت معطـوف بـه دوره و زمـان خاصـی نیسـت؛ از جملـه »وَ إِذْ قـال

جاهِلینَ« )بقره 2: 
ْ
کُـونَ مِنَ ال

َ
نْ أ

َ
عُـوذُ بِالِلّه أ

َ
 أ

َ
نـا هُـزُواً قـال

ُ
خِذ  تَتَّ

َ
ـواأ

ُ
بَحُـوا بَقَـرَةً قال

ْ
نْ تَذ

َ
مُرُکُـمْ أ

ْ
الَلّه یَأ

67(. در این آیه مسخره‌کنندگان پیام الهی نیز در صف جاهلان قرار می‌گیرند و به مکان و 

زمان خاصی محدود نمی‌شود. همین وصف برای متعصبان، روی‌گردانان از احکام الهی و 

بدعت‌آوران نیز به کار برده می‌شود. 
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جاهلیت در بُعد فردی می‌تواند پیش‌زمینه‌ای برای شکل‌گیری جامعه جاهلی باشد؛ یعنی 

جامعـه‌ای کـه خبـری از احـکام و دسـتورات دینـی در آن نیسـت و هـر یـک از افـراد بـر مبنای 

منیـت خویـش، مسـتقل از اراده خداونـدی و بـا ایجـاد بدعـت و اعمال خالف احکام الهی 

عمل می‌کنند. با توجه به اینکه برداشت‌ها و تفاسیر از جاهلیت نزد عالمان و اسلام‌شناسان 

متفاوت است، پرداختن به موضوع جاهلیت در آرای کلینی و قشیری نیشابوری در جایگاه 

صاحبان دو اثر برجسـته در دو مذهب تشـیع و تسـنن دارای اهمیت خاصی اسـت؛ به این 

دلیل که تعلق‌داشتن به دو دوره زمانی، دو مکتب فکری و مذهبی و همچنین درنظرگرفتن 

 ، مصادیق جاهلیت نزد آنان می‌تواند نکات قابل تأملی داشته باشد. هدف پژوهش حاضر

بررسی تطبیقی جاهلیت در کافی و صحیح مسلم است و نگرش تطبیقی سرلوحه پژوهش 

قرار داده شده است. ابتدا تعریفی کلی از جاهلیت ارائه می‌شود و سپس با مراجعه به متون 

دو عالـم برجسـته شـیعی و اهل‌سـنت، مواجهـه و تعریـف آنـان از جاهلیـت و مصادیـق آن 

معرفی می‌گردد و راهکارهای مقابله با جاهلیت از نظر آنان ارائه می‌شود. 

1. پیشینه تحقیق 

در برخی مقالات از جمله »امیرمؤمنان و مؤلفه‌های فرهنگ “جاهلیت” با تکیه بر ترسیم 

نهج‌البلاغـه« اثـر مرادی‌سـحر و نبـوی )1389( بـه مفهوم‌شناسـی جاهلیـت پرداختـه شـده 

است. نویسندگان نتیجه گرفته‌اند که تقابل با عقل، ویژگی جاهلیت از دیدگاه امیرمؤمنان 

ع( اسـت. عقـل نیـز بـه معنـای علـم و دانـش، تعقـل در امور و دسـتورات الهی، حسـنات و  (

نیکی‌هاست. جاهلیت نیز به زمان خاصی معطوف نیست؛ به همین دلیل از آن با عنوان 

»اولـی« و »اخـری« نیـز یـاد کرده اسـت. آجرلویی و نظری منظـم )1396( در مقاله »جاهلیت 

مـدرن از منظـر مقـام معظـم رهبـری )مدظلـه العالـی( و شناسـایی و تحلیـل نقـش ناجـا در 
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مبـارزه بـا آن« از منظـر نهـادی بـه بحث مقابلـه با جاهلیت پرداخته‌اند. نویسـندگان، تحول 

و تغییـر در فطـرت و سرشـت انسـانی و گرایـش بـه بدی‌هـا و ویژگی‌هـای نادرسـت از منظـر 

دینی و اخلاقی را به‌مثابه جاهلیت مدرن در نظر گرفته‌اند که از نظر رهبر انقلاب، نیازمند 

شناسایی، تمسک به قرآن و دستورات دینی برای مقابله با آن است. مقاله میرزایی )1395( 

یخی جاهلیت و البته کاربست  با عنوان »جاهلیت مدرن از نگاه آیات و روایات« به سیر تار

آن در دنیای مدرن پرداخته اسـت. نویسـنده با برشـمردن مصادیق جاهلیت که مهم‌ترین 

آن، دوری از احکام و دستورات دینی است، به این نتیجه رسیده است که ابعاد جاهلیت 

در دوره معاصـر و بـا مشـاهده دروغ، لجاجـت، ضلالـت، بی‌دینـی، رفتارهای ضدعقلانی و 

ضدتمدنی بیش از پیش گسترش یافته است. مقالۀ »فقه جاهلی؛ ماهیت، منابع، مبانی 

یخی و فقهی به بررسی جاهلیت پرداخته  و کارکردها« به قلم عامری نیا )1392(، از نظر تار

است و آثار آن را در فقه اسلامی نشان می‌دهد. از نظر نویسنده، مطالعه فقه جاهلی فقط 

یخـی نیسـت، بلکـه یکـی از مقدمـات اجتهـاد در حـوزه فقه اسالم  یـک مطالعـه نظـری و تار

اسـت. در کتـاب تصویـر عصـر جاهلـی در قـرآن )خزعلـی، 1388( به بررسـی آیـات مرتبط با 

جاهلیت در قرآن کریم پرداخته شده است. نویسنده با مراجعه مستقیم به آیات قرآن کریم 

و همچنیـن بیـان مصادیـق جاهلیـت کـه در اصـل تقابـل بـا علـم و اراده خداونـدی اسـت، 

جاهلیـت را محـدود بـه دوره زمانـی خاصـی نمی‌دانـد. لک‌زایـی )1379( در »پیامبر اسالم 

)ص( و شیوه گذر از جامعه جاهلی به جامعه اسلامی«، رویکرد رسول گرامی اسلام )ص( 

در گذر از جامعه جاهلی به جامعه اسلامی را رویکردی فرهنگی و مبتنی بر اقناع و ایجاد 

الگویـی از توسـعه بـرای جامعـه اسالمی در آینـده می‌داند. بنابراین پیامبر اسالم کوشـید با 

تغییر عقاید و دیدگاه‌های عصر جاهلیت و سپس تغییر رفتار آنان، به مقابله با جاهلیت 

و معرفی الگوی فرهنگی اسلام بپردازد. 
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پژوهش‌های اخیر تنها بخشی از پژوهش‌های جدیدی است که در حوزه جاهلیت نگارش 

شـده اسـت و در اغلب آثار فقهی و دینی، کمتر منبعی یافت می‌شـود که درباره جاهلیت 

سـخنی بـه میـان نیـاورده باشـد. بـا این حـال، وجه مشـترک پژوهش‌های ذکرشـده بـا پژوهش 

، بررسـی موضوع جاهلیت و وجه تمایز این پژوهش نیز آن اسـت که دو اثر مشـهور از  حاضر

مذهب تشیع و تسنن یعنی کافی اثر کلینی و صحیح مسلم اثر قشیری نیشابوری را درباره 

تلقـی آنـان از مفهـوم جاهلیـت بررسـی کرده اسـت. از ایـن دیدگاه، تا کنون پژوهش مسـتقلی 

دراین‌باره انجام نشده است.

2. مفهو‌مشناسی

2-1. جاهلیت 

جاهلیـت برگرفتـه از جهـل، در لغـت بـه معنای نادانی اسـت و در تقابل با علم قرار می‌گیرد. 

گاهـی برخـوردار نیسـت و گفتارهـا، رفتارهـا و  جاهـل بـه کسـی اطالق می‌شـود کـه از علـم و آ

گاهی انجام می‌گیرد. جاهل‌بودن به لحاظ  اعمال وی مبتنی بر نوعی بی‌خردی و نداشتن آ

تاریخـی بـه کسـانی اطالق می‌شـود کـه قبـل از دیـن اسالم در شـبه‌جزیره عربسـتان زندگـی 

می‌کردنـد و مقاومـت آنـان در برابـر آموزه‌هـای دین اسالم، باعث اطالق این ویژگی به طیف 

متنوعـی از آنـان شـده بـود. امـروزه از جاهلیـت مـدرن نیـز سـخن بـه میـان آورده می‌شـود کـه 

نشان‌دهندۀ ابعاد جدید جاهلیت است. 

2-2. عالم

، صفت مقابـل جاهل‌بـودن، عالم‌بودن اسـت. عالم‌بودن  عالـم از ریشـه علـم اسـت؛ از‌ایـن‌رو

در اندیشـه دینـی، ورای علـم تجربـی و مـدرن اسـت و بـه کسـانی گفته می‌شـود که شـناخت 

عمیقی از معارف دینی دارند. اطلاق صفت جاهلیت در زمان پیامبر )ص( به انسان‌های 
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قبـل از ظهـور اسالم، ناظـر بـر عدم شـناخت آنان از معـارف الهی بوده اسـت. از نظر تاریخی 

نیز جاهلیت به شـرایط قبل از اسالم و جهالت آنان دربارۀ خدا و پیامبر و ادیان آسـمانی و 

، 1992م، ج 2، ص 402(. یعنی کسانی که به  تفاخر به یکدیگر اطلاق شده است )ابن‌منظور

خدا، پیامبر و ادیان الهی شناخت یا علاقه عمیق نشان می‌دادند، در زمره جاهلان نیستند؛ 

اما عالم بعدها ویژگی افرادی دانسـته شـد که از احکام الهی و دیگر علوم شـناخت عمیق 

داشتند و در زمینه خاصی صاحب‌نظر شدند. 

3. مبانی نظری: ویژ‌یگهای جاهلیت از منظر دین اسملا

یشه در واژه »جهل« دارد؛ برخی آن را در مقابل علم معنا کرده‌اند  جاهلیت به لحاظ لغوی ر

)راغـب اصفهانـی، 1412هــ، ج 1، ص 209؛ جـواد علـی، 1993م، ج 8، ص 40(. در رویکـردی 

، به معنای نادانی و نوعی حالت نادانی است )معلوف، 1374هـ.ش، ص 108(. از نظر  دیگر

تاریخـی، جاهلیـت کـه بـه دوره خاصی از شـرایط اجتماعی در شـبه‌جزیره عربسـتان اطلاق 

یْکُمْ مِنْ 
َ
 عَل

َ
نْزَل

َ
می‌شد، در آیات متعدد قرآن کریم نیز بدان توجه شده است؛ از جمله: »ثُمَّ أ

حَقِّ 
ْ
ونَ بِالِلّه غَیْرَ ال نْفُسُهُمْ یَظُنُّ

َ
تْهُمْ أ هَمَّ

َ
مَنَةً نُعاساً یَغْشى طائِفَةً مِنْکُمْ وَ طائِفَةٌ قَدْ أ

َ
غَمِّ أ

ْ
بَعْدِ ال

ـةِ...« )آل‌عمـران 3: 154(. بنابرایـن افـزون بـر معانـی لغـوی و اصطلاحـی دربـاره  جاهِلِیَّ
ْ
ظَـنَّ ال

جاهلیت، می‌توان گفت جاهلیت گفتمانی فراگیر و گسترده‌تر از نبود علم و دانش است؛ 

 ، یـادی بـرای افـراد جاهـل بـه کار رفتـه اسـت کـه طیفـی از تکبـر همچنان‌کـه مشـخصه‌های ز

بی‌توجهی به خالق انسان، نادیده‌گرفتن معاد و ... است. در نهج‌البلاغه نیز به همین رویکرد 

، خودبزرگ‌بینی و  فراگیر توجه شـده اسـت؛ یعنی حیرت، سـرگردانی، فرورفتن در فتنه، تکبر

نادانی وصف‌هایی هستند که برای جاهلیت به کار رفته‌اند )نهج‌البلاغه، خطبه 95، ص 

126(. بنابرایـن جاهلیـت بـه دوره پیـش از اسالم اطلاق می‌شـود که معانـی‌ای نظیر رخوت و 

گردن‌کشی در برابر امر خداوندی را پیش می‌کشد. از نظر تاریخی نیز روشن است که اصطلاح 
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جاهلیت ناظر بر تمام صفات بارز و ویژگی‌های دوران اعراب قبل از اسالم اسـت )زریاب 

‌خویـی، 1370هــ.ش، ص 84(؛ یعنـی اعمـال و رفتارهایـی کـه مبتنـی بـر عـادات خودسـرانۀ 

انسانی و مستقل از دستورات و احکام الهی انجام گیرد، مشمول جاهلیت است. 

جاهلیـت دارای ابعـاد فـردی و اجتماعـی اسـت کـه در صـورت نادیده‌گرفتـن عقـل و خـرد و 

دسـتورات دینـی، جامعـه جاهلـی نیز مصـداق پیدا می‌کند؛ یعنـی دوره جاهلیـت، دوره‌ای 

اسـت کـه مجموعـه‌ای از نابسـامانی‌های مـادی و معنـوی بـر آن مسـلط شـده اسـت. جامعه 

دارای آهنـگ و جهـت الهـی نیسـت؛ از نظـر مادی، مـردم از وضع اقتصادی خوبـی برخوردار 

نیسـتند و از نظـر معنـوی نیـز از دیـن قابـل دفـاع عقلانـی و منطقـی و پیراسـته از خرافـات 

بی‌بهـره هسـتند )لک‌زایـی، 1379هــ.ش، ص 25(. بنابرایـن حاکم‌شـدن جاهلیـت، معلـول 

عوامـل متعـددی اسـت و ممکـن اسـت دامـن افراد یـا جوامع مختلف را نیز بگیـرد. این رویه 

، نادانـی یـا پیـروی از احساسـات بـه جای  ، خودبزرگ‌بینـی، غـرور ممکـن اسـت ناشـی از کبـر

عقـل و منطق باشـد.

به‌هرحـال جاهلیـت بـه معنـای نادیده‌گرفتـن احـکام و دسـتورات دینـی در هـر دوره زمانـی 

اسـت. از همـان روزهـای آغازیـن بعثـت رسـول گرامـی اسالم )ص(، مقابلـه بـا جاهلیـت و 

افـکار جاهلـی دغدغـه‌ای حیاتـی بـوده اسـت؛ یعنـی اعرابـی کـه منکر خالـق و معـاد بودند و 

تنهـا معتقـد بـه حیات دنیوی بودنـد )شهرسـتانی، 1414هــ، ج 2، ص 235(. در‌این‌باره آیاتی 

نیـز نـازل شـد کـه ناظـر بـر دفـع جهالـت بـه دلیـل حاکم‌شـدن مادی‌گرایـی بـر انسـان اسـت 

)جاثیـه 45: 24(. امـا افـزون بـر جاهلیـت اولـی، جاهلیـت دیگـری نیـز بـا عنـوان جاهلیـت 

اخـری مطـرح شـده اسـت کـه ناظـر بـر تغییـرات زمانـه و وجـود جاهلیـت مـدرن در هـر دوره و 

ع( در‌این‌بـاره می‌فرمایـد: »روزگاری بـر مـردم خواهـد آمـد کـه از قرآن  زمانـی اسـت. امـام علـی)

جـز نشـانی و از اسالم جـز نامـی باقی نخواهد ماند؛ مسـجدهای آنـان در آن روزگاران آبادان، 

امـا از هدایـت ویـران اسـت« )نهج‌البلاغـه، حکمـت 369(. بنابرایـن جاهلیـت بـا پیشـرفت 
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جامعـه بشـری، هرگـز پایـان نمی‌یابـد و آنچـه روشـن اسـت و می‌توانـد معیـاری بـرای وجـود یـا 

عـدم وجـود جاهلیـت در نظـر گرفتـه شـود، تعهـد به اجـرای احکام و دسـتورات دینـی از یک 

ع( فرمود: »جاهلیت دیگری  طرف و ایجاد بدعت در دین در هر دوره‌ای اسـت. امام باقر )

نیـز بـه‌زودی اتفـاق خواهـد افتـاد« )مجلسـی، 1403هــ، ج 22، ص 189(. ایـن مسـئله بـدان 

معناسـت کـه آنچـه بـا عنـوان جاهلیـت در جامعـه عربسـتان و قبـل از بعثـت رسـول گرامـی 

اسالم )ص( مطـرح می‌شـود، پرداختـن بـه یـک مفهـوم و اتفـاق اسـت و در هـر دوره و زمانـی 

می‌تـوان نشـانه‌ها و مصادیـق جاهلیـت را مشـاهده کـرد. 

4. جاهلیت در اصول کافی 

بـا تغییرهـا و تفاوت‌هایـی وجـود داشـته اسـت؛  از دیربـاز در جوامـع مختلـف  جاهلیـت 

یعنـی جاهلیـت در تمـام جهـان قبـل از اسالم از شـبه‌جزیره عربسـتان تـا روم، مصـر و ایـران 

مشاهده‌شـدنی اسـت )طباطبایـی، 1374هــ.ش، ج 4، ص 244(. امـا پـس از ظهـور دیـن 

اسالم، بـه جاهلیـت در جایـگاه یکـی از دغدغه‌هـای اساسـی بسـیار توجـه شـده اسـت. در 

برخی از آیات به طور مشـخص درباره جاهلیت و مصادیق آن سـخن به میان آمده اسـت؛ 

حْسَنُ مِنَ الِلّه حُکْماً لِقَوْم یُوقِنُونَ« )مائده 5: 50(. 
َ
ةِ یَبْغُونَ وَ مَنْ أ جاهِلِیَّ

ْ
 فَحُکْمَ ال

َ
از جمله »أ

ولى« 
ُ
ـةِ الأ جاهِلِیَّ

ْ
جَ ال جْـنَ تَبَرُّ همچنیـن در آیـه دیگـری آمـده اسـت: »وَ قَـرْنَ فِی بُیُوتِکُـنَّ وَ لا تَبَرَّ

)احزاب 33: 33(. با توجه به مشـاهده رفتارهای جاهلی در دوره ظهور اسالم و تلاش برای 

دفـع آن هـم در فقـه اهل‌سـنت و هـم تشـیع، بحـث از جاهلیـت یکـی از موضوعـات مهـم در 

دوره‌های بعدی بوده است. 

خطـر جاهلیـت از نظـر کلینـی، خطـری همیشـگی اسـت و در کتـاب مشـهور خـود بـه ایـن 

کلینـی، جاهلیـت عـام در جایـگاه یـک موضـوع و خطـر  موضـوع پرداختـه اسـت. در آرای 

ع( نقل می‌کند که فرمود: »همانا مردم پس  همیشگی همواره وجود دارد. کلینی از امام باقر )
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از ارتحال رسول خدا )ص( به ]شرایط[ اهل جاهلیت برگشتند« )کلینی، 1407هـ، ص 296(. 

این خطر به آن دلیل مطرح می‌شود که از رسول گرامی اسلام )ص( نیز نقل شده است: »من 

بين دو جاهليّت که دومين آن سخت‌تر از اوّلي است، برانگيخته شده‌ام« )مکارم شیرازی 

و همـکاران، 1381هــ.ش، ج 20، ص 115(. بنابرایـن پرداختـن بـه موضـوع جاهلیـت، حتی در 

دوره رسـول گرامی اسالم )ص( و شناسـایی مصادیق آن در دوره‌های بعدی، با اسـتنباط از 

آیات و روایات از سوی عالمان شیعه مهم بوده است. در یکی از آثار مهم شیعی، یعنی کافی 

اثر کلینی، بابی در ارتباط با جاهلیت دیده می‌شود.

4-1. دلایل جاهلیت و راهکارهای مقابله با نآ در آرای کلینی 

در جلـد اول کتـاب کافـی از عقـل در جایـگاه راهکاری برای خنثی‌کردن جاهلیت یاد شـده 

است. کلینی بیان می‌دارد: »مراد به عقل چنانچه از جمع روایات این باب استفاده می‌شود، 

همان قوه تشخیص و ادراک و اداره‌کننده انسان به نیکی و صلاح و بازدارنده از شر و فساد 

اسـت« )کلینـی، 1407هــ، ج 1، ص 10(. در بـاب اول ایـن کتـاب، روایات متعـددی در دفاع از 

عقل و برتری‌بخشیدن به آن در برابر جهل و جهالت مطرح شده است که نشان‌دهندۀ تقابل 

عقل و جهل در آرای کلینی است.

دیـدگاه کلینـی برگرفتـه از نگـرش توحیـدی در اسالم و تشـیع اسـت که خداوند را سرچشـمه 

خیر و برکات می‌داند و به تفکیک حلال و حرام قائل اسـت؛ بر همین اسـاس، ویژگی‌های 

عصر جاهلی چه از نظر تاریخی و چه در عمل روشن است. یکی از معیارهای پی‌بردن به 

ع( درباره بدعت‌ها  جاهلیـت، بدعت‌هـا و آمیختگی حلال و حرام اسـت. حضرت علـی )

می‌فرمایـد: »در زمـان جاهلیـت، مـردم حـرام را حالل می‌شـماردند و دانشـمندان را تحقیـر 

می‌کردنـد« )نهج‌البلاغـه، خطبـه 151(. بـه پیـروی از همیـن رویکـرد، توصیه کلینی بـه پیروان 

دین اسالم و از جمله مکتب شـیعی آن اسـت که دنباله‌رو سـفیهان نباشـند؛ زیرا پیشوایان 
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آنـان سـفیه نبودنـد )کلینـی، 1407، ج 4، ص 12(. سـفیه‌بودن، نادانـی و جهالـت کـه غالباً به 

معنـای دوری از دیـن و شـریعت اسالم یـا ایجـاد شـبهه در دیـن از طریـق ایجـاد بدعت‌هـا 

نمایان می‌شـود، محور اصلی شناسـایی جهالت در دوره‌های متعدد اسـت. درباره بدعت 

نیز بیان شده است: »چیزی است که برخلاف شرع، کسی آن را شرعی قرار دهد؛ مثل اینکه 

حرامـی را حالل، حلالـی را حـرام کنـد« )خوانسـاری، 1408هــ، ج 6، ص 210(. بنابرایـن محـور 

تعیین جاهلیت، عمل بر مبنای شریعت یا دوری از آن است. وقتی افراد بدون درنظر‌گرفتن 

اهداف و معیارهای شریعت، حلالی را حرام یا حرامی را حلال اعلام کنند و به اندیشمندان 

و عالمان عصر بی‌توجه باشند، خطر‌های جاهلیت بیش از پیش نمایان می‌شود. 

کلینـی از رسـول گرامـی اسالم )ص( نقـل می‌کنـد: »خـدا بـه بندگانـش چیـزی بهتـر از عقـل 

نبخشـیده اسـت؛ زیـرا خوابیـدن عاقـل از شـب‌بیداری جاهـل بهتـر اسـت و درمنزل‌بـودن 

عاقـل از مسـافرت جاهـل ]بـه سـوی جهـاد و حـج[ بهتـر اسـت و خدا، پیغمبـر و رسـول را جز 

بـرای تکمیـل عقـل مبعـوث نسـازد ]تـا عقلـش را کامـل نکند مبعـوث نسـازد[ و عقـل او برتر از 

عقول تمام امتش باشـد و آنچه پیامبر در خاطر دارد، از اجتهاد مجتهدان بالاتر اسـت و تا 

بنده‌ای واجبات را به عقل خود درنیابد، آنها را انجام نداده است. همه عابدان در فضیلت 

عبادتشـان بـه پـای عاقـل نرسـند. عقال همـان صاحبان خردنـد« )کلینـی، 1407هــ، ج 1، ص 

14(. بنابراین برای غلبه بر جاهلیت، استمداد از عقل و پیروی از احکام شریعت، به عنوان 

مکمل یکدیگر به کار می‌روند.

علـت دیگـری کـه بـرای غلبه‌شـدن جاهلیـت بـر ذهـن و رفتـار آدمـی بـه‌ کار ‌‌گرفتـه می‌شـود، 

»سفاهت« است. به دلیل اهمیت این موضوع، در جلد چهارم کافی بحثی با عنوان »باب 

ع( نقل شده است: »سفاهت  سفاهت« دیده می‌شود. در ابتدای این باب از امام صادق )

به راستی خوی پستی است؛ صاحب آن بر زیر‌دستش گردن‌فرازی کند و بر بالادست خود 

زبونی کند« )کلینی، 1407هـ، ج 4، ص 12(. در آرای کلینی نیز دوری از جاهلیت و رسیدن 
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به وادی عقل و علم، نیازمند اطاعت از حکیمان و اهل علم و فضیلت اسـت. در بخشـی 

ع( نقـل شـده اسـت: »اگـر مردم بداننـد در طلب علم چه فایدهایی  از کافـی از امـام سـجاد )

یختن خون دل و فرورفتن در گرداب‌ها باشد. خداوند تبارک  است، آن را می‌طلبند اگرچه با ر

و تعالی به دانیال ]نبی[ وحی فرمود: منفورترین بندگان نزد من، نادانی است که حق عالمان 

را سـبک شـمرد و پیروی ایشـان نکند و محبوب‌ترین بندگانم، پرهیزکاری اسـت که طالب 

ثواب بزرگ و ملازم عالمان و پیرو خویشتن‌داری و پذیرنده حکیمان باشد« )کلینی، 1407هـ، 

ج 1، ص 43(. بنابراین راه غلبه بر جاهلیت از نظر کلینی، سبک‌نشـمردن نقش و جایگاه 

عالمان و بهره‌مندی از پرهیزکاری و خویشتن‌داری آنان در مواجهه با مشکلات است.

راهکار دیگری که برای غلبه بر جاهلیت در آرای کلینی مطرح شده است، در باب »مجالسة 

العلما و صحبتهم« یعنی همنشینی و همدمی با عالمان بیان گردیده است. کلینی از امام 

ع( نقـل می‌کنـد: »لقمـان به پسـرش گفت: پسـر عزیـزم همنشـین را از روی بصیرت  صـادق )

انتخاب کن. اگر دیدی گروهی خدای عزوجل را یاد می‌کنند، با ایشان بنشین که اگر تو عالم 

باشـی، علمت سـودت ببخشـد و اگر جاهل باشـی، تو را بیاموزند و شـاید خدا بر آنها سـایه 

رحمـت انـدازد و تـو را هـم فراگیـرد. و چون دیدی گروهی به یاد خدا نیسـتند، با آنها منشـین؛ 

زیرا اگر تو عالم باشی، علمت سودت ندهد و اگر جاهل باشی، نادان‌ترت کنند و شاید خدا 

بر سرشـان کیفری آورد و تو را هم فراگیرد« )کلینی، 1407هـ، ج 1، ص 48(. بنابراین گام مهم 

برای بهبود عقلانیت و غلبه بر جاهلیت، همنشـینی با کسـانی اسـت که از موهبت عقل و 

صفات نیکو برخوردار هستند و سبب ترغیب انسان به رفتارهای نیکو و پسندیده می‌شوند. 

ع( نقل شده است: »گفتگوی با عالم  در کافی در‌این‌باره می‌خوانیم که از موسی بن جعفر )

در خاکروبه بهتر از گفتگوی با جاهل است روی تشک‌ها« )کلینی، 1407هـ، ج 1، ص 48(. 

در آرای کلینی افزون بر موضوع همنشینی با عالمان و دانایان و یادگیری از رفتارهای نیکو و 

پسندیده، به عمل‌کردن )اما نه فقط در زبان( با عنوان راهی برای عمل به عقلانیت اشاره شده 
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ع( نقل شـده اسـت: »ای مردم، چون دانا شـدید، به آن عمل  اسـت. در‌این‌باره از امام علی )

کنیـد؛ شـاید هدایـت شـوید. عالمـی که برخلاف علمـش عمل کند، چون جاهل سـرگردانی 

است که از نادانی به هوش نیاید، بلکه حجت بر او تمام‌تر و حسرت این عالمی که از علم 

خویش جدا شـده، بیشـتر اسـت از حسـرت جاهل سـرگردان در جهالت و هر دو سـرگردان و 

خواب‌اند« )کلینی، 1407، ج 1، ص 56(. آنچه از بررسی جاهلیت در آرای کلینی برداشت 

می‌شـود، این اسـت که جاهلیت معطوف به دوره‌ای خاص نیسـت و آنچه با عنوان »عصر 

جاهلیـت« از آن یـاد می‌شـود، آثـار و پیامدهـای نامطلـوب آن در زندگـی فـردی و اجتماعـی 

اسـت کـه بـه دلایـل متعـددی از جملـه روی‌گردانـی از احـکام شـریعت، بی‌توجهـی بـه عقـل 

و همچنیـن شـرک، عمـل بـر مبنـای احساسـات و اسـتقلال از اراده خداونـدی رخ می‌دهـد. 

بنابراین به‌یقین جاهلیت، معطوف به یک دوره زمانی نیست، بلکه برای مقابله با آن نیازمند 

درک مصادیـق جاهلیـت، توجـه بـه نقـش عالمـان و پیشـوایان دینی و همچنیـن اطاعت در 

برابر اراده الهی است. 

5. جاهلیت و اعباد نآ در حصیح مسلم 

قشیری نیشابوری صاحب اثر مشهوری با عنوان صحیح مسلم است که یکی از منابع مهم 

اهل‌سـنت بـه شـمار مـی‌رود. مطالعـه منابـع اهل‌سـنت دربـاره جاهلیـت و به طور مشـخص 

، دوری از دسـتورات و احـکام دینـی و  صحیـح مسـلم، نشـان می‌دهـد کـه قبـل از هـر چیـز

گسستن از خداوند متعال، به منزلۀ ورود به وادی جاهلیت است. در قرآن نیز به این مسئله 

هُمْ 
َ
هْرُ وَ ما ل

َ
 الدّ

َ
نْیا نَمُوتُ وَ نَحْیا وَ مایُهْلِکُنا إِلّا

ُ
وا ما هِىَ إِلّا حَیاتُنَا الدّ

ُ
کید شده است: »وَقال تأ

ـونَ: گفتنـد چیـزى جز همین زندگى دنیاى ما در کار نیسـت؛  ـم إِنْ هُـمْ إِلّا یَظُنُّ
ْ
بِذلِـکَ مِـنْ عِل

ک نم‌ىکند. آنان به  گروهى از ما م‌ىمیرند و گروهى جاى آنها را م‌ىگیرند و جز دهر ما را هلا

ایـن سـخن کـه م‌ىگوینـد علمـى ندارند، بلکه تنها حدس م‌ىزننـد« )جاثیـه 45: 24(. بر این 
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، اسـتقلال فـرد از خداوند اسـت. آیه پیش‌گفته به‌روشـنی  اسـاس، جاهلیـت قبـل از هـر چیـز

بیان‌کنندۀ صانع‌نداشتن انسان است )بحرانی، 1416هـ، ج 1، ص 85(. هنگامی که چنین 

پنـداری در انسـان شـکل می‌گیـرد کـه می‌توانـد بـدون اسـتمداد از خداونـد باری‌تعالـی، امـور 

زندگـی خـود را بـه دسـت بگیـرد، جاهلیـت در انسـان ریشـه می‌دوانـد؛ بنابرایـن جاهلیـت به 

معنای تقابل با اراده خداوندی و دوری‌جستن از آن است. 

اهمیت دوری از جاهلیت و تلاش برای بسط روشنایی و علم در صحیح مسلم به گونه‌ای 

اسـت کـه قشـیری در یکـی از جلدهـای ایـن کتـاب بحـث »علـم« را مطـرح کرده اسـت. برای 

غلبه بر جاهلیت و نادانی و کاشتن چراغ علم و روشنایی در دل انسان‌ها، پیروی از حب 

و بغـض جایـی نـدارد و انسـان‌ها می‌بایسـت بـر اسـاس خـرد و دانایی به سـراغ معـارف الهی 

برونـد؛ همچنان‌کـه تفقـه و بهره‌منـدی از احـکام دینـی نیازمنـد دوری از لجاجـت و عداوت 

اسـت. در صحیـح مسـلم از عایشـه نقـل شـده اسـت کـه رسـول گرامـی اسالم )ص( فرمـود: 

»مبغوض‌ترین انسـان‌ها در پیشـگاه خداوند، کسـانی هسـتند که در دشـمنی و خصومت، 

لجاجـت و سرسـختی شـدید از خـود نشـان می‌دهنـد« )قشـیری نیشـابوری، 1424هــ، ج 4، 

ص 386(. تکبـر و خودبزرگ‌بینـی ویژگی‌هـای جاهلیـت هسـتند. ابعـاد فـردی و اجتماعـی 

جاهلیت در دیدگاه صاحب صحیح مسلم، بیش از هر چیز در تقابل با علم )دستورات و 

گاهی‌نداشـتن از  احکام دینی( طرح می‌شـود؛ بنابراین محور جاهلیت در صحیح مسـلم، آ

معارف و احکام دینی است. 

5-1. دلایل جاهلیت و راهکارهای مقابله با نآ در حصیح مسلم 

باب پنجم از جلد چهارم صحیح مسـلم با عنوان »ازبین‌رفتن علم و ظهور جهل و فتنه در 

آخرالزمان« اسـت. در این باب از انس بن مالک نقل می‌شـود که رسـول گرامی اسالم )ص( 

فرمـود: »از جملـه نشـانه‌های قیامـت آن اسـت کـه علـم ]دیـن[ از میـان مـی‌رود، جهـل ریشـه 
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می‌دواند، شراب ]آشکارا[ نوشیده می‌شود و زنا آشکار می‌گردد« )قشیری نیشابوری، 1424هـ، 

ج 4، ص 387(. بنابرایـن روشـن اسـت کـه در صحیـح مسـلم، علـم همانـا دیـن و دسـتورات 

دینی است و جهل نیز در تقابل با این رویه تعریف می‌شود. افزون بر این، جهل نزد عالمان 

اهل‌سنت از جمله در صحیح مسلم، در تقابل با نگرش مادی به امور و نادیده‌گرفتن آخرت 

طرح شده است؛ یعنی در پاسخ به شیوه‌ای از جاهلیت که نزد اعراب نیز وجود داشت. 

کسانی که به دنبال جستجوی زندگی سعادتمند خارج از احکام و معارف دینی هستند، 

مسـیر جهالت را پیشـۀ خود می‌کنند. در آیات متعددی از قرآن کریم، مسـئله جاهلیت در 

عَفْـوَ 
ْ
تضـاد بـا علـم و پیـروی از احـکام دینـی مـورد توجـه قـرار گرفتـه اسـت؛ از جملـه: »خُـذِ ال

جاهِلیـنَ: بـا آنهـا مـدارا کـن و عذرشـان را بپذیـر و بـه نیک‌ىهـا 
ْ
عْـرضِْ عَـنِ ال

َ
عُـرْفِ وَ أ

ْ
مُـرْ بِال

ْ
وَ أ

دعـوت نمـا و از جاهالن روى بگـردان ]و بـا آنان سـتیزه مکن[« )اعـراف 7: 199(. بنابراین در 

معارف دینی و همچنین نزد عالمان و اندیشـمندان اسالمی به همین موضوع توجه شـده 

اسـت؛ یعنی ایمان و اعتقادنداشـتن به خداوند متعال که تنها یاور و خالق انسـان اسـت، 

برابر با جهالت است. بدین ترتیب مقصود از »جاهلین« در آیۀ پیش‌گفته، مشرکان هستند 

)رازی، 1420هـ، ج 15، ص 435(.

نشـانه‌های جهل در صحیح مسـلم، روشـن و آشـکار اسـت. از انس بن مالک روایت اسـت 

که گفت: آیا شما را خبر ندهم که از رسول خدا )ص( شنیده‌ام حدیثی که تا به حال کسی 

آن را از من نشنیده است؛ رسول خدا )ص( فرمود: »از جمله نشانه‌های قیامت این است 

کـه علـم ]دیـن[ از میـان برداشـته می‌شـود، جهـل ریشـه می‌دوانـد، زنا شـایع می‌گردد، شـراب 

نوشـیده می‌شـود، مـردان از بیـن می‌رونـد ]می‌میرنـد یـا در جنگ‌هـا کشـته می‌شـوند[ و زنـان 

می‌مانند تا جایی که برای هر پنجاه زن تنها سرپرسـتی خواهد ماند« )قشـیری نیشـابوری، 

1424هــ، ج 4، ص 388(. در همیـن راسـتا از ابووائـل از عبـدالله ]بـن مسـعود[ و ابوموسـی 

اشـعری از پیامبر )ص( گزارش شـده اسـت: »با نزدیک‌شـدن قیامت، روزهایی فرا خواهند 
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یـاد می‌شـود  رسـید کـه علـم دیـن برداشـته می‌شـود و جهـل سـایه می‌گسـترد و هـرج در آن ز

ج 4، ص 388(. در روایتـی دیگـر در  و هـرج، یعنـی قتـل« )قشـیری نیشـابوری، 1424هــ، 

صحیـح مسـلم می‌خوانیـم کـه از ابوهریره نقل اسـت که رسـول خـدا )ص( فرمود: »زمـان زود 

می‌گـذرد ]قیامـت نزدیـک می‌شـود[ و علـم از بیـن مـی‌رود و فتنه‌هـا پدیـدار می‌گـردد و بخـل 

پدیـد می‌آیـد و هـرج فزونـی می‌گیـرد«. اصحـاب گفتنـد هـرج چیسـت؟ فرمـود: »آدم‌کشـی« 

)قشـیری نیشـابوری، 1424هـ، ج 4، ص 389(. 

مطالعـه جاهلیـت در صحیـح مسـلم نشـان‌ می‌دهـد که جاهلیت حالتی اسـت کـه اعراب 

گاهی نداشتند و بت‌پرست بودند و  قبل از اسلام داشتند و از خدا، پیامبران، ادیان و معاد آ

افتخار به انساب خود می‌کردند و متکبر و خودخواه بودند )گودرزی، 1388هـ.ش، ص 54(. 

)ص( برای افراد جاهل نقل  همچنین در بررسی صحیح مسلم ویژگی دیگری از قول پیامبر

شده است: »هرگاه کسانی را دیدید که به دنبال آیات متشابه هستند، بدانید که ایشان همان 

کسانی هستند که خداوند در قرآن از آنان به عبارت »فی قلوبهم زیغ« نام برده است؛ پس از 

آنان برحذر باشید« )قشیری نیشابوری، 1424هـ، ج 4، ص 385(. بر این اساس، جاهلیت 

در اندیشه قشیری نیشابوری، بیش از هر چیز در تقابل با نادیده‌گرفتن جایگاه دین و معارف 

دینی و گرایش به شرک و بت‌پرستی معنا می‌دهد. 

در صحیـح مسـلم، جاهلیـت بـه معنـای نشـناختن امـام زمـان خویـش و اطاعت‌نکـردن از 

ایشـان تعبیر شـده اسـت؛ از جمله نقل شـده اسـت: »مَنْ مات و لیس فی عنقه بیعة مات 

میتة جاهلیة: هر کس بمیرد و بر گردن او بیعت با امامی نباشد، به مرگ جاهلی مرده است« 

)قشـیری نیشـابوری، 1424هــ، ج 3، ص 1478(. بدیـن ترتیـب، اهمیـت علـم و اجتهـاد در 

کید شده است. انسان‌های اهل  صحیح مسلم به گونه‌ای است که همواره بر تفقه در دین تأ

علم، دنباله‌رو چراغ هدایت و نور و اهل جهل و نادانی، متکبران و سرکشـان زمانه هسـتند. 

در صحیح مسلم از ابوموسی نقل است که پیامبر )ص( فرمود: »مَثَل آنچه از علم و هدایت 
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که خداوند مرا بدان برانگیخت، مانند باران فراوانی است که بر زمینی نازل می‌شود. سپس 

بخشـی از آن زمیـن کـه خـوب و بااسـتعداد اسـت، آب بـاران را به خود جـذب می‌کند و گیاه 

و سـبزه بسـیار می‌رویانـد. پـاره‌ای از آن زمیـن کـه سـخت اسـت و آب را بـه خـودش جـذب 

نمی‌کنـد، امـا آب آن را نـگاه مـی‌دارد و خداونـد بـه وسـیله آن بـه مـردم سـود می‌رسـاند و مـردم 

از آن می‌نوشـند و به حیوان خود می‌نوشـانند و کشـت‌وزرع می‌کنند، آن باران بر پاره دیگری 

از آن زمیـن نیـز نـازل می‌شـود کـه همـوار و صـاف اسـت؛ نـه آبـی را نـگاه مـی‌دارد و نـه گیاهـی 

می‌رویاند. این چنین است مَثَل کسی که در دین تفقه می‌جوید و از آنچه خداوند مرا بدان 

برانگیخت منتفع می‌شود؛ می‌آموزد و آموزش می‌دهد. ]همچنین این‌گونه است[ مَثَل کسی 

[ سرش را بدان بلند نکرد و هدایتی را که خداوند مرا بدان امر فرستاده بود،  که ]از روی تکبر

نپذیرفت« )قشیری نیشابوری، 1424هـ، ج 4، ص 33(. رسول گرامی )ص( در این روایت به 

چراغ هدایت تشبیه شده است که با دریافت فرامین و دستورات الهی، خود را بر عامه مردم 

عرضه می‌دارد. کسـانی که اهل تفقه و دانش و علم هسـتند، در دین تفقه می‌کنند و از این 

دستورات برای بهبود زندگی خود بهره می‌برند و اهل تکبر نیز با روی‌گردانی از این دستورات، 

مسیر خود را در پیش می‌گیرند که عین جاهلیت است.

دستیابی به علم و پیشگیری از افتادن در دام جاهلیت، در صحیح مسلم نیازمند ابزارهایی 

، پیروی از عالمان و رهبرانی اسـت که پیشـروان  اسـت؛ از جمله مهم‌ترین ابزارهای موردنیاز

مـردم باشـند و مسـیر هدایـت و ظلالـت را نشـان دهند. عالمـان و انسـان‌های صالح و نیکو 

در صحیح مسلم، بنیان‌گذاران سنت نیکو و هدایت‌کننده به خوبی هستند. در صحیح 

مسلم می‌خوانیم: »روایت است که رسول گرامی اسلام )ص( فرمود: هرکس به سوی هدایت 

دعـوت کنـد، در پـاداش بـه ماننـد کسـی را نصیـب می‌بـرد کـه از او پیـروی کرده اسـت؛ بدون 

آنکـه از پـاداش پیروی‌کننـدگان کـم شـود. کسـی کـه بـه سـوی گمراهی فـرا می‌خوانـد، در گناه 

بـه ماننـد گنـاه کسـی بهره می‌بـرد که از او پیـروی می‌کند؛ بدون آنکـه از گناه پیروی‌کنندگان 
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چیـزی کاسـته شـود« )قشـیری نیشـابوری، 1424هــ، ج 4، ص 395(. پیشـروبودن عالمـان و 

گاهی‌بخشی  اسلام‌شناسان در هر دوره و زمانی در صحیح مسلم، نقش انکارناپذیری در آ

به مردم برای اطاعت از دستورات و احکام دینی است. 

عبدالله بن عمروبن عاص می‌گوید شنیدم که رسول خدا )ص( فرمود: »خداوند علم را از سینۀ 

بندگان خود محو نمی‌کند، بلکه با وفات عالمان آن را از بین می‌برد. وقتی که عالمان از بین 

رفتند، مردم جاهلان را رهبر خود قرار می‌دهند و مسـائل خود را از آنان می‌پرسـند. رهبرانشـان 

نیز از روی جهالت فتوا می‌دهند، پس گمراه می‌کنند و گمراه می‌شوند« )قشیری نیشابوری، 

1424هــ، ج 4، ص 391(. دربـاره پیشـرو‌بودن عالمـان در هدایـت مـردم بـه سـمت علـم ]دین[ و 

ایجاد روشنایی در میان مردم، عروة بن زبیر روایت می‌کند: »عایشه به من گفت ای خواهرزاده‌ام، 

به من خبر رسـیده اسـت که عبدالله بن عمرو همراه ما به انجام مناسـک حج آمده اسـت، برو 

و در مورد ]دین[ از او سـؤال کن؛ بی‌شـک او علم و دانش فراوانی از پیامبر )ص( دارد. ابن‌زبیر 

می‌گوید رفتم ]او را دیدم[ و دربارۀ مسائل زیادی از او پرسیدم و او برای من در مورد آنها از رسول 

خدا )ص( حدیث روایت کرد. ابن‌زبیر می‌گوید: از جمله احادیثی که وی برایم روایت کرد، این 

حدیث بود که پیامبر )ص( فرمود: خداوند علم را از سینۀ بندگان خود محو نمی‌کند، بلکه با 

وفات عالمان آن را از بین می‌برد. ]وقتی عالمان از بین رفتند[ رهبران جاهلی را در میان مردم 

باقی می‌گذارد که مسائل خود را از آنان می‌پرسند و آنان نیز از روی جهالت فتوا می‌دهند که 

هم خود گمراه می‌شوند و هم دیگران را به گمراهی می‌کشند« )قشیری نیشابوری، 1424هـ، ج 

4، ص 392(. در رأس مقابلـه بـا جاهلیـت در صحیـح مسـلم، پذیـرش قرآن و دسـتورات دینی 

از جملـه آیـات یـک اصـل اساسـی اسـت. برای رسـیدن به این اصل، نیازمنـد توجه به معانی و 

دلالت‌های آیات هستیم و کسانی که قرآن را بدون درنظرگرفتن معانی و کاربرد آنان در زندگی 

مـورد توجـه قـرار می‌دهنـد، سـرزنش شـده‌اند. هرچنـد بر مبنـای آنچه در صحیح مسـلم مطرح 

می‌شود، تلقی سنتی از دین و احکام دینی مدنظر است و چندان به سازگاری احکام دینی با 

مقتضیات زمانه توجهی نشان داده نمی‌شود.
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نتیجه 

مطالعـه حاضـر نشـان می‌دهـد کـه جاهلیـت بحـث مهمـی نـزد شـیعه و اهل‌سـنت اسـت 

ی ابوابـی را بـه جاهلیـت یـا  و هـر کـدام از عالمـان دو گـروه به‌ویـژه کلینـی و قشـیری نیشـابور

ی از احـکام و دسـتورات دینـی ارائـه کرده‌انـد.  راهکارهایـی بـرای مقابلـه بـا آن و به‌تبـع پیـرو

ایـن موضـوع از دیربـاز بـه شـکل تقابـل جاهلیـت بـا علـم و عقلانیـت مطـرح بـوده اسـت؛ 

زیـرا ذهنیـت غالـب نـزد عالمـان پیشـین بـه ایـن شـکل بـود کـه هـر آنچـه در تقابـل بـا احکام 

ی‌گردانـی از آن بـود و ایجـاد شـبهات یـا شـرک به‌مثابـۀ جاهلیـت  و دسـتورات دینـی یـا رو

یکـردی  دانسـته می‌شـد. در آرای کلینـی کـه بـه طـور مشـخص در کافـی مطالعـه می‌شـود، رو

عقلانـی - دینـی بـرای پی‌بـردن بـه جاهلیـت، مصادیـق آن و راهکارهـای مقابلـه بـا آن دیـده 

گر رفتارهای فردی و جمعی در تضاد با عقل و آموزه‌های شرعی باشد،  می‌شود؛ از جمله ا

یکـرد مشـابهی کـه در دیـدگاه کلینی  به‌مثابـۀ جاهلیـت در نظـر گرفتـه می‌شـوند. بـا وجـود رو

از احـکام و دسـتورات دینـی به‌مثابـۀ جاهلیـت  ی‌گردانـی  ی دربـاره رو و قشـیری نیشـابور

گرفتـه می‌شـود و حتـی نادیده‌گرفتـن نقـش عالمـان و اسلام‌شناسـان را زمینـه‌ای  در نظـر 

بـرای افتـادن در دام جاهلیـت تلقـی می‌کننـد، تفاوت‌هایـی میـان دیدگاه‌هـای آنـان دیـده 

ی  تقابل‌انـگار و  جزمیـت  بـر  مبنـی  مسـلم،  صحیـح  صاحـب  دیـدگاه  جملـه  از  می‌شـود؛ 

جاهلیـت و علـم )دیـن( اسـت؛ امـا ایـن تقابـل در آرای صاحـب کافـی بـه شـکل دیگـری و 

تقابـل عقـل و شـرع از یـک طـرف و جاهلیـت از طـرف دیگـر دیـده می‌شـود؛ بدین‌معنـا کـه 

راه پی‌بـردن بـه جاهلیـت، سـنجش آن بـر مبنـای عقـل و مهم‌تـر از آن احـکام و دسـتورات 

دینـی اسـت. در نگـرش صاحـب صحیـح مسـلم، عالمـان و پیشـوایان دینـی نقـش قابـل 

توجهـی دارنـد؛ زیـرا عامالن فهـم نصـوص دینی و همچنین تداوم‌بخش سـیره رسـول گرامی 

اسالم )ص( و اصحـاب ایشـان هسـتند. در دیـدگاه صاحـب کافـی، این نقش به پیشـوایان 

ی‌های زمانـه، از درافتادن مـردم در وادی  معصـوم عطـا شـده اسـت کـه در تحولات و دشـوار

جاهلیـت جلوگیـری کننـد. 
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چکیده
در میان جمعیت مسلمان ایران، شیعیان دوازده‌امامی اکثریت را دارند و اهل‌سنت در اقلیت هستند. رشد 
طبیعـی جمعیـت ایـران پـس از یـک دوره صعـودی در دهه 60 شمسـی، شـیبی نزولـی را دهه‌هـای 80 و 90 
شمسی طی کرد. اما روند کاهشی رشد جمعیت کشور در تمام نقاط ایران یکسان نبود و بعضی از استان‌های 
سنی‌نشین همچون سیستان و بلوچستان در مقاطعی الگوی متفاوتی با رشد جمعیت کشور داشته‌اند. 
این موضوع احتمال تغییر نسبت جمعیتی شیعه و سنی را در ایران ایجاد می‌کند. بر این اساس، این مقاله 
به پرسش اصلی می‌پردازد که رشد جمعیت اهل‌سنت در مناطق مختلف ایران چگونه است؟ این مقاله 
با روش پژوهش کتابخانه‌ای و استفاده از داده‌های آماری، رشد جمعیت استان‌های اصلی سنی‌‌نشین 
کشور را بررسی می‌کند؛ همچنین رشد جمعیت استان سیستان و بلوچستان در جایگاه تنها استان متفاوت 
از الگوی کشـوری تحلیل می‌نماید. نتایج نشـان می‌دهد تنها در اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان به دلیل 
شرایط فرهنگی، توسعه‌یافتگی و قومیتی و مذهبی متفاوتی از کل کشور دارد، متغیرهای رشد جمعیتی 
آن با کل کشور متفاوت است. همچنین آمار جمعیتی اهل‌سنت و رشد جمعیت آنان در مجموع کشور به 

گونه‌ای است که تغییری در نسبت جمعیتی آنان در آینده نزدیک به وجود نمی‌آورد.
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مقدمه

کشـور ایـران تنـوع قومیتـی و دینـی فراوانی دارد. بر اسـاس آمارهای رسـمی، بیـش از 99 درصد 

جمعیت ایران مسلمان هستند )فتحی، 1395هـ.ش، ص 24(. در میان جمعیت مسلمان 

ایران، شـیعیان دوازده‌امامی اکثریت را دارند و اهل‌سـنت در اقلیت هسـتند. کشـور ایران در 

)دهه‌های هشتاد و  دهه‌های گذشته رشد جمعیتی بالایی داشته است؛ اما در سالیان اخیر

نود شمسی( که از رشد جمعیت ایران کاسته شد، سیاست‌های کنترل جمعیت، جای خود 

را به سیاست‌های افزایش رشد جمعیت داد )فتحی، 1399هـ.ش، ص 54(. در شبکه‌های 

اجتماعی یا مجامع مذهبی، گاهی سخنانی درباره رشد بالای جمعیت اهل‌سنت ایران و 

تغییر نسبت جمعیتی شیعه و سنی در آینده نزدیک )بیست سال آینده( شنیده می‌شود. 

داده‌ها و اخبار ارائه‌شده غالباً استنادی به آمار رسمی و پژوهش‌های علمی ندارند و فقط 

گاهی با آماری ادعایی همراه می‌شوند. 

یم با روش کتابخانه‌ای و با اسـتناد به داده‌های آماری از مراجع رسـمی  در این مقاله،‌ قصد دار

همچون »مرکز آمار ایران« و »سازمان ثبت‌احوال ایران«، به بررسی رشد جمعیت اهل‌سنت ایران 

و آیندۀ جمعیتی آن بپردازیم. در بررسی‌ها مقاله یا کتابی که با روش کتابخانه‌ای و با استناد به 

اطلاعات آماری رشـد جمعیت اهل‌سـنت ایران را بررسـی و تحلیل کند، به دسـت نیامد؛ ولی 

بعضی از پژوهش‌ها به ارزیابی جمعیت اهل‌سنت ایران و تخمین آن پرداخته‌اند. در قسمتی 

یابی و تخمین  از کتاب مذاهب در ایران تألیف مهدی فرمانیان و محمدحسن بهشتی، به ارز

جمعیت اهل‌سنت ایران پرداخته شده است )فرمانیان، 1400هـ.ش، ص 17 - 40(. همچنین 

کتـاب اهل‌سـنت ایـران؛ فرصت‌هـا و چالش‌هـا اثـر عبدالظاهـر سـلطانی گزارشـی تخمینـی از 

جمعیـت اهل‌سـنت ایـران ارائـه می‌کنـد )سـلطانی، 1395هــ.ش، ص 62 - 95(. کتاب اطلس 

توصیفـی اهل‌سـنت ایـران نوشـتۀ مهـدی مسـائلی اثـر دیگـری اسـت که جمعیـت و جغرافیای 

زندگی اهل‌سنت ایران را بررسی کرده است )مسائلی، 1402هـ.ش، ص 59(.



و  تان سیستانسنت ایران با تمرکز بر اسجمعیت اهل‏ ی رُشدسبرر /  75 تانسلوچب

پرسـش اصلی تحقیق بدین ترتیب اسـت: رشـد جمعیت اهل‌سـنت ایران چگونه اسـت و 

علت رشد بالای جمعیت در بعضی مناطق همچون سیستان و بلوچستان چیست؟

بـه نظـر می‌رسـد بـرای پاسـخ بـه ایـن پرسـش اصلـی، بایـد بـه ایـن پرسـش‌های فرعـی پاسـخ 

بدهیم: 1. جمعیت اهل‌سنت ایران چه اندازه است؟ 2. رشد جمعیت اهل‌سنت ایران در 

استان‌های مختلف ایران چگونه است؟ 3. رشد جمعیت اهل‌سنت ایران در کدام استان 

بیشتر است و علل آن چیست؟ 4. جمعیت اهل‌سنت ایران در آینده چگونه خواهد بود؟ 

5. آیا رشد جمعیت اهل‌سنت ایران موجب تغییر نسبت جمعیتی آن می‌شود؟

1. اصطلاح رُشد جمعیت 

در بررسی‌های آماری دو اصطلاح درباره رشد جمعیت وجود دارد:

1. میـزان رشـد طبیعـی جمعیـت: ایـن رشـد از تفـاوت بیـن میـزان ولادت و میـزان مرگ‌ومیـر 

، 1383هـ.ش، ص 104(. برای به‌دست‌آوردن درصد رشد طبیعی  حاصل می‌شود )کاظمی‌پور

جمعیت نیز از فرمول زیر استفاده می‌شود )تقوی، 1378هـ.ش، ص 135(:

ـ میزان ولادت100× میزان وفات ـ

جمعیت کل

، عامل مهاجرت را نیز دخالت  2. میزان رشد مطلق جمعیت: اگر افزون بر ولادت و مرگ‌ومیر

، 1383هــ.ش، ص  دهیـم، میـزان رشـد جمعیـت بـه طور مطلق به دسـت می‌آیـد )کاظمی‌پور

104(. برای به‌دسـت‌آوردن درصد مطلق طبیعی جمعیت نیز از فرمول زیر اسـتفاده می‌شـود 

)تقوی، 1378هـ.ش، ص 135(:

×100
ـ میزان ولادت( ـ میزان مهاجرت به داخل(+)میزان وفات ـ )میزان مهاجرت به خارج ـ

جمعیت کل 
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آنچه در این مقاله بررسی می‌شود، میزان »رشد طبیعی جمعیت« است؛‌ زیرا تغییر جمعیتی 

اهل‌سنت در کل ایران، بر اساس میزان بالای ولادت شکل می‌گیرد؛ اما در میزان »رشد مطلق 

جمعیت«، مهاجرت مؤثر است و تغییرات درصد جمعیتی در کل ایران را نشان نمی‌دهد. 

2. جمعیت اهل‌سنت ایران

آمارهای متفاوتی دربارۀ جمعیت اهل‌سـنت ایران وجود دارد. ازآنجاکه در سرشـماری‌های 

رسمی کشور از دین افراد پرسیده می‌شود و از مذهب آنها پرسشی نمی‌شود، دربارۀ مذهب 

مسلمانان ایران آمار رسمی وجود ندارد و اطلاعات ارائه شده تخمینی است. سازمان سیای 

آمریـکا در کتـاب اطلاعات‌نامـۀ جهـان با نام(The World Factbook (1 جمعیت شـیعیان 

ایران را به طور تخمینی 90 تا 95 درصد و جمعیت اهل‌سنت ایران را 5 تا 10 درصد دانسته 

است )اطلاعات‌نامۀ جهان، 2016م(. اما برآوردهای اغراق‌گونه‌ای دربارۀ جمعیت اهل‌سنت 

کـه یک‌سـوم یـا یک‌چهـارم یـا یک‌پنجـم جمعیـت ایـران را بـه اهل‌سـنت  ایـران وجـود دارد 

اختصـاص داده‌انـد )فرمانیـان، 1400هــ.ش، ص 18(. بـه نظـر می‌رسـد ایـن برآوردهـا بـه دلیـل 

مطالبه‌گری بیشتر دربارۀ حقوق اهل‌سنت یا تشدید رقابت‌های شیعه و سنی انجام گرفته 

اسـت. نادرسـت و اغراق‌گونه‌بودن این آمارها بدان دلیل اسـت که برای اثبات آنها جزئیات 

تخمینـی آنهـا بـه صـورت آمـاری ذکـر نمی‌شـود و تنهـا بـه ذکـر یـک درصـد ادعایـی بـرای کل 

‌اهل‌سنت ایران بسنده می‌شود. 

تخمین‌هـای مسـتند بـه آمارهـای جمیعتـی کـه قسـمتی از آنهـا در کتـاب مذاهـب در ایران منتشـر 

شده است، جمعیتی میان هشت تا حداکثر یازده درصد از جمعیت ایران را برای اهل‌سنت بیان 

کرده‌اند. این تخمین‌ها با بررسی جمعیت استان‌های سنی‌نشین ایران و درصد جمعیتی اهل‌سنت 

در آنها، به جمع‌بندی جمعیت اهل‌سنت ایران می‌پردازند )فرمانیان، 1400هـ.ش، ص 22(.
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نویسـنده ایـن مقالـه نیـز در کتـاب اطلـس توصیفـی اهل‌سـنت ایـران، بـه بررسـی جمعیـت 

اهل‌سـنت ایران پرداخته‌ اسـت. جمع‌بندیِ تحقیقیِ این کتاب از جمعیت شهرسـتان‌ها 

از  درصـد  نه‌ونیـم(  )حـدود  ده  تـا  نـه  بیـن  کـه  می‌دهـد  نشـان  سنی‌نشـین،  اسـتان‌های  و 

جمعیـت ایـران را اهل‌سـنت تشـکیل می‌دهنـد )مسـائلی، 1402هــ.ش، ص 59(. بـر ایـن 

بـا تفصیـل اسـتان در  ایرانـی طبـق سرشـماری سـال 1395  اسـاس، جمعیـت اهل‌سـنت 

جـدول شـماره 1 بیـان می‌شـود.

جدول شماره 1: جمعیت اهل‌سنت ایران با تفصیل استان

)مسائلی، 1402هـ.ش، ص 59(

رتبه

استان

)به ترتیب جمعیت 

اهل‌سنت(

جمعیت کل 

)سرشماری 1395(

درصد 

اهل‌سنت

جمعیت 

اهل‌سنت

641,776,000%2,775,014سیستان و بلوچستان1

821,312,000%1,603,011کردستان2

351,142,000%3,265,219آذربایجان غربی3

38710,000%1,868,819گلستان4

35621,000%1,776,415هرمزگان5

26507,500%1,952,434کرمانشاه6

5322,000%6,434,501خراسان رضوی7

4194,000%۴٬۸۵۱٬۲۷۴فارس8
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7177,000%2,530,696گیلان9

15115,000%76۸٬۸۹۸خراسان جنوبی10

1086,000%863,092خراسان شمالی11

263,000%۳٬۱۶۴٬۷۱۸کرمان12

558,000%1,163,400بوشهر13

225,000%۱٬۲۷۰٬۴۲۰اردبیل14

15
اهل‌سنت تهران و 

استان‌های مرکزی ایران
500,000

7,608,500: جمعیت اهل‌سنت در کل کشور

3. رشد جمعیت اهل‌سنت ایران

کشور ایران در دهه‌های گذشته رشد جمعیتی بالایی داشته است؛ به ‌گونه‌ای که جمعیت 

ایـران، در نخسـتین سرشـماری )سـال ۱۳۳۵( حـدود ۱۹ میلیـون نفـر و در سرشـماری سـال 

۱۳۹۵ )آخرین سرشماری( حدود ۸۰ میلیون نفر شمارش شد )فتحی، 1399هـ.ش، ص 4(. 

قسمت قابل ملاحظه از افزایش جمعیت در این دوره، مرهون رشد طبیعی جمعیت است. 

رشـد جمعیت ایران از نخسـتین سرشـماری در سـال ۱۳۳۵ تا شـروع انقلاب اسلامی روندی 

کاهنده و پس از انقلاب اسالمی افزایش یافت؛ به ‌طوری که در دهۀ ۱۳۶۵ - ۱۳۵۵ یک‌باره 

به رشدی حدود ۴ درصد رسید که در تاریخ کشور بی‌سابقه بود که میزان رشد طبیعی سالانه 

جمعیت به رقمی حدود ۳٫۲ درصد می‌رسد که میزان رشد بالای جمعیت را نشان می‌دهد 

)فتحی، 1399هـ.ش، ص 4(.
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نمودار شماره 1: رشد جمعیت ایران از سال 1335 تا 1395
)فتحی، 1395هـ.ش، ص 11(

امـا بعـد از انتشـار نتایـج سرشـماری ۱۳۶۵ و مشـاهدۀ رشـد بـالای جمعیـت طـی دهـۀ ۱۳۵۵ 

- ۱۳۶۵، دولـت بـه فکـر احیـای سیاسـت قدیمـی کنتـرل جمعیـت افتـاد )سیاسـت کنتـرل 

جمعیـت بـرای نخسـتین بـار در دهـۀ ۱۳۴۵ - ۱۳۵۵ بـه ‌طـور رسـمی اجـرا شـده بـود(. دولـت 

وقـت در خـرداد مـاه ۱۳۶۷، سیاسـت تحدیـد موالیـد را اعالم کـرد و متعاقـب آن برنامه‌هـای 

تنظیـم خانـواده را بـه اجـرا درآورد )زنجانی، ۱۳۹۵هـ.ش، ص 11(. به این ترتیب، میزان کاهش 

تعداد موالید به همراه کاهش تعداد مرگ‌ومیر و افزایش امید به زندگی، متوسط رشد سالانۀ 

جمعیت کشـور را از ۳٫۹ درصد در دهه ۱۳۶۵ - ۱۳۵۵، به ۱٫۲۴ درصد در دوره ۱۳۹۵ - ۱۳۹۰ 

رسانید )فتحی، 1395هـ.ش، ص 4(.

در سال‌های اخیر نیز رسیدن رشد جمعیت کشور به زیر یک‌درصد، توقف سیاست‌های 

کنتـرل جمعیـت و حمایـت از برنامه‌هـای افزایـش جمعیت را در پی داشـته اسـت )کلاهی، 

1398هـ.ش، ص 108 - 111(.
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اما روند کاهشی رشد جمعیت کشور در تمام نقاط ایران یکسان نبوده است؛ به ‌گونه‌ای که 

یـاد و در بعضـی اسـتان‌ها ملایم اتفاق افتـاد. در این میان،  در بعضـی از اسـتان‌ها بـا شـیب ز

استان‌های سنی‌نشین کشور نیز رشد جمعیتی متفاوتی را داشته‌اند. با بررسی رشد طبیعی 

جمعیـت اسـتان‌های سنی‌نشـین بـه ایـن نتیجـه می‌رسـیم کـه بـه غیـر از اسـتان سیسـتان و 

بلوچسـتان، در دیگـر اسـتان‌های سنی‌نشـین کشـور کاهـش رشـد جمعیـت مطابـق الگـو و 

نمودار میانگین کشـوری انجام گرفته اسـت؛ حتی رشـد جمعیت بعضی از این استان‌ها از 

متوسط کل کشور نیز پایین‌تر است )فتحی، 1395هـ.ش، ص 11(. در جدول شماره2 درصد 

رشد طبیعی جمعیت استان‌های ایران در چند سال اخیر بیان شده است.

جدول شماره 2: رشد طبیعی جمعیت استان‌های ایران

)اداره آمار ایران، سالنامه آمارهای جمعیتی(

محدوده جغرافیایی
نرخ رشد طبیعی جمعیت

سال1401سال1400سال ۱۳۹۹سال 1398
0.990.740.690.79کل کشور

0.750.450.420.54آذربایجان شرقی
1.160.910.901.00آذربایجان غربی

0.930.590.530.61اردبیل
0.710.450.440.52اصفهان

0.660.320.230.37البرز
1.010.720.740.78ایلام

1.010.800.690.71بوشهر
0.730.470.420.57تهران

1.230.960.860.89چهارمحال وبختیاری
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1.421.231.211.27خراسان جنوبی
1.301.010.920.99خراسان رضوی
1.140.920.840.87خراسان شمالی

1.531.231.191.26خوزستان
0.990.690.710.75زنجان
0.640.380.390.44سمنان

2.552.442.242.38سیستان و بلوچستان
0.880.620.560.65فارس
0.750.470.500.57قزوین

1.080.830.830.95قم
0.990.690.800.86کردستان

1.120.880.850.96کرمان
0.750.520.470.58کرمانشاه

1.231.010.870.89کهگیلویه و بویراحمد
1.190.910.981.09گلستان
0.170.060.000.07گیلان

1.050.800.740.78لرستان
0.470.240.230.29مازندران

0.520.270.260.36مرکزی
1.531.291.271.33هرمزگان
0.780.540.480.58همدان

1.240.951.071.04یزد
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درمجموع با نگاهی به رشد جمعیت استان‌های سنی‌نشین، به این جمع‌بندی می‌رسیم که به 

غیر از استان سیستان و بلوچستان، دیگر استان‌های سُنی‌نشین رشد جمعیتی متوسط و حتی 

در بعضی موارد پایینی‌ دارند. در ادامه رشد جمعیت مناطق بزرگ سنی‌نشین در کشور را دقیق‌تر 

بررسی می‌کنیم و سپس به بررسی تحولات جمعیتی استان سیستان و بلوچستان می‌پردازیم. 

3-1. استان کردستان

بر اساس تخمین‌ها، بین 75 تا 82 درصد از جمعیت استان کردستان را اهل‌سنت تشکیل 

می‌دهند )مسـائلی، 1402هـ.ش، ص 59؛ فرمانیان، 1400هـ.ش، ص 19(. اسـتان کردسـتان در 

سـال‌های اخیر با افول رشـد طبیعی جمعیت روبرو بوده اسـت و در بعضی از سـال‌ها رشـد 

جمعیتی کمتر از میانگین کشـوری داشـته اسـت. در جدول شـماره 3، سـیر نزولی ولادت و 

رشد جمعیت این استان را در سال‌های اخیر مشاهده می‌کنیم. این کاهش رشد جمعیت 

در تمامی مناطق استان کردستان اتفاق افتاده است و اختصاص به منطقه‌ای خاص ندارد. 

جدول شماره 3: رشد طبیعی جمعیت استان کردستان

رشد طبیعی جمعیت)درصد(وفاتولادتجمعیتسال

139516030113007572271.42
139616322182983872961.38
139716506422750173251.22
139816654392396275260.99
1399167884822651110160.69
14001692222234551107560.80
140117053242248978820.86

)اداره کل ثبت احوال استان کردستان، 1402(
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3-2. استان آذربایجان غربی 

قسـمت قابـل توجهـی از جمعیـت اسـتان‌ آذربایجـان غربـی را کردهـای اهل‌سـنت تشـکیل 

می‌دهنـد. در تخمین‌هـای آمـاری، 35 تـا 40 درصـد از جمعیـت ایـن اسـتان را اهل‌سـنت 

دانسـته‌اند )مسـائلی، 1402هــ.ش، ص 59؛ فرمانیـان، 1400هــ.ش، ص 19(. همان‌گونـه کـه در 

جدول شماره 2 مشاهده شد، رشد طبیعی جمعیت این استان در سال‌های 1400 و 1401 به 

ترتیـب برابـر 0/90 درصـد و 1/00 درصـد بـوده اسـت. اما نکته قابل توجه اینکه بر اسـاس نمودار 

شـماره 2، شهرسـتان‌های کردنشـین جنوبـی کـه مرکـز اصلـی سـکونت اهل‌سـنت هسـتند، 

کمتریـن آمـار ولادت را در ایـن اسـتان دارنـد و رشـد طبیعـی آنهـا از کل اسـتان پایین‌تر اسـت 

)اداره کل ثبت احوال استان آذربایجان غربی، 1399هـ.ش، ص 18(.

نمودارشماره 2
)اداره کل ثبت احوال استان آذربایجان غربی، 1399هـ.ش(
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3-3. استان کرمانشاه

اسـتان‌ کرمانشـاه نیز یکی از اسـتان‌های کردنشـین اسـت. در این اسـتان با وجود آنکه بیشـتر 

جمعیتی آن را کردهای شیعه‌مذهب تشکیل می‌دهند، جمعیتی از کردهای اهل‌سنت نیز 

در شهرسـتان‌های شـمالی اسـتان )منطقۀ اَورامان(، قسـمتی از غرب و در مرکز اسـتان ساکن 

هستند )مسائلی، 1402هـ.ش، ص 153(. رشد طبیعی استان کرمانشاه در سال‌های 1400 و 1401 

به ترتیب برابر با 0/47 درصد و 0/57 درصد بوده است که از میانگین رشد کشور پایین‌تر است. 

در سـال‌های اخیـر میـزان ناخالـص ولادت‌هـای ثبت‌شـده در اسـتان آمـاری کاهشـی داشـته 

است که این آمار در شهرستان‌های سنی‌نشین نیز امتداد داشته است )اداره کل ثبت احوال 

استان کرمانشاه، 1400هـ.ش، ص 18(. جدول شماره 4 میزان ناخالص ولادت‌های ثبت‌شده 

در شهرستان‌های سنی‌نشین منطقه اورامان و مرکز استان در پنج سال اخیر را نشان می‌دهد.
جدول شماره 4

)اداره کل ثبت احوال استان کرمانشاه، 1400هـ.ش(

13991398139713961395محل ثبت/ سال

12.513.2415.31716.7جمع استان

12.7314.6415.615.315.9روانسر

13.1313.0515.1415.818.7پاوه

16.4717.6019.9022.621.2جوانرود

17.5515.9718.0719.716.7ثلاث‌باباجانی

11.6212.3315.2917.217.6کرمانشاه

3-4. استان گلستان

اسـتان گلسـتان از اسـتان‌های شـمالی کشـور اسـت که جمعیت قابل توجهی از اهل‌سنت 

ساکن آن هستند. بیشتر اهل‌سنت این استان از قوم ترکمن هستند و در کنار آنها جمعیتی 



و  تان سیستانسنت ایران با تمرکز بر اسجمعیت اهل‏ ی رُشدسبرر /  85 تانسلوچب

از اهل‌سـنت بلوچ مهاجر به این اسـتان نیز وجود دارد )مسـائلی، 1402هـ.ش، ص 276(. در 

سـال‌های اخیر رشـد جمعیت اسـتان گلسـتان نیز مطابق الگوی کل کشـور شـیب کاهشی 

داشته است و تفاوت معناداری با رشد جمعیت کل کشور ندارد.
نمودار شماره 3

)اداره کل ثبت احوال استان گلستان، 1402هـ.ش، ص 18(

کاهش رشد طبیعی جمعیت در استان گلستان در تمامی مناطق استان بوده است و مناطق 

سنی‌نشـین را نیـز دربـر می‌گیـرد )اداره کل ثبت احوال اسـتان گلسـتان، 1402هــ.ش، ص 18(. 

جدول شماره 5 تغییرات ولادت را در استان نشان می‌دهد.
جدول شماره 5

)اداره کل ثبت احوال استان گلستان، 1402هـ.ش، ص 19(
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3-5. بررسی رشد جمعیت استان هرمگزان

بـر اسـاس تخمین‌هـای آمـاری، حـدود 35 درصـد از جمعیـت اسـتان هرمزگان را اهل‌سـنت 

: بندرلنگه، پارسیان،  شکل می‌دهند. شهرستان‌های سنی‌نشین در این استان عبارت‌اند از

، بَسـتَک، قشـم، جاسـک. در این شهرسـتان‌ها بیشـتر جمعیت متعلق به اهل‌سـنت  خَمیر

است. در شهرستان‌های بندرعباس و میناب در کنار بیشتر جمعیت شیعیان، اهل‌سنت 

نیز جمعیت قابل توجهی دارند )مسائلی، 1402هـ.ش، ص 175(.

استان هرمزگان اگرچه در بالای جدول رشد جمعیت کشور قرار دارد، در سال‌های اخیر این 

استان نیز با روند نزولی ولادت‌ها روبرو شده است. در نمودار شماره 4، روند کاهش ولادت‌ها 

در این استان را مشاهده می‌کنید )اداره کل ثبت احوال استان هرمزگان، 1400هـ.ش، ص 35(.

نمودار شماره 4

کاهش رشد جمعیت در همۀ مناطق این استان وجود دارد؛ با این حال میزان عمومی موالید 

در مناطق یکسـان نیسـت. در مناطق بلوچ‌نشـین شـرقی استان )شهرسـتان جاسک( میزان 

عمومی ولادت در برابر دیگر مناطق استان کمی بیشتر است )اداره کل ثبت احوال استان 

هرمـزگان، 1400هــ.ش، ص 41(. علـت ایـن امـر را در شـرایط فرهنگـی و قومیتـی متفـاوت ایـن 

منطقه می‌توان یافت که در بررسی جمعیت استان سیستان و بلوچستان توضیح بیشتری 

درباره آن بیان می‌شـود. البته این منطقه در برابر دیگر شهرسـتان‌ها جمعیت بالایی ندارند 
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و جمعیت شهرستان جاسک بر اساس سرشماری سال 1395 برابر با 58,884 بوده است. 

، میـزان عمومـی ولادت در ایـن اسـتان)نمودار شـماره 5( مناطـق  در قسـمت بالایـی نمـودار

شیعه‌نشین نیز دیده می‌شود.
نمودار شماره 5

)اداره کل ثبت‌احوال استان هرمزگان، 1400: ص 41(

3-6. بررسی رشد طبییع جمعیت استان سیستان و بلوچستان

اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان در دهۀ پنجاه و شـصت شمسـی، همچون دیگر استان‌های 

کشـور رشـد طبیعـی جمعیـت بالایـی داشـت؛ حتـی رشـد بالاتـر از شـش درصـد را نیز تجربه 

، ایـن  کـرد. بـا حاکم‌شـدن سیاسـت‌های کنتـرل و کاهـش جمعیـت بـر نظـام خانـوادۀ کشـور

استان نیز با کاهش رشد جمعیت روبرو بود؛ ولی این کاهش رشد جمیعت همگام با دیگر 

اسـتان‌های کشـور پیـش نرفـت و رشـد جمعیـت ایـن اسـتان در سـطح بالاتـری قـرار گرفـت و 

شیب کاهشی آن صورت ملایم‌تری داشت )فتحی، 1399هـ.ش، ص 54(. البته رشد مطلق 

جمعیت استان سیستان و بلوچستان صورتی متفاوت بوده است و رشد جمعیت با توجه 

به در‌نظرگرفتن مسئله مهاجرت در سرشماری‌ها مطابق جدول شماره 6 بوده است.
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جدول شماره 6

رشد مطلق جمعیت استان سیستان و بلوچستان

متوسط رشد سالانه )درصد(جمعیتسال

428363آبان 1335.............................
0.6

3.8
6.1

4

3.4
3.4

1.05

1.83

455996آبان1345..............................

664292آبان1355..............................
1197059مهر1365................................
1455102مهر1370...............................

1722579آبان1375...............................

2405742آبان1385...............................
2534327آبان 1390..............................
2775014مهر1395...............................

)سازمان مدیریت و برنامه‌ریزی استان سیستان و بلوچستان، 1401هـ.ش، ص 138(

رشـد طبیعـی اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان در سـال‌های اخیـر کـه موضـوع بحـث ماسـت، 

مطابق جدول شماره 7 است.
جدول شماره 7

رشد طبیعی جمعیت )درصد(وفاتولادتجمعیتسال
137014551025836334953.77
1375172257953150132382.31
1380206421758945150162.12
1385240574274643159262.44
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1386243090376568120892.65
1387248205274766117132.54
1388250804781562150602.65
1389253432785085202382.55
1390253432788231168532.81
1391265900089361199402.61
1392253432795858134563.25
13932659000100183216152.95
13942725000101140149273.16
1395277501496918153372.93

1398297677587331128802.50
1399305137489704152922.44

1400313137487260176372.24
)سازمان مدیریت و برنامه‌ریزی استان سیستان و بلوچستان، 1401هـ.ش، ص 171 - 172(

بـا نـگاه بـه جـدول شـماره 7 مشـاهده می‌کنیـم کـه رشـد طبیعـی جمعیـت اسـتان سیسـتان 

و بلوچسـتان در انتهـای دهـۀ شـصت رقـم بـالای 3/7 را داشـته اسـت؛ ولـی در دهـۀ هفتـاد 

کاهش یافته است و در ابتدای دهۀ هشتاد به نزدیک دو درصد رسیده است. رشد طبیعی 

جمعیت استان در اواسط دهۀ هشتاد، به حدود 2/5 درصد می‌رسد و به‌جز چند سال، در 

همین سطح باقی بوده است )سازمان مدیریت و برنامه‌ریزی استان سیستان و بلوچستان، 

1401هــ.ش، ص 171 - 172(. ایـن آمـار بـا الگـوی نزولـی رشـد جمعیـت کشـور در دهـۀ نـود 

همخوانـی نـدارد کـه نشـان از وجـود متغیرهای متفاوت جمعیتـی در این اسـتان در برابر کل 
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کشـور دارد. در نـگاه ابتدایـی ممکـن اسـت ایـن موضوع تنهـا به تفاوت مذهبی این اسـتان و 

سنی‌نشـین‌بودن آن نسـبت داده شـود؛ اما متغیرهای دیگری نیز بر رشـد جمعیت تأثیرگذار 

هستند که باید آنها را نیز بررسی کرد.

3-6-1. عوامل مؤثر بر رشد جمعیت سیستان و بلوچستان

یـادی بـر بـاروری زنـان دارد و یکـی از ارکان اصلـی رشـد یـا کاهـش  عوامـل فرهنگـی نقـش ز

جمعیت به شمار می‌آید )شرف‌الدین و چراغی کوتیانی، 1393هـ.ش، ص 56(. قسمتی از 

عوامل فرهنگی، بومی مناطق جغرافیایی اسـت و در روحیات و افکار قومیتی ریشـه دارند؛ 

برای مثال پیشرفت و توسعه‌یافتگی، امور فرهنگی خاصی را نیز با خود بر روابط اجتماعی 

و خانوادگی تحمیل می‌کند )شرف‌الدین و چراغی کوتیانی، 1393هـ.ش، ص 57(. کاهش 

یـج زمینه گسـترش تغییرات فرهنگـی را فراهم می‌کند؛ این تغییرات نیز به  بـاروری نیـز به‌تدر

نوبـه خـود بـه سـقوط بیشـتر بـاروری می‌انجامـد )احمـدی، 1391هــ.ش، ص 81 - 102(. ایـن 

عوامل تأثیر زیادی بر کاهش رشـد جمعیت ایران در سـال‌های اخیر داشـته‌اند. چنانچه بر 

اسـاس مطالعـات انجام‌شـده، نـرخ بـاروری در دو دهـۀ گذشـته در ایران، عمدتـا با اثرپذیری 

از انگیـزۀ اشـتغال زنـان کاهـش یافتـه اسـت )شـرف‌الدین و چراغـی کوتیانـی، 1393هــ.ش، 

ص 58(. پس اگر کسـی به شـرایط متفاوت توسـعه‌یافتگی اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان و 

اقتضائات فرهنگی آن بی‌توجه باشد، تفسیری غلط یا تک‌بُعدی از آن خواهد داشت. 

لاتربوند جمعیت روستایی در برابر جمعیت شهری 3-6-1-1. با

در فرهنـگ روسـتایی، ادارۀ خانـواده پرجمعیـت بـا موانـع کمتری روبرو اسـت و چالش‌های 

کنتـرل جمعیـت نیـز در ایـن  مُدرنیتـه بـرای ازدیـاد فرزنـدان ظهـور کمتـری دارد. تبلیغـات 

مناطـق کمتـر انجـام می‌گیـرد. همـۀ اینها موجب می‌شـود رشـد طبیعی جمعیت روسـتایی 
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بالاتـر از جمعیـت شـهری باشـد. در نتایـج یـک تحقیـق میدانـی بـا عنـوان »عوامـل مؤثـر بـر 

تعـداد ایـده‌آل فرزنـدان در خانـواده در اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان« آمـده اسـت کـه تعـداد 

 ، کنان مناطـق روسـتایی، بیشـتر از شهرنشـینان اسـت؛ بـه عبارتـی دیگـر ایـده‌آل فرزنـد بیـن سـا

کنان مناطق روسـتایی تمایل بیشـتری به فرزندآوری در برابر مناطق شـهری دارند )حسـنی  سـا

میـزان  کمتریـن   ،1395 سـال  سرشـماری  اسـاس  بـر   .)118 ص  1398هــ.ش،  محمـدزاده،  و 

شهرنشـینی در کشـور بـا 48/5 درصـد مربـوط بـه اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان اسـت. مقایسـۀ 

شهرنشـینی طـی سـال‌های 1390 و 1395 نشـان می‌دهـد کـه ایـن میـزان در سـال 1395 در برابـر 

سـال 1390 در تمامـی‌ اسـتان‌ها به‌جـز اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان افزایـش داشـته اسـت 

)مرکـز آمـار ایـران، 1397هــ.ش، ص 68 - 70(.

3-6-1-2. پایین‌بوند سن ادزواج و باروری

پایین‌بودن سن ازدواج، نقش بسیار مهمی در درصد باروری زنان و ازدیاد فرزندان خانواده‌ها 

دارد. استان سیستان و بلوچستان کمترین میانگین سن ازدواج را در میان استان‌های کشور 

دارد. بر اساس آمار سال 1399، میانگین سن در زمان اولین ازدواج در این استان برای مردان 

و زنان به ترتیب 25/2 و 20/9 سال بوده است، درحالی‌که در همین سال، این آمار برای مردان 

و زنان تهرانی به ترتیب 29/8 و 26/4 سال بوده است )اداره کل ثبت احوال استان سیستان 

و بلوچسـتان، 1400هــ.ش، ص 107(. همچنیـن بیشـترین تعـداد ازدواج مـردان این اسـتان در 

سال 1399 برابر با 42/9 درصد از کل ازدواج های رخ‌داده در گروه سنی 20 تا 24 ساله بودند و 

بیشترین تعداد ازدواج برای زنان استان معادل 44 درصد از کل ازدواج‌های رخ‌داده در گروه 

سـنی 15 تا 19 سـاله بوده اسـت. 10/8 درصد از کل ازدواج‌های ثبت‌شـده مربوط به بانوان زیر 

15 سـال اسـت )اداره کل ثبـت احـوال اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان، 1400هــ.ش، ص 111(. 

در سال 1399 بیشترین ولادت ثبت‌شده در این استان با آمار 45/7 درصد از کل ولادت‌ها 
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مربوط به نوزادانی است که سن مادر آنها بین 20 تا 29 سال بوده است )اداره کل ثبت احوال 

اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان، 1400هــ.ش، ص 32(. ایـن موضوع نشـان می‌دهد کـه زنان در 

این استان زمان بیشتری برای افزایش تعداد فرزندان دارند.

3-6-1-3. آمار بالای ادزواج و آمار کم قلاط

استان سیستان و بلوچستان جزء استان‌های برتر به لحاظ آمار ازدواج است. در سال 1399 

میزان ناخالص ازدواج در اسـتان 8/4 در هر هزار نفر جمعیت بوده اسـت که رتبۀ سـوم بین 

استان‌های کشور را داراست. میزان ناخالص ازدواج به ‌طور میانگین در کل کشور 6/6 است. 

از طرفی دیگر استان سیستان و بلوچستان با 0/7 کمترین میزان ناخالص طلاق را بین دیگر 

استان‌های کشور داراست، درحالی‌که میانگین میزان ناخالص طلاق در کشور 2/2 است. 

همچنین میانگین سن طلاق در این استان حدود 5 سال پایین‌تر از میانگین کشور است 

کـه امـکان ازدواج مجـدد زنـان و بـاروری آنهـا را فراهـم می‌کنـد )اداره کل ثبـت احـوال اسـتان 

سیسـتان و بلوچسـتان، 1400هــ.ش، ص 108(. درمجمـوع تمامی آمارهـای ازدواج و طلاق در 

این استان برای تقویت باروری بیشتر زنان این استان و رُشد جمعیت آن است. 

3-6-1-4. پایین‌بوند نرخ سواآدموزی زنان

تحقیقات مختلف نشان می‌دهند که با ارتقای سطح سواد زنان و ورود آنان به اجتماع، سن 

ازدواج بالا می‌رود و تمایل به داشتن فرزندان متعدد نیز کمتر می‌شود )حسنی و محمدزاده، 

1398هـ.ش، ص 104(. این موضوع بر اطلاعات و امکانات دستیابی به وسایل تنظیم جمعیت 

و پیشگیری از بارداری تأثیر می‌گذارد. بنابراین بین سطح سواد و میزان باروری، رابطه معکوس 

وجود دارد. همچنین ورود زنان به تحصیلات دانشگاهی، سن ازدواج و بارداری آنان را به تأخیر 

می‌انـدازد و در تعـداد موالیـد خانـواده تأثیرگـذار اسـت )نیـازی و همـکاران، 1395هــ.ش، ص 
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109(. بر اساس یک تحقیق میدانی در این استان، سطح تحصیلات تأثیر معنا‌داری بر تعداد 

، تمایل کمتری  ایده‌آل فرزند در خانواده دارند؛ به این ترتیب که افراد دارای تحصیلات بالاتر

به افزایش تعداد ایده‌آل فرزند در خانواده دارند )نیازی و همکاران، 1395هـ.ش، ص 110(. در 

استان سیستان و بلوچستان حدود 76 درصد از جمعیت بالای شش‌سال، سواد خواندن و 

نوشتن دارند و از این لحاظ این استان پایین‌ترین درصد باسوادی را در کشور دارد. البته نرخ 

سـوادآموزی در میان زنان این اسـتان از این نرخ هم کمتر اسـت و به 70 درصد می‌رسـد. این 

رقم در مناطق روستایی این استان 62 درصد است )مرکز آمار ایران، 1399هـ.ش، ص 626 - 

628(. این آمار پایین در تحصیلات سـطح دبیرسـتان و دانشـگاهی نیز ادامه پیدا می‌کند و 

زنان در این اسـتان، تحصیلات دبیرسـتان و دانشـگاهی کمتری در برابر دیگر مناطق کشـور 

دارند )مرکز آمار ایران، 1399هـ.ش، ص 655 - 666(. در یک تحقیق میدانی به نام »قومیت 

نابرابـری آموزشـی و تحـولات جمعیتـی« کـه مربـوط ابتدای دهه هشـتاد شمسـی )سـال 1382( 

اسـت، داده‌های گردآوری‌شـده از چهار شـهر استان سیستان و بلوچستان )زاهدان، خاش، 

یع نابرابری تحصیلات را بین گروه‌های مذهبی نشـان می‌‌دهد. بر اسـاس  چابهار و زابل(، توز

این پژوهش، درحالی‌که سـه‌چهارم از اهل‌سـنت بی‌سـواد هسـتند، این آمار برای شیعیان ۲۲ 

درصـد اسـت. ایـن نابرابـری در تحصیلات دانشـگاهی نیز ادامه پیدا می‌کند و حتی شـدت 

بیشـتری می‌گیـرد )طالـب و گـودرزی، 1382هــ.ش، ص 125(. بر اسـاس ایـن پژوهش، نابرابری 

یاد اسـت و میزان بی‌سـوادی زنان از مردان بیشـتر  تحصیلات میان زنان و مردان نیز بسـیار ز

اسـت. ایـن نابرابـری در سـطوح تحصیلـی بالاتر شـدت بیشـتری پیـدا می‌کند؛ به‌ گونـه‌ای که 

زنان تنها ۵ درصد دارندگان تحصیلات دانشگاهی استان را شکل می‌دهند. زنان اهل‌سنت 

محروم‌ترین گروه از لحاظ سوادآموزی هستند و حتی در برابر زنان شیعه سهم کمتری در نظام 

آموزش دارند؛ به گونه‌ای که میزان بی‌سـوادی در این گروه 2/5 برابر زنان شـیعه اسـت 

)طالب و گودرزی، 1382هـ.ش، ص 126(.
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3-6-1-5. کم‌رنگ‌بوند فعالیت اجتماعی زنان

بـر اسـاس پژوهش‌هـا، پررنگ‌شـدن فعالیت‌های اجتماعی و اشـتغال زنان در خـارج از خانه، 

تعـداد فرزنـدان ایـده‌ال در خانـواده را می‌کاهـد )حسـنی و محمـدزاده، 1398هــ.ش، ص 106(. 

بـا بالارفتـن سـطح پایـگاه اقتصادی _ اجتماعی، معمولاً نـوع نگاه زنان به زندگی تغییر می‌کند 

و آنها سطح زندگی ایده‌آل و بسیار بالاتری را برای خود و فرزندان خود طلب می‌کنند. در این 

گاهی‌ها را بیشتر می‌کند و به تغییر نگرش زندگی در میان  راستا، تحصیلات زنان ضمن آنکه آ

آنها می‌انجامد، فرصت‌های اقتصادی را برای زنان فراهم می‌نماید و به‌تبع تحرک اجتماعی 

آنها را بیشتر می‌کند )سعیدی مدنی و کریمی، 1395هـ.ش، ص 88(؛ همچنین این موضوع 

تأثیر مهمی بر نرخ باروی دارد. طبق آمار سال 1395، استان سیستان بلوچستان بالاترین آمار 

زنـان خانـه‌دار را دارد. همچنیـن بیشـترین نـرخ بیـکاری زنـان تحصیل‌کـرده مربـوط به زنـان این 

استان است )معاونت امور زنان و خانواده ریاست‌جمهوری، 1397هـ.ش، ص 320(.

3-6-1-6. رضایت زنان از زندیگ

زنـان اسـتان بلوچسـتان در نظرسـنجی شـاخصه‌های رضایـت از زندگـی، سـطح بالاتـری از 

رضایت را اظهار کرده‌اند. این مسئله در حالی اتفاق می‌افتد که طبق جداول‌ توسعه انسانی 

و اقتصـادی در بیشـتر مـوارد؛ سـطح کیفـی زندگـی در ایـن اسـتان از کشـور پایین‌تـر اسـت و 

، بیـکاری، درآمد پایین و مـوارد دیگر  محرومیت‌هـا، کمبـود امکانـات، شـرایط اقلیمی دشـوار

میزان سختی زندگی در این استان را نشان می‌دهند )معاونت امور اقتصادی و برنامه‌ریزی 

وزارت تعاون، کار و رفاه اجتماعی، 1399هـ.ش، ص 142(. جدول شماره 8 به میزان رضایت 

از زندگی زنان این اسـتان و کشـور می‌پردازد که تفاوت قابل‌توجهی با متوسـط کشـوری دارد. 

همچنین طبق آمارها، زنان در استان سیستان و بلوچستان کمترین آمار خودکشی و فرار از 

منزل را دارند )معاونت امور زنان و خانواده ریاست‌جمهوری، 1397هـ.ش، ص 66(.
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جدول شماره 8

۱۳۸۹ ، درصد رضایت از زندگی در زنان 15-24 ساله استان سیستان و بلوچستان و کل کشور

شرح
رضایت از

زندگی با خانواده

رضایت از

دوستان

رضایت از

محل تحصیل

رضایت از

شغل فعلی

رضایت از

محیط زندگی

رضایت از

خود

رضایت از

درآمد

89.579.278.381.271.286.964.2کشور

استان سیستان 

و بلوچستان
92.285.685.583.177.888.571.7

)معاونت امور اقتصادی و برنامه‌ریزی وزارت تعاون، کار و رفاه اجتماعی، 1399هـ.ش، ص 142(

3-6-1-7. آمار بالای چندهمسری

، این استان بین استان‌های ایران، بیشترین آمار چندهمسری را دارد )معاونت  بر اساس آمار

امـور زنـان و خانـواده ریاسـت‌جمهوری، 1397هــ.ش، ص 75(؛ بـرای مثـال در سـال 1385، 

42 درصـد از خانواده‌هـای موجـود در زاهـدان سـاختار تک‌همسـری داشـتند و 58 درصـد از 

، 1397هـ.ش، ص 96(.  آنان در خانواده‌های چندزن به سر می‌برند )علینقیان و روستاخیز

موضوع چندهمسری افزون بر آنکه میزان تجرد قطعی در میان زنان را در این استان کاسته 

اسـت، افزایش تعداد ازدواج و به‌تبع آن به موالید در این اسـتان منجر شـده اسـت )معاونت 

یاست‌جمهوری، 1397هـ.ش، ص 83(. امور زنان و خانواده ر

3-6-1-8. ترجیح جنسی در فرزندآوری

، یک ارزش فرهنگی اجتماعی نسـبتاً دیرپاسـت که در جوامع  ترجیح جنسـی پسـر بر دختر

سـنتی ظهـور و بـروز چشـمگیرتری داشـته و دارد. ایـن موضـوع از جملـه عوامـل مؤثـر بر میزان 

باروری است. بی‌تردید تحولات بنیادین ناشی از توسعه مدرنیته و فرایندهای شهری‌شدن 

و صنعتی‌شـدن، ایـن انگیـزه و دواعـی مقـوم آن را به‌شـدت تضعیـف کـرده و برخـی تحولات 
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جمعیتی را موجب شده است )زارع، 1389هـ.ش، ص 166(. در منطقه بلوچستان که بافت 

و بستر سنتی دارد و دستورات و ارزش‌های مذهبی در آن ارزشمند است، سبب شده است 

هنوز هم از تقدس نهاد خانواده کاسته نشود و تأثیر خود را داشته باشد. در این خانواده‌ها، 

فرزنـدان پسـر هنـوز هـم بـر فرزنـد دختـر رجحـان و برتـری دارنـد. بنـا بـر یافته‌هـای یـک تحقیق 

میدانـی، متغیـر نگـرش جنسـیتی مـدرن، تأثیـر معنـی‌دار کاهنـده‌ای بـر تعـداد ایـده‌آل فرزند 

در خانواده در این اسـتان دارد؛ بدین معنا که هرچه نگرش جنسـیتی مدرن‌تر باشـد، تعداد 

ایده‌آل فرزند کمتر خواهد بود )حسنی و محمدزاده، 1398هـ.ش، ص 119(.

3-6-1-9. فرهنگ قومی

فرهنگ قومیتی یکی از عوامل مؤثر بر ازدیاد فرزند در خانواده‌هاست. مطابق با رویکرد تأثیر 

قومی فرهنگی که در قالب ارزش‌ها و هنجارهای خُرده‌فرهنگی رفتارهای باروری گروه‌های 

قومی تبیین می‌شود، هر گروه قومی به دلیل ارزش‌های فرهنگی خاص خود، رفتارهای باروری 

متفاوتی را تجربه می‌کند )سعیدی مدنی و کریمی، 1395هـ.ش، ص 94(. نتایج یک پژوهش 

میدانی در استان سیستان و بلوچستان، بیان‌کنندۀ تفاوت نگرش گروه‌های قومی - مذهبی 

در مورد هنجارهای خانواده و رفتار باروری است؛ به طوری که نگرش شیعیان )غیربلوچ‌ها( 

به خانواده، حول محور ارزش‌های فردگرایانه و استقلال خانواده با عملکرد جمعیّتی کم است؛ 

درحالی‌کـه اهل‌سـنت )بلوچ‌هـا( بیشـتر بـه الگوهـای سـنتی ارزش خانوادگـی گرایـش دارنـد 

)طالب و گودرزی، 1382هـ.ش، ص 136(.

3-6-1-10. دین و مذهب

دیـن‌داری عاملـی فرهنگـی اسـت کـه از طریق هنجارهای مرتبـط با اندازه خانـواده، تعداد 

فرزندان و سن ازدواج و هنجارهای مرتبط با متغیرهای بینابینی بر باروری تأثیر می‌گذارد 
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)سعیدی مدنی و کریمی، 1395هـ.ش، ص 71 - 97(. بر اساس یافته‌های پژوهشی، بُعد 

اعتقادی دین‌داری اثر مثبتی بر باروری دارد و افراد دین‌دار تمایل بیشتری به فرزنددارشدن 

و ازدیـاد فرزنـدان دارنـد. در ایـن میـان نگاه خاص مذهبی و بُعد مناسـکی دیـن‌داری، این 

عامـل را تشـدید می‌کنـد )حسـنی و محمـدزاده، 1398هــ.ش، ص 103(. پژوهش‌هـا نشـان 

می‌دهـد در اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان هـم بعـد دیـن‌داری اعتقـادی قـوی‌ اسـت و هـم 

بعد مناسکی آن و این گزاره‌ها تأثیر مثبتی برای تقویت فرزندآوری داشته است )سعیدی 

مدنـی و کریمـی، 1395هــ.ش، ص 93(. البته بر اسـاس فتوای عالمان حنفی دیوبندی در 

ایـن اسـتان، اسـتفاده از ابزارهـای جلوگیـری از بـارداری جایـز اسـت و فتوایـی از روحانیـت 

دینی اهل‌سـنت برای افزایش موالید وجود ندارد )قنبرزهی و اسـماعیل‌زهی، 1389هـ.ش، 

ص 125(. در فتوای عالمان این منطقه آمده است که ‌تنظیم و کنترل خانواده به صورت 

گـر بـه صـورت قانـون  عمـل فـردی و بـا اختیـار و رضایـت زوجیـن امـری جایـز اسـت؛ امـا ا

‌کنترل خانواده اجباری‌ باشد و به دلیل خوف فقیرشدن و تنگدست‌ماندن‌ بر خانواده‌ها 

تحمیل شود، منافی ‌آیات قرآن مجید است که خداوند را متصدی رزق بندگان می‌داند 

)قنبرزهی و اسماعیل‌زهی، 1389هـ.ش، ص 1232(.

در  فرزنـد  ازدیـاد  بـر  تأثیرگـذار  عوامـل  از  یکـی  هرچنـد  مذهـب  و  دیـن‌داری  درمجمـوع 

، تأثیر آن را کم یا زیاد می‌کند.  خانواده‌هاست، متغیرهای دیگر

4. تغییر نسبت جمعیتی شیعه و سنی در ایران

خبرهایـی در فضـای مجـازی بـا مضمـون تسـاوی جمعیـت شـیعه و سـنی کشـور در آینـده 

نزدیک و حتی پیشی‌گرفتن جمعیت اهل‌سنت منتشر می‌شود. در بررسی آماری این نوشتار 

مشـخص شـد رُشـد بـالای جمعیـت اهل‌سـنت در مناطـق سنی‌نشـین کشـور به جز اسـتان 

سیستان و بلوچستان اختلاف زیادی با رشد جمعیت مجموع مناطق شیعه‌نشین ندارد؛ 
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ازاین‌رو لازم اسـت به بررسـی جمعیت اهل‌سـنت سیستان و بلوچستان و جهش جمعیتی 

یم. آن در آینده بپرداز

، یعنی سرشماری سال  جمعیت اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان در آخرین سرشـماری کشـور

1395 برابر با 2,775,014 نفر بوده است )مرکز آمار ایران، 1397هـ.ش، ص 68 - 70(. بر اساس 

برآورد اداره ثبت و احوال این اسـتان در سـال‌نامه آماری سـال 1399، جمعیت این اسـتان در 

ایـن سـال احتمـال بـه 3,015,362 رسـیده اسـت. طبـق تخمین‌ها در این اسـتان، اهل‌سـنت 

جمعیتی با حدود 64 درصد دارند )مسائلی، 1402هـ.ش، ص 59؛ فرمانیان، 1400هـ.ش، ص 

19(. بر اسـاس این تخمین، جمعیت اهل‌سـنت اسـتان در سـال 1399 حدود 1,929,831 نفر 

بوده است. حال اگر رشد حدود 2/5 درصدی جمعیت در زمان کنونی را در سال‌های آینده 

بـرای ایـن اسـتان مسـتمر بدانیـم و از تحـولات فرهنگـی و مدرنیتـه کـه منجـر بـه کاهـش رشـد 

جمعیت خواهد شد، چشم‌پوشی کنیم، به‌تحقیق در حدود بیست سال آینده جمعیت دو 

میلیونی اهل‌سنت استان سیستان و بلوچستان مساوی با جمعیت کل کشور نخواهد شد. 

بـر اسـاس قانـون آمـاری 70، جمعیـت اهل‌سـنت این منطقه با رشـد ثابـت 2/5 درصدی برای 

دوبراب شدن 28 سال زمان نیاز دارد؛ حتی اگر آمار رشد طبیعی جمعیت منطقۀ بلوچستان 

را از سیسـتان تفکیک کنیم و رشـد جمعیت منطقه بلوچسـتان را تا حدود 3 درصد در نظر 

بگیریم،‌ جمعیت اهل‌سنت این منطقه برای دوبرابرشدن و رسیدن به جمعیت چهارمیلیونی، 

23 سـال زمـان نیـاز دارد. همـۀ اینهـا در صورتی اسـت که درصد رشـد جمعیـت در طول تمام 

این سال‌ها ثابت و بدون تغییر بماند، درحالی‌که طبق جدول شماره 7، رشد جمعیت این 

منطقه سیر نزولی دارد. در محاسبات اداره آمار برای سال 1415 شمسی، جمعیت کل استان 

سیستان و بلوچستان 4,192,000 و جمعیت کل ایران 95 میلیون نفر پیش‌بینی شده است. 

در ایـن پیش‌بینـی آمـده اسـت طبـق محتمل‌ترین سـناریو که دیدگاه میانه اسـت، جمعیت 

ایران تا 1430 به بیش 101 میلیون نفر می‌رسد )فتحی، 1395هـ.ش، ص 93(.
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توجـه بـه آمارهـای رسـمی می‌توانـد بی‌اعتبـاری آمارهـای جمعیتـی ارائه‌شـده در خبرهـای 

شـبکه‌های اجتماعـی را مشـخص کنـد؛ مثاًل در یکـی از ایـن گزارش‌هـا آمـده بـود: »امسـال 

در مقطـع اول ابتدایـی تعـداد دانش‌آمـوزان شـیعه و سـنی یکـی شـد؛ درحالی‌کـه جمعیـت 

دانش‌آمـوزان اول ابتدایـی کل کشـور از جمعیـت کل دانش‌آمـوزان مقاطـع تحصیلـی اسـتان 

سیسـتان و بلوچسـتان فراتـر بـوده اسـت. در سـال 1400 دانش‌آمـوزان مقطـع اول ابتدایـی کل 

کشـور حـدود یـک میلیـون و 407 هـزار بـوده اسـت )معـاون آمـوزش ابتدایـی وزارت آمـوزش و 

پرورش، خبرگزاری فارس، 1400/5/11(.

درمجمـوع بـه نظـر می‌رسـد رشـد جمعیـت اهل‌سـنت در اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان اگـر 

تحت تأثیر تغییرات فرهنگی و توسعه‌یافتگی، سیر نزولی در پیش نگیرد و همچنان ثابت 

باشـد، بـا ارقـام کنونـی در آینـده نزدیـک منجـر به تغییر قابل توجه نسـبت و درصد جمعیتی 

شیعه و سنی در کل کشور نمی‌شود، بلکه جمعیت قومیت بلوچ )اهل‌سنت( را در استان 

سیستان و بلوچستان بیشتر می‌کند و اکثریت جمعیتی آنها را در این استان تقویت می‌کند.

نتیجه

بررسـی آمـاری رشـد جمعیـت اهل‌سـنت در اسـتان‌های سنی‌نشـین کشـور نشـان می‌دهـد 

به‌جـز اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان، در دیگـر اسـتان‌ها رشـد جمعیـت اهل‌سـنت همگام 

بـا الگـوی کشـوری بـوده اسـت و در دو دهـۀ اخیـر سـیر نزولـی داشـته اسـت. رشـد جمعیـت 

اهل‌سـنت در این مناطق تفاوت قابل‌ توجهی با رشـد جمعیت شـیعیان ندارد و به گونه‌ای 

نیست که جهش جمعیتی به وجود آورد و به تغییر نسبت جمعیتی اهل‌سنت و شیعیان 

بینجامد. رشد بالای جمعیت در استان سیستان و بلوچستان تحت تأثیر عوامل فرهنگی، 

قومی و مذهبی خاص این‌ منطقه است. بعضی از این عوامل متأثر از توسعه‌نیافتگی این 

استان و بقای زندگی سنتی در این منطقه و محدودیت‌های اجتماعی برای زنان است. با 
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کتاب‌نامه
ی  ، محسـن؛ و صفیـه عبـادی. )1393 هـــ.ش(. »تفاوت‌هـا و ترجیحـات نسـلی در فرزنـدآور ابراهیم‌پـور

ی«. نامه انجمن جمعیت‌شناسی ایران. دوره 8. ش  )نظرها و نگرش‌ها(: مطالعه موردی شهر سار

16. ص 55 - 78.

احمدی، وکیل؛ و همکاران. )1391 هـ.ش(. »بررسـی نقش ‌گذار جمعیتی در تغییرات جامعه شـناختی 

خانواده«. مطالعات اجتماعی - روان‌شناختی زنان. دوره 10. ش 1. ص 81 - 102.

اداره کل ثبت احوال استان آذربایجان غربی. )1399 هـ.ش(. سالنامه آمارهای جمعیتی 1399. ارومیه: 

اداره کل ثبت احوال استان آذربایجان غربی.

ی جمعیتـی 1399.  کل ثبـت احـوال اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان. )1400 هــ.ش(. سـالنامه آمـار اداره 

زاهدان: اداره کل ثبت احوال استان سیستان و بلوچستان.

توسعه‌یافتگی این استان و ارتقای سطح سواد زنان و افزایش حضور اجتماعی زنان، به نظر 

می‌رسـد این منطقه نیز سـیر نزولی جمعیت را در سـالیان آینده خواهد داشـت، چنانچه در 

آمارهـای سـالیان شـواهدی از آن وجـود دارد. درمجمـوع اگرچـه عامل مذهـب و نگاه اقلیت 

مذهبی‌بودن در کشـور بر دیدگاه‌های باروری در این اسـتان تأثیرگذار اسـت، رشد جمعیت 

در این استان تنها وابسته به این متغیر جمعیتی نیست و دیگر عوامل فرهنگی و اجتماعی 

یادی بر این موضوع دارد. جمعیت اهل‌سنت در این استان و رشد جمعیت آنها به  تأثیر ز

گونه‌ای است که در آینده نزدیک منجر به تغییر نسبت جمعیتی در ایران نخواهد شد، بلکه 

قـوم بلـوچ )اهل‌سـنت( را در اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان قومـی پرجمعیـت قـرار می‌دهد و 

اکثریت جمعیتی آنها را در این استان پررنگ‌تر می‌کند.

پی‌نوشت‌ها
که هر ساله از سوی سازمان سیا و به سبک سالنامه منتشر می‌شود. این مرجع دربردارندۀ  کتاب مرجعی است  1 . این 

اطلاعات متنوعی دربارۀ جغرافیا، جمعیت‌شناسی، حکومت، اقتصاد و ارتش کشورهای مختلف جهان است.



و  تان سیستانسنت ایران با تمرکز بر اسجمعیت اهل‏ ی رُشدسبرر /  101 تانسلوچب

کردسـتان. )1400 هــ.ش(. سـالنامه آمارهـای جمعیتـی اسـتان کردسـتان.  کل ثبـت احـوال اسـتان  اداره 

سنندج: اداره کل ثبت احوال استان کردستان.

کردسـتان. )1402 هــ.ش(. سـالنامه آمارهـای جمعیتـی اسـتان کردسـتان.  کل ثبـت احـوال اسـتان  اداره 

سنندج: اداره کل ثبت احوال استان کردستان.

اداره کل ثبت احوال استان کرمانشاه. )1400 هـ.ش(. سالنامه آمارهای جمعیتی 1399 استان کرمانشاه. 

کرمانشاه: اداره کل ثبت احوال استان کرمانشاه.

اداره کل ثبـت احـوال اسـتان گلسـتان. )1402 هــ.ش(. سـالنامه آمارهـای جمعیتی 1401 اسـتان گلسـتان. 

گرگان: اداره کل ثبت احوال استان گلستان.

اداره کل ثبت احوال اسـتان هرمزگان. )1400 هـ.ش(. سـالنامه آمارهای جمعیتی اسـتان هرمزگان 1399. 

بندرعباس: اداره کل ثبت احوال استان هرمزگان.

: جامعه‌پژوه و دانیال. تقوی، نعمت‌الله. )1378 هـ.ش(. مبانی جمعیت‌شناسی. چ 5. تبریز

حسنی، محمدرضا؛ حمیده محمدزاده؛ و فاطمه محمدزاده. )1398 هـ.ش(. »عوامل مؤثر بر تعداد ایده آل فرزندان 

در خانواده در استان سیستان و بلوچستان«. مطالعات جمعیتی. دوره 5. ش 2 )پیاپی 10(. ص 91 - 125.

زارع، بیژن. )1389 هـ.ش(. جمعیت‌شناسی اقتصادی و اجتماعی. چ 4. تهران: سمت.

. زنجانی، حبیب‌اله؛ و الهام فتحی. )۱۳۹۵ هـ.ش(. جمعیت‌شناسی ایـران. تهران: پژوهشکدۀ آمار

ی اسـتان  سـازمان مدیریـت و برنامه‌ریـزی اسـتان سیسـتان و بلوچسـتان. )1401 هــ.ش(. سـالنامه آمـار

سیستان و بلوچستان1400. زاهدان: کتاب بلوچ.

ی زنان گروه‌های  سعیدی مدنی، سیدمحسن؛ و دیگران. )1395 هـ.ش(. »تعیین‌کننده‌های رفتار بارور

مذهبی شیعه و اهل سنت«. فرهنگی تربیتی زنان و خانواده. دوره 11. ش 36. ص 71 - 97. 

. )1395 هـ.ش(. اهل‌سنت ایران؛ فرصت‌ها و چالش‌ها. سنندج: آراس. سلطانی، عبدالظاهر

شـرف‌الدین، سیدحسـین؛ و اسـماعیل چراغـی کوتیانـی. )1393 هــ.ش(. »نقش فرهنگ و سـاختارهای 

فرهنگی در تحولات جمعیتی«. نشریه معرفت فرهنگی اجتماعی. دوره 6. ش 1. پیاپی 21.

ی. )1382 هـ.ش(. »قومیت نابرابری آموزشـی وتحولات جمعیتی«. نامه  طالب، مهدی؛ و محسـن گودرز

علوم اجتماعی. دوره 1. ش 21. ص 113 - 142.
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میـان  پدیدارشـناختی چندهمسـری در  »فهـم  . )1397 هــ.ش(.  روسـتاخیز بهـروز  و  علی‌نقیـان، شـیوا؛ 

«. پژوهش‌هـای انسان‌شناسـی ایـران )نامـه علـوم اجتماعـی(.  کن شهرسـتان چابهـار بلوچ‌هـای سـا

دوره 8. ش 1. ص 95 - 117. 

«. مجله آمار. ش 21. فتحی، الهام. )1395 هـ.ش(. »نگاهی به وضعیت دین و جمعیت ایران در نیم‌قرن اخیر

. ــــــــــــــــ. )1399 هـ.ش(. نگاهی به گذشته، حال و آینده جمعیت ایران. تهران: پژوهشکدۀ آمار

فرمانیان، مهدی؛ و محمدحسین بهشتی. )1400 هـ.ش(. مذاهب در ایران.‌ قم: نشر ادیان.

ی )فتـاوای دارالعلـوم  ؛‌ و عبدالحمیـد اسـماعیل‌زهی. )1389 هــ.ش(. محمـود الفتـاو قنبرزهـی، خدانظـر

زاهدان(. زاهدان: صدیقی.

، شـهلا. )1383 هــ.ش(. مبانی جمعیت‌شناسـی. چ 2. تهـران: مرکز مطالعات و پژوهش‌های  کاظمی‌پـور

جمعیتی آسیا و اقیانوسیه.

ی«.  ی اسالمی ایـران: مرحلـه خـردورز . )1398 هــ.ش(. »سیاسـت جمعیتـی جمهـور کلاهـی، علی‌اصغـر

سلامت اجتماعی. دوره 6. ش 2. ص 108 - 111.

مرکز آمار ایران. )1397 هـ.ش(. نتایج تفصیلی سرشماری عمومی نفوس و مسکن 1395. تهران: مرکز آمار ایران.

. مسائلی، مهدی. )1402 هـ.ش(. اطلس توصیفی اهل‌سنت ایران. تهران: امیرکبیر

: ی فارس«. در معاون آموزش ابتدایی وزارت آموزش و پرورش، »مصاحبه با خبرگزار

.11/5/1400.http://fna.ir/31j51

معاونـت امـور اقتصـادی و برنامه‌ریـزی وزارت تعـاون، کار و رفـاه اجتماعـی. )1399 هــ.ش(. نیم‌نگاهـی 

امـور  تهـران: معاونـت  بلوچسـتان)گزارش شـماره 3(.  و  اسـتان سیسـتان  توسـعه  بـه شـاخص‌های 

اقتصادی و برنامه‌ریزی وزارت تعاون، کار و رفاه اجتماعی.

ی. )1397 هـ.ش(. اطلس وضعیت زنان و خانواده کشور بر  یاست جمهور معاونت امور زنان و خانواده ر

ی. یاست جمهور ی 1395. تهران: معاونت امور زنان و خانواده ر مبنای سرشمار

ی در ایـران«.  ی، محسـن؛ و همـکاران. )1395 هــ.ش(. »فراتحلیـل عوامـل اجتماعـی مؤثـر بـر بـارور نیـاز

برنامه‌ریزی رفاه و توسعه اجتماعی. دوره 8. ش 29. ص 69 - 118. 
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چکیده
نویسندگان مقاله حاضر با استناد بر جدیدترین شواهد تجربی درباره وضعیت کنونی سنّت تصوف اسلامی 
در شمال شرق قفقاز، مهم‌ترین مکاتب و گرایش‌های تصوف، جریان‌های تعامل و واگرایی طریقت‌های 
تصوف )از جمله با توجه به عامل فوق‌العاده بااهمیتِ قومیّت در این منطقه(، خاستگاه‌ها، ارزش‌ها و 
نفوذ معنوی مشترک طریقت‌ها و همچنین رابطه پیچیده و مبهم آنها با اسلام سیاسی را نشان می‌دهند. 
کید می‌شود نباید تصوف را مقابل اسلام سیاسی دانست؛ زیرا تصوف در شرایط اجتماعی  در این مقاله تأ

و سیاسی مشخص، می‌تواند نقش مشابهی ایفا کند.

ایـن پژوهـش بـا اسـتفاده از روش تجزیـه تحلیـل سیسـتمی ـ ارتباطـی انجـام شـده کـه متمایـز 

از ارتباطـات سیاسـی، قومـی، مذهبـی و ... اسـت. مؤلفـان مقالـه‌، اَشـکال محلـی تصـوف در 

کادمی علوم روسیه با عنوان »ابعاد اجتماعی و انسانی  1. این مقاله در چارچوب حمایت از برنامه‌ پژوهش‌های بنیادین هیئت‌رئیسه‌ آ
توسعه‌ پایدار و دستیابی به موفقیت استراتژیک روسیه«،و پروژه‌های »جوامع چندفرهنگی در قفقاز و آسیای میانه« و »آثار فرهنگ 

مادی و معنوی در محیط اطلاعاتی امروز« نوشته شده است. 
 alikberov@mail.ruکادمی علوم روسیه، مسکو، روسیه 2. انستیتو شرق‌شناسی آ

shihaliev74@mail.ru کادمی علوم روسیه، ماخاچ قلعه، روسیه 3. انستیتو تاریخ، باستان‌شناسی و قوم‌شناسی مرکز علمی داغستان وابسته به آ
m.ghadianlou@yandex.ru 4. دکترای زبان روسی از انستیتو دولتی زبان روسی پوشکین )مسکو(، تهران، ایران

a.r.heydarbaqi@gmail.com کادمی علوم روسیه(، مسکو، روسیه 5. دانشجوی دکتری فلسفه دین و دین‌پژوهی از انستیتوی فلسفه )وابسته به آ

سال 26، شماره 88، پاییز و زمستان 1403، ص 103 - 128



104 /   سال 26، شماره 88

جوامع چندفرهنگی، برتری آنها در عرف دینی منطقه، محتوای حقیقی، روش‌ها و اشکال 

مختلف ارتباطات قومی ـ دینی، مسـائل مربوط به تعاملات سـنت‌های مختلف تصوف با 

جریان‌های اسالمی دیگر از جمله بنیادگرایی اسالمی را مورد توجه قرار داده‌اند. بر اسـاس 

مطالعات انجام‌شده می‌توان نتیجه گرفت جریان‌های تحولات اجتماعی در شمال شرق 

قفقاز که بعد از فروپاشـی اتحاد جماهیر شـوروی سوسیالیسـتی آغاز شـده‌اند، احتمالاً وارد 

مرحله  نهایی شده است.

کلیدواژه‌ها: قفقاز شمالی، تصوف، طریقت، داغستان، چچن، اینگوش، تصوف در روسیه
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مقدمه

کـه بـه »طریقـت« معـروف هسـتند )از واژه عربـی  تشـکیلات مختلـف تصـوف در قفقـاز 

بـه  ارتباطـی  ـ  یـه و تحلیـل سیسـتمی  بـرای تجز راه1(، بهتریـن موضـوع  بـه معنـای  یقـه  طر

یخـی و  شـمار می‌آینـد؛ زیـرا مطالعـه بی‌غـرض و همه‌جانبـۀ آنهـا چـه در گفتمان‌هـای تار

، عماًل بـدون توجـه به مسـائل دینی، قومی و سیاسـی ممکن  چـه در گفتمان‌هـای معاصـر

کنـده از تضادهایـی اسـت کـه مخصـوص جوامـع چندفرهنگـی  نیسـت؛ زیـرا ذات آنهـا آ

ی در سـال 1987( دوبـاره  ی اقتصـادی در شـورو یکا 2)بازسـاز اسـت. اسالم بعـد از پِرسِـترُ

زنده شد. در ابتدا، اسلام به طور مشخص به شکل تصوف بود؛ به همین دلیل، از همان 

آغـاز دهـه 1990 تشـدید اختلاف‌هـا میان صوفیان نماینده اسالم »مردمـی«3 و بنیادگرایان 

کـرد  را پیش‌بینـی  بودنـد  برخاسـته  بـا حکومـت  بـه مخالفـت  کـه  »نـاب«  طرفـدار اسالم 

پاشـی  کبـراف، 1994(. در نتیجـۀ جریان‌هـای بیمـار تحـولات اجتماعـی پـس از فرو )علی‌ا

ی، وضعیـت اجتماعـی و اقتصـادی منطقـه بدتـر شـد کـه ایـن امر موجـب پیدایش  شـورو

یـادی از »جبهه‌هـای مردمـی« )Народный фронт( خودخوانده و جنبش‌های  تعـداد ز

ملـی )جنبـش آوارهـا )Аварское движение(، تِنگلیـک )КНД Тенглик / جنبـش 

ملـی قموق‌هـا(، سـادوال4 و ...( از طـرف گروه‌هـای مختلـف بومـی و البتـه وخامـت بیشـتر 

روابـط درون فرقـه‌ای در جوامـع مسـلمان محلـی شـد.

ما پژوهش ویژه‌ای را به تاریخ طریقت‌های تصوف در قفقاز و تأثیر آنها در زندگی اجتماعی 

ـ سیاسـی منطقه تا اواخر دهه 1990 اختصاص داده‌ایم )علی‌اکبراف، 2003(. مسـائل مربوط 

به بُعد صوفیانه اسلام در روسیه، گسترش اسلام در دوران شوروی و همچنین پدیده احیای 

اسالم در نتیجـه پِرسـترویکا، مـواردی هسـتند کـه به‌تفصیل در کتاب اسالم روسـی مطالعه 

شـده‌اند )علی‌اکبـراف، بابرُونیـکاف و بوسـتاناف، 2018م، ص 209 - 412(. در مقالـه حاضـر 
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سـعی شـده اسـت تکامل تدریجی تصوف در پیچیده‌ترین، حسّـاس‌ترین و به لحاظ قومی 

متنوّع‌ترین بخش‌های روسیه، یعنی داغستان، چچن و اینگوش نشان داده شود. مسلمانان 

این مناطق، پیرو اسلام شافعی هستند؛ در‌حالی‌که در مناطق دیگر روسیه، بیشتر مسلمانان 

را پیروان اسلام حنفی شکل می‌دهند. 

تمایز انواع ارتباطات قومی، دینی و سیاسی در پژوهش‌های سیستمی ـ ارتباطی، به ما کمک 

می‌کند تا جریان‌های بازسازی دینی در قفقاز را واقعی‌تر تجزیه و تحلیل کنیم؛ جریان‌هایی 

کنـار فرآیندهـای بازسـازی قومـی اتفـاق افتاده‌انـد. بعـد از فروپاشـی اتحـاد جماهیـر  کـه در 

شـوروی سوسیالیسـتی، روی‌آوری به خاسـتگاه‌های قومی را »بازسـازی قومی« می‌نامیدند؛ 

یعنی بازگشت به سنت‌های مردمیِ اغلب منسوخ‌شده‌، موازینِ حقوقی و دستوراتِ پیش 

از اتحـاد جماهیـر شـوروی سوسیالیسـتی اسـت. در آغـاز یعنـی از اواسـط دهـه 80 تـا اواسـط 

دهـه 90، ایـن جریان‌هـا حامـی و تقویت‌کننـده یکدیگـر بودنـد؛ زیـرا بازسـازی دینـی میـان 

سـنّی‌های شـافعی با احیای اسالمِ »مردمی« در ارتباط بود؛ اما وضعیت با بازگشـت جوانان 

فارغ‌التحصیلِ مراکز آموزش اسلامی خارج از کشور تغییر پیدا کرد. این جوانان با خود اسلام 

»صحیح« و »تحریف‌نشده« را آورده بودند که با سنت‌های »مردمیِ« توسط بومیان تحریف 

نشـده بـود. بنابرایـن عنصـر دینـی ـ سیاسـی هـم به عنصـر دینی ـ قومـیِ جریان‌های بازسـازیِ 

دینی افزوده شد؛ عنصری که به مصالح ایدئولوژیکی توجّه داشت و برای جوامع بومی بیگانه 

بـود. افـزون بـر آن، بنیادگرایـی اسالمی خواسـتار تبعیّـت کامـل و بی‌چون‌و‌چـرای ارزش‌های 

تی از یک 
ّ
قومـی و قبیلـه‌ای از موازیـن و دسـتورات شـریعت بـود. به همین دلیل، اندیشـه »مل

قـوم« )этнонация(، در مقابـل ایـده »امّـت« )Умма( )ملـت مسـلمان واحـد( قـرار گرفـت؛ 

همان‌طـور کـه »ناسیونالیسـم قومـی بومـی« در مقابـل »ناسیونالیسـم اسالمی« قـرار گرفـت. بـر 

اسـاس ]اندیشـه‌های جریان[ اسالم ناب، اصول پرسـتش و عبادت خداوند باید جایگزین 
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»عاداتِ« مردمیِ منسوخ از جمله رسم انتقام خون )Обычай кровной мести( می‌شد 

و »شریعت« که در حقوق اسلامی )فقه( آمده است، جایگزین »عُرف« می‌گردید؛ در‌حالی‌که 

کشـورهای اسالمی سـنّتی در جریـان تاریـخ شـکل  کـه در  نظام‌هـای اعتقـادی و حقوقـی 

گرفته‌انـد، به‌خوبـی کار می‌کنند، چنین مسـئله‌ای در شـرایط حکومت‌هـای غیردینی کاملاً 

ناکارآمد هستند.

طریقت‌های تصوف در شمال شرق قفقاز به دلایل مختلفی، موضوع جالبی برای تحلیل 

یادی بر جریان‌های سیاسی جوامع خود  سیستمی به شمار می‌آیند؛ اول: همچنان تأثیر ز

دارنـد. دوم: اغلـب در ترکیـب ابعـاد مختلـف جامعـه به‌ویـژه بُعد قومی و دینـی نقش دارند. 

اساسـا غیـر از برخـی مـوارد خـاص، مرزهـای گروه‌هـای قومـی بومـی بـا مرزهـای طریقت‌هـای 

مختلف تصوف و شاخه‌های آنها یکی است. گفتنی است واژه چچنی »تِیپ« )Тейп( به 

 )фонетическая адаптация( معنای طایفه و جامعه قبیله‌ای، شکل سازگارشده زبانی

واژۀ عربی »طایفه« است که بیشتر در اسلام کلاسیک برای نامیدن جوامع صوفیانه به کار 

می‌رفتـه اسـت؛ بـه همیـن دلیـل طوایـف چچنـی کـه به‌شـدت به برخـی سـنّت‌های تصوّف 

پایبند هستند، تقریباً تمام ویژگی‌های گروه‌های دینی ـ قومی را دارند. شمار طرفداران اسلامِ 

»مردمـی« بـا افزایـش نفـوذ طریقت‌هـای تصـوّف، بـه طـور مسـتمر افزایـش می‌یافـت. در زمـان 

شوروی، اسلام رسمی با فعالیت طریقت‌های غیررسمی تصوّف در کوه‌ها5 مبارزه می‌کرد. 

اما بعد از فروپاشی شوروی معلوم شد همین اسلام صوفیانۀ غیررسمی آمادگی بیشتری در 

مواجهه با تغییرات اجتماعی ـ سیاسی دارد؛ به همین دلیل کمکی برای مقامات جمهوری 

بود تا بتوانند رشدِ پایدار جوامع بومی را حفظ کنند. شیوخ صوفی مهم‌ترین شخصیت‌های 

معنـوی بانفـوذ مـردمِ خـود شـدند. طریقت‌هـای ]غیررسـمی[ تصوفّی کـه پیش‌تر نیمه‌علنی 

بودنـد، علنی‌تـر شـدند و جوامـع جدیـدی تشـکیل شـد. بدنـه اجتماعـی تصـوّف گسـترش 
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یافت و اقوامی هم مثل لزگی‌ها و طَبَسَرانی‌ها6 که قبلاً توجّهی به تصوّف نداشتند، جذب 

این طریقت‌ها شـدند. بسـیار پیش می‌آمد که مباحثات و اختلاف‌نظرهای میان شـیوخ بر 

سر مسائل مختلف سیاسی و دینی از محدوده طریقت‌ها خارج می‌شد و در اختیار افکار 

عمومـی قـرار می‌گرفت. اختلاف‌ها میان شـخصیت‌های معتبـر صوفی و فارغ‌التحصیلان 

مراکز آموزش اسلامی خارج از کشور که به دنبال ثابت‌کردن اسلام ناب بودند، شدّت گرفت. 

در ایـن زمـان، کمیته‌هـای ویـژه‌ای برای تنظیم مناسـبات دینـی در دولت‌های جمهوری‌ها 

تشکیل شد که مسئولیت آماده‌سازی و تحلیل جریان‌های دینی در مناطق مختلف را بر 

عهده داشتند. 

طریقت‌های تصوّف بیشتر از همه در داغستان، چچن و اینگوش گسترش یافتند؛ یعنی 

مناطقی که از زمان امام شامِل ]1797 ـ 1871[، طریقت‌های مختلف تصوّف را در دل خود 

یّه و شاذلیّه، بانفوذتر از بقیّه هستند. پیروان  داشتند. در بین این طریقت‌ها، نقشبندیه، قادر

تصوّف در داغسـتان به شـیوخ خود )بیشـتر به شـیوخ نقشـبندیه( رجوع می‌کنند که اولین 

آنها محمد یراغی 7]1771ـ1838[ مرشد امام شامِل بوده است. پیوستگی تصوّف جدید با 

سـنّت‌های تصـوّف قدیـم )کـه در فاصلـه قرن‌هـای نهـم و دهـم بـه وجـود آمـده بـود( از همان 

دوران جنگ‌هـای مذهبـی ادامـه‌دار در قفقـاز شـرقی )جنگ‌هـای صفویـان، از اواخـر قـرن 

پانزدهـم تـا اوایـل قرن هجدهم( گسسـته شـده بـود. در داغسـتان آثار ابو حامد غزالی بیشـتر 

از هر اثر کلاسـیک دیگری، به عنوان کتاب آموزشـی کاربردی برای مریدان استنسـاخ شـده 

است و تا امروز نیز در مدارس محلی تدریس می‌شود )شیخ‌الدینوف و خالدوف، 1997(. 

از سـال 1991 در قالب جریان‌های بازسـازی دینی در داغسـتان، چاپ آثار صوفیانه به‌ویژه 

بـه زبـان عربـی افزایـش یافـت. در کنـار آثـار بزرگ‌ترین صوفیـان خاور نزدیک همچـون غزالی 

و عبدالوهاب شـعرانی، آثار صوفیانه شـیوخ داغسـتانی )اواخر قرن نوزدهم تا نیمۀ اول قرن 
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بیستم( نیز منتشر می‌شد. در برخی از این منشورات، افزون بر زبان اصلی، ترجمۀ روسی نیز 

به چاپ رسـیده اسـت )عبداللایِف، 2015؛ عبدالله، 2015؛ داغسـتانی؛ نصیراف و دیگران، 

2006؛ قحی، 1996(. به طور کلی، انتشـار آثار شـیوخ صوفی داغسـتان بر اسـاس نسخ خطی 

موجـود در مجموعه‌هـای شـخصی و مجموعه‌هـای متعلـق بـه مسـاجد داغسـتان انجـام 

می‌گیرد. تقریباً تا سـال 2000، اغلب این آثار در سـوریه به چاپ می‌رسـید؛ ولی از زمانی که 

انتشـارات »دارالرسـاله« )Дар ар-Рисалат( در اداره دینـی مسـلمانان داغسـتان8 ایجـاد 

، نسـخ خطـی نویافتـه نیز از سـوی همین انتشـارات  شـد، افـزون بـر چـاپ مجـدد همـان آثـار

چاپ می‌شوند.

تحقیق درباره شاخه‌های مختلف دو طریقت نقشبندیه و قادریه که برای خود اسم و رسمی 

دارند، از همه جالب‌تر است. این دو طریقت، بیشترین رواج را در شمال شرق قفقاز دارند؛ به 

گونه‌ای که می‌توان تا چهل شاخه )در عربی، »ورد«ها9( را برای نقشبندیّه برشمرد، البته تا آغاز 

، شمار  دهه 1990 فقط حدود بیست شاخه وجود داشته است. به این ترتیب طی 25 سال اخیر

وِردهـا )شـاخه‌ها( دوبرابـر شـده اسـت؛ در‌حالی‌کـه تعـداد پیـروان مرشـدان صوفـی نیـز بیـش از 

دوبرابر شده است. از نظر سنت دینی بومی ]این منطقه[، »وِرد«10 عبارت است از گروه مریدانی 

که از نوعی عمل صوفیانه مشخص‌شده توسط مرشد، معلم یا شیخ پیروی می‌کردند؛ اما وِرد 

در اسلام کلاسیک به معنای ترتیب مشخصی از آیات قرآنی، ادعیه و ذکر و یاد خداوند است 

که در اجتماع شیخ انجام می‌شود. فقط کسانی که از شیخ اجازه )Иджаза( دارند، می‌توانند 

وِرد )شـاخه( خـود را ایجـاد کننـد؛ آن هـم از شـیخی کـه خـود حـقّ ارائـۀ معـارف صوفیانـه را در 

چارچـوب رابطـۀ مرشـد و مریـد دارد. ایـن عـرف صوفیانـه به‌شـدّت رعایـت می‌شـود؛ شـاگرد بـا 

راهنمایی مرشـد، دست‌نوشـته‌ای آماده می‌کند؛ سـپس مرشـد بعد از کنترل متن، اجازه خود 

برای نشر این معارف را در انتهای متن به صورت دست‌خط اعلام می‌کند.
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شاخه‌های نقشبندیه

کـه وجـه تمایـز آنهـا در  فقـط چهـار شـاخه مرتبـط بـا نقشـبندیّه در داغسـتان وجـود دارد 

شـیوۀ انجـام اعمـال اسـت )شـیخ‌علییِف، 2007(. اولیـن شـاخه ایـن طریقـت خالدیّـه نـام 

دارد کـه بـه خالدشـاه بغـدادی )Халид-шах ал-Багдади( )1826-1779( می‌رسـد و با 

شـیخ محمد یراغی لزگی شـروع می‌شـود. شـیخ یراغی اجازۀ خود را از طریق شـیخ خاص 

محمـد شـیروانی 11از اسـماعیل کُوردمیـری 12)1847-1782( گرفتـه اسـت. یراغی هم به نوبه 

ک‌هـای 
َ
ل از   )Абд ар-Рахман ас-Сугури( قوموقـی  قاضـی  جمال‌الدیـن  بـه  خـود، 

)Абд ар-Рахман ас-Сугури( قومـوق )پسـر او عبدالرحمـان، دامـاد امـام شـامِل بـود( و 

 )Согратль( اهل سُگراتل )Абд ар-Рахман ас-Сугури( عبدالرحمان ثغوری آواری

اجازه داده بود. یراغی سـال‌های آخر عمر خود را در سُـگراتل گذراند. دو شـیخ از روسـتای 

ثغـوری  ]عبدالرحمـان[  شـاگردان  از  دیگـر  محلـی  شـیخ  چنـد  و   )Кикуни( کیکونـی 

محسـوب می‌شـوند. گروهـی بـر ایـن باورنـد کـه ثغوری نتوانسـته اسـت بـه وارثان معنـوی خود 

اجازه دهد؛ بنابراین سنتی که توسط شیخ ثغوری ارائه می‌شد، با مرگ او پایان یافته است. 

آنـان معتقدنـد شـیوخی کـه نـام ثغـوری را در سلسـله خـود دارنـد، متشـیّخ )شـیوخ دروغیـن( 

)Муташайих( هسـتند. به‌هر‌حـال، ایـن شـاخه پیـروان خـود را در داغسـتان حفـظ کـرده 

، محمدحاجی حاجییِف )Магомед-Гаджи Гаджиев( )متولد  است. در حال حاضر

سـال 1954( شـیخ این شـاخه اسـت. 

دومین شاخه نقشبندیه با دو شیخ از اهالی روستای کیکونی داغستان شروع می‌شود که در 

بالا به آنها اشاره شد: محمد و شرف‌الدین. اواخر قرن نوزدهم، محمد کیکونی13 به امپراطوری 

کـرد. همانجـا بـه بـرادرزاده‌اش شـرف‌الدین اجـازه داد. شـرف‌الدین نیـز  عثمانـی مهاجـرت 

کـه حقّانیّـه  بـه یـک مهاجـر داغسـتانی یعنـی عبـدالله داغسـتانی اجـازه مرشـدی می‌دهـد 

)Хакканийа(، جوان‌تریـن شـاخه نقشـبندیه بـا وی در ارتبـاط اسـت. ایـن شـاخه اواسـط 



_ارتباطی جوامع چند فرهنگی تجزیه تحلیل سیستمی ووف در قفقاز صطریقت‏های ت /  111

دهه 1970 به وجود آمد. حقّانیّه نام خود را از بنیان‌گذار این شاخه، شیخ محمد ناظم عادل 

قبرسـی حقّانـی نقشـبندی )2014-1922( گرفتـه اسـت.14 شـیخ ناظـم تابسـتان سـال 1997 بـه 

داغستان وارد شد و مطبوعات محلی وی را »عالی‌ترین مرشد طریقت نقشبندیه« نامیدند. 

شیخ ناظم در داغستان و کارا‌چای دفاتر طریقت خود را ایجاد کرد. دفاتر مذکور به صورت 

محافل دینی هم‌فکران شیخ فعالیت می‌کردند. درباره موفقیّت‌های این طریقت در منطقه، 

خیلی مبالغه شده است: بعد از افتتاح دفاتر طریقت در کالیفرنیا و میشیگان، نمایندگان 

سخن از 10 هزار پیرو جدید می‌کردند )دامرل، 2001م، ص 7( پس از انجام اقدامات سازمانی 

یـادی بـه ایـن طریقـت روی آورنـد؛ امـا در عمـل، بعـد از  در قفقـاز نیـز انتظـار می‌رفـت افـراد ز

آمدن شیخ ناظم فقط حدود 10 طرفدار فعّال در داغستان وجود داشت. تعداد طرفداران در 

کارا‌چای از داغستان هم کمتر بود.

حقّانیـه افـزون بـر ادامـه راه نقشـبندیه، می‌کوشـد آموزه‌هـای تصـوّف را بـا طریقـه محمدیّـه 

یادی یافته بـود. حقّانیّه  15همـراه کنـد. محمدیّـه در زمـان امامـت شـامِل در داغسـتان رواج ز

به‌شـدّت سیاسـی  بـود،  بـرای مبـارزه ضداسـتعمار  از جنبـش احیـای تصـوّف  کـه جزئـی 

شـد و بـه صـورت اسالم سیاسـی و تعالیـم وهابیّـت درآمـد؛ امـا از اواسـط قـرن 20 بـه جـای 

تفاسـیر سیاسـی از جهاد، به دنبال درک معنوی برای تکامل شـخصیّت اسـت، به صورت 

بین‌المللـی درآمـده و نزدیکـی جریان‌هـای اسالمی را بـر مبنای تکریم شـخصیت حضرت 

محمّـد )ص( تبلیـغ می‌کنـد.

شاید دلیل موفقیت حقّانیّه در ترویج افکار خود، توانایی آنان در متّحدکردن اقوام مختلف 

در شـرایط پراکندگـی قومـی فرهنگـی و دینـی شـمال قفقاز باشـد. حقّانیّه تلاش‌هـای زیادی 

برای برقراری گفتگو میان جریان‌های مختلف اسلام سنّی کرده است؛ حتّی کوشیده است 

بـا اسـتفاده از آمـوزۀ مهدی‌بـاوری، شـیعیان را بـا آنهـا آشـتی دهـد. مرتضـی علـی کاراچایِـف 

در  شـافعی16  امـام  اسالمی  دانشـگاه  رئیـس   ،)1949 )متولـد   )Муртазали Карачаев(
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ماخاچ‌قلعـه، بـا گرایشـاتی کـه بـرای وحـدت گروه‌هـای دینـی )بویـژه در شـرایط جوامع شـمال 

( داشت، در سال 2001 به قبرس نزد شیخ محمد ناظم قبرسی عزیمت کرد و از او کسب  قفقاز

اجازه نمود. محمد ناظم، افزون بر شیخ ]مرتضی ‌علی[ کاراچایِف، به سه شخص داغستانی 

دیگر نیز اجازه مرشدی داد: عبدالواحد ماگامِداف )Магомедов  Абдулвахид( )متولد 

کایِـف  کایِـف )Мухаджир Акаев( )2008-1933( و پاتـا محمـد آ سـال 1950(، مهاجـر آ

، مرتضی‌علـی کاراچایِـف و  )Пата-Мухаммад Акаев( )2009-1943(. در حـال حاضـر

گامِداف شیوخ این شاخه هستند. عبدالواحد ما

سـوّمین شـاخه نقشـبندیّه به نام حمدیّه، مربوط می‌شـود به شـیخ سـراج‌الدین اسـرافیل‌اف 

، عصام‌الدیـن  طَبَسـرانی )Шайх Сиражутдин Исрафилов( )2011-1954(. بعـد از او

سـعیداف )Исамуддин Саидов( )متولـد سـال 1966( راه وی را ادامـه داد. ایـن شـاخه 

به یک شـیخ مهاجر داغسـتانی دیگر هم مربوط اسـت: احمد حمدی حسـام الدین رُقعلی 

بـه  سـال 1860  در  کـه   )1840-1925(  )Ахмад Хамди Хусам ад-Дин ар-Рукали(

امپراطوری عثمانی مهاجرت کرد )گاردلِفسکی، 1962م، ص 354(.

شـمار  بـه  شـاخه  بزرگ‌تریـن  امـروزه  کـه  )محمودیّـه(  نقشـبندیّه  طریقـت  شـاخه  چهارمیـن 

می‌‌آیـد، بـا شـیخ اسـماعیل کُوردمیـری در ارتبـاط اسـت. شـیخ اسـماعیل کـه در بالا هـم از او 

یـادی شـد، چنـد جانشـین داشـت. افـزون بـر محمـد یراغـی، شـیخ محمدصالـح شـیروانی 

)Шайх Мухаммад Салих аш-Ширвани( و جانشـین او حـاج ابراهیـم کودکاشـینی 

)Ибрахим ал-Кудкашайни Ал-хаджж( )1871-1822( و جانشـین وی حـاج یونـس 

لاله‌لـی )Ал-хаджж Йунус ал-Лалали( )1860/1861-1805( نیـز راه او را ادامـه دادنـد. 

 )Шайх Махмуд ал-Алмали( شـاخه محمودیّه از نام شـیخ محمود آلمالی داغسـتانی

)1877-1810( گرفتـه شـده اسـت. شـیخ محمـود اجـازه خـود را از حـاج یونس گرفته بـود و در 
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شیروان و داغستان و منطقه وُلگا  ـاورال پیروانی داشت )خاساونِخ، 2012(. این شاخه که همزمان 

با شاخه خالدیّه گسترش پیدا می‌کرد، در اواخر دوران شوروی در داغستان رواج زیادی یافت. 

یکی از شیوخ بانفوذ تصوف دوران پساشوروی، )Постсоветский период( سعید آتسایِف 

 )Саид-афанди Чиркеевский( ،)1937-2012( معـروف بـه سـعید افنـدی چیرکِیسـکی

جزء این شاخه بود.

طریقـت شـاذلیّه بـا شـاخه آخـر )محمودیّـه( مرتبـط اسـت. ایـن طریقـت بـا شـیخ سـیف‌الله 

قاضی باشالراف داغسـتانی )Сайфулла-кади Башларов( )1919-1853( آغاز می‌شـود. 

یـادی در شـمال آفریقـا و خـاور نزدیـک یافتـه بود، در سـال 1915 به داغسـتان  شـاذلیّه کـه رواج ز

راه یافت و بعد از ادغام با شـاخه محمودیّه، در زمان شـوروی گسـترش یافت )شـیخ‌علییِف، 

ذاکیراف، 2016(. امروزه این شـاخۀ ادغامی، بزرگ‌ترین شـاخه در داغسـتان اسـت. رئیس ادارۀ 

 Муфтий Ахмад-хаджи( دینی مسـلمانان داغسـتان17، مفتی احمد حاجـی عبداللایِـف

Абдуллаев( )متولـد 1959(، عبدالجلیـل افنـدی )Абдулжалил Афанди( از روسـتای 

 Мухаммад( و محمـد قُربـان‌اف )متولـد 1943( )Верхний Каранай( کارانـای وِرخنـی 

Курбанов( )متولـد 1944( شـیوخ فعـال ایـن شـاخه هسـتند. در زمـان سـابق، ارسالنعلی 

 Совет( رئیـس سـابق شـورای علمـای داغسـتان  ،)Арсланали Гамзатов( گامـزات‌اف

алимов Дагестана( و رئیس فعلی دانشگاه اسلامی به نام سیف‌الله قاضی باشلاراف 18در 

شهر بویناکسک نیز از شیوخ این شاخه بود. گامزات‌اف متولد سال 1954 و از قموق‌های اهل 

روستای پارائول از منطقه کارابوداخ کِنتسکی )Карабудахкентский район( است. سال 

2012 اجازه‌ای که سعید افندی چیرکِیسکی به او داده بود، پس گرفته شد؛ در‌حالی‌که مریدان 

او ادعا می‌کنند شیخ ارسلانعلی اجازه‌ای هم از یکی از شیوخ تصوف عرب دارد و به همین 

دلیل با وجودی که پیرو )Адепт( جدید نمی‌پذیرد، همچنان او را شیخ معتبری می‌دانند.
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شاخه‌های قادریه

 Кунта-хаджжи( کیشـی‌یِف  حاجـی  کونتـا  شـیخ  بـه  چچـن  )شـاخه(  وِرد  بانفوذتریـن 

Кишиев( می‌رسـد. کونتـا حاجـی بعـد از اسیرشـدن امـام شـامِل در سـال 1859، زمانـی کـه 

یّـه اجـازه اخـذ کـرد.19 بعـد از  ـی آنجـا از سـه شـیخ قادر
ّ
از مکّـه برمی‌گشـت، طبـق سـنت محل

 ،)Чим-Мирза Таумерзаев( گردانش چیم‌میرزا تائومیرزایِف دستگیری کونتا حاجی، شا

 Вис-хаджжи( ویـس حاجـی زاگییِـف ،)Мани-шейх Назиров( مانـی شـیخ نظیـراف

Загиев( و دیگـران وِردهـای خـود را تشـکیل دادنـد. پیـروان ویـس حاجـی را »کلاه‌سـفیدان« 

)белошапочники( می‌نامند؛ چرا‌که مریدان کلاه‌های سفید یکسانی بر سر می‌گذاشتند. 

ویس حاجی در قزاقستان وفات یافت. در سال 1944 چچن‌ها به همراه اینگوش‌ها و برخی 

یّـه  اقـوام دیگـر شـمال قفقـاز بـه قزاقسـتان اخـراج شـدند. اغلـب طرفـداران سـنّت‌های قادر

در داغسـتان، »آندی‌هـا« )Андийцы( هسـتند کـه گـروه اقـوام آنـدی 20را تشـکیل می‌دهنـد. 

ایـن گـروه افـزون بـر آندی‌هـا، از آخواخ‌هـا )Ахвахцы(، باگولال‌هـا )Багулалы(، بُتلیخ‌هـا 

تیندال‌هـا   ،)Каратинцы( کاراتاهـا   ،)Годоберинцы( دُبیری‌هـا 
ُ
گ  ،)Ботлихцы(

)Тиндинцы / Тиндалы( و چامالال‌ها )Чамалалы( تشکیل شده است.  

 )Доку-шайх( دُکـو شـیخ ،)Ташав-хаджи Саясанс( تاشـاو حاجـی سایاسانسـکی

و دئنـی شـیخ آرسـان‌اف )Дени-шайх Арсанов( )مقتـول بـه سـال 1917( سـنّت‌های 

»نادتیِرِیچنـی«  منطقـه  در  آرسـان‌اف  پیـروان  می‌دادنـد.  رواج  چچـن  در  را  نقشـبندیّه 

)Надтеречный район( چچـن متمرکـز شـده‌اند. ایـن همـان منطقـه‌ای اسـت کـه ژنـرال 

قوی‌تریـن  بـا   )Джохар Мусаевич Дудаев( دودایِـف  موسـایویچ[  ]جوهـر  شورشـی 

اپوزیسـیون روبرو شـد. در مناطق کوهسـتانی چچن که با داغسـتان هم‌مرز اسـت، همچنان 

گروه‌هایـی از پیـروان اوزون حاجـی آواری )Узун-хаджи( باقـی مانده‌انـد. اوزون حاجـی، 

شیخ معروف نقشبندیه است که در زمان جنگ میهنی روسیه، مقابل نیروهای ]ژنرال آنتون 
ایوانویچ[ دئنیکین )Деникин  Антон Иванович( مبارزه کرد.21
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یّه در اینگوش هم مانند چچن، نفوذ بیشتری از نقشبندیّه داشته است؛ به‌ویژه  تصوّف قادر

با تفسـیر کونتا حاجی، شـیخ چچنی که به اسـتقرار کامل اسالم در میان اینگوش‌ها کمک 

 ،)1838-1914( )Бамат-Гирей-хаджи Митаев( گیـریِ حاجـی میتایِـف  بَمَـت  کـرد. 

یّـه نیـز اهـل چچـن و شـاگرد کونتـا حاجـی بـوده کـه در میـان همـه  دومیـن شـیخ معتبـر قادر

کایِف، 2003م(. وردهای اینگوش به بطل حاجی  وایناخ‌ها )Вайнахи( پیرو داشته است )آ

برمی‌گردنـد  گاردان‌اف  حاجـی  حسـین  و   )  Батал-хаджжи Белхароев( یِـف  بیلخارُ

)Хусейн-хаджжи Гарданов(. در اینگـوش، پیـروان دئنـی شـیخ آرسـان‌اف، فرزنـدش 

 Исхак мулла( گرد وی اسـحاق ملا چُپان‌اف بهاء‌الدین )Арсанов Багаутдин( و شـا

Чопанов( به سنّت‌های نقشبندیّه پایبند هستند. آلباگاچییِوا م. س.ـ گ. در پژوهش خود 

به تکامل تصوّف در اینگوش پرداخته است )آلباگاچییِوا، 2017م(.

بیشـتر از همـه، ابعـاد ارتباطـی بحـث جالـب توجـه اسـت؛ به‌ویـژه در شـرایط تنّـوع قومـی و 

اسلامی‌سـازی کامـل کـه در بسـیاری از بخش‌هـای ایـن منطقه وجود دارد. هنوز سـنّت‌های 

یّه را  یّه به طور معمول سنت قادر خانوادگی تغییر نکرده و افراد متعلق به یک طایفه پیرو قادر

یّه و نقشبندیّه در حال از‌بین‌رفتن  انتخاب می‌کنند؛ اما در شرایط شهری، تفاوت میان قادر

یّه »خود« نمی‌روند، بلکه نزدیک‌ترین مسجد  است و مردم دیگر به مساجد نقشبندیّه یا قادر

بـه محـل زندگـی خویـش را بـرای عبـادت انتخـاب و در آنجـا همه با هم عبـادت می‌کنند. با 

ایـن حـال، خـودی ـ غیرخـودی بر اسـاس پوشـش افراد تشـخیص داده می‌شـود. پیـروان کونتا 

یّه، کلاه خاصی با منگوله بر سر می‌گذارند. پیروان  حاجی و دیگر وِردهای )شاخه‌های( قادر

نقشـبندیّه همـان کلاه‌هـا را بـدون منگولـه اسـتفاده می‌کننـد؛ همچنیـن پیروان نقشـبندیّه بر 

یّه، لباس‌های غیرمذهبی می‌پوشند. خلاف پیروان قادر

تفاوت اصلی نقشبندیه و قادریه در شیوۀ ذکرگفتن آنهاست؛ یعنی مراسم یاد خدا در زمان 

یـه بـا صـدای بلنـد ذکر  سـماع. پیـروان نقشـبندیه ذکـر را بـا صـدای کم‌جـان، ولـی پیـروان قادر

یّه با آوازخوانی دسته‌جمعی، تکان ریتمیک سر و بدن، پایکوبی  می‌گویند. ذکر پیروان قادر
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درجا و متناوب، طواف پرانرژی همراه است. همین ذکر پر‌سر‌و‌صدا که به مدد ابزار ارتباطی 

جدید، دیگر مراسم پنهانی نیست و آزادانه می‌توان در فضای رسانه‌ای ناظر آن بود )به‌ویژه 

در YouTube و شبکه‌های اجتماعی(، موجب مخالفت شدید بین طرفداران بنیادگرایی 

یّه به سلفیّت و برعکس  اسلامی می‌شود؛ به همین دلیل موضوع گرایش جوانان مؤمن از قادر

که بارها در چچن و اینگوش رخ می‌دهد، مسئله‌ای است که به مطالعۀ تخصصی نیاز دارد. 

ـت دیگـری دارد. ایدئولـوژی 
ّ
گسـترش موفقیت‌آمیـز اندیشـه‌های سـلفیّت در داغسـتان عل

سلفی به عنوان فاکتور اتحاد فراقومی )هرچند به شکل مخصوص به خود( موجب کنار‌رفتن 

دشـمنی میـان گروه‌هـا، طایفه‌هـا و اقوام می‌شـد. امروزه ایدئولوژی فرهنگ غیردینـی و برابری 

یج این جایگاه را در داغستان از آن خود می‌کند. مدنی همه روس‌ها، به‌تدر

روش‌های پژوهش‌های آماری کارشناسان در محل، فاقد معیارهای دقیق است؛ به همین 

دلیـل در بیشـتر تحقیقـات، تفـاوت میـان مریـدان شـیخ، طرفـداران او و همچنیـن مؤمنانـی 

که شـیخ برایشـان دارای اعتبار دینی اسـت در نظر گرفته نمی‌شـود. به این ترتیب، به‌دشـوار 

می‌تـوان آمـار مربـوط بـه شـمار پیـروان هر یـک از طریقت‌های تصـوّف را تأیید کرد. در شـماره 

سوم روزنامه »نور الإسلام« )روزنامه مسلمان داغستان( چاپ ماه مارس سال 1997، به‌روشنی 

دربارۀ شـمار پیروان شـاذلیّه مبالغه شـده اسـت. در این روزنامه پیروان طریقت شاذلیّه فقط 

در داغسـتان، حدود دویسـت‌هزار نفر عنوان شـده اسـت؛ در‌حالی‌که سـنّت شاذلیّه در برابر 

سالم« تعـداد مریدان 
ّ
نقشـبندیّه، رواج خیلـی کمتـری دارد. در همـان سـال 1997، روزنامـۀ »ال

سعید افندی چیرکِیسکی و پیرو سنّت نقشبندیه را دویست‌هزار نفر برآورد کرد؛ این تعداد 

کمتـر از یک‌سـوم و بیشـتر از یک‌چهـارم تعـداد کل آوارهـای سـاکن روسـیه، شـامل کـودکان و 

افـراد مسـن در آن زمـان بـوده اسـت کـه نشـان‌دهندۀ نادرسـتی اطلاعـات درج‌شـده اسـت. 

در عمـل، محاسـبه دقیـق شـمار مریـدان یـک شـیخ امکان‌پذیـر نیسـت؛ ایـن مسـئله بیشـتر 

بـه دلیـل بسـته‌بودن اجتماعـات صوفیّـه، نبـود روش‌هـای مناسـب محاسـبه و مشـخص و 
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واضح‌نبـودن وضعیـت مریـدان به‌ویژه مریدان زیسـت‌کنندۀ خارج از جوامع تصوّفی اسـت. 

بخشی از مریدان با وجودی که در جلسات ذکر دسته‌جمعی شرکت می‌کنند، فقط در اسم 

)Номинально( صوفی هستند و غیر از انجام منفعلانۀ تشریفاتی که شیخ به آنها می‌گوید، 

کاری نمی‌کننـد. امـا گـروه دیگـری از مریـدان کـه تعدادشـان کمتـر اسـت، بـا راهنمایی‌هـای 

مرشد، اعمال دینی خود را بهبود می‌بخشند و مقامات مختلف طریقت خود را یکی پس از 

دیگری طی می‌کنند.

یـادی در گسـترش سـنت دینـی بومـی داشـته‌اند؛  سـنت‌های صوفیّـۀ ریشـه‌دار قفقـاز تأثیـر ز

برای مثال مسلمانانی مرید هیچ شیخی نیستند؛ ولی برخی از آیین‌های اسلامی را به جای 

ـد حضـرت 
ّ
می‌آورنـد کـه در اصـل مربـوط بـه تصوّف‌انـد؛ مراسـمی ماننـد جشـن‌گرفتن روز تول

یارت قبر اجداد در آستانه اعیاد مسلمانان. محمّد )ص( و ز

، پراکندگـی طایفـه‌ای و قومـی جوامـع بومـی را در بُعـد دینـی  تصـوّف در شـمال شـرق قفقـاز

مشـروعیت ‌بخشـیده اسـت؛ بـه ایـن ترتیـب، مانع دیگری بر سـر راه اتحـاد قومی قـرار می‌داد. 

یـادی  شـاید بـه همیـن دلیـل در ایـن منطقـه، روابـط درون‌طایفـه‌ای همچنـان از اسـتحکام ز

برخـوردار اسـت. ویژگـی تک‌قومی‌بـودن طریقت‌هـای تصـوف تا حد زیادی نتیجـۀ جدایی و 

انزوا در شـرایط کوهسـتان و همین‌طور مسـائل تاریخی اسـت. معلومات صوفیانه به صورت 

توصیه‌های شخصی انتقال می‌یافت که در شرایط جوامع چندقومیتی، فقط در سیستم‌های 

بسـته به‌خوبـی کار می‌کـرده اسـت. گروه‌هـای قومیتـی کـه بـه زبـان یـا گویـش خـود صحبـت 

می‌کردند، سیستم بسته خود را حفظ می‌کردند؛ به همین دلیل طریقت‌ها مدت‌های طولانی 

در میان اقوامی گسترش مییافتند که بیشتر منطقه را شکل می‌دادند.

بـه ایـن ترتیـب، پیـروان شـاخه‌های طریقـت نقشـبندیه را عمدتاً آوارهـا، قموق‌هـا، دارگین‌ها، 

یّـه را چچن‌هـا،  لزگی‌هـا، لک‌هـا، طبسـرانی‌ها شـکل داده‌انـد؛ در طـرف دیگـر پیـروان قادر

اینگوش‌هـا، آندی‌هـا تشـکیل می‌دهنـد؛ و در سـوی دیگـر پیـروان شـاذلیّه را آوارها و تـا اندازه 
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کمـی قموق‌هـا و دارگین‌هـا شـکل داده‌انـد. فقط دعوت اسالمی شـیخ صوفی ]محمد ناظم 

عادل[ قبرسی برای رفع اختلاف‌های قومی بر اساس همبستگی دینی توانست بانفوذترین 

شـیوخ داغسـتان را وادار کنـد چارچـوب قومیّـت را از میـان بردارنـد. این‌گونـه بـود کـه سـعید 

افندی چیرکِیسـکی با بیشـترین نفوذ در اداره دینی مسـلمانان داغسـتان، از میان قموق‌ها، 

لزگی‌ها، روس‌های تازه‌مسلمان و اقوام دیگر مرید می‌گرفت.

میـزان مشـارکت و دیـن‌داری گروه‌هـای مختلـف قومـی، متفـاوت اسـت. بیشـتر دارگین‌ها از 

کهن‌ترین روزگاران به تصوّف بی‌تفاوت هستند. برخی از گروه‌ها با وجود پذیرش صلاحیّت 

)Правомочность( تصوّف، از نظر شریعت و با وجود اینکه قبلاً صوفی بوده‌اند، تردید دارند 

که همه شیوخ معاصر قفقاز از مشروعیت )Легитимность( برخوردار باشند. این موضع 

، به‌شـدّت با گفتمـان اصلاح‌طلبانه  پذیـرش تصـوّف و نفـی مشـروعیت شـیوخ عصر حاضر

اوایـل دوران شـوروی هم‌پوشـانی دارنـد )شـیخ‌علییِف، 2017م(. امـروز با حمایت تعـدادی از 

شـیوخ داغسـتان، وِردهایـی )شـاخه‌هایی( در میـان دارگین‌هـا بـه وجـود می‌آیـد تا آنهـا را وارد 

سیستم مناسبات طریقت‌های تصوّف کند.

تا مدت‌های طولانی میزان دیانت لزگی‌ها، لک‌ها و طبسرانی‌هایی که در فاصله قرون هفتم 

تا سیزدهم مسلمان شده بودند، برخلاف دیگر اقوام کوهستان‌نشین که بیشتر از قرن هفدهم 

تا نوزدهم اسالم آورده بودند، بسـیار ناچیز بوده اسـت. بزرگان تصوف برای اینکه این اقوام را 

در آغوش اسلام سنتی نگه دارند، شرایطی را فراهم کردند که به عالمان محلی اجازه ارشاد 

داده شود. این‌گونه بود که شیخ نقشبندیّه، سراج‌الدین اسرافیل‌اف )خوریکی(، در جنوب 

داغسـتان فعّال شـد و درنهایت به سـال 2011 از سـوی افراد ناشـناس کشـته شـد. پس از مرگ 

وی، با وجودی که در زمان حیات خود به شاگردش عصام‌الدین اجازه ترویج طریقت داده 

بود، فعالیت این شاخه به‌شدّت در جنوب داغستان کاهش یافت.  
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تـا مدت‌هـا پـس از فروپاشـی اتحـاد جماهیر شـوروی سوسیالیسـتی، اختلاف‌هـای زیادی 

میـان طریقت‌هـای تصـوف در قفقـاز وجـود داشـت. ایـن اختلاف‌هـا نتیجـۀ طایفه‌گرایـی، 

ناحیه‌گرایـی،22 تحمّل‌نکـردن دگراندیشـان در برخـی فرقه‌هـا، رقابـت رهبـران، نـزاع بـر سـر 

کسـب منصـب امامـت و مفتی‌گـری، تفـاوت دیـدگاه سیاسـی  محافـل نفـوذ، نـزاع بـرای 

بـا  امـا مبـارزه مشـترک  بـوده اسـت.23  و اختلاف‌نظـر دربـاره سرنوشـت اسالم در منطقـه 

وهابیّـت، موجـب اتّحـاد آنهـا شـد. از سـال 2000 تـا 2012 ارگان‌هـای مختلـف حکومتـی، در 

مبـارزه بـا وهابیّـت )سـال‌های اخیـر سـلفی‌گری )Салафизм( نامیـده می‌شـود(، اتّـکای 

یـادی بـه تصـوّف و شـیوخ صوفـی بـه عنـوان مخالفـان ایدئولوژیـک گسـترش اندیشـه‌های  ز

این گروه در شـمال شـرق قفقاز داشـتند؛ در‌حالی‌که شـیوخ شـاخه‌های مختلف تصوّف، 

مواضـع بسـیار متفاوتـی در رابطـه بـا وهابیّـت داشـتند. بیشـترین مخالفـت بـا وهابیّـت 

یّـه در چچـن و اینگـوش و همچنیـن پیـروان داغسـتانی  از سـوی طرفـداران طریقـت قادر

شـاخه محمودیّـه نقشـبندیّه )متمرکـز در اطـراف اداره دینـی مسـلمانان داغسـتان( انجـام 

می‌گرفـت. همیـن امـر واکنـش سـازمان غیرعلنـی وهابیّـت را در پـی داشـت. ایـن سـازمان 

اقـدام بـه حـذف فیزیکـی فعّال‌تریـن صوفیـان در مخالفـت با وهابیّـت نمود. تعـداد زیادی 

امامـان مسـاجد و همچنیـن سـه شـیخ  اداره دینـی مسـلمانان داغسـتان،  کارمنـدان  از 

صوفی )سـراج‌الدین اسـرافیل‌اف در سـال 2011؛ سـعید افندی چیرکِیسـکی در سـال 2012 

؛ الیاس‌‌‌‌‌‌‌‌‎حاجـی الیـاس‌اف )Ильяс-хаджи Ильясов( در سـال 2013( توسـط پیـروان 

جریان سـلفی‌گری کشـته شـدند. سـعید افندی چیرکِیسـکی، بانفوذترین شـیخ صوفی که 

( کشـته شـد که  به‌خوبـی از او محافظـت می‌شـد، بـه دسـت یـک زن روس )هنرپیشـه تئاتـر

به‌تازگی اسالم آورده بود؛ این هنرپیشـه زن در ظاهر پیرو شـیخ و در باطن به عقاید اسالم 

تنـدرو پایبنـد بود.



120 /   سال 26، شماره 88

اما مرشدان صوفی برخی از شاخه‌ها با وجود آنکه برخی عقاید سلفی‌ها از جمله انتقاد آنها 

یارت قبور و توسّل به خدا با واسطه شیوخ و قدّیسین 24را مخالف شریعت می‌دانستند،  به ز

فقط به مناظره با آنها در چارچوب سـنّت کلام و الهیات اسالمی ادامه می‌دادند )باباتاف، 

2001(. آنـان ضمـن انتقـاد از برخـی موازیـن و مواضع جریان سـلفی، معتقد بودند سـلفی‌ها با 

وجـود تفسـیر اشـتباه برخـی مسـائل فقهـی و اعتقـادی، مسـلمان هسـتند؛ بنابرایـن حـذف 

فیزیکی آنها به معنای قتل مسلمانان است.

مشابه همین بحث دینی در اواخر دوران امپراطوری و اوایل دوران شوروی نیز وجود داشت. 

این بحث‌ها که در منابع مکتوب عربی انعکاس یافته است، به تفکر تجددگرایی اسلامی 

در داغسـتان مربـوط می‌شـد. در آن زمـان، برخـی روحانیـون اصلاح‌طلـب، بـه یک‌سـری از 

موازیـن و اعمـال تصـوّف انتقـاد می‌کردنـد. شـیوخ صوفـی هـم در پاسـخ آثاری از خود منتشـر 

می‌کردند که دیدگاه آنها را در برابر انتقاد اصلاح‌طلبان بیان می‌کرد. مناظره‌های مشابه دوران 

شوروی در سال‌های 1917 تا 1930 در بازه زمانی پساشوروی نیز ادامه پیدا کرد. با این تفاوت 

کـه ایـن بـار نوبـت سـلفی‌ها بـود کـه از آییـن و اعمـال صوفیانـه انتقاد می‌کردنـد. در دهـه 1990 

مباحثـی مربـوط بـه نقـش تصوّف، از جمله رابطۀ آن با سیاسـت، از چارچوب گفتمان صرفاً 

الهیاتی خارج و تبدیل به موضوع اصلی بحث‌های عمومی تاریخی، سیاسی و ژورنالیستی 

شد )مانتایِف، 2003(. 

، تغییرات جالبی  تجزیه و تحلیل سیستمی ـ ارتباطی طریقت‌های تصوف معاصر در قفقاز

را نشـان می‌دهد. از اواخر دهه 1980 توجه بسـیار زیادی را به تصوّف شـاهد هسـتیم. در این 

دوران، تعـداد طرفـداران طریقت‌هـای مختلـف و البتـه تعـداد شـیوخ صوفـی مـدام افزایـش 

می‌یابد و شبکه‌های طریقت گسترش پیدا می‌کند. از سال 2010 گسترش تصوف تا اندازه‌ای 

ثبات می‌یابد. داغسـتان در این زمان فقط 23 شـیخ داشـته اسـت. به‌تازگی توجه به تصوف 

تا اندازه‌ای کاهش پیدا کرده اسـت؛ ولی روابط میان طریقت‌ها فزونی یافته اسـت. بسـیاری 
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 Магомед( از شیوخی که طی ده سال اخیر فوت کرده‌اند، از جمله محمد مختار باباتاف

رابادانـاف  محمـد   ،)Мухаджир Акаев( کایِـف  آ مهاجـر   ،)Мухтар Бабатов

کایِـف، عبدالواحـد از  )Магомед Рабаданов(، الیـاس حاجـی الیـاس‌اف، پاتـا محمـد آ

کاماخی و ...، بعد از خود جانشینی ندارند. به این ترتیب، تصوف که از اواخر دهه  روستای کا

1980 به‌سرعت رشد می‌کرد، جایگاه خاصی را در میان جامعه مسلمان داغستان پیدا کرد و 

ثبات یافت؛ ولی پس از آن دیگر گسترش نمی‌یابد. در چچن نیز همین اتفاق افتاده است؛ 

 ، اسلام صوفیانه در مبارزه‌ای سخت با جدایی‌طلبی )Сепаратизм( و اسلام‌گرایی تندرو

به طور رسـمی اسـتقرار یافته اسـت. شـاید این وقایع، گواه آن اسـت که جریان‌های تحولات 

اجتماعی در شمال شرق قفقاز که برخی از مواقع کنترل‌نشدنی بود و بارها از چارچوب قانون 

خارج شده بود، وارد مرحله نهایی خود شده است.

پی‌نوشت‌ها
می‌شــود  مختلــف  »حــالات«  و  »مقامــات«  شــامل  کــه  خداســت  عرفانــی  شــناخت  راه  منظــور   .  1

یســندگان(. )نو

ــادی و آزادی  ــی اقتص : تمرکززدای ــد از ــارت بودن ــتریکا )Перестро́йка( عب ــی پروس ــداف اصل 2 . اه

ی، پرهیــز از اقتصــاد برنامه‌ریزی‌شــده توســط دولــت مرکــزی،  ی شــورو عمــل‌دادن بــه واحدهــای تجــار

ی  یــج و تشــویق ابتــکار بخــش خصوصــی. هــدف گورباچــف از پروســتریکا انطبــاق اقتصــاد شــورو ترو

ی قــرن بیســتم بــود. بــا کشــورهای ســرمایه‌دار

گــر منظــور از دیــن رســمی، باورهــا و اعمالــی  3 . دیــن عامیانــه اصطلاحــی در برابــر دیــن رســمی اســت. ا

باشــد کــه نهادهــای تخصصــی و رســمی دینــی، آنهــا را تنظیــم، تجویــز و مقــرر کــرده و در جوامــع رواج 

ــی  ــکارا دین ــی آش ــه طبیعت ــت ک ــی دانس ــا و رفتارهای ــارت از باوره ــد عب ــه را بای ــن عامیان ــد، دی داده‌ان

دارنــد؛ ولــی تحــت ســلطه و کنتــرل یــک نهــاد رســمی دینــی نیســتند. ایــن دســته از باورهــا و رفتارهــا 
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بــه صــورت سرشــتین در نهــاد مــردم عــادی یــک جامعــه منــدرج شــده‌اند و در ســطوح مختلــف، 

هویــت فرهنگــی آنــان را نیــز شــکل‌ داده‌انــد؛ از ایــن‌رو مطالعــه دیــن عامیانــه نه‌تنهــا بــه عنــوان مبحثــی 

تخصصــی در دین‌پژوهــی، بلکــه در جامعه‌شناســی و فرهنگ‌شناســی نیــز صــورت می‌گیــرد. ادیــان 

ی عامیانــه و اســام عامیانــه همــه نمونه‌هایــی از دیــن  عامیانــه چینــی، مســیحیت عامیانــه، هنــدو

.ک بــه: مقدمــه‌ای بــر پژوهــش دیــن  عامیانــهٔ مرتبــط بــا ادیــان بــزرگ هســتند. بــرای اطلاعــات بیشــتر ر

. عامیانــه، نوشــته ابراهیــم موســی‌پور

Садвал . 4/ جنبــش ملــی لزگــی بــا نــام ســادوال )در زبــان لزگینــی: اتحــاد( در دســامبر ســال 1989 

ظهــور پیــدا کــرد کــه یکــی از اهــداف آن ایجــاد یــک حکومــت متحــد از ســوی لزگی‌هــای روســیه و 

ی آذربایجــان )لزگیســتان( بــود. جمهــور

کن در مناطــق کوهســتانی بــا وابســتگی بــه طریقت‌هــای غیررســمی تصــوف اســت  5 . منظــور مردمــان ســا

)رنجبــری حیدرباغی(.

ی  Табасараны . 6 یــا Табарсараны / قــوم تَبَرسَــرانی، طبرســرانی یــا تبســرانی یکــی از اقــوام قفقــاز

ی ســال ۲۰۱۰ فدارســیون روســیه، بیــش از  در داغســتان هســتند کــه جمعیــت آنهــا بــر اســاس سرشــمار

۱۴۶ هــزار و ۳۶۰ نفــر بوده‌اســت )رنجبــری حیدرباغــی(.

در  شــکل  دو  هــر  بــه  نــگارش   Мухаммад ал-Йараги / Мухаммада ал-Ярагъи  .  7

منابــع روســی دیــده می‌شــود.

. Духовное управление мусульман Республики Дагестан (ДУМД). 8

9 . »أوراد« در متــون روســی بــه شــکل »آیــراد« / Аурад بــه کار رفتــه اســت؛ بــرای مثــال در نــگارش نام کتاب 

الأوراد البهیــة یــا کتــاب أوراد الأحبــاب و فصــوص الآداب بــه روســی چنین چیزی مشــاهده می‌شــود.

Вирд . 10، ظاهــراً ایــن واژه در معنــای شــاخه غیــر از داغســتان در نوشــته‌های متخصصــان دیگــر 

 Аврад کار نمــی‌رود. و شــکل جمــع آن در معنــای »شــاخه‌ها« بــه صــورت مناطــق اســامی بــه 

بــرد واژه ورد بــه معنــای  اســتفاده نمی‌شــود و بــرای ایــن منظــور کلمــه Вирды بــه کار مــی‌رود. کار

بــردی  گیــر نــدارد و ظاهــراً فقــط در قفقــاز چنیــن کار شــاخه‌های مختلــف طریقیــت اســتعمال فرا

ــه ایــن مــوارد ذکــر می‌شــود: чеченские вирды / شــاخه‌های مربــوط  ــرای نمون دیــده می‌شــود؛ ب
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گیــف؛  زا یس‌حاجــی  و شــاخه   /  вирд Вис-Хаджи Загиева چچــن؛  طریقت‌هــای  بــه 

молодой и радикальный вирд / شــاخه جدیــد و رادیــکال و ... . بــرای نمونــه می‌تــوان 

کــرد: شــاخه‌های طریقت‌هــای تصــوف در اینگــوش را در مقالــه زیــر مطالعــه 

Албогачиева М., Основные Вирдовые братства у ингушей, Россия и 

мусульманский мир, № 11 (293), 2016, pp. 41-59.

Шайх Хас-Мухаммад Ширвани. 11 ، بــرای اطلاعــات بیشــتر دربــارۀ ایــن شــخصیت، 

.ک بــه: نزهــة الأذهــان فــى تراجــم علمــاء داغســتان، ص 73. ر

Исмаил ал-Курдамири. 12، کوردمیر یکی از روستای شروان در جمهوری آذربایجان فعلی است.

.ک بــه: نزهــة  13 . بــرای اطلاعــات بیشــتر دربــاره شــیخ محمــد بــن عثمــان کیکونــی )م. 1332ق(، ر

الأذهــان فــى تراجــم علمــاء داغســتان، ص 209.

.ک به:  ، ر ی طریقت مذکور 14 . درباره‌ ایدئولوژ

 An-Naqshbandi Muhammad Nazim Adil al-Haqqani. Mystical Secrets of the 

Last Days. Los Altos, CA _ Chicago, IL: Haqqani Islamic Trust for New 

Muslims, .1994

کــه می‌کوشــید بیــن مذاهــب مختلــف از رهگــذر تصــوف  یانــی بــود  یقــة المحمدیــة نــام جر 15 . الطر

یــب را بــه وجــود بیــاورد. آشــتی دهــد و بیــن آنهــا تقر

16 . Дагестанский исламский университет им. Имама Шафии. 

17 . Духовное управление мусульман Дагестана (ДУМД). 

18 .Исламский университет им. Сайфуллы-Кади.

. خ.،  کایِــف و .ک بــه: آ 19 . بــرای مطالعــه‌ بیشــتر دربــاره‌ شــیوه‌ زندگــی و فعالیت‌هــای دینــی کونتــا حاجــی، ر

»شــیخ کونتــا حاجــی کیشــی‌یِف در فرهنــگ دینــی چچن‌هــا: مراحــل اصلــی زندگــی، ماهیــت تعالیــم و 

، ش پیاپــی 12 )2016(، ش 1، ص 95 - 108. «، اســام در دنیــای معاصــر اهمیــت آنهــا در عصــر حاضــر

.ک بــه: مدخــل »انــدی«، دایرةالمعــارف بــزرگ اســامی،  20 . بــرای اطلاعــات بیشــتر دربــارۀ ایــن اقــوام، ر

ج 10، ص 362.
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مقدّمه

از نخسـتین روزهـای گسـترش تصـوّف، گرایـش درخـور ‌توجّهـی در میـان صوفیـان بـه حفـظ 

اقوال و احوال بزرگان صوفیه وجود داشت؛ به ‌گونه‌ای که در نخستین كتاب‌هایی كه دربارۀ 

تصـوّف نوشـته شـده ‌اسـت، چنیـن اقوالـی به‌وفـور دیده می‌شـود. صوفیـان به‌ منظـورِ توضیح 

اصـول و آموزه‌هـای تصـوّف، همـواره بـر بیانـات، روایـات و حکایـات صوفیـان متقـدّم تكیـه 

کرده‌اند. ملفوظات یا »مجموعه‌ا‌ی از گفته‌های اولیاء«، گونه‌ا‌ی از ادبیات تصوّف است که 

هـم دربردارنـدۀ اقـوال بـزرگان صوفیـه و هـم دربرگیرنده گزارشـی دقیق از مجالس آنها‌سـت که 

كیفیت شفاهی آن هم حفظ شده است؛ همچنین نوع ادبی خاصی است که در هند پدید 

آمد و ظاهراً هیچ پیشینه‌ای ندارد.

تمایل به ثبت تعالیم شفاهی مشایخ تصوّف، متأثّر از ادبیات حدیث است ,:63-64  (82 

گفته‌ها و ‌اعمال  که دغدغه‌‌ دربارۀ صحّت و وثاقت    Ernst, 1992).البته واضح است 

پیامبر - كه از آن به حدیث یاد می‌شود - در باب ملفوظات وجود ندارد. همچنین هیچ 

اسلوب یا ابزاری برای بررسی متنی و محتوایی این گفته‌ها كه میزان صحّت آنها را تعیین 

کند، در دست نیست. این گفته‌ها هرچه عجیب‌تر و غیرمعمول‌تر باشند، برای کسانی که 

به آنها ایمان دارند، جذابیّت بیشتری پیدا می‌کنند. در چنین شرایطی، احتمال افزودن، 

گذشت زمان، این  گفته‌های حقیقی بزرگان تصوّف وجود دارد. با  الحاق یا تحریف در 

اقوال هاله‌ا‌ی از قداست به خود می‌گیرند و جوهره و روح تصوّف قلمداد می‌شوند و هرگونه 

كوشش برای تردید در محتوای آنها ناپسند به شمار می‌آید.

افـزون بـر علـم حدیـث، بـه احتمـال بسـیار دیگـر تحـوّلات و پیشـرفت‌های زبـان عربـی نیـز 

بـر مفهـوم ملفوظـات تأثیـر گذاشـته ‌‌اسـت. در نخسـتین‌ قرن‌هـای عصـر اسالمی، سـنّتی 

یشـه‌دار مرتبـط بـا آمـوزش حدیـث و دیگـر علـوم وجـود داشـت کـه »امال« نامیـده می‌شـد.  ر



 ملفوظات در هندنیتاطب نخسخمحتوا و م /  131

قلـم  بـا  كـه  بـه دانش‌آموزانـی  متخصّصـان شـاخه‌های مختلـف علـوم، عـادت داشـتند 

ـم 
ّ
كـه معل کننـد و آنهـا هـر سـخنی را  كاغـذ پیرامـون آنهـا می‌نشسـتند، مطالبـی را امال  و 

می‌گفـت، یادداشـت می‌کردنـد. به همین شـیوه، کتاب‌های کاملی فراهـم آمد که با عنوان 

»امالـی« شـناخته شـدند. آثـار بسـیاری در ایـن نـوع نوشـته شـد کـه برخـی از آنهـا بـه دلیـل 

یادی کسـب کردند )حاجی‌خلیفه، 1967م، ج 1، ص  دربرداشـتن مطالب مهم، شـهرت ز

147 - 148(. امالی‌هـا بـر خالف ملفوظـات، اظهـاراتِ شـفاهی ارتجالـی افـرادی نبودنـد 

کاماًل تنظیم‌شـده و طرح‌ریزی‌شـده  کـه آنهـا را ایـراد می‌کردنـد، بلکـه آنهـا سـخنرانی‌های 

دربـارۀ موضوعـات منتخـب بودنـد )ثعلـب، 1969م، ج 1، ص 22 - 23؛ دهخدا، 1963 م(. 

چنـد منبـع نشـان‌ می‌دهـد اسـتادان تصـوّف از ایـن روش اسـتفاده می‌کردنـد؛ بـرای نمونـه، 

چند فصل از نسـخۀ عوارف‌ المعارف سـهروردی، کتاب مشـهور تصوّف، املا شـده ‌اسـت 

)سـهروردی، 1966م، ص 44، 47، 62 - 64(.

مشابه ملفوظات، در زبان عربی هم نوعی نوشته‌های مشهور به نام »مجالس« یا »مجالسات« 

ـق بـه ایـن نـوع ادبی، شـامل شـرح مباحث نظـری عالمان نامی 
ّ
وجـود دارد.1 كتاب‌هـا‌ی متعل

در رشـته‌های ادبیات، زبان‌شناسـی، لغت‌شناسـی و ... اسـت. این بیانات و سـخنرانی‌ها، 

عمدتاً فی‌البداهه یا در پاسخ به پرسش‌های مخاطبان ایراد شده‌ است‌ و برخی از حاضران 

آنها را رونویسی کرده‌اند. با وجود شباهت ظاهری مجالسات با ملفوظات، تفاوت‌های بسیار 

مهمّی نیز وجود دارد كه مجالس را از ملفوظات متمایز می‌‌کند؛ نخست: مجالس کاملاً در 

همـان مجلـس و بـا ادامه‌یافتـن بحث‌ها ثبت شـده‌اند. دوم: گردآورنده هیچ نظر یا انتخابی 

در آن اعمال نکرده ‌اسـت. سـوم: عالمان همیشـه منابع خود را با اِسـناد کامل )زنجیره‌ا‌ی از 

راویان( ذکر کرده‌اند )ثعلب، 1969م، ص 23 - 24(؛ امّا ملفوظات بر خلاف مجالسات، در 

زمـان دیگـری ثبـت می‌شـوند و هیـچ‌‌گاه هـم به‌ طـور کامل ثبت نمی‌شـوند و گزینش مطالب 
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نیـز اغلـب بـر عهـدۀ گردآورنـده اسـت؛ همچنین اسـتاد خـود را مُلـزَم به ذکر منبـع نمی‌داند و 

بیشتر اوقات آن چیزی را می‌گوید که خود بخواهد. همچنین نوعی از مناظره و بحث آزاد و 

صریح كه در آن مخاطبان می‌توانند پرسـش و بحث کنند و نظرات مختلف بگویند - که 

ایـن مشـخّصّۀ نوشـته‌های مجالـس اسـت - در محافـل صوفیـان ممکن نیسـت. در آنجا به 

غیـر از پرسـش‌های مؤدّبانـه، امـکان طـرح بحـث و مناظره‌هـای دیگـر وجـود نداشـت. به نظر 

می‌رسـد كسـانی كـه بنیـاد ادبیـات ملفوظـات را در هند پایه‌گـذاری کرده‌اند، با سـنّت امالی 

، از پیشرفت‌هایی كه  آشنا بوده‌اند )سجزی، 1966م، ص 237 - 238(؛ امّا به احتمال بسیار

گاهی‌هایی در نوشته‌های  در حوزۀ مجالس رخ داده بود، باخبر نبوده‌ا‌ند یا دست‌کم چنین آ

آنها منعکس نشده ‌است.

سابقه و منشأ ملفوظات

‌کار  بـه  صوفیـان  شـفاهیِ  سـخنانِ  و  اظهـارات  بیـان  بـرای  به‌انحصـار  »ملفـوظ«،  واژۀ 

مـی‌رود.(Nizami 1983: 163) اگرچـه ملفوظـات در جایـگاه نوعـی از ادبیـات تصـوّف، بـه 

یاد شکل و محتوای خود را در دوران سلطنت دهلی در هندوستان به دست آورده  احتمال ز

است‌، به نظر می‌رسد اوّلین نمونه‌های آن سال‌ها پیش و خارج از هندوستان گردآوری شده 

‌اسـت كـه البتـه همچنـان تأمّل‌برانگیز اسـت. امّا بی‌شـک مجموعۀ بسـیار بزرگـی از گفته‌ها 

و روایـات صوفیـان اوّلیـه در كتاب‌هایـی کـه بـه ابعـاد دیگر تصـوّف پرداخته‌اند، حفظ شـده 

‌است. صوفیان متأخّر به این موضوع بسیار توجّه کرده‌اند و همواره از آن برای توضیح مفاهیم 

پیچیدۀ تصوّف و تبیین آنها برای مخاطبان خود بهره برده‌اند. با وجود این، شـاید صحیح 

نباشد که این کتاب‌ها را که دربردارندۀ گفته‌های پراکنده و نامنسجم بزرگان تصوّف هستند، 

پیشگام ملفوظات بنامیم. 
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در  کـه  بسـطامی  ابویزیـد  سـخنان  و   )1049 )م  ابی‌الخیـر  ابوسـعید  شـیخ  زندگی‌نامـۀ  از 

كتـاب النّـور آمـده اسـت، معمـولاً بـا ‌عنـوانِ نمونه‌هـای اوّلیّـۀ ملفوظـات یـاد می‌شـود؛ امّـا بـا 

 ، بررسـی دقیـق ایـن كتاب‌هـا درمی‌یابیـم كـه چنیـن نیسـت. اسـرار التّوحیـد محمّد بـن ‌منوّر

 ، ، 1943م، ص 9 - 11؛ بهار همان‌طـور کـه محمّدتقـی بهـار نیـز به آن اشـاره می‌کنـد )ابن‌منـوّر

1958م، ج 2، ص 198 - 199(، درواقـع زندگی‌نامـۀ شـیخ ابوسـعید اسـت كـه بخشـی از آن 

گـر از اشـکال‌های ایـن فرضیـه چشم‌پوشـی  بـه سـخنان او اختصـاص یافتـه‌ اسـت. حتّـی ا

کنیـم و از وقفـۀ طولانـی یک‌قرن‌ونیـم میـان مـرگ شـیخ ابوسـعید و تألیـف كتـاب صرفِ‌نظـر 

کنیـم و سـخنان مُنـدَرَج در كتـاب را اصـل در نظـر بگیریـم، بـاز هـم به‌دشـواری می‌توانیم آن 

، 1943م، ص 9( این  را صـورت نخسـتین ملفوظـات بدانیـم. محمّد بن ‌منوّر خـود )ابن‌‌منـوّر

گفته‌هـا را بـا ‌عنـوانِ »مضامیـن ظریـف و ارزش‌هـای اخلاقـی پراكنـده در سـخنانش« )فوایـد 

( توصیـف کـرده ‌اسـت. ایـن سـخنان پراكنـده و نامنسـجم  و نـكات پراكنـده از سـخنان او

شـیخ بـدون هیـچ نظـم و ترتیبـی گـردآوری و تألیـف شـده‌اند. درحقیقـت آنهـا شـبیه اقـوال 

صوفیـان نخسـتین هسـتند کـه در کتاب‌هـای تصـوّف فـراوان آمده‌‌انـد‌ و تفـاوت آنهـا تنهـا 

کـه از قـول یـک شـخص بیـان شـده‌اند؛ ازایـن‌رو صحیـح نیسـت آنهـا را از  در ایـن اسـت 

زمـرۀ ملفوظـات بدانیـم. نمونـۀ بسـیار نزدیـک بـه اسـرار التّوحیـد، کتـاب النّـور مـن کلمـات 

ابی‌طیفور سلهجی است. در این اثر نیز همانند اسرار التوحید، احوال و سخنان پراکنده 

و نامنسـجم، بی‌هیـچ ترتیـب موضوعـی یا نظم دیگـری گردآوری و تألیف شـده‌‌اند. افزون بر 

ایـن،‌ سـخنان گردآوری‌شـده در كتـاب هیـچ مخاطب خاصی ندارند. بیشـتر این سـخنان 

ـق دارنـد كه در حالت جذبه بیان شـده‌اند و معمولاً شـامل نظرات 
ّ
بـه مقولـۀ شـطحیات تعل

و مفاهیمی فراتر از سطح درک مردم عادی هستند؛2 بنابراین شایسته نیست آنها را نیز به 

حدیـث ماننـد کنیـم یـا جـزء ملفوظـات بدانیم. 
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درواقـع این‌گونـه سـخنان بـا وجـود برجسـتگی و اهمیتـی کـه دارنـد، بـه دلایلـی نمی‌تـوان جزء 

ملفوظات دانست؛ از جمله اینکه آنها گزارشگر رویدادهای حقیقی مجالس شیخ نیستند 

و نمی‌توانند کیفیّت شفاهی مجالس را که مشخّصۀ بارز ملفوظات است، حفظ کنند. امّا 

دور نیست که بگوییم منشأ ملفوظات - آن‌گونه که آن را می‌شناسیم - مدیون نبوغ صوفیان 

چشـتی اسـت. عمـوم مـردم، معرّفـی ایـن نـوع ویـژه از ادبیـات تصـوّف را به شـاعر و ادیب قرن 

چهاردهم، امیرحسن علاء سجزی نسبت می‌دهند؛ کسی که گفتارهای شفاهی استاد خود 

شیخ نظام‌الدّین اولیاء را ثبت کرد. فوائد ‌الفؤاد سجزی، هم یادگار ارادت او به استاد خویش 

و هم اثر بزرگی در ادبیات تصوّف است. این کتاب دربردارندۀ برخی از ظریف‌ترین نکات، 

آموزه‌هـا و اصـول تصـوّف چشـتی و همان‌طـور کـه در پژوهـش محمّد حبیـب در این موضوع 

آمده است، اوّلین مجموعۀ ملفوظات است و سجزی نخستین کسی است که پایه‌های این 

نوع از ادبیات تصوّف را بنا نهاد )Habib, 1974: 365-433(. مجموعه‌‌های دیگر ملفوظات 

پیـش از فوائـد‌ الفـؤاد نیـز اکنـون سـاختگی به نظر می‌رسـند و می‌تـوان احتمـال داد که آنها با 

سـرمایه‌گذاری و سـفارش کتاب‌فروشـان بـه منظـور افزایـش تقاضـای چنیـن نوشـته‌هایی در 

میان مردم نوشته شده‌اند. 

امیرحسن سجزی تألیف فوائد الفؤاد را در اوایل شعبان سال 707 / اواخر ژانویۀ 1308 آغاز کرد 

و در 20 شعبان 722 / سپتامبر 1322، مصادف با سلطنت اولین حاکم تغلق، یعنی سلطان 

غیاث‌الدّین تغلق به‌ پایان برد )سجزی، 1966م، ج 3، ص 440(. هنگامی که سجزی شروع 

به تألیف کتاب کرد، سلطان علاء‌الدّین خلجی در اوج قدرت و شکوه خود بود. او توانسته 

بـود شـورش‌ها و حمالت مغـول را سـرکوب کنـد و اصلاحـات اقتصادی را بـا موفقیت انجام 

دهـد. ادبیـات و هنـر نیـز در دوران سـلطنت او بـه شـکوفایی رسـیدند؛ امّـا هیچ‌کـدام از ایـن 
وقایع، حتّی نام پادشاه در فوائد الفؤاد نیامده‌ است.3
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در فوائد‌ الفؤاد به سلطنت قطب‌الدّین مبارک خلجی، نخستین حاکمی اشاره شده است 

کـه آشـکارا رفتـار خصمانـه‌ای در برابـر شـیخ نظام‌الدّیـن در پیـش گرفـت؛ امّـا بـه هرج‌و‌مـرج 

پـس از مـرگ علاء‌الدّیـن و جنایاتـی کـه ملـک کافـور در دوران سـلطنت کوتـاه خـود مرتکـب 

شـد، هیچ اشـاره‌ای نشـده ‌اسـت. همچنین کتاب دربارۀ نزاع شـدید بین شـیخ نظام‌الدّین 

و سـلطان جـوان کـه بـه قتـل سـلطان جـوان ختـم شـد، هیچ اطلاعاتـی ارائـه نمی‌دهـد. افزون 

بـر اینهـا، موضوعاتـی چـون کشـتار وحشـیانۀ کلّ خانـدان علاء‌الدّیـن به دسـتِ خسـروخان، 

بـزرگ قبیلـۀ بروری‌هـا؛ تـداوم حضـور تعـدادی از مریـدان شـیخ در مناصـب مهـمّ تحت نفوذ 

؛ پذیرش هدیۀ بزرگ حاکم از سـوی شـیخ؛ نزاع بین غازی‌ملک و خسـروخان و همچنین  او

تأسیس سلسلۀ تغلق نیز در کتاب نیامده ‌است. شگفت‌انگیزتر آنکه ضیاء‌الدّین برنی که 

خود از مریدان شیخ نظام‌الدّین بود، خسروخان را به توطئه برای نابودی اسلام و مسلمانان 

متهـم می‌کنـد4 )برنـی، 1862م، ص 372 _ 375، 396 _ 399، 406 - 423؛1980: 270-266, 

Lal  288-286, ؛ امیرخورد، 1978م، ص 160 _ 161؛ جمالی، 1976م، ص 110؛ فرشته، 1903م، 

ج 3، ص 855(. افـزون بـر ایـن، روابـط شـیخ بـا  ج 2، ص 397؛ حاجی‌خلیفـه، 1967م، 

سلطان غیاث‌الدّین تغلق، بنیان‌گذار سلسلۀ تغلق خوب نبود؛ تاآنجاکه به دستور عالمان 

( از علما به ‌منظورِ تصمیم‌گیری دربارۀ حلال‌بودن موسیقی  مخالف شیخ، مجمعی )محضر

صوفیانه )سماع( تشکیل شد )امیرخورد، 1978م، ص 120 - 121(. افزون بر این، سلطان بر اثر 

یادی دربارۀ آن وجود دارد؛ به ‌گونه‌ای که سنّت‌های  واقعه‌‌‌‌ای درگذشت که حدس و گمان ز

بعدی چشـتی، مرگ سـلطان را به نیروهای معنوی شـیخ نسـبت می‌دهند. با این‌ وجود، در 

فوائد الفؤاد کوچک‌ترین اشاره‌ای به هیچ‌یک از این اتّفاقات نشده‌ است. اشاره به شرایط و 

رویدادهای آن عصر نیز اندک و بسـیار اتّفاقی اسـت؛ حتّی آن مسـائلی که در بهبود اوضاع 

جامعه به‌ویژه اوضاع چشتی‌ها مؤثّر بود، در سخنان و بحث‌‌های شیخ هیچ بازتابی نیافته 
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‌است. گویا مجلس‌های شیخ نظام‌الدّین کاملاً از زندگی آن عصر جدا بود؛ نه هیچ ستایشی 

از خوبی‌ها مشـاهده می‌شـود، نه سرزنشـی در باب پسـتی‌ها و رذایل اجتماعی، در‌حالی‌که 

به‌یقین همۀ این امور در جامعه‌‌‌‌ای که شیخ قصد اصلاح آن را داشت، بسیار اثرگذار بودند. 

گاهانۀ شیخ، یعنی نوعی برداشت صوفیانه در دوری‌کردن  این امر شاید متأثّر از خطِ‌مشی آ

از دنیـا )عزلـت( باشـد؛ وگرنـه می‌دانیـم کـه شـیخ حساسـیت‌های فراوانـی داشـت و رنج‌هـا 

، ]بی‌تـا[، ص 105 - 106(. از ایـن  و مصیبت‌‌هـای مـردم، عمیقـا او را متأثّـر می‌کـرد )قلنـدر

، خیـر المجالـس حمیـد قلنـدر کاملاً با فوائد الفـؤاد متفاوت اسـت. تمام صد مجموعۀ  نظـر

ثبت‌شدۀ این کتاب مربوط به نخستین سال‌های حکومت سلطان فیروزشاه تغلق است. 

حمیـد قلنـدر گـردآوری اقدامات مجالس شـیخ نصیرالدّین چـراغ دهلـی )م 757/ 1356( را 

در سـال 754/ 1353 آغـاز کـرد و تـا سـال 756/ 1355 بـه انجـام رسـاند. شـیخ نصیرالدّیـن نیـز 

همانند استادش نظام‌‎الدّین اولیاء، به مسائل و تحوّلات سیاسی عصر خود توجّه نداشت؛ 

گاهی‌هـای فراوانـی دربـارۀ شـرایط حاکـم در آن زمـان  امّـا می‌تـوان بـا شـرح خیـر المجالـس، آ

به‌ویژه در دهلی به دست آورد که از جملۀ آنها می‌توان به حس افسوس و دلتنگی شدید به 

گذشته به‌ویژه دوران سلطنت علاء‌الدّین که فراوان در این کتاب آمده است، تنزّل جایگاه 

ـی تصـوّف و کاهش فرصت‌های آنان و نیز تعطیلی شـماری از لنگرها 
ّ
صوفیـان و بـه ‌طـور کل

)آشـپزخانه‌‌های رایـگان( و ... اشـاره کـرد. ایـن مـوارد به‌خوبی نشـان می‌دهد اوضـاع آن دوران 

دست‌کم در سال‌‌های اولیۀ حکومت فیروزشاه تغلق، تا چه حد نامساعد بوده ‌است. وقتی 

صوفی‌ای با جایگاه شیخ نصیرالدّین پیوسته از سختی‌های روزگار سخن می‌گوید، نشان از 

آن دارد که مشکلی‌ جدّی وجود داشته ‌است. 

همان‌طـور کـه پیـش از ایـن گفته شـد، در فوائد الفؤاد از اینکه شـیخ نظام‌الدّین اولیـاء دربارۀ 

علاء‌الدّین و دستاوردهای فراوان یا ضعف‌های شخصی او و نیز آشوب‌های نواحی مرزی 
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صحبت کرده باشـد، نشـانی نیسـت؛ حتّی در سراسـر کتاب به رابطۀ خاص او با سـلطان، 

آن‌چنان که از منابع دیگر برمی‌آید، اشاره‌ای نشده ‌است؛5 امّا در خیر المجالس به‌تفصیل 

)ص 139، 240 _ 242( از سـلطنت علاء‌الدّین و رفاه و آسـایش زندگی در دوران او سـخن به 

میـان آمـده ‌اسـت. از ایـن کتـاب، آشـکارا می‌توان فهمید که تـا چه اندازه مـردم در رفاه بودند؛ 

بـه‌ گونـه‌ای کـه مهمانی‌گرفتـن و مهمانـی‌دادن میـان مـردم بسـیار رایـج بـود و حتّـی گدایـان 

می‌توانستند در زمستان دو روانداز تهیّه کنند. 

بَرَنی مورّخ دوران سلطنت و معاصر شیخ نصیرالدّین که اتفاقاً از مریدان شیخ نظام‌الدّین 

کمـی مسـتبد، جاهـل و متکبّـر معرّفـی  اولیـاء نیـز بـوده ‌اسـت، سـلطان علاء‌الدّیـن را حا

می‌کنـد کـه اهمیـت چندانـی بـه دیـن در زندگـی شـخصی خـود یـا ادارۀ حکومـت نمـی‌داد 

شـمرده  جایـز  نیـز  شـرع  در  حتّـی  کـه  تنبیهاتـی  می‌کـرد؛  سـختی  بسـیار  مجازات‌هـای  و 

کـه سـرزدنِ خطایـی کوچـک از فـردی، بـه نابـودی تمـام اعضـای خانـوادۀ او‌  نمی‌شـد. تاآنجا

منجـر می‌شـد؛ بـه ‌گونـه‌ای کـه حتّی کـودکان و زنان نیـز در امان نبودند. سـلطان علاء‌الدّین 

درمجمـوع پادشـاهی ظالـم و سـنگدل بـود )برنـی، 1862م، 235 _ 237، 252 _ 253، 262 _ 

264، 297، 330 _ 331، 338 -339، 354، 365 _ 366(؛ ولـی در خیـر المجالـس بـا عنـوان 

یادی داشـت و شـیخ از  پادشـاهی آرمانی معرّفی ‌می‌شـود؛ پادشـاهی که به رفاه مردم توجّه ز

او به‌ خوبی یاد کرده ‌است. از روایت خیر المجالس برمی‌آید که مردم دهلی احترام خاصی 

بـرای سـلطان علاء‌الدّیـن قائـل بودنـد؛ بـر سـر مقبـرۀ او جمع می‌شـدند و بـرای برآورده‌شـدنِ 

یسمان‌هایی گره می‌زدند. جالب اینجاست که شیخ نصیرالدّین  نیازهایی خود در آنجا ر

نیز با این گفته‌ها دربارۀ سلطان درگذشته موافق است.6 

خیر المجالس به‎خوبی مضامین اجتماعی و سیاسی سخنانی را که در کتاب ثبت و ضبط 

‌شـده اسـت‌، نشـان می‌دهـد. حمیـد قلنـدر آن جایـگاه ادبـی امیرحسـن سـجزی گردآورنـدۀ 
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ملفوظات شیخ نظام‌الدّین اولیاء را ندارد؛ امّا ازآنجاکه به جزئیات بسیار توجّه کرده ‌است، 

بهتر از سـجزی توانسـته شـرایط حاکم بر عصر خود را نشـان دهد. البته باید در نظر داشـت 

شخصیّت دو شیخ نیز در این موضوع بی‌تأثیر نیست. شخصیّت جدّی شیخ نظام‌الدّین 

همـه چیـز را تحـت تأثیـر خـود قـرار مـی‌داد؛ امّـا آن سـادگی و فروتنـی شـیخ نصیرالدّیـن چراغ 

دهلـی باعـث می‌شـد کـه نویسـنده فراتـر از محیط خود را احسـاس کند، ببینـد و تصویری از 

جامعۀ عصر خود با همۀ نقاط قوّت و ضعفش ارائه دهد. 

بررسی ماهیت و گسترۀ مخاطبان شیخ نظا‌مالدّین اولیاء در فوائد الفؤاد و شیخ نصیر‌الدّین 

چراغ دهلی در خیر المجالس

تضـاد و تقابـل میـان شـخصیّت ایـن دو شـیخ برجسـته و نیـز محیـط زندگـی و کار آنهـا را 

نمی‌تـوان چنـدان مشـخّص کـرد و ایـن بررسـی با محدودیّت‌‌های بسـیاری روبرو اسـت. یک 

، گفته‌ها و کارهای  محدودیت جدّی از آنجاسـت که تمرکز گردآورندگان اغلب بر روی پیر

او بوده اسـت و آنها توصیف مخاطبان حاضر در جلسـات و ثبت اقدامات آنها را ضروری 

نمی‌دانسـتند و تنهـا بـه ‌صـورت اتّفاقـی نـام برخـی را آورده‌انـد. محیط نیـز همانند مخاطبان 

اهمّیّت چندانی نداشت و در بهترین حالت، در اولویت دوم قرار داشت. معتبرترین سند 

برای نشان‌دادن این واقعیّت، آن است که نام امیرخسرو دهلویِ شاعر اصلاً در فوائد ‌الفؤاد 

نیامده ‌است، درحالی‌که امیرخسرو از مریدانی بود که شیخ نظام‌الدّین بسیار به او علاقه‌مند 

بود و به‌دفعات به جماعت‌خانه می‌رفت.7 

همچنین نام برخی از برجسته‌ترین مریدان شیخ نظام‌الدّین اصلاً در کتاب نیامده ‌است؛ 

، فخرالدّین زرّادی، علاء‌الدّین نیلی  از جمله شـمس‌الدّین یحیی، شـیخ قطب‌الدّین منوّر

و شـیخ وجیه‌الدّیـن یوسـف. نـام جانشـین شـیخ در دهلـی، یعنـی شـیخ نصیرالدّیـن چـراغ 
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دهلـی نیـز تنهـا یـک ‌بـار در کلّ کتـاب آمـده ‌اسـت )سـجزی، 1966م، ص 73(. نـام اعضای 

خانـدان‌ سـلطنتی، اشـراف و کارکنـان حکومـت کـه شـمار چشـمگیری از مریـدان شـیخ را 

ی سـاقط اسـت. در خیر ‌المجالس نیز نام محمّد گیسـودراز تنها 
ّ
تشـکیل می‌دادند نیز به‌‌کل

در »ضمیمـه« آمـده اسـت و توضیحـات کتـاب بیـان می‌کنـد کـه او به خلافت )جانشـینی( 

شیخ نصیر‌الدّین نرسیده ‌است. همچنین گفته‌اند که او بعد از غسل شیخ، ریسمان‌هایی 

از تختی که بدن شیخ را بر روی آن غسل می‌دادند، برداشت و به گردن او بست و گفت که 

، ]بی‌تا[، ص  این خرقۀ مناسب اوست؛ امّا بعید است که این گفته صحیح باشد8 )قلندر

287 - 288؛ جمالی، 1976م، ص 1 - 2، 21(.

بـا توجّـه بـه کمـی شـواهد دربـارۀ این موضوع در مجموعه‌های ملفوظات، سـعی شـد اسـامی 

مریدان این دو شیخ یادشده در دیگر منابع تصوّف و غیرتصوّف نیز جستجو شود؛ چراکه 

هـر مریـد بایـد دسـت‌کم یک‌بـار در مجالـس پیـر خـود شـرکت کرده باشـد؛ امّـا در ایـن کار نیز 

چنـدان موفّـق نبودیـم؛ چراکـه ایـن منابع، به‌ندرت به نام مریدان مگر مریدان برجسـته اشـاره 

کرده‌انـد. گفتنـی اسـت در ایـن دوره بـه دلیـل افزایـش فرقه‌هـای تصـوّف، صوفیـان هماننـد 

قبـل سـیّار و دوره‌گـرد نبودنـد. آنهـا در مکان‌‌های ویژه‌‌‌‌ای مسـتقر می‌شـدند و به سـمت مردم 

نمی‌رفتند، بلکه مردم به سوی آنها می‌آمدند. درواقع، مردم به صوفیان علاقه‌مند بودند؛ ولی 

صوفیان چندان علاقه‌‌‌‌ای به عموم مردم نداشتند. 

بررسی انواع پیروان چشتی از ابتدای حضور آنها در هندوستان 

طبیعـی اسـت کـه درک رمـوز عرفانـی تصوّف، فلسـفه و اخالق، آموزه‌هـا و موضوعات فکری 

مربـوط بـه آنهـا سـطح معیّنـی از یادگیـری را می‌طلبـد. اگـر بیانـات شـیخ نظام‌الدّیـن اولیاء و 

شـیخ نصیر‌الدّیـن چـراغ دهلـی کـه در فوائـد الفـؤاد و خیـر المجالـس گـردآوری شـده اسـت، 
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به‌‌دشـواری  باشـد،  آنهـا  مجالـس  در  مطرح‌شـده  مباحـث  سـطح  و  ماهیـت  نشـان‌دهندۀ‌ 

می‌توان انتظار داشت کسانی که سطح مشخّصی از یادگیری ندارند، بهرۀ کافی از سخنان 

آنهـا ببرنـد؛ پـس بعیـد نیسـت که بیشـتر مریدان کسـانی بودند که کمترین سـطحِ یادگیـری را 

داشـتند. ایـن مریـدان در نخسـتین روزهـای سـلطنت محـدود بـه افـراد طبقـات بـالا بـود؛ امّـا 

به‌سـرعت طبقـات پایین‌تـر جامعـه کـه از حیطـۀ فعالیـت شـیخ دور بودنـد نیـز بـه این جمع 

اضافه شـدند.

، اغلـب بـه زبان فارسـی انجام شـده‌  تحقیقـات دربـارۀ خانقاه‌هـای چشـتی در دورۀ موردنظـر

است؛ چراکه زبان فارسی، زبان فرهنگ و مباحث آموزشی و زبان رسمی سلطنت دهلی بود. 

یادی از مردم درحال یادگیری زبان فارسی بودند، ولی عمدتاً به اقشار تحصیل‌کرده  شمار ز

و کارکنـان حکومتـی محـدود می‌شـد. دو پیر بزرگ فرقۀ چشـتی، شـیخ معین‌الدّین چشـتی 

و شـیخ قطب‌الدّیـن بختیـار کاکـی خـارج از هنـد بـه دنیـا آمدنـد و بـزرگ شـدند )سـجزی، 

1966م، ص 192 - 193، 305(؛ بنابراین قاعدتاً در برقراری ارتباط با توده‌های مختلف مردم با 

تی روبرو بودند که منابع به این موضوع اشاره‌ای نکرده‌اند.  مشکلا

ظاهـراً مخاطبـان چشـتیان اولیّـه، دو گـروه مجـزّا بودنـد؛ گـروه اوّل: افـرادی بـا سـطح معیّنـی 

کـه هـم بـه دلیـل علاقه‌‌‌مند‌بـودن بـه دیـدگاه تصـوّف و هـم بـه دلیـل  از یادگیـری و فرهنـگ 

مریـدان  پیوسـتند.  بـه جرگـۀ تصـوّف  پیـر صوفـی  و منـش  بـه شـخصیت  مجذوب‌شـدن 

)شـاگردان( و خلیفه‌هـا )جانشـینان(، عمدتـا جـزء این گـروه و ضامن تداوم سـنّت صوفیانه 

بودنـد. بـا ایـن وجـود، برخـی شـواهد نشـان می‌دهد همیشـه این‌گونه نبوده ‌اسـت؛ مثلاً برخی 

کـه حتّـی نمی‌دانسـتند چگونـه بایـد از  غلامـان و روسـتاییان تازه‌مسلمان‌شـده نیـز بودنـد 

مسـواک اسـتفاده کننـد یـا مریـدان گسـتاخی وجود داشـتند که با شـوخی‌های نابجـای خود 

شیخ را بسیار می‌رنجاندند.
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گروه دوم: افرادی که تنها به این دلیل که جذب جنبه‌‌های ظریفِ‌ روایاتِ عرفانی شده بودند، 

به جرگۀ صوفیان نپیوسته بودند، بلکه تحت تأثیر زندگی ساده و پرهیزکارانۀ استادان صوفی 

قرار گرفته بودند. در اغلب موارد، آنها مجذوب داستان‌ها و افسانه‌‌های مربوط به معجزات 

یافت برکت )فیض( به خانقاه می‌آمدند؛ همچنین  استادان می‌شدند و متأثّر از آن برای در

آنها کسانی بودند که برای التیام نارضایتی‌ها و گریز از رنج‌ها و سختی‌‌های روزمرۀ خود راهی 

پیـدا نکـرده بودنـد. از اقشـار مختلـف جامعـه در ایـن گـروه حضور داشـتند، امّا بیشـتر آنها از 

مردم عادی بودند.  

خواجـه معین‌الدّیـن چشـتی، مؤسّـس سلسـلۀ چشـتی در هنـد در دوران حکومـت سـلطان 

شمس‌الدّین ایلتتمیش )1210 _ 1235( وارد هند شد9 و بعد از اقامتی کوتاه در لاهور و دهلی، 

در اجمـر کـه به‌تازگـی فتـح شـده بـود، مسـتقر شـد. متأسـفانه جزئیّـات کامـل زندگـی و کار او 

در دسـت نیسـت. فوائد‌ الفؤاد و خیر المجالس به‌ندرت از او یاد کرده‌اند و در سـیر الاولیاء 

گاهی‌های کمی دربارۀ او آمده ‌است )سجزی، 1966م، ص 76، 346، 405؛ امیرخورد،  نیز آ

، ]بی‌تا[، ج 8، ص 45، 52، 58(. این کتاب‌ها تنها دربردارندۀ  1978م، ص 55 - 58؛ قلندر

، شیخ قطب‌الدّین بختیار کاکی و شیخ حمیدالدّین صوفی ناگوری  نام دو تن از مریدان او

هستند که جانشینان اصلی شیخ بودند. در منابع متأخّر نیز نام چندی از مریدان خواجه 

ب و عالمان هستند. تنها نامی که 
ّ

معین‌الدّین آمده است که ظاهراً بیشتر آنها از طبقۀ طل

در میان مریدان او مربوط به طبقۀ حکومتی است، سیّدحسین مشهدی، امیرِ قطب‌الدّین 

آیبک و حکیمِ اجمر در زمان ورود معین‌الدّین به آنجا بود که بعدها با دخترعمویش ازدواج 

، 1994م، ص  کرد.10 غوثی از شخص دیگری نیز به نام ملک خطّاب یاد می‌کند )غوثی شطّار

یـادی از او نمی‌دهـد؛ ولـی آن‌گونـه کـه از نامـش برمی‌آیـد،  43 - 48، 98 - 99( و اطّلاعـات ز

ق به طبقۀ حکومتی است. 
ّ
متعل
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دربارۀ مخاطبان غیرمرید خواجه معین‌الدّین نمی‌توان نظر قطعی داد؛ چراکه هیچ اطّلاعاتی 

دراین‌باره در دسـت نیسـت. افسـانه‌‌های متأخّر نیز که دربارۀ مسلمان‌شدن تعداد زیادی از 

هندوها به دنبال معجزات بی‌شمار شیخ است، از نظر تاریخی قابل دفاع و استناد نیستند 

، این عقب‌گرد و  ، 1994م، ص 43(. به احتمال بسـیار ، ]بی‌تا[، ص 219؛ غوثی شـطّار )قلندر

سـیر نزولی از زمان شـیخ نظام‌الدین اولیاء آغاز شده‌اسـت؛ یعنی زمانی که سلسـلۀ چشـتی 

به شـهرت و اعتبار چشـمگیری دسـت یافته بود. می‌توان حدس زد که تعدادی از سـاکنان 

ق داشتند، مخاطبان عادی 
ّ
مسلمان اجمر که بسیاری از آنها بی‌شک به گروه مهاجران تعل

شـیخ نظام‌الدین اولیاء بودند. این مسـلمانان با توجّه به همین پیشـینه و آشـنایی با سـنّت 

صوفیانـه در سـرزمین‌های مـادری خـود، بـه طـور طبیعـی بـه سـوی شـیخ جذب شـده بودند. 

افـزون بـر ایـن، ازآنجاکـه اجمـر بـا جمعیّـت غیرمسـلمان احاطـه شـده بـود، احتمالاً شـماری 

از جمعیّـت غیرمسـلمان نیـز در میـان مخاطبـان وجـود داشـتند؛ ولـی دراین‌بـاره اطّلاعـات 

معتبری در دست نیست. 

کاکـی و شـیخ  دو مریـد اصلـی خواجـه معین‌الدّیـن چشـتی، شـیخ قطب‌الدّیـن بختیـار 

حمید‌الدّیـن ناگـوری در شـرایطی کاماًل متفـاوت زندگـی و کار کردند. شـیخ قطب‌الدّین در 

کلان‌شهرِ نوظهور دهلی زندگی و کار می‌کرد؛ امّا شیخ حمید‌الدّین در حومۀ شهر راجستان 

و در میان مردم روستایی زندگی می‌کرد. گذشته از شیخ فرید‌الدّین مسعود گنج‌شکر مشهور 

به بابا فرید، تنها اسامی معدودی از مریدان شیخ قطب‌الدّین در منابع آمده است که به نظر 

می‌رسد بیشتر آنها از طبقۀ عالمان باشند. شیخ فرید‌الدّین خود از خانوادۀ قضات بود. دو 

تن دیگر از مریدان نیز به قضاوت مشغول بودند که پس از مریدشدن، این شغل را رها کردند 

)جمالی، 1976م، ص 64 _ 65؛ امیرخورد، 1978م، ص 26 _ 28، 30، 33 _ 34؛ فرشته، 1903م، 

ج 2، ص 388(. ازآنجاکـه قطب‌الدّیـن بختیـار در مرکـز دهلـی زندگـی و کار می‌کـرد، ممکن 
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است تصوّر شود که برخی از اعضای طبقۀ حکومتی با او ارتباط نزدیک داشتند و احتمالاً 

مرید او شده بودند؛ امّا تنها یک مرجع مبهم در منبعی متأخّر یعنی گلزار ابرار غوثی را داریم 

که نشان می‌دهد یکی از مریدان او به نام شیخ معز‌الدّین دهلوی، جانشین )نایب( حاکمان 

دهلی بوده ‌است؛ ولی منابع تاریخی موجود این موضوع را تأیید نمی‌کنند. همچنین گفتنی 

است منصب »نایب«، بعد از درگذشت سلطان شمس‌الدّین، یعنی چند ماه بعد از فوت 

شیخ قطب‌الدّین در نوامبر سال 1235 مطرح و معرّفی شد.11 

، این باور را به خواننده القا می‌کنند که تمام جمعیّت  سیر الاولیاء و برخی منابع متأخّر دیگر

، ایمـان زیادی بـه قطب‌الدّین  دهلـی از جملـه سـلطان شـمس‌الدّین ایلتتمـش و نجبـای او

بختیـار داشـتند؛ درحالی‌کـه منابـع دیگـر نظیـر فوائـد‌ الفـؤاد و خیـر المجالس این موضـوع را 

تأیید نمی‌کنند. گفته شده‌ است قطب‌الدّین بختیار تنها یک‌بار به‌ منظور تأیید زمینی که 

گویا در اختیار فرزندان خواجه معین‌الدّین چشتی بود، به دربار سلطان ایلتتمش رفته ‌است 

یـاد ایـن واقعـه نیـز رخ نـداده‌ اسـت؛ زیـرا  )امیرخـورد، 1978م، ص 63 - 65(؛ امّـا بـه احتمـال ز

چشتی‌‌های اولیه هرگز واگذاری زمین را نمی‌پذیرفتند؛ ازاین‌رو سفر معین‌الدّین از اجمر به 

دهلی برای دادن یک دسـتور )فرمان( به این منظور بسـیار بعید اسـت. همچنین نقل شـده 

‌اسـت که وقتی معین‌الدّین بنا بر شـکایت شـیخ نجم‌الدّین صغری، تصمیم گرفت او را با 

خود به اجمر ببرد، تمام جمعیت دهلی با اشـک و شـیون آنها را بدرقه کردند و معین‌الدّین 

بـا دیـدن ایـن صحنـه از نجم‌الدّیـن خواسـت کـه در دهلـی بمانـد )ناگـوری، نسـخۀ خطـی از 

مجموعۀ حبیب‌گنج، ش 21/ 168، ص 5 - 16، 27 - 43(؛ اما این واقعه را نیز منابع علمی 

و تاریخی تأیید نمی‌کنند. با این ‌حال، می‌توان گفت در آن زمان جمعیّت دهلی را عمدتاً 

بومیان اصلی و اوّلین نسـل مهاجران از افغانسـتان، ایران و آسـیای مرکزی تشکیل می‌دادند 

و دهلی جایی بود که سـنّت‌‌های صوفیانه در آن بسـیار قوی و مسـتحکم بود و نیز سلسـلۀ 
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چشتی کاملاً در آنجا شناخته‌شده بود و این افراد تمایل و کششی ذاتی به صوفی‌ای برجسته 

با پیشینۀ خودشان داشتند. 

در میان معدود مریدان شیخ حمید‌الدّین ناگوری که نام آنها در سرور ‌الصّدور او آمده است، 

( بودند. ظاهراً تعداد اندکی  گـور ـق بـه طبقـۀ حکومتی )با نام وکیل دار و مالک نا
ّ
دو تـن متعل

نیـز جـزء قشـر تحصیل‌کـرده )عالمان( بودند؛ اما تعـداد دیگری نیز به طبقات عادی جامعه 

ق داشتند )ناگوری، نسخۀ خطی از مجموعۀ حبیب‌گنج، ش 21/ 168، ص 3 _ 33، 43، 
ّ
تعل

، غوثی، 1994م، ص 42 - 48؛ فرشته، 1903م، ج 2، ص 344، 401 - 402؛ محدّث  52، 68؛ نیز

ج 2، ص 372(. شـیخ حمید‌الدّیـن  دهلـوی، 1870م، ص 7، 59 - 60؛ لاهـوری، 1894م، 

نخستین صوفی مهمّ چشتی و اصالتاً هندی بود. او در روستا زندگی می‌کرد و معاش خود 

ی را برای او 
ّ
، گفتگو با مردم محل را از راه زراعت روی قطعه زمینی تأمین می‌کرد و همین کار

آسـان و طبیعی کرده بود )ناگوری، نسـخۀ خطی از مجموعۀ حبیب‌گنج، ش 21/ 168، ص 

7؛ امیرخـورد، 1978م، ص 166(. احتمـالاً در میـان مخاطبـان او افـراد غیرمسـلمان نیز بودند 

و گویـا در نتیجـۀ همیـن تعامـل بـا مـردم روسـتایی غیرمسـلمان بـود کـه او از خـوردن گوشـت 

دست کشید و کاملاً گیاه‌خوار شد )ناگوری، نسخۀ خطی از مجموعۀ حبیب‌گنج، ش 21/ 

ی غیرمسلمان در خانوادۀ 
ّ
168، ص 9 - 35(. ظاهراً سنّتِ تعامل نزدیک‌داشتن با افراد محل

، شـیخ فرید‌الدّیـن در مـدت اقامتـش در دهلـی، در نامه‌هایـی کـه بـه  او ادامـه داشـت. نـوۀ او

اعضـای خانـواده‌اش می‌فرسـتاد، دربـارۀ آشـنایان غیرمسـلمان خـود نیـز پرس‌و‌جـو می‌کـرد و 
سلام گرم خود را به آنها می‌رساند.12

دربارۀ زندگی و کار شـیخ فرید‌الدّین مسـعود گنج‌شـکر )1175 _ 1265( در برابر پیشـینیان او 

یم. او با زبان خود مردم با آنها صحبت می‌کرد و شاید این یکی از دلایلی  اطّلاعات بیشتری دار

، ]بی‌تا[، ص  بود که توانست مردم بیشتری را به نسبت استادانش، به خود جذب کند )قلندر

219؛ امیرخـورد، 1978م، ص 69؛ جمالـی، 1976م، ص 42 - 43(. همچنیـن بنیـان سلسـله، 



 ملفوظات در هندنیتاطب نخسخمحتوا و م /  145

تحـت نظـارت او بـه ‌گونـۀ درخـور توجّهـی گسـترش یافـت و افـرادی بـا پیشـینه‌‌های گوناگـون 

تحت تأثیر او قرار گرفتند. در میان مریدانی که نام آنها به دست ما رسیده ‌است، همچنان 

بیشتر آنان از علما هستند. برجسته‌ترین مرید او و یکی از بزرگ‌ترین عارفان شبه‌قارۀ هند، 

شیخ نظام‌الدّین اولیاء از این طبقه )علما( بود.13 در میان مریدان شیخ فرید‌الدّین مسعود 

گنج‌شـکر چنـد تـن از کارگـزاران حکومتی نیز بودنـد؛14 همچنین خانـواده‌‌‌‌ای از تاجران موفّق 

کرمانی که بعد از مریدشدن، تجارت خود را رها کردند و مشغول رسیدگی به زندگی فقیران، 

ق به طبقۀ عادی جامعه شـدند. غلامـان، برده‌ها و 
ّ
دانش‌آمـوزان، سـربازان و برخـی افـراد متعل

عـدّه‌‌‌‌ای از زنـان نیـز جـزء مریـدان او بودنـد )امیرخـورد، 1978م، ص 93، 95، 133، 182، 218، 

219؛ سجزی، 1966م، ص 52، 88، 92، 96، 254 - 266، 344، 405(. 

یـادی را بـه سـوی خود جلب کرده بـود؛ مردمی که بـرای ادای احترام  شـیخ فرید‌الدیـن مـردم ز

و ارادت و بهره‌منـدی از نیروهـای معنـوی بـه دیـدار او می‌آمدنـد. همیـن توجـه بیـش از حـد 

یخت؛ به گونه‌ای که بعد از مرگ پیر خود نتوانست در دهلی و  مردم، خلوت او را برهم می‌ر

، ]بی‌تا[، ص 188(. حتّی در آجودان نیز نتوانست برای مدّت زیادی از  هانسی بماند )قلندر

خلوت خود بهره ببرد؛ جایی که آن را به دلیل پراکندگی مردم و بی‌توجّهی آنها به اندیشه‌های 

تصـوّف بـرای اقامـت خـود برگزیـده بـود؛ چراکـه آجـودان در مسـیر کاروان از دهلـی بـه مولتـان 

بـود و بسـیاری از مسـافران بـرای ادای احتـرام بـه آنجـا می‌رفتنـد. زمانـی که کل ارتش سـلطان 

نصیر‌الدّیـن محمـود بـه اوچ لشکرکشـی کرد، سـلطان غیاث‌الدّیـن بالبان به آجـودان رفت و 

کل آنجا را تصرّف کرد )سجزی، 1966م، ص 171 - 336(. همچنین ظاهراً بسیاری از مردم 

برای گرفتن طلسم و جادو )تعویذ( می‌آمدند و در آنجا ازدحام می‌کردند. یک‌بار مرید شیخ 

یاد بود که خسـته  نظام‌الدّین اولیاء از او خواسـت تعویذ بنویسـد؛ امّا به‌اندازه‌ای متقاضی ز

یـاد تاجـر بودنـد، عمدتـا مـردم عـادی تقاضای  شـد.15 بـا اینکـه بیشـتر مسـافران بـه احتمـال ز

گرفتن تعویذ داشتند. 
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شـیخ  )خانقـاه(  جماعت‌خانـۀ  بـه  کـه  می‌شـنویم  هنـدی  مرتاضـان  دربـارۀ  نخسـتین ‌بـار 

فریدالدّیـن می‌آینـد و در آنجـا اقامـت می‌کننـد. گزارش‌هایـی از تعامالت میـان مرتاضـان و 

مقیمان خانقاه وجود دارد؛ همچنین گفته شده ‌است قلندرها به خانقاه فرید‌الدّین مسعود 

گنج‌شکر رفت‌وآمد زیادی داشتند. (Nizami, 1983: 107)  و افسانه‌ها تغییر آیین بعضی 

از اقوام منطقۀ پنجاب را به او نسبت می‌دهند؛ امّا منابع تاریخی و چشتی دراین‌باره چیزی 

نگفته‌انـد .)Zilli, 1986( افـزون بـر ایـن، بعیـد اسـت تغییر آیین جزء اولویت‌‌های چشـتیان 

بوده باشد؛ امّا بعید نیست که در دوره‌ای اعضای قبیله‌‌‌‌ای جزء مخاطبان شیخ فریدالدّین 

، ]بی‌تـا[، ص 130(. شـیخ نظام‌الدّیـن بـا بیـان کثـرت ملاقات‌کننـدگان  بـوده باشـند )قلنـدر

شیخ )از خلق حد نبود( خاطرنشان می‌کند که درهای خانقاه، خلاف دیگر مراکز صوفیه تا 

نیمه‌شب باز بودند )برنی، 1862م، ص 343 - 344(. 

اوضـاع در دورۀ نظام‌الدّیـن اولیـاء تغییـر یافـت؛ هـم پیـروان مرید و غیرمرید چشـتیان به‌شـدّت 

، نتایـج درخـور توجّهی به  یـادی کـرد. بـا بررسـی دقیق‌تـر افزایـش یافـت و هـم ترکیـب آنهـا تغییـر ز

دست می‌آید که برای درک نقش سیاسی - اجتماعی صوفیان در آن دوره دارای اهمیت است. 

یـادی دربارۀ شـیخ نظام‌الدّیـن و اثر او وجـود دارد، دربـارۀ تعداد و  بـا اینکـه اطّلاعـات بسـیار ز

ترکیـب اجتماعـی مریـدان او نمی‌تـوان نظر دقیقی داد. با توجّه به شـواهد موجود، چه اسـناد 

یخی چه دینی، می‌توان گفت تعداد مریدان او باید حدود هزاران تن باشند. ضیاءالدّین  تار

برنی می‌گوید مردم پیوسته به غیاثپور می‌آمدند؛ جایی که خانقاه شیخ در آن واقع شده بود 

تا دیدار کوتاهی با شیخ داشته باشند و از او برکت )فیض( بگیرند و جزء مریدان او شوند. 

برنی از اینکه شمار زیادی از مردم مرید شیخ نظام‌الدّین بودند، اظهار شگفتی می‌کند.16 به 

گفتۀ غوثی شـطّاری، پیروان شـیخ بیش از هفتصد تن بودند. میرخورد می‌گوید تقریباً تمام 

خانـدان سـلطنتی سـلطان علاءالدّیـن دلبسـتگی عمیقی به شـیخ داشـتند. از فوائـد الفؤاد 
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سجزی نیز برمی‌آید که بسیاری از اعضای ارتش سلطنتی مستقر در دهلی به شیخ علاقه 

داشـتند. همچنین به گفتۀ امیرخورد، بیشـتر سـپاهیان مسـتقر در چاندری از مریدان شیخ 

بودند. با آنکه احتمال اغراق در این گفته‌ها وجود دارد، روشن است که تعداد بسیار زیادی 

از مردم مرید شیخ شده بودند و حلقۀ مخاطبان او را شکل داده بودند. 

یادِ پیروان شیخ، تنها نام عدّۀ کمی باقی مانده ‌است که در بیشتر موارد  از میان این شمارِ ز

فـان فرهنگ‌هـای زندگی‌نامـه‌ای نیـز چنـدان 
ّ
نیـز اطّلاعـات بسـیار ناقـص اسـت. حتـی مؤل

اطّلاعاتی دراین‌باره ارائه نداده‌اند. بنابراین، هرگونه مطالعه و بررسی دربارۀ ماهیت و ترکیب 

مریدان نظام‌الدّین و مخاطبان او با محدودیت‌‌های جدّی‌ همراه است و در بهترین حالت، 

همچنان جنبۀ فرضیه‌ای دارد. 

فوائد الفؤاد منبع اصلی ما در این موضوع، تنها دربردارندۀ نام 23 تن از مریدان شیخ است 

و حتّی در این فهرسـت نیز نام برخی از برجسـته‌ترین و مهم‌ترین افراد حلقۀ مریدان نیامده 

‌اسـت؛17 همچنین همان‌گونه که پیش از این گفته شـد، از شـاعر و مرید برجسـته امیرخسرو 

دهلوی نیز به غیرمستقیم نام برده شده ‌است )ص 142(. بنابراین عجیب نیست که از میان 

یاد مریدان شیخ، تنها نام حدود 150 تن را بتوان از میان تعداد انبوه منابع استخراج  تعداد ز

کرد. افزون ‌بر این، تغییراتی که به دنبال فتح غوریان در سـاختار اجتماعی ایجاد شـده بود، 

اکنون به نتیجه رسیده بود؛ از جملۀ ارتقای اجتماعی سریع طبقه‌‌هایی که تا آن زمان محروم 

Siddi� )بودند که مهم‌ترین دس�تاورد آن، دسترس�ی به تحصیل برای تمام اقش�ار جامعه بود ).

qi, 1992: 22-48( برنـی طرفـدار سرسـخت نظـام کهـن، به‌شـدّت از دسـت‌یابی کسـانی کـه 

، ابراز تأسّـف می‌کند. او در کتاب فتوای  آنها را دون‌پایه می‌داند به مقام‌های عالی و معتبر

جهانداری,Afsar Umar: 1960: 49)  Habib( با تحکّم می‌گوید که فرزندان طبقات پایین 

اجتماعـی نبایـد آمـوزش ببیننـد؛ چراکـه ایـن امـر آنهـا را توانـا و کارآمد می‌کند و دیگر سِـمَت 
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یا مقامشان نمی‌تواند معرّف پیشینۀ اجتماعی‌شان باشد، بلکه تنها نشان‌دهندۀ وضعیت 

امروزی دارندۀ آن سمت یا مقام است و این تنها چیزی است که در حال حاضر می‌توان به 

آن امیدوار بود. 

از شواهد موجود، گروه‌‌های اجتماعی اصلی زیر به دست می‌آیند:

1. خاندان شاهنشاهی، کارگزاران حکومتی و نجبا؛

2. عالمان و افراد تحصیل‌کرده؛

3. افراد وابسته به یک حرفه؛

4. زنان؛

5. بردگان؛

6. مردم عامی.

حـدود پانزده‌درصـد از کلّ تعـداد ثبت‌شـدۀ مریـدان شـیخ را اعضـای خانـدان شاهنشـاهی، 

کارگزاران حکومتی و نجبا تشکیل می‌دادند که اتّفاقی بی‌نظیر در تاریخ سلسلۀ چشتی بود. 
این امر با توجّه به سنّت دیرینۀ چشتیان در بیزاری از طبقۀ حاکم جالب‌تر نیز می‌شود.18

سیاسـت‌‌های علاءالدّیـن کـه بـا اجبارهـای سیاسـی و اجرایـی همـراه بـود و هـدف آنهـا مهار 

گسـترش  بـرای  را  مطلوبـی  بسـیار  محیـط  بـود،  عمومـی  زندگـی  از  فسـاد  زدودن  و  فتنه‌هـا 

گرایش‌هـای صوفیانـه در میـان مـردم ایجـاد کـرد. قانون‌هـای جـدّی و مجازات‌‌هـای سـخت 

علاءالدّیـن ارتـکاب بـه فسـاد را تقریبـا غیرممکـن کرده بـود. برنی فضای عمومـی پرهیزکاری 

در دوران سـلطنت علاءالدّیـن و نیـز دیگـر دسـتاوردهای بـزرگ ایـن دوره را مرهـون برکـت 

شـخصیّت شـیخ می‌دانـد؛ بـا وجـود ایـن، می‌‌گویـد مـرگ علاءالدّیـن سـبب شـد اخلاقیـات 

عمومی در جامعه تضعیف شود و تأسف می‌خورد که مردم دهلی تحت تأثیر قطب‌الدّین 

مبارک خلجی، به‌شـدّت در گناه و فسـاد غرق شـدند )برنی، 1862م، ص 324، 325، 332، 

.)387 ،384 ،344 - 343
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یـادی بـرای شـیخ نظام‌الدّیـن اولیـاء قائـل بـود. مقـام شـیخ در دوران  علاءالدّیـن احتـرام ز

یـم بـود. در یک حرکـت خارق‌العاده‌، خضرخان پسـر  حکومـت او هماننـد روحانـی حامـی رژ

ارشـد و وارث سـلطنت علاء‌الدّیـن و نیـز شـاهزاده شـادی‌خان مریـد شـیخ شـدند. ایـن امـر 

احتمالاً به منظور نشـان‌دادن ارادت خاندان حکومتی به شـیخ و شـاید نمادی از سیاسـت 

دولـت در برابـر فرقـه‌‌‌ای کـه شـیخ نماینـدۀ آن بـود، صـورت گرفـت. البتـه ایـن عمـل اهمیـت 

سیاسی چندانی ندارد؛ امّا به نظر می‌رسد که طبق معمول نجبا تحت تأثیر قرار گرفتند و از 

این رهگذر بسـیاری از آنها مرید شـیخ شـدند. این اتّفاق فضای خوبی را برای محبوبیت و 

یاد و پیروان  ت محبوبیت ز
ّ
پذیرش فرقۀ چشتی در پایتخت ایجاد کرد. بنابراین بی‌شک عل

بسیار فرقۀ چشتیِ تحت نظارت شیخ، تا حدّی حمایت سیاسی حکومت علاء‌الدّین بود. 

امتیاز مهمی که به دنبالِ ارتباط خاص با علاءالدّین و درنتیجه حمایت سیاسی او نصیب 

چشتی‌ها شد، مصونیت از مخالفت بود؛ چراکه در مناطق خاصی از دهلی به‌ویژه در میان 

عالمان، مخالفت زیادی با چشتیان می‌شد. امّا حمایت سیاسی خاندان حکومتی عاملی 

بازدارنده برای مخالفان بود تا چشتی‌ها بتوانند در آرامش زندگی کنند. امیرخورد نیز آشکارا 

به این حقیقت اعتراف کرده‌است )قوام‌الدّین، نسخۀ خطّی، ص 163 _ 164؛ برنی، 1862م، 

، ]بی‌تا[، ص  ص 379، 381، 394؛ سجزی، 1966م، ص 163 - 164، 166، 407، 418؛ قلندر

202؛ امیرخورد، 1978م، ص 93، 144، 156- 157، 530، 537(. 

یادی در اوضاع ایجاد کرد. مریدان شیخ نظام‌الدّین در حکومت  درگذشتِ علاءالدّین تغییر ز

جدید نیز همانند گذشته مقام‌‌های مهمّی در حکومت مرکزی داشتند؛ امّا ازآنجاکه وارث 

برکنارشده، یعنی خضرخان از مریدان شیخ بود، آن حمایت سیاسی دیگر وجود نداشت و 

این امر در سرنوشت چشتیان در دهلی اهمیت بسیاری داشت. افزون ‌بر این، بر گسترش 

فرقـۀ چشـتی نیـز تأثیـر نامطلوبـی گذاشـت و رشـد آن را متوقّـف کـرد. از طبقـۀ حکومتـی نیـز 

تقریباً دیگر عضو جدیدی به مریدان نپیوست. ازاین‌رو شکایت شیخ نصیرالدّین از روزگار 
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سـخت و کاهش تأثیر تصوّف، در زمانی که به گفتۀ سـیّاحان خانقاه‌های زیادی در دهلی 

، ]بی‌تا[،  توسعه یافته بودند، کاملاً درک‌شدنی است )برنی، 1862م، ص 394 - 396؛ قلندر

.ک به: عمری، ]بی‌تا[، ص 36(. ص 88 - 240؛ ر

بزرگ‌ترین گروه در میان مریدان شیخ نظام‌الدّین اولیاء، از طبقۀ عالمان و افراد تحصیل‌کرده 

کـه بیـش از پنجاه‌درصـد تعـداد ثبت‌شـدۀ مریـدان شـیخ را شـکل می‌دادنـد. افـراد  بودنـد 

تحصیل‌کـرده معمـولاً بـه خدمـات دولتـی مشـغول می‌شـدند؛ امّـا در این میان افراد بسـیاری 

نیز بودند که زندگی خود را وقف آموزش و نشر علم کرده بودند و ظاهراً این طبقه، آن‌گونه که 

از مثال‌های شـیخ نظام‌الدّین اولیاء و اسـتادش علاءالدّین برمی‌آید، هیچ‌گاه در رفاه کامل 

، ]بی‌تا[، ص 190(. نبودند )امیرخورد، 1978م، ص 123 - 429؛ قلندر

چندان روشن نیست که این مشایخ تصوّف برای امرار معاش خود چه کارهایی می‌کردند. 

گویـا بـرای بیشـتر آنهـا، تصـوّف یـک شـغل تمام‌وقـت بـود؛ امّـا برخـی نیـز بـرای کسـب درآمـد 

شغل‌‌‌هایی داشتند؛ برای نمونه فخرالدّین مروزی برای امرار معاش خود قرآن کتابت می‌کرد 

و یمینی خطّاط، رکن‌الدّین چیغمر و شیخ عزیزالدّین صوفی خطّاطان برجسته‌‌‌‌ای بودند. 

فصیح‌الدّین نیز به کودکان آموزش می‌داد؛ امّا پس از اینکه مرید شیخ نظام‌الدّین اولیاء شد، 

آن را رها کرد. با این ‌حال، ظاهراً بیشـتر آنها برای گذران زندگی خود به هدایا )فتوح( وابسـته 

، ]بی‌تا[، ص 88؛ امیرخورد، 1978م، ص 212، 308 - 309، 327(. بودند )قلندر

در میـان نام‌‌هـای ثبت‌شـده، تنهـا عـدۀ کمـی پیشـینۀ تجـاری و صنعتـی داشـتند و حـدود 

چهار‌درصـد افـراد را تشـکیل می‌دادنـد کـه بیشـتر آنها پس از اینکه مرید شـیخ شـدند، حرفۀ 

اجـدادی خـود را رهـا کردنـد. شـیخ نصیرالدّیـن تجـارت پرسـود جامه‌‌هـای ابریشـمی را کـه از 

پـدر خـود بـه ارث بـرده بـود، رهـا کـرد. شـمس‌الدّین بزار نیز تاجـری موفّق بود؛ امّا بعـد از اینکه 

 ، مرید شیخ شد، تجارت خویش را متوقّف کرد و زندگی فقیرانه‌ای را در پیش گرفت )قلندر
]بی‌تا[، ص 146 - 147؛ امیرخورد، 1978م، ص 248(.19
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برای تعیین پیشـینۀ اجتماعی عدّه‌‌‌‌ای از مریدان نیز هیچ سـرنخی وجود ندارد. به احتمال 

بسـیار آنهـا مردمـی عـادی‌ بودنـد کـه هیـچ حرفـۀ خاصـی نداشـتند که آنهـا را متمایز کنـد. در 

میان مریدان شیخ نظام‌الدّین اولیاء، از شمار اندکی زن نیز نام برده شده ‌است؛ همچنین 

گفته‌اند یک تازه‌مسلمان که برادرش همچنان هندو بود و تعدادی غلام نیز وجود داشتند 

، ]بی‌تـا[، ص 134؛  )سـجزی، 1966م، ص 5، 35، 192 _ 193، 263، 296، 297، 305؛ قلنـدر

، 1994م، ص 18(.  امیرخورد، 1978م، ص 324؛ غوثی شطار

درواقـع، حلقـۀ عمومـی مخاطبان شـیخ در زمان اوج محبوبیت او بسـیار گسـترده بـود. مردم 

از هـر قشـری از جامعـه، اعـمّ از اعضـای خانوادۀ حکومتی، نجبای بـزرگ و بالاترین مقامات 

دولتی با فقیرترین افراد همراه می‌شدند. گاهی آن‌قدر جمعیّت زیاد می‌شد که دیگر جایی 

برای نشستن نبود و مردم به‌ناگزیر در فضای باز و زیر نور آفتاب می‌نشستند. ازآنجاکه مردم 

پیوسته به غیاثپور می‌آمدند، به‌ منظورِ آسایش زائران، در مسیر استراحتگاه‌هایی مجهّز به 

آب برای نوشیدن و وضوگرفتن برپا کرده بودند که بتوانند در آنجا عبادت نیز کنند )سجزی، 

، ]بی‌تـا[، ص 184 _ 186، 257؛ امیرخـورد، 1978م، ص  1966م، ص 158، 305، 377؛ قلنـدر

356 - 359؛ برنـی، 1862م، ص 343 - 344(. معمـولاً در اسـتراحتگاه‌های صوفیّـه بـرای 

استراحت، مراقبه و عبادت شیخ زمان‌‌های خاصّی وجود داشت؛ امّا گویا در جماعت‌خانۀ 

شیخ هیچ زمان مشخّصی وجود نداشت و مردم تقریباً در هر زمانی از روز می‌توانستند برای 

یافـت برکـت و دعـای خیـر بـه خدمت شـیخ برسـند. بسـیاری از افـراد با برخی مشـکلات  در

نـزد شـیخ می‌آمدنـد و او همیشـه می‌کوشـید نیازهـای آنـان را رفـع کنـد. گفته‌اند هزینـۀ روزانۀ 

آشپزخانۀ شیخ بدون احتساب غلات، دو هزار تانکاس بود که در آن روزگار پول زیادی بود 

، ]بی‌تـا[، ص 87 - 88، 105 - 106؛ جمالـی،  )سـجزی، 1966م، ص 169، 305 - 306؛ قلنـدر

1976م، ص 101؛ فرشته، 1903م، ج 2، ص 295(. این امر میزانی برای سنجش گسترۀ افرادی 

به دست می‌دهد که هر روز به جماعت‌خانه می‌آمدند؛ با این‌ حال، عجیب است که به‌جز 
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شواهد معدودِ مُندَرَج در فوائد الفؤاد دربارۀ مریدی که برادر هندوی خود را به جماعت‌خانه 

آورده بود، هیچ اشاره‌‌‌‌ای به دیدار هندوها از جماعت‌خانه نشده ‌است. حتّی جالب است 

بدانیـم کـه شـیخ درخواسـت مریـد مبنـی بـر دعـا بـرای تغییـر دیـن بـرادرش را نپذیرفـت. ایـن 
موضوع به‌روشنی، نشان‌دهندۀ نگرش چشتی‌ها به تغییر دین است.20

کـه رابطـۀ  گرفـت  شـیخ نصیرالدّیـن زمانـی سرپرسـتی فرقـۀ چشـتیه در دهلـی را بـر عهـده 

یـادی در اوضـاع بـه وجـود  خـاص جماعت‌خانـه و دربـار تمـام شـده بـود و ایـن امـر تغییـر ز

آورد. حمایـت سیاسـی هـم کـه پیـش از این پس گرفته شـده بود و عضویّت جدیـد مریدان از 

طبقـۀ حاکـم به‌‌کلـی متوقـف شـده بـود. ایـن امـر بـر رفـاه مـادّی جماعت‌خانه تأثیر گذاشـت 

کـرد. در خیـر المجالـس به‌نـدرت اشـاره‌ای  و در ادامـه ترکیـب مخاطبـان شـیخ نیـز تغییـر 

بـه دیـدار مقـام مهمّـی از طبقـۀ حکومتـی از جماعت‌خانـه شـده ‌اسـت.21 بیشـتر مریـدان از 

، ]بی‌تـا[، ص 94 - 95، 134، 143(.22 نام یک  طبقـۀ عالمـان و تحصیل‌کـردگان بودند )قلندر

منشـی و یـک رئیـس جواهرفروشـان نیـز ذکـر شـده ‌اسـت. تعـداد کمـی از زنـان کـه بیشـتر از 

یادی از مردم عادی نیز جزء مریدان شـیخ نصیرالدّین بودند.  اهالی سـهالی بودند و شـمار ز

گویـا شـیخ نصیرالدّیـن مریدانـی از مناطـق گوناگون جذب کرده بود کـه از جملۀ این مناطق 

، ]بی‌تـا[، ص 60، 63 -  می‌تـوان بـه سـهالی، ظفرآباد، سـامانا، بیهار و کانهر اشـاره کـرد )قلندر
23.)273 ،210 ،156 - 151 ،64

م( در مجالس شیخ نصیرالدّین به نسبت زمان 
ّ
ب )متعل

ّ
حضور عالمان )دانشمند( و طل

اسـتادش یعنـی نظام‌الدّیـن اولیـاء ملموس‌تـر بـود. حمیـد قلنـدر غالبـا بیان می‌کنـد که این 

مجالس انجمنی از عالمان ممتاز )دانشـمندان بزرگ( بود؛ عالمانی که به دلیل مهارت‌‌ در 

مناظره‌هـای خـود مشـهور بودنـد )دانشـمندان بحـث( یـا ایـن مجالـس، انجمنـی متشـکّل از 

عالمـان و قضـات بـود؛ درنتیجـه بحـث و گفتگـو در آنها بیشـتر دربارۀ مسـائل و موضوعات 
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مان پرسـش‌هایی می‌کردند و می‌کوشـیدند بعضی از نکات را روشـن‌تر 
ّ
کادمیک بود. متعل آ

موضوعـاتِ  نصیرالدّیـن  شـیخ  مجالـس  در  کـه  می‌بینیـم  اوقـات  گاهـی  بنابرایـن  کننـد. 

کـه معمـولاً مـورد علاقـۀ  بسـیار پیچیـده و ظریـف مربـوط بـه تصـوّف، هماننـد موضوعاتـی 

افـراد تحصیل‌کـرده بـود، بـا جزئیّـات بیشـتری بـه نسـبت آنچـه در مجالس شـیخ نظام‌الدّین 

اولیـاء مطـرح می‌شـدند، مـورد بررسـی قـرار می‌گرفتنـد. ایـن امـر احتمـالاً بـه ایـن دلیـل بـود کـه 

شـیخ نصیر‌الدّیـن بـا افـرادی کـه بـه دیـدارش می‌آمدنـد، رابطـۀ نزدیک‌تـری داشـت. حمیـد 

ـی می‌کنـد؛ امـا 
ّ
کل تـازه‌واردان انجمن‌‌هـای شـیخ نصیر‌الدّیـن، اشـاره‌ای  گهـگاه بـه  قلنـدر 

حسـن سـجزی این‌گونـه نیسـت و به‌نـدرت بـه ایـن جزئیـات توجّـه کـرده ‌اسـت. ظاهـراً شـیخ 

نصیر‌الدّیـن عـادت داشـت کـه پرسـش‌هایی مؤدّبانـه به‌ویـژه از تـازه‌واردان بپرسـد؛ اینکـه از 

کجـا آمده‌انـد، پیشـه و مهـارت آنهـا چـه بـوده‌ اسـت و ... کـه ایـن پرسـش‌ها سـبب می‌شـد 

تـازه‌واردان احسـاس راحتـی کننـد و نوعـی رابطـۀ فـردیِ آنـی میـان آنهـا برقـرار شـود. ایـن امـر 

کـه  ارتبـاط شـیخ بـا مخاطبـان را آسـان‌تر و مؤثرتـر می‌کـرد. افـزون بـر ایـن، شـیخ بـه کسـانی 

معلولیـت یـا مشـکلی داشـتند، توجّـه بیشـتری می‌کـرد. 

قلندرهـا و جوالیـق هماننـد دوران شـیخ نظام‌الدّیـن اولیـاء، همچنـان بـه خانقـاه چشـتی 

می‌رفتند. برای آنها اندیشـۀ شـیخ نصیرالدّین کاملاً شناخته‌شـده بود. شـاید به همین دلیل 

بود که قلندر تراب بی‌هیچ مانعی به شـیخ نصیرالدّین حمله و او را به‌ شـدّت مجروح کرد. 

بـا ایـن ‌حـال، هیـچ اشـاره‌‌‌‌ای بـه هندوهـای بازدیدکننـده از جماعت‌خانۀ شـیخ نشده‌اسـت 

، ]بی‌تا[، ص 286(.  )قلندر

بدیهـی اسـت کـه در کنـار مقـام و جذبـۀ فـردی صوفیـان، برخـی ملاحظـات و عوامـل دیگـر 

نیـز در تعییـن ماهیـت و میـزان محبوبیـت آنهـا در میـان بخش‌‌هـای مختلـف جامعـه نقش 

داشته‌اسـت. از میان این عوامل می‌توان به شـرایط اجتماعی - سیاسـی موجود در یک بازۀ 
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زمانـی خـاص و نـوع رابطـۀ فـردی صوفیـان بـا مقامـات سیاسـی اشـاره کـرد. اگـر حاکـم بـا پیـر 

صوفـی موافـق بـود، احتمـال نفـوذ و تأثیـر پیـر بـه میزان درخـور توجّهی بیشـتر از زمانـی بود که 

حاکـم بی‌طـرف بـود؛ امّـا اگـر حاکـم دشـمن پیـر صوفـی بـود، به‌یقیـن چشـم‌انداز‌های رشـد و 

گسترش مریدان نیز تحت تأثیر قرار می‌گرفت.

پی‌نوشت‌ها
 ،149 _ 1 . ادبیّــات وســیعی در موضــوع مجالــس وجــود دارد؛ حاجی‌خلیفــه )1967م، ج 1، ص 147 

ایــن  از  تعــدادی  نــام   )230  ،296  ،245  ،203  ،197  ،58 ص  )1967م،  ابن‌النّدیــم  و   )279-278

کتاب‌هــا را ارائــه می‌دهنــد. یکــی از بهتریــن کتاب‌هــای ایــن نــوع، مجالــس ثعلــب ابوالعبّــاس احمــد 

کتــاب شــامل مباحثه‌هــای ثعلــب در  ایــن  _ 904 ق( اســت.  _ 200 ق/ 815  بــن ‌حــی ثعلــب )91 

ــه  ــوط ب ــا بخــش عمــدۀ مباحــث مرب ... اســت؛ امّ موضوعــات مختلــف ماننــد قــرآن، حدیــث، فقــه و

ــب،  ــث ثعل ــه‌ای از مباح ــی از خلاص گاه ــور آ ــه منظ ــت. ب ــات اس ــی و ادبیّ ــان، زبان‌شناس ــتور زب دس

.ک بــه: ثعلــب، 1969م، ص 1- 23. ر

ی، 1949م، ج 2، ص 1 - 36. گاهی بیشتر دربارۀ شطحات، ‌نک: بدو 2 . برای آ

یابــی و  ، نــک: Lal, 1980: 177-217. بــرای اطّــاع از مقــدار درآمــد، شــیوۀ ارز گاهــی بیشــتر 3 . بــرای آ

، بــه توصیــف تســلیم‌‌بودن رعایــا  تحقّــق آن، نــک: برنــی، 1862م، ص 281 _ 289. برنــی در جــای دیگــر

در زمــان ســلطنت ســلطان علاءالدّیــن می‌پــردازد. او می‌گویــد رعایــا بــرای پرداخــت مالیــات، حتّــی 

.39-31 :1968 ,Moreland :زن و فرزنــدان خــود را نیــز فروختنــد )1862: 341( نیــز نــک

گران شــیخ در دورة جدیــد بــه وزارت رســید  4 . تاج‌الملــوک، ملــک وحیدالدّیــن قرشــی، یکــی از شــا

.)410 ص  1862م،  )برنــی،‌ 

، ]بی‌تــا[، ص  5 . بــرای توضیحــات بیشــتر دراین‌بــاره، نــک بــه: ظلــی، 1986م، ص 54 - 108؛ قلنــدر

.241 ،188 _  185
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ــاد«  ــر او ب ــود! رحمــت خــدا ب 6 . شــیخ نصیرالدّیــن گفتــه‌ اســت: »ســلطان علاءالدّیــن چــه پادشــاهی ب

، ]بی‌تــا[، ص 241 _ 242(. )قلنــدر

کــرده ‌اســت )ســجزی، 1966م، ص  7 . ســجزی بــه طــور غیرمســتقیم، تنهــا یک‌بــار از امیرخســرو یــاد 

گاهــی از ارتبــاط او بــا شــیخ، نــک بــه: امیرخــورد، 1978م، ص 312 _ 313. 242(. بــرای آ

8 . گیســودراز در ســال 1356 قمــری کمــی پیــش از مــرگ شــیخ نصیرالدّیــن بــه خلافــت رســید. نــک: 

.34 _ _ 26؛ حســینی، 1918م، ص 14، 32  ســمعانی، 1984م، ص 25 

ی  9 . عمــوم بــر ایــن باورنــد کــه شــیخ معین‌الدّیــن چشــتی، زمانــی کــه هنــوز هنــد پایتخــت امپراطــور

کن شــد؛  قدرتمنــد چوهــان بــود و بــه دســت پریتویــراج اداره می‌شــد، بــه هنــد آمــد و در اجمــر ســا

گردان برجســتۀ شــیخ  ی )م. 1274 ق(، یکــی از شــا گــور نــک: امیرخــورد، 1978م، ص 56 _ 57. امّــا نا

کــه او در دوران پادشــاهی ســلطان شــمس‌الدّین ایلتتمــش  معین‌الدّیــن، به‌روشــنی بیــان می‌کنــد 

ی، نســخۀ خطــی از مجموعــۀ حبیب‌گنــج، ش 21/ 168، ص 15(. شــواهدِ  گــور بــه هنــد وارد شــد )نا

، 1994م، ص 29( قــول  به‌دســت‌آمده از جمالــی )جمالــی، 1976م، ص 14( و غوثــی )غوثــی شــطار

ی‌هــا تأییــد می‌کننــد، نــک:  ، پــس از فتــح آن بــه دســت غور ی را مبنــی بــر ورود خواجــه بــه اجمــر گــور نا

امیرخــورد، 1978م، ص 14.

یــدان ضیاءالدّیــن بلخــی، احمــد خــادم، شــیخ فخرالدّیــن احمــد اجمیــری بودنــد )نــک  10 . ایــن مر

بــه: غوثــی شــطار 1994م، ص 31، 34، 35، 36، 37، 38؛ جمالــی، 1976م، ص 19(؛ نــام عمــوی 

ی، نســخۀ شــمارۀ 21/ 168، ص 15؛  گــور سیّدحســین مشــهدی، ســیّدوجیه‌الدّین مشــهدی بــود )نا

.)264 _ ی، 1894م، ج 1، ص 263  لاهــور

11 . شــیخ قطب‌الدّیــن در 14 ربیــع‌ الاوّل، 633/ 15 نوامبــر 1335 و ســلطان شــمس‌الدّین ایلتتمــش 

چنــد مــاه بعــد از او درگذشــت )امیرخــورد، 1978م، ص 65 _ 66(.

12 . شــیخ فریدالدّیــن در یکــی از نامه‌هایــش از مخاطــب می‌خواهــد دربــارۀ وضعیــتِ رفاهــی شــخصی 

بــه نــام مهادیــو پرس‌وجــو کنــد و بــه او اطمینــان دهــد کــه دربــارۀ مشــکل او بــا خواجــۀ جهــان صحبت 

خواهــد کرد.
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13 . افــزون بــر شــیخ نظام‌الدّیــن، برخــی عالمــان برجســته نیــز در میان پیــروان )مریدان( شــیخ فریدالدّین 

مســعود بودنــد؛ ماننــد جمال‌الدّیــن هانســی بدرالدّیــن اســحاق، شــیخ نجیب‌الدّیــن متــوکّل، مولانــا 

، ]بی‌تــا[، ص 118؛  داود پالهــی و ... )ســجزی، 1966م، ص 42، 43، 265، 316، 317، 365؛ قلنــدر

محــدّث دهلــوی، 1870م، ص 71، 78، 79، 82، 96، 97، 177، 179، 188؛ امیرخــورد، 1978م، ص 

ی، 1894م، ج 1، ص312 - 313(. 194 _ 195؛ لاهــور

کمال‌الدّیــن ســمرقندی قابــل توجّــه اســت. شــمس  نــام‌ شــمس دبیــر و خواجــه  ایــن طبقــه،  از   . 14

( پســر بالبــان شــد. و بنــا بــر نظــر امیرخــورد )امیرخــورد، 1978م، ص 189 - 316(، پــدر  منشــی )دبیــر

خواجــه کمال‌الدّیــن در خراســان وزیــر شــد و ســرزمین‌های وســیعی از مولتــان، هانســی، دئوپالپــور و 

آجودهــان بــه او اختصــاص داده شــد. همچنیــن نــک: ســجزی، 1966م، ص 218 _ 220. قلنــدر اشــاره 

، ]بی‌تــا[، ص  یــد او شــد )قلنــدر دارد بــه اینکــه پادشــاهی تــرک از آجودهــان بــه دنبــالِ معجــزۀ شــیخ، مر

.)150 _ 149

کــه جوگی‌هــا در جماعت‌خانــۀ شــیخ فریدالدّیــن حضــور  بــه ســه مــورد اشــاره می‌کنــد  15 . ســجزی 

نظام‌الدّیــن در  کــه شــیخ  اســت  زمانــی  بــه  ــق 
ّ
مــورد متعل هــر ســه  کــه  اســت  داشــتند. مشــخص 

کــه جوگی‌هــا بازدیدکننــدگان همیشــگی  بــه نظــر می‌رســد  اقامــت داشــته ‌اســت. بنابرایــن  آنجــا 

جماعت‌خانــه بودنــد )ســجزی، 1966م، ص 59 - 60، 404 _ 405، 417- 418؛ همچنیــن نــک بــه: 

.)131  _  130 ص  ]بی‌تــا[،   ، قلنــدر

ایــن  بــه تردید‌هــای برنــی در  کــه دربردارنــدۀ پاســخ‌های مفصّــل شــیخ نظام‌الدّیــن  حســرت‌نامه   . 16

یــدۀ خوبــی از آن را فراهــم کرده‌اســت )امیرخــورد،  موضــوع اســت، در دســت نیســت؛ امّــا میرخــورد گز

.)359 _ 1978م، ص 356 

پیلی،  حُسام‌الدّین  آمده‌است:  کتاب  کلّ  در  زیر  اسامی  تنها  شناخته‌شده،  مریدان  میان  از   . 17

)شیخ  آوادهی  محمود   ، غریب  برهان‌الدّین  سیوستانی،  عثمان  شیخ  حاجی،  حسام‌الدّین 

)نک:  حافظ  سراج‌الدّین  و  کاشانی  محی‌الدّین  نوح،  خواجه  دهلی(،  چراغ  محمود  نصیرالدّین 

که نام این افراد نیز  سجزی، 1966م، ص 18، 24، 28، 73، 151، 168، 289(. جالب است بدانید 
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زرّادی، شیخ  برجسته‌ای‌ چون شمس‌الدّین یحیی، فخرالدّین  مریدان  از  و  آمده‌است  تنها یک‌بار 

، وجیه‌الدّین یوسف، وجیه‌الدّین نیلی و فصیح‌الدّین، اصلاً نامی برده نشده ‌است. قطب‌الدّین منوّر

، ]بی‌تــا[، ص 69؛ قوام‌الدّیــن، نســخۀ  گاهــی از اســامی وارثــان بلافصــل )نــک بــه: قلنــدر 18 . بــرای آ

خطّــی شــمارۀ 163 _ 164، 1991: 107 _ 108؛ برنــی، 1862م، ص 345، 394، 531 _ 532؛ عفیــف، 

ــورد، 1978م، ص  ــمارۀ a 148 ،f 137؛ امیرخ ــی ش ــخۀ خطّ ــی، نس ــد خان 1891م، ص 69 - 77؛ بهام

144، 318، 322 _ 323، 350، 523 _ 524، 537؛ فرشــته، 1903م، ج 1، ص 128(. بنــا بــر فرشــته، 

ملک‌نصــرت خواهــرزادۀ ســلطان علاءالدّیــن بــود.

یــدان شــیخ اشــاره می‌کنــد. نــام ورّاق نشــان  19 . او همچنیــن بــه ابوبکــر ورّاق‌نامــی نیــز در میــان مر

.)154 ص  1978م،  )امیرخــورد،  اســت  بــوده  ی  کتاب‌ســاز او  حرفــۀ  احتمــالاً  کــه  می‌دهــد 

20 . تنهــا دو مــورد گــزارش شــده‌ اســت کــه فــردی از خانــوادۀ حکومتــی بــه جماعت‌خانــۀ شــیخ رفتــه 

کمــی هدیــه‌ای  کــه حا ، ]بی‌تــا[، ص 11 - 217(. همچنیــن گفتــه شــده ‌اســت  ‌اســت )نــک: قلنــدر

یــدان شــیخ از فــردی بــه نــام  ، ]بی‌تــا[، ص 11 - 86(. گیســودراز از میــان مر فرســتاده اســت )قلنــدر

ملــک‌ صدرالدّیــن نایب‌رئیــس شــیخ یــاد می‌کنــد )نــک: حســینی، 1918م، ص 20(.

کــرد: قاضــی عبدالمقتــدر تهانیســری، ســیّد محمّــد  بــه ایــن افــراد اشــاره  21 . از میــان آنهــا می‌تــوان 

ســیّد  آدم،  قاضــی  زین‌الدّیــن،  کمال‌الدّیــن،  ی،  جــزر شــمس‌الدّین  خواجگــی،   ، گیســودراز

، ]بی‌تــا[، ص 66،  محمّد‌بن‌جعفــر مکّــی، ســیّد جلال‌الدّیــن مخــدوم جهانیــان. )نــک بــه: قلنــدر

، 1994م،  105، 200، 205، 217، 326 _ 327؛ امیرخــورد، 1978م، ص 252 _ 254، 371؛ غوثــی شــطار

ص 112 _ 114، 139، 234، 271، 492؛ محــدّث دهلــوی، 1870م، ص 160، 165 _ 166، 168، 173؛ 

.)402  ،381  ،366  ،357  ،353 ص   ،2 ج  1894م،  ی،  لاهــور

ــد و  ــیخ بودن ــد ش ی ــهالی مر ــان س ــردان و زن ــتر م ــا[، ص 107( بیش ، ]بی‌ت ــدر ــدر )قلن ــۀ قلن ــر گفت ــا ب 22 . بن

ــر بودنــد. ــار از مــردان باتقوات طبــق نظــر شــیخ، زنــان آن دی

ــدان شــیخ نصیرالدّیــن را ثبــت کنیــم، یــک کتــاب  ی ــر تمــام اســامی مر گ ــی، ا 23 . طبــق نظــر بهامدخان

.)b 151 می‌شــود )نــک بــه: نســخۀ خطّــی شــمارۀ
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چکیده
موضوع این مقاله، »یهودیان بابلی دوره اشکانی« است.1 زمانی که سلسله ساسانیان جایگزین اشکانیان 
شـد، بیش از پانصد سـال از حکومت اشـکانیان و حدود سـیصدوپنجاه سـال از تسـلط مسـتقیم ایشـان 
بـر یهودیـان بابلـی می‌گذشـت. بی‌شـک تأثیـر حکومت اشـکانیان بر یهودیان بسـیار اسـت، بـا این حال 
اطلاعات ما از این دوره به طرز چشمگیری محدود است. با توجه به اینکه منابع تحقیق در این موضوع 
محدودند، اهمیت بالقوۀ منابع موجود افزایش می‌یابد. بررسی میزان اعتبار منابع بر عهده متخصصان 
تاریـخ اسـت تـا آن را به‌دقـت ارزیابـی کننـد. منابـع اصلـی مطالعاتـم در این موضـوع و نوع اطلاعاتـی را که 
می‌تـوان از ایـن منابـع محـدود به دسـت آورد، ذکر خواهم کرد2 و از منابع هم‌عصر3 غیرخاخامی،4 منابع 

هم‌عصر خاخامی و منابع خاخامی ساسانی بهره خواهم برد.
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منابع هم‌عصر غیرخاخامی

تصـرف بابـل بـه دسـت اشـکانیان در نیمـه دوم قـرن اول پیـش از میالد اتفـاق افتـاد. در ایـن 

برهـه دربـاره سـکونت تعـداد درخـور توجهـی از یهودیـان بابلـی )فرزنـدان یهودیـان تبعیـدی( 

در  آنـان  دربـاره  اطلاعاتـی  تقریبـا  گفـت  می‌تـوان  و  دارد  وجـود  اندکـی  اطلاعـات  بابـل  در 

دوران اشـکانی وجـود نـدارد. از ایـن جمعیـت در آثـار نویسـندگان اولیـه یونانـی و رومـی و نیز 

منابـع میخـی بومـی بابـل کـه در دوره اشـکانی نوشـته شـده، مطلبـی ذکـر نشـده اسـت. برای 

به‌دسـت‌آوردن برخـی اطلاعـات صریـح دربـاره یهودیـان اشـکانی بایـد بـه یوسـف فالوی 

)Titus Flavius Josephus( )37-100 م.( مراجعـه شـود.5 وی پاره‌اطلاعـات مختلفـی را 

پیـش می‌نهـد و در کنـار آن داسـتان‌هایی مفصل‌تـر را نیـز ذکـر می‌کنـد کـه ارتبـاط چندانـی 

کن آن  بـا یهودیـان بابلـی دوره اشـکانی نـدارد؛ بـرای مثـال دربـاره شـمار فـراوان یهودیـان سـا

 ،)Jos. c. Ap. 1, 7, 31( اصالـت انسـاب آنهـا ،)Jos. AJ 11, 5, 2 (134)( سـوی فـرات

کـه پادشـاهان ایـران، مـاد  مقبـرۀ ساخته‌شـده بـه دسـت دانیـال نبـی در اکباتـان )جایـی 

 Jos.( حفاظـت از آن مقبـره بـا نظـارت ربّـی یهـودی ،)دفـن شـده‌اند » و اشـکانی »تـا امـروز

کـم حَشـمونی تبعیـدی،  AJ 10, 11, 7 (265)(، و احترامـی کـه یهودیـان بومـی بابـل بـه حا

هیرکانـوس، ادا می‌کردنـد، سـخن گفتـه اسـت )Jos. AJ 15, 2, 2 (15)(. بیشـتر اطلاعـات 

فالوی مربـوط بـه یهودیـان بابلـی در یهودیـه یـا مکان‌هایـی دیگـر در امپراتـوری روم اسـت؛ 

انتصـاب حَنانِـل بابلـی )Babylonian Hananel( در جایـگاه ربّـی اعظـم معبـد اورشـلیم 

Zam�( یـس )Jos. AJ 15, 2, 4 (22); ibid. AJ 15, 3, 1, (40)(، عزیمـت فرمانـده زامار

aris( بـا پانصـد سـوارکار نظامـی کارآزمـوده بـه همـراه صد نفر از بسـتگان بابلـی و تحریکات 

 Batanea) (Jos. AJ 17, 2, 1-4; Neusner,( بـرای اسـتقرار آنهـا در باتانـه )Herod( هِـرود

I, 38-40; Appelbaum, 1970: 79-88 :1965(. فالوی همچنیـن دو توصیـف مفصل‌تـر 
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دربـاره یهودیـان شـرقی نقـل می‌کنـد؛ یکی مربـوط به یهودی‌شـدن خاندان سـلطنتی آدیابِن 

)Royal House of Adiabene(6 کـه بـا موضـوع ایـن مقالـه ارتباطـی نـدارد؛ دیگـری گریـزی 

بـه داسـتان سـرقت‌ها و اسـتثمارهای آنیلئـوس )Anilaeus( و آسـینائوس )Asinaeus( کـه 

احتمـالاً مهم‌تریـن تصویـر به‌جامانده از یهودیان بابلی دوران اشـکانی اسـت. این گزارش را 

که احتمالاً از چند منبع محلی گرفته شده است، ظاهراً یهودی متدینی از منطقه نِهَردِعا 

)Nehardea(7 در اوایـل قـرن اول میالدی نوشـته اسـت و اساسـا روایتـی از مشهورشـدن و 

از‌چشـم‌‌افتادن دو بـرادر یهـودی فقیـر از نهردعـا اسـت کـه اطلاعـات فراوانـی دربـاره جامعـه 

فرهنگـی  عناصـر  تأثیـر  تحـت  به‌شـدت  گـزارش  ایـن  می‌دهـد.  ارائـه  نیـز  بابلـی  یهودیـان 

اشـکانی اسـت و هنجارها را بر اسـاس نظام ارزشـی رایج جامعه اشـکانی بازتاب می‌دهد. 

اگرچـه در برخـی نقـاط ایـن داسـتان، یهودیـان بـا اشـکانی‌ها در نزاع‌انـد، ایـن نـزاع آن‌طـور 

نیسـت کـه اشـکانیان و یهودیـان را دشـمن همدیگـر نشـان دهـد، بلکـه بیشـتر بـه دشـمنی 

طولانی‌مـدت میـان یهودیـان و جمعیت بومی بابـل می‌پـردازد )Herman, 2006: 267(. در 

یخـی، بیشـتر جمعیـت بابـل را بت‌پرسـتان شـکل می‌دهنـد؛ بنابرایـن کاماًل  ایـن روایـت تار

منطقـی اسـت کـه مخالفت‌هـا و دشـمنی‌ها میـان یهودیـان و بت‌پرسـتان بابلـی به‌ویـژه در 

دوران اشـکانیان فـراوان بـوده اسـت و احتمـالاً سرچشـمۀ بسـیاری از ویژگی‌هـای متمایـز 

یهودیان بابلی شـده باشـد که ما در دوره ساسـانیان به رسـمیت می‌شناسـیم. با این حال، 

آن دشـمنی‌ها مسـئله مبهمی اسـت که هنوز کاملاً بررسـی نشده اسـت تا به‌درستی بتوانیم 
فرضیه‌هـای بعـدی را محتمـل بدانیـم.8

منابعـی هـم وجـود دارنـد کـه از قیـام یهودیـان میـان‌رودان علیـه رومیـان هنـگام حملـه تـراژان 

 Pucci ben Zeev,( به منطقه سخن می‌گویند، اما اطلاعات آنها نیز مبهم است )Trajan(

 .)2005: 190-217
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منابع دیگری هم که احتمالاً در زمان امپراتوری اشـکانی و نه لزوماً در بابل شـکل گرفته‌اند، 

چه‌بسـا رگه‌هایـی از تأثیـر دیـن و فرهنـگ اشـکانی بـر یهودیـان را نشـان دهنـد. ایـن منابـع 

دربرگیرندۀ برخی از تألیفات یهودیان است که به دوره اواخر تنخ یا عصر پَساتنخ بازمی‌گردد. 

می‌تـوان محتمـل دانسـت کـه کتـاب مقدس اسـتر9 و دانیال نیز در مدار فرهنگی اشـکانیان 

شکل گرفته‌اند. درباره تأثیرات احتمالی ایرانیان بر یهودیان معبد دوم، حدس و گمان‌های 

بسـیار وجـود داشـته اسـت. بیشـتر ایـن تأثیـرات در زمـان اشـکانیان ظاهر می‌شـود، اما حتی 

هنگامـی کـه نشـانه‌های ایـن اثرگذاری چشـمگیرتر هم می‌شـود، پیوند محکمی بـا یهودیان 

اشـکانی در بابـل نـدارد.10 همچنیـن ممکـن اسـت برخـی مفاهیم الهیاتـی زرتشـتی در دوران 

اشـکانی بـه منابـع یهـودی رسـیده باشـد. تصـور بـر ایـن اسـت کـه برخـی از ترکیبـات سـریانی 

بـا منشـأ شـرقی، ماهیـت یهـود را در حـوزه اشـکانی تبییـن می‌کنـد؛ اما با بررسـی دقیق، سـهم 

آنها در بهترین حالت حداقلی اسـت یا جای پرسـش دارد. از نمونه‌های حداقلی، اشـاراتی 

 Book of the Laws( بـه قانـون یهودیـان از ابن‌دیصـان در کتابـش بـا عنـوان قوانیـن کشـورها

of the Countries( اسـت کـه فقـط دربردارنـدۀ کلیاتـی دربـاره یهـود اسـت و از نمونه‌هـای 

یـخ  ، تذکـره اربیـل منسـوب بـه مشـیحا زخـا )Meshihazekha( اسـت کـه تار پرسـش‌برانگیز
شکل‌گیری و اعتبارش همچنان در معرض پرسش است.11

منابع هم‌عصر خاخامی

ریشـه‌های  از  همگـی  اشـکانی  دوره  بابلـی  یهودیـان  دربـاره  هم‌عصـر  خاخامـی  منابـع 

فلسطینی‌اند12 و تعدادی از خاخام‌های بابلی مانند هیلل بزرگ )Hillel the Elder(، ربّی13 

ناتـان )R. Natan(، یدوعـای بابلـی )Yadua the Babylonian( و ربّـی حییـا )R. Hiyya( را 

ذکر کرده‌اند.14 در اصل، بیشتر این منابع به فلسطین گرایش دارند و اگر هم از یهودیان بابلی 
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نامـی می‌برنـد؛ معمـولاً بـه زمـان سـکونت ایشـان در فلسـطین بازمی‌گـردد؛ زمانـی که بـا عنوان 

، زائـر و روحانـی به زیارت معبد اورشـلیم می‌رفتنـد.15 با این حال، محتوای این منابع  مهاجـر

گاه مربوط به قوانینی مذهبی هستند که در بابل اعمال می‌شدند؛ از جمله قوانین کشاورزی 

ماننـد جداکـردن یک‌دهـم از محصـولات )عُشـریه(.16 در اینجـا نیـز بی‌شـک دیدگاه‌شـان 
فلسطینی است.17

، ترسیم و توصیف اشکانیان در منابع یهودی این دوره است. همان‌طور که اشاره  مسئله دیگر

کردیم، اگر فلاوی در گزارش خود از آنیلئوس و آسینائوس، اشکانیان را در دشمنی با یهودیان 

نشـان نمی‌دهد، در برخی منابع خاخامی می‌بینیم که امیدهای مسـیحایی در حقیقت به 

پیروزی اشکانیان بر روم پیوند خورده است.18 یکی از نمونه‌ها، اعلامیه ربّی قرن دومی، ربّی 

شـیمعون بر19 یوحای )R. Simeon bar Yohai( اسـت: »هنگامی که می‌بینید پاهای اسـبی 

ک سرزمین اسرائیل گره خورده است، انتظار گام‌های پادشاهی مسیح را داشته  ایرانی به خا

باشـید« )Lamentations Rab. 1, 13 (Buber ed., 77); Cant. Rab. 8, 10(. گرچـه ایـن 

مطابقت بین امیدهای ابرازشده در کتاب فلاوی و آثار خاخامی سزاوار تأمل بوده و چه‌بسا 

منجر به اعتبار بیشتر انتساب و تاریخ برخی از گفته‌های خاخامی شود، حقیقت این است 

کـه ایـن منابـع و منابـع دیگـر کـه خواهـان پیـروزی اشـکانیان بـر رومیـان بودنـد، همگـی از آثـار 

خاخامی تغییریافتۀ دورۀ ساسـانی به دسـت ما رسـیده اسـت و از آلودگی و تحریفِ ناشـی از 
گذشت زمان مصون نمانده است.20

منابع خاخامی ساسانی: زیبایی، به‌روزرسانی، تعاخب‌یلشی

سومین دستۀ اصلی منابع که اطلاعاتی درباره یهودیان اشکانی در بابل می‌دهند، تلمود 

با  قبلی  علمی  آثار  در  است.  میدراشی  و  فلسطینی  تلمود  ادبیات  حدودی  تا  و  بابلی 
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بهره‌گیری از منابع تلمودی، جزئیات مربوط به یهودیان در دوره اشکانیان ذکر شده است. 

امروزه دانشمندان به این نظر رسیده‌اند که منابع متأخر خاخامی برای اغراض مختلفی، 

کهن ایجاد و ابداع  گونه‌ای نظام‌مند سنت‌ها و روایت‌هایی را درباره قهرمانان یهودی  به 

می‌کنند. با توجه به این نکته باید اذعان کرد که منابع تلمودی، حتی وقتی ادعای روایت 

سنت‌های دوران اشکانی را دارند، درواقع معمولاً اطلاعاتی را درباره دوران ساسانیان به ما 

می‌دهند )Goodblatt, 2006: 85(.21 این حقیقت منجر به تغییر چشمگیری در فهم جامعه 

یهودی اشکانی شده است؛ مثلاً بسیاری از مطالب جلد اول کتاب تاریخ یهودیان در بابل 

به دوران اشکانی اختصاص  که   ،)(1932-2016) Jacob Neusner( نیسنر  از جیکوب 
دارد، دقیقاً به چنین منابعی وابسته است و اکنون باید کنار گذاشته شود.22

بـا ایـن حـال، جمع‌بنـدی روشـی کـه در آن ادبیات خاخامی دوران ساسـانیان، یهود بابلـی را در 

دوران اشـکانی به تصویر می‌کشـد، مفید خواهد بود. به طور گسـترده در ادبیات اورشـلیمی، با 

منابعی که ایده‌آل‌سـازی می‌کنند و کسـانی که یهودیان بابلی اشـکانی را به تصویر می‌کشـند، 

کمتر روبرو می‌شویم. تلمود بابلی به طور کلی تمایل به ایده‌آل‌سازی دارد، اما می‌تواند منابعی را 

که در خدمت دغدغه‌های معاصر خودشان هستند، خلاقانه دست‌کاری کند. یک مثال گویا، 

داستانی است که در )yQid 3: 4 64a( وجود دارد )yGit 1: 5 (43d)(. این داستان، پذیرایی 

خصمانه از دو خاخام فلسـطینی قرن دوم میلادی را به تصویر می‌کشـد که به بابل آمده‌اند. با 

ایـن حـال، وقتـی ایـن داسـتان در تلمـود بابلـی بازگـو می‌شـود، آن دشـمنی نـه از بین مـی‌رود و نه 

 )Exilarchate( )به دوسـتی تبدیل می‌شـود، بلکه به سـمت بیت رأس‌الجالوت )روش گالوت

کـه  هدایـت می‌شـود و همچـون جدالـی درون‌بابلـی عمـل می‌کنـد.23 بسـیاری از شـیوه‌هایی 

تلمود بابلی، یهودیان اشکانی را به تصویر می‌کشد، می‌تواند در عنوان زیبایی یا تعالی‌بخشی 

سنت‌های قبلی یا حتی به‌روزرسانی سنت با اغراض زیباسازی یا تعالی‌بخشی خلاصه شود.
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یکـی از راه‌هایـی کـه تلمـود بابلـی، چهـرۀ یهودیـان اشـکانی را تغییر شـکل می‌دهـد، اعتلای 

منزلت تناهایی24 است که به ریشه‌های بابلی آنها )تناها( در منابع کهن‌تر اشاره شده است. 

گرایـش دربـاره شـخصیت‌هایی چـون شـمّای )Shamaya( و اوتالیـون  نمونه‌هایـی از ایـن 

)Avtalion)، (bSan 96b( هیلـل، ربّـی ناتـان )E.g. bHor 13b-14a( و ربّـی حییـا25 اسـت. 

درواقـع، ایـن فراینـد در تلمـود فلسـطینی، در جاهایـی کـه بـه نظـر می‌رسـد نوعـی دسـتور کار 

ضد پدران کهن در میان است، تشخیص‌دادنی است؛ همچنین به‌خوبی معلوم است که 

بسیاری از ربّی‌های بابلی در دوران ساسانیان در فلسطین زندگی می‌کردند و چه‌بسا حامی 

ایـن منابـع باشـند. ایـن تمایـل تلمود بابلی به بـزرگ جلوه‌دادن تنّاهـای بابلی، مـواد اولیه لازم 

برای گمانه‌زنی‌های علمی درباره وجود رأس‌الجالوت در دوران اشکانی را فراهم کرده است؛ 
گمانه‌زنی‌هایی که در غیر این حالت مستند متقنی ندارند.26

در ادامـه می‌خواهـم نمونـه‌ای از چگونگـی اسـتفاده تلمود بابلی از شـخصیت‌های تنّایی با 

 b. Pesahim هویت بابلی، برای پیشبرد برنامه‌ای را توصیف کنم که حامی بابلی‌ها بود. در

3b داسـتان زیـر را می‌خوانیـد کـه نشـان می‌دهـد چگونه فردی غیریهودی که قبـل از خاخام 

یهـودا پسـر باتیـرا )Rabbi Judah, the son of Bathyra( در نصیبیـن )Nisibis( دربـاره 

خـوردن قربانی‌هـای عیـد پسـح در اورشـلیم خودسـتایی و مباهـات می‌کـرد، پـس از اسـتقرار 

یهودا پسر باتیرا با دستانی خونین دستگیر می‌شود.

فردی آرامی27 که عادت داشت از قربانی عید پسح در اورشلیم بخورد، گفت: چنین نوشته 

شده است که »هر کس ختنه نشده، نمی‌تواند از آن بخورد« )خروج 12: 48، 43( و »من 

از بهترین قسمت آن خوردم«. خاخام یهودا پسر باتیرا به او گفت: آیا آنها به شما از دمبه 

)چربی دم( )Fat-tail( دادند؟ او گفت: نه. پس گفت: وقتی به آن جایگاه می‌روی، به آنها 

بگو »از دمبه به من بدهید!«. هنگامی که به آنجا رفت، به آنها گفت: قسمتی از دمبه را به 
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من بخورانید. آنها به او گفتند: »دمبه به بالاترین جایگاه اختصاص دارد«. سپس گفتند: 

چه کسـی به تو چنین گفته اسـت؟ او به آنها گفت: خاخام یهودا پسـر باتیرا. آنها گفتند: 

این مرد کنار ما چه می‌کند؟ پس تحقیق کردند و دریافتند که او فردی آرامی است و او را 

کشتند. سپس پیامی را به خاخام یهودا پسر باتیرا فرستادند: سلام بر تو، خاخام یهودا پسر 

باتیرا! تو در نصیبین هستی و تور )شبکه( تو در اورشلیم گسترده شده است.

ایـن داسـتان تخیلـی گاهـی در جایـگاه شـاهدی از ارتباطات بین نصیبیـن و اورشـلیم در دوره 

 Segal,( معبـد دوم و وجـود مرکـزی توراتـی در نصیبیـن تحت رهبری یهودا سـاخته شـده اسـت

Oppenheimer, 2004: 320ff ;39-38 :1964(. ازآنجا‌کـه منابـع دیگـر تنّایـی )اشـکانی( بـه 

خاخام مشابهی در نصیبین در اواسط قرن دوم میلادی اشاره می‌کنند، بعضی افراد این منبع 

را با عنوان حضور متوالی خاخام در این شهر در دوران باستان تلقی کرده‌اند. با این حال، گرچه 

این منبع در دوره اشکانی شکل گرفته است، درحقیقت دلایل کمی وجود دارد که آن را منبع 

یخی بپذیریم تا بتواند اطلاعات روشنی درباره دوران اشکانیان بدهد. برخی شبهات  دقیق تار

را قبلاً اشعیا گافنی )Isaiah Gafni( مطرح کرده بود. وی خاطرنشان کرده بود که این مجموعه 

در میـان بسـیاری از مجموعه‌هـای تنایـی باقـی نمانـده اسـت و در قالـب منبعی تنائیمـی ارائه 

نشده است؛ اما در زبان آرامی به عنوان داستانی افسانه‌ای شکل گرفته است. همچنین اشاره 

کـرد کـه عبـارت »دمبـه به بالاتریـن جایگاه اختصاص دارد«، از سـنت دیگـری وارد تلمود بابلی 

شـده اسـت. ایـن عبـارت در بحـث حقوقـی )فقهـی( دیگری در همان قسـمت از گفتگویی که 

ایـن داسـتان آمـده )Pesahim 84b( پیـدا شـده اسـت، درحالی‌کـه به خاخام بابلـی قرن چهارم 

ربّی نحمان فرزند اسحاق )R. Nahman b. Isaac( نسبت داده شده است. در آنجا به قربانی 

 .)yYev 12: 1 (12c); bYev 102a; 108b; bSan 32b; 96a( عید پسح نیز اشاره شده است

در همین رساله )109a) (Gafni, 1999: 77(، روایتی با نام همان خاخام یهودا پسر باتیرا آمده 

است که به معبد اشاره دارد. از‌این‌رو می‌بینیم که برخی از عناصر این داستان نیز در جاهای 
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دیگری در همان بافت گفتگویی و داسـتانی یافت می‌شـود. این کاملاً معمول اسـت که برای 

تلمود بابلی می‌توان داسـتانی خیالی از مواد »محلی استخراج‌شـده«، یعنی از منابع موجود در 

همان گفتگو ساخت. این نشانه‌های ادبی از ماهیت تصنعی این داستان پشتیبانی می‌کنند. 

همچنیـن می‌تـوان برخـی منابـع اضافـی را جسـتجو کـرد که ظاهراً عناصر سـازنده این داسـتان 

بوده‌اند. یکی از اینها حکایت زیر است که در bHul 94b-95a آمده است:

قصابی بود که به دوستش گفت: اگر با من صلح می‌کردی، من از گاو پروارشده‌ای که دیروز 

تهیـه کـردم، بـه تـو نمـی‌دادم؟ دوسـتش پاسـخ داد: »مـن درواقع از بهتریـن ]بخش[ خـوردم!«. 

قصـاب پرسـید: از کجـا ]آن را بـه دسـت آوردی؟[ پاسـخ داد: فالن غیریهـودی آن را بـه مـن 
فروخت و به من داد. قصاب گفت: من دو تا داشتم، آن یکی )که تو خوردی(، حرام بود.28

دقیقاً عبارت »من در واقع از بهترین ]قسـمت[ آن خوردم«، در داسـتان فوق نیز ظاهر می‌شـود. 

یـن )Hullin(،29 بخش حـرام حیوان را 
ّ
می‌تـوان دیـد چگونـه فردی غیریهودی که در داسـتان حول

بـه یهـودی می‌فروشـد، تبدیـل بـه شـخصی آرامی شـده اسـت که در خـوردن قربانی عید پسـح در 

داسـتان پسـاحیم30 به خود می‌بالد. داسـتان ما همچنین شـامل تبادل گفتگویی بین مقامات 

را  اورشـلیمی  نبـوغ وی تحسـین مقامـات  باتیـرا اسـت.  اورشـلیم و خاخـام یهـودا پسـر  معبـد 

برانگیخت. به نظر می‌رسـد این قسـمت از داسـتان از منبع دیگری الهام گرفته شـده باشـد. در 

yKil 1:6 (Cf. Genesis Rab. 7 (Teodor-Albeck edition, p. 53)) (27a) داستان زیر آمده است:

ربّی اها )Rabbi Aha( به نقل از ریش لکیش )Resh Laqish([ گفت[: هرجا که نوشته 

شـده باشـد ]در کتـاب مقـدس[ lemineihu )مطابـق نـوع خـود( قوانیـن حرمـت اعمـال 

می‌شـود. ربّی کاهانا )Rav Kahana( اعتراض کرد: ببینید، درباره حیوانات دریا نوشـته 

شده است »مطابق با نوع خود«. آیا اکنون حرمت درباره آنها صدق می‌کند؟! ربّی یوسی 

بر31 ربّی بون )Rabbi Yose be-Rabbi Bun( اظهار داشت: در اینجا ربی کاهانا تورهای 

خود را بر روی ریش لکیش انداخت و او را گرفت.
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ــرِ  ــز تصوی ــا نی ــد. در اینج ــش را رد کن ــش لکی ــود ری ــق می‌ش ــا موف ــی کاهان ــو رب ــن گفتگ در ای

انداختــن تــور و به‌دام‌انداختــن شــخص را می‌بینیــم. ایــن تصویــر بــه طــور ویــژه‌ای مناســب 

یایــی، ربــی کاهانــا، ریــش لکیــش را در تــور خــود  اســت؛ زیــرا »بــا پرسشــی دربــاره موجــودات در

گرفتــار کــرد« )Friedman, 2002: 267(. ایــن ســناریوی داســتان پســاحیم نیســت؛ بــا ایــن 

حــال، نویســندۀ تلمــودی باســتان ممکــن اســت توجــه داشــته باشــد کــه ربّــی کاهانــا خاخــام 

بابلــی و ریــش لکیــش خاخــام اورشــلیمی بــود. بــا خوانــدن ایــن منبــع بــا عنــوان نمونــه‌ای کــه 

خاخــام بابلــی بــه اورشــلیمیان بهتریــن اســتنتاج را ارائــه داد، تصویر انداختن تور را به دســت 

گرفــت و آن را در داســتان مــا اعمــال کــرد.

تلمـود بابلـی مقامـات اورشـلیم را مجبـور می‌کنـد خدمات ارائه‌شـده از جانـب خاخامی دیگر 

در سـرزمینی دور را تأییـد کننـد. بـه نظـر می‌رسـد خاخـام یهـودا پسـر باتیرا از نصیبیـن، نمادی 

برای یهودیان بابلی در نظر گرفته می‌شـود. مشـکل این اسـت که نصیبین در بابل واقع نشـده 

است؛ اما با این حال، در بیشتر دوره‌های اشکانیان و ساسانیان زیرنظر امپراتوری‌های ایرانی 

بـود. یهودیـان بابلـی مایـل بـه سـاختن تاریخچـه‌ای درخـور احتـرام بـرای دوره تاریـک اشـکانی 

تاریـخ خـود هسـتند. وقتـی اطلاعات فـراوان درباره خاخام‌ها در فلسـطین داریم، اما هیچ چیز 

یـم، چه‌بسـا اطلاعـات مربـوط بـه بابـل را از هـر کجـای ممکـن جمـع‌آوری کرده  دربـاره بابـل ندار

، نصیبیـن بـه حـد کافـی خوب بـود. یهودا پسـر باتیـرا از این نظر بـه آنان  باشـند و بـرای ایـن نیـاز

تعلق داشـت که محل زندگی‌اش در مرزهای سیاسـی امپراتوری ساسـانیان بود )عموماً(. این 

می‌تواند نمونه‌ای از مرکزی توراتی قبل از تلمود در حوزه بابل باشـد؛32 به‌‌هرحال این نخسـتین 

بـار نبـود. در داسـتان دیگـر مربـوط بـه ySan 1: 2 (19a) یهـودا پسـر باتیـرا برای ترغیب بابلی‌ها 

بـه پذیـرش اقتـدار فلسـطین در تقویـم، بـه خدمـت گرفته شـده اسـت. این یعنی حتـی خاخام 

برجسـته »بابلی« نیز حق فلسـطین را تصدیق می‌کند، البته این دیدگاه اورشـلیمیان بود.
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نتیجه‌

یــخ یهودیــان اشــکانی ســه ضعــف دارد: منابــع یهــودی اشــکانی معاصــر معدودنــد،  تار

منابــع یهــودی غیراشــکانی معاصــر نیــز بســیار انــدک و دور از مبــدأ هســتند و ایــن فقــر 

بــا وضعیــت نســبتاً پُرزرق‌وبــرق منابــع یهــودی در دوران ساســانیان کــه شــمار نســبتاً 

فراوانــی از ســنت‌های یهــودی را در دوران اشــکانیان روایــت کرده‌انــد، بیشــتر بــه چشــم 

کیــد بــر ضــرورت شــناخت چشــم‌انداز متمایــز هــر یــک از  می‌آیــد. هــدف ایــن مقالــه، تأ

کیــد بــر لــزوم حفــظ تمایــز  ایــن منابــع بــرای تأییــد ضــرورت ســازش بــا ایــن وضعیــت و تأ

ایــن ســه منبــع اســت.

اگــر نگاهــی اجمالــی بــه یهودیــان بابلــی در ادبیــات متأخــر کتــاب مقــدس و یهودیــان عصــر 

یــم، می‌توانیــم تحــول عظیمــی را درک کنیــم کــه به‌یقیــن در دوره تداخــل  ساســانی بینداز

ایــن دو دوره رخ داده اســت. بــا ایــن حــال، بــه دلیــل کمبــود منابــع وقتــی بخواهیــم ســیر ایــن 

یــم. بی‌شــک پاســخ بســیاری از  تکامــل را ردیابــی کنیــم، چیــز چندانــی بــه دســت نمی‌آور

پرســش‌های مــا در فرهنــگ بومــی بابــل نهفتــه اســت و همیــن مســئله باعــث شــده اســت 

بــرای دوره اشــکانی به‌ویــژه بــرای قرن‌هــای نخســتین میــادی، هــم اطلاعــات چندانــی 

نداشــته باشــیم.

 ، منابـع معاصـر بابلـی پرتره جالبـی از جامعه ارائـه کرده‌اند: ]جامعه‌ای[ تثبیت‌شـده، پایدار

بـا اسـتقراری پابرجـا در بـازۀ زمانـی طولانـی، در تعامـل بـا جمعیـت محلـی عمومـا بابلـی و 

شـاید )گاه( در بحـث و جـدل بـا آنـان )بابلیـان(؛ حامـی پادشـاهان اشـکانی در برابـر حمله 

رومیـان؛ تبلیـغ دینـی بـه انگیـزه تغییـر دیـن طـرف مقابـل؛ و عمیقـا جذب‌شـده در فرهنـگ 

محلـی بابلـی و تـا حـدودی فرهنـگ اشـکانی. بـا همیـن تصویـر از یهـود اشـکانی اسـت کـه 

بایـد هرگونـه تحقیـق تاریخـی دیگـری آغاز شـود.



172 /   سال 26، شماره 88

پی‌نوشت‌ها
 :2006 ,Herman :.1 . بــرای مطالعاتــی کــه پیــش از ایــن دربــاره یهودیــان اشــکانی صــورت گرفتــه، نــک

Widengren ;1 .n ,245, 1966: 139-177;؛ به‌ویــژه مقالــه مهــم پژوهشــی: Goodblatt, 2006: 82-90؛ 

نتایــج برخــی از مطالعــات بیشــتر در صفحــات آتــی ذکــر خواهــد شــد.

2 . با این حال قصد ندارم در اینجا بررسی جامعی از منابع پیش نَهم.

«، هم‌عصری با یهودیان دوران اشکانی ا‌ست )م.(. 3 . مقصود از »معاصر

بّــی« بــه کار رود، امــا چــون ایرانیــان بیشــتر بــا  4 . از لحــاظ علمــی و بنــا بــر متــن اصلــی مقالــه، بایــد واژه »ر

بّــی« اســتفاده کــرده‌ام )م.(. لفــظ »خاخــام« مأنوس‌انــد کمتــر از واژه »ر

یــخ  تار کــه  یهــود  اجــدادی  شــاهان  و  دینــی  بــزرگان  زندگی‌نامه‌نویــس   یهودی‌رومــی و  یخ‌نگار  تار  . 5

کیــد ویــژه بــر ســده نخســت میــادی ثبــت کــرده ‌اســت )م.(. یهــود را بــا تأ

6 . ایــن مقالــه اطلاعــات محــدودی دربــاره جوامــع اطــراف آدیابــن در شــمال بابــل می‌دهــد و از شــخصی 

.)96-17 ,20 Jos. AJ( در میســینی، جنــوب بابــل، نــام می‌بــرد )کــس یهــودی در کرخینیــا )خارا

کنــار فــرات و یکــی از آغازین‌تریــن  7 . نهردعا یا نهردعــاه )بــه معنــای رودِ دانــش( شــهری از بابــل در 

کــز یهودیــت بابلــی کــه مردمانــش یهودیــان تبعیــدی بودنــد )م.(. مرا

کــدی در  ی دانــش ا کــه حفــظ و نگــه‌دار 8 . نمونــه‌ای از ایــن ابهامــات را می‌تــوان در مطالعاتــی دیــد 

تلمــود بابلــی را دنبــال می‌کننــد، بــرای مثــال نــک:

.2004 ,.idem ;32-13 :2000 ,Geller ;112-102 :1991 ,Geller

 :1994 ,Hintze ;303-292 :1982 ,Shaked :.9 . دربــاره تأثیــر احتمالــی زرتشــتیان بــر کتــاب اســتر نــک

40-33 :1990 ,Russell ;39-34

5 .n ,284 :2005 ,Herman :10 . درباره این مسئله و منابعش نک

 ,Neusner :.11 . بــه منظــور اســتفاده از تذکــره اربیــل بــرای توصیــف یهودیــان میــان‌رودان شــمالی نــک

یابــی ایــن اثــر و فهرســت مفصــل تحقیقــات علمــی دربــاره ایــن شــرح نــک.:  1966: 144-150؛ بــرای ارز

 ,Jullien :ــه Chaumont, 1988: 29-38؛ آخریــن تحقیقــات در ایــن موضــوع ظاهــراً متعلــق اســت ب

.83-41 :2001
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 ,Neusner :.کــه از بابــل سرچشــمه می‌گیرنــد، از بــاب مثــال نــک 12 . نظریه‌هــای هلاخــای میدراشــی 

86-81  :1990  ,Gafni  ;135-113  ,I  :1965

.« بــه گونــه‌ای در متــن آمــده کــه خواننــده گمــان می‌کنــد بخشــی از نــام افــراد اســت در حالــی کــه  13 . »آر

ــرای  « ب ــلیمی( و »راو ــای اورش ــرای ربّی‌ه ــی« )ب بّ ــف واژه »ر ــود مخف ــمندان یه ــام دانش ــش از ن « پی »آر

ربّی‌هــای بابلــی اســت )م.(.

14 . خاســتگاه بابلــی برخــی از ایــن خاخام‌هــا فقــط در تألیفــات امورایــی تأییــد شــده اســت. دربــاره 

خاســتگاه بابلــی هیلــل، کــه نخســت در تلمــود اورشــلیمی بیــان شــده، بــه نظــر می‌رســد فاصلــه 

ی و کهن‌تریــن ســند تبــار بابلــی‌اش بســیار اســت، و باعــث ایجــاد ســوءظن  زمانــی بیــن مطرح‌شــدن و

می‌شــود. دانشــمندان مــدرن بــه برخــی از شــخصیت‌ها، خاســتگاه اشــکانی داده‌انــد در حالــی کــه 

گــر ناحــوم مــادی )اهــل مــاد(  ــد. ا یشــه‌هایی بی‌اطلاع‌ان ــع باســتانی از چنیــن ر ــه نظــر می‌رســد مناب ب

)MDY( از ســرزمین مــاد آمــده اســت، منابــع راجــع بــه ایــن واقعیــت بی‌اعتنــا بــه نظــر می‌آینــد. توافــق 

او بــا نظــر ســاموئل دربــاره قانــون در دیاســپورا بــرای جلوگیــری از تجــارت بــا غیریهودیــان در زمــان 

جشن‌هایشــان )7b ,bAZ( نمی‌توانــد در حمایــت از خاســتگاه مــادی ایشــان اســتفاده شــود.

کشیشــان  mTann . 15 1: 3 )دربــاره بازگشــت زائــران بــه فــرات(؛ mYom 6: 4 و mMen 11: 7 دربــاره 

یــارت از بابــل نــک: کــه در معبــد اورشــلیم خدمــت می‌کردنــد؛ دربــاره ز یهــودی بابلــی 
Safrai, 1981: 71-77; Cf.: Acts 2, 9; Cf.: mSheqaMS Munichlim 3: 4; tSheq 2: 3 (Zuckermandel 

edition, p. 175); AJ 17, 2, 2 (26); 18, 9, 1 (310-313).

mYad . 16 4: 3 فــرض می‌کنــد کــه یهودیــان بابلــی دهــه دوم را در ســال شــنبه‌ای جــدا می‌کننــد. دربــاره 

 Zuckermandel,( 2:15 tYad :ی بابلی‌هــا از روغــن دانــه کنجد برای روشــنایی نــک اســتفاده انحصــار

)111 .Zuckermandel, p( 2,3 tShab ;)683 .p

کیبــا بــه  بّــی آ mHal . 17 4:11 دربــاره متبــرکات معبــد کــه از بابــل آورده شــده؛ mYev 16: 7 کــه ســفر ر

نهردعــا را توصیــف می‌کنــد، جایــی کــه او بــا نحمیــا روبــه‌رو می‌شــود )کنجــکاو اســت کــه از ایــن 

»تنــای« نهردعایــی چیــزی ســاخته نشــده اســت(. ایــن مطالــب یــا در تأییــد دیدگاه‌هــای حکیمــان 

اورشــلیمی هســتند، یــا در مصداق‌یابــی بــرای قانونــی کــه پذیرفتنــی نیســت.
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ی بازتاب یافته است، نک: 18 . درباره مسئله روابط یهود و اشکانیان، به‌ویژه همان‌طور که در آثار فلاو
Pucci, 1982: 117-129; Darmesteter, 1894: 53; Avi-Yonah, 1984: 66; Neusner, 1966: I, 30, 79; 

Gafni, 1990: 28; Mor, 1991: 240.

« در زبان عبری به معنای پسر و معادل کلمه »ابن« در زبان عربی است )م.(. 19 . »بر

52-51 :2010 ,Herman :ی بابلی نک 20 . درباره این گزاره خاص و بازتولید آن در سنتی مواز

21 . »موضــوع اصلــی تحقیــق ایــن خواهــد بــود کــه چقــدر انــدک می‌تــوان بــا یقیــن دربــاره یهودیــان بابــل 

ــت«. ــخن گف ــال‌های 70-235 س ــی س ط

22 . همین در مجموعه مقالاتی که نیسنر در این بخش منتشر کرده صادق است، از باب مثال نک:

69-46 :1976 ,.id ;59-40 :1963 ,.id ;305-298 :3/1962 ,Neusner

کــه روابــط بیــن میشــان و فلســطین را در دوران تنائیمــی بررســی می‌کنــد، امــا تقریبــا کامــاً بــر اســاس 

منابــع امورایــی اســت؛ 
Oppenheimer, 1999: 491-503, and others.

14a-b bGit . 23 بــرای مقایســه دقیــق ایــن داســتان‌ها، مقالــه درحــال انتشــار مــرا ببینیــد: »مجســمه‌ها 

و قاطرهــا، فیل‌هــا و اشــیای خارق‌العــاده: دربــاره مســخ یــک داســتان امورایــی جدلــی« در مجلــدی 

اختصاصــی بــا مقایســه فرهنگ‌هــای یهــودی بابــل و فلســطین منتشــر می‌شــود )عنــوان هنــوز تعییــن 

.T. Ilan و R. Nikollsky :نشــده اســت( ویرایش‌شــده بــه همــت

24 . »تناها« )تنائیم( جمع واژه »تنا« است )م.(.

25 . شــخصیت ادبــی او در منابــع خاخامــی بــه طــور منظمــی بــرای زخــم زبــان زدن بــه یهــودا نشــان داده 

106-69 :1999 ,Meir :.شــده اســت، نــک

یاســت یهودیــان بابلــی در دوره  26 . در کتابــم، شــاه‌زاده‌ای بــدون پادشــاهی )توبینگــن، 2012(، مســئله ر

اشــکانی به‌تفصیــل بررســی شــده اســت.

27 . در نسخه‌های خطی به جای آرامی، بیشتر کلمه Goy )غیریهودی( آمده است. تفاوت‌های دیگر 

ی نیست. میان نسخه‌های چاپی و خطی اندک است و پرداختن به آنها در این مقاله ضرور

28 . برای مصرف کوشر مناسب نیست.
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یــن« بــه معنــای اشــیای مقــدس شــامل احــکام ذبــح حیوانــات، پرنــدگان و احــکام مربــوط بــه 
ّ
29 . »حول

تغذیــه اســت )م.(.

30 . »پساحیم« به معنای قربانی‌ها یا عیدهای پسح )م.(.

« به معنای پسر )م.(. 31 . »بر

32 . در MShem 10، )نســخه S. Buber، ص35( پیونــد کاملــی بــه بابــل شــده اســت، و ربــی یهــودا پســر 

باتیــرا را بــه آبــا می‌رســاند؛ آبــا، پــدر ســاموئل و ســاموئل، نســل اول امــورا. مرتبــط اســت بــا داســتانی کــه 

پــدر ســاموئل بــه نصیبیــن می‌آیــد و بــا یهــودا پســر باتیــرا ملاقــات، و ســپس تولــد ســاموئل را پیش‌بینــی 

می‌کنــد.
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