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چکیده
هدف از این تحقیق، جســتجوی ماهیت عرفانی و علل اجتماعی در این قضیه اســت که شــیخ علاءالدوله 
ســمنانی، در کنار حجم غالبــی از مضامین عرفان عملی و معرفت الهی، تفاســیر نظری خود را به صورت 
اشــارات پراکنده در مورد مســائل مختلف جامعه ایران در دوره حکومت ایلخانی )7و8ق( مطرح می‌سازد، 
چنانک‌ه نقش عواملی محیطی و خارجی را در تحولات اســام و تصوف، مهم ارزیابی کرده و به امکان تأثیر 
بخشی گسترده مشــایخ بر تعلیم و تربیت انسانها، تأیکد دارد. سابقه او در ارتباط با حکّام مغول و مناظره با 
کافر یکشــان بودایی، تلاش او را در راه حفظ دین اسلام نشان می‌دهد و نیز دعوت او از همه علمای مکاتب 
و مذاهب در رفع آســیبهای کلّی افراط، تفریط، تفرقه پراکنی و تعصّب جاهلانه، ضرورت وحدت اسلامی را 
در نگاه او اثبات میک‌ند. از سوی دیگر، با انتقاد از بی‌عدالتی، کفر و فساد در سیاست بیگانه، توده‌های مردم 
را به التزام عملی و نظری بر محور قرآن و سنت پیامبر)ص(، گرایش به اعتدال، اخوّت، نوع‌دوستی و تسامح 
فرامی‌خواند و همگام با تبلیغ ارزشهای اجتماعی، طبقه صوفیه را به سلوک در شریعت، اخلاص، ورع، فقر و 
توکل ســوق می‌دهد، تا این اعتبار را از آفتهای بدعت، اباحه، ریاکاری، خودبینی نفس، جاه و حبّ دنیا مبرا 

نموده و با تعریفی جمعی و عامه پسند از کمالات انسانی، اصول عرفانی را در جوامع توسعه بخشد.

نگاه عارفانه شیخ علاءالدوله سمنانی
 به جامعه

کلیدواژه‌ها: علاءالدوله سمنانی، جامعه، حکومت، طبقات مسلمانان.

‌ـترویجی مطالعات تقریبی مذاهب اسلامی )فروغ وحدت( فصلنامه علمی‌
سال یازدهم/ دوره جدید/ شماره 43/ بهار 1395

صص 16-30
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مقدمه
اکثـر متفکـران مسـلمان، انسـان را ماهیتـی محـوری 
در نظـام خلقـت تعریـف کرده‌انـد و امیـال و نیازهای 
مـادی و معنـوی او را که به صورت بالقـوه در فطرت 
الهـی خـود دارد، زمینه‌سـاز ایجـاد سـازمانی منظم و 
منسـجم از هنجارهـا، ارزشـها و قوانیـن، تحت عنوان 
»جامعـه« می‌داننـد.1 در ایـن میان، گرایشـات دینی، 
از جملـه عرفـان نیـز می‌تواننـد بـا رابطه سـازی بین 
خـاص  خداشناسـی  و  انسان‌شناسـی  جهان‌بینـی، 
خـود، تحـت تأثیـر شـرایط اجتماعی، ظهـور و افول 
یافتـه و بـا القای رسـوم و ارزشـهای فرهنگـی خود، 
آن را دچـار تغییراتـی نسـبی کنند. با توجـه به دوران 
قـرون  در  ایـران  تصـوف  بـرای  تاریخـی  حسـاس 
7و8ق، آمـار رشـد طرایـق صوفیـه در دوره ایلخانی 
ماننـد: نقشـبندیه، سـهروردیه و کبرویـه را بیشـتر از 
مسـائل معنـوی افـراد، می‌تـوان زیـر سـایه عواملـی 
مربـوط بـه جامعـه، بررسـی کرد کـه تهاجم سیاسـی 
و اقتصـادی مغـولان، بـروز اختالل در نظـام دینـی 
اسالم، اسـتحاله فرهنگـی بیگانـه در تصـوف، کثرت 
خانقاههـا و مریـدان و افزایـش اعتبـار و مقـام و علم 

رسـمی صوفیـه، از آن جملـه می‌باشـند.2
در ایــن دوره کیــی از مشــایخ طریقــت کبرویه، 
»رکن‌الدیــن احمد ســمنانی« )659-736ق( فرزند 
»ملک شــرف‌الدین محمد« از حکام بغداد و وزرای 
ارغون ایلخانی )حکومــت: 684-691ق( بود؛ او از 
نوجوانی با لقب دربــاری »علاءالدوله« به مدت 11 
سال به خدمات دیوانی اشــتغال داشت.3 ظاهراً کیی 
از دلایل گرایش او به تصوف در 24 ســالگی، تحول 

1. اندیشه اجتماعی متفکران مسلمان، ص41؛ مقدمه ابن‌خلدون، 
ج1، ص72؛ جامعه شناسی دین، ص117.

2. “Iran”, PP.16&41;
جامع التواریخ، ج1، ص374.

3. تاریــخ حبیب الســیر، ج3، ص220؛ نفحات الانس، ص441؛ 
ریحانۀ الادب، ج4، ص158؛ تاریخ گزیده، ص671؛

“Ala- al-dawla Al- Simnani”, P.346.

روحی او در جریان شکست ســلطان احمد تکودار، 
در رأس سپاه تازه مســلمان شده مغول در قزوین، از 
ارغون ایلخانی، آخرین پادشاه بت پرست مغولان در 
ایران بود.4 این جنگ در سال 683ق، اهمیت مذهبی 

داشت.5
به نظر می‌رســد شیخ ســمنانی با ناامیدی از اصلاع 
حکومت، که دو سال بعد از توبه در خدمت آن ماند،6 
به این نتیجه رســید که تنها راه حفظ و قوام اسلام را 
باید در توســعه تصوف، جستجو کند، اما به دلیل رشد 
و تربیت اولیه او در طبقه سیاسی جامعه، بعدها نیز در 
راستای تفسیر اصول عرفان، نمی‌توانست آثار مسائل 
اجتماعــی عصر خود بر دین را نادیده بگیرد، چنانک‌ه 
تأیکد میک‌ند: »احتیاج مردم به پیغمبران، از آن رو افتاد 
که انسان، مدنی بالطّبع است و می‌خواهد که اجتماعی 
باشــد؛ زیرا خدا، حاجت هرکی از ایشان به دیگری 
وابسته کرده است و اگر قاعده‌ای نباشد که براساس آن 
معاشــرت کنند، هنگام غلبه صفات شیطانی، علیه هم 

عمل میک‌نند و امر معیشت، منتظم نمی‌شود«.7
از طـرف دیگـر، از آنجـا که شـیخ سـمنانی هیـچ نوع 
منافاتـی را میـان تجربـه احـوال و مقامـات سـلوک با 
حضـور در جامعـه، قبول ندارد، سـبک حیـات دنیوی 
عارفانـه را بـا موازیـن متعامـل و متکامـل سیاسـت، 
طهـارت و عبـادت، به سـطح معیشـت عامـه، نزدکی 
می‌سـازد.8 گویـی او حسـن خلـق با دیگران و کسـب 
لقمـه حالل را از عوامـل تبدیـل صـورت حیوانـی 
ریشـه  زیـرا  می‌دانـد؛  باطنـی  نورانیـت  بـه  انسـانها 
خودخواهـی را در نفـس افـراد می‌خشـکاند. بـه ایـن 
صورت، نسـبت به دیگر مشـایخ کبروی قبـل از خود، 
4. جســتجو در تصوف ایــران، ص170؛ مجالس المؤمنین، ج2، 

ص134؛ روضات الجنان، ج1، ص328.
5. تذکرۀ الشــعراء، ص439؛ جامع التواریخ، ج2، ص823؛ تاریخ 

حبیب السیر، ج3، ص228.
6. چهل مجلس )رساله اقبالیهّ(، ص243؛ العروۀ، ص299.

7. مصنفات فارسی، ص234.
8. ر.ک: همان، ص13؛ العروۀ، ص303.
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بهـره می‌بـرد و حشـر و نشـر بـا کاهنـان بودایـی در 
دربـار مغـول و امـکان مناظره دینـی با آنـان، از جمله 
آن اسـت کـه کیـی از نخسـتین تماسـهای نزدیـک و 
عینـی بیـن ادیان بودایـی و عرفان اسالمی را در ایران 
نشـان داده و طریقت و خانقاه او را در ارتباط با اقشـار 
مختلـف سیاسـی و مذهبـی، فعال می‌سـازد. امـا نقاط 
مشـترکی بیـن اکثر مشـایخ کبرویـه ماننـد: عزیزالدین 
نسـفی )د 680ق(، نجم‌الدیـن رازی )د 654ق( و میـر 
سـید علی همدانـی )د 786ق( و غیـره، در زمینه توجه 
وحـدت  ولایـت،  اخـوت،  جمع‌گـرا،  ارزشـهای  بـه 
مذاهـب، ارشـاد خلـق و حکومت، به چشـم می‌خورد 
کـه تحلیـل تطبیقـی و مقایسـه‌ای و ریشـه‌ای را در 
تفکرات شـیخ سـمنانی که غالبـاً بدیع و خاّلق به نظر 
می‌رسـند، ممکـن می‌سـازد. پـس بـا توجـه بـه نگاه 
ابن‌خلـدون )د 808ق( کـه مسـائل حکومـت، تربیـت، 
کسـب  اخالق،  حکمـت،  دیـن،  مقتضیـات  رسـوم، 
معـاش، مدنیـت و فرهنگ را تحـت مجموعه »فن علم 
اجتمـاع« قـرار داده اسـت9 و خود را مبـدع این دانش 
در اسالم معرفـی میک‌نـد،10 می‌تـوان چنین مـواردی 
را در قالـب عناویـن کلی که شـیخ سـمنانی بیشـتر به 
آنهـا توجـه کرده اسـت؛ یعنی مسـائل: حکومـت، کفر، 

جهـاد، طبقـات مسـلمانان و صوفیـه، بررسـی نمود.

پيشينه بحث
و  »وحـدت  مقالـه  در  می‌تـوان  را  بحـث  پیشـینه 
همبسـتگی در اندیشـه و تعالیـم علاءالدوله سـمنانی« 
تعصبـات  از  پرهیـز  لـزوم  در  نصرالهـی،  میثـم  اثـر 
در  شـیعه  و  اهل‌سـنت  برانگیـز  تفرقـه  و  جاهلانـه 
جامعـه اسالمی و نیـز در حـد اشـاره‌ای کوتـاه در 
کتابـی از عبدالحسـین زرینک‌ـوب بـا عنـوان دنبالـه 
جسـتجو در تصـوف ایـران یافـت که فصـل پنجم آن 
را بـه نقـش طریقـت شـیخ سـمنانی؛ یعنـی کبرویـه، 

9. مقدمه ابن‌خلدون، ج1، ص68.
10. همان، ج1، ص70.

اختصـاص می‌دهـد. علاوه بـر این در مقالـه‌ای لاتین 
 The spiritual« از »لئونـارد لویسـون« بـا عنـوان
jurnney in kubrawi Sufism« در ايـن زمينـه 
مطالبـي آمـده اسـت. در کتابـی از »تـود لاوسـون« 
 Reason and  inspiration in« عنـوان  بـا 
Islam« نيـز در فصـل 20 کتـاب بـه ایـن موضـوع 
 Ala al dawla« اشـاره می‌شـود. مقاله‌ای با عنوان
al simnani« اثـر »آلـگار« نيز در جلـد اول دایرۀ 
المعـارف اسالم، نشـر لیدن، بـه معرفی آثـار عرفانی 
سـمنانی می‌پـردازد. همچنیـن در مقالـه‌ای بـا عنوان 
»الاهیـات عرفانـی از دیـدگاه علاءالدوله سـمنانی و 
بوناونتـوره«، اثر قاسـم کاکایـی و حمیـد محمودیان، 
وحـدت شـهود او، در راسـتای  ولایت الهـی بر خلق 

تفسـیر می‌شـود.

حکومت
شیخ ســمنانی، بنابر حدیث نبوی: »الناس علی دین 
ملوکهــم« که اکثر مشــایخ کبروی نیز بــر آن تأیکد 
میک‌نند،11 عامل اصلی آسیبهای اجتماعی را حکومت 
می‌داند.12 از ســوی دیگــر، او حتی حکام عجم را به 
دلیل تقدیم صلح آمیز ممالک اســامی به کفار مهاجم 
مغول، کافــر معرفی میک‌ند؛ زیرا با ترک جهاد واجب، 

اجرای حکم شرعی خدا بر زمین را نادیده گرفتند.13
در عرصه عمل نیز، استعفای مادام العمر او از سوابق 
سیاســی خود نزد ارغون ایلخانی، که از او با عنوان 
»شاه بت پرست« و حامی کفار بودایی یاد میک‌ند،14 
نشــان از ناامیدی او از اصلاح حکومت بیگانه دارد 
که حتی بعد از اسلامی شــدن دولتهای غازان خان 
)حکومــت: 694-703ق( و الجایتــو، )حكومت: 
11. الانســان الکامل، ص443؛ زبدۀ الحقایــق، ص78؛ مرصاد 
العباد، ص463؛ مرموزات، ص59؛ ذخیرۀ الملوک، ص253؛ ینبوع 

الاسرار، ص136.
12. العروۀ، ص278؛ چهل مجلس، صص131، 134و146.

13. چهل مجلس، ص138.
14. ر.ک: همان، ص131؛ چهل مجلس )رساله اقبالیهّ(، ص133.
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704-716ق(،15 همچنــان از آن ســاطین تــازه 
مسلمان، اظهار نارضایتی دارد.16 پس به نظر می‌رسد 
که او مســلمان شــدن مغولان را تنها کی سیاست 
ظاهری و عوام فریبی دانســته و فاقد تأثیر بخشــی 
مطلوب در جامعه می‌بیند. تعریف شــیخ سمنانی از 
»خلافت« با عنوان »حکومت کامل الهی« و بر محور 
عدل ‌مي‌باشد17 که بین عرفای کبرویه، اصلی ثابت و 
وحدت آفرین اســت.18 از سویی او تنها راه اصلاح 
حکومت ظلم در آینده را مشروط به ظهور مهدی)ع( 
از ائمه اهل‌بیت نبی)ص( کرده و توانایی تحقق کمال 
ظاهری و باطنی و عدل حقیقی در جامعه را در این 

امام)ع( منحصر می‌داند.19
ارجاعات او در این زمینه به احادیث امامان شیعه)ع( 
و ابراز محبت به ایشــان از ‌کیسو و معرفی مهدی)ع( 
با تعابیر عرفانی مثل »قطب ابدال«،20 تبری از شیعیان 
و نیز ســلطان الجایتو با عناوین »روافض« و »پادشاه 
خربنــده« به خاطر جایگزنی اســامی 12 ائمه)ع( به 
جای ذکر خلفای اربعه در خطبه‌ها،21 از ســوی دیگر، 
ثابت میک‌نند که شیخ سمنانی، فقط در طریقت، تحت 
تأثیر تبلیغات آزادانــه امامیه تحت حمایت اجتماعی 
ایلخانــان، قرار گرفته، اما از غلبه سیاســی و مذهبی 
شــیعیان علیه اکثریت اهل‌ســنت، انتقاد میک‌ند؛ زیرا 
شــریعت شــیعی را احکامی غیراصیــل و آمیخته با 

15. جامــع التواریــخ، ج2، ص903؛ تاریخ حبیب الســیر، ج3، 
ص107؛

“Ilkhans”, P.1121.

16. چهل مجلس، صص146و218؛ چهل مجلس )رساله اقبالیهّ(، ص222.
17. ر.ک: العروۀ، صص147و287. در مصادیق نیز، او خلافت ولایی 
علــی)ع( را در کنار ابوبکر نزد‌کیترین نوع حکومت به الگوی قرآنی 
عدل الهی، محمد)ص( دانسته، اما در مقابل، از انحراف خلافت توسط 

آل مروان گفته و آنان را »شجره ملعونه خر« می‌نامد.
18. مرصاد العباد، ص432؛ ذخیرۀ الملوک، ص253؛ تحفۀ البررۀ، 

ص191.
19. ر.ک: تحفۀ البررۀ، ص182؛ العروۀ، ص288.

20. چهل مجلس، ص177.
21. ر.ک: همان، ص218؛ چهل مجلس )رساله اقبالیهّ(، ص261.

بدعت، می‌داند و در همین حال، اصل اعتبار و محبت 
ائمه اهل‌بیت)ع( را از انحصار شیعیان، خارج می‌سازد 
که البته در حوزه طریقت اهل‌ســنت او با اتصال فرقه 
ارادت کبرویه به سلسلۀ الذهب از امام رضا)ع( تا امام 
علی)ع(،22 تعارضی ندارد. با این وجود، او با استناد به 
آیه 165 ســوره انعام، وجود حاکم را در بقای جامعه 

ضروری می‌داند23 که نگاه غالب عرفا بوده است.24
او اطاعت از حاکم مســلمان را حتی با وجود صدور 
ظلم از او بر کل انســانها واجب دانســته و علت آن 
را ضرورت پیشــگیری از فتنه در وحدت اســامی 
جامعه مطرح میک‌ند. گویی از آنجا که او ابوالحســن 
اشــعری )د 324ق( را برتر از دیگر علمای اسلام در 
ایمان و حکمت می‌خواند،25 تحت تأثیر نظریه ســنی 
»کســب« حاصل از قدرت حــادث فاعل و نیز علت 
مباشــر بودن خدا در همه تغییرات حادث بر جوهر،26 
نگاه ســازشک‌ارانه و جبری به سلاطین غلبه‌گر دارد 
و حتــی اعمال قهر و غلبه بر مــردم را البته در قالب 
احکام شرعی، لازمه نظم و معاش اجتماع می‌داند. پس 
همانند اکثر صوفیه27 امر به خلاف شــرع را از سوی 
حکام، قابل تحمل ندانسته28 و با اینکه بارها نارضایتی 
خود را از مفاسد حکومت غیراسلامی ایلخانان، اعلام 
کــرده، اما هرگز مردم را به جهــاد علیه آنان، دعوت 
نمیک‌ند؛ زيرا احتمال می‌دهد نتیجه‌ای جز افزایش قتل، 

فسق و فتنه بین مسلمانان، دربر نخواهد داشت.
شیخ سمنانی با استناد به آیه 71 سوره مؤمنون، تبعیت 
از هــوای نفس به جای حق را موجــب تباهی زمین 

22. مصنفات فارسی، ص314.
23. ر.ک: العروۀ، ص294.

24. احیاء علوم الدین، ج1، ص44؛ ذخیرۀ الملوک، ص266؛ بیان 
التنزیل، ص213؛ ینبوع الاسرار، ص239؛ مرصاد العباد، ص429.

25. چهل مجلس، ص222.
26. توضیح الملل، ج1، ص94؛ احیاء علوم الدین، ج3، ص675.

27. ذخیــرۀ الملوک، صص222و250؛ احیــاء علوم الدین، ج3، 
ص603؛ مرصاد العباد، ص430؛ مرموزات، ص87.

28. العروۀ، ص293.
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و آســمان و هرچه در آن اســت، می‌داند و مصادیق 
آن را در عصر خود تحلیــل می‌نماید.29 پس همچون 
دیگر مشــایخ کبرویه،30 علت اصلی نابسامانی جامعه 
را سیاست ناقص و غیرشــرعی حاکم بر رأس نظام و 
نیز عدم شایسته ســالاری در طبقات، ارزیابی میک‌ند. 
در نتیجه از پادشــاهان می‌خواهد که علم برین معرفت 
را از اولیــاي صوفیه بیاموزند، تا صورت خلافت خود 
را به نبی)ص( نزدکی سازند. به عبارت دیگر، او کمال 
شریعت و طریقت را در جامعه، بدون عمارت حکومت، 
بی‌نتیجــه می‌بیند و بدون ادعای حق تصرف در آن، که 
فقط در ولایت آخرالزمانی و جهانی مهدی)ع(، منحصر 
می‌شود، ولایت مشــایخ را در دنیا، تداوم باطن نبوت 

می‌داند.

کفار
پس از سقوط دولت خوارزمشاهیان و خلافت عباسیان 
در قرن هفتم قمري، تحت حمایت سیاسی مغولان بود 
که ادیان شــمنیزم، بودیزم و هندوئیزم از چین، تبت، 
کشــمیر و هند، برای نخســتین بار، در ایران، حضور 
اجتماعی یافته و با فعالیت آزاد خود، قوانین شــرعی 
اهل‌ذمه در اسلام را بی‌اعتبار ســاختند.31 اما مذهب 
غالب در دوره شیخ ســمنانی، بودیزم از فرقه مهایانا؛ 

یعنی تانتریسم )Tantrism( بود.
در آثــار کبرویه نیز، کاربرد واژه‌های »کافران، بت 
پرســتان، هندوان و اهل تناسخ«،32 نشانه برخورد 
طبقه صوفیه با تأثیــرات فرهنگی بیگانگان، علیه 
اسلام است. در آثار شیخ ســمنانی نیز، واژه‌های 
»مرتاضان و بخشیان شاکمونی«،33 اشاره به فعالیت 

29. ر.ک: چهل مجلس )رساله اقبالیهّ(، ص110.

30. مرصاد العباد، ص438؛ مرمــوزات، ص130؛ زبدۀ الحقایق، 
ص8؛ الانسان الکامل، ص77.

31. جامع التواریخ، ج1، ص76؛ تاریخ حبیب السیر، ج3، ص66.
32. اوراد الاحبــاب، ج2، ص114؛ مرصــاد العبــاد، ص438؛ 
مرموزات، ص152؛ ذخیرۀ الملوک، ص285؛ رســالة الی الهائم، 

ص25؛ مصنفات فارسی، ص224؛ الانسان الکامل، ص394.
33. چهل مجلس، صص131و203؛ العروۀ، صص65و320.

اجتماعی و عرفانی ادیان بودایی، بیشــتر از دیگر 
مذاهب هندی در ایــران دارد، چنانک‌ه »قوبیلای 
خــان«، خاقان مغول )حکومــت: 654-692ق( 
بعــد از گرویدن به مذهب لامائیزم تبت، دســتور 
ترجمه عربی کتب بــودا را صادر کرد.34 در دوره 
حکومت »هلاکوخــان« )حکومت: 654-663ق( 
نیز، کاهنان »بخشــی« اجازه تبلیغ مذهب بودایی 

تبت را داشتند.35
شیخ سمنانی، روایت میک‌ند: به دستور سلطان ارغون، 
او را به ســلطانیه بردند، تا با بخشیان، مناظره کند،36 
او بنــا به وجوب پاســخ به کفر به جهــت دین و نیز 
تقدم اصلاح حاکم بر توابعــش، ابتدا، ارغون ایلخانی 
را ارشــاد میک‌ند. سپس در پاســخ به سؤال انتقادی 
بوداییان در مورد علت جنگهای پیامبر)ص(، مي‌گويد: 
»محمد)ص(، باغبان الهی برای درختان انسانی در دنیا 
شد. اما کافران را شــاخه‌های بد باغ و مفسد و مخل 
در رشد فضایل مسلمانان، می‌دید. پس مصلحت دین 
را در نابــودی کافران دید، تا به فراغت خاطر، بندگی 
حــق در جامعه، توان گیــرد و آن نعمت را که کافران 
می‌خورنــد و معصیت میک‌نند، مســلمانان بخورند و 
طاعت کنند«.37 ســرانجام، ارغون، با وجود بقا در کفر 
خود، که دامنه نفوذ سیاســی کاهنان را ظاهراً بیشتر از 
روحانیان اســام نشان می‌دهد، تبلیغ با معنویت  قابل 
شهود و عشق بی‌ریا و عامه‌گرای عرفان شیخ سمنانی 
را از اســام با ذوقی دلنشین، در باطن و صلح جویانه 

و نقطه اشتراک بین ارزیابی میک‌ند.
شیخ سمنانی، به مناسبتهای مختلف در تفسیر طریقت 
خود، علل گرایش به کفــر را توهّم ذهنی در وحدت 

34. “Kubilay”, P.1106.
35. جامع التواریخ، ج1، صص76و301.

36. العروۀ، ص320؛ چهل مجلس، ص131. »بخشیان« جمع بخشی، 
لغتی مغولی از واژه چینی بگَسی، به معنی مردی دارای علامات وسیع، 
می‌باشد. کلمه‌ای سانسکریتی به معنی کاهن بودایی، معادل »لاما« در 

تبتّ است )لغت‌نامه دهخدا، ج3، ص382(.
37. چهل مجلس )رساله اقبالیهّ(، ص152.
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وجود، نقص در شــهود کل و جزء، تخیل تبدیل قالب 
در ســلوک روح، اتحاد و اتصال به روح شاکمونی و 
مقام برخان،38 فنای کلی انسان، تجلی فیوض مختلف 
در تناســخ، عدم تمایز عین و ذهن و چندگانه پرستی، 
معرفــی میک‌ند.39 در این میــان او علت اصلی جهل 
همه مرتاضان هندی را تأیکد بر تناســخ روح انسان 
در قالبهای جســمی مختلف و غفلت از تبدیل صفات 
ســالک و کمال روح در احوال و مقامات می‌داند. او 
با استفاده از روش اســتدلال کلامی اشعری در قالب 
تمثیلهای عرفانی اســام، در مباحثات مکرر خود بر 
بوداییان، غلبه ميی‌ابد. چنین گزارشی، ناشی از مطالعه 
کامل او در کتب ترجمه شــده و عرفان عملی بودایی 
اســت که در دوره خدمت دولتی‌اش، سابقه داشت، در 
حالی که این حجم توجه به مسائل غیراسلامی جامعه، 
در آثار دیگر مشــایخ صوفیه، کم‌نظیر اســت. او در 
مقابل اعتراض عوام به ارشــاد کفار می‌گفت: »در راه 
اسلام، ســعی خود، دریغ ندارم تا او در سلوک خود، 
مشــاهده کند که کدام دین، کامل‌تر است و رفع حجب 
آن در اختیار تلقین شیخ در مقامات ریاضتی است«.40 
گویی او نقطه اشــتراک فرهنگی بیگانگان را با اسلام 
در نگاه عرفانی به دین میی‌ابد. پس ســعی میک‌ند با 
عرفان تطبیقی و معادل یابــی تماثیل و اصول باطنی 
و تصفیه تناقضات شــرک آلود، خرافی و خلاف شرع 
و عقل بوداییان، به دفاع عقیدتی از حقانیت اســام و 
تبلیــغ و القای طریقت آن بپــردازد. تصریح او بر این 
نکتــه که »هیچکی‌ از صوفیه غیر من، تا به حال درک 

38. به نظر شــیخ سمنانی: »مذهب شــکمان، آن است که می‌گویند: 

نفــوس، چون قطرات‌اند و حق تعالی، همچون دریا. چون قطره به دریا 

رسید، متحّد شد و ایشان آن شخص را، برخان گویند به معنی واصل« 

)مصنفات فارسی، ص224(.
39. ر.ک: همــان، صــص204و270؛ چهــل مجلــس )رســاله 
اقبالیـّـه(، صص84و85. به نظر اکثر محققــان، دو رکن اصلی مذاهب 
بودایی، تناســخ )Samsara( و وصول به فنای )Nirvana( اســت 

.)“BUDDHA”, P.323(
40. ر.ک: چهل مجلس، ص131.

نکرده‌اند که اصل لطایف ســبعه قلب، از کجا است«41 
و از ســویی تنظیم آن لطایف که احوال روح در هفت 
مرتبــه عالم صغیر وجود انســان در تطبیــق با عالم 
کبیر، بوده و کمال آن، به وحدت شــهود در استهلاک 
کثرات با نور و الوان خاص می‌رســد،42 شباهتهایی با 
آیین تانتریســیم »کوندالینی یوگا«، به عنوان فرقه‌ای 
از بودیــزم »مهایانه« دارد که تا قــرن دوم قمری، به 
مرزهای شرقی ایران، رسیده بود.43 جالب اینکه سابقه 
طــرح آن در آثار حیکم ترمذی )د 296ق( و شــیخ 
کبری )د 618ق( و نیز خواجگان نقشــبندیه،44 از نظر 
جغرافیایی، متعلق به ماوراءالنهر، در شمال شرقی ایران 
بوده است و امکان دارد او ایده اولیه عرفان بودایی در 

مجاورت خود را پذیرفته و اسلامی کرده باشد.
با این وجود، همواره جنبــه تخطئه، تعارض و انتقاد، 
علیه تهاجم فرهنگ مغولان، در آثار شــیخ سمنانی، 
همچون دیگر صوفیه، بــر گفتگو و تفاهم، غلبه دارد؛ 
زیرا برای نخســتین بار در تاریخ، در مقابل دینی فاقد 
کتاب وحیانی، منکر نبوت و شرع و آمیخته با شرک و 
بت پرستی، قرار گرفته بود. گویی نگرانی او از تأثیرات 
منفی مغولان در جامعه دینی مســلمانان، به حدی بود 
که تنها جایگزین برای جهاد بی‌نتیجه عملی را در جهاد 
عقیدتــی ميی‌ابد و دغدغه‌ ذهنی او در این جلســات 
مناظره با بوداییان، کیــی از مهم‌ترین دلایلی بود که 
باعث می‌شــد او نسبت به هر نظریه نوینی که به نوعی 
با جهان‌بینی دهری و طبیعی آنان، شباهت میی‌افت، از 

41. چهل مجلس )رساله اقبالیهّ(، ص97.
42. العروۀ، ص360؛

“Ala- al-dawla Al- Simnani”, P.346.
43. “Situating Sufism and Yoga”, P.255.
»Kundalini Yoga«؛ نوعــی ریاضت و مراقبــه یوگا در مذهب 
تانترای بودایی تبتّ از قرن شش میلادی می‌باشد که قوای هفت مرکز 
یا پایه وجود انســان را که مثل مار به خود پیچیده و ساکن است، بیدار 
می‌سازد. ریشــه آن تحت تأثیر یوگای تانترای هند و در شمال غربی 

.)Ibid, PP.246&257( هند از قرن چهار میلادی بوده است
44. دنباله جستجو در تصوف ايران، ص54؛ اوراد الاحباب، ج1، 

ص357؛ فوائح الجمال، ص153؛
“Situating Sufism and Yoga”, PP.252-254.

21

عه
جام

ه 
ی ب

نان
سم

ه 
دول

ءال
علا

خ 
شی

ه 
فان

عار
اه 

نگ



جمله »وحدت وجود« ابن‌عربی، بدبین شود.45

جهاد
شیخ ســمنانی، کیی از نخســتین عرفایی است که بر 
ضرورت »جهاد« در دوره ایلخانی علیه کفار، اشــاره 
میک‌ند: »جهاد اصغر در عالم شــهادت، جهت اعتلای 
کلمه توحید و کارزار با دشــمنان دین حق است«.46 او 
راه‌حل نهایی در تحقق سعادت جمعی را در جهاد اکبر 
هر فرد با نفس اماره می‌بیند: »همه کافران و مشــرکان 
را بکشید، تا دین مسلمانی، همه عالم را فراگیرد و دین 
خدا از هوای نفسانی، جدا گردد«.47 سپس با استناد به 
آیه 18 سوره هود، هرکس را که به وجوب وجود حق، 
نبوت و ولایــت، ایمان ندارد، »کافر« معرفی و هرکس 
را کــه به وحدانیت حق تعالی، ایمان ندارد، »مشــرک 
حقیقی« اعــام مي‌كند و هرکس را کــه تنزیه به خدا 
از جمیع نقایص و صفــات خلق نکند، »ظالم حقیقی« 
می‌خواند.48 بر این اساس، بوداییان مغول، هر سه صفت 
رذیله را داشته و برخلاف نظر فقهای حنفی49 و نیز میر 
سید علی همدانی،50 حتی از حدود اهل‌ذمه نیز، خارج 
هستند که احتمال شافعی بودن شیخ سمنانی را افزایش 
می‌دهد. از سوی دیگر، اهل حلول، اتحاد، تشبیه، غلات 

شیعه و معتزله در نظر او، ظالم حقیقی بودند.
او بنا بر آیه 128 ســوره نســاء، برخلاف تفسیر اکثر 
علمای معاصرش، مبني بر الزام صلح بین زن و شوهر، 
»جهاد« را علیه کفار خاندان مغول، اعلام می‌دارد، در 
حالی کــه حکام عجم را به خاطر عــدم مقاومت در 
جهاد واجب، خائن به دین می‌خواند.51 گویی اشــاره 

45. مقامات جامــی، ص222؛ نفحات الانس، ص483؛ روضات 
الجنان، ج2، ص127.

46. مصنفات فارسی، ص79.
47. العروۀ، ص246.

48. ر.ک: همان، ص64.
49. فقه سیاسی، ج3، ص279.
50. ذخیرۀ الملوک، ص285.

51. ر.ک: چهل مجلس، ص136.

به »محمد خوارزمشــاه« در قرن هفتم قمری دارد.52 
او مهم‌ترین خطر غلبه کفار را زوال طبقات اســامی 
جامعــه می‌بيند؛ زیرا مجتهــدان را از هر نوع افراط و 
تفریط در آراء که به تفرفه تســنن و تشیع می‌انجامد، 
برحذر می‌دارد. او در آثار خود، محور عمده ارجاعات 
را، قــرآن و احادیث نبی)ص( قرار می‌دهد، تا نظرات 
وحدت طلبانه‌اش، مورد پذیرش همه فرقه‌های اسلام، 
قرار گیرد. اما از سوی دیگر، او تنها راه دفع آسیبهای 
مغــولان را که در اوایل قرن هشــتم قمری، بیشــتر 
اختلافات مذهبی، گــزارش می‌دهد، در ظهور مهدی 
موعود)ع( با تجمیع ســلطنت و ولایت در او می‌داند 
که با اســتناد بر احادیث »صحاح بخاری و مســلم«، 
اهمیت عمومی آن را یادآور می‌شود.53 حتی در تفسیر 
آن از احادیث شــیعی54 و نیز تعابیر خاص عرفانی55 

بهره می‌گیرد.
شـیخ سـمنانی، بـا انحصار تحقـق کامل عـدل و محو 
ظلـم در انتظـار ظهـور مهـدی)ع(، هیـچ اشـاره‌ای به 
وجـوب جهـاد با مغـولان در عصـر خـود، نمیک‌ند و 
در حالـی کـه برخی مشـایخ نقشـبندیه معاصـر او، به 
جهـاد بـا »کالمکیهـای بودایـی« در ترکسـتان، اقدام 
مازندرانـی  خلیفـه  شـیخ  سـویی  از  و  میک‌ردنـد56 
در  743ق(  )د  جـوری  حسـن  شـیخ  و  736ق(  )د 
علیـه  سـربداران  نهضـت  تأسـیس  بـه  خراسـان، 
ایلخانـان، پرداختنـد،57 شـیخ سـمنانی بـدون توجـه 
بـه آنـان، جهاد حقیقـی را فقـط در جنگهـای صلیبی 
شـام، علیه مسـیحیان اسالم سـتیز، معتبـر می‌داند.58 
گویـی او بـه سـابقه ایـن فتـوا در تصوف نـزد ابراهیم 

52. تاریخ جهانگشای جوینی، ص459.
53. ر.ک: همان، صص288و289.

54. مصنفات فارسی، ص231.
55. العروۀ، ص367.

56. “Naksh bandiyya”, P.935.
57. “Iran”, P.49.

58. چهل مجلس، ص131.

22

م 
ده

یاز
ل 

سا
13

95
ار 

 به
-4

3 
ره

ما
ش



ادهـم59 و عبدالقـادر گیلانـی )د 561ق( نظر دارد60 و 
بـا توجـه بـه هم‌زمانـی طـرح ایـن ادعایش بـا دوره 
حکومـت ابوسـعید ایلخانـی )716-736ق( کـه او را 
نیـز همچـون حـکام قبلی مغـول، خـود بـزرگ بین، 
خـود رأی و متکبـر61 می‌داند، به دلیل اسالمی شـدن 
ظاهـری دولـت آنـان از دوره غـازان خان، در سـال 
664ق،62 هیـچ اشـاره‌ای بـه اهمیـت آن نمیک‌نـد. از 
سـوی دیگـر، به علـت ممانعـت او از نافرمانـی مردم 
در مقابـل حاکـم مسـلمانی کـه اهـل غلبـه و ظلـم 
اسـت، ضرورتـی برای صـدور حکم جهـاد و عمل به 
آن علیـه سیاسـت مغـولان، در عصر خـود، نمی‌بیند. 
فقـط در صـورت  را  بـا حاکـم  برخـورد  او  گویـی 
مشـاهده امـر او برخالف شـریعت کـه بـه تحمیـل 
فتنـه مفسـده انگیـز در اسالم، منجـر می‌شـود، جايز 

می‌دانـد.
مصداق توجه به این مسئله را در امتناع شیخ سمنانی 
و مریدان او از فرمان الجایتو ایلخانی در مورد تحریم 
ذکر خلفای اربعه در خطبه‌هــا می‌بینیم63 که به رواج 
انتقاد، تحقیر و تخطئه علیه گرایش این حاکم مغول به 
بدعت‌گذاریهای رافضی، بر زبان اکثر علمای اهل‌سنت 
می‌انجامــد،64 به طوری که حاکم بعدی، ابوســعید، با 
پرهیز از تشیع،65مشــروعیت دولت خود را از چنین 
انتقادات و اتهامات مذهبی، دور نگاه داشــت. بنابراین 
شیخ سمنانی در این دوره، مخالف نهضتهای شیعی بود 
که به جهاد ضد ایلخانان می‌پرداختند. اما براساس آیه 
110 سوره آل عمران، امر به معروف و نهی از منکر را 
بر تمام مســلمانان واجب مي‌داند و خیر و صلاح امت 

59. کشف المحجوب، ص128.
60. كتاب راحۀ الصدور، ص98.

61. چهل مجلس، ص146.
62. جامع التواریخ، ج2، ص903.

63. چهل مجلس )رساله اقبالیهّ(، ص261.
64. مناقب العارفین، ج2، ص858؛ نفحات الانس، ص441؛ تاریخ 

عالم آرای عباسی، ص258؛ مقامات جامی، ص158.
65. تشیع و تصوف، ص287.

نبی)ص( را در عمل به آن می‌بیند.66 به نظر می‌رسد او 
از آنجا که عدم عمل به آن فریضه اجتماعی را موجب 
رواج کفر و اباحه‌گری در اســام می‌داند، بر حســب 
مقتضیات زمان و نســبت به توان هر مسلمان در امر و 
نهی با دست، زبان و دل، امکان تحقق آن را در سطح 

عمومی، افزایش می‌دهد.

طبقات مسلمانان
شــیخ ســمنانی توانایی ایجاد وحــدت در فرقه‌های 
اسلامی را در انحصار طبقه صوفیه می‌داند که در رأس 
هفت طبقه آن، مقام »قطب«، نقش ارشــاد کل انسانها 
را بر عهده دارد که در هر دوره‌ای، کی شــخص بوده 
و دلــش از محمد)ص(، فیض و نور می‌گیرد.67 او این 
طبقه روحانی و فراطبیعی را که دیگر مشــایخ کبروی، 
در قداســت، اختصاص و امتیاز و گزینش باطنی آن 
از عوام، تفســیر نوشــته‌اند،68 به عالم دنیوی و مادی 
جامعه، نزدکی و قابل دسترســی، جلوه می‌دهد.69 اما 
این مســئله را در جامعه با مقتضیات طبقات دیگر، در 
تعارض نمی‌بیند و مردم را در صورت، رعیت سلطان 
در معــاش، در شــریعت، تلمیذ فقهــا و در طریقت، 
مرید اولیا، می‌داند. با این وجود، با اســتناد به حدیث 
نبوی)ص(: »الشــیخ فی قومه کالنبّی فی امّته«70 که به 
تواتر در آثار اکثر صوفیه نقل می‌شود و تفسیر واحدی 
دارد،71 طبقه اولیای صوفیه را نزد‌کیتر از بقیه به خدا 
و نبی)ص( دانسته72 و با اشاره به آیه 35 سوره مائده، 
رجحان حقانیت دینی آنان در تحقق کمال و ســعادت 

66. ر.ک: مصنفات فارسی، ص106.
67. العروۀ، ص310.

68. مرصــاد العباد، ص418؛ الانســان الکامــل، ص317؛ چهل 
مجلــس، ص78؛ اوراد الاحبــاب، ج2، ص29؛ فوائــح الجمال، 

ص47؛ المصباح، ص33.
69. العروۀ، ص361.

70. ر.ک: همان، ص292.
71. مرصاد العباد، ص482؛ الانسان الکامل، ص75؛ تحفۀ البررۀ، 

ص83؛ اوراد الاحباب، ج2، ص32؛ المصباح، ص29.
72. دیوان كامل اشعار، ص357.
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جامعه را به اثبات می‌رساند.73
گویی در نگاه او تعلیم بطون قرآن، معرفت در نســخ 
احکام و الفاظ امر و نهی آن در شــرایط مختلف، فقط 
به دســت اولیا، امکان‌پذیر می‌باشد. از این رو بر مردم 
هم واجب می‌شــود که مرجع اسلامی خود را از آنان، 
برگزینند که بر هوای نفس غلبه یافته و به مقام انسان 
کامل، نایل شــده‌اند. شیخ ســمنانی، طبقه فلاسفه را 
بیشتر از دیگر اهالی علم، مورد تخطئه قرار می‌دهد که 
علت عمده آن، گرایش ذهنی آنان به تعقل استدلالی و 

نقش آن در ظاهرگرایی و نفی شهود عرفانی است.74
او بــا اشــاره به مصادیقــی، ابن‌ســینا )د 428ق( و 
شهاب‌الدین ســهروردی مقتول )د 587ق( را مردانی 
معرفی میک‌ند که خدا، آنان را گمراه کرده است. حتی 
این نظریه را در جریان شهودی، مورد تأیید نبی)ص(، 
قرار می‌دهد.75 نظیر همین مکاشفه از زبان مجدالدین 
بغدادی )د 607ق( نیز نقل شــده اســت که ابوحامد 
غزالی )د 505ق( را بر حــق و واصل به حقیقت، در 
مقابل فلاســفه، مطرح میک‌ند.76 گویــی کتاب احیاء 
علوم الدین او، به علت پیوند شــریعت با طریقت، دین 
با دنیا، دفاع از علم مکاشفه و نقلی صوفیه و نیز تبری 
مطلق از فلسفه و اثبات کفر و بدعت اهل آن،77 مورد 
توجه شــیخ سمنانی قرار می‌گیرد. او ضمن نامه‌ای در 
اعلام برائت از وحدت وجــود ابن‌عربی )د 638ق(، 
کل مســلمانان را از مفاســد گرایش به فلاسفه که در 
رواج شرک و بدعت، هم‌ردیف مکاتب یونانی و بودایی 

هستند، برحذر می‌دارد.78
به نظر می‌رسد او بقای اســام را در تمسک به اصل 
توحیــد و تنزیه حق تعالی می‌بینــد و در راه دفاع از 
آن، بــه بطلان طبقات اهل اتحاد، حلول و تناســخ و 

73. العروۀ، صص284و285.
74. »علاءالدوله سمنانی و تفسیر عرفانی«، صص139-127.

75. چهل مجلس، ص228.
76. نفحات الانس، ص430.

77. احیاء علوم الدین، ج1، صص39، 44و164؛ ج4، ص1150.
78. نفحات الانس، صص489و490.

اغلاط آنان می‌پردازد که با وجود سابقه طرد آنان در 
تصوف،79 به علت تأثیر بی‌ســابقه بوداییان در افزایش 
بدعتها و التقاطــات عقیدتی در عرفان این دوره، نیاز 
اجتماعی بیشــتری به معرفت حق و تمایز حقیقت آن 
از شبهات شرک آلود احساس میک‌ند. با این وجود او 
رعایت رســم ادب در عبودیت حق را حتی در حال 
سکر، بسط و وجد نیز بر مشایخ، واجب می‌داند.80 این 
احتیاط کلامی در تفسیر باطنی دین، ریشه گرایش او 
به شریعت و حفظ اعتدال در طریقت را نشان می‌دهد. 
گویی او امکان مصونیــت از افراط و تفریط و غلو و 
تفرقه در مذاهب اســامی را فقــط در تبعیت از طبقه 
اولیای صوفیه، منحصر می‌بيند، چنانک‌ه آنان را »امت 
وسط و خیر الامم« و سیاست آنان را »اسهل و اشمل« 

می‌داند.81
شیخ سمنانی، کامل‌ترین اولیا را در ارتباط با نبی)ص(، 
مهدی)ع( معرفی میک‌ند و علــت غیبت او را تکمیل 
صفــات اعتــدال و تثبیت آن بر حــق می‌داند، تا در 
نتیجه، دعوت او شــامل همه عالم شده و قطب دوران 
در مقام سلطنت گردد. همچنین او، ایمان مسلمانان را 
در صورتــی حقیقی می‌داند که »اعتقاد یابند محمد بن 
حسن عســکری)ع( زنده است و بیرون خواهد آمد و 
خدا می‌داند آن‌گاه كه او غایب شده بود، در طبقه ابدال 
درآمــد و همچنان عمر یافت تا قطب ابدال شــد«.82 
استفاده او از احادیث و تفاسیر شیعی درباره مهدویت، 
در میان اهل‌ســنت که عمدتاً بر عــدم تولد و غیبت 
مهدی)ع(، از قرن ســوم قمری، تأیکد می‌ورزیدند،83 
کم‌ســابقه بود، چنانک‌ه در آثار اخلاف کبروی، شیخ 
کبری، بغدادی، رازی، نســفی و باخزری، هیچ خبری 
از این خبر سرنوشت‌ســاز در آینده اســام که تحت 
تأثیر تشیع باشد، به چشــم نمی‌خورد و تنها در آثار 

79. کشف المحجوب، ص218؛ الانسان الکامل، ص394.
80. »سلوۀ العاشقین و سكتۀ المشتاقين«، ص241.

81. العروۀ، ص305.
82. چهل مجلس، ص177.

83. مقامات جامی، ص156.
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خاندان ســعدالدین حمویه )د 649ق( تأثیراتی برجا 
می‌گذارد.84 از این رو در دوره شــیخ ســمنانی، تبلیغ 
شیعیان در سنن اهل‌بیت)ع(، با لغو نیاز سیاسی به تقیه، 
در سطح عمومی، عملی و علنی مطرح می‌شد، چنانک‌ه 
تحت تأثير این شــرایط، او کیی از نخستین دفاعیات 
را با وجود تســنن خود، به نفع تشیع، اعلام میک‌ند.85 
از ســوی دیگر، او از تســنن خود نیز دفاع میک‌ند و 
ذکر عبارت احترام آمیز »رضی الله عنه« را به صحابه 
رسول)ص( اختصاص می‌دهد و گویی علت این مسئله 
را که اهل‌سنت و جماعت، بعد از نام خاندان نبی)ص(، 
عبارت »ســام الله علیه« را انــکار میک‌نند، فقط این 
می‌داند که خود را از تعصب روافض، مبرا نشان دهند.

پس او ابراز محبت به اهل‌بیــت)ع( را در باطن و در 
حــد اعتدال، تأیید میک‌ند. این نکتــه که او، تنها واژه  
»رافضی« را در خطاب به شــیعیان، بــه کار می‌برد، 
نشــان می‌دهد که فقه، اصول، کلام و تفســیر علمای 
شــیعه امامیه را که بعد از شکست نظامی اسماعیلیان 
توســط مغولان و در اقلیت بــودن غلات و اهل حق، 
به عنوان فرقه اصلی و در اکثریت تشــیع، معروف بود، 
قبول نداشــته و نوعی افراط و تفریط سنتی در اسلام 
می‌دیده است که در تفسیر شافعی ـ حنفی او از اصول 
و فروع شریعت، اثبات می‌شود. با توجه به نگاه کلی او 
به مذهب تشیع و عدم تفکیک فرقه‌ها و مشخصات آن، 
می‌توان به عدم تمایل او در مطالعه فقه امامیه پی برد. 
او در اکثر مواردی که به ذکر، مدح و تفســیر عرفانی 
مقام 12 ائمه اهل‌بیت)ع( می‌پردازد، اشاره‌ای به شیعه 
نمیک‌ند. به نظر می‌رسد قصد دارد پیوند اهل‌سنت را با 
محبت اهل‌بیت)ع( بیشتر کند و از سویی نیز، به القای 
اعتدال و اصلاح غلو شیعیان در معرفی ائمه)ع( بپردازد 
و به جای ارائه شــناخت تاریخی، سیاسی و کلامی از 
خاندان نبی)ص( که تا عصر او تداومی اختلاف برانگیز 
یافته بود، تفاسیری عرفانی از ایشان، خطاب به سنی و 
84. “Sad- al-din Al- Hammui”, P.704;

تشیع و تصوف، ص198.
85. چهل مجلس، ص179.

شیعه، تلقین کند؛ زیرا غالباً نزد دو طرف نزاع به عنوان 
الگوهای علم و کمال و اعتدال و تقرب نسبی و معنوی 
به نبی)ص( معتبر بودند. پس این قابلیت را داشــتند 
که در تحقــق باطنی وحدت مذاهب، نقطه اشــتراک 

مسلمانان، واقع شوند.

معیشت صوفیه
در سیره مشــایخ کبرویه، هرگز کمال انسان، مشروط 
به ترک مطلق دنیا و مادیات آن نشــده است و فعالیت 
خانقاههای آنان با تأیکد بر اهمیت ســنت وقف املاک 
و خدمات عام المنفعه و ارتباطات اجتماعی، گواه این 
مدعا می‌باشد.86 شیخ سمنانی نیز با روکیرد اقتصادی، 
تصوف خود را آغاز نمود: »مرا در اول درویشــی این 
واقع شد که املاک بسیار خریده بودم؛ به وجهی که در 
آن شــبهه بود. اما اول بیع کرده بودم و دیگر نقد بسیار 
بود که از ســلطان ارغون، به من رســیده بود و بعد از 
مدتی گفتگو بر من معلوم شــد که مال ارغون نیست و 
صاحبان آن معلوم نیســت که به ایشان باز پس دهی. 
بهتر آن اســت که نقود را صدقه کنی و املاک را وقف 
کنــی که خدا، صاحبان مال را نکی می‌داند و ثواب به 
روزگار ایشان برساند؛ با این کار برکت بسیار دیدم«.87 
او به این وسیله، خانقاه »ســکایکه« منسوب به کیی 
از مریدان ابوســعید ابوالخیر )د 440ق( را در بیابانک 
سمنان بازســازی کرد.88 او در محاسبه‌ای 500 هزار 
دینار املاک خود؛ یعنی بیش از دو برابر خرج خانقاه 
مجدالدین بغدادی، را وقف تصوف کرده،89 اما شــرط 
میک‌نــد که حتی فرزندان او در تولیت آن، حق تصرف 

86. جامع التواریخ، ج1، ص181؛ ســیرت جلال‌الدین مینکبرتی، 
ص332؛ رشــحات عین الحیات، ج2، ص63؛ تاریخ جهانگشای 
جوینی، ص642؛ تاریخ خانقاه در ایران، صص195و309؛ نفحات 
الانس، ص433؛ تاریخ حبیب السیر، ج3، ص220؛ اوراد الاحباب، 

ج2، صص69-67.
87. چهل مجلس، صص202و243.

88. همان، ص229؛
 “Ala- al-dawla Al- Simnani”, P.346.

89. تاریخ خانقاه در ایران، ص309.
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نداشته باشــند.90 گویی برنامه دنیوی او برای معاش 
اشتراکی صوفیه، پرهیز از انحصارگرایی مالی و فاصله 
طبقاتی بین این جماعت و از سویی رفع نیاز مرشدان 
به خلق و تمرکز اظهار فقر آنان در خدا بوده است که 
اعتبار اجتماعی هم دربر داشت: »درویش چون مضطر 
شود، واجب است عرض خود نگاه دارد و رهین منتّ 
ظالمان نشود و تکبر بر متکبران، اظهار کند و از سویی 
مال را قبول کند و به صدقه دهد، تا در فســق، خرج 

نکنند مادام که صاحب حق، معلوم نیست«.91
بنابرایــن ضــرورت تنها پل ارتباطی عــوام با دولت 
توسط مشــایخ صوفی، به شرط عدم وابستگی صوفیه 
به سیاست، مورد تأیید او و اکثر کبرویه بود.92 در این 
میان فقط شــیخ نســفی، امتناع مطلق از دریافت مال 
شــاهان را به دلیل ظلم و حرام‌خواری ناشی از عدم 
تقید آنان به شــریعت، بر مســلمان واجب می‌داند.93 
گویی این احتیاط شــرعی در ارتباط حکومت، بعد از 
ظهور دولتهای غیراســامی مغولان و سقوط خلافت 
عباسیان )656ق(، بیشــتر از گذشته، ذهن مشایخ را 
درگیر میک‌ند که ناشــی از جلــب توجه اقتصادی در 
تصوف اســت. به نظر می‌رســد کیی از دلایل اتکای 
اقتصادی شــیخ سمنانی به امور اوقاف، احساس خطر 
او از اختیار رایج عمال دولت، در مصادره اموال عامه 
مردم بود؛ زیرا او علّت ثبــت دفتری حجّتهای وقفی 
خود را، اعلام تحریم املاکش بر اعوان و عهله سلطان 
و قضات، می‌داند، تا از شــومی طمع آنان، خانقاهش 
تصرف نشده و خراب نگردد.94 از طرفی ارتباط او با 
اهل فتوت و اخوت،95 بر گرایشات جمعی او، اخلاص 
در عمل، انفاق، شــفقت، ایثار در حق فقرا و ضعفا و 

90. چهل مجلس، ص208.
91. ر.ک: همان، ص203.

92. ذخیرۀ الملوک، ص257؛ مرصاد العباد، ص459؛ تحفۀ البررۀ، 
ص252؛ اوراد الاحباب، ج2، ص271.

93. الانسان الکامل، ص128.
94. چهل مجلس )رساله اقبالیهّ(، ص300.

95. همان، ص246.

اطعام سفره عام، می‌افزود.96
شــیخ سمنانی از نخســتین عرفایی اســت که توجه 
بیشــتری به کســب معاش میک‌ند که از ریشه آن در 
طریقت کبرویه، پی می‌بریم تجویز کســب و اشــتغال 
به حرفه‌ای که معاش ســالک را تأمین ســازد، به این 
منظور است که طمع به اغیار رفع شده و خلوص ایمان 
تضمین گردد.97 به عبارتــی، ضرورت تأمین مخارج 
خانواده مرشدان توسط مکاسب حلال و لزوم پرهیز از 
گدایی و اظهار نیاز به غیر حق و مال حرام، با گرایش 
به شریعت، ارزش بیشتر میی‌افت.98 از سوی دیگر، به 
علت ارتباط شیخ سمنانی با »نقشبندیه«،99 می‌توان او 
را تحت تأثیر خواجگان بخارا دید که از قرن ششــم 
قمري به اهل حرفه، انتســاب داشتند و از این طریق، 
اعتبار و نفوذی در طبقات عامه یافتند که ریشــه در 

اصل »خلوت در انجمن« داشت.100
از این رو می‌تــوان در ظاهر با خلــق و در باطن با 
حــق بود. او علت کثرت مریدان و وســعت ارشــاد 
شــیخ صفی‌الدین اردبیلــی )د 735 ق( را نیز گرایش 
او به کســب طعام حلال می‌داند که حتی بســیاری از 
مفســدان، تحت تأثیر طریقت او از کسب حرام، دست 
کشیدند.101 اما شیخ سمنانی، در عصر خود، اکثر علما 
را »حرام‌خواران مبتدع در خفا« می‌خواند که با تظاهر 
و به نام اتصال خلق به حق، از مسلمانان سوء استفاده 
کرده و آنان را گمراه می‌سازند.102 گویی او نیازمندی 
و وابســتگی اقتصاد صوفیه به اغیار را، محرک نفس 
ســالک دیده و از این رو اهمیت کار را در خودکفایی 
و برابری طبقه خود با عامه مردم و حفظ آداب اصیل 
طریقت و تبلیغ ارزشهای کمال انسان، مؤثر می‌دانست: 

96. همان، ص26.

97. الانسان الکامل، ص144؛ اوراد الاحباب، ج1، ص73.
98. ذخیرۀ الملوک، صص237و583؛ مرصاد العباد، ص532.

99. رشحات عین الحیات، ج1، ص63؛ ج2، ص595.
100. “Naksh bandiyya”, P.936.

101. چهل مجلس، ص117.
102. همان، ص118.
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»به نزدکی خلق، این ناپسندیده است و تشنیع می‌زنند 
که درویش را مال به چه کار، چون مرا معلوم اســت 
که عندالله پسندیده اســت و غافلان دانند که این بدتر 
از آن نباشــد که به گدایی حاصل کنند و به درویشان 
دهند؛ مرا به ســخن مردم و سرزنش ایشان چه التفات 

باشد«.103
او برخی از مشــایخ همچون سفیان ثوری )د 161ق( 
و ابراهیم ادهم )د 161ق( را که بر توکل نمی‌نشستند، 
تحســین کرده و از برخی که فقط توکل داشــته و یا 
مثل ابوسعید ابوالخیر، قرض میک‌ردند، انتقاد میک‌ند.104 
پس شــیخ سمنانی، مقام توکل را در دین، منافی عمل 
کســب در دنیا ندیده و از این رو به رســوم سیاحت 
بی‌توشــه در بادیه، تقبیح دنیــا، و ریاضت و خلوت 
طویل و شاقه، تمایلی نشان نمی‌دهد و گویی قصد دارد 
این باور شایع و سطحی عوام را در مورد ناسازگاری 
زندگی عرفانی با ثــروت، از اذهان عصر خود، پاک 
ســازد: »این مردم عجب اعتقادها پیــدا کرده‌اند که 
می‌گویند درویش باید گدا و محتاج باشد؛ نمی‌دانند که 
خدا، هرگز هیچ شیخی را محتاج به مردم در معیشت، 
نمیک‌ند«.105 گویی از ســوی دیگر، او با توجه به عدم 
ســابقه تصوف در اخلاف خاندان خودش که سیاسی 
و دولتی بودند، ریشــه فرهنگی اسباب کسب و منفعت 
را در خــود حفظ کرده و در معاش صوفیه به تعادل و 

سازگاری می‌رساند.
به نظر او، »درویشــانی که به کار مشغول‌اند، می‌باید 
که بطّالی را در میانشان راه نباشد که کی بکیار، 100 
مــرد را از کار، بازمی‌دارد«.106 توصیفات ضمنی او از 
»عمارت کاریز«،107 اشــتغال او به عنوان کی صوفی 
در زمینه زراعت را نشــان می‌دهد. بنابر این نگاه، هر 
نوع فعالیت اجتماعی که با احکام شــریعت، تعارضی 

103. همان، ص251.

104. همان، ص201.

105. همان، ص251.

106. همان، ص220.
107. همان، صص201و311.

نداشته باشد، می‌تواند در طریقت، ارزش یابد، تا حدی 
که تعارضی با کمال در احوال و مقامات، پیدا نمیک‌ند، 
چنانک‌ه مصادیق آن در سیره برخی از متقدمان تصوف 
نیز، به چشم می‌خورد.108 گویی به نظر شیخ سمنانی، 
اولیا، بر حسب کمال ابعاد وجود انسانی، نباید نیازهای 
جســمانی و مادی جامعه را نفی کننــد، بلکه باید به 
مســائل دنیوی، به عنوان آیات و الطاف الهی که نظم 
هدفمندی در خلقت دارند، بنگرند. براســاس این نگاه 
اعتدالــی و تطبیقی به دین و دنیــا، عرفا، می‌توانند با 
گرایش به مسائل اجتماعی هر زمان و مکانی، محدوده 
کمال‌گرایی فــردی را در نظام تربیتی تصوف به دامنه 
عام اصلاح طلبی جمعی، توســعه دهند و بدین‌سان، 
کل جامعه را تحت تأثیر ارزشهای فرهنگی خود، قرار 

دهند.

نتیجه‌گیری
1. در مقایســه با آثار دیگر مشــایخ صوفیه در دوره 
ایلخانی، عرفان نظری و عملی شــیخ سمنانی، حاکی 
از  فرهنگ  خلاقانه ارزشــها و هنجارهایی است که 
او در کنار سلوک فردی باطنی برای گرایشات جمعی 
ظاهــری و تأثیرگــذاری و اثرپذیــری متقابل فرد و 
جامعه و مقتضیــات زمان و مکان آن در برابر تصوف 
و تفاســیر آن از ارتباط متکامل جهان، انسان و خدا، 

قائل می‌گردد.
2. او در نظر، حیات انســانها را ذاتاً نیازمند همیاری، 
خیرخواهی، صلح با کیدیگر و بهبود شــرایط عدالت، 
امنیت و آبادانی ممالک می‌داند، تا از مسائل دنیوی، در 
راه خدمت به رشد تعلیم و تربیت عرفانی و کمال‌گرایی 
باطنی در اســام، بهره‌مند گردنــد؛ در نتیجه راهکار 
بازیابی قدرت و اعتبار جوامع اســامی را، در تصفیه 
افراط، تفریط و تعصب ناشــی از جهل و خودبینی در 
فتاوای علما و نیز گفتگوی مصلحانه و حقیقت طلبانه 

108. متــن و ترجمه کتــاب تعرّف، ج1، صص91و92؛ کشــف 
المحجوب، ص128؛ تذکرۀ الاولیاء، ج1، ص487.
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فرقه‌ها و اعتدال‌گرایی و تکامل می‌بیند که جلوی رشد 
اباحه، بدعت، تفرقه، تکفیر و فساد در دین را می‌گیرد.
3. لحن کلام او، نشان می‌دهد که در مسائل مربوط به 
طریقت، رأی مســتقل دارد و خود را به کلی در وجود 
کی شیخ مشهور، مستهلک نمیک‌ند، تا مردم را نیز از 
تقلید ظاهری بــدون تعقل و معرفت باطنی، بازدارد و 
دروازه پذیرش عمومی تصوف را به روی عموم اقشار 

هر جامعه‌ای بگشاید.
4. او جنبه آزاد اندیشــی، حقیقــت طلبی، خلاقیت، 
اصالت، عدم وابســتگی سیاســی و تقلیدی ادبی را با 
زبان انتقادی و صریح و بی‌پروا، در آثار خود هماهنگ 
می‌ســازد، تا نقش و مسئولیت کلان ولایت مشایخ در 
کمال و ســعادت جمعی را، مؤثرتر ایفا کند. بنابراین، 
برخلاف تبلیغات عامه فلاسفه و فقها، علیه دنیا ستیزی 
و جامعه گریزی صوفیه، می‌تــوان مصادیقی همچون 
شــیخ ســمنانی یافت که در دوره مهمی از تاریخ که 
ســاختارهای تمدن و فرهنگ ملتی مسلمان، آسیب 
کلی دیده اســت، منافع شخصی خود را فدای مصالح 

جمعی کرده، شریعت و طریقت، علم و عمل و نیز دین 
و دنیا را لازم و ملزوم کیدیگر قرار داده و ارزشــهای 
جامعــه محوری همانند: کار و کســب رزق حلال، و 
ســنت وقف و امور خیریه بــرای تحقّق جهانی کمال 
و عدالت، را به عنوان مســائلی سرنوشت‌ساز، مطرح 
می‌سازد که در آثار عرفانی قبل از او، کمتر مورد توجّه 
قرار می‌گرفت. اما با اصول پرسابقه زهد، ورع، قناعت، 
ساده زیستی، اخلاص، صبر، فقر، توکل و رضا در نگاه 
آنــان، هیچ منافاتی پیدا نمیک‌ند، بلکه با نزدکی کردن 
عرفا به نقشهای اجتماعی، امکان دسترسی عمومی به 

کمال انسانی را فراهم می‌سازد.
5. نگاه شــیخ ســمنانی، علاوه بــر خلاقیت پردازی 
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