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چکیده

تصوف، وجه باطنی اسلام است که از سدة نخست هجری به صورتی زاهدانه جلوه نمود و به 

مرور متحول و به عرفان نزدیک شد. تصوف در آغاز به شکلی فردگرایانه بود و به مرور از قرون 

سوم و چهارم هجری، سمت و سویی نظام مندانه به خود گرفت. از این دوره به بعد، تصوف و اصول 

آن به صورت کتاب، مدون و به قول عده ای از حال به قال تبدیل شد. نظرات مختلفی برای پیشینه 

و وجه تسمیة واژة »صوفی« بیان شده است. همچنین پژوهشگران در مورد خاستگاه های تصوف 

در ایران در قرون نخستین هجری نیز نظرات متفاوتی ارائه کرده اند. برخی آن را برگرفته از جوهرة 

اسلام و برخی دیگر ریشة آن را در فرهنگ ایران پیش از اسلام می دانند. بعضی از پژوهشگران 

نوافلاطونی  و  گنوسی  بودایی، صابئی،  افکار  و  مسیحیت  عقاید  از  تأثیرپذیری تصوف  زمینة  در 

استدلال هایی را نیز ارائه کرده اند. در این مقاله، با روش توصیفی- تحلیلی هر کدام از این نظریات 

به صورت اجمالی بررسی شده است. یافته های پژوهش حاضر نشان می دهد که تصوف، ریشه در 

یک خاستگاه مشخص ندارد و از تمامی اندیشه های زمان خود، بنا به میزان تناسب، تأثیر پذیرفته، 

اما در نهایت، ایران را بستری مناسب برای اعتلای خود یافته است.
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مقدمه

تصوف، بعُد باطنی اسلام که از وجهه ظاهری آن متمایز است. در اصطلاح، تصوف را عرفان یا 

باطنی گری می دانند. صوفیان بر باطن، پرورش روح و تحول آن بسیار تأکید دارند. ایشان از رحمت، 

مهربانی و جمال پروردگار به مراتب بیشتر از غضب، قهر و جلال او سخن می گویند. هدف نهایی صوفی، 

تهذیب نفس و اتصال به محبوب است. آثاری از این طریقه معرفت در صورت های ساده تر و ابتدایی تر 

را می توان در ادیان و مذاهب قدیم و بدوی نیز یافت. به طوری که با وجود تفاوتی که بین عقاید و تعالیم 

رایج در مذاهب مختلف عرفانی هست، باز هم شباهت بین آنها به قدری است که پژوهشگران طریقة 

عرفان را طریقه ای می دانند که در آن بین اقوام گوناگون جهان اشتراک و شباهت وجود دارد.

پس از فوت پیامبر )ص(، مسئلة جانشینی حضرت علی )ع(، سه خلیفه و همچنین خوارج که 

با هر دو دشمن بودند، تشتت فکری بسیاری را در جامعة اسلامی به وجود آورد. شیعیان معتقد 

بودند که خداوند در مورد منصب امامت، تعیین کننده است و ابداً در این زمینه انسان حق انتخاب 

ندارد. آنان به معصومیت امامان نیز باور داشتند. بنابراین، اعتقاد بر آن بود که خداوند، امام شیعی 

را در تمامی اعمالش هدایت می کند. در باب گناه کبیره، امامت و جبر و اختیار؛ نظرات متفاوتی را 

مرجئه، قدریه، شیعه، اهل سنت و اشاعره بیان کردند. در زمینة جبر و اختیار، قدریه به ارادة آزاد 

اعتقاد داشتند، در حالی که مسلمانان اهل سنت آن را به زرتشتیان نسبت می دادند و اینکه انسان، 

خالق افعال خود شمرده می شود را بیان تازه ای از ثنویت زرتشتی تفسیر می کردند. در این دوره، 

مکتب سنت گرایی و مکتب اصالت عقل در تقابل و تضاد با یکدیگر بودند. معتزلیان به عقل و 

اهل سنت به قرآن و سنت اصالت بسیار می دادند. هرج و مرج سیاسی و اجتماعی ناشی از انتقال 

حکومت اموی به عباسی نیز شرایط را ملتهب تر کرد. به هر صورت، در این آشفتگی، که نه سنت 

جایی داشت و نه خردورزی، امید در راه یافتن به حقایق به خصوص حقایق دینی، چیزی معروف 

به نور باطنی بود که صوفیان طرفداران پرحرارت آن بودند. در نتیجه، تصوف در برابر نظریات 

کلامی و سنت گرایی متعصبانه، قد علم کرد.  

بهم  برابر جامعة  در  واکنشی  بلکه  بود،  و عقل گرایی  به سنت گرایی  اعتراض  تنها  نه  تصوف، 

ریخته و آشفته نیز بود. صوفیان،  مردم پارسایی بودند که نمی توانستند نیازهای دینی خود را در 

چارچوب های سنتی و فکری متعارف اسلامی برآورده کنند. صوفی، خداوند را نه به دلیل ترس، 

امید و یا حتی بهشت و جهنم می پرستید بلکه وی تنها خدا را می خواست و این وجه تمایز صوفی 

و زاهد بود. آنان علم رسمی علمای دینی را تحقیر می کردند و به لذایذ دنیوی انتقاد شدید داشتند. 
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هجری  اول  قرن  چهار  در  ایران،  در  تصوف  خاستگاه های  بررسی  موضوع  به  مقاله،  این  در 

است.  ایرانی  تصوف  اولیة  خاستگاه های  بررسی  مقاله،  این  در  اصلی  هدف  است.  پرداخته  شده 

پژوهشگران برای خاستگاه تصوف ایران، نظرات مختلفی بیان کرده اند. عده ای مذاهب مسیحیت و 

گنوسی را دخیل دانسته و عده ای بر تأثیر بودایی و مانوی صحه گذاشته اند. برخی نیز تأثیر اصیل را 

از آن اسلام دانسته اند. دسته ای نیز فرهنگ ایران باستان را به عنوان خاستگاه اصلی معرفی کرده اند. 

تمامی  ارائة  اصلی  اما هدف  بررسی شده اند،  نظرات  این  تمامی  اجمالی  به صورت  مقاله،  این  در 

نظریات در یک ظرف است و تحلیل جامع هر یک از نظریات خود مقاله و پژوهشی جداگانه نیاز 

انجام این پژوهش کتابخانه ای است، نخست به اشتقاق واژة »صوفی« پرداخته شده و  دارد. شیوة 

سپس، نظریات مختلف در حوزة خاستگاه اصلی تصوف ایران، ذکر شده و در نهایت تحلیل و نتیجة 

نهایی ارائه خواهد شد.

پیشینةتحقیق

پژوهشگران بسیاری در مورد موضوع تصوف پژوهش کرده اند. کسانی چون ابونصر سراج با 

کتاب اللمع فی التصوف )1381( در اواخر قرن چهارم هجری، قشیری با رسالة قشیریه )1345( در 

همان دوران و هجویری با کتاب کشف المحجوب )1336( در اواسط قرن پنجم هجری از پیشتازانی 

و  پرداخته  علم  عنوان  به  تصوف  تبیین  به  سراج  ابونصر  پرداخته اند.  موضوع  این  به  که  بوده اند 

ویژگی ها، آداب، احوال، مقامات، اقوال و مسائل صوفیان را بررسی کرده است. هجویری نیز تا 

مانند محاسبیه، قصاریه،  فرقه های تصوف  بر  تمرکز وی  بیشتر  اما  پرداخته،  مسائل  این  به  حدی 

جنیدیه، نوریه ، خفیفیه و... بوده است. البته به دلیل آنکه در دورة ابونصر سراج )قرن چهارم هجری( 

فرقه ها به این شکل نبوده و در واقع، پس از آن دوره، سازمان یافتگی تصوف، شکل گرفته است؛ 

ابونصر سراج به این مباحث نپرداخته و هجویری در مورد آن بحث کرده است. پس از هجویری 

نیز از کتب معروف می توان به تذکرى الاولیا )1346( از عطار اشاره کرد که به شرح احوالات عارفان 

پیش از خود پرداخته است. در دورة معاصر، عده ای مانند عبدالرحمن بدوی، تصوف اسلامی را 

بررسی کرده اند و عده ای مانند سعید نفیسی )1383( و عبدالحسین زرین کوب )1383( به تصوف 

ایرانی پرداخته اند. برخی از پژوهشگران غربی نیز مانند نیکلسون، بورکهارت )1374(، ویدن گرن 

)1393( و چیتیک )1386( نیز در این مبحث، به پژوهش پرداخته اند که نیکلسون در این زمینه 

تتبع بیشتری داشته و به جزئیات بیشتری پرداخته است. وی در مورد خاستگاه های تصوف بحث 
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کرده و البته به مسیحیت و اسلام در این زمینه سهم بیشتری داده است )نیکلسون، 1357(. در بین 

نویسندگان دیگری که در مورد خاستگاه های تصوف بحث کرده اند، عبدالحسین زرین کوب بسیار 

دقیق و جامع به این مسئله پرداخته است. هر چند سعید نفیسی نیز در این زمینه بررسی و تحقیق 

به این موضوع پرداخته است. مقالاتی چون »آئین مانی  اما در نهایت، زرین کوب جامع تر  کرده 

و رابطة آن با تصوف ایرانی« )جعفری، 1387: 72-73(؛ »بازتاب فرهنگی کیش مانوی« )اسماعیل پور 

عارفان  دیدگاه  با  پده  دهمه  مفاهیم  برخی  و  بودایی  سلوک  منازل  »تطبیق  323-334(؛  مطلق،1381: 

نیز در  بوداییان )عدلی، 1393(  ) فتح اللهی و صحرایی، 1390: 119- 154( و کتاب صوفیان و  مسلمان« 

زمینة ارتباط مذاهب مانویت و بودایی با تصوف، نظراتی را ارائه کرده اند، البته کتاب اخیر، بیشتر 

مربوط به پس از قرن چهارم هجری است. برخی از منابع مانند تاریخ تصوف در اسلام و تطورات 

و تحولات مختلفة آن از صدر اسلام تا عصر حافظ )غنی، 1375( نیز به صورت اجمال به برخی 

از این تأثیر و تأثرات پرداخته اند. این نکته قابل ذکر است که در بیشتر منابع اخیر، چه مقالات و 

چه کتاب ها، تنها به تأثیر یک یا چند خاستگاه تصوف پرداخته شده است. تنها آثار زرین کوب 

به خصوص جستجو در تصوف ایران )1379(، جامع بوده و به بررسی کامل تمام این خاستگاه ها 

پرداخته است، با این تفاوت که دورة زمانی آثارش، محدود به قرن چهارم هجری نیست. در هر 

صورت پس از قرن چهارم تغییرات دیگری در تصوف ایجاد شد که بسامد تأثیر و تأثرات هر یک 

از خاستگاه ها و نمونه های مشابه را تغییر داده است.

1.پیشینةواژة»صوفی«

قدیمی ترین منبعی که در آن واژة صوفی و صوفیه به کار رفته، کتاب البیان و التبیین تألیف 

جاحظ )250 یا 255 ه .ق( است. وی در این کتاب از صوفیان پارسا یاد می کند )جاحظ، 1381: 292(. 

ابونصر سراج نیز نقل می کند که در دورة حسن بصری، این واژه شناخته شده بود. وی از قول حسن 

بصری بیان می کند، در طواف کعبه، صوفی را دیدم، چیزی به او دادم، آن را نگرفت و گفت: کمتر 

از یک درهم )چهار دانق( همراه دارم و همین مرا بس است.

ابونصر سراج در کتاب اخبار مکه از محمد بن اسحاق بن یسار و دیگران بیان می کند که پیش 

از اسلام، مکه از سکنه خالی بود و حتی یک نفر هم نبود که طواف کعبه کند از دیار دوری مردی 

پشمینه پوش می آمد و برگرد کعبه طواف می کرد و می رفت )سراج طوسی، 1381: 80-81(. بنابراین، 

پیش از اسلام نیز این نام شناخته شده بود. 
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1.1.ریشةواژة»صوفی«

دربارة اشتقاق واژة صوفی بحث های بسیاری شده و 20 نظر در سه دسته کلی بیان شده است: 

الف. برخی از پژوهشگران واژة »صوفی« را نام خاص می دانند که وجه اشتقاق آن مشخص نیست 

و این امر را از وجوه خاص و متمایز آن می دانند )چیتیک، 1386: 48(. ب. دسته ای مانند ابوریحان 

نظرات  که  ندارد. ج. دستة دیگر  اشتقاق عربی  این واژه،  که  معتقدند  ابوالقاسم قشیری  و  بیرونی 

ابوریحان بیرونی، واژة  این واژه را عربی دانسته اند.  بیشتر پژوهشگران را در بر می گیرد، اصل 

صوفی را معرّب از واژة یونانی سوفیا یا سوفوس به معنی حکمت دانسته و علت را تشابه دیدگاه ها 

و باورهای صوفیان با حکمای یونان، به خصوص در مورد اعتقاد به حق به عنوان تنها واحد اول و 

وجود حقیقی بیان کرده است )البیرونی، 1941: 32- 33(. مخالفان این نظر اظهار کرده اند، واژة سوفیا 

یا سوفوس یونانی به صورت »سوف« وارد زبان عربی شده است )بورکهارت، 1374 :9( که متفاوت 

از واژة »صوفی« است. قشیری نیز برای واژة صوفی اشتقاق عربی قائل نشده و آن را »لقبی« برای 

صوفیان برشمرده است )قشیری، 1345: 468(.

دستة دوم شامل نظریاتی است که موافق اشتقاق عربی واژة »صوفی« هستند. مهم ترین نظریات 

این دسته این واژه را مشتق از این موارد می   دانند:

1. اشتقاق از واژة »صفّه« به مناسبت مشابهت احوال صوفیان به اصحاب صفّه؛ 2. اشتقاق از 

 .3 بود1؛  کعبه  و خدمتگزار  رهبر حاجیان  در عهد جاهلیت  که  مرّ  بن  لقب غوث  واژة »صوفه«، 

اشتقاق از واژة »صوفان«2؛ 4. اشتقاق از»صوفى القضاء« یا »صوفى الرقبه« »به معنای موهای آویخته 

در گودال پس گردن و در مجاز به معنای به قهر گرفتن3«؛ 5. اشتقاق از واژة »صوفه« به معنی پارة 

پشمینی که به تناسب تواضع زیاد صوفیان است؛ 6. اشتقاق از واژة »صوفه« به معنی »افناء قبایل« 

یعنی گروهی که متعلق به یک قبیله و از یک نژاد نیستند؛ 7. اشتقاق از»صوفانه« که به معنی گیاه 

کوتاه و ناچیز که با تواضع صوفیان متناسب است؛ 8. اشتقاق از »صفّ«4؛ 9. اشتقاق از »صفا« که 

خود دارای چند وجه اشتقاق و چند معناست5؛ 10. اشتقاق از واژة »صوف« به معنی پشم. بر این 

1. نخستین کسی بود که خود را وقف خداوند کرد و در بیت الله الحرام به این کار مشغول شد. پس از او فرزندان و نوادگانش 
به بنی صوفه شهرت یافتند.

2. گروه دیگری به نام آل صوفان یا آل صفوان نیز اهل زهد و امساک بودند و به کعبه خدمت می کردند.
3. زیرا صوفیان مقهور قبضة الهی اند و به همین علت بدین نام خوانده شده اند.

4. بدان علت که صوفیان به دلیل همت های بلندشان و توجه قلبی شان به حق و همچنین آگاهی شان بر اسرار الهی در پیشگاه 
خداوند در صف اول قرار دارند.

که چون صوفیان  گفته اند  و  است  برگزیده  معنی  به  سه  هر  که  »صفی«  همچنین  و  »صفو«  یا صفوه(،  )صفوه  »صفوه«  از   .5
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به  »صوفی«  و  پوشیدن  پشمینه  معنی  به  »صوف«  ریشة  از  تفعّل  باب  مصدر  »تصوّف«  واژة  مبنا 

معنای پشمینه پوش است.

در دستة دوم نیز بسیاری از نظریات مانند اشتقاق از »صوفه«؛ »صوفانه«؛ »صفّ« و »صفا« به 

علت وجه اشتقاق و یا وجه تسمیه نادرست، رد شده است )شمس، 1387 )الف(، ج 15: 403- 404(.

پرطرفدارترین نظریه در این زمینه، آخرین نظریه است که ریشة صوفی را از واژة »صوف« 

می داند. ابونصر سرّاج نیز در همین مورد استدلال می کند از آنجا که صوفیان یک حال ندارند، »پس 

شایسته نیست آنان فقط به یک نام خوانده شوند«، پس به ناچار در هر وقت باید آنان را به نامی 

نامید. پس چون این امر امکان پذیر نیست بهتر است آنان را به لباس و پوشش شان نسبت داد که 

»جامة صوفیان ادامة شیوة جامه پوشی پیامبران است و شعار اولیا و اصفیا« )ابونصر سرّاج، 1381: 79(. 

به نظر گروهی از خاورشناسان اروپایی نیز این تنها اشتقاقی است که با قواعد زبان عربی تناسب 

دارد )نیکلسون، 1357: 144(.

2.صوفیانایراندرچهارقرناولهجری

ظهور آغازین تصوف در قرن اول هجری به صورت زهد بود و آن را می توان در سیرة پیامبر 

نیز مشاهده کرد. برخی از صحابة خاص آن حضرت از جمله اصحاب صفه، به ویژه سلمان فارسی، 

ابوذر غفاری، حذیفى بن یمان در رداء زاهدان نخستین بودند. آنان از تعلقات دنیایی روی گردان 

بودند و اوقاتشان را به فراگیری، درک و آموختن قرآن به دیگران صرف می کردند. برجسته ترین 

ارتباط  سرحلقة  می توان  را  وی  بود،  ه .ق(   110( بصری  حسن  تابعین،  دورة  در  تصوف  نمایندة 

زاهدان نخستین با تصوف و اتصال صوفیان با صحابه به شمار آورد. عارفان پس از حسن بصری را 

می توان به دو گروه تقسیم کرد. دسته ای، عارفان مکتب وی هستند، مانند مالک دینار، فرقد سبخی، 

از  بن زید؛ دستة دیگر عارفان مستقل  بن واسع و عبدالواحد  بنانی، محمد  ثابت  ایوب سختیانی، 

مکتب حسن بصری هستند که در بین آنان، خراسانی ها تعداد بیشتری را به خود اختصاص داده اند، 

در این گروه می توان به ابراهیم ادهم، شقیق بلخی، فضیل عیاض، معروف کرخی و رابعة عدویه 

اشاره کرد )شمس، 1387 )ب(، ج 15: 407(. اوضاع نابسامان خراسان در نیمة اول قرن دوم هجری 

ابراهیم ادهم از آن نمونه  سبب شد تا برخی از طالبان معرفت به عراق و شام مهاجرت کنند که 

برگزیدگان افراد بشراند به این نام خوانده شده اند. از »صفا« به معنی سنگ سخت که گیاه از آن نمی روید و به سبب آنکه صوفیان 
در ایمان به خداوند سخت و متصلب اند بدان منسوب اند و همچنین از »صفاء« که به معنی روشنایی و پاکیزگی است.
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است. در آغاز سدة سوم هجری، با تشکیل حکومت نیمه مستقل ایرانی طاهریان در خراسان، این 

سرزمین دوباره به پایگاه امنی برای صوفیان تبدیل شد و در همین دوره بود که مکتب عرفانی 

خراسان در کنار مکتب عرفانی بغداد شکل گرفت. 

در نیم قرنی که مأمون، معتصم، واثق و متوکل خلافت می کردند )198 تا 247 ه .ق( تصوف اشراقی 

)تصوف در برابر زهد و ورع محض(، بروز کرد و به درجة والایی از تحول رسید )نیکلسون، 1357: 54-

55، 57(. همچنین، مشرب های عرفانی مهمی چون صحو و سکر در کنار عارفان بزرگی چون بایزید 

بسطامی، ذوالنون مصری، جنید بغدادی، ابوسعید خراز، سهل بن عبدالله تستری، ابوالحسین نوری، 

حکیم ترمذی و حلاج به ظهور رسیدند و از اندیشه و تعالیم عرفانی بلند آنان به تدریج ادبیات عرفانی 

شکل گرفت )زرین کوب، 1383: 41(. تصوف در اواخر قرن سوم هجری به صورت جمع های استاد و 

شاگردی با تنظیم قواعد و چارچوب برای سیر و سلوک، در آمد و صوفیان کوشیدند تا حد امکان 

تصوف خود را با قرآن و سنت، منطبق کنند )نیکلسون، 1357: 73- 74(. با اعدام حلاج،  مکتب تصوف 

بغداد افول کرد و با وفات شبلی به پایان رسید. پس از آن، خراسان فضای مناسب تر و مساعدتری 

برای جنبش تصوف شد. مریدان حلاج بعدها توانستند آموزه های وی را در نوای ابوسعید ابی الخیر در 

خراسان بشنوند )زرین کوب، 1383: 40- 41؛ زرین کوب، 1379: 111(.

در چهار قرن اول هجری، تصوف، عرفان و فلسفه به یکدیگر نزدیک شدند. بعضی از نخستین 

فارابی،  مثل  فیلسوفان  برخی  و  فلسفی  گرایش های  حلاج  و  جنید  ترمذی،  حکیم  مانند  صوفیان 

به  معمولًا  فیلسوفان  و  عارفان  که  مشترکی  نقطة  داشتند.  عرفانی  تمایلات  اشراق  شیخ  و  ابن سینا 

یکدیگر می رسیدند حوزة مابعدالطبیعه بود. با این همه برخلاف فیلسوفان که سعی می کردند خدا را 

فقط از طریق وجود خود او بشناسند. راهنمای عارفان برای رسیدن به چنین دانشی حضور همه جا 

گیر و غیر قابل انکار خداوند بود )نیکلسون، 1357: 108(. 

تصوف در آغاز، به خصوص در دورة پیش از حلاج، بیشتر به تک روی و ضد تشکیلاتی بودن 

متمایل بود. اما با این حال نخستین صوفیان از زندگی اجتماعی جدا نبودند، آنان در نمازهای جمعه 

شرکت می کردند، به حج می رفتند و جهادهای گاهگاهی نیز داشتند. آنها زهد و ریاضت را به عنوان 

دستورالعملی برای زندگی گروهی بر دیگر مسلمانان تحمیل نمی کردند و با این فرض که هرکس 

رابطه ای مستقیم و شخصی با خداوند دارد، وقت خود را صرف نجات دیگران نمی کردند. این روند 

فردگرایانه مانع تأسیس فرقه و طریقتی به نام اولیاء صوفی شد، برای نمونه بعضی از زاهدان زمان 

مثل حسن بصری، سفیان ثوری و مالک دینار به نزد رابعه می رفتند اما مریدانش نبودند. صوفیان 
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این دوره کار می کردند. سلمان حتی در زمان حکومت تیسفون، از راه سبدبافی امرار معاش می کرد. 

از بین نزدیک به شصت تن از پیش آهنگان تصوف، پانزده نفر به صنایع و کار و کاسبی مربوط 

)دست  سقطی  سری  )سقا(،  بایزید  )چوپان(،  سالم  بن  حبیب  )چوپان(،  قرنی  اویس  مانند  بودند، 

فروش(، شقیق بلخی )بازرگان(. در میان دیگر صوفیان سرشناس صنعتگران و پیشه ورانی از هر نوع 

دیده می شود، از قبیل نانوا )خباز(، سلمانی )مزین(، ماهیگیر )سماک(، گچکار )جصاص( و کفشگر 

)خفاف( و... گرایش بعضی از صاحبان صنعت به تصوف، احتمالًا در زمان های بعد، سبب روی 

آوردن دسته جمعی اصناف و انجمن های محلی یا ایالتی به این حرکت، شده باشد و به مرور مفهوم 

اندیشه را به وجود آورد که حضور  این  اقبال عمومی  افزایش  به حلقه صوفیان وارد شد.  اخوت 

شیخ و مراد برای راهنمایی ضروری است و تنها در این صورت، کمال حاصل می شود. به مرور 

طریقت های صوفیانه ظهور پیدا کرد که مرحلة جدیدی از تحول تصوف را نوید می داد، البته به زعم 

برخی از پژوهشگران از این زمان به بعد، در جهت سیر تصوف در سراشیب ضعف و زوال قرار 

می گیرد )زرین کوب، 1383: 44، 56، 74-71(.

3.خاستگاههایتصوف

نظر پژوهشگران در مورد اصل و منشأ تصوف در ایران، بسیار گوناگون است. گروهی عقیده دارند 

که تصوف جنبشی است که از منشأ ایرانی یا هندی اما به واسطة ایرانیان به مسلمانان رسیده است. 

گروهی دیگر رهبانیت مسیحی آغشته به اندیشه های نوفلاطونی و گنوسی را سرچشمة جنبش تصوف 

می دانند. و برخی ریشه های تصوف را در دوره های نخستین آن در تعالیم اسلام و سیرت شخص پیامبر 

جستجو کرده اند که در ادامه به صورت اجمال، هر یک از این نظرات بررسی خواهد شد. 

1.3.خاستگاهاسلامی

در مورد ریشه ها و منشأ تصوف در ایران، عده ای عقیده دارند قطعاً قسمت های متشکلة معنوی 

تصوف، از قرآن و تعالیم پیامبر )ص( نشأت گرفته است، زیرا اگر این حکمت از منبعی خارج از 

اسلام مایه گرفته بود، پس کسانی که از این حکمت الهام می گرفتند نمی توانستند برای تحقیق آن 

حکمت، از قرآن بهره بگیرند )بورکهارت، 1374: 11(. یکی از دلایل این عده، آیاتی از قرآن است 

که اشاره به معنای باطنی قرآن دارد، برای نمونه آیات 1 تا 3 سورة »بقره«: »الم، این کتاب که هیچ 

تردیدی در آن نیست، راهنمای پرهیزگارانی است که ایمان به غیب آورده اند« )1/ 1-3( که این 
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افراد مفهوم غیب را، درست انگاشتن تمام چیزهایی دانسته اند که خداوند از آنها خبر داده است 

و به چشم نمی آیند. همچنین در آیة 89 سورة »نحل« آمده است که »بر تو کتابی را فرستاده ایم که 

بیانگر همه چیز است و هدایت و رحمت و بشارت برای مسلمانان است« )16/ 89( که طبق گفتة 

ابونصر سرّاج خردمندان از این آیه درمی یابند »که در پشت هر حرفی از قرآن بسی دانش ها نهفته 

است« )سراج طوسی، 1382: 123(. همچنین آیاتی از قرآن که در مورد بندگان برگزیده است نیز مورد 

تفسیر این عده قرار گرفته و آن را به صوفیان نسبت داده ند )همان: 125(. اسلام بر اصل توحید و 

وابستگی انسان به خداوند و همچنین تسلیم مطلق انسان در برابر حق، بسیار تأکید می کند. کلمة 

»الله« که از واژگان مهم و کلیدی مذهب اسلامی است، بعدها در ادبیات صوفیانه استفاده شد و حتی 

کاربرد مهمی پیدا کرد. آیاتی چون »ولله المشرق و المغرب فاینما تولو فثم وجه الله« )2/ 115( و 

»نحن اقرب الیه من حبل الورید« )50/ 51( که برخی به اتحاد انسان با خدای خود تفسیر کرده اند و 

چند آیة دیگر قرآن و نیز مفاهیمی دال بر مهربانی خداوند و رحمتش علیرغم سختگیری؛ می تواند 

گذشته اند  از آن  یا  و  نداشته  آگاهی  به آن  منتقدان  از  برخی  که  باشد  اسلام  عارفانة  مبین ویژگی 

)زرین کوب، 1383: 27(. در تصوف کهن بین نگره های عقلانی و عاطفی نوعی تعادل و موازنه برقرار 

است. بورکهارت عقیده دارد دلیل این مسئله را می توان در ساختار عمومی اسلام پیدا کرد که بر پایة 

توحید است و از سوی دیگر، جهت   گیری عقلانی ای را ارائه می دهد که »بر تمام جلوه های حیات 

روحانی حاکم است« )بورکهارت، 1374: 319(.

افزون بر نشانه های معنوی تصوف در قرآن، تمایلات نیرومند زاهدانه ای که در قرن اول هجری 

دنیای اسلام را فرا گرفته بود، زمینه ای مناسب برای رشد نخستین دانه های تصوف به شمار می رفت 

به صورتی که در قرن دوم هجری جنبشی گسترده و خودجوش در زمینة عزلت از دنیا ظهور کرد که 

با کسب یقین از عذاب آخرت، تعداد زیادی از مردان و زنان مسلمان از مردم عادی کناره گرفتند و 

به زندگی عبادی آرامی روی آوردند. ایشان نگاهی مبالغه آمیز نسبت به معصیت داشتند و بر اساس 

آیات قرآن »ذکر« و نظریة »توکل« را تبلیغ کردند )نیکلسون، 1357: 43- 45(. 

نکتة دیگر آنکه هر چند به زندگی رهبانی در قرآن اشارة کوتاهی شده )27/ 57(، اما حضرت 

و  پیروان  نظر  در  وی،  زندگی  تمام  بلکه  نداشت  انتقاد  رهبانیت  به  نسبت  تنها  نه  )ص(  محمد 

اصحابش، الگوی بی مانند خلوص و پارسایی بود و مسلمانان از اعمال زاهدانة وی در زندگی روزانة 

خود تقلید و پیروی می کردند، هر چند که وی اهل افراط در زهد نبود. غزالی در کیمیای سعادت، 

در فضیلت زهد، احادیث و روایات بسیاری را از حضرت محمد )ص( نقل کرده است، به عنوان 
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مثال: »اگر خواهی که خدای عزوجل ترا دوست دارد در دنیا زاهد شو« )غزالی، 1367، ج 2: 733(. این 

موضوع که در صدر اسلام، صفت راهب در مورد پارسایان مختلف نسبت داده می شد، نشانگر آن 

است که در آن دوره، این صفت، زشت و ناپسند نبوده است. حدیث »لا رهبانیى فی الاسلام« که 

مکرر بدان استناد می شود نیز در مجموعه های معتبر حدیث نیامده که می تواند نشانگر این باشد که 

در زمان های بعد پیدا شده است )زرین کوب، 1383: 38(.

2.3.خاستگاهمسیحی

ایران، سوریه و مصر گسترش پیدا کردند و عقاید  پیامبر )ص(، پیروان وی در  از وفات  پس 

سادة ایشان پس از برخورد با مذاهب، الهیات و حتی فلسفه های قدیم به تدریج تحول یافت و از این 

اندیشه های قدیمی متأثر شد. از نظر عده ای از پژوهشگران، تأثیر بسیار مسیحیت در تغییر سیر تصوف 

از حالت زهد و ورع خشک )کهن ترین نوع تصوف اسلامی( به فلسفه و نظر، بسیار برجسته است 

)نیکلسون، 1358: 17(. همچنین عادت پشمینه پوشی زاهدان صدر اسلام را نیز برگرفته از آداب راهبان 

و زاهدان مسیحی می دانند. در این زمینه، به حدیثی از پیامبر نیز استناد می شود که فرمود: عیسی لباس 

پشمین می پوشید )همان: 145(. البته طبق نظر ویدن گرن، مردان زاهد و راهب مسیحی تا قرن سوم 

میلادی پوشش خاصی نداشته اند، اما از نیمة قرن سوم میلادی، چون این افراد در پی تربیت شاگردان 

بودند، به ضرورت برای تمایز با دیگران جامة خاص راهبی بر تن کردند که می توان به ردای گونی وار 

و خشن آپولینیوس1 زاهد، در متون اشاره کرد )ویدن گرن، 1392: 143(. بورکهارت نیز اشاره می کند، 

تعدادی از ریاضت کشان یهودی و مسیحی در تاریخ متقدم این ادیان، به تقلید از سن جان تعمید دهنده 

در بیابان، پوستین به تن می کردند )بورکهارت، 1374 :9(. در کنار شباهت ها و تأثیرپذیری دو گروه 

صوفیه و راهبان مسیحی؛ نقاط اختلاف و تمایزات، حتی در ظاهر نیز وجود دارد، برای نمونه صوفیه 

برخلاف گروه دوم به ازدواج اهمیت و تشکیل خانواده می دادند )کیانی، 1369: 42(.

3.3.خاستگاهصابئییامندائی

تباین  پیشین تصوف  با چهره های  بود که  از تصوف  قرن سوم هجری، شاهد ظهور چهره ای 

تام داشت؛ تصوفی که دیگر نمی توان آن را نتیجة عوامل معنوی و فکری برخاسته از جوهر اسلام 

1. در سال های 180- 185 میلادی در روم سر آپولینیوس زاهد را قطع می کنند. 
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دانست. در اقوال معروف کرخی نخستین تعریف تصوف را می توان مشاهده کرد. معروف کرخی 

چنانکه از نام پدرش »فیروز« یا »فیروزان« برمی آید، ایرانی بوده است. همچنین وی ریشه ای صابئی 

داشت و احتمالًا از مندائیانی بود که قرآن از آنها به نام صابئه یاد کرده است و مسلمانان به علت 

کثرت غسل در میان شعائر دینی شان، آنها را مغتسله1 نامیده اند. 

تصوف معروف کرخی بر خلاف دیگران که متوجه غایتی عملی یعنی نجات نفس از عذاب آخرت 

است؛ اساساً وسیله ای برای معرفت است. پژوهشگران، نمونة تصوف معروف کرخی را برگرفته از 

عقاید صابئیان می دانند. اگر هم خود معروف کرخی، از مندائیان نبوده باشد به هر صورت نمی توان او را 

از مذهب صابئه بطائح بی اطلاع دانست. در جملة »چشم فرو خوابانید و اگر همه از نری بود یا ماده ای« 

از معروف کرخی، اشاره ای به مذهب حسیحیان یا مندائیان است که قائل به نر و ماده بودن دو جهان 

می باشند. به غیر از معروف کرخی، ابوسلیمان دارانی نیز واسطی بوده است )نیکلسون، 1357: 47، 62(.

4.3.خاستگاهنوافلاطونیویونانی

سبعة  فیلسوفان  عقیده،  این  بر  بنا  دانسته اند.  متأثر  فلوطین  از صوفیة  را  ایران  تصوف  برخی 

نوافلاطونی به سبب تعصب و عدم تحمل ژوستینین امپراتور روم، از مسکن خود مهاجرت کرده 

و در دورة سلطنت انوشیروان به ایران آمدند و حضور آنان در محیط ایران بی تأثیر نبوده است 

)هجویری، 1336: دوازده(. افکار نوافلاطونی در نیمة اول قرن نهم میلادی به صورتی وسیع در میان 

راه مفسران  از  بود. مسلمانان  یافت و در دسترس طبقة دانش پژوه مسلمان  انتشار  نیز  مسلمانان 

نوافلاطونی با فلسفة ارسطو ارتباط برقرار کردند. در عین حال در شام و مصر فلاسفة نوافلاطونی، 

گنوسی و بدعتگزاران مسیحی تجمع داشتند، قابل توجه است که این دو مرکز از مراکز مهم تصوف 

بود )این دو مرکز با مکتب تصوف بغداد ارتباط بسیار نزدیکی داشتند(. مذهب نوافلاطونی از طریق 

حران نیز مسلمانان را تحت تأثیر قرار داد.

یکی از موارد تأثیرپذیری که در این حوزه مطرح می شود، ارتباط محکم کیمیا و سحر با علم 

طلسمات و تئوسوفی است که از نشانه های بارز تفکر نوافلاطونی به خصوص در دورة اخیر آن است. 

هر چند این ارتباط را در تصوف نمی توان دید زیرا بیشتر بزرگان صوفیه در قرن سوم هجری بیشتر 

به تصوف سرگرم بودند تا سحر و طلسمات. و از سویی چون قرآن سحر را تحریم کرده نمی توانست 

1. این مندائیان در سرزمین بطائح میان بصره و واسط اقامت داشتند و بنیانگذار مذهبشان مردی به نام حسیح بود.
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به وضوح در مذهب اسلام جایی برای خود باز کند. اما دلایلی در مورد تأثیر آن وجود دارد: جابر بن 

حیان، شیمیدان معروف که به جابر صوفی، موسوم بوده است، همانند ذوالنون بر علم باطن گردن نهاد. 

همچنین تأثیرپذیری از بعضی از اسماء و عبارات، از مبانی معروف علم طلسمات است.

علوم یونانی از سه کانون دیرهای مسیحیان شام، مدرسة جندی شاپور، و صابئة حران در جزیره؛ 

عراق را تحت تأثیر قرار داد. در این مدت، کتاب های بیشماری در فلسفه، طب و دیگر علوم یونانی 

به عربی ترجمه شد و مسلمانان به بررسی و مطالعة آنها برخاستند و آنها را بنیاد شیوه ها و تمایلات 

خویش در بحث علمی قرار دادند تا جایی که برخی پژوهشگران، حکمت یونان را به تنهایی اساس 

علوم و فلسفة اسلامی به حساب آوردند )نیکلسون، 1357: 55، 58، 60(. 

در مورد مسئلة می و تکرر اشاره به آن در ادبیات صوفیانه، عده ای ریشة آن را در یونان و 

»دین  داشت،  گسترده ای  بسیار  مراسم  یونان،  در  شراب،  خدای  می دانند.  باستان  ایران  در  برخی 

عبرانیان قدیم« نیز مواردی از »ستایش شراب« را داشت. عبارت »خون انگور« که به صورت مکرر 

در غزل های فارسی آمده است، سابقه اش به سفر آفرینش می رسد. فیلن اسکندرانی )فیلن یهودی( 

مدت ها پیش از آغاز خمریه های صوفیان مسلمان، وجد عارفانه را با مستی مقایسه کرده، افلوطین 

نیز در مستی ناشی از شراب، نشانه های مشاهدات معنوی را درک کرده بود. 

در اشعار فارسی مانند نخستین اشعار عربی مسلمان ها، صومعة ترسایان همواره با رسم می گساری مرتبط 

است. در کشورهایی که به علت تحریم شراب، آن را هیچ کس جزء اقلیت های مذهبی نمی توانست به 

صورت آشکارا عرضه کند، مجوسان نیز به عنوان معاملان شراب منسوب شده اند. با این همه عارفان 

مسلمان، معمولاً مسیحیان را از لذت این مستی عارفانه، بی بهره دانسته اند )زرین کوب، 1383: 60(، زیرا اشاره به 

شراب پاک بهشت در قرآن را نمادین دانسته و آن را به »شناخت و مشاهدة مستقیم خداوند« تعبیر کرده اند. 

به نظر طرفداران تأثیر افکار و فلسفة یونانی بر تصوف، به محض آنکه افکار هلنیستی به زهد 

اسلامی سرایت کرد، زهد ساده به زهدی صوفیانه تحول یافت. درست است که پیش از آن به غیر 

از خوف، محبت نیز از مبانی این زهد بود اما پس از تأثیر، »زهد دیگر وسیله ای برای رهایی از 

عذاب آخرت نبود. بلکه اسلوبی برای شستشوی جان و تصفیة روح بود« )نیکلسون، 1358: 18- 19(.

5.3.خاستگاهگنوسی

مذهب گنوسی نیز به عنوان خاستگاه تصوف، از سوی عده ای از پژوهشگران مطرح شده است. 

آنان بر این دلیل استناد می کنند که در مذهب گنوسی عالم ماده و از جمله بدن انسان، مخلوق خدایی 
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بد و شر است و نجات روح تنها از طریق آداب و مناسک عرفانی انجام می  پذیرد و به همین علت 

انسان در انتظار رسول نور است. زمانی که فرد گنوسی دنیای پیرامونش را غرق در بدی می بیند، 

خود را در این دنیا غریب و زندانی احساس می کند، بنابراین، دنیایی سرشار از نور را طلب می کند و 

علیه این دنیای پر از ظلمت شورش می کند )زرین کوب، 1383: 23(. البته ذکر این مطلب لازم است که 

خلاص و نجات روح انسانی از عالم مادی و بازگشت او به عالم بالا که در واقع جوهر مرکزی عقاید 

گنوسی است، از تأثیر فلسفة جدید یونانی به خصوص افلاطونی مایه گرفته است. طبق این طریقه، 

برگشتن روح به عالم نور بیشتر عبارت از معرفت به حقایق و زهد در دنیا و امساک از معاشرت 

جنسی و تناسل است )هجویری، 1336: یازده(. هشام بن حکم که وابسته به خاندان برمکی و یکی از 

مریدان و یاران امام جعفر صادق )ع( بود، با فرقه های گنوسی دیصانی در ارتباط بود. وی، یکی از 

کسانی بود که راه نفوذ عرفان گنوسی را به شیعه و تصوف هموار کرد )اسماعیل پور مطلق، 1381: 331(. 

6.3.خاستگاهبوداییوهندی

برخی از پژوهشگران، معتقد به خاستگاه بودایی تصوف هستند. طرفداران این نظریه، تصوف 

ایران و هندوستان را افزون بر تعالیم ایرانی، مانوی و زردشتی، برگرفته از تعالیم بودایی هندی نیز 

می دانند )روحانی نژاد، 1396: 37(. بودا در زبان سانسکریت اصلًا به معنی پیر، فرزانه، مرشد و حکیم است 

و هندیان معتقد بودند که هر چند یک بار پیشوایی به جهان می آید که بودا نام دارد )نفیسی، 1383: 35(.

 پیش از ورود اسلام، آیین بودایی در ایران، نفوذ یافته بود. در قرن سوم پیش از میلاد، مبلغان 

بودایی در نواحی مرزی ایران فعالیت می کردند. در سده های نخست میلادی پادشاه پرآوازة کوشانی، 

کانیشکای اول در گسترش این آیین نقش ویژه ای اعمال کرد. بدین ترتیب برای مدت ها دین بودایی 

در نواحی شرقی ایران رواج گسترده ای داشت و حتی نشانه هایی از حضور بوداییان در غرب ایران 

نیز به چشم می خورد. اما پس از به سلطنت رسیدن ساسانیان که دین زردشتی دین رسمی ایران شد، 

تبلیغ سایر ادیان از جمله بودایی در ایران ممنوع شد. اما دین بودایی همچنان تا چند قرن بعد، در شرق 

ایران، در افغانستان و ماوراءالنهر رایج بود )عدلی، 1393: 338- 340(. با وجود ممنوعیت تبلیغ بودایی در 

دورة ساسانی، پیروز پسر اردشیر بابکان، بنیان گذار سلسلة ساسانی، هم خود را مزداپرست و هم بودایی 

می خواند. در اوایل دورة اسلامی نیز، تندیس های بودا در بازار ماخ، واقع در بخارا، به فروش می رفت. 

همچنین بامیک )بلخ بامی( واقع در کرانة جنوبی جیحون برای مدتی طولانی مکانی مقدس برای زائران 

بودایی محسوب می شد. واژة »بودّا یا بودّها« که نویسندگانی مانند بیرونی، مسعودی و شهرستانی آن 



54/سال ششم، شمارة هفدهم، تابستان  1399

را استفاده کرده اند، به مفهوم »مؤسس آیین بودایی« است. تعریف شهرستانی از »بودسیه« یعنی طبقة 

افرادی که راه حقیقت را با صبر و احتراز از دنیا و تمایلات مادی طلب می کنند، یادآور آرمان های 

زاهدانة صوفیه در بعدهاست. بر این اساس، می توان گفت زندگی زاهدانه و توأم با ریاضت و سختی، 

طلب معرفت باطنی و همچنین تجربه های معنوی، در ایران، پیش از ظهور اسلام، به واسطة مذهب 

بودایی، شناخته شده بود )زرین کوب، 1383: 25(.

تشابه دیگری که در این حوزه مطرح شده، فکر سیطرة کامل بر طبیعت است که بین مرتاضان 

برهمن و صوفیان مشترک است. اما تفاوت، در نگاه متفاوت به منبع این قدرت است. به عقیدة 

برهمن ها این قدرت از طریق ریاضت های شخصی به دست می آمد. اما صوفیان آن را با کمک 

آنچه »نامش را منت می گذاشتند« حاصل کردند. در حالی که برخی از اولیاء، این نیرو یا کرامت را 

وسوسه می دانستند و تمایل نداشتند به آن افتخار کنند )همان: 98(. این مفهوم که در انسان به دلیل 

دست یابی به معرفت دگرگونی اتفاق افتاده و از وضع موجودش رهایی پیدا  کرده و در قالب نور 

تولدی دیگر می یابد نه تنها در مانویت از مفاهیم اصلی است بلکه در تعالیم بودا نیز حائز اهمیت 

زیادی است )همان: 24(. برخی از منابع به تشابه مراحل سلوک آیین بودایی و تصوف اشاره کرده اند. 

بودا در کتاب دهمّه پده، به قدری به منزلت ارج می نهد که یک روز زندگی با معرفت را بر صد سال 

زندگی با غفلت،  برتری می دهد. عارفان و صوفیان نیز نقطة تمایز و فضل انسان بر سایر موجودات 

را »بهره مندی از استعداد معرفت خداوند« می دانند )فتح اللهی و صحرایی، 1390: 123- 125(.

سخن صوفیان در مورد فناء، نیز به احتمال زیاد به آیین نیروانای بودایی منتسب است )عدلی، 

1393: 351- 359(. پژوهشگران برخی از موضوعات دیگر را نیز برگرفته از تعالیم هندی می دانند، به 

طور مثال خارج شدن روح از تن در حالت خواب را به اوپانیشادها استناد کرده اند، البته صوفیان، 

پایة این مورد را به سنت خداوند و پیامبر نسبت داده اند )همان: 88(.

7.3.خاستگاهایرانی

تصوف اسلامی در آغاز عبارت از زهد محض و واجد خصوصیاتی بود که نمی توان آن را با 

تصوف عصرهای بعد که پیشینة ایرانی داشت مشترک دانست، برای نمونه زندگانی اهل صفه به 

هیچ روی با صوفیان پایکوب دبستان »شیخ ابوسعید« وجه مشترکی ندارند )هجویری، 1336: چهارده(، 

بنابراین، تأثیر تفکر ایرانی در تصوف اسلامی را بسیار بزرگ و بی نهایت توصیف کرده اند.

برخی در این زمینه به قدری پیش رفته اند که تصوف ایران پس از اسلام را عکس العمل روح 
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از  نیز دارد، زیرا برخی  این نظر مخالفانی  البته  آریایی در مقابل سلطة نژاد سامی تعبیر کرده اند. 

پیشروان تصوف از »بومیان سوریه و مصر و از نژاد خالص عرب بوده« که ارتباطی با افکار آریایی 

نداشته اند )غنی، 1375: 63-62(. 

در متون دینی ایران پیش از اسلام، واژه ای متضمن معنی مصطلح عرفان مشاهده نمی شود اما 

مفهوم آن، که عبارت از امکان ارتباط مستقیم و فردی آدمی با خداوند باشد و اتصال، شهود، وجد 

و حال را با مبدأ هستی و آفریدگار جهان ممکن بداند، بسیار مشاهده می  شود.

زرتشت خود در چهل سالگی، پس از ده سال عبادت، به پیامبری برگزیده شد. وی در گات ها 

سخنان عارفانة بسیاری دارد: »ما می ستاییم اهورامزدایی را که سرچشمة کلیة اشیاء است اهورامزدایی 

که فروغ سرشار است« )گات ها، 1377: 129، 187، 225، 251، 267(. در یشت ها خواندن نام اهورامزدا و 

توجه به نام های مقدس ایزدی مایة سعادت و سرافرازی این جهان و جهان مینوی است و وسیله ای 

برای تقرب به اهورامزداست: »آنگاه اهورامزدا گفت: ای سپنتمان زرتشت، اسم ما و امشاسپندان 

در کلام مقدس قادرتر پیروزمندتر بلند رتبه تر برای روز واپسین مؤثرتر است« )یشت ها، 2536، ج 

1: 57(. در هرمزدیشت، اهورامزدا خود را چنین توصیف می کند: »منم پشتیبان و منم آفریننده و 

نگهبان، منم شناسنده و مقدس ترین خرد چاره  بخش نام من است چاره بخش ترین نام من است 

پیشوا نام من است بهترین پیشوا نام من است...« )همان: 49(. سروش یشت به خصوص اندیشه های 

تصوف را در ایران تجسم بخشیده است. معنی سروش در اوستا »اطاعت و فرمانبرداری« به خصوص 

از دستورات خداوند است. در واقع این ایزد، مظهر اطاعت و اطاعت محض، خود نعمتی الهی تصور 

می شود. در میان صفت هایی که به سروش نسبت داده شده، »تنومَنتَر« که در تفسیر پهلوی اوستا به 

معنی »تن فرمان یعنی کسی که سراسر وجودش فرمانبرداری است« می باشد. وظیفة وی آن است 

که به انسان ها راه فرمانبرداری و اطاعت را نشان دهد، شیوة خوب بندگی کردن را بیاموزد، بنابراین، 

خود در برابر خداوند، اطاعت محض است )همان: 516- 518(. در این یشت، ایزد سروش به گونة 

مردی جنگاور توصیف شده که با دیوان بزرگ به نبرد می  ایستد تا از پارسیان فروتن و راهگذران 

درویش پاسداری و نگهبانی کند )همان: 525- 555(. در این قسمت، از پادشاهان و پهلوانان سخنی 

نیست، زیرا ایزد نمایندة پارسایی و تصوف، سروش، از یکسو به شایستگی امشاسپندان پیوند دارد 

و از سوی دیگر با پارسایان فروتن و پاکدل همنشین است. بنابراین، فضای سروش در این یشت با 

حال و هوای تصوف، ارتباط نزدیکی دارد. در خرده اوستا نیز صد و یک نام برای خداوند شمرده 

شده که هرکدام نشانگر یکی از صفات اوست و با صفات مقدس الهی که عرفا بیان کرده اند، انطباق 
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دارد )کیائی نژاد، 1377: 38- 39(. تخیلات شنیداری در تصوف، یادآور سروش در آیین زرتشت بوده 

است. ابوحمزة صوفی )289 ه .ق( زمانی که اصوات باد، آب و یا حتی خروس را می شنید در پاسخ 

می گفت: »لبیک من اینجایم. گویی در هر چیزی ندایی الهیی می شنید« )زرین کوب، 1383: 105- 106(. 

تصور بهشت و دوزخ که اساساً مفهومی عرفانی است و واپسین مرحلة روح صالح به جانب 

است.  آمده  ارداویرافنامه  در  بهشت،  لذت  بزرگترین  خداوند،  با  دیدار  یعنی  متعالی  سرمنزل 

ماندم، چه  اینگونه گفت من شگفت  به  اورمزد  »چون  می نویسد:  پایان سفر خود  در  ارداویراف 

)ارداویرافنامه، 1382: 96(.  روشنی دیدم و تن ندیدم و بانگ شنیدم و دانستم که این اورمزد است« 

این گزارش، یادآور گزارش معراج بایزید بسطامی مسلمان است. از موارد دیگر همچنین در مورد 

شراب مقدس و می که در ادبیات صوفیانه بعدها نمادی پررنگ شد، ردپایی می توان در ایران باستان 

یافت )زرین کوب، 1383: 22- 23(. به نظر برخی از پژوهشگران، بایزید به این دلیل قهرمان افسانه ای 

تصوف ایرانی شده که از نژاد ایران باستان است و تمایلات مذهبی هموطنانش به بهترین وجهی 

در او تجلی یافته است، زیرا بایزید کسی است که اندیشة وحدت وجود را که در زمان ساسانیان 

رایج بود، وارد تصوف کرد و این گرایش هندو ایرانی و گرایش به وحدت وجود از خصایص فکر 

شرقی است )نیکلسون، 1357: 69- 70(. بین تصوف و آیین میترا نیز مشابهت هایی یافت  می شود، به 

عنوان مثال، در آیین میترا، هر کسی که داوطلب ورود به این جمع بود، باید در آغاز موافقت مرشد 

را کسب می کرد و سپس تعلیمات عام و خاص را شروع می کرد )کیانی، 1369: 36(. در صدر اسلام، 

مسلمانان سنتی، نه تنها به روش تأویل قرآن نظر خوشایندی نداشتند که از آن متنفر بودند و آن 

را نزدیک به »زندقه« یا الحاد،  در نظر می گرفتند. در عراق، واژة »زندقه« را از مجموعه اصطلاحات 

اداری ساسانی به وام گرفته بودند که احتمالًا از واژة ساسانی »زندیک« مشتق شده است. زندیک 

نیز به کسانی نسبت داده می شد که تعالیم خود را نه بر اساس اوستا که بر پایة زند یا شرح های اوستا 

قرار می دادند )همان: 25- 26(. همین امر می تواند دال بر این باشد که پیشینة تأویل در ایران پیش از 

ورود اسلام وجود داشته است.

به  آنان  استناد  کرده اند.  اشاره  نیز  اسلام  از  پیش  ایران  در  پشمینه پوشی  به  منابع  برخی  در 

سیاحت نامة منسوب به فیثاغورث است که به جامة پشمین ایرانیان در بیرون شهر شوش، در جشن 

درخشنده ترین ستارگان اشاره می کند. همچنین لباس درویشی را به ساسان پسر بهمن پسر اسفندیار 

نیز نسبت می دهند. بنا بر عقیده ای، وی نخستین کسی بوده که تارک دنیا شده و از پادشاهی کناره 

گرفت )ویدن گرن، 1392: 141- 142(.
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بزرگترین نمایندة تصوف ایران پیش از اسلام، مانی است. مانی پیامبر آیین مانوی، در محیطی 

گنوسی رشد کرد و خود را به عنوان رسول نور )در مذهب گنوسی( معرفی کرد اما از آنجا که »تباری 

ایرانی« داشت در باورهای دینی و عرفانی اش و همچنین اساطیر مذهبش، رنگ ایرانی نمود بارزی 

داشت )اسماعیل پور مطلق، 1381: 323- 324(. مانویت، صبغة عرفانی دارد. »رمز آیین مانی برای استمرار 

و بقا، اتصال به لذت راستین و ترک همة لذت های دیگر بوده است«، این موضوع، در سنت ایرانی 

باقی ماند و به تصوف سرایت کرد )جعفری، 1387: 73(. مانویت »نوعی عرفان دوگانه گرا مبتنی بر 

معرفتی رمزی داشته که قرار بوده به رهایی نور از شر ظلمت بی انجامد و این همان نجات نهایی است« 

)زرین کوب، 1383: 23(. در مانویت، اساس مادی و تمام تبعات آن شیطانی محسوب می شود. روح که 

جزئی از وجود الهی است، در زندان تن اسیر شده و تنها راه رهایی آن با کسب معرفتی که با روح 

هویتی واحد دارد، انجام پذیر است. بنا بر مانویت، معرفت دگرگونی ای در فرد ایجاد می کند که در عمل 

تولد جدیدی در قالب نور برایش اتفاق می افتد. این عقاید و تعالیم نوعی عرفان بوده و بسیار شبیه فنا 

در صوفیان مسلمان است )همان: 23- 24(. در سده های نخستین اسلامی، از تعبیر »نور ازلی«، در تفاسیر 

عرفانی بسیار سخن گفته شده و این در حالی است که این تعبیر نقشی مهم نیز در مذهب مانوی و البته 

مندایی دارد. در مانوی، »زروان، نور ازلی را از خود ساطع می کند و ایزدی چون هرمزد بغ می آفریند 

که خود پنج فرزند نورانی دارد« )اسماعیل  پور مطلق، 1381: 326- 327(. 

نتیجهگیری

تصوف به مفهوم روی آوردن به خدا و عزلت گرفتن از ما سوی الله نتیجة طبیعی میل به زهد 

است که در خلال حکومت امویان به صورتی نیرومند در اسلام و ایران تجلی یافت. شرایط سیاسی 

و اجتماعی ایران و همچنین تشتت فکری و کلامی در صدر اسلام یکی از عواملی بود که در به 

التبیین  و  البیان  کتاب  در  بار  نخستین  »صوفی«  واژة  داشت.  عمده ای  نقش  تصوف  آمدن  وجود 

جاحظ آورده شده است. طبق نظر ابونصر سرّاج این واژه پیش از اسلام نیز شناخته شده بود. 

از موارد متعدد متأثر است. خاستگاه های  مانند هر پدیدة فکری و فرهنگی دیگری  تصوف 

نوافلاطونی،  مانویت، گنوسی، یونانی،  از اسلام،  برای تصوف ذکر شده است که عبارتند  مختلفی 

را  متقنی  نظریات، دلایل و مستندات  این  از  مدافعان هر یک  بودایی.  باستان و  ایران  مسیحیت، 

مطرح می کنند که در نهایت، با وجود این داده ها می توان اینگونه تحلیل کرد که تعالیم اسلامی در 

به وجود آمدن زهد و تصوف اولیه نقش زیادی داشته است. اما به مرور مکاتب دیگر، هریک 
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از جنبه ای تأثیرگذار شده اند و تصوف، از تمامی این سرچشمه ها جرعه ای آب نوشیده است. اما 

این تأثیرات مانند تمام تأثیرات فرهنگی دیگر چنان به آرامی و از سویی با قوت انجام شده و در 

تاروپود فرهنگ اصلی تنیده شده که جدا کردن آن و پیدا کردن سرمنشأ آن به سختی امکان پذیر 

نظر  به  است.  بوده  متفاوت  جغرافیایی،  مکان  به  بسته  مکاتب  از  یک  هر  تأثیرات  میزان  است، 

نگارنده، تأثیر بودایی در آغاز تصوف خراسان تا حد زیادی بارز است. خراسان از لحاظ جغرافیایی 

به مراکز بودایی بسیار نزدیک بوده و تبادلات فرهنگی از مدت ها پیش از آغاز تصوف، بین آنها 

وجود داشته است. زهد اولیة تصوف خراسان شباهت بسیاری با تعالیم بودایی دارد. از سویی به 

نظر می رسد مکتب بغداد به دلیل موقعیت جغرافیایی بیشتر تحت تأثیر تعالیم مسیحیت، گنوسی و 

مانویت بوده است. در دوره ای که صوفیان خراسان به بغداد مهاجرت کردند تأثیرات خود از تعالیم 

بودایی را نیز به آنجا بردند، از سوی دیگر تأثیرات صوفیان بغداد از مسیحیت و گنوسی نیز در 

دوره ای که مکتب بغداد بسیار پررونق بود، به صوفیان خراسان منتقل شد. در نتیجه تصوف، در 

نهایت ترکیبی از تأثیرات شرقی، اسلامی و غربی شد که پیدا کردن سرنخ آن بسیار دشوار است. 

در  است.  بوده  تأثیرگذار  بسیار  عرفان  به  اولیه  گونة  زهد  تصوف  تغییر  در  تأثیرات  این  تمامی 

نهایت، ایران بستری مناسب برای رشد تصوف شد. یکی از دلایل آن، آشنایی ایرانیان با مفاهیم 

اخلاقی نزدیک به تصوف از طریق دین زرتشتی بود. ایرانیان، اخلاقی زیستن را آموخته بودند. به 

همین علت، تصوف اولیة اسلامی که به شکل زهد جلوه گر شد، با قوت بستر فرهنگ قوی ایرانی 

به عرفان واقعی دست یافت و در قرون بعد اعتلا یافت.
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محمد -  مترجم  ژوکوفسکی.  والنتین  تصحیح  به  کشف المحجوب.   .)1336( عثمان.  بن  علی  هجویری، 
عباسی. تهران: امیرکبیر.

انتشارات -  به کوشش بهرام فره وشی. ج 1. چ 3. تهران:  ابراهیم پورداوود.  یشت  ها. )2536(. گزارش 
دانشگاه تهران.




