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Abstract
Following the Prophet’s demise, Arabian tribes, which had previously not leaned toward centralized 
governance, began to shift toward such systems. The issue of the caliphate’s legitimacy, especially 
among Imam Shiites, became a significant concern in Islamic history. Imami Shiites emphasize 
the principles of legitimate authority in Islam and have developed an epistemic framework that 
has profoundly influenced the Islamic community. This article explores how this epistemic system 
impacted disputes over the legitimacy of the Abbasid and Alawite caliphates. These conflicts 
arose from doctrinal and political differences between the two groups. The Abbasids, perceiving 
themselves as less legitimate compared to the Alawites, sought to establish their authority through 
religious and political arguments. In contrast, the Alawites claimed their legitimacy through 
their kinship with the Prophet, their inheritance rights, noble lineage, and Imamate, presenting 
themselves as the rightful heirs of the Prophet’s Household. Analyzing the Imami Shiite epistemic 
system in these controversies offers a deeper understanding of these historical developments and 
their enduring effects on the Islamic world.
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تأثیر هندسۀ معرفتی شیعۀ امامی در منازعات 
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چکیده
پس از وفات پیامبر اکرم )ص( قبایل عرب که پیش از آن به حکومت‌های متمرکز کمتر تمایل داشتند، 
بـه مـرور زمـان بـه نظـام حکومتـی متمرکـز روی آوردنـد. موضـوع مشـروعیت خلافـت، به‌ویـژه در میـان 
کید بر اصول  شیعیان امامیه به یکی از موضوعات مهم در تاریخ اسلام تبدیل شد. شیعیان امامیه با تأ
مشـروعیت قدرت در اسالم، نظام معرفتی و اپیسـتمولوژیکی را پایه‌گذاری کردند که تأثیرات عمیقی بر 
جامعۀ اسلامی گذاشت. پژوهش حاضر به بررسی این موضوع می‌پردازد که چگونه این نظام معرفتی 
در مناقشات مشروعیت خلافت عباسیان و علویان تأثیر گذاشته‌ است. با تحلیل متون تاریخی و روایی، 
مشخص شده است که این باورها نقش بنیادینی در این مناقشات ایفا کرده‌اند. این مناقشات، ریشه در 
اختلافات اعتقادی و سیاسی میان دو گروه دارد. عباسیان که خود را نسبت به علویان فاقد مشروعیت 
کافی می‌دیدند، به‌دنبال اثبات مشـروعیت خویش از طریق اسـتدلال‌های شـرعی و سیاسـی بودند. در 
مقابـل، علویـان بـا تکیـه بـر اموری همچون رابطۀ خویش با پیامبر اکـرم )ص(، حق وراثت، نسـب والا و 
امامت، خود را به‌عنوان وارثان واقعی خاندان پیامبر )ص( وجانشینان بر حق او می‌دانستند. تحلیل 
نظام معرفتی شیعۀ امامیه در این مناقشات می‌تواند دریچه‌ای تازه به‌سوی فهم عمیق‌تر از این تحولات 

تاریخی و تأثیرات طولانی‌مدت آن بر جهان اسلام باز کند.
واژگان کلیدی:علویان، مهدویت، خلافت، امامت، عباسیان
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1. قمدمه

منازعات دربارۀ مشـروعیت خلافت عباسـیان و علویان از دیدگاه‌های متفاوتی قابل تحلیل 

است. این موضوع به‌عنوان یکی از مسائل کلیدی و پیچیده در تاریخ اسلام مطرح شده و به 

محلی برای اختلاف نظر میان علما و محققان دینی تبدیل شده است. در طول منازعات بر 

سر مشروعیت خلافت، مفاهیمی مانند امامت، عصمت، عدالت و مهدویت که در باورهای 

شـیعۀ امامیـه نقـش محـوری ایفـا کرده‌انـد، نقش اساسـی داشـته‌اند. ایـن منازعات به برقـراری 

حکومت عباسیان و تسلط آنها بر جهان اسلام منتهی شد. با این حال، باورهای شیعۀ امامیه 

در مورد امامت، عصمت، عدالت، مهدویت و غیبت به‌عنوان جزئی از هویت شیعیان امامیه 

و علویان پایدار ماند و در طول تاریخ در شکل‌گیری هویت شیعی نقش برجسته‌ای ایفا کرد. 

در این مقاله به‌منظور درک مبانی نظری مشروعیت قدرت در اسلام به بررسی هندسۀ معرفتی 

امامیه پرداخته‌ایم تا مشخص شود که گفتمان‌های سیاسی حاکم بر جامعۀ اسلامی در نیمۀ 

اول قرن دوم هجری چه بوده‌ اسـت، جریان‌های اجتماعی مسـلط چه منطقی را برای کسـب 

مشروعیت به کار برده‌اند و معیارهای مشروعیت قدرت از دیدگاه هر یک از آنها چه بوده است. 

در ادامه، ابتدا به تعریف مفاهیم و سپس به تحلیل این عناصر خواهیم پرداخت.

2. مفاهیم

2-1. سابعینا

سلسلۀ عباسیان که از نسل علی بن عبدالله بن عباس بودند )زرکلی، 1980: ج4، ص302-

303( در سـال 132 هجـری قمـری بـا تلاش‌هـای ابومسـلم خراسـانی و تحت‌عنـوان خلافـت 

اسالمی، حکومـت خـود را آغاز کردنـد )صفـدی، 1420ق: ج4، ص77(. عبدالله، معروف به 

سـفاح، نخسـتین خلیفۀ این سلسـله بود و مسـتعصم، آخرین خلیفۀ آن شـناخته می‌شـود 

)ذهبی، 1407: ج 8، ص336(. عباسیان تقریباً 524 سال بر جهان اسلام حکمرانی کردند 

و در سال 656 هجری قمری، حکومت آنها پایان یافت )طقوش، 1380: ص39(.
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2-2. علوینا

یخ در مناطق متفاوتی نظیر  ع( هستند، در طول تار علویان که از نسل و پیروان امام علی )

، یمن، شـام و شـمال آفریقا سـکونت داشـته‌اند. واژۀ »علوی« به معنای  ایران، عراق، حجاز

ع( اسـت و در معانـی متنوعـی به کار رفته اسـت )دهخـدا، 1377:  منسـوب بـه امـام علـی )

ع(  ع(، امام سـجاد ) مادۀ علوی(. بسـیاری از علویان را می‌توان در نسـل‌های امام حسـن )

و محمد حنفیه یافت. آنها نقش مهمی در جنبش‌های سیاسی علیه حکومت‌های اموی 

یه  و عباسی ایفا کرده‌اند )جعفریان، 1388:ج1، ص90(. علویان معاصر که در ترکیه و سور

زندگـی می‌کننـد بـا علویـان دوران صـدر اسالم اساسـا متفـاوت‌ هسـتند و تنهـا از نظـر نـام 

شباهت دارند. پس از حملات مغول، ترکمن‌هایی که در آسیای میانه زندگی می‌کردند به 

ع( نیز در میان آنها  آناتولی )ترکیۀ کنونی( مهاجرت کردند که پیروان اهل‌بیت و امام علی )

بودند. این افراد که دانش چندانی از شریعت و فقه اسلامی نداشتند، تحت تأثیر تصوفی 

کنونـی ترکیـه  کـه در آن زمـان و در آن سـرزمین رواج داشـت بـه بکتاشـی‌گری و علوی‌گـری 

، 1391: ص27(؛ بنابرایـن در ایـن متـن، منظـور از علویـان، سـادات  روی آوردنـد )جمالی‎فـر

بنی‌الحسن است نه علویان امروزی.

در ادامه به بیان تأثیر این هندسه معرفتی بر منازعات مشروعیت خواهیم پرداخت. اولین 

مقولـۀ اختلافـی بیـن عباسـیان و علویـان مبحـث امامـت اسـت کـه در ادامـه بـه تبییـن ایـن 

مباحث خواهیم پرداخت.

3. تماما 

در منازعـات مشـروعیت خلافـت عباسـی و علـوی، امامـت به‌عنوان یکـی از اصول کلیدی 

اعتقـادات شـیعه، نقـش مهمـی داشـته اسـت )امیـن، 1388: ص100(. شـیعیان امامـت را 

مقامـی الهـی و منصوبـی می‌داننـد کـه بـه فرمـان خداونـد، پـس از پیامبـر اکـرم )ص( بـه امـام 
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ع( و فرزندانش منتقل شـده اسـت. آنها خلفای عباسـی را که از نسـل عباس )عموی  علی )

( هسـتند، غاصبان این مقام می‌دانند )فرهی، 1399: ص6(. عباسـیان نیز با ادعای  پیامبر

خویشـاوندی با پیامبر )ص( سـعی در اثبات مشـروعیت خود داشـتند و از این نسبت برای 

تضعیـف موقعیـت علویـان اسـتفاده می‌کردنـد. شـیخ مفیـد توضیـح می‌دهـد کـه امامـت، 

جانشینی پیامبر در امور دینی و دنیوی است و امام، کسی است که خداوند با اعطای علم، 

حلم و عدالت بر این مقام برگزیده است )مفید، 1351: ج1، ص15(.

فقدان پایگاه دینی یکی از چالش‌های اصلی عباسیان در تأیید مشروعیت خود بود. منصور 

دوانیقی در نامه‌ای به محمد نفس زکیه، خود را از خاندان پیامبر و حامی علویان معرفی کرد 

، 1371: ج5، ص237(. نامه‌هـای منصور به محمد  تـا مشـروعیتی بـرای خـود بیابـد )ابن‌اثیـر

نفس زکیه از اهمیت تاریخی برخوردار است؛ زیرا دیدگاه‌های آنها را دربارۀ خلافت و امامت 

نشان می‌دهد )طبری، 1413: ج7، ص566(؛ آنچه از این نامه‌ها برداشت می‌شود:

، امامت را منصبی الهی می‌داند که توسط خداوند اعطا می‌شود و بر این باور  الف( منصور

است که امامت به نسب و قرابت خونی وابسته است )طبری، بی‌تا: ج11، ص4620-4618(. 

او به محمد نفس زکیه می‌گوید که خلافت، حق عباسیان است، نه علویان. در پاسخ، نفس 

زکیه ادعای حق خلافت برای خود را مطرح می‌کند و می‌گوید که عباسیان با استفاده از نام 

و حمایت شیعیان علویان به قدرت رسیده‌اند )طبری، بی‌تا: ج11، ص4806(. 

ب( منصور خود را امام و خلیفه‌ای می‌داند که اطاعت از او واجب است و به محمد نفس زکیه 

و پیروانش هشدار می‌دهد که از امامت علویان دست بردارند )طبری، بی‌تا: ج11، ص4808(.

ج( او همچنیـن ادعـا می‌کنـد کـه علویـان حـق خـود را در خلافـت واگـذار کرده‌انـد. او بـه 

ع( با معاویه اشـاره می‌کند و آن را به‌منزلۀ فروش خلافت تلقی می‌کند؛  صلح امام حسـن )

بنابرایـن منصـور معتقـد اسـت کـه علویـان دیگـر هیـچ حقـی در خلافـت ندارنـد )طبـری، 

ج11، ص4811(. بی‌تـا: 
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بـا توجـه بـه مطالـب بیان‌شـده، این نامـه دیدگاه‌های منصور دوانیقی و محمد نفس زکیـه را در 

موضوع امامت نشان می دهد؛ اما منصور برای اینکه بتواند مشروعیت خود را حل کند به‌جای 

عنصر امامت از عنصر »وراثت اعمام« )طبری، بی‌تا: ج11، ص4810( استفاده می‌کند. 

رظنیۀ تثارو عامام

نظریه‌ای که توسط خاندان عباسیان ارائه شد بر این باور بود که جانشینی پیامبر اکرم )ص( 

باید بر اساس سنت‌های عرب جاهلیت به عموی پیامبر )ص( یعنی عباس، منتقل شود. 

ایـن نظریـه کـه توسـط منصـور طراحـی شـده بـود، اسـتدلال می‌کـرد کـه چـون عبـاس در زمـان 

وفـات پیامبـر )ص( زنـده بـود، او و فرزندانـش بـه حـق وراثـت پیامبر دسـت یافته‌اند )طبری، 

بی‌تـا: ج11، ص4810(. طرفـداران ایـن نظریـه بـه حدیثی از پیامبر )ص( اسـتناد می‌کردند که 

می‌گویـد: »عمـو ماننـد پدر اسـت.« )ابن‌حنبـل، 1429:ج5، ص345( و بـر این باور بودند که 

ع( برتری دارد )طبری، بی‌تا: ج5، ص48(.  عباس از نظر سن و تجربه بر علی بن ابی‌طالب )

در مقابـل، شـیعیان و علویـان ایـن نظریـه را رد می‌کننـد و معتقدنـد کـه خلافـت، حقـی الهی 

ع( و فرزندانـش منتقـل  اسـت کـه به‌صراحـت توسـط پیامبـر )ص( بـه علـی بـن ابی‌طالـب )

کید می‌کنند که عباس در زمان حیات پیامبر )ص( نقشی در  شده است. آنها همچنین تأ

رهبری امت اسلامی نداشته‌ است )مجلسی، 1404: ج48، ص115(.

برخالف تلاش‌هـای خانـدان عباسـی نظریـۀ وراثـت اعمـام به‌طـور کامـل مـورد پذیـرش قـرار 

نگرفـت. شـاعرانی چـون ابن‌هرمـه، ایـن نظریـه را از طریـق اشـعار خـود گسـترش داده و ترویـج 

کـه بـه منصـور  کنـد. ابن‌هرمـه در شـعری  می‌کردنـد تـا مقبولیتـی در میـان مسـلمانان پیـدا 

دوانیقی، خلیفۀ عباسـی، تقدیم کرد خلافت را حق مسـلم عباسـیان دانسـت و بیان کرد که 

یشـه‌های آن بریده شـده بود، پیشـگام بوده‌اند )طبری، بی‌تا:  آنها در دفاع از حق، زمانی که ر
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ج8، ص4800(؛ بـا ایـن حـال، بسـیاری از مسـلمانان به‌ویـژه در مناطـق حجـاز و یمـن بـا ایـن 

، خلافت را به دست  یدند. در نهایت، عباسیان با استفاده از قدرت و زور نظریه مخالفت ورز

آوردند. با گذشـت زمان، نظریۀ وراثت اعمام به‌عنوان یکی از اصول فقهی و کلامی مذهب 

اهل‌سنت شناخته شد )تفتازانی، 1408: ص240(.

علویــان و به‌ویــژه حســنیان در دوران حکومت‌هــای امــوی و عباســی ادعــا می‌کردنــد کــه 

ع( در ولایــت و امامــت هســتند. محمــد نفــس زکیــه در  آنهــا وارثــان واقعــی امــام علــی )

نامــه‌ای بــه منصــور دوانیقــی ایــن ادعــا را مطــرح و به‌صراحــت بیــان می‌کنــد کــه علویــان 

ع( وارثــان خلافــت ایشــان هســتند. او در ادامــه، برتــری  به‌واســطه نســب خــود بــه امــام علــی )

نســبی خــود و خاندانــش را نســبت بــه ســایر بنی‌هاشــم تشــریح می‌کنــد و بــا اســتناد بــه 

، فاطمــه دختــر عمــوی پیامبــر در دوران جاهلیــت  ــا مــادر پیامبــر مــواردی چــون نســبت ب

ــه می‌دهــد.  ــرای اثبــات حقانیــت خــود ارائ و فاطمــۀ زهــرا در اســام، اســتدلال‌های قــوی ب

محمــد نفــس زکیــه نســب خــود را بــه پیامبــر از طریــق حســن و حســین توصیــف می‌کنــد کــه 

از همــۀ بنی‌هاشــم والاتــر اســت و خداونــد در هــر دورانــی پــدران و مــادران او را برگزیده اســت 

ج8، ص4807(. )طبــری، بی‌تــا: 

4. عصمت

شیعیان، امامان خود را معصوم و دارای علم الهی می‌دانند؛ درحالی‌که عباسیان با ادعای 

خلافـت الهـی، خـود را مسـئول اجـرای شـریعت و حفـظ نظـم اسالمی معرفی می‌کردنـد. این 

دیدگاه‌هـای متفـاوت، مشـروعیت خلافـت عباسـیان را بـه چالـش می‌کشـید؛ زیـرا آنهـا نیـز 

مرتکب گناه و خطا می‌شدند. عباسیان برای توجیه سیاست‌های خود و مبارزه با علویان 

به امر به معروف و نهی از منکر تکیه می‌کردند )طبری، بی‌تا: ج8، ص4800(.
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در تفسیر آیۀ تطهیر )احزاب،33(، اختلاف نظر بین مفسران شیعه و سنی وجود دارد. برخی 

منابع علاوه بر پنج‌تن آل‌عبا، همسران پیامبر )ص( را نیز مشمول این آیه می‌دانند. خلفای 

ع( می‌دانستند و برای اثبات حقانیت  عباسی، بدون ادعای عصمت، خود را از اهل‌بیت )

خـود بـه آیـۀ تطهیـر اسـتناد می‌کردند. آنهـا در آغاز حکومت خود، برای مشروعیت‌بخشـی به 

قدرتشان از اصطلاحات قرآنی مانند »اهل‌بیت« استفاده می‌کردند؛ مانند سفاح که خاندان 

« قـرار داد  عباسـی را در اولیـن سـخنرانی خـود پـس از آغـاز خلافـت در زمـره »اهل‌بیـت پیامبر

)احمد زكی صفوت، 1352:ج3، ص7-6(.

بیـان خطبـۀ سـفاح بـرای تبییـن بهتـر موضـوع، ضـروری اسـت. سـفاح، نخسـتین خلیفـۀ 

عباسـی در روز بیعـت خـود سـخنرانی کـرد کـه در آن بـه فضیلت‌هـا و جایـگاه خاندانـش 

)عباسـیان( و حقانیـت آنهـا بـرای خلافـت اشـاره کـرد. خطبـۀ سـفاح در زمانـی ایراد شـد که 

عباسـیان به‌تازگی قدرت را به دسـت آورده بودند و برای اسـتحکام بخشـیدن به حکومت 

خـود بـه موافقـت مـردم نیازمنـد بودنـد. ایـن سـخنرانی بـر اهمیـت نسـب و ارتبـاط بـا پیامبـر 

یخـی و  کیـد دارد. خطبـۀ سـفاح حـاوی دیدگاه‌هـای تار کـرم )ص( در جامعـۀ آن دوران تأ ا

دینی مهمی اسـت که برای درک شـرایط سیاسـی و اجتماعی آن زمان کاربرد دارد. در متن 

خطبـه بـه ایـن نکات اشـاره شـده اسـت:

کید بر نسب: سفاح با بیان اینکه عباسیان از نسل پیامبر اکرم )ص( هستند به‌دنبال  الف( تأ

[ آفریـد، از  توجیـه حـق خـود بـرای خلافـت اسـت. او می‌گویـد: »خداوند مـا را از پـدران او ]پیامبر

درخت او ما را رویاند و از چشمۀ او ما را جاری ساخت« )طبری، بی‌تا: ج11، ص4618(.

: سـفاح با اشـاره به محبت و علاقۀ پیامبر اکرم )ص( به خاندان خود  ب( ارتباط با پیامبر

در پی ایجاد احسـاس همدلی و نزدیکی با شـنوندگان اسـت. او می‌گوید: »خداوند او را از 

میـان مـا عزیـز و گرامـی داشـت، بـه مـا علاقه‌منـد ومهربان بـود، با مؤمنـان رئـوف و رحیم بود« 

)طبری، بی‌تا: ج11، ص4618(.
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کید بر اینکه اسلام و پیروان آن جایگاه والایی دارند به پایبندی  ج( جایگاه اسلام: سفاح با تأ

خود به اسلام و حمایت از مسلمانان اشاره می‌کند. او می‌گوید: »و ما را در اسلام و اهل آن 

در جایگاه رفیعی قرار داد« )طبری، بی‌تا: ج11، ص4618(.

د( اسـتناد به آیات: مهم‌ترین بخش خطبۀ سـفاح اسـتفادۀ او از آیات اسـت. سفاح به آیات 

قرآنی اسـتناد جسـت تا حقانیت خلافت خاندان عباسـی را تأیید کند. او با تکیه بر آیات، 

کید کند. کی خاندان خود را تأ سعی کرد تا حقوق و پا

سـفاح بـا اسـتناد بـه آیـۀ خمـس )انفـال:41( و آیـۀ انفـال )انفـال:1(، بـر حـق خانـدان خـود در 

کید کرد. او بیان داشت: »و خداوند به شما فهماند هر چیزی را  خمس و غنایم جنگی تأ
که به غنیمت گرفتید، خمس آن برای خدا، رسول، ذی‌القربی، یتیمان و مسکینان است« 

)طبری، بی‌تا: ج11، ص4619(. 

ع( را از هرگونه  ( او به آیۀ تطهیر )احزاب:33( استناد کرد که در آن خداوند، اهل‌بیت پیامبر

ک می‌دانـد. همچنین او به آیۀ مودت )شـوری:23( اشـاره کرد کـه در آن از  رجـس و پلیـدی پـا

مؤمنان خواسـته شـده اسـت به خاندان پیامبر اکرم )ص( مودت و دوسـتی بورزند )طبری، 

ع( معرفی  ‌بی‌تـا: ج11، ص4619(. در ایـن خطبـه، سـفاح خـود و خاندانش را جزء اهل‌بیت )

، پاکی و عصمت  کـرد و آنهـا را مصـداق آیـۀ تطهیـر دانسـت. ابوالعباس با اشـاره به آیۀ تطهیـر

خانـدان خـود را به‌صـورت غیرمسـتقیم تأییـد کـرد و اظهـار داشـت کـه خداونـد در ایـن آیـه، 

ک کرده و آنها را الگو و اسوه‌ای برای مسلمانان  ع( را از هرگونه رجس و پلیدی پا اهل‌بیت )

قرار داده است )احمد زكی صفوت، 1352: ج3، ص7-6(. 

استناد سفاح به آیۀ تطهیر چند دلیل دارد که به آنها اشاره می‌شود:

: خلفای عباسی، با تکیه بر نسبت خود به عباس بن عبدالمطلب، عموی  الف( نسبت به پیامبر

پیامبر اکرم، خود را از گناه و پلیدی مبرا و شایسته خلافت و رهبری مسلمانان می‌دانستند.
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ب( تضعیـف بنی‌امیـه: خلفـای عباسـی برای تضعیف بنی‌امیه )رقیبان خـود در قدرت( از 

آیۀ تطهیر استفاده می‌کردند. آنها بنی‌امیه را به گناه و پلیدی متهم می‌کردند و قائل بودند که 

لیاقت خلافت را ندارند.

ج( جلـب نظـر علویـان و شـیعیان: خلفـای عباسـی بـرای جلـب نظـر علویان و شـیعیان که 

ع( اعتقاد داشـتند، از آیۀ تطهیر اسـتفاده می‌کردند. آنها خود را  به مقام و منزلت اهل‌بیت )

ع( معرفـی می‌کردنـد و از ایـن طریق، سـعی می‌کردند حمایـت علویان و  حامیـان اهل‌بیـت )

شیعیان را جلب کنند.

، نه تنها برای تأیید پاکی و طهارت خاندان عباسـی بلکه برای   اسـتناد سـفاح به آیۀ تطهیر

تقویت مشروعیت حکومت خود به کار رفت.

5. عدتلا

عدالت، بنیاد مشروعیت در حکومت‌هاست و در تاریخ اسلام به‌ویژه در منازعات خلافت 

عباسی و علوی، نقشی کلیدی ایفا کرده است. در این رقابت‌های تاریخی، شیعیان امامان 

را مظهـر عدالـت و مخالـف سـتم می‌دانسـتند؛ درحالی‌کـه خلفـای عباسـی به ظلم و فسـاد 

متهم بودند. هر دوگروه در تلاش برای جلب حمایت مردم، خود را به‌عنوان حامیان عدالت 

، 1371: ج5، ص233(.  معرفی می‌کردند )ابن‌اثیر

علویان، با استناد به نصوص پیامبر اکرم )ص(، خلافت را حق خود می‌دانستند و بر سابقۀ 

ع( یکی از شـخصیت‌های محوری  کیـد می‌کردنـد. امـام علـی ) درخشـان عدالـت علـوی تأ

علوی، عدالت را اصلی اساسی در حکومت خویش می‌شمرد و آن را برای نظم و پیشرفت 

جوامـع ضـروری می‌دانسـت )نهج‌البلاغـه، حکمـت ۴۷۶( و به‌عنـوان فلسـفه‌ای اجتماعـی 

کیـد قـرار مـی‌داد )انصـاری، 1412:ج2، ص592(. در مقابـل، خلفـای  در اسالم، آن را مـورد تأ

عباسـی نیـز ادعـای پایبنـدی بـه عدالت داشـتند. منصور دوانیقـی و هارون‌الرشـید با وجود 
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شهرت به ظلم، در سخنان خود از عدالت دم می‌زدند و ادعا می‌کردند که ظلم امویان را از 

، 1371: ج6، ص123(.  بین برده‌اند و عدالت را برقرار کرده‌اند )ابن‌اثیر

با این حال، هر دو طرف )عباسیان و علویان( در ادعاهای خود دربارۀ عدالت دچار تناقض 

بودنـد؛ بـرای مثـال، منصـور دوانیقـی در برخـورد بـا محمـد بـن عبـدالله نفـس زکیـه و بـرادرش، 

رفتـاری خشـن اتخـاذ کـرد و بـه قتـل آنها دسـت زد. رفتار نفس زکیه و طرفدارانش با شـیعیان 

ع( نیز نامطلوب و خشن بود )طبری، بی‌تا: ج7، ص590(. طرفدار امام صادق )

6. همدویت

مهدویـت، مفهومـی اسـت کـه بـه »مهـدی« اشـاره دارد و به معنـای ارتباط با مهدی یـا باور به 

اوسـت. ایـن آمـوزه کـه بـر پایـۀ دخالت الهی بـرای رهایی بشـریت از ظلم در آخرالزمان اسـتوار 

است، به فرستادن مهدی به‌عنوان راهنمایی برای نجات مردم اشاره دارد. مهدویت، یکی 

از آموزه‌های اساسی اسلام است که با مفهوم نجات و رستگاری بشریت عمیقاً مرتبط است 

و از ابتـدای اسالم به‌عنـوان جزئـی از اعتقـادات مسـلمانان شـناخته شـده اسـت. احادیـث 

ع( وجود دارد که به ظهور منجی موعود و برقراری  فراوانی از پیامبر اکرم )ص( و ائمۀ طاهرین )

عدالت و صلح توسط او اشاره می‌کنند. این آموزه در قرآن و احادیث نبوی ریشه دارد و یکی 

از اصول اعتقادی اصلی شیعیان است. مهدویت که در تمامی مذاهب اسلامی به‌ویژه در 

کیـد شـده اسـت بـه ظهـور امامی خـاص و پایـان دادن بـه فسـاد و تباهی در  مذهـب شـیعه تأ

جهان اشاره دارد )دهخدا، 1372: ذیل واژۀ مهدویت(.

شـیعیان بـاور دارنـد کـه مهـدی موعـود در آخرالزمان ظهـور خواهد کرد و جهـان را با عدالت و 

ع( اسـت. این  داد پر خواهد کرد. این امام، طبق باور شـیعیان، فرزند امام حسـن عسـکری )

ع( خواهد رسید. عباسیان  باور به شیعیان امید می‌دهد که روزی خلافت به مهدی موعود )

نیـز گاهـی از ایـن بـاور بـرای جلب حمایت علویان اسـتفاده می‌کردند یا با تشـویق به صلح، 
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مقاومـت آنهـا را کاهـش می‌دادنـد. در کل، مهدویـت نقـش مهمـی در منازعـات مشـروعیت 

خلافـت عباسـی-علوی داشـته اسـت و به‌عنـوان یک عنصـر کلیدی در توجیهـات دینی و 

، 1400: ص12(. اجتماعی برای تأسیس یا تثبیت حکومت‌ها مطرح است )اخگر

6-1. قنش همدویت رد تفلاخ سابعینا

مهدویت، به‌رغم تصورات رایج، نقش مستقیمی در مشروعیت‌بخشی به خلافت عباسیان 

نداشته است. عباسیان از این مفهوم به‌عنوان ابزاری برای تحکیم قدرت و جلب حمایت 

مردمی بهره بردند. پیامبر اکرم )ص( با بیان »ویل« برای نوادگان عموی خود، عباس، به‌نوعی 

نادرستی رفتارهای آیندۀ آنها را مورد اشاره قرار دادند )نعمانی، 1397: ص248(. در ادامه به 

برخی از روش‌های مشروعیت‌بخشی به حکومت عباسیان اشاره می‌شود.

1-1-6. ناتاسب دوخ به تاداس علیو

ع( وجـود دارد. یـک گـروه بـر ایـن  در میـان مسـلمانان، دو دیـدگاه دربـارۀ نسـب امـام مهـدی )

ع( و فرزنـد عبدالله اسـت؛ اسـتناد  ع( از نسـل امـام حسـن مجتبـی ) باورنـد کـه امـام مهـدی )

ع( را عبدالله ذکـر کرده‌اند. در مقابل، اکثریت  آنهـا بـه روایاتـی اسـت کـه نام پدر امام مهـدی )

ع( می‌دانند و به روایاتی استناد  ع( را از نسل امام حسن عسکری ) مسلمانان، امام مهدی )

ع( ذکر کرده‌اند. در منابع روایی شیعه، هیچ روایتی که پدر  می‌کنند که نام پدر او را حسن )

ع( را عبدالله بنامد، وجود ندارد. با این حال، سیوطی در کتاب العرف الوردی  امام مهدی )

بـه نقـل احادیثـی پرداختـه کـه در آنها نام پدر امام مهدی )عج( به‌عنوان عبدالله آمده اسـت 

)سیوطی، 1387: ص55، ح82؛ ص110، ح247؛ ص102، ح225(.

کـرم )ص(، نام پـدر امام  برخـی روایـات بـا اسـتناد بـه عبارت »اسـم أبیه اسـم أبـی« از پیامبر ا

ع( را مشـابه نـام پـدر پیامبـر )ص(، یعنـی عبـدالله می‌داننـد. بـرای نمونـه، روایتـی از  مهـدی )
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عبدالله بن مسعود وجود دارد که پیامبر )ص( فرموده ‌است: »اگر تنها یک روز از دنیا باقی 

بمانـد، خداونـد آن روز را طولانـی خواهـد کـرد تـا مـردی از خانـدان مـن ظهـور کنـد کـه نامـش 

مانند نام من و نام پدرش مانند نام پدر من اسـت. او زمین را پر از عدل و داد خواهد کرد؛ 

همان‌طـور کـه پیـش از او پـر از ظلـم و جـور بـوده اسـت« )سـیوطی، 1387: ص21، ح9(. این 

ع( می‌دانند،  ع( را فرزند امام حسن عسکری ) روایات در نگاه اول با روایاتی که امام مهدی )

تناقـض دارنـد. برخـی از اهل‌سـنت ایـن روایـات را پذیرفته‌انـد و آنهـا را دلیلـی بـرای رد نظـر 

شیعه می‌دانند )مناوی، 1356: ج5، ص332(؛ با این حال، پذیرش معنای این احادیث 

مورد قبول نیست؛ به‌دلیل وجود اشکالات سندی و دلالی )اربلی، 1381: ج2، ص477( و 

ع( معرفی می‌کنند  ع( را حسن ) همچنین تعارض با احادیث متواتر که نام پدر حضرت مهدی )

)صافی گلپایگانی، بی‌تا: فصل 2 و3(.

برخـی از مفسـران در مـورد احادیـث مربـوط بـه نسـب امـام مهـدی )عـج( بـه تأویـل روایـات 

می‌پردازنـد )صافـی گلپایگانـی، بی‌تـا: ص235( و عـده‌ای دیگـر نیـز معتقدنـد کـه در آنهـا 

تصحیف رخ داده اسـت )مجلسـی، 1404: ج51، ص84 و 104(. در نهایت، دیدگاه دیگری 

روایـات اسـت  ایـن  بـه وقـوع تحریـف در  قـول  بـه نظـر می‌رسـد،  بـه صحـت نزدیک‌تـر  کـه 

ج51، ص86(. )مجلسـی، 1404: 

یخی، محتمل‌تر است که عبارت »اسم ابیه اسم ابی«  با توجه به ترتیب زمانی و شواهد تار

توسـط بنی‌حسـن به روایات اضافه شـده باشـد. با این وجود، نمی‌توان نقش اهل سیاسـت 

در ترویج و انتشـار این روایات را نادیده گرفت. در آغاز خلافت عباسـیان و قیام آنها علیه 

امویـان، جاعالن روایـت بـه دسـتور مسـتقیم یـا بـرای جلـب نظـر بنی‌عبـاس، احادیثـی  در 

کارهـای امویـان  تأییـد اندیشـه‌ها، روش‌هـا  و سیاسـت‌های آنـان و نشـان دادن نادرسـتی 

جعـل می‌کردنـد. ایـن روایـات جعلـی، سـبب تقویـت جایـگاه عباسـیان در میـان مـردم شـد 

)صافـی گلپایگانـی، بی‌تـا: ص233-232(.
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عالوه بـر ایـن، احتمـال دیگـری وجـود دارد کـه بنی‌عبـاس از روایاتـی بـه نفـع خـود اسـتفاده 

کـرده باشـند کـه پیش‌تـر توسـط هـواداران محمـد بـن عبـدالله تحریـف شـده بودنـد. ایـن امـر 

می‌تواند نشـان‌دهندۀ اسـتفادۀ ابزاری از مهدویت برای مشروعیت‌بخشـی به قدرت باشد؛ 

ماننـد اقـدام منصـور دوانیقـی کـه بـا اسـتناد بـه ایـن روایـات، نـام پسـر خـود را مهـدی نامیـد 

ج1، ص361-360(. )اصفهانـی، 1362: 

6-1-2. توریج داحایث همدویت

مسـلمانان،  حمایـت  کسـب  و  خـود  قـدرت  اسـتحکام  بـرای  تالش  در  عباسـی  خانـدان 

مخصوصاً آن دسته که به مهدویت ایمان داشتند، به ساخت و تغییر متون روایی پرداخت. 

ایـن اقدامـات تـا انـدازه‌ای موفـق بـود و توجه عمومی را جلب کرد. عباسـیان با ایجـاد روایات 

جعلـی متضـاد بـا روایات معتبر که نسـب مهـدی موعود را به خانـدان عباس، عموی پیامبر 

)ص( نسـبت مـی‌داد )صـدوق، 1395: ج1، ص286(، سـعی در تغییـر دیدگاه‌هـا داشـتند. 

 : برخی از این روایات عبارتند از

کــه می‌گویــد: »المهــدی مــن ولــد العبــاس«  الــف( روایتــی از یزیــد بــن الولیــد الخزاعــی 

ص373(. ج1،   :1412 )مــروزی، 

ب( روایتی از عثمان بن عفان که شـنیده اسـت پیامبر )ص( می‌فرماید: »المهدی من ولد 

العباس عمّی« )سیوطی، 1387: ص113، ح252(.

ج( ســیوطی در کتــاب العــرف الــوردی روایتــی را نقــل می‌کنــد کــه در آن نــام پــدر امــام مهــدی 

ع( »عبــدالله« ذکــر شــده اســت. او بــا اســتناد بــه نظــر دارقطنــی، ایــن روایــت را غریــب  (

می‌دانــد و می‌گویــد کــه فقــط محمــد بــن ولیــد، مولــی بنی‌هاشــم، آن را روایــت کــرده اســت 

ح113(. )ســیوطی، 1387: ص113، 
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ع( را از  بـا ایـن حـال، تلاش‌هـای عباسـیان بـرای جعـل و ترویـج روایاتـی کـه امـام مهـدی )

نسـل عبـاس معرفـی می‌کردنـد، رد شـده‌ اسـت؛ چراکه بـا روایات متواتر و قطعی که نسـب 

ع( وحضـرت فاطمـه زهـرا )س( می‌رسـانند،  کـرم )ص(، امـام علـی ) ایشـان را بـه پیامبـر ا

کتـاب العـرف  کرده‌انـد.  متناقـض اسـت. علمـای اهل‌سـنت نیـز ایـن موضـوع را تأییـد 

ع(  الـوردی حـاوی پنجـاه حدیـث اسـت کـه به‌طـور صریح یا تلویحی نسـب امام مهـدی )

کـرم )ص( منتسـب می‌کننـد )هیتمـی، بی‌تـا: ص22(؛ همچنیـن در مجمـوع،  را بـه نبـی ا

ع( نقـل شـده  182 روایـت از منابـع اهل‌سـنت و شـیعه دربـارۀ نسـب فاطمـی امـام مهـدی )

اسـت )صافـی گلپایگانـی، بی‌تـا: ص191(.

هـدف عباسـیان از ایـن اقدامـات، فراهـم کردن زمینه‌ای برای مشروعیت‌بخشـی به خلافت 

خود بود. آنها با جعل روایات متعددی سعی در تحکیم موقعیت خود داشتند. سیوطی در 

کتاب خود برخی از این روایات جعلی را معرفی کرده اسـت )سـیوطی، 1371: ج1، ص19(؛ 

از جملـه روایتـی کـه در آن پیامبـر اکـرم )ص( بـرای نصـرت عبـاس و فرزندانـش دعـا می‌کند. 

ابن‌جوزی نیز در کتاب خود به نقل برخی روایات جعلی در فضیلت عباسیان پرداخته و بر 

کید کرده است )ابن‌جوزی، 1386: ج2، ص33(. ساختگی بودن آنها تأ

6-1-3. ناتخاب شعرا »رلاضا من آلحم‌مد« بیار قیام دوخ

در آغـاز جنبـش خـود، خانـدان عباسـی شـعار »الرضـا مـن آل‌محمـد« را به‌عنـوان اصلـی 

بـرای جلـب حمایـت مردمـی قـرار دادنـد. آنهـا با اسـتفاده از این شـعار بـه ترویج نفوذ خـود در 

میان مسـلمانان پرداختند. پس از برقراری خلافت عباسـی به‌طور رسـمی، به‌منظور کسـب 

مشروعیت بیشتر و تحکیم قدرت خود، ادعای انتساب به خاندان پیامبر )ص( و اهل‌بیت 

ع( معرفی کردند. هنگامی که ابومسلم را به  ع( او را مطرح کردند و خود را جزئی از اهل‌بیت ) (
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ع( معرفی کردند و ابراهیم بن محمد بن علی  خراسان فرستادند، او را عضوی از اهل‌بیت )

 » بـن عبـدالله بـن عبـاس، او را به‌صراحـت »رجـل مـن اهـل البیـت« یا »مـردی از خانـدان پیامبر

نامید )دمشقی، بی‌تا: ج10، ص28(.

6-1-4. وسءساتفداه زا سام همدی

نـام »مهـدی« در روایـات اسالمی لقـب منجی موعود در آموزه‌های دینی مطرح شـده اسـت. 

کتـاب العـرف الـوردی بـا بیـش از صـد روایـت دربـارۀ »مهـدی« گواهـی بـر اهمیت ایـن مفهوم 

است. در ابتدای خلافت عباسیان استفاده از این نام برای اهداف سیاسی رایج بود. اولین 

خلیفۀ عباسی، سفاح، با ادعای مهدی بودن، بیعت گرفت و این رویه را برای تحکیم قدرت 

خود به کار برد )مسعودی، 1365: ص319(؛ برای مثال در شعری از دوران عباسیان به مهدی 

، چه کسانی  هاشمی یعنی سفاح، اشاره شده است: »تو مهدی هاشمی هستی و غیر از تو

پس از ناامیدی به تو امیدوارند« )یعقوبی، 1362: ج2، ص343(.

خلفـای بعـدی عباسـی، ماننـد منصـور دوانیقی نیز از نام مهدی برای پیشـبرد اهـداف خود 

استفاده کردند و حتی نام فرزند خود را »مهدی« نامیدند )اصفهانی، 1362: ج1، ص360( که 

گاهی از احادیث مربوط به مهدی  این امر با توجه به احتمال جانشینی وی در خلافت و آ

موعود انجام شـد. مهدی عباسـی، خلیفۀ دیگر نیز با انجام برخی اقدامات، خود را مهدی 

موعود معرفی کرد )یعقوبی، 1362: ج2 ص395(.

 6-1-5. جعل یا تطبیق انم‌هیا خلفا بر همدی

نسـبت  )عـج(  موعـود  مهـدی  امـام  بـه  را  مهـدی  و  منصـور  سـفاح،  نام‌هـای  کـه  روایاتـی 

می‌دهنـد، ممکـن اسـت مـورد تردیـد باشـند و برخـی پژوهشـگران احتمـال داده‌انـد کـه ایـن 
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روایات توسـط خاندان عباسـی جعل شـده باشـند. در ادامه به بررسـی این موضوع و دلایل 

یـم. و شـواهد مربـوط بـه آن می‌پرداز

الف( لقب سفاح: ابوالعباس، نخستین خلیفۀ عباسی، در آغاز حکمرانی خود لقب »سفاح« 

که این لقب  ج7، ص153(. برخی از مورخان بر این باورند  کرد )معتزلی، 1404:  را انتخاب 

اصالتاً به عموی وی، عبدالله بن علی، تعلق داشته است )دینوری، 1387: ج2، ص121(. در 

منابع متقدم شیعی چهار روایت وجود دارد که لقب »سفاح« را به امام مهدی )عج( نسبت 

ع( در یک حدیث، سفاح را پس از امام  می‌دهند )عیاشی، 1380: ج2، ص326(. امام باقر )

مهدی )عج( معرفی کرده‌ است )طوسی، 1411: ص479( و در حدیث دیگری فرموده‌ است: 

»قائم، سفاح و منصور از ما هستند« )عیاشی، 1380: ج2، ص291(. با بررسی دقیق این روایات، 

ت طرق  آنها مشخص می‌شود.
ّ
مشکلات مربوط به دلالت و سند و همچنین قل

با توجه به ضعف‌های موجود در اسناد و تناقضات، این روایات نمی‌توانند به‌عنوان مفاهیم 

ع( پذیرفتـه شـوند. احتمـال دارد کـه این روایات توسـط  دینـی مسـتقر در مذهـب اهل‌بیـت )

عباسیان جعل شده باشند تا به حکومت خود مشروعیت بخشند.

« به‌عنـوان یکی از نام‌هـای امام مهدی  : در میـان روایـات موجـود، »منصـور ب( لقـب منصـور

ع(  ع( انتقـام خـون امـام حسـین ) )عـج( ذکـر شـده اسـت. براسـاس فرمـوده‌ای از امـام باقـر )

توسـط قائم )عج( گرفته خواهد شـد و این لقب در آیۀ 33 سـوره اسـراء به امام مهدی )عج( 

اشاره دارد )کوفی، 1410: ص240(.

با این حال، تعداد این روایات محدود است و از نظر سندی ضعیف به شمار می‌روند؛ زیرا 

بیشتر این روایات از جابر نقل شده‌ است که علمای رجالی شیعه راویات او را ضعیف می‌دانند 

« با پیروزی امام  )حلی، 1383: ص35(. با وجود تناقض با برخی دیگر از روایات، مفهوم »منصور

مهدی )عج( هماهنگ است. به نظر می‌رسد که ریشۀ این لقب در فرهنگ و تاریخ عربی، 
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گذشته در جنوب شبه‌جزیرۀ عربی  « در  به‌ویژه در میان مردم یمن، قرار دارد. لقب »منصور

رایج بوده است و به »منصور یمن«، نجات‌دهندۀ اسطوره‌ای یمنی، اشاره دارد. انتخاب این 

، دومین خلیفۀ عباسی، با احساسات مردم یمن تناسب داشت و به  لقب توسط ابوجعفر

مشروعیت‌بخشی به حکومت عباسیان کمک کرد )فاروق، 1383: ص157، با اندکی تلخیص(. 

« را در ارتباط با امام مهدی )عج( ذکر می‌کنند، ممکن  روایاتی که نام‌های »سفاح« و »منصور

است به‌دلیل ضعف‌های سندی و دلالی، مورد تردید قرار گرفته و توسط عباسیان جعل شده 

باشند؛ برای مثال حدیثی از عبدالله بن ‌عمرو وجود دارد که ترتیب ظهور را به‌ترتیب جباران، 

، سلم و امیرالعصب بیان می‌کند )سیوطی، 1387: ص95، ح203(. مهدی، منصور

ج( بررسـی هـدف از جعـل روایـات مربـوط بـه القـاب مهـدوی خلفـای عباسـی: براسـاس 

تحقیقات به نظر می‌رسد که انگیزه‌های اصلی برای ساخت روایاتی با القاب مهدوی برای 

خلفای اولیۀ عباسی، چنین بوده است:

1.مشروعیت‌بخشی به حکومت عباسی: عباسیان با انتساب روایات ساختگی به پیامبر 

ع( در پی آن بودند تا حکومت خود را حکومتی مشروع و مورد  اکرم )ص( و ائمه معصومین )

انتظـار معرفـی کننـد؛ بـرای مثال در روایتی پیامبـر اکرم )ص( عبـاس را »ابوالخلفاء« معرفی 

کرده‌اند، سفاح و مهدی را از نسل او می‌دانند و همچنین بیان کرده‌اند که حضرت عیسی 

ع( پشـت سـر یکـی از آنهـا نمـاز خواهـد خوانـد )سـیوطی، 1371: ج1، ص19(. در روایتـی  (

، قائم و مهدی دو شـخصیتی معرفی شـده‌اند که عدالت مهدوی را برپا خواهند کرد  دیگر

)سیوطی، 1371: ج1، ص299(.

2.تثبیت عقیدۀ منجی‌گری خلفای عباسی: با رواج این روایات در میان مردم، این باور القا 

می‌شد که خلفای عباسی همان نجات‌بخشانی هستند که در روایات و احادیث به ظهور 

آنها وعده داده شده است.



لوعخلافت عباسی_ تمشروعي امامی در منازعات  شیعۀیۀ معرفتس هندرأثیت /  113

6-2. تثأیر ساتفۀدا ابزیرا زا همدویت

الـف( تـا حـدی جلـب نظـر مـردم: ایـن امـر تـا حـدی جلـب نظـر مـردم را بـه دنبـال داشـت؛ 

به‌خصوص کسانی که به مهدویت اعتقاد داشتند )صدوق، 1395: ج1، ص286(.

ب( ایجـاد تفرقـه در بیـن شـیعیان: ترویـج احادیث مختلف در مـورد مهدویت باعث ایجاد 

تفرقه، بین شیعیان و تضعیف جبهه مخالف عباسیان شد.

ج( خدشـه‌دار شـدن وجهـۀ مهدویـت: اسـتفادۀ ابـزاری از مهدویـت بـه وجهـۀ ایـن آمـوزه در 

اذهان برخی از مردم آسیب رساند.

6-3. جمعب‌ندی و تحلیل

ع( و لقـب منصـور و سـفاح به‌طـور خاص،  بـا بررسـی روایـات مربـوط بـه القـاب امـام مهـدی )

می‌توان نتیجه‌گیری‌های زیر را ارائه کرد:

6-3-1. ضعف سند و دلاتل اوریتا

ع(  1. تعـداد انـدک روایـات: تعـداد روایاتـی کـه منصور یا سـفاح را یکی از القاب امـام مهدی )

ذکر می‌کنند، بسیار اندک است.

2. ضعف سند: سند این روایات از نظر علم رجال حدیث، ضعیف است و راویان ضعیف 

و مجهولی در آنها وجود دارد.

« در آیۀ 33 سـوره اسـراء به‌عنوان امام  3. تناقض با سـیاق و محتوای آیه: تفسـیر واژۀ »منصور

ع( با سیاق و معنای کلی آیه تناسب ندارد. مهدی )

ع( در مورد القاب امام مهدی  4. تناقـض بـا سـایر روایـات: در روایـات متعـدد از ائمۀ اطهـار )

« برای ایشان ذکر نشده است. ع( لقبی به نام »منصور (
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6-3-2. حاتمال جعل اوریتا

با توجه به ضعف سند و دلالت روایات، احتمال جعل آنها توسط عباسیان وجود دارد. برای 

این جعل چند دلیل برشمرده شده است.

تلاش برای مشروعیت‌بخشی: عباسیان با جعل این روایات، سعی داشتند تا حکومت خود 

ع( مرتبط کنند و آن را مشروع جلوه دهند. را به ظهور امام مهدی )

ایجاد انحراف در باورهای مهدوی: با رواج روایات جعلی، عباسیان به‌دنبال انحراف افکار 

عمومی از مفهوم صحیح مهدویت و ایجاد تردید در باورهای مردم بودند.

ع( برای مقاصد سیاسـی از  بهره‌برداری سیاسـی: سوءاسـتفاده از نام و جایگاه امام مهدی )

دیگر انگیزه‌های احتمالی عباسیان در جعل این روایات بوده است.

6-3-3. نامز اورج اوریتا

در دوران خلافت مهدی عباسی و اندکی بعد از آن، روایات مهدویت به‌طور فزاینده‌ای رواج 

یافت که می‌تواند دلایل متعددی داشته باشد.

الف( تغییر در القاب خلفای عباسی: پس از هشتمین خلیفۀ عباسی، تغییر قابل توجهی در 

القاب خلفا مشاهده می‌شود؛ القابی چون »المتوکل علی الله، المستعین بالله و المعتصم بالله« 

که جایگزین القاب پیشین شدند. این تغییرات که با نام »الله« همراه هستند، نشان‌دهندۀ 

تحولی عمیق هستند. این القاب جدید برخلاف القاب قبلی، دیگر مفهوم مهدویت را در خود 

نداشتند؛ زیرا حکومت عباسیان به ثبات و استقرار رسیده بود و به استفاده از مفاهیم مهدوی 

برای تأیید مشروعیت خود نیازی نداشتند. این تغییر در القاب می‌تواند بازتابی از تغییرات 

فکری و فرهنگی در جامعۀ آن زمان باشد )فاروق، 1383: ص157(.

ب( تالش بـرای مشروعیت‌بخشـی: هـدف از ایـن جعل‌هـا، القـای ایـن بـاور بـه مـردم بـود کـه 

خلفای عباسی همان منجی موعودی هستند که در روایات و احادیث به آن بشارت داده 

شده است تا از این رهگذر بتوانند خلافت خودشان را مشروع کنند.
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ج( مهـار افـکار عمومـی: در آن زمـان، جامعـۀ اسالمی بـا چالش‌هـای سیاسـی و اجتماعـی 

متعددی روبه‌رو بود. عباسـیان با رواج احادیث مهدوی سـعی داشـتند تا افکار عمومی را از 

ع( سوق دهند. این چالش‌ها دور کنند و در جهت امید به آینده و ظهور امام مهدی )

7. غیتب

اعتقـاد بـه غیبـت امـام دوازدهـم، حضـرت مهـدی )عج(، یکـی از مؤلفه‌هـای کلیدی عقاید 

شیعۀ امامیه است و آن را از دیگر مذاهب اسلامی متمایز می‌سازد؛ درحالی‌که اهل‌سنت 

چنیـن بـاوری ندارنـد. شـیعیان بـر ایـن باورنـد که امـام مهدی )عـج( در غیبت به سـر می‌برد 

و روزی ظهـور خواهـد کـرد. در میـان احادیـث متنوعـی کـه بـه موضـوع مهدویـت می‌پـردازد، 

بحث‌هایی دربارۀ غیبت و قیام‌های پیش‌بینی‌شده قبل از ظهور وجود دارد )مفید، ۱۴۲۶: 

ج2، ص340(. برخـی روایـات به‌طـور خـاص بـه قیامـی در شـرق، به‌ویژه در خراسـان به‌عنوان 

یکی از نشانه‌های ظهور امام مهدی )عج( اشاره می‌کنند و پرچم‌های سیاه یا »رایات سود« 

 ، ، برخی از اخبار را نمادی از سـپاهیان خراسـان در این قیام معرفی می‌کنند؛ از سـوی دیگر

رایات سود را نکوهش کرده‌اند و آنها را موجب فتنه می‌دانند. در ادامه به بررسی دقیق‌تر این 

روایات و درفش‌های سیاه خواهیم پرداخت.

7-1. نمنوه یا زا داحایث

روایاتی در مورد قیام خراسان و پرچم‌های سیاه مرتبط با ظهور امام مهدی)عج( وجود دارد که 

برخی از آنها ممکن است توسط عباسیان جعل شده باشند. ابن‌مسعود گزارش داده است 

که پیامبر اکرم )ص( پس از دیدن جوانی از بنی‌هاشم، اشک‌ریزان و با چهره‌ای تغییریافته، 

ع( با سختی‌ها و تبعید روبه‌روخواهند شد تا زمانی  پیش‌بینی کرد که پس از او اهل‌بیتش )

که گروهی با پرچم‌های سیاه از مشرق بیایند. آنها حق را طلب می‌کنند و پس از پیروزی در 

جنـگ، حـق خـود را بـه مـردی از اهل‌بیت پیامبر )ص( خواهند سـپرد که زمیـن را پر از عدل 
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خواهد کرد )سـیوطی، 1387: ص28، ح21(. این روایت در منابع اهل‌سـنت آمده اسـت، اما 

بدون اشاره به پرچم‌های سیاه؛ البته احتمال دارد که بنی‌عباس با افزودن بخش پرچم‌های 

ع(  سـیاه، خـود را تحقق‌دهنـدگان وعده‌هـای پیامبـر )ص( و رفع‌کننـدگان بال از اهل‌بیـت )

معرفی کرده باشند )طبرانی، 1404: ج8، ص413(. 

یاد در سند، ضعیف شمرده است؛ زیرا  البانی این حدیث را به‌دلیل حضور یزید بن ابی‌ز

یاد، راوی ضعیف و غیرقابل‌اعتماد شناخته شده است )البانی، بی‌تا: ج1،  یزید بن ابی‌ز

ص210(. وجود امام مهدی )عج( در میان سپاه رایات سود در روایت ابن‌مسعود، با روایات 

معتبـر دربـارۀ قیـام خراسـانی مغایـرت دارد و احتمـال جعلـی بـودن آن را تقویـت می‌کنـد 

)حاکم نیشابوری، 1411: ج4، ص547(.

7-2. بسرری اوریتا اریتا دوس فرد)ش‌هیا سیاه(

7-2-1. این اوریتا قیام تمهیدی لبق زا ظروه تسا

روایات فراوانی وجود دارند که به قیامی آماده‌ساز در شرق، به‌ویژه در خراسان، به‌عنوان یکی 

از علائم ظهور امام مهدی )عج( اشـاره می‌کنند. برخی مفسـران با اسـتناد به این احادیث، 

استفاده از نام خراسان را برای ایران در گذشته، دلیلی بر این می‌دانند که مشرق و خراسان 

در این احادیث به کشور ایران اشاره دارد )هاشمی شهیدی، 1382: ص155(.

7-2-2. بین اوریتا قیام تمهیدی لبق زا ظروه راتابطی نیتس

برخـی مورخـان و مفسـران، روایـات مربـوط بـه پرچم‌هـای سـیاه را بـه شـیوه‌ای متفـاوت تفسـیر 

می‌کنند. آنها بیان می‌کنند که بنی‌عباس در اوایل قرن دوم هجری با تفسـیر این روایات به 

نفـع خـود، درصـدد بودنـد تـا مـردم را به پذیرش حکومت خود وادار کنند؛ با این اسـتدلال که 

حکومت و پرچم‌های سیاه آنها با نشانه‌های ظهور امام مهدی )عج( در روایات پیامبر اکرم 
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)ص( مطابق است. این دیدگاه، قیام ابومسلم خراسانی و شورش او علیه بنی‌امیه را مقصود 

اصلـی ایـن روایـات معرفـی می‌کنـد، نـه قیامـی تمهیـدی در آسـتانۀ ظهـور امام مهـدی )عج( 

)کورانی، 1383: ص229(.

شـواهد متعددی وجود دارد که نشـان می‌دهد این روایات به قیام تمهیدی مرتبط نیسـتند؛ 

ع(  بـرای مثـال، ذکـر نـام بنی‌امیه و بنی‌عباس در برخـی روایات، از جمله روایتی از امام باقر )

که می‌فرماید: »هرگاه پرچم‌های سـیاه از خراسـان به اهتزاز درآید، بنی‌امیه را بشـارت دهید و 

هرگاه از سوی مغرب طلوع کند، بنی‌عباس را بشارت دهید« )مجلسی ج52، ص234(. این 

اشاره نشان می‌دهد که پرچم‌های سیاه به قیام‌هایی اشاره دارند که زمان این دو خاندان رخ 

داده است و نه قیامی که در آخرالزمان اتفاق می‌افتد.

ع( بیان می‌کند که پـس از مرگ  ع( نیـز در شـرح زندگـی امام صـادق ) امـام حسـن عسـکری )

، پرچم‌های سیاهی همراه ابومسلم خراسانی در سال 130 هجری قمری به حرکت  مروان حمار

درآمدند و سپس سفاح به فرمانروایی رسید )طبری، 1413: ص111(. این روایات و داستان‌ها 

نشـان می‌دهنـد کـه ایـن پرچم‌هـا مربـوط به دوره‌ای هسـتند کـه در اوایـل قرن دوم هجـری رخ 

داده است )نوری، 1408: ج11، ص36(.

یـاد بـن ابيـه نیـز یکـی دیگـر از شـواهد اسـت کـه اسـتفاده از  نامـۀ معاویـة بـن ابی‌سـفیان بـه ز

پرچم‌هـای سـیاه در آن زمـان بـرای اهـداف مختلـف، از جملـه جنـگ و دعـوت بـه جهـاد، 

رایـج بـوده اسـت. ایـن نامـه و دیگر شـواهد تاریخی، تفسـیرهای متفاوتی از روایـات مربوط به 

پرچم‌های سیاه و قیام‌های مرتبط با آنها ارائه می‌دهند )طبری، بی‌تا: ج5، ص543(.

7-3. جمعب‌ندی

کی از آن است که انتظار برای قیام خراسان برگرفته از احادیث و اخباری  یخی حا شواهد تار

، 1371:ج15، ص38(. این روایات  ع( نقل شده است )ابن‌اثیر است که از سوی معصومین)
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کـه بیشـتر بـه دوران بنی‌امیـه محـدود می‌شـوند احتمـال تطابـق بـا قیـام بنی‌عبـاس را تقویت 

می‌کننـد. ابن‌اثیـر گـزارش داده اسـت کـه هـر دو خانـدان بـه پیش‌گویی‌هـای مرتبـط بـا قیـام 

خراسان علم داشته‌اند و در انتظار آن بوده‌اند؛ همچنین شایعاتی در مورد قیام مردم شرق با 

، 1371: ج15، ص40(. »رایات سود« میان مردم رواج داشته است )ابن‌اثیر

ع( در خصوص پرچم‌های  ع( هیچ گزارشـی از ائمه ) با این اوصاف، پس از امام صادق )

سـیاه به دسـت نیامده اسـت. روایات موجود از پیامبر اکرم )ص(، صحابه و ائمۀ معاصر 

بنی‌امیه نقل شـده‌اند. اگر رایات سـود به قیامی در آسـتانۀ ظهور امام مهدی )عج( اشـاره 

ع( نیز به آن اشـاره شـود.  داشـت، انتظار می‌رفت که در سـخنان ائمۀ پس از امام صادق )

ع( را در بـر دارنـد ممکـن اسـت توسـط خـود  برخـی روایـات کـه پرچم‌هـای سـیاه و مهـدی )

ع( می‌دانسـتند  عباسـیان اضافـه شـده باشـند؛ چراکـه عباسـیان کـه خـود را از اهل‌بیـت )

ممکن اسـت با افزودن این عبارات، قصد داشـته‌اند تا رایات سـود را به‌عنوان پیش‌گویی 

کننـد  معرفـی  ع(  ( اهل‌بیـت  از  تبعیـد  و  بال  رفـع  بـرای  وسـیله‌ای  و  )ص(  کـرم  ا پیامبـر 

)صادقـی، 1389: ص117(.

نتیجه

عباســیان  از  نزدیک‌تــر  )ص(  پیامبــر بــه  را  خــود  علویــان  یخــی،  تار منابــع  اســاس  بــر 

می‌دانســتند و خانــدان خــود را نمونــۀ واقعــی خانــدان پیامبــر می‌دانســتند. بنابرایــن، حــق 

جانشــینی پیامبــر )ص( را بــرای خــود محفــوظ می‌دانســتند و حکومــت عباســیان را بــه 

، شــاهد ایــن ادعاســت.  رســمیت نمی‌شــناختند. نامــۀ محمــد نفــس زکیــه بــه منصــور

ع(  و  علویــان بــاور داشــتند کــه ولایــت و امامــت پــس از پیامبــر )ص( بــه حضــرت علــی)

فرزنــدان ایشــان رســیده اســت. علویــان خــود را از نظــر نســب و حســب از عباســیان برتــر 
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می‌شــمردند. در مقابــل، عباســیان معتقــد بودنــد کــه ایــن حــق بــه معاویــه در ازای چنــد 

ــر ارتبــاط نســبی  ــان در ســخنرانی‌ها و نامه‌هــای خــود ب گــذار شــده اســت. علوی درهــم وا

مشــروعیت  بــرای  معیــاری  به‌عنــوان  آن  از  و  می‌کردنــد  کیــد  تأ )ص(  پیامبــر  بــا  خــود 

جانشــینی پیامبــر )ص( اســتفاده می‌کردنــد. منصــور عباســی در مقابــل ادعــای علویــان، 

نظریــه »وراثــت اعمــام« را ارائــه کــرد کــه برتــری را در جانشــینی بــه عمــو می‌بخشــید. تدویــن 

روایــات اهل‌ســنت در دوره‌ای پــر از تحــولات سیاســی و اجتماعــی انجــام شــد. ایــن 

آشــفتگی، زمینــه را بــرای جعــل و تحریــف روایــات مهدویــت فراهــم کــرد و روایــات جعلــی 

بســیاری بــه مصــادر روایــی اهل‌ســنت راه یافتنــد و بــا روایــات صحیــح درآمیختنــد. 

ــت.   ــر )ص( می‌دانس ــدۀ پیامب ــود و وعده‌داده‌ش ــدی موع ــود را مه ــه خ ــس زکی ــد نف محم

ایــن بــاور در پیشــبرد اهــداف سیاســی او مؤثــر بــود. در مقابــل، عباســیان بــا رواج احادیــث 

مهدویــت در زمــان منصــور یــا اندکــی بعــد از او تــاش بــرای مشروعیت‌بخشــی، مهــار 

افــکار عمومــی و انحــراف در باورهــای مهــدوی را در دســتور کار خــود قــرار دادنــد. علویــان 

بــا شــعار احیــا و اجــرای احــکام اســامی و عمــل بــه کتــاب خــدا و ســنت پیامبــر )ص( 

حکومــت عباســیان را فاقــد مشــروعیت و غیراســامی معرفــی می‌کردنــد. منازعــات بــر ســر 

مشــروعیت خلافــت بیــن عباســیان و علویــان، پیامدهــای فکــری، اجتماعــی و سیاســی 

گســترده‌ای را بــه همــراه داشــت. در نهایــت، منازعــات بیــن عباســیان و علویان بــه پیروزی 

عباســیان و تســلط آنهــا بــر جهــان اســام منجــر شــد؛ بــا ایــن حــال، اعتقــاد بــه امامــت، 

عصمــت، عدالــت، مهدویــت و غیبــت به‌عنــوان مؤلفه‌هــای هویتــی شــیعیان تــا بــه امــروز 

یــخ در تشــیع نقــش مهمــی را ایفــا کــرده اســت. ایــن منازعــات  باقــی مانــده و در طــول تار

شــروعی بــر جنگ‌هــای گســتردۀ علویــان و عباســیان در قــرون آینــده بــود و بــه ایجــاد 

حکومــت شــیعه نیــز منجــر شــد.
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