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 مقدمه

رو علم کلام  نیـز   این ن معرفت دینی است. ازـترین رک‏بنیادی ،اعتقادات

هـای دینـی را   ‏تبیین، تنظیم، اثبات و دفـاع از آمـوزه  عنوان دانشی که استنباط، ‏به

 بیـت  اهـل  وران مسلمان بوده است. دار گشته هماره مورد توجه اندیش‏عهده
هـای مکـانی و   ‏الهی متناسب با ظرفیت علومی ‏عنوان مفسران وحی و سرچشمه‏به

بازخوانی معارف اعتقـادی بـا    علّتهمین  ‏به. اند‏تبیین کرده را زمانی معارف الهی

و  بیـت  اهـل  آوردن فهم والاتر از معـارف  دست ‏بهمندی بیشتر، ‏رهبههدف 
 رسد.‏نظر می‏بههای جدید بایسته ‏نو و تقابل تبیین عقلانی مباحث اعتقادی

کلامی در عصر حاضر جهـان رـرب اسـت. ایـن     ی ‏خاستگاه مباحث تازه

معاصر و ارتباط  اوضاع فرهنگی و اجتماعی علّت‏بهجهانی نیز  ی‏دهمسائل در دهک

 های گوناگون گسترش یافته است. ‏ها از راه‏اندیشه

ترین مسائل جدیـد کلامـی   ‏از مهمای  ی پاره‏پژوهش در زمینه‏بهاثر حاضر 

الهـی،   های مطرح در مورد اسـماء و صـفات  ‏پردازد و درصدد است که دیدگاه‏می

ی شـر را بیـان و در حـد تـوان انـدک      ‏و مسأله خاتمیّتدینی و  ی بهتجر وحی،

های قرآن کریم و روایات که عین تفکر عقلانی است ‏خویش با استفاده از آموزه

های مطرح با ‏میزان تناسب و سازگاری رهیافت‏بهها را ارزیابی کند و در پایان ‏آن

 رهنمون گردد. ی معرفتی ائمه‏کتاب الهی و منظومه

 یافته است:سه بخش سامان  در مباحث این کتاب
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الهی پرداخته  جستار در موضوع معناشناسی اسماء و صفات‏بهدر بخش اول، 

ی ‏الهـی در اندیشـه   معناشناسی اسـماء و صـفات  »های ‏است. در این قسمت مقاله

و  دیونیسـیوس در پرتـو رهیافـت قـرآن     سلبی بررسی و نقد الاهیات»، «ویـعل

« ی نقـد ‏سـهروردی در بوتـه   الهی از نگاه معناشناسی اسماء و صفات»، «احادیث

 «مطهـری  استاد و طباطبایی انداز علامه‏از چشم الهی معناشناسی اسماء و صفات»و

را تبیـین   خاتمیّـت دینـی و   بـه تجر وحـی و  ی‏. در بخش دوم، مسالهده استـآم

از دیدگاه  دینی ی بهتجر بررسی تطبیقی وحی و» های‏. در این فصل مقالهمای‏کرده

بررسـی تطبیقـی خاتمیّـت از نگـاه     »و « ابوزیـد  حامد نصرسروش و  عبدالکریم

ی شر ‏بخش سوم، در مسألهو درگنجانده شده « سروش لاهوری و عبدالکریم اقبال

ی شـر و  ‏مسـأله »  ی‏است. در ایـن قسـمت مقالـه    شده های آن کاوش‏حل و راه

شـایان ذکـر    تدوین شده است.« نیتس  ی صدرا و لایب‏های آن در فلسفه‏حل راه

، «ی علــوی‏الهـی در اندیشــه  معناشناسـی اســماء و صــفات »  هــای‏مقالــه اسـت 

« و احادیـث  دیونیسیوس در پرتـو رهیافـت قـرآن    سلبی نقد الاهیات و بررسی»

از بخـش اول  « ی نقد‏در بوته الهی از نگاه سهروردی معناشناسی اسماء و صفات»و

رضـا  المسـلمین آقـای دکتـر     و الاسـلام ‏حجـت با همکاری و زیر نظر حضرت 

دکتری تخصصی کلام امامیه پـردیس فـارابی    محترم برنجکار، استاد و مدیرگروه

 دانشگاه تهران نگاشته شده است.

ی ایـن اثـر مـا را    ‏دانم از همه آنان که در تکمیل و عرضه‏برخود لازم می

گزاری کنم. امید است اصحاب اندیشه با نظـرات خـود در   ‏اند، سپاس‏یاری رسانده

  .ألیف ما را رهین منت خویش سازندتمورد کاستی این 
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 مقدمه

 آرازین مباحث علم کـلام اسـلامی و از   صفات الهی جزء اسماء وموضوع 

ی آراء مختلف بوده است. حتی در فلسـفه، عرفـان و   ‏همان ابتدا این مسأله معرکه

موضوع اسماء وصفات الهی اختصاص یافته  ‏بههی ی دین نیز بخش قابل توجّ‏فلسفه

زمینه برجای مانده در این  بیت اهل ی عقاید دینی از‏منظومه است. آن چه در

گشای بسیاری از معضلات فرا روی ایـن بحـث کـه اندیشـمندان در آن     ‏است راه

 ی‏بـه در جن ائمـه  روی کـرد ایـن   بـر  ده اند، خواهد بود. عـلاوه راختلاف ک

عملی انسان را در ارتباط بـا خداونـد بـرآورده     نیازهای قلبی و ،عملی کاربردی و

ن وحی الهی در وجوهی چـون  عنوان مبیّ‏به معصوماناین دیدگاه بنابر کند.‏می

 خداپرسـتی نقـش مهمـی دارد.    عبـارت دیگـر خداشناسـی و   ‏به اعمال و و عقاید

نفسه، ولکنه اختار لنفسـه اسـماء    یفلیس یحتاج ان یسم» :فرماید می رضا امام

خداوند  (882 : 8 ج ،8565 کلینی،) «.ا، لانه لم یدع باسمه لم یعرفبهلغیره یدعوه 

سبب دیگران برای خویش انتخاب ‏بههایی را ‏نام گذاری خود ندارد اما اسم‏به نیازی

ها بخوانند؛ زیرا اگر خدا را با اسمش نخوانند؛ معرفت خدا ‏کرده تا او را با این اسم

 شود.‏برای آنان حاصل نمی

 کـه است  کتاب الهیبحث اسماء و صفات الهی در میان مسلمانان  خاستگاه
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و از نامیدن حـ    ه است که خداوند را با اسماء نیکو بخوانندمؤمنان را دعوت کرد

 ( 83)اعلی/ خودداری ورزند.اسماء ساختگی ‏بهتعالی 

لفظ شناسی، وجود شناسـی و   از ابعادی چون را مسائل اسماء و صفات الهی

ی معنا شناختی است. در ایـن  ‏بهجن ،بهتوان مطرح کرد. مهمترین جن‏می معناشناسی

ایـن   توان فهمیـد  ‏شود؛ صفات الهی را چگونه می‏می زیر مطرحهای ‏پرسش بهجن

نحـو  ‏بـه توان ‏ا با صفات بشری میـآی نسبتی دارند  هـا صفات بشری چـصفات ب

معنا داری از صفات الهی سخن گفت  آیا این صفات در خداونـد و انسـان دارای   

فات الهـی  ص توان در بحث اسماء و‏اند  در اندیشه علوی چگونه می‏معنای یکسانی

      از این دو لغـزش گـاه کـه رالـب     بست و  کارنفی تشبیه را ب حدود نفی تعطیل و

های بندگان از خداوند ‏آیا توصیف اند، مصون ماند ‏رلطیده مندان در آن فرواندیش

شـمارش آوردن، محـدودکردن،   ‏بهلوازم باطلی چون احاطه بر خداوند، جزءداشتن، 

 دنبال نخواهد داشت ‏بهرا  و... تعالیتصور درآمدن ح  ‏بهشباهت و 

معناشناختی اسـماء و صـفات الهـی را از     ،ای‏گزاره‏روش تحلیل‏بهاین مقاله 

یـابی  ‏پردازد و برای دست‏جستار می‏بهد توان خود ـدر ح علی ر حضرتـمنظ

، در تأیید سـخن آن حضـرت   هائم رـسای رفتیـی مع‏ومهـا منظـسازواری ب‏به

 کند.‏نیز استناد می احادیث معصومین‏به

 . معنای اسم و صفت1

ه انسان را ـدانند ک‏می« بلندی» و« نشانه» معنای‏هـبرا « اسم»لغت شناسان 

و 883 : 6 ج ق، 8202فارس، )ابن کند.‏)مسمی( هدایت می صاحب اسم‏به

 «نشانی»و« علامت»معنای ‏بهنیز « صفت( »208 : 82 ق، ج 8203منظور،  ابن

 دارد‏ای که ویژگی خاصی از موصوف را بیان می‏نشانها علامت و است امّ

   .(883 : 6 ج ق، 8203منظور،  )ابن
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ذات متصـف   هـم بـر   کمـالات و صفت هـم بر  اسم و ،ادبیات احادیثدر 

دیگـر   جـای یـک  ‏بهصفت  بنابراین در احادیث اسم و .شود‏کمالات اطلاق می‏به

اسامی خداوند از نوع صفاتند و در هر اسمی از خداونـد وصـفی    .دنشو‏استفاده می

وصف  های خداوند از این جهت است که بر‏بودن نام پس علامت است.لحاظ شده 

یـک   هـر  ود موضوعیت ندارند وـخ داوندـهای خ‏امـی از او دلالت دارد. نـخاص

 «.اسماوه تعبیر» :فرمایند‏می رضا امام .اند‏ای تعبیری از ذات مقدس الهی‏گونه‏به

 .های او هستند‏های او نشانه‏نام (17 : 8 ج ش، 8565 )کلینی،

معانی خاص اصطلاحی برای اسم و صفت وجود  علی در عصر حضرت

وحی الهی بوده اسـت   حضرت که مبتنی بر ی‏نداشته است اما با وجود این، اندیشه

 . (07 : 8510 )سبحانی، پوشی دارد صفت هم با معنای لغوی اسم و

 اسماء و صفات الهی حدود 2-1

محک هرگونه شناختی از اسماء و صفات الهی اعم از تعریـف، توصـیف،   

اسـت کـه در   « ی تشبیه و تعطیل‏بیرون شدن از دو اندازه»تبیین، توجیه و تفسیر 

 بارها از آن یاد شده است:«  خروج از حدین» ادبیات روایات با اصطلاح 

لاموت فیه  هظلام فیه و حیا قولوا: نور لا»  د:می فرماین العابدین‏امام زین

ثم قال: من کان لیس کمثله شی و هو السمیع البصـیر وکـان    و صمد لامدخل فیه.

 ،8562و مجلسـی،   76 : 8565بابویـه،   )ابـن  «.نعته لا یشبع نعت شیء فهـو ذاک 

 ایاست که تاریکی در او نیست و زنده( بگویید نوری 223  : 33 و ج 832  : 5 ج

که مرگی در او نیست... کسی است که مانند چیزی نیست و اوست شنوا و بینا و 

 وصف او همانند وصف هیچ چیزی نیست. او این گونه است؛

اند که آیا می شود گفت خدا شـیء اسـت  امـام    ‏پرسیده جواد مامااز 

)کلینــی، « .نعــم یخــرج مــن الحــدین: حــد التعطیــل و حــد التشــبیه» فرمــود: 
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تـوان شـیء را   ‏(آری ]می222 : ش 8565ابن بابویه، و  818 ،812 : 8 ج ق، 8531

 شرط آن که[ خدا را از دو حد تعطیل و تشبیه خارج کند.‏بهبرخداوند اطلاق کرد 

شود ‏خداوند نسبت داده می‏بهاساس این الگو و محک تمامی مفاهیمی که  بر

با آفریـدگان  ت بهتعطیل شناخت آفریدگار و مشا‏بهدر صورتی رواست که منجر 

ی اسماء و صفات الهی ‏نگارنده( دو حد برای مسأله نظر )در نگردد. معصومان

 یا جهات ایجـابی  اند: حد نفی تعطیل و حد نفی تشبیه. حد نفی تعطیل‏را بیان داشته

سـلب  ‏بهفطری و وصف  ـ های زیر است: شناخت عقلی، شناخت قلبی‏شامل مؤلفه

ی تبـاین آفریـدگار و   ‏نیز دو مولفه ابطال تشبیهیا جهات  و افعال و حد نفی تشبیه

 گیرد. مي بر نیامدن پروردگار را در تصور در‏بهآفریدگان و 

 جهات ايجابی. 1 -1-2

خداوند و عمل صالح می دانـد و  ‏بهها را ایمان ‏قرآن کریم معیار تمایز انسان

بنابراین  سار شناخت خداوند.‏ی ظهور نخواهد رسید جز در سایه‏منصه‏بهاین حقیقت 

خداونـد و اسـماء و صـفات او    ‏بهداری و عبادت پس از حصول معرفت ‏دین، دین

ی اهمیـت شـناخت   ‏دربـاره  اطهار هایی از کلام ائمه‏حاصل خواهد شد. نمونه

 کنیم:‏خداوند را بیان می

 (8بـه خط،البلاره )نهـ   «.مَعْرِفَتُـه   الدیِنِ أوََلُ» فرمایند:‏می علی حضرت

( 820 : 8 ج ،8565 )کلینـی،  «.اول دیانـه معرفتـه  » است؛ او معرفت دین سرآراز

 ش،8565 )ابـن بابویـه،   «.معرفته الله اول عباده» داری معرفت خداست؛‏شروع دین

 ( آراز بندگی خدا شناخت او است.52 : 2 ج

ذ خواطر الالهام بذکرک علی القلـوب   الهی ما الّ»فرمایند: ‏می سجاد امام

مـا   ما اطیب طعم حبـک  و  الیک بالاوهام فی مسالک القلوب  وو ما اهلی المسیر 

( 838 : 32 ، ج8562)مجلسی،  «.ابعادک اعذب شرب قربک  فاعذنا من طردک و
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هـا  و چـه شـیرین اسـت سـیر      ‏دل معبود من چه لذیذ است خطور الهام یاد تو بر

   وتـو  طعـم اسـت محبـت    چه خـوش  سوی او با شهپر خیال در وادی ریب  و‏به

 گواراست نوشیدن قرب تو  پس ما را از راندن و دور کردنت پناه ده.‏چه

وجـود   ‏بهوناگون ـهای گ‏روش‏بهات ـرآن و روایـدا در منظر قـمعرفت خ

 آید:‏می

 عقلیمعرفت . 8-2-8-8

هـای  ‏استدلال ،گیرند‏کار می‏بهباره  هایی که قرآن و روایات در این‏استدلال

طور متعارف و مشترک از ‏بهها ‏عقلی که همه انسانها را ‏عقلی است و این استدلال

یابند. البته نباید این حقیقت را از نظـر دور داشـت کـه در    ‏آن برخوردارند، درمی

ذات و اسماء و صفات ح  ناتوان ‏بهعقل بشر از معرفت نسبت سو  احادیث از یک

الْأوَْهاَم  عَنْ  قَص رَتِأَنْتَ الَذِی » فرمایند:‏می الساجدین سیدطور که  است؛ همان

 «.، وَ لمَْ تُـدْرِکِ الْأَبْصَـار  مَوْضِـعَ أَیْنِیَتِـکَ    الْأَفْهاَم  عَنْ کَیْفِیَتِکَ، وَ عَجَزَتِ ذَاتِیَتِکَ

 ( تویى کـه دسـتِ  830 : 32 ج ،8562مجلسی، و  52/81)صحیفه سجادیه، دعای 

چگونگى تـو   بهها را  اندیشهاوج ذاتت کوتاه است، و پاى ‏بهدراز اوهام از رسیدن 

ولی از سوی دیگر عقـل انسـان از   نیابند.  ها کجایى تو را در راهى نیست، و دیده

 امیرالمـومنین  گونه کـه حضـرت  ‏مقدار معرفت ضروری محروم نیست: همان
«  مَعْرِفَتِـه  وَاجِـبِ  عَـنْ  ابهیحَْج  لمَْ وَ صِفَتِهِ تحَْدیِدِ علََى الْع قُولَ ی طْلِعِ لمَْ»فرمایید: ‏می

 از را ها‏آن اما نساخته آگاه خویش صفات برکنه را عقول (23 بهالبلاره، خط )نه 

البلارـه   است. برخی شـارحان نهـ    نداشته باز خود [ضروری] شناسائى و معرفت

 چـرا  او، صفات حقیقت نه و است روشن برکسى او ذات کنه‏براین باورند که؛ نه

 همـه  کـه  ها‏انسان خرد و عقل چگونه صفاتش، هم و است نامتناهى ذاتش هم که

 حـال  ایـن  بـا  ولى کند، پیدا احاطه نامحدود آن‏به تواند مى است محدود و متناهى
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 تواند مى کس هر که است نمایان موجودات تمامى جبین در وجودش آثار قدر آن

 بهخط این پایان در سرانجام . ...باشد آگاه او صفات و ذات هستى از اجمال طور‏به

 تشـبیه  او‏ بـه  را موجوداتى که کسانى ازگفته است برتر بسیار خداوند: »فرماید مى

 ـ یقـول  عمّـا  اللّـه  تعالى) «.نمایند مى انکار را ذاتش یا و کنند مى  و  بـه  ونبهالمش

( مقـدار   333-336 : 8573، 2 ج )مکـارم شـیرازی،   (.کبیـرا  علـوّا  له الجاحدون

ای است که فرد از حالت جحود و انکار خارج شـود و  ‏ضروری معرفت الهی اندازه

این ما در حـدود معـین قـادر، موظـف و     لی و صفات او اقرارکند. بنابرتعا ح ‏به

 معرفت خداییم.‏بهمکلف 

شود و از آن تصور و وصفی ‏مستقیم حاصل می روش ریر‏بهاین معرفت تنها 

ی اثر ‏عنوان واجد و دارنده‏بهتعالی تنها  آید و ح ‏وجود نمی‏بهاز خداوند نزد انسان 

اثبات خداوند رسیده اسـت.   ی بربهدر آیات و روایات دلایل معتنا شود.‏شناخته می

آفـاقی.   انفسـی و سـیر   انـد: سـیر  ‏دسـته  سیر براهین عقلی در شناخت خداوند دو

سنریهم آیاتنا فی الافـاق و فـی انفسـهم    » الهی آمده است: طور که درکلام همان

آیات خـود را در آفـاق و نفسهایشـان     (35)فصلت/ «. انه الح ...حتی یتبین لهم 

 امیر . حضرت ایشان خواهیم نمود تا برآنان آشکار شود که خدا ح  است...‏به
 البلارـه،  )نهـ   «.اللَهِ خَلْ َ یَرَى ه وَ وَ اللَهِ فِی شَکَ لِمَنْ عَجِبْت  وَ»فرمایند: ‏می نیز

 او کـه  حـالى  در کند مى شک خدا در که ازکسى کنم مى تعجب و (826حکمت 

 أَصْـبَحْناَ وَ أَصْـبحََتِا  » فرماینـد: ‏مـی  سـجاد  امام بیند. حضرت مى را خدا خل 

 جملگـى،  چیزها، ى همه و (6/3 دعای سجادیه، )صحیفه «لَکَ بِج ملَْتِهَا کلُُهَاالاشیاء

از دو طری  حاصـل   معرفت عقلی دیدیم. تو آن از را خویشتن خودآمدیم،‏به چون

 گردد:‏می
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 خود شناسیالف( 

 562 مجلسـی،  « ) .بـه مـن عـرف نفسـه فقـد عـرف ر     »حدیث معروف 

( هرکس خود را شناخت خدای خودش را شناخته است. حکایـت از  52 : 2 ش،ج

شناسـی و   خـود  بـه ترین معنای آن، دعوت ‏روش انفسی اثبات خدا دارد و روشن

کار رفتـه و حـاکی از علـم و     بههایی است که در خلقت انسان ‏تدبر در حکمت

حضرت  .(833 : 8538 ،2 ج شهری،‏ری محمدی) نهایت آفریدگار است‏قدرت بی

مـن  » فرماینـد: ‏ت و جایگاه این نوع شـناخت مـی  در اهمیّ طالب ابی ابن علی

( هـرکس  235 : 8560 )آمـدی  «.عرف نفسه فقد انتهی الی رایه کل معرفه و علم

معرفـه  »یافتـه اسـت؛    شناخت و دانشی دست نتیجه و رایت هر‏بهخود را بشناسد 

ها خودشناسـی اسـت؛   ‏سودمندترین شناخت (236 : )همان «.النفس انفع المعارف

در شگفتم ازکسی که  (232 : )همان «.بهعجبت لمن یجهل نفسه کیف یعرف ر»

   شناسد، چگونه خدای خود را بشناسد‏خود را نمی

علم حضوری نفـس خـود و   ‏بهنفس انسان از موجودات خداوند است. انسان 

یابـد و از ایـن طریـ  بـا حـس درونـی خـود        ‏تغییر و تبدّل دائمی، آن را درمی

صـانع رهنمـود   ‏بـه برد و این چنین عقل انسـان از مصـنوع   ‏وابستگی آن پی می‏به

آن ‏بهان است استدلال انس‏ بهترین موجود ‏ه نفس نزدیکـک‏ن دلیلـای‏ بهشود و ‏می

 ترین استدلال خواهد بود.‏نیز قوی

 س ـبْحَانَه   اللَهَ عَرَفْت »آورند: ‏این چنین استدلال می علی الموحدین مولی

 را خداوند (230 حکمت لاره،ـالب )نه  «. الْهِممَ نَقْضِ وَ الْع قُودِ حَلِ وَ الْعَزَائمِِ بِفسَخِْ

ها ]که از تحولات  اراده نقض و ها،‏گره شدن گشوده ها،‏تصمیم شدن فسخ وسیله‏به

شناسان این حـدیث را سـه اسـتدلال جداگانـه      برخی از حدیث شناختم. اند[‏نفس

 (852-857 : 8516 گلپایگانی،‏)صافی .ندندا‏اثبات خداوند می بر
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 هانظم و حدوث پديدهب( 

اسـتدلال  در این روش از طری  حدوث و نظم آیات و مصنوعات بر صـانع  

تعـالی برهـان آورده    حـ   این روش بر بهکریم آیات متعددی شود. در قرآنمی

 ی زیر است:است. یک نمونه از این آیات، آیه

النهـار، لایـات لاولـی     الارض و اختلاف اللیل و فی خل  السماوات و ان»

دیگر  پی یک ها و زمین و دررینش آسمانمسلماً درآف (3/ )آل عمران« .الالباب

 هایی است. آمدن شب و روز برای خردمندان نشانه

 شمارد:های آفاقی را برمیبرخی از این نمونه علی حضرت

 مَـا  کُلُ فَصاَرَ حِکْمَتِهِ أَعلْاَم  وَ صَنْعَتِهِ آثاَر  أَحْدثََهَا الَتِی الْبَدَائِعِ فِی ظَهَرَتْ وَ»

 عَلَـى  دلََالَتُه  وَ ناَطِقَةٌ بِالتَدْبِیرِ فَح جَتُه  صاَمِتاً خلَْقاً کَانَ إِنْ وَ عَلَیْهِ دَلِیلًا وَ لَه  ح جَةً خَلَ َ

 در حکمـتش  هـاى  نشـانه  و صـنع  آثـار  (30 بـه البلاره، خط نه «).قَائِمَةٌ الْم بْدِعِ

 هستند، او وجود بر دلیلى و حجت آفریده چه آن است، هویدا شعبدی هاى آفریده

  هستند؛ او پاک ذات تدبیر بر گویادلیل ولى خاموشند مخلوقى ظاهربه هرچند

 سـتایش  (807 بـه خط البلارـه،  نهـ  )«.بِخلَْقِـهِ  لِخلَْقِـهِ  الْم تجََلِـی  لِلَهِ الحَْمْد »

 است؛ کردهتجلى هاانسان بر خود آفرینش با که است خداوندى مخصوص

 م خْصِــبِ وَ الْوِهَــادِ م سِــیلِ وَ الْمِهَــادِ سَــاطحِِ وَ الْعِبَــادِ خَــالِ ِ لِلَــهِ الْحَمْــد »

 اسـت  بنـدگان  آفریـدگار  مخصـوص  سـتایش  (862  بهخط البلاره، نه )«.النِجاَدِ

 رویاننده و آب در زمین های پست سازنده جارىزمین،  یگستراننده که خداوندى

  هاست؛ تپه و هادرکوه گیاهان

 بِعجََائِـبِ  الظَاهِرِ الْوَاصِفِینَ لمَِقَالِ الْغاَلِبِ الْمخَْلُوقِینَ بهشَ عَنْ الْعلَِیِ لِلَهِ الحَْمْد »

 اسـت  خداونـدى  مخصوص ستایش (202 بهخط لاره،ـالب نه ) « .لِلناَظِریِن تَدْبِیرِهِ

 آشکار؛ آورششگفت تدبیر یوسیله به بینایان و ناظران ی همه که... بر
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 وَ الْقَمَـرِ  وَ الشَـمْسِ  إِلَـى  فَانْظُرْ الْماَء  وَ الرِیاَح  وَ الْهَوَاء  وَ السَماَء  کَذلَِکَ وَ»

 وَ الْبِحَـارِ  هَذِهِ تَفَجُرِ وَ النَهاَرِ وَ اللَیْلِ هَذَا اخْتلَِافِ وَ الْحَجَرِ وَ الْماَءِ وَ الشَجَرِ وَ النَباَتِ

 فاَلْوَیْـلُ  الْم خْتلَِفاَتِ والْألَسْ نِ اللُغاَتِ هَذِهِ رُقِتَفَ وَ الْقلَِالِ هَذِهِ طُولِ وَ الجِْبَالِ هَذِهِ کَثْرَةِ

 لِاخْتلَِـافِ  لَـا  وَ زَارِعٌ لَه ـمْ  مَـا  کاَلنَباَتِ أَنَه مْ زَعَم وا الْم دَبِرَ جحََدَ وَ الْم قدَِرَ أَنْکَرَ لِمَنْ

 یَکُـونُ  هَـلْ  وَ أَوْعَوْا لمَِا تَحْقِی ٍ لَا وَ ادَعَوْا فِیمَا ح جَةٍ إِلَى یلَْجَئُوا لمَْ وَ صَانِعٌ ص وَرِهمِْ

چنـین اسـت    (227 بـه خط البلاره، )نه  «.جَان رَیْرِ مِنْ جِناَیَةٌ أوَْ بَانٍ رَیْرِ مِنْ بِناَءٌ

آسمان و هوا و بادها و آب و خورشید و ماه و درخت وگیـاه و آب و سـنو و   

هـا و  ها و ارتفـاع قلـه  فراوانی کوهپیاپی آمدن شب و روز وگستردگی دریاها و 

سـازنده باشـد و   شود ساختمانی بـی نیکو. بنگر آیا می یهاها و لهجهاختلاف زبان

 آن انجام پذیرد.ی  کنندهکاری بی

بِقُدرَْتِهاِ  ابْتَدَعَ» فرمایند:در مورد خلقت آفریدگان می حضرت امام سجاد

 ـ ه مْ ابْتدَِاعاً وَ اخْتَرَعَ لخَْلْ َ  8/5 دعـای  سـجادیه،  )صـحیفه  «.اخْتِرَاعـاً  مَشِـیَتِهِ  ىعَلَ

 خواسـت  بـه آفرید و  خود قدرت بهرا  ( آفریدگان86/6 دعای بهچنین ر.ک  هم

 پوشید؛ هستى ى جامه برآنان خودش

وجود الافاعیـل  »رسیده است که:  در حدیث نیز از حضرت امام صادق

دلت علی ان صانعا صنعها، الا تری انک او نظرت الی بناء مشید مبنی، علمت ان له 

( وجـود  18 : 8 ج، 8565)کلینـی،    «بانیا، و ان کنت لم تر البانی و لـم تشـاهده  

بینی کـه  ها را ساخته است. آیا  نمیای آناین دلالت دارند که سازنده ها برساخته

      کنـی کـه سـازنده و بنّـایی     بینی، یقـین مـی  وقتی ساختمانِ افراشته و استوار می

 داشته است  اگرچه آن بناّ را ندیده و مشاهده نکرده باشی.

شـود و بـا تأمـل    وجود خال  پی برده می بهدر روش یادشده از مخلوقات 

نفـی تشـبیه    علّـت  بهکیفیت خال  مجهول است و روکه ها از اینبیشتر در پدیده

شـود.  حیرت انسان افزوده می صانع نسبت داد، بربهتوان صفات مصنوعات را نمی
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 شود. قلبی خداوند نیاز مییا  سرشتی شناخت مستقیم،بهاینجاست که 

 قلبی ـ سرشتی. شناخت 2 -1-2-1

وجـود آفریـدگار   بهتوان ها( میآفریدگان )نفس و سایر پدیده ی وسیله به

توان صفاتی را که در مخلوقات است بـرای خـال    دلیل نفی تشبیه نمیبهرسید اما 

معرفت قلبی کـه شـناختی    بهرو برای شناخت بیشتر خداوند  اثبات کرد. از همین

(. منظـور از قلـب در   20 : 8571 )برنجکار، شودمی نیاز ،واسطه و مستقیم استبی

فعالیت فکری خداوند را  جا روح و جان آدمی است که بدون هر نوع ادراک واین

قلبی که نخسـتین   ـ یابد. این معرفت فطریآن علم حضوری میبهکند و شهود می

انسان در عالم ذر در  ی خداوند است در هنگام خلقت اولیه بهمعرفت انسان نسبت 

 اند؛آن اقرار کردهبهنهاد انسان قرار داده شده و همگی 

ک من بنی آدم من ظهورهم ذریـتهم و  و اذا اخذ رب» فرماید:کریم میرآنق

هم علی انفسهم الست بربکم قالو بلی شهدنا ان تقولوا یوم القیامه انا کنا عـن   اشهد

کـه پروردگـارت از پشـت فرزنـدان آدم     ( و هنگامی872/ )اعراف «.هذا رافلین

آیـا پروردگـار   » ی آنان را برگرفت و ایشان را برخودشان گواه ساخت کهذریه

 ما از ایـن »گواهی دادیم تا مبادا روز قیامت بگویید: « چرا» گفتند: « شما نیستم 

 خداوند است.بههای قلبی انسان این معرفت مبدأ معرفت«. امر( رافل بودیم)

 یـا : پرسـید  علـی  حضـرت  از در روایات نیز رسـیده اسـت: شخصـی   

 کـه  را چیـزى  آیـا : فرمـود  امام اى دیده را خود پروردگار آیا  المؤمنین امیر

 لَـا »: فرمـود  امام بینى  مى را او چگونه: گفتنمایم. پس مى پرستش ،بینم نمى

البلاره،  )نه  «.الْإِیمَانِ بحَِقَائِ ِ الْقلُُوب  تدُْرِکُه  لَکِنْ وَ الْعِیَانِ بِم شاَهَدَةِ الْع ی ونُ تدُْرِکُه 

 حقیقـت  نیـروى  بـا  اهبقل اما بینند، نمى آشکارا را او هرگز هاچشم (871 بهخط

 کنند؛می درک را وى ایمان
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چگونـه پروردگـارت را   »ایـن پرسـش کـه    بهدر پاسخ  حضرت علی

بـا   (865، 8 ش، ج8565 ) کلینـی،  «.بما عرفتنی نفسه»حضرت فرمود: «شناختی 

 من شناساند؛بههمان شناختی که خود را 

 لِیسَْتَأْد وه مْ أَنْبِیاَءَه  إِلَیْهمِْ وَاتَرَ وَ ر س لَه  فِیهمِْ فَبَعَثَ» البلاره آمده است: در نه 

 میـان  در (پیامبرانش 8بهخط ،نه  البلاره) « .نِعْمَتِه مَنْسِیَ ی ذَکِروُه مْ وَ فطِْرَتِهِ مِیثاَقَ

 پیمـان  تا فرستاد، آنان سوىبه را خود رسولان پى در پى و ساخت، مبعوث هاآن

 آورند؛ هاآن یادبه را شده فراموش هاىنعمت نمایند و بهمطال آنان از را فطرت

 دلیـل  و حجـت  بـا  و( 807 بهخط البلاره، نه ) «.ِبِح جَتِه مْبهلِقُلُو الظَاهِرِ وَ»

 . است ساخته آشکار قلبشان بر را خویش وجود

یعنی یـادآوری پیمـان    انبیا بعثت یهای عمدهعلّتیکی از بهمیثاق فطرت 

اشاره است،  آمده میانبه آن از سخن نیز، مولا کلام از بعد، هاى جمله در کهفطرت

 بـا  اگـر  انسانى هر و داده قرار انسان سرشت در را توحیدى معارف دارد. خداوند،

 منحـرف  را او نادرسـت،  هـاى آمـوزش  و یابد پرورش نخورده، دست فطرت این

 ،فطـرى  و طبیعـى  طوربه نکنند آلوده را او روح مشرک، مادران و پدران و نسازد

 و حـ   و هـا یکـی نبـه  توحیدى فطرت این یسایه در و بود خواهد پرست  یگانه

 فطـرت بـه  را شده منحرف هاىانسان تا آیند مى پیامبران بود، خواهد پایبند عدالت

 .(282-283 ،8 ج شیرازی،  بازگردانند)مکارم توحیدى

القلوب اللهم خل  » فرماید:در مناجات با معبود خویش می حضرت علی

خـدایا   (237 : 3 ج ،8562 )مجلسی، «.فطرت العقول علی معرفتک علی ارادتک و

 خردها را برمعرفت  خود سرشتی. ها را برخواست خود آفریدی ودل

)صـحیفه   «.عَرَفَنَـامِنْ نَفْسِـهِ   الحَْمْد لِلَهِ علََى مَا وَ»فرمایند: می امام سجاد

برخـی  . شناسـانید  مـا  بهستایش براى خداست که خود را  (58/80دعای  سجادیه،

انسان را معرفت فطری توحیدی  بههای معرفی خداوند شارحین صحیفه یکی از راه
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در آرـاز دعـاى    چنـین  همحضرت   ؛(32: 8515 )ممدوحی کرمانشاهی، ندندامی

 تعلیم داده است:« ثمالى حمزه ابو»بهمعروف 

بِکَ عَرَفْتُکَ وَ اَنْتَ دلَلَْتَنى علََیکَ وَ دَعَوْتَنى الَِیکَ وَ لَولا اَنْتَ، لَـمْ   اِلهى...»

خـویش راه  بـه تو شناختم و تـو خـود، مـرا    ‏بهاى خداى من ... تو را « ادَْرِ ما اَنْتَ.

 دانستم توکیستى؛ و اگر تو نبودى، نمى خواندى خود، فرابهنمودى و 

 و در صحیفه آورده است:

اللَه مَ وأََنَاعَبْد کَ الَذِی أَنْعَمْتَ عَلَیْهِ قَبْلَ خَلْـ ِ کَلَـه  و َبَعْـدَ خلَْقِـکَ إِیَـاه ،      »

و وََفَقْتَه  لحَِقِکَ، وَعَصَمْتَه ُبِحَبلِْکَ، وَأَدْخَلْتَه  فِی حِزْبکَِ،  ه مِ مَنْ هَدَیْتَه  لِدیِنِکَ،علّتفَجَ

ى توام که پیش  خدایا، من همان بنده«وْلِیاَئِکَ، وَ م عاَدَاةِ أَعدَْائِکَ.وأََرشْدَْتَه  لِم وَالَاةِ أَ

از آن که روح خود را در او بدمى، و پـس از آن کـه او را آفریـدى، از نعمـت     

ى کسانى قرارش دادى کـه آنـان را    کردى، و سپس در زمرهخویش برخوردارش

صحیفه نعمت قبل از خلقت  بعضی شارحین (2/67 دعای) اى. دین خود راه نمودهبه

 (.13 : 8573 )دارابی، دانندخلقت ابدان قبل از اجساد می را تربیت و

فرمایـد:  تفسیر آیه مـی  ی نیز در پاسخ پرسش زراره درباره صادق امام

هم علی التوحیـد عنـد المیثـاق     فطر»اند: فرموده« .فطره الله التی فطر الناس علیها»

ذر[  ]عـالم  خداونـد در میثـاق   (.55 : ش 8565 بابویه، )ابن «.مبهعلی معرفته انّه ر

 ربوبیت خویش آفریده است.بهبندگان را بر اساس توحید و با معرفت 

هـایی  فراموشی سپرده شود ولـی خداونـد از راه   بهاین معرفت ممکن است 

ایـن   بیت اهل ها، عبادت، دعا و مناجات، ولایت و دوستیچون بلایا و سختی

ترین راه کسب چنین معرفتـی کسـب   شود. اصلیانسان یاد آور می بهشناخت را 

...  دعـا و  بیـت  دستورات خدا و دوستی با اهـل بهرضای خداست که با عمل 

 . (35-33 : 8517 )برنجکار، شودحاصل می

سو اثبات وجود خداوند است و از سویی دیگر  حاصل معرفت عقلی از یک
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آورد بار نمـی بهاکت است و فرجامی جز سرگردانی چگونگی خداوند س ی درباره

هـای ادراکـی   رساند و از دردرـه آرامش میبهولی معرفت قلبی و فطری انسان را 

معرفـت عقلـی   بـه قلبی نسبت  ـ   معرفت فطری . (883 : 8510 )سبحانی، رهاندمی

بلارـه هـم آمـده    ال نهـ   برتری دارد: این نوع شناخت فعل خداوند است. امـا در 

« ....رَدَعَهَـا  صِـفاَتِهِ  کَیْفِیَـةِ  فِی لِتَجْرِیَ إِلَیْهِ الْقلُُوب  تَوَلَهَتِ ... الَذِی الْقَادِر  وَ»است:

 مشـتاقان،  عشـ   از مملو اىبهقل ... اگر که است قادرى او (38بهخط البلاره، )نه 

 هااین اگر آرى) ... پردازند، کوششبه سختىبه اوصافش کیفیاتبه بردن پي براى

 گذارد. مى هاآن همه ی سینهبه رد دست( افتند کار به همه

حضرت معرفت قلبـی   ی‏بهرسد این بخش از خطنظر می بهدر نگاه آرازین 

کند اما معرفتی که امام در حدیث اخیر یادآور شده، شناختی است کـه  را نفی می

صـفات   ذات و ی این معرفت احاطه برلازمهاند و قلوب مشتاقان عزم آن را کرده

توسط عقل و  چه)د آمد احاطه تعالی است. در روایاتی که در بخش بعد خواه ح 

 است. دانسته شده ذات و صفات خداوند، محال بر (وسیله قلببه چه

 یسلب وصف.  1-2-1-3

درباره معنای اسـماء و صـفات    اطهار در موارد متعدد زمانی که از ائمه

ند پرسیده شده است. آن بزرگواران اسماء و صـفات ثبـوتی را بـا اسـماء و     خداو

اسـماء و   بـه عبـارت دیگـر اسـماء و صـفات را     بهدادند ی توضیح میصفات سلب

 از خداوند سلب می کردند. را گرداندند و نواقصسلبی  برمی صفات

خداوند پرسیده است و حضرت  بهانتساب سمیع و بصیر  ی شخصی از نحوه

وکذلک  ... لانه لایخفی علیه مایدرک بالاسماع»فرمایند: در پاسخ می باقر امام

 (887 : 8 ج ش، 8565 )کلینی، «.سمیناه بصیرا لانه یخفی علیه ما یدرک بالابصار

خدا مخفی  شود برها درک میدانیم که آن چه با گوشبدان جهت او را سمیع می
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او شود برچه با چشم درک می ایم چون آنطور خدا را بصیر نامیده نیست و همین

 پوشیده نیست. 

گوییـد  انـد، چگونـه مـی   در پاسخ برخی که پرسیده حضرت امام رضا

خداوند مانند و نظیری ندارد ولی از سوی دیگر هم خداوند و هـم انسـان را عـالم    

الاشـیاء   هبانما سمی الله تعالی بالعلم بغیر علم حادث علم  »... فرمایند:خوانید، میمی

علی حفظ ما یستقبل من امره و الرویه فیما یخل  من خلقـه و یفسـد مـا    بهاستعان 

کان جاهلا ضعیفا، کمـا  بهمضی مما افنی من خلقه مما لو لم یحضره ذلک العلم یغی

انا لو رأینا علماء الخل  انما سموا بالعلم لعلم حادث اذ کانوا فیه جهله و ربما فارقهم 

فعادوا الی الجهل و انا سمی الله عالما لانه لایجهـل شـیئا، فقـد جمـع     العلم بالاشیاء 

 .(262 : ج ،ش 8565 )کلینـی،  الخال  و المخلوق اسم العـالم و اختلـف المعنـی...   

ای نیست کـه چیزهـا را   دهـی علم پدید آمواسطهبهخداوند هم که دانا نامیده شده 

چه آفرینـد و تبـاه کنـد     اندیشه در آناش و نگهداری امر آینده آن بداند و بربه

چه را از آفریدگانش نابود کرده، کمک بخواهد که اگر این علم نزدش حاضر  آن

بینـیم  چنان کـه اگـر مـی   همشد؛ رده بود، نادان و ناتوان مینبود و از او ریبت ک

هاسـت؛  آن یآمدد ‏دانش پدید  جهتبهشوند دانشمندان آفریدگان، عالم نامیده می

هـا جـدا   ی چیزهایی از آنوسیلهبهبسا دانش که پیش از آن نادان بودند و چهچرا 

چیزی نادان بهنادانی برگردند؛ ولی این که خداوند، علم نامیده شد؛ چون  بهشود و 

طورکه دانسـتی  نیست، پس آفریدگار و آفریده در نام علم شریک هستند و همان

 معنا مختلف است.

کـه اگـر صـفت ثبـوتی و ایجـابی تعیـین        این پرسش مطرح خواهد شـد 

 ـ بـه چگونگی وکیفیت است و در مورد خداوند  رود چـرا در آیـات و   ار نمـی ک

 ـبـه ابی بشری ـات صفات ثبوتی و ایجـروای  ـ ـخ ده اسـت.  ـداوند نسـبت داده ش

نکتـه توجـه    سـه بـه بایسته اسـت   ،شودطورکه در احادیث بالا ملاحظه میانـهم
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ن چگونگی و خداوند که بیابهمعرفت ایجابی  اند نهایجابیها الفاظ این داشت: اول،

معرفـت سـلبی    بـه معصومین این الفاظ ایجابی را نیز  دوم،کیفیت صفات او باشد؛ 

خدا بهصورت مشترک بهدر حدیث اخیر صفات ثبوتی که  سوم،بازگشت داده اند؛ 

مـدلول و  شود، تنها اشـتراک لفظـی اسـت و در معنـا و     و خل  او نسبت داده می

 مصداق خارجی ریرهمند.

ی شناخت عقلی خدا مطرح است و در واقـع مکمّـل   معرفت سلبی در حوزه

نقش مهم الهیات سلبی در مکتب  بهجاست که الهیات فطری و قلبی است و از این

تـوان بیـان   ذکر است این نوع معرفـت را نمـی  بهبریم. لازم می پی بیت اهل

ه در واقع نفی توصیف است یعنی نفی توصـیف  چگونگی و توصیف خواند چرا ک

 وسیله نواقص.بهخداوند 

 وصف افعالی. 1-2-1-4

از  بـه تفصیل بیان شده اسـت. در ایـن جن  بهوصف فعلی خداوند در روایات 

افعـال خداونـد در عـالم خلـ      بهشناخت اوصاف خداوند تمام اوصاف ح  تعالی 

شـود.  آن کمـالات بیـان مـی   عنـوان منشـاء   بـه گونه خـال   ارجاع داده و بدین

 فرموده است: علی حضرت

 «. الذی سئلت الانبیاء، فلم تصفه بحد و لا بـبعض بـل وصـفته بأفعالـه...    »

درباره خداوند پرسش  هنگامی که از پیامبران (828 : 8 ش، ج 8565 )کلینی،

 افعالش ستودند. بهجزء توصیف نکردند بلکه او را  اندازه و بهشد آنان او را می

فعل خارجی  بهلی خداوند از آن جهت که مربوط در این روش کمالات فع

ذات خـال  مربـوط اسـت. یعنـی     بـه از آن جهت که  است، توصیف می شود نه

کشف ذات و صفات نیست. بنابراین تشبیه میان خال  و مخلوق بهتوصیف ما ناظر 

 آید: وجود نمیبههم 
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انمـا  »فرمایند: یف صفت قدرت خداوند میدر توص حضرت امام صادق

سمّی ربنا جل جلاله قویا للخل  العظیم القوی الذی خل  مثل الارض و ما علیها مـن  

        همانــا پروردگــار مــا  (835 : 85 ش، ج 8565 )مجلســی، «. جبالهــا و بحارهــا...

چـون زمـین و    آن رو قوی نامیده شده است که مخلوقات عظیم و قـوی و هـم  از

 ها و... را آفریده است.ها و دریاروی آن است مثل کوه چه بر آن

 ـکتاالبلاره و جا که نگارنده در نه تا آن ام در حـدیثی تتبـع نمـوده    ایبه

الحمـد لله  » بیان نشده است؛ صراحت بهافعال  بهتوصیف  علی سخنان حضرت

سزاسـت کـه بـا    ( سپاس خدایی را 801 بهخط ،نه  البلاره«).المتجلی لخلقه بخلقه

 کرد.تجلی هاآفرینش مخلوقات بر انسان

 بهریدگان در شناخت عقلی، فطری و توصیف فعلی ـی نقش آفا ملاحظهـب

بریم اما همـین  می اهمیت مضاعف افعال خداوند در بحث اسماء و صفات الهی پی

افعال و خلقت خود عامل اساسی امتناع بشر از فهم و درک حقیقت خداوند اسـت.  

که خلقت با تحدید همراه است و مخلوقات نیز با همین تحدید از خال  تباین  چرا

 یابند.می

 جهات ابطال تشبیه .1-2-2

و لم یکـن لـه   » ( و 88)شوری/ «.لیس کمثله شیء»در قرآن کریم آمده  

یعنی هرگونه مثل و مانندی برای خداوند نفی شده اسـت.   (2)توحید/« .کفوا احد

خداونـد نسـبت داده مـی شـود در صـورتی      بهدر روایات نیز تمامی مفاهیمی که 

 ت آفریدگار با آفریدگان منجـر نگـردد. از امیرالمـومنین   بهمشابهکه رواست
مـن شـناخته.   بـه چه خودش  آنبهشناختی فرمود:  چهبهپرسیدند: پروردگارت را 

 ـ قـال: لا  » تو شناسـاند  بهعرض شد چگونه خودش را  یحـس   صـوره و لا  بهیش

فرمود: هیچ شکلی شبیه او نیست، با حواس درک  «. بالحواس و لا یقاس بالناس...
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 (؛838 : 8565 )کلینی، .نشود و با مردم مقایسه نشود

 سـتایش  (285 / بـه البلارـه خط  نهـ  «) الْمخَْلُوقِینبهشَ عَنْ الْعلَِیِ لِلَهِ الحَْمْد »

 است؛ والاتر مخلوقاتبه شباهت از که است خداوندى مخصوص

 شبیه را وى کس هر و  (816 بهخط البلاره، نه «)هبهشَ مَنْ عَنَى إیَِاه  لَا وَ »

 است؛ نرسیده مقصدبه بداند چیزى

 علِمَْ لِتَنَالَ الصِفاَت  تَبلُْغُه لَا حَیْثُ فِی الْع قُولِ مَدَاخِلُ رَمَضَتْ ... الَذِی الْقَادِر  وَ»

 اى گونـه به هاعقل ... اگر که است قادرى او (38 بهخط البلاره، )نه  «رَدعََهَا ذَاتِهِ

 بردارنـد،  گامباریک بسیار هاىراه از ذاتیش علم آوردن دست‏به در ناشدنى وصف

 ؛گذارد مى هاآن همه سینهبه رد دست( افتند بکار همه هااین اگر آرى)

 دسـت  (833 بـه خط البلارـه،  نهـ  «)اًبهم شَ فَیَکُونَ بِتحَْدیِدٍ الْع قُولُ تَبلُْغْه  لمَْ»

 بیابد. او براى شبیهى تا سازد محدود حدى در را وى تواند نمى عقول تواناى

 گونه استدلال شده است؛ ادراک و تصور یک چیـز در در این حدیث این  

صورتی برای انسان ممکن است که بین مدرِک و مدرَک شباهت باشد بین انسـان  

 بنابراین ادراک و تصور خداوند ممکن نیست. .و خداوند شباهت نیست

ای در معرفت شناخت توحید نقش برجسته جا که در نظرگاه ائمهاز آن

تشـبیه اسـماء و   های نفی بهابعادی از توحید که در جنبهاسماء و صفات الهی دارد 

  .صفات الهی رهگشاست، می پردازیم

 تباين آفريدگار و آفريدگان: .1-2-2-1

از مجموع احادیثی که درباره ی توحید آمده است، چنین فهم می شود که  

توحید یعنی خداوند یگانه و یکتاست و این یکتایی هم ذات را شامل مـی شـود و   

ظر ذات یکی اسـت در صـفات نیـز    هم صفات را یعنی همان طور که خداوند از ن

شـود  کارگرفته میبه و مفهومی که درباره آفریدگان  شبیه ندارد. بنابراین هر معنا
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 خداوند  نسبت داد:بهتوان نمی

 الحجـب و  بـه لا تحج لا تشـمله المشـاعر و  » فرمایند:می حضرت علی

و لا مکان ممـا   بین خلقِه خلقُه ایاهم؛ لامتناعه مما یمکن فی ذواتهم والحجاب بینه 

 «.یمتنع منه ولافتراق الصانع من المصنوع والحاد من المحدود والرب من المربـوب 

ا او را محجوب ب هد و حجانگیربرنمي ها او را درخرد (853 : 8ج ،8565 )کلینی،

این  چه بر هاست؛ چون آنا میان او و خلقش همان آفریدن آنه‏بند. حجانکنمی

رو که محـال اسـت خـدا،     خدا محال است. نیز از آن یخل  ممکن است، درباره

شـونده و مالـک از    کننـده از انـدازه   ممکن شود و سازنده از ساخته شده و اندازه

 گردد؛مملوک جدا می

 ِافْتِـرَاقِ  السَوَاتِرُ بهتحَْج  لَا وَ الْمشََاعِرُ تَسْتلَِم ه  لَا»فرمایند: می حضرت علی

البلارـه،   )نهـ   «.الْمَرْب ـوب  وَ الـرَبِ  وَ المَْحْـد ودِ  وَ الْحَـادِ  وَ الْمَصْـنُوعِ  وَ الصَانِعِ

 اصـل  هـا  پوشـش  و ها  پرده و کنند نمى درک را ذاتش کنه ها ( عقل832 بهخط

 کننـده محدود و دارد فرق هم با مصنوع و صانع زیرا سازند، نمى مستور را وجودش

 متفاوتند؛ هم با شده پرورده و پروردگار و شونده محدود و

 «وکل ما فی الخل  لا یوجه فی خالقه و کل ما یمکن فیه یمتنع من صانعه»

 شـود]؛[ چه در آفریدگان است در آفریدگار یافت نمـی  آن (پس هر20 : )همان

 هرچه در آفریدگان ممکن است، وجود آن در آفریدگارش محال است؛

 بابویـه،  )ابـن   «.ید فان لا یجـوز علـی ربـک مـا جـاز علیـک      التوح ..».

خداونـد   تو شایسته و رواست بـر  چه بر توحید بدان معناست که آن (36 : 8565

 روا ندانی؛

پـس مفـاهیم و معـانی کـه در      (73 : )همـان  «.فمعانی الخل  عنه منفیه» 

 شود؛مخلوقات وجود دارد از خداوند نهی می

 ش، 8565 ،)کلینـی  .« ما وقـع وهمـک علیـه مـن شـی فهـو خلافـه...       »
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 خلاف آن است؛ کند خدا برچه وهم تو آن را تصور می آن (28 : 8 ج

 )کلینـی،  «. ان الله خلو من خلقـه و خلقـه خلـو منـه...    : »امام صادق 

اســت و ( همانــا ذات خداونــد از آفریــدگانش خــالی و جد853 : 8 ج ش، 8565

 جدایند.آفریدگان از ذات او خالی و 

درباره اسماء و صفات تبـاین   های رهیافت ائمه بنابراین یکی از مولفه

بـه  ت که از طـرف دیگـر آن را نبایـد    میان خال  و مخلوق در ذات و صفات اس

چیز در همه  معنای دوری خداوند از آفریدگان پنداشت چرا که پروردگار با همه

نه  « ).مع کل شی لا بمقارنه و ریرکل شی لا بمزایله»مراتب هستی حضور دارد. 

که هم نشین آنان باشد؛ و با همـه چیـز   این همه چیز هست نهبا ( 8 بهخط ،البلاره

 که از آنان جدا باشد.این فرق دارد نه

 تصور در نیامدن پروردگار:به. 8-2-2-2

«   و مخلـوق تباین خـال »وجود شناختی قبلی یعنی ی این مؤلفه در مولفه 

صـور، تـوهمّ و ادراک   ی احادیث دیگری در باب توحید تریشه دارد. در مجموعه

 دانند که منافی توحید ح  تعالی است:مخلوقات میبهشباهت او  بهمثا بهخداوند را 

، نهـ  البلارـه  « ).التوحیـد أن لاتتوهّمـه  »فرمایـد:  مـی  علـی حضرت

 نیاوری؛ وهم در به( توحید آن است که خداوند را 27حکمت

 وکمـال  (8 بـه خط البلارـه،  )نه  «.عَنْه  الصِفاَتِ نَفْی  لَه  الْإِخلَْاصِ کمََالُ وَ»

 دارند. پیراسته ممکنات صفات از را وى که است آن اخلاصش

 کـه  را صـفاتى  هرگونـه  بایـد  اعتقادی()اخلاص  توحید در اخلاص براى

. ریرآن یا باشد ترکیبى اجزاى داشتن صفت، این خواه کرد،نفى او از دارد مخلوق

 مرکّبنـد  واقع در نیز مجرّده نفوس و عقول حتى ممکنات تمام دانیم مى که این چه

 نیز مادّه مافوق موجودات یعنى مجرّدات، حتى( ماهیّت و وجود از ترکیبى حداقل)
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 خـارجى  اجـزاى  داراى همـه  مادّى، موجودات امّا و نیستند برکنار ترکیب این از

 عقلـى،  اجـزاى  نـه  و دارد خـارجى  اجـزاى  نـه  خداوند پاک ذات ولى باشند، مى

 حقیقـت  این به که کسى و ما درک و فهم در نه و است تجزیه قابل خارج در نه

 . (16 : 8ج  8573 )مکارم شیرازی، است نیافته را خالص توحید نکند توجّه

گمـان   همت، وهم، و حضرت علی ابن ابی طالب ی ائمهدر اندیشه

 ند:نکتوانند خداوند را وصفادراک نمی و خیال بشر حتی در شرایط عالیِ

 چگـونگى  هاعقل و (13 بهخط البلاره، )نه  «.صِفَةٍ علََى لَه  الْأوَْهاَم  تَقَع  لَا»

 نکنند. درک را ذاتش کنه

 د:فرمایمیخویش باره در نیایش نماز شب  در این امام زین العابدین

)صـحیفه  «مِنْـذَ لِـکَ أَقْصَـى نَعْـتِ النَـاعِتِینَ.      بهولََایَبْلُغُ أَدْنَى مَا اسْتَأثَْرْت َ»

ى  بـه تـرین مرت  کنندگان، براى پایین ( بالاترین وصف وصف52/6 سجادیه، دعای

 ؛اى، نارساست آن رفعت و بلندا که براى خود برگزیده

 ـ » لَ ضلَتْ فِیکَ الصِفاَت ، وتََفسََخَتْ د ونَ کاَلنُع وت ، وَحَارَتْ فِی کِبْریَِـاِِ کَ

هـا   ر معرفت تو، صفتـدر مسی (52/6 ایـادیه، دعـ)صحیفه سج «.طَائِف  الْأوَْهاَمِ

گسـیخته  چه سزاوار توسـت( از هـم   ها )پیش از بیان آن روند، و نعت گمراهى‏به

 حیرت افتند.بههاى دقی  و ظریف در پیشگاه عظمتت  شوند، و خیال

 علِمَْ لِتَنَالَ الصِفاَت  تَبلُْغُه لَا حَیْثُ فِی الْع قُولِ مَدَاخِلُ رَمَضَتْ الَذِی...وَ الْقَادِر  وَ»

 (38 بهخط البلاره، )نه  «.رَدعََهَا ذَاتِهِ

 ـ در ناشـدنى وصـف  اى گونـه بـه  هـا عقـل  و اگـر...  که است قادرى او ه ب

 هـا ایـن  اگر آرى) بردارند، گام باریک بسیار هاىراه از ذاتیش علم آوردن دست

 گذارد؛ مى ها آن همه سینهبه رد دست( افتند کاره ب همه

 ـ )نهـ   « .فَتُصَوِرَه الْفطَِنُ تَتَوَهَم ه  لَا وَ»  تیزهوشـى  و (816 بـه خط لاره،ـالب

 نماید؛ تصویر خیال در را او نقش نتواند مندانهوش
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 البلارـه،  )نه «  .الْفطَِن حدَْس  یَناَلُه  لَا وَ الْهِممَِ ب عْد  یَبلُْغُه  لَا الَذِی اللَه  فَتَبَارَکَ»

 و نیسـتند  او درکبه قادر ،بلند هاىهمت که خداوندى است برکت پر (32 بهخط

  نرسد. مقامش به  زیرک گمان

 دلیل لوازم باطـل زیـر   بهاند که بر این اندیشه و ائمه حضرت امیر

 آید: نمی در طور معرفت انسانبه« صفات خداوند چگونگی»

 . محدوديت1

(آن کـه خداونـد را   832 بـه خط ،نهـ  البلارـه  .« ) مَنْ وَصَفَه  فَقَدْ حَدَه .. »

 کرده است.محدودش ،کندوصف

ی تصور و توصـیف،  گونه دلیل آورده است؛ لازمهکلام حضرت ایندر این

که خداوند نامحـدود اسـت و   اندازه برای توصیف شده است. در حالی و ایجاد حد

 قائل شد. پس تصور خداوند ممکن نیست؛حدی  توان برای آننمی

هـاى بلنـد    دست اندیشه (862 بهخط ،نه  البلاره)  «لَا تَناَلُه  الْأوَْهاَم  فَتُقدَِرَه.»

کند. در جـای دیگـر    د و نهایتى محدودشـا در حـرسد تـش نائیـکبرینـدامبه

اتِ الْأَقدَْارِ وَ نِهاَیاَتِ الْأَقطْاَرِ وَ تَأثَُلِ تَعاَلَى عمََا یَنحَْلُه  الْم حَدِد ونَ مِنْ صِفَ»فرمایند: می

« إِلَــى رَیْــرهِِ مَنْس ــوبٌ.المَْسَــاکِنِ وَ تَمَکُــنِ الْأَمَــاکِنِ فَالْحَــدُ لخَِلْقِــهِ مَضْــروُبٌ وَ 

ها  کنندگانِ حدود اندازهکه تعیین( بلند و منزّه است از این865 بهخط ،البلاره )نه 

او نسـبت   بـه ها را جوانب و تهیئه جاها و قرارگرفتن در مکانو نهایت اطراف و 

دهند )زیرا اندازه و نهایت داشتن وکسب مکان و قرارگرفتن درآن از لوازم جسم 

فرماید:( حدّ و نهایت مخلوق و آفریـده شـده او را شایسـته     و امکان است، لذا مى

 ریر او )ممکنات( نسبت داده می شود؛ بهاست و 

أَنْتَ اللَه  الَذِی لمَْ تَتَنَاهَ فِی الْع قُولِ فَتَکُونَ فِی مَهَبِ فِکْرِهاَ م کَیَفاً وَ لاَ  وَ أَنَکَ»

( تـو همـان   32 بـه خط البلاره، )نه  «فِی روَِیاَتِ خَواَطِرِهَا فَتَکُونَ محَْد وداً م صَرفَاً.
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نگیرى تا  در کیفیت خاصى قرار که در مسیر وزش افکارخداى نامحدودى هستى

 ها آئى و محدود شوى.تصرف آنبه

 شمارش درآمدنبه .2

 «جهِلَه  فَقَدْ أشَاَرَ إِلَیْهِ وَ مَنْ أشَاَرَ إِلَیْهِ فَقَدْ حَدَه  وَ مَـنْ حَـدَه  فَقَـدْ عَـدَه .     مَنْ»

کند، و هـرکس   سوى او اشاره مىبهکه او را نشناسد، ( کسى8 بهالبلاره، خط )نه 

که او را محـدود بدانـد، وى را   کرده، و آنکند، برایش حدى تعییناشارهسویش به

 آورده است. شمارشبه

ی دقیقى است که از گفتار بالا نکته بهاشاره « و من حدّه فقد عدّه»ی جمله

شود و آن این که هرگاه کسى خدا را محدود بداند، باید بـراى او عـدد    روشن مى

وجود شریک را براى او ممکن بشمرد. زیـرا چیـزى   تعبیرى دیگر بهقائل شود یا 

جهت باشد، اماّ اگر محـدود باشـد    شریک و شبیه و مانند ندارد که نامحدود از هر

)هرقدر داراى عظمت و بزرگى باشد( باز همانند و شبیهى در خارج ذات او تصورّ 

 انـدازه بـزر ( کـاملاً    چند موجود محـدود )هـر   یا تعبیر دیگر دوبهشود و  مى

جهت، دوّمى براى او ممکن نیست چرا کـه   پذیر است، ولى نامحدود از هر امکان

 .(35 : 8573، 8 کند )مکارم شیرازی، ج ذات او مىبههرچه تصورّ کنیم بازگشت 

 . جزء داشتن 3

ثَنَاه  فَقَدْ جَزأََه  وَ فَمَنْ وَصَفَ اللَهَ س بْحَانَه  فَقَدْ قَرَنَه  وَ مَنْ قَرَنَه  فَقَدْ ثَنَاه  وَ مَنْ »

صـفات  بـه کـس کـه خـداى را )   آن (8 بهخط البلاره، )نه  « مَنْ جَزأََه  فَقَدْ جَهِلَه.

چیـزى مقـرون دانسـته و آن کـس کـه وى را      بهممکنات( توصیف کند وى را 

چیزى قرار دهد، تعدد در ذات او قائل شده، و هـرکس تعـدد در ذات او   بهمقرون 

ائى براى او تصورکرده، و هر کس اجزائى براى او قائل شود وى را قائل شود، اجز
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 نشناخته است.

-در نفی معرفت توصیفی خداوند این چنین برهان می امیرالمومنین علی

ی مقـرون  چیزی است و لازمـه بهی توصیف خداوند مقرون کردن او آورد؛ لازمه

د جزء ندارد. بنابراین چیزی تعدد در ذات و جزء داشتن است. چون خداونبهکردن 

 توصیف او  نیز امکان ندارد.

 . دربرگرفتن4 

انجامـد و در  او می احاطه ی علمی بر بهداشتن تصویر و وصف از یک شی 

بر گرفتن هم از طری  وصف حاصل می گردد. در حالی که بر اساس قرآن کریم 

ایـدیهم و مـا   یعلم ما بـین  »و کلام حضرت امکان احاطه بر خداوند وجود ندارد: 

علمی بـر ذات و   ی (. بنابراین امکان احاطه88)طه/« علما.  به خلفهم و لا یحیطون

 صفات خداوند ریر ممکن است؛

هـا و  ( و چشـم 13بـه خط ه،ـ)نه  البلار «الْأَبصَْار  وَ الْقلُُوب .  به وَ لاَ تُحِیطُ»

 کنند. او را پیدا نمى بهحاطه ا توانائى اهبقل

هـا او  (چشم73: 8565)ابن بابویه، « افکار. بهصار و لا تحیطه لا تدرکه الاب»

ان الله تبارک و تعـالی اجـل و   »را درک می کنند و افکار بر او احاطه نمی یابند.

(خداونـد  73)همان:« صفته العقول.  به اعظم من ان یحد بید ..أو تبلغ اوهام او تحیطه

وسـیله   بـه دست و ... محدود شود و یـا  بها شکوه تر از آن است که ـو ب رـرتـب

اطه پیدا کند. همان طور ـوصف او احبهنیروی وهم قابل دسترسی باشد یا این که 

خداوند وجود بهکه یاد آورشدیم حتی فراتر از این امکان احاطه و معرفت قلبی نیز 

           « الْأَبْصَـار  وَ الْقُلُـوب .   بـه  لاَ تقََـع  الْأوَْهَـام  لَـه  علََـى صِـفَةٍ ... وَ لَـا تحُِـیطُ       »ندارد: 

ا توانائى احاطه ه بها و قلشمصفاتش در وهم نیاید... و چ (13 بهخط ،)نه  البلاره

 کنند. او را پیدا نمى به
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  ءدارابودن شکل و اعضا .5

إِذَا بَلَغَ أَمَـدَ  إنمََا ی دْرَک  بِالصِفاَتِ ذوَ و الْهَیْئاَتِ وَ الْأَدوََاتِ وَ مَنْ یَنْقَضِی »... 

          «حدَهِِ باِلفَْناَءِ فلَاَ إلَِهَ إلِاَ ه ـوَ أضََـاءَ بِنُـورهِِ کُـلَ ظلََـامٍ وَ أظَلَْـمَ بظِلُمَْتِـهِ کُـلَ نُـورٍ.         

ه داراى شکل توانى با توصیف درک کرد ک ( کسى را مى812به)نه  البلاره، خط

صفات شناخت که محدود باشـد و  توانى با  و کسى را مى و اعضاء و جوارح است

در حد معینى عمرش سپرى شود پس معبودى جز او نیست که با نور خویش هـر  

آفریند هر نـورى را در ظلمـت    ى که مىیظلمتى را روشن ساخته، و با تاریکی ها

 برد.  فرو مى

در توجیه نفی درک توصیفی خداوند ایـن گونـه برهـان     حضرت علی

داشتن شکل، اعضاء و جوارح است اما خداوند فاقد  ی توصیف،آورده است: لازمه

 شکل، اعضاء و جوارح است. بنابراین توصیف او ممکن نیست.  

 . ابطال ازلیّت 6

     «مَنْ وَصَفَه  فَقَدْ حَدَه  وَ مَنْ حَدَه  فَقَدْ عَـدَه  وَ مَـنْ عَـدَه  فَقَـدْ أَبْطَـلَ أَزَلَـه .      »

او را بـا صـفات مخلوقـات توصـیف کنـد      (کسـى کـه   832 به)نه  البلاره، خط

رش در آورده شمابهکه برایش حدى تعیین کند وى را محدودش ساخته، و کسى 

 شمارش آورد، ازلیتش را ابطال کرده است.بهو آن کس که او را 

 . ناتوانی انسان در توصیف فرشتگان الهی و طاووس7

وَصْفِ رَبِکَ فَصِفْ جِبْریِلَ وَ مِیکَائِیلَ وَ بَلْ إِنْ کُنْتَ صاَدقِاً أیَُهَا الْم تَکَلِف  لِ»

ج نُودَ الْملََائِکَةِ الْم قَرَبِینَ فِی ح ج رَاتِ الْقدُْسِ م رْجَحِنِینَ م تَولَِهَـةً ع قُـولُه مْ أَنْ یَح ـدوُا    

صـیف  (اى کسى که خود را بـراى تو 812بهنه  البلاره، خط.«)أَحسَْنَ الْخاَلِقِینَ ... 
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گوئى جبرئیل و میکائیـل و لشـکر    اى، اگر راست مى زحمت انداخته بهر پروردگا

ها که در بارگاه قدس، همـواره در رکـوع و سـجودند،    فرشتگان مقربین را، همان

فرشتگانى که عقلشان از این که احسن الخالقین را در حدى محـدود   ،توصیف کن

 سازد، در گرداب حیرت فرو مانده اند؛

إلَِى صِفَةِ هَذَا عَماَئِ ُ الْفطَِنِ أوَْ تَبلُْغُه  قَرَائحِ  الْع قُـولِ أوَْ تسَْـتَنظْمِ    فَکَیْفَ تَصِلُ »

 وَ أقََلُ أَجْزَائِهِ قدَْ أَعجَْزَ الْأوَْهاَمَ أَنْ تدُْرِکَه  وَ الْألَْسِنَةَ أَنْ تَصِفَه  وَصْفَه  أَقْوَالُ الْوَاصِفِینَ

فَأدَْرَکَتْـه  مَحْـد وداً م کَوَنـاً وَ    صْفِ خَلْ ٍ جلََاه  للِْع ی ون ولَ عَنْ وَرَ الْع قُبهفَس بحَْانَ الَذِی 

 ـوَ أَعجَْزَ الْألَسْ نَ عَـنْ تلَْخِـیصِ صِـفَتِهِ وَ قَعَـدَ      م ؤلََفاً م لَوَناً               «ا عَـنْ تَأْدِیَـةِ نَعْتِـهِ.   به

  (862 به) نه  البلاره، خط

)اسرار( این بهتواند  هاى مو شکاف مى و دیده راستى چگونه فکرهاى عمی 

و یـا  آن دسـت پیـدا کنـد،    بـه اه یابد، و یا عقل هاى با ذوق )طاووس( ر صفات

ترین اجزاى این مخلـوق و  کوچک نظم آورند بهتوصیف کنندگان وصف آن را 

ها را از توصیف ناتوان گردانیده،  اندیش را از درک خود عاجز، و زبان افکار ژرف

ها را از توصیف مخلـوقش نـاتوان سـاخته، آن هـم      ه است آن کس که عقلمنز

ود، با ترکیـب  بیند، موجودى محد کند و آن را مى ها جلوه مى مخلوقى که در چشم

طور فشرده عاجز شده، و از بهها از توصیفش حتى که زبان پیکرى پر نقش و نگار

ان آفریدگار این مخلوق تو اداى ح  توصیفش وا مانده است)با این حال چگونه مى

  را توصیف کرد (

 جا دو استدلال  آورده است:این طالب حضرت علی ابن ابی

 استدلال اول، انسان نمی تواند آفریدگانی چون فرشـتگان مقـرب الهـی و   

-بـه ند مخلوق خداوند را توصیف کند طاووس را توصیف کند. کسی که نمی توا

 کند.طری  اولی نمی تواند خال  را توصیف 
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 . درماندگی فرشتگان مقرب از توصیف الهی8

از: فرشـتگان مقـرب    ی حضرت عبارت استبهاستدلال دوم مستفاد از خط

الهی که دایم در حال رکوع و سجودند از توصیف خداوند عاجز مانده اند. انسـان  

 طری  اولی نمی تواند خداوند را تصویر نماید.بهپایین تری قرار دارد  بهکه در مرت

  يک پرسش بهپاسخ 

پاسخ داده شود وآن این که اگر خداونـد قابـل    می بایستپرسشی این جا 

تعطیل شـناخت  بهاصل نخواهد شد و آیا این ـخداشناسی ح ،عقلانی نباشد ی اشاره

  گرددنميمنجر 

 ـ امىـذشت هنگـگ« دود نفی تعطیلـح»ه در بخش اول ـطورکهمان  هـک

 در و ظرافـت  آن بـا  بـدیع،  موجـودات  و هـا شـگفتی  همه این و هستى جهان به

 انفسـی(  )سـیر  خـود  وجود به حتّى یا و آفاقی( )سیر نگریم مى عظمت حال عین

)مکـارم   دارد مبدئى و آفریدگار و خال  هـک فهمیم مى اجمالبه کنیم، اهى مىـنگ

فرمـود: انبیـاء    المومنین علـی  طورکه امیر همان . (38 : 8573 ،8 شیرازی، ج

الـذی  » کنند:افعالش وصف میبهکنند ولی خداوند را خودِ خداوند را توصیف نمی

 «.سئلت الانبیاء عند فلم تصفه بحد ولا نقص بل وصفته بافعاله و دلت علیـه بيیاتـه  

 بـاره  در انسـان  شـناخت  قدرت ی مرحله آخرین که است اجمالى علم همان این

 در و آشـناتر  او عظمـت  به شویم ترآگاه هستى اسرار به چه هر منتهى) خداست

 او پرسـیم  مى خود از که هنگامى امّا (.شد خواهیم تر قوی او اجمالى معرفت مسیر

 چیزى کنیم، مى دراز او پاک ذات حقیقت سوىبه دست و است چگونه و چیست

کـلام را  رجامـف (.32 : )همان ود...ـش نمى انـنصیبم ردانىـسرگ و رتـحی زـج

 )کلینـی،  .« اعرفـو الله بـالله ...  » کنیم:مزیّن می علی حدیث از حضرت دو به
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وکلت الالسن عن احسـاء نعمـک    ... اللهم»خدا بشناسید.  به( خدا را 813 : 8565

رتها حیره العجز عن ادراک وصـفک فهـی   بهجلت بطرق البحث عن نعتک  فاذا و

 «.ا؛اذا لیس لهـا ان تتجـاوز مـا امرتهـا    تردد فی التقصیر عن مجاوزه ما حددت له

هـا، در  ها را توان ثنای تو نیست و واژهخرد ... خدایا (237 : 3 ج ،8562 )مجلسی،

هایـت درمانـده اسـت.    ها، از شمارش نعمتهای تو وامانده و زبانی زیباییاندازه

ات ، آن را نهـد، حیـرتِ عجـز از فهـم چگـونی     می چون گام در راه توصیف تو

معـین   کند و میان تقصیر در شناخت ح  تو و یـا گـذر از حـد   ی راه میوامانده

 بگذرد. ای،چه بدان فرمان داده ماند؛ زیرا اجازه ندارد که از آنات، مردد میکرده

 نتیجه

الهـی   که اسماء و صفاتاین پرسش اساسی بهدر رهاورد این بحث و پاسخ 

توان گفت در می ،شودچگونه فهمیده و دریافته می علی انداز حضرت از چشم

)نفـس انسـان و    سو از طری  خلقت حضرت از یک «اثبات بلاتشبیه  »ی نظریه

روش  بـه شـود و خداونـد   هـا(، وجـود خـال  اثبـات مـی     نظم و حدوث پدیـده 

وسیله افعال و سلب نواقص خویش را بهانسان معرفی و  بهقلبی خودش را  ـ سرشتی

و از سوی دیگـر هرگونـه توصـیفی از طـرف      )جهات ایجابی( کندمیتوصیف 

. پـس  سـلبی(  )جهات نقص است و حد، اندازه ،متناهی مستلزم شباهتآفریدگان ِ

دو  مخلوق و خال  نیست و معنـا و مصـداق صـفات در ایـن     ی میان صفاترابطه

الهـی   تنحو معنا داری از صـفا بهتوان بنابراین با صفات بشری نمی متفاوت است.

 سخن راند.
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 نشر دارالحدیث، قم.   ، چاپ سوم،2ج  حدیث، قرآن و

شـرحی بردعاهـای صــحیفه   ، (8515) کرمانشـاهی، حســن ممـدوحی  .83

 شناخت، چاپ اول، بوستان کتاب قم. سجادیه، شهود و





 

 

 

 8و احاديث در پرتو رهيافت قرآن بررسی و نقد الاهيات سلبی ديونيسيوس

 

 

 مقدمه

اماميه است. در ي اسماء و صفات الهي از نخستين مباحث کلام و عقايد مسأله‏‏‏‏‏

« تنزياه تشابيه و »مي اين مسأله اا عنانان  گيري منازعات کلاقرون آغازين شکل

ايان   ااه گنناگنن انده و حجم قاال تنجهي از عرفان و فلسفه نيز  گاه آرايميدان

کلام را و اعضي از عرفاا  منضنع تعلق داشته است تا جايي که ارخي متکلمين علم

اي نده اند و فيلسنفان نيز اخش عمدهخنا "صفات الهي علم اسماء و"علم عرفان را 

)سابحاني    اناد اين احاث اختاااص داده   اهاز مباحث خند را در الاهيات خاص 

اااره  در ايان  ايات  اي احاديث اهال اهه از ميراث گراناچ (. آن96 : 0831

-گشاي چالشها راه پايه و عميقي است که واکاري آن رسيده داراي مضامين الند

کرد معانمان در اين مانرد  اراين روياي فراروي اين احث خناهد اند و علاوهه

زندگي دنيني و اخروي انسان اهکند و نيازهاي قلبي و عملي انسان را ارآورده مي

اي نقاش ارجساته   دهد. انااراين اسماء و صفات الهي اا رهيافت ائمهتعالي مي

داشناسي  اعقاياد  اعماا   خا    هاايي چانن  باه جن انساان ااا خادا در    ی‏در رااطه

 فرمايند:‏مي ااقر امام کند.ا مياا معبند هستي ايفانياز ا رستي و راز واداپاخ

                                                 
شماره دهم، سال چهارم، پاییز و زمستان  ،پژوهشی الهیات تطبیقی دانشگاه اصفهان -علمی ی این مقاله در مجله -1

 منتشر شده است. 8532
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يعبدونه و  ا اليه واهلا خلق  ثم خلقها وسيله اينه و اين خلقه  يتضرعنن  کان الله و»

در حالي که مخلنقي وجاند نداشات     (009 : 0 ش  ج 0898 )کليني  «.هي ذکره

ميان خلاق   منجند اند  پس خداوند اسماء را خلق کرد تا وسيله اي ]ارتباطي[خدا 

 يآنان اا خدا راز و نياز و او را پرستش کنند و اسماء وسايله  و مخلنقاتش ااشد و

 يادآوري خداست.

منشاء بحث اسماء و صفات الهی در میان مسلمانان قرآن کریم اسـت کـه   

ن را دعوت کرده است که خداوند را با اسـماء  این مسأله پرداخته و مؤمنابهبارها 

( چرا که 83)اعلی/ اسماء ساختگی بپرهیزندبهتعالی  نیکو بخوانند و از نامیدن ح 

 (.81)اعراف/ رستگاری و تکامل معنوی انسان رهین ذکر اسم خداوند است

شـود: لفـظ شناسـی،    محورکلی تقسیم می سه بهمسائل اسماء و صفات الهی 

کنکـاش  بـه (.  لفـظ شناسـی   72-72 : 8510معناشناسی )سبحانی،  وجودشناسی و

اسم همان مسمی است یا ریرآن  آیـا اسـمائی    پردازد:های زیر میدرباره پرسش

یـا   است تعالی اختصاص داشته ح بهتعالی اطلاق شده از آراز  صفات ح  که بر

بجـز  مباحـث   انسان  اسماء الهی در تکوین نظام خلقت چه تاثیری دارند  این به

مسائل وجودشناسـی و معناشناسـی   بهمورد اخیرکه هنوز هم در عرفان مطرح است 

موضوعاتی چون زیادت یا عینیت صـفات بـا   بهاند. محور وجودشناسی تبدیل شده

بودن اسماء ناظر  بودن اسماء و در طول یا در عرض هم ذات  ازلی یا مخلوق ذات

ظر نیـز در عرفـان، فلسـفه و کـلام     ذیل این محور در حـال حـا  مسائل  است که

که در نخسـتین مباحـث اسـماء و    معناشناسی ی بهه است و جنچنان مورد توجّ هم

ی دیـن  چنان در فلسـفه  ل بحث بوده و همـان محـان مسلمانـات الهی در میـصف

    را نیـز   بیـت  هی از سخنان اهلصورت جدّی مطرح است و حجم قابل توجّبه

ها مطرح است که، صـفات  است. در معناشناسی این پرسشخود اختصاص داده  به

ای با صفات انسـان  توان دریافت و فهمید  این صفات چه رابطهالهی را چگونه می
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کنند  آیا می توان بـا صـفات انسـان    می  دارند  صفات خداوند چگونه افاده معنا

 ـنحو معناداری از خداوند نامتناهی سـخن رانـد  صـفاتی کـه      بهمتناهی  طـور   هب

شود معنای یکسانی دارنـد   ارگرفته میکه شترک میان آفریدگار و آفریدگان بم

کارگرفت  آیا او فراتر از ه توان بآیا هیچ وصف ایجابی و سلبی در مورد او نمی

 کنیم ی چیزی است که ما تصور میهمه

ای پس از بیان رهیافت معناشناختی قـرآن و  گزارهروش تحلیل بهاین مقاله 

کنـد و سـپس از   را بیان می 8معصومان، در محور معناشناختی دیدگاه دیونیسیوس

کرد بررسی و ارزیابی رویبه بیت طری  روی آورد معناشناختی قرآن و اهل

 پردازد.دیونیسیوس می

 هویت دقیـ  و زمـان حیـات او مشـخص نیسـت      2دیونیسیوس آریوباری

زبان یونانی  بهآباءکلیسا با آثاری ترین وی یکی از مهم . (802 : 8573 )مجتهدی،

بنـای نوپـای مسـیحیت در مقابـل     رن دوم برای استحکام ـدود قـاست که در ح

گذاران اهتمام ورزیده است. دیونیسیوس همان مردی است کـه در کتـاب   بدعت

 مسـحیت شـد  بـه مقدس نوشته شده است که پولس حواری باعث گرویـدن وی  

هـا در قـرن   مسأله سبب اعتبار وی گردید اما بعد( و همین 300 : 8512 )کاتلیب،

پانزدهم در عصر نهضت اصلاح دینی معلوم شد که دیونیسـیوس نـام مسـتعار وی    

اعث گردید که ایشـان  ـوانده است. همین مسأله بـنام خ نـبوده و او خود را بدی

 دیونیسیوس مجعول اشتهار یابد. به

رسـولان و نگـارش    بـه اب ای انتسـمحققین ادع م 8313ام در سال ـسرانج

و با توجه  (867 : 8511 )جلالی، آثارش توسط آریوباری را نادرست اعلام کردند

و وفات پروکلس در سـال  پروکلس ا بهای وی انگیز نوشته های حیرتشباهت به

                                                 
1 Dionysius the Areopagite

 (38: 0831 )ارهيه  قضاوت مشغن  انده است اه آرينااغي نام دادگاهي در آتن انده که ديننيسينس در آن -2
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یکـی از مریـدن پـولس     هـود نـروکلس بـرد پـه او شاگـار شد کـآشکم  213

اری که از دیونیسیوس مجعول ـه آثـمجموع .( 58 : 8530 )کلباسی اشتری،قدیس

اواخر قرن پنجم و اوایل قرن ششـم مـیلادی اسـت. در     بهای مانده مربوط ـج رـب

ان ذکر است که پاپ مارتین اول در اجلاس شورای رم در ـار وی شایـاهمیت آث

 ــونیسیوس بـألیفات دیـاز تم  623سال   ــم"وان ـا عن  ــت  "ل مسـیحی ـون اصی

اسـکات   (Lohannes eckhartus) افـرادی چـون اکهـارت    است. او بریادکرده 

ــژن ــاس(john scotous Errigena) اوری ــرAquinas) ، آکوین ــرت کبی  (، آلب

(Albert the Great یوحنای صلیبی، نیکولاسـکوزا ،) (Nicholas Cusa،)  لایـب 

 ( و ویتگنشـتاین Schilling) (، شـیلینو Gottfried Wilhelm Leibniz) نیـتس 

(Wittgenstein    تاثیر زیادی  گذاشته است. تألیفات ایشـان عبارتنـد از: اسـماء  )

نامـه.   الهی، الاهیات عرفانی، سلسله مراتب آسمانی، سلسله مراتب کلیسـایی و ده 

 کندميهای  دیونیسیوس را بیان اثر اسماء الهی و الاهیات عرفانی اساس اندیشه دو

ی دیگـر  تری دارد و دو رسالهو در این میان کتاب الاهیات عرفانی نقش محوری

 . (861 : 8511، )جلالی هایی از این دو تألیف استدر حقیقت بسط بخش

  سو برآن بوده که افکار نوافلاطونیـان وگنوسیسـیان را    دیونیسیوس از یک

هـای وی  یگر نگاشته(  و از سوی د58 : 8530 )کلباسی اشتری، با هم تألیف کند

ی نوافلاطونی با سنت مسیحی اسـت  ترکیب فلسفه کوششی مستقیم برای تألیف و

یابی ایشان در این سازواری و هماهنگی و این که آیا این دو تألیف هرچند درکام

ح  بههرصورت باید  بهاست.  نظر یافته، اختلاف بهاند یا فلسفه نوافلاطونی رلشده

ی ی برجسـته (، نماینده77 : 8517)ایلخانی،  دهندگان کلام مسیحیوی را از شکل

گذار ( و اگر نتوان او را اولین بنیان32 : 8516)توکلی،  الاهیات سلبی در مسیحیت

ایـن   ی توسـعه  نقش اثرگذار او در رشـد و  بهشک باید عرفان مسیحی دانست بی

 . (23 : 8530 )کلباسی اشتری، عرصه از مسیحیت اعتراف کرد
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 ی تحقیق‏پیشینه

صـورت مسـتقل    بـه ی معناشناسی اسماء و صفات الهی دیونیسیوس درباره

محمـد  »و « کاپلسـتون »نویسـانی چـون    اثری نگاشته نشده است. تاریخ فلسـفه 

انـد. کتـاب   دیونیسـیوس پرداختـه   بهدر بخش قرون وسطای آثار خود « ایلخانی

زنـدگی و اندیشـه ی   نیـز در یکـی از مقـالات خـود     « وسطیفلسفه در قرون »

پژوهشـی دربـاره سـنت دیونوسیوسـی در     »ی دیونیسیوس را شرح داده و مقالـه 

ی بـه محورهای اندیشه وی را بیان کرده است. آثار یاد شـده بیشـتر جن  «مسیحیت

توصیفی دارند. ولی این مقاله درصدد برآمده است دیـدگاه دیونیسـیوس در بـاب    

 ناسی اوصاف خداوند را نقل، تحلیل و ارزیابی کند.معناش

لحـاظ نبـود    بهخور ذکر است که  در مورد گزینش منابع این پژوهش در

ی دیونیسیوس از آثاری که در مورد قـرون وسـطی    منبع فارسی اختصاصی درباره

 ایم.ره گرفتهبهنگاشته شده، 

 ديث اهل بیتمعنا شناسی اسماء و صفات الهی در قرآن کريم و احا -1

 . معنای اسم و صفت1-1

مسمّی  بهدانند که انسان را ای میمعنای نشانه بهرا « اسم»رالب لغت شناسان

ق،  8203منظـور،   ابـن  و 883 : 6 ج ق، 8202فـارس،   )ابـن  کنـد رهنمون مـی 

 ـ بهنیز « صفت»و  (208 : 82 ج ای کـه  ا علامـت و نشـانه  معنای علامت است امّ

 (883 : 6 ق، ج 8203منظـور،   ) ابـن  .داردموصوف را بیان میویژگی خاصی از 

بـودن   اسم اعم از صفت است زیرا صفت عـلاوه بـر علامـت    ،راین در لغتـبناب

 دلالت دارد. زای خاص از موصوف نیبهبرجن

در عرفان نظری و حکمت متعالیه صفت و اسم برخلاف معنای ادبی اسـت.  
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شود؛ البته اسم و صفت صفتی از صفات اطلاق می بهذات مقید  به در این معنا اسم،

شـود اسـم اسـت؛    چه در لفظ نامیـده مـی   شود و آنحقیقت خارجی اطلاق می به

هایی کـه دلالـت   نام بههایی را برای خدا قائلیم و او را گوید: صفتعربی می ابن

شناسیم. صفت رحم یا قدرت یا قهر می بهخوانیم؛ مثلاً خدا را ها دارند میصفت بر

هـا   ه حکایت از آن صفتـادر یا قهار کـاسمایی چون رحیم یا ق بهگاه  او را آن

در شـرح   (856 : 8513 عربـی،  )ابن .صفت خوانیم. اسم دلالت دارد برکند میمی

نامند. می  صفت  اسمبهی اتصاف ملاحظه بهالحکم نیز آمده است: ذات را  فصوص

. اسماء ملفوظه نظیر عـالم و قـادر و    ... علمبهف عالم اسم است از برای ذات متص

اسمائند چون عنوان از بـرای وجـود خـارجی     متکلم و سمیع و بصیر و حی اسماءِ

گوید: فرق ( و ملاصدرا می222 : 8563 )آشتیانی، باشنداین اسماء میبهذات متعین 

بسـیط   الهی در عرف و اصطلاح عرفا  فرق مابین مرکـب و  صفات مابین اسماء و

این که ذات با اعتبار و لحاظ صفتی از صفات  بهاند است زیرا ایشان تصریح کرده

-عامه از اسماء اسماء الاهیه ی . پس این الفاظ جاری در افهام والسنه ... اسم است

 .(72 : 8566 )ملاصدرا، اسماء الهی اند نه

اسامی خداوند از نوع صفاتند و در هـر اسـمی از    در دیدگاه معصومان

شوند: امام گرفته می کاره دیگر ب جای یک بهدو  خداوند وصفی لحاظ شده و این

« .موصـوف لل صـفه »  فرماینـد: که اسم چیست، میدر پاسخ این پرسش رضا

 باقر امام . (53 : ق 8531بابویه،  ) ابن یعنی اسم توصیفی برای موصوف است
( 17 : 8 ج ش، 8565کلینـی،  ) «.ا نفسـه بهان الاسماء صفات وصف »مایند: فرمی

هـا توصـیف نمـوده    آن تعالی صفاتی هستندکه خداوند خود را بایعنی اسماء ح 

 است.  

ها در فطرت خویش از شناختی قلبـی  ی انسانهمه بیت در مکتب اهل

ا شوند امّاز آن رافل میهای دنیوی مشغله علّت بهخداوند برخوردارند که  بهنسبت 
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شـود.  الهـی آن را متـذکر مـی    وسیله عواملی از جمله اسماء و صـفات  بهخداوند 

بنابراین خداوند قبل از اطلاق اسماء و صفات شناخته شده است و اسماء و صـفات  

 ای بـرای کشـف مجهـول و رایـب    وسیله تنها تعبیری از ذات معروف است و نه

 .(82 :  8517)برنجکار، 

 . حدود اسماء و صفات الهی2-1

صفات الهی اعم از تعریـف، توصـیف،    محک هرگونه شناختی از اسماء و

اسـت کـه در   « ی تشبیه و تعطیلاندازه بیرون شدن از دو»تبیین، توجیه و تفسیر 

بارها از آن یاد شده است: از امـام  «  خروج از حدین» ادبیات روایات با اصطلاح 

نعم یخرج »شود گفت خدا شیء است  امام فرمود: ا میاند که آی پرسیده جواد

 ؛812،818 : 8 ق، ج 8531)کلینـی،  « .من الحدین: حـد التعطیـل و حـد التشـبیه    

شـرط  بـه توان شیء را برخداوند اطلاق کرد (آری ]می222 : ش 8565بابویه،  ابن

 حد تعطیل و تشبیه خارج کند. که[ خدا را از دوآن

شود خداوند نسبت داده می بهتمامی مفاهیمی که اساس این الگو و محک بر

ت با آفریـدگان  بهتعطیل شناخت آفریدگار و مشا بهدر صورتی رواست که منجر 

الهی  ی اسماء و صفاتحد برای مسأله نگارنده( دو نظر )در نگردد. معصومان

هـای  اند: حد نفی تعطیل و حد نفی تشبیه. حد نفی تعطیل شامل مؤلفهرا بیان داشته

سـلب و افعـال و حـد     بهفطری و وصف  ـ زیر است: شناخت عقلی، شناخت قلبی

نیامـدن   تصـور در  بـه ی تباین آفریـدگار وآفریـدگان و   مولفه نفی تشبیه نیز دو

 گیرد.می بر پروردگار را در

 . حد نفی تعطیل1 -1-2

دانـد و  خداوند و عمل صالح می بهها را ایمان قرآن کریم معیار تمایز انسان
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ی ظهور نخواهد رسید جـز در سـایه سـار شـناخت خداونـد.      منصهبهاین حقیقت 

خداونـد و اسـماء و    بـه داری و عبادت پس از حصول معرفـت  بنابراین دین، دین

 ی اهمیت شناخت خداونـد درباره اطهار د شد. ائمهـاصل خواهـصفات او ح

( سـرآراز دیـن شـناخت    8بـه خط البلارـه،  نه ) «.اول دین معرفته»فرمایند: می

( شـروع دینـداری   820 : 8 ق، ج 8531 )کلینـی،  «.اول دیانه معرفتـه »خداست؛ 

( آرـاز  52 : 2 ج ش، 8565 بابویه، )ابن «.اول عباده الله معرفته»معرفت خداست؛ 

هـای  روش بـه بندگی خدا شناخت او است. معرفت خدا در منظر قرآن و حـدیث  

 آید:وجود می بهگوناگون 

 . شناخت عقلی1-2-1-1

هـای  گیرند استدلالکار میه باره ب هایی که قرآن و روایات در ایناستدلال

طور متعارف و مشـترک   بهها ها را عقلی که همه انسانعقلی است و این استدلال

یابند. البته نباید این حقیقت را از نظر دور داشت کـه از  می از آن برخوردارند، در

حـ    ذات و اسـماء و صـفات  بـه سو در احادیث، عقل بشر از معرفت نسبت  یک

ناتوان است ولی از سوی دیگر عقل انسان از مقدار معرفت ضروری محروم نیست. 

شود که از آن تصـور و وصـفی از   روش ریرمستقیم حاصل میبهاین معرفت تنها 

ی اثـر  واجد و دارنده عنوانبهتعالی تنها  آید و ح وجود نمیبهخداوند نزد انسان 

انفسـی و   انـد: سـیر  دسته شود. سیر براهین عقلی در شناخت خداوند دوشناخته می

 آفاقی. سیر

 الف( سیر انفسی

 ش، 8562) مجلسـی،   .«بـه من عرف نفسه فقـد عـرف ر  »حدیث معروف 

( هرکس خود را شناخت خدای خودش را شـناخته اسـت. حکایـت از    52 : 2 ج
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علـم   بهروش انفسی اثبات خدا دارد. نفس انسان از موجودات خداوند است. انسان 

یابد و از ایـن طریـ  بـا    می آن را درتبدّل دائمی  تغییر و نفس خود و ،حضوری

 بـه برد و این چنین عقل انسان از مصنوع می وابستگی آن پی بهحس درونی خود 

 ،انسـان اسـت  بـه ترین موجود زدیکدلیل که نفس ن این بهشود. صانع رهنمود می

 :فرمایـد مـی  علـی  ترین استدلال خواهد بود. حضـرت آن نیز قویبهاستدلال 

 (23 حکمـت  ،نه  البلاره) «.عرفت الله بفسخ الغزائم و حل العقود و نقص الهمم»

ها ]کـه از  ها و شکستن همتشدن گره ها، گشودهخداوند را با از میان رفتن اراده

 شناختم. اند[تحولات نفس

 ب( سیر آفاقی

در این روش از طری  حدوث و نظم آیات و مصنوعات بر صـانع اسـتدلال   

تعـالی برهـان آورده    ح  این روش بر بهمی شود. در قرآن کریم آیات متعددی 

فی خل  السـماوات والارض  انّ »  ی زیر است:است. یک نمونه از این آیات، آیه

مسلماً در آفرینش  (3 / عمران )آل« .لاولی الالباب و اختلاف اللیل والنهار، لایات

هایی روز برای خردمندان نشانه و آمدن شب دیگر یک ها و زمین و در پیآسمان

الافاعیل دلت علی  وجود»رسیده است که:  صادق است. در حدیث نیز از امام

بانیا، و ان ان صانعا صنعها، الا تری انک او نظرت الی بناء مشید مبنی، علمت ان له 

هـا  ( وجـود سـاخته  18 : 8 ج، ق 531 ،)کلینـی  «.کنت لم تر البانی و لم تشاهده

بینـی کـه وقتـی    ها را ساخته است. آیا  نمی ای آناین دلالت دارند که سازنده بر

کنی که سازنده و بناّیی داشته اسـت   بینی، یقین میساختمانِ افراشته و استوار می

 و مشاهده نکرده باشی. اگرچه آن بنّا را ندیده

شود و بـا تأمـل   برده می وجود خال  پی بهادشده از مخلوقات ـدر روش ی

نفـی   علّـت  بـه ت خال  مجهول است و رو که کیفیّ ها از ایندهـدیـر در پـبیشت
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حیرت انسان افزوده  رـصانع نسبت داد، ببهات را ـوان صفات مصنوعـتتشبیه نمی

 شود.شناخت مستقیم، قلبی یا فطری خداوند نیاز میبهجاست که  شود. اینمی

 قلبی -. شناخت فطری2 -1-2-1

وجـود آفریـدگار    بـه توان ها( میوسیله آفریدگان )نفس و سایر پدیده به

توان صفاتی را که در مخلوقات است بـرای خـال    دلیل نفی تشبیه نمیبهرسید اما 

معرفت قلبی کـه شـناختی    بهرو برای شناخت بیشتر خداوند  اثبات کرد. از همین

(، نیاز است. منظور از قلب  37 : 8572 )برنجکار، واسطه، مستقیم و حقیقی استبی

فعالیـت فکـری    نـوع ادراک و  جان آدمی است که بدون هـر  و جا روح در این

سـخ  در پا علی یابد. حضرتآن علم حضوری می بهکند و خداوند را شهود می

فرماید: ای میهنگام پرستش دیدهبهشخصی که از ایشان پرسید آیا پروردگارت را 

این  بهکنم  و درپاسخ ام عبارت نمیخدایی را که ندیده« .ما کنت اعبد ربا لم اره»

لاتدرکه العیون فـی مشـاهده الابصـار    »فرماید: ای میسوال که چگونه او را دیده

 ـ بکنند ولی قلچشم او را با مشاهده درک نمی «.ولکن رأته بحقای  الایمان ا او ه

 کنند.را با حقیقتِ ایمان درک می

خداونـد اسـت   بهقلبی که نخستین معرفت انسان نسبت  ـ این معرفت فطری

در نهاد انسان قرار داده شـده و از همگـی   ذر در عالم در هنگام خلقت اولیه انسان 

ا اخذ ربک من بنـی آدم مـن ظهـورهم    و اذ»ی آن اقرار گرفته شده است. درباره

ذریتهم و اشهدهم علی انفسهم الست بربکم قالو بلی شهدنا ان تقولوا یوم القیامه انـا  

( و هنگامی که پروردگارت از پشت فرزندان 872) اعراف/ «.کنا عن هذا رافلین

آیـا  » ی آنان را برگرفت و ایشـان را برخودشـان گـواه سـاخت کـه     آدم ذریه

گواهی دادیم تا مبادا روز قیامت بگوییـد:  « چرا» گفتند: « نیستم  پروردگار شما

خداوند  بههای قلبی انسان این معرفت مبدأ معرفت .«) امر( رافل بودیم ما از این»
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فطـره  »فرمایـد:  در پاسخ پرسش زراره درباره تفسیر آیه می صادق است. امام

المیثاق علی معرفته  لی التوحید عندفطرهم ع»اند: فرموده« .الله التی فطرالناس علیها

] عـالم ذر[ بنـدگان را    خداوند در میثـاق  (.55 : ش 8565 بابویه، )ابن «.مبهانه ر

 ربوبیت خویش آفریده است. بهاساس توحید و با معرفت  بر

فراموشی سپرده شود ولی  خداونـد از راه هـایی    بهاین معرفت ممکن است 

ایـن   دعا و مناجات، ولایت و دوستی اهل بیتها، عبادت، چون بلایا و سختی

کسـب چنـین معرفتـی کسـب رضـای      ترین راهدهد. اصلیانسان میبهشناخت را 

... حاصـل   ، دعا وبیت دستورات خدا و دوستی با اهل بهخداست که با عمل 

 (.35-33 : 8517 شود )برنجکار،می

این نوع شـناخت  معرفت عقلی برتری دارد:  بهقلبی نسبت  ـ   معرفت فطری

چگونـه  »کـه  ایـن پرسـش  بـه در پاسـخ   علـی  فعل خداوند است. حضـرت 

ش،  8565 )کلینـی،  «.بما عرفتنی نفسه»حضرت فرمود:«پروردگارت را شناختی 

 من شناساند. بهبا همان شناختی که خود را  (865، 8 ج

سو اثبات وجود خداوند است و از سویی دیگر حاصل معرفت عقلی از یک

آورد بـار نمـی   بهچگونگی خداوند ساکت است و فرجامی جز سرگردانی  درباره

هـای ادراکـی   رساند و از دردرـه آرامش میبهولی معرفت قلبی و فطری انسان را 

 . (883 : 8512 ) سبحانی، رهاندمی

 سلببه.  توصیف 1-2-1-3

صـفات   درباره معنای اسـماء و  اطهار در موارد متعدد زمانی که از ائمه

شده آن بزرگواران اسماء و صفات ثبوتی را با اسماء و صفات  خداوند پرسیده می

اسماء و صـفات سـلبی     بهصفات را  عبارت دیگر اسماء وبهدادند ح میسلبی توضی

کردند. شخصـی از نحـوه انتسـاب    از خداوند سلب می را  گرداندند و نواقصبرمی
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لانـه  »فرماینـد:  در پاسخ می باقر خداوند پرسیده است و امام بهسمیع و بصیر 

لایخفی علیه مایدرک بالاسماع... وکذلک سمیناه بصیرا لانه یخفی علیه مایـدرک  

جهت او را سمیع می دانـیم کـه    بدان (887 :  8 ش، ج 8565 ) کلینی، «.بالابصار

طور خـدا را بصـیر    خدا مخفی نیست و همین شود برها درک میچه با گوش آن

 او پوشیده نیست. شود برچه با چشم درک می ن آنایم چونامیده

ی شناخت عقلی خـدا مطـرح اسـت و در واقـع     ن نوع معرفت در حوزهـای

نقش مهم الهیات سلبی در  بهجاست که  مکمّل الهیات فطری و قلبی است و از این

تـوان  ذکر است این نوع معرفت را نمـی بهبریم. لازم می پی بیت مکتب اهل

را که در واقع نفی توصیف است یعنی نفی توصـیف خداونـد   ـواند چـتوصیف خ

 وسیله نواقص.به

 افعالبه. توصیف 1-2-1-4

از  بـه تفصیل بیان شده اسـت. در ایـن جن  بهوصف فعلی خداوند در روایات 

افعال خداونـد در عـالم خلـ      بهتعالی  شناخت اوصاف خداوند تمام اوصاف ح 

در  شود. ائمهعنوان منشاء آن کمالات بیان میبهگونه خال  ارجاع داده و بدین
ه بحد ولا بـبعض  الذی سئلت الانبیاء، فلم تصف»اند: گونه شناخت آوردهت ایناهمیّ

 هنگامی که از پیامبران (828، 8 ش، ج 8565 کلینی،) .«بل وصفته بأفعاله... 
جزء توصیف نکردند بلکه او  اندازه و بهشد آنان او را خداوند پرسش می ی‏درباره

 افعالش ستودند. بهرا 

کشف بهشود یعنی توصیف ما ناظر مینذات خداوند شناسایی  ،در این روش

عنوان کسی که خال  کمـالات اسـت،    بهذات نیست بلکه کمالات فعلی خداوند 

آیـد: حضـرت   وجود نمی بهتوصیف می شود. بنابراین تشبیه میان خال  و مخلوق 

انما سـمّی ربنـا   »رمایند: ـفداوند میـدرت خـدر توصیف صفت ق ادقص امام
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ها و جل جلاله قویا للخل  العظیم القوی الذی خل  مثل الارض و ما علیها من جبال

رو قـوی   همانا پروردگار ما از آن (835 : 85 ش، ج 8565 )مجلسی،« . بحارها...

روی آن  چه بر زمین و آنچون  نامیده شده است که مخلوقات عظیم و قوی و هم

ذکـر اسـت کـه افعـال      بـه ... را آفریده است. لازم  ها وها و دریااست مثل کوه

 ی فعل خدا مانند مخلوقات وخداوند با افعال مخلوقات متفاوت است؛ هرچند نتیجه

 بـه ها مخلوق است. در احادیث زیادی از تفکر در ذات خدا نهی شـده و  افعال آن

 . (76 : 8517 )برنجکار، دعوت شده است تفکر در افعال او

ی، فطری و توصیف فعلـی  ـریدگان در شناخت عقلـی نقش آفا ملاحظهـب

بـریم امـا   مـی  اهمیت مضاعف افعال خداوند در بحث اسماء و صفات الهی پـی  به

همین افعال و خلقت خود عامل اساسی امتناع بشر از فهم و درک حقیقت خداونـد  

تحدید همراه است و مخلوقات نیز با همین تحدید از خال  است. چرا که خلقت با 

 بـه و لا تشـمله المشـاعر و لاتحج  »فرماینـد:  مـی  علی یابند. حضرتتباین می

ها او نگیرد و پرده ابزار درک او را فرا« .الحجاب بینه و بین خلقه خلقَه الحجب و

 را نپوشاند پرده میان او و مخلوقاتش همان مخلوقاتش است.

 .حد نفی تشبیه1-2-2

ای در شـناخت توحیـد نقـش برجسـته     جا که در نظرگاه ائمـه  از آن

های نفـی تشـبیه   بهابعادی از توحید که در جن بهالهی دارد  معرفت اسماء و صفات

 الهی رهگشاست، می پردازیم: اسماء و صفات

 .تباين آفريدگار و آفريدگان:1-2-2-1

ی توحید آمده است، چنـین  که دربارهدر توحید صدوق از مجموع احادیثی 

شود که توحید یعنی خداوند یگانه و یکتاست و ایـن یکتـایی هـم ذات را    فهم می
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طورکه خداوند از نظر ذات یکی است در شود و هم صفات را یعنی همانشامل می

آفریـدگان   ی معنـا و مفهـومی کـه دربـاره     صفات نیز شبیه ندارد. بنابراین هـر 

التوحید فان لا یجـوز علـی    ...»خداوند  نسبت داد:  بهتوان شود نمیبکارگرفته می

چـه   معناست که آن (توحید بدان36 : ق 8531 بابویه، )ابن« .ربک ما جاز علیک

 «.فمعـانی الخلـ  عنـه منفیـه    »خداونـد روا نـدانی.    تو شایسته و رواست بـر  بر

     ز خداونـد نهـی   پس مفاهیم و معانی که در مخلوقـات وجـود دارد ا  «73 : همان»

و کل ما فی الخل  لا یوجه فی خالقه و کل ما یمکن فیـه یمتنـع مـن    »شود.  می

چه در آفریـدگان اسـت در آفریـدگار یافـت      پس هرآن (20 : )همان «.صانعه

هرچه در آفریدگان ممکن است، وجـود آن در آفریـدگارش محـال     شود]؛[ نمی

همانـا ذات  « . خلقـه خلـو منـه...   ان الله خلو من خلقـه و  : »صادق است. امام

 خداوند از آفریدگارش خالی و جداست و آفریدگان از ذات او خالی و جدایند.

درباره اسماء و صـفات تبـاین    های رهیافت ائمهبنابراین یکی از مولفه

معنای  بهت که از طرف دیگر آن را نباید میان خال  ومخلوق در ذات و صفات اس

آفریدگان پنداشت چرا که پروردگار با همه چیز در همه مراتب دوری خداوند از 

مـع کـل شـی لا    »فرمایند: می علی گونه که حضرتهستی حضور دارد همان

این  با همه چیز هست نه (8 بهخط ،نه  البلاره« ).بمقارنه و ریر کل شی لا بمزایله

 ن جدا باشد.این که از آنا نشین آنان باشد؛ و با همه چیز فرق دارد نهکه هم

 تصور در نیامدن پروردگار:به. 1-2-2-2

ی احادیث دیگـری در بـاب توحیـد تصـور، تـوهمّ و ادراک      در مجموعه

تعـالی   مخلوقات می دانند که منافی توحید ح  بهشباهت او  ی بهمثا بهخداوند را 

 (12 : 8 ج ش، 8565 )کلینی،« . ما وقع وهمک علیه من شی فهو خلافه...»است: 

انما یعقل مـا کـان   » ؛خلاف آن است کند خدا برچه وهم تو آن را تصور می آن
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درستی که تنها آن چه صـفات   به (1 : )همان .«بصفه المخلوق و لیس الله کذلک

 ؛گونـه نیسـت  شود در حالی که خداوند اینمخلوق را داراست مورد تعقل واقع می

( توحید آن است که خداوند را 27 حکمت ،نه  البلاره« ).التوحید أن لا تتوهّمه»

« تبـاین خـال  و مخلـوق   »ی قبلـی یعنـی   وهم در نیاوری. این مؤلفه در مولفه به

 دارد. ریشه

آید چهـار دلیـل   طور تصور نمی بهدر تبیین این که چرا خداوند  هـائم

 اند:آورده

جا حاصـل   ی تصویر موجود دیگر شباهت با آن است که در اینلازمه .8

 نیست؛

 وصـف درآیـد:   بهخداوند برتر از آن است که تصور شود و در نتیجه  .2

خداونـد   (111  : 8 ج ،ش 8565)کلینـی،   «.الله اکبر من ان یوصـف »

وصـف درآیـد؛ چـرا کـه وصـف مـلازم       بهتر از آن است که بزر 

من وصفه فقـد  »اندازه مترادف نقص است:  و اندازه است و حدود و حد

آن کـه خداونـد را وصـف کنـد      «832 بـه خط ،نه  البلاره« ). حده...

الذی سئلت الانبیـاء انـه فلـم تصـفه بحـد و لا      »محدودش کرده است. 

خدایی  (58  : ق 8531 بابویه، ؛ ابن502:  ش 8565)کلینی،  «.  نقص...

انـدازه و نقـص توصـیفش     بـه که او را از پیغمبران پرسیدند و ایشـان  

 نکردند...؛

ست یعنی داشـتن تصـویر و وصـف از    تصویر و وصف مستلزم احاطه ا .5

انجامد و احاطه هم از طری  وصف ی علمی بر او می احاطه بهیک شی 

      اسـاس   خداونـد بـر   گردد. در حالی که امکـان احاطـه بـر   حاصل می

یعلم ما بین ایدیهم و ما خلفهم و لا یحیطـون  »کریم وجود ندارد:  قرآن

ذات و صـفات   علمـی بـر   یبنابراین امکان احاطه (88 / )طه.« علما به
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« .افکـار بـه  تدرکـه الابصـار و لا تحیطـه    لا»خداوند ریرممکن است. 

او  کنند و افکـار بـر  ها او را درک می(چشم73  : ق 8531بابویه،  )ابن

 .  ...ان الله تبارک و تعالی اجل و اعظم من ان یحد بید»یابند. احاطه نمی

خداوند برتر و با  (73  : )همان« .صفته العقول بهتحیطه أو تبلغ اوهام او 

وسیله نیروی  به... محدود شود و یا  دست و بهتر از آن است که شکوه

وصف او احاطه پیـدا کنـد حتـی     بهوهم قابل دسترسی باشد یا این که 

خداونـد وجـود نـدارد:     بهفراتر از این امکان احاطه و معرفت قلبی نیز 

نهـ   « ).القلـوب  الابصار و به... ولا تحیط  الاوهام له علی صفتهلاتقع »

... و  توانند فراهم آورنـد و اوهام برای او صفتی نمی (13 بهخط ،البلاره

 او احاطه یابند؛ توانند برا میه بها و قلچشم نه

در عجر انسان از شـناخت   یاد شدههای بر استدلال علاوه معصومین .2

فمن وصف الله فقـد  »اند: ازلیت نیز استدلال کردهوصف  بهالهی  صفات

ش،  8565)کلینـی،  « .حده و من حده فقد عده و من عده فقد ابطل ازله

چیزی محدود  بهکه خداوند را توصیف کند او را  پس هر (500  : 1 ج

درآورده است و هرکه او  هشمار بهکه محدودش کند او را  ساخته و هر

 لی بودنش را باطل کرده است.از ،در آورد هشماربهرا 

تـرین  ترین، دقی بنابراین هرگونه تصور و توصیف خداوند حتی در ظریف

الله اکبر مـن  »دور است. بهالهی مبرا و  ترین حالت آن از ذات و صفاتو انتزاعی

   طورکـه گذشـت انبیـاء     اما همـان  (881  : 8 ج ش؛ 8565 )کلینی،« .ان یوصف

الذی »کنند: افعالش وصف می بهکنند ولی خداوند را نمیخودِ خداوند را توصیف 

 «.لا نقص بل وصفته بافعاله و دلت علیه بيیاته سئلت الانبیاء عند قلم تصفه بحد و

الهی  این پرسش اساسی که اسماء و صفات بهدر رهاورد این بحث و پاسخ 

 ـ گونه فهمیده و دریافته میچ انداز قرآن و معصومان از چشم تـوان  یشـود  م



 11 / بررسی و نقد الاهیات سلبی دیونیسیوس در پرتو...

)نفس انسان  و نظم و حدوث پدیده ها(، وجـود   سو از طری  خلقت گفت از یک

انسان معرفـی و   بهقلبی خودش را  ـ روش فطری بهشود و خداوند خال  اثبات می

کند و از سوی دیگر هرگونه وسیله افعال و سلب نواقص خویش را توصیف می به

متناهی مستلزم حد، اندازه و نقص و مغایر بـا ازلیـت    نِتوصیفی از طرف آفریدگا

ی میان صفات مخلوق و خال  نیست و معنـای  آفریدگار نامتناهی است. پس رابطه

 علی حدیثی از حضرت بهصفات در این دو متفاوت است. فرجام این بخش را 
و رسـول را   خدابهدا را ـخ«  اعرفو الله بالله و الرسول بالرساله...» کنیم:زین میـم

 رسالت او بشناسید.به

 . الاهیات سلبی ديونیسیوس2

از دیدگاه دیونیسیوس چهار روش برای سخن گفتن از خدا و صـفات او و  

آفریـدگار وجـود دارد: روش اثبـاتی، روش سـلبی، روش      بـه در نتیجه نزدیکی 

اخیر طری   الهی و سه تفصیلی و روش عرفانی. وی  شیوه اثباتی را درکتاب اسماء

 تفصیل شرح داده است.بهبر اثر یاد شده درکتاب الهیات عرفانی  را علاوه

 . روش اثباتی2-1

رو  خداونـد سـخن گفـت از ایـن     ی تـوان دربـاره  ی اثباتی مـی در نحوه

دو  ن شیوه وی بـر ـرده است. در ایـتفصیل بحث ک بهرد ن موـدیونیسیوس در ای

تـوانیم  عنوان نمونه نمی بهخداوند  بهها فشارد: اول، در انتساب صفتنکته پای می

ردم خوب و حکیم هستند خداوند هـم خـوب و حکـیم    ـه مـطورک بگوییم همان

هـا در  ایـن صـفت   علّتدلیل این واقعیت که پروردگار، آفریننده و بهاست ولی 

او نسبت دهیم و بـرای تأکیـد    بهخوبی خاصی را  مردم است می توانیم حکمت و

حکمت خداوند برتر از همین صـفات در افـراد بشـر     واقعیت که خوبی واین  بر
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ابَر  "عنوانبهکند که باید در واقع از خداوند است. دیونیسیوس مجعول پیشنهاد می

 ـ یاد کنـیم  "خوب ابَر" و "حکیم       (23  : 8577و برهیـه،   302  : 8512ب، )کاتلی

 بـه حواس  ها از طری  عقل وانات که انسـصفات انسانی و مخلوق دوم، اسماء و ؛

خداونـد   بـه شوند و اسمائی خداوند حمل می نحو متعالی بر بهاند افتهی ها دستآن

شود که با موجود نامتناهی و روحانی سازگار باشد. ایـن کمـالات   نسبت داده می

تمایزاند. شایسته ذکـر   شوند بدون نقص وکارگرفته میه زمانی که برای خداوند ب

خـاطر   بـه خداونـد و   بـه وابستگی آنان ی واسطه بهمخلوقات  صفات بر است این

عنوان صـفات ذاتـی   به مندی آنان از اوصافی که در خداوند موجود است و نهرهبه

ی ایـن اسـماء و صـفات از    شود. از جملـه وحدت جوهری حمل می علّت بهبلکه 

و وجـود مطلـ     ون خیر، رحمان، رحیم، حکیم، زیبایی، عقل، حیـات ـاوصافی چ

 توان یادکرد.می

 بـه کنـیم سـپس   ترین مفاهیم آرـاز مـی  ترین وکلیدر این سبک از عالی

رسیم. برخی از این اسماء، خداونـد را  صفات خاص می بهاوصاف میانی و در آخر 

دهند. مانند اوصـافی  کنند ولی تصور کافی و وافی از او ارائه نمیتر توصیف میبه

 )کاپلسـتون،  ذاتـی  فـوق  عقـل یـا عقـل    حیـات، فـوق   زیبایی، فوق چون فوق

کنیم. مقام، مقام نزول و سقوط سیر می به در روش اثباتی رو  .(881ـ828  : 8577

شوند و علیت خداوند متمرکز می کثرت و سخن بسیار است. در الاهیات ایجابی بر

 ـمی تجلیات اورا از طری  خداوند  داونـد  ی را از وحـدت خ شناسند. وی فرایند علّ

رسد می سلسله مراتب کلیسایی بهگذرد  و گیرد و ازمفاهیم یا صورالهی  میمی پی

بنـابراین وی در ایـن بـاب     .جهان محسـوس رسـید   بهتوان که از آن رهگذر می

های الهی در ای از نامکند  و در این سیر نزولی، انواع فزایندهنزولی را طی می سیر

را  "صـخره "خورشید و"تا  "واحد"یا  "خیر"که ازشود الاهیات ایجابی کشف می

ترین این که چرا در طری  اثباتی از عالی . (875  : 8511 )جلالی، گیردمی بر در
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بالاتر از   "چه آن"این است که هنگام اثبات هستی  علّتشود ها آراز میتوصیف

رتباط را با ترین اهاست، ضرورتاً باید از صفاتی شروع کنیم که نزدیکتمام اثبات

 .(815 : )همان ها مبتنی برآن استاو دارند و دیگر اثبات

کار رفته و مخصوص عوام اسـت. وی ایـراد   ه این روش درکتاب مقدس ب

قابـل درک   ناپدیر و ریـر  شود؛ خداوند توصیفگونه یادآور میاین روش را این

)ایلخـانی،   دادن برای پروردگار نامحدود است است در حالی که نامیدن، حد قرار

8517 :  72-72). 

ی مخلوقات است صـفات  روش این که خداوند چون آفریننده ماحصل این

 به س قائلگونه نقصی دارد. دیونیسیومتناسب با یک موجود روحانی را بدون هیچ

تابد و داند که میخداوند را چون خورشیدی می علیت صدوری برای خال  است و

ی برای نشان دادن کمال صـفات آفریـدگان در   تابیدن برای آن ضروری است. و

 کند.را پیشنهاد می «فوق»و «ابَر»خال   قیودی چون 

 . روش سلبی2-2

ترین کلام، کلام واقعی و بهکلام سلبی یا کلام تنزیهی در نظر دیونیسیوس 

شود زیرا این ی صفات از خداوند سلب مینفس علم الهی است. در این روش همه

ها ست در صورتی که خداونـد کـاملاً   ها و روابط بین آنصفات مخصوص انسان

ی زوائد و نواقص از خداونـد  متعالی است. این نوع کلام در واقع سلب و طرد همه

است. دیونیسیوس در این روش تفصیل روش اثباتی را ندارد ولـی ایـن روش در   

 طری  اثباتی برتری دارد. نظر او حائز اهمیت فوق العاده است و بر

همه چیـز   علّتمبنا استوار است که خداوند  این خداشناسی تنزیهی بر اصل

رو باید هرگونه اسنادی را  آن است از این علّتکه آن چیزی باشد که آناست بی

های الهـی کـه در کتـاب    کدام از نامهیچ .  (23  : 8577 )برهیه، از اوسلب کرد
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ای از ها گونـه ند بلکه این ناممعرفی ک ،نام استتواند او را که بیمقدس آمده نمی

طری  تنزیهی شامل کنارگذاشتن تمـام   . (863  : 8511 )جلالی، اندالهیات نمادین

بـودن   برای مثال مفهوم متناهیما از او داریم مفاهیم معمولی از برداشتی است که 

را که در مورد تمام موجودات مخلوق صادق است کنار بگـذاریم و مـا در برابـر    

خداوند نسـبت  بهتوانیم آن را گیریم که میبودن قرار می یعنی نامتناهی فقدان آن

بودن چیست ولی بـا مفهـوم   دانیم نا متناهیدهیم. درست است که ما در واقع نمی

بودن یعنـی مـر ، عـدم کمـال و      خوبی آشناییم. تجلیات نامتناهیبهمخالف آن 

یک از این صفات بینیم که هیچاند. بنابراین وقتی میداشتن ما را احاطه کردهنقص 

 )کاتلیــب، .فهمــیمشــود، چیــزی در مــورد او مــیدا نســبت داده نمــیـخــ بــه

8512 :  305-302) 

مفـاهیم کلـی   بـه در روش سلبی  و تجریدی سیر از مفاهیم خاص آراز  و 

برسیم. در این روش در مقابل روش اثباتی کـه    « تحیر»مقام بهکنیم تا صعود می

دسـت  «مطل  ریب»بهای برسیم که مرحله بهد مقام کثرت و سخن بسیار است بای

یابیم و در نتیجه باید سکوت کنیم و دیگر هیچ نگوییم زیرا درآن مقـام مجـذوب   

ریب الهـی یـا ظلمـت و     بهشدنی نیست در این مرحله  توصیفکسی هستیم که 

تـوان  گفـت و هـیچ نمـی    تواننمی رسیم که در این مرحله هیچل  میتاریکی مط

   تـرین  این کـه چـرا در روش سـلبی بـا پـایین      . (872  : 8511 )جلالی، دریافت

           گـاه کـه روش سـلبی را    کـه آن  خـاطر اسـت   بـدان  ،شـود ها آراز  می تجرید

چیزی برسیم که ورای تمام تجریدهاست باید از استعمال  «آن»بهگیریم تا  می پی

در این  .(815  : )همان دورترند «او»اموری شروع کنیم که ازبههایمان نسبت نفی

ی خدا بعید است مانند مستی و رضب روش عقل ابتدا با سلب چیزهایی که در باره

خلوقـات سـلب   های مرود و صفات و ویژگیتدری  بالاتر میبهکند و شروع  می

رسـد.  می «ظلمت»یا  «جهل تاریکی»یا  «ذاتی فوق تاریکی»بهشود تا این که می
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بودن علم بشری است کـه از شـدت نـورِ ذات،     این تاریکی، جهل و محدود علّت

ای کـه  افـه ی ادراکات فهـم را کنـار نهـاده و در لفّ   جا  همهشود. در آننابینا می

قابل شناخت اسـت، متحـد    و با او که ریر شودنامحسوس و ناپیداست پوشیده می

 .(881-828  : 8517 )کاپلستون، ن استجا قلمروی عرفاشود. اینمی

کلام ایجابی برتری دارد  و در بهبرآیند این شیوه آن که کلام سلبی نسبت 

طـور فهـم   بـه ی صفات مخلوقـات کـه   علیت خداوند همه آن باز هم با اصرار بر

 ـ»مقـام  بهگونه مقدمه رسیدن گردد و بدینسلب میآید از خداوند می در و  «رتحیّ

 شود.با او فراهم می «حاداتّ»و «ظلمت»

 . روش تفصیلی2-3

رو دیـد کـه    در دیونیسیوس با بیان روش سلبی خود را با یک اشکال  رو

پـس آیـا    «نیست خیر خداوند»شود و بگوییم اگر صفت خیر از خداوند سلب می

نی شر است  اگر موجود نیست آیـا معـدوم اسـت  وی در    خداوند مقابل خیر یع

یـد خداونـد خیـر    افزاکند و مـی سلبی طری  تفصیلی را مطرح می ی تکمیل نحوه

)ایلخـانی،   نیست که شر است، خداوند برتر از این مفاهیم استمعنای آن بهنیست 

و ای آن نیست که او  زشـت اسـت    معنبهخداوند زیبا نیست  .(72- 27  :  8517

این مفهوم نیسـت کـه او    بهنین نفی صفاتی چون رحمان و رحیم از خداوند چ هم

نامـد.  او برتر از این مفاهیم است. این را  دیونیسیوس کلام تفصیلی میجبار است 

 ـ»ون ـایی چـهال از واژهـاسخ اشکـل پـاو در تکمی اسـتفاده  «فـوق »و «اوراءـم

ناموجود بلکه او فـوق وجـود    و نه وجود استـم داوند نهـوید خـگکند و میمی

خـدا   بـه توان است او واحد یا وحدت نیست. در این مرحله با نفی تمام مفاهیم می

 نزدیک شد.
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 . روش عرفانی2-4

تواند بـرای  کدام نمیکلام ایجابی  هیچکلام سلبی و نهاز نظر دیونیسیوس نه

که تفکر بایـد آن   این باور است توصیف خداوند و شناخت او مفید باشد. وی بر

     دو فراتـر رفتـه،    قدر بین نفی و اثبات در تلاش و تکاپو باشد تا سـرانجام از هـر  

قابل شناخت نزدیک شـود. در ایـن مرحلـه زبـان دیگـر       ریر وجود محض و به

ناپذیرتر است یابد از همیشه توصیفچه عقل بدان دست می کارکردی ندارد و آن

رود قدر سالک در این مرحله پـیش مـی   ت. هرو فقط سکوت از سالک ساخته اس

توان بیـان کـرد تـا آن کـه      یابدکه نمیزبانش ناکاراتر شده، عقلش چیزی را می

ناشدنی است. این مرحله، مقـامی ورای   که وصف رسدمی «ظلمتی»بهورای تعقل 

 )کلباســی اشــتری، .شــدن از خــود عقــل اســت شــرایط انســانی اســت و رهــا

نـامتحرک،   کلان... نهخرد، نه نظم، نه نفس... نه روح است نه نه (22، 25  : 8530

احد است،  حیات، نه حی است، نه نور، نه نیرو است، نه نیرو دارد، نه آرمیده، نهنه

توان از مقوله وجود. هیچ سلب و ایجابی را نمی از مقوله لاوجود است نه خیر، نه نه

گام اوصاف سـلبی  یونیسیوس در ایند .  (887  : 8516 )علیزمانی، او نسبت دادبه

پذیرد و مدعی است هیچ وصف سـلب و ایجـابی در   برای توصیف خدا نمی زرا نی

هایی است که ما تصور مـی کنـیم   او فراتر از همه چیز رود...کار نمیه مورد او ب

دو وجود   تعین تفاوتی بین آن زیرا این مفاهیم ایجابی وسلبی از جهت ایجاد حد و

عبـارت  بـه بودن خداوند ناسازگار اسـت   محدوددو با نا بردن هر کاره بندارند و 

ها رو مانند آن شود از اینمبنای مفاهیم ایجابی ساخته می دیگر مفاهیم سلبی نیز بر

مرحله ی بهدر این نوع کلام سالک  .(25  : 8530 )کلباسی اشتری، اندمستلزم تعین

ست بلکه علامـت رضـا و تسـلیم    سکوت، سکوت منفی نیمی رسد اما این سکوت

 است.
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کلام سلبی نوعی بحث، استدلال و فعالیت عقلانی است ولی کـلام عرفـانی   

ورای روش اثباتی و سلبی است. کلام سلبی موقعی معنا دارد که در مقابـل کـلام   

 .اثباتی سنجیده شود ولی کلام عرفـانی ورای روش اثبـاتی و روش سـلبی اسـت    

 (880  : 8573)مجتهدی، 

مفاهیم کلـی صـعود و تمـام صـفات را تجریـد       بهاکنون از مفاهیم خاص 

   را که تحت تمـام امـور شـناخته شـده و      «تحیری» آن ،پردهایم تا شاید بیکرده

جسـمانی را آرـاز کنـیم     ریب فرا تأمل بر قابل شناخت پوشیده است، بشناسیم و

ت که حس، معنـا و  ی محض ریرمادی اسبهاین کلام تجر .(818  : 8511 )جلالی،

همین دلیل نفسِ ظلمت است. این مرحله نوعی اتصـال  بهشود  عقل در آنحذف می

تـرین شـناخت،   نامید. عـالی  «برون شد»توان آن را و وحدت با ح  است که می

مدد عدم شناخت و براساس وحدتی کـه ورای عقـل اسـت،     بهشناختی است که 

گزیند و بعـد از خـود   موجودات دوری میشود یعنی وقتی عقل از تمام حاصل می

انوار فوق نور بپیوندد. در این ظلمـت نـوعی ممانعـت از طـرف      بهشود تا رها می

تعالی در مقابل نفوذ شهود انسانی وجود دارد. در این مرحله اسـت کـه    باری ذات

ی چیـزی  رود... او فراتر از همهکار نمیه هیچ وصف ایجابی و سلبی در مورد او ب

احتمـالاً  پیـامبرانی    .(Dinosysius 8320 : chap 3) کنـیم که ما تصور می است

شرح و تحلیل فـردی کـه   بهاند. وی این مقام نزدیک شده بهچون یونس و موسی 

 .(880  : 8573)مجتهدی،  این مقام رسیده نپرداخته استبه

اسـت. در  مقام اصیل عرفـانی   بهبین روش اثباتی و سلبی ارتقاء نفی تقابل 

مقام لایوصف خدا نزدیک شد. در این مقام  بهتوان ها میها و نفیورای این اثبات

تـر  این مرحله نزدیک بهچه سالک  دو روش است. هر کوشش در فراروی از این

کـه همـه چیـز     «ظلمـت »مقـام   بهشود تا شود زبان او قاصر و ریرقابل بیان می

)مجتهـدی،   ی استـانـرفـلام عـی کـوعـن نـه ایـد کـرسوصف است میـلای
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شود، زیرا خدا رهنمون می بهارف را نظر او چنین ظلمتی ع به(. 880-807 : 8573

عقل فراتر است و نوری دارد که همه نورهـا   حس و العلل ناشناخت هستی ازعلّت

ی معـارف  سره ازهمـه شود. فقط هنگامی که یکشناسیم حجاب آن میکه ما می

سروپالی ) «ی خدا معرفت حقیقی استجهل درباره »واصل می شویمبگریزیم بدو 

در نگاه دیونیسیوس منظور از ظلمت مقام تـاریکی   . (838  : 8512راداکریشنان، 

ی انسـان  اندیشه بهریب محض است که آن مقام خدایی است که در آن  مطل  و

 کندتعبیر می «ریب» و «تاریکی»بهجاست که وی از آن هیچ راهی نیست از این

طری   شود؛ هرچند انسان مجرب و طیمی «حیرت»که عقل و اندیشه انسان دچار 

ور شـود  تواند راه یابد و در آن روطههمان مقام نیز می بهکرده از راه تطهیر نفس 

 .(872  : 8511 )جلالی، متحد شود «ریب مطل »و در مقام 

ی گذار از دیونیسیوس مرحلهعنوان روش مطلوب  بهبنابراین روش عرفانی 

هردوی مفاهیم سلب و ایجـاب   ای بشری چون فهم و زبان است چرا که ه باسبا

 بـه     جاست که سـالک بـا تطهیـر نفـس     اش تعین و محدودیت است. اینلازمه

ی محـض دسـت   بـه تجر بهگذارد و ی سکوت ناشی از رضا و تسلیم قدم میبهمرت

 شود.می خداوند رهنمون بهیازد و می

 نقد و بررسی -3

یافت قرآن کریم و احادیث پس از بیان روی کرد دیونیسیوس، در پرتو ره

طورکـه در  صحت و سقم این نظریه رهنمون شد. همـان  بهتوان می معصومان

حد نفی تعطیـل و   بخش اول این نوشتار گذشت رهیافت قرآن و حدیث دارای دو

ی خلقـت )نفـس انسـان، نظـم و     وسیله بهی نفی تعطیل بهنفی تشبیه است. در جن

روش  بـه بـریم و پروردگـار   مـی  وجـود آفریـدگار پـی    بـه هـا(  حدوث پدیده

ها خود رفی و از طری  افعال و سلب کاستیـانسان مع بهویش را ـقلبی خ ـ فطری
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 ــی نفی تشبیه هبهکند. در جنرا توصیف می ریدگانِ ـرگونه توصیفی از طرف آف

 تعالی است. حد، اندازه و نقص و منافی ازلیت ح اش متناهی لازمه

ی دارد: مرحلهدیونیسیوس چهار مرحله برای سخن گفتن از خداوند بیان می

 ی عرفانی.ی تفصیلی و مرحلهی سلبی، مرحلهاثباتی، مرحله

کـرده اسـت و صـفاتی از    یاد  علّتعنوان  بهاثباتی از خداوند ی در مرحله

ها بر خداوند حمل نامتناهی سازگار باشد بدون لحاظ کاستیمخلوقات که با موجود 

سخن رانده  اسـت بـا    علّتکه از خداوند تحت عنوان شود. در بخش اول ادعا،می

های نفی تعطیل رهیافت قرآن و حدیث چون  بهتوان آن را  با جناندکی تسامح می

در سـایر  مطـاب  دانسـت امـا     « افعالبهتوصیف »و  «عقلی آفاقی شناخت سیر»

نظرگرفته شـده   های ادعا که صفات خداوند و مخلوقات مشترک معنوی دربخش

دارای دو ایراد است: اول، وی درصدد برآمده با سلب نواقص، صفات آفریـدگان  

ایـن اشـکال    بـه طورکه خود ایشان نیز صورتی برآفریدگار حمل کند. همانبهرا 

لیل لوازم باطـل آن خطاسـت؛   دبهبرده است توصیف بشری از صفات خداوند  پی

ک میان صفات خداوند کردن حداقل معنایی مشتردوم، در اشتراک معنوی و لحاظ

عنوان یک حد نفـی  به شود که از نظر معصومانتشبیه منتهی میبهو مخلوقات 

دیث با کلام اثباتی دیونیسیوس ی اثباتی قرآن و حبهی جنایسهـشده است. در مق

علیـت خداونـد    توان این روش وی را که در آن بـر رسیم که میاین نتیجه می به

آفاقی شـناخت عقلـی رهیافـت     افعال و سیر بههای توصیف تأکید دارد، با مولفه

 ی اثبات رهیافـت قـرآن و  بههای دیگر جنقرآن و حدیث متناظر دانست و مولفه

 ه است.نظرگاه وی مغفول ماند قلبی در ـ شناخت فطری حدیث چون سیر انفسی و

ی سلبی که در نظر دیونیسیوس دارای اهمیتی مضـاعف اسـت و   در مرحله

صـفات   ی محدودیت علم بشری همه علّتبهی اثباتی برتری دارد مرحلهبهنسبت 

 یمرحلــه بــهشــود و انســان در اصــطلاح وی مخلوقــات از خداونــد ســلب مــی
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دا در رویکرد رسد. این مرحله از سخن گفتن از خمی «ظلمت»و  «جهل تاریکی»

بیـان   بـه متفاوت و  الهی رهیافت معصومان «سلببهتوصیف »دیونیسیوس با 

در توضـیح صـفات خداونـد،     تر متقابل است چرا که در رهیافت ائمـه دقی 

ای بحث عقلانی است. در گونهبهشود و این صفت مقابل آن از ح  تعالی سلب می

فقط صفت مقابل(  )نه مخلوقاتی صفات صورتی که در دیدگاه دیونیسیوس همه

 شود.از خداوند سلب می

 سلب رهیافت ائمه بهفحوای روش تفصیلی دیونیسیوس با بعد توصیف 
 پوشانی دارد.ی اثبات همبهحدیث در جن در قرآن و

ترین شـناخت و ورای دو  ی عرفانی که در رأی دیونیسیوس عالیدر مرحله

کنـد و بـا او اتصـال و    مـی  بهند را تجری اثباتی و سلبی است سالک خداومرحله

 ـ ابد. در این روش هیچـیوحدت می کـار  ه وجه سلبی یا اثباتی در مورد خداونـد ب

آورد. این مرحله عمل میبهرود زیرا خداوند خود از نفوذ شهود انسانی ممانعت نمی

گـر  بـه ی محض ریرمادی اسـت بـرای خـود تجر   بهرو که در نظر وی تجراز این

-دیگران نیست تا زمانی که سالک سخن نگوید نمی بهحجیت دارد و قابل انتقال 

بحث نشسـت. در   بهی آن بهتوان در مورد درستی یا نادرستی و میزان خطای تجر

صـورت کلـی بـا    بهشود و طرح این روش این صورت این ادعا کاملاً شخصی می

ن طری  در واقع سخن نگفتن توان گفت اینکردن آن تفاوتی ندارد. پس می  طرح

اید توضیح داد که صفات خداوند اشتراک معنوی اسـت  ه باز خداوند است. بالاخر

توان مدعی شویم و نمیی علم نمینظری نکنیم وارد مقوله یا لفظی  اگر هیچ اظهار

توانیم توضیح دهیم. دیونیسـیوس  ای داریم ولی مقداری از آن را نمیکه نظریهشد 

ای در واقع روش عرفـانی  بهصورت مرتبههای سخن راندن از خداوند با بیان روش

طورکـه  های قبلی خوانده اسـت و همـان  نفی روش رگذاشتن وس ترا برآیند پش

عرفـانی   بـه باور سکوت، سخن  نگفتن از خداوند و تجربهگام گذشت  وی در این
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ترس از ورود  علّتبهگر دارای اهمیت است. وی بهرسیده است که فقط برای تجر

رلطیـده اسـت. نفـی     گری فـرو ی هولناک تشبیه در چاه تعطیل و لاادریورطهبه

آن تأکید دارند. دیونیسـیوس   بر معیار اساسی است که ائمه تعطیل یکی از دو

های قبلـی و انتقـاد   بخش در طول روشهستی  بهبا طرح این نحوه شناخت نسبت 

های گذشته را چراغ معرفت الهی در روشافکن وارد برآن، سوسوهای جدی بنیان

 بـه گونه الگوی  معرفتی وی در سخن گفتن از خداوند خاموش نموده است و این

 یازد.سرانجامی پذیرفتنی دست نمی

ی اثبات  الگوی قرآن و حدیث کـه  بهجنبعد فرجام سخن این که از چهار 

سلب به، توصیف قلبی ـ   انفسی و آفاقی(، شناخت فطری )سیر شامل؛ شناخت عقلی

انفسـی   قلبی و سیر ـ های شناخت فطریو افعال است در الگوی دیونیسیوس مولفه

نظـر قـرار    که در رهیافت قرآن و حدیث از اهمیت شایانی برخوردار بـود، مـد  

ی نفی  الگوی قرآن و حدیث یعنی تباین آفریـدگار و  بهجن  نگرفته است و از دو

ی اخیر پرداخته است. هرچند بـا طـرح    بهجن بهتصور در نیامدن پروردگار نیز به

های ایجابی و سلبی توسـط وی ایـن   آخرین روش یعنی کلام عرفانی و نفی روش

 توان لحاظ کرد.موارد وفاق را نمی

این بحث ورود پیدا کرده اسـت.   بهرفانی ـا یک رهیافت عـدیونیسیوس ب

روش سـلبی   عرفـانی بـر  مقامـات   با تأکیـد بـر   روی کردهمین دلیل در این  به

ا از مدار بحث خارج ، عوام ربهترین مرتفشارد. در این روش بجز در پایینمی پای

دهد. رهیافت وی با فهم خاصی را پوشش میی رو الگوی او طبقهکند. از همینمی

شوند. بنابراین مهر نیست و این ابزارهای معرفت ازکارایی ساقط می سر زبان بر و

     ی ایـن  بـه تـرین مرت شود. برای سالک در عالیی عاید سالک نمیگونه معرفتهیچ

شود. روی کـرد قـرآن و   روی کرد جهل و سکوت ناشی از مقام رضا حاصل می

عقلانی اسـت. آن هـم عقـل     روی کردالهی یک احادیث در بحث اسماء وصفات
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هـای  طـور معمـول از آن برخوردارنـد و در فعالیـت    بهفطری که همگان  سلیم و

ی بهجن دو رو در این رهیافت هرگیرند. از همینره میبهی خویش از آن روزمره

ی باطـل مـورد   گونه لازمـه عنوان یک ضابطه و معیار و بدون هیچبهنفی و اثبات 

 گیرد.میتوجه قرار 

وسیجدول موارد وفاق الگوی قرآن و حديث و الگوی ديونیس 

 وسیالگوی ديونیس قرآن وحديث  الگوی

 اثباتیبهجن-8

 

 شناخت عقلی -8
 

 است. نپرداختهروشاین به سیرانفسی -8

 سیرآفاقی‏-2
 آفاقیروش اثباتی با روش سیر

 متناظراست.

 این روش نپرداخته است. به قلبی  –شناخت فطری  -2

 سلب متناظر است. بهتفصیلی با روش توصیف روش  سلب بهتوصیف  -5

 افعال متناظر است. بهروش اثباتی با روش توصیف  افعال بهتوصیف  -2

 ی نفیبهجن -2

تبـــاین آفریـــدگار و   -8

 آفریدگان

 این روش نپرداخته است. به

پروردگار  نیامدن در تصوربه

 های باطل:دلایل لازمه به

 نقص -8
 
 

نقص. دیونیسیوس در نقد روش  -8

 اثباتی آن را مطرح کرده است.

 شباهت -2
 

این دلیل اشاره نکرده  بهشباهت.  -2

 است.

 احاطه -5

 

این دلیل اشاره نکـرده   بهاحاطه.  -5

 است.

 نفی ازلیت -2
 

این دلیل اشاره  بهنفی ازلیت.  -2

 .نکرده است
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 .38تا ص 23ص دین، شماره نهم، از، فلسفه«دیونوسیوسی درمسیحیت

زیـر نظـر   ،  «اسماء و صفات  خداوند»(، 8510)، سبحانی، محمد تقی .22
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  .826 تا ص 67ص اندیشه اسلامی، از



 

 

 

گاه سهروردی  نقدی  در بوته معنا شناسی اسماء و صفات الهی از ن
 

 

 مقدمه

بحث اسماء و صفات الهی از اولین مباحث کلام اسلامی است. این موضوع  

  هـای عمیقـی را در میـان متکلمـان     های کلامـی اخـتلاف  در آرازِ شروع چالش

این  بهی از مباحث بههایی چون فلسفه و عرفان میزان معتنازده است. در رشته رقم

های فلسفه، کـلام و  رو هر یک از شاخه مسأله اختصاص داده شده است. از همین

 بیت تب اهلاند. آن چه از مکنیز خوانده« الهی علم اسماء و صفات»عرفان را 
راهـه  وایی است که برای اندیشمندان راه را از بـی ـباره رسیده دارای فح نـای در

بازهم یاریگر ی عمل ی نظر در عرصهبر عرصه وهعلا هنمایاند. رهیافت ائممی

گوست و از طریـ   نیازهای عبادی انسان را نیز پاسخ روی کرداست چرا که این 

 رضا گیرد. امامشکل می الهی است که ارتباط انسان با خداوند اسماء و صفات
جّل بصفاته و یدرک باسـمائه... فلوکانـت صـفته     و یدل علی الله عزّ»فرمایند: می

ثناوه لا تدل علیه و اسماوه لا تدعوا الیه... کانت العباده من الخلـ  لاسـمائه و   جلّ

صفاته دون معناه فلولا ان ذلک کذلک لکان المعبود ریر الله تعـالی لان صـفاته و   

ذات او دلالـت   صفات خدا  بـر  (251 ،257 : 8 ج ،8565)کلینی،  «.وه ریرهاسما

کرد پس اگر صفات خدا براو دلالت نمی شود...کنند و او بااسمهایش درک میمی

صـفات خداونـد    اسماء و بهکرد... عبادت مخلوقات او دعوت نمی بهو اسمهایش 
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گونـه  پس اگر این تعالی[ ]یعنی ذات ح  صفاتمعنی اسماء و  گرفت نهتعل  می

آن کسی که مـورد عبـادت    کرد[ذات خدا دلالت نمی صفات بر ]و اسماء و نبود

 گرفت خدا نبود؛ زیرا اسماء و صفات خدا، ریرخدایند.قرار می

قرآن کـریم اسـت کـه     ،مبدأ بحث اسماء و صفات الهی در میان مسلمانان

رده است که خداوند را با اسـماء  این مسأله پرداخته و مؤمنان را دعوت ک بهبارها 

 ( چـرا 83 / )اعلی. اسماء ساختگی بپرهیزند بهتعالی  نیکو بخوانند و از نامیدن ح 

 (81 / )اعراف. که رستگاری و تکامل معنوی انسان رهین ذکر اسم خداوند است

شناسـی، وجودشناسـی و   ی لفـظ بـه ی اسماء و صفات الهـی سـه جن  مسأله

بحـث   بـه معناشناسی است مسائل زیر  بهکه جن بهمهمترین جنمعناشناسی دارد. در 

توان درک کرد  بـین صـفات الهـی و    شود؛ اسماء الهی را چگونه میگذاشته می

طور مشترک میان آفریدگار و بهای است  آیا صفاتی که صفات بشری چه رابطه

هم در  توان یک لفظ راشود، یک معنا دارد  چگونه میکارگرفته میه آفریدگان ب

گونـه  کارگرفت و هم در مورد موجود متناهی  آیـا آن ه مورد موجود نامتناهی ب

 ـ  دار ی صفتکه سهروردی معتقد است لازمه ب و نیازمنـدی  بودن خداونـد ترکََََََُّ

 است 

ای پس از بیان رهیافت معناشناختی قـرآن و  گزارهروش تحلیل بهاین مقاله 

کند و سـپس از  گاه سهروردی را بیان می، در محور معناشناختی دیدمعصومان

      بررسـی و ارزیـابی    بـه  بیـت  طری  روی آورد معناشـناختی قـرآن و اهـل   

 پردازد.کرد سهروری می روی

مشاء بود، شـیخ شـهاب الـدین     کننده حکمتثانی، زنده طورکه معلمهمان

ی فلسفهی ق( نیز نوکننده 323-317بن حبش میرک سهروردی ) یابوالفتوح یحی

ــت    ــونی اس ــب افلاط ــی مکت ــراقیون یعن ــربن، اش ــب 231 : 8510 )ک (. رال

 )جوادی آملی، خوانند گذار مکتب نور و اشراق میشناسان ایشان را پایه سهروردی
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( و هیچ کتاب تاریخ فلسفه اسلامی بدون ذکر نام سهروردی و مکتب 363 : 8512

 .(285 : 8533 )نصر، اشراق کامل نمی دانند

ت این مشرب فکری بسیاری از ادیبان و حکیمـان پـس از   اهمیّ به با توجه

انـد. افکـار    وی، از اندیشه، فرهنو، زبان و اصـطلاحات فلسـفی او متـأثر شـده    

گذار حکمت بنیان سهروردی منشاء تحول ژرفی در فلسفه و عرفان اسلامی گردید،

خود از شیخ اشـراق  ای تحقیقی ه بدر اکثر افکار و کتا نیز متعالیه یعنی ملاصدرا

 . (87 : ، مقدمه8578 و ملاصدرا، 2 : 8577 )رضوی، اثر پذیرفته است

تـوان فلاسـفه و    اند مـی  ثر شدهأاز میان کسان دیگری که از شیخ اشراق مت

الدین عـاملی، حـاج    اءبهالدین شیرازی،  عرفای زیر را یاد آور شد: از فلاسفه قطب

، خواجـه نصـیرالدین طوسـی، اثیرالـدین     دربندی آقا ملا ملاهادی سبزواری، حاج

هـا، سـید    الدین دوانی، دشتکی ترکه اصفهانی، جلال  الدین رازی، ابنری، قطببها

و از عرفا و متصوفه نیز عبدالرزاق کاشانی، داوود قیصری، سید  ...شریف جرجانی

( و حتی مولوی نیز از ایشان 262،  267: 8533)نصر، ابی جمهور  حیدرآملی و ابن

هـای عصـر صـفوی     و از شخصـیت  (57 : 8565 )مطهـری،  ثیر پذیرفته اسـت أت

محسـن فـیض     گیلانـی، مـلا   شمسـا  ، ملااحمد علوی اماد، میرفندرسکی، میرمیرد

 ـکاشانی، عبدالرزاق لاهیجی و قاضی سعید قمی از حکمت اشراق سهروردی  ره به

 . (262 ،267 : 8533 )نصر، اند برده

 ی تحقیقپیشینه

صورت مستقل اثری  بهی معناشناسی اسماء و صفات الهی سهروردی درباره

سـهروردی و انکـار صـفات حقیقـی     » یاشته نشده است. آثاری چون مقالـه ـنگ

معناشناسـی صـفات حـ     »ی و مقالـه « اسماء و صفات ح » درکتاب« داوندـخ

ی تحریر درآمده است کـه بیشـتر گـزارش و توصـیف دیـدگاه      رشتهبه« تعالی
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 اختصار است. بهسهروردی در این باره 

 معناشناسی اسماء و صفات الهی در قرآن و احاديث -1

 . معنای اسم و صفت1-1

اند که شخص معنا کرده« رفعت»و« نشانه»معنای بهرا « اسم» بیشتر لغویون

منظـور،   و ابـن  883 : 6 ج ق، 8202ابـن فـارس،   ) کنـد. مسمّی رهنمود می بهرا 

منتهـا   ،اسـت « نشـانه »و« علامـت »معنایبهنیز « صفت( »208 : 82 ق، ج 8203

ق،  8203منظـور،   )ابـن  داردعلامتی کـه خصوصـیتی از موصـوف را بیـان مـی     

 .(883 : 6 ج

داوند صفات اوینـد یعنـی هـر اسـمی از     ـاسامی خ هـدگاه ائمـدر دی

. انـد کار رفتهه دیگر ب جای یکبهدارد و اسم و صفت نیز  خداوند ویژگی خاصی

مشـت  از  « الله»ها و این کـه  های خدا و اشتقاق آنی نامدرباره صادق از امام

مشت  مـن  « الله»یا هشام  »اند: چیست پرسش شده و آن حضرت در پاسخ فرموده

اله و اله یقتضی مألوها، و الاسم ریرمسمی، فمن عبد الاسم دون المعنی فقد کفر، و 

المعنی فقد اشرک و عبد الاثنین و من عبد المعنـی  لم یعبد شیئا و من عبد الاسم و 

 هشـام ای   (882 : 8 ، ج8565)کلینی،  «دون الاسم فذاک التوحید افهمت یا هشام 

)معبـود(. اسـم ریـر از     ]لفظ[ الله مشت  از اله است و الـه مقتضـی وجـود مـألوه    

 ـ ه اسم )وـرکـست. پس ها مسما معنـا( را پرسـتد کافرگشـته و چیـزی را      هـن

پرسـت شـده    گانـه اسم و معنا را بپرستد مشرک و دو رکسـده است و هـرستنپ

هشـام  ای  اسـم را بپرسـتد ایـن همـان توحیـد اسـت و       است و هرکس معنا و نه

 فهمیدی  آیا
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 معیار اسماء و صفات الهی .1-2

بیرون شـدن از دو حـد   »ی هرگونه شناختی از اسماء و صفات الهی ضابطه

شود،گفت خدا شـیء  اند که آیا میپرسیده جواد اماماست. از « تشبیه و تعطیل

کلینـی،  ) .«التشـبیه  التعطیل و حـد  نعم یخرج من الحدین: حد»است  امام فرمود: 

تـوان شـیء را   آری ]می (222 : ش 8565بابویه،  ابن ؛818 ،812 : 8 ق، ج 8531

 رج کند.شرط آن که[ خدا را از دو حد تعطیل و تشبیه خابهخداوند اطلاق کرد  بر

تعطیـل   بـه تعالی منجر نشدن  ح  بهبراساس این الگو شرط انتساب مفاهیم 

 )در نظـر  شده شناخت آفریدگار و شباهت با آفریدگان است. بنابراین الگوی یاد

ی اثبـات معرفـت خداونـد و    بـه ی اثبات و نفی است: جنبهجن نگارنده( شامل دو

 دلیـل تبـاین آفریـدگار و    حـاوی دو ی نفی بهگیرد و جنمی بر توصیف او را در

 تصور در نیامدن پروردگار است. بهآفریدگان و 

 ی اثباتهابهجن .1-2-1

ای از جایگـاه  ویـژه   بیـت  معرفت خدا در قرآن کریم و معارف اهل

خداوند و عمل صـالح   بهخداست که ایمان  بهسار معرفت برخوردار است؛ در سایه

لیس ما له من عرف نفسه، »فرمایند: می علی امامی ظهور خواند رسید. منصه به

آن کـه بـا    (235 : 2ج بحارالانوار،«).هوالدّال ّبالدّلیل علیه، و المودّی بالمعرفه الیه

شود و اوسـت  سوی خود رهنمون میبهخودش شناخته شود خدا نیست. او با دلیل 

 شناخت خود. بهرساننده 

ی واسـطه  بـه سـو عقـل   آید؛ از یـک وجود می بهدوصورت بهمعرفت خدا 

دارنده اثـر کـه همـان     بهها انسان را ی نظم پدیدهشناخت انسان از خود و مشاهده

)مجلسـی،  « .بـه مـن عـرف نفسـه فقـد عـرف ر     » کند:خداوند است رهنمود می
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ان » ( هرکس خود را شناخت خدای خودش را شناخته است؛52 : 2 ج شر، 8562

« .و اختلاف اللیل و النهار، لایـات لاولـی الالبـاب    الارض   السماوات وـفی خل

دیگرآمـدن   پـی یـک   ها و زمین و دررینش آسمانمسلماً در آف (3 / عمران)آل

واسـطه  خداوند بی سو خودِ هایی است.  از دیگرروز برای خردمندان نشانه و شب

اسـت؛  جان انسان نهاده و برآن اقرارگرفته  و شناخت خود را در روح ،در عالم ذر

اشهدهم علـی انفسـهم السـت     اذا اخذ ربک من بنی آدم من ظهورهم ذریتهم و و»

( 872 / )اعراف «.بربکم قالو بلی شهدنا ان تقولوا یوم القیامه انا کنا عن هذا رافلین

ی آنان را برگرفت و ایشان که پروردگارت از پشت فرزندان آدم ذریهو هنگامی

گواهی « چرا»گفتند: « روردگار شما نیستم آیا پ» را برخودشان گواه ساخت که

 «.) امر( رافل بودیم ما از این»دادیم تا مبادا روز قیامت بگویید: 

شـیوه صـورت    دو بـه تعالی  ی اثبات معرفت ح بهتوصیف خداوند در جن

 در مـوارد متعـدد اسـماء و    افعال. ائمـه  بهسلب و وصف بهپذیرد: وصف می

از خداونـد   را دادنـد و نـواقص  صفات سلبی توضیح میصفات الهی را با اسماء و 

گرداندنـد.  مـی  اسماء و صفات سـلبی بـر   بهکردند و اسماء و صفات را سلب می

... وکذلک سـمیناه   لانه لایخفی علیه ما یدرک بالاسماع»فرمایند: می باقر امام

(. 887 ،8 ش، ج 8565 ) کلینـی،  «بصیرا لانـه یخفـی علیـه مایـدرک بالابصـار     

خدا مخفی  شود برها درک میچه با گوش دانیم که آنجهت او را سمیع می بدان

شود بر او چه با چشم درک می ایم چون آنطور خدا را بصیر نامیدهنیست و همین

 بهتفصیل رسیده است. در این جنبهپوشیده نیست. وصف فعلی خداوند در روایات 

افعال خداوند در عـالم خلـ     بهف خداوند تمام اوصاف ح  تعالی از شناخت اوصا

شـود.  عنـوان منشـاء آن کمـالات بیـان مـی      بـه گونه خـال   ارجاع داده و بدین

انما سمّی ربنـا جـل   »فرمایند: در توصیف صفت قدرت خداوند می صادق امام

بالهـا و  جلاله قویا للخل  العظیم القوی الذی خل  مثل الارض و مـا علیهـا مـن ج   
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رو  همانـا پروردگـار مـا از آن    (835 س: 85 ش، ج 8562 ،)مجلسی« . بحارها...

روی  چه بر چون زمین و آنقوی نامیده شده است که مخلوقات عظیم و قوی و هم

 ها و... را آفریده است.ها و دریاآن است مثل کوه

 های نفیبهجن .1-2-2

تشبیه منتهی شود: دلیل  بهدو دلیل، توصیف خداوند نباید  بهنفی ی بهدر جن

و کل ما فـی الخلـ  لا   » نخست، این که میان آفریدگار و آفریدگان تباین است؛

 (20 : 8531بابویـه،   )ابـن  «.یوجه فی خالقه و کل ما یمکن فیه یمتنع من صـانعه 

در هرچـه   شـود]؛[ چه در آفریدگان است در آفریـدگار یافـت نمـی    پس هرآن

 آفریدگان ممکن است، وجود آن در آفریدگارش محال است. 

ی توحید آمده است چنـین  در توحید صدوق از مجموع احادیثی که درباره 

هم و شود که توحید یعنی خداوند یگانه و یکتاست و این یکتایی هم ذات فهم می

 طور که خداوند از نظـر ذات یکـی اسـت در   یعنی همان .شودرا شامل میصفات 

 ـ  صفات نیز شبیه ندارد. بنابراین هر کـار  ه معنا و مفهومی که درباره آفریـدگان ب

التوحید فان لا یجوز علی ربـک   .»..خداوند  نسبت داد: بهتوان شود نمیمی گرفته

خداوند  تو شایسته و رواست بر چه بر معناست که آن توحید بدان« .ما جاز علیک

همانـا ذات  « . و من خلقه و خلقه خلو منـه... ان الله خل: »صادق امام روا ندانی.

خداوند از آفریدگارش خالی و جداست و آفریدگان از ذات او خـالی و جداینـد.   

معنای دوری خداوند از آفریدگان پنداشت چرا که پروردگـار   بهالبته این را نباید 

 علـی  گونه که حضـرت با همه چیز در همه مراتب هستی حضور دارد. همان
نهــ  ) .«مــع کــل شــی لا بمقارنــه و ریرکــل شــی لا بمزایلــه»ینــد: فرمامــی

چیـز   نشین آنان باشد؛ و با همـه که هماین ( با همه چیز هست نه8 بهخط / البلاره

که از آنان جدا باشد؛ دلیل دوم، آن که توصیف خداونـد توسـط   این فرق دارد نه
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خداونـد را   احاطه بـر  تعالی، اندازه داشتن ح  و دـون حـاسدی چـاو لوازم ف ریر

ــه ــال دارد وب ــافی ازلیــت اوســت:  دنب نهــ  « ). مــن وصــفه فقــد حــده...»من

یعلم مـا  » که خداوند را وصف کند محدودش کرده است؛آن «832 بهخط ،البلاره

فمن وصف الله فقد حده »(؛ 88 / )طه« علمابهبین ایدیهم و ما خلفهم و لا یحیطون 

پس  (500 : 8 ، جش 8565)کلینی، « .ابطل ازلهو من حده فقد عده و من عده فقد 

چیزی محدود ساخته و هرکه محدودش کند بههرکه خداوند را توصیف کند او را 

بـودنش را باطـل    شمار درآورد ازلـی بهشمار درآورده است و هرکه او را بهاو را 

توصیفش آید نمی طور تصور بشر در بهوند کرده است.  بنابراین چون صفات خدا

اتقوا الله ان تمثلوا بالرّب الّـذی لا  » فرماید:می علی رای بشر میسر نیست. امامب

مثل له، او تشبّوه بشیء من خلقه، اوتلقوا علیه اوهام، او تعملوا فیه الفکر، او تضزبوا 

 )مجلسـی،  «.له الامثال، او نتعتوا بنعوت المخلـوقین؛ فـان لمـن فعـل ذلـک نـارا      

که چیزی را مانند پروردگار بدانید که همانندی ندارد، نبپرهیزید از ای (232 : 2 ج

او منطب  سازید،  بر ها و تصورات خود رااش شبیه کنید، یا گمانآفریدهبهیا او را 

هـای  یا در ذاتش فکر کنید، یا برای او هماننـدی بگیریـد، یـا او را بـا ویژگـی     

جهـنم خواهـد   آفریدگان توصیف کنید؛ چرا که هرکس چنین کند گرفتار آتش 

تـرین و  ترین، دقی شد. بنابراین هرگونه تصور و توصیف خداوند حتی در ظریف

الله اکبر من ان »دور است.  بهترین حالت آن از ذات و صفات الهی مبرا و انتزاعی

 ( 881 : 8 ج ش؛ 8565 )کلینی،« .یوصف

آن این پرسش اساسی که اسماء و صفات الهی از چشم انداز قـر  بهدر پاسخ 

سـو از   ز یـک توان گفت اشود  میچگونه فهمیده و دریافته می و معصومان

شود و ها(، وجود خال  اثبات میو نظم و حدوث پدیده)نفس انسان  طری  خلقت

وسیله افعال و سـلب   بهانسان معرفی و  بهقلبی خودش را  ـ   روش فطری بهخداوند 

دیگر هرگونـه توصـیفی از طـرف     کند و از سوینواقص خویش را توصیف می
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آفریدگانِِِِِِِِِِِِِِ متناهی مستلزم حد، اندازه و نقص و مغایر با ازلیت آفریدگار نامتنـاهی  

دو  ی میان صفات مخلوق و خال  نیست و معنای صفات در اینا است. پس رابطه

کنـیم:  مـزین مـی   علی حدیثی از حضرتبهمتفاوت است. فرجام این بخش را 

رسـالت  بـه خـدا و رسـول را   بـه خـدا را  «  الله بالله و الرسول بالرسـاله... اعرفو »

 بشناسید. او

احادیث درباره اسماء وصفات الهی این است که از  رهاورد دیدگاه قرآن و

تعطیـل و   هـای  مغـاک  از ایزد متعال سقوط در ،ی توصیف ریررو که لازمه این

تعالی  خداوند امکان دارد و باری، توصیف اسماء الهی تنها توسط خود تشبیه است

ناپذیر است.  صفات خداوند معنای خاص خـود را دارد البتـه   توصیف بیان ریر به

کند چه ریر از خداوند توصیف می شود و آناو اطلاق می ریر آن معنایی که بر نه

 فقط افعال خداوند است.   

 معناشناسی اسماء و صفات الهی از ديدگاه سهروردی -2

ی اسـماء و صـفات از دو   الدین یحیی سهروردی را دربارهشهاب کردروی 

چون سایر فلاسفه اسلامی در بخش که وی همتوان مطرح کرد: یکی اینموضع می

این  بهطور مستقیم به« حکمه الاشراق»ویژه بهالهیات بالمعنی الاخصِ آثار خودش 

ات اعتبـاری را اثبـات   جا صفات حقیقی را نفی و صف بحث پرداخته است. در این

از و  هـم   نویسندگان از چینش مبانی فلسفی او در کنار که کند و موضع دیگرمی

 )ایمـانپور،  انـد، اشـتراک معنـوی اسـت    دست دادهبهنگاه اصالت وجود ملاصدرا 

8512 : 62 ،65). 

 نفسبه.اثبات نورالانوار با استدلال 2-1

های خود در اثبات واجب آورده است: نفس سهروردی در یکی از استدلال
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دانیم که نفس امری حادث است یعنی بـا تحقـ    انسان یک امر مجرد است و می

توان نتیجه گرفـت کـه نفـس مجـرد     شود. پس میبدن و با حدوث بدن ایجاد می

ی اسـت تـا آن را موجـود    علّت گاه محتاج مرجح والوجود است و آنانسان ممکن

نتواند بود چرا که جسم اخس از نفس مجرد است. و یـک   کند. مرجح نفس جسم

جسـم و   و مرجح نفس امری ریر علّتاد کند. تواند اشرف از خود را ایجچیز نمی

باشد، مطلوب حاصل است و اگـر  الوجود مجرد خواهد بود و اگر آن مرجح واجب

منتهـی   الوجـود واجب بهباید  بودن تسلسل علل، محال بهالوجود باشد ناچار ممکن

  .  (75 : 2 ج ،8510 الاشراق(،)حکمه ) مجموعه مصنفات شود

 . تعريف صفت، عرض، هیأت و حال2-2

 ــبـق  ــل از بی  ــان رأی سه  ـ ـروردی در م  ــداوند بـورد صـفات خ د ـای

کـه  و بـدان »آورد: ریف او از صفت دست یافت. وی در تعریف صفت میـتع به

که همگی این با آن مجامع و ملاقـی  هر چیزی که وجود او در چیزی باشد چنان 

نـامیم و  مـی « صـفت »چون سیاهی و سفیدی جامه، او را در این مختصـر   بود هم

 ،8510، )پرتـو نامـه(   )مجموعـه مصـنفات   «در اوست محـل صـفت.  چه را  آن

 (3 : 5 ج

کلی بههرجا که چیزی »شود: ور میآگونه یادوی تعریف عرض را نیز این

اصـطلاح  بـه خواننـد و  می« هیأت»خوانند و « عرض»ا در چیزی شایع شود آن ر

 مجموعـه مصـنفات،  « ) خوانند.می« محل»جای را  خوانند و آنمی« حال»دیگر 

 (  82 : 2 ج ،8510

بنابراین تعریف سهروردی از صفت با تعریف وی از عرض، هیأت و حـال  

 ها وجود ندارد.پوشی دارد و در نظر او تفاوتی میان آنهم
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 صفات نورالانوار .2-3

پردازد و سپس نـوع صـفت   بندی از صفات میتقسیمبهسهروردی در آراز 

اند: صفات عینی یـا حقیقـی و   دسته کند؛ صفات واجب دونورالانوار را مطرح می

اند که هریک دارای استقلال بوده و صفات اعتباری. صفات عینی یا حقیقی صفاتی

اند که دارای ذوات مستقلی نبـوده و  اتیاری صفـد. صفات اعتبرذات هستنـزائد ب

 ،8510 الاشـراق(، )حکمـه  ) مجموعه مصـنفات  اندنحوی از انحاء از ذات منتزعبه

 . (801 : 2 ج

 نفی صفات عینی يا حقیقی .2-3-1

 صفات نورانی صفات ظلمانی دارد و نه سهروردی معتقد است که خداوند نه

، اگر نورالانوار در خـود  .(852 : 2 ، ج8510،الاشراق()حکمه جموعه مصنفاتم )

ظلمانی که در یک جهت و منشاء  بههیأت ظلمانی، ظلمانی داشته باشد، این هیأت 

ذات نورالانوار باشد، منتهی خواهد شد، پس نورالانوار مرکب از جهتـی نـوری و   

جهتی ظلمانی خواهد شد درآن صورت نور محـض نخواهـد بـود. مقصـود وی از     

در »کند: گونه استدلال میصفات حقیقی است. او در ادامه این صفات نورانی همان

گونه صفتی که مستقر در ذات باشد تحق  ندارد زیرا این صفت یـا  نورالانوار هیچ

واجب است یا معلول. در صورتی که معلول باشد یا معلول واجب دیگری است یا 

آیـد و در  معلول یک موجود ممکن. در فرض اول و دوم تعـدد واجـب لازم مـی   

سه فرض باطل اسـت و   واجب از معلول خود منفعل شده است که هر ،فرض سوم

ر حالت چهارمی را فرض کرد که تحق  صفت برای نورالانوار واجـب باشـد   ـاگ

در حالی  .اش آن است که واجب هم قابل باشد هم فاعلوجوب نورالانوار، لازمهبه

فاعل باشـد و هـم قابـل زیـرا     تواند از جهت واحد هم که یک موجود بسیط نمی
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مجرد  الوجود از هرگونه ریراز حیثیت وجدان است. پس واجب حیثیت فقدان ریر

 ــگبوده و هیچ  ـ ـونه صفت ی  )مجموعـه مصـنفات   رر نـدارد ـا هیـأت در آن تق

سـهروردی در   .(83 : 5  ج ،مجموعه مصنفات و 83 : 2 ، ج8510،الاشراق()حکمه

 گونه یادآور شده است:تقریری دیگر اینبهعقیده خود را  « النور هیاکل»

که اگر واجـب   ذات خویش؛بهو بدان که نشاید که صفات واجب باشند »

محل حاجت نبودی ایشان را و چون از محل مستغنی نیستند پس ممکن  بهبودندی 

الوجود محل صفات ممکـن باشـد زیـرا کـه     سبب نشاید که واجب باشند و بدین

الوجود هم مرج  بود و هم قابل فاعل و قابل آید و واجب بهصفات ممکن را نیاز 

و نشاید که در ذات وی تر کیب لازم شود زیـرا کـه اثرکننـده دیگـر اسـت و      

چیز از آن روی که یکی است نشاید که هم اثرکنـد و   اثرکننده دیگر بود و یک

ز بود چی پذیردکه در وی دو چیز  اثرکند و اثر پذیرد و اگر بینند که یک هم اثر

چنان که یکی از ما تصرف کند در اعضای خویش که یکی فاعل و یکی قابل. هم

الوجود از اجزای فاعلی کننده عقب بود و قابل، عضو بود. و واجبما{ تصرف }در

 «اعلی است. و قابلی منزه است و او را کمال

در راه نداشتن هیأت نورانی در نورالانوار ایـن اسـت   دلیل دیگر سهروردی 

خود راه داده است، بهآید نورالانوار، از نور عارضی که در این صورت لازم می که

 کسب نورکند و این محال است.

بـودن خداونـد را دو    داری صفتکه لازمهدلیل این بهبنابراین شیخ اشراق 

او « ازمنـدی نی»در نورالانوار و« زمان دو حیثیت قابلی و فاعلیجمع هم»تالی فاسد

 شود.ات حقیقی در خداوند را منکر می، صفداندمی

 .اثبات صفات اعتباری2-3-2

سهروردی بر این باور است که خداوند دارای صـفات اعتبـاری و صـفات    
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نحوی منتزع از  بهاعتباری نیز شامل صفات فعلی، اضافی و سلبی است. این صفات 

 ـاند و هیچذات ند و ترکیبـی  کدام امور عینی و مستقلی نیستند که زائد بر ذات باش

 .(801 : 2 ، ج8510الاشراق(،)حکمه در ذات پدید آورند )مجموعه مصنفات

 . صفات فعلی2-3-2-1

بـودن بـرای    محـض  شیخ اشراق برای تبیین صفات کمال، جمـال و خیـر  

عنوان منشأ این صفات  بهعالم خل  برگردانده و خداوند را بهخداوند این صفات را 

الوجود راست پس هـیچ چیـز را   جمال مطل  واجبوکمال و »مطرح کرده است: 

الوجود نیست زیرا که کمـال او بیـرون از ذات او نیسـت و او    جمال چون واجب

الوجـود خیـر   حقیقت او راسـت. واجـب   بهبخشنده جمله کمالات است و جمال 

الوجـود نیسـت   تر از واجبمعنای نافع و هیچ چیز نافع بهخیّرگویند  ،محض است

 . (31 : 5 ج ،8510)مجموعه مصنفات، له چیزها از اوستکه وجود جم

الوجـود اسـت و   صفات فعلی برای واجببهحاصل این که سهروردی قائل 

ی ایـن صـفات   خداوند را پدیدآورنده ،علم خل  و فعلبهضمن ارجاع این صفات 

 کند.معرفی می

 . صفات اضافی 2-3-2-2 

ی خداوند است که از رابطه در نظر شیخ اشراق خداوند دارای صفات اضافی

ی الم، رازق، مصور و مبدأ است. همهها عآید و ازجمله آندست میبهو مخلوقات 

گـردد و  مـی  بـاز «  بودن مبدأ»ی اخیر یعنی ـصفت اضاف بهن صفات اضافی ـای

ذات باشند و ترکیبی در  مستقل نیستند که زائد بر کدام از این صفات عینی وهیچ

 .(51 : 5 ج ،8510 )مجموعه مصنفات، آورندذات را پدید 
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 . صفات سلبی 2-4-2-3

سهروردی برای خداوند صفات سلبی نیز قائل است و برای نمونـه صـفات   

زیر را آورده است؛ نورالانوار جسم نیست، مرکب نیست، راس  نیسـت، ممکـن   

، فرد و احد کـه  سلامنیست، دارای جهت نیست و نورالانوار صفاتی چون قدوس، 

اصل سلب عوارض و صفات نقـص اسـت، را داراسـت )مجموعـه مصـنفات      ـح

 .(53 :  5 ج ،8510 ،مجموعه مصنفات و  083 : 2  ،  ج8510،الاشراق()حکمه

صـفات امکـانی   بـه الاشراق همه صفات سلبی خداونـد را  ی حکمهنویسنده

الوجود تکثر، ترکّـب و  تا در واجب (083 : 2 ج )مجموعه مصنفات، گرداندمیبر

 وجود نیاید.بهدر نتیجه نیاز 

 اشتراک معنوی صفات .2-4

گونـه تعریـف شـده اسـت:     است و نور این «نور»در فلسفه اشراق، هستی 

نور آن اسـت کـه در ذات   « .النور هو الظاهر فی حقیقه نفسه، المظهر لغیره بذاته»

اء هـم از اوسـت.   خود ظاهر است و ظهورش از خود اوست و ظهـور دیگـر اشـی   

انوار مجرد ذاتی و انـوار عرضـی    ی دسته دو بهی اول نور را سهروردی در مرحله

الوجـود اسـت.   کند که در رأس انوار ذاتی، نورالانوار یا همـان واجـب  تقسیم می

ناب است که هیچ امری اعـم   و الوجود، وجودی اتم، صرفوار یا واجبـورالانـن

 .(81 : 8  ج ،)مجموعه مصنفات )تلویحات( نیست ام با او آمیختهـع و اصـاز خ

چـه معلـول    ه، رشحه و معلول نورالانوار اسـت و آن ـوار لمعـورالانـاسوای نـو م

 ،8510،المطـارح(  و )المشـارع  )مجموعـه مصـنفات   اسـت  علّـت دارد مستفاد از 

 .(810 : 8 ج

« اخـتلاف تشـکیکی  »شیخ اشراق اختلاف موجود در انوار مجرد را از نوع 
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الاختلافشان است: بههاست همان ماالاشتراک آنبهداند یعنی همان چیزی که ما می

 ،8510)مجموعـه مصـنفات،   «.النورکله فی نفسه لایختلف الا بالکمال و النقصان»

بنابراین در نظر وی نظام هستی دارای مراتب است و تمایز ایـن   (200-833 : 2 ج

 ،8510 ،المطارحـات( )المشارع و  ت)مجموعه مصنفا کمال و نقص استبهمراتب 

جا سهروردی برای اولین بـار تشـکیک برحسـب کمـال و     در این . (810 : 8  ج

یاد شده این است که اسـماء   کند. حاصل مقدماتنقص را در مورد انوار مطرح می

اعلاء و اشـرف ایـن صـفات     بهالهی دارای درجات و مراتب است؛ مرت و صفات

صفات منتزع از انوار از آن جهت که نور و وجودنـد   درباره خداوند صادق است.

انـد امـا چـون    کند. پس صفات مشـترک معنـوی  تعالی صدق می وجود باری بر

  تـرین صـفات اسـت.    ناب است، صفاتش نیزکامل و نورالانوار نوری اتم و صرف

دادن  الهی کـه باکنـارهم قـرار    ی اشتراک معنوی صفاتی نظریهدر پایان درباره

 سهروردی ارائه شد، دو نکته درخور ذکر است:مبانی 

دسـت داده  بهاین نظریه از مجموع مبانی سهروردی و لوازم مبانی وی  اول،

 الهی نپرداخته است؛ اشتراک معنوی اسماء و صفات بهصراحت  به. وی 8است شده

ی تشکیک را بیان کرده امـا  طور صریح مسألهبهسهروردی هرچندکه  ،دوم

 رت مستدل ارائه نداده است؛صو بهآن را 

کـه شـیخ   اصالت وجود اسـت. ایـن   اشتراک معنوی صفات مبتنی بر، سوم

اصالت وجود بوده یا اصالت ماهیت هماره محل اختلاف بوده اسـت  بهاشراق قائل 

 آن وجود ندارد.بهجا مجال پرداختن و در این

 

 

                                                 
 .33-882:  8530و شیخ شعاعی، 23-52: 8510اکبریان،  به برای اطلاع بیشتر رجوع کنید  -1
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 بررسی و نقد 

میزان نزدیکی و فاصـله میـان    بهتوان سهروردی می روی کردپس از بیان 

کـه گذشـت کتـاب الهـی و      گونـه برد. همان آن و رهیافت قرآن و حدیث پی

وسـیله خلقـت )نفـس     بـه حد اثبات  حد اثبات و نفی است. در روایات دارای دو

شویم و پروردگـار  وجود آفریدگار رهنمون میبهها( انسان و نظم و حدوث پدیده

ها کاستیانسان معرفی و از طری  افعال و سلبِ بهقلبی خویش را  ـ   روش فطری به

کند. در حد نفی هرگونه توصیفی از طرف آفریدگانِ متنـاهی  خود را توصیف می

 اش حد، اندازه و نقص و منافی ازلیت ح  تعالی است.لازمه

هـا  نظـم و حـدوث پدیـده   روش نفس انسان و  سه بهی اثبات که بهدر جن

وجـود خـدا    سهروردی تنها از طری  نفـس بـر  . وند دلیل آورده شدخداوجود  بر

تعالی کـه در   باری بهقلبی انسان نسبت  ـ   کرده است و از شناخت فطری استدلال

وده است اما در ایـن شـیوه   ـوری دارد، رفلت نمـنقش مح بیت لـمکتب اه

 .ف فعلی و الاهیات سلبی باور دارداوصا بهتوصیف خداوند به

ی نفی، صـفات حقیقـی خداونـد را منکـر شـده و دو      بهاشراق در جن شیخ

 ــدو دلی رـدلال آورده که هـاست  ـ ـل دارای اشک أ خطـای او در  ـال اسـت. منش

الاشراق این است که وی قبل از بیان برهان با این پیش فرض شروع کـرده  حکمه

و است که خداوند صفات حقیقی خـود را از ازل نداشـته و ایـن صـفات بـرای ا     

ضروری است. در استدلال دیگر خود، معنـایی کـه از صـفت در نظـر دارد،      ریر

صفات موجودات ممکن است در حالی که در قرآن و روایات صـفات ممکـن را   

توان بر واجب حمل کرد. در منظر قرآن و حدیث صفات خداوند انکار نشـده  نمی

لهـی و بشـری   ا ای میان صفاتاست بلکه آفریدگار دارای صفت است ولی رابطه

دنبال بهه و نقص را نیست. بنابراین هرگونه توصیفی از طرف آفریدگان حد، انداز
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توصـیف خـویش    بـه و خداوند خود از طری  افعال و سلب نواقص خواهد داشت 

ی کتـاب  این روش توجه داشته است. رأی نگارنـده  بهپرداخته که سهروردی نیز 

طرف  م درونی ندارد چرا که وی از یکالاشراق درباره صفات حقیقی انسجاحکمه

دیگر در صدد توصـیف   برآن است که خداوند صفت حقیقی ندارد ولی از طرف

تفصیل در این زمینـه وارد بحـث   بهخداوند با صفاتی چون علم و حیات برآمده و 

 شده است.

او نسـبت   بـه اگر بتوان این دیدگاه را )در مورد رأی اشتراک معنوی وی 

آورد سعی دارد در یکـی   که این رویاول، این :اشکال اساسی است دارای دو (داد

توصیف خداوند بپردازد که رهیافت بهترین حالت ممکن ترین و انتزاعیاز ظریف

تابد؛ دلیل لوازم باطل آن برنمیبهالهی را  قرآن و حدیث توصیف بشری از صفات

خداونـد و انسـان    دوم، در اشتراک معنوی حداقل معنای مشترکی که میان صفات

 (السـلام علـیهم ) شود که از طرف ائمهتعالی منجر می تشبیه ح  بهآید دست میبه

 عنوان یک ضابطه و معیار با تأکید نفی شده است.به

جدول موارد وفاق الگوی قرآن و حديث و الگوی سهروردی 

 الگوی سهروردی حديث قرآن و  الگوی

 ی اثباتبهجن -8

 عقلی ناختش -8
 است. این روش پرداخته به سیر انفسی  -8

 این بعد اشاره نکرده است. به سیر آفاقی  -2

 را بیان نکرده است. بهاین جن قلبی  –شناخت فطری  -2

 این جهت را مطرح نکرده است. سلب بهتوصیف -5

 این روش نپرداخته است. به افعال بهتوصیف -2

 ی نفیبهجن -2

 این بعد اشاره نکرده است. به آفریدگار و آفریدگانتباین -8

دلایل  به تصور درنیامدن پروردگاربه

 شـباهت،  هـای باطـل: نقـص،   لازمه

 احاطه و نفی ازلیت

 را بیان نکرده است. بهاین جن
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 استاد مطهری شهيد و علامه طباطبایی زچشم اندا  از معنا شناسی اسماء و صفات الهی

 

 

 مقدمه

تـرین مباحـث در تـاریخ کـلام     ترین و مهـم اسماء و صفات الهی از کهن

ای فلسفی و عرفانی نیز در ایـن مسـأله اسـت.    ه بازکتای بهاسلامی و فصل معتنا

جایی رسیده است که این سه علم بهجایگاه این موضوع در فلسفه، عرفان وکلام تا 

در این  اند. آن چه از روایات معصومینرا علم اسماء و صفات الهی نیز خوانده

بـازفهمی   گشای اشکالات مطرح در این بحث است که بازخوانی و باره رسیده راه

در  ائمـه  روی کرداین  بر شده را حل خواهد کرد. علاوه لات یادها معضآن
ای با خدا کاربرد دارد ونقش برجستهی ارتباط انسان اسماء و صفات الهی در زمینه

 بـاقر  کنـد. امـام  رین ایفا میـا معبود هستی آفـنیاز ب و داپرستی و رازـدر خ
ا الیـه  بهکان الله ولا خل ، ثم خلقها وسیله بینه و بین خلقه، یتضرعون » فرمایند:می

در حالی که مخلوقی وجـود   (009 : 6 ج ،8565 )کلینی، «.یعبدونه و هی ذکرهو 

 ای ]ارتبـاطی[ نداشت، خدا موجود بود، پس خداوند اسماء را خل  کرد تـا وسـیله  

ز و او را پرستش کنند و اسماء نیا و میان خل  و مخلوقاتش باشد وآنان با خدا راز

 ی یادآوری خداست.وسیله

ی در این باره قرآن کریم اسـت کـه در مـوارد    منشاء پیدایش مباحث جدّ

این مسأله پرداخته و مؤمنان را دعوت کرده است که خداوند را با اسماء بهزیادی 

. سـت رستگاری انسان نیز درگروی ذکر اسم خداونـد ا ( 83 / )اعلی .نیکو بخوانند
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 (81 / )اعراف

توان ماء و صفات الهی این مباحث را میی اسبندی مسائل ذیل مسألهبا دسته

ترین محـور  کرد. در مهمشناسی، وجودشناسی و معناشناسی مطرحمحور لفظ در سه

تـوان  شود؛ صفات الهی را چگونه مـی های زیر بررسی مییعنی معناشناسی پرسش

طـور مشـترک    بـه کننـد  صـفاتی کـه    معنا میفهمید  این صفات چگونه افاده 

تـوان  نمییک معناست  آیا بهدو شود میان اینبرآفریدگار و آفریدگان حمل می

ی چیزی کارگرفت  آیا او فراتر از همهه هیچ وصف ایجابی و سلبی در مورد او ب

آیا  فهم و بررسی صفات الهی است  بهکنیم  آیا انسان قادر است که ما تصور می

باری   بهتوان ها را میفات الهی مشترک معنویند و با تجرید نواقص وحدود، آنص

ارتبـاط وثیـ  معناشناسـی و     علّـت  بـه درخـور ذکـر اسـت    تعالی نسـبت داد   

شود با موضـع  معناشناسی اتخاذ می موضعی در لازم است هر ،ناسی صفاتشوجود

 وجودشناسی سازواری داشته باشد.

، «اصـول فلسـفه و روش رئالیسـم   »ی رهیافت نگارندهنخست،  ن مقالهـای

مفسر بزر  قرآن کریم را بیـان   شارح مبرز حکمت متعالیه و ،لامه طباطباییـع

 رـن اثـلامه و شارح ایـاگرد عـمطهری ش شهید ادـد سپس روی آورد استـکنمی

هـردو  بررسـی و ارزیـابی    بهای گزارهروش تحلیلبهدهد و در نهایت ه میـرا ارائ

 پردازد.کرد می روی

 . علامه طباطبايی8

علامه طباطبایی در مورد معناشناسـی اسـماء و صـفات الهـی دو موضـع       

اشـتراک  بهسو با حکمت متعالیه قائل  هم آهنو ومتفاوت دارد: در موضع اول هم

ی در آثار فلسفی وی ارائه مخلوقات است. این مواجهه معنوی وجود میان واجب و

گیری از رهبهگیرد و با ی میموضع اول ایراد جدّ بهی دوم در مواجهه شده است و
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با یک گام جلوتر هرگونه توصـیف از   نه  البلارههای بهآیات قرآن کریم و خط

تابد و برآن است که صفات واجب طرف آفریدگان در مورد باری تعالی را برنمی

 ضـع در تفسـیر مشـهور   دو نیست. ایـن مو و ممکن ریرهمند و ارتباطی میان این

 طرح شده است.« المیزان»

 موضع اول: اشتراک معنوی صفات در مفهوم .1-1

خدای »ی درمقاله «اصول فلسفه و روش رئالیسم»طباطبایی درکتاب‏یعلامه

« ی کمالات هسـتی را دارد خداوند هستی همه» عنوان در ذیل دو« جهان و جهان

د را ـداونـگیری تصور خی شکلوهـنح «کنیمونه تصور میـدا را چگـا خـم»و 

های جسمانى و ذهن انسان با معلول»گونه مطرح کرده است؛ صورت فلسفی این به

موجـود  »توانـد  روى با توجه معمولی نمـی  زمانى و مکانى خوگرفته است. از این

 ـکنـد از مطلـ     د را تصور مىرا تصور نماید و زمانی هم که یک مقیّ« مطل  ره به

ی مقارنت و برخورد، واسطهبهمقید مجموع چند مطل  است که  یعنی هرگیرد. می

دى است که از سه که مقیّ« سفید کوتاهانسان»اند. مانند؛ دیگر را مقید ساخته یک

شنویم چـون  وقتی ما یک مطل  را می علّتهمین  بهوجود آمده است.  بهتا مطل  

کنیم. ماننـد یـک   ن را تصور مینوس بوده است با همین قیود آأذهن ما با قیود م

خواهد نیویورک را تصور کند، در ذهـن وى  خبر از جهان بیرون که می دهاتى بى

برابر آبادى خودش )از لحاظ  شود، حداکثر صد شکل یک آبادى بزرگى مجسم مى

نیویورک آبادى اسـت،  »گوییم:  وکیفى( ولى ما براى اصلاح تصور وى مى کمى

مـا اطـلاق مفهـومى را     گیرد که علامه سپس نتیجه می.« ها این آبادى از لیکن نه

بیشترین نفى نیازمندیم چـرا   بهکنیم و در مورد خداوند  پیوسته با نفى نگهدارى مى

مانند  گوییم: خدا موجود است ولى نه است مثلا مى  که صفات و ذات خداوند مطل 

 ـ علـم از ایـن   علـم دارد، نـه   گوییم: خداونـد  این موجودات یا مى  )  مطهـری،  اه
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8577 : 8/8002،8882). 

بـرای تصـور خداونـد و    « اصول فلسـفه » حاصل آن که در باور علامه در

ها را با نهایت ها بزداییم سپس آنصفات او باید حدود و نقائص معلولات را از آن

 )مطل ( تصورکنیم. کمال

حکمـت  اصل مبنایی  گام با ملاصدرا و با پذیرش سهی طباطبایی همعلامه

تشـکیک وجـود دیـدگاه     متعالیه؛ اصـالت وجـود، اشـتراک معنـوی وجـود و     

سسـت و  بـه پذیرد. وی ضمن اذعان صفات می صدرالمتألهین را در مورد اسماء و

آورد: گونه استدلال مـی بودن اشتراک لفظی وجود بین واجب و ممکن این پایهبی

معنای خاصی از آن برداشت کنیم یا الوجود حمل میواجب زمانی که موجود را بر

کنیم. اگر معنـایی از آن قصـد نکنـیم    کنیم یا هیچ معنایی از آن برداشت نمیمی

یـا از آن همـان    ،شود. در حالت نخستموجب تعطیل عقل از شناخت واجب می

کنیم که فهمیم یا نقیض آن را برداشت میشود، میمفهوم که برممکنات حمل می

ایم و در حالت اول اشتراک معنـوی  واجب نفی کردهدر صورت اخیر وجود را از 

علامه در الاهیات بـالمعنی الاخـص    . (8/26،27 : 8576 )طباطبایی، شوداثبات می

واجب تعالی با حقیقت بسیط »برآن است که معنای این سخن که « الحکمهنهایه»

نحو  بهآن است که واجب آن کمالات را « خود، کمال هرموجودی را واجد است

واجد کمـال معلـول اسـت و در     علّتگونه که تر در خود دارد، آنبرتر و شریف

سازد، با معلـول  عین حال یک نحوه تباین که حمل شایع میان آن دو را ممتنع می

همین اسـت و  « بسیط الحقیقه کل الاشیاء»خود دارد و مقصود حکما از این سخن 

سـت نـه حمـل شـایع     سایر اشـیاءحمل حقیقـت و رقیقـه ا    حمل میان واجب و

 .(8/222 : 8573)طباطبایی، 

ی صفات با ذات معتقدند کـه  علامه در وجود شناسی صفات در بحث رابطه

ها نیز عین دیگـری   یک از آن صفات خداوند عین ذات واجب تعالی است و هر
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نیـز در مقـام و    علّـت  همه موجودات امکانی است و علّتاست. چرا که خداوند 

تـر دارد. پـس   شریف نحو برتر وبهی کمالات معلول را همه ی علیت خود،بهمرت

ــب ــروض را دارد  واج ــودی مف ــال وج ــود هرکم ــایی،  الوج ــه طباطب  ) علام

8576 : 2/232،232). 

اصل اصالت وجود، اشتراک معنـوی   سه بهبنابراین علامه طباطبایی با باور 

اشتراک  ی نتیجه بهالحقیقه ی بسیطمفهوم وجود و تشکیک حقیقت وجود و قاعده

 ـ ون شـده اسـت و بـرای دوری از    معنوی مفهوم وجود بین واجب و ممکن رهنم

ی فشـارد کـه لازمـه   نکته نیز پای می این ممکنِ این اتصاف بر بهی تشبیه لازمه

ی نواقص ها وجود است تجرید همهصفات ممکن که یکی از آن بهاتصاف واجب 

 و حدود از آن است.

 راک لفظی صفاتموضع دوم: اشت .1-2

سـبحان الله عمـا یصـفون الاعبـاد الله     » ی طباطبایی در تفسـیر آیـه  علامه

( پس از بیان این رأی که برخـی برآننـد ایـن آیـه،     833 / )صافات «.المخلصین

کنـد:  مـی  گونه ابرازتابد. نظر خود را اینوصف کافران در مورد خداوند را برنمی

د، در ایـن  تـقــل هسـتن  آیــه مس  دوایـن تر این است کهدقی  تر ومعنای وسیع

عموم مردم برگردانیم و چـون کلمـه   بهرا « یـصفون» در صورت باید ضـمـیـر

گــاه  شــود، آن گـونـه وصـف مــى مطل  اسـت و شـامـل هـمـه« یصفون»

شود: خداى تعالى منزه اسـت از  اگـر استثنا را هـم مـتصل بگیریم، معنا چنین مى

که وصف نها بندگان مخلص خداتکنند، مگرمیبرایشواصفانهکهایىتمامى وصف

کنندگان ی وصفبودن خدا از وصف همه ی آیه منزهآنان درست است. در ادامه

کنندگان، خدا و اوصـاف او را با مفاهیمى که نــزد  این دلیل است که وصف به

کنند و خداوند و صـفات او قـابــل تحدیـد    خود آنان محدود است، توصیف مى
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تواند قالب تمام عیار اسماء و صفات اوگردد. ایــن کــه   نیست و هیچ لفظى نمى

ی خدا پذیرفته است، دلیلش این است که خـداى  درباره« مخلصین عباد»وصـف 

عزّوجلّ بـنـدگانى دارد که ایشان را براى خود خالص کرده، یعنـى دیگـر هـیچ    

ایشـان شناسـانده و    بـه ز خدا در این افراد سهمى ندارد، و خود را موجودى ریر ا

از  شناسـند و ریـر  تـنها خدا را مـى نتیجه   خود را از یاد ایشان برده است. در رری

وسیله خدا  بهخدا، چـیـزى را هـم بشناسند  از کنند و اگر ریرخدا را فراموش مى

اوصـافى وصـف    بهوصف کنند، نفسشان  شناسند، چنین مردمى اگر خدا را درمى

زبـان وصـف کـنـنــد     بـه کنند که لای  ساحت کبریایى اوست و اگر هم مى

دنبال وصف ـ  هـا مـحـدود بـاشـدهـرچـنـد الفـاظ قـاصـر و مـعـانـى آن ـ

که قالب آن معانى باشد عاجز و قاصر است کنند: بیان بشر از اینخود اعتراف مى

که اسماء و صفات خدا را در قالـب الفـاظ حکایـت    اینو زبان بشر الکن است از 

لا احـصــى  »که سید مخلصین است فرمـوده:   خد چنان که رسولکـند. هم

خدا ثنا گفته و نقـص ثنـایش را    که بر «.ثناء علیک انت کما اثنیت على نفسک

کنـد،  خودش اراده مـى  چه را که خداوند در ثناى بر گونه کامل کرده که آناین

 . (87/562،563ست )طباطبایی، بیتا، ا منظورش

توان دریافت علامه با این مبنـا کـه اوصـاف انسـان در مـورد      بنابراین می

این باور اسـت کـه صـفات میـان      خداوند محدود است و ح  تعالی نامحدود، بر

گونه اشتراکی در میان نیست و در معنا هیچ است ن اشتراک لفظیـواجب و ممک

ها معرفی آنبهاین دلیل که خود خداوند خویش را به صمخلو تنها وصف بندگان 

طور بیان و زبان بهکه  شرطی استبههم  الهی است که آن ی ساحتنموده، زیبنده

و در  همین دلیـل ائمـه   بهد. چرا که زبان و بیان قاصر است و محدود. نیای در

 ایـن عجـز   بـه ام توصیف حـ   ـهنگ ،مرتبت ا حضرت ختمیـهرأس آن

 ند.نکتصریح می
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ی مائده سوره  61-16ذیل آیه «بحث روایتی» علامه در ادامه در ذیل عنوان

ی تـرین بیـان دربـاره   بدیع بهاین خطآورند: می  نه  البلاره ی اولبهدر شرح خط

بـازدارى   بهترین مراحل معرفت خدا کامل آمده است؛ بهدر این خط .توحید است

اثبات صفات براى خدا مستلزم اثبات وحـدت عـددى   زبان است از توصیف او و 

است براى او، و وحدت عددى ملازم است با محدودیت و خداى تعالى اجل از آن 

ایـن   بـه بردن  که کمال معرفت خداى تعالى پىاست که در حد بگنجد. نتیجه این

است که وحدتش مانند وحدت سایر موجودات، وحـدت عـددى نیسـت و بـراى     

او توصـیف   بـه که فرمود: کمـال معرفـت   دیگرى است اما این وحدت او معناى

ی اولیاء و مقربین نکردن است، دلیلش از این جهت است که وقتى  او را تا درجه

عجـز خـود از معرفـت    بهدرگاه خود بالا برد آن وقت است که با کمال بصیرت 

  کبریا و طورى که لای تواند خداى را آنفهمد که نمىبرده و مى حقیقى خدا پى

      معنایی که بخواهـد خـدا را توصـیف کنـد      عظمت اوست توصیف کند  و با هر

طورکلى معنائى است که آن را از مشهودات ممکن که همـه مصـنوع خداینـد     به

هایى هستند ذهنى و محدود و مقید که این معانى عموماً صورتبا این گرفته است.

هـا  علم، قدرت و امثال این کنند، مثلاًع مىکه با هم ائتلاف ندارند و یکدیگر را دف

قـدرت   دیگرى است. واضح است که علم، ریـر  مفاهیمى هستند که هرکدام ریر

فهمیم که این مفاهیم و این معلومـات و  مى جااین علم است. از است و قدرت، ریر

چنان کـه هسـت    منطب  شوند و او را آن ادراکات قاصر از اینند که با آفریدگار

بیند ی اخلاص رسیده خود را محتاج و ملزم مىدرجهبهحکایت کنند، لذا کسى که 

نقصى    هم چه نقص و عجز خود اعتراف کند، آن بهکه در توصیف خداى خود 

خدا نسبت داده استغفار کند و ایـن تفسـیرى کـه مـا از     بهو از هرچه که تاکنون 

کنـد، چـون   آن را تاییـد مـى   بـه ل خطکردیم معنائى است کـه فقـرات او   بهخط

الذى لا یدرکه بعد الهمـم و لا ینالـه   »  فرماید:مى بهالسلام( در اوایل خط)علیه امام
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روص الفطن الذى لیس لصفته حد محدود و لا نعت موجود و لا وقت معـدود و لا  

یعنى خداوندى است که بلندى همت متفکرین هرچـه هـم سـیمرغ     «.اجل ممدود

وران در دریاى فهم و هاى روطهرسد و روطهکنه ذاتش نمىبهبگیرد فکرشان اوج 

شود، خداوندى اسـت  درک آن حقیقت نایل نمىبهحذاقت، هرچه هم عمی  باشد 

که براى صفات جمال و کمالش رایتى معین و وصـفى موجـود نیسـت و بـراى     

 ـ   ت. گنجایش آن مدتى معین و یا زمانى ولو هرچه هم ممتد و طـولانى باشـد نیس

 (853-6/851 : بیتا )طباطبایی،

هـای  توصـیف  هـا و صورت بر این باور است که بهعلامه در شرح این خط

دیگر را دفع هم اتحاد ندارند، هم مقید است، با بشری از آفریدگار، ذهنی، محدود و

جای توصـیف موصـوف )خداونـد(، خـودِ اوصـاف بـرای انسـان        بهکنند و می

خداونـد،  بـه جای رهنمون کردن انسـان  بهعبارت دیگر بهکند موضوعیت پیدا می

ی اخـلاص  دلیل بـالاترین درجـه   همین به د.نکنادراک بشر را از او منصرف می

تعـالی   سردرگمی، حیرانی و سرگردانی همیشگی انسان از توصیف بـاری بهاذعان 

 است.

کسى که برایش نظیـرى قائـل   ... فرماید:مى 221ى بهدر خط نه  البلارهدر 

سـوى او توجـه   بهحقیقتش نرسیده و کسى که او را تشبیه کند در حقیقت بهباشد 

یش اشـاره کنـد او را قصـد    سوبهاشارات حسى و یا عقلانى بهنکرده و کسى که 

هـا  شود، چـون مقیـاس  هیچ حسابى شمرده نمىبههیچ حدى محدود و به...  نکرده

سوى موجـوداتى نظیـر خـود ممکـن و     بهکنند، و د مىهرچه باشند خود را محدو

توانـد  گیرند، و ممکن حـادث، چگونـه مـى   اج اشاره کرده آنها را اندازه مىـمحت

ى کـه او  گردد، چیـز او برمى بهچگونه  الوجود شود، ...گیرى واجبمقیاس اندازه

 . ود پدیدش آورده ...ـخ

السلام ( در بیان این معنا است )علیه علامه بر این اعتقاد است که کلام امام
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-بـه گیرى و تحدیداتى کـه  ... اندازه ی جمیع موجودات استکه محدودیت لازمه

شود، محدودهایى است کـه از سـنخ   ها انجام گرفته مىمقیاس وسیله این ادوات و

ها سنخیت نوعیه برقرار باشد، مثلا گـرم کـه   ها و مقیاسها باشند و بین آنمقیاس

توان سـنجید، و لـیکن از   ها را مىت مقیاسى است که با آن سنگینىواحد وزن اس

هـا حـدودى را   یک از این مقیاس آید. هرها برنمىها و صوتعهده سنجش رنو

هاینـد، وقتـى ایـن    کنند از جنس خود آن مقیـاس که براى محدود خود معین مى

چه  است اگرها آن الله و صفاتى که درگوئیم: تمامى ماسوىمطلب روشن شد، مى

 )طباطبایی، نهایت معینى هستند حد معین و بهکننده باشد باز محدود هم زیاد خیره

 .(825-6/826بیتا، 

معتقدند که معـانی و صـفاتی کـه      نه  البلارهاز  بهعلامه در شرح این خط

برند در مورد واجب مصـداق نـدارد و درسـت نیسـت زیـرا      کار میه ممکنات ب

ها را پدیـد آورده اسـت و ممکـن    خداوند واجب و خود آن اند وممکنات حادث

ترین صفات ممکنات کنندهحتی معتقدند خیره تواند مقیاس واجب قرارگیرد ونمی

صاف بـرای واجـب را ندارنـد پـس     محدود است و قابلیت اتّ ی خداوندنیز درباره

 دادن خداوند اعم از حسی و عقلی نارسا است. هرگونه مورد اشاره قرار

این رأی  ی طباطبایی در این موضع در تفسیرالمیزان بریجه این که علامهنت

هایی خداوند واجب. بنابراین صفات، حدود و مقیاس است که انسان ممکن است و

گیرد ذهنی، مقید، و حادث است در حـالی کـه   کار میه که انسان برای واجب ب

پروردگـار باعـث   داوند واجب است و نامحدود. استعمال صفات بشری بـرای  ـخ

خود موضوعیت پیدا کننـد و در   ،جای توصیف خداوندبهگردد که این صفات می

رو خداونـد را   از همـین  .واهند داشـت ـدنبال خبهنهایت حیرانی و سردرگمی را 

ی حسی و عقلی قرار داد و توصیف کرد و در نتیجه صـفات  توان مورد اشارهنمی

 .میان خداوند و انسان مشترک لفظی است
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 استاد مطهریشهید . 2

ی در پاورقی مقاله «اصول فلسفه و روش رئالیسم»استاد مطهری در پاورقی 

« خدای هسـتی همـه کمـالات هسـتی را دارد    » چهاردهم در یک بخش با عنوان

ها پردازد و آنالهی می در معناشناسی اسماء و صفات روی کرد بیان سهبهنخست 

ما خدا را چگونـه تصـور   »ل عنوان ـاله در ذیـکند و در همین مقابی میـرا ارزی

بخـش اول را کـه    ،دهد. ما درآرازبا پذیرش باور علامه آن را شرح می« کنیممی

در ادامـه دیـدگاه خـود     است، مطرح وا هروی کردتحلیل و ارزیابی وی از سایر 

 کنیم.استاد مطهری را تبیین می

رد و پیشروى عقل حدود ب کند؛  های زیر را مطرح مینخست پرسش ،استاد

در درک ذات و صفات ذات ح  چه اندازه است و مقیاس ما در اثبات و یـا نفـى   

ی بشر قادر است از پیش خود بفهمد اى از صفات چیست و آیا عقل و اندیشه پاره

که ذات خداوند داراى چه صفاتى هست و داراى چه صفاتى نیسـت چـه صـفاتى    

آن است که در  طور نیست  وی برصفاتى این ی ذات اوست و چهلای  و شایسته

 (:6/8027 : 8577 )مطهری، مطرح است روی کرد این پرسش سهبهپاسخ 

الهـى از   بودن ذات اقـدس  . بعضى از دانشمندان اسلامى معتقدند که برتر8

کند که جلوی پرواز مرغ اندیشه را از اول  خیال و قیاس وگمان و وهم ایجاب مى

ی خطرناک تشبیه خـواهیم افتـاد. ذات   نه در ورطهه بپوئیم وگربگیریم و راه تنزی

 .«ءٌ لَیسَ کَمِثْلِهِ شَی»  توان تشبیه کرد جهتى نمى هیچ مخلوقى در هیچبهخداوند را 

صـفت   شناسیم صفت مخلوق است نه صفتى از صفات که ما مى دیگر هر از طرف

وکار داریم و  ا مخلوقات سرایم. ما مستقیم فقط ب خال  زیرا آن را از مخلوق گرفته

پنداریم کمالى است کـه   بندد و آن را کمال مى صفتى که در ذهن ما نقش مى هر

از طری  مشاهده آن کمال در یک مخلوق در ذهن ما راه یافته اسـت. پـس اگـر    
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آن صفت بدانیم صفت مشترک میـان او و مخلوقـات قائـل    بهخال  را نیز متصف 

وارد  ایم. لذا در حدیث ن صفات شبیه و شریک ساختهشده و مخلوقات را با او درآ

 اوهامکم فى ادق معانیه فهو مصنوع لکم مردود الیکم بهکل ما میزتموه »شده است.

تـرین  یعنى هرچـه را شـما در باریـک    «. و لعل النمل الصغار یزعم ان لله زبانیتین

نیسـت او  توهمات خود آن را مشخص کنید و بپندارید که او خدا اسـت او خـدا   

هـاى ریـز    مخلوق و مصنوع و ساخته و پرداخته ذهن شـما اسـت شـاید مورچـه    

شاخک دارد. در این حدیث با  ها دوتصورشان این باشد که خداوند مانند خود آن

از نظر این که خود بشر را همواره الگـو قـرار    لطافت و ظرافت خاصى ذهن بشر

گیرد، انتقاد شده است. پس مـا   دهد و ذات منزه خداوند را از خودش قیاس مى مى

توانیم بگـوئیم مـثلا او علـیم     صفتى از صفات خداوند راه نداریم نمىبهوجه  هیچبه

توانیم چیز دیگر درباره او بگوئیم. او واقعاً ممکن اسـت   است یا قدیر است و نمى

معرفـت آن صـفات راه نـداریم.     بهوجه  هیچ بهبرخى صفات داشته باشد ولى ما 

فرض که صفاتى درکار باشـد صددرصـد بـا     بهدانیم که آن صفات در میق همین

ایـم،   ها را از خودمـان قیـاس گرفتـه   شناسیم و همه یا رالب آن صفاتى که ما مى

جهـت و   مغایرند پس ذات پروردگار براى بشر ذاتى است مجهول الصفات از هر

معـانى واقعـى   اگرچه در قرآن کریم اسماء و صفاتى براى خداوند ذکر شده است 

تعـالى را   در نیسـت صـفات حـ    داند و بس. بنابراین عقل ما قا ها را خدا مى این

شرع وصف خاصى رسیده است هرچند مشترک باشد  ی از ناحیهکشف کند. اگر 

کنیم و اگـر از طـرف    آن صفت توصیف مىبهمیان مخلوق و خال ، ما خداوند را 

 قل خـود اعتمـاد نکنـیم )مطهـری،    عبهشرع نرسیده است، باید خوددارى کنیم و 

8577 ،6/8050،8055). 

حدود توانـائى   بهگوید: این اشکال مربوط است استاد در نقد این نظریه می

عقل ما و ناشى از عدم بررسى صحیح و عدم نقادى کامل دستگاه اندیشه. از نظر ما 
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علم وجود شناسى یا فلسفه اولى علمى است صددرصد صحیح و در دسترسى عقـل  

هـا  توانـد دربـاره آن   خـوبى مـى  بهشناسد و  خوبى مىبهاست. عقل معانى عامه را 

قضاوت کند تفکر در همین معانى کافى است براى این که زمینه یک علم برهانى 

م وجـود عـام بـراى درک    قطعى فراهم شود. آشنائى ذهن با مفاهیم عامه و احکـا 

مسائل خاص ریاضى یا طبیعى کافى نیست ولى براى درک مسـائل خـاص الهـى    

ی فلسفى قادر است در حدود خاصى تحقی  کنـد و  کافى است. عقل تمرین یافته

 ببـرد   کنه صفات پروردگار پـى بهآن معنى نیست که عقل قادر است بهالبته این 

 .(8577،6/8053 )مطهری،

توانیم درک کنیم اما  گویند ما صفات سلبى خداوند را مى ر مىبرخى دیگ .2

شـود کـه بـراى     گاه واقع مىتوانیم درک کنیم. تشبیه آن صفات ثبوتى او را نمى

خال  یک صفت ثبوتى اثبات کنیم زیرا آن صفت ثبوتى خواه ناخواه یک صفت 

 اردمشترک میان خال  و مخلوق خواهد بود اما نفـى صـفت از خـال  مـانعى نـد     

طور بهها  موجودى نیست که این نفى خداوند این جهت که ریربهخصوصاً با توجه 

علیم یعنى جاهل نیست و قدیر یعنى عاجز نیست  اش صادق باشد. مثلاً مطل  درباره

جمالى و اثباتى. بنابراین تنزیه  پس تمام این صفات جلالى و تنزیهى است نه.  و...

فت مشترک با مخلوقات نداشـته باشـد و چـون    کند که خداوند هیچ ص ایجاب مى

خداوند اطـلاق کنـیم از نـوع صـفات مشـترک اسـت پـس         صفتى که ما بر هر

توصیف ما تشبیه است پس باید از توصیف خوددارى کنـیم و حتـى اگـر از     هر

شان تجرید کنیم و یـا   ها را از معانىناحیه شرع هم توصیف رسیده است ما باید آن

 .(8577،6/8058،8055 )مطهری، سلبیه نمائیمصفات بهتأویل 

آورد: این مطلب عقلاً و شرعاً صحیح است که استاد در ارزیابی این باور می

او بـه چیز را  چیز و هیچ هیچبهاو را « .ءٌ لَیسَ کَمِثْلِهِ شَی  » خداوند را مانندى نیست

کنه بهنیست توان تشبیه کرد و هم این مطلب دیگر صحیح است که بشر قادر  نمى
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کند کـه امتیـاز و تفـاوت     ببرد. ولى این جهت ایجاب نمى ذات و صفات ح  پى

معنى و صفت که درباره مخلوق صـدق   مخلوق و خال  در این جهت باشد که هر

کند درباره خال  صدق نکند و بالعکس. تفاوت خال  و مخلـوق در وجـوب و    مى

بـودن   ناهى و در بالذات و بالغیرامکان و در قدم و حدوث ذاتى و در تناهى و لایت

معنـى   بـه المثل خداوند عالم است و انسان هم عالم است علـم هـم جـز    است. فى

آگاهى و احاطه وکشف نیست تفاوت در این است که خداونـد عـالم بـالوجوب    

ت مسـتلزم  ت کرد ولى نفى مثلیّت و ندیّاست و انسان عالم بالامکان. باید نفى مثلیّ

چنان که خداوند را مثل نیست ضد نیز نیست مخلوق ضـد  هم اثبات ضدیت نیست

گونه تنزیه و خال  نیست. مخلوق پرتو خال  و آیت خال  و مظهر خال  است.این

شـود   آورد از آن جا ناشى مى نفى تشبیه که سر از تضاد مخلوق و خال  بیرون مى

ق ماننـد  اند. یعنى وجود خـارجى مخلـو   که  مفهوم و مصداق با یکدیگر خلط شده

خال  نباید صدق  کند بر مخلوق صدق مى مفهومى که بر که هراین خال  نیست نه

معنـى کـه    از این گذشته اگر مقتضاى تنزیه و نفى تشبیه این باشد که هـر  کند.

بـودن و   خال  صدق نکند.پس باید در مـورد موجـود   کند بر مخلوق صدق مى بر

گوییم خداوند موجود  یعنى اگر مى بودن خداوند نیز همین مطلب گفته شود. واحد

دو لفـظ را از معنـى خودشـان     است و واحد است. طب  این اصل تنزیهى باید آن

تجرید کنیم و لااقل بگوئیم معنى خدا موجود است این است که خداونـد معـدوم   

موجود است و معنى خداوند واحد اسـت   توانیم بگوئیم خداوند واقعاً نیست. اما نمى

 توانیم بگوئیم که خداوند واقعاً اوند متکثر و متعدد نیست ولى نمىاین است که خد

تنها مسـتلزم   زیرا مستلزم تشبیه است. بدیهى است که چنین نظرى نه یگانه است.

تعطیل ح  از صفات و مستلزم تعطیل عقل از معرفت و مسـتلزم ارتفـاع نقیضـین    

 .(8055-8577،6/8053 )مطهری، است، نوعى انکار خداو یگانگى او است

هستند که از نظر تنزیه و تشبیه مانعى ندارد که یک  . برخى بر این اعتقاد5
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صفت مشترک ولو آن صفت ثبوتى و جمالى باشد براى خداوند و مخلـوق قائـل   

خدا را عالم بدانیم و زید را هم عالم با این که علم زیـد   صرف این که مثلاً .بشویم

ى از ریـر اسـت و علـم خداونـد قـدیم و      جهل و ناشبهحادث و محدود و آمیخته 

مستلزم تشبیه نیست. امـا   پروردگار است نامحدود و عارى از جهل و مقتضاى ذات

توانیم تشخیص دهیم که کدام صفت، صفت کمال است و ذات  ما با عقل خود نمى

آن صفت است وکدام صفت صفت نقص است و ذات ح  منـزه از  بهح  متصف 

ین است که بگوئیم او مستجمع جمیـع صـفات کمالیـه    آن است. حداکثر فهم ما ا

گونه مسائل تابع شرع مقدس باشیم. در رو وظیفه ما اینست که در این است. از این

 کند از قبیل میان آیات قرآن آیاتى هست که خداوند را از توصیف بشر تنزیه مى

عمََا یقُولُونَ ع لُـواا    تَعالى» (810 / )صافات « .س بحْانَ رَبِکَ رَبِ الْعِزَةِ عمََا یصِفُونَ»

جا  طورکلى همه آیاتى که کلمه سبحان و یا تعالى در آنبه( 25 / )اسراء .«کَبِیراً

در اخبـار و  .« تعـالى الله رب العـالمین  »رفته همین مفهوم را دارد از قبیـل  کاره ب

مگـر   ادیث نیز زیاد وارد شده است که جایز نیست خداوند را توصیف کنـیم ـاح

آنچه خود خداوند خودش را توصیف کرده است درکافى مبحـث توحیـد بـابى    به

و از « نفسه جل و تعـالى  بهباب النهى عن الصفه بغیر ما وصف »دارد تحت عنوان 

اند که اسماء الله توقیفى است یعنـى مـا فقـط آن     رو علماء اسلام ادعا کرده همین

خداوند اطلاق کنـیم کـه از طـرف شـارع      توانیم اسم خدا بدانیم و بر اسماء را مى

نظر برسد جـایز   بهچند از نظر عقل ما صحیح  آن اسماء هر رسیده است و اما ریر

حرمت شرعى خوض در این مسائل اسـت.   ی خداوند اطلاق شود. مسأله نیست بر

برخى از اهل حدیث از روایات و اخبارى که در این زمینه وارد شـده اسـت ایـن    

 . (6/8058،8056، 8577 )مطهری، اند چنین استنباط کرده

گوید: البته در آیات و روایات از تنزیه زیـاد  آورد میاستاد در رد این روی

سخن در « .بحْانَ رَبِکَ رَبِ الْعِزَةِ عمََا یصِفُونَس » سخن رفته است اما آیات از قبیل
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استقلال قوه فکر و اندیشه بشردر مسائل الهى است سخن در این است که آیا بشر 

 ی ح  دارد روى اصول و موازین علمى و عقلى در ایـن مسـائل بیندیشـد. نکتـه    

ى در دیگر این که در محیط و عصرى که این روایات صـادر شـده اسـت افـراد    

این  رد جامعه اسلامى پیدا شده بودند که بدون این که صلاحیت علمى داشته باشند

. تنها افراد بسیار معدودى هستند که قریحه و اسـتعداد  کردندخصوص قضاوت می

حکمت متعالیه دارند و خداونـد متعـال ذوق و اسـتعداد درک     مناسبى براى مسائل

ها داده است. بدیهى است کـه مفـاد    آنهبمفاهیم بسیار عالى و لطیف این علم را 

وجه توصیف کند.  هیچبهکس ح  ندارد خداوند را این جواب این نیست که هیچ

راهى بین نفى و تعطیل از یـک   تبع قرآن بایدبهشود که  از این جواب استفاده مى

 )مطهـری،  و افراد ناوارد بحـث نکننـد   طرف و تشبیه از طرف دیگر انتخاب کرد

8577 ،6/8056). 

های رایـ  درمـورد توصـیف حـ      دیدگاه های استاد برپس از بیان انتقاد 

ی خود استاد را که در واقع گزارشی از دیدگاه وی در این اثـر و سـایر   أتعالی، ر

 .دهیم‏ميارائه  صورت خلاصه است،بههایش نگاشته

انکـار  توانیم وجودش را  نحوى از انحاء ادراک نکنیم، نمىبهما تا چیزى را  

تـوانیم مـدعى شـویم کـه      توانیم در وجودش شک کنیم و حتى نمـى  کنیم و نمى

توانیم منکر وجـودش   توانیم، او را تصورکنیم. زیرا تا چیز را تصور نکنیم نمى نمى

کنیم. ما او را  کنیم و هم تصور نمى یا تصورش بشویم. پس ما خدا را هم تصور مى

آوریم اما کنه ذاتـش را  ذهن میبهکل ل تحت یک عنوان عام انتزاعى از قبیل خا

بیشتر در تصور ذات واجب از این ناحیه اسـت کـه ذات    ،کنیم. اشکال تصور نمى

یتناهى تصـور  عنوان ذات مطل  و لابهواجب، مطل  و لایتناهى است و ذهن او را 

متناهى نیست. بدیهى است  تصور مطل  و ریر بهکند. در صورتى که ذهن قادر  مى

مـدرکات حسـى مـا     شود زیرا ور خدا مستقیم از راه حواس وارد ذهن نمىکه تص
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محدود و مقید است و خداوند حقیقتى مطل  است و محدودیت با ذات او ناسازگار 

است. این تصور از نوع تصور آن سلسله معانى و مفاهیم است که معقـولات ثانیـه   

هـا.  علیت و ماننـد ایـن  شود از قبیل مفهوم وجود، وجوب، قدم،  نامیده مى  فلسفى

صورت  به صورت حسى و نهبهمسبوق هستنند  اند نهگونه تصورات که انتزاعىاین

گونـه  کند. ایـن  ها را از صور حسى و خیالى انتزاع مىخیالى بلکه عقل مستقیم آن

کلى در ذهن وجود دارنـد. آرى تصـور ذات بـارى از    صورت بهتصورات همواره 

ها است. با این تفـاوت کـه   و مفهوم وجوب و امثال اینقبیل تصور مفهوم وجود 

تصور خداوند از ناحیه ترکیب چند مفهوم از این مفاهیم یا یکى از این مفاهیم بـا  

 علّـت الوجـود،  ‏گیرد از قبیـل مفهـوم واجـب    مفهومى از نوع ماهیات صورت مى

جا ‏. از اینهاکل، ذات ازلى،کمال مطل ، ماده اولى جهان و امثال ایننخستین، خال 

تـوانیم مقیـد را تصـورکنیم     شود که ما تا مطلـ  را تصـور نکنـیم نمـى     معلوم مى

شود و حقیقت هر مطل  عبارت است از  مقیدى از اجتماع چند مطل  تشکیل مى هر

گونـه  مقید منهاى قید یعنى نبودن قید کافى است براى اطلاق و ارسال مفهوم. این

م و سپس شباهت و مماثلت وجود ح  را با کنی مفهوم وجود مشترک را تصور مى

  کنـیم و   دیگر از ذات ح  سلب مـى سایر وجودات در محدودیت و بعضى جهات 

آوریـم.   که وجود مطل  است تصورى در ذهن خود مـى این ترتیب از ذات ح  به

ها ناتوان اسـت  درک مستقیم آن ن همیشه براى درک و تصورحقایقى که ازـذه

مستقیم تصور معقول و صحیحى  شود. یعنى از طری  ریر ث مىن وسائل متشبـایبه

آن حدود که براى فلسفه تحقی   آورد. پس معلوم شد تصور خداوند در دست مىبه

چنین روشن وجود یا عدم آن را میسر سازد براى ذهن ممکن است و هم ی بارهدر

 بـارى تعـالى کـه همـه نامحـدود و     همین نحو براى ذهـن ادراک صـفات   بهشد 

باشند، نیز میسر است. بارى تعالى علم نامحدود، حیـات نامحـدود و    متناهى مى ریر

کمال و جمال نامحدود، اراده و مشیت نامحدود و خیر و رحمت نامحـدود اسـت.   
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رفتـه صـفات    هم هیچ مانعى نیست که ذهن نامحدودى صفات او را بشناسد. روى

 )مطهری، که ذات نیز چنین بودشوند چنان  خدا اطلاق دارند و با نفى نگهدارى مى

8577 ،6/8082-8002). 

و سایر آثار خـود  « روش رئالیسم شرح اصول فلسفه و»  استاد مطهری در 

 ـبر بیان فلسفی درصدد برآمده است موضع اول علامه را بـا   علاوه گیـری از  رهبه

 در آثارگوناگونش شرح دهد؛ نه  البلارهآیات قرآن و احادیث 

سـبحان الله عمـا   »های الاهیات شفا در توضیح آیـه  ساستاد مطهری در در

 آورد:می( 833 / )صافات «.یصفون الاعباد الله المخلصین

تواند ذهن خـود  این است که بشر هرچه بخواهد خدا را توصیف کند نمی  

همـین جهـت   بهکند. نحو محدود توصیف میبهمحدود خارج کند و بنابراین  را از

تو منزهی از آن چه من در وصـف تـو   « الله سبحان» ویدـگبعد از هر وصفی می

گویم. توصیف من در خور فهم خودم است. و من محـدودم و تـو را بـا یـک     می

سبحان ربک »فرماید کنم. همین است که در قرآن میصفات محدود توصیف می

عباد مخلص خدا « .الا عباد الله المخلصین»جا هم دارد  در یک« .العزه عما یصفون

ها دیگر توصیف خودشان نیست، این خداسـت  افرادی هستند که توصیف آن آن

آیـد  در میـان مـی  « من»ای ـه پـجا ککند. آنها دارد توصیف میزبان آنبهکه 

کنـد، در  جا که عباد مخلص، خدا را توصیف میشود، توصیف کرد. اما در آننمی

 کند. واقع خداست که توصیف می

     پـذیرد؛ اول، کـه عبـارت    دیدگاه معتزلـه را نمـی   وی در ادامه با دو دلیل

نفی صفات محدود است. دوم؛ بعـلاوه  « .الذی لیس لصفته حد محدود» نه  البلاره

طورکلی قادر نیست خـدا را آن چنـان کـه     بهاین منطقی است در قرآن که بشر 

هست، توصیف کند. توصیف بشر هیچ وقت خالی از محدودیت نیست. این است 

آن کـه انسـان    کنـد. نفی صفات، نفی صفاتی که انسان دارد توصـیف مـی  معنی 
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کند در آن محدودیت هست، آن باید منتفی بشود. و در ادامـه تـلاش   توصیف می

گونـه  ت ذات و نفی هـر خواهند با حفظ احدیّداند که میدر این راستا می را حکما

د را اثبات کنند، الوجوالوجود، حقیقت صفات واجبی ذات واجببهکثرت در مرت

این  الوجود هست؛ وی مجاز در ذات واجببهکه آن صفات واقعاً و بدون هیچ شائ

گونـه  اجـب مسـتلزم هـیچ   الوجود مستلزم کثرت است ولی در وصفات در ممکن

 .(1/823،822، 8577 )مطهری، کثرتی نیست

 که؛ آورده انددر اثری دیگر 

الموحـدین و ملهـم العـارفین    م و مخصوصاً امـا  در کلمات ائمه اطهار

رسـد   نظـر مـى  بـه شود که در ابتداء  هائى دیده مى نیز جمله )ع( على المؤمنین امیر

باشند و هرگونه مداخله عقل را در ساحت  طرفدار تعطیل و تعبد در معارف الهى مى

ذات ح    ی شناختقلهبهشمارند و شاهباز عقول را از رسیدن  معارف الهى ناروا مى

الذى لا یدرکه بعد الهمـم و  »فرماید مى نه  البلارهاول  بهشمارند. در خط مى ناتوان

یابنـد و   اندازه دور پـروازى کننـد او را نمـى    ها هرهمت  «.لا یناله روص الفطن

در  گردنـد.  او نائـل نمـى  بهروند  اندازه در ژرفاى دریاى اندیشه فرو ها هرزیرکی

لذى لم تتناه فى العقول فتکـون فـى مهـب    و انک انت الله ا» :فرماید مى 13 بهخط

همانا تو آن خدائى  «.فکرها مکیفا و لا فى رویات خواطرها فتکون محدودا مصرفا

پـذیرکیفیات  هـا نقـش   گنجى تا در معرض وزش اندیشه ها نمىهستى که در عقل

آیى تا محدود و قابل تغییر باشى. در بعضـى از   تحت کنترل فکر درمى بشوى و نه

که  چنان هم «.احتجب عن العقول کما احتجب عن الابصار» ى آمده استآثار دین

ها پنهان است. این مطلب دامنـه درازى دارد ولـى    ا پنهان است از عقلـهاز چشم

هـاى بـالا نیـز     کنند البته صحیح نیست مفـاد جملـه   صورتى که معطله طرح مىبه

چـه صـحیح اسـت و بـا مفـاد       کننـد آن  زى است که معطله ادعا مىچی آن ریر

هاى بالا نیز منطب  است این است که امکانات عقلى بشر براى معرفـت ذات   جمله
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ترین افراد تواند تجاوز کند حتى کامل بارى حدود معینى دارد که از آن حدود نمى

مـن   « .احصى ثناء علیک انت کما اثنیـت علـى نفسـک    لا» بشر ح  دارد بگوید

ه بایست توصیف کنم تو آن چنانى کـه خـود توصـیف    نتوانم تو را آن چنان ک

محـدودیت   ،شـود  هاى پیشوایان دین استفاده مـى چه از راهنمائی آن . اى... کرده

ناتوانى و ممنوعیت کامل عقل بشر آن چنان کـه   قدرت سیر عقلانى بشر است نه

 ـ   »  فرماید مى نه  البلاره 23 بهدر خط کنند. معطله ادعا مى ى لـم یطلـع العقـول عل

ها را اجازت نـداده کـه   یعنى عقل  «.ا عن واجب معرفتهبهو لم یحج ـ تحدید صفته

هـا را از مقـدار لازم معرفـت    حال آنحدود صفات او را مشخص کنند اما در عین

اى میان عقول و آن مقدار واجب قرار نداده است. پس  ممنوع نساخته است و پرده

کنه معرفت بارى تعالى یک مقدار بهشود در عین ناتوانى عقول از وصول  معلوم مى

تنها ممنوعیت نیست بلکه وجوب و لـزوم   واجب درکار است که در آن مقدار نه

 . (8003-6/8007، 8576 )مطهری، تحقی  درکار است

توحید صفاتى یعنى درک  آورد: در تعریف توحید صفاتی میاستاد مطهری 

دیگـر.   یگانگى عینى با صفات و یگانگى صفات با یـک  بهو شناسایى ذات ح  

معنى نفى هرگونه کثرت و ترکیـب از خـود ذات اسـت. ذات     بهتوحید صفاتى 

مالیه جمـال و جـلال متّصـف اسـت، داراى     اوصاف کبهخداوند در عین این که 

      هاى مختلف عینى نیست. اخـتلاف ذات بـا صـفات و اخـتلاف صـفات بـا        بهجن

چنـان کـه   ی محدودیت وجود است. براى وجـود لایتنـاهى هـم   دیگر لازمه یک

قابل تصور نیست، کثرت و ترکیب و اختلاف ذات و صفات نیز متصورّ « دومى»

» کنـد:  اشـاره مـى    نه  البلارـه   اولای بهخطبهیید ادعای خویش أنیست. وی در ت

 ... الَذى لَیْسَ لِصِفَتِهِ حَـد  مَحْـدودٌ وَ لا نَعْـتٌ    الحَْمْد  لِلَهِ الَذى لا یَبْلُغُ مِدْحَتَه  الْقائِلونَ

سـتایش او  بـه کننـدگان نتواننـد    سپاس ذات خدا را، آن کـه سـتایش  .« مَوْجودٌ 

 هـا  در این جمله که صفتِ او را حد و نهایتى و تغیّر و تبدّلى نیست ... ...آن برسند
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شده است. بعد از چنـد جملـه    از صفات نامحدود خداوند یادـ    بینیم چنان که مى ـ  

کمَالُ الْاخْلاصِ لَه  نَفْى  الصِفاتِ عَنْه  لشَِهادَةِ کُـلِ مَوْصـوفٍ انَـه  رَیْـرُ     »  فرماید: مى

، فمََنْ وَصَفَ اللَهَ س بْحانَه  فَقَـدْ قَرَنَـه  وَ     هادَةِ کُلِ صِفَةٍ انَها رَیرُ الْمَوْصوفِالصِفَةِ وَ شَ

اخلاص کامل نفى صفات از پروردگار است، زیرا موصوف گواهى « . مَنْ قَرَنَه  ...

دهد که او چیزى اسـت   دهد که ذاتش ریر از صفت است و صفت گواهى مى مى

صفتى توصیف کند، ذات او را مقارن چیز بهرکس خداوند را ریر از موصوف، و ه

در ایـن  آخـر(   . )الـى  دیگر قرار داده و هرکس خدا را مقارن چیزى قرار دهد...

( و .ها، هم براى خداوند اثبات صفت شده است )الَذى لَیْسَ لِصِفَتِهِ حَد  محَْدودٌ جمله

ها معلوم  از خود این جمله .( فَةٍ انَها...هم از او نفى صفت شده است )لشَِهادَةِ کُلِ صِ

-بـه آن صـفت اسـت صـفت نامحـدود     بـه است که صفتى که خداوند موصوف 

نامحدودیت ذات است که عین ذات است، و صفتى که خداونـد مبـرّا و منـزّه از    

ذات و ریر از صفت دیگر است. پـس توحیـد    اوست صفت محدود است که ریر

 ـ صفاتى یعنى در ، 8577 )مطهـرى،  انگى ذات و صـفات حـ   ک و شـناختن یگ

 .(8577،1/825 و مطهری،2/802،808

ی حکمـای  استاد مطهری پس از بیان و رد دیدگاه معتزله واشـاعره نظریـه  

 کند؛گونه بیان میی صواب اینعنوان نظریه بهاسلامی را 

ی سوم این است که ذات و صـفات وحـدت دارنـد، ذات و صـفات     نظریه

ی مجـازی  بهگونـه شـائ  الوجود حقیقتاً و بدون هیچیعنی ذات واجبعینیت دارند، 

مصداق علم هم واقعاً هست؛ یعنی ذاتش حقیقت علم است و در همان حال حقیقت 

 ـ ی حقـای  اسـت  قدرت اسـت... یـک ذات در آن واحـد عـین همـه       ری،)مطه

8577،1/822). 

هم  ط  واست که هم منای  در اثری دیگر برآن است که این نظریه، نظریه

گونـه شـرح   ن نظریه را ایـن ـم متون اسلامی. ایه کند وأیید میـاستدلال آن را ت
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گردد، ولی دلیلی می یک سلسله صفات بهمتصف  الوجود واقعاًدهد: ذات واجبمی

 ـاین نیست بر ل قـائم اسـت   که لزوماً صفت باید مغایر با موصوف باشد، بلکه دلی

ذات واجـب و یـا   چنین برخی صفات ممکن عـین   هم وکه صفات واجب این بر

 . (303-3/380، 8576 )مطهری،عین ذات ممکن است

گونـه معنـا   زیر را این بهدر  اثری دیگر در نفی وحدت عددی خداوند خط

« .مَنْ وَصَفَه  فَقَدْ حَدَه  وَمَنْ حَدَه  فَقَدْ عَـدَه  وَ مَـنْ عَـدَه  فَقَـدْ ابْطَـلَ ازَلَـه       »کند: می

ذات( توصـیف کنـد او را محـدود     ( هرکس او را با صفتى )زائد بـر 832 بهط)خ

ساخته است و هرکس او را محدود سازد او را شماره کرده اسـت و هرکـه او را   

 .(86/533) مطهرى،  همه چیز از بین برده است شماره کند ازلیت و تقدم او را بر

 بررسی و نقد

علامه طباطبایی و استاد مطهری از نظر معرفت شناسی برآننـد کـه عقـل     

شناخت خداوند و صفات او است و حتی تـوان بررسـی آن را نیـز     بهانسان قادر 

 بـه سو با حکمت متعالیـه قائـل   هم شهید دارد. علامه )در طرز تلقی اول( و استاد

ز تشبیه آفریدگار یز ااند و برای گراشتراک معنوی وجود میان واجب و مخلوقات

پردازنـد. ایـن موضـع    نفی حدود و نواقص مخلوقات از خال  می بهریدگان ـبا آف

بودن مبانی آن از قبیل اصالت وجود، تشکیک و اشـتراک   ررم محل اختلافعلی

دارای دو  (260و 75-883 : 8513 )یثربـی،  معنوی وجود و قاعده بسـیط الحقیقـه  

گو نیست زیرا زمانی وش مشکل نفی تشبیه را پاسخاشکال اساسی است: اول، این ر

اش بـزداییم دو  گونـه که حدود و نقائص یک صفت ممکن را با کیفیـت ممکـن  

شـده، یـک بخـش     رو خواهیم داشت؛ یا در نهایت از صفت یـاد  حالت در پیش

خداوند نسـبت  بهماند تا  بتوانیم با نامتناهی تصورکردن آن، آن را ایجابی باقی می

در دام تشبیه گرفتـار  ما را  ،نظر داقل بخش ایجابی صفت مدـه همین حـدهیم ک
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مانـد کـه در ایـن صـورت     چیز از آن صفت یاد شده برجای نمی کند. یا هیچمی

هـا سـعی دارنـد دریکـی از     بـود. دوم، آن  یک معنای سلبی نخواهـد  زی جزـچی

طورکه اما همانتوصیف خداوندبپردازند بهترین حالت ممکن ترین وانتزاعیظریف

شود، چنین چیـزی بـرای انسـان ممکـن     خود علامه در موضع دوم نیز یادآور می

دلیـل لـوازم   بهنیست و رهیافت قرآن و حدیث توصیف بشری از صفات الهی را 

 تابد.باطل آن برنمی

موضع دوم علامه که همان اشتراک لفظی میان صـفات واجـب و ممکـن    

کنـد بـا   نیز آن را تأییـد مـی   بیت اهلت و آیات قرآن کریم و روایات اس

تامه )خداونـد( و معلـول    علّتسنخیت میان  بهموضع او در وجودشناسی که قائل 

تواند در معناشناسی طرفدار خوانی ندارد. در صورتی علامه میهم ،)ممکنات( است

تبـاین میـان آفریـدگار و    بـه اشتراک لفظی صفات باشند کـه در وجودشناسـی   

ده باشند. پس این موضع علامه دارای انسجام سـاختاری و درونـی   آفریدگان رسی

نظـر   نیست و برای ایجاد سازواری لازم بود در موضع وجودشناسی خویش تجدید

 نمود.می

 شود؛در معناشناسی را یادآور می روی کرداستاد مطهری سه 

دهیم از مخلوقات گرفته خداوند نسبت می بهاول، صفاتی که  روی کرددر 

شود. تشبیه منجر می بهصفات بشری  بهرو اتصاف خداوند شده است. از همین

هیچ صفتی از خداوند راه بهبنابراین ذات خداوند از خیال و وهم برتر است و ما 

کل ما میزتموه »و حدیث « ءٌ لَیسَ کَمِثْلِهِ شیَ» آیهبهرز تلقی ـم. در این طـنداری

نوع لکم مردود الیکم و لعل النمل الصغار یزعم ان اوهامکم فى ادق معانیه فهو مصبه

 شود. عنوان موید استناد می بهنیز «  لله زبانیتین

توانـد،  صفات الهی می بهی اولی فرماید: فلسفهمی روی کردوی در رد این 

ها رهنمون شود. استاد درمورد مستند قرآنی کنه آنبهپی ببرد، هرچند قادر نیست 
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گونـه  گوییم همانسکوت کرده است. در نقد سخن استاد می رویکردوحدیثی این 

تشـبیه  بـه صفات انتزاع شده از مخلوقـات،   بهکه گذشت هرگونه اتصاف خداوند 

منتهی خواهد شد؛ زیرا در همان معنای عام خال  و مخلوق اشتراک خواهند داشت؛ 

است. نتیجه ایـن  مفهومی واحد و مشترک  بهاش اتصاف واجب و ممکن که لازمه

کند. مفهوم وصفت ازواقعیت حکایت می اشتراک، اشتراک در واقعیت است، زیرا

، نهـ  البلارـه  ) «.اًبهم شَ فَیَکُونَ بِتحَْدیِدٍ الْع قُولُ تَبلُْغْه  لمَْ»در حدیث نیز آمده است؛ 

 شـبیهى  تـا  سازد محدود حدى در را وى تواند نمى عقول تواناى دست (833 بهخط

اش مفهوم سرایت داد، نتیجهبهبیابد. اما این سخن که حکم مصداق را نباید  او براى

این یعنی شکاکیت و نفی معرفت  خدشه در واقع نمایی اوصاف و مفاهیم است، و

 واقعیت.به

ی معرفتـی آیـات و روایـات    شده بیانگر بخشی از منظومـه  روی کرد یاد

دو حد نفی تعطیل و نفی تشبیه از ی ی اسماء الهی است. در این منظومه فکردرباره

ی خلقت )نفس انسـان، نظـم و   وسیلهبهی نفی تعطیل بهشود. در جنخداوند نفی می

قلبی  ـ   روش فطریبهبریم و پروردگار وجود آفریدگار پی میبهها( حدوث پدیده

، 2 ج شـهری، ، محمـدی ری 30-37 : 8572 )برنجکـار،  انسان معرفیبهخویش را 

)محمدی  .کندها خود را توصیف میو از طری  افعال و سلب کاستی (23 : 8538

ی نفی تشبیه هرگونـه توصـیفی از طـرف    بهدر جن (220 : 8538، 2 ج شهری،ری

 اش حد، اندازه و نقص و منافی ازلیت ح  تعالی است.آفریدگانِ متناهی، لازمه

توانیم درک کنـیم و از فهـم   دوم، صفات سلبی خداوند را می روی کرددر 

صـفات  بـه صفات ثبوتی عاجزیم. صفات ثبوتی هم که در شرع آمده است را باید 

 سلبی تأویل نماییم و یا از معانیشان تجرید کنیم.

گوید: امتیاز و تفاوت مخلـوق و  می روی کرداستاد مطهری در ارزیابی این 

کند درباره  لوق صدق مىی مخمعنى و صفت که درباره این نیست که هر بهخال  
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خال  صدق نکند و بالعکس بلکه اختلاف در مفاهیم فلسفی چون وجوب و امکان، 

بودن اسـت. از   در قدم و حدوث ذاتى و در تناهى و لایتناهى و در بالذات و بالغیر

مخلـوق   معنى که بـر  این گذشته اگر مقتضاى تنزیه و نفى تشبیه این باشد که هر

صدق نکند. پس باید در مورد موجود بـودن خداونـد نیـز    خال   کند بر صدق مى

همین مطلب گفته شود. بدیهى است که چنین نظرى  مستلزم تعطیل ح  از صفات 

 و مستلزم تعطیل عقل از معرفت است.

روی توان گفت اولاً این ادعا با استناد قرآنی ایـن  در سنجش نظر استاد می

 ــتجمع نیست. ثانیاً میقابل « .ءٌ لَیسَ کَمِثْلِهِ شَی»  ردـک ود را در خـال   ـوان وج

معنای مبدأ وجود و نیز موجودی که معدوم نیسـت، لحـاظ کـرد، کـه در ایـن      به

این معنا نیست کـه خـدا را   بهشود. این مطلب انکار و تعطیل نمی بهصورت منجر 

دانـیم  دانیم موجود هم میطورکه خدا را عالم و قادر میدانیم بلکه همانموجود نمی

این مقـدار کـه خـدا    بهکنیم مگر اما کنه وجود و علم و قدرت خدا را درک نمی

ایـن   بـه طورکه این حکم عقلی در احادیـث  معدوم و جاهل و عاجز نیست. همان

انـد،  در پاسخ برخـی کـه پرسـیده    رضا صورت ذکر شده است: حضرت امام

دیگر هم خداوند و هم  یگویید خداوند مانند و نظیری ندارد ولی از سوچگونه می

الی بالعلم بغیر علم حـادث  انما سمی الله تع »... فرمایند:خوانید، میانسان را عالم می

علی حفظ ما یستقبل من امره و الرویه فیما یخل  من خلقه و بهالاشیاء استعان بهعلم 

کـان جـاهلا    بـه یفسد ما مضی مما افنی من خلقه مما لو لم یحضره ذلک العلم یغی

ضعیفا، کما انا لو رأینا علماء الخل  انما سموا بالعلم لعلم حادث اذ کانوا فیه جهله و 

ربما فارقهم العلم بالاشیاء فعادوا الی الجهل و انا سمی الله عالما لانه لایجهـل شـیئا،   

 ،8565 )کلینـی، « . وق اسـم العـالم و اختلـف المعنـی...    فقد جمع الخال  و المخل

ای نیست کـه  ی علم پدید آمدهواسطهبهم که دانا نامیده شده ( خداوند ه262 : 8 ج

چه آفریند و تباه  اش و اندیشه در آننگهداری امر آینده آن بداند و بربهچیزها را 



 221 / از... و صفات الهی ءمعناشناسی اسما

 

چه را از آفریدگانش نابود کرده، کمک بخواهد که اگر این علم نـزدش   کند آن

چنـان کـه اگـر    شد؛  هممیرده بود، نادان و ناتوان ـاضر نبود و از او ریبت کـح

ی جهت دانش پدیـد آمـده  بهشوند ریدگان، عالم نامیده میـبینیم دانشمندان آفمی

ی چیزهـایی از  وسیلهبهبسا دانش  هاست؛ چرا که پیش از آن نادان بودند و چهآن

نادانی برگردند؛ ولی این که خداوند، علم نامیده شـد؛ چـون    بها جدا شود و ـهآن

ار و آفریده در نـام علـم شـریک هسـتند و     ـادان نیست، پس آفریدگـچیزی نبه

 طورکه دانستی معنا مختلف است.همان

ی دوم نیز بخش دیگری از نظام معرفتی آیات و روایات در باره روی کرد

صفات سلبیه توصیف شده است و  بهصفات الهی است در قرآن و احادیث خداوند 

الذی سئلت الانبیـاء،  »توصیف شده است؛  زافعالش نیوسیله  بهبراین خداوند علاوه

 (828، 8 ج  ش، 8565 ) کلینـی،  «. فلم تصفه بحد و لا ببعض بل وصفته بأفعاله...

انـدازه و   بـه شد آنـان او را  درباره خداوند پرسش می هنگامی که از پیامبران

 افعالش ستودند.  بهجزء توصیف نکردند بلکه او را 

خداوند دارای صفاتی ثبوتی است اما عقل تـوان آن را   سوم، روی کرددر 

ثر فهـم مـا ایـن اسـت کـه      ندارد که کنه صفات ثبوتی خدا را درک کند. حداک

ی صفات کمالیه را دارد. آیات و احادیث هم موید این بحـث اسـت.   خداوند همه

 کند.بودن اسما و صفات نیز این مطلب را تأیید می توقیفی

تنزیه را متضاد با توصیف خداونـد براسـاس    بهناظر  استاد آیات و روایات

 علّتبهنفی تشبیه را  بهخواند و تأکید آیات و احادیث معطوف موازین فلسفی نمی

نبود استعداد و صلاحیت علمی مخاطب مردم عصر نزول و صدور آیات و روایات 

آن بـه قرائن برون متنـی نیازمنـد اسـت کـه اسـتاد       بهدانسته است. اولاً این ادعا 

پرسـش  بـه های الاهیات شفا در پاسـخ  است؛ ثانیاً استاد مطهری در درس نپرداخته

سبحان الله عمـا یصـفون   » صافات833کنندگان در مورد معنای آیه یکی از سوال
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آورد: این آیه هرگونـه توصـیف بشـری از خداونـد را     می «.الاعبادالله المخلصین

کننده است اما توصـیف  محصور در فهم خود توصیف تابد چرا که محدود ورنمیب

دلیل که توصیف خود خداونـد اسـت و ایـن     اینبهبندگان مخلص پذیرفته است. 

دو برداشت معارض یک دیگر اسـت. هرچنـد    کند. اینخداست که توصیف می

 برداشت اخیر مواف  ادبیات احادیث و قرآن کریم است.

که اثبات صفات ثبوتی است، درست اسـت ولـی    روی کردن بخش اول ای

بخش دوم که در نفی  درک معنای آن توسط بشر است محل اشکال اسـت. چـرا   

قلبی دارد. و صـفت   ـ خداوند معرفت فطریبهطورکه گفتیم انسان نسبت که همان

 صفات سلبی و فعلی توصیف کرد. بهتوان ثبوتی را می

خویش مبنی بر توانمندی فلسفه اولـی در   یید باورأمطهری در تشهید استاد 

آیات و روایاتی استناد نموده اسـت  بهتوصیف خداوند براساس معیار متون اسلامی 

 پردازیم؛ها میبررسی آنبهکه 

الْحَمدْ  » کند: اشاره مى  نه  البلاره  ای اولبهخطبهوی در تایید ادعای خویش 

حَتَـه  القْـائلِونَ... الَـذى لَـیسَْ لصِِـفتَِهِ حَـد  محَْـدودٌ وَ لا نعَْـتٌ         لِلَهِ الَذى لا یَبْلُغُ مِدْ

مَوْجودٌ...کمَالُ الْاخْلاصِ لَه  نَفْى  الصِفاتِ عَنْه  لشَِهادَةِ کُلِ مَوْصوفٍ انَه  رَیْرُ الصِـفَةِ وَ  

قَـدْ قَرَنَـه  وَ مَـنْ    س ـبْحانَه  فَ  ، فَمَنْ وَصَفَ اللَـهَ   شَهادَةِ کُلِ صِفَةٍ انَها رَیرُ الْمَوْصوفِ

ها، هم براى خداوند اثبات صفت شده اسـت )الَـذى لَـیْسَ     در این جمله« . ... قَرَنَه 

لَـه  نَفْـى     ( و هم از او نفى صفت شده است )کَمـالُ الْـاخْلاصِ  .لِصِفَتِهِ حَد  محَْدودٌ

آن بهتى که خداوند موصوف است که صف ها معلوم از خود این جمله الصِفاتِ عَنْه .(

ذات است، و صـفتى   نامحدودیت ذات است که عینبهصفت است صفت نامحدود 

ذات و ریر از صفت  که خداوند مبرّا و منزّه از اوست صفت محدود است که ریر

 دیگر است. 

که از صفت نامحدود خداوند سخن رفتـه، صـفت در    بهدر این فراز از خط
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صـفات  بـه جا از نظر معرفتـی خداونـد   نظر است. این معنای وجود شناختی آن مد

لی برای اثبات صـفت در خداونـد   نامحدود خوانده و وصف شده است ولی این دلی

توان برداشت کرد که ح  تعالی واجـد صـفات   شود. از ظاهر این روایات مینمی

 ادراکرو  انـد و از همـین  هـم  است ولی صفات ح  با صفات خل  مباین و ریر

معنای نفـی صـفات دانسـته    به. در فرازی که کمال اخلاص در توحید را شوندنمی

تـوان پـذیرفت   معنای صفت زائد دانست، چرا که نمیبهتوان صفت را است، نمی

ترین مراتب اخلاص در توحید دست یازد؛ گذشته عالیبهانسان با نفی صفات زائد 

 از این که نفی صفت مطل  است.

خداوند نفی شده یا  بهیر که در آن معرفت احاطی استاد پس از بیان موارد ز

 عقل پرداخته است: احتجاب خداوند از وهم و به

  «.الذى لا یدرکه بعد الهمم و لا یناله روص الفطن»-

و انک انت الله الذى لم تتناه فى العقول فتکون فى مهب فکرها مکیفا و » -

 « .لا فى رویات خواطرها فتکون محدودا مصرفا

 «.احتجب عن العقول کما احتجب عن الابصار» -

 « .لا احصى ثناء علیک انت کما اثنیت على نفسک» -

و لـم   ـ   لم یطلع العقول علـى تحدیـد صـفته   » نه  البلاره 23 بهخطبهسپس 

در عین نـاتوانى عقـول از    :آورندکنند و میاستناد می  «ا عن واجب معرفتهبهیحج

کار است که درآن مقدار نه ک مقدار واجب درارى تعالى یکنه معرفت ببهوصول 

مقـدار ضـروری    .تنها ممنوعیت نیست بلکه وجوب و لزوم تحقی  درکـار اسـت  

الت جحود و انکار خـارج شـود و   ـرد از حـه فـای است کدازهـرفت الهی انـمع

رسـیده   علـی  ی دیگر از حضرتبهالی و صفات او اقرار کند در خطتع ح به

ولو ضربت فی مذاهب فکرک تبلغ رایاته ما دلتک الدلالـه الا علـی ان   »است که 

 (813 / نه  البلاره) «. فاطر النمله هو فاطر النخله لدقی  تفصیل کل شی...
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سـبحان الله عمـا یصـفون الا عبـاد الله     »مطهری در توضیح آیه  شهید استاد

که بشر هرچـه بخواهـد خـدا را     این است :افزایدمی( 833 / )صافات «المخلصین

نحـو محـدود   بهبنابراین  .محدود خارج کند تواند ذهن خود را ازتوصیف کند نمی

تو منزهـی  « سبحان الله»گویدجهت بعد از هر وصفی می همینبهکند. توصیف می

تو را با یک صفات محدود گویم... و من محدودم و چه من در وصف تو می از آن

سـبحان ربـک العـزه عمـا     » :فرمایدمی همین است که در قرآنکنم. توصیف می

عباد مخلص خدا آن افرادی « .الا عباد الله المخلصین»جا هم دارد در یک« .یصفون

زبـان  بهها دیگر توصیف خودشان نیست، این خداست که هستند که توصیف آن

 ـآیـد نمـی  در میـان مـی  « مـن »جا که پای کند. آنها دارد توصیف میآن ود، ش

کنـد، در واقـع   خدا را توصـیف مـی   جا که عباد مخلص،توصیف کرد. اما در آن

 کند.خداست که توصیف می

جا که هرگونه توصیف بشری را محدود مطهری در اینشهید  موضع استاد 

داند و تنها توصیف بندگان مخلـص را کـه از طـرف    و نامتناسب با ح  تعالی می

خواند بـا ادبیـات آیـات و روایـات     ساحت الهی می ی خود خداوند است، زیبنده

-سازواری دارد و با موضع دوم علامه طباطبایی هماهنـو اسـت؛ هرچنـد همـان    

با مبـانی وجودشناسـی    روی کردطورکه در مورد علامه طباطبایی نیزگذشت این 

 خوانی ندارد.وی هم

یگرند دچنین عین یکذات و هم علامه و استاد برآنند که صفات الهی عین

نفـی ذات   بهمثابهآورند که؛ نپذیرفتن عینیت ذات با صفات گونه استدلال میو این

ی لازمه ذات دو و حاصل آن انکار ذات خداوند است و پذیرش زیادت صفات بر

نفی وحـدت   دنبال خواهد داشت. استاد مطهری دربهنقص ذات خدا و نیازمندی را 

مَنْ وَصَفَه  فَقَدْ حَـدَه  وَمَـنْ   »کند: ه معنا میگونزیر را نیز این بهعددی خداوند خط

( هرکس او را با صفتى )زائد 832 به)خط« .حَدَه  فَقَدْ عَدَه  وَ مَنْ عَدَه  فَقَدْ ابطَْلَ ازَلَه 



 221 / از... و صفات الهی ءمعناشناسی اسما

 

ذات( توصیف کند او را محدود ساخته است و هرکس او را محدود سازد او را  بر

چیز از بین  همه کند ازلیت و تقدم او را برشماره  شماره کرده است و هرکه او را

 برده است.

واقع از موضـع علامـه و اسـتاد     وان گفت: درـتی میأن رـابی ایـدر ارزی

ت حالت سومی ریـر از  ی ذات با صفای رابطهشود که دربارهبرداشت میگونه این

بحـث   مبتنی بـر  ذات وجود ندارد. روایات ائمه بودن صفات بر عینیت و زائد

داننـد  هم نمـی تنها ذات و صفات را عین عینیت ذات با صفات نیست بلکه ائمه نه

انـد و حتـی   صفات انتزاع شده از مخلوقات نکـرده بهبلکه اصلاً خداوند را متصف 

اند و فراتر از ایـن از توصـیف خـویش طلـب     اعلام قصور، نقص و ناتوانی کرده

ذات و  نقص است حال چه عین واند. صفت مخلوق دارای حد، تعین استغفار نموده

ها با پروردگار بـدون حـد،   ذات باشد. در حدیث است که این ویژگی چه زائد بر

تعین و نقص سازگار نیست. در روایات اسلامی اسماء وصفات تصور شـده، عـین   

خلقهـا   کان الله ولا خلـ ، ثـم  »فرمایند:می باقر امام .ح  نیستند بلکه مخلوقند

در حالی که مخلوقی وجود  (8/886 ش، 8565 )کلینی، .« وسیله بینه و بین خلقه...

 ای ]ارتبـاطی[ نداشت، خدا موجود بود، پس خداوند اسماء را خل  کرد تـا وسـیله  

هـا خداونـد اسـت    ( و مبدأ آن73 : 8517 میان خل  و مخلوقاتش باشد )برنجکار،

صفات الهـی   و علامه در بحث اسماء و شهید اند. استادا دلیل وجود ح ـهپس آن

ن تعطیـل  اند. ایشاحد تعطیل و تشبیه نظر داشته بر خروج از دو تأکید ائمه مبنی به

وجود خدا،  دانند در حالی که منظور از نفی تعطیل، نفیرا تعطیل صفات از ذات می

ی نیسـت  دو تلازم نفی صفات از ذات. بین این خدا است نهبهیا نفی مطل  معرفت 

کنند. در اشتراک معنـوی  اختلاف تشکیکی در مصداق اکتفا میبهحد تشبیه  و در

آیـد تـا آن را   دست میبهحداقل معنای مشترکی که میان صفات خداوند و انسان 

شـود کـه از طـرف    تشبیه ح  تعالی منجـر مـی  بهصورت نامتناهی تصورکنیم به
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 معیار با تأکید نفی شده است.عنوان یک ضابطه و به (السلامعلیهم) ائمه

 منابع و مآخذ

 ، ترجمه محمد مهدی فولادوند.قرآن کریم .8

 ، سید رضی،ترجمه محمد دشتی.نه  البلاره .2

(، معرفت تنزیهـی و تشـبیهی خداونـد، فصـلنامه     8516) ،افضلی، علی .5

 .55کلامی، شماره -پژوهشهای فلسفی

 مطالعـه و (،کلام وعقاید، چـاپ اول، سـازمان   8517)، برنجکار، رضا .2

 تدوین کتب علوم انسانی دانشگاه ها، تهران.

(، معرفت فطری خـدا، چـاپ اول، تهـران،    8572) ، ------------ .3

 نبأ. موسسه

، دانشـنامه امـام   و صـفات الهـی   اسماء(، 8510) ،سبحانی، محمد تقی .6

 ، چاپ اول، پژوهشگاه فرهنو و اندیشه اسلامی قم.2ج  علی

، ترجمـه محمـد بـاقر    تفسیر المیزان)بی تا(،  ،طباطبایی، محمد حسین .7

 قم. ، بی چا، دفتر انتشارات اسلامی،87،6موسوی همدانی، ج 

،ترجمه و شرح علی شیروانی، نهایه الحکمه(، 8576) ، ------------ .1

 قم. ، چاپ چهارم، دفتر تبلیغات اسلامی حوزه علمیه5 ،8،2جلد

چاپ پنجم، تهران،  ،8، جالکافیش(،  8565) ،کلینی، محمد بن یعقوب .3

 دارالکتب الاسلامیه.

(دانش نامه عقاید اسـلامی از نگـاه   8538)، محمد محمدی ری شهری، .80

 نشر دار الحدیث، قم.  ، چاپ سوم،3،2ج قرآن وحدیث،

(، چـاپ  شـرح منظومـه  )3(مجموعه آثار، ج 8576) ،مطهری، مرتضی .88

 پنجم، انتشارات صدرا، تهران.
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 چاپ هفتم، انتشارات صدرا، تهران

اصـول فلسـفه و روش   )6(مجموعه آثار، ج 8577)،  ------------ .85

 (، چاپ ششم، انتشارات صدرا، تهران.رئالیسم
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 چاپ دوم، انتشارات صدرا، تهران.

بر جهان بینـی  ای  مقدمه)2(مجموعه آثار، ج 8573)،  ------------ .83

 (، چاپ سوم، انتشارات صدرا، تهران.توحیدی
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 مبخش دو  

 

 

تدينی وی  بهتجر وحی و
 خاتمی 





 

 

 

 3ابوزید حامد گاه عبدالکریم سروش و نصردينی از دید بهتجر بررسی تطبيقی وحی و
 

 

 مقدمه 

مفهـومی بنیـادین و از   ویـژه اسـلام    بهی وحی در ادیان ابراهیمی و پدیده

هـای  ی گـزاره محور همه اسلام وحی اساس وای برخوردار است. در جایگاه ویژه

های تفصیل از این پدیده وگونه بهقرآن  دینی است. در میان متون مقدس نیز تنها

اندیشانی چون سـروش   مدرن دگر ی پستمتفاوت آن سخن رانده است. در دوره

سـروش و ابوزیـد در    .اندتبیین این پدیده پرداخته بهکرد متمایز  با رویو ابوزید 

بازفهمی مفهـوم   بهعلوم جدید  هیافتر راستای ایجاد هماهنگی بین سنت وتجدد با

 اند.روش فهم آن اهتمام ورزیده وحی و

نویسنده، مترجم و از نواندیشـان دینـی    ش( .هـ 8522) عبدالکریم سروش

مند است و در این میان بیشتر از حافظ، سعدی شعر و عرفان علاقه بهاست. سروش 

مولوی دارد. از عالمـان اخـلاق و    بهره برده است. او دلبستگی خاصی بهو مولوی 

عرفان آثار ملامهدی نراقی، ملا احمد نراقی، میـرزا جـواد آقـا ملکـی تبریـزی،      

را مطالعه کرده و از آثار عالمان  بن مسکویه رازی و خواجه نصیرالدین طوسی علی

امام محمّـد   ا... دهلوی،ولی کاشانی، شاهو بزرگانی چون ملاصدرای شیرازی، فیض

                                                 
پژوهشگا ‏فرهنگ‏و‏اندیشه‏اسلامي‏برگزید ‏شد ‏و‏در‏مجموعه‏مقالات‏آن‏«‏اعتزال‏نو»این‏مقاله‏‏در‏همایش‏‏-1

‏منتشر‏شد ‏است.
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گرفتـه و از معاصـرین از اقبـال لاهـوری،     رهبه حضرت امام خمینی)ره( و رزالی

  های رربی که سروش از شریعتی و مهدی بازرگان تأثیر پذیرفته است. از شخصیت

کانت، هگل، هیوم، پوپر، کواین، گادامر، توان:  می ها متأثر شده است ی آناندیشه

( را 8350-2002و دریـدا )  (8313) جان هیـک، جـان ادوارد مـور   ماخر،  شلایر

 .(863 : 8530 )بیدهندی و نوروزی، برشمرد

آن پـژوه و از نومعتزلیـان   م( نویسنده، قـر 8325-2080) نصر حامد ابوزید

 ی مطالعات فلسفی، مطالعات سیاسیمطالعات وی سه حوزهرود. شمار می بهمصری 

ای عباس محمود ه ببوده و نخستین مطالعات وی، کتاطور عام و مطالعات ادبی به

عقاد، طه حسین، سلامه موسی، شبلی شمیل و از میان ادیبان نیز آثار زکی نجیـب  

محفوظ، توفی  الحکیم، احمد شوقی، صلاح عبدالصبور و عبدالمعطی حجازی بـوده  

 قطبم( و نیز آثار سید  8300 – 8363) است. آثار نویسندگانی چون امین الخولی

 ـ ـ   می را مطالعه کرده است. از تفکرات اسلا ز ازآثـار  لبیرالی خالد محمّد خالد و نی

چنین آثار هنری برکسـون و   م( متأثر شده است. هم 8303-8310ژان پل سارتر)

آموختـه   را نیز از حسن حنفـی   می است و فلسفه اسلا اقبال لاهوری را مطالعه کرده

و  م( 8321) معاصرانی چـون گـادامر، هـرش   است. در زمینه هرمنوتیک از آثار 

 ـم1221-8312) آراء میشـل فوکـو  به است و متأثرشده م( 8385ریکور) ویی ـ(، ل

 ـ  ، عبد القاهر جرجانی، حمید الدین کرمانی، ابن جنـی م(8330) آلتوسر ه نیـز توجّ

 است کـه  م(8382) توشیهکو ایزتسو تر( از همه مهم3:8573)ابوزید،  است.  داشته

ی گشـوده اسـت. در   ـهای زبان پژوهشبهرا  یی واندیشه  اذعان خود او ذهن وبه

 م( و سوسـور 8136 -8312) های یاکوبسـن  از نظریه ایزتسو لاوه برـاین حوزه ع

  .(825 )همان: ره برده استبهم( نیز 8137 -8385)

 ها ومفهوم وحی و روش فهم آن در نگاه سروش و ابوزید چیست  شباهت

شده کدام است  چرا چنـین مواضـع    ی یادمتغیرهای تحقی  در مسألههای تفاوت
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عبارت دیگر مواضـع اخـتلاف و   بههایی بین دو متغیر وجود دارد  خلاف و وفاق

اشتراک بین سروش و ابوزید معلول چه عواملی است  پژوهش حاضر برآن است 

از بیـان مفهـوم   های بالا پاسخ دهد. این نوشتار پـس  پرسشبهای مقایسه با بررسی

وحی اسلامی براساس قرآن و حدیث ابتدا، دیدگاه سروش و ابوزیـد را در مـورد   

گـردد و  بیان میاختلاف  کاود سپس مواضع اشتراک ووحی و روش فهم آن می

 شود.در پایان هدف اصلی پژوهش یعنی مواضع خلاف و وفاق تبیین می

 وحی شناسی اسلامی.1

ای  برخـوردار اسـت. در میـان    ژهـت ویهمیّی وحی در اسلام از ادهـدیـپ

انواع آن سخن رانـده اسـت.    تفصیل از این پدیده و بهمتون مقدس نیز تنها قرآن 

انـواع آن را در   و برای تشریح دیدگاه اسلام در این باره ابتدا معنـای واژه وحـی  

یـان  ی وحی را از نگاه قرآن بدهیم و در ادامه نظریهوکاو قرار می کندموردقرآن 

 کنیم.می

 واژه شناسی وحی در لغت.1-1

اند. وحی در لغت  اهل لغت معانی گوناگونی بیان کرده« وحی»ی برای واژه

کردن، نوشتن، فرستادن، الهـام، امرکـردن   معنای اعلام و القاءکلام پنهان، اشاره به

 کار رفته است.ه ب ...و

     ی وحـی نیسـت بلکـه    معانی ذکر شده هرکدام معنایی مسـتقل بـرای واژه  

کار بردن این واژه در این معانی از جهت استعمال در خصوصـیات یـا معـانی    ه ب

تفهـیم   القـاء و »مناسب با معنای اصلی و جامع است و معنای کلی و اصلی وحـی 

 )سعیدی روشـن،  وجه مشترک بین معانی یاد شده استاست که  «سریع پنهانی و

8573 : 7).  
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 در قرآنواژه شناسی وحی .1-2

آیات قـرآن اسـت. براسـاس    « وحی»ی ترین روش دریافت معنای واژهبه

کلـی دو  بندیکار رفته است، وحی در یک تقسیمه ها بآیاتی که واژه وحی درآن

 وحی تشریعی.  -2 ؛وحی تکوینی -8نوع است: 

 وحی تکوينی و انواع آن .1-2-1

موجـودات اعـم از     مـی  ای از وحی است که شامل تمـا وحی تکوینی گونه

ایـن موجـودات    بهشود و پیام الهی از آن طری   می ها جمادات، حیوانات و انسان

 و امدادی.   می گردد. وحی تکوینی چهار قسم است: رریزی، تقدیری، الها می القاء 

 وحی تکوينی غريزی .1-2-2

فهم خاصی  بهای الهام رریزی است که موجود گونه ،وحی تکوینی رریزی

ی پـایین  شود که از حـداقل مرحلـه   می شود. این وحی شامل موجودی  می هدایت 

 :زنبور عسل بهرداراست. مانند وحی شعور برخو

وأَوَْحَى رَبُکَ إِلَى النَحْلِ أَنِ اتخَِذِی مِنَ الجِْبَالِ ب ی وتًـا وَمِـنَ الشَـجَرِ وَمِمَـا     »

 (61)نحل / «یَعْرِشُونَ.

اى  زنبور عسل وحى ]=الهام رریزى[ کـرد. کـه از پـاره    بهو پروردگار تو 

هایى  خانه ،کنند سازى[ مى چه داربست ]و چفته ها و از برخى درختان و از آنکوه

 براى خود درست کن.  

 وحی تکوينی تقديری .1-2-3

وحی تکوینی تقدیری القاء و تفهیم نهانی در سرشـت موجـودات عـالم در    
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دات یا موجودات را از آن جهت که جمادنـد، در  زمان خلقت است که بیشتر جما

 گیرد. مانند: می بر 

فَقضََاه نَ سَبْعَ سمََاوَاتٍ فِی یَوْمَیْنِ وأَوَْحَى فِی کُلِ سَماَء أَمْرَهَا وَزیََنَا السمََاء »

 (82فصلت/«)الدُنْیَا بِمَصَابِیحَ وَحِفظًْا ذلَکَِ تَقْدیِرُ الْعَزیِزِ العَْلِیمِ.

صورت[ هفت آسـمان در دو هنگـام مقـرر داشـت و در     بهها را ]نپس آ

هـا  چـراغ بـه آسمان ]این[ دنیا را و  [ آن را وحى فرمودبه کار ]مربوطهرآسمانى

 گیرى آن نیرومند دانا. اندازه این است  .نیک[ نگاه داشتیم را آذین کردیم و ]آن

  می وحی الها .1-2-4

ریب، خداوند یا شیطان بر قلب انسان است القاء نهانی از طرف   می وحی الها

 که نوع اوّل را رحمانی و نوع دومّ را شیطانی گویند. وحی رحمانی مانند:

وأََجْمَع واْ أَن یجَْعَلُوه  فِی رَیَابَةِ الْج ـبِ وأَوَْحَیْنَـي إلَِیْـهِ لَتُنَبِئَـنَه م      به فلَمََا ذَهَب واْ»

 (83یوسف/«)ع روُنَ.بِأَمْرِهمِْ هذََا وَه مْ لاَ یشَْ

پس وقتى او]یوسف[ را بردند و هم داستان شدند تا او را در نهان خانه چـاه  

آنان را از ایـن کارشـان در    او وحى کردیم: که قطعاً بهکردند[ و بگذارند. ]چنین

 با خبر خواهى کرد.  ،دانند حالى که نمى

 وحی امدادی .1-2-5

 ،القاء و تفهیم یوسیله بهای امداد الهی است که خداوند گونه ،وحی امدادی

یـا  « وحی تسـدیدی »کند. این نوع وحی را  می کارهای نیک رهنمون بهانسان را 

 .(503 : 82 ، ج85 70)طباطبائی،  اند نیز نامیده« وحی تأییدی»

وَجَعلَْنَاه مْ أَئِمَـةً یَهْـد ونَ بِأَمْرِنَـا وأَوَْحَیْنَـا إلَِـیْهمِْ فِعْـلَ       » مانند وحی در آیه:

 (75انبیاء/.«)الْخَیْرَاتِ وَإِقاَمَ الصلََاِة وَإِیتاَء الزَکَاةِ وَکَانُوا لَنَا عاَبِدیِنَ 
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ایشـان  بهکردند و  فرمان ما هدایت مى بهو آنان را پیشوایانى قرار دادیم که 

ادن کارهاى نیک و برپاداشتن نماز و دادن زکات را وحى کردیم و آنـان  انجام د

 ی ما بودند. پرستنده

انجـام کارهـای خیـر ترریـب      بهبر اساس این آیه پیامبران توسط خداوند 

جا وحی تشریعی نیست زیرا فقـط مخصـوص خـود    شوند و منظور از وحی این می 

لت برآن دارد که پیامبران قـبلاً ایـن   سیاق بالا دلا ،این بر پیامبران است و علاوه

 .(83 : 8512اصل،  )باقری دادند می )خیر( را انجام  کار

 . وحی تشريعی و انواع آن1-2-2

منظـور انتقـال    بـه وحی تشریعی نوعی وحی مخصوص پیامبران است کـه  

 گیرد.  می بشر صورت  بهشریعت الهی 

 . وحی ریر مستقیم. 2 ؛. وحی مستقیم8دو نوع است:  وحی تشریعی بر

         انـواع آن   بـه ریر از موارد وحی تکوینی کـه بـا وجـود قرینـه و شـاهد      

بریم، مقصود از وحی همان وحی تشریعی است که تفهیم سـریع و پنهـانی    می پی 

ایـن   بـه ن وحی در قرآن است و تری پیامبر است. این نوع وحی متداول خداوند بر

شـود   مـی  تعالی شریعت را دریافت و مأمور ابلاغ آن  که پیامبر از طرف ح دلیل 

 شود. وحی تشریعی یا مستقیم است و یا با واسطه.   می نامیده  وحی تشریعی

 . وحی مستقیم1-2-2-1

رت سریع، نهـانی و  صو بهوحی مستقیم وحی است که خداوند پیام خود را 

 این نوع وحی دارد:  رساند.آیه زیر دلالت بر یامبر میپ بهای بدون هیچ واسطه

 /شوری(38) .« وَمَا کَانَ لِبَشَرٍ أَن ی کلَِمَه  اللَه  إلَِا وَحْیًا...»

 . راه[ وحى... گوید جز ]ازهیچ بشرى را نرسد که خدا با او سخن
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در  داند کـه  می وحی حی را بالاترین درجه ی این نوع و« علامه طباطبائی» 

 .(558 : 2 )طباطبائی، ج ای نیستههیچ واسط بین خداوند و پیامبر آن

 . وحی غیر مستقیم1-2-2-2

رسـاند و   است که خداوند پیام خود را بـا واسـطه مـی    یوحی مستقیم وحی

 واسطه ممکن است یا حجاب یا رسول وحی باشد.

 ی حجابوحی با واسطه.1-2-2-2-1

   وسیله یک حجـاب یـا پـرده ای     بهدر این نوع وحی خداوند کلام خود را 

ی یاد شده مؤید کند. قسمت دوّم آیه می صورت پنهانی و سریع تفهیم  بهپیامبر  به

 این نوع وحی است:

گویـد  هیچ بشرى را نرسد که خدا با او سـخن  .« أوَْ مِن ورََاء حِجاَبٍ... »...

 . راه[ وحى یا از فراسوى حجابى... جز ]از

 مانند وحی درآیه زیر:

أَن  ةن شاَطِئِ الْوَادِی الْأیَْمَنِ فِی الْب قْعَةِ الْم باَرَکَةِ مِنَ الشَجَرَِفلَمََا أتَاَهَا نُودِی مِ»

 (50)قصص/ «یَا م وسَى إِنِی أَناَ اللَه  ربَُ الْعاَلَمِینَ.

آن ]آتش[ رسید. از جانب راست وادى درآن جایگاه مبارک  بهپس چون 

 منم من خداوند، پروردگار جهانیان.   از آن درخت ندا آمد: که اى موسى

 ی رسولوحی با واسطه .1-2-2-2-2

     رسـال و تفهـیم سـریع پنهـانی وحـی      ای از ای رسول نمونهوحی با واسطه

ی خداونـد دیـده   که واسطه و فرسـتاده مخاطب است. بدون این بهوسیله رسول  به

 دارد: این نوع وحی اشاره بهسوره شوری  38شود. قسمت سوم آیه 
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 «أوَْ ی رسِْلَ رَس ولاً فَی وحِیَ بِإِذْنِهِ مَا یشََاء  إِنَه  علَِی  حَکِیمٌ.»

راه[ وحـى یـا از    هیچ بشرى را نرسد.که خدا بـا او سـخن گویـد جـز ]از    

اذن او هرچه بخواهد وحى نمایـد. آرى   بهاى بفرستد و  فراسوى حجابى یا فرستاده

 کار.  ی سنجیدهبهاوست بلند مرت

 ای از این نوع وحی است:آیه زیر نمونه

 (835،832 / )شعرا «الروُح  الْأَمِینُ *علََى قلَْبِکَ لِتَکُونَ مِنَ الْم نذِریِنَ. به نَزَلَ»

 ی[ هشداردهندگان باشى. الامین آن را بردلت نازل کرد. تا از ]جملهروح

معنای لغوی ی وحی در قرآن، حکایت از آن دارد: که مجموع کاربرد واژه

ها لحاظ شده اسـت. وحـی در   در همه استعمال« تعلیم سریع و پنهانی»وحی یعنی 

آن، انسـان، حیـوان، جمـاد و حتـی      می ی مفهودارد که گستره  می قرآن معنای عا

نظر همان وحی تشریعی است  گیرد. امّا معنای خاص و مورد می شیطان را نیز دربر

ها نیـز  شود و آن می منظور هدایت بشر وارد  بههای خاص و پیامبران انسان که بر

 مور ابلاغ این وحی هستند.أم

ذکر است در این نوشتار از این پس هرجـا از وحـی سـخن رفـت     بهلازم 

 منظور وحی تشریعی است.

 ی وحی در قرآننظريه.8-5 

آیـات قـرآن مراجعـه     بـه  دیدگاه قرآن در مورد وحی  به برای دست یابی

 میزان نزدیکی آنها به آراءر ـادرستی سایـدیهی است میزان درستی و نـکنیم. ب می 

ی وحی را از منظر نظریه  دیدگاه قرآن بستگی دارد. بر همین اساس ما در آراز  به

 کنیم. می قرآن مطرح 

وحی در قرآن سه عنصر اساسی دارد: عنصر اوّل، فاعل ارتباط وحیانی یعنی 

وحی، یعنی پیامبر و عنصر سوّم وحی؛ پیام الهی  کنندهخداست. عنصر دوّم دریافت
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یعنی محتوا و معنای وحی الهی است. سؤال اصلی این است که سرشت و ماهیـت  

نوع شناختی  آگاهی وحیانی چهعبارت دیگر شناخت و بهانی چیست  معرفت وحی

کند  این نـوع ابـزار    می است  پیامبرکلام الهی را با کدام ابزار شناخت، دریافت 

 ناخت آیا از ابزارهای شناخت متعارف بشری است ش

ختی و شــعورهای انــد: شــعورهای روان شــنا ای انســان دوگونــهـشعورهــ

ی شناختی، شـعورهایی هسـتند کـه در همـه     شعورهای روانشناختی.  -روان فرا

ــا توجــه انســان   هــا وجــود دارد و شــعورهایی آنبــهاســتعداد و مرت بــههــا ب

توان موارد زیر را از شـعورهای   می افراد خاصی است.  شناختی شعورهای روان فرا

گانـه  وسیله ی حواس پـن  بهتجربی که  ـ شناختی ذکرکرد: شعورهای حسی روان

وجدانی که بـدون تمـاس بـا خـارج حاصـل       ـ   شود؛ شعورهای فطری می حاصل 

افعـال و قـوای خـود و     بهمانند گرسنگی؛ علوم حضوری مانند علم نفس  .شود می 

ارواح القـاء   که از طری  اجنّه و می مانند علو .که با نوعی تعلیم همراه است شعوری

شـود امّـا جـزء     مـی  شـناختی انگاشـته    روان شود و در یک نگاه آرازین فـرا  می 

 کنند.  می آن دسترسی پیدا بهها شعورهای همگانی است و برخی انسان

های مختلفی ظهور  شکلهای خاص در شعورهای فرا روان شناختی در انسان

های روحانی و القـاء معـانی    امـهای آن وساوس شیطانی، اله ه از نمونهـکنند ک می 

ــه ــامبران و ائمــه ب ــده، چــون پی ــدگان برگزی   اســت. شــعورهای اطهــار بن

شخصی دارد و بـرای   بهاند: دسته اوّل شعورهایی که جن دسته شناختی دو روان فرا

همراه امداد الهی یـا وسـاوس   بهانجام اعمالی  سری معارف یا انسان با کسب یک

اصـل،   ری)بـاق  های الهـی و القـاءات نفسـانی    لهامشود. مانند ا می شیطانی حاصل 

های  دریافت بهوسیله آن  بهپیامبر است که  دسته دوّم شعور مخصوص .(20:8512

شود و منشاء آن فقط خداسـت و ناشـی از درون    می الهی رهنمون   قطعی و حتمی

پذیرفتن جهان ریب، خداوند و  بهاین شعور، منوط  بهنفس پیامبر نیست. پرداختن 
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روح مجرد انسانی است. و تنها راه ارتباط پیامبر با جهان ریب و ح  تعالی منحصر 

ی را تأیید و شعور پیـامبری را شـعوری   این شعور است. آیات قرآن این نظریه به

 کند.  می ریر از شعور عادی انسان معرفی 

اعتراف خود پیامبر، بررسی حالات زندگی ایشـان   بهبراساس آثار و علائم 

ی یابیم کـه منشـاء ایـن پدیـده     می این مهم دست  بهنظیر قرآن های بی و ویژگی

هـای بشـری و طبیعـی     میان پدیده وکاو از آن در مرموز، ح  تعالی است و کند

 بار نخواهد آورد.  بهای درخور و کارآمد نتیجه

 . ديدگاه عبدالکريم سروش 2

ی دینی مواجهه با امر مطلـ   بهداند و تجر می ی دینی بهسروش وحی را تجر

 بـه شود و بیان این تجر می اگون ظاهر ـای گونـه ه در صورتـالی است کـو متع

دینی دارای  ی بهتجری تفسیر است. عین ورود در عرصه زبان و در قالب مفاهیمبه

آدمیان اعم از عارفـان  بهزنبور عسل داریم تا وحی  بهمراتب مختلف است از وحی 

هـای بـاطنی همـه     بهاند و این تجر ی دینیبهها همه تجرو پیامبران و شاعران، این

ی خام نـداریم. اعتقـادات دینـی،    بهتجرهیچ تفسیر دارند و در حقیقت  بهحاجت 

هـای دینـی هنگـام بیـان و      بهکند. تجر می را تئوریزه های دینی  ها و کشفبهتجر

ها دست کـم  بهآمیزد. تجر می دیگران با فرهنو و مفاهیم دینی رای  در بهعرضه 

برنـد. بـرای    می ره بهدر مقام بیان و عرضه از مخزن تصورات و تصدیقات موجود 

         وها و اعتقـادات دائمـاً بایـد ایـن مخـزن مـورد بـازنگری        پیراستن آن صورت

  .(85:8510)سروش، ام زدایی قرار گیردبها

بیند  می پیامبر چنین  بهی دینی است. در این تجربهم شخصیت پیامبر تجرمقوّ

یی را هـا هـا و فرمـان   آید و درگـوش و دل او پیـام   می گویی کسی نزد او  ؛که

 یهمه سرمایه کند. می آدمیان بهابلاغ آن پیام  بهف خواند و او را مکلّف و موظّ می 
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دینـی   پیامبر شخصیتش بود، این شخصیت، محل و موجد و قابل و فاعل تجـارب 

افتد تا کشفی برای پیامبر حاصل شود، خود آن  می که وحی بود. یعنی آن اتفاقاتی 

 چده‏‏آنروسه تابع شخصیت پیامبر و متناسب با ظرفیت اوسـت و  ـکشف و آن پ

جوششی است از آتشفشان وجود مؤیـد او و   ،نهد می نام وحی با دیگران در میان به

 .(55 : 8510 )ماهنامه آفتاب، هایش ای است از دریای دریافتقطره

شـد   مـی  و بالعکس، منتهی  بهبسط تجر بهافتاد  می بسطی که در شخصیت او 

تابع جبرئیل، که جبرئیل تابع او بـود و   او تابع وحی. او نه لذا وحی تابع او بود نه

نبوی با بسطی بیرونـی همـراه    8ی سابچکتیوبهکرد.  بسط تجر می نازل ملک را او 

یافـت.   مـی  ی بیشـتر  بهشد و از سوی دیگر آیین او فر می سو پیمبرتر  بود، از یک

ی بـه ستد پیامبر با بیرون از خود قطعاً در بسـط رسـالت او و در بسـط تجر    و داد

 پیامبرانه او تأثیر داشت.  

  پیامبر نازل نشد بلکه تدریجاً نـازل شـده و    شه بربار و برای هم قرآن یک

پای آن هم کمال یافت و شخصیت پیامبر هم شکوفایی و پختگـی بیشـتری    به پا

               همــین واقعیــت اســت کــه کلیــد فهــم ماهیــت رســالت نبــوی را  ،پیــدا کــرد

داد.  می آن تکوین تدریجی  بهدهد. حوادث زمانه و رشد شخصیت نبی  می دست  به

تـاریخی   ـ   های تدریجی گیری عو موضدین پیامبر نیز مجموعه برخوردها  بنابراین

الحصـول اسـت.     ی تـدریجی بـه . دین اسلام بسـط تـاریخی یـک تجر   استپیامبر 

چرخد و  می تند و  می جا محور است دین حول این شخصیت شخصیت پیامبر در این

گذراند. حوادثی تاریخی که  می  درونی و بیرونی است که پیامبر از سر بههمانا تجر

رخ افتاد همه اموری ریرضروری در تاریخ بودنـد کـه    می اتفاق  برای پیامبر

ها اند در قرآن هم نشانی از آن و حالا که رخ داده دادن و رخ ندادنشان یکسان بود

دها و زد و خوردها متولد شـد و  ست و خورد پس اسلام در متن این داد می چشم  به

                                                 
 .subjective طرز تفکر شخص، فاعلی به وابسته -1
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 تدریجی بود.   ـ تولد و تکونش تاریخی

و اسـلام   داشـت  بـه در دو سـطح تجر  لبّ کلام آن که پیامبر اسلام

ی درون دینـی و  بـه ی بیرون دینی و تجربهرـاست: تج هـبونه تجرـمحصول دوگ

تر شد. در وکاملتر بهتر و لذا دینش فرمجرّب بهدو تجر مرور زمان پیامبر در هربه

بـا دشـمنان در    ،جنو رفـت به ،مدیریت کرد ،دینی مدینه ساخت برون یبهتجر

درونی هم وحی و رؤیا و الهام و معراج و  بهدر تجر . دوستان را پروراند و... ،افتاد

)سـروش،   سـتاوردتر شـد  د تـر و پـر  جـا هـم پختـه   و تفکر داشت و این بهمراق

8571 : 23). 

ی اوّل ایـن کـه قـرآن    بـه دارد: جن بهوحی دو جن ادعای سروش در مورد

ی بـه گرفتـه اسـت؛ جن  محصول شرایط تاریخی خاصی است که در بستر آن شکل

هـای   و تمام محـدودیت « محمّد حضرت»که قرآن برآمده از ذهن دوّم این

 بشری اوست.  

است که شاعران و عارفان دارند. تنها  بهوحی همان الهام است و همان تجر

طـورکلی خلاقیـت هنـری(    بهی شعر )استعاره بهدر سطح بالاتر، وحی را با توجه 

بعـی  کند که من می ی شعر است. شاعر احساس توان فهمید، وحی بالاترین درجه می 

شاعری درست مانند وحی یک استعداد و قریحه اسـت  کند.  می او الهام  بهخارجی 

روی مردم بگشاید و جهـان را از   بهای های تازه تواند اف  می وسیله شاعر  بدان که

، 8516اطلاعـات،   )روزنامـه  اسـت « هنرمرمـوز »گـر بنمایانـد، وحـی   منظری دی

 .(22832ش

 ،دو نحـو اسـت: اوّل   به پیامبر در تولید قرآن نقش محوری دارد و این نقش

د نیرویی بیرونـی او را در اختیـار   کن می این که پیامبر درست مانند شاعر احساس 

گرفته است. این الهام از نفس الهی پیامبر است که با خداوند اتحـاد معنـوی پیـدا    

آن چه پیامبر دریافـت   ،اندازه ی بشریت است؛ دوّم   به ن اتحادـرده است و ایـک



 211 / ...تجربه دینی از بررسی تطبیقی وحی و

 

کند مضمون وحی است و چون بالاتر از فهم مردم است باید آن را متناسب بـا   می 

جا پیامبر این ،بخشد می کند. لذا این مضمون را صورتی خاص برداشت مردم عرضه

کند. که در این بیـان پیـامبر    می داند منتقل  می زبانی که بهچون شاعر مفهوم را هم

دارد. تاریخ زندگی او، کودکی و احولات روحی پیـامبر در آن نقـش    نقش مهمی

زبـان زمـان   بهچون پیامبر  ؛اند ن باقی گذاشتهها اثر خود را در متدارند و تمام این

خود سخن گفته است و براساس دانش آن زمان سخن رانده است. بنابراین دانـش  

 پذیر است.   کنونی ما را در اختیار نداشته لذا قرآن خطا

پیـامبر   پیـامبر آموختـه نـه    بهی علوم را در قرآن آمده که خداوند همه نه

کسی چنین انتظاری داشته است که از الهیّات و کرده نهبزرگوار خود چنین ادعایی

 پیامبر همه چیز را بداند.   ،روحانیت گرفته تا طب و ریاضیات و موسیقی و فلکیات

انـد   هـای مختلـف زده   تأویلبهاین که مفسران در تفسیر آیات قرآن دست 

اند و تأویـل   ای از ظواهر قرآن با علوم بشری اذعان داشتهناسازگاری پاره بهخود 

تـوان   مـی  ها علم بشری دیگر است. که از این نمونهبهبردن از علم بشری  پناه ،هم

ا... آیـت »سوره صـافات، تأویـل    8-80در تفسیرآیه « علامه طباطبائی»تأویل به

اشـاره کـرد کـه     و....«  الشیطان من الجن... بهالذی یتخط»در تفسیرآیه « طالقانی

جنس عرضیات است که در رسالت پیامبر و پیام بنیادین  گونه آیات ازاین یهمه

  . (16، 22832)روزنامه اطلاعات، ش دین مدخلیتی ندارد

ی ما شنیده ایم. هیچ وقت پیامبر اسلام مدعیاتی داشت. این مدعیات را همه

تـوان اثبـات کـرد. اگـر     صدق مدعیات پیامبر را از روی ادعـای خـودش نمـی   

پیـامبر اسـلام    وانین بیرونی نظرکرد.ـق بهاشد، باید ـب ا تکذیبـتصدی  ی رـب بنا

رسالت خودش هـم اطمینـان کامـل داشـت و ایـن      بهگفت که من پیامبرم و می

 .(63:8510 )سروش، می شد که در عمل بسیار شجاع باشد... اطمینان کامل باعث

های ذهـن   کند که قرآن را آیینه می استناد « مولوی»بهایشان در این زمینه 
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کند که شخصـیت   می پیامبر معرفی کرده است و سخن مولوی را این چنین تفسیر 

 بد او همه در قرآن منعکس هستند.   و پیامبر، تغییر احوال او و اوقات خوب

و خداوند نسبت دارد و تصـویر خـدا و    محمّد بهاندازه  یک  بهقرآن 

کارد و درخت میوه  می شبیه تصویر باربان و درخت است. باربان بذر  محمّد

هـا و  دهد. این میوه همه چیزش از رنو و عطر و شـکل گرفتـه تـا ویتـامین     می 

آید و البته همه کاشـتنش   می قندهایش، مدیون و مرهون درختی است که از آن بر

درختـی   ه ای از هـر میـو  است. مطاب  ایـن تصـویر هـر    للهاذن ابهو میوه دادنش 

است. آب از خدا و  صورت از خدا و صورت از محمّدخیزد. معنای بی برنمی

ی کوچـک  است. خدایی که بحر وجود خـود را در کـوزه   کوزه از محمّد

شـود.   مـی  ریزد و لذا همه چیز، یکسـره محمّـدی    می  نام محمّد بهشخصیتی 

 شود.   می محمّد عرب است. لذا قرآن هم عربی 

ی وحـی  حادثـه « مده. کل حادث مسبوق بماده و»اند:  گر حکیمان نگفتهم

ویژه ای قابـل حـدوث بـوده اسـت و آن     مّدی هم در شرائط مادی و تاریخی مح

صـوری و مـادی    علّـت اند و نقش  آن داشتهبهت تام در شکل دادن شرائط مدخلیّ

 است. وحی را بازی کرده

ی عرضی دیـن، آن  بهنهاد. جن عرضی دین تفاوت ی ذاتی وبهباید میان جن

طـور تـاریخی و فرهنگـی شـکل گرفتـه و امـروز        بهای از دین است؛ که بهجن

های بدنی. وظیفه مسلمانان امروز این است که پیام  ت ندارد مانند مجازاتموضوعیّ

 .(www.Soroush.com)گذشت زمان ترجمه کنندبهگوهری قرآن را 

 تحلیل و بررسی.2-1

برعکس و بسطی  سروش معتقد است وحی تابع شخصیت نبی است و نه .8

شـد.   مـی  و بـالعکس منتهـی    بـه بسط تجربهافتاد  می که در شخصیت او 

http://www.soroush.com/
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وحیـانی   ی بـه بسط تجر بهتوان ادعا کرد بسط شخصیت نبی منجر  نمی

و  بـه تجراین نظر است که رابطـه میـان    شود در حالی که ایشان بر می 

 .سـویه اسـت   ی جدلی و دیالکتیکی است و فرایندی دوگر رابطهبهتجر

 م است.  بهاین ادعا م

این باور است که پیامبر نقش محوری و موضوعی در تولیـد   سروش بر .2

قرآن دارد. لذا قرآن برآمده از ذهن پیامبر است و وحـی تـابع پیـامبر    

 دانـد.  می ا...  خود رسولپیامبر تابع وحی. ایشان همه چیز را در  است نه

 ا منبع وحی تنها خداوند است.  کند امّ می گیرد و ابلاغ  می که وحی را 

شـد. اگـر    مـی  سروش برآن است که پیامبر در طول رسالتش پیامبرتر  .5

آن این است  ی پیامبر در طول دوران بعثت متعهدتر فرض کنیم، لازمه

سوی بالا طـی  بهنیِ خود گرفته و یک منح بهکه تعهد وی سیر صعودی 

ی لحظه بهشروعِ تعهد و نبوت، پیامبر نسبت  ی کرده است که در لحظه

هـای اوّل بعثـت    سالعبارت دیگر در  بهتر است. پایینپایان در سطحی 

ی طـور لازمـه  بسیاری از دستورات خدا را نادیده انگاشته است و همین

خدا هم خداتر شـود.  پیامبرتر شدن پیامبر با دریافت وحی این است که 

ی ارسال وحی خـداتر  پی در زمینه در زیرا خدا نیز با فرستادن وحی پی

 شود.   می 

یافت قرآن نیز بیش از  می توان گفت: اگر پیامبر عمر بیشتری  نمی

ی تاریخی بـرای  وادث تنها یک بستر طبیعی و زمینهشد زیرا ح می این 

نزول آیات است که اگر پیامبر در زمـان و مکـان دیگـری مبعـوث     

کرد ولی اصل تعالیم موجود درآیـات تغییـر    می شد این بستر تغییر  می 

 کرد.  نمی

] پیامبر[ بود نه او تابع وحـی، نظـر    زیربنای این سخن که وحی تابع او .2
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بلکـه   ی محـض نیسـت  کننـده ذهن، منفعل و دریافـت  .است« کانت»

افزاید. در صورتی  می مدرکاتش بهفاعلیتی هم دارد. و صوَری را از خود 

] حسی[ نـداریم و   بهی او هیچ معرفتی مقدم برتجرکه در قلمروی فلسفه

 .(23 : 8510نیا،  )قائمی شود می آراز  بهمعرفت با تجر

هـای دینـی   بهه سروش وحی تشریعی را همانند سایر تجرـا کـجاز آن .3

ها نیست گر، دلیلی برصدق آنبهه ادعاهای تجرـرآن است کـداند، بمی

 کرد؛ اما قـرآن، توان از ادعاهای خودش اثباتصدق سخنان او را نمی و

حقایت آن در خـود سـخنان آن قـرار     وحی تشریعی است که صدق و

 .(820:8530)محمد رضایی،  دارد

ی و عرضی تقسیم بخش ذات دو به« هگل»وی محتوای ادیان را متأثر از  .6

فنّی ذاتی و عرضی را تعریـف نمـوده    کرده، و با بیان چند ویژگی ریر

ای نکرده است و البته در عرضـی  انواع ذاتی و عرضی اشارهبهاست ولی 

پـذیری را  نا پذیری و جانشین دارد. جانشین عرض مفارق تأکید نیز بر

یسـت  کار برده، پذیرفتـه ن ه که سروش برای تفکیک عرضی و ذاتی ب

پـذیر باشـد    زیرا دین تنها درصدد تأمین سعادت دنیا نیست که آزمون

 خواهد سعادت دنیوی را در راستای سعادت اخروی تأمین کند.   می بلکه 

ما من حادث الا و هومسـبوق  » ی قاعده بهسروش در تأیید سخن خود  .7

حـادث  بـه که این قاعده مربـوط  حالی کند. در می استناد « بماده و مده.

ی علم و معرفت و بالاتر از آن وحی الهی مقوله بهمادی است و ارتباطی 

 ندارد.

چـه   ی وی شخصیت پیامبر نقش محوری دارد. اگر تمـام آن  اندیشه در  .1

همان شخصیت پیـامبر اسـت و وحـی همـان      ،امت مسلمان داد بهخدا 

 .  ودیعه نهادن قرآن در وجود او حاصلی ندارد بهشخصیت اوست دیگر 
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ی تجارب پیامبر با شرایط نیز دیالو  حقیقتی نیسـت؛ اسـلام در   رابطه .3

 نیز حامل آن پیام بود پیامبر خاص برای جامعه داشت و می ابتدا پیا

و مضمون این پیام از پیش تعیین شده بود. شرایط اجتماعی و تـاریخی،  

 ـ  محتوا و مضمون آن پیـام را تغییـر نمـی    واردی را پـیش  ـداد بلکـه م

 کرد. تر تفسیر و تبیین میبهه آن پیام را ـآوردند ک می 

 ابوزيد  حامد ديدگاه  نصر. 3

تفصیل در قالب یک کتـاب  بهحامد ابوزید نظر خود را در مورد وحی  نصر

 «الـدینی  الخطـاب  نقـد » و در ضـمن آثـاری چـون    « الـنص  مفهـوم »با عنوان 

بـراین در ایـن    عـلاوه  رده است.ـمطرح ک« التأویل القرائه و آلیات اشکالیات»و

شـا  گای مطبوعاتی هم صورت گرفته که در دریافت رأی ایشان رهبهزمینه مصاح

 خواهد بود. 

پی جهان عرب  در های پی عقب افتادگی مسلمانان را، شکست علّتابوزید 

 دانـد.  مـی  ی خود های فکری و اجتماعی جامعه در برابر دشمنان و نزاع و اختلاف

کرد تجدیـد و  و راه برون شد را روی (33،32 :8515ابوزید،  و 82:8573 )ابوزید،

ی میـراث  برآن شـده اسـت از طریـ  تأویـل متجددانـه      و نوسازی سنت دانسته

)نص( میان سنت و تجدد و مقتضیات عصر، الفت و یگانگی ایجـاد کنـد.     می اسلا

گـر  و دی« گـادامر »پردازان هرمنوتیک چون  کرد متأثر از نظریهوی با این روی

روش  «ایزتسـو » ویـژه  بهو « هرش»، «سوسور»نظر مانند:  شناسان صاحب زبان

 را ارائه کرده است.  « ساختاری قرآن فهم»

گاه کنیم آنمطرح میی وحی و روش او را دیدگاه ابوزید در زمینه ،نخست

 پردازیم.می تحلیل و ارزیابی آن به

مَـا کَـانَ لِبَشَـرٍ أَن     وَ» ی شـوری سوره 38ابوزید براین باور است که آیه 
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.«  ی کلَِمَه  اللَه  إلَِا وَحْیًا أوَْ مِن ورََاء حِجاَبٍ أوَْ ی رسِْلَ رَس ولًا فَی وحِیَ بِإِذْنِهِ مَـا یَشَـاء ...  

الهی براساس ایـن  وحی، که دیدگاه رالب است. کلام  در مورد کلام الهی است نه

 (:32 : 8510)ابوزید، آیه سه نوع است 

 ؛.«إلَِا وَحْیًا... »...معنای الهام به حیو .8

کـه فقـط در   .« أوَْ مِـن ورََاء حِجَـابٍ...   »...سخن گفتن از پس حجاب  .2

 اتفاق افتاده است؛ ماجرای حضرت موسی

أوَْ  »...کنـد   مـی  اذن خدا مطلبی را الهام  به)فرشته( که  فرستادن رسول .5

 .«  یشَاَء ...ی رسِْلَ رَس ولًا فَی وحِیَ بِإِذْنِهِ ماَ 

ه در آن جبرئیل کلمـات را  ـان وحی معهود است، کـهم ،وع سومـن نـای

الروُح  الْـأَمِینُ *   به نَزَلَ» آیات ابلاغ قول وحیانی. کند، نه می پیامبر الهام وحیانی  به

لْبِکَ بِـإِذْنِ  قَ نَزَلَه  علََى»...  و (835،832 / )شعرا «علََى قلَْبِکَ لِتَکُونَ مِنَ الْم نذِریِنَ.

معنـای سـخن گفـتن    بهنیز با این رأی سازگار است. الهام  (373 / )بقره .« اللّهِ... 

زبـان. بنـابراین قـرآن،     اندیشه و افکار پیوند دارد نه  یدایره زبانی نیست، الهام با

و در  آن ساخت عربـی داده اسـت  بهاست که  کلام ملفوظ از جانب پیامبر

دانیم که از چه نوع اسـت.  قـرآن کـریم بیـان زبـانی و       نمی للهمورد اصل کلام ا

تـا حـدودی    می جا وحی اسلاروحی و نبوی اوست. که این بهشخصی پیامبر از تجر

 وحی مسیحی است.  بهمشا

قُل لَوْ کَانَ الْبَحْرُ مِدَادًا لِکلَِماَتِ رَبِی لَنَفِدَ الْبَحْرُ قَبْـلَ  »سوره کهف  803آیه 

بگو اگر دریاها برنوشتن کلمـات پروردگـارم مرکـب     .« کلَِماَت  رَبِی...أَن تَنفَدَ 

گوید  می ما  بهسرآیند دریاها تمام خواهند شد. بهشوند پیش از آن که این کلمات 

وحی دینی انبیاء نیست. در این صورت وحی و الهـام یـک    بهکلام الهی، منحصر 

موجـودات وحـی و     می ها حتی تماسانیک از ان هر یابد. خداوند بر می معنای عام 

هـا وحـی و الهـام    برای عموم انسان للها فرستد.کلام ای نمیکند امّا فرشته می الهام 
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استعدادش از  بهی هستی را پرکرده است و هر یک از ما بسته همه للها است. کلام

 بخشـد  می تعمی  ی هستی را با همه می  گیرد. این نظریه پیوند آد می ره به للها کلام

 .(22:8573 )ابوزید،

 ابوزید مباحثی چون:

 صورت متعدد و اختلاف قرائات؛ -

 روایات موجود مبنی برکتابت قرآن؛ -

 داند؛ می الله را قدیم اماّ قرائت ما را حادث  ی اشاعره که کلامنظریه -

 خواند؛ می ی معتزله که قرآن را حادث نظریه -

عنـوان مؤیـد دیـدگاه    بـه ک متن و واقعیـت را  تر دیالکتیو از همه مهم -

 (.36 : 8510 )ابوزید، آورد می خویش 

مددگرفتـه  « یاکوبسـن »ابوزید از « دیالکتیک متن و واقعیت»ی در نظریه

است. ابوزید برآن است که چگونه ممکن است خداوند فـارغ و خـارج از تـاریخ    

است. لـذا بایـد عـالم و    سخن بگوید، فرآیند تعلیم مستلزم وجود گوینده وگیرنده 

تواند در فرهنـو پـس از خـویش تـأثیر      مخلوقات وجود داشته باشند و متن نمی

بگذارد مگر این که خود در فرهنو زمان خود شکل گرفته باشد. خداوند سـبحان  

هنگام فرستادن وحی، نظام زبانی مخصوص همـان نخسـتین گیرنـده را برگزیـده     

نیست زیرا هر امتـی در چهـارچوب نظـام     است. گفتار و زبان هم جدا از فرهنو

ی متن با فرهنو، دیالکتیکی اسـت. یعنـی از سـویی    رابطه .زبانی خود قرار دارد

 گذارد.  می پذیرد و از سوی دیگر تأثیر  می تأثیر 

بنابراین قرآن ارتباط دقیقی با فرهنـو عـرب آن زمـان دارد و محصـول     

که آهنو تغییـر فرهنـو   هنو برتر فر به. امّا محصول آن جنفرهنگی آن است

 )ابوزیـد،  موجود را دارد. این متن بازتـاب صـرف و منفعلانـه فرهنـو نیسـت     

میرد. یعنی چنـین   می ی فرهنو، با موت فرهنو زیرا بازتاب منفعلانه .(22:8573
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ی فرهنو ما بـوده  ی زندهی فرهنو است. اما قرآن پارهبازتابی جزء اجزاء مرده

ای مـؤثر  شـیوه بهکند؛ یعنی اوّلاً فرهنو را  می ی فعّالانه عمل گونهبهاست. قرآن 

پـذیرد و   مـی  زند و برخی دیگـر را   می کند. عناصر منفی آن را کنار  می بازسازی 

افزاید. ثانیاً پس از آن که این مـتن در جامعـه حـاکم و     می آن بهعناصر جدیدی 

 .(85 : 8510)ابوزید،  دگذار می  ثررالب شد بر واقعیت پیرامون خود قویاً ا

یگانـه  »ابوزید در ضرورت و اهمیّت روش پیشنهادی خود معتقد است که 

راه موجود برای پژوهش علمی آن است که کلام الهی از طریـ  محتویـاتش در   

 (83:8573 )ابوزید .«چهارچوب نظام فرهنگی که درآن ظهور یافته، بررسی شود

اختارکلی و اجتمـاعی و تـاریخی   بر س در روش فهم ساختاری ابوزید علاوه

تمـایز   ،ساختار ترتیب نزول وحـی  ،زمانه ماقبل وحی باید مراحل و سطوح دیگر

بافت لغوی متن و تمایز ساختار جدلی و وصـفی   ،ساختار نقلی از ساختار تشریعی

 نظر قرارگیرد.  در قرآن نیز مد

دارای ساختار نزول وحی، ساختار تدریجی است. برهمین اساس یـک لفـظ   

های گوناگون معنای مختلف دارد. البتـه شـأن    تطوّر ساختاری است و در موقعیت

هـای بـاطنی و روان    ترتیبی کنونی قرآن را که در آن اهتمام بـر تـأثیر زیبـایی   

 .دکنی می و هردو را لحاظ  دپذیری می شناختی قرآن هست، 

بین آیاتی که شریعی این است که تمنظور از تمایز ساختار نقلی از ساختار 

اتی که بر سبیل توصیف، تحـدی  برای حکم قطعی و تشریع آمده است و سایر آی

 ... رسیده، تفکیک قائل شد.  و

کـه رالـب    ـ   بر ساختار دستوری و نحوی در مرحله بافت لغوی متن علاوه

باید ساختار لغوی چون فصل و وصـل جمـلات تقـدیم و     ـ   نظر دارند مفسران در

نیز لحاظ شود تا بتوان سطوح بیشتری از معنـای کـلام الهـی را    تأخیر، اظهار و... 

 کشف کرد. 
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بین ساختار جدلی و ساختار وصفی قرآن نیز باید تمایز قائل شد. مثلاً زمانی 

کند نباید نتیجه گرفت  می ی تحقیر زنان با امت آن زمان جدال که قرآن در مسأله

 میز دارد.  زنان برخوردی تحقیرآ بهکه گفتمان قرآنی نسبت 

وحـی، حـالات    ی ، حالات نخستین گیرنده«مفهوم النص»ابوزید درکتاب 

مردم زمان نزول، بحث مکی و مـدنی، اسـباب نـزول، ناسـخ و منسـوخ را مؤیـد       

وی با الهـام   . (233، 823، 822 : 8510)ابوزید،  داند می دیالکتیک متن و واقعیت 

دارد و در تحـول زبـان نقـش    معتقد است که متون حکم گفتـار را  « سوسور»از 

هـای   گردد و ارلب دلالـت  می دارند. پس تحول زبان موجب سیاّلیت دلالت متون 

  .(210 : 8515)ابوزید،  کشاند می دلالت مجازی  بهآن را 

نص از واقعیـت  »این است که  ی ابوزید از دیالکتیک متن و واقعیتتیجهن

شوند و از خـلال تحـول   پرداخته میآید و از زبان و فرهنو مفاهیم نص پدید می

گـردد. بنـابراین    مـی  مدد فعل و انفعالات بشری دلالت نـص متحـول    بهواقعیت، 

سود نص، هم نـص و  بهواقعیت، اوّل و آخر هر متن است و نادیده گرفتن واقعیت 

هداف عـام وحـی را نادیـده    کند و هم ا می اسطوره تبدیل بهوحی و هم واقعیت را 

)ابوزیـد،   «این فراینـد، فروگـذاری هردوسـت     یتر نتیجهبهعبارت هبو  گیرد می 

8515 : 862 ،866). 

ی بـه ی طـرح جن با این دستاورد از بحث دیالکتیک متن و واقعیت، زمینـه 

بر قرائت آن در اف   ی متن علاوهگردد؛ در مواجهه می ی ابوزید فراهم دیگر نظریه

اف  فکـری و فرهنگـی   » به اقعیت بایدتاریخی و در نظرگرفتن دیالکتیک متن و و

ه داشت. او با انگشت تأکیـد  ی مهم دیگر توجّبهعنوان جنبهنیز « خواننده و مفسر

ــر ــتن ب ــدیث از    گذاش ــد آن را دو ح ــویش مؤی ــدگاه خ ــمت از دی ــن قس ای

و « قرآن حامـل وجـوه مختلـف اسـت.    »فرماید:  می داند که  می  علی حضرت

سـخن در  بـه جلـد و فقـط افـراد آن را     قرآن سطوری است نوشته شده بـین دو »
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 (827، 826 : 8515)ابوزید،  «آورد. می 

   همان طـور کـه در معرفـی اجمـالی ابوزیـد و سـیر       ـ   براین ابوزید علاوه

ای مخاطب ه بخطا فرهنو ماقبل نزول و در این مورد بر ـ   ی وی گذشتاندیشه 

نیز اصرار  ـ   که درآن مقصد اصلی قرآن انسان استـ قرآن و دیدگاه معتزله محور

اف  فکـری خواننـده و مفسـر مـتن      بر« گادامر»جا نیز از تأکید دارد. ابوزید این

 شود.  می « های متعدد از دین امکان فهم» به این صورت قائلبهمددگرفته است و 

ای از قـوانین  مجموعهبههرحال محکوم  بهمتون خالصاً دینی باشند یا بشری 

کنـد،   ثابت هستند و خاستگاه الهی، این متون را از شمول این قوانین خـارج نمـی  

تاریخ و زبان راه یافته و با الفاظ و مدلول خود در بهزیرا که این متون از وقتی که 

 انسانی پیدا کردنـد  ی بهر پیدا کردند، جنواقعیت تاریخی محدودی با بشر سروکا

ی نزول، یعنی بـا قرائـت   اساساً متن از نخستین لحظه .(825-822 : 8515)ابوزید، 

متنی بشری تبدیل شد زیرا کـه  بهی نزول وحی از متنی الهی پیامبر از آن در لحظه

متن، نخستین رسید. فهم پیامبر از « تأویل» به «تنزیل»وسیله انسان فهم شد و از  به

دهد و نباید مانند گفتمـان   می مراحل از فرایند برخورد عقل بشری با متن را نشان 

فرض وجود چنین  بر ـ   متن با معنای ذاتی نص دینی گمان کرد، که فهم پیامبر از

 وی در ادامه چنین پنداری را شـرک و منجـر    .(833 : )همان برابر است ـ   دلالتی

 د. دان می الوهیت پیامبر  به

صـورت منسـجم و   بـه نظـر خـود را   « الخطاب و التأویل»ابوزید درکتاب 

. افـ   8 :دست آوردن مفهوم متن بایـد سـطوح  بهآورد: برای  می گونه خلاصه این

)افـ  فکـری و    اف  تـاریخی مفسـر   .2 ؛تاریخی متن )دیالکتیک متن و واقعیت(

متن در اف  تـاریخی   ستد معنای و ی دادنظرگرفت. نتیجه فرهنگی خواننده( را در

 .(28:8510 نژاد، ها خواهد بود)علویپیوند اف مفهوم متن،  بهف  دید مفسر آن با ا

پیونـد  » بـه  «گـادامر »همان چیزی نظر دارد که در دیدگاه بهعینه بهجا ابوزید این
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 معروف است. « هااف 

 داند: می ی عمل، متون را سه دسته ی خود در مرحلهابوزید پس از طرح ایده

اند و واقعیت اجتماعی زمـان خـود را مـنعکس     متونی که صرفاً تاريخی. 8

واژگان بر واقعیت خارجی دلالت »که « سوسور»ی  این جا ایشان نظریه کنند. می 

 پذیرفتـه اسـت  را « اشاره دارند و وجود عینـی ندارنـد.   مفاهیمیبهندارد بلکه تنها 

آورد:  می وی برای این دسته متون موارد زیر را مثال  . (213-235 : 8515)ابوزید، 

کتــاب، کشــتن مشــرکان  کنیــزان، گــرفتن جزیــه از اهــلبــهاحکــام مربــوط 

زخم، احکام ربا  ، حسد، جن، شیطان، چشمسحر‏بهکتاب، نصوص مربوط  اهل ریر

 ؛و تفاوت حقوق زن و مرد

ضی نصوص ها معنای بعحاکمیت .. متونی که قابلیت تأويل مجازی دارند2

انـد.   ها با تغییر معنا قابل استفادهاندکه این واژه صورت ایدئولوژیک برگرداندهبهرا 

خدا و  ی در زمره مجازهای مرده نیست، در زمان متن، رابطه«عبودیت»مثلاً واژه 

معنای بهصورت بردگی شکل گرفته است. امّا در فرهنو قرآن عبودیت  بهانسان 

 معنای مجازی آن بازگرداند؛ بهرحمت و مودت است پس این کلمه را باید 

ا وارد فرآیند اجتهـاد  این جا م. ی معنايی دارندمتونی که قابلیت توسعه. 5

، «مـراد »در مورد معنای لفظی «هرش»ی نظریه ابوزید در این قسمت برشویم.  می 

     ز سـاختار زبـانی در بافـت فرهنگـی     مستقیم است که ا  می تأکید دارد. معنا، مفهو

هرچند از معنا جدایی ندارد و از آن نشـأت گرفتـه و    «فحوا» آید. امّا می دست  به

ی عصری دارد، محصول قرائت عصر، ریر از عصر نص بهآن است امّا جنبهوابسته 

 ی پویا دارد و اف  واقعیت جاری اوضاع زمانـه، بهاف  قرائت جن بهاست؛ که بسته 

دهد. مثلاً ارث دختران در فرهنو عصر نـزول براسـاس    می حرکت آن را جهت 

که مبنای اقتصادی داشت و توانایی تولیدی فردی  ـ  روابط متعصبانه و پدرسالارانه

اکنون ایـن  شکل گرفته است. اماّ همـ  و مسولیت پذیری ملاک قرار داده شده بود
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 .(213-580، 8515)ابوزید،  گیری معنایی پیدا کندمسأله باید جهت

 تحلیل و بررسی.3-1

ی روحی و نبوی پیـامبر  به)بیان زبانی( تجر ابوزید قرآن کریم را تعبیر .8

در فصـلی  « الدینی الخطاب نقد»و درکتاب  (82:8573)ابوزید،  داند می 

آن تعل  بههمان گرایش که خود قبلاً  ـ  که روش گفتمان چپ اسلامی

ایـن عقیـده    ،کند می را بررسی ـ    (28 : 8510 نژاد، )عدالت داشته است

بـار روی   وحی، صرفِ حادثه ای نیست که درگذشته چنـد »ها که آن

حال خود رها کـرده اسـت.   بهداده باشد سپس متوقف شده و بشریت را 

زمـان و   فعالیت ذهنی انسـان در هـر   هر بر بلکه وحی عنوانی است که

)ابوزیـد،   دانـد  می گرانه از وحی  روشن  را فهمی« شود. می مکان اطلاق 

پندارد  می جا ابوزید هر فعالیت ذهنی انسان را وحی تا این .(235 : 8515

پذیرد که همه ما پیامبرانی هستیم کـه از طبیعـت    می و درگام بعدی نیز 

در نتیجه در نزد ما صـدای طبیعـت همـان صـدای      ؛رسد می ما وحی  به

کند و  می ود وحی را کاملاً طبیعی خداست. وی با مبانی سکولاریستی خ

وحـی و الهـام     ،موجودات می این برتما بر معتقد است که خداوند علاوه

 .(82:8573 )ابوزید، کند می 

تأویـل   بدر‏ مبتندي‏ابوزید دین مطلوب خود را دینی پیراسته، تحلیلـی و   .2

بـودن روش خـود ارائـه     علمی داند؛ امّا دلائل کافی بر می روشمند علمی

دانـد   مـی  است. او روش خـود را تنهـا روش ممکـن فهـم مـتن      نداده 

شناسـی و  های زبان درصورتی که روش او در فهم قرآن، در پرتو نظریه

های الگـوی ابوزیـد یـا     های هرمنوتیک است و بسیاری از نظریه نظریه

هـای   منسوخ شده یا انتقادات جدی برآن وارد شده است. چـون نظریـه  
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تواند تنها روش فهم مـتن   اند این نظریه نمی علوم مختلف در حال تکامل

 باشد.  

دین و معرفت دینی را نباید یکسان »وی از یک طرف معتقد است که:  .5

انگاشت چرا که دین امری مقدس و از لحاظ تاریخی قطعـی اسـت امّـا    

ست. بنابراین نباید آن را مقدس و فت دینی، چیزی جز فهم بشری نیمعر

( و از طـرف  265،262: 8515)ابوزیـد،   «بدون چون و چرا تلقی کرد.

لحظه ی نـزول یعنـی بـا     اساس متن از نخستین»دیگر نیز برآن است: 

متنی بشـری  بهی نزول وحی از وحی الهی قرائت پیامبر از آن در لحظه

تبدیل شد و نباید گمان کرد که فهم پیامبر از متن قرآن فعلـی، همـان   

ن نتیجه گرفت که از نظـر وی  توا می ( بنابراین 833)همان:  «متن است.

چرا باشد در دسـترس بشـر   وچون بدون و مقدس کهدین نامبهای پدیده

 نیست. 

ی نظریـه بـه انـد   ابوزید برای اثبات این که برخی متـون تنهـا تـاریخی    .2

واقعیت خارجی دلالت ندارند بلکه صـرفاً   رـان بـه واژگـک« سوسور»

کند. ایـن اصـل    می استفاده  ندارد، اشاره دارند و وجود عینی مفاهیمی به

های مختلف گفتاری  ساحت شناسی صحیح است. امّا ممکن است درزبان

چون علوم تجربی، فلسفه، دین، رمان، و... دلایلی بر معرفت بخشـی یـا   

های تاریخی قرآن نیز دلایلی  عدم آن وجود داشته باشد. در مورد گزاره

( و هـیچ  218-212 : 8515)سـاجدی،   رمعرفت بخشـی وجـود دارد  ـب

تنهـا   وجود ندارد و نهها  بر عدم معرفت بخشی این گزاره ای مبنیقرینه

بـودن   آمـوز  عبـرت  ای وجود ندارد بلکه تأکید قرآن بـر چنین قرینه

( و 65 / عمـران هـا )آل بودن آن ( واقعی888 / ها مثلاً )یوسفداستان

های قرآن دلالت  بودن گزاره بخش معرفت نبودن آیات قرآن بر افسانه



 یی در برخی مسائل جدید کلامیها شکاو / 212

 .(583-587 : )همان دارد

و محصول فرهنگی دانسـتن  « دیالکتیک متن و واقعیت قرآن» ینظریه .3

ره گرفته است و بهآن پذیرفتنی نیست زیرا قرآن از ادبیات و زبان قوم 

ن نشان از تأثیر از فرهنو نیسـت  ـاملاً طبیعی است ایـری کـن امـای

متـأثر از آن   ظر بر فرهنو عصر نزول است، نـه نا تر قرآنبهعبارت به

منزلـه ی تأییـد آن   بهاز فرهنو عرب سخن رانده اولاً زیرا اگر قرآن 

)نصـری،   مبارزه برخاسته اسـت بهها و ثانیاً با بسیاری از آن نبوده است

خداوند خواسته است سطح و اف  فکری مردم عرب  .(503-505 : 8518

امـوری   بـه آیه هرچند  260آیه تنها در  6256را رعایت کند، قرآن از 

ی محدود زمانی و جغرافیایی داشته باشـد  بهپرداخته که ممکن است جن

ابوزیـد در   . (3:8576)ایـازی،   های آن کلی و گسترده است امّا آموزه

کنـد   هنو و واقعیت اجتماعی مشخص نمـی انفعال و تأثیرپذیری از فر

 (77:8510نژاد،  که ملاک و میزان این تأثیرپذیری چیست  )عدالت

جن بها هبتقاد عربراع« ایزتسو»  چونابوزید درتوضیح مفهوم وحی هم .6

 ـ   بهفشارد و آن را  می پای و شعر وکهانت  ت درک ویـژه زمـان جاهلیّ

عصـر  بـه محدودکردن قـرآن   کند. از پیامدهای دیدگاه وی، می وابسته 

یـافتن   آن راهی  بودن قرآن و لازمه جاهلیّت، نفی جهانی و جاودانگی

 باطل درکتاب الهی است.

تعـابیری چـون    بدردن‏ کدار‏ه‏بد‏ی اعجاز و تحدی قرآن، بهجنبهبا توجه  .7

(، 31 /عمـران )آل «تلاوت»(، 31 /)نحل «قرائت»(، 5 /)طارق «قول»

وحی، عدم اختیار پیامبر در تغییر و تبدیل بهنسبت  (2 / )مزمل «ترتیل»

ر حفظ و نگهـداری  ـب پیامبر، مبنیبه(، اطمینان دادن 83 / )یونس قرآن

و  (، تفاوت بارز آیات قرآن و احادیث پیامبر86 / )قیامت قرآن
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 (، الفـاظ قـرآن وحیـانی اسـت.    31 : 8518شواهد تاریخی )کلانتـری، 

 (850 : 8512نویسندگان، جمعی از و  21:8573 )حسینی،

توان  می بودن الفاظ قرآن  وحیانی مورد ریر ابوزید در ینظریهاز پیامدهای 

و  ویـژه اعجـاز بیـانی(   بـه ) قداست زدایی از الفـاظ قـرآن، نفـی اعجـاز قـرآن     

 .(20 : 8573)حسینی،  گرفتن مرجعیت قرآن در فهم دین را ذکر کرد نادیده

 مواضع وفاق.4

مواجهه با امر متعالی است و فقط مخصوص پیامبر  و ی دینیبهوحی تجر .0

آدمیان اعـم  بهوحی زنبور عسل و  بهوحی را شامل وحی نیست. سروش 

تـر  ی عـام داند. ابوزید نیز بـا گسـتره  شاعران می از پیامبران، عارفان و

تمـامی موجـودات    بهها پیامبرند، خداوند انسان ی آن است که همه بر

 طبیعت همان صدای خداست.صدای  کند ووحی می

آن بـه کنـد و پیـامبر   پیامبر الهام مـی  بهمحتوا را  خداوند معنا، مفهوم و .3

ی نـزول،  کنـد. در لحظـه  دهد و برای مردم تفسیر میساخت عربی می

شـود. الفـاظ قـرآن از    بردار تبدیل مـی  خطا متنی بشری وبهوحی الهی 

 بـه یک اندازه  بهرو قرآن  پیامبر است ولی محتوا از آن خداوند. از این

منتسـب اسـت. بنـابراین الفـاظ قـرآن       حضرت محمد خداوند و

وحی مسیحی شبیه شده  بهوحیانی است. در این موضع وحی اسلامی  ریر

 است.

باید بین دین و معرفت دینی تمایز نهاد. دین امری مقدس ولی معرفـت   .8

 تلقی گردد. شود، نباید مقدسدینی که فهم پیامبر را نیز شامل می

دینی خویش از فرهنـو عصـر خـود     بهی تجرعرضه در بیان و پیامبر .3

رو  متأثر شده است؛ قرآن محصول فرهنگی عصر نزول است، از همـین 
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 تفسیر پیامبر باید مورد بازنگری قرارگیرد. 

صـورت تـدریجی    بـه دفعی نبوده بلکه  جا وصورت یک بهنزول قرآن  .1

 شکل گرفته است.

رآن باید کنار گذاشته شود یا اصلاح گردد. سـروش بـا   موضوعاتی از ق .9

ی ذاتـی و پیـام   بـه کید برجنأو با ت« عرضی دین ذاتی و ی بهجن»تعبیر

طـور  بـه ی عصـری دیـن   بـه باور اسـت کـه جن   این گوهری قرآن بر

بنابراین بایـد کنارگذاشـته شـود.     .گرفته استفرهنگی شکل ـ   تاریخی

پذیرد امـا بـا   طورکامل نمی بهعرضی سروش را  ابوزید هرچند ذاتی و

تاریخی، متون  ـ   ی واقعیات اجتماعیکنندهمتون منعکس بهتقسیم متون، 

ی معنایی براین رأی توسعهقابلیتمجازی ومتون دارایتأویلدارای قابلیت

 حاضر ندارند و باید رها شوند. ی اول مصداقی درحالکه متون دستهاست

 مواضع خلاف.5

اند امـا در  سروش و ابوزید قرآن را محصول فرهنگی عصر نزول خوانده .0

ها تفاوت است؛ سروش تأثر پیـامبر از عصـر نـزول را    باره بین آن این

کند این بسط، پیامبر را پیامبرتر می داند کهی نبوی میبهباعث بسط تجر

ی فرهنو عصر نـزول اسـت کـه    ی زندهولی در نظر ابوزید قرآن پاره

فعّالانه عمل نموده است. یعنی عناصر منفی آن فرهنو را کنـار زده و  

قرآن و فرهنـو عصـر نـزول     ویی برخی را پذیرفته است. در اندیشه

 گذارد.هم تاثیر می پذیرد وی دیالکتیکی دارند. هم تأثیر میرابطه

روش فهـم  » ابوزید معتقد است در فهم قرآن بایـد یگانـه روش فهـم؛    .3

 بـر سـاختارکلی و   کارگرفت که در این روش عـلاوه ه را ب« ساختاری

سطوحی چون؛ سـاختار ترتیـب نـزول، تمـایز      تاریخی زمانه، مراحل و
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تمـایز سـاختار جـدلی از     ساختار نقلی از تشریعی، بافت لغوی مـتن و 

 ساختار وصفی حائز اهمیت است.

ید ی متن نظر داشت بلکه باگویندهبهایشان بر این باورند که لازم نیست  .8

 ـ فرهنگی خواننده و ـ اف  فکریبهتوجّه خود را  ر معطـوف کنـیم.   مفسّ

 این مـتن کنـد. بنـابر  اسطوره تبدیل میبهی متن، متن را گویندهبهتوجه 

 ر است.خودِ متن و مفسّ)وحی( تابع فرهنو روزگار 

های دیگر تواند در انسانی دینی پیامبر میبهسروش برآن است که تجر .3

مقـام نبـوت برسـاند و در پرتـو      بهها را و حتی آن تکرارگردد وبسط 

آیین دیگری درآیند اماّ نباید نبوت خویش را اعلام بههمین مقام مجازند 

 همگانی کنند.

 ـ  .1       رجـوع  ، )قـرآن(  وی پیـامبر در نگاه ایشان ملاک سنجش صـدق دع

 بیرونی است.قوانین  به

ی وحیدربارهلاف ديدگاه سروش و ابوزيد جدول موارد وفاق و خ 

 موارد خلاف موارد وفاق

ی است و همهی دینی به.وحی تجر8
 گیرد.موجودات را در برمی

 ابوزيد سروش

.فرهنو عصرنزول باعث 8
 شود.ی نبوی میبهبسط تجر

قرآن با فرهنـو   ی.رابطه8
ی رابطـــه عصـــر نـــزول
 دیالکتیکی است.

.محتوای وحی از طرف خداوند و الفـاظ آن  2
و محصـول فرهنگـی عصـر نـزول      از پیامبر
 است.

 
- 

 

بایسـت  .در فهم قرآن می2
 ـ  ه روش فهم سـاختاری را ب

 بست. کار
دیــن از معرفــت دینــی متمــایز اســت و  .5

 دینی پیامبر از تقدس برخوردار نیست.معرفت
ی دینی انسان بهبا بسط تجر .5
مقام نبوت نائل شود بهتواند می

 .ولی نباید آن را اعلام کند

 
- 

 ـ  2 ازنگری .معرفت دینی پیامبر بایـد مـورد ب
 کنارگذاشته شود.اهازآنبرخی قرارگیرد و

ــه. مــلاک ســنجش تجر2 ی ب
دینی پیامبر )قـرآن( مراجعـه   

 است. وآثارآنبیرونیقوانینبه

- 
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 ) مواضع وفاق و مواضع خلاف تبیین( نتیجه

ای عام با گستره« دینی ی بهتجر» عنوانبهاین که سروش و ابوزید وحی را 

تـروی  معنـای وحـی     ها بـر عامل است: اول، تأکید آن اند معلول دومطرح کرده

 ـ دوم، ؛کردن دیـن یزهی وحی اسلامی و سکولاربجامسیحی  دو از  آنمنـدی  رهبه

خواندن وحی. از محورهای دیگـر  « باطنی ی بهتجر»های اقبال لاهوری در اندیشه

تمـایز بـین    محصول فرهنگی عصر نزول دانستنِ قرآن وها ی آنمشترک اندیشه

ها تأثیرپذیری آن های هرمنوتیکی وپیش فرض معرفت دینی است که در دین و

 گادامر ریشه دارد. از آثار

  عنـوان محـور وحـی    بـه  محمد سروش با تاکید بر شخصیت حضرت

و قرآن را نیز  های انسانیپیامبر را مانند بشری عادی و دارای محدودیت سعی دارد

داند پیامبر میبهکند. ابوزید هرچند وحی را نوعی الهام بسان کتابی معمولی معرفی

بیـان رأی خـود    بـه فضایی که وی  گری بربودن گفتمان سلفی دلیل حاکم بهاما 

همین  بهی دیدگاه خویش خودداری ورزیده است. پردازد، از اظهار لازمهدرآن می

این ارتباط در نگـاه  ـ    برخلاف سروش ـ  ی متن و واقعیتبطهدلیل نیز در بحث را

ی بـه رل  داشتن رهیافت اعتزالـی و  علّت بهوی دیالکتیکی و متقابل است. ابوزید 

شـناختی شـده و روش فهـم    مطالعات زبان شناختی در او، دچار حصرگرایی روش

که معارف داند. سروش هم هرچند تأکید دارد ساختاری را تنها روش فهم متن می

ا معارف عصری هماهنو باشد ولی برای فهم مـتن اسـلوبی ارائـه    ـاید بـی بـدین

رو معتقـد  نسبیّت رسیده از همـین بها رویکرد معرفت شناختی ـداده است. وی بـن

دیـن  بـه مقام نبـوت برسـد و   بهواند ـتی دینی میبها بسط تجرـه انسان بـاست ک

 دیگری درآید.
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گاه اقبال لاهوری و عبدالکریم سروش ت از ن
 3بررسی تطبيقی خاتمی 

 

 

 مقدمه

که معناستاینبهآموزهاست.ایناعتقادیازضروریاتدراسلامخاتمیت یآموزه

شود و بعد از او پیامبری نیامده ختم می پیامبر اسلام بهی پیامبران الهی سلسله

)حـدیث   رـروایات متواتو   (5 / ، مائده55 / آیات قرآن )احزاب و نخواهد آمد.

مدرن  ی پستدورهکند.  در صراحت معنای ذکر شده را تأیید می به (منزلت و...

الکریم سروش با رهیافتی سکولاریستی مفهوم نواندیشانی چون اقبال لاهوری و عبد

ت اقبال و سروش در راستای ایجاد سازگاری بین سـن  .کننداین آموزه را تبیین می

 اند.بازنگری راز خاتمیت پرداخته بهرویکرد علوم جدید  تجدد با و

در  اندیشـمند پاکسـتانی،   و م( شـاعر 8177-8351) ال لاهوریـاقب دـمحمّ

 ـ 2م(8162-8350) تومـاس  شناس، سرشرق فلسفه از ی اندیشـه  بـا   ره جسـته و به

 تاگـارت  متفکران رربی و شرقی از مکاتب مختلف آشنا بوده اسـت و بـا مـو   

 و 3م(8162-8326) بـــراون ، ادوارد2(م8168-8327) ، وایتهـــد5م(8323-8166)

                                                 
مجموعه‏مقالات‏آن‏پژوهشگا ‏فرهنگ‏و‏اندیشه‏اسلامي‏برگزید ‏شد ‏و‏در‏«‏اعتزال‏نو»این‏مقاله‏‏در‏همایش‏‏-1

 منتشر‏شد ‏است.

 Sir Thomas‏-2

 Mc Taggart‏-3

 Whitehead‏-5

 F. G. Brown‏-4
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 چـون افکارکسـانی  بـه  و است داشتهارتباط نزدیک  8م(8161-8323) لسونـنیک

 ، فیختـه 2م(8122-8300) (، نیچـه م8158-8770( 5، هگـل 2م(8722-8102) کانت

، ویلیـام  7(8763-8152)، شلایر ماخر 6(م8723-8152، برکسن )3(م8182-8762)

نیز متمایل و در این میان   3(8137-8731) و اگوست کنت 1(8122-8380) جیمز

 )مجتبـوی،  او بسیار عمی ، سازنده و ماندگار بـوده اسـت   تأثیر نیچه و برکسن بر

گرایی اسـت  گرایی و واقعاش از ایدهاندیشه  از مکاتب رربی اساس .(621 : 8570

گرایـی  گرایـی و روح گرایـی، تـاریخ  هایی چون طبیعـت  طیفاین از  بر و علاوه

ــ ـــت ـــأثیرات ظ ــه ـریف پذی ــأثیر نظری ــت. ت ــروی»ی  رفته اس ــاتی نی و « حی

شـوپنهاور و   «حیات بهاراده معطوف »نیچه،  «رمردـاب»رگسن، ـب« قهلاّخ لتحوّ»

مطهـری  شهید صورت محرز در آراء او قابل رصد است. استاد بهفیخته  «الفعّ من»

اقبال، فرهنگش را فرهنو   می سوختگی اسلابرجستگی، نبوغ و دل بهضمن اذعان 

 هـای اشـتباه  بـه شمارد و  می نو ثانوی او را فره  می داند و فرهنو اسلا می رربی 

 ،8577 )مطهـری،  کندفقه، عرفان، فلسفه و... استناد می می،  علوم اسلا فاحش او در

 .(832:  7 ،2 ج

آبادی و... متأثر الدین اسدلمای شرق از مولوی، رزالی، سید جمالاز میان ع 

شده است. در مورد میزان این تأثیرپذیری برخی اقبال شناسـان معتقدنـد کـه وی    

                                                 
1- Reynold Allen Nicholson‏ 

 Immanuel Kant‏-2

3  - Georg Wilhelm Friedrich Hegel 

 Fredrich Willhem Nietzsche‏-5

 Johan Gottieb Fichte‏-4

 Johan Wolf Garg Von Goethe‏-1

  Friedric Daniel Ernst Schleir macher‏-0

3- William James  

Auguste Conte‏-2
‏‏  

http://www.google.com/url?sa=t&rct=j&q=%D9%88%DB%8C%D9%84%DB%8C%D8%A7%D9%85+%D8%AC%DB%8C%D9%85%D8%B2&source=web&cd=3&ved=0CDUQFjAC&url=http%3A%2F%2Fen.wikipedia.org%2Fwiki%2FWilliam_James&ei=GN0sT4XELsehOpTp-YYO&usg=AFQjCNFBuY1dXshWFSQTzpNITeZtV-qE3w
http://www.google.com/url?sa=t&rct=j&q=%D9%88%DB%8C%D9%84%DB%8C%D8%A7%D9%85+%D8%AC%DB%8C%D9%85%D8%B2&source=web&cd=3&ved=0CDUQFjAC&url=http%3A%2F%2Fen.wikipedia.org%2Fwiki%2FWilliam_James&ei=GN0sT4XELsehOpTp-YYO&usg=AFQjCNFBuY1dXshWFSQTzpNITeZtV-qE3w
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آراء حکمـا و عرفـای   بهاندیشمندان رربی متأثر شده باشد   که از افکاربیش از آن

مراتب وجود، خلافـت الهـی و    بههای مربوط  در باب انسان، جهان، نظریه می  اسلا

 .(621 : 8570 )مجتبوی، خل ِ م دام متکی است

العالی( اقبال آرـازگر دو جریـان   )مدظلّه ایحضرت آیت الله خامنهاز نظر 

فرهنـو  بـه بوده است: یک جریان، جریان رهایی از فرهنو رربی و بازگشـت  

تـرین   مهـم تر است بگوییم فرهنو خودی شرقی که ایـن از  بهخودی اسلامی و 

ی مسائلی است که بعدها توسط دکتر شریعتی مطرح شد و کار دوّم اقبـال مسـأله  

ی جغرافیــایی بــا نــام اســلام و تشــکیل دولــت پاکســتان ایجــاد یــک منطقــه

 .(32:8518 )سعیدی،  است...

اندیشـان دینـی    نویسنده، مترجم و از نو ش( .هـ 8522) عبدالکریم سروش

مند است و در این میان بیشتر از حافظ، سعدی علاقهشعر و عرفان  بهاست. سروش 

مولوی دارد. از عالمـان اخـلاق و    بهره برده است. او دلبستگی خاصی بهو مولوی 

ملکـی تبریـزی،    جـواد آقـا   احمد نراقی، میـرزا  مهدی نراقی، ملا عرفان آثار ملا

آثار عالمان را مطالعه کرده و از  مسکویه رازی و خواجه نصیرالدین طوسی بن علی

امام محمّـد   ا... دهلوی،ولی کاشانی، شاهو بزرگانی چون ملاصدرای شیرازی، فیض

 ـ حضرت امام خمینی)ره( ،رزالی ره گرفتـه و از معاصـرین از اقبـال لاهـوری،     به

  های رربی که سروش از شریعتی و مهدی بازرگان تأثیر پذیرفته است. از شخصیت

 ،1م(8788-8776) توان: کانـت، هگـل، هیـوم    یم ها متأثر شده است ی آناندیشه

ـــپ ، 2م(8300-2002) ، گــادامر5م(8380-2000کــواین ) ،2م(8302-8332) رـوپ

                                                 
1  - David Hume‏ 

 ‏Popper karl Raymond‏-2

3- W. v. Quine 

Hans-Georg Gadamer‏-5 ‏‏  



 یی در برخی مسائل جدید کلامیها شکاو / 211

 2م(8350-2002) و دریدا 8م(8313) ورـان ادوارد مـک، جـان هیـشلایر ماخر، ج

 .(863 : 8530 )بیدهندی، را بر شمرد

 خـاتم  پیـامبر  -8 این باورند کـه  خاتمیت بر ی سرّمسلمانان درباره
قرآن کریم )پیام( کامـل، جـاودان،    -2تمام مراتب کمال را دارد؛  آورنده()پیام

ی پیام( ت )گیرندهبشر عصر خاتمیّ -5جهانی و از هرگونه تحریف محفوظ است؛ 

 خواهد داشت. گیری از قرآن وسنت داشته ورهبهرشد و بلوغ فکری لازم را برای 

و اقبال چیست  سروش و اقبال ماهیت وحـی  ت در نگاه سروش راز خاتمیّ

ی خاتمیـت  های متغیرهای تحقیـ  در مسـأله  ها وتفاوتاند  شباهترا چه نامیده

متغیـر وجـود دارد     هایی بین دورا چنین مواضع خلاف و وفاقـدام است  چـک

عبارت دیگر مواضع اختلاف و اشتراک بین سروش و اقبال معلول چـه عـواملی   به

های بالا پاسخ دهد. پرسشبهای مقایسهحاضر برآن است با بررسی   پژوهش است

کـاود  ت و وحی میدر مورد خاتمیّ را این نوشتار در آراز دیدگاه سروش و اقبال

گردد و در پایان رایت اصـلی پـژوهش   بیان میاختلاف  سپس مواضع اشتراک و

 شود.یعنی مواضع خلاف و وفاق تبیین می

 وحی یبارهديدگاه اقبال در .1

ارتباط تنگاتنو وحی با  بهت با نظر قبل از بیان دیدگاه اقبال درباره خاتمیّ

 پردازیم: میجستار  به وی رااجمال حقیقت وحی در نگاه  بهت ابتدا خاتمیّ

اقبال درصدد برآمده است سنت فلسفی اسلام را بـا درنظرگـرفتن ترقیـات    

 ویرو  از ایـن  .(2 : تـا )لاهوری، بی کند بازفهمیاخیر علم و معرفت، بازسازی و 

داند. اقبال  می ی دینی و از سنخ رریزه بهوحی و ماهیت آن را نوعی از دیدگاه تجر

                                                 
 George Edward Moore‏-1

2  - Jacques Derrida 
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شـمارد متـأثر از    مـی  دینـی   ی بـه از این جهت که وحی را نوعی از دیدگاه تجر

دینـی و   یبـه میان تجر« جیمز»نوا با او هم .است« ویلیام جیمز» و «ماخر شلایر»

 معتقـد اسـت  « ماخر»صدا با بیند و هم می حسی شباهت و سنخیتی اساسی  یبهتجر

زیستن مستقل تواند برای دین، ح ِ  می جا اصیل است که ی دینی تا بدانبهکه تجر

( و از این جهت که وحی را از نـوع  1 : )همان مابعدالطبیعه را فراهم کنداز علم و 

 متأثر است.  «برکسون»ی حیات خواند از فلسفه می رریزه 

ی دینی را تعریف بهصراحت تجر به« بازسازی فکردینی»ی کتاب نویسنده

آیـد. وی   مـی  دسـت  بـه ی ضـمنی او  نکرده است ولی از لابلای این اثر  نظریـه 

 شود: می ی دینی را در موارد زیر یادآور بهخصوصیات اصلی تجر

 مستقیم، تعبیرپذیر و تفسیربردارتجارب بشری  ی دینی مانند سایربهتجر .8

 است؛ 

کنـیم وحـدتی    مـی  دینی چون با گذرگاه حقیقت، تماس پیدا  بهدر تجر .2

آید که فرق متعارفی میان شخص و شیء یا  می وجود  بهریرقابل تجزیه 

 ذهن و خارج وجود ندارد؛

ی دینی با خـودِ دیگـر پیوسـتگی و    بهی حصول تجرگر در لحظهبهتجر .5

دارد و در آن همه چیز احاطـه   کند، که بر می ای پیدا نهیگانگی صمیما

ــهتجرلحظــه شخصــیت خــارجی  ــان ب ــی گــر از می ــوای  م          رود و محت

اذهـان   بـه صورت عینی و خارجی و شبیه معرفـت مـا   بهدینی  یبهتجر

 دیگران است؛

ی دینی از نوع احساسِ ریرقابـل بیـان اسـت، محتـوای آن     بهچون تجر .2

یا مرد باطنی قابل بیان نیست امّا تفسـیرپذیر و تعبیرپـذیر    توسط پیامبر

ای خـود را ظـاهر   اندیشـه  زاسـت و در صـورت   است. بنابراین معرفت

ی بـه سیر و ميلاً هدف است. تجر کند و چون فکر دارای امتداد، خط می 
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انسان وارد شود امّا ندانیم که چه اتفـاقی  بهای است که بهدینی شبیه ضر

ای رخ داده و واقعیتی اسـت  و تنها از این آگاهیم که حادثه افتاده است

همین دلیل دیـن بـا    بهشود.  می العمل نشان داده که در مقابل آن عکس

شود بلکه دائـم   شود امّا صرفاً امری احساسی لحاظ نمی می احساس شروع 

 دارد؛مابعدالطبیعه نظر  به

 پیامبر و مرد باطنی، تفـاوتی ی دینی، میان بهحصول تجر ی از نظر نحوه .3

کـه پیـامبر    دو است. دینی برای آن بهنیست و اختلاف در ثمرات تجر

آیـد بـرخلاف    مـی  شود و درصدد تحول تاریخ بـر  می انی ـسرشار از مع

 ینـی سـود چنـدانی بـرای بشـریت نـدارد      د بـه عارف که پس از تجر

 (؛25-52 : )همان

طب  اسـتعمال آن   ست وی وجود و نوعی رریزه ا وحی اتصال با ریشه .6

در قرآن، برحسب مراحل تکامل درگیاه، حیوان و انسان متفاوت است؛ 

منظـور سـازگاری بـا     بـه شدن  رشد با آزادی درگیاه، دارای عضو تازه

ی محیط حیوان و دریافت روشن تازه ازاعماق زندگی انسان همه نماینده

 .(823 : )همان اند حالات وحی

ی دینی پیـامبر  بهی چهارم و پنجم تجرال در مشخصهشود که اقب می ملاحظه 

توان دریافـت کـه وحـی در     می جا کند. از این می )عارف(مقایسه  را با مرد باطنی

ی دینـی  بهاین باور است که در تجر ی دینی است. وی بربهنظرگاه وی نوعی تجر

کند. این  می اتحاد پیدا ـ  که صورت عینی و خارجی دارد ـ بهپیامبر با محتوای تجر

شـود محتـوا    مـی  چه بیان  دیگران است منتها آن بهزا و قابل انتقال معرفت بهتجر

اسـت کـه    بهآید بلکه تعبیر و تفسیر آن تجر طور بیان درنمیبهنیست زیرا محتوا 

وحی چون نوعی رریزه است. در میان موجـودات؛ گیـاه، حیـوان و    شود.  می بیان 

 شود.  می صورت خاصی متبلور  بهها مل آنمراتب تکابهانسان با توجه 
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 خاتمیّت یبارهديدگاه اقبال در .2

توان گفت اقبال نخستین دانشوری  اسـت کـه    می دیشه ـان  از میان اصحاب

بـیش خاسـتگاه    و خاتمیّت نگاه جدید و خاصی داشته و این دیدگاه بعدها کـم به

دیدگاه اقبال در مورد خاتمیّت از اندیشان دینی در این مورد شده است.  ی نونظریه

ن او و مذهب تسـنّ ـ    داند می که آن را نوعی رریزه  ـ  نظر خاص او در مورد وحی

شناسی اگوست کنـت نیـز   ی ررب و جامعهاین از فلسفه بر نشأت گرفته و علاوه

 متأثر شده است.   

تا روح و بصیرتی را که در مفهوم و  ؛در این موضوع، اقبال درصدد برآمده

آشکار سازد. در نظر  دستگاه پیامبری و خاتمیّت و ارزش فرهنگی آن نهفته است،

درآثار و نتـای   « باطنی مرد»قول او بهی دینی پیامبر و عارف یا بهاو تفاوت تجر

رسـند. ولـی    مـی  آرامـش  بهدو  هر» ت آن است؛ کهو کمیّ بهپس از حصول تجر

زندگی عادی بازگردد و زمـانی هـم    بهخواهد  ی اتحادی نمیبهاز تجرعارف پس 

 علّـت بـه ی چندانی برای بشریت نـدارد امّـا   گردد فایده می  ضرورت باز به که بنا

دهـد.   مـی  ی پیامبر با فعل خلاّق خود جهان را تکـان  شناسی بیدار شدهنیروی روان

شـده و جهـان و    انسـانیت ایجـاد   ی میـزان وسیله بهی پیامبر را نیز بهارزش تجر

)لاهـوری،   «توان آزمود. می  ،ه از رسالت او نشأت گرفتهـدنی کـرهنو و تمـف

 (825-822 : تابی

مرحلـه اسـت:    خاتمیّت نظر افکنده، جهان دارای دو بهاز منظری که اقبال 

جهان قدیم و جهان جدید. جهان قدیم یا خودآگاهی پیامبرانـه؛ در ایـن دوره بـا    

وسـیله پیـروی از    بهی فردی و انتخاب راه زندگی اندیشه  خودآگاهی پیامبرانه در

در تحت فرمـان و تلقـین    می  جویی شده است و آد حضرت، صرفه دستورات آن

ی شهوت بوده است. در این مرحله چنـد دسـتگاه فلسـفی    رریزه ی وحی ورریزه
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امـور عینـی   بـه خن راندنـد و  بندی اعتقادات سانتزاعی هم که بوده، صرفاً از طبقه

 زندگی توجهی نداشتند. 

ی جهان جدید یا جهان عقل برهانی استقرائی؛  در این مرحله عقل و ملکـه 

شود و چون این عقل تنهـا راه تسـلط بـرمحیط و عامـل تکامـل،       می نقادی متولد 

؛ خـود  ن باید از رشد، اشـکال معرفـت سـاب    ی آمنظور توسعه بهپیشرفت است 

و در عوض از منابع جدید شناخت یعنـی   (823-826 : )همان احتراز شودهی، آگا

مدد ـ    قرآن نیز هست که مورد توجه دائمی ـ  خود عقل استقرایی، تاریخ و طبیعت

تـرین صـورت   به بـه دو منبع اخیر است که روح اسلام  گرفت.  با کاوش در این

آنـان کـه علامـات و    » اسـرائیل  سوره بنی 72 زیرا براساس آیه .شود می آشکار 

بینند در برابر حقای  آن جهان نیز کور خواهند  های زندگی این جهان را نمی نشانه

این براساس تعلیمات  بر چه عینی است دعوت شده و علاوه هرآن به، انسان «بود.

 علّـت  دو همـین بهاصل خود بالان، نامحدود و قابل افزایش است.  جهان در ،قرآن

امور نظری بهزیرا این فلسفه صرفاً  .یونان پرداختند ی رضه با فلسفهمعا بهمسلمانان 

ورزیـد. ایـن    مـی  پرداخت و از حقای  عینی که مورد تأکید قرآن است رفلت  می 

 گونه پایه فرهنو و تمدن جدید گذاشـته شـد  خود باعث شکست آن شد و بدین

 .(827-821 : )همان

نماید که  می باید گفت: که چنان مسأله از این لحاظ نظر شود، بهپس چون »

منبـع  بهجا که اسلام میان جهان قدیم و جهان جدید ایستاده است تا آن ]ع[ پیغمبر

جا که پای روح الهام وحی و آنجهان قدیم تعل  دارد.  بهشود  می الهام وی مربوط 

 .(826 : )همان «جهان جدید است بهآید، متعل   می درکار 

ی پیـامبر پایـان پذیرفتـه    بهدرست است که تجر»افزاید:  می اقبال در ادامه 

)خـود( و   طورکه قـرآن نفـس  ی باطنی منقطع نشده است. همانبهاست ولی تجر

های باطنی بایـد نقادانـه    بهتجربهداند. منتها  می )جهان( را جزء منابع معرفت  آفاق
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و این امر با تولّـد  کاملاً طبیعی نظر داشت.  بهچشم یک تجربهها آنبهنگریست و 

پیوستگی با بهشود که حجیّت و اعتبار ادعای داشتن اشخاص  می این اعتقاد حاصل 

 .(827 : )همان «پایان رسیده استبهمافوق طبیعت در تاریخ بشری 

 تحلیل و بررسی.3

 ــاه اقبال در مـابی دیدگـدر ارزی  ــورد وح  اتمیّت، در ابتـدا نقـد  ـی و خ

ر ـه سایـررسی و در ادامـکنیم سپس آن را بان میـرا بی« ریـمطه شهید ادـاست»

 کنیم.  می انتقادها را مطرح 

ازکلام اقبال در خصوص وحی این بوده که « مطهری شهید استاد» دریافت

ی موجـودات تعمـیم داده   همهبهاو مطل  وحی و هدایت را براساس استعمال قرآن 

داند امّا بحث وحـی نبـوت    می است و در هر موجودی متناسب با خود آن موجود 

درکتـاب  « مطهـری  شـهید  اسـتاد » رو ای است. از همـین خود موضوع جداگانه

ایـن اتصـال بـا    »پس از بیان این سخن اقبال کـه   8526-8530در سال « نبوت»

نظر  بهاین حرف » آورد:  می .«  نیست... می وجه مخصوص آد هیچبهی وجود ریشه

ی وحـی در  و روشن است و موارد استعمال کلمـه من بسیار متین و حرف صحیح 

جا هـم  کند ولی بحث ما در مطل  وحی نیست، این می قرآن همین مطلب را تأیید 

گویند شکل وحی در هر موجودی متناسب با خود آن موجود است، بحـث   می که 

، 8577)مطهـری،  « .ما در وحی نبوت اسـت کـه شـکلش چـه شـکلی اسـت...      

 .(203 : 2 ج

از سـخنان اقبـال دربـاره    « مطهـری  شـهید  اسـتاد »و قرائت اوّلیه برداشت 

یغـی اسـت.   ی ختم نبـوت تبل خاتمیّت این بوده است: که وی درصدد بیان فلسفه

نبوت تشریعی و تبلیغی معتقد است که بشر پـس از دیـن    بهاستاد با تقسیم نبوت 

ی تبلیغ ادامهکار ،دست آورده است خودبهخاتم با بلوغ فکری و رشد اجتماعی که 
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ستایش و تجلیـل از سـخنان    بهدر دو موضع  اوگیرد. در نتیجه  می عهده بهدین را 

 .اقبال پرداخته است

در میان » آورد: می « نبوت ختم»درکتاب  )هـ.ش.(8527سال موضع اوّل در

دانشمندان عصر ما اقبال لاهوری سخن لطیفی در این موضوع دارد اقبـال در فـرق   

خواهد پس از آرامش و اطمینانی کـه   گوید: مرد باطنی نمی می نین نبی و عارف چ

        زندگی عـادی بـازگردد و زمـانی هـم کـه بنـا       بهکند   می اتحادی پیدا  بهبا تجر

  نیـروی   علّـت بـه ی چندانی برای بشریت ندارد. امّـا  گردد فایده می ضرورت باز به

دهـد. ارزش   مـی  خود جهان را تکان  اقی پیامبر با فعل خلّروان شناسی بیدار شده

ت ایجاد شده و جهـان و فرهنـو و   ی میزان انسانیّوسیله بهی پیامبر را نیز بهتجر

 .(872 : 5 )همان، ج «توان آزمود می تمدنی که از رسالت او نشأت گرفته 

شود:  می یادآور « تختم نبوّ»ی در مقاله )هـ.ش.(8527موضع دوّم در سال 

حدی که خود حافظ و داعـی و مبلـغ دیـن     بهطلوع و ظهور علم در رسیدن بشر »

روسـت کـه    از ایـن نبوت تبلیغـی خاتمـه داد.    بهخواه نا آسمانی خود باشد خواه

اسرائیل یا برتـر از آن   دوش انبیای بنی علمای این امت را هم اکرم پیغمبر

گوید: پیـامبر اسـلام میـان     می م سخن لطیفی دارد و شمارد. اقبال لاهوری باز ه می 

 (876 : )همان .« جهان قدیم و جدید ایستاده..

ای مقدمـه »کتـاب  ( در8536-8537) ده سال بعد« مطهری شهید استاد»امّا 

شود کـه اقبـال    می ه این مهم نظر و موشکافی متوجّ با امعان« بینی اسلامیجهان بر

داند  می دو  بیند و تحلیل خود را شامل هر تشریعی نمیتمایزی میان نبوت تبلیغی و 

نبوت از نظرگـاه اقبـال آن    ی ختمگانه فلسفهرو پس از بیان اصول هفت از همین

طرح انتقادهای بهشمارد و  می فلسفه را مخدوش و بسیاری از اصول آن را نادرست 

 :(8212-832 : 2 )همان، ج پردازد می زیر 

نوعی ـ    که موجب اشتباهات دیگر او نیز شده ـ  الاصلی اشتباه اقب علّت .8
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تر از حـس و  رریزه خواندن وحی است در حالی که رریزه حالتی نازل

عقل و صددرصد طبیعی و ریر اکتسابی است امّا وحی، هـدایتی مـافوق   

 ی بالای آگاهی است؛حس و عقل و تا حد زیادی اکتسابی و در درجه

اشتباه، علم را جانشین ایمـان کـرده   قبال هم چون جهان ررب از روی ا .2

داند و مدعی است که با شروع بکار  می است. اقبال وحی را نوعی رریزه 

شود. در حـالی کـه دو    می یابد و خاموش  می ی رریزه پایان عقل وظیفه

آید: یا عقل که شروع بکار کرده است همان وظیفـه   می وجود بهفرض 

 یـا  صورت رریزه مخل عقل نیست وکند که در این  می رریزه را دنبال 

طری  اوّلـی بـا   بهکند که در این صورت نیز  می مسیری دیگر را دنبال 

 پایان رریزه ارتباطی ندارد؛

دنبـال   بهی ررایز داشته باشد دو ملازمه را دوره بهاگر وحی اختصاص  .5

این فلسفه، ختم دیانت است نه خـتم نبـوت وکـار     ،خواهد داشت: اوّل

ی عقـل اسـت.   ی دین وآرـاز دوره تنها اعلام پایان دوره  یم وحی اسلا

ی اعتبار ساقط خواهند شد. زیرا اقبال از یک تجارب دینی از درجه ،دوّم

دانـد و از طـرف دیگـر     می فت دینی را یکی از منابع معر بهطرف تجر

 داند.  می دوران کودکی بهی باطنی را مربوط بهتجر

انتقاد دوّم برکلام اقبال وارد نباشد. بـا   رسد عبارت نخستِ می نظر  به

برآن اسـت کـه اقبـال عقـل را     « مطهری شهید استاد»این توضیح که 

جانشین ایمان و دین کرده است در حالی که اقبال این عبـارت را هـم   

معنی گرفت کـه سرنوشـت    این بهی خاتمیّت را نباید اندیشه» دارد که

جای عاطفه است چنین چیزی  هبشدن کامل عقل نهایی زندگی، جانشین

براسـاس سـایر    (827 : تـا )لاهـوری، بـی   «مطلوب. ممکن است، نه نه

عنوان اصل حرکت در بهی اجتهاد، مسأله بهعبارات اقبال و اعتقاد ایشان 
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)نصــری،  اســلام و عامــل همــاهنگی دیــن ابــدی و تغییــرات جوامــع

عصر بهی آن رنامهتعل  روح الهام اسلام و ب» به ( وی معتقد801 : 8515

کـردن  اقبال برآن بوده اساس زنده (826 : تا)لاهوری، بی« جدید است.

کاری، اصول توحید ی اسلام این است که با شدّت و بدون سازشدوباره

اعـراب تعلـیم    بهسیصد سال پیش  همان اصولی که هزار و ،دشواختیار

ت اسلام را شـناخت  وی تنها راه نجات ملّ .(80 : 8510 )بکایی، داده شد

 .دانـد  مـی   اسـلام حضـرت محمّـد    بهدوباره خودشان و برگشتن 

 (25 : )همان

بـه نظـر مـی رسـد      « مطهـری  شهید استاد» این سه انتقاد علاوه بر

 دیدگاه اقبال در مورد وحی و خاتمیّت وارد است: های زیر نیز بردایرا

اسـت و همـه   « القـای پنهـانی سـریع   »اقبال بین معنای واژه وحی که  .2

همـان  بـه که  ـ  می گیرد و معنای کلا می معنای عام دربربهموجودات را 

جا اشـتراک لفظـی   کرده است. وحی در این خلطـ    وحی تشریعی است

 است؛

ی باطنی شمرده در حالی کـه بـین   بهی دینی یا تجربهوی وحی را تجر .3

 ی بـه دینـی یـک تجر   بـه های زیادی است از جمله: تجر اوتاین دو تف

ی خاص با خداونـد اسـت؛   انسانی عادی است. در حالی که وحی مواجه

دینی امکان خطـا وجـود دارد ولـی وحـی الهـی مصـون از        بهدر تجر

ی انسانی است، ولی لـوازم  اندیشه خطاست؛ محتوای وحی نبوی فراتر از 

ی بشری است. بنابراین بـین وحـی،   اندیشهی  ی دینی در محدودهبهتجر

های عرفا تمایزی در نظـر گرفتـه نشـده     دینی معنوی و مکاشفه بهتجر

 است.   

شـمارد و   می اقبال هرگونه ارتباط با عالم ریب بعد از پیامبر را قابل نقد  .6
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اندیشه با  داند در حالی که این  می ها را پایان پذیرفته حجیّت و اعتبار آن

)قدردان قراملکـی،  اسـت  مت و عصمت امامـان ناسـازگار  ضرورت اما

8516 : 535). 

ارم رهیافت اقبال نسبت ـم و چهراد دوم، سوـاساس ای ه برـاصل آن کـح

ت دارای انسجام درونـی نیسـت و بـا    یّهیت وحی و تبیین وی در مورد خاتمما به

دنبـال دارد.  بـه ت لـوازم بـاطلی را   ی خاتمیّانتقاد اخیر تبیین اقبال درباره بهتوجه 

طورکامل متأثر از اندیشمندان رربـی   بهمنشاء خطای او تصور نادرست از وحی و 

 دینی و رریزه خواندن آن است.   يبهتجر

 وحیی بارهديدگاه سروش در .4

ی دینی مواجهه با امر مطلـ  و  داند و تجربه می ی دینی سروش وحی را تجربه      

زبان و شود و بیان این تجربه به می های گوناگون ظاهر  که در صورتمتعالی است 

ی تفسیر است. تجربه ی دینی دارای مراتـب  در قالب مفاهیم عین ورود در عرصه

آدمیـان اعـم از عارفـان و    زنبور عسل داریم تا وحی بـه مختلف است از وحی به 

هـای بـاطنی همـه     تجربـه اند و ایـن   ی دینیها همه تجربهپیامبران و شاعران، این

ی خام نـداریم. اعتقـادات دینـی،    تفسیر دارند و در حقیقت هیچ تجربه حاجت به

هـای دینـی هنگـام بیـان و      کند. تجربه می های دینی را تئوریزه  ها و کشفتجربه

ها دست کـم  آمیزد. تجربه می دیگران با فرهنو و مفاهیم دینی رای  درعرضه به 

برنـد. بـرای    می از مخزن تصورات و تصدیقات موجود بهره در مقام بیان و عرضه 

ها و اعتقـادات دائمـاً بایـد ایـن مخـزن مـورد بـازنگری و                پیراستن آن صورت

  (85:8510زدایی قرار گیرد. )سروش، ابهام

بینـد   می ی دینی است. در این تجربه پیامبر چنین مقوّم شخصیت پیامبر تجربه     

هـا و فرمـان هـایی را    آید و درگـوش و دل او پیـام   می او  گویی کسی نزد ؛که
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ی کند. همه سرمایه می آدمیان ابلاغ آن پیام به خواند و او را مکلّف و موظّف به می 

پیامبر شخصیتش بود، این شخصیت، محل و موجد و قابل و فاعل تجـارب دینـی   

ر حاصل شود، خود آن افتد تا کشفی برای پیامب می وحی بود. یعنی آن اتفاقاتی که 

روسه تابع شخصیت پیامبر و متناسب با ظرفیت اوسـت و آن چـه   ـکشف و آن پ

نهد، جوششی است از آتشفشان وجود مؤیـد او و   می نام وحی با دیگران در میان به

 (.55 : 8510هایش )ماهنامه آفتاب،  ای است از دریای دریافتقطره

شد لـذا   می بسط تجربه و بالعکس، منتهی افتاد به  می بسطی که در شخصیت او      

تابع جبرئیل، کـه جبرئیـل تـابع او بـود و      او تابع وحی. او نه وحی تابع او بود نه

نبوی با بسطی بیرونـی همـراه    8ی سابچکتیوکرد.  بسط تجربه می ملک را او نازل 

یافـت.   مـی  دیگر آیین او فربهی بیشـتر   شد و از سوی می سو پیمبرتر  بود، از یک

ی ستد پیامبر با بیرون از خود قطعاً در بسـط رسـالت او و در بسـط تجربـه     و داد

 پیامبرانه او تأثیر داشت.  

قرآن یک بار و برای همشه بر پیامبر نازل نشد بلکه تدریجاً نازل شده و   پـا       

به پای آن هم کمال یافت و شخصیت پیامبر هم شکوفایی و پختگی بیشتری پیـدا  

ــوی را                     ــالت نب ــت رس ــم ماهی ــد فه ــه کلی ــت ک ــت اس ــین واقعی ــرد، هم       ک

داد.  می آن تکوین تدریجی نبی به دهد. حوادث زمانه و رشد شخصیت  می دست  به

تاریخی  ـ ای تدریجیـه گیریبنابراین دین پیامبر نیز مجموعه برخوردها و موضع

الحصـول اسـت.     ی تـدریجی پیامبر است. دین اسلام بسـط تـاریخی یـک تجربـه    

چرخد و  می تند و  می جا محور است دین حول این شخصیت شخصیت پیامبر در این

گذراند. حوادثی تاریخی که  می  نی و بیرونی است که پیامبر از سرهمانا تجربه درو

افتاد همه اموری ریرضروری در تاریخ بودنـد کـه رخ    می اتفاق  برای پیامبر

ها اند در قرآن هم نشانی از آن دادن و رخ ندادنشان یکسان بود و حالا که رخ داده

                                                 
 .subjective طرز تفکر شخص، فاعلی به وابسته -1
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و زد و خوردها متولد شـد و  ستدها  و خورد پس اسلام در متن این داد می چشم  به

 تدریجی بود.   ـ تولد و تکونش تاریخی

در دو سطح تجربه داشت و اسلام محصول  لبّ کلام آن که پیامبر اسلام     

مـرور زمـان   ی درون دینی و بهی بیرون دینی و تجربهدوگونه تجربه است: تجربه

ی تـر شـد. در تجربـه   لتر وکامتر و لذا دینش فربهپیامبر در هر دو تجربه مجرّب

جنـو رفـت، بـا دشـمنان در افتـاد،      برون دینی مدینه ساخت، مدیریت کرد، به

وحـی و رؤیـا و الهـام و معـراج و     . در تجربه درونی هم  دوستان را پروراند و...

سـتاوردتر شـد )سـروش،    دتـر و پر جـا هـم پختـه   مراقبه و تفکر داشت و ایـن 

8571 : 23.) 

ی اوّل این که قرآن محصول مورد وحی دو جنبه دارد: جنبهادعای سروش در      

که ی دوّم اینگرفته است؛ جنبهشرایط تاریخی خاصی است که در بستر آن شکل

های بشری اوست.   و تمام محدودیت« محمّد حضرت»قرآن برآمده از ذهن 

ر که شاعران و عارفـان دارنـد. تنهـا د    وحی همان الهام است و همان تجربه است

توان  می طورکلی خلاقیت هنری( ی شعر )بهاستعارهسطح بالاتر، وحی را با توجه به 

کند که منبعی خـارجی   می ی شعر است. شاعر احساس فهمید، وحی بالاترین درجه

کند. شاعری درست مانند وحی یک اسـتعداد و قریحـه اسـت کـه      می او الهام  به

روی مـردم بگشـاید و جهـان را از     ای بـه ههای تاز تواند اف  می وسیله شاعر  بدان

، 8516اطلاعـات،   اسـت )روزنامـه  « هنرمرمـوز »منظری دیگـر بنمایانـد، وحـی   

 (.22832ش

این  ،دو نحو است: اوّل پیامبر در تولید قرآن نقش محوری دارد و این نقش به      

گرفته  کند نیرویی بیرونی او را در اختیار می پیامبر درست مانند شاعر احساس  که

است. این الهام از نفس الهی پیامبر است که با خداوند اتحاد معنـوی پیـدا کـرده    

کنـد   مـی  آن چه پیامبر دریافت  ،اندازه ی بشریت است؛ دوّم  است و این اتحاد به 
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مضمون وحی است و چون بالاتر از فهم مردم است باید آن را متناسب با برداشت 

چون جا پیامبر هماین ،بخشد می صورتی خاص  مردم عرضه کند. لذا این مضمون را

کند. که در ایـن بیـان پیـامبر نقـش      می داند منتقل  می زبانی که شاعر مفهوم را به

دارد. تاریخ زندگی او، کودکی و احولات روحی پیامبر در آن نقش دارند و  مهمی

زمان خود سخن زبان چون پیامبر به .اند ها اثر خود را در متن باقی گذاشتهتمام این

گفته است و براساس دانش آن زمان سخن رانده است. بنابراین دانش کنونی ما را 

 پذیر است.   در اختیار نداشته لذا قرآن خطا

پیـامبر   پیـامبر آموختـه نـه   ی علوم را بـه  در قرآن آمده که خداوند همه نه      

است که از الهیّات و کسی چنین انتظاری داشته کرده نهبزرگوار خود چنین ادعایی

 پیامبر همه چیز را بداند.   ،روحانیت گرفته تا طب و ریاضیات و موسیقی و فلکیات

انـد خـود    های مختلف زده تأویله مفسران در تفسیر آیات قرآن دست بهـن کـای

اند و تأویـل هـم،    ای از ظواهر قرآن با علوم بشری اذعان داشتهناسازگاری پارهبه 

تـوان   مـی  ها ر است. که از این نمونهـم بشری دیگـعلعلم بشری به ردن ازـب پناه

ا... آیـت »سوره صـافات، تأویـل    8-80در تفسیرآیه « علامه طباطبائی»تأویل به

و... اشـاره کـرد کـه    .«  الذی یتخطبه الشیطان من الجن...»در تفسیرآیه « طالقانی

پیامبر و پیام بنیادین  گونه آیات از جنس عرضیات است که در رسالتی اینهمه

 ( . 16، 22832دین مدخلیتی ندارد )روزنامه اطلاعات، ش

ی ما شنیده ایم. هیچ وقت صـدق  پیامبر اسلام مدعیاتی داشت. این مدعیات را همه

تصـدی    بر توان اثبات کرد. اگر بنامدعیات پیامبر را از روی ادعای خودش نمی

گفـت کـه مـن    نظرکرد. پیامبر اسلام مـی  قوانین بیرونییا تکذیب باشد، باید به 

ودش هم اطمینان کامل داشت و این اطمینان کامل باعـث  ـرسالت خپیامبرم و به

 (.63:8510)سروش،  می شد که در عمل بسیار شجاع باشد...
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هـای ذهـن    کند که قرآن را آیینـه  می استناد « مولوی»ایشان در این زمینه به      

کند که شخصـیت   می سخن مولوی را این چنین تفسیر  پیامبر معرفی کرده است و

 بد او همه در قرآن منعکس هستند.   و پیامبر، تغییر احوال او و اوقات خوب

و خداونـد نسـبت دارد و تصـویر خـدا و      محمّد اندازه به یک قرآن به      

کارد و درخت میوه  می شبیه تصویر باربان و درخت است. باربان بذر  محمّد

هـا و  دهد. این میوه همه چیزش از رنو و عطر و شـکل گرفتـه تـا ویتـامین     یم 

آید و البته همه کاشـتنش   می قندهایش، مدیون و مرهون درختی است که از آن بر

لله است. مطاب  ایـن تصـویر هـر میـوه ای از هـر درختـی       اذن او میوه دادنش به

است. آب از خدا و  صورت از خدا و صورت از محمّدخیزد. معنای بی برنمی

ی کوچـک  است. خدایی که بحر وجود خـود را در کـوزه   کوزه از محمّد

شـود.   مـی  ریزد و لذا همه چیز، یکسـره محمّـدی    می  نام محمّدشخصیتی به 

 شود.   می محمّد عرب است. لذا قرآن هم عربی 

 ی وحـی حادثـه « کل حادث مسبوق بمـاده و مـده.  »اند:  مگر حکیمان نگفته     

محمّدی هم در شرائط مادی و تاریخی ویژه ای قابـل حـدوث بـوده اسـت و آن     

اند و نقش علّـت صـوری و مـادی     آن داشتهشرائط مدخلیّت تام در شکل دادن به

 است. وحی را بازی کرده

ای ی عرضی دین، آن جنبهی ذاتی و عرضی دین تفاوت نهاد. جنبهباید میان جنبه

یخی و فرهنگی شکل گرفته و امروز موضوعیّت ندارد طور تار از دین است؛ که به

های بدنی. وظیفه مسلمانان امروز این است که پیام گوهری قرآن را  مانند مجازات

 (.www.Soroush.comگذشت زمان ترجمه کنند)به

 خاتمیّت  یبارهديدگاه سروش در .5

کند،  می صورت جدی مطرح   به خاتمیّت را در آثار خودی سروش مسأله  

http://www.soroush.com/
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ای ارائه داده است. با بررسی آثـار وی  های نامنسجم و پراکنده امّا توضیح و تبیین

      هـای زیـر در خصـوص مفهـوم، فلسـفه و راز خاتمیّـت       کردها و فرضـیه  روی

 :دست آمده است به

 تفسیر عصری وحی است. ،تراز خاتمیّ .5-1

 ـی قـبض و بسـط خـود    ش از نظریهتلقی سرو در این   گرفتـه و راز  رهبه

نحو تفسیرناشـده در اختیـار    به وحی پیامبر»گونه بیان کرده است: خاتمیّت را این

( و در بسـط  825:8571)سـروش،   «مردم قرار گرفته و تفسیرش با مـردم اسـت.  

الشّـارحین  خاتمالنّبیین بوده است ولی پیامبر خاتم»ی نبوی نیز آورده است: بهتجر

 (821:8512)سروش،  .« که نبوده. ما گرچه دین خاتم داریم امّا فهم خاتم نداریم...

 بـه ایـن تجر » این صـورت کـه   به داند می سروش راز خاتمیّت را جاودانگی وحی 

گردد، مشکلات عصری، باید عصری فهم  به بودن، با توجه ذوبطون  به باطنی با نظر

)کتاب  کند، عمده این است که دین می عصری را حل فهم عصری دین مشکلات 

های نوین را داشـته باشـد. متـون دیـن، مـدعی       و سنت( ظرفیت قبول این درک

 )سروش، «دارد. می اری برپذیر بسیاند، یعنی تفسیرهای طولی و کمال ذوبطون بوده

ت گفتـه تفـاو  « اقبال لاهوری»چه مرحوم  آن بینید که قول بنده با می ( 78:8577

شمارد اماّ سخن بنده ایـن   می دین  به دارد ظاهراً ایشان طفولیت بشر را سبب حاجت

ی باطنی تفسیر نشـده روبـرو هسـتیم و آن را مسـتمراً     بهاست که ما با یک تجر

 ـ بطورکه عربارد و همان می کنیم لذا مستمراً ابر وحی  می تفسیر  مخاطـب آن  ا ه

ر داریم. گـویی پیـامبر امـروز مبعـوث     اند ما هم مورد خطاب وحی قرا وحی بوده

 راز خاتمیّـت اسـت  «دوام یـافتن وحـی  »این معنـا بایـد گفـت      به اند. پس شده

 .(77-71 : )همان
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 مادون عقل است. معنای رهايی از تمامی عوامل مافوق و به خاتمیت .5-2

در مـورد خاتمیّـت   « اقبال لاهوری»های  در این رویکرد سروش از مثال  

دو  و در دفاع از آن« اقبال»میان آورده است. ایشان در بیان نظر  به قرائت خاصی

ی معلم و کند؛ استغنای محمود و استغنای مذموم. وی رابطه می نوع استغنا را مطرح 

ی طبیب و بیمار را از نوع اوّل و اسـتغنای امـت از نبـی را نیـز از     شاگرد و رابطه

 .(883:8512سروش،  و 280 : 8576)سروش،  داند می همین طیف 

عوامل، اعم از مـافوق و مـادون    می آزادی عقل از تما به سروش خاتمیّت را

کند؛ آزادبودن، یعنی  می با ختم نبوت، عقل نهایت آزادی را پیدا »کند:  می معطوف 

منزله امـری مـافوق عقـل     به بودن عقل از عوامل مافوق و مادون عقل، نبوت آزاد

را از عوامل پست و مادون عقل رها سازد.  می تکالیف خود آد ها وآید تا با پیام می 

دارد و طناب گهـواره عقـل را از    می آن گاه با خاتمیّت خویش، عامل مافوق را بر

گذارد تا بـا   می گشاید و طفل عقل را که اینک بالغ و چالاک شده آزاد  می سو  دو

 .(858،852،828:8512)سروش،  پای خود برخیزد

 .بودن مردم استشناسبودن دين وحقحق ،ین خاتمیترکن رک .5-3

جاودانگی دین و راز خاتمیّـت   علّتدر این رهیافت سروش دو ویژگی را 

معنا باشد، هر  به خاتمیّت» بودن مردم.شناس. ح 2 . ح  بودن خود دین؛8داند:  می 

هـایی باشـد،    این که خود دین واجد ویژگی ،ی رکن نخستلازمه دارد: لازمه دو

که در آدمیـان تحـولی   که آن را ماندنی کند.آن هم ماندگاری جاودانه، دیگر این

پدید آمده باشد که دین را بتواند صیانت کند و از آسیب و آفت تحریف و زوال 

مصون دارند. شرط ماندگاری هر نعمتی این است که هم خود نعمت ماندگار باشد 

گذار باشند. دیـن  اند؛ قدرشناس و ح  نعمت نشسته سفره سر مهمانانی که برو هم 
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ی دیـن درگـروی   اندن جاودانـه ـک نعمت عزیز چنین است. مـی یمنزله به مـه

و ایـن رکـنِ رکـین    بودن مردم است شناسطلب و ح بودن خود دین و ح ح 

 (577 : 8576 )سروش، «خاتمیّت و جاودانگی دین است.

 خاتمیت عصر بسط بیرونی و درونی پیامبر است. عصر .5-4

ی درونـی و  بـه منبع بسط تجر  به در این فرضیه سروش برآن است که دین

ی دینـداری  یابد. خاتمیّت مقتضی ختم حضور نبی در عرضه می بیرونی پیامبر بسط 

 )سـروش،  شـود  مـی  های دینی تـأمین   بهدلیل طراوات تجر  به نیست و این حضور

اینک در ریبت پیامبر هم »د نویس می کرد  وی در توضیح این روی .هفت( : 8512

 ـهای درونی و بیرونـی پیـامبران بسـط یابنـد و بررنـا و فر      بهباید تجر ی دیـن  به

 بـه حسبنا معـراج النبـی و تجر  »درست نیست، « الله حسبنا کتاب»اگر  ... بیفزایند

یافته است امّـا مجـال    نموریت نبوی پایاأهم درست نیست. امروز دوران م «النبی

تجارب باطنی  ،کند می آن بزرگوار ایجاب  به نبوی باز است، اقتدا بهبرای بسط تجر

 (27 : )همان «و اجتماعی و سیاسی وی را ادامه دهیم.

کند؛ که راه حل  می یاد « نو وحیِ»های باطنی با عنوان  بهسروش از این تجر

ای بـرای حـل   بـه تجر  بـه  بایـد امروز هم دینـداری  » عصری است. مشکلات هر

بدل شود. گـویی از نـو   ها  و بازکردن اف ها  گرهوگشودنها  مشکلات و اقناع دل

و درک دینـی منظـور و ملحـوظ     بـه رسد وگویی از نو واقعیـت در تجر  می وحی 

 (21 : )همان «شود. می 

هـای خـاص نیـز     دسـته  همه، بـر   به بهتعمیم بسط تجر رـلاوه بـسروش ع

 : اردد تأکید

توانند در حـوزه   می متفکران، آفرینشگران، فرهنو سازان و شاعران همه »

 ــن هویتی کـحیات ای به می رهنگی اسلاـف  دمت کننـد و ـه تدریجاً ساخته شد، خ
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 «این دین مقـدس ادا کنـد.   به ی آن بیفزایند و دین خود را نسبتبهتکامل و فر  به

 (833:8512)دباغ، 

 ملاک اعتبار فهم دينی عقل جمعی است.ت تنها در عصر خاتمیّ .5-5

در تلقی دیگر سروش مدعی شده است که بـا خاتمیّـت صـدق و حجـت     

 فهم دینـی را بـا عقـل    هرفهم دینی از اعتبار ساقط است. باید صحت و اعتبار هر

ام معصوم باشد. این تجارب فقط بـرای خـود   جمعی سنجید. هرچند آن سخن از ام

مـا  »کـه  « اقبال لاهوری». وی با ذکر عبارت کند و حجت است می فرد کفایت 

بـا خـتم   »... افزایـد  می « ترین مردم روی زمین هستیم. خاتمیّت قائلیم آزاد به چون

کس حاجب دلائل عقلـی  کند و شخصیت هیچ می نبوت عقل نهایت آزادی را پیدا 

 (851، 857:8512)سروش،  «شود. و تجربی و قانونی نمی

 داند نه دین. وی مدعی است که خاتمیّت می پیامبری وی خاتمیّت را صفت 

رفع حاجـت از   معنای رفع حاجت از بازآموزی و استغنای محمود از آن است نه به

سروش خصوصیت شخصیت حقیقی پیامبر چون  .(881 ،883 : )همان اصل دیانت

را بودن بودن، شجاعت، رئوفارتباط با ریب، رازدانی، صفات نیکویی مانند انقلابی

نفـس شخصـیت پیـامبر تفکیـک      بودنتغییر وی از حجت به از خصلت ولایت یا

ی آن یافته است، کـه لازمـه   و معتقد است که: تنها خصلت ولایت پایان کند می 

زا تکلیـف  دینی احدی بهتشریع احکام و خطابات آمرانه است. سخن و عقل و تجر

 و حجت نخواهد بود:

 معنای این است که: شخصـیت شـخص   به این عنصر ولایت است، ولایت»

و این همان چیزی است که با خاتمیّت مطل   سخنگو حجّت سخن و فرمان او باشد

 (852،855)همان : «ختم شده است.

ی فـاخر انگشـت    نیکی بـراین نکتـه    به شیعیان با معرفی امامان اهل بیت
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پیـامبر بسـته   های مستقل و معتمد دینی حتی پس از  بهتصویب نهادند که: راه تجر

مکاشفاتشـان   شان وی  بهظهور برسند.که تجر  به توانند می نیست و اولیای بسیاری 

دهد.  می رخ ها  بررنای ذخیره دین بیفزاید. لکن این بسط تنها در شئون حقیقتی آن

حکم خاتمیّت روا نیسـت. مـا در    به شخصیت حقوقی وی  به و تعمیم و تسرّی آن

اش مأموریتش یا شخصیت حقوقی خصیتی نداریم که انکارشاسلام ریر ازپیامبر هیچ

 .(832 : 8512)دباغ،  موجب کفر شود

 تحلیل و بررسی.6

نـای  منشاء آن خلـط مع  آورد سروش در مورد مفهوم وحی نادرست وروی

و در مورد ماهیـت وحـی کـه در بـاور وی      وحی تشریعی و وحی تکوینی است

شرایط تاریخی نقـش اساسـی در    و ی دینی و ذهن وشخصیت پیامبربهتجر

 علّـت   به دلیل نا سازگاری درونی، لوازم باطل آن و به گیری آن داشته است،شکل

جای وحی   به و در واقع اشاعه وحی مسیحیاست  باطلغایرتش با رهیافت قرآن، م

 اسلامی است.  

ترتیـب   بـه های زیـر  اشکال  ی خاتمیّتدر خصوص دیدگاه سروش درباره

  وجود دارد:

داندکه این ادعا در تحلیل و  می ی دینی بهوی وحی را تجر ،در تلقی اوّل .8

 ـ ـال ارزیـدگاه اقبـررسی دیـب  ا ایـن سـخن کـه: وحـی    ـابی شـد. ام

درایـن  رسد، نیـز محـل تأمـل اسـت؛      می مردم  به صورت تفسیر نشده به

همـین اسـاس    پذیر است. بری تکراربهی نبوی یک تجربهصورت تجر

بـردار اسـت.    بودن امری خطامحور اکتسابی خواهد بود؛ و بری ـاکتساب

وحی امری عرفی، ریرمقدس و در نهایت ناقص خواهـد   ،ه در نتیجهـک

 ـ  ــشد. تعبیرپذیری و تفسیرپ راساس فهـم عصـری و شـرایط،    ـذیری ب
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یر امکان خطـا  و هم در تعب بهپذیر است و برهمین مبنا هم در تجرامکان

براین، احتمال وحی جدید با تعابیر جدیـد  وهو علا و انحراف وجود دارد

وجود خواهد آمد. در صورتی کـه براسـاس    به که ناقض خاتمیّت است

چه برای سعادت بشر لازم است در خود دارد  ی آن خاتمیّت، وحی همه

برداری از آن رهبهو بشر دوران خاتمیّت نیز از نظر رشد فکری توانایی 

 ؛را دارند

او استغنای امت از نبی را چون استغنای بیمار از طبیب  ،در رویکرد دوّم .2

ی عوامـل  شمارد  و خاتمیّت را آزادی عقل از همـه  می و دارو، محمود 

بیـان دیگـر در نهایـت آزادی     به شناسد وادون میـافوق و عوامل مـم

 وغ عقـل ـراساس تعقل است و بلـدایت وحیانی بـرش هـد. پذیـدان می 

معنای قدرت یـافتن برکشـف    به از وحی نیست بلکهنیازی معنای بی  به

حقای  وحیانی است هرچند عقل، پیـامبر درونـی اسـت ولـی همـواره      

 (822 ،بـه خط نه  البلارـه ) افشانی پیامبران بیرونی است. ورـازمند نـنی

هـایی   بـه طبیب باشد زیرا جن به تواند چون نیاز بیمار پیام انبیاء نمی به نیاز

برجاودانگی اسـلام دلالـت دارد. پیـامبر طبیـب روح     ود دارد که ـوج

انـد.  و افراد همواره در معرض بیماری اخلاقی قـرار داشـته   هاستانسان

 نه  البلارهی بیمار با طبیب صحیح نیست. )ن از نفی رابطهـبنابراین سخ

 (801، بهخط

 بـودن مـردم را  شـناس بودن دین و حـ  سروش ح  ،ی سومدر فرضیه .5

شـود.   جزئیات آن وارد نمی کند و در می معرفی م خاتمیّت عنوان ملزو به

تواند دلیل خاتمیّت باشد، زیرا ادیان قبل از اسلام همه بودن دین نمیح 

نیز آن را از تحریف ها  ح  بودند اماّ تحریف شدند. حتی اگر پیروان آن

هـای آن  توانستند ماندگار باشند زیرا برای انسـان  نمی ،داشتند می مصون 
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گوی مشکلات عصرهای بعد توانست جواب زمان وضع شده بودند و نمی

   ؛باشند

در عصـر خاتمیّـت بایـد     ارم، ایشان معتقد اسـت کـه  ـهیافت چهدر ر .2

ی بـه ی آن افزود. وحـی تجر بهی نبوی را بسط داد و بررنا و فربهرـتج

 ـ امل، معلـوم نیسـت. آیـا    ـدینی نیست و مقصود سروش از بسط و تک

های عملی است یا شکوفایی شخصیت و یـا منظـور او    رتمنظور او مها

رنای نظری است   مشخص نشده مقصود هرسه است یـا یکـی   اگـر    

تجاربی وجود دارد که  هرسه مدنظر باشد، موارد نقض فراوانی دارد. مثلاً

 ــگبهرـشخصِ تج  ـ مـی  ، زوال بهرـر در حین تج  ــی ا بسـیاری  ـابد و ی

شود.  می گر پس از مدتی متوقف بهرتجارب وجود دارد، که پیشرفت تج

شـاید بتـوان آن را تمثیـل دانسـت     کلان اسـت و  بنابراین این ادعایی

 استدلال.  نه

ایـن مسـأله دلالـت خواهـد      بر« یبهفر»و « رنا« »تکامل»تعبیر 

ی پیـامبر و از  بـه عرض و هـم ارز تجر  ی دیگران دربهداشت که تجر

 همان سنخ است که این مسأله مردود و معارض با قرآن است.  

در تفسیر پنجم سروش از خاتمیّت مدعی است که در عصـرخاتم هـیچ    .3

حتی سخنان و تشریع امامان پذیرفته نیسـت و مـلاک صـحت و      فهمی

 ها، عقلانیت جمعی است.  سقم  فهم

ادله و احادیثی که در اثبات  صراحت ولایت امامان و به در این ادعا سروش

 و بلوغ عقـل هدایت وحیانی براساس تعقل است  کند. پذیرش می هاست، انکار آن

کمـال   بـه  معنای قدرت یافتن برکشف حقای  وحیانی است و بشر برای رسیدن به

 کند زیرا عقل نارسایی و محدودیت دارد. عقل بسنده به تواند فقط نمی

تبیـین   بـه  کردهایی کـه سـروش نسـبت   ه رویکدستاورد این ارزیابی این
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تنهایی دارای انسجام درونـی نیسـتند    به که هریکاین بر لاوهـاتمیّت داشته، عـخ

وحـی   بـه  های اوّل و چهارم قائل کنند. وی در فرضیه می دیگر را نقض  الباً یکـر

بـارد و در   مـی  وحیِ جدید  روز ابرِ جدید است. در فرضیه اوّل معتقد است که هر

 سوّم و پنجم قائـل سط آن است. ولی در فرضیه دوّم و ب به ارم قائلـی چهرضیهـف

دلیل عدم   به ی خاتمیتانقطاع وحی است. بنابراین تبیین سروش در مورد مسأله  به

 لوازم باطل آن پذیرفته نیست. انسجام و

 مواضع اشتراک.7

مخصـوص  مواجهه با امر متعالی اسـت و فقـط    ی دینی وبهرـوحی تج -8

 زنبـور عسـل و وحـی    بـه  پیامبر نیست. سروش وحی را شـامل وحـی  

 شــاعران مــی دانــد   آدمیــان اعــم از پیــامبران، عارفــان و    بــه

ی دینی پیامبر بهکه تفاوت تجر( و اقبال با بیان این85 : 8510)سروش،

 ـ ی راـاست وحـهای  آنـنت ی باطنی عارف درآثار وبهوتجر ی بهرـتج

وحی دارای معنای عامی است ‏.(25-22 : تابی وری،)لاه شمارددینی می

 اکـرم  گیرد و مخصوص رسـول ی موجودات را در برمیکه همه
 )لاهـوری،  دانـد ی میـی را وحـنـاطـرد بـی مبهرـال تجـبـنیست. اق

های دینی بهعنوان مصادی  تجر به ( و سروش با همین مبنا25-22 : تابی

سازان و شاعران را ذکرکرده فرهنو های متفکران، آفرینشگران،بهتجر

 .(833 : 8512 )دباغ، است

کـه بعـد از ظهـور خـاتم از ابـزار عقـل نقـادی بایـد          دارداقبال باور  -2

 ـخود وحی نیازی نیست برای هدایت بشر   به گرفت  و رهبه ی یهـا رهبه

های آموزه به اند کافی است لازم نیستتعالیم پیامبران بردهازها  که انسان

(. سروش نیز براین بـاور  823-826:  تابی مراجعه داشت)لاهوری،دینی 
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 تواند انسان را در ادامـه مسـیر  ای رسیده که میمرحله  به است که عقل

 کند و نیاز بشـر عقل انسان را کفایت می سوی کمال راهنمایی کند و به

طبیب   به ترتیب به نیازی بیمار وشاگردوحی بعد از خاتمیت بسان بی  به

 عقل در این عصر در نهایت آزادی از عوامـل مـافوق و   معلم است و و

 .(280 : 8576)سروش،  مادون خود است

از اعتبـار  هـا   ی انسانخاتمیت حجیّت و اعتبار فهم همه  به در نگاه اقبال -5

 )لاهـوری،  گیـرد ان را نیز دربرمیـامـا فهم امـن ادعـشود ایساقط می

کنـد  مـی  عنوان کسانی معرفی به را فقطسروش نیز امامان  (.827 : تابی

اند و برآن ی نبوی شمردهبهی تجرعنوان بسط دهنده به که شیعیان آن را

 )دبـاغ،  را در نظـر داشـت  هـا   است که نبایـد شخصـیت حقـوقی آن   

8512 : 832). 

وحی پیامبر در عصر کنونی باید متناسب با نیازهای امروزی برداشـت،   -2

ح باید متناسب با مشکلات عصری، عصـری  اصطلا به تفسیر وتعبیر شود،

 (.825 : 8571و سروش،  25-22 : تابی )لاهوری، فهم گردد

 امکان فهم های متعدد از دیـن اسـت کـه ایـن مسـأله را       به اقبال قائل -3

 ( و سـروش 25-22 : تـا بـی  ) لاهوری، صورت سربسته مطرح کرده به

پرداختـه  هـا   انسانتعداد  به های مختلف از دین بحث قرائت به تفصیل به

 .(821 : 8512)سروش،  است

 مواضع اختلاف.8

ی بـاطنی عـارف را مصـداق    بههای درونی فقط تجربهاقبال از میان تجر -8

ولـی سـروش    .(25-22 : تـا بـی  )لاهوری، است دینی شمرده ی بهتجر

 ای متفکران،ـهبهردم را معتبر پنداشته و تجرـم یای دینی همهـهبهتجر
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ی آن یادآور شده و بـراین  های برجستهعنوان نمونه به راگران  رینشآف

  هـای اجتمـاعی،  نبوی را در عرصه بهتوانند تجرعقیده است که همه می

 .(27 : 8512)سروش،  فرهنگی و ... بسط دهند

 جدید در عصر جدید برعقـل جمعـی   قدیم و  به سروش در تقسیم جهان -2

ولـی   .(083-083 : 0833)سـروش،   عنوان منبع شناخت تأکیـد دارد  به

عقل برمنابعی چون تاریخ وطبیعـت نیـز    علم و بر تأکید بر اقبال علاوه

 .(033-033 : تابی )لاهوری، دارد اصرار

های باطنی با نگاه کاملاً طبیعـی نظـر   بهتجر  بهاقبال معتقد است که باید  -5

مواجه شد و ابزار سنجش این نگـرش  ها  آن داشت و با نگرشی نقادانه با

ولی سروش  .(825-822 : تابی )لاهوری، انسانیت ایجاد شده است میزان

 دانـد قوانین و عقل جمعی می  به ملاک را مراجعهها  بهبرای ارزیابی تجر

 .(857-851 : 8512)سروش، 

ولی سروش از (. 039-039 : تابی )لاهوری، نامداقبال وحی را رریزه می -2

 وحـی را وحی خودداری ورزیده اسـت، هرچنـد    بودنرریزه به تصریح

 .(85 : 8512)سروش،  استموجودات تعمیم داده یهمه به عنوان الهام  به

 بودن مردم برشمردهشناسح  و دین ودنـب ـسروش راز خاتمیت را ح -3

راز  ،ظاهر برخی عبارت اقبـال   به (  ولی  با توجه577 : 8576 )سروش،

 .(031-039 : تابی )لاهوری، خاتمیت را طفولیت بشر ذکرکرده است

مقـامی نائـل     به نبوی بها بسط تجرـد بـوانـتمیش شخص ر سروـظاز ن -6

ی لازم نیست تغییر دین خـویش  ـد ولـر درآیـآیین دیگ به هـود کـش

 ـ ـام .(75 : 8510روش،ـ)س دـی کنـلام عمومـرا اع ب ا اقبـال از مرات

 عـارف( سـخن رانـده اسـت    بـاطنی   بـه دینـی )تجر  ی بهتجری ـالـع

 .(22-22 : تابی )لاهوری،



 یی در برخی مسائل جدید کلامیها شکاو / 281

خاتمیتّی جدول موارد وفاق و خلاف ديدگاه سروش و اقبال درباره 

 موارد خلاف موارد وفاق

ی دینـی و مواجهـه بـا امـر     بهوحی تجر -8
 متعالی است و فقط مخصوص پیامبر نیسـت. 

تجربه ی ی بهمرتترینعالی بهتواند انسان می
   نائل شود. دینی

 اقبال سروش

ــی -8  ــه ی دین ــر  تجرب فراگی
ــهاســت. تجر هــای متفکــران ب
هـای  گـران نمونـه   -وآفرینش
 ی از آن است.برجسته

ــان تجر -8 ــهاز می ــای ب ه
ی باطنی بهدرونی فقط تجر

 ی بـه عارف مصـداق تجر 
 دینی است.

هـا  که انسان ییهارهبه خاتمیّتدر عصر  -2
بـرای هـدایت   انـد  تعالیم پیـامبران بـرده  از 
هـای  آمـوزه بـه لازم نیسـت   .کافی استبشر

ای رسیده مرحله بهعقل  .دینی مراجعه داشت
-سوی بهمسیر  ادامه تواند انسان را درکه می

   .کمال راهنمایی کند

هـا  بـه ملاک ارزیـابی تجر  -2
قوانین و عقل جمعی  بهمراجعه 
 است.

ی بـه ابزار سنجش تجر -2
ت ایجاد دینی میزان انسانیّ

 .شده است

ی خاتمیت حجیّـت و اعتبـار فهـم همـه     -5
-مـی امامان را از اعتبار سـاقط  حتی ها انسان

-ی نبویبهتجر ی دهندهکند. امامان تنها بسط

  اند.

در عصر جدید عقل جمعـی   -5
 .منبع مهم شناخت است

در عصــــر جدیــــد   -5
علـم و عقـل    بـر  -علاوه

نیـز جـز   تاریخ و طبیعت 
 اند.منابع شناخت

 ی وحـی بهترتیب مرت بهسروش و اقبال  -2
ل رریـزه تنـزّ  الهام و  بهرا  مخصوص پیامبر

 دهند.می

 دین راز خاتمیت ح  بودن -2
 است. و ح  شناس بودن مردم

برخی عبارت  ظاهر از -2
طفولیت  خاتمیت راز اقبال
 آید.دست  میبه بشر

 نتیجه

خـلاف سـروش و اقبـال     در مورد مواضـع وفـاق و  پس از استقصایی که 

ترتیـب چنـین    بـه  ت داشتیم حال بایـد دیـد کـه چـرا     ی فلسفه ی خاتمیّدرباره

 اختلاف هایی حاصل شده است  وها  اشتراک

 داند ودینی می بهاقبال با پیروی از شلایر ماخر و ویلیام جیمز وحی را تجر

ی دینی شمرده است. بهرا همان تجرو جیمز وحی سروش نیز متأثر از اقبال، ماخر 

در این مبنـا   ،دانندمی این که سروش و اقبال عقل بشر را برای هدایت کافی علّت
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قرآن بیان پیامبر از وحـی اسـت و اصـل قـرآن در     ها  آنریشه دارد که در نگاه 

مدرن در  رهیافت عصر پستاز ها  ین مسأله ناشی از تأثر آندسترس بشر نیست. ا

را هـا   سبب پیروی از مذهب تسنّن اعتبار همه فهم به دین است. اقبال کردنزمینی

های متعدد از داند وی موضوع امکان فهمی اعتبار ساقط میت از درجهبعد از خاتمیّ

 ی گیری از اقبال و اندیشهرهبهکلی مطرح کرده و سروش نیز با صورت به دین را

ی ی معرفـت شـناختی مسـأله   کـرد  ویژه گادامر و با روی به اصحاب هرمنوتیک

 های مختلف از دین را بیان کرده است. قرائت

 شمارداین که سروش عقل جمعی را تنها منبع شناخت در عصر حاضر برمی

ی های حاکم براندیشهیکی از پارادایمبهـ  اذعان  خود ویبه ـ  تعل  خاطر او علّت به

ررب یعنی رئالیسم انتقادی است. اقبال با استمداد از دیـدگاه اگوسـت کنـت در    

 ـی تکوین بشر گانهمورد مراحل سه ت وحی را رریزه محسوب کرده و راز خاتمیّ

ی بـه داشت است که با بسط تجرشر پنداشته است. سروش براین باوررا طفولیت ب

ی هـای صـوفیانه  گرایش علّتهباین روی آمد  .آمدآیین دیگر دربهتوان دینی می

ی دانـد ایـن لازمـه   بودن مـردم مـی  شناساتمیت را ح ـوی است. سروش راز خ

های مختلـف  اجتمـاعی و   ت بسط آن در حوزهی دینی دانستن وحی و قابلیّبهتجر

ی باطنی عـارف  بهی تجرفرهنگی توسط مردم در نگاه ایشان است. اقبال با مقایسه

این کـه   بر ی دینی انگاشته، سروش علاوهبهدینی پیامبر وحی را تجر ی بهبا تجر

    جهـان رـرب    یر معنـای وحـی در مسـیحیت و   تأث ی را پذیرفته تحتاین مسأله

 تعمیم داده است.ها  انسان ی همه  به دینی را ی بهتجر

 مآخذ منابع و

 قرآن کریم، ترجمه محمّد مهدی فولادوند. .8

 ترجمه محمّد دشتی. سید رضی، نه  البلاره، .2
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(، قرآن و فرهنو زمانه، چاپ اوّل، کتـاب  8571ایازی، محمّد علی، ) .5

 مبین، رشت.

هـای وحـی، چـاپ    بررسی نظریـه  (، نقد و8512حیدر، ) باقری اصل، .2

 چهارم، یاس نبی، تبریز.

 ـ 8510) ایی، حسین،ـبک .3  ــ(، اقبـال، چ ان پـژوهش و  ـاپ اوّل، سازم

 رات کمک آموزشی، تهران. ریزی آموزش و دفتر انتشابرنامه

گرایی دینی از نگاه کثرت ،(8530دی، محمد و ابوذر نوروزی، )بیدهن .6

 شتیان، اصفهان.بهچاپ اول،  نواندیشان مسلمان معاصر،

(، انسـان، راه و  8512جمعی از نویسندگان زیر نظر محمود فتحعلـی، )  .7

ــا ــا شناســی، چ ــام راهنم  پ اوّل، موسســه آموزشــی و پژوهشــی ام

 (، قم.خمینی)ره

دین و روان، ترجمه مهدی قائنی، چـاپ اوّل،   ،(8572جیمز، ویلیام، ) .1

 آموزش انقلاب اسلامی، تهران. 

هـای قرآنـی،    ، پـژوهش «بودن الفاظ قـرآن وحیانی»حسینی، موسی،  .3

 . 8573ار و تابستان، به 22و  28شماره 

آینه، )مروری بر آراء دیـن شناسـانه    آیین در ،(8512دباغ، سروش، ) .80

 چاپ اوّل، صراط، تهران.   لکریم سروش(.عبدا

اوّل، موسسـه  چـاپ   (، زبان دین و قـرآن، 8515ساجدی، ابوالفضل، ) .88

 م خمینی)ره(، قم.آموزشی و پژوهشی اما

(، مدارا و مـدیریت، چـاپ اوّل، صـراط،    8576سروش، عبدالکریم، ) .82

 تهران.

 های مستقیم، چاپ اوّل، صراط، تهران. (، صراط8510) ، ---------- .85

 نبوی، چاپ دومّ، صراط، تهران. به(، بسط تجر8512)،  ---------- .82
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ایدئولوژی، چـاپ پـنجم، صـراط،      تر ازبه(، فر8517)،  ---------- .83

 تهران.

، ماهنامـه آفتـاب،   83، ش «اسلام، وحـی و نبـوت  » ،  ---------- .86

 .8510زمستان، 

(، تحلیـل وحـی از نگـاه اسـلام و     8573سعیدی روشن، محمّد باقر، ) .87

 مسیحیت، چاپ اوّل، اندیشه، تهران.

هـا،  (، دکتر علی شریعتی از دیـدگاه شخصـیت  8510سعیدی، جعفر، ) .81

 چاپ اوّل، سيیه، تهران. 
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 .8518پاییز، 
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 مبخش سو  

 

 

راه حل های آن و     شر یمسأله





 

 

 

 لايب نيتس  و       ملاصدرا    ی در فلسفه    شر  یمسأله   بررسی تطبيقی 

 

 

 مقدمه

 فلسفی است کـه رالـب ادیـان    ـ مهم کلامیی معروف شر از مسائل مسأله

ی اسلامی و رـرب مطـرح بـوده    اند و از دیرباز نیز میان فلاسفه آن توجه داشته به

بـا   ویژه فیلسوفان دین بـا اهتمـامی بیشـتر و    به است اما بار دیگر فیلسوفان جدید

 اند. اهمیت این مهم تا بدانجاست کـه در مغـرب   این موضوع پرداخته  به نو نگاهی

مخاطره   به ی شر ایمان دینی رابسیاری از ملحدان برآنندکه مسألهسو زمین از یک

 انـد اعتقاد خداست و بعضی آن را پناهگاه الحاد خوانده به افکند و نقدی عقلانیمی

رو  مکی و ویلیام ال. جان. به تواناز این دسته می .(877:8576)پترسون و دیگران، 

مکی معتقد است تحلیل شر با صفات کمال خداونـد؛ علـم، قـدرت و     ؛اشاره کرد

 بزر  علیه خداونـد اسـت  ای  اراده ناسازگار است و رو برآن است که شر قرینه

ضـمن رد   ( و از سوی دیگر اندیشـمندانی چـون پلانتینجـا   22 : 8576)پلانتینجا، 

جـود شـر و   ناسازگاری با تأکید براختیار انسان درصدد اثبات سـازگاری میـان و  

های گوناگونی حلراه .(875 : 8512 )پلانتینجا و دیگران، اندوجود خداوند برآمده

داران دهد کـه دیـن  ی شر ارائه شده است. این رویارویی نشان میبرای حل مسأله

را در اختیـار دارنـد و منتقـدان نیـز از امکانـات      هـا   حـل از راهای  طیف گسترده

ی چون مسـأله  .(288 : 8576)پترسون و دیگران،  گوناگونی برای نقد برخودارند
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ترین اصل ادیان الهی یعنی اثبات و نفی وجود خداوند و  یکی از بنیادی به شر ناظر

ای برخـوردار اسـت. حـل معضـل شـر      تحدید صفات اوست، از جایگاه برجسـته 

 ای که در توحید نظری دارد در توحید عملی نیز مقام رضـا را  برآثار شایسته علاوه

ی در رـرب سـابقه   .(232، 238 : 8577)جوادی آملی،  آوردبرای انسان فراهم می

رسد و در عصر جدید بیش از همه حکیم سقراط، افلاطون و ارسطو می به این بحث

ی سنتی و نو در ایـن بـاره بحـث    کردرویم( با 8786-8622) 8الهی لایب نیتس

سینا  روی از ابندر شرق نیز ملاصدرا با دنباله .(23:8565 )خرمشاهی، کرده است

اند. هدف این نوشـتار آن اسـت   ی سنتی دیدگاه خود را بیان داشتهروی کردو با 

 حل های آن را از منظر صدرا و لایب نیتس در حد توان خودی شر و راهکه مسأله

 تصویر بکشد.  به

  طرح مسأله

ی شـر  با تأمل درباره دشواره برای اندیشمندان سنتی و اندیش وران معاصر

هـای  پرسـش  به دوگونه پرسش متفاوت مطرح شده است؛ اندیشمندان سنتی پاسخ

و هـا   و ناکـامی هـا   انـد؛ انـواع شـرها از نقـص    زیر را وجه همت خویش ساخته

ی حیـات  بار جهان و بیشتر در حـوزه  و را درکارو تأثیرها ها  و رن ها  ناخواستی

 ، مر  و مرض، جهل و جنایت، ظلم و زور، سل، سیل و بینیم؛ درد و رنبشر می

ها، کمبودها و سرطان، اضطراب و افسردگی، انواع شداید و ناملایمات، فنا و نیستی

و درد و هـا   و کاستیها  منشاء این کژی مظالم فردی و اجتماعی و مفاسد اخلاقی،

ر مـورد  اندیش وران معاصر بـا تأمـل د   کیست  چرا شر در جهان هست ها  رن 

اند: آیا وجود شر با خداونـد واجـد   های زیر را جویا شدهپرسش به معضل شر پاسخ

                                                 
1- G.W.Leibniz ‏
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 ، عالم مطلـ   کمال مطل  سازگار است  وجود شر با وجود خداوند خیرخواه مطل

نظـام احسـن و     بـه  وجود شـر و اعتقـاد    به شود  برای باورو قادر مطل  جمع می

ارائه داد  هدف این نوشتار آن است کـه  توان ترین جهان ممکن چه تبیینی میبه

وران معاصـر را از نظـر   هـای انـدیش  ویژه پرسـش   به های یاد شدهپاسخ پرسش

 جستار بپردازد. به خود اییملاصدرا و لایب نیتس در حد توان

 ی ملاصدرا. فلسفه1

بحـث    به آراز بایدکه در این صورت است  به ی صدراسیر بحث در اندیشه

و صـفات او   ـ   که مستجمع جمیـع الجهـات و الحیثیـات اسـت     ـواجب الوجود  

هـای   مشخصـه   بـه  صفات خال  دست یافتیم بسیار آسان  به پرداخت، زمانی که ما

شـویم. در ایـن   آن هدایت مـی  به ویژه جهان ماده، انسان و امور مربوط به خلقتش

ارد کـه  زمـانی د   به ی شر تغییری اساسی نسبتمسأله  به صورت دیدگاه ما نسبت

کنـد  صرفاً انسان را لحاظ کنیم آن هم انسانی را که در یک لحظـه زنـدگی مـی   

بدون ایـن کـه    ،شود، دچار شده استچه شر خوانده می آن به ای که هم لحظه آن

ای برای او در نظر آوریم. بنابراین ملاصدرا هم چون سایر فلاسـفه   گذشته و آینده

  علم الهی گنجانده است.   و عنایت اسلامی بحث شر را در بخش توحید،

ابتدا اصول پیشین و مبانی مابعدالطبیعی صدرا سپس تعریف شر و در ادامـه  

 نیم.کی وی را بیان و بررسی میهای ارائه شدهحلراه

 . اصول پیشین و مبانی مابعدالطبیعی1-1

ی آن بـا آفریـدگار    اصول و مبانی صدرا در مورد هستی، خلقـت و رابطـه  

ی شـر دارد. ایـن مبـانی    های ارائه شده ایشان برای مسـأله  حل با راه ارتباط وثیقی

 صفات او و نظام احسن. الوجود وعبارتنداز: اثبات واجب
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 صفات او .اثبات واجب الوجود و1-1-1

تر از  تر و کاملالوجود که وجودی تماماز منظر صدرا هستی از مبدأ واجب

هوالاول و الاخر و الظاهر و » شودمی همان مبدأ ختم  به آن متصور نیست آراز، و

وجـود حقیقتـی عینـی،    ( 825 )هود/ «.الیه یرجع الامرکله»(، 5)حدید/« .الباطن

واحد و بسیط است که بین افرادش در برخورداری از اصل واقعیت تفاوتی نیست، 

 ،وجودی ها. نهایت کمالِمگر از جهت کمال و نقص، شدت و ضعف و نظایر این

تر از آن نتوان تصور  تر از آن نیست و حتی تمام تر و کامل که تمام ای است بهمرت

ریـر    بـه  ریر نیست، زیرا هر چه وابسته  به ی کرد و آن وجودی است که وابسته

تر از خویش است، پس این موجودی کـه در   وجودی تمام به باشد ناقص و نیازمند

 ـالوجود و مذات است، واجب  به هستی و قائم بهاعلی مرت ا بقیـه  بدأ هستی است؛ امّ

 قـوامی نیسـت مگـر   هـا   بـرای آن  ،اند، افعال و آثار اویند او وابسته و قائم  به که

 .(83، 82 : 6، ج 8577 )ملاصدرا، ی او واسطه به

لاصدرا از همین برهان، توحید و سایر صفات کمـالی واجـب را نتیجـه    ـم

است پـس هـیچ بخـل و     بهزیرا وجودی که حقیقتی صرف و اعلی مرت .گیردمی

نقصی در او متصور نیست و او جواد و رحمان و رحیم اسـت و هسـتی ممکنـات    

هرموجودی در  (30)طه/ «.الذی اعطی کل شی خلقه ثم هدی» ظهور و نمود اویند

وکمـال   ای از کمال وجودی را دارد. بعضی مراتب آن خیـر  بهجایگاه خودش مرت

اند چون در  بعضی مراتب آن با ماده آمیخته اند و اند و آن موجودات مجرد عقلیتام

ر وشر آمیخته است. شر و عدم و نقص و خیر  به تری هستند، وجودشان پایین بهمرت

حسب برخورداری که بین  بهها  خصوصیات و قوابل و استعدادهای آن  به و نقائص

شود، بازگشـت  در مراتب متأخر در مقام فرود آمدن حقیقت وجود واقع میها  آن

 .(578 : 2 ، ج8577)ملاصدرا،  دارد
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 نظام احسن .1-1-2

از طری  علم  -8کند: می اثبات دو روش  به را هستی نظام بودناحسن صدرا

هـای موجـود در   از راه حکمـت  -2 قدرت محض خداونـد و فـیض ذاتـی او؛    و

 اسـت  محض قدرت و محض علم دارای تعالی ح  هکاین اثبات با صدرا .مخلوقات

 بایـد  هـم  متعـال  خداوند فعل و فیض که کندمی ثابت نیست، محدود او وجود و

چه که از او خل  شده امکان فـرض و   تر از آنبهض باشد و فی انحاء اتم و اشرف

ن بود یقیناً ح  تعـالی خلـ    ـر ممکـتتر وکاملبهر از آن ـتحق  ندارد، زیرا اگ

 علّت به باید یا امر این بود، نکرده خل  کامل شکل به را موجود نظام اگر و کردمی

سـتی باشـد و یـا    ه مبدأ در وکمال وجود فقدان یا و قدرت فقدان یا و علم فقدان

 باطـل  نیـز  مقدم تالی، ابطال با فاسدند و توالی این یامتناع از فیض وجود که همه

 و خداونـد  فـیض  بودنذاتی اثبات با صدرا .(828 : 7 ج ،8577 ،ملاصدار) شودمی

 یفیضش هم ذاتی اوست، رابطـه  وجودش، وکمال ذات تمامیت دلیل  به او کهاین

 خداونـد  ذات ملاصدرا نظر از. داندمی مفیض و فیض یرابطه ح ، با را مـعال نظام

 لـذا . اوسـت  ذات عـین  اضتفیّ و دارد ظهور خود ذات در بودنتمام فوق دلیل  به

 )ملاصدرا، است تعالی ح  ذاتی فیضان این و دارد ظهور و فیضان برذاتش او ذات

هـا   حکمت به بردن پی و مخلوقات در مطالعه راه از برهان دوم .(560 : 2 ج ،8577

 بـردانش  هرقـدر  و است شده لحاظ ها آن توکمیّ تدرکیفیّ که است مصالحی و

 بـرآن  صـدرا  .یابـد می آفرینش، آگاهی بیشتری هایحکمت از شود افزوده بشر

 اسـتدلال  چنین وی. ندارد وجود امکان موجود، عالم از تروکامل تربه عالمی است

. شـد مـی  ایجاد باید حالهمان در داشت، امکان عالم این از تربه رـاگ که دکنمی

ارد یـا خیـر.   د علم آن به تعالی ح  این که یا نیست؛ خارج دوحال از امر این زیرا

این امر با جود مطل  الهی و فیاضیّت ذات خدا ناسازگار اسـت و   ،در صورت اول



 یی در برخی مسائل جدید کلامیها شکاو / 218

 و محدود تعالی ح  علم آیدمی و در فرض دوم، لازم برخلاف حکمت الهی است

 ،8577 )ملاصـدرا،  ح  تعالی اسـت  ذات به نقص اسناد مستلزم نیز و شود انکار یا

 .(828 : 7 ج

آورد: خداوند نظـام   می« اسفار»باری تعالی « عنایت» صدرا در فصل اثبات

تعقل می کنـد و از او   ،حسب امکان  به تر ای رساتر در نظام و تمام گونه به خیر را

کنـد،   ای که تعقل کرده، فیضان و صدور پیدا مـی  گونه به چه از نظام و خیر را آن

 ـ هـترین وج تمام به ـ عنایت نظام و صورت تمام هـب ه منتهیـفیضان و صدوری ک

است. « احسن نظام»این همان  .(12 : 5 ، ج8577)ملاصدرا،  گرددمی دنش منتهی

بخشی است از نظام کلی احسن. دست  ،دشومی در این نظام هرچه موجود یا معدوم

های ممکن است کـه   تمام نظام به اشراف  به جزئیات این نظام احسن منوط  به یافتن

ا خداوند که دارای علـم مطلـ    علم محدود، از توان بشر خارج است امّ  به با توجه

را اختیار مـی کنـد. بنـابراین هـدف     ها  ترین آنبهها را بررسی و  است تمام نظام

کمالات اختیاری خود دست یابـد و   به خداوند از خلقت انسان این است که بتواند

بیشترین کمالات اختیاری خود در جهان مادی برسد و این با وجود بعضی   به حتی

موجوداتی خاص منافاتی ندارد. بنابراین در یک نگاه کلـی چـون    به نقائص نسبت

قدر از حسن و جمـال   عالم از مبدأ خیر و علم و حکمت و قدرت مطل  است، هر

 برتن آن پوشانده است.  ،ی این نظام بوده استکه شایسته

ی صدوری و فیضـان  حل لازمه به بایستمی جا صدرارسد در این مینظر به

لقت یعنی سلب اراده از خداوند بپردازد. وی درصـدد اثبـات نظـام    خواندن نوع خ

 ی اختیار ح  رافل شده است.احسن برآمده و از اراده

 .تعريف شر1-2

   تعریـف آن پرداخـت.     بـه  توان در نطر صدرا شر از مفاهیمی است که نمی
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عنی یالاسم آن اکتفا کرد و تعریف مقابل آن رح ش  به رو گریزی نیست که از این

خیر چیزی است .« تعرف الامور الا بأضدادها»زیرا  .جا مفید است خیر نیز در این

نصـیبش از   ره،بهی آن را دارد و بدان  اراده ورزد و که هر موجودی بدان شوق می

در  ـ   پذیرد و هـر موجـودی روی اراده و قصـد    اش تمامی می کمال ممکن درباره

لات حقیقت و متممـات صـفات و   های فطرت و در مکمّ ضروریات وجود و اولی

بدان سوی دارد. شر فقدان و ناداری ذات شـی اسـت. نداشـتن کمـالی از     ـ    افعال

بـدان  ـ    عینـه آن شـی اسـت     بـه  از آن حیث که ـ  کمالات شی است که شیئی

 .(15 : 5 ، ج8577لاصدرا، اختصاص دارد )م

 . منشأ شر انگاشتن امور؛ جهل انسان1-3

خـود را  « اسـفار »حل یک فصل از کتاب اهمیت این راه  به صدرا با توجه

الارادة   بـه  الفصل السابع فی ان ما یعده شرور فی هذا العالم قد تعلقت»تحت عنوان 

( بـدان اختصـاص   806-68 : 7 ، ج8577 )ملاصدرا، «الازلیه صالحاً لحال الکائنات

مصـادی  شـر یعنـی    تـرین  یکـی از برجسـته   به حل و در تبیین این راه داده است

ر در اسرارکائنات عکـس آن    و تدبّکند و برآن است که تعمّمی اشاره« مر »

کند. این مرگی که همه از آن وحشت دارند اگر در حکمتش اندیشـه  را ثابت می

جایی نفس از  بهل و جاو تحقی  شود، دانسته خواهد شد که معنا و رایتش جز تحوّ

 خواهد بود. ی برین ننشئه به ی پاییننشئه

این اصل مهم رهنمون شده است که در نظام همـه چیـز     به صدرا در پایان

 ،8577)ملاصـدرا،   اعتبـار اسـت   بـه  ،چـه شـری ظـاهر شـود    خیر است و چنـان 

ی امـور را در   حل انسان باید عواقب نیک و سـازنده اساس این راهبر .(826 : 7 ج

که براساس مصـلحت و   ـ  عالمامور   به نظر بگیرد و سعی کند در حد وسع خویش

حـل   این راه آگاهی یابد. کلام الهی نیز آیاتی دال برـ    منفعت عمومی جریان دارد
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 اشاره نمود. 83 / و نساء 286 / بقره آیات  به وجود دارد که می توان

 حل های ملاصدرا راه .1-4 

 حـل ی شر سه راهبرای حل دشواره« اسفار»ویژه  به با کنکاش درآثار صدرا

 آید:می دست  به

 بودن شر. عدمی8-4-1

ی هستی برتن کند خیر و تمام شرور  چه جامه صدرا معتقد است که هرآن

ی خیر است.  شود. شأن و منزلت وجود، هستی و افادهها و اعدام انتزاع می از نیستی

 مانند سایه که عبارت است از عدم روشنایی. .ی شرور، عدم خیرات است همه

ه فلسفی، مفهوم شر همواره بالذات از امور عدمی؛ یعنی از لیس تامّدر تحلیل 

 چنین اسـناد خیـر  امور وجودی و هم  به شود و اسناد آناشیا انتزاع می ی یا ناقصه

ـ  که منشاء انتزاع شر هستند ـ  امور عدمی بهـ  که بالذات از وجود انتزاع می شود ـ

شیطان نیز مجاز عقلـی اسـت.     به م و یاجهنّ  به همین اساس اسناد شر بر مجاز است.

دو از  آن بـه  زیرا وجود شیطان و جهنم برای خود کمال است و مصحح اسناد شـر 

سعادت یا در   به بازماندن دیگران ازکمال و وصول آن جهت وساطتی است که در

 .(233 : 8 ، ج 577)جوادی آملی،  سلب آرامش و رفاه دارا هستند

انـد. بنـابراین   خیر و وجود هردو بدیهی و فطری بودن شر و مساوقتعدمی

برهان و استدلال ندارد و ذکـر    به گونه نیازم و پذیرفته شده است و هیچامری مسلّ

 ـ اسـت  هبّر و تنذکّـآن نیز از جهت ت بـا   صـدرا  .(828 : 2 ، ج8577 لاصدرا،ـ)م

 :آوردگونه استدلال میبودن شر اینسینا در اثبات عدمی روی از ابندنباله

شر ذاتی نیست بلکه آن امر عدمی است، یا عدم ذات است یا عـدم کمـال   

که: اگر امری وجودی باشد باید یا شر برای خـود یـا بـرای     این ذات، و دلیل بر
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آمد، برای  ریرخودش باشد؛ جایز نیست که شر برای خودش باشد وگرنه پدید نمی

کند و اگـر  لاتش را نمیاین که وجود شی اقتضای عدم نفس و عدم چیزی ازکما

نفسش، زیرا  شی اقتضای عدم بعضی کمالاتش را کند باید شر، همین عدم باشد نه

کـه تمـام اشـیاء    قابل تصور نیست که شیء اقتضای عدم کمالاتش را کند، با این

می باشند و عنایت الهی اقتضای اهمال و  ،خواهان کمالاتی که در خودشان هست

کند، کمالش ایجاب می به کند بلکه رسانیدن هر چیزیبیکارگذاشتن چیزی را نمی

اقتضاء  پس اشیاء با طبایع و ررایز و نهادشان خواهان کمالات و رایتشان هستند نه

ـ    بودنشبنابر تقدیر وجودی ـ  کنند، عدم و نقائصشان را و نیز جایز نیست که شر

جهت اسـت کـه   بودنش برای ریرخود، یا از آن  برای ریرخود شر باشد، زیرا شر

ی  کننـده بودنش از آن جهت اسـت کـه معـدوم    کند، اگر شرمی چیزی را معدوم

 ـچیزی یا بعضی ازکمالات آن چیز می ز یـا  باشد. در این صورت شر، عدم آن چی

کننـده، و اگـر اصـلاً    آن امر وجودی معـدوم  دم کمال آن چیز است نه نفسـع

شده که آن، برایش شر چیزی نیست، پس شر نیست، چون فرض  ی کنندهمعدوم

این که هرچه موجب عدم چیزی و عدم   به باشد، زیرا علم ضروری حاصل استمی

زیان رسانیدن عدم ی واسطه به باشد، اینکمال آن چیز نباشد برای آن چیز شر نمی

ایم امر وجودی است اگر برای خودش و  ردهکه فرضبدان است و چون شری را ک

ست که در شمار شرآورده شود. بنابراین اگـر شـر   جایز نی ،ریرخودش شر نیست

امری وجودی باشد باید شر ریر از شر باشد در این صورت تالی قضیه باطل اسـت  

)ملاصدرا،  طور مقدم هم باطل است. پس دانسته شد که شر امری عدمی استهمین

8515 : 15 ،12). 

را هـا   تـرین آن اند که مهم این استدلال ایراداتی واردکرده صاحب نظران بر

 کنیم:می بیان

  ایـن دلیـل    مطلوب شـده اسـت؛ تـالی در     به در این استدلال، مصادره -8 
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و ایـن تـالی   « آید که شی متقضی عـدم خـودش باشـد   لازم می»عبارت است از 

 .(25 : 8572)عابدی،  شاپش شر را عدم بدانیمکه پی است پایه شکل گرفته براین

بودن چیزی برای خود یعنی  فته است؛ شردر این برهان دور صورت گر -2

بودن چیزی برای دیگری یعنی موجب عدم  این که موجب عدم خود گردد و شر

گوید چون شر امـری  اگر از مقابل دلیل بخواهیم می .ذات و عدم کمال دیگر شود

. بنابراین در این استدلال دور (23 : )همان عدمی است و وجود نمی تواند شر باشد

 است.

تنهایی برای حـل    به بودن شر ی عدمیگوید: مسألهمطهری میشهید استاد 

ای کـه   ل است. نتیجـه اوّ ی ل در مرحلهمشکل عدل الهی کافی نیست بلکه قدم اوّ

نوع نیسـت. سـخن در    این است که هستی دو ،شود بالفعل از این بحث گرفته می

در نظام هستی راه  دوگونگی نیست بلکه سخن در این است که چرا نقص وکاستی

 .( 81 : 8572)مطهری،  یافته است

 بودن شر ادراکی اشکال وجودی -5

این مسأله اجماع دارند که آلام و دردهایی کـه انسـان از    فلاسفه بر یهمه

ی مناظر ترسـناک بـا شـنیدن    بدن یا مشاهده عوامل مختلف مانند ضربات وارد بر

این نتیجـه رهنمـون     به نیمکررسی ـرا بر همه ـاگ ،ندکوار تحمل میـار ناگـاخب

شود و روح ادراک نفس و روح نفسانی می  به شویم که تمامی این آلام مربوطمی

ر عوامل متـأثر و متـألم   ـرابـی دارد در بـه با صور ادراکـحادی کنتیجه اتّ نیز در

درد و رنجی توأم با ادراک امر منافی اسـت. برخـی از فلاسـفه     گردد. پس هرمی

شر ادراکی بزرگتـرین مـانع    ی برآنند که شر ادراکی امری وجودی است. مسأله

 .(216 : 8571)مجموعه مقالات،  عدمی بودن شر است ی برای نظریه

ایشان با  صدرا ادعا دارد کسی این اشکال سخت و دشوار را نگشوده است و

ر حقیقی کرده است: مقصود فلاسفه از شر، قسمت دوم )شاستعانت الهی آن را حل
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که الم عبارت است از ادراک امر فلاسفه وارد نیست برای این عدم( است ایراد بر

آن علم و معلوم متحـد   مانند گسیختگی اعضای بدن با علم حضوری که در .منافی

نام جدایی و صورت حاصل آن جدایی   به است نه با علم حصولی تا دو امر متفاوت

هم حضور  لکه فقط یک چیز وجود دارد و آنب .در نفس انسانی وجود داشته باشد

که این پرسش از او شود کـه  صدرا قبل از این .امر عدمی است که الم واقعی است

گوید: نـوعی از عـدم اسـت    می .آیا حضور امر منافی جزء ادراکات است یا اعدام

دارد. در رفع  عدم است که یک نحوه ثبوت و وجود عدم مطل  بلکه نوعی منتها نه

اتحاد وجود و  -2مساوقت ادراک با علم حضوری  -8 ی اشکال فوق از سه مقدمه

اتحاد علم و معلوم استفاده کرده است. نتیجه این کـه ادراک متـألم از    -5ماهیت  

بدنی( است و چون وجود امر عـدمی نیـز همـان     امر عدمی )انفصال  به درد متعل 

کـه   ـ متألم همان فقدان اتصالی یت دهد پس معلومِاهـتواند تغییر معدم است، نمی

معلوم عدمی نیز مطاب  اتحاد علم و معلوم   به باشد و علممیـ    همان امر عدمی است

 .(30، 11 : 8515)ملاصدرا،  عدمی خواهد بود

هـای زیـر را   بودن شر ادراکی ایرادوجودی ی پاسخ صدرا در حل مسأله بر

 وارد است:

ادراکی منحصر در ادراک حسی مانند قطع عضو بـدن   اصل اشکال در شر -

نیست تا ادعای علم حضوری شود بلکه ایراد اعم از ادراک حسی و ریرحسی است 

و شامل علوم تصدیقی خیالی چون درد حاصل از ادراک خبر فوت بستگان که در 

 علم حضوری نیست، نیز می شود.

از ادعای علم حضوری اگر ادراک را نیز محصور در ادراک حسی بدانیم ب -

قدری زیاد است که ادعـای هرگونـه    به های حسی خطا باطل است زیرا در ادراک

 علم حضوری مخدوش است.

توانـد  ریم ادراک با علم حضوری است متعلـ  آن نمـی  ـر همه بپذیـاگ -
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توانـد متعلـ  ادراک قـرار    چون امر عدمی، عدم محض است و نمـی  .عدمی باشد

دعـا کـرده کـه ایـن عـدم، عـدم و       ا ،ای فرار از اشـکال بگیرد. هرچند صدرا بر

 است.   ملکه

نمی توان نتیجه  ،فرض بپذیریم متعل  ادراک امر عدمی است  به حال اگر -

گرفت که خود ادراک نیز عدمی خواهد بود اگر ادراکی باشد خواه متعل  وجودی 

 بودن آن را انکار کرد.توان وجودیباشد یا عدمی نمی

 پرسـش این   به داند بایدمی «امر منافی عدمی»عل  ادراک را صدرا که مت -

ل را توانـد حالـت اوّ  نمـی  وی  پاسخ دهد که آیا آن امر عدمی است یا وجـودی 

 بپذیرد زیرا امر منافی باید وجودی باشد تا تنافی معنا یابد.  

« شـرح اصـول کـافی   »ین اثـر خـود  ذکر است ملاصـدرا درآخـر   به لازم

 صراحت پذیرفته و بیان کرده است که با دلیـل   هـب ادراکی رابودن شر  ودیـوج

 چنـین در اثـر  و هـم  (282 : 8575 )ملاصـدرا،  ن نکته رهنمود شده اسـت ـای  به

رأی  بودن شر را مردود اعـلام کـرده و بـر   حل عدمیخود نیز راه« الغیبمفاتیح»

خـواهیم   هـای ایشـان مطـرح   حلیکی از راهعنوان   به که ـ عرفا در این خصوص

 صحه گذاشته است.ـ  کرد

ی  ایـده  آن،اساس  شده حداکثر توانش این است که بر حل یادبنابراین راه

صورت شرور نسـبی  این زیرا در .گرددثنویت )خدای خیر و خدای شر( ابطال می

نفسه خوبند منتها از این جهت که منشأ بـدی و   شوند. یعنی برحسب وجود فیمی

ا جاعل نیازی ندارد. امّ  به شوند. بنابراینشر انگاشته می ،اند شدهنیستی موجود دیگر 

گونه که استاد مطهری معتقدند سخن در دوگونگی نیست بلکه سخن در ایـن  همان

 است که چرا نقص وکاستی در نظام هستی راه یافته است. 

مـثلا در   .شایان ذکر است راه حل یاد شده با آیات و روایات منافـات دارد 

الحمـد لله  »( و 2 / )ملـک  «الحیات لیبلوکم ایکم احسن عملا. خل  الموت و»آیه
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م بهالسموات و الارض و جعل الظلمات و النـور ثـم الـذین کفـروا بـر      الذی خل 

خداوند منتسب دانسته شـده    به ظلمات شروری چون مر  و (8 / )انعام .«یعدلون

 .(82 : 8538 )افضلی، است

 موجود از جهت خیر و شرحل احتمالات  . راه1-4-2

موجودی کـه   -8 :در موجودات از جهت خیر و شر پن  احتمال وجود دارد

موجودی که -5؛ موجودی که در او خیر بسیار با شرکم است -2 ؛خیر محض است

  ؛موجودی که در او خیر و شر مساوی اسـت  -2 ؛در او شر بسیار با خیر کم است

 موجودی که شر محض است. -3

موجودی است که تمامش خیر مطل  است و اصلاً شـری در او   ،لحالت اوّ

ی اند و هرچه شایسته اندکه از حیث وجود تام و تمام واقع شدهاموریها  آن ؛نیست

ها عقول مقدس وکلمـات الله   حاصل است و آنها  امکان عام در آن  به هاستآن

ب ملحـ   قان مقـرّ سـاب   به روهی از نفوس کامل انسانی کهـطورگاند... و همین تام

 )ملاصـدرا،  شوند. وجود این دسته چون خیر محض است برخداوند واجب استمی

 .(38 : 8 ج ،8577

 آوریم.می پایانچون محل اصلی بحث است در  ،محالت دوّ

این حالت در عالم اصلاً وجود ندارد زیـرا بـا فـیض، جـود و      ،محالت سوّ

ای محـدود   سـعادت و راحتـی عـده   خاطر   به بخشش ح  تعالی در تضاد است که

 شرور کثیری برای بقیه خل  شود.

رسد زیرا دراین صورت خـلاف  نظر نمی به حالت چهارم؛ این حالت عاقلانه

 خواهد بود و امری عبث و بدون فایده« ترجیح بلامرجح محال است»قاعده فلسفی 

 شود.  الهی جمع نمی که با حکمت و تدبیر است

 .استیز با جود و بخشش مبدأ حکیم ناسازگار حالت پنجم: این حالت ن
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ل بر حالت اوّ م حالتی است که موجود است. علاوهم؛ حالت دوّاما حالت دوّ

این حالت نیز برخداوند اعلی واجب است. زیرا رها کردن آن، جهت شر انـدک،  

خود شر بسیار است. این حالت همـان   ،ترک خیر بسیار است و ترک خیر بسیار

 طبیعت است که گاهی امکان وجودشان برکمالی کـه در خودشـان اسـت    ینشئه

هـایی   کـوفتن هـم   بـه  دها ورحسب برخو به امکان پذیر نیست، جز آن که گاهی

مانند  .سازندها می شود کمالی را از خودشان محو و نابود میاتفاقی که عارض آن

ملاصـدرا،  ) .آتش که ممکن است شری ایجاد کنـد و فوایـد بسـیاری نیـز دارد    

هر ظلمتی در عالم وجود ناشی از جوهر هباء یعنی هیـولا اسـت.   ( 32، 35 : 8515

( وجود این شرور قلیل با نظام احسن سازگار اسـت زیـرا   258 : 8515)ملاصدرا، 

 دیگر قابل طرح است منافی یک شرور و خیر کثیر که در عرض یا در حلول یک

لحاظ وجود معلولی جسـم، قابلیـت،     به دوو بین این هستنددیگر نبوده و متمم هم 

)جوادی  .استعداد، ماهیت، تضاد، تصادم و تزاحم ماده پیوندی انفکاک ناپذیر است

 (812، 263 : 2 ، ج8562ملاصدرا، و ، 303 : 8573 آملی،

ناپذیری تفکیک به ازبیان این مطلب که شر، لازم خیر استاستادمطهری پس

اند و جهان یـک   هم آمیخته  به که شرور و خیراتها اشاره دارد و متعقد است  آن

ناپذیر است. بنابراین حذف بعضی اجزای جهان و ابقـاء دیگـر تـوهم    واحد تجزیه

 (863 : 8572)مطهری،  .محض است

نقصان و نارسایی ذاتی کـه    به آیدشمار می  به آن شری که آسیب و آفت

نـد، زیـرا آن از لـوازم    کبازگشت نمـی  ،ز انواع  را قیاس بنوع برتر استبرخی ا

حقای  امکانی است که در درجات و مراتب دوری از خداوند بزر  تفاوت پیـدا  

حسـب   بـه  تـر و دورتـر  او باشد برتر از دور  به ترنزدیکمی کند. پس هرچه که 

 (332 : 8515)ملاصدرا،  .مراتب دوریش پست تر است

 دست نیاید ه چه اشکال شود چرا حالت دوم بدون این شر قلیل ب چنان
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گوییم: این فرض در این قسم محال و ریرممکن اسـت و اگـر   در پاسخ می

قسـم    به آمد عالم ریرعالم باشد و خداوند فقطآفرید، لازم میریرآن را خداوند می

کرد که در این شـر بسـیاری نهفتـه اسـت و از     ل که خیر محض بود اکتفا میاوّ

برخورد کند و جامه را نسوزاند. این شـر  محالاتست که آتش بیافریند که با جامه 

افلاک  به ارزش است که خود نسبتی زمین محدود و بی وسعت کره  به کم نسبت

 (335 : )همان .مین احاطه دارند بسیار ناچیز استز به که

 ی خیرهای برتر. راه حل شرور لازمه1-4-3

است صدرا در این راه حل برآن است که شرور جزء لاینفک جهان هستی 

خواسـت از  جا که اگر مبدع  هستی میتری است تا آنبهبردارنده خیرهای  که در

بـر   جا صدرا علاوهکشید. در اینمی پوشی کند باید از این خلقت دستچشمها  آن

دو اصل نظام احسن و مساوقت ترک خیـر   تبیین عدم انفکاک شرور از خیرات از

 .بهره جسته است ـ م بودکه توجیه راه حل دوّ ـ کثیر با شر

لازم می آمد که فیض رحمت الهـی عایـد    ،بوداگر در این عالم تضاد نمی

امحـای   ،مند گردند. زیرا بـا حرکـت  رهبهای خاص شود و همه نتوانند از آن  عده

آید. مثلاً کشتن و خوردن وجود می  به پذیرد و صور جدیدیصدور فعلی انجام می

هـای نفـس انسـانی     وجود آمدن استعداد و قابلیت  به ات توسط انسان باعثـحیوان

رو شود. بنابراین حاصل حرکت و تضاد چیزی جز تکامل انسان نیست. از ایـن می

صورت کَون و  وقوع استحاله و دگرگونی و تضاد در عالم ماده است و در ریراین

چـه کـه    آن و نـه  وجود اشخاص نامتناهی فساد نبود و اگر کَون و فساد نبود، نه

 انـد  چه برتر از دو قبلـی  آن و نهـ    یعنی نفوس نامتناهی حیوانی ـ  تر از آنهاستبر

هـا    بودن بعضی صورت هم پذیر نبود. و ضدامکانـ    یعنی نفوس نامتناهی منطقی ـ

ی فعل فاعل نیست بلکه از لـوازم   واسطه  به ها، بعضی دیگر را دانستی که تو کیفیّ
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تفاعل بین آنهاست تا آن که اعتدال پیـدا  وجود قدری مادی ایشان و از ضرورت 

لـولا التضـاد ماصـح دوام    »شده و کمال حصول یابد. پس اگر درست است کـه  

و در نتیجه جود و کرم الهی باز ایستاده و عالم عنصری از قبول حیاتی که « الفیض

، 8577)ملاصدرا،   شدمی گردد و تعطیلهدف و مقصود حاصل می  به بدان رسیدن

که اگر تضاد جهت نقش دارد: یکی این تضاد در حرکت جهان از دو .(33 : 2 ج

کرد و های جدید فراهم نمی زمینه را برای بروز صورت ،های قدیمبود صورتنمی

گرفـت.   داشت اصولاً هیچ حرکتی صورت نمینمی که اگر تضاد وجود دیگر آن

هـای آن بـا     خوشیهایند زیرا ی شرور و بدی های این جهان لازمه نیکویی خیراتِ

اند و براین قانون آفرینش الهی جاری  ها آمیخته های آن با شیرینی و تلخیها  سختی

 . (812 : 3 ، ج8562)ملاصدرا،  است

 شهید مطهریاستاد اشکال  

ی لزوم تفاوت در نظام عالم توجه  بهجن  به کسانی که در پاسخ اشکال شرور

ح  اعتراض دارند که حال چرا  ،عنوان مثال  به اند پاسخشان ناقص است زیرا کرده

 ام و دیگری کامل چرا بر عکس نشده است  من ناقص شده

باید این مطلب را ضمیمه کرد که در عین حال هرموجودی از موجودات و 

 به هرجزئی از اجزاء جهان حظ و ح  خود را که امکان داشته دریافت کرده است

آن  بـه  این اسـت کـه   بر فرع ،شرور همهی فایده و مصلحت عبارت دیگر، مسأله 

با نتای  و  اسباب با معلومات و رابطه مقدماتعلل با  ی ببریم که رابطه حقیقت پی

)مطهـری،   ها ضـروری اسـت و سـنن الهـی لایتغیـر اسـت       رابطه مغاها با رایت

8572 : 35). 

روز اند که: اولاً برای قادر مطلـ  از  این اشکال نیز باز ایرادگرفته برخی بر

ل این امکان وجود داشت که قوانین طبیعی را جوری وضع کنـد کـه موجـب    اوّ
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ها و استعدادها را مطرح کنیم باز سؤال ایـن   جا قابلیتتحق  شرور نشود و اگر این

این استعدادها نیست   )قدردان قراملکی،  اضِال و فیّفعّ ،خواهد بودکه مگر خداوند

توان پذیرفت که ما قادر باشیم اثبات ری را می( و ثانیاً زمانی چنین نظ837 : 8570

)رئـیس زاده،   سـعادت برسـاند   بـه  حلی اسـت کـه مـا را    تنها راه کنیم وجود شر

8512 : 232). 

 اعیان ثابته   به . بازگشت خیر و شر1-4-4 

سبب تصادم  به در وجودهای ممکن شرور برآن است کهاسفار  در ملاصدرا

هـا   هـا و اسـتعداد آن  خصوصیات محـل   به دارد،ود ـایین وجـراتب پـه در مـک

 ها و ماهیات از جهتیاما تفاوت در قابل« ا هوهوـود بمـوج»به هـردد، نـگبرمی

 فیض اقدس، یعنی قضای ازلـی )ثبـوت اشـیا در علـم      به و از جهتیها  ذات آن  به

دیگر از در جای  و( 532، 533 : 8577 صدرا،)  گرددبرمی ءخداوند متعال( و اسما

حسـب   بـه  ها، ذمائم، شرور، آفات، گمراهی و حیـرت کاستی ؛آوردمی همین اثر

وی در  .(538، 530 : )همـان  هسـتند  از لوازم ماهیات و اعیـان ثابتـه  « سرالقدر»

کند می بیان و تأیید الدین و قیصری را درباره خیر و شرمحی ، سخنانالغیبمفاتیح

خداوند، تابع علم او و علم او تابع معلوم است  ی آن، این است که اراده حتوایو م

کنـد،  اشـیا عطـا مـی     به و معلوم وی، اعیان ثابته و احوال آن است. خداوند هرچه

اعیان ثابتـه   به دو رو خیر و شر هرهاست؛ از این براساس اقتضائات اعیان ثابته آن

بنابراین برای خداوند حجت  .هستند گردند و اعیان ثابته نیز ریرمجعولبرمی ءاشیا

صـدرا،  ) ترین سخن در باب شر، سخن عرفاسـت بهگوید: بالغه است. در پایان می

8283 : 217).  

هـا   باید مبانی آن سو حل عرفا باشد از یکراه به چه بخواهد قائلصدرا چنان

براسـاس وحـدت شخصـی     سو از قبیل وحدت شخصی وجود را بپذیرد و از دیگر
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که خداوند خیر محض است  خداوند دانست چرا به توان منتسبنمیوجود شرور را 

 .خواهد شدو از خیر محض نیز جز خیر محض صادر ن

های عدمی بودن شر، احتمالات موجود از جهت خیر و شر و شـرور  حل راه

ی شـر ارائـه داده انـد    کـه ملاصـدرا بـرای حـل مسـأله      ی خیرهای برتـر لازمه

عنوان پـیش فـرض     به نظام احسنها  ابتناء دارد و در آنبودن نظام احسن  برکامل

تر نیز ابتدا خداونـد و صـفات آن را اثبـات کـرده     گام پیشلحاظ شده و در یک

اعیان ثابته نیز با مبانی وی ناسـازگار اسـت.     به حل بازگشت خیر و شراست. راه

م فلسفی صدرا ی شر در نظازیست صدرا، مسأله مقتضیات عصرِ  به بنابراین با توجه

تـوان انتظـار داشـت قواعـد فلسـفی وی      رو نمی نـیک بحث پیشینی است. از ای

 را های جدید معاصـرین مطـرح شـده   بندی ی شرکه در صورتهای مسألهاشکال

 باشد. گو  جواب

 ی لايب نیتس . فلسفه2

تر بهدان آلمانی بیشتر و و ریاضی الهی گوتفرد ویلهم لایب نیتس فیلسوف

 .(23 : 8576 )خرمشـاهی،  سـت ا پرداخته این مسأله  به دیگران در مغرب زمیناز 

عدل الهی: » کتاب م 8780ی مبذول داشته و در سال این دشواره  به وی توجه تامی

 منتشر سـاخته اسـت  را  «ی خداوند، اختیار انسان و منشاء شرهایی دربارهپژوهش

از نظر زمانی میان قرون  که لایب نیتس علّتاین  به .(2،283:8510 )کاپلتسون، ج

قـرون   روی کـرد او هـم در   روی کـرد  زیسـته اسـت   می وسطی و عصر جدید

نحـوی از    بـه  ی وینظریـه  رهیافت معاصرین نظـر دارد.   به وسطائیان ریشه و هم

ی آگوسـتین  و از اندیشـه ـ    که آمیخته با اسرار عرفانی اسـت  ـ  آرای افلاطونیان

گونـه  ی لایب نیتس ماهیت شر و درکنار آن خیر ایناندیشه متأثر شده است. در

کاهـد و شـر   کند و از درد میخیر چیزی است که تولید لذت می ؛معنا شده است
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بیـدی،  )صـانعی دره  کاهـد کند و یـا از لـذت مـی   چیزی است که تولید درد می

220:8515). 

 اصول پیشین و مبانی مابعد الطبیعی .2-2

ذکر است کـه   به های لایب نیتس را مطرح کنیم لازمحلقبل از این که راه

اصل ارتباط تنگـاتنگی بـا راه    الطبیعی است که این سهمابعد سه اصل  به وی قائل

 ترین جهان ممکن.بهکمال، اصل جهت کافی و اصل های او دارد: اصلحل

 کمال. اصل2-2-1

      شـود.  مـی  ال از سه صفت؛ علم و خیر و قـدرت خداونـد ناشـی   ـکماصل

ترین امر ممکـن را انجـام داده   بهمطل  است که خداوند  صفتِ ن سهـود ایـبا وج

ترین امر ممکن را انجام ندهـد و فاقـد اراده   بهاست. زیرا اگر با وجود این صفت 

خیر باشد، نیکی و احسان او محدود خواهد شد و درصورتی کـه علـم لازم بـرای    

یا علم لازم را داشته باشد ولی قدرت برای ترین نداشته باشد بهشناخت و تشخیص 

 ــام آن نداشته بـانج  ــاشد حکمت و ق  ــقـرار خ  پرسـش ورد ـدرت او م د ـواه

صفات کامل مطلـ     به راین وی با استنادـبناب .(Leibniz, ،8313 : 830)  رفتـگ

احسن است. لایب نیـتس   یابد که نظام جهان، نظاممی این رهاورد دست  به خداوند

 اصل دیگری دست یافته است؛ به بات اصل یاد شدهبرای اث

1. اصل جهت کافی2-2-2
  

دانیم که خداوند برای انتخاب ایـن  می نحو پیشین  به در نگاه لایب نتس ما

                                                 
 principle of sufficient reason-1 
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نهایت جهان ممکن باید جهت کافی داشته باشد. بـا وجـود علـم و    جهان میان بی

خیربـودن آن جسـتجو   انتخاب باید این جهت کـافی را در   قدرت ضروری او در

تواند موجـود و واقعـی باشـد و    معناست که هیچ حقیقتی نمی کرد. این اصل بدان

کافی برای آن وجـود داشـته   که دلیلتواند صادق باشد مگر ایننمیای  هیچ قضیه

ترین جهان ممکن باشد. لایب بهکند مگر نمی باشد. پس خداوند این جهان را خل 

 .(52 : 8573 )لایب نیتس، رسدمی «ترین جهان ممکنبهاصل »  به جانیتس این

 ترين جهان ممکنبه. اصل 2-2-3

نیـتس مفهـوم    لایـب  یهترین مفاهیم فلسـف  وریـرین و محـت میکی از مه

چه ممکن که هرآن اسپینوزا مخالف بود یههای ممکن  است. او با این نظری جهان

 انـد، و در  چیزهای ممکن تحق  نیافته یهاعتقاد او هم  به موجود شده است. ،است

جهان تحق  فقط یک ها  های ممکن وجود دارد که از میان آن نهایت جهان واقع بی

شـوند و   ها از جواهر و اعراض تشکیل مـی  این جهان یهیافته و موجود است. هم

های ممکن، که تعدادشـان   شدن دارند. جایگاه این جهان موجود  به گرایش خاصی

نیـتس جهـت عقلـی     لایـب  یهعقید به ندیشه و علم خداوند است.است، انهایت  بی

« شایسـتگی »های ممکـن صـرفاً    نهایت جهان کافی برای پیدایش یکی از این بی

(fitness یا )«درجات کمال( »degress of perfection    آن اسـت: هـر جهـان )

 نسبت کمالی که دارد ح  خواستاری وجـود خواهـد داشـت. خداونـد      به ممکن

جهانی را که از این میـان بیشـترین شایسـتگی یـا       خود، یهبراساس حکمت بالغ

شناسـد و آن را   ترین جهان ممکن اسـت، مـی  بهو بنابراین   درجات کمال را دارد

اسـاس اصـل    نیتس این گزینش الهی بـر  لایب یعقید به آفریند. گزیند و می برمی

ترین جهان ممکن بـا  به ،وجودشود، اصلی که براساس آن جهان م ترین انجام میبه

حداقل اصول است، یعنی جهانی است بـا کمتـرین قواعـد و قـوانین و بیشـترین      
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ها، یا کمترین ابزار  وضعیت امور، یا جهانی است با کمترین علل و بیشترین معلول

ترین جهان ممکن اسـت، در عـین   بهو بیشترین اهداف و رایات. جهان واقع، که 

 در نیـتس  یـب لا .(823 : 8515نـام، )بـی  ( استTheodicyالهی ) حال نشانِ عدل

 باشد ممکن تواندمی تنهایی به « A» آورد:می این چنینم احسن نظا ینظریه تبیین

 یهمه زیرا بیایند، وجود  به توانندنمی ممکن چیزهای یاما همه« B» طورهمین و

 جهـان  یک هستند ممکن هم با که هاییآن یمجموعه. نیستند ممکن هم باها  آن

کرد. ولی از فرض توانمی ممکن هایجهان نهایتبی و دهندمی تشکیل را ممکن

 بـرای  خیر بیشترین درآن که کندمی خداوند فقط آن جهانی را انتخابها  میان آن

 جهـان  آن یـافتن  فعلیـت  برای کافی جهت مطلب همین و آید حاصل افراد اکثر

 نباشـد.  برتنـاقض  مشـتمل  که است جهانی ممکن جهان تعریف، طب . بود خواهد

 تـرین به جهـان  آن و امتناعی یرابطه هن باشد امکانی یرابطه آن اجزای بین یعنی

. باشـند  کرده اجتماع «هاممکن هم با» گروه بیشترین آن در که بود خواهد جهان

   تـا  کـه  کـرده  خل  را جهانی و کرده خل  داشته امکان که جاآن تا خداوند زیرا

هـا   هـم امکـان   گـروه بزرگترین از فعلی جهان بنابراین. باشد کامل امکان حد سر

 ییـه نظر کردن مطرح برای نیتس لایب .(812 : 8563 راسل، ) است هشد تشکیل

 اصـل  رعایـت  و اصـلح  انتخاب یعنی اخلاقی ضرورت یک کمک با احسن نظام

 معنـی  آن به این اما کندمی معرفی هستی نظام ترینبه آفرینش به را خداوند کمال،

 بـوده  آفرینش این  به مجبور هم مابعدالطبیعی و منطقی حیث از خداوند که نیست

 ایـن  اختیـار  اعلای حد»: نویسدمی که «ماگنوس» به وی یچه از نامه. چناناست

بیـدی،  )صانعی دره ،باشد امور ترینبه مراعات به ملزم عقل دلیل به موجود که است

 یـا  و دهدمی رخ یا است داده رخ چه آن که آیدمی دست به نکته این (537:8515

 نفـی  معنـای  بـه  ضروری اما است ضروری هم و است ترینبه هم داد، خواهد رخ

 را ضـرورت  نکنـد،  نفی را انسان در اختیار کهاین برای نیتس لایب ختیار نیست.ا
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 واجـد  خداونـد : گویـد می وی بالغیر. بالذات و ضرورت ضرورت :داندمی نوع دو

 یلازمـه  و نمایـد می مراعات را کمالاصل موجودات، خل  در و است خیر صفت

باشد؛ بنـابراین مخلوقـات فقـط از     درکار انتخاب قدرت که است این مراعات این

نیست و همین ضرورت ها  ضرورت بالغیر برخوردارند و ضرورت ذاتی درکار آن

 ضـروری  حقای  یکه وی، زمینهجاست مثبت اختیار است. در اینها  بالغیر در آن

 مراعـات  و اخلاقـی  ضـرورت  همان در یعنی ریرضروری و امکانی حقای  در را

 فعـل  ببرد وقت هر چاقو است، این زند،می ی که خود اومثال و بیندمی کمالاصل

 صـانعی  ) ببـرد  چـاقو  که نیست ضروری اما است برخاسته چاقو ذات از ریدنـب

 در منطقی ضرورت با اخلاقی ضرورت اصلی تفاوت .(208-200 : 8515 بیدی،دره

 کافی، جهت اصل بر مبتنی و است وجود ضرورت اخلاقی ضرورت که است این

اصل امتنـاع تنـاقض    مبتنی بر و است ذات ضرورت منطقی ضرورت حالی که در

 عبارتی دیگر ضرورت اخلاقی در میان حقای  واقع و عالم ثبـوت مطـرح   به است،

 طـرح  قابل اثبات عالم و ذهنی مفاهیم میان در منطقی ضرورت کهدرحالی شودمی

 .است

 منشاء شر در انواع آن .2-3

هـا   از نظر لایب نیتس کمالات مخلوقات ناشی از ذات خداوند و نواقص آن

توانند بـدون محـدودیت   زیرا موجودات طبیعی نمی .استها  ناشی از ذات خود آن

فقدان هسـتی اسـت    ،قدیس آگوستین گفته استچه  شر چنان وجود داشته باشند.

 داوند این جایی است. هستی و فعل مخلوقات هردو متکـی ـه فعل خـالی کـدر ح

کند. این بقـاء  معناست که خدا هستی موجودات را ابقاء می خداست و این بدان  به

خیـر وکمـال    معنا که هرچه امر ایجابی، )وجود( آن به عبارت است از خل  مدام

شی از خداست از طرف دیگر نواقص وجودی و معایـب افعـال مخلوقـات    است نا
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زیـور هسـتی آراسـته      به کهناشی از محدودیتی ذاتی مخلوقات است که برای این

محال است که خدواند تمام کمـالات   ین محدودیت ناگزیرند، زیرا منطقاًشوند از ا

کـاملی اسـت و   مخلـوقی موجـود    صورت هر مخلوقات عطا کند. چه دراین  به را

آید که نقص وکمال موجودات متفاوت جا برمیموجود کامل عین خداست. از این

 ام کهگوید:که بارها گفتهکید نفی شر از ذات خداوند میأدر ت .(86 : )همان است

این اسـت کـه در    پاسخشد که منشاء کجاست  پرسششر نتیجه فقدان است. اگر 

کـه آن را اراده   م خداوند است بـدون آن ماهیات مخلوقات است، ماهیتی که معلو

 دارد چون مخلوقات ذاتاَ محدودنـد کرده باشد زیرا نقص ذاتی در مخلوقات وجود 

)یعنی  گرفتنسبی را نمی اگر خداوند جانب خیرمطل  و حتی خیر (.287 : )همان

کرد( ایـن خـود   که آمیخته با خیرکثیر است آفرینش را تعطیل میقلیلی برای شر

 .(58:8576بزرگتری بود )خرمشاهی، شر 

بعد از بیان دیدگاه اجمالی لایب نیتس، دیدگاه وی را در مورد منشـاء شـر   

 زـدیگر متمایر را از یکـوع شـن لایب نیتس سه ویم.ـشویا میـواع آن جـدر ان

 معنـای مابعـدالطبیعی، طبیعـی و اخلاقـی گرفـت      بـه  تـوان سازد؛ شـر را مـی  می

 .(28-30 : 2 ، ج8510)کاپلستون،

1.شر مابعدالطبیعی2-3-1
  

شر مابعدالطبیعی عبارت است از نقصان صرف. این شر نقصانی اسـت کـه   

نفسه اقتضای آن را دارد. وجود مخلوق، بالضروره متناهی است و وجود متناهی فی

ی امکان خطاست. ما که موجود متناهی، بالضروره ناقص است و این نقصان ریشه

کنیم منشـاء شـر را بایـد درکجـا     اکتساب میخداوند  را ازی وجود خویش همه

                                                 
 metaphysical ‏evil‏-‏1
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مخلوق  جستجوکنیم  پاسخ آن است که منشاء شر را باید در طبیعت نفس الامری

که این طبیعت مندرج در حقای  ازلی است که در علـم   کرد. از حیث آنجستجو

 ـ د. زیرا باید توجه کنـیم کـه نقصـان   خداوند مستقل از اراده او جای دار ه در اولی

ذات خـویش اسـت و     به مخلوق پیش از ارتکاب گناه هست و چه مخلوق محدود

چیز را بداند و ممکن است گمراه شود و مرتکب خطاهای  تواند همهدر نتیجه نمی

صرف این واقعیـت کـه     به دیگر شود. جای این پرسش است که چگونه خداوند

اعطای وجود کرده است، مسوول اشیاء ناقص و محدود  به و بنابراین آفریدهعالم را 

 وجود شر نیست 

تر از عدم است از آن حیث که ما ح  داریم میان مراحل مختلـف  بهوجود 

فقـط خیـر را   « سـابقاً »توانیم بگوییم که خداوند می اراده الهی متمایز قائل شویم،

اختیار الهی نیست بیشـتر بلکـه    به اراده کرده است اما چون نقصان مخلوق مربوط

ممکـن نبـود خداونـد بـدون      ،ماهیت و ذات نفس الامری مخلوق است  به مربوط

ترین عالم ممکن بهاختیار خل  موجودات ناقص را اختیار کند. با این همه او خل  

 .(286 : 2 ، ج8510)کاپلستون،  را اراده کرده است

 1.شر طبیعی2-3-2

هـا   بیـل زیـان  و از ق (830 : 2 ، ج8510شر طبیعی درد و رن  )کاپلستون، 

که از بلایای طبیعی ماننـد سـیل و زلزلـه و     .(281:8515بیدی، )صانعی دره است

اکثر شرور طبیعی را شـر   علّتچون آگوستین  شود. وی هممی مانند آن عاید بشر

 داند.می اخلاقی

 

                                                 
1- physical evil  
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 1شر اخلاقی .2-3-3

 ،هـا مانند ظلـم  .شودمی اعل اخلاقی ناشیـال زشت فـلاقی از افعـشرور اخ

 و مانند آن. شرور اخلاقی زمانی که در مقابل خداوند در نظـر گرفتـه  ها  عدالتیبی

 لایب نیتس در پاسخ . (286 : 2 ، ج8510)کاپلستون،  شودمی شود، گناه نامیدهمی

این پرسش که چگونه خداوند مسئول شر اخلاقی در عالمی کـه خلـ  کـرده،      به

اخلاقـی   ی شرکند. اندیشهفقدان استفاده میعنوان  به ی مدرسی شرنیست از نظریه

بـا شـلیک گلولـه موجـب      فقدان و عدم نظام صحیح در اراده است. اگر )الـف( 

بود که اگر در مقـام مشـروع از   گردد محل او از حیث طبیعی همان می )ب( قتل

رساند؛ اما در مورد اول فقدان نظام هستی صحیح است که قتل می به را خویش )ب(

چـه شـر   گاه لایب نیتس این فقدان را بـا آن دوم وجود نداشته است. آندر مورد 

شود که مخلوق از حیث وجود و از دهد. وقتی گفته میارتباط می ،نامنداخلاقی می

که حفظ و بقای در وجود خل  مـدام  خداوند متکی است و حتی این  به حیث فعل

چـه  مخلـوق هـرآن    بـه  است این قول بدان معنی صادق است که خداوند پیوسـته 

. از طـرف دیگـر    کند...نحو مستمر ایجاد می  به متحصل خیر وکمال است اعطا و

شود منبعث از محدودیتی اسـت کـه   عدم کمالات و نقائصی که در عمل دیده می

الامری کـه موجـب تغییـر    جهات و علل نفس  به مخلوق با آراز وجود خویش و

داشته است، زیرا خداوند ممکـن نبـود   شود گریزی جز قبول آن نوجودی آن می

مخلـوق اعطـا کنـد. بنـابراین       بـه  که مخلوق را بسازد همه کمالات را بدون آن

بالضروره باید درجات مختلفی از کمالات اشیاء و نیز تقییداتی از هر نوع موجـود  

 باشد.

 .(58:8576)خرمشاهی،  مخلوقات است ]اختیار[درآزادی  ]اخلاقی[منشا شر

                                                 
1- moral evil ‏
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نحـو محصـل اراده    به اختیار خل  کرده است؛ اما جزء محصل را به لم راخداوند عا

شـود  شر اخلاقی مربوط می به جزء عدمی را با شر. لااقل تا حدی که کرده است نه

گیـرد،  عقاب قرار می عدالت مورد ثواب و به فاعل انسانی که به شر اخلاقی را باید

اخلاقـی در واقـع ناشـی از    شـر  (. 287 : 2 ، ج8510)کاپلسـتون،   منسوب داشت

شعور اسـت از جملـه محـدودیت عقـل و     ی موجودات ذی بهمحدودیت همه جان

موجب نقص ذاتی خود دارای علم ادراک نـاقص اسـت و     به انسان .ها ادراک آن

لغزش اخلاقی و خطـا در  موجب ـ    که در واقع نقص علم او است ـ  این نقص علم

 .(283:8515بیدی، )صانعی دره ادراک است

امکـان عامنـد.     بـه  شرور طبیعی و اخلاقی ضروری نیستند، بلکه ممکـن   

الهـی   ی کـه پدیـده   ـ  شرارت در شرور طبیعی و اخلاقی بیشتر است زیرا عقـل 

کـه  شود. مصـداق ایـن  آلت شرارت می به در دست موجودات شریر تبدیلـ    است

این است که حاکم ظـالمی   ،گفتیم شرارت شرور اخلاقی بیشتر از شر طبیعی است

کند. ماهیت عدمی شر ایجـاب  لرزه زیان وارد تواند بیش از زمینچون فرعون می

توان گفـت  نحوی می  به کند که دارای یک نوع اصلی و یک نوع فرعی باشد.می

 توان انکارکرد که در جهان شر اخلاقی و شـر طبیعـی وجـود دارد   نمی ،موجودند

 .(281:8515بیدی، )صانعی دره

داند و منشاء شـر  می وی شر طبیعی و شر اخلاقی را بر شر متافیزیکی مبتنی

 خوانـد مـی  ی گناه ذاتـی در مسـیحیت،گناه بشـر   آموزه  متافیزیکی را  براساس

نظر او  گوید ولی درنمی وی اگرچه آشکارا سخن .(86 : 8515 بیدی،)صانعی دره

 .(282 : 8512 )راسل، الطبیعی یا محدودیت، منشاء گناه استشر مابعد

 ی شرهای مسألهراه حل .2-4

 کند:می های زیر را مطرححلراه ،ها اشکال به لایب نیتس در پاسخ
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 حل نیستی انگارانه شر. راه2-4-1

چون پیشینیان او شر عبارت است از یک امـر  انداز لایب نیتس همدر چشم

معنای اخصّ کلمه  به فاعلی علّتعدمی و وجود محصلی ندارد، از این جهت دارای 

همـین    بـه  کندفاعلی آن را ایجاد نمی علّتزیرا عبارت از چیزی است که  .نیست

. شـر  شر را نقصان بنامنـد  علّتاند که سبب است که حکمای مدرسی تمایل داشته

کید نفی شـر از  أدر ت .(86 : 8515 بیدی،)صانعی دره در باور او فقدان هستی است

شـد   پرسشام که شر نتیجه فقدان است. اگر که بارها گفته گوید:ذات خداوند می

این است که در ماهیات مخلوقـات اسـت، مـاهیتی کـه      پاسخکه منشاء کجاست 

زیـرا نقـص ذاتـی در     .که آن را اراده کـرده باشـد  معلوم خداوند است بدون آن

ین شر بنابرا .(287 : همان) ود دارد چون مخلوقات ذاتا محدودندـات وجـوقـمخل

 ــور وجـشود و اممی دان ناشیـاز فق  ــودی صرف  رض مـلازم بـا آنهاینـد   ـاً بالع

(222-225 : 0631 Leibniz,). ز او توسـط  کند که این نظریه پیش امی وی اشاره

 .(536 : )همان آگوستین مطرح شده است

گونه که در ارزیابی دیدگاه ملاصدرا در این بـاره گذشـت حـداکثر    همان

ی ثنویت )خـدای خیـر و خـدای     اساس آن ایده حل این است که برتوان این راه

گردد. اما سخن در دوگونگی نیست بلکه سخن در این است که چرا شر( ابطال می

حل یاد شده شاید با دین چنین راههمنقص و کاستی در نظام هستی راه یافته است. 

 چون مـر  و شروری مسحیت سازگار باشد با آیات قرآن و روایاتی که درآن 

 .منافات دارد خداوند منتسب دانسته شده است، به ظلمات

 ی لاحق خداوند. راه حل  شر متعلق اراده2-4-2

 یخیـر( کنـد: اراده   بـه  )میل تواند ارادهمی دوگونه  به خداوند هرچیزی را 

ی سـاب   در اراده این کـه مـثلاً    به زندمی لاح . لایب نیتس مثال ی ساب  و اراده
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نهایی نیست و ممکن  ،ساب  یرستگاری شود اما این ارادهشخص ،خداوند هرانسانی

 یلاح  است که برآیند اراده یدلیل بزرگتری محق  نشود. پس این اراده به است

نحو ساب  خیر مطل  همه   به گاه از اثر نمی افتد. خداوندساب  و قطعی است و هیچ

و هـا   ودیت ذاتـی آن لاح  با لحاظ محـد  یارادهکند اما در می موجودات را اراده

 ـمی ارادهها  دیگر برترین خیر را برای آن نسبت آن با یک ا خداونـد شـر   کند. امّ

طـور مطلـ  اراده    بـه  کند و شر فیزیکی و درد و رن  رااراده نمی اخلاقی را اصلاً

لاقی را اراده اخ طبیعی باشد ولی او شر تواند منشاء شرمیکند. بنابراین خداوند نمی

حل وجـود شـر   در این راه .(820،860 : )همان داندمی کند و تنها آن را جایزنمی

 عبارت دیگر در سایه شر است که خیر حاصـل   به برای تحق  خیر ضروری است

 شود.می

 حذف شرور، مغاير با  قوانین منطقی . راه حل2-4-3

مسـتلزم تنـاقض نباشـد    در باور لایب نیتس هر جوهری که مفهوم تام آن 

تـوان  رو نمـی  ممکن است. بنابراین ممکن اعم از واقعی و موجود است از همـین 

رو حـذف شـرور    کرد. از اینبخشی از جهان ممکن را بدون تغییرکل آن عوض

حل در واقع قدرت خداوند بـا قـوانین   پذیر نیست. در این راهبراساس منط  امکان

 منطقی محدود شده است.

آید که در نظرگـاه ایشـان شـر    دست می به دیدگاه لایب نیتس از مجموعه

 عنـوان به)ی تمام شرهای اخلاقی و طبیعی ریشه (شر اصلی عنوانبه)الطبیعی مابعد

است و این نوع شر ناشی از نقص ذاتی و محدودیت وجود متنـاهی   (شرور فرعی

محـدودیت  اخلاقی نیز در واقع ناشی از  موجودات است و امری مدعی است و شر

هـا   معنا که نقـص عقـل آن   این  به شعور و مختار استی موجودات ذیبههمه جان

 ده است.ش موجب این شرور
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 موارد وفاق   .3

 .هاستحلمبانی وراهاصول و به نیتس مربوطصدرا ولایبمیانمشترک موارد

ی صـدرا  ی شـر در اندیشـه  مبانی مرتبط با مسـأله  اصول وگونه که گذشت همان

کمال، جهت کافی احسن بود ونیز اصول اصلالوجود وصفات او ونظاماثبات واجب

شد. می شر لایب نیتس را شاملیترین جهان ممکن مبانی متناسب بامسألهبهوخل  

 .صفات علم، قدرت و خیر مطل  خداونـد اشـاره دارد    به کماللایب نیتس در اصل

بـودن ایـن صـفات در     ل و مطلـ  کاماثبات  به صدرا نیز در اثبات صفات واجب

احسـن   لایب نیتس نیز با نظـام  ترین جهان ممکنبهپردازد. خل  می الوجودواجب

اصلی با عنوان اصـل جهـت کـافی اشـاره       به پوشانی دارد. صدرا هرچندصدرا هم

  .احسن پرداخته است محتوای این اصل در ذیل اثبات نظام و فحوا  به نکرده اما

حل مشترک است: اند دو راهدادهارائه فیلسوف دو این کههاییحلراه میان از

دو از  که در دیـدگاه هـر   بودن شر نیستی انگیز عدم و سنتی ومناقشهحلاول، راه

اعیـان ثابتـه در فلسـفه     به شر حل بازگشت خیروهای اصلی است؛ دوم، راهحلراه

ی فلسـفه  خداونـد در لاحـ   ی متعلـ  اراده  شر حلباراه رسدمی نظر  به صدرا که

 نیتس متناظر است.لایب

 هایشانحلهردو با سایر راه انگارانه شر در حل مشترک نیستیدرمقایسه راه

ها دارای انسجام مبنایی نیست های آنحلرسیم که در مجموع، راهمی این نتیجه  به

هـای  حـل راهی شمارند ولی لازمـه می حل شر را نیستی و عدمچرا که در این راه

 وجودی دانستن شر است. ها   دیگرآن

 موارد خلاف .4

ی شر و تقسـیم  های مسألهحلموارد اختلاف لایب نیتس و ملاصدرا در راه

 .است انواع شر و منشأ آن
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ی خیرهای حل احتمالات موجود ازجهت خیر و شر و شرور لازمه صدرا راه

حل راهنپرداخته است. لایب نیتس نیز ها  آن به برتر را مطرح کرده که لایب نیتس

 حذف شرور، مغایر با  قوانین منطقی را آورده که صدرا آن را بیان نکرده است.

 شـر  الطبیعی، شرطبیعی وشدرمابعد‏قسم  سه  بهشر تقسیم درضمن نیتسلایب

ترتیب؛ اقتضای وجود متناهی،  به راها  شود ومنشأآنمی ها اخلاقی واردبحث منشأآن

تقسیم  به داند اما ملاصدرامی دراک انسانمحدودیت عقل و ا اخلاقی و اختیار و شر

  کرده است.پنداشتن امور را جهل انسان معرفی شر أنپرداخته ولی منش انواع شر

 ی شری مسألهجدول موارد وفاق و خلاف ديدگاه ملاصدرا و لايب نیتس درباره

 موارد خلاف موارد وفاق

 اصــول و ـ8

 مبانی 

 لایب نیتس ملاصدرا

 هاحلراه

 لایب نیتس ملاصدرا

-اثبات واجب -8

الوجود و صفات 

 او

 نظام احسن -2

 

 .اصل کمال8

.اصل جهت 2 

 کافی

.اصل خل   5

جهان بهترین 

 ممکن

احتمالات  ـ8

موجود از جهت 

 خیر و شر

شرور لازمه  ـ2

 خیرهای برتر

بازگشت خیر  ـ5

 اعیان ثابتهو شر به

ی ارادهشرمتعل  ـ8

 لاح  خداوند.

حذف شرور،  ـ2

 مغایر

 با قوانین منطقی. 

 نیستی انگارانه شر عدمی بودن شر هاحلـ راه2
انواع شر و 

 منشأ آنها

تقسیم ملاصدرا به

انواع شر نپرداخته 

است ولی منشا 

امور شر پنداشتن 

را جهل انسان 

 کرده است.معرفی

شر مابعد الطبیعی  ـ8

)منشأ: اقتضای 

 وجود متناهی(.

شرطبیعی )منشأ:  ـ2

 شر اخلاقی(.

اخلاقی)منشأ:   ـ5

اختیار و محدودیت 

 انسان(.عقل وادراک
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 .تبیین موارد خلاف و وفاق5

عدمی اسـت؛ خیرکثیـر در    حل: شر راه سه  به ی صدرا ضمن توجهدر فلسفه

خیرات برتر باید نقش عواملی چـون واجـب   ی لازمه قلیل و شرور  مقایسه با شر

هـای   رایت خلقت، مخلوقات ریرانسـان و انسـان  ـ    عنوان عامل اصلی به ـ  الوجود

 ـ  به ی گرفت و در تفسیر و تحلیل شروردیگر را جدّ ه لازم را صفات مطل  او توجّ

صـدرا بـا    یهای یادشدهحلی لایب نیتس نیز با ارائه راهمعمول بداریم. در فلسفه

تـرین  بهخلـ   اصل جهت کافی و  اصلکمال، اصل یانی دیگر، اصول وی یعنی؛ب

 جهان ممکن را باید در نظر داشت.

  توجّـه دلیل   به توسط لایب نیتسها  بندی انواع شر و بررسی منشأ آنتقسیم

 این باره است. روی آورد معاصرین دربه 

هـای  پیش فـرض مقتضیات عصر خود، با  به ملاصدرا و لایب نیتس با توجه

بـودن   احسـن وکامـل   ی ارائه تبیینی عقلانی از نظـام صفات مطل  خداوند دردره

ی شـر  رو درصدد دفع مسأله ات توحید را در سر داشته، از همینبهجهان و دفع ش

یادشده در  کردرویاند ناسازگاری آن را برطرف نمایند. بنابراین خواسته برآمده و

بنـدی  های صـورت ترین جهان ممکن است و پرسشبهخل   احسن و دفاع از نظام

لایب نیتس   براین صدرا وگو نیست. علاوهشده در قالب منطقی معاصرین را پاسخ

های دیگر آن حلشمارند ولی در راهمی ل خود، شر را عدمیـحرین راهـت در مهم

 از انسجام درونی برخوردار نیست. ها  دانند. پس دیدگاه آنمی را وجودی

 انگارانـه  هسـتی  نگـاه  نصیرالدین طوسـی،   خواجه از قبل مسلمان، لمانمتک

 امـور  عنـوان  بـه  را آن از بودن قسـمی  وجودی حداقل یا اندداشته شرور  به  نسبت

رقابت در محتوا   به کلام نصیر، با خواجه . (63 : 8511 )امینی، پذیرفته بودند بدیهی

تحلیل فلسـفی از آلام و شـرور را    متکلمان،. پرداختفلسفه  و اختلاط در روش با
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( قیاسی، نسبی، تبعی و عرضی همراه 1 : 8576 طوسی،انگارانه، ) که با نگاه نیستی

بحث  به اشکال اساسی که پیش از خواجه، متکلمان مسلمان را وادار بود، پذیرفتند.

 شـرور   کرد، این بود که وجود آلام، رن ، ستم و دیگر انواع شر ی باره مسأله در

ها ناراستی این پس نبود؛ سازگار خداوند عدالت و حکمت صفات با هستی نظام در

 راه از انـد درصـدد برآمـده   مسلمان متکلمان شوند می جمع الهی قضای با چگونه

 .(278،261 : 8576 )طوسـی،  دهنـد  پاسخ اشکال این به انتصاف و عوض مصلحت،

گـوی  متکلمان قبـل از خواجـه بتوانـد پاسـخ     روی کردرسد می نظر  به نـبنابرای

 ی شرحل مسألهبرای یافتن راه های شر باشد.های معاصرین در مورد اشکالپرسش

های متکلمان قبل از خواجه پرداخت و میزان مطابقت رهیافت حلراه  به بایستمی

توان می اجمال به بررسی کرد؛ ی معرفتی ائمهها را با کتاب الهی و منظومهآن

دهدکه ملاک تشخیص خیر می مسأله شر پاسخ  به گونهگفت قرآن و احادیث این

و شر درک آرازین عقل نیست چرا که امکان دارد چیزی در آراز شر بنماید ولی 

پس بسیاری از امور که شر پنداشته شده خیـر بـوده    در واقع شر باشد و برعکس.

تبع خیر است و از دیگر سو  به دخداون یتقدیر شده است. شر از یک سو مخلوق و

انسان است. زیرا ارده انسان در پدیدآمدن آن نقش دارد و براساس سنت  به منسوب

 میسـر اسـت  هـا   عوامـل آن  ثابت الهی جلوگیری از شرور تنها بـا پیشـگیری از  

متکلمین قبل از خواجه  روی کرد به رداختنـپ .(872 : 8538شهری،ریدیـ)محم

 کند.می را طلبای  احادیث در این باره خود مبحث جداگانهقرآن و و رهیافت 

 منابع و ماخذ

، فلسـفه دیـن،   «نقد نظریه عدمی بودن شـرور » (،8530افضلی، علی، ) .8

  .سال هشتم، شماره دهم

، آیین حکمت، «کلامی خیر و شرروی کرد»،  (0833) ،حسن امینی، .2
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 ملخص

 ـ وحی ومصدر العلوم الالهیةـبوصفهم مفسّری ال ـ  اهتمّ أهل البیت لقد

بتشریح المعارف الالهیة وتوضیحها. فبناء علی وفقاً علی الظروف المکانیة و الزمنیة 

من أجل الفهم الشامل  الاعتقادیة وإعادة النظر فیها وذلکهذا، ینبغی استدعاء العلوم 

هذه الدراسة  وبرهنة القضایا الاعتقادیة الجدیدة والتقابلات. لمعارف أهل البیت

تولی اهتماما لأهمّ القضایا الکلامیة الجدیدة محاولا ذکر وجهات النظـر المطروحـة   

 ـ   ة وخـتم النبـوة ومسـألة    حول الأسماء والصفات الإلهیة والـوحی والتجربـة الدینی

 ـ قدر المستطاع ـ الشر،کما تهدف إلـی تقییمهـا بالاسـتعانة بالتعـالیم القرآنیـة       ـ

 هـل  السـؤال  هـذا  إلـی  و فـی الختـام الإهتـداء    والأحادیث التی هی فکرة عقلیة.

 و القـرآن  تواکـب  و توافـ   المـذکورة  النظر وجهات و المستخرجه الإحصائیات

 لا  أم الأحادیث





 

 

 

 

 
Abstract 

The descendent of prophet Mohammad (peace be upon Him) as 

commentators of revelation and source of divin sciences have maked 

clear the divin knowledgs proportionate to local and temporal 

necessities. As a result, reading and recansidering religious learnings 

for more benefit, to acquire a better understanding of house members 

of prophet΄s learnings and rational explanation of new religious 

discussions is necessary. In the present, we survey a part of the most 

important problems of modern theology such as divin names and 

qualities, revelation, religious experience, seal of prophecy and the 

problem of evil then, we evaluate these problems through the Quran΄s 

teachings and traditions that are the same as the rational thought and 

Finally, we consider the cansistency and harmony of the established 

approaches with Quran and the epistemic system of Imams. 
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