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A New Epistemological Approach to Anthropomorphism 

and Transcendence in Islamic Theology (Kalām) and 

Mysticism 

Extended Abstract 

1. Introduction 

By carefully examining the sacred scriptures of the Abrahamic 

religions, two prominent perspectives on God can be observed: the 

transcendent and exalted God, and the anthropomorphic God. These 

two dominant viewpoints have continuously been subjects of debate 

among theologians, mystics, and philosophers throughout history. In 
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Islamic theology, this issue is discussed under the concepts 

of tanzīh (transcendence) and tashbīh (anthropomorphism). 

Tanzīh (transcendence) and tashbīh (anthropomorphism) are among 

the most significant and complex topics in theological–mystical 

ontology and epistemology. These two concepts play a central role 

in discussions of divine unity (tawḥīd), knowledge, the relationship 

between the Divine Essence and the Names and Attributes of God, 

as well as in the study of divine manifestations and determinations 

of the Essence. It can be confidently stated that a proper 

understanding of tawḥīd depends upon a correct understanding 

of tanzīh and tashbīh. The fundamental importance of this subject in 

theological and religious discourse has also exerted a profound 

influence on other theological and mystical themes. 

In the history of Islam, the origin of this discussion lies in the 

Qur’an—particularly in the mutashābihāt (ambiguous verses)—and 

in the Hadith. According to Ibn Khaldūn, the discourse 

on tashbīh (anthropomorphism) and tanzīh (transcendence), and 

even the very emergence of ʿilm al-kalām (Islamic theology) and 

many sectarian differences throughout Islamic history, stem from the 

diverse interpretations of these ambiguous verses (Mousa, 1982: 85). 

In fact, the divergence of views on this subject arises from 

differences in exegetical methods, epistemological foundations, and 

distinct doctrinal tendencies. This indicates that the proper approach 

to theological discussions about God depends on a more precise 

understanding of the sacred religious texts. Therefore, examining the 

various views and interpretations related to this issue appears to be a 

necessary undertaking. 
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On this basis, the present study seeks to explore various approaches 

to tanzīh (transcendence) and tashbīh (anthropomorphism) within 

Islamic theology and theological–mystical epistemology. By 

examining major theological and mystical sources, we have 

identified four prominent approaches to the issue 

of tashbīh and tanzīh in relation to God: 

1. The anthropomorphic (tashbīhī) approach 

2. The transcendental (tanzīhī) approach 

3. The intermediate approach between tanzīh and tashbīh 

4. The integrative approach uniting tanzīh and tashbīh 

Furthermore, since “the main foundation of the issue 

of tanzīh and tashbīh from the perspective of theologians is the 

discussion of the Divine Names and Attributes and the relationship 

between the Essence and the Attributes” (Shams, 2010: 52), the 

hypothesis of this study is that, in each tanzīhī or tashbīhī approach, 

the nature of the relationship between the Divine Essence and 

Attributes also differs. Therefore, with the aim of attaining a more 

precise understanding and explanation 

of tanzīhī and tashbīhī perspectives, we have also examined the 

various conceptions of the relationship between the Divine Essence 

and Attributes. 

2. Literature Review 

Due to the importance of this subject, numerous studies have so far 

been conducted on tanzīh (transcendence) 

and tashbīh (anthropomorphism). Most of these studies have focused 

exclusively on tanzīh and tashbīh themselves. However, in his 

book Tanzīh and Tashbīh in the Vedānta School and the School of 
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 Ibn ʿArabī, Mohammad-Javad Shams, while 

discussing tanzīh and tashbīh, has also briefly examined the views 

of Muslim theologians regarding the Divine Names and Attributes. 

Nevertheless, the present study differs from previous research in that 

it seeks to classify the tanzīhī and tashbīhī approaches within both 

theology and mysticism. Moreover, to clarify these approaches more 

precisely, the relationship between the Divine Essence and 

Attributes has also been explored. In this connection, theological and 

mystical perspectives have been analyzed and compared. Another 

noteworthy point is that previous studies have presented various and 

sometimes divergent interpretations of the statements of theologians 

and mystics concerning tanzīh and tashbīh—and especially 

regarding the relationship between the Divine Essence and 

Attributes. Therefore, in this study we have endeavored, through a 

semantic approach to the words of the mystics and theologians, to 

provide a more accurate and insightful understanding and 

explanation of their statements. 

3. Methodology 

This article employs a descriptive-analytical approach, 

supplemented by library research, for a thorough examination of the 

topic. 

4. Conclusion 

In Islamic theology, the discussion of tashbīh (anthropomorphism) 

and tanzīh (divine transcendence) and the relationship between the 

Divine Essence and Attributes has always held great significance. 

Scholars from various theological schools have offered differing 
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views on this matter, based on their particular reading of the Qur’an 

and Hadith (especially the mutashābihāt, or ambiguous verses). The 

proponents of tashbīh (the Anthropomorphists) adhered to the literal 

meaning (naṣṣ) of the verses based on textualism, whereas the 

proponents of tanzīh (the Transcendentalists) turned to allegorical 

interpretation (ta’wīl) based on rationalism. In contrast to the 

literalism of the mushabbihah (anthropomorphists) and the 

rationalism of the munazzihah (transcendentalists), Abul-Hasan al-

Ashʿarī adopted a middle ground by presenting the theory of 

“affirmation without qualification” (ithbāt bilā kayf), seeking to 

uphold the principles of divine transcendence while remaining 

committed to the apparent meaning of the texts. Because the 

purely tashbīhī and tanzīhī approaches were inherently one-sided, 

and the Ashʿarī intermediate approach was not entirely convincing, 

the mystics took a different path. Rejecting the one-sided 

perspectives of either tashbīh or tanzīh, they came to believe in the 

integration of tashbīh and tanzīh. 

Theologians (Mutakallimūn) and mystics have also offered opinions 

regarding the relationship between the Divine Essence and 

Attributes, based on these respective approaches. Thus, the 

proponents of tashbīh maintained a relationship of “otherness” 

(ghayriyyah) and “addition” (ziyādat); the proponents 

of tanzīh upheld a relationship of “identity” (ʿayniyyah) and 

“representation/deputy” (niyābat); the Ashʿarīs asserted a 

relationship of “subsistence” (qā’imiyyah)—where attributes are 

neither identical to nor separate from the Essence; and the mystics 

asserted the “integration of identity and otherness” (jamʿ-e ʿ ayniyyah 
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 wa ghayriyyah). Specifically, according to the mystics’ view, the 

relationship between the Divine Essence and Attributes is founded 

upon “ontological identity and conceptual otherness.” The 

theoretical foundation of the mystics’ theory is based on the levels 

of being. By negating attributes from the Essence at the Level of the 

Intrinsic Unity (Marbat-e Aḥadiyyah), they consider God to be 

beyond all existence. At the Level of Unity (Marbat-e Wāḥidiyyah), 

they consider God munazzah (transcendent) in terms of the identity 

of the Attributes with the Essence, 

and mushabbah (anthropomorphic) in terms of the conceptual 

otherness of the Attributes from the Essence. In other words, God is 

transcendent in regard to His own Essence, and possesses 

anthropomorphic qualities in regard to the manifestation of His 

Names and Attributes (at the Level of Wāḥidiyyah and subsequently 

in the created beings). 

The God of the mystics is the synthesizer of opposites. He 

possesses tashbīh while simultaneously being transcendent; He 

possesses ghayriyyah (otherness) while simultaneously 

having ʿayniyyah (identity); He possesses multiplicity (kathrat) 

while simultaneously being One (wāḥid); He is the Last while 

simultaneously being the First; He is Manifest (Ẓāhir) while 

simultaneously being Hidden (Bāṭin); He is Near while 

simultaneously being Far, and so on. This perspective constitutes the 

fundamental principle of mystical theology, the primary 

manifestation of which we have examined in this essay through the 

“integration of transcendence and anthropomorphism” and the 

“integration of identity and otherness of the Essence and Attributes.”  
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For this reason, the comprehensive view of the mystics has a greater 

capacity for alignment with the verses, traditions, and religious 

scriptures in general. The God of the sacred texts is a God who 

implies “transcendence in the very moment of anthropomorphism, 

and anthropomorphism in the very moment of transcendence” 

(tanzīh dar ʿayn-e tashbīh wa tashbīh dar ʿayn-e tanzīh). 

Furthermore, this comprehensive viewpoint has enabled the 

explanation of seemingly contradictory narrations. Due to their 

influence by these narrations, some Shia theologians have also 

adopted a similar approach. In explaining the relationship between 

the Divine Essence and Attributes, thinkers such as Mulla Sadra and 

certain other philosophers have also adopted an approach, similar to 

that of the mystics, which is based on the integration of identity and 

otherness. 

The difference between the mystics and the theologians 

(Mutakallimūn) is that the position of the mystics is one of 

acceptance and reconciliation. Thus, their thought encompasses 

absolute transcendence and the negation of attributes, as well as 

transcendence accompanied by the identity of attributes, and 

anthropomorphism accompanied by the conceptual otherness of 

attributes and the manifestation of Divine Names and Attributes in 

created beings. In contrast, among the theologians, a polemical 

stance is prominent. They were primarily concerned with opposing 

the approaches of their counterparts but demonstrated weakness in 

accurately explaining and persuading others of their own positions. 

This weakness among the theologians is also observed in that both 

the proponents of anthropomorphism and the proponents of 
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transcendence hold a one-sided approach. The Ashʿarīs, based on 

their doctrine of affirming the attributes “without determining how” 

(ithbāt bilā kayf), do not offer a solution to this problem. Even the 

Muʿtazilah, if they move beyond “affirming attributes without 

determining how,” harbor ambiguities in their perspective and have 

been unable to provide a clear explanation. For this reason, they have 

all faced considerable criticism, whereas the mystics strive for a 

clearer explanation, the removal of ambiguity, and a solution to this 

problem. Although their solution may not be entirely accepted, their 

perspective is nonetheless more comprehensive and illuminating. 

Keywords: Transcendence; Anthropomorphism; Relationship 

between Divine Essence and Attributes; Kalām (Islamic Scholastic 

Theology); Mysticism. 
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در کلام و    ه ی و تنز   هی شناسانه به تشب تازه معرفت   کرد ی رو 

 ی عرفان اسلام 

 ران ی تهران، ا   ، یی دانشگاه علامه طباطبا   ، ی فارس   ات ي زبان و ادب   گروه   استاد    داوود اسپرهم 
 

 ران ی تهران، ا  ، یی دانشگاه علامه طباطبا  ، ی فارس  ات ي زبان و ادب   ی دکتر   ی دانشجو    زاده نجف   ن ی فرد 

 چکيده 
  یح فهم صح ، زیرا  است   ی عرفان   - ی کلام   ی شناس و معرفت ی بنیادین در خداشناسی  موضوع   خدا،   یه و تنزیه تشب 

فراوان در طول    ی ها و جدال   بحث   یری گ منجر به شکل   یادین، بن   یت اهم   ین . ا یست بدون درک آن ممکن ن   ید توح 

ایم  از این رو، در این پژوهش در پی آن بوده گوناگون شده است.    ی ها فرقه   گیری شکل و    ی اسلام   یشة اند   یخ تار 

با    اند. عرفانی وجود داشته   - شناسی کلامی که چه رویکردهایی دربارة تنزیه و تشبیه در الهیات اسلامی و معرفت 

استخراج    و تنزیة خدا   یه تشب   ة را در مواجهه با مسئل   برجسته   یکرد ، چهار رو منابع مهم کلامی و عرفانی   بررسی 

رویکرد جمع تنزیه    - ۴رویکرد حد وسط تنزیه و تشبیه و     - ۳رویکرد تنزیهی،    - 2رویکرد تشبیهی،    - 1ایم:  کرده 

ایم.  تر  این رویکردها، روابط ذات و صفات الهی را نیز واکاوی کرده درک و تبیین دقیق   هدف   با و تشبیه. همچنین  

رابطة »عینیت« و »نیابت«، اشاعره    و   صفات   نفی اساس، اهل تشبیه به رابطة »غیریت« و »زیادت«، اهل تنزیه به  ین  ا   بر 

اند؛ به این  و عارفان به »جمع عینیت و غیریت« قائل شده   ( ذات یر ذات و نه غ   ین صفات نه ع به رابطة »قائمیت« ) 

صورت که رابطة ذات و صفات الهی از دیدگاه عارفان بر مبنای »عینیت وجودی و غیریت مفهومی« است. نگاه  

آنان  ی متون مقدس ادیان دارد و  کل   طور   به عارفان به تنزیه و تشبیه، قابلیت انطباق بیشتری با آیات و روایات و  

  به اند. ضمن اینکه این نگاه جامع، امکان تبیین روایات  ی نسبت به این موضوع داشته تر تر و روشن جامع تبیین  

 . ی فراهم کرده است خوب   به متناقض را    ظاهر 

   . کلام، عرفان   ،ی ذات و صفات اله   ۀ رابط   ه،ی تشب   ه،ی تنز واژگان کليدی:  

 
 است.  یی دانشگاه علامه طباطبا ی فارس یات رشته زبان و ادب ی مقاله حاضر برگرفته از رساله دکتر -

   :نویسنده مسئولFardin_Najafzadeh@yahoo.com 

https://doi.org/10.22054/msil.2026.88382.1208
http://orcid.org/0000-0003-3051-4769
http://orcid.org/0000-0003-3051-4769


 1404پاییز و زمستان  | 8شماره  | 4سال  |پژوهی در ادبیات عرفان پژوهشیدو فصلنامۀ  | 372

 

 مقدمه. 1
در   با  مشاهده  توان  را می خداوند    به برجسته    نگاه دو    یمی، ابراه   یان اد   کتب مقدس   دقت 

  یخ در طول تار   برجسته   نگاه دو    . این وار انسان   ی خدا   - 2و  منزه و متعال    ی خدا   - 1:  کرد 

متکلمان  بحث  مورد  و... ف   ، عارفان   ، همواره  است.   یلسوفان  اله   بوده    ین ا   ی، اسلام   یات در 

»تنز   با   مسئله  تشب   یه عنوان  است.   « یه و  اوصاف  تنزیه،    مطرح شده  از  ساختن خداوند  دور 

مانند کردن    یا مانند کردن خالق به خلق و    ی به معنا و تشبیه، »   ( ۳۰:  1۳7۰  ی، )جرجان   ی بشر 

است  خالق  به  به  ( 1۸:  1۳۸۹)شمس،    « خلق  تشبیه  .  دیگر،    یا خدا«    ی انگار »انسان بیان 

 است و تنزیه »فرازانگاری خدا«.    انسان«   ی »خداانگار 

  - ی کلام   ی شناس و معرفت   ی وجودشناس   یچیدة مهم و پ   یار از موضوعات بس   یه و تشب   تنزیه 

مفهوم   ین ا .  است   ی عرفان  توح   ، دو  از  بحث  در  محوری  با    ، معرفت   ید، نقش  ذات  ارتباط 

و صفات   و  اسماء  تجل   یز ن خدا  تع   یات موضوع  جر دارند.    ذات   ینات و  به  که  آنجا  ت  أ تا 

توح ی م  درست  فهم  گفت  تنز   ید، توان  درست  فهم  به  تشب   یه مشروط  )همان(.    است   یه و 

موجب    یادین بن   یت اهم  دینی،  و  توحیدی  مباحث  در  موضوع  سا   یق عم   یر تأث این    یر بر 

  یه معتقدان به تنز در علم کلام،    ای که به گونه   ؛ است   ی نیز شده و عرفان   ی موضوعات کلام 

اله   یه تشب   یا  ی و  عقل و نقل، حسن و قبح عقل   ی، در تمام مباحث ذات و اسماء و صفات 

در عرفان   . اند متفاوت  یکدیگر قرآن و... با ق دم یا حدوث  یار، خدا، جبر و اخت  یت رؤ   نقلی، 

انسان کامل    یه، محمد   یقت ثابته، حق   یان همچون وحدت وجود، اع   ی مباحث   یح فهم صح نیز  

 است.   ی ذات با صفات و اسماء اله   ة و رابط   یه و تشب   یه تنز   یح و... در گرو فهم صح 

و احادیث است. به    ( متشابه  یات آ  یژه و به )   بحث در قرآن  ین خاستگاه ا  ، اسلام  یخ در تار 

از اختلافات    یاری علم کلام و بس   یدایش منشأ پ عقیدة ابن خلدون بحث تشبیه و تنزیه و حتی  

تار   ی ا فرقه  تفاس   یخ در  به  هم   گوناگون   یر اسلام  بازم   یات آ   ین از  موسی،  )   گردد ی متشابه 

واقع،  ۸5:  1۹۸2 در  د (.  ناشی  یدگاه تفاوت  این موضوع،  در  اختلاف در روش ها    ی ها از 

دهد  نشان می امر    ین متفاوت است. ا   عقیدتی   های یش و گرا   ی شناخت معرفت   ی مبان   یری، تفس 

تر از متون مقدس دینی وابسته است.  رویکرد صحیح در مباحث خداشناسی به فهم دقیق که  

 نماید.  امری ضروری می   مسئله،   ین گوناگون مرتبط با ا   های بنابراین، بررسی آرا و دریافت 
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ایم که چه رویکردهایی دربارة تنزیه و تشبیه  بر این مبنا، در این پژوهش در پی آن بوده 

منابع مهم    اند. با بررسی عرفانی وجود داشته   - شناسی کلامی در الهیات اسلامی و معرفت 

استخراج   و تنزیة خدا  یه تشب  ة را در مواجهه با مسئل   برجسته  یکرد ، چهار رو کلامی و عرفانی 

رویکرد حد وسط تنزیه و تشبیه و    - ۳رویکرد تنزیهی،    - 2رویکرد تشبیهی،    - 1ایم:  کرده 

از    یه و تشب   یه موضوع تنز   ی اصل   ی »مبنا رویکرد جمع تنزیه و تشبیه. همچنین از آنجا که    - ۴

  ( 52:  1۳۸۹ذات با صفات است« )شمس،    ة متکلمان، مبحث اسماء و صفات و رابط   یدگاه د 

ت که در هر رویکرد  تنزیهی یا تشبیهی، نوع رابطة ذات  فرضیه در این جستار چنین بوده اس 

تبیین دقیق  با هدف درک و  این رو،  از  نیز متفاوت است.  الهی  تر  رویکردهای  و صفات 

 ایم. تنزیهی و تشبیهی، روابط ذات و صفات الهی را نیز واکاوی کرده 

های متعددی دربارة تنزیه و تشبیه صورت  به جهت اهمیت این موضوع، تاکنون پژوهش 

پژوهش  این  غالب  است.  تشبیه    صورت   به ها  گرفته  و  تنزیه  خود  به  تنها  اختصاصی 

تنزیه و تشبیه در مکتب ودانته و مکتب ابن    اند. البته محمدجواد شمس در کتاب پرداخته 
در خلال بحث تنزیه و تشبیه به طور اجمالی نظرگاه متکلمان مسلمان دربارة اسماء    عربی، 

های پیشین  و صفات خدا را نیز بررسی کرده است، اما پژوهش حاضر متفاوت از پژوهش 

بندی رویکردهای تنزیهی و تشبیهی در  ای که در این پژوهش سعی در طبقه است؛ به گونه 

این،  کلام و عرفان داشته  بر  ا منظور روشن   به ایم. علاوه  ارتباط    یکردها، رو   ین تر ساختن 

ضمن اینکه در این زمینه به  مورد کنکاش قرار گرفته است.    یز ن   ی صفات اله   و ذات    یان م 

 ایم. های کلامی و عرفانی پرداخته تحلیل و مقایسة دیدگاه 

های گوناگونی  های گذشته، دریافت در پژوهش آن است که    یگر د   یت حائز اهم نکتة  

یژه رابطة ذات و صفات الهی  و به از سخنان متکلمان و عارفان در مبحث تنزیه و تشبیه و  

شناسانه به سخن  با نگاه معنی   ایم یده کوش . از این رو، در این جستار  است   یرفته صورت پذ 

   تری از سخنان آنان ارائه دهیم. عارفان و متکلمان، درک و تبیین دقیق 
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 . رویکردهای تنزیهی و تشبيهی 2

 . رویکرد تشبيهی 2-1
تشب   یش گرا  فراگیرترین و کهن   یه، به  از  بشری یکی  تمایلات  مفاهیم    شناخت برای    ترین 

دارد و هم   ی شناخت روش که هم کارکرد معرفت   ین ا و وجودات مقدس بوده است.   متعالی 

در الهیات    ( 1۹- 1۸:  1۳۸۹شمس،  )   شود ی محسوب م   یبی غ   یروهای تقرب به ن   ی برا   ای یله وس 

تفس اسلامی   احاد   یات آ   ی ظاهر   یر از  گرد   یث و  ا ید آغاز  از  تشب   ین .  اهل    یکرد رو   یه رو، 

  ی مبان از    ر تأث م   ی، شخص   ی افزون بر باورها آنان در این رویکرد    گرا داشتند. نص   یاتی الاه 

 . ند بود   یز ن   یهودیان و    یحیان مس   ی اعتقاد 

معتقدان به    - 1توان به دو گروه عمده تقسیم کرد:  در الهیات اسلامی، اهل تشبیه را می 

نوع    یدترین شد معتقدان به تشبیه صفاتی. تشبیه ذاتی و صفاتی    - 2تشبیه ذاتی و صفاتی و  

م   یه تشب  )فرقه ی محسوب  تشبیه  نوع  این  معتقدان  و  شود.  مقاتلیه  هشامیه،  همچون  هایی 

با این استثنا که خدا   اما  متفاوت از اجسام    ی جسم کرامیه( قائل به جسمانیت خدا بودند، 

:  1۴۰۰« )اشعری،  لا کالأجسام   جسمٌ هو  ت است. در واقع، اغلب آنان طبق قاعدة » مخلوقا 

پنداشتند. برای مثال، داود جواربی در این مورد  (، خدا را منزه از تشبیه به مخلوقات می 15۳

رسد اهل تجسیم  (. به نظر می 121:  1ج   ، 1۳6۴هرستانی،  جوید )ش به این استدلال تمسک می 

  1﴾لَیْسَ کَمِثْلِهِ شَیْءٌ ﴿  ی قرآن   عبارت اعتقادات خود را با  با این قاعده در پی آن بودند که  

دهند  نشان  آنکه  هماهنگ  حال  برا ؛  متفاوت  جسم  مفهوم  اله   ی طرح  منظور    ی ذات  به 

چرا که صرف  نسبت    رفت، قرار نگ   ی ق اسلام اکثر فرَ   یرش مورد پذ گریختن از دام تشبیه،  

 .  شد ی محسوب م   یه از تشب   ی خود مصداق   ی، به ذات اله   یت دادن مفهوم جسم 

از هر چیزی می  الهی  در مقابل، اکثر مشبّهه ذات خدا را منزّه  اما در صفات  دانستند، 

را می  این صفات  بودند.  انسان  و  میان صفات خدا  به شباهت  بر اساس آیات  معتقد  توان 

حسی و  ( و صفات  ... یات و ح   ، اراده   ، قدرت   علم، قرآن به دو گروه صفات معنوی )مانند  

مانند  )   همچنین افعالی شبیه افعال انسان )مانند وجه، ید، سمع و بصر( تقسیم کرد.    جسمانی 
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  یات آ (.  2۴- 2۳:  1۳۸۹د )شمس،  شو به خداوند نسبت داده می   و...(   استواء، تیراندازی، مکر 

  یه بحث تشب   ی همواره کانون اصل   ی، و جسمان   ی صفات حس   یژه و به   ی صفات   یه مربوط به تشب 

تنز  تار   یه و  است   ی اسلام   یشة اند   یخ در  و    ترین یق عم   گفت   توان ی م   که   ی طور   به   ؛ بوده 

  یات دسته از آ   ین هم   یر ناظر به تفس   بارة نوع نگاه به خداوند، نظرها در اختلاف   ین تر گسترده 

 بوده است. 

 . رویکرد تنزیهی 2-2
  یش و پ   « معتزله » گرایانه روی آوردند. اهل تنزیه به الهیات عقل  گرا، نص  یات در تقابل با اله 

با    بودند. آنها   ی اسلام   این رویکرد در تاریخ اندیشة   یشگامان پ   و »قدریه«، «  یه جهم » از آنها  

ایمان   عقل،  اولویت  بر  عقلی  مطلق  تأکید  اصول  با  انطباق  به  مشروط  را  دینی  متون  به 

(. نتیجه چنین دیدگاهی انکار صفات انسانی از خدا و گرایش  ۳1۳:  1۹77)نشار،    دانستند می 

به تنزیه صرف بود. از این رو، معتزله از تمام وجوه، تشبیه خدا را نفی کرده و تأویل آیات  

  تنها   نه متشابه را واجب دانستند. این نگرش موجب نفی صفات الهی از ذات او گردید. البته  

معتزله، بلکه گروهی دیگر از متکلمان و گروهی از عقلا که اکثریت حکما ]فلاسفه[ هستند  

شدند  کل   طور   به نیز   صفات  انکار  به  معتقد  ا ی  تعط ج   یه تنز   ین و  بر  ن   یل ز  یفزود  آنها 

و  ۳۳۳:  1۳6۳)صدرالدین شیرازی،   نفی صفات  از  منزهه  اگر چه هدف  بیان دیگر،  به   .)

اسماء الهی به علت ناپسند دانستن تشبیه بود، اما این اقدام منجر به تعطیل گردید )ماتریدی،  

 . بنامند صفات(    کنندگان یل »معطله« )تعط   را امر موجب شد که آنان    ین هم ( و  71:  1۴27

اسماع   ، اسلامى   ی ها فرقه   یان م   در  تنز   یش ب   یلیه احتمالاا  بر  همه  تأک   یه از  خدا    ید مطلق 

تنها به نفى صفات بلکه حتى به  نه های نوافلاطونی،  آنان با تأثیرپذیری از اندیشه   اند. کرده 

:  1۳۸۳ند )هاشمی،  را فراتر از وجود و عدم قرار داد ند و خدا  موجود بودن خدا پرداخت   ی نف 

بر    ( مفهوم وجود   ی حت )   ی ا اطلاق هرگونه مفهوم محدودکننده   یدگاه، د (. بر اساس این  ۳۳6

از این رو، خدا هیچ رابطة مستقیمی با مخلوقات   اوست.  ی ذات نامتناه  ید خدا، مستلزم تحد 

با مخلوقات از طریق     از عقل اول ای است که  واسطه   مراتب سلسله ندارد، بلکه ارتباط او 

دارد و امکان ارتباط مستقیم با خدا  یت از انسان دور می غا به شود. این نگاه، خدا را  آغاز می 

 سازد. را ناممکن می 
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گردید. در    خداوند   یر ن تصو رد ک و انتزاعی  معقول    منجر به   ی عقل ی، رویکرد  کل   طور   به 

عقل  این  واقع،  کرد.  محدود  را  خدایش  از  انسان  ذهنی  تصویر  خشک،  تأویلی   گرایی 

می  ناشناختنی  را  او  شود،  خدا  شناخت  موجب  آنکه  از  بیش  شکاف  تفسیرها  و  سازد 

رویکرد،    ین چند ا   هر (.  2۴:  1۳۹7،  1آورد )نتون ی م تری بین انسان و خالقش پدید  عریض 

  یر را متحول ساخت و مس   ینی د   ی شناس معرفت   های یان بن اما   ید، گرد   جه موا   ی جد   ی با نقدها 

 در جهان اسلام هموار کرد.   ی عقل   یات توسعه اله   ی را برا 

 يه و تشب  نزیهت. رویکرد حد وسط  2-3
لا  اثبات بِ »   ة نظری   ة ابوالحسن اشعری با ارائ گرایی منزهه،  در برابر ظاهرگرایی مشبهه و عقل 

ایجاد تعادل میان عقل و نقل بر دو اصل    در پی این نظریه    . ای اتخاذ کرد میانه   رویکرد   « کیف 

نفی هرگونه    - 2احادیث و  اثبات صفات الهی بر اساس نص قرآن و   - 1  بود: استوار  اساسی 

إنّ له  ی چون » ذکر سخنان با    او .  گونه از این صفات بر اساس استدلال عقلی کیفیت مخلوق

طبق  که    تأکید داشت   ، ( 2۹۰ق:  1۴۰۰« )اشعری،  یدین بلا کیف... و إنّ له عینین بلا کیف 

  صفات   کیفیت   توانایی درک عقل محدود بشر    اما صفات الهی را باید پذیرفت،  نص قرآن  

گرایی  محض  منزهه و  گرایی  محض  مشبهه و مجسمه و تنزیه تشبیه با پرهیز از وی   . د ندار را  

  یات، هر آ به ظا   یبندی ضمن پا شده،  گرایی  تعدیل گرایی و تنزیه معطله بر آن بود تا با تشبیه 

 حفظ کند.    یز را ن   الهی   یه اصول تنز 

نیز وجود داشت. برای مثال    البته  بزرگان سلف  از اشعری، در میان  این دیدگاه پیش 

آیة   دربارة  انس  بن  اِسْتَوى ﴿مالک  اَلْعَرْشِ  عَلَى  » می   2﴾ اَلرَّحْمنُ  و  گوید:  معلوم  الاستواء 

ق،  1۴1۹)صفوری،    چنین دیدگاهی داشتند   و... نیز   حمد بن حنبل ا «. شافعی،  الکیف مجهول 

  قاعدة مند کردند.   را نظام   یکرد رو   ین ا   « یف بلا ک » قاعدة  اشاعره با طرح  . بنابراین  ( 1۳:  1ج  

  در(  تأویل   بدون   خدا،   به   دقیق   معنای   کردن   واگذار )   « تفویض »   تعبیر   مشابه   ، « کیف   بلا » 

 . است   اسلام 

 
1 Netton, I, R.   

 5سورة طه، آیة  2
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خوانده  سلامت«  »طریق  را  روش  این  برخی  چه  )شهرستانی،  اگر  :  1لد  ج ،  1۳6۴اند 

با (،  12۰ نظریه  این  عبدالجبار  نقدهایی    اما  قاضی  سینا،  ابن  چون  اندیشمندانی  سوی  از 

چرا که از سویی پذیرش صفات، گویای    گردید، مواجه    و...   ملاصدرا ،  ابن تیمیه   ، معتزلی 

« خواندن صفات، همچون عمل معطله، عقل را  بلا کیف تشبیه پنهان است و از سوی دیگر » 

به ورطة تعطیل می  برابر صفات  افتراقی  در  نیز  کشاند. از این رو، در خود جریان اشاعره 

شدند به تأویل  گروهی بر خلاف رویکرد اصلی اشاعره که متعرض تأویل نمی   که پدید آمد  

(. در میان این انتقادات، یکی از تندترین نقدها را  1۰5- 1۰۴آیات نیز روی آوردند )همان:  

بینیم که با نقل سخنی از عدلیه، این رویکرد اشاعره را تقلید از شیوخ  از سوی زمخشری می 

داند که به علت ترس از دشنام مردم، خود را پشت  سلف خود در تشبیه خدا به خلق می 

              « پنهان کردند. بلاکیف قاعدة » 

تجخجوّفجوا  بجخجلجقجه و   قجد شجججبجّهجوه 
 

بجالجبجلجکج   فجتسجججتجّروا  الجورى   فجۀ  شجججنجع 
 

 ( 156:  2  لد ج ق،    1۴۰7،  زمخشرى ) 

 يه و تشب  نزیهت. رویکرد جمع 2-4
نام    عنوان   به در تاریخ علم کلام، معمولاا سه رویکرد اخیر را   تنزیه و تشبیه  رویکردهای 

انتقادات  اما    ، 1اند برده  با  ، زیرا از یک سو، افراط اهل تشبیه  اند ده ش مواجه    جدی هر یک 

.  کننده نبود چندان قانع   یز ن   یه پاسخ اهل تنز شد و از سوی دیگر،  موجب خشم متکلمان می 

می   اختلافات این   هم  مخالف  عقاید  معتقدان   تکفیر  به  و  گاه  شدت  انجامید  چنان  گاه 

به    یافت که می  افراد را  با روش    یه صوف در چنین فضایی،    انداخت. می   مخاطره حتی جان 

له را حل  ئ مس   ین وجه ا   ین انتخاب کردند که به بهتر   ی حل آمدند و راه   یدان خاص خود به م 

ا کرد ی م  م راه   ین .  در یک جمله خلاصه  ت   شود ی حل  آن جمع  تشب   نزیه و  این    یه و  است. 

صراحتاا با آن  نیز ، اگرچه برخی از آنان  ه است دیدگاه مورد پذیرش اکثر صوفیه قرار گرفت 
 

بنگر  ی برا  1 موس  یدنمونه  ج 1۴1۰  ی،زرکش  ؛  7۴ق:  1۴۳۳  ی،به:  حلب  2۰7:  2لد  ق،  از    ۳۹- ۳۸:  1۳76  ی، و  نقل   به 

  - 127، صص  مطبعۀ السعادۀ ، قاهره:  تاریخ الفرق الاسلامیّۀ و نشأۀ علم الکلام عند المسلمین،  1۹۴۸على مصطفى الغرابى،  

1۳1 . 
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پرداز اصلی این رویکرد  عنوان نظریه   ابن عربی به (.  ۴:  1۳6۳)پورجوادی،  ند  ا ه مخالفت کرد 

چه  -   اند او نبوده   ی آرا   یر تأث که تحت   مشایخ دیگری را    فاهیم همین م اما    شود، شناخته می 

(. برای مثال، حلاج و تمامی  ۸- 7)همان:    اند به تعبیری دیگر بیان کرده   - قبل و چه بعد از او 

؛  ( 7۴:  1۳۸۸  ، 2یکلسون ن )   1و هم قائل به تشبیه   اند بوده صوفیان معاصرش، هم قائل به تنزیه  

 . ه است مند ارائه کرد را به صورت نظام   یدگاه د   ین ا ین، ابن عربی با روش خاص خود،  بنابرا 

کنند، اما جمع مورد  ی م البته برخی از اشاعره نیز برای رویکرد خود از »جمع« صحبت  

یگر، خود  د   عبارت   به نظر آنها، »جمع تنزیه و اثبات صفات« است نه جمع تنزیه و تشبیه.  

گرایی  صرف اشکال دارد، اما به جهت  گرایی یا تشبیه اشاعره نیز متوجه شده بودند که تنزیه 

در مقابل،  .  نمودند می   ی خوددار   آن   یح صر   یرش از پذ گرایی  پرهیز از مذموم بودن تشبیه 

در  ای که » پذیرد، اما با قرائتی دیگر؛ به گونه ی م   ا را آشکار   یه و هم تشب   یه هم تنز   ی ابن عرب 

تصوف وى تشبیه و تنزیه به معناى متداول نیست، بلکه مقصود از تشبیه تقیید و مقصود از  

«  بلاکیف (. علاوه بر این، بنیان نگرش اشعری بر » 2۸۸:  1۳75« )جهانگیری،  تنزیه اطلاق است 

می  صفات  تأویل  و  توضیح  به  عارفان  اما  است،  صفات  یگر،  د   عبارت   به   . پردازند بودن 

 کنند. مانند، اما عارفان به باطن صفات هم توجه می اشاعره در ظاهر صفات می 

بنیان نظریة ابن عربی، مبتنی بر مراتب وجودی است. در عرفان او خدا دو مرتبه دارد:  

فأحببت أن    یاً نت کنزاً مخف ک ﴿اسماء و صفات. این نگرش با حدیث قدسی    - 2ذات و    - 1

ای که خدا ابتدا در ذات خود  تبیین شده است؛ به گونه   ﴾اُعرف   ی اُعرف فخلقتُ الخلق لکَ 

؛  همچون »کنز مخفی« بود، اما به سبب حب ذاتی برای شناخته شدن خود، خلق را آفرید 

ین، آفرینش از ذات او به وجود آمد، اما در این نگرش از »خلق« با عنوان »تجلی« و  بنابرا 

فأحببت أن  کنند. به این صورت که اسماء و صفات خدا بر اساس بیان » »ظهور« تعبیر می 

 
  او   تشبیه   از   بیش  خدا   تنزیه  به   اسلام،  نخستین  های سده   در   خصوص   به  عارفان  آید،برمی   عرفانی   کتب   از  آنچه  البته  1

  تمتزج   البشریّۀ  او  بالبشریّۀ  تمتزج  الالهیّۀ   أنّ  ظنّ  من: »گوید می   چنین  مورد  این  در  حلاج  مثال،  برای .  اندداشته   تأکید 

  یشبهونه   لا   و  الوجوه،  من   بوجه  یشبههم  فلا   صفاتهم،  و  الخلق  ذوات  عن  صفاته   و   بذاته   تفرّد   تعالى  اللّه  فإنّ.  کفر  فقد  بالالهیّۀ 

 (. 51: 2۰۰6  حلاج،)  « المحدث و القدیم بین الشبه  یتصوّر کیف  و. الأشیاء من ءبشى 

2 Nicholson, R, A.   
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از این رو، اولین ظهور و تجلی در ذات  (؛  672:  1۳6۸  آملی، ) « تقاضای ظهور داشتند  عرف أ 

 اند.  »تجلی  ذاتی  حبی« نام برده   عنوان   به دهد که از آن  خدا رخ می 

به دو مرتبه تقسیم کرده  ابن عربی ذات خدا را  مرتبة »احدیت« که    - 1اند:  در عرفان 

گونه تعددی وجود ندارد  یچ ه اسماء و صفات در خود ذات به طور وحدت حضور دارند و  

ین، اولین  ؛ بنابرا آیند مرتبة »واحدیت یا الهیت« که اسماء و صفات الهی به ظهور می   - 2و  

.  1اند دهند. عارفان مرتبة واحدیت را عالم »اعیان ثابته« نامیده ها در این مرتبه رخ می کثرت 

کنند و در مرتبة بعد  در این عالم است که اعیان و ماهیات موجودات ظهور علمی پیدا می 

آیند. به همین دلیل، ابن  این ظهورات علمی، با ظهور عینی و شهودی به عالم شهادت می 

انّ للّه تجلّیین: تجلّى  یب و تجلّى  » عربی تجلیات الهی را به دو گونه تقسیم کرده است:  

(. تجلی غیب در خود ذات است که به آن »فیض  12۰  : 1لد  ، ج 1۹۴6  ی، )ابن عرب «  شهادۀ 

گویند. تجلی شهادت نیز تجلیات اسمائی حق در عالم شهادت است که از آن  اقدس« می 

ین، تمامی موجودات چیزی  (؛ بنابرا 672:  1۳6۸  آملی، ) برند  با عنوان »فیض مقدس« نام می 

  و   اسماء   و   متعال   ی جز خدا   ی در هست   یز چ   یچ »ه جز تجلیات الهی نیستند. در این نگرش،  

(.  662)همان:    اوست«   ی او، در او، از او و به سو   یز به ندارد. همه چ صفات و افعال او وجود  

« نیز ناظر بر همین دو نوع تجلی الهی، یعنی تجلی غیبی  علمی در  فخلقتُ الخلق لذا بیان » 

 (. 672اعیان و ماهیات، و تجلی شهودی در صوَر و تعینات است )همان:  

فقط ذات     است که  مطلقه«  »هویت  مرتبة  ذاتی،  احدیت   مرتبة  نگرش،  این  اساس  بر 

از این رو، در این مرتبه هیچ تنزیه و  ؛  الهی در آن حضور دارد و هیچ تعددی در آن نیست 

ها به صورت  تشبیهی هم در کار نیست. تنزیه و تشبیه به مرتبة الهیت مربوط است که کثرت 

  ی تعال  معناى منزه بودن حق ین،  ؛ بنابرا ( ۴۹۹:  1۳75اند )قیصری،  ظهورات علمی پدید آمده 

است  متعالى    ، این است که او در مقام الهیت به اعتبار ذات از جمیع اوصاف و حدود و قیود 

به این اعتبار نه چیزى به او احاطه    . جهانیان مستغنى و به جمیع اشیا محیط است   ة و از هم 

 
اشاره  به آن    یرهادر تفسیم  به طور مستق« یک اصطلاح عرفانی  وضع شده از سوی ابن عربی است و  ثابته  یاناع »اصطلاح    1

به آن   یکنزد ی مرتبط دانست و معان « ینرا با »عالم زر«، »عهد الست« و »کتاب مب آن ی ابه گونه  توانی ماما نشده است، 

 (. 177: 1۳۹۰و شجاع،  ی )مهدو  دجو کر وو عقل اول جست  ی را در کلام معتزله، عالم مثل افلاطون، فروهر زرتشت
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  است. بر او صادق    ، گردد و نه وصفى جز وصف اطلاق می نه علمى به او شامل    ، کند پیدا می 

به اعتبار تعینات ذات و ظهورش در صور  تشبیه او    اما   است، تنزیه او نیز در همین اطلاق  

نه به آن معنى که مخلوقات    اما گوید،  شنود و سخن مى بیند، مى او مى   مثلاا   . ممکنات است 

گویند، بلکه به این معنى که او به صورت هر شنونده و بیننده  شنوند و سخن مى بینند، مى مى 

اى است. پس تنزیه  و یا صورت هر بیننده و شنونده و گوینده   شود اى متجلى مى و گوینده 

)جهانگیری،  « و ظاهر  به   حق مخلوقٌ « و باطن است و تشبیه ناظر به » حق فى ذاته ناظر به » 

گر، خدا از لحاظ ذات خود منزّه است و از لحاظ ظهور اسماء  (. به عبارت دی 2۸2:  1۳75

خود در مخلوقات، تشبیه دارد. بدین گونه است که در نگرش عرفانی، قائل به جمع تنزیه  

 اند. و تشبیه شده 

آیة  تشبیه   و   تنزیه   جمع   در   عربی   ابن   قرآنی    استناد  شَیْءٌ ﴿،  کَمِثْلِهِ  السَّمِیعُ   لَیْسَ  هوَُ  وَ 

است که وی بخش نخست آیه را گویای تنزیه و بخش دوم آیه را گویای تشبیه    1﴾ البَْصِیرُ

داند. از این رو، شناخت صحیح از نظر او، تنزیه در عین تشبیه و تشبیه در عین تنزیه  ی م 

گرایی   نگری، تنها بخش اول آیه را مبنای تنزیه جانبه با یک   است. در واقع، اگر اهل تنزیه 

  نگری  جانبه اساس، یک   ین ا   ؛ بر گیرد دادند، ابن عربی کلیت آیه را در نظر می خود قرار می 

        داند:  به جمع تشبیه و تنزیه را صحیح می   شدن   قائل تشبیه یا تنزیه را نادرست و  

داً  فجججإن قجججلت بالتنجججزیجججه کنت مقیجججّ
بجالأمجریجن کجنجت مسجججدّداً  و إن قجلجت 

 

کجنجت مجحجدّداً  بجالجتشجججبجیجه     و إن قجلجت 
الجمجعجارف سجججیجّدا    فجی  إمجامجاً  کجنجت   و 

 

 ( 7۰:  1، جلد  1۹۴6)ابن عربی،    

الکتب اللهیۀ و الرسل ناطقۀ بالجمع  »   در مکتب عرفانی ابن عربی، بر این باورند که: 

(. به همین دلیل، در عرفان او مشکلات تمرکز  55:  1۳7۰« )کاشانی،  بین التشبیه و التنزیه 

شود. برای مثال، پس از آنکه  ی پیامبران نشان داده می ها داستان بر تشبیه یا تنزیه با ارجاع به  

با تجلیات اسمائی  خدا آشنا کرد، مردم   افراط در    مرور   به حضرت شیث )ع( مردم را  با 

 
 11ی، آیة شورسورة  1
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)همان:  تشبیه  پنداشتند  اصنام  و  را صور  الهی  اسماء  عربی،  55- 5۴گرایی،  ابن  باور  به   .)

حضرت نوح )ع( نیز به دلیل دعوت مردم به فرقان و توجه به تنزیه در دعوت خود ناموفق  

قرآن  محمد )ص(، تنزیه و تشبیه را در آیة مذکور جمع کرده است )ابن    آنکه حال بود،  

 . 1( 7۰:  1  لد ج ،  1۹۴6عربی،  

  در   مختلف   موضوعات   به   پرداختن )   خود   خاص   روش   طبق   مثنوی معنوی مولوی نیز در  

حضرت    گرایی  یه شبان و تنز   گرایی  یه به تقابل تشب   و شبان«   ی در داستان »موس   ، ( داستان   قالب 

این می ی م )ع(    ی موس  در  را  آنها  اختلاف  و  و  پردازد  تشبیهی خدا  به جنبة  بیند که شبان 

توجه داشت  تنزیهی خدا  به جنبة  )ع(  بر جمع    . حضرت موسی  مبتنی  نیز  مولوی  دیدگاه 

بیند که از چه منظری به خدا  تنزیه و تشبیه است. او تفاوت این دو رویکرد را در این می 

 گوید:  بنگریم. وی در این باره چنین می 

بی  ای  تو  صتتتور از  چنتتدین  بتتا   نقش 
 

ختیتره   متوحتتد  هتم  مشتتتبتته   ستتتر هتم 
 

 ( 157:  1۳۸7)مولوی،    

او، خدا در ذات خود بی  باور  از ذات خود  به  اما در مرتبة خارج  نقش و منزه است، 

بیند، اما هر  صور گوناگونی دارد. از این رو، هر که به ذات خدا نظر دارد، خدا را منزه می 

  آنکه   حال گراید؛  کند به تشبیه می که به اسماء الهی )صور گوناگون خدا در هستی( نظر می 

 اند. سر مانده هر دو نیز در رویکرد خود خیره 

 
  یوستن پ  ی است، اما قرآن به معن  یهدعوت به تنز  یگر حق از موجودات د  یی فرقان با اشاره به فرق و جدا  ی، به نظر ابن عرب  1

خدا مورد    یهتنز  ینکه ا  یل (. به دل2۳۹:  1۴۰۰)موحد،    یه با تشب  یهتنز  یوستن حق با خلق و پ  یوستن پ  یعنی   ؛ و جمع کردن است

.  کندی نقد م  یشترمحض را ب  گرایی یهتنز  ی رسد ابن عرب  ی بوده است به نظر م   یهدر تشب  ی اصل  ةهمگان بوده و مسئل  یرشپذ

  یقصفات خدا از طر  ی بر نف  ید جاهلان )فلاسفه( که با تأک  -1:  نمایدی م  یم محض را به دو دسته تقس  یه او قائلان به تنز

دالّ بر   های یهاز فلاسفه آ   یروی با پ  انی )معتزله( که با وجود مسلم  ادبانی ب  -2  اند و ی اله  یعمنکر شرا  ی،عقل  ی هااستدلال 

ه   یهتشب  به  هم  ینا  یی . گوگیرندی م  یچ را  نه  پاره  ةجماعت  تنها  بلکه  است    ی اقرآن،  اعتقاداتشان  مطابق  که  را  آن  از 

با نص    امااست،    یونانی   ةخدا، متأثر از فلسف  یهفلاسفه و معتزله در تنز  نگری جانبهیک (. در واقع،  2۳6)همان:    پذیرندی م

 قرآن در تضاد است. 
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وی    که   آنجا   از  هستند،  خدا  تجلی  مخلوقات  تمامی  عربی،  ابن  دیدگاه  و    یات آ در 

انتساب    موجودات هستی، در    خدا   ی تجل پذیرد، چرا که  ی م   یل بدون تأو   را   متشابه   یات روا 

  ی را برا بر روی عرش  ، نزول و استوا  شادی   گوش،   چشم،   ، دست   صفاتی همچون اعضا و  

به این ترتیب او با خوانشی متفاوت    . ( ۳۰7:  2  لد ج )ابن عربی، بی تا،    او محقق ساخته است 

را    از خوانش  متشابه  آیات  ظاهر  تفسیر    عنوان   به متکلمان،  در ظهورات خود  تشبیه خدا 

یگر، خدا از لحاظ فراتر از هستی بودن منزه است، اما به دلیل حضور  د   عبارت   به کند.  می 

 خود در هستی در تمام موجودات مشبه است. 

تنها در  نه   نگرش   ین دارد. ا   ی محور   یگاهی »ظاهر و باطن« جا   یز تما   ی، در نگرش عرفان 

نقش  (  انسان و قرآن   ی، اعم از هست )   ی عرفان   ی شناس معرفت   یت شناخت خداوند، بلکه در کل 

ابن عربی تشبیه را بر اساس اسم »ظاهر« و تنزیه را بر اساس اسم »باطن« خدا  .  یادینی دارد بن 

زبان ی م  دیدگاه  در  وجودشناختی  دیدگاه  این  به  داند.  است؛  بوده  مؤثر  نیز  او  شناختی 

مفهوم    - 1های الهی دو مفهوم دارند:  شناختی او زبان شریعت ای که در دیدگاه زبان گونه 

باطنی  فهمیده شده از وجوه آن لفظ که    - 2برای عامه است و    (  اول )ظاهر لفظ  مفاهیم 

(. عبدالرزاق کاشانی در شرح این دیدگاه ابن  6۸:  1  لد ج ،  1۹۴6برای خواص است )همو،  

است که خدا   آورده  کلمات   مردم با  عربی  م   ی با  معان   کند ی صحبت  به   ی ظاهر   ی که    آنها 

، اما این کلمات بر اساس مراتب فهم مردم  قابل درک است و زبان عموم مردم است   ی راحت 

زبانی   مردم  مراتب  از  هر سطحی  برای  دلیل، خدا  همین  به  دارند.  مختلفی  معنایی  وجوه 

دارد، چرا که در هر خلقی ظهوری خاص دارد و در هر مفهومی ظاهر و آشکار است. این  

که زبان عموم    مرتبه   ین تا آخر شود  آغاز می ت است  ی حد ا که    ترین مقام یمی قد مراتب از  

در واقع، مراتب وجودی مختلف، منجر به مراتب زبانی    (. 56:  1۳7۰)کاشانی،    مردم است 

 شود.  ی م و معنایی مختلف هم  

«  إلَى سَبْعَۀِ أَبْطُنٍ   اً إِنَّ لِلْقُرْآنِ ظَهْراً وَ بَطْناً وَ لِبَطْنِهِ بَطْن » در این نگرش بر احادیثی مانند  

استناد    « وَ لِکُلِّ حَرْفٍ حَدٌّ وَ لِکُلِّ حَدٍّ مُطَّلَعٌ   آیَۀٌ إِلاَّ وَ لَهَا ظَهْرٌ وَ بَطْنٌ   »مَا نَزَلَ مِنَ اَلْقُرْآنِ   و 
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  ین با ا .  1شود که بر وجود ظاهر و باطن و بطون معنایی مختلف برای قرآن دلالت دارد می 

بر اساس    سایر معانی شود و    یده آن زبان فهم   یگاه مطابق جا قرآنی    الفاظ اول    ی معنا باید  حال  

تأویل    ، د ن شو   مرتب   یح صح   ی ها انتقال  پی  در  فکر خود  اساس  بر  از خواص  برخی  زیرا 

رو،   این  از  است.  پنهان  ندارد،  را  آن  استعداد  که  فهمی  هر  از  خدا  آنکه  حال  هستند؛ 

داند که راسخون در علم هستند  عبدالرزاق کاشانی فهم صحیح را از آن خواص الخاص می 

 (. 57- 56فهمند و نه از طریق فکر خود )همان:  و خدا را به واسطة خود او می 

ابن عربی، عین  از  به دو سطح  پیش  با طرح نظریة زبانی  »تشابه«،  نیز  القضات همدانی 

الف  بود:  قائل  ب   - معنایی  و  عقلی  تفکر  او،    - سطح  نظر  در  عقل.  ورای  قلمرو  سطح 

دانند، اما  ی م ناآگاهان  قلمرو ورای عقل، معانی مربوط به این سطح را مجازی و استعاری  

خداوند به »نور«    یف مثلاا توص   د. ن دار   ی جنبه مجاز   ی ظاهر   ی  معان   برای آگاهان  به این سطح، 

محض    یقت حق اما برای آگاهان  قلمرو ورای عقل، نور خدا  استعاره است،    ای اکثر مردم بر 

معنا  و  جنب   ی ماد   ی است  تجربة    ، دارد   استعاری   ة آن  مکان  دقیقاا  عقل،  ورای  قلمرو  زیرا 

(. از این روست که  11۹- 115:  1۳۸۳،  2و واقعیت در حالت اصلی و مطلقش است )ایزوتس 

 گوید: مولوی هم می 

 هم   د یت د   وان ی کته ح   ی دان   ن ی نتتتتتتتور ا 
 

 پتتتتس چه کرمتتتتنا بود بتتتتر آدمتتتتم  
 

 ( ۳7۸:  1۳۸7)مولوی،    

 « مولانا  نگرش  حس در  پنج  این  جز  هست  حسی  )همان:  پنج  مانند  156«  هم  او   .)

به دو سطح وجود حقیقی و ظاهری، حواس عین  با قائل شدن  از    القضات  باطنی را فراتر 

  ورای   را   چیزی   هر   اصل   که   است   افلاطونی   نگرشی   نگرش،   ظاهری می داند. این   حواس 

های معنایی  . از این رو، چنین دیدگاهی موجب قائل شدن به وجود لایه ۳داند می   عالم   این 

 
 ی رو، عارفان ین گذاشته است. از ا یاری بس یرعارفان و خوانش آنها از قرآن تأث ی شناختفوق در نگرش زبان  یثدو حد 1

 داشته اند یدبر آن تأک  یز ن ی و مولو ی القضات همدان ینهمچون ع

2 Izutsu, T. 

تفس  ی اساس، غزال  ین بر هم  ۳ اللّه خلق آدم على   یث حد  یر در  تشب   »انّ  اهل  پنداشت    یم و تجس  یه صورته« قصور  را در 

 است.  ی ادراک حس ی آن ورا یقت که حق  ی (، در حال5۳۰:  ۴لد ، ج 1۳۸6 ی،داند )غزال ی از »صورت« م ی و حس ی ظاهر
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شود. به صورتی که معنای اولیه تنها ظاهر معناست، اما اصل  در آیات و احادیث متشابه می 

 معنای صفات تشبیهی  خدا ورای این عالم است. 

توان گفت نگرش عرفانی دربارة اسماء و صفات الهی، در جمع تشبیه و  ین، می بنابرا 

ی  اله   یات به عنوان تجل   صفات تشبیهی   قائل شدن به ظاهر   - 1: استوار است تنزیه بر دو جنبه  

صفات،    - 2  و  و  اسماء  باطنی  حقیقت  بر  ظاهر تأکید  از صورت  این  فراتر  دوم  جنبة  ی. 

  ین و رساتر   ین تر   یغ بل است. »   مطابق   هم   ائمه   سایر   و (  ع )   علی   مولا   از   منقول   سخنان   دیدگاه، با 

مهم  تنز   ین تر و  باب  در  ن   یه عبارات  و  م   یز حق  جمع  تشب   یه تنز   یان موضوع  سخنان    یه و 

البلاغه است   ی عل   یرالمؤمنین ام    رغم   على   حضرت   آن   . ( 2۸:  1۳۸۹« )شمس،  )ع( در نهج 

  مرید   متکلم،   بعید،   قریب،   کائن،   همچون   صفاتی   و   اسماء   از   تنزیهی،   جنبة   بر   بسیار   تأکید 

  نظر   به   و   افزاید می   تنزیهی   بیانی   اسم   هر   شرح   و   توضیح   در   اما   گوید، می   سخن   نیز ...  و 

  جمله   از (.  ۳1:  همان )   است   تشبیه   و   تنزیه   میان   جمع (  ع )   حضرت   منظور   که   رسد می 

  ءٍ شَیْ   کُلِّ    َیْرُ   وَ   بِمُقَارَنَۀٍ   لَا   ءٍ شَیْ   کُلِّ   مَعَ   عَدَمٍ   عَنْ   لَا   مَوْجُودٌ   حَدَثٍ   عَنْ   لَا   کَائِنٌ : » فرماید می 

  مِنْهَا   بَعِیدٌ   مُلَابِسٍ [  مُلَامِسٍ ]    َیْرَ   الْأَشْیَاءِ   مِنَ   قَرِیبٌ »   ، ( ۴۰:  1۴1۴  الرضی،   شریف )   « بِمُزَایَلَۀ   لَا 

  بِالْخَفَاءِ   یُوصَفُ   لَا   لَطِیفٌ   بِجَارِحَۀٍ   لَا   صَانِعٌ   بِهِمَّۀٍ   لَا   مُرِیدٌ   بِرَوِیَّۀٍ   لَا [  رَوِیَّۀٍ   بِلَا ]   مُتَکَلِّمٌ   مُبَایِنٍ    َیْرَ 

 (. 25۸:  همان )   « بِالْحَاسَّۀ   یُوصَفُ   لَا   بَصِیرٌ   بِالْجَفَاءِ   یُوصَفُ   لَا   کَبِیرٌ 

با دقت در بیانات مولا علی )ع( دربارة اسماء و صفات مشترک خدا و انسان )چه در  

بینیم: اسماء و  ی م و چه در سایر موارد منقول از او(، یک اصل مشخص را    مذکور موارد  

بی  ناقص. در همین  صفات خدا  و  انسان محدود  اما صفات  است،  دارای کمالات  و  حد 

راستا، امام صادق )ع( دربارة اسماء و صفات مشترک خدا و انسان بیانی دارد که دلالت بر  

:  1۴16مطلق صفات و کمالات صفاتی برای خدا و سلب ضد آنها از او دارد )ابن بابویه،  

. به این معنا که صفت حیات خدا بدون مرگ است، اما حیات انسان همراه با مرگ،  1( 1۴6

نهایت است، اما علم انسان همراه با جهل؛ سایر صفات  ی ب علم خدا بدون جهل و در نتیجه  

 
عَمْ قاَلَ هَاتِ فَقُلْتُ هُوَ السَّمِیعُ  حَدَّثَنَا ... هشَِامِ بْنِ سَالِمٍ قَالَ: دَخَلْتُ عَلَى أَبِی عَبْدِ اللَّهِ )ع( فَقَالَ لِی أَ تَنْعَتُ اللَّهَ فَقلُْتُ نَ  1

هُ فَقاَلَ هُوَ نُورٌ لَا ظُلْمَۀَ فِیهِ وَ حَیَاۀٌ لَا مَوْتَ فِیهِ وَ عِلْمٌ لَا جَهْلَ  الْبَصِیرُ قَالَ هَذِهِ صفَِۀٌ یَشْتَرِکُ فِیهَا الْمَخْلوُقُونَ قُلْتُ فَکَیْفَ تَنْعَتُ

 . (1۴6: 1۴16 یه،)ابن بابو فِیهِ وَ حَقٌّ لَا بَاطِلَ فِیهِ فَخَرَجْتُ مِنْ عِنْدِهِ وَ أَنَا أعَْلَمُ النَّاسِ بِالتَّوحِْیدِ
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جنبه    کنندة یان صفات مشترک خدا و انسان، ب اسماء و    یرش پذ ص رف    ین، ؛ بنابرا اند نیز چنین 

یهی اوست.  ناظر بر جنبه تنز خدا،    صفات اسماء و    ی متعال   یقت آنکه حق حال یهی است،  تشب 

 . کرد   تبیین   را   1﴾ لَیْسَ کَمِثْلِهِ شَیْءٌ وَ هُوَ السَّمِیعُ الْبَصِیرُ ﴿   آیة   توان می   نیز   لحاظ   این   از 

توان گفت که اسماء و صفات مشترک میان خدا و انسان، مشترک  بر این اساس، می 

دارند؛   وجود  تشکیکی  مراتب  اشتراک،  این  در  که  قید  این  با  هستند.    که چنان معنوی 

:  1۳75« )قیصری،  شتراک المعنوی على سبیل التشکیک لا ا قیصری در این مورد از عبارت » 

تا زبان    ترین مقام( یمی قد )   ت ی حد ا   که از - از این رو، همچون مراتب زبانی  ؛  برد ( نام می 25

مردم  مرتبه(   عموم  نیز    - است   )آخرین  وجودی  این  ین هم مراتب  تمام  البته  هستند.  گونه 

مراتب )بر خلاف نگرش فلسفی(، چیزی جز ظهورات و تجلیات مختلف خدا نیستند. هر  

ای از این مراتب  ای از ظهور الهی و مرتبه یک از موجودات نیز بر اساس استعداد خود بهره 

را دارند. از این رو، هر انسانی که مراتب والاتری در قوس صعود داشته باشد، بهرة او از  

  انسان   کمال   و   ظهور الهی و فهم بطون معنایی قرآن نیز بیشتر است. به عبارت دیگر، رشد 

الهی تخلق بالاتری داشته باشد    اسماء وست. هر انسانی که به اخلاق و  ا   شدن   خداگونه   در 

. در عرفان اسلامی وضع مفهوم »انسان کامل« نیز در این راستا  2بهرة بیشتری از کمال دارد 

 بوده است. 

  یه جمع تشب   یجة نت   ی اسلام   عرفان وحدت وجود در  نکتة حائز اهمیت دیگر این است که  

و    یزی گرفتن خداوند در هر چ   نظر   در   یعنی ؛  بوده است   یان صوف   ی در تجربة شخص   یه و تنز 

،  تجربه   یان  دارای این گفت صوف   توان ی نم یزی. اگر چه با قطعیت  فراتر از هر چ   حال ین  ع   در 

نهان وحدت وجود  دیدگاه    . ( 51:  1۳۸۸  یکلسون، ن )   هستند   ی در  رو، درک  این  جمع  از 

تنز   یه تشب  درک  و  عربی  یق دق یه،  ابن  نظر  مورد  وجود   وحدت  از  م تری  به    دهد؛ ی ارائه 

ای که تمامی موجودات در مرتبة ذات الهی در ذات او به طور بالقوه حضور دارند.  گونه 

در مراتب پس از احدیت ذاتی نیز )که مراتب کثرات بعد از وحدت ذاتی است( تمامی  

ر اسماء الله هستند. بنابراین،  ها )چه در اعیان ثابته و چه در عالم شهادت( مظاه این کثرت 

 
 11ی، آیة شورسورة  1

 « است. تخلقوا بأخلاق اللهاین سخن مبتنی بر حدیث » 2
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  وحدت   و   تشبیه   مرتبة   دهندة نشان   عالم   های کثرت تمام هستی در عین کثرت، وحدت دارد.  

 . است   تنزیه   مرتبة   دهندة نشان   ذاتی 

در  . خدایی که  است   یه و تنز   یه صفات تشب   یان جامع م ، خدای  خداوند صوفیان از    تصور 

صفات    یان جمع م   . منزه است   یز حال از همه چ   ین جا موجود است و در ع و همه   یز همه چ 

در تصوف  مثلاا   جا. است و در همه  یینی در هر آ  ینی عواطف د  های یژگی از و  یه و تنز  یه تشب 

تما ی ب منزه    مسیحی، خداوند   و  انقسام  باشد   یزی آنکه  او حادث شده  ذات  صورت  به   در 

  یز آن را تما   یحیت که مس   یزی چ   ین، همان گانه ظاهر شده است؛ بنابرا سه   یم در اقان   ی واحد 

و    یه صفات تشب   یان م   یز عنوان تما همان است که مسلمانان به   شمارد، ی م   گانه سه   یم اقان   یان م 

 (. 5۴)همان:    اند قائل   ی در ذات اله   یه صفات تنز 

جمع تنزیه و تشبیه ریشه در متون مقدس دارد، چرا که »در متون مقدس دینی تنزیه در  

:  1۳۸7کنار تشبیه، سلب در کنار ایجاب و تمایز در کنار تشابه ذکر شده است« )علیزمانی،  

ای بر  (. از این رو، این موضوع در ادیان مختلف همیشه محل بحث بوده است. عده 5۰۸

کس،  یچ ه چیز و  یچ ه اساس آیات  مبتنی بر حضور خدا در عرش و آسمان و ناهمانندی او به  

اند، اما برخی نیز بر اساس آیات مبتنی بر حضور خدا در جهان،  خدا را متعال و منزه دیده 

کُنْتُم ﴿ اند. آیات  او را نزدیک و مشبه دیده  أَیْنَ ما  مَعَکُمْ  إِذا سَأَلَکَ عِبادی  ﴿،  1﴾وَ هُوَ  وَ 

اعْلَمُوا أَنَّ اللَّهَ یَحُولُ بَیْنَ الْمَرْءِ  وَ  ﴿،  ۳﴾ نَحْنُ أَقْرَبُ إِلَیْهِ مِنْ حَبْلِ الْوَرید ﴿،  2﴾عَنِّی فَإِنِّی قَریب 

از جملة این آیات تشبیهی هستند. در برخی از احادیث و ادعیه نیز به این موضوع    ۴﴾ وَ قَلْبِه 

از جمله در  پرداخته  »   صحیفة سجادیه اند.  عُلُوِّهِ آمده است:  فِی  الدَّانِی  فِی  أَنْتَ  الْعَالِی  وَ   ،

. خدا در عین تعالی، نزدیک و در عین نزدیکی متعال  5( 1۹6:  1۳۸6ین،  بن حس   ی عل « ) دُنُوِّه 

داخل است در اشیاء به  »   است. خدا هم فراتر و خارج از جهان است و هم در خود جهان. 

 
 ۴سورة حدید، آیة  1

 1۸6سورة بقره، آیة   2

 16سورة ق، آیة  ۳

 2۴سورة انفاق، آیة  ۴

 )ع( نسبت داده شده است.   ی به صورت »دانٍ فی علوه و عالٍ فی دنوه« به مولا عل یز از کتب ن ی در برخ  یرسخن اخ  5
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ین،  ؛ بنابرا ( 1۹۰- 1۸۹:  1۳76« )آشتیانی،  خارج از اشیاء است به حسب ذات   حسب فعل و 

خدای متون مقدس، خدایی است که بر »تنزیه در عین تشبیه و تشبیه در عین تنزیه« دلالت  

 دارد. 

 . روابط ذات و صفات الهی  3

 . رویکرد غيریت و زیادت3-1
قائل شده  آن  به  الهی  و صفات  ذات  رابطة  دربارة  تشبیه  اهل  که  را  برخی  رویکردی  اند 

اند. در این رویکرد صفات خدا را اموری مستقل و جدا  »غیریت« و برخی »زیادت« نامیده 

توان به دو گونه »غیریت مفهومی« و  اند. از لحاظ معناشناختی غیریت را می از ذات دانسته 

یک امر، وجودی عرضی دارد و جزئی از    ی مفهوم   یریت غ »غیریت وجودی« دانست. در  

ذات است، اما در غیریت وجودی یک امر، مستقل و متمایز از امر دیگر است. برای مثال،  

نور خورشید از لحاظ مفهومی از خود خورشید متمایز است، اما از لحاظ وجودی تمایزی  

  ، باشد لحاظ وجودی جزئی از ذات خدا    تواند از ندارد؛ در این معنا، مثلاا صفت قدرت می 

در غیریت وجودی صفت قدرت امری    آنکه   حال مفهوم خود با ذات متفاوت است؛  اما در  

 ای دارد.  مستقل از ذات است و وجود جداگانه 

اند غیریت وجودی  آنچه اهل تشبیه دربارة رابطة ذات و صفات الهی به آن قائل شده 

است و نه غیریت مفهومی. از این لحاظ است که برخی نوع نگرش آنان را »زیادت« صفات  

نامیده  نیز  .  است   شدن   افزوده   یا   ی اضافه بودن، فزون   ی به معنا اند، چرا که زیادت  از ذات 

شده    یوست پ   یگری د   امر   و جداگانه دارد که به   تمایز م   ی وجود   یعنی   ؛ است   زائد   امری که 

ین، چه این رویکرد را »غیریت وجودی« بخوانیم و چه »زیادت« در هر صورت  است؛ بنابرا 

شود؛ زیرا هر امر  ی م غیر یا زائد دانستن صفات الهی نسبت به ذات او، منجر به تشبیه خدا  

 غیر و زائدی که به خدا نسبت داده شود، گویای تشبیه خدا به آن امر است.  

. برای مثال، احمد  هستند اهل سنت سلف  و   یث اهل حد  معتقدان به این رویکرد، غالب 

خداوند و زائد بر ذات    ی اراده و کلام را صفات ذات   یات، ح   ، قدرت   ، علم   ی مانند صفات حنبل  

از  2۴5  : 1۳۸۹  ، احمدوند ) ست  دان ی م  یکی  است.  داشته  بسیاری  منتقدان  رویکرد  این   .)
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این   پنداشته شوند در  با ذات  یا مغایر  زائد  الهی،  این است که اگر صفات  انتقادات مهم 

شود  صورت صفات را یا باید قدیم بدانیم و یا حادث. قدیم دانستن، موجب »تعدد قدما« می 

که هر دو  ی درحال شود که ذات  واجب محل حوادث شود،  و حادث دانستن، موجب می 

)لاهیجی،   هستند  به  د   عبارت   به .  1( 2۴۴:  1۳۸۳ممتنع  منجر  صفات،  دانستن  قدیم  یگر، 

ین،  ؛ بنابرا صفات و ذات خواهد شد و این با بسیط بودن ذات خدا در تضاد است ب  ی ترک 

انجامد. حادث خواندن صفات نیز با کمال الهی ناسازگار است، چرا  »تعدد قدما« به کفر می 

نشان   صفات  حدوث  این  ی م که  دارای  خدا  صفات،  خلقت  و  از حدوث  پیش  که  دهد 

بابویه،   از این رو،  ؛  ( 22۳:  1۴16صفات نبوده است و این بر نقص خدا دلالت دارد )ابن 

افزون بر    اموری   علم و...   قدرت، صفاتی مانند  معناست که    ین صفات به ا   یادت ز   یرش پذ 

خدا  است؛    ذات  کمال خود  برای  این صفات  وجود  نیازمند  خدا  و  که    ی حال   در هستند 

 . منافات دارد   نیازمندی، گویای نقص خداست و این با وحدانیت و غنای خداوندی 

 . رویکرد عينيت و نيابت 3-2
رویکرد »عینیت« و رویکرد »نیابت«، رویکردهای اهل تنزیه در رابطة ذات و صفات الهی  

هستند. رویکرد اهل تنزیه درباره مسئلة ذات و صفات الهی بر پایة دو نگرش بوده است:  

و    - 1 نفی صفات  بر  مبتنی  نفی صفات نگرش    - 2نگرش  اثبات صفات.  بر  مبتنی  نگرش 

هایی همچون »جهمیه« و »قدریه« به این  ای که در ابتدا فرقه غالب آنان بوده است؛ به گونه 

دیدگاه روی آوردند. پس از آن هم، نفی صفات رویکرد اصلی معتزلة نخستین گردید، اما  

از آنجا که آنان با اتخاذ این رویکرد متهم به »تعطیل« شدند برای فرار از این اتهام به توجیه  

حال  آوردند.  روی  خود  عقیدة  تبیین  متفاوتی    و  اظهارنظرهای  موجب  مسئله  این  آنکه 

  ة اما دربار   ، اند اتفاق نظر داشته   یهی تنز   یکرد معتزله تنها در اصل رو گردید. به عبارت دیگر،  

 اند. نداشته   ی ثابت   یدگاه د   ی ذات و صفات اله   ة در رابط   یه تنز   ین ا   ی چگونگ 

 
  یمان مانند سل   ی اند: برخداشته   ی قدم صفات نظرات مختلف  یاحدوث    ةصفات با ذات، دربار  یادتز  یا  یریت معتقدان به غ   1

کرد.    یفحدوث و قدم توص  یاتوان آنها را به وجود و عدم  ی که نم  دانندی م  ای ی صفات را معان  یه،صفات   یرو سا  یربن جر

صفت علم بر آن است که خدا عالم به    ة دربار  ی و  ، مثال   ی اند. براده مانند هشام بن حکم قائل به حدوث صفات ش  ی برخ

 (. 11۹: 1۴22 ی،اند )معتزلپنداشته ی و ازل یمقد ی و اشاعره صفات را معان  یه مانند کلاب یزن ی علم  محدث است. برخ
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ا   و گاه متضاد   متفاوت   ی ها یافت در به دلیل   در    ی پژوهش سع   ین از سخنان معتزله در 

صفت    ة رابط   ی به بررس   نمونه عنوان    منظر به   ین . از ا یم دار   آنان   توجه معناشناسانه به سخنان 

ن اللّه  ا دیدگاه مشبهه )مبتنی بر رابطة غیریت( چنین است: »   . یم پرداز ی علم خدا با ذات او م 

(. در میان منزهه هم مشهورترین سخنان  155:  1۴2۴،  احمد بن سلیمان « ) عالم بعلم هو  یره 

«: دیدگاه مبتنی بر نفی صفات و  عالم بذاته لا بعلم [  هو »]   - 1اند:  گونه ین ا دربارة علم الهی  

عینیت ذات و صفات    صورت به «: دیدگاه مبتنی بر اثبات صفات  عالم بعلم هو ذاته [  هو »]   - 2

(: دیدگاه مبتنی بر  ۹2[ )همان:  بعلم   لا ]   عالم لذاته [  هو »]   - ۳(  6۴:  1، جلد  1۳6۴)شهرستانی،  

نفی صفات از سوی افرادی همچون ابوعلی جُبّایی که در قرون اخیر از آن به »نیابت« ذات  

 اند. از صفات تعبیر کرده 

را    ی در خصوص ذات و صفات اله   های تنزیهی یدگاه د ترین  اکنون بر این مبنا، اصلی 

 : کرد   یم خواه   ی واکاو 

ای که  این دیدگاه بر مبنای تنزیه مطلق خداست؛ به گونه   نفی صفات از ذات:   - الف 

)و   و صفاتش  او  میان  سنخیتی  هیچ  و  است  هستی  از  فراتر  هستی(  طورکل به خدا  تمام  ی 

از صفت    ی وقت   . مثلاا اند کرده نیست. از این رو، سخنان دربارة وجود صفات را تعبیر سلبی  

این صفت  جهل از ذات اوست، نه اثبات    سلب منظورشان    گویند، ی خدا سخن م   ی »علم« برا 

داده    که  نسبت  بن عطا    شود. می به مخلوقات هم  افرادی همچون واصل  معتزله،  میان  در 

(  166:  1۴۰۰)اشعری،    1(، نظّام، ضرار بن عمرو و عباد بن سلیمان 1۰5:  1۳۹۴)اعتصامی،  

گفته  صفات  نفی  بر  مبتنی  همچنین سخنانی  اغلب  خوارج   اند.  از بعض   ه، مرجئ ،  ه  زیدی   ی 

:  1۴16امامیه مانند شیخ صدوق )ابن بابویه،  از متکلمان    ی بعض یلیه و  اسماع (،  16۴)همان:  

 اند. ( نیز از معتقدان این دیدگاه بوده 1۴۸

نیابت   - ب  حت :  رابطۀ  معتزله  ن   بار یک   ی دانشمندان  کلمه  و  را    یابت هم  ذات  رابطة  در 

اند  که از سخنان آنان داشته   ی با برداشت   یه امام   ی علما   آن را بلکه  اند،  به کار نبرده صفات الهی  

 
  ی، بر سلب دارد )بغداد  ی که نظام نگرش مبتن  ی اند، در حالپنداشته   یابتن  یةام و عباد را معتقد به نظرمحققان نظّ  ی برخ  1

است را انکار کرده است    یابتن  ی معنا   یدصراحتاا سخن »انّه عالم قادر حىّ لنفسه أو لذاته« که مف  یز(. عباد ن77:  2۰۰۳

 .(166: 1۴۰۰  ی،)اشعر
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نخست ملاصدرا به نیابت اشاره کرده است    . ( 175:  1۳۸۹)احمدوند،    اند به آنها نسبت داده 

( و پس از او حکیم سبزواری نیابت را به معتزله  2۰۹:  ۳، جلد  1۳66)صدرالدین شیرازی،  

 نسبت داده است: 

قججائججلججۀ  بججازدیججادٍ  الاشججججعججریججۀ   و 
 

الججمججعججتججزلججۀ   بججالججنججیججابججۀ  قججال   و 
 

 ( 557:  ۳، جلد  1۳6۹)سبزواری،  

:  2۰۰۳ی،  بغداد « ) إن اللّه عالم لنفسه و قادر لنفسه نظرگاه ابوعلی جُبایی چنین است که » 

77 « دیگر  تعبیر  در  و  لذاته (  حی  قادر  لذاته  عالم  تعالى  » الباری  معنی  چنین  لذاته «.  را   »

کند،    یجاب که عالم بودن او را ا   ی حالت   یا مستلزم صفت علم  اند که عالم بودن خدا  دانسته 

  ذات « این است که  لذاته یگر، منظور از » د   عبارت   به (.  ۹2:  1، جلد  1۳6۴یست )شهرستانی،  ن 

و این عبارت نزد متکلمان متأخر به »نیابت«   صفات است   نایب در بساطت و وحدتش،    خدا 

صفات    جانشین ذات خدا  (. به این صورت که  ۸5:  2مشهور شده است )سبحانی، بی تا، جلد  

اگر خود    ی حت گردد؛  ی بر همان ذات مترتب م   رود ی که از صفات انتظار م   ی و آثار   اوست 

نباشند   ذات صفات در   بنابرا ( ۸6)همان:    موجود  این نگرش،  ؛  از    ی عار   خدا ذات  ین، در 

 . 1دهد ی را بروز م   صفات  آثار  اش، ی ذات  ت کمالا  یل به دل  ذات او  ، زیرا است  ی هرگونه صفت 

اثبات    رابطۀ عینیت:   - ج  را  پیشین صفات خدا  دیدگاه  بر خلاف دو  دیدگاه،  این  در 

می می  او  ذات  عین  را  غیریت، صفات خدا  رابطة  بر خلاف  اما  و  کنند،  مستقل  نه  دانند، 

او  جز ذات    یزی چ خدا  صفات  و اگر    است   نهایت ی و ب   یط ذات خدا بس متمایز از او، زیرا  

می باشند  قدما  تعدد  و  ذات  در  ترکیب  موجب  بنابرا شوند ،  جنبه ین،  ؛  او    ی ها صفات 

 
ابوعل  1 از  ن   یی،جبا  ی پس  ابوهاشم  به نظر  یگری د  یة نظر  یزپسرش  ب  یة ارائه کرد که  این »احوال« مشهور شده است.    ه 

است که با   ی ]مثلاا علم حالت  شودی صفت معلوم محسوب م یک است که آن حالت،  ی حالت  ی صورت که ذات خدا دارا

را اثبات کرد که آنها صفات هستند،    ی احوال  شمرو، ابوها  ینشود[. از ا  ی وجود در ذات خدا موجب عالم شدن ذات م

 شوند ی بلکه با ذات شناخته م  شوند،ی آنها مستقلاا شناخته نم  یعنی   ؛اند و نه مجهول اما نه موجودند و نه معدوم؛ نه معلوم

  ورد چندان م  یزمعتزله ن  یاندر م  ی رو شد و حتهروب  یاری بس  ی هابا مخالفت  یهنظر   ین(. ا۹2:  1  لد، ج1۳6۴  ی،)شهرستان

 قرار نگرفت.  یرشپذ
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ذات  کمالات  نسبت    هستند. ی  گوناگون  علاف  ابوهذیل  به  را  نظریه  این  معتزله،  میان  در 

همچنین  داده  از اند.  امامیه،    بسیاری  نیز   متکلم   حکمای متکلمان  به    و...  نظریه  قائل  این 

 اند. شده 

نیابت را نظریة اصلی معتزله دانسته  اند در قرون  بر خلاف اینکه در قرون اخیر، رابطة 

شناختند. از  نظریة اصلی معتزله می   عنوان   به ابتدایی اسلام، نفی صفات و رابطة عینیت را  

این رو، نقدهای آنان نیز پس از نفی صفات، غالباا متمرکز بر رابطة عینیت بود. برای مثال،  

کتاب  در  رد    الابانۀ   اشعری  را  علاف  ابوهذیل  و  ی م دیدگاه  گفته  ی م کند  او  »به  گوید: 

گویی علم خداوند همان خداوند است، پس بگو: ای علم خدا مرا بیامرز  ی م شود: تو که  ی م 

شود« )بدوی،  ی م کند گرفتار تناقض ی م و بر من رحمت فرست! اما چون او از این گفته ابا 

گوید به نظر  ی م اشعری در سخن اخیر از ابا کردن ابوهذیل سخن    که   آنجا   از   (. 5۹1:  1۳۸۹

رسد نقد اشعری بر او وارد است. مسئله در اینجاست که وی همچون ابن سینا معتقد به  ی م 

یگر،  د   عبارت   به بوده است.    ( 1۰۸:  1۴۰1  یان، و فرمان   ی )مهدو ی«  و مفهوم   ی وحدت مصداق » 

دیدگاه او دربارة عینیت، ناظر بر عینیت تام است؛ یعنی صفات هم از لحاظ مصداقی و هم  

ومی عین ذات هستند. این اشکال را بعدها عارفان و حکما با »وحدت مصداقی  از لحاظ مفه 

 اند که در ادامه به آن خواهیم پرداخت. و تغایر مفهومی« رفع کرده 

  یات در روا های ذات و صفات الهی وجود دارد، این است که  ای که دربارة دیدگاه نکته 

  ینیت صفات و اثبات صفات به صورت ع   ی هر دو مورد نف   یز )ع( ن   یت اهل ب   یه  بر تنز   ی مبتن 

إِنَّهُ عَزَّ وَ جَلَّ لَمْ یَزَلْ عَالِماً بِعِلْمٍ  که معتقدند »   ی کسان   ة شود. امام رضا )ع( دربار ی مشاهده م 

هر که    ید فرما ی « م وَ قَادِراً بِقُدْرَۀٍ وَ حَیّاً بِحَیَاۀٍ وَ قَدِیماً بِقِدَمٍ وَ سَمِیعاً بِسَمْعٍ وَ بَصِیراً بِبَصَرٍ 

  ی رو، آن حضرت به نف   ین را قرار داده است. از ا   یگری د   یان همراه خدا، خدا   ید بگو   ین چن 

  صِیراً لَمْ یَزَلِ اَللَّهُ عَزَّ وَ جَلَّ عَلِیماً قَادِراً حَیّاً قَدِیماً سَمِیعاً بَ : » کند ی م   ید صفات از ذات تأک 

  ین (. همچن 1۴۰: 1۴16 یه، بابو « )ابن عُلُوّاً کَبِیرا  وَ اَلْمُشَبِّهُونَ  لِذَاتِهِ تَعَالَى عَمَّا یَقُولُ اَلْمُشْرِکُونَ 

(.  11۸:  1  لد تا، ج   ی « )همو، ب هُوَ سُبْحَانَهُ قَادِرٌ لِذَاتِهِ لاَ بِالْقُدْرَۀ : » ید فرما   ی م   یگری د   یان در ب 

  خدا را شنوا   یز بوده است. امام صادق )ع( ن   یر اخ   یت مانند دو روا   یز ن   یابت موضع قائلان به ن 

هُوَ سَمِیعٌ  : » یند بشنود و بب   ی اعضا و جوارج و آلت   ة داند، نه آنکه به واسط ی م   ی ذات   ینای و ب 
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بِنَفْسِه  یُبْصِرُ  وَ  بِنَفْسِهِ  یَسْمَعُ  بَلْ  آلَۀٍ  بِغَیْرِ  بَصِیرٌ  وَ  بِغَیْرِ جَارِحَۀٍ  :  1۴16)همو،    « بَصِیرٌ سَمِیعٌ 

ذات و صفات    ینیت از آن حضرت نقل شده است که به ع   یز ن   یگری د   یت روا   ین (. همچن 2۴5

لَمْ یَزَلِ اللَّهُ جَلَّ وَ عَزَّ رَبَّنَا وَ الْعِلْمُ ذَاتُهُ وَ لَا مَعْلُومَ وَ السَّمْعُ ذَاتُهُ وَ لَا مَسْمُوعَ  دلالت دارد: » 

   (. 1۳۹« )همان:  وَ الْقُدْرَۀُ ذَاتُهُ وَ لَا مَقْدُورَ   رَ وَ الْبَصَرُ ذَاتُهُ وَ لَا مُبْصَ 

اند.  های فوق از وجهی خدا را تنزیه کرده توان گفت که هر یک از دیدگاه ین، می بنابرا 

ی نفی کنیم، چه ذات را نایب صفات بدانیم و چه صفات  کل   طور   به از این رو، چه صفات را  

ایم. به این نزدیکی  را عین ذات بدانیم در هر صورت تنها از جنبة تنزیهی به خدا نگریسته 

کرده دیدگاه  اشاره  نیز  دیگر  اندیشمندان  و  معتزله  از  برخی  قاضی  ها،  مثال،  برای  اند. 

« )در رابطة  إنه تعالى عالم بعلم هو هو عبدالجبار معتزلی، منظور ابوهذیل علاف در سخن » 

عینیت( را همان سخن ابوعلی جبایی )در رابطة نیابت( دانسته است. با این تفاوت که سخن  

نف   ی مبتن   یر تعاب (. همچنین  11۹:  1۴22است )معتزلی،    ابوهذیل صریح و روشن نبوده    ی بر 

  لد تا: ج   ی ب   ی، اند )سبحان کرده   یر صفات مانند »عالم بذاته« را به وحدت ذات و صفات تعب 

قرائت  ، زیرا »از  اند ذات و صفات کرده   ینیت به ع   یر صفات تعب   ی از نف   گونه ین ( و ا ۸۹- ۸۸:  2

د   یل ابوهذ  ا   ینیت ع   یدگاه درباره  و   ین و  مفهوماا    ی که  و  مصداقاا  را    یکی صفات خداوند 

ا   توان ی م   دانست ی م  ا   ید رس   یجه نت   ین به  ن   ین که  د   یز قرائت  چندان    ی سلب   یدگاه با  صفات 

)اعتصامی،  نداشت   ی تفاوت  رو،  ؛  ( 1۰5:  1۳۹۴«  این  چه  از  اتهام  اگر  از  فرار  قصد  معتزله 

ین  ا  با گردد. تعطیل را داشتند، اما در نهایت باز هم مفهوم سخنان آنان به نفی صفات بازمی 

بر این امر دلالت   1ها و رد نظرات همدیگر ی معتزله دربارة این دیدگاه نظرها اختلاف حال، 

نباید   که  داد؛  طورکل به دارد  نسبت  آنها  به کل  را  دیدگاه  از  ی  حال   در ی یک  برخی  که 

ها وجوه مختلف رابطة ذات و صفات  یگر، این دیدگاه د   عبارت  به اند. محققان چنین کرده 

 دهند، اما یکسان نیستند. در تنزیه  صرف را نشان می 

 

 
  یل، در مخالفت با ابوهذ  یی اجبّ  ی ابوعل  کند، ی ام ارائه مخود را در مخالفت با نظّ  یدگاه اف دعلّ  یلمثال، ابوهذ  ی برا  1

 .(77: 2۰۰۳ ی، و... )بغداد ی در مخالفت با ابو عل یی اابوهاشم جبّ
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 . رویکرد قائميت 3-3
رویکرد »قائمیت« متعلق به نظرگاه اشعری دربارة رابطة ذات و صفات الهی است. وی در  

» راستای   رابطة    « اثبات بلا کیف  دیدگاه  از »عینیت« و »غیریت« در  به حد وسطی  صفات 

قائل  الهی  و صفات  تنزیه     ذات  و  »غیریت«  رابطة  در  تشبیه  صرف  با مشکلات  تا  گردید 

صفات    ی مانند نف گونه او برای رفع محذوراتی    ه این ب صرف در رابطة »عینیت« مواجه نشود؛  

  ی به نف   دانند( ی م   یریت غ   یجه که آن را نت ) و ترکب و تعدد قدما    ینیت( ع   یجه که آن را نت ) 

(. از این رو، وی بر آن شد که  11۴  : 1۴۰1  یان، و فرمان   ی پرداخت )مهدو   یریت و غ   ینیت ع 

  ، یعنی صفات نه عین ذات او هستند و نه غیر ذات او   ؛ صفات خداوند قائم به ذات اوست 

بدون قدرت قادر    و   توان تصور کرد که ذاتی بدون حیات حی، بدون علم عالم نمی   زیرا 

  که   ، چرا حی است به حیاتی و    قادر است به قدرتی   ، بلکه خداوند عالم است به علمی باشد.  

  شد. به   خواهد   تناقض   گرفتار   نیست   کار   در   ی علم   اما   ، است   عالم   خداوند   بگوید   کس   هر 

 (. 5۹1:  1۳۸۹)بدوی،    نحو است   به این   نیز   صفات   همه   در   ترتیب   همین 

عِنْدَهُ  ﴿  و   2﴾ ءٍ مِنْ عِلْمِهِ لا یُحِیطُونَ بِشَیْ ﴿  و   1﴾ أَنْزَلَهُ بِعِلْمِهِ ﴿مانند    یاتی اشاعره با استناد به آ 

اَلسّاعَۀِ  این عقیده   ۳﴾ عِلْمُ  اثبات علم خدا شهادت داده است اند  بر  به  )بغدادی،    که قرآن 

بنابراین، لازم است که وجود صفات الهی را بپذیریم، چرا که در این آیات،    . ( 77:  2۰۰۳

صفت علم جدا از ذات حق اثبات شده است. از این رو، آنها پس از پذیرش صفات درصدد  

تبیین نوع رابطة ذات و صفات الهی برآمدند و با قائل شدن به رابطة قائمیت بر آن شدند  

 جود مستقلی هم از ذات ندارند.  که صفات عین ذات نیستند، اما و 

منتقدان اشاعره اعتقاد دارند که ص رف متمایز دانستن صفات از ذات به خودی خود  

کند.  شوند و این مسئله گرایش آنان به تشبیه را آشکار می موجب زیادت صفات از ذات می 

به همین سبب در بسیاری از کتب کلامی آمده است که اشاعره به زیادت صفات از ذات  

« سعی  اثبات بلاکیف معتقدند. در واقع همانطور که اشعری در مسئلة تشبیه و تنزیه، با نظریة » 

 
 66سورة نسا، آیة  1

 255سورة بقره، آیة   2

 ۳۴سورة لقمان، آیة  ۳
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در رویکردی میانه دارد، در رابطة ذات و صفات نیز با چنین رویکردی قائل به رابطة قائمیت  

شود. از این رو، در  شود. وی برای تعدیل اعتقاد به »جبر« نیز قائل به نظریة »کسب« می می 

توان گفت که رویکرد اندیشگانی او تعدیل مواضع اهل سنت و جماعت  برآورد کلی می 

 بوده است. 

دانستند. البته  نکتة شایان ذکر دیگر این است که اشاعره صفات خدا را قدیم و ازلی می 

ایراد شده است که قول شما مستلزم تعدد قدماست که ممتنع و باطل است، آنها هم    آنان   به 

داده  قدیم  پاسخ  صفات  نه  است  قدیم  ذوات  ممتنع  که  ؛  ( ۳۰1:  1۳75)جهانگیری،  اند 

خداوند مورد نقد قرار    یگانگی و    یت ازل   ی تصور خاص معتزله را درباره معن ین، آنان  بنابرا 

آنان  گفته  به  قد   یت ازل   ، دادند.  معن   یم و  به  الوه   یا و    یت الوه   ی بودن  با  ؛  یست ن   یت معادل 

که    یجه نت   ین چن   توان ی م   ین، بنابرا  که  آنان  گرفت  معتزله  خلاف   را    یگانگی بر  خداوند 

  ی پنداشتند و به وجود صفات ی م   ی نسب   ی وحدت خداوند را وحدت   ، شمردند ی مطلق م   یگانگی 

 . ( 7۸:  1۳۸۹)شمس،    در خداوند اعتقاد داشتند   یم و قد   یقی حق 

 . رویکرد جمع عينيت و غيریت 3-4
جانبه نیز  ابن عربی علاوه بر انتقاد به رویکرد زیادت و قائمیت، منتقد رویکرد عینیت  یک 

  به هست. در عرفان او رابطة ذات و صفات الهی به صورت جمع عینیت و غیریت است.  

از وجهی عین ذات د   عبارت  این  یگر، صفات  تبیین  غیر ذات. جهت  از وجه دیگر  و  اند 

 پردازیم. نگرش، ابتدا به مرتبة احدیت و سپس به مرتبة واحدیت خدا می 

عرفانی، خدا جامع جمیع  نگرش  است   در  این صورت،    ، کمالات  غیر  در  نقص  زیرا 

یل هر چه به وجود آمده است )تمامی اسماء و صفات  دل   ین به هم   دهد؛ ی را نشان م   ی خداوند 

(.  ۹۰:  1، جلد  1۹۴6الهی( در احدیت ذاتی او به طور بالقوه وجود داشته است )ابن عربی،  

احدیت    - 2احدیت عین و    - 1ابن عربی مرتبة احدیت را به دو بخش تقسیم کرده است:  

فأحدیۀ اللَّه من حیث الأسماء اللهیۀ التی تطلبنا أحدیۀ الکثرۀ، و  گوید: » کثرت. وی می 

عنّ  الغنى  اللَّه من حیث  الاسم  أحدیۀ  علیه  یطلق  کلاهما  و  العین،  أحدیۀ  الأسماء  و عن  ا 

(. »احدیت عین« از لحاظ غنای حق از جمیع اسماء الله است. از این رو،  1۰5« )همان:  الأحد 
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و هوَ  توان همان مرتبة »هویت مطلقه« یا »غیب مطلق« دانست که از آن به » این مرتبه را می 

کرده هوَ  تعبیر  اوست.  «  خود  فقط  و  ندارد  تعددی  خدا  بحت   ذات  که  آنجاست  در  اند. 

»احدیت کثرت« نیز از لحاظ نظر به طلب اسماء الله است که به طور بالقوه در احدیت ذاتی  

فأحببت  توان مطابق بیان » اند. از این رو، طلب اسماء الله در احدیت کثرت را می وجود داشته 

 « دانست. أن اُعرف 

های  در عرفان ابن عربی، وجود بالقوة اسماء و صفات الهی در مرتبة احدیت را با مثال 

« را تألیف کرده است.  شجرۀ الکون ای با عنوان » اند. خود او، رساله گوناگونی تبیین کرده 

سید حیدر آملی بر مبنای این رساله، جمیع حقایق مکنونة اعیان و ماهیات در ذات را، به  

ها،  مانند شاخه ای در هسته مانند کرده است. چرا که تمام کمالات درخت ) شجرة مکنونه 

میوه ها ها، گل برگ  )آملی،  ،  دارند  بالقوه وجود  به طور  هستة درخت  و...( در  :  1۳6۸ها 

است    آن   عین   یک وجه که صور متکثر شده از خود هسته است   از از این رو، درخت    (. 6۸۴

  ی ذات خدا برا است.  هسته  اند، غیر  وجود آمده که کثرات مختلفی به    یگر د   وجهی و از  

در مثالی دیگر، صور متکثر    کل درخت است.   ی اسماء و صفاتش همانند همان هسته برا 

شده از ذات به اعضا و جوارح آدمی مانند شده است که در عین تفاوت با یکدیگر، همگی  

الوجود  واجب (. در مثالی دیگر،  1۰7:  1  لد ج ،  1۹۴6اند )ابن عربی،  جزو هویت واحد انسان 

ها(  ها را همچون خطوط خارج شده از نقطه )شعاع و کثرت   یره دا   ة نقط را همچون    بالذات 

اند  گونه وحدت ذاتی را به نقطه وحدت دایره همانند کرده ین بد اند و  تا محیط دایره انگاشته 

الرحمن    الله بسم (. همچنین این سخن که تمام قرآن زیر نقطة باء » 26۰:  1)همو، بی تا، جلد  

  در   است   واحدی   خدا،   گفت   توان می   لذا   های فوق است. راستا با مثال « است نیز هم الرحیم 

 . متکثر   های صورت 

شوند. به همین دلیل  مجموع اسماء  بالقوه در ذات احدیت در مرتبة واحدیت بالفعل می   

از این رو، اولین  ؛  ( 1۹6:  1۳5۸اند )جامی،  مرتبة احدیت را اجمال مرتبة واحدیت خوانده 

به طور اجمالی صورت می  گیرد. در واقع،  ظهور اسماء و صفات در خود مرتبة احدیت 

ظهور اجمالی )ظهور جلائی( در مرتبة احدیت    - 1خدا در مرتبة ذات دو نوع ظهور دارد:  

ظهور تفصیلی )ظهور استجلائی( در مرتبة واحدیت. به بیان دیگر، اسماء و صفات    - 2و  
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متمایز می  از یکدیگر  پیدا  مندمج در احدیت در مرتبة واحدیت  شوند و ظهورات علمی 

طبق استعداد و لسان قابلى    ، صفات حق   تمام اسماء و در مقام واحدیت  ،  واقع کنند. در  می 

از این رو،  ؛  ( 2۹۰:  1۳7۰)آشتیانی،    نمایند اعیان ثابته و مفاهیم ماهویه، تجلى در اعیان مى 

تمام اسماء و صفات در خود ذات در مرتبة واحدیت جمع هستند، این مرتبه را   که  آنجا  از 

مرتبة احدیت را به دلیل وجود بالقوة تمام اسماء و صفات    آنکه حال اند،  مقام »جمع« دانسته 

 اند. « خوانده الجمع جمع در آن، مقام » 

اینکه   دلیل  مرتب به  شوند،  الفعل می ب   ی ظهور علم   ا ب الهی  اسماء و صفات    لهیت، ا   ة در 

در    . است   ه مرتب این    صفات با ذات خدا نیز مرتبط با   همچون مبحث تنزیه و تشبیه، رابطة 

شود.  به تنزیه یا تشبیه می   شدن   قائل حقیقت نوع رابطة صفات با ذات خداست که موجب  

التعینات کلها، فلا  گوید: » خصوص می ین درا قیصری   ینفى  الوجود فی مرتبۀ أحدیته  فان 

یبقى فیها صفۀ و لا موصوف و لا اسم و لا مسمى الا الذات فقط و فی مرتبۀ واحدیته التی  

«  هی مرتبۀ الأسماء و الصفات یکون صفۀ و موصوفاً و اسماً و مسمى، و هی المرتبۀ اللهیۀ 

   (. 2۴:  1۳75)قیصری،  

ة واحدیت از وجهی عین ذات و از وجهی دیگر  در مرتب در این نگرش، صفات خدا  

ذات  رسد اولویت عارفان بر عینیت صفات بوده است، چرا که  اند، اما به نظر می غیر ذات 

صفات    یع است که جم   واجب   ین ندارد؛ بنابرا   ی نقص   یچ کمالات است و ه   یع حق جامع جم 

جهت که صفات    ین ا   از حال،    ین ا   با .  ( 67۳:  1۳6۸  ی، ذاتش باشند )آمل   ین و کمالات او ع 

اند و هر کدام مفهومی متمایز از یکدیگر دارند  خدا در مرتبة واحدیت از هم متمایز شده 

از ذات  با ذات خدا غیریت هم دارند. مثلاا اسم  و همچنین مفاهیم آنها متمایز  »حى«  اند، 

اعتبار صفت حیات،   به  اعتبار صفت علم،  اسم  ذات است  به  اعتبار  اسم  »عالم«  به  »قادر« 

با ذات و صفت قدرت،   با یکدیگر متغایرند و هم  بنابراین صفات به حسب مفهوم هم   ...  

 (.  ۳۰2:  1۳75)جهانگیری،  

مبتنی بر »عینیت وجودی و    توان گفت که رابطة صفات با ذات خدا، اساس می ین  ا   بر 

غیریت مفهومی« است. از این رو، اگر هم غیریتی بین ذات و صفات باشد آن غیریت در  

نه در خود وجود. عبدالرحمان جامی   الذات و  گوید: » خصوص می ین درا مفاهیم است و 
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و أما الصوفیۀ فذهبوا إلى أنّ صفاته    ؛ متغایرۀ بالاعتبار و المفهوم   ، الصفات متحدۀ فى الحقیقۀ 

عبدالرزاق    . ( 1۳:  1۳5۸  ی، )جام   « سبحانه عین ذاته بحسب الوجود و  یرها بحسب التعقل 

گونه نقل کرده است:  ین بد کاشانی نیز در تفسیر منسوب به ابن عربی این نگرش صوفیه را  

الحقیقۀ »  العقل و لا  یره بحسب  باعتبار  « )ابن  صفاته تعالى لا هو و لا  یره، أی: لا هو 

به جمع عینیت و غیریت   شدن   قائل صدرالدین قونوی نیز با   . ( ۴6۸:  2ق، جلد   1۴22عربی،  

با ذات عینیت   بر آن است که صفات از آن وجه که در ذات حق موجودی غیر ذات نیست 

اما از آن وجه که   اند، مفهوماتشان  و نسب و اضافات   او معانى و اعتبارات صفات  دارند، 

مختلف  القطع  اعتبارات  على  و  معانى  تغایر  و  موجودات  اختلاف  از  اسماء  کثرت  و  اند 

ین، صفات خدا از لحاظ وجودی عین ذات و از لحاظ  ؛ بنابرا ( 2۳7:  1۳52)نسفی،    خیزد مى 

 اند. مفهوم و تعقل غیر ذات 

  یار اند از استحکام و اعتبار بس ابراز داشته ذات و صفات الهی  آنچه بزرگان عرفا در باب  

حلی  (، چرا که این نگرش، از یک سو، راه 12:  1۳۹6)ابراهیمی دینانی،    برخوردار است 

دهد و از سوی دیگر، برای روایات مبتنی بر ذات و صفات  برای اختلافات متکلمان ارائه می 

الهی، نسبت به سایر تفاسیر قابلیت انطباق بیشتری دارد. برای مثال، این روایت از امام رضا  

لِشَهَادَۀِ الْعُقُولِ    اللَّهِ نَفْیُ الصِّفَاتِ عَنْه   وَ نِظَامُ تَوْحِید)ع( بر نفی صفات از ذات دلالت دارد: » 

نیز    البلاغه نهج در خطبة اول    (. 15۰:  1بابویه، بی تا، ج  « )ابن أَنَّ کُلَّ صِفَۀٍ وَ مَوْصُوفٍ مَخْلُوق 

کَمَالُ تَوْحِیدِهِ اَلْإِخْلاَصُ لَهُ وَ کَمَالُ اَلْإِخْلاَصِ لَهُ نَفْیُ  » اند:  صفات خدا از ذات او نفی شده 

)شریف الرضی،    « اَلصِّفَاتِ عَنْهُ لِشَهَادَۀِ کُلِّ صِفَۀٍ أَنَّهَا  َیْرُ اَلْمَوْصُوفِ وَ شَهَادَۀِ کُلِّ مَوْصُوف 

(. جهت فهم و تبیین این سخن، شروح متفاوتی بیان شده است. برخی مانند  ۳۹ق:    1۴1۴

:  1۳6۳اند )صدرالدین شیرازی، ملاصدرا مراد از نفی صفات را صفات زائد بر ذات دانسته 

مخلوق  را صفات  نفى صفات  از  مراد    قطب راوندى (. برخی مانند  1۴۰:  6، جلد  1۹۸1و    25۴

در شرح  معتزلى   ابن ابى الحدید    و برخی نیز مانند  خالق ه صوص ب نه صفات مخ  اند و دانسته 

،  ( 15۸- 157:  1۳۸۹،  همایی )   اند دانسته نفى معانى قدیمه  مراد از نفی صفات را    البلاغه نهج 

حال آنکه در این سخن تصریحی بر نفی برخی از صفات مانند صفات زائد بر ذات و...  

 اند. نیست. به همین دلیل برخی نیز قائل به نفی کلی صفات از ذات خدا شده 
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توان بر پایة نگرش عرفانی در نفی صفات از مرتبة احدیت  را می   البلاغه نهج   سخن فوق  

و   آیات  با  تطابق  پی  در  نگرش خود  در  عارفان  واقع  در  تبیین کرد.  مطلق  و غیب  ذاتی 

بوده  فوق    . 1اند روایات  سخن  به  توجه  با  احدیت  مرتبة  دربارة  عربی  ابن  دلیل  همین  به 

اعلم أن الحق تعالى، من حیث أحدیته، لا اسم له، و لا نعت، و لا صفۀ. کما قال  گوید: » می 

:  2۰۰۳« )ابن عربی،  " کمال الخلاص نفی الصفات عن الحق تعالى " علی کرّم اللّه وجهه:  

ت به سخن مولا علی )ع( استناد  ذات احدی قیصری نیز دربارة نفی تعینات در مرتبة    . ( ۹۸

« با استناد  قُلْ هُوَ اللَّهُ أَحَد (. عبدالرزاق کاشانی نیز در تفسیر » 25:  1۳75کند )قیصری،  می 

به سخن فوق، وجه تسمیة سورة »اخلاص« را خالص کردن حقیقت احدیت از شائبة کثرت  

داند که ذات بدون اعتبار صفت  داند و این آیه را عبارت از حقیقت احدیت  صرف می می 

(. به بیان دیگر، وی معنی »اخلاص« را نفی کثرت از  ۴6۸:  2، جلد  1۴22است )ابن عربی،  

گفت که عارفان تنها گروه    توان ی م ین، » ؛ بنابرا ( 1۴6:  1۳7۰داند )کاشانی،  مرتبة احدیت می 

«  اند البلاغه را ارائه کرده از عبارت نهج   یین تب   ین تر یق اند که دق بوده   ی از عالمان علوم اسلام 

 . ( 177:  1۴۰۰)رضائی و بالائی،  

نشان می  این مسئله  را در  اهمیت خود  عارفان  » نگرش  نگاه نخست و در  دهد که  در 

توان به  ی نم   یات رسد که در باب اسماء و صفات در روا ی به نظر م   ین چن   یه اول   های ی بررس 

ای از روایات گویای  (، زیرا دسته 61:  1۳۸۹یافت« )شمس،  و مسلم دست   ی قطع   ی ا یجه نت 

ای دیگر  اثبات صفات الهی )به صورت عینیت با ذات و حتی حدوث برخی صفات( و دسته 

که    البلاغه نهج نیز مبتنی بر نفی صفات از ذات خدا هستند. برای مثال، پیش از سخن فوق  

الَّذِی لَیْسَ  گویای نفی صفات است، سخنی مبتنی بر وجود صفت برای خدا آمده است: » 

« )شریف الرضی،   وَ لَا وَقْتٌ مَعْدُودٌ وَ لَا أَجَلٌ مَمْدُودٌ لِصِفَتِهِ حَدٌّ مَحْدُودٌ وَ لَا نَعْتٌ مَوْجُودٌ 

 
  یاتاز روا  یرپذیری صفات از ذات پرداخته است و با تأث  ی نف  ةاست که به مسئل  ی عارفان  یناز اول  ی بن معاذ راز  یحیی   1

معرفۀ الله أول عبادته عز و جل، و أصل معرفته توحیده القائم على نفى الصفات عنه بالکیف و الحیث  گفته است: » ینچن

سخن را    ینا  ی بغداد   یدجن   یز(. پس از او ن16:  1۴2۳  ی،« )الرازءکَمِثْلِهِ شَیْ   سَو الأین، و قد جمعت ذلک الآیۀ الکریمۀ لَیْ 

اعلم أن أول عبادۀ اللّه عز و جل معرفته، و أصل معرفۀ اللّه توحیده، و نظام توحیده نفى الصفات عنه  تکرار کرده است: » 

 (. 1۳۰:  1۴25، « )النهاوندى البغدادى بالکیف و الحیث و الأین
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وجود صفت برای خدا اثبات    البلاغه نهج توان گفت که در  (. بنابراین، چنین می ۳۹:  1۴1۴

شده است، اما کمال اخلاص برای خدا نفی صفات از اوست. باید توجه داشت که سخن  

پیشین ناظر به کمال توحید و کمال اخلاص است، نه توحید و اخلاص به طور کلی. لذا  

.  در حالی که به فرمودة امام رضا )ع( اثبات  1نفی صفات به وجه کمال اخلاص مرتبط است 

 « ندارد:  اخلاصی وجود  تشبیه  با  و  اوست  تشبیه  مستلزم  برای خدا  إِلاَّ  صفت  مَعْرِفَۀَ  لاَ  وَ 

:  1۴16بابویه،  « )ابن بِالْإِخْلاَصِ وَ لاَ إِخْلاَصَ مَعَ اَلتَّشْبِیهِ وَ لاَ نَفْیَ مَعَ إِثْبَاتِ اَلصِّفَاتِ لِلتَّشْبِیه 

۴۰   .) 

توان بر  نمایند، می ین، روایات  مبتنی بر دو دستة فوق را که در ظاهر متناقض می بنابرا 

از این رو، آنان که روایات فوق را  ؛  اساس دیدگاه جمع عینیت و غیریت عارفان تبیین کرد 

  یشه نظام اند رسد » اند. به همین دلیل به نظر می اند چنین نگاه جامعی نداشته متناقض پنداشته 

« )رضائی و بالائی،  دارد   ینه زم   ین در ا   یات با روا   یشتری انطباق ب   ی مراتب هست   یین عارفان در تب 

دو    ین ا   ین ب   ی عارفان از رابطه ذات با اسماء و صفات اله   یین بر اساس تب (، زیرا » 1۸۰:  1۴۰۰

از مراتب    ی ا ناظر به مرتبه   یات وجود ندارد؛ بلکه هر دسته از روا   ی تناقض   یات دسته از روا 

 . ( 1۸1« )همان:  است   ی تعال ق وجود و ح 

به دلیل مطابقت جمع عینیت و غیریت ذات و صفات با آیات و روایات، علاوه بر عرفا،  

بر خلاف اشاعره، همه    اند. آنها نیز به آن قائل شده   جمهور حکماى اسلام و متکلمان امامیه 

بر آن صفات را عین ذات واجب دانسته  نه زاید  بر خلاف کرامیه، واجب و قدیم    اند،  و 

از حیث مفهوم    را   صفات و ذات   ، اند نه زاید و حادث و نیز بر خلاف بعضى از معتزله دانسته 

این    حکمای اسلام و متکلمان امامیه ند. حاصل سخن  ا دانسته   متفاوت و از یکدیگر متمایز 

متمایزند، یعنى که جمیع صفات با وجود    واحد و مفهوماا   است که ذات و صفات مصداقاا 

:  1۳75)جهانگیری،    ذات احدیت موجودند، وجود ذات او متمیّز از وجود صفاتش نیست 

 
ا  1 از  تعب   یانب  ین ملاصدرا  البلاغه  و  یگری د  یرنهج  باور  به  برا  ی،دارد.  وجود صفت  ابتدا  ی اثبات  در    ة خطب  ی خدا 

صفات زائد بر ذات    ی دهد که مراد آن حضرت نف  ی صفات در کمال اخلاص او، نشان م  ی نف  یانو سپس ب  البلاغهنهج 

ب  یاخطبه و    یک شود آن حضرت در  ی چرا که نم،  است و نه مطلق صفات   ید گونه سخن بگومتعدد تناقض   یاناتدر 

   .(522: 1۳۸۹)احمدوند،  
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: ملاصدرا در  نویسد ی م   یه در مقدمه شواهد الربوب   یانی آشت   ین الد جلال . از این رو، » 1( ۳۰2

منبعث از    یت ذات و صفات همان کلام اهل عرفان را که صفات در مقام واحد   ة مسئله رابط 

احد  مقام  در  و  فان   یت ذات  و  ذات   ی مستهلک  برگز ا در  )احمدوند،  است   یده ند   »1۳۸۹  :

نظریة وی در میان محققان با نام »اتحاد مصداقی و تغایر مفهومی« مشهور شده است.    . ( 565

یکدیگرند. وی  ین بد  مغایر  مفاهیم  لحاظ  از  و  متحد  مصادیق،  لحاظ  از  که صفات  گونه 

کلها  داند: » علاوه بر عینیت ذات و صفات، مانند عرفا مفاهیم صفات را نیز مغایر با ذات می 

متخالفۀ  معانیها  و  متغایرۀ  مفهوماتها  أن  مع  الأحدیۀ  ذاته  بوجود  )صدرالدین  موجودۀ   »

جلد  1۹۸1شیرازی،   در 1۴۰:  6،  نیز  دیگری  جای  در  وی  می (.  چنین  گوید:  بارة صفات 

(. پس از او متکلمان  1۴5« )همان:  صفات الله الحقیقیۀ کلها ذات واحدۀ لکنها مفهومات کثیرۀ » 

 اند. سبزواری نیز بر همین عقیده بوده   حکیم و حکمای دیگری همچون  

هایی نیز وجود دارد. برای مثال، نسبت به حکمایی همچون  البته در این میان، تفاوت   

 « بالاتر رفته و گفته ملاصدرا،  به وجه من  عرفا  و  مقام ذات چون وجود صرف است  اند: 

«  الوجوه تعین ندارد، غیب مطلق است و جمیع تعینات در مقام ذات محو و موهوم است 

و لا    اسم   لا یگر، عرفا به »هویت مطلقه« خدا که مقام » د   عبارت   به (.  1۹1:  1۳76)آشتیانی،  

که عینیت  ی  حال   ، در رسم« خداست تأکید دارند. نفی مطلق صفات مربوط به این مرتبه است 

دانند. همچنین تفاوت دیگر عارفان تأکید  صفات با ذات را مربوط به مرتبة واحدیت می 

 ماء و صفات الهی( است.  آنان به تجلیات الهی بودن  تمام هستی )اس 

می  مجموع  » در  گفت  حق توان  براى  عرفا  و  حکما  که  را  نفى  آنچه  یا  اثبات  تعالى 

کنند، همان است که در قرآن و روایات بیان شده است. بلکه گفته حکماى اسلامى و  مى 

در این نگرش، خدا جامع اضداد است.    (. 1۹۰:  همان )   « عرفا مأخوذ از آیات قرآنیه است 

های عارفان چنین  ملا هادی سبزواری در این مورد، بر اساس جمع آیات و روایات و گفته 

فانّه تعالى قریب فی عین بعده و بعید فی عین قربه، باطن فی ظهوره ظاهر فی  گوید: » می 

(. وی در ادامه، توجه به این نوع  ۹6:  1۳72« )سبزواری،  بطونه، عال فی دنوّه دان فی علّوه 

 
که    یابیمی در م  یگر و صفات د  یدمانند عالم، قادر، مر  یمی مل در مفاهأچرا که »با تنماید،  ی م  ی منطق  ی نگرش امر  ین ا  1

 (. 52۴: 1۳۸۹اند« )احمدوند متفاوت  یکدیگربا  یم مفاه ینا



 401 |  زادهاسپرهم و نجف   | ... هیو تنز  هیشناسانه به تشبتازه معرفت کردیرو

 

از آن  عارفان می  را  » نگرش  الأضداد داند:  بین  بجمعه  اللّه  العارفین: عرفت  بعض  قال    « و 

(. این سخن اصل مهم خداشناسی عرفانی است که عارفان در کتب متعددی به  ۹۹)همان:  

 اند. آن پرداخته 

 گيری . بحث و نتيجه4
در خداشناسی اسلامی، همواره بحث تشبیه و تنزیه و رابطة ذات و صفات الهی از اهمیت  

بر اساس نوع خوانش خود از  بالایی برخوردار بوده است. اندیشمندان فرقه  های مختلف 

 ( حدیث  و  دیدگاه   خصوص به قرآن  متشابه(  آیات  ارائه  در  زمینه  این  در  متفاوتی  های 

گرایی قائل به ظاهر آیات شدند، اما اهل تنزیه بر اساس  اند. اهل تشبیه بر اساس نص کرده 

و  عقل  مشبهه  ظاهرگرایی  برابر  در  آوردند.  روی  احادیث  و  آیات  تأویل  به  گرایی 

ای اتخاذ  میانه   رویکرد   « اثبات بلا کیف »   ة نظری   ة ابوالحسن اشعری با ارائ گرایی منزهه،  عقل 

از یک    که   آنجا   از   حفظ کند.   یز را ن   الهی   ه ی اصول تنز   یات، به ظاهر آ   یبندی ضمن پا تا    کرد 

جانبه بودند و از سوی دیگر،  سو، رویکردهای تشبیهی و تنزیهی  صرف رویکردهایی یک 

کننده نبود، عارفان راه دیگری در پیش گرفتند و  رویکرد حد وسط اشاعره نیز چندان قانع 

 یه، معتقد به جمع تشبیه و تنزیه شدند. تنز   یا   یه تشب   نگری  جانبه با رد یک 

به   رویکردها  این  اساس  بر  نیز  الهی  صفات  و  ذات  رابطة  دربارة  عارفان  و  متکلمان 

  ای که اهل تشبیه به رابطة »غیریت« و »زیادت«، اهل تنزیه به اند؛ به گونه اظهارنظر پرداخته 

ذات و نه    ین صفات نه ع رابطة »عینیت« و »نیابت«، اشاعره به رابطة »قائمیت« )  نفی صفات و 

( و عارفان به »جمع عینیت و غیریت« قائل شدند؛ به این صورت که بر اساس نظر  ذات   یر غ 

  یان بن عارفان، رابطة ذات و صفات الهی بر مبنای »عینیت وجودی و غیریت مفهومی« است.  

آنان با نفی صفات از ذات در مرتبة احدیت    است.   ی بر مراتب وجود   ی مبتن   عارفان،   یة نظر 

دانند و در مرتبة واحدیت از لحاظ عینیت صفات با  می   ذاتی، خدا را فراتر از تمام هستی 

مشبه می  را  ذات، خدا  با  مفهومی صفات  غیریت  لحاظ  از  و  منزه  را    به دانند.  ذات، خدا 

و صفات  خود منزه است و از لحاظ ظهور اسماء  بحت    ذات  ظ  خدا از لحا یگر،  د   عبارت 

 دارد.   یه ، تشب ( عالم شهادت   )در مرتبة واحدیت و سپس در   خود 
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  یریت غ   ینیت، ع   ین دارد. در ع   یه تشب   یه، تنز   ین عارفان جامع اضداد است. او در ع   ی خدا 

باطن بودن، ظاهر    ین اول بودن، آخر است. در ع   ین وحدت، کثرت دارد. در ع   ین دارد. در ع 

است که    ی عرفان   ی نگرش اصل مهم خداشناس   ین است و... ا   یک نزد   ی، دور   ین است. در ع 

ذات و    یریت و غ   ینیت و »جمع ع   « یه و تشب   یه در »جمع تنز   تار جس   ین آن را در ا اصلی  نمود  

به همین دلیل، نگاه جامع عارفان، قابلیت انطباق بیشتری با آیات و   . یم کرد   ی صفات« بررس 

و   دارد.  طورکل به روایات  ادیان  مقدس  متون  مقدس، خدا   ی خدا ی  بر    یی متون  که  است 

. ضمن اینکه این نگاه جامع، امکان  دلالت دارد   « یه تنز   ین در ع   یه و تشب  یه تشب  ین در ع   یه »تنز 

تبیین روایات به ظاهر متناقض را فراهم کرده است. به دلیل تأثیرپذیری از روایات، برخی  

اند. در تبیین رابطة ذات و صفات  از متکلمان شیعه نیز رویکرد مشابهی در این زمینه داشته 

خی دیگر از حکما، مانند عارفان رویکردی اتخاذ  ملاصدرا و بر   ن چو   یشمندانی اند الهی نیز  

 اند که مبتنی بر جمع عینیت و غیریت است.  کرده 

؛  و صلح است   یرش است که موضع عارفان موضع پذ   ین در ا متکلمان    تفاوت عارفان با 

که هم تنزیه مطلق و نفی صفات در اندیشة آنان وجود دارد، هم تنزیه همراه با    ی طور   به 

عینیت صفات و هم تشبیه همراه با غیریت مفهومی صفات و تجلی اسماء و صفات الهی در  

به مخالفت   یشتر دارد. آنان ب   ی نمود مهم  ی متکلمان موضع جدال میان آنکه در حال  کائنات؛ 

اما در  مقابل خود توجه داشتند   یکردهای با رو  اقناع   یین تب ،  یش ضعف  موضع خو   دقیق و 

اهل تشبیه و تنزیه رویکردی    شود که ی م ضعف متکلمان در این مسئله نیز مشاهده    داشتند. 

بنا بر »   اشاعره جانبه دارند.  یک  مسئله ارائه    ین ا   ی برا   ی حل صفات، راه   « یف ک   بلااثبات  هم 

قدم دهند ی نم  اگر  هم  معتزله  م   « یف ک   بلا اثبات  » از    ی .  جلوتر  هم    یند، آ ی صفات،  باز  اما 

. به همین  مسئله داشته باشند   ین از ا   ی روشن   یین اند تب دارد و نتوانسته   یی ها نگرش آنان ابهام 

انتقادهای بسیاری مواجه بوده  با    یین در تب   ی عارفان سع   که   ی حال   در   اند؛ دلیل تمامی آنان 

حل آنان  دهند. ممکن است راه ی حل ارائه م مسئله راه   ین ا   ی تر و رفع ابهام دارند و برا روشن 

 تر است. کننده تر و روشن حال نگرش آنان جامع   هر   نشود، اما به   یرفته کاملاا پذ   یز ن 
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  انتشارات . تهران:  ۳  اپ . چ الحکم شرح مقدمه قیصرى بر فصوص (.  1۳7۰)   ین. الد ، جلال آشتیانى 

 امیرکبیر. 

) الد ، جلال آشتیانى  فلسفه و عرفان   (. 1۳76ین.  نظر  از  قم:  ۳  اپ . چ هستى  اسلامى  .  تبلیغات  دفتر 

 . حوزه علمیه قم 

هانرى    تحقیق و تصحیح   . ( نقد النقود فى معرفۀ الوجود )جامع الأسرار   (. 1۳6۸)   . ، سید حیدر آملى 

 . . تهران: انتشارات علمى و فرهنگى وزارت فرهنگ و آموزش عالى کربن 

حق (.  1۳۹6)   ین. غلامحس   ینانی، د   یمی ابراه  صفات  و  و  .  7  اپ چ .  اسماء  چاپ  سازمان  تهران: 

 . ی انتشارات وزارت فرهنگ و ارشاد اسلام 

تا(. محمد بن عل   بابویه، ابن  السلام   ی. )بی  الرضا علیه    2تصحیح مهدی لاجوردی.    . عیون أخبار 

 جهان.  انتشارات. تهران:  لد ج 

. قم:  5ی. چ  طهران   ینی حس تصحیح هاشم    (. التوحید )للصدوق   ق(.   1۴16ی. ) محمد بن عل   بابویه، ابن 

 . مؤسسۀ النشر السلامی 

 . : دار الصادر یروت ب   . دات( )اربع مجلّ   الفتوحات المکیۀ تا(.    ی )ب   . الدین محیى ،  بن عربى ا 

 . دار إحیاء الکتب العربیۀ قاهرۀ:    فصوص الحکم. م(.  1۹۴6. ) الدین محیى ،  بن عربى ا 

محقق / مصحح: سمیر  (.  )تأویلات عبدالرزاق   تفسیر ابن عربى ق(.    1۴22) .  الدین محیى ،  بن عربى ا 

 : دار احیاء التراث العربى. یروتب .  لد ج   2.  مصطفى رباب 

.  1  اپ محقق / مصحح: محمد امین ابوجوهر. چ   . کتاب المعرفۀ م(.    2۰۰۳) .  الدین محیى ،  بن عربى ا 

 دمشق: دار التکوین للطباعۀ و النشر. 
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بن سلیمان  الکلام ق(.    1۴2۴)   . احمد  المعرفۀ فی علم  .  1  اپ تصحیح حسن بن یحیى. چ   . حقائق 

 . صنعاء: مؤسسۀ المام زید بن علی 

تصحیح    . مقالات السلامیین و اختلاف المصلین ق(.  1۴۰۰)   یل. بن اسماع   ی عل   ابوالحسن ،  اشعرى 

 النشر فرانز شتاینر.   : دار یروت ب   ریتر. هلموت  

  . ی کلام   یقات فصلنامه تحق   . ذات با صفات از منظر معتزله«   ة (. »رابط 1۳۹۴)   ی. عبد الهاد   ی، اعتصام 
۳   (۸  ،)۸۹   -1۰6 . 

ی«.  همدان  القضات ین ع  یشة تشابه در اند  ی شناخت زبان  ة عرفان و مسئل » (. 1۳۸۳)  یهیکو. توش  یزوتسو، ا 

 مهراندیش.  انتشاراتتهران:  .  1 اپ چ داری. . ترجمة مهدی سررشته آفرینش، وجود و زمان  در 

.  لد ج   2. ترجمة حسین صابری.  های کلامی در اسلام تاریخ اندیشه (.  1۳۸۹بدوی، عبدالرحمن. ) 

 های اسلامی. مشهد: بنیاد پژوهش 

  و   زبان   مقایسة   و   مولوی   و   عربی   ابن   مکتب   در   تنزیه   و   تشبیه   مسألة »   (. 1۳6۳پورجوادی، نصراللّه. ) 

 . 2۳-   ۳(،  2)   . معارف نشریة  .  « آنان   بیان   شیوة 

نیکولاهیر. شرح و    یح . تصح ۀ الفاخرۀ فى تحقیق مذهب الصوفیۀ الدرّ (.  1۳5۸)   . ، عبدالرحمن جامى 

 . . تهران: مؤسسه مطالعات اسلامى 1  على موسوى بهبهانى. چ   ی ترجمة فارس 

 ناصرخسرو. انتشارات . تهران:  التعریفات   (. 1۳7۰جرجانی، سیّد شریف علی بن محمّد. ) 

. تهران:  ۴  اپ چ   . محیى الدین ابن عربى چهره برجسته عرفان اسلامى (.  1۳75جهانگیری، محسن. ) 

 . دانشگاه تهران  انتشارات

محقق / مصحح: لویس    . اخبار الحلاج او مناجیات الحلاج     م(.   2۰۰6)   . حلاج، حسین بن منصور 

 . دمشق: التکوین .  1  اپ . چ ماسینیون 

 . اساطیر انتشارات   . تهران: تاریخ علم کلام در ایران و جهان (.  1۳76)   اصغر. ی عل ،  حلبى 

مصحح سعید هارون عاشور.    و محقق    . جواهر التصوف (.  ق   1۴2۳)   . ، ابو زکریا یحیى بن معاذ الرازى 

 : مکتبۀ الآداب. ۀ قاهر .  1  اپ چ 

رابطه ذات    یین در تب   ی صفات   ید توح   ی عرفان   ی شاخص ها » (.  1۴۰۰)   . فائزه ی،  محمّد و بالائ   ی، رضائ 

اله  صفات  خطب   ی و  اساس  نهج   ة بر  علم .  « البلاغه نخست    ی ها پژوهش   ی پژوهش   - ی فصلنامه 
 . 1۸7- 167  (، 7۰)   2۰.  البلاغه نهج 



 405 |  زادهاسپرهم و نجف   | ... هیو تنز  هیشناسانه به تشبتازه معرفت کردیرو

 

ی  عبدالرحمن مرعشل   یوسف   تحقیق   . القرآن   علوم   فی   البرهان ق(.    1۴1۰. ) محمد بن بهادر   ی، زرکش 

 دار المعرفۀ. بیروت:  .  لد ج   ۴  ی. عبدالله کرد   یم و ابراه   ی ذهب   ی جمال حمد و  

الکشاف عن حقائق  وامض التنزیل و عیون الأقاویل فى  ق(.  1۴۰7زمخشرى، محمود بن عمر. ) 

 . الکتاب العربی   : دار یروت . ب لد ج   ۴مصطفى حسین احمد.  تصحیح      . وجوه التأویل 

 (. قم: مؤسسۀ المام الصادق )ع   لد ج.   9  . بحوث فی الملل و النحل   . تا(   ی )ب   . ، جعفر سبحانى 

. تهران:  1. چ  نجفقلى حبیبى   تحقیق و تصحیح .  شرح الأسماء الحسنى   . ( 1۳72)   . ، ملا هادى سبزوارى 

 . دانشگاه تهران  انتشارات

هادى سبزوارى  ملا  المنظومۀ (.  1۳6۹)   . ،  تعلیق حسن حسن شرح  و  تصحیح  آملی.  .  .  لد ج   5زاده 

 ناب. انتشارات تهران:  

  . قم: دار 1  اپ الصالح. چ   ی صبح   یق . تحق البلا ۀ نهج ق(.    1۴1۴)   ین. محمد بن حس   ی، الرض   یف شر 

 الهجرۀ. 

به همراه بررسی  ) تنزیه و تشبیه در مکتب ودانته و مکتب ابن عربی    (. 1۳۸۹)   . محمدجواد   ، شمس 
   . ادیان   انتشارات  : قم .  1  اپ چ   (. پیشینه بحث در اسلام و دین ودایی 

الشریف  قم:  .  لد ج   2.  تحقیق محمد بدران   . الملل و النحل (.  1۳6۴. ) محمد بن عبدالکریم ،  شهرستانى 

 . الرضی 

  9.  الحکمۀ المتعالیۀ فى الاسفار العقلیۀ الاربعۀ م(.    1۹۸1)   یم. محمد بن ابراه یرازی،  ش   ین صدرالد 

 . دار احیاء التراث . بیروت:  لد ج 

.  1  اپ . چ ح محمد خواجوى ی صح ت   . مفاتیح الغیب   (. 1۳6۳) یم.  محمد بن ابراه یرازی،  ش   ین صدرالد 

 . تهران: موسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگى 

. تصحیح محمد خواجوى و  شرح أصول الکافی (.  1۳66)   یم. محمد بن ابراه یرازی،  ش   ین صدرالد 

 . . تهران: مؤسسه مطالعات و تحقیقات فرهنگى 1  اپ چ .  لد ج   ۴.  تحقیق على عابدى شاهرودى 

عبدالسلام   ی، صفور  بن  ) عبدالرحمن    تحقیق   . النفائس   منتخب   و   المجالس   نزهۀ   ق(.   1۴1۹. 

 : دارالکتب العلمیۀ. بیروت .  لد ج   2.  ی عل   عبدالوارث محمد 

الهی قمشه صحیفة کاملة سجادیه (.  1۳۸6)   . )ع(   ین بن حس   ی عل  قم:  . ترجمة مهدی  انتشارات ای. 

 الدین. شهاب 
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از خدا (.  1۳۸7)   . عباس یر ام   یزمانی، عل  انتشارات پژوهشگاه  .  2  اپ چ .  سخن گفتن  تهران: سازمان 

 . ی اسلام   یشه فرهنگ و اند 

. به کوشش  الدین محمد خوارزمى مؤید   ة ترجم   ین. الد إحیاء علوم   . ( 1۳۸6)   . غزالى، محمد بن محمد 

 . فرهنگى   و   شرکت انتشارات علمى :  تهران .  6  اپ . چ لد ج   ۴  حسین خدیو جم. 

. تهران:  1  اپ . چ سید جلال الدین آشتیانى   یح تصح   . الحکم شرح فصوص   . ( 1۳75)   . قیصرى، داود 

 . شرکت انتشارات علمى و فرهنگى 

 .  یدار ب  انتشارات  . قم: ۴  اپ . چ الحکم شرح فصوص (.  1۳7۰)   . کاشانى، عبدالرزاق 

 . سایه انتشارات    : . تهران 1اپ . چ  قربانى   العابدین ین مقدمه ز با    . گوهر مراد (.  1۳۸۳. ) فیاض ،  لاهیجى 

 . دارالکتب العلمیۀ بیروت:  .  1  اپ . چ تحقیق عاصم ابراهیم .  التوحید ق(.    1۴27. ) ابومنصور ،  ماتریدى 

الخمسۀ   ق(.   1۴22)   . قاضى عبدالجبار   ی، معتزل  الأصول  ابى هاشم. شرح  بن حسین  احمد  تعلیق   .  

 . : دار احیاء التراث العربی یروتب .  1  اپ چ 

الحکم (. توضیح و تحلیل.  1۴۰۰محمدعلی و موحد، صمد. ) موحد،   . تألیف محمد بن  فصوص 

 کارنامه. انتشارات . تهران:  ۹  اپ علی ابن عربی. چ 

 : دار الکتب البنانی. بیروت .  1لد  ج   . نشاۀ الاشعریۀ و تطورها   (. 1۹۸2. ) موسی، جلال محمد 

  دار:  قاهره   . عبدالوهاب   ی محمد حلم بتقدیم    . الفلسفۀ   و   القرآن ق(.  1۴۳۳یوسف. ) محمد    ی، موس 

 . المصری   الکتاب 

جلال  مولانا  تصح ی معنو   ی مثنو (.  1۳۸7)   . محمّد   ین الد مولوى،  .  ۴  اپ چ .  یکلسون ن   ینولد ر   یح . 

 اهورا.   انتشارات تهران: 

آن با    یق ثابته و تطب   یان خوانش شارحان گلشن راز از اع » (.  1۳۹۰)   یه. بتول و شجاع، سم   ی، مهدو 

 . 1۸۰- 155،  ( 5) ۳.  ی عرفان   یات ادب   ی دوفصلنامه علم .  ی« عرب ابن   ی آرا 

  یدگاه از د   ی رابطه صفات با ذات اله   یقی تطب   ی بررس »   . ( 1۴۰1)   ی. مهد   یان، جابر و فرمان   ید س   ی، مهدو 

 . 1۳5- 1۰1  (، ۳) ۳  . ی دوفصلنامه مذاهب کلام   ی«. مذاهب کلام 

شناسی فلسفه، کلام و  خدای متعال: مطالعاتی دربارة ساختار و نشانه (.  1۳۹7نتون، یان ریچارد. ) 
 حکمت. انتشارات . تهران:  1  اپ سیده لیلا اصغری. چ   ة ترجم   شناسی اسلامی. جهان 

انتشارات  . تهران:  1 اپ . چ حامد ربانى  یح و تصح  یق . تحق مقصد اقصى (. 1۳52)   . ، عزیزالدین نسفى 

 . ینه گنج 
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. محقق / مصحح: جمال  . رسائل الجنید ق(   1۴25)   . ، ابوالقاسم الجنید بن محمد النهاوندى البغدادى 

 . دمشق: دار اقرأ للطباعه و النشر و التوزیع. 1  اپ . چ رجب سیدبى 

  یعی محمّدرضا شف   ة . ترجم انسان و خدا   ة و رابط   ی تصوّف اسلام (.  1۳۸۸)   ین. ال   ینولد ر   یکلسون، ن 

 سخن.  انتشاراتتهران:    . ۴  اپ چ   . ی کدکن 

 المعارف.   . قاهره: دار لد ج   ۳.  ۀ الفکر الفلسفی فی السلام ا نش .  ( 1۹77) .  ی سام   ی نشار، عل 

 . ۳۴5  ت ۳2۸(،  ۳6و    ۳5) ۹  . ر نقد و نظ «.  عنوان امر مطلق خدا به »   (. 1۳۸۳. ) محمدمنصور ی،  هاشم 

. تألیف عزالدین محمود بن  یه و مفتاح الکفایه مصباح الهدا (. مصحح.  1۳۸۹)   الدین. همایی، جلال 

 . زوار انتشارات تهران:    . 1  اپ علی کاشانی. چ 
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