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  مقدمه:

که پس از طرح در علم کلام  است ینیموضوعات د نیتر زیبرانگ و بحث نیتر از مهم هیو تشب هیتنز

« دور بودن از یمعنا»به « ن ز ه» ۀشیاز ر هیشد. تنز دهیکش زین یمباحث آن به علم عرفان نظر ۀدامن

است که خداوند از  نیا انیب یبرا هیتنز .(15: 1409 ،یدی)فراه است« آزاد بودن از« »دسترس نبودندر»

 یمعنا مشتق شده و به« ش ب ه» ۀشیاز ر هیاست. تشب یمخلوقات متعال یها یژگیاوصاف و و یتمام

و مماثل  سهیقابل مقا گر،ید یایمشابه اش یزیکه چنیا قیتصد ایاظهار  یعنیاست؛ « سان و مشابه هم»

خدا و مخلوقات  نیها ب مشابهت یکه برخ دهد ینشان م هیتشب .(2: ق1412 ،ییبنا ی)قرش ها است با آن

ذات خداوند با صفات او  ۀرابطو صفات و  مبحث اسما هیو تشب هیتنز ۀمسئل یاصل ۀشیوجود دارد. ر

 ،یکلام اسلام خیدارد. در تار یدر کلام اسلام یطولان یا سابقه هیو تشب هیاست. بحث از تنز

اشاعره و معتزله درگرفته است.  نیب ژهیو به وضوعم نیدر ا یاریبس ینظرها  ها و اختلاف بحث

اند که به نام معطله و  ذات از صفات قائل شده لیداشته و به تعط یاریبس دیحق، تأک هیبر تنز یگروه

که از بزرگان  را جعدبن درهم هیاهل تنز یعنیگروه  نیفرد از  ا نیاند. اول مشهور گشته هیصفاتضد ای

به او منسوب  هیجهم ۀصفوان بوده که فرق  بن فرد، جهم نیتر اند و پس از او مهم بوده، دانسته  هیقدر

کرده و معطله خوانده  دیمطلق تأک ۀیبر تنز یمکتب نوافلاطون ریافراد احتمالاً تحت تأث نیاست. ا

داشت و  یاست بازم دیعالم و مر ایو  یخدا ح نکهیصفوان، مردم را از گفتن ا بن اند. جهم شده

روا باشد  زین گرانیها بر د که اطلاق آن دیمر ایعالم و  یچون ح یگفت: من خداوند را به صفات یم

 ها، نینامم. پس از ا یم تیو مم ییکنم؛ بلکه او را قادر، موجد، فاعل، خالق و مح یوصف نم

کردند.  یتر عمل م معتدل کنیداشتند ول دیتأک یهیو تنز یعقل ۀبر جنب زیها ن که آن بودند انیمعتزل

 ای ینفدر که  یخدا با او در صفاتریغ نکهیدانستند و ا یخدا م یگانگیرا علم و اقرار به  دیمعتزله توح

 هیهرگونه تشب یمعتزله به نف د،یاز توح یفیتعر نی. با چنهاست، مشارکت ندارد مستحق آن اثبات

دانستند.  مکناتحکم عقل، خداوند را منزه از ممکنات و صفات م ها به در مجموع آن پرداختند.

صفات  ةشدند و دربار لیو... قائل به تأو وجه، استوا د،یمعتزله در باب صفات محسوس، مانند 

 ۀیان گفت که کلتو یم یکل طور صفات پرداختند.  به یو... به نف اتیمانند علم، قدرت، ح یمعنو

را  شیذات خو قتیالله، حق یسواند که ما باور بوده نیاند، بر ا پرداخته هیتشب ایکه به ردّ حلول  یفرق

از وجود خداوند ندارند. در مقابل منزهه، مشبّهه بودند که بر  رونیب یتیو واقع افت،یاز خداوند در
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لام، کعلم  خیشدند. در تار میتجس یو حت هیها گرفتار تشب اثبات صفات، اصرار داشتند و درواقع آن

 ۀمشبّهه را شامل هم ،یطور نمونه عبدالقاهر بغداد شده است به هیاز اهل تشب یمختلف یها یبند میتقس

. داند یو...  م هیانیب ه،یاعم از مجسّمه، غلات، حلول اند دهییگرا هیبه تشب دیکه در توح ىیها گروه

 ه،یرا به چهار گروه کرَّام هیاهل تشب یها فرقه نیالد اصول یف  الشاملدر کتاب  ینیجو نیهمچن

 یاستوا» لیدر ذ نی. همچنکرده است میتقس انیهودیو  انیحیمس ،غُلات مجسّمه، معتقدان به حلول

خدا  تیخدا و جسمان تیبه عدم جسمان لئقا بیترت منزِّهه و مشبّهه به یها ، فرقه«حق بر عرش

 بالعکس ایگشتند و  لئقا یتعال یبه عدم تجسمّ حضرت بار د،یدر توح ای یعنیاند؛  دهیگرد

 ةدربار یعرفان یها دگاهید ی، بررسپژوهش نیا یازآنجاکه هدف اصل .(224: ق1420الحرمین،  )امام

دو اصطلاح، به  نیدرخصوص ا یکلام یها فرقه یها دگاهید انیدر ب باشد یم هیو تشب هیتنز ۀلئمس

 .میکن یمقدار اکتفا م نیهم

که  میخور یبرنم یا فرقه چیبه ه باًیتقر ،یفرق کلام نیاست که در ب نیمسلم است ا آنچه

قائل شده باشد. اما برخلاف  -هیو تشب هیتنز-و به هر دو  رفتهیصراحت، هر دو طرف نزاع را پذ به

 هیبتش ایصرف  هیتنز انیاز حام کیقائل شده و هر هیو تشب هیتنز انیمتکلمان، عارفان به جمع م

 تیاهم لی. دلکنند یادب متهم م ءبه سو دید میکه خواه چنان یدانسته و حت یصرف را دچار کژفهم

علم  خیتار ی. از بررسدیآ یشمار م به نیاصول د ازاست که  دیمسئله ارتباط آن با مبحث توح نیا

از  کیکه هر یو استنادات نقل یفراوان عقل یها رغم تلاش بهگرفت که  جهینت توان یکلام م

کننده در  قانع ینحو و صفات خداوند به اسما ۀخود انجام دادند مسئل یمتکلمان برطبق مشرب فکر

سش مورد پر یاساس یمنجر نشد و محورها یدیتوح ینیب جهان کی جادیجامع و مانع به ا یا هینظر

 ریبه س یاجمال ینگاهکه با نیبر قوت خود ماندند؛ ضمن ا یادیزو ابهام و اشکال همچنان تا حد

 یها دگاهیو قدر مشترک قابل قبول از د یینها ۀنقط کیباب به  نیدر ا یکلام اتینظر یخیتار

بر قوت خود  یاسلام ۀشیاند خیمسئله در تار نیگفت که ا توان یم نیبنابرا م،یرس یطرح شده نم

 .(32 :1ج ،1390 ،ی)صابر داشت یمسلمان را به خود مشغول م شمندانیچنان ذهن اندبود و هم یباق

 تینها  حد میقرآن کر یمیو تجس یهیتشب اتیدر مورد آ «لیتأو»بتوان گفت که قائل شدن به  دیشا

و  شد ینم دهید یاتحاد پررنگ ۀنقط زین باره نیمتکلمان بود که البته درا نۀمحورا عقل یها تلاش جینتا

در فهم قرآن و شناخت خداوند  یگذار بدعت ینوع مخالفان خود همواره به یازسو لیقائلان به تأو



 ودوم بیستهم/ شماره سال یازدژوهشنامه عرفان / دو فصلنامه/ پ                                                               246

. در افتاد یمخالفانشان اتفاق م یازسو میو تجس هیقائلان به تشب بارةدر انیجر نیو هم شدند یمتّهم م

 یدیو عقا آرا ه،یتشب ای هیدر مورد تنز کیظهور کرده و هر یمختلف یها و عرفان انیاد خ،یطول تار

 ،یهیتنز یها و عرفان انیبه اد میتوان یم ثیح نیا ها را از عرفان و انیاند. اد متفاوت عرضه کرده

 تیهودیو از باب نمونه،  میکن میتقس یهیتشب یهیتنز یها و عرفان انیو اد یهیتشب یها و عرفان انیاد

. در نصوص و میشمار آور سوم به ۀدوم و اسلام را از گون ۀرا از گون تیحینخست، مس ۀرا از گون

خصوص در دل عارفان حضور  و زمان و به نیسان که در زم همان اسلام، خداوند، به یمعارف عرفان

مبراّ  ینیو زم یتر است، در همان حال، از تجسد و تجسم خاک کیدارد و از رگ گردن به آنان نزد

 باشد.  یم

و متکلمان، روبرو  متشرعان یبا اتهام حلول و اتحاد ازسو بیشتر خ،یعرفان، در طول تار اهل

و « احسن صوره اَمْردَ یف یرب تیرأ» همچون: ییروا ظاهراً ریاز تعاب یذکر برخ ژهیو اند. به ودهب

آنان را در  ان،یصوف یها نوشته از یدر بعض .«صوره شابّ امَْرَدَ قطََطٍ یالمعراج عل لهیل یرب تیرأ»

نسبت  نیگوناگون، ا یها . البته خود عارفان در کتابداد یو حلول قرار م ییگرا هیمعرض نسبت تشب

ارائه  ه،یو تنز هیتشب ۀمسئل یبرا زین ییها حل پرداخته و راه لیو تعط هیرا رد کرده و به ذم تشب

متون نظم و  ،یمتماد یها قرن یدر ط هیو تشب هیتنز ۀلئخصوص مساند. درمجموع از عارفان در کرده

 جهیتوان نت یم ت،ینهاباشد. در یبحث در نزد آنان م نیا تیاهم انگریکه نمابه جا مانده  یارینثر بس

اکثراً بر آن که  یحل اند و راه وقوف داشته هیو تشب هیبحث تنز تیبه اهم یگرفت که عارفان همگ

از نظرگاه  بوده است. هیو تنز هیتشب نیاند، جمع ب کرده انیصور گوناگون ب بهاند و آن را  متفق بوده

 انیم یاله یآن است، بحث در مورد اسما ةندینما نیتر بزرگ یعرب ابنکه  یاسلام یعرفان نظر

 انی، برزخ مکه در آن اسما پردازد یم نینابیب یدگاهید ۀبه ارائ یذات و جهان در نوسان است؛ و

دلالت کند، چون خداوند  به ذات قتاًیحق تواند ینم یاسم چیجهت، ه کیو جهان هستند. از  ذات

 نیکه ا شناسد، یکس جز خدا او را  نم چیموجودات است و ه ۀفراتر از هم ذات کاملاً ۀدر مرتب

 ندبه خداو -مخلوقات یتمام اسما یو حت -یاله یتمام اسما گریاست؛ و از جهت د هیتنز ۀمرتب

  خیاست. ش یاست چون تنها حق، واقع و منبع هر وجود و صفت هیتشب ۀمرتب نیکه ا کنند یاشاره م

خدا و  یقیکه معرفت حق شود یاست و متذکر م دگاهیدو د نیا انیدر حال تبادل م هموارهاکبر 

 یدبدون افتادن به وا هیو تشب هیتنز انیو حفظ تعادل م دگاهیدو د نیا بیمخلوق تنها با ترک
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متفاوت و  یدگاهیبا طرح د یعرب ابنکه  رسد ی. به نظر مشود یم سریاز آن دو م یکیخطرناک 

و  هیتنز ۀگشوده است که مسئل قتیمعرفت و حق ندگانیجو یبه رو دیجد یباره راه  نیدر ا زیمتما

و هم  یوجودشناخت نظرها را هم از  آن ریو تفس لیوصفات حق و تأو اسما ۀآن مسئل یو در پ هیتشب

 یها قبل ازسو را که مدت هیتنز دگاهیکه دنیبر ا علاوه یعرب . ابنکند یم نییتب یاز نظر معناشناخت

کامل از  یریتصو یشناخت نیکه چن کند یخاطرنشان م داند، یبود حق م شده دیکأت به آنمتکلمان 

ظاهر  عیو تشر نیخدا که در تکو اتیآ ابدر ب یا کننده قانع هیتوج رایز دهد یدست نم وجود به

 یهیکه با عقل قابل حصول است از معرفت تشب یهیدر کنار معرفت تنز رو ازاینکند.  یشده ارائه نم

که معرفت  کند یم دیمدرک آن است و تأک الیخ ةکه قو دیگو یسخن م ینحو جد به یتعال حق

 شیپ یکه و ینینابیب دگاهی. دتمان اسأتو یهیو تشب یهیمعرفت تنز یکامل در باب خدا مقتض

موجودات است و در  ۀهم یذاته ورا یاست که خدا )وجود( ف قتیدو حق نیجامع ا دهیکش

با مخلوقات ارتباط دارد و  ینحو جهت به نیو از ا کند یخود را در عالم ظاهر م حال احکام نیع

در جهان در آن  ینیکه هر ع استدر نوسان  دگاهیدو د نیا نیب همواره یعرب آنان است. ابن هیشب

 یا که ذات خدا در مرتبهچرا رخداستیمعنا عالم غ کیآن. به  ریوجود است و هم غ  نیواحد هم ع

در  زیچ چیکه هخداست، چرا نیعالم ع گرید یمعنا کیفوق عالم است. به  تینها یقرار دارد که ب

تضاد آشکار با  نیا افتیو در رکد او نباشد. یاز خدا و تجلّ یشود که اسم ینم افتیجهان 

ناتوان  یمعرفت نیچن افتیدر یبرا یساحت ادراک عقل رایممکن است، ز الیخ ةاستمداد از قو

 است. 

 عربی از نظر ابن بر تنزیه بینی مبتنی و جهان . عقل1
معنا که  نیشده است. به ا ستهینگر یهیاز منظر تنز دیتوح ۀمسلمان اغلب به مسئل شمندانیدر آثار اند

همان جهان لحاظ شده است و بر  ایاز مخلوقات  او ندورداشتخداوند همواره با  یگانگی ۀمسئل

کس صحه گذاشته  همه و زیچ از همه یو یبر تعال دیخداوند با تأک ییهمتا یو ب تیفردان ،یگانگی

توجه  دیاما با ،دارد ینبو یها در قرآن و آموزه شهیر ییها دیتأک نیو چن شهیاند نیشده است. البته ا

در کلام  شهیکه باز هم ر شود یطرح م زین یگرید یایبه جهان زوا یکرد که از منظر نگاه عرفان

از آن و  شیبلکه پ یدر عرفان اسلام طنه فق ایزوا نیدارد. ضرورت نگاه به ا امبریپ یها وآموزه یاله
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درک  زیاهل کلام و فلسفه ن شمندانیتوسط اند یاسلام ۀشیاند یها عرصه ریزمان با آن در سا هم

که همچنان  یا مسئله جهان بروز کرده بود. یدیتوح ریدر تفس یصورت مسائل و مشکلات  شده و به

است که اگر  نیا ،آن ادامه دارد رامونیپ ها یورز شهیها و اند تا روزگار ما مطرح است و بحث

باشد تنها ابزار  هیبر منظر تنز یفقط مبتن )ص(امبریبرخاسته از قرآن و کلام پ یدیتوح ینیب جهان

درک و شناخت  یعقل برا ةتلاش قو یینها خداوند عقل است. حدّ یهیمعرفت تنز نیا افتیدر

 یموجودات گواه ۀبودن او از هم یالداشتن و متع است که به دور نیخداوند و نسبت او با جهان ا

آن  یدر فضا ایدارند  ییاسلام آشنا یدیتوح ینیب تمام آنان که با جهان یمسئله برا نی. ادهد یم

 انیب سخن گفت. به ینحو سلب به توان یتنها م یهیتنز ۀشیآشنا و مأنوس است. در اند کاملاً اند ستهیز

 مینیب یرا م یاتیآ ی. اما هنگام مواجهه با کلام الهستین زیچ گفت که خداوند چه توان یتنها م گرید

و  اسما قیبه شناختن خداوند از طر ازین یعنیاند.  ما نازل شده یجابیا ازیپاسخ به ن یکه در راستا

معتقد است و بر آن صحه گذاشته و عقل را ابزار  کاملاً هیبر تنز یمبتن ینیب به جهان یعرب صفاتش. ابن

 کیداشتن  یصرف برا یهیحال اعتقاد دارد که معرفت تنز نیدرع .کند یم یآن معرف افتیدر

 ،جهان است یدیدر ادراک توح تیحائز اهم یا . عقل قوهستین یکاف حیصح یدیتوح ینیب جهان

دست  یهیبه معرفت تنز ابدی. اگر عقل با تلاش خود جهان را درداند یم آن را قابل ارتقا یعرب اما ابن

شهود با امداد  ةعقل با استمداد از قو نی. اما همداند یم ایو خداوند را منزه از تمام اش کند یم دایپ

عطا کند  یا است که خداوند به انسان صاحب عقل قوه یمعن نی. تکامل عقل به اشود یکامل م یاله

 هیتنزدر موضع مناسبِ  تواند یشهود است که عقل م نیاو را مشاهده کند. از رهگذر ا اتیتا تجل

 ةبر قو کامل عقل آن است که علاوهت قیدق ی. معنادینما هیتشب هیکند و در موضع مناسب تشب هیتنز

 بشود زین یو عنصر یعیحق در صور طب انیسر افتیقادر به در یهیبر ادراک تنز یخود مبن یعاد

 نیا یبلکه مقصود و داند ینم هیمدرک تشب ةعقل را قو یعرب البته ابن .(181: 1ج، م1946 ،یعرب )ابن

است انکار  افتیخاص خود قابل در ةقو مشهود انسان را که با قتیحق افتهی است که عقل تکامل

 یعرب خواهد بود. ابن یحاصل از شهود در متن کلام اله جینتا افتیقادر به در یعقل نی. چنکند ینم

 یبند میتقس کیبه  گاهیبا آن جا هیخداوند و نسبت تشب بارةدر هیتنز گاهیواضح کردن جا یبرا

 تی. الوهتیبه نام الوه یا را مرتبه هیتشب گاهیو جا داند یرا ذات خدا م هیتنز گاهیجا ی. وپردازد یم

  قتیحق افتیاوست قادر به درک و در یخداوند است و انسان که خود تجلّ یدرواقع آغاز تجلّ
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قائل  تینسبت به الوه یتوان تقدّم رتب یآن م باةدر ی. اما ذات نه مرتبه است و نه حتباشد یم یالوه

طور  یورا یکلّ طور و به ها نیتمام ا یاست. ذات ورا دنیتقدمّ مستلزم سنجش و قابل سنج رایز ؛شد

نحو سخن گفت. اما   چیدر مورد آن به ه توان یقرار دارد و نم هیدر اوج تنز نیعقل است. بنابرا

خاص خلقت انسان  تیکه وضع ییجاهستند و ازآن دیدو قطب توح نیّمب هیو تشب هیکه تنز ییازآنجا

 یداشتن هر دو ادراک برا ،داشته باشد یهست ایتوأمان از خداوند  یمستلزم آن است که ادراک

  ت.اس ازیانسان مورد ن یدیکمال توح

 عربی از نظر ابن هیتذات و الو. 1. 1

را دربر  هیو تنز هیمخالف تشب وجود هستند که دو قطب ظاهراً قتیاز حق ییها دو اصطلاح لحاظ نیا

است که همان  یتی. ذات با نظر به ذات بدون لحاظ نسبت آن با مخلوقات در تقابل با الوهرندیگ یم

 انیب ند، بها قابل انتساب به ذات یذات در نسبت با مخلوقات دارد. در لحاظ نخست تنها صفات سلب

قابل اطلاق به  یاسم چی. هیجابینحو ا سخن گفت نه به ینحو سلب به توان یحالت م نیدر ا گرید

 ۀهم ت،یعنوان الوه او به ۀحال در ملاحظ نیاما درع ،است یناشناختن چون ذات مطلقاً ستیذات ن

در جهان  گرید تبمرا نسبت به تیرا داراست. درواقع الوه یجابیو هم ا یو صفات، هم سلب اسما

مرتبه اسم  نی. در اشود یمرتبه لحاظ م کی یاله ةو بند تیمخلوق، عبد، رع ۀمرتب لیازقب یهست

 نیشناخت نیاز مراتب و نسب است و بنابرا تر یبا متعلّق خود ملاحظه شود اما ذات، متعال دیبا« الله»

الله بر آن اشاره دارد  که اسم یا بهتوجه داشت که مرت دیحال است. بابر آن م  چون احاطه ستین

 ندا قتیحق کیمدلول آن همان ذات خداوند است. درواقع مرتبه و ذات   نیاست اما ع تیالوه

مواجه ساختن نسب با مخلوقات  تی. اما سخن گفتن از الوهمیوجود واحد در ارتباط کیچون ما با 

 ةدربار توان یم یاست. زمان یسبتگونه ن چیاست و سخن گفتن از ذات مواجهه با خود ذات بدون ه

 یها به اسما نسبت نیبا او شکل گرفته باشد. ا ییها سخن گفت که نسبت تیعنوان الوه خداوند به

سخن  ینسبت چیه ۀذات او، بدون ملاحظ یعنیخود خداوند،  ةدربار توان یند. اما نما معروف یاله

ندارد و  یسخن گفت. نام توان ینم ذات اصلاً بارةطور خلاصه در به .(579: 2ج تا، یب ،یعرب )ابن گفت

است و  دیتحد نیداشت آن ع یافتیمحض آنکه عقل درک و در . بهشود نمی افتیاز آن در یخبر

 است.  نیا یورا یعرب مورد نظر ابن یمعنا صرف به هیتنز
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 ثیو تنها از آن ح ستندیذات هرگز قبل جمع ن ثیآن است که حق و خلق از ح نیمب هیتنز منظر

 برد یاز دو نوع ادراک نام م یعرب اجتماع قابل طرح است. ابن نیاست ا تیکه ذات متصف به الوه

ل عق ةاست. قو هیتشب نیمب یگریو د هیتنز نیمب یکیخاص خود بوده و  یقوا یدارا کیکه هر

 ۀمدرک جنب الیخ ةکامل آن است و قو ییذات و دور بودنش از تمام مراتب و جدا ۀیتنز رکمد

 دیحال با نیاست اما درع تیقادر به درک حکم الوه زیاست. عقل ن یو ارتباطش با ماسو تیالوه

سابق بر آن است.  یعاقله قادر به ادراک آن باشد علم شهود یتوجه داشت که هرآنچه قوا

از معلوم بودن  شیاو پ رایز ؛عقل، خارج است ةحکم قو یعنیحکم،  نیذات حق از ا ن،یا بر زوناف

 تیطور که الوه درست همان شود، یاما شناخته نم شود یاو شهود م گرید انیب مشهود است. به

 ستعاقله ا ةمعلوم بودن درآمدن به ادراک قو مقصود از نجای. در استیاما مشهود ن شود یشناخته م

عقل  ةذات مرتبط با قو هیتنز یعرب از نظر ابن نیاست. بنابرا یو منظور از مشهود بودن ادارک شهود

به ادراک ما در  یاست.آنچه از جهان هست افتیقابل در الیخ ةبا قو تیالوه هیکه تشب یاست درحال

 نیتعلّق دارند نه به ذات. بنابرا تیالوه ۀهستند که به مرتب یمظاهر یالله، همگ یماسو یعنی د،یآ یم

 یاله یه است که اتّصاف و تخلقّ به اسماعنوان إل و فقط به شود یإله عبادت م ثیخداوند فقط از ح

 است:  نیذات در مظاهر چن یامکان تجلّ  اثبات عدم یبرا خیش لیممکن است. دل
شود قابل شناخت خواهد بود. اگر شناخته شود محاط  یاگر ذات در مظاهر متجل

و اگر محدود باشد در انحصار خواهد  شود یبود و اگر محاط باشد محدود م خواهد
 هاست نیا ۀاز هم تر یبود. اگر در انحصار باشد مملوک خواهد بود. اما ذات حق متعال

  .(597: 2ج تا، یب ،یعرب )ابن

بودن  هشناختنابر  یخود را حفظ کرده و و گاهیجا اکبر کاملاً  خیدر نزد ش هیتنز ۀجنب نیبنابرا

 ست؟یعنوان مرتبه چ به تیضرورت طرح الوه که میپرداز میمسئله  نیا بهدارد. اکنون  دیذات تأک

 . اعیان ثابته و برزخیت وجودی1. 1. 1

مقتضی شود. الوهیت  آشکار مینوان مرتبه در بسط دیدگاه تشبیهی ع ضرورت طرح الوهیت به

مربوب است. وضعیت خاص خلقت  مألوه که از ریشۀ إله است مترادف واژة است و واژة نسبت

انسان مستلزم آن است که ادراکی توأمان از خداوند یا هستی داشته باشد. منظور از وضعیت خاص 

بیان دیگر، تمام   که سایر مخلوقات و به ست، چنانخلقت انسان وضعیت او میان عدم و وجود ا
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عربی در پاسخ به  ابنبرند.  سر می به« برزخیت»اصطلاح  نیز در همین وضعیت بینابین و به مکناتم

که فقط خدا وجود گوید  میان کثرت و وحدت، مخلوق و خالق یا موجودات و وجود می رابطۀ

اند.  عدم ذاتاً ماهیت اشیا همانند ماهیت او نیست. اشیااما  ،وجود خداست  نیز عین است و وجود اشیا

 اند العاده مشکل است قرار گرفته مخلوقات در حالت میانی مبهم یا برزخی که بیان حقیقت آن فوق

اند  ، از یک طرف ممکنات متحقّق در عالمدیگر ثابت انسان در کنار اعیان عین .(181 :1390)چیتیک، 

پیچیدگی وضعیت و از طرف دیگر معدوم در عالم و موجود در علم خداوند هستند. یکی از وجوه 

لهی با عین در عالم نیست، جز وجودی انسان ناشی از همین است که هیچ تفاوتی میان عین در علم ا

اند،  موجوده یک حقیقت ثابته و عین در جهان موجود است. درواقع عین که عین در علم معدوم واین

دو به زبان ان آن با این تفاوت که یکی در جهان موجود است و دیگری موجود نیست. تفاوت می

قبل و بعد از تحقق آن است. بنابراین ممکنات هرگز موقعیت  ممکن ءمیان شیفلسفی، تفاوت 

در عالم تحقق یابد، باز ثبات و عدم « عین»دهند، گرچه  امکانی خود را در علم الهی از دست نمی

 .خود را در علم الهی دارد

 الهی ممکن و اسمای. 2. 1

کن و مم رابطۀ  ثابت باید به یا همان عینالوجود  عنوان ممکن ودی انسان بهروشن شدن موقعیت وج با

عنوان دو قطب توحید  واره با دو وجه تنزیه و تشبیه بههماین رابطه . در تبیین الهی اشاره کرد اسمای

 کند تا یان میاضافه و حکم ب از منظر الوهیت و در پرتو رابطۀرا این رابطه عربی  ابن مواجه هستیم.

اسمی الوهیت که بزرخ میان ذات مطلق لاارتباط ذات با عالم را توضیح دهد.  عدم ترتیب مسئلۀ بدین

و لارسمی و جهان ممکن مخلوق است وجود حادث و قدیم را در پرتو اضافه و حکم به یکدیگر 

میان ترتیب هم وجه تنزیهی ذات محفوظ بماند و هم تبیین ارتباط تشبیهی  ت تا بدینمرتبط کرده اس

 رابطۀ صفتی از صفات حق است، اسما حظۀاسم حقیقت وجود با ملا. ممکن و الوهیت میسر شود

یعنی صور اعیان در  -صور اسما طریق که خلایق یا ممکنات، تعالی و خلایق هستند؛ بدین بین حق

تعالی. وجود ممکن عبارت است  حق صورت اسماند از ا های علمی عبارت بوده و صورت -علم حق

 در مقام ظهور.  ای از مراتب وجود اسما در مرتبه تعیین و تمییز وجود حقیقی حق از
لحاظ از تجلیّ و ظهور حق  اعتبار ذات و با قطع نظر از ارتباط با علّت و با قطع ممکن به
  ورانیت به وجود اتصاف دارد و عدمثابت آن، به ظلمت متصف است. زیرا ن  در عین
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 ظ ماهیت ممکن به اعتبار ذاتش عدم و ظلمت است وظلمت صرف است. به این لحا
  .(131 :1390)مظاهری، به اعتبار وجود، وجود و نور است

کنند به خداوند  تنها در وجود بلکه در تمام اوصاف ایجابی که ظاهر می الله همیشه نه ماسوی

توحیدی شیخ اما در تبیین  الهی نیستند. اوصاف چیزی جز احکام و آثار اسمایاند، چون این  محتاج

مکن است برای مقام مغیر طور که برای خلق و عبد ذاتاً همان« وابستگی  عدم»و « حریّت»مفهوم 

حال ذات همواره منزهّ از تمام  ا او مقید به مألوه است و درعینزیر ؛نحوی ممکن نیست الوهیت نیز به

الهی را در موارد متعدد  مفعول مشتق برخی اسمایعربی اسم  ابن .(502: 2ج تا، عربی، بی )ابن هاست این

تواند عالم  تواند قادر، یا بدون معلوم نمی اینکه چیزی بدون مقدور نمی برد و با تأکید بر کار می به

هر اسمی دو امر متضایف یعنی خود اسم و مدلول . داند خدا نیز همین اصل را لازم می بارةباشد، در

نسبت با الوهیت  ین اصل خارج نیست. درا است از نیز که جامع تمام اسما الله  اسم آن را لازم دارد.

 وب پرداخت اما در کنار این جنبۀالله است که باید به نسبت میان رب و مرب  و لحاظ کردن اسم

 شود:  اکبر همواره متذکر جایگاه تنزیه نیز می  تشبیهی شیخ
رب عبد است. اما میان عبد و نسبت میان رب و مربوب وجود دارد. رب با آن نسبت، 

آید چون ذات  چیزی از ذات به وجود نمی داوند هیچ نسبتی وجود ندارد. هیچذات خ
رت به این وصف کند. ذات با قد معطوف نمی به ذات توجه خود را به خلق اشیا با نظر

چیزی است که به الوهیت تواند مانع او شود. این همان  چیز نمی شود و هیچ متصف می
 (.2 و 609: 2ج ،تا عربی، بی ابن) ف استمعرو

 الهی برزخیت الوهیت و اسمای. 3. 1

ارتباط ذات با ممکنات است اما وجود و جهان   نزیه و تشبیه تأکید مداوم بر عدمگرچه در بحث از ت

ند تا با سخن گفتن از تشبیه به روی دیگر این مسئله پرداخته شود. ما ک موجود ضرورتی ایجاب می

قدر که طبق حکم عقل باید خداوند را از هرگونه ارتباط و شباهت با عالم منزهّ و دور بداریم  همان

توان مخلوقات را یکسره  زیرا نمی ؛حق و خلق هستیم ایجابی مان اندازه نیز محتاج تبیین رابطۀبه ه

همین دلیل است که به ها  هر دوی آن برابرنادیده انگاشت. الوهیت برزخ میان ذات و مخلوقات و در

خن گفتن از ارتباط مخلوقات با است که س تجلیّاز رهگذر تجلیّ یابد.  در صور کثیر تواند می

عنوان برزخ  باید توجه داشت که الوهیت به حال . درعینتعالی در ساحت الوهیت ممکن است حق
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 ،نبودبرزخیت کند. اگر این  میان ذات و جهان نقش مهمی در حفظ تعالی و تنزیه خدا ایفا می

 کرد. ها با منزهّ بودن حق منافات پیدا می کردند یا ظهور آن موجودات ظهور نمی

الحسنی الهی هستند که همان اسماکند؛ یک دسته  الهی را به دو دسته تقسیم می عربی اسمای ابن

شده است و دستۀ دوم  ها اشاره آن به (180: اعراف) «وَ لِلهِ الْأَسْماءُ الْحسُنْى فَادْعُوهُ بِها» :شریفه در آیۀ

ی اسمی از شوند. هر موجود میگیرد که شامل تمام موجودات  بسیار وسیعی را دربر می دامنۀ

الحسنی  عنوان تجلیّات تحت اسماء ودات، بهالهی، یعنی موج دوم اسمای اسمای الهی است. دستۀ

هرگز بدون واسطه و  ، با ذات مرتبط و متصل هستند. این ارتباط و اتصالبوده و از طریق آن اسما

اوصاف حق هستند  ةکنندرمخلوقات ظاهشود.  الحسنی میسر نمی تجلیّ از ورای اسماء بدون حجاب

هر اسمی که مخلوقات دارند درحقیقت متعلقّ به حق است  گیرند.  مخلوقات را در بر می ۀهم و اسما

یعنی خاص  اسمای بارةفقط درام این نکته را اما مذهب عو ،شود و مجازاً به مخلوقات نسبت داده می

فهم درست داند. درک و پذیرش این تحلیل تنها با پذیرش اصل تجلیّ و  الحسنی صادق میء اسما

سخنان شیخ بر آن استوار است. براساس این اصل وجود تعالی دائم در  آن ممکن است که شالودة

اوست و باقی یعنی  ز آنِتجلیّ است و تمام ماسوی مراتب تجلیّات اویند و وجود حقیقی تنها ا

چیزی  سوی تجلیّ است پس اسماما همۀ ترتیب چون در بزرخ عدم و وجود هستند. بدین تجلیّات

الحسنی ءچنین نسبت اسماو برزخیت آن و همالوهیت  بارةجز تجلیّات نیستند. براساس نظر شیخ در

ممکنات به الوهیت باید گفت که در این عرصه او همواره در تعادلی میان تنزیه و تشبیه در  و اسمای

د که نباید در ظاهر و کن حرکت است. ازسویی براساس اصل توقیفیت و دستور شرع تأکید می

ممکنات در  دیگر در مورد اسمای داد و ازسوی ممکنات را به خدای تعالی نسبت گفتار اسمای

ای جز تسلیم شدن دربرابر وجود واحدی که تمام  کند که چاره وجودی اشاره می حقیقت عرصۀ

اف که عالم را پر کرده است نداریم. باید بپذیریم که هر وجود متحققی هم در وجود و هم در اوص

قت که فقر ذاتی نیازمند خداوند است. با پذیرش این حقینبوده و  چیزی جز احکام و آثار اسما

یابیم که  دهد درمی قابل انفکاکی در نسبت فقر با وجود تعالی قرار مینحو غیر به راها  ممکنات آن

تنزیه است، او در مقام ذات از هر نوع نیازی به ممکنات ستوده   قر ذاتی نسبت به غنی بالذّات عینف

او با خودش در کار نیست. در  دةممکنات چیزی جز مراو و در مقام الوهیت تجلیّ در اسمای است

ممکنات یا تجلیّات خلقی هستند که  ثانوی نیز باید گفت که همان اسمایورد نیاز انسان به علل م
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های وجود،  یعنی با لحاظ نمود نظر تشبیهی،  از نقطه دارد.ها سروکار  انسان در حیات خود با آن

 ه از زاویۀاما با نگا ،یح هم هسترسد که انسان به این علل محتاج است و این دریافت صح نظر می به

ها یا همان تجلیّات ظواهری  علل ثانوی و نمود. الوهیت این نیاز یک نیاز غیرذاتی و عرضی است

در تجلیّ خود بر کنند. خداوند  هستند که در مقام حجابی برای حقیقت وجود یا خداوند عمل می

شود و بنابراین نیاز به علل ثانوی در حقیقت نیاز به علّت نخستین است.  متصف می مخلوقات به اسما

درک درست عربی  و باید گفت که ابن شود میملاحظه  در این توصیف سیر از تشبیه به تنزیه کاملاً

که بارها متذکر  داند همچنان دارک تنزیهی لازم میالهی برای صعود به ا تشبیه را در قلمرو اسمای

بنابراین . ممکن نیست او در اسما حجاب الوهیت و جلوةشود که درک و دریافت ذات بدون  می

 شود که چگونه تشبیه جاری در الوهیت راهگشای ادراک صحیح تنزیه ذات است. روشن می

 چیستی مراتب. 4. 1

 درک درست ماهیت مرتبه اهمیت فراوانی دارد. زیرا اگر ماهیت آن درست درک نشود تنزیه ذات

آید با  الوهیت از آن سخن به میان می عنوان آغاز تجلیّ در مرتبۀ ه بهشود. آنچ درست درک نمی

 منافات که حافظ وجه تنزیهی است مستلزم  نافاتی ندارد. درک چرایی این عدممنزهّ بودن ذات م

فقط از  هیت مراتب نسبت است و مانند اسماوید ماگ عربی می درک درست ماهیت مرتبه است. ابن

 هستند زیرا خود ذات مرتبه نیست: حیث الوهیت، و نه با نظر به ذات، قابل درک
عنوان یک  او فقط به لم غنی است، بنابراین ما دربارةذاتش از عوا خداوند با ملاحظۀ

طور  گوییم. همین خن میذات س گوییم. پس ما دربارة مرتبه نه دربارة بود سخن میمع
انسانی دارد  عنوان اینکه وجود اینکه او حاکم است، نه به حظۀت با ملاحاکمی ما دربارة
‌.(441: 1ج تا، عربی، بی )ابن کنیم بحث می

است ممکن اش یعنی الوهیت و مقام جامع الله  مرتبه نیز با کمک نخستین جلوه به ذات بیاشاره 

گفتن از الوهیت و . اگر سخن دوش میای است که از آن به برزخیت الوهیت یاد  و این همان مرتبه

ممکن است به این دلیل است که نسب یا همان اضافات معقول هستند و اگر نسب معقول  اسما

که نه کلی باید گفت  طور بهاست.   ها یا همان عالم معقول هستند نیز به این دلیل است که مظاهر آن

 یک موجود نیستند:  ها هیچ ، نه مراتب و نه نسبتاسما
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الله مقتضی جهان و   سمها معقول است. مدلول ا هرچند احکام آنوجود ندارند  اسما
درون آن است. لذا این اسم مانند اسم پادشاه یا اسم حاکم است. بنابراین این  اشیا همۀ

  .(57: 2ج ،تا  عربی، بی ابن) م ذاتاست نه اس  اسم مرتبه

عبارت از تحقق یک عین نیست بلکه تنها یک وصف معقول و  مرتبۀ کند که بیان می عربی ابن

شود. اگر صحه گذاشتن بر  اند و منشأ اثر می یک نسبت معلوم است که احکام با آن فعلیت یافته

ای تنزیهی بدانیم باید گفت که شیخ به کمک همین مقدمه به  معدومیت مراتب و نسب را مقدمه

واقع تنها دو مرتبۀ کلی وجود دارد، مرتبۀ ود. در تمام عالم درر و مراتب می بیین تشبیهی اسماسراغ ت

وهیت احکام و خواصی شود که ال که مراتب منشأ آثار هستند معلوم می عبد. ازآنجایی رب و مرتبۀ

حکمی از این احکام مستلزم یک مرتبه است. اصلی که باید به آن توجه داشت این زیرا هر  ؛دارد

المراتب یعنی ذات،   ها چیزی جز صالح ترین مرتبه از الوهیت تا نازل است که تمام این مراتب را

عربی عبارت از تحقق یک عین  قول ابن  ۀ وجود مستقل ندارد و بهکند. بنابراین مرتب متجلیّ نمی

نیست. بلکه تنها یک وصف معقول و نسبت معلومی است که احکام آن فعلیت یافته و منشأ اثر 

ز لحاظ کردن این مراتب هستیم. ح رخدادها و موجودات عالم ناچار اشود و ما برای توضی می

عالم هستیم و این مشاهده ما را به کشف نسبت مراتب با  عبارت دیگر ما ناگزیر از مشاهدة به

 .کند الوهیت وادار می گر و با مرتبۀیکدی

 خیال و کارکرد آن در ادراک تشبیه .2
یهی با قوة عقل است نیمی دیگر ادراک تنز بر توحیدی مبتنینیمی از حصول معرفت  طور که همان

معنای ظن و  به« خیل» خیال از مادةخیال است که مدرک وجوه تشبیهی الوهیت است.  ةقو عهدةبر

معنای صورت مجردّ از مادهّ است مانند  به این واژه به فتخ خا .(319: 2ج )قرشی بنایی، گمان است

تعریف خیال با صورت  .(304 :ق1412، )راغب اصفهانی شود متصور میدر خواب برای انسان صوری که 

بندی و تصویر خیالی چیزی در  معنای صورت از همان ماده به« ییلتخ»بندی عجین است و  و صورت

ای از قوای انسان است  گویند. بنابراین تعریف خیال قوه تصور آن چیز را می« تخیّل»نفس است و 

توان با صفات نفس آدمی تطبیق داد و یکی از قوای  قرار دارد. این قوهّ را میکه میان مجرّد و مادّی 

صرف و روحانیت مطلق  است که میان مادةزیرا نفس مرتبه و ساحتی از وجود انسان  ؛نفس دانست

  شود. رابط میان این دو محسوب می واسط و واجد صفاتی از هر دو است و حدّ بنابراین ،قرار دارد



 ودوم بیستهم/ شماره سال یازدژوهشنامه عرفان / دو فصلنامه/ پ                                                               256

کرده و در حافظه ذخیره « تجرید»اند   سو امور جسمانی را که محسوسخیال از یک 
بخشد و به  شوند تجسّد می دیگر، امور مجرد را که با قلب ادراک می ازسویکند.  می
خیال نفس مملو از صوری است که هم از  کند. خزانۀ ا شکل و صورت عطا میه آن

ای از  دام از این صور آمیختهاند و هم از عالم درون و هرک عالم برون نشئت گرفته
  .(116 :1394 )چیتیک، ی هستندلطافت و کثافت، نور و ظلمت، شفافیت و تیرگ

 نویسد:  خیال با عقل چنین می عربی در تقابل قوة ابن
خویش را دارند،  با ذات خود طلب رویت پدیدآورندةقوای حسی و خیالی 

 خود هستند ت پدیدآورندةخویش طالب شناخ که قوای عقلانی با ذات و ادلۀ یدرحال
  .(307: 2ج تا، عربی، بی )ابن

کند.  حس را لطیف و معنی را کثیف می و گیرد بر میحس و معنی را در درجۀ خیال درجۀ

خود با هیچ مظهری در عالم شهادت ربطی ضروری  خودی قصود از معنی حقایق مجردند که بهم

غیب  اند و در پس پردة رفت بشری باطننسبت به عالم ظاهری و معندارند. این معانی از حیث ذات 

شود و این  ها محسوب می ذات خاص آن هستند که جز قرار دارند. در مقابل امور حسی دارای ماده

سازد که در خیال و یا در عالم مادی ظاهر شوند. معرفت کامل به  ها فراهم می امکان را برای آن

هر  کارگیری هبدون بز طریق عقل و نیز شهود او از طریق خیال است و خداوند مستلزم شناخت او ا

یک از این دو قوه، که هر حالییه و تشبیه خدا را ادراک کرد. درتوان ماهیت حقیقی تنز دو قوه نمی

دهد. تأکید انحصاری بر تنزیه خدا را از  دست می تنهایی از حقیقت تصویری ناقص و واژگون به به

دهد و به  الشعاع قرار می تعالی را تحت که تأکید بر تشبیه وحدت حق حالیند، درک عالم منفصل می

 .انجامد چند خدایی و شرک می

 مراتب خیال. 1. 2

توان خیال را در سه مرتبه  کلی میطور ماهیت خیال تضاد ذاتی آن است. بهترین نکته در مورد  مهم

و سوم عالمی واسطه در دل  عالم کبیرلحاظ کرد؛ نخست عالم هستی، دوم عالمی واسطه در دل 

شود زیرا خیال یک برزخ  ویژگی تضاد ذاتی خیال از همین واسطه بودن آن ناشی می .عالم صغیر

لحاظ وجودشناسی خیال میان وجود و عدم  ت یا دو عالم دیگر قرار دارد. بهاست که میان دو حقیق

است. هر آن چیزی که غیرخداست یا الم هستی کل ع ین مربوط به تضاد خیال در مرتبۀاست و ا
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مطلق قرار دارد. طبق   و عدمنامیم بین وجود مطلق  الله که ما آن را جهان می اصطلاح ماسوی به

ین هم« هست»عبارت دیگر اگر خدا  واحد است و تنها حقیقت است یا بهوجود اگر وجود   وحدت

چیز در مقابل هستی مطلق قد علم  کند. هیچ چیز دیگری صدق نمی هیچ بارةامر به همین معنی در

الله یا  که ماسوی آید. ازآنجایی میبه حساب « عدم»الله  بنابراین هرآنچه غیرخدا یا ماسویکند و  نمی

درنتیجه  -توانستیم در مورد آن سخن بگوییم وگرنه نمی -خاصی دارای هستی است عالم از جنبۀ

توان چنین گفت که عالم  مطلق قرار دارد. میماهیت عالم ماهیتی خیالی است که میان وجود و عدم 

ه تنزیهی است و از از وجهی هیچ نسبتی با وجود یا خدا ندارد و بویی از وجود نبرده است و این وج

عنوان تجلیّ خدا مبیّن اوست. بنابراین ماهیت عالم ماهیتی خیالی است و خود   یک وجه نیز به

 های خیال است که مستلزم نگاه ترکیبی تنزیهی و تشبیهی است.  ویژگی

چنین خیال است و همعنوان عالمی واسطه در عالم کبیر تجلیّ پیدا کرده  وجه دوم خیال که به

 هایی از همان حقیقت وجودشناسانۀ صغیر، هر دو نمونهدر ساحت درونی وجود انسان یا همان عالم 

شوند. در هریک از موارد خیال برزخی است بین دو  اند و مراتب همان حقیقت محسوب می خیال

شود که این عالم، اعیان  تضاد ذاتی عالم خیال سبب می .طرف که اوصاف هر دو را واجد است

ل صفات امور جسمانی به حقایق ت عالم خیاروحانی را با اعیان جسمانی مرتبط کند. در ساح

کنند. با استفاده از همین  گیرد و امور غیرمادی قابلیت تجسّد یافتن پیدا می جسمانی تعلق میغیر

ها در  توان معانی بسیاری از احادیث و روایات و حتی آیاتی را فهمید که در آن حقیقت است که می

است. فهم درست آیات متشابه کلام خدا و اخبار  نحوی جسمانی سخن گفته شده مورد خداوند به

الهی که حاوی صفات جسمانی و اوصاف بشری برای خدا هستند مستلزم استمداد از این قوه است. 

شناختی تا عالم صغیر گسترده است برای این است که انسان  راین اگر قوای خیال از سطح کیهانبناب

تجلّیات عنوان  درستی با آیات الهی به خویش مواجهۀاین ساحت از ادراک  بتواند با استمداد از

کار دارد، لیّ مثالی معانی در عالم زبان سروطور خلاصه وحی با تج زبانی حق داشته باشد. به

گیرند و این امر هم ضرورت وحی را برای  تجلیاتی که برمبنای علم خداوند به خودش صورت می

 هم لزوم تخیل را برای تکمیل این علم. درست است دهد و علم پیدا کردن انسان به خدا نشان می

شود اما  ناپذیر دارند و خود قرآن نیز به کراّت به عقل متوسل می های عقلی نقشی اجتناب که فعالیت

فرد معرفت تلقی  نها منبع منحصربهشرطی است که معرفت عقلی ت  این مفید بودن بهعربی  ابناز نظر 
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ها و آیاتی است که از  که متون وحیانی مملو از مثالمثالی و خیالی نیز لازم است چرا نشود. معرفت

ه خیال قابل درک صحیح نیستند. با توجه به این نکت اند که جز با قوة نحوی سخن گفته خداوند به

شیخ را در مورد چگونگی تحقق این معرفت مثالی و عناصر موثر در  آید تا اندیشۀ است که لازم می

 تحقق آن جویا شویم.

 و زبان  . خیال2 .2

گیری امکانات زبانی و تجلیّ در کلمات در توضیح حقایق غیبی عالم ما را یاری کار خیال با به قوة

عربی برای بیان حقایق  دهد. اینکه ابن خود را نشان می کند. یک نمونه از این امداد در زبان اشعار می

کند  زبانی در قالب شعر استفاده می از استعارات پیچیدة واقترجمان الاشالهی در دیوان شعر خود 

نقش این قوه در  خیال و متعاقباً کارگیری قوة هدر بیدار ساختن و ب نشان از کارکرد و اهمیت شعر

 تنهاشوند  اشعار بیان می به کمک این قوه در زبان عاشقانۀدریافت تجلیات الوهی دارد. حقایقی که 

گونه  همین توانند ریشه در حقایق الهی داشته باشند و اشاره به مسائل مادی و زمینی ندارند بلکه می

کارگیری خیال در بیان عاشقانه این حقیقت را یادآور شده است که  هعربی با ب نیز هست. درواقع ابن

در کسوت حقایق  گونه که اسرار ربوبی ینناپذیر دارد؛ بد الوهیت پیوندی گسست  هان با حقیقتج

را در اختیار خیال است که زبان مناسب برای بازشناسی این اسرار  اند و همان قوة خیالی جلوه کرده

از  –عربی  استعارات لفظی در تمام آثار ابن کارگیری زبان خیال و استفاده از دهد. به ما قرار می

ز اهمیت عنصر خیال در تبیین ا معمول است و این امر نشان -فتوحات مکیّهگرفته تا  دیوان اشعار

ارات لفظی کارگیری آن دارد. وی از استع هناپذیری ب بر شهود و اجتناب شناسی عرفانی مبتنی جهان

نوعی ویژگی ذاتی خیال است،  بودن به« دور از ذهن»این ویژگی و کند  دور از ذهن استفاده می

های لفظی تمام امکانات و   عقل است و از طرفی نیز استعاره های قوةّ که ذهن از زیر مجموعهچرا

های پیچیده  این استعارهدهند که از سنخ عقل نیستند.  توان زبان را برای بازنمایی حقایقی نشان می

قوای خیال  کارگیری هاند که جان آدمی را به بیدار شدن و عبور از ساحت عقل و ب هایی نشانه

خیال  شود و قوةّ انی نیز بازنمایی میتیب حقیقت تشبیه در امکانات زبتر شوند. بدین رهنمون می

ویژه  گشاید. اهمیت ادراک تشبیهی به میعنوان قوای محوری راه انسان را به ادراک تشبیهی باز  به

طور که گفته شد بسیاری از اختلافات بر  شود. زیرا همان در درک و دریافت کلام الهی آشکار می
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ویژه صفاتی که  و صفاتش به ها خداوند خود را با اسما آیاتی است که در آنسر چگونگی فهم 

 شوند متجلیّ کرده است. صفات بشری قلمداد می ظاهراً

 خیال و وحی. 3. 2

خیال و وجه تشبیهی الوهیت با  ط وثیقی میان قوةکار وحی به پیامبران ارتباعربی در توضیح سازو ابن

عنوان   نی و غیبی هستند و در علم خدا بهعنوان حقایق باط بهمجردّی که   وحی قائل است. معانی

کنند. شیخ   خود در عالم شهادت نزول می موجودة  سوی عین بهفرایند تجلیّ اعیان ثابته حاضرند در 

ر علم خدا ابتدا به عالم فراحسی و یا روحانی نامد. معانی حاضر د می« انزال معانی»این رخداد را 

گاه این معانی یا در  آیند. آن صورت مسموع و مرئی در می گاه از طریق خیال به شوند و آن داخل می

 شوند:  ظاهر می ک حسی بر انبیاحضرت خیال و یا در حضرت ادار
ضرت های حسی مقیدّ در ح وحی عبارت است از انزال معانی مجرد عقلی در قالب

خیال چه در خواب و چه در بیداری؛ این انزال ممکن است در قالب یکی از 
ل الله آمده است که جبرئی  که در کلام محسوسات در حضرت حس باشد، چنان

مریم درآمد. و یا ممکن است که در حضرت خیال  صورت انسانی معتدل به دیدة به
: 2ج تا، عربی، بی )ابن ادارک کردصورت شیر  را بهعلم  )ص(الله  که رسول رخ دهد، چنان

58).  

نظر برسد  ی دریافت وحی است و برخلاف آنچه ابتدا ممکن است بهمعنا در این تلقیّ تخیّل به

بیشتر با تشبیه  مایه نیست. تخیل معانی از طریق وحی مستلزم این است پیام پیامبر امری موهوم یا دون

صورت  صفات و نعوت خداوند را به خلال وحی پیامبر کار داشته باشد تا با تنزیه او. درخدا سرو

کند و کار خیال همین است که دو طرف معنا و ماده را به هم  حسی و به شکل زبانی دریافت می

و جدا کردن برساند و میانشان قرابت ایجاد کند. اما عقل که مدرک تنزیه است کارش دور ساختن 

لحاظ ذات بری از تمام صفات مخلوقات و  خداوند بهاگر بشر باید بفهمد که گذاری است.  و فرق

عنوان خالق و  نیز محتاج فهم این است که او به دور از دسترس است به همان اندازه کاملاً

ها مرتبط است.   عنوان إله و ربّ به مخلوقات و تجلیّات خود نزدیک و با آن کننده در هستی به تجلیّ

ای از هر دو نحو توصیف است که مستلزم داشتن  نیز آمیختهپیام وحیانی خداوند یعنی قرآن کریم 

باشد. بنابراین در قرآن کریم نه با تنزیه محض روبرو هستیم و نه با تشبیه محض و  هر دو ادراک می
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عنوان کسی که به این  عربی به ن دریافت و نه با خیال محض و ابنتوا این پیام را نه با عقل محض می

وم وجود هر دو نحو ادراک در کنار یکدیگر تأکید دارد. یکی از حقیقت آگاه است بر لز

های جدی که همواره متوجه فهم قرآن بوده است تلاش اندیشمندان اهل عقل برای تأویل  آسیب

های  عقلانی متون مقدس بوده است. وی از کسانی که در پی فروکاستن آیات قرآنی به تأویل

 کند:  عقلانی خود هستند انتقاد می

ای که مقتضی تنزیه است، او را  خاطر فاصله هشناسند ب نظر می انی که خدا را با قوةکس
بینند. لذا خود را در جانبی و حق را در جانب دیگر قرار  منعزل و مغایر با خود می

 (.19 و 672: 2ج تا، عربی، بی )ابن خوانند دور می از فاصلۀدهند و او را  می

 . تأویل، ایمان و خیال3
چرای اخبار وحی و چون ی پذیرش بیاند. اول اخبار الهی برابریک مستلزم واکنشی درو عقل هرایمان 

تأویل  داند. واژة مناسب حقیقت الهی نیابد شایستۀ تأویل می آورد و دومی هرچیز را که را لازم می

جوع اپس رفتن و به اصل رای قرآنی است و معنای مذمومی ندارد. معنای لغوی آن بازگشت، و واژه

  آیات قرآن گفتهبه یک نوع تفسیر رمزی و باطنی از  و معمولاً .(312: 5ج ،تا عربی، بی ابن) کردن است

ر معنای مثبتی که میان متفکران و مفسران رایج بوده است به کا عربی تأویل را به شود. اما ابن می

با تفکر عقلی داند که  روشی در تفسیر قرآن و روایات نبوی می مثابۀ تأویل را به اغلببرد. وی  نمی

کننده به جای ایمان به درستی لفظ وحی و تلاش برای فهم آن براساس کلام  سازگار نیست. تأویل

الهی تعلیم الهی از طریق علم حضوری و  آن طبق وعدة ی با عمل براساس تقوی که نتیجۀخدا )یعن

پذیرد و عقل را میزان  عقل و توانمندی قضاوت آن در تمام امور را می ( مووّل برتریشهودی است

عمران معتقد است  هفتم سوره آل عربی در مورد آیۀ داند. ابن ا ازجمله کلام خدا میدر تمام چیزه

حال راسخان در علم  دانند اما درعین سخان در علم میکه تأویل آیات متشابه قرآن را خدا و را

لََّا وَمَا یَعْلَمُ تَأْوِیلَهُ إ»: اند زیرا تمام آن از جانب اوست ل کتاب خدا ایمان آوردهگویند که به ک می

نقش ایمان در کنار  بنابراین (7عمران:  آل)« وَالرََّاسِخُونَ فِی الْعِلْمِ یَقُولُونَ آمَنََّا بِهِ كُل َّ مِنْ عِنْدِ رَبَِّنَا اللََّهُ

ه منبع الهام و شهود است نه علم حصولی عقلی. غرق علم بسیار محوری است زیرا ایمان است ک

گردد و حقیقت صحو باز مدد ایمان از آن به شدن در علم و عقل نوعی سکر است که انسان باید به
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که هست دریابد. تأویل آیات خدا بدون ایمان و با عقل صرف حقیقت کلام  چنان کلام خدا را آن

تقوای الهی از  درنتیجۀ علم موهوبی کهصاحبان  کشاند، در مقابل میخدا را از سطح متعالی به پایین 

برند، یعنی  آن بالاتر می که کلام خدا را از سطح نازل شدةاند کسانی هستند  این علم برخوردار شده

حقیقی معنای  بنابراین .(28 و 594: 2ج تا، عربی، بی )ابن کنند که هست درک می چنان حقیقت آن را آن

هین عقلانی کلام منانه قابل تحقق است. به جای آنکه انسان مست از برادل ایمان و عمل مؤتنزیه از 

خدا منزه بداند و با ابزار ناکافی عقل حکم کند که فلان وصف الهی از خودش باید  خدا را از گفتۀ

من با عمل خاضعانه و درخواست خاشعانه در ؤتأویل شود تا دامن حق از شرک پاک شود، فرد م

یابد که کلام خدا از برداشت فکری و تأویل  ماند و چنین می یگاه عبودیت خود حاضر میجا

نهایت از رهگذر تأویل خود تنها به حقیقت روان از اهل تأویل در است. میانهنادرست او منزه و برتر 

 یابند.  حکم قطعی به حقیقت دست نمی  شوند ولی هرگز به اندکی نزدیک میکلام خدا 

غرق در تفکرّ  عقلی صرف انسانیک معنا مذموم و به یک معنا ممدوح است. تأویل تأویل به 

قوای  نی به دستاوردهای بشری که نتیجۀگرداند که متعلَّق اوست یع بشری را به همان چیزی بازمی

عقلی ناکافی اوست؛ این تأویل نادرست و مذموم است. یکی از نتایج منفی تأویل تضعیف ایمان 

کند به تأویل خود ایمان دارد نه به اخبار الهی و  است، از نظر شیخ کسی که اخبار الهی را تأویل می

کند بلکه  نمیهای خود ندارد و در راه معرفت رشدی  تنها راه گریزی از محدودیت چنین فردی نه

شود. شرک و جهلی که برخاسته از  نوعی گرفتار شرک و جهل نسبت به حقیقت معبود می حتی به

ها برای تأویل و فهم کلام خدا مطابق میل خود و برای آرام کردن نفس  تمایلات نفسانی آن

وای عمل به محتآنان از رهگذر ایمان،  صحیح تأویل راسخان در علم است. خودشان است. تأویل

این  .اند دست یافته علم موهوبی الهیبه دریافت این محتوا داشتن و رعایت ادب در  پا بر کلام الهی،

ند به راسخان در گرداند و خداو انسان را به مبدأ و حقیقت کلام الهی بازمیکه تأویل صحیح است 

تأویل نیز به  عربی در مورد کند. بنابراین ابن ن خود، عطا میمکامل و مؤ علم، یعنی اولیای

ست و تبیین خود را از دلیالکتیک نفی و اثبات و اصل حفظ اعتدال در تنزیه و تشبیه الهی پایبند ا

گر جوو جستعملی و واضح برای مخاطبان  کند که راهگشای شیوة ی ارائه میا گونه این مهم به

 تا، عربی، بی )ابن است مقدس و کلام الهی از چه طریقصحیح مواجهه با متن  باشد تا بدانند که شیوة

 (.21 و 218: 1ج
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 نتیجه:
این شیخ بر  تکیۀشود.  عربی دیدگاه توحیدی صحیح از ترکیب تنزیه و تشبیه حاصل می از منظر ابن

هم تنزیه شده و هم اوصاف تشبیه برای خود بیان کرده است. دلیل است که خداوند در کلام خود 

ت گرفته از جامع اضداد بودن لهی نشئاست. کمال ا کنار هم نازل شدن این دو، وجه کمال الهی

منفی ندارد بلکه  این تحیر جنبۀ د.شو اضداد سبب تحیرّ عقول در شناخت او می الوهیت است که

سد. ر ه انسان به این مقام یعنی مقام تحیر میل آگاهی و وجدان صحیح حقیقت است کراثر کماب

ا مخلوق است است و هم مقتضی شباهت و ارتباط ب تجلیّ است هم منزهّ الوهیت که آغازین مرتبۀ

توان گفت که  میدهد. بنابراین  خاص خود رخ می که با تجلیّ در اسما و تعلق یافتن اعیان به اسمای

هست. نیز تجلیّ که الوهیت است تنزیه دیگری  ق به ذات است اما در نخستین مرتبۀمتعلتنزیه مطلق 

و صفات منزه از هرگونه مجانست  تجلیّ در مرائی اسما  د در عینوجوبر این است که  این تنزیه مبنی

حال از وجهی نیز در عالم تجلیّ کرده و موجودات  با مخلوقات و تجلیات است. درعینو شباهت 

ها  سبب فقر ذاتی و فیض دائمی حق به آن ها با مبدأشان همواره به اند و ارتباط آن در عالم پیدا شده

ما آشکارا با تضادی روبرو هستیم که عقل به تنزیه خداوند و نفی اوصاف بنابراین برقرار است. 

را که عقل از او نفی کرده است یابد اما شارع در متن مقدس همان چیزهایی  متکثر از او دست می

ن دو طرف از ای یک توانیم هیچ الوهیت ما نباید و نمی کند. در عرصۀ صورت اخبار الهی تثبیت می به

اند  گران اهل عقل در حق تشبیه کرده این همان کاری بوده است که تأویل به دیگری فروبکاهیم.را 

عید و همواره آیاتی را که از نظر عقل خودشان مناسب شأن حق نبوده به مفاهیم عقلی و تأویلات ب

 عالم این ردکند که تقابل این تضادها  مخالفت کرده و تأکید میکار  عربی با این اند. ابن فروکاسته

دو وجه برخوردارند قرار  عنوان موجوداتی که از ابزار درک هر ما به . وظیفۀهستی جاری است

چیزی در جای خود است. این نیز مستلزم دیدن با دو چشم عقل و خیال است تا نگاه انسان دادن هر

 داوند شایستۀکه خنگاه باشد؛ چراقطعی این  درست باشد. هرچند که تحیرّ نتیجۀ به هستی کامل و

اقتضای ذاتی خودش عمل کند و  ی طبقا آن است که در کمالش متحیر بمانند. بنابراین باید هر قوه

عربی ترکیب دو قوه را  ابنیک با تأکید بیش از حد بر دیگری جایگاه خود را از دست ندهد.  هیچ

گوید که  داند و می او می هان هستی فعل خود خداوند و خواستۀنیز همچون هر امر دیگری در ج

 هدف از این ترکیب آن است که صاحب این قوا، یعنی انسان، به کمال معرفت نسبت به الوهیت
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خاطر جمعیت اضدادش مستلزم ایجاد آن است در وی تحقق یابد.  برسد و تحیرّ که مقام الوهیت به

یر شود ثر بیان تشبیه متحرانیست بلکه عقل سلیم عقلی است که بتنها برای عقل ناپسند  تحیر نه

شوند. تضاد موجود در بن عالم چیزی است  نیز از تنزیه او در تحیر میحس و خیال  همچنان که قوة

حدی محدود نیست و   که خداوند به هیچ آن است دهنده نشان که از کمال الوهیت حاصل شده و

 بنابراین در دل هر تشبیه تنزیهی نهفته است.
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