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 1 رهنمون بسنده در اصول الدین

 مترجمپیشگفتار 
 

 بنام آفریدگار، پروردگارِ آمرزگار. 

منجر به گسستن    گیر کردههایی که جهان اسلام را در چندین قرن گذشته زمیننابسامانی
های علمی گذشتگان شان شده اند. امروز، در پهلوی اینکه ما اندوخته  اسلامی ازجوامع معاصر  

همگام نگهداریم، نیز مکلفیم خود را با علومی که  کاروان علم و تمدن معاصر    مکلفیم خود را با
بدینسو از دست ما رفته دوباره وصل سازیم. یکی از علومی را که باید   ن از چند قرنرشتۀ آسر

اصلاح   در انسان  را   این علم نحوۀ تفکربیاموزیم، علم کلام است.    از سردوباره احیاء سازیم و  
 آموزاند. می به وی  د، و رَوِش استدلال درست را سازهای منطقی می را متوجه مغالطه ، اوسازدمی 

های خداناباوری و الحاد به انواع گوناگون و به اشکال مختلف  مفکوره  ی،در جوامع امروز
برمی مفکورهآورند؛  سر  با  ها  این  آغشته  منطقیهامغالطهاکثراً  استدلال   ی  در  و  اند.  ناقص  های 

 برای همه مردم جهان انترنت و تکنالوژی    ها با گسترشدسترسی به معلومات و کتاب  عصری که
به رقابت میها  ایدیولوژی،  گشتهفراهم   باز  این فضای  از  در  استفاده  پردازند. در چنین شرایط، 

های  ها و مفکورهبرای مقابله با ایدیولوژی   ها به ارتداد و الحاد نه تنها کهسلاح تکفیر و محکوم کردن
های هاندوخت  با استفاده ازباید  عصر حاضر  مسلمان  بلکه    مذموم نیز است.موثر نیست،    خداناباوری

به جهادِ فکری استدلال و مناظرۀ سالم    و  عظیم متکلمین اسلامی و حکمای اسلامی با سلاحِ منطق
تنها    برخیزد. در  این جهاد فکری  ما  بلکه متوجه جهانِ درونی خود  نیست،  متوجه جهانِ غرب 

توجیه جهل و ستیزی به دلیل  گریزی و دیناست، جاهایی که موجی از دین  نیز   افغانستان و ایران 
 ظلم به نام دین و عدل، و استفاده از جبر و اکراه بجای تشویق و ترغیب اوج گرفته است. 

های پسین، تحرکاتی در جهان عرب و نیز در جهان غرب توسط متفکرین اسلامی در سال
اشعری دیده می  احیای کلام  اما  در راستای  مانده  -حنفیکلام  شوند.  ماتریدی مهجور و متروک 

ود و بحیث وارث که خاستگاه اصلی مکتب ماتریدی ب –النهر و خراسان چون حوزۀ ماوارءاست، 
  قرن پسین   ترین نابسامانی در سهدچار بیش  –  توانست این مکتب را زنده نگهداردتمدنی آن می 

محدود  قارۀ هند به میراث مانده، در شبه امروز آنچه بنام کلام ماتریدی بوده است. در جهان اسلام
و دانستنِ چند اختلاف  مذهب حنفی عقیدتی و بازگو کردن چند اصل ، از برَ کردنبه حفظ کردن

نیز   و   –   کلام ماتریدیکه در بنیاد    یاز عقلانیت  ، ولی شودمی  اشعریهبا  مشهور ماتریدیه با حنابله و 
الفقه حنفی   در    ماتریدیه  امروزین   که مدعیانزمانی .  دشودیده نمی اثری    وجود دارد  –در اصول 

ه در نحوۀ شوند، بلکمی  ی بزرگها و خطاهاهای فکری و فقهی دچار مغالطهاستدلال ترین اساسی
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های مفُرط اهل حدیث )سلفیت و وهابیت( ندارند،  هیچ تفاوتی با جریان  فکر و بینش و نگرش شان 
 نماید.می ضروریاحیای این مکتب بزرگ فکری بیش از پیش 

است.   گرفته  صورت  بالا  انگیزۀ  دو  همین  با  حاضر  کتاب  ترجمۀ  و  های کتابتدوین 
»البدایه« نورالدین صابونی بخاری  آثاراز    -  »الکفایه« و  های کتاب  -  هجری  6، متکلم قرن  امام 

اب نوشته ام، دربارۀ  های مقدماتی که ضم این کت فصل؛ در  خوب کلام ماتریدی به سطح متوسطه اند
، و نیز ماجرای  احوال و زندگی امام صابونیام. همچنان، دربارۀ  این دو کتاب معلوماتی ارائه کرده

بر   توضیحات کوتاهی،  ارائه گردیده است. افزون بر آن  یمعلومات  اش با امام فخرالدین رازیمناظره
تفاوتی از هم  کلام حنفی    واینکه آیا کلام ماتریدی    م ماتریدی، و بر، بر تاریخ تدوین کلاعلم کلام

 د.  نام که امید است به خوانندگان سودمند تمام شوهای مقدماتی گنجانیدهد یا خیر در فصلندار

نیز  ضمیمه، یک سلسله  پایان کتابدر   در    ای استمقاله  ضمیمۀ نخست  ام.افزودههایی 
اسلامی  براهیندلائل و  شرح   آفریدگار  اثبات  برای  متکلمین و حکمای  آن متعال    هستی  در    که 

سه    . سپسرا نیز به بررسی گرفته ام  و فیلسوفان غربی بر این براهین  نقدهای معاصر خداناباوران
را به فارسی ترجمه    –الطحاویه، و عقائد نسفی    ةر، عقیدفقه اکب هریک    –رسالۀ بنیادین عقیدۀ حنفی  

ام. متن مختصری نیز در تفکیک مذهب اعتدال حنفی از سائر مذاهب غلوورزنده را از یکی  کرده
کتاب بنیاناز  گنجانیدههای  و  ترجمه  حنفی  کلام  نهایت،  گذار  در  حنفی/ ا ام.  مذاهب  ختلاف 

ی در قادی و اصولمسئلۀ اعت  18را در    عتزله، اهل حدیث، و سلفیت و وهابیتماتریدی، اشعریه، م
کتاب   جدولی پایان  داده  در  را  امترتیب  کتاب  این  مباحث  افزودی  که چکیدۀ  بعضی  ارائه    هابا 

 . کندمی 

های رسمی، روی این ترجمه  دو سال گذشته که در پهلوی مشغولیت  تر ازدر چیزی کم 
مندی  ام بابتِ حوصلهخانوادهگزاری به بسیار کارهای دیگر کاستم. از ناگزیر از وقت کردم،کار می

 گزارم. در این مدت سپاس و حمایت 

های رغم کوتاهیسزد که علی همه ستایش و شکرگزاری به خداوند متعال می در نهایت،  
و از هر طرف زمینه را برای انجام    کندمی  حالش  نصیبهای گوناگون  توفیق و استعانت  ،اشبنده

از فضل و برخوردار گشتن برای  شایستگیِ اولیهقطعاً هرچند بنده  سازد،عمل خیر برایش مهیا می
   .داشته باشدبخشش الهی را نمی

هایی و مهاجرت، و نابسامانی   هارغم سفرشکرگزارم که علی  همچنان  را   متعال  پروردگار
 . نمودرا نصیب  و تدوین این کتاب توفیق اتمام این ترجمهرخ داد،  که در دو سال گذشته

 
 عمر جویا محمد 

هـ ش 1402 جوزا / خرداد 13



 
 

 

 

 

 

 

 

 

ِمقدماتیِهایفصلِ
 

 

  



 
 

  



 5 رهنمون بسنده در اصول الدین

 مقدماتی  هایفصل

 علم کلامبر  : نظر اجمالی1فصل 

حکمت و فلسفه چیست؟ علم کلام با  علم کلام چیست؟ رابطۀ آن با دیگر علوم اسلامی و نیز  
چرا و چه وقت تدوین گردید؟ آموختن و فراگیری علم کلام چه اهمیتی دارد؟ نقدهایی که بر  

به  در این فصل،  علم کلام در گذشته و در عصر حاضر مطرح شده اند تا چه اندازه موجه اند؟  
 شود. ها بگونۀ اجمالی پرداخته میاین سلسله از پرسش

 علم کلام رَوشِهدف و الف. 

 کند:آغاز می مقدمۀ زیر« را با »کتاب التوحید ابومنصور ماتریدی الهدی امام

بر    ن، یمختلف، با وصف اختلاف شان در د  انیکه مردمان از مذاهب و اد  میابیی»درم
که خود شان بر آن ]روان[ اند حق است و   یراه  نکهینکته با هم موافقت دارند: ا  کی  یرو
را    شانیاز ا  کیهر    نکهیشان بر ا  یروان اند باطل است، بر اساسِ اتفاق جمع  گرانیکه د  یراه

 . کنندی[ می روی]و پ دیتقل شانی[ بوده اند که از یانی نیشی سلف ]و پ

م  پس تقل  شود یثابت  ]محض[  با  ]مُقلد[   دن،یورز  دیکه  با  شدن  مواجه  از  شخص 
[  دیشمار ]مراجع تقل  رایز  گردد، یباشد آسوده نم  یهمانندش که ]در راه و روش[ متضاد با و

باشد، تا    دهیرس  یبه و  ی]موافق[ با حجت عقل   یسخن  هانی از   یکیاز    نکهیاست. جز ا  اریبس
به    دنیکه افراد مُنصف را به رس  برهانی  –م گردد  معلو   شی[ ادعا ی]و درست  یآن راست  ۀلی بوس

. پس آنکس که به دین بواسطۀ چیزی رجوع کند که تحقیقِ دین را کند  یی]سخن[ حق رهنما
... دو اصل  شوددین شناخته می  هاکه بواسطۀ آن  بنابراین، اصولیق است....  حِمُ  1لازم گرداند 

 (66و  65ص  :دی کتاب التوح« ).سمع و عقلاند: 

  عقل بواسطۀ  تحکیم و انتظامبواسطۀ عقل، و    2سمع   همانا شناخت و اثباتِعلم کلام  
. از همین سبب، آن  باشدلام محدود به مسائل اعتقادی میسمع است. اما ساحۀ تحقیق علم ک 

اینکه چرا این علم بنام علم کلام    نامند.نیز می »علم توحید«  و  را »اصول الدین« و »فقه اکبر«  

 
 واسطۀ عقل. یعنی، به 1
 شود. سمع: نقل، خبر، یا نصِ دینی، که شامل قرآن و حدیث می 2
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استنباط شده از    سر و کار این علم با دلائلِبخشی از  اینست که    یکی از تعابیرمعروف گشته،  
پروردگار   مجید    –کلام  قرآن  نگاه    3. باشدمی  –یعنی  الفقه   ،ازین  اصول  و  کلام  علم  میان 

نصوص دینی متمرکز اند، اما با  وجود دارد، چون هردو بر ضوابط استنباط معنی از  ای  رابطه
توجه دارد و علم   در فروع   ط احکاماستنبا  تر به: یکی اینکه اصول الفقه بیش عمده  دو تفاوت

اعتقادی متوجه است.ک  به اصول  الفقه  لام  اینکه اصول  الفقه حنفی  به  –  دوم    – ویژه اصول 
را نه تنها از نص    که علم کلام دلائل و حجج محدود و منحصر به نصوص دینی است، درحالی

لحاظ دومی، علم کلام در روش خویش   ین . ازکنددینی بلکه از مقدمات عقلی نیز استنباط می
نسبتی دارد، با تفاوت اینکه    –شود  که حکمت اسلامی نیز نامیده می  –با الهیات و فلسفۀ مشاء  

با نص قرار دار  های علم کلامدریافته بی  دن در موافقت  اقل در مخالفت  نیستا حد  ،  ند ا نص 
 .شودمعیار پنداشته نمیشرط و زد حکمای اسلامی امر ن که ایندرحالی

نسفی ابوالمعین  جملۀ    که   گویدمی  هـ(   508)متوفای    امام  از  هردو  عقل  و  نص 
تبصرة  )  تواندهای الهی اختلاف و تناقضی متصور بوده نمیو میان حجت   های الهی استندحجت 

اگر معنیِ استنباط شده از نص بر اساس دلائل یقینی )مثلاً بر  بنابراین،    (.129ص،  1، جالأدلة
 دننیز درست باش  استنباطو شیوۀ    و روَِش  استوار باشد،  تواتر چون قرآن و حدیث متواتر(خبر م

ه درست بکار رفته  اصول الفق  قواعد  دیگر   و  شرایط قیاس  که دلالات الفاظ، قواعد زبان،)طوری
ها  و در آن  هرگز با دلائل عقلی که بر مقدمات یقینی استوار باشنداصول استنباطی  باشند(،  

د، بلکه هردو موافق هم خواهند  نتوانداشته نمی  اختلافی  درست بکار رفته باشندقواعد منطق  
 بود. 

علم  گفته است که »  هـ(   792)متوفای    هروی  که امام سعدالدین تفتازانیازینجاست  
به این   (.163، ص1: ج« )شرح المقاصدعلم عقائد دینی بر اساس دلائل یقینی است  ،کلام

)مانند براهین در   مقدمات یقینی از معقولات استوار اندعلم کلام یا بر اساس  براهین  مفهوم که  
ای استوار اند که بواسطۀ عقلیدلائل    بر  یا هم  ،ره(اثبات هستیِ آفریدگار، صفات الهی، وغی

)مانند اثبات نبوت،    باشندمؤید می  –قرآن و حدیث متواتر  معجزه،  یعنی    –  خبر  حجج قطعی از
 . وغیره(ثواب و عقاب، زنده شدن پس از مرگ، 

 
بخاری. تعبیر دیگر اینست که    ( اثرِ صدرالشریعه عبیدالله محبوبی282، ص 1« )جبنگرید به »تعدیل العلوم 3

یکی از مباحث گرم و مهم در اوائل تدوین این علم، موضوع مخلوق یا غیرمخلوق بودن قرآن، یا به عبارت 
دیگر آیا قرآن کلام نفسیِ پروردگار است یا خیر، بوده است و از همین سبب بنام علم کلام مشهور گشته است  

 (. 22، صشرح العقائد النسفیة)



 7 رهنمون بسنده در اصول الدین

نهایت، الدین  در  یا اصول  علم   هدف علم کلام  اعتقاد درست و کسبِ  کردنِ  »بیان 
بواسطۀ است    گردیده  ای که مکلف ]به ایمان[ دربارۀ خدای تعالی و صفاتش می باشد، تا بنده

دست یابد و با ادا کردن واجبات و بسندگی    ]در جهان اخروی[   جاویداناین علم به آسایش  
ص   «:لباب الکلامسمرقندی، »  علاءالدین اسمندی« ) از عذاب همیشگی رهایی یابد  ، هازشتیاز  
این کتاب )معرفی اصول الدین یا علم    1تر دربارۀ اهمیت علم کلام در بخش  توضیح بیش  (.39

 کلام( آمده است. 

 این علمپیدایش و تدوین علت ب. 

 :  گردیداسلامی بمیان آمد و تدوین های فکری از جریانگروه   چهارظهور  علم کلام در پی

زعم  ه  دانستند و بر این اساس مسلمانان را ب، که گناه کبیره را نشانۀ کفر میخوارج (1
 کردند؛ خویش گنهکار خطاب کرده تکفیر می

، که خداوند را جسم خواندند و او را با داشتن اعضا و جوارح صفت کردند، مجسمه (2
احادیث  دست به جعلِ  ها نه تنها آیات متشابه قرآن را نادرست تأویل کردند بلکه  آن 

   ؛نیز زدند

بحث    دانستند، وایمان می  خارج ازگناه کبیره را    مرتکبهمانند خوارج    ، کهمعتزله (3
 ؛ور ساختندمورد را دربارۀ مخلوق بودن قرآن مجید شعلهجا و بیبی

، دو گروه مخالف هم، که یکی انسان را خالق افعال خود خواند و و جبریه  قدریه (4
قضاء    اذهان مردم را نسبت به   این دو گروهبحث  ی انسان را فاقد اختیار خواند.  دیگر

تا اینکه متکلمین اهل سنت و جماعت وارد بحث روی قضاء   مغشوش ساخت و قدر  
 ۀ درست در این مسئله حراست کنند. از عقیدو قدر شدند تا 

خوارج در دوران صحابه ظهور کرده بود، ولی این چهار گروه عمدتاً پس گروه  با آنکه  
که جهت پاسبانی    ها، علما ناگزیر شدنددر پی ظهور اینتر پیدا کردند.  از دورۀ تابعین نفوذ بیش

، ورزیدندبحث و تعمق نمی  هاکه قبلاً دربارۀ آن  بپردازند  به مسائلی  و صیانت از عقیدۀ درست،
در مسائل  و به بحث و مناظره  استدلال ورزیدن  به  ها  آن  به این ترتیب،مثلاً دربارۀ قضاء و قدر.  

نیز    شدند. امام ابوحنیفه  نامیدهکه به این کار همت گماشتند متکلم    کسانیعقیدتی پرداختند، و  
به تدوین فقه و   تر جامعهبیش  علم کلام بود، تا آنکه بنابر درک نیازمندی  به  در اوائل مشغول

   .روی آورداصول الفقه 
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اما نباید تدوین و گسترش علم کلام را تنها از آنِ متکلمین حنفی و اشعری دانست،  
موقف ایشان مخالف    هرچندلم داشتند  سهم مهمی در تکامل این ع  زلی نیزبلکه متکلمین معت

اهل سنت  سنتی  معتزلی  متکلمین  واقع،  در  گروهبود.  اولین  از جملۀ  کهها  بودند  امام   هایی 
  ۀ د یبه عق  –  دیورزیاجتناب م  رهیگناه کب  نیکردنِ مرتکب  ریاز تکف  نکهیبابت ا  از  –را    فهیابوحن

)متوفای    حماد بن ابی سلیمانچون    ابوحنیفه و استادانشمتقدم    یهایمتهم کردند. معتزل  مرجئه
و اقرار    قیرا تنها شامل تصد  مانیا  نکهیا   بخاطررا    هـ(   120)متوفای    بن مرثد  علقمه  هـ( و   120

ا  و  دانستندیم را شامل  با    دانستند،ینم  مانیعمل  را  و دست  اهل سنت خواندند  از  خارج 
متکلمین    به همین سبب بوده که  کردند.  غیو شاگردانش تبل  فه یابوحن  هیکرده برعل  یکیخوارج  

ماتریدی ابومنصور  امام  نقد    333)متوفای    حنفی همچون  مورد  را سخت  معتزله  گرفته  هـ( 
در جهت  ها  که آن  هرچند  –  علم کلامگسترش  توان از سهم معتزله در  با این هم، نمی  .است 

 پوشی کرد.چشم – بودند مخالفِ عقیدۀ اهل سنت 

»المقدمه  808متوفای  )  ابن خلدون « ضمن معرفی علم کلام، بر علت هـ( در کتاب 
آنجا مراجعه   بحث مفصل و جامعی دارد که خوانندگانپیدایش و تاریخ تدوین علم کلام نیز  

 4. کنند

 . پاسخ به مذمت اهل حدیثج

بَزدوَِی پَزدوَِی یا  در پاسخ به نکوهش علم کلام از   (هـ  493)متوفای    صدرالاسلام ابوالیسُر 
 نویسد:می اینچنین جانب اهل حدیث 

تعلیم و تصنیف علم کلام جائز نیست » اند که فراگیری،  ]ما  ...  .عموم محدثین گفته 
دهند  مسائلی است که اصول دین را تشکیل میکلام بیان ]و روشن ساختن[  علم  گوئیم که[  می
این علم را فرا گرفته بود،    )رحمه الله(  . ابوحنیفهباشددانستن این اصول دین فرض عین می  و

پرداخت. در اوائل، او این علم را به یاران خود و همۀ اهل بدعت به مناظره می  و با معتزله
ها بما رسیده اند؛ اما  تنها بعضی از آنهایی نیز در این علم نوشته بود که  آموخت، و کتابمی

بما    هان کتابهایش را اهل بدعت و انحراف محو ساختند و شستند. آنچه از آاکثریت کتاب
 « اند.  بجا مانده کتاب »العالم والمتعلم« و »الفقه الأکبر

« نوشته شده است که باکی در آموختن این علم نیست، چنانکه  در کتاب »العالم والمتعلم
ها داخل نشوید زیرا  گفتند: به این عرصهآمده است: »متعلم گفت: من مردمانی را دیدم که می

 
 از متشابهات قرآن.  قتیجلد دوم، باب ششم، فصل دهم در علم کلام، و فصل در کشف حق  4
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)رضی الله اجمعین( به هیچ یکی ازین امور داخل نگشته اند، پس تنها به آن    صلى الله عليه وسلم یاران پیامبر  
ها بگوی: بلی، اگر من نیز  ه اند. عالم ]ابوحنیفه[ گفت: به آنها پرداخت چیزهایی بپردازید که آن

، ولیکن ]امروز[ مخاطبین من همانند  که ایشان کردند  کردمبودم همان کار را میبجای ایشان می
حلال  بندند و خون ما را  مخاطبین ایشان نیستند؛ ما مبتلا با کسانی شده ایم که بر ما طعن می

توانیم بدانیم که کی بر خطا رفته و کی بر صواب است. پس در حضور  دانند، و ما نمیمی
کشتند، پس مکلف به سلاح نبودند، اما ما  کسانی نبودند که ایشان را می  صلى الله عليه وسلم اصحاب پیامبر  

 ... 5کشند و ناگزیر که سلاح داشته باشیم.«مبتلا به کسانی شده ایم که ما را می

  او امام ما و پیشوای ما در اصول و فروع است.  کنیم، و او  و ما از ابوحنیفه پیروی می
دانست، اما در آخر عمرش از پرداختن به مناظره در  تعلیم، تعلم و تصنیف این علم را جائز می

این علم امتناع ورزید و یاران خود را نیز از مناظره در آن باز داشت.... اما در این زمان، در  
کفایت    بدون دلیل  سخن امامان  مده، و آموختنِبعضی از مسائل اصول توحید اشکال بمیان آ

اگر کافری دلائل را دربارۀ کند. پس ناگزیر دلائل نیز باید آموخته شوند و آموختانده شوند.  نمی
تا مسلمان شود، از بیان کردن آن   طلب کند  دهندکه ارکان اسلام را تشکیل می  یمسائلاین  
باشد.« فرض کفایی نیز می  بلکه  تنها که مباح است،ای نیست... پس آموختن علم کلام نه  چاره

 (16-15: ص )أصول الدین

 نویسد: می همچنان، امام سعدالدین تفتازانی

. موضوع آن عقائد اسلامی  »]علم کلام[ اساس احکام شرعی و مهتر علوم دینی است 
های یقینی  باشد. براهین این علم حجت رستگاری دینی و دنیوی میبوده و غایت آن رسیدن به  

از بعضی سلف در که    [ ]از اهل حدیث   کسانیاند که اکثراً با دلائل سمعی تائید گردیده اند.  
متعصب در دین اند و ]فهم شان[  نقل کرده اند ]سخنانی را[   نکوهش این علم و منع کردن آن

ها اینست تا ]با اغتنا از دور کردن مردم از دلائل عقلی[ ، و هدف آن قاصر است از تحصیل یقین  
کسانی که به  فاسد سازند. اینکه    های نادرست خود از نصوص[ با قرائت ]  عقائد مسلمانان را

، این نیز نیازی نبوده است.  فلسفه گرایش داشتند در این علم سخنان مبهم و دشوار گفته اند

 
یعنی دلائل   –امام ابوحنیفه سلاح را بگونۀ استعاره بکار برده و منظورش از سلاح، سلاح علمی و فکری  5

هجری این سخنان امام ابوحنیفه را بگونۀ دقیق از کتاب »عالم و متعلم«   5است. امام بزدوی در قرن  –عقلی 
فزاید: »هرگاه مردی زبان خود را از کلام در  ا کند. امام ابوحنیفه به ادامۀ سخنان منقول در بالا مینقلِ قول می

تواند قلب خود را از آن  ای باز بدارد که در آن مردم به اختلاف پرداخته اند، و اگر آن را بشنود نمیمسئله
بازبدارد، زیرا قلب باید یا یکی از آن دو امر ]اختلافی[ را بد ببیند یا هردو را بد ببیند، ولی اگر هردوی آن را 

 ( 9: ص که آن دو با هم مختلف اند این نادرست است.« )العالم والمتعلمیند درحالیخوب بب 



 های مقدماتی )مترجم(فصل 10

منع    ، از آناصلِ واجبات و اساس مشروعات است   که آنچه  توان تصور کردوگرنه چگونه می
 . (25-24: ص صورت گیرد؟!« )شرح العقائد النسفیه

این    1یک سلسله توضیحات را به اعتراضات دیگر اهل حدیث، امام صابونی در بخش  
 کنند( داده است. که علم کلام را نکوهش میکتاب )پاسخ به آنانی

 ی معاصر نقدها بعضی . پاسخ بهد

و    –   یشبستر  مجتهد  محمد ایرانی  نامور  نظر  متأثرمتفکر    دگریها  نیمارت  کیهرمنوت  یۀاز 
(Martin Heidegger ) بر علم کلام و نیز بر حکمت اسلامی و   –م  20فیلسوف آلمانی قرن

تحت عنوان »نقد تفکر سنتی در کلام    هایشفلسفۀ مشاء نقدهایی داشته است. در یکی از مقاله 
  و اثبات حقیقت  حقیقت  دانستن ۀانسان معاصر دغدغ ۀکه دغدغ  دسیو نیم، شبستری  اسلامی«

)مانند آیا خدا هست یا نیست؟ آیا پیامبر    که در گذشته مطرح بود  یو آنگونه سوالات  ست،ین
 ستند،یدر عصر حاضر مهم ن  ها مبعوث و محشور خواهند شد؟(اسلام نبی بوده است؟ آیا انسان

است« و »آنچه   یو یدن  یزندگ   نیدر هم  ی»انسانِ امروز خواستارِ آخرت و نجاتِ معنو   بلکه
  ی مرا در کجا  نید  ... است که  نیادی بن  ...یسوالات  ،انسان مطرح است   یبرا  ینداریو د  نید  ۀدربار

 (. 1371شبستری:  ) رد؟«یگ یچگونه دست مرا م نی.... ددهد؟یجهان قرار م

مهم اند   خودشاننفس  در    که البته  سوالاتی  –سوالات    نگونهیبا مطرح کردن ا   یشبستر
رنگ جلوه دهد، کم  ایدن  ن یدر ا  ی را در مقابل سعادتِ معنو   و باور  دهعقی  نقشِ  خواست   –

 ی و  ۀ مغالط  .از علم کلام دچار مغالطه شده است و برداشتِ خود    فرضشیاو در پ  کهیدرحال
مغالطۀ   یک   نیرا از علم کلام جستجو دارد، و ا  «یو باطن  ی عنو است که او »سعادت م  نیا

  نیبلکه ا   ،تدوین نگردیده  ی معنو   یهاییتوانا  افتِ یدر  یعلم کلام برا  6. است   ک یاپستمولوژ
  ی که به انسان ابزار رستگار  است  یعرفان اسلام  نیاست! ا   «ی»عرفان اسلام  ۀفیو وظهدف  

صلح  ،  بلند اخلاق  یهابه پله  دنیرا در رس  شانیو ا  ،بخشدمیبه انسان    ایدن  نیرا در هم  یمعنو 
که ما از علم    ماندین مه آکارها از علم کلام ب  نی. توقعِ ارساندمی  ی اری  یو آرامش باطن  یدرون

انتظار   را  حقوق  باشاین  را حل سازد،  که  میداشته  مردم  فقر  از    مشکلِ  مردم یا    شناسیعلم 
  ک یتمولوژاپس  ۀطیدر حکه نه رفع فقر  ، درحالیبرای ما پیدا کندبخواهیم تا رمز فزیک کوانتم را  

 
های منطقی در استدلال است که  ( یکی از مغالطهEpistemological fallacy) مغالطۀ اپستمولوژیک 6

 کند حال آنکه ب هیچ شراکتی در مشخصات با الف ندارد. را از عامل ب جستجو میمشخصات عامل الف 
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ها را باید بالترتیب  ؛ اینست شناسیمردمو نه رمز فزیک کوانتم در دست    دارد  علم حقوق قرار
 از علم اقتصاد و علم فزیک طلب کنیم. 

و یا با هر مقصد    –   عرفان  علمِ  با علم کلام را    واست که ا  نیا  یدوم شبستر   یخطا
آن دو باهم  که  ی، درحالکندمعرفی می  نیگزجا بدیل و    –  او منظور داشته   که   روش دیگری 

سعادت دنیوی و اخروی استند.    مکمل و متمم یکدیگر برای رسانیدن انسان به  نه بلکه  جاگزین
  جوو حقیقت   خداباور  انسانِ  یدو ابزار متفاوت برا  ث یهم بح  یدر پهلو   علم کلام و علم عرفان

بر بنیاد    به آفریدگارش و به زندگانی پس از مرگ  را  و اعتقاد اودانش    یکی  د؛نشو مد تمام میمُ
یقینی   منقولات    –دلائل  و  معقولات  از  میراسخ  –اعم  و  تر  باطنی  دیگری سلوک  و  سازد 

پس  .  سازدتر میتر و فراخظرفیت معنوی و روحی او را برای دستیابی به سعادت اخروی پخته
ی و اخروی لازمی اند؛ اینکه شبستری  دستیابی سعادت دنیو و هم کلام اسلامی برای    هم عرفان

کند داند و عرفان را مجرد و منتزع از خداباوری فرض میعرفان را مکفی و جاگزین کلام می
توانند بنشینند و  امروزی... نمی  های»انساننویسد:  سخت اشتباه و اغواکننده است. شبستری می

در مباحث    کنند، همچنان که عرفا نتوانستند.های نسیه ]از جانب دین[ خود را دلخوش  با وعده
تا پس از بپذیرید...  گویند این عقاید معین را  شود و میهای نسیه داده میکلامی سنتی، وعده

ها  توانند به این وعدهو پردغدغۀ امروز نمی های آگاهمرگ در آخرت به سعادت برسید. انسان
نمی که  بودند  کنند. عرفا هم کسانی  این وعدهتوانبسنده  به  کنند«  ستند  بسنده  شبستری:  )ها 

نومیدکننده است؛ آخر شبستری  این استدلال مغالطه (.  1371 آمیز و فریبندۀ شبستری سخت 
نبوده، دغدغۀ   »خدا«  اشمقصود نهایی  بگیرد که  برای ما  عارف رایک    نام حد اقلتواند  می

ندانسته  ترین اصل  گانه را مهمپس از مرگ نبوده، ایمان به خدای ی  هاش سعادت جاوداناصلی
  چهارده قرن  طولدر    ؟!معنوی برسدبه سعادت  باشد  جهل و شرک توانسته    با اعتقاد به، و  باشد

؛ حد اقل  افتندی هم گسترش    یدر پهلو   ی، علم کلام و عرفان اسلامتاریخ پربار تمدن اسلامی
این   حنفی  کلامی  مکتب  و  ماوراءالنهر  و  خراسان  حوزۀ  کهتصوف  دارند  را  بسا   افتخار 

   .های را در خود پرورانیدند که هم متکلم بودند و هم عارف و صوفیشخصیت 

 کلام ماتریدی یا کلام حنفی؟: 2فصل 

شود اینست که  مطرح می   ی معاصر هاکه از جانب سلفی  ایدعاهای نادرست و فریبندهیکی از ا
فصل،  امام ماتریدی روَِش و مکتب خاصی را در مذهب حنفی بنیان گذاشته باشد. در این  گویا  

به بررسی گرفته می این مدعا  این پرسش پاسخ داده میصحتِ  به  آیا کلام شود و  شود که 
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ماتریدی و کلام حنفی باهم یکی اند یا از هم تفاوت دارند؟ اما پیش از آن، نیاز است تا دربارۀ  
 ارائه گردد.  و تاریخ تدوین کلام حنفی معلومات مختصری ماتریدی امامشخصیت 

 الف. ابومنصور ماتریدی 

های سمرقند بنام هـ در یکی از محله  250دهۀ  تخمیناً در    امام الهدی ابومنصور محمد ماتریدی
ابونصر احمد  امام و  جوزجانی. او نزد امام ابوبکر احمد بن اسحاق  رید زاده شدریت یا ماتُماتُ

ابوسلیمان  امام  هـ( به تعلیم و تحصیل پرداخت. ابوبکر جوزجانی شاگردِ    277)متوفای    عیاضی
  ابومطیع بلخی  امام  هـ( و  189)متوفای    شاگرد امام محمد شیبانی  بالنوبه  و اوبود    جوزجانی
  بود.  –هـ( بودند    150متوفای  )  که هردو شاگردانِ امام اعظم ابوحنیفه  –  هـ(  199)متوفای  

هـ( درس خوانده بود که    248)متوفای    نزد محمد بن مقاتل رازیهمچنان  ابوبکر جوزجانی  
بلخی ابومطیع  شاگرد  نیز  سمرقندی  او  ابومقاتل  ترتیب،    هـ(  208)متوفای    و  این  به  بود. 

نشان    1د چنانکه در شکل  رسابومنصور ماتریدی به سه سلسلۀ شاگردی به امام ابوحنیفه می
را نیز    هـ(  268بلخی )متوفای    اصر، نُصیر بن یحییپژوهشگران معبعضی از    داده شده است.

ها  در جملۀ استادان امام ابومنصور ماتریدی درج ساخته اند، اما هیچ سندی در منابع اولیه )تذکره
 های طبقات( در دست نیست که این را تائید بکند.و کتاب

هـ گزارش داده اند. بنابراین، او معاصر مجتهدین   333سال وفات ابومنصور ماتریدی را  
  –   260)  هـ( در مصر و امام ابوالحسین کرخی  321  –  239) یحنفی چون امام ابوجعفر طحاو

 زیست.  هـ( می  324  –  260)   هـ( در عراق بود، و نیز در عین دوره با امام ابوالحسن اشعری   340

کتاب  هایی چون  بوده است. در علم کلام، کتاب  متعددیامام ماتریدی صاحب تألیفات  
المعتزلةالتوحید وهم  بیان  الخمسة،  أصول  رد  ل،  الأدلة  أوائل  رد  الإمامةکعبيل،  کتاب  رد  و  ،  کتاب  ، 

را نوشته   و کتاب الجدل  های مآخذ الشرائعالفقه، کتاب  گزارش شده اند. در اصول  المقالات 
شود( از آنِ اوست،  )یا بعضاً تأویلات أهل السنه نیز نامیده می  است. در تفسیر، تأویلات القران

تواند« نزدیک آمده نمی  ت و هیچ تصنیفی پیشین در این فن )تفسیر( به آننظیر اس که »اثری بی
( در تدبیر و اخلاق که به زبان  ای بنام فوائد )یا پندنامه(. در نهایت، رساله360، ص3)قرشی: ج

ی نوشته شده به امام ماتریدی منسوب است. اما ازین میان، تنها کتاب التوحید، تأویلات  فارس
 القرآن و پندنامه باقی مانده اند، و هرسه در عصر حاضر به چاپ رسیده اند.

امام ماتریدی می ابوالحسن  از جملۀ شاگردان  از  )متوفای    یرسُتُغفَن  ای  یرسُتُفَغنتوان 
 هـ( نام برد.  390)متوفای   ، و عبدالکریم پَزدوَی یا بَزدوَیهـ(، ابو احمد عیاضی 350
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 هجری  6الی قرن  : سلسلة متکلمین حنفی ماوراءالنهر1شکل 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 هـ( 150)متوفای  امام اعظم ابوحنیفه

 محمد بن الحسن شیبانی بلخی ابومطیع الحکم ابومقاتل سمرقندی

بکر ابن الیمان سمرقندی ابوسلیمان موسی جوزجانی محمد بن مقاتل رازی  ابو

بکر احمد جوزجانی  ابونصر احمد عیاضی ابومطیع مکحول نسفی ابو

امام الهدی ابومنصور 
ابوالمعین محمد بن  ابوالقاسم حکیم سمرقندی هـ( 333) ماتریدیمحمد 

 مکحول نسفی

 عبدالکریم بزدوی ابو احمد عیاضی
 ابوالحسن رستغفنی

 

محمد بن حسین بن 
 عبدالکریم بزدوی

محمد بن معتمد بن 
 محمد مکحولی نسفی

محمد  نیابوالحس
 ی بشاغر ییحیبن 

ابوالیُسر محمد بن محمد 
 هـ( 493بزدوی )

محمد ابوالمعین میمون بن 
 هـ( 508) مکحولی نسفی

 ابوسلمه سمرقندی

 ابوالثناء محمود لامشی هـ( 537ابوحفص عمر نسفی )

 علی بن عثمان أوشی فرغانی

هیم صفار بخاری  ابرا

 علاء اسمندی سمرقندی

 هـ(580احمد صابونی بخاری )



 های مقدماتی )مترجم(فصل 14

 تدوین کلام حنفینگاه تاریخی بر ب. 

های  آغاز شد که در کتاب  های امام ابوحنیفهتدوین علم کلام در مذهب حنفی با آثار و اندیشه
الأکبر ابوحنیفه  الفقه  بن  روایت حماد  الأبسط)به  الفقه  بلخی  (،  ابومطیع  روایت  نامۀ  )به  و   )

« به روایت امام ( و کتاب »العالم والمتعلمرسالة أبي حنیفة إلی عثمان البتيتی )ابوحنیفه به عثمان بَ
نامۀ امام ابوحنیفه به یکی از علمای اهل حدیث بنام عثمان  . تبارز یافته اند ابومقاتل سمرقندی

عقیدۀ اهل سنت مبنی بر عدم   امام ابوحنیفه برای اثباتباشد که در آن    ایرسالهشاید اولین  بَتی  
به استدلال   کبیره  گناه  پرداخته است.تکفیر مرتکب  کتاب عالم و    ورزیدن و حجت آوردن 

آن دلائل معقول و    تواند که درنگریسته شده می نخستین کتاب کلام حنفی  نیز بحیث  متعلم  
دی صورت  منقول برای اصول عقیدتی توضیح داده شده اند. در این کتاب، ابومقاتل سمرقن

ای که او سوالاتی از امام ابوحنیفه  دهد، بگونهبحث و مکالمۀ خود را با امام اعظم گزارش می
هایی را که از امام اعظم دریافت کرده بود  در موضوعات مختلف اصول الدین پرسیده و جواب

 در این کتاب گزارش داده است.  

حنفی    علمایتن از    از چندین  ،از زمان امام ابوحنیفه تا دورۀ ابومنصور ماتریدیپس  
 7محمد بن شجاع ثلجی ابوعبدالله  نخست،  ند.  ه اهایی نوشتکه در کلام حنفی رساله  آگاهی داریم

یکی از    –هـ(    204)متوفای    که شاگردِ امام حسن بن زیاد لؤلؤیی   در بغداد  هـ(   266  –  181)
ابوحنیفه   امام  معروف  »  را   ایرسالهبود،    – شاگردان  المشبهةبنام  رد  الرد علی  در  ای  هگروه« 

)متوفای    ابوبکر محمد بن الیمان سمرقندیتوان از  سپس می    8مجسمه و مشبهه نوشته بود. 

 
شود. او  امام محمد بن شجاع ثلجی همچنان بحیث فقیه و مجتهد بزرگ در مذهب حنفی شناخته می 7

طبری در  های »النوادر« در فقه حنفی بود که بعضی از روایات آن را ابوالعباس ناطقیگردآورندۀ یکی از کتاب
 « نقل کرده است. کتاب »الأجناس

 280)متوفای  اش، یکی از علمای مجسمه خراسان بنام ابوسعید عثمان دارمی سجستانیدر پاسخ به این رساله 8
هـ( که از جملۀ محدثین مشهور و صاحب »سنن   255سمرقندی )متوفای  که او را با عبدالله دارمی –هـ( 

نه تنها امام محمد بن شجاع ثلجی را بلکه امام حسن بن زیاد لؤلؤیی را  –الدارمی« است نباید به اشتباه گرفت 
ها را صادر  کشتنِ آن فتوای زندیق بودن و حکم «مریسي الجهمي العنید نقض علی ال در کتاب »نیز تکفیر کرد، و 

نقلِ قول   اوبه وفرت از  در آثارش هیم یبن تابوسعید دارمی کسی است که ا (. 578، و 434-432)صفحات  کرد
  می . ابن قبَرَدو به پیروی از او اصطلاح »مریسی و اصحاب او« را جهت تکفیر تلویحی افراد بکار می  کندیم

  دیاو )ابوسع یها: »کتابسدینویم یدارم دی از ابوسع هیم یمتأثر بودن ابن ت ۀ( دربارهی می)شاگرد ابن ت  هیالجوز
بر هر طالبِ سنت لازم   واست که در سنت نوشته شده اند،  ییهاکتاب نیو سودمندتر نیتر( از بزرگیدارم

کرده است،   هیتوص  داًیاو را شد یها رحمه الله کتاب هی میالإسلام ابن ت   خیاو را بخواند. ش هایکتاب تا …است 
 (. 231ص  ،کتاب اجتماع الجیوش الإسلامیة)  کرد«یم می ها را جداً تعظ و آن
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« در نقد عقیدۀ تجسیم که از جانب کرامیه  الرد علی الکرامیةاو نیز کتابی بنام »  که  هـ( نام برد  268
تبصرة از توضیحاتی که امام ابوالمعین نسفی در کتاب    .ه بودنوشت گردید  در سیستان ترویج می

رسد که ابوبکر بن الیمان سمرقندی این کتاب را به  ، به نظر می ( ارائه کرده164، ص1)ج  الأدلة
هـ( کتابی بنام »الرد   264)متوفای    ابوحفص صغیر بخاری،  همچنانسبک کلامی نوشته باشد.  

 « داشته است.  علی أهل الأهواء

هـ(    318)متوفای    ول نسفی ، ابومطیع مکحدر اخیر قرن سوم و آغاز قرن چهارم هجری
البدع والأهواء»کتاب   أهل  که  الرد علی  به نشر « را نوشت  امروز به دسترس قرار دارد و  تا 

  کردهبندی های مختلف اسلامی را دستهفرقهن کتاب، ابومطیع نسفی نه تنها  . در ایرسیده است 
های مختلف  . افزون بر نقدهایش بر گروهرا نیز نوشته است   بلکه بر هر کدام نقدهای کوتاهی 

 از  دفاع  بهو    کرده است وارد  نیز نقدهای جدی    فاوت اهل حدیث های مت، او بر فرقهمعتزله
   .پرداخته است  –داند میعقیدۀ اهل سنت و جماعت  که آن را –کلام حنفی 

کلام داشته اند. از امام ابوبکر  علم در نهایت، هردو استاد ابومنصور ماتریدی آثاری در
به  الفرق والتمییز»کتاب    احمد جوزجانی « گزارش شده است، که ممکن است کتاب مشابه 

در    عیاضی  احمد  ابونصررسالۀ ابومطیع مکحول نسفی بوده باشد. استاد دیگر امام ماتریدی،  
در وصف ابونصر   ، چنانکه ابوحفص صغیر بخاریمد روزگار خود بوداستدلال و مناظره سرآ

احمد عیاضی بر این   [ نصر] بود: »دلیل بر درستیِ مذهب ابوحنیفه اینست که ابو عیاضی گفته  
داشت« )ابوالحسین  گزید اگر به ]درستی[ آن باور نمینمیذهب است، زیرا او این مذهب را برم

ای را در باب صفات همچنان رسالهاو  (.  218«: ص  ، »شرح جمل من أصول الدینبشاغری
ای  نیز رساله  هـ(  361)متوفای    ، ابوبکر عیاضیپسرشنوشته بود.    9و نجاریه  الهی در نقد معتزله

« العیاضیةالمسائل العشر  که بنام »  ه است ها نوشتها و معتزلیرا در اصول اختلافی میان حنفی
 (. 357، ص1: جتبصرة الأدلة) است مسائل دهگانۀ عیاضی معروف یعنی 

کارهایی در تدوین کلام حنفی صورت گرفته بود که  بنابراین، پیش از امام ماتریدی   
یدی توانست کلام حنفی . امام ماترساختندفراهم  امام ماتریدی    ترزمینه را برای کارهای منسجم

مرحله به  و  ایرا  متفاوت  نهایت   ترپخته  کاملاً  در  که  ببخشد  و    ارتقا  ماوراءالنهر  در حوزۀ 
نیز بر کلام معتزلی و  آمد.  مذهب مجسمه  خراسان  از    فائق  التوحید  امام ماتریدی در کتاب 

 ۀجلو عقیدتوانست  فه روایت شده بود دفاع کرد، و  عقیدۀ سنتی مذهب حنفی که از امام ابوحنی
ها که از  از حنفی  های دیگر مذهب حنفی، چون فرقۀ نجاریهاعتزال را در حوزهاعتزال و شبه

 
های فارس و عراق در قرن سوم هجری بودند که در بعضی مسائل عقیدتی با معتزله  نجاریه از جملۀ حنفی 9

 موافقت ورزیده بودند. 
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در زمان ابومنصور ماتریدی   بگیرد.  ند و در فارس و عراق نفوذ داشتندشهر ری برخاسته بود
کتاب در  نیز  سمرقندی  عقیدۀهایی  ابوالقاسم  حکیم  مثال،  بگونۀ  است.  شده  نوشته    حنفی 
« را به تقاضای  صنفی و یار ابومنصور ماتریدی بود کتاب »السواد الأعظمهـ( که هم  342)متوفای  

چند دهه بعد به فرمان امیر نوح این کتاب  هـ( نوشت، و    295  –  279)  امیر اسماعیل سامانی
 هـ به فارسی ترجمه و برگردان شد. 370در سال  سامانی

  508)متوفای    امام ابوالمعین نسفی  حدود یکی و نیم قرن بعد از امام ماتریدی،  سپس
ن رساند، کتابی که تا امروز  کلام حنفی را به حد کمال آ   ،تبصرة الأدلة  سترگ  با نوشتن کتاب  هـ(

از لحاظ عمق مباحث    کمتر کتابی راخصوص در مذهب حنفی،  نظیر است. به در علم کلام بی
کتاب »أصول   همچنان،.  داریمسراغ    تبصرة الأدلةسویۀ  پایه و همو از لحاظ بسط موضوعات هم

ابوالیسُر  الدین امام  آ  493)متوفای    بَزدوَی  یا  ویزدَپَ«  از جملۀ  نیز  اولیه و مهمهـ(  کلام   ثار 
« ابوالمعین نسفی و »أصول الدین«  تبصرة الأدلةهای »رود. با نشر کتابماتریدی بشمار می-حنفی

 تکمیل گردید.  توان گفت که تدوین کلام حنفیمیابوالیسر بزدوی در پایان قرن پنجم هجری،  

 کلام ماتریدی همانا کلام حنفی است ج. 

، نام  هجری به بعد معمول گشته است. پیش از آن  10  قرن  تنها ازیا کلام ماتریدی    نام ماتریدیه
ها در ماوراءالنهر و هم هم در میان خود حنفی  –  یا »اصحاب ابوحنیفه«  یا کلام حنفی  حنفیه

  رغم اینکهعلیمعمول بود.    – های اسلامی  در دیگر سرزمین  و اهل حدیث  هادر میان اشعری
نسفی ابوالبرکات  الدین  قرن  هـ(    710)متوفای    حافظ  نام  هجری    8در  نخست  بار  برای 

تنها یک  و آن هم    –(  231)ص    »ماتریدیه« را در مقابل اشعریه در کتاب الاعتماد فی الاعتقاد
چندان معمول نبوده   هجری  8کاربرد این لفظ در قرن    سدربرده است، اما به نظر می  بکار  –بار  

اشعری    اغلباًکه    –هـ(    792)متوفای    است. زیرا پس از حافظ الدین نسفی، سعدالدین تفتازانی
. حتی  برده است ماتریدیه یا کلام ماتریدی را بکار ن« هرگز نام  شرح العقائد النسفیةدر »  –بود  
های  یکی از رسالهشرحی بر  که  زمانیهـ( در دمشق،    771شافعی )متوفای    لدین سبکیتاج ا

گوید: »این  برد بلکه مینویسد، نام ماتریدیه را بکار نمیمی به امام ابومنصور ماتریدی منسوب  
)عقیدۀ   الدین 11: ص  السیف المشهور في شرح عقیدة أبي منصورجماعت حنفیه است«  تاج   .)

که  نویسد: »زمانیبرد و می« را بکار می« نام »حنفیهطبقات الشافعیة الکبریسبکی همچنان در »
و حنفیه مورد  ]اشعریه[   ها را تفحص کردم، دریافتم که همه مسائلی که میان ماکتب حنفیمن  

اختلاف است سیزده مسئله استند، از آن جمله در شش مسئله اختلاف معنوی وجود دارد و  
 (. 378، ص3: جطبقات الشافعیة الکبریدر بقیه مسائل اختلاف لفظی است« )
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«  شناسی اسلامی چون »الفَرق بین الفِرَقفرقههای  ببه همین خاطر، در هیچ یک از کتا 
الدین  429)متوفای    ر بغدادیاز عبدالقاه »التبصیر فی  ابوالمظفر شاهفو هـ(،  از    ینی ر اسفرائ« 

 « ابن خلدونهـ(، یا در »المقدمه  548)متوفای    « از شهرستانیهـ(، »الملل والنحل  471)متوفای  
برای    808)متوفای   متفاوت  دلائل  آنکه  با  است.  نگردیده  ذکر  ماتریدیه  از  نامی  هرگز  هـ( 

تواند، اما به باورم یک دلیل  ها در جهان غرب اسلام وجود داشته میانگاری ماتریدیمتروک 
هجری هرگز خود را ماتریدیه ننامیده    8های ماوراءالنهر تا قرن  عمده اینست که خود حنفی

بلک میاند،  را حنفی  کتابه خود  مؤلفین  لحاظ،  ازین  فرقهخواندند.  را های  »حنفیه«  شناسی 
تر یک مذهب فقهی تلقی کرده از شامل ساختن شان بحیث فرقۀ جداگانه کلامی مانند  بیش

 کنند.  نمی ذکرمالکی و شافعی نیز  همانگونه که از مذاهب فقهی اشعریه پرهیز کردند،

هجری معمول گشته باشد، چنانکه    10پس به گمان اغلب نام ماتریدیه تنها پس از قرن  
« نوشته هـ( در شرحی که بر فقه اکبر بنام »منح الروض الأزهر  1014)متوفای    ملا علی قاری

های معاصر که  برخلافِ ادعای بعضی از سلفی  . برده است   « را بکارنام »ماتریدیه  چند بار است  
گویا تفکیکی میان عقیدۀ ماتریدی و عقیدۀ حنفی وجود داشته، ملا علی قاری نام ماتریدیه را  

ها پیش از  . حتی قرنکنداطلاق میها  پندارد و آن را مطلقاً بر همه حنفیمترادف با حنفیه می
ملا علی قاری، فقهای حنفی بخارا هرگز اختلافی جدی در مسائل عقیدتی با امام ماتریدی در  

  بخارا که روایاتی از وی در مسائل عقیدتی   فقهاء و مجتهدین بزرگ  از  یکیسمرقند نداشتند.  
. حتی او نیز در  اشدبهـ( می 449)متوفای  لعزیز حلوانینقل شده، شمس الأئمه عبدا به وفرت

ملا علی قاری از توافق رأی  مسائل رأی موافق با امام ماتریدی داشته است، چنانکه    یبسیار
یح مرقاة المفاتکند )نیت گناه و مؤاخذه شدن به نیت گناه یاد می  حلوانی و ماتریدی در مسئلۀ

های محدث و متصوف در بخارا نیز در روَِش و  (. حتی حنفی44، ص1ج:  شرح مشکاة المصابیح
 نمتفق الرأی بودند. یکی از چنین محدثین و متصوفی  در سمرقنداصول اعتقادی با امام ماتریدی  

امامحنفی کلاباذی  مذهب  اسحاق  ابی  بن  )  ابوبکر  نویسندۀ  هـ(  380متوفای  بخاری  کتاب  ، 
التصوف»التعرف   أهل  الأخبارلمذهب  »معانی  در  «، می« و  نیز  نسفی  ابوالمعین  امام  که  باشد 

 کند. ( از او یاد می360، ص1)ج تبصرة الأدلة

یگانه اختلاف نظر میان فقهای بخارا و متکلمین سمرقند اختلاف روی مسئلۀ وجوب  
: ایمان و اسلام« در این کتاب توضیح داده  6.4نرسیدن پیام دین است که در »فصل  ایمان تا  

  ( در سمرقندشده است. گذشته ازین مسئله، دیگر هیچ اختلافی میان ماتریدی )یا شاگردانش
ـ(  ه   534بخاری )متوفای   بخارا وجود نداشته است. حتی امام ابراهیم صفار  حنفی در و فقهای

  بلکه پیرو فقهای بخارا بود   مام ابومنصور ماتریدی نداشتهکه هیچ رابطه و نسبت شاگردی با ا
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در همه مسائل و  ،  و بسبرد  نام می  «تلخیص الأدلةکتاب »  و تنها یک بار از امام ماتریدی در
سخن گفته  در توافق کامل با آرای امام ماتریدی    کتابش پرداخته است که در  د اعتقادی  موار
بجای اینکه به ارائۀ دلائل عقلی و بحث بر معقولات   تلخیص الأدلةدر کتاب  . ابراهیم صفار  است 

. این  ورزیده است تر بر منقولات و روایات رسیده از امام ابوحنیفه اتکا  تمرکز داشته باشد، بیش
شده از ابوحنیفه همت گماشته و  ر اثبات عقائد روایت سازد که امام ماتریدی تنها دثابت می

 هرگز مکتب کلامی تازه و جدیدی را با آرای متفاوت در مذهب حنفی ایجاد نکرده است.  

نویسندۀ کتاب مشهور    –هـ(    587)متوفای    که امام علاءالدین کاسانیزمانیافزون بر آن،  
الشرائع  ترتیب  الصنائع فی  نورالدین زنگی  –« در فقه حنفی  »بدائع  امیر شام،  از ،  به دعوت 

،  گرددمی  دار منصب قضاو در آنجا عهده  گزیندشهر حلب در سرزمین شام اقامت میسمرقند به  
»المعتمد    رسالۀ  او.  شان بیان کندکنند تا عقیدۀ علمای حنفی را برای  از وی تقاضا می  مردم شام

ابومنصور  . با وصف اینکه کاسانی در سلسلۀ شاگردی امام  نویسدرا برای شان می  «من المعتقد
عقیدۀ »علمای سمرقند   الۀ خود رابرد بلکه رس از عقیدۀ ماتریدی نمیماتریدی قرار داشت، نامی  

با پیروی از  آید که میان علمای حنفی در سمرقند و بخارا، چه خواند. از این برمیو بخارا« می
  وجود داشته سلف اهل تفویض بودند و چه مانند خلف اهل تأویل بودند، اجماع کامل  روَِش

 . هرگز مطرح نبوده است در ماوراءالنهر  هو غیرماتریدی هو تفکیکی بحیث ماتریدی

در مسائل  نیز و علمای شام و مصر عراق مشایخکه ، آنچه از حوزۀ ماوراءالنهر گذشته
که از امام ماتریدی گزارش   همان اصولی انداصول الدین گزارش داده اند، همه در کل موافق با  

بر اساس روایاتی که از سلسلۀ    الطحاویة  عقیدةالمصری در    شده است. امام ابوجعفر طحاوی
کند که امام ماتریدی، امام همان اصولی یاد میدقیقاً از  شاگردی خود تا امام ابوحنیفه داشته،  

 . به اثبات آن پرداخته اند در ماوراءالنهر متکلمین حنفینسفی و دیگر 

ابومنصور ماتریدیولیکن   :  گسترش کلام حنفی دو نقش عمده داشته است در    امام 
  ای دلائل عقلی بر  دهیتفصیل و بسطدهی و ساختارمندسازی کلام حنفی، و دوم،  یکی، انسجام

   سخنان منقول از ابوحنیفه در اصول الدین.

گویند، ادعای  ها که امروز از تفکیک میان ماتریدیه و حنفیه سخن میکسانی از سلفی
ها اینست که چون ابومنصور ماتریدی در مسئلۀ  استدلال آن   ای بیش نیست.واهی و فریبنده

، پس او از روش متقدمین حنفی کنار رفته است.  کردرا دنبال می  صفات الهی روش اهل تأویل
که در تعامل با آیات و احادیث متشابه، از دوران سلف به این طرف دو رَوش عمده  درحالی

در بطن در اهل سنت و جماعت همیشه وجود داشته است، یکی تأویل و دیگری تفویض.  
بودند. در »فصل   فویضبعضی از ائمه اهل تأویل بودند و بعضی اهل تخود مذهب حنفی نیز  
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این کتاب، امام صابونی این مسئله    3.3اندر شیوۀ تعامل با احادیث و آیات متشابه« در بخش  
ویل و اهل  های بعضی از علمای متقدم حنفی را اعم از اهل تأدهد، و من نامرا توضیح می

مذهب ادعا  های حنفیسلفیامروز  ذکر کرده ام. اما اینکه    98صفحۀ  در    66تفویض در پاورقی  
امام طور مثال،  ورزیده قطعاً نادرست است.  امام ابوحنیفه از تأویل اجتناب میگویا  دارند که  
  ی قرب خداگوید: »گیرد و میقرُب یا نزدیکی به خداوند را به تأویل می در فقه اکبر  ابوحنیفه

]تأویل    بلکه،  ست یبنده و خداوند[ ن  نیمسافت ]ب   یکوتاه  ای  ی دراز  یاز او به معن  یدور  و  یتعال
هایی را  «، بسا پاسخهمچنان، در کتاب »العالم والمتعلم  .«است   یکرامت و خوار  یبه معن  ها[ آن 

نسبت کتاب    بر تأویل استوار اند.  سمرقندی ارائه کردههای ابومقاتل  که امام ابوحنیفه به پرسش
عالم و متعلم را به امام ابوحنیفه، حتی فقهای حنفی که اهل تفویض نیز بودند صحیح دانسته  

بَزدوَی الفقه خود بنام    482)  اند؛ طور مثال فخرالاسلام ابوالحسن  »کنز  هـ( در کتاب اصول 
   کند.یاد می از کتاب عالم و متعلم «معرفة الأصول یلوصول إلا

یعنی، آنعده که هرگز متکلم   –افزون بر آن، حتی در میان فقهای حنفی بخارا و سمرقند  
هـ(   373)  اهل تأویل بودند، مانند امام ابواللیث سمرقندی  هابعضی   –   بلکه فقیه بودند  نبودند

از  «  تلخیص الأدلة»در    بخاری که  « اش هویداست، امام ابراهیم صفاراز تفسیر »بحر العلوم  که
)متوفای    کند، ناصرالدین ابوالقاسم حسنی سمرقندیطرفداری میتأویل صفات متشابه جداً  

حافظ الدین ابوالبرکات    به تأویل پرداخته است، و  «»فتح الغلق في التوحیددر رسالۀ    کههـ(    556
 آید.برمیاش « »مدارک التنزیل وحقائق التأویلآنگونه که از تفسیر  نسفی

کسانی و  است،  کلام حنفی  همانا  ماتریدی  کلام  میامروز  که  بنابراین،  ورزند تلاش 
از عموم    مکتب ماتریدی از فرصت  تا  خواهند  تفکیک ببخشند، می  مذهب حنفیرا  اغتنا  با 

 وارد مذهب حنفی بسازند که این کار شان جایی را نخواهد گرفت.   بیگانه و مطرود راعقائد 

 امام صابونی مختصر نامه زندگی : 3فصل 

هجری   6از جملۀ متکلمین حنفی قرن    بخاری  صابونی  بن ابوبکر  احمد بن محمود  نورالدین
هجری گزارش داده    580را سال  در بخاراست. سال تولد او معلوم نیست، و تاریخ وفات او  

،  چند اثر محدودش، و شهرت او از بابت  وجود ندارد  دربارۀ زندگی اوهم  اند. معلومات زیادی  
هـ(    642ری )متوفای  و نیز از بابتِ شاگرد مشهورش شمس الأئمه محمد بن عبدالستار کرد

 باشد. می

دسترس اند. نخست،    بهصابونی، سه کتاب گزارش شده اند که هر سه امروز    اماماز  
« الهدایةکتاب  في  ترجمه  «الکفایة  اینک  که  میاست  ارائه  خوانندگان  خدمت  و  اش  گردد 
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البدایة من »  شکتاب  ینشود. دومداده میهای بعدی  در فصلتر دربارۀ این کتاب  معلومات بیش
المنتقی  . سوم، کتاب »است کتاب الکفایه    در واقع چکیده و مختصرکه    « است الکفایة في الهدایة
الأنبیاء که  من عصمة  است  را  «  اهل حدیث  آن  از  بعضی  نقد  بودنکه  در  را    معصوم  انبیاء 

حدیث  در مسندهای    نیز  را  ه پیامبراندال بر خطا و گنا  و حتی بعضی احادیث   پذیرفتندنمی
  10ند نوشته است. نقل کرده بودخود 

نیست.    معلوماتی در دست   اینکه نورالدین صابونی علم کلام را نزد چه کسی فرا گرفته،
چلبی تذکره  کاتب  خلیفه،  حاجی  به  »سلم   معروف  نویسمشهور  کتاب  در  عثمانیان،  عصر 

برد: یکی، سدیدالدین محمد  « تنها از دو تن از استادان او نام می الوصول إلی طبقات الفحول
هـ(. دربارۀ    562)متوفای    ، و دیگری شمس الأئمه عبدالغفور بن لقمان بن محمد کردری اسدی

،  . اما شمس الأئمه عبدالغفور کردریوجود نداردها  در تذکره  معلوماتیسدیدالدین اسدی هیچ  
که بعدها برای پذیرش منصب   حنفی در ماوراءالنهر بود  از جملۀ فقهای  ملقب به ابوالمفاخر،

کن الدین ابوالفضل  ر. عبدالغفور کردری شاگرد  شد  در سرزمین شام  شهر حلب   راهی  قضاء
  در شهر مرو بود، که سلسلۀ  و بزرگ حنفی  یکی از فقهای نامور  هـ(،  543)متوفای    رمانیکِ

 گردد. به علمای بخارا برمینیز شاگردی او 

 )که نباید  شمس الأئمه محمد بن عبدالستار کردری  نسبت استادی نورالدین صابونی بر
ها  اشتباه گرفته شود( در تذکره  به  – خود صابونی    استادِ  –با شمس الأئمه عبدالغفور کردری  

حافظ الدین ابوالبرکات  شاگرد محمد بن عبدالستار کردری، یعنی  ذکر گردیده اند. افزون بر آن،  
با عالمی بنام   را  صابونی  نورالدین  هایکی از مناظرهی  هـ(   710)متوفای    عبدالله بن احمد نسفی

ها به فارسی نگاشته شده بود و نسفی  که صورت بحث آن  دهدگزارش می  «شیخ رشیدالدین»
« کتاب  در  را  الاعتقادآن  ترجمه و    (235-230  )ص  «الاعتماد فی  کرده است به عربی  .  نقل 

که    سازد که او آن را از استادشبحث نزد حافظ الدین نسفی ثابت می  موجودیت این صورتِ
 . دریافت کرده باشد شاگرد صابونی بوده

 
ثرِ امام  « ا عصمة الأنبیاءآید که صابونی در نوشتن این کتاب عمدتاً از کتاب »از مقدمۀ این کتاب برمی 10

نویسد که: »بشاغری گفت که از شیخ استفاده کرده است. صابونی می ابوالحسین محمد بن یحیی بشاغری
«  الأنبیاء يمعاص [ کتابی نوشت و نامش را »شنیدم که کسی در زمان شیخ ابومنصور ]ماتریدی ابوالحسن رستغفنی

گذاشت. شیخ ابومنصور گفت: این نویسنده با نوشتن این کتاب قصدِ کفر کرده است، زیرا کسی کتابی  
دارد مردم زیادی از حسنِ تصنیف وی نفع بردارند، و کسی دیگری آرزوی وجود معصیت  نویسد و آرزو میمی

که تکلیف وجود  کند که برای چنین شخصی ترس باید داشت، اما چه گویی دربارۀ کسیرا از مؤمن می
  عصمة الأنبیاءکوشد؟! پس بشاغری کتابی نوشت و نامش را معصیت را برای پیامبر دارد و در انتشار آن می

 (28: ص المنتقی من عصمة الأنبیاءگذاشت«. )
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برای    در ازل  آن  )یا نبودن(  دربارۀ معدوم و قابل دید بودن  مناظرۀ صابونی و رشیدالدین
،  در توافق با علمای حنفی و نیز متقدمین اشعری  که امام صابونی، طوریخداوند متعال بود

ن بر  کردهمبنی  بودن معدوم بحث  مرئی  بهو رشیدالدین    فیِ  آن  معتقد  به  بوده است   اثبات   .
سخنِ نورالدین    گردد واز موقف خویش برمی  گزارش نسفی، شیخ رشیدالدین در اخیر مناظره

  11پذیرد. را میصابونی 

است،   بوده  کی  دقیقاً  رشیدالدین«  »شیخ  این  نیزاینکه  و  عرب  معاصر   دانشمندان 
 این شخص به گمان اغلب   کنم که. اما من فکر میکننداطلاعی میغربی اظهار بی پژوهشگران
بوده   هـ( 573)متوفای  مشهور به رشیدالدین وطواط بلخی بخاری، محمد بن عمر رشیدالدین

متکلمین    از جملۀ  قطعاً  توانیم که این شخصاست. زیرا از موضوع بحث این مناظره، فهمیده می
نبوده بلکه باید شخصی بوده باشد که گرایش به حکمت و فلسفه، یا هم به معتزله   ماتریدی

اینکه ادیب،    برعلاوۀاو    داشته است، و رشیدالدین وطواط دقیقاً چنین شخصیتی بوده است.
بود، در علم منطق و حکمت رساله از   دو تنو    12هایی دارد،شاعر و عالم نحو زبان عربی 

هـ( و ابن   590)متوفای    13شرف الدین مسعودیهجری،    6حکمای معروف خراسان در قرن  
  .کننددر آثار شان یاد می  رشیدالدین وطواط  از آراء و نقدهایهـ(،    590)متوفای    14بلخی  غیلان

م هـ( مفسر مشهور معتزلی و عال  538)متوفای    همچنان، رشیدالدین وطواط با جارالله زمخشری
  15داشته است.  زبان عربی روابط علمی و دوستانه 

 
در این کتاب نقل شده  5.6در »فصل اندر باب معدوم« در بخش   40پاورقی شماره صورت این مناظره در  11

 است. 
« در علم منطق دارد، و تنها رسالۀ نخست این کتاب امروز به  ابی بنام »عیون الرسائل فی فنون المسائلاو کت 12

ای از تاریخ منطق در ایران: رد غیلانی بر شکِ  ای بنام »گوشهدر مقاله پژوه دسترس است که آن را مرحوم دانش
 رشید وطواط در قیاسِ خُلف« به نشر رسانده است. 

، و نیز از جملۀ  شرف الدین محمد بن مسعود مسعودی مروزی از جملۀ حکما و فلاسفه متأثر از غزالی 13
سینا بنام »المباحث  « ابن هجری بود. او نویسندۀ اولین شرح بر کتاب »اشارات و تنبیهات 6منجمین مشهور قرن 

 باشد.  « میوالشکوک علی کتاب الإشارات والتنبیهات

تر به فلسفۀ  فریدالدین عمر بن علی بن غیلان بلخی از جملۀ فلاسفۀ قرن ششم هجری بود که گرایش بیش 14
را مبنی بر ازلی   « است که در آن نظریۀ ابن سینارش کتابی بنام »حدوث العالمترین اث داشته است. مهم غزالی

 بودن جهان نقد کرده است.  

 هـ. 1315بنگرید به »مجموعۀ الرسائل رشید الدین الوطواط«، تصحیح محمد افندی فهمی، مصر:  15
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گزارش  هـ(    606امام فخرالدین رازی )متوفای    مناظرۀ دیگری از نورالدین صابونی با
 شود. که دربارۀ آن در بخش بعدی پرداخته می  شده است 

بخارا درگذشت،    در  –  م1184/  5/  28به    مطابق  –هـ    580صفر    16نورالدین صابونی در  
 و در حظیرۀ قضات هفتگانه در آن شهر به خاک سپرده شد. 

 ین رازیمناظرۀ نورالدین صابونی و فخرالد: 4فصل 

فی بلاد ماوراءالنهر«، از سه بار   در کتاب »المناظرات  هـ(  606  -هـ    544)  امام فخرالدین رازی
ای داشته  تبصره  شانهای. پیش از آنکه بر این مناظرهدهدمناظره با نورالدین صابونی خبر می

های سیاسی نوشتن کتاب  های سیاسی رازی و انگیزهگیریجنبهنماید که کمی بر  باشم، لازم می
 »المناظرات« روشنی انداخته شود. 

 رازی زندگی سیاسیالف. سفرها و 

بندی توان به سه دوره تقسیمفخرالدین رازی را میامام  های سیاسی  گیریو جنبهسیاسی  زندگی  
،  شاهیانا سلاطین خوارزم حدود بیست سال را بهـ    570پس از سال  کرد. در نخست، رازی  

  با وفات ناصرالدین ملکشاه   سپس  .هم در نیشاپور و مرو، گذراندهم در گرگانجِ خوارزم و  
تکش علاءالدین  سلطان  سال    ()پسر  سرسخت    593در  دشمن  به  رازی  فخرالدین  هـ، 

 در بامیان،   سال را با سلاطین غوری  12پیوندد. رازی حدود  ، میشاهیان، یعنی غوریانخوارزم
هرات  غزنه، و  امروزی(  )چغچران  غور  می  فیروزکوه  زمانیکندسپری  سوم،  مرحلۀ  در  که  . 

شهر هرات    –یکی از شاگردان فخرالدین رازی بود  زمانی  که    –  شاهعلاءالدین محمد خوارزم 
شاهیان پیوند سیاسی  رازی بار دیگر با خوارزم کند،  تصرف میاز غوریان  هـ    605را در سال  

 16بندد.هـ در هرات چشم از جهان می 606سازد، تا آنکه در سال خویش را برقرار می

رازی »المناظرات  در  فخرالدین  سمرقند،«  کتاب  بخارا،  به  سفرهایش  )در   از  خجند 
از منابع تاریخی  . بردنام می ( تاشکند امروزی یا شاش، چاچ بناکت )یکی از قصبات فرغانه( و

های غوریان در هند )شاید لاهور( رفته  و سرزمین  ، بامیاناز آنجا به غزنین  دانیم که او سپسمی
تخمیناً  به بخارا    شاولین سفر  اما  .برگشته باشدبه هرات    ه ـ  596در سال    است، پیش از آنکه

از درس  کهزمانی  ،بودههـ    570سال    بعد  رَ  را  هایشاو  نیشاپور،  مراغهدر  و  اتمام   17ی  به 
 

16  Griffel (2021: p. 271). 

 مراغه نزدیک تبریز بوده و امروز در استان آذبایجان شرقی در ایران موقعیت دارد.  17
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سال عمر نداشته   25بیش از    فرش، او. در این سکندقصد سفر به ماوراءالنهر را می  رساند ومی
که در آن زمان به لقب ابن   –  «، رازیدر کتاب »تاریخ الحکماء  . بنابر گزارش ابن قفطیاست 

به بخارا سفر    18یا بنومازه   برقراری روابط با خاندان آل برهان  بخاطر  –الخطیب مشهور بود  
های ، و او برای مدتی در یکی از مدرسهکننداعتنایی به او نمی، ولی این خاندان  کرده است 

کند که یکی  سپری کرده است. ابن قفطی حکایت می  و دشواری  حالت تنگدستیدر  بخارا  
)تاریخ    کندعودت  خراسان  به  تا از بخارا پس    کندآوری میجمع  عرب برایش پول  بازرگانان

 
از طرف هـ  495ملقب به البرهان بود که در سال  بن عمر بن مازه زی، امام عبدالعزصدر آل برهان نینخست 18

  . امام عبدالعزیز شاگرد شمس الأئمه سرخسیمنصب صدارت بخارا گماشته شدبه  سلطان سنجر سلجوقی
عمر بن عبدالعزیز صدارت بخارا را به عهده  هـ( بود. پس از وی، پسرش امام صدرالشهید 501)متوفای 

شود.  هـ شهید می 536شغر چین بر شهر بخارا در سال از سوی ترکستان و کا گیرد و در حملۀ قراختاییانمی
شاهیان  ، آل برهان همانند خوارزمپس از استیلای قراختاییان غیرمسلمان بر بخارا و شکست خوردن سلجوقیان

 السعیدپرداختند تا صدارت بخارا را حفظ کنند. پس از صدر الشهید، برادرش صدر سالانه به قراختاییان باج می
هـ که فخرالدین رازی به بخارا سفر کرده و  570های دار صدارت بخارا بود. در سالاحمد بن عبدالعزیز عهده

  کند، برهان الدین محمود بن احمدابن قفطی از حالت دشوار او در بخارا و یأس او از آل برهان حکایت می
هـ( صدارت بخارا را بر عهده داشته است. او یکی از مشهورترین فقهای بخارا در آن زمان بود، و   616)متوفای 

 فی الفقه النعمانی« است.  مؤلف کتاب مشهور »المحیط البرهانی

های شرقِی ماوراءالنهر  هـ، بخارا و سرزمین 536در سال  ساز با سلجوقیاندر جنگ سرنوشت قراختاییان
ها تحت  تا فرغانه را از امپراطوری سلجوقیان تسخیر و زیر سلطۀ خود درآوردند. پیش از آن، این سرزمین

هایی از ماوراءالنهر چون آید که قراختاییان بخشسیطرۀ سلجوقیان قرار داشت. ولی از منابع تاریخی برمی
در  در بدل پرداخت باج واگذار کرده بودند. بخصوص سلطان ایل ارسلان شاهیانبخارا را به خوارزمسمرقند و 

، پادشاه قراختاییان، باج شاهیان در ماوراءالنهر  و خوارزم سالانه به گورخان بدل حفظ استقلالیت خوارزم
هـ و اسیر گشتن   548در نواحی بلخ در سال  شکست خوردن سلجوقیان در مقابل ترکان غُز پرداخت. بامی

شاهیان و غوریان های امپراطوری سلجوقیان در خراسان و فارس میان خوارزم، سرزمینسلطان سنجر سلجوقی
شاهیان ماوراءالنهر )سمرقند و بخارا( و غربِ  هجری، خوارزمتقسیم شد. بنابراین، در نیمۀ دوم قرن ششم 

شرق خراسان )از بلخ و هرات تا لاهور( را  خراسان )از مرو و نیشاپور گرفته تا فارس(، و غوریان بخش جنوب
 در اختیار داشتند. 

سال موفق به فرار   سه سال در اسارت ترکان غز قرار داشت، و پس از سه سلطان سنجر سلجوقی
 552شود و یک سال بعد در سال رود. اما او موفق به احیای امپراطوری خود نمیشود و به شهر مرو میمی

زنند. در منابع گذرد. در این مدت، ترکان غز دست به تباهی، ویرانگری و کشتار در شهرهای خراسان میدرمی
بدست ترکان غز ذکر گردیده است. قصیدۀ معروف انوری  تن از دانشمندان  50تاریخی از کشته شدن حد اقل 

هـ( که سروده »به سمرقند اگر بگذری ای باد سحر // نامۀ اهل خراسان به برِ خاقان بر«   583)متوفای  ابیوردی
به خانِ حکایت از حالت خراسان در همین دوره دارد. نام خاقان )که لفظ ترکی برای امیر یا خان است(  

سمرقند اشاره دارد، کسی که پس از اسیر گشتنِ سلطان سنجر برای چند سالی در سمرقند مقاومت کرد و از 
 کند.. هـ فتح می 553شاهی سمرقند را در سال خوارزم شهر حفاظت کرد تا آنکه سلطان ایل ارسلان
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ماتریدی    -خواسته با آل برهان که از جملۀ علمای حنفیچرا می  اینکه رازی  (.291الحکماء: ص
با سلاطین   روابط خویش را  توانست تر  پسانرازی    چطور  اینکه  ، وبودند روابط برقرار کند

 معلومات دقیق در دست نداریم. ،سازدشاهیان برقرار خوارزم

آن، از  دهه  برای رازی    پس  داشته  های خوارزمدر سرزمین  حدود دو  اقامت  شاهیان 
با سلطان علاءالدین تکش نزدیکی  و    است، و روابط  ملکشاه  ناصرالدین  پسران وی،  نیز  و 

یعنی    های جنوب دریای آموسرزمین  شاهیانکه خوارزمزمانی  شاه، داشته است.محمد خوارزم
که مرگ نابهنگام    ایبهانهبا اغتنا از    کنند، فخرالدین رازی واگذار میرا به غوریان    شرقی  خراسان

غوریان    اب  از ماوراءالنهر بسوی خراسان رفته  هـ مهیا ساخت   593در سال    شاه ملکناصرالدین  
زد مردم  آوازۀ فرار رازی و پیوستن او به دشمن، برای چند سالی در ماوارءالنهر زبانپیوندد.  می

 بود.  

. ه باشدنیز داشت  یانگیزۀ مذهب ممکن است  این تصمیم رازی برعلاوۀ انگیزۀ سیاسی،  
  )»طبقات   در همان اواخر از مذهب حنفی به مذهب شافعی گرائید  الدین غوریسلطان غیاث  

به فیروزکوه  ها  ، و فخرالدین رازی را بخاطر تحکیم نفوذ شافعی(374: ص« جوزجانیناصری
های غور بخاطر حضور رازی به خیزش  نکه حنفی پس از آ  خواند. فرا  غور )چغچران امروزی(

پرداختند، سلطان غیاث الدین مجبور شد تا رازی را به هرات بفرستد و در آنجا مدرسۀ غیاثیه  
نهد.   بنا  رازی  فخرالدین  برای  را  هرات  آنو مسجد جامع  از  با  همچنان،  غوریان  که  جایی 

از سلطان غیاث الدین در  خلافت عباسیان روابط سیاسی برقرار ساخته بودند، و خلیفۀ عباسی
بخاطر  شاهیان حمایت خود را اعلام داشت، ممکن است که فخرالدین رازی  مقابل خوارزم
از خوارزم  اسلامی  با خلافت  همسو گشتن پیوسته باشد. در بغداد،  با غوریان  بریده  شاهیان 

غزنویان  شاهیان همانند حمایت شان از  حمایت خلافت عباسیان از غوریان در مقابل خوارزم
 . ه است در مقابل سامانیان ماوراءالنهر بود

بی  فخرالدین رازی  در هرات، الدین غوری برخوردار  از حمایت  نظیر سلطان غیاث 
و رازی ثروت و جایداد هنگفتی   19،داشتند  برقرارمملوک سلطان محافظت او را  که  طوری  بود؛

هـ(،    626)متوفای    نگار معروف شام، یاقوت حموی. تاریخه بودرا از غوریان به هدیه گرفت
 کرده و با پسر رازی بنام ضیاءالدین علی  بازدیددقیقاً ده سال پس از وفات رازی، از هرات  

کند که رازی پس از  «، از زبان پسرش نقل میدر کتاب »مُعجم الأدباء  است. او  نمودهملاقات  
رود، و در آنجا از طرف  برگشت از خوارزم و ماوراءالنهر، به خراسان و سپس به بامیان می

 
19  Griffel (2021: p. 291). 
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 علاءالدین که سلطانزمانیآورد و بدست می  هنگفتی ، جاه و مالسلطان بهاءالدین سام غوری
بازهم کند  را تصرف می  هرات   – که زمانی شاگرد فخرالدین رازی بود    –  شاه محمد خوارزم

برعلاوه، سلطان محمد   (.2592، ص6معجم الأدباء: جگزیند )رازی را به صدارت هرات برمی
اقامخوارزم بحیث  را  هرات  ولایت  قصر  قرار  شاه  رازی  فخرالدین  اختیار  در  شخصی  تگاه 

، رازی  همچنان.  کردند، که حتی بعد از مرگش نیز پسر و خانوادۀ او در آنجا زندگی میدهدمی
شاه بود  محمد خوارزم  که یکی از امرای سلطان  لملک ترمذیدختر خود را به عقد نکاح علاء ا

 .  ه است درآورد

چه در دَور اول در گرگانج و چه در دَور    –  شاهیاننزدیکی و روابط رازی با خوارزم
ها بهانۀ طعن دشمنانش  سالها گشته بود، و حتی پس از وی  بسیاری  زدزبان   –بعدی در هرات  

که شاگرد    –  در مقالات خود سخن شهاب هریوه   هـ(   645)متوفای    . شمس تبریزیبود  شده
گوید که رازی بخاطر نان چرب و ثروت و جایگاهی که در دربار  نقل کرده می  –رازی بود  

شاه یافته بود خداوند را صاحب اراده و مشیت خوانده است، وگرنه فلاسفه صفت  خوارزم
آمده است: »شهاب در دمشق    در مقالات شمس تبریزی  .رسانندبه اثبات نمیاراده را به خداوند  

گفت که: برِ من معقول صرف ]آن[ است که موجب است بالذات، نه فعالٌ لِِّما یرُید. فخر می
، 2: جگفت« )مقالاتفعالٌ لِِّما یرُید  شاه و نعلِ زرین،  رازی جهت لوتِ چرب و خلعتِ خوارزم

)خانم سلطان علاءالدین تکش    ای که رازی برای ترکان خاتوناز رساله  ابن تیمیه(. حتی  60ص
  728)متوفای    کند، اما ابن تیمیهشاه( در علم نجوم نوشته بود یادآوری میو مادر محمد خوارزم

پرستی  کبیر« را به ستاره  گذرد و این نویسندۀ »تفسیردر حق رازی از حد انصاف درمی  هـ(
  20کند.متهم کرده تکفیر می

 
که به   کندی م ادی[ ی[ از ابومعشر ]بلخ یراز نیفخرالد ،یعنی»عجب است که او ]نویسد: ابن تیمیه می 20

گرفته که به  یاز امامان یکی ثی را بح ی[ ابومعشر بلخیراز نیفخرالد ، یعنیشده است. او ] دهی نکوه یپرستبت
  یبه خدا دنیاسلام مرتد گشت و به شرک ورز نیچنانکه از د ده،یها اقتدا ورزبر پرستش بت یمبن یامر و 

  را[ در کتابش بنام »السر المکتوم هانیارازی ها فرموده است. ]پرستش آفتاب و مهتاب و ستارگان و بت  ،یتعال
 ،یعنی[. گفته شده است که او ]شودیم ادآوری] باشدیم  یپردازو نجوم ی ر « که در جادوگ[]فی مخاطبات النجوم

[ ی]خوارزمشاه نیجلال الد ومحمد ابن تکش اب  نیمادر پادشاه علاء الد یکتاب را برا  نی[ ایراز نیفخرالد
کتاب آمده   نیپرداخته است. هدف ]آن زن[ آنچه از جادو و عجائب در ا  ناریهزار د شینوشته بود و آن زن برا

  کندیم ادیکتاب از ابومعشر  نیها بود. او در احاجت گری[ و دی]و پادشاه استیبه ر  دنیرس هانیا  ق یو از طر
. پس  شد ادینهفته بود که  یدر پرستش و مناجات او اسرار و فوائد  نکهیو ا  کردیکه او مهتاب را پرستش م

  کهیبپردازد، کسان  دیاهل توح  ییبه بدگو  تواندیباشد، چگونه م نیچن یپرستکه حالش در شرک و بت یکس
  پرستند،یو نه آفتاب و نه مهتاب و نه ستاره و نه بت را م  ارندیبه او شرک ب   نکهیبدون ا  پرستندیرا م یخدا 
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 ب. کتاب مناظرات رازی 

مناظرات در    کتاب  میانگیرودرازی  غوریان  شاهیانخوارزم  ار سیاسی  است   و  ،  نوشته شده 
. یاد شدها در نیمۀ دوم قرن ششم هجری مختصراً  میان آن  یهایکشمکش  از  چنانکه در بالا

از مباحثاتی که حین سفرهایش به بخارا، سمرقند، خجند    کتاب »المناظرات«در    رازیفخرالدین  
اتفاق افتاده    هـ  580و    570های  در دههدهد. این سفرهایش  و چاچ داشته است گزارش می

در شهر   غوریکه در دربار معزالدین محمد  ها بعد، زمانی اند. ولی خود کتاب مناظرات را سال
 21، شودتخمین زده میهـ    601سال    زمان نوشتار این کتابغزنه حضور داشته نوشته است.  

این درست زمانی بود که    .در ماوراءالنهر  و دهه بعد از مناظراتشدحتی  یک یا  حدود  یعنی  
پیمان که هم  –شاهیان  خوارزم   ند، جایی که قراختاییان وعزم حمله بر ماوراءالنهر را داشتغوریان  

   شش دهه در آنجا فرمانروایی داشتند. حدود –یکدیگر بودند 

متفاوت است. چند نقدی که  سائر آثار فخرالدین رازی  چندین لحاظ از  این کتاب از  
 :شوند قرار ذیل اندمیبر این کتاب وارد 

داشته    علماء و حکمای ماوراءالنهرتن از   11با    که فخرالدین رازیای  مناظره  16در همۀ   (1
مخاصمین خود را رازی تمامی  ،  دهدو صورت مناظرۀ خود را در این کتاب گزارش می

که هرگز سزاوار شخصیتی چون    کندمی  و ناسزاگویی یاد  استهزاء  ، اهانت،تحقیرانواع  با  
نیست  کبیر«  »تفسیر  کتاب چه    .نویسندۀ  اخیر  تا  آغاز  از  تحقیرآمیز  زبان  اینگونه  دلیل 

 هایش نکرده است.ها و کتابزی چنین کاری را هرگز در دیگر رسالهکه رااست؟ درحالی

مخاصمین رازی یک عادت و خاصیت مشترک    همۀدر این کتاب    تر اینست کهعجیب  (2
می  رازی مضطرب  استدلال  شنیدن  از  پس  اینکه  آن  و  گم داشتند،  را  راه خود  شدند، 

گفتند که فهمیده  شد، و زیر زبان چیزهایی میکردند، چهرۀ شان از خشم سرخ میمی
ناظره  وانمود کرده که در جریان مشخصیتی  در این کتاب خود را    شد. برخلاف، رازینمی
رازی با یک    ای کهکه ما از مناظره. درحالیبوده است می  سردی و آرامشنهایت خون  در

که منجر به آشوب   –داشته  تن از علمای کرامیه در فیروزکوه غور )چغچران امروزی(  
دانیم که رازی همواره  می  –شود و بنام »فتنۀ فیروزکوه« مشهور است  بزرگ در آن شهر می

احترام مخاصمین خود را در مناظره حفظ کند   سرد و کسی کهنو خو شخصیت آرام  
 

مرتد شده اند   گرانیو د ی[ رازنی]فخرالد [ ویشان ابومعشر ]بلخ  یکه بسو یمشرکان نیبلکه جهاد را با ا
 ( 54و  53، ص  3، ج  بیان تلبیس الجهمیة) .«پنداردیم

21  Griffel (2021: p. 295). 
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پرداخته است.  میجانب مقابل  شده به هتک حرمت  مینبوده است، بلکه زود احساساتی  
کند، ولی  یادآوری نمیدر کتاب »المناظرات«  هرگز    رازی خودش از مناظرۀ فیروزکوه 

 زمان گزارش شده است. صورتِ حال این مناظره در دیگر منابع تاریخی آن 

فخرالدین  هـ، سلطان غیاث الدین غوری  595ازین قرار است که در سال   فتنۀ فیروزکوه
شاهیان را ترک کرده به شهرهای بامیان و غزنه پناه  که دو سال قبل خوارزم  –رازی را  

نفوذ   –آورده بود   آن زمان، فرقۀ کرامیه  به فیروزکوه در غور فرا خواند. در  نزد خود 
با دیدنِ امام   در همان اواخر، سلطان غیاث الدینهای غور داشتند.  زیادی در سرزمین

ود. هدف دعوت کردن فخرالدین رازی به  در خواب به مذهب شافعی گرائیده ب  شافعی
گرایی  که از عقل  فیروزکوه، همانا تقویت مذهب شافعی در غور بوده است. اما کرامیه

او را جهمی و معطله می بلکه  نفرت داشتند  از حضورش در و  دانستند،  رازی سخت 
الدین   غیاث  سلطان  عموی  برآشفتند.  سخت  ناشهرشان  ضیاءالدین  از که  و  داشت  م 

ای را میان قبولاند تا مناظرهمی  غیاث الدین  ، بر سلطانشافعی شدن سلطان ناراض بود
قدوه ابن  مجدالدین  به  معروف  بن عمر  عبدالمجید  و  رازی  از    –  فخرالدین  یکی  که 

صورت  هـ(    630–555جزری )  برگزار کند. ابن اثیر  –علمای معروف کرامی در غور بود  
 کند:بحث را در اینگونه بیان می

و سخن به درازا »رازی نخست به سخن پرداخت. ابن قدوه بر او اعتراض کرد، 
 22. آنگاه ]سلطان[ غیاث الدین از جا برخاست. فخر ]رازی[ بر او استطاله کشید

. ابن قدوه  از حد درگذشت کرد؛ به او دشنام داد و ناسزا گفت، و در توهین او  
چنین نکن که خداوند   ،هیچ چیز دیگری نگفت جز اینکه برایش گفت: »ای مولانا

 ( 166، ص10ج: )کتاب الکامل فی التاریخکند.«« ترا مؤاخذه می

همین در  با  مناظره  می جا  هم  از  رازی  فخرالدین  با  ناسزاگویی  ضیاءالدین  و  گسلد، 
پوشی سلطان غیاث الدین از رفتار رازی او را به مذهب فلاسفه و عقیدۀ  نگریستن چشم
گوید که  سازد. فردای آن روز، مجدالدین ابن قدوه بر سر منبر مسجد میزندقه متهم می

از دین خدا و سنت پیامبر مورد دشنام »ای مردم، چرا عالمی از علمای اسلام بخاطر دفاع  
شوند و و ناسزاگویی قرار بگیرد؟!«. همان بود که مردم در شهر فیروزکوه برآشفته می

می شهر  کنار  و  گوشه  هر  از  کشته  مردم  نیز  مردم  از  تعدادی  آشوب،  این  در  ریزند. 

 
 : گردن کشی کردن، تکبر کردن، زبان درازی کردن. استطاله  22
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شهر اخراج   شود که فخرالدین رازی را ازشوند. نهایتاً سلطان غیاث الدین مجبور میمی
 کند و به هرات بفرستد. 

استثنای (3 رازیمناظر  به  که  با  اتی  فلسفی  شرف   ،نورالدین صابونی  در مسائل کلامی و 
انی  مناظراتش در مسائل فقهی یا با کس  متباقی،  داشته  و ابن غیلان بلخی  الدین مسعودی

 23.بردنمی  یها هیچ نامیا هم رازی از آن   شدندبوده که هرگز بحیث فقیه شناخته نمی
با رضی او  نیشاپوری طور مثال،    مبلغ دینی،  که یک عارف،  (ه ـ  598متوفای  )  24الدین 

یعنی خارج از ساحۀ    ،بیع(  وکالت در)ی  فقه  مسئلۀ  رویبود    زبان فارسی  ادیب و شاعر
الدین رضی  شاگرد  همچنان، با.  کرده است بحث و مناظره  ار  ، دو بالدینتخصصی رضی
بنام   قزوینی،رکننیشاپوری،  به مصالح و  روی مسئله  الدین  )تعلیل  الفقه  در اصول  ای 

 مفاسد( بحث کرده است. 

بازدید    و سرزمین فرغانه  سمرقند  و  ای که رازی از شهرهای بخارادر دورهکه  درحالی
داشتند که از آنجمه ها فقیه بزرگ حنفی حضور دههـ،   580و  570های ، یعنی دههکرده

 : کنمها در ذیل اکتفا میتنها به ذکر نام چند تن از آن

هـ(، مؤلف    592)متوفای    خانمشهور به قاضی  اوزجندیفخرالدین حسن بن منصور   •
قاضی »فتاوای  و  الصغیر«  الجامع  سال »شرح  آن  در  است  ممکن  که  در خان«،  ها 

 سمرقند بوده باشد؛ 

 
اش با قاضی آن شهر بوده است بدون  که مناظرهگوید در بحثی که رازی در غزنین داشته، تنها همین قدر می 23

برد و تنها با ذکر  اینکه نام او را ذکر کند. در پنج مناظرۀ دیگر در بخارا، رازی هرگز نامی از مخاصمین خود نمی
شود که این »گروهی از مردم« قطعاً فقهای نامور بخارا  کند. ازین معلوم میکردن »گروهی از مردم« اکتفا می

 نبودند. 

و شاعر زبان    ، ادیبمذهبیمبلغ حنف، عارف ،النظریملقب به منشی،  شاپوریابوجعفر محمد ن نیالدی رض 24
  زیو ن  ی« به فارسبنام »مکارم الاخلاق ی. از او کتاب است سکونت داشته یمدت زی بود که در شهر بخارا ن یفارس

  ولد نیاند. هم اوست که به بهاءالد دهی به چاپ رس ریاخ   یهادر سال هردوبجا مانده که  یشعر فارس وانید
او را شاگرد شرف الدین  .یافتهو در مجالس او حضور می ( اخلاص داشته استنیجلال الد )پدر مولانا

، بزرگ حنفی یاد گردیده هیفق  ثی بح  از او  زیآممبالغهبگونۀ  یفارس یدر منابع عرفان ولی  نیز گفته اند. مسعودی
. در منابع  تر یک عارف و مبلغ دینی بوده استاست. او بیش بجا نمانده  یدر فقه حنف یاثر چیکه از او ه یدرحال
« را الطریقة الرضویة « مشهور به » الطریقة في علم الخلاف» به اشتباه کتاب  ی عرب  یهادر تذکره زیو ن یفارس یعرفان

 571 ی)متوفا  یمحمد سرخس نیالدیبنام رض یمشهور حنف  هیکتاب از فق نیبه او نسبت داده اند، حال آنکه ا
 بوده است.   یدر فقه حنف «المحیط الرضويکتاب مشهور » ۀسندیهـ( در بخارا و نو
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ابوبکر مرغینانیبرهان   • »  593)متوفای    الدین علی بن  کتاب  نویسندۀ  « الهدایةهـ(، 
ها در بخارا  یکی از متون فقهی معروف مذهب حنفی، که ممکن است در آن سال

 بوده باشد؛ 

هـ( از خاندان برهان یا   616بخاری )متوفای    برهان الدین محمود بن احمد بن مازه •
«، که در آن زمان که رازی بخاطر  بنو مازه، و نویسندۀ کتاب معروف »المحیط البرهانی

برقراری روابط با آل برهان به بخارا سفر کرده بود، محمود بن احمد بن مازه نیز در 
 بخارا حضور داشته است؛ 

سرآغاز خاندان هـ(،    630  -  546بخاری )  الدین عبیدالله بن ابراهیم محبوبیجمال   •
ها )تاج الشریعه و صدرالشریعه( که از جملۀ فقهای معروف حنفی بشمار  محبوبی

سفر رازی در  یهاسن و سال فخرالدین رازی بود، در همان سال؛ او که همروندمی
 است؛ بخارا حضور داشته 

«، که در  هـ(، مؤلف »فصول الأسروشنی  632)متوفای    محمد بن محمود اسروشنی  •
 زیسته است. آن زمان در سمرقند می

حنفی در بخارا، سمرقند   بزرگ   فقهای همه  حالا پرسش اینست که باوصف حضور این  
به    غیرفقیه   غیرمطرح و حتی  علمایبا    در مسائل فقهی   ا فخرالدین رازی و فرغانه، چر 

گزارشات رازی را از مناظراتش این مسئله اعتبار و موثق بودن همه    بحث پرداخته است؟!
 . نورالدین صابونی امام با را اشویژه مناظرهبود، بهزیر سوال می

آید اینست که چرا رازی در این کتاب تنها از مناظرات و  بمیان میپرسش دیگری که   (4
کند؟! چرا عطف توجه او تنها ماوراءالنهر بوده؟!  اش در ماوراءالنهر حکایت میمباحثات

  را نوشت   مناظراتهـ که کتاب    601تا سال    ای در فیروزکوه و هراتآیا او هیچ مناظره
رازی در    مناظرۀ  ترینترین و پرچالشجنجالیدانیم که  که ما مینداشته است؟! درحالی

ای که منجر به برپا گشتن » فتنه « در آن شهر شد،  شهر فیروزکوه غور اتفاق افتاد؛ مناظره
بیرون کشیده به شهر    و سلطان غیاث الدین غوری ناگزیر شد که رازی را از فیروزکوه

 هرات بفرستد. 

کتاب مناظرات رازی پیش ازینکه کتاب علمی باشد،  توان استدلال کرد کهابراین، میبن
چنین   با  غوریان  زیاد،  احتمال  به  است.  داشته  سیاسی  انگیزۀ  و  است  بوده  سیاسی  کتاب 

که    –خواستند حمایت مردم را برای حملۀ بالقوۀ شان بر ماوراءالنهر  می  ی تبلیغاتیکارزارها
  با قراختاییان  شاهیانچنان، خوارزمهم  ند.نجلب ک   –قرار داشتند  شاهیان  خوارزم تحت سیطرۀ  

با کمک    شاهیحتی سلاطین خوارزم  پرداختند؛سالانه باج می   هابه آن بودند و    پیمانهمکافر  
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ممکن است که   . پس بودندقراختاییان بعضی مناطق شمالی خراسان را از غوریان تصرف کرده  
استفادۀ  پیمان  در مقابل این دو دوشمن هماز کتاب مناظرات رازی    تا  غوریان خواسته باشند

دهد که حدود پنج بان  با نوشتن این کتاب نش  خواسته تاگویا رازی    بکنند.  ابزاری و سیاسی
به    کافرشان یعنی قراختاییانپیمان  با حمایت هم  ماوراءالنهربر  شاهیان  خوارزمدهه حکومت  

با غلبه بر این  د  نتوانمی  غوریان  ن انحطاط فکر اسلامی در این سرزمین انجامیده که تنهاچنا
فهمیم چرا رازی با اشاره به سخنان  از همین جاست که مید.  ن را اعاده کن سرزمین، فکر اسلامی  

سرزمین  : »ای کاش به  گویدمیکنایتاً  شرف الدین مسعودی، دانشمند و حکیم بزرگ قرن ششم،  
 (.34: صشنیدم« )المناظراترفتم تا اینگونه سخنان عجیب را نمیماوراءالنهر نمی

)از قصبات چاچ(    دمۀ کتاب از سفرش به خجند و بناکت رازی در مق  افزون بر آن،
ای در پس اگر مناظره  است.  نداشتهدو شهر    در اینای  کند، حال آنکه هیچ مناظرهیادآوری می

اش ازین دو شهر دوردست که نه مرکز علم و  این دو شهر اتفاق نیفتاده، چرا رازی در مقدمه
  برد؟نام می  در آنجا بودند  6دان و علمای قرن  شدند و نه هیچ کسی از دانشمندانش شناخته می

نزدیک به پایتخت قراختاییان  ها  چون این  کندذکر میازین دو شهر  به این خاطر  شاید رازی  
های سیاسی  ، و محض یادآوری ازین دو شهر پیامدر ترکستان )نواحی قرغزستان امروزی( بودند

 رساند.را می

توان رد کرد که رازی از طریق این کتاب خواسته تا موقف خود  این احتمال را نیز نمی 
اش با مجدالدین ویژه اینکه داستان مناظرهند. بهتحکیم ببخشد و اعاده ک   را در دربار غوریان

زد عام و  هـ ممکن است زبان  595و فتنۀ فیروزکوه و اخراجش از آن شهر در سال    ابن قدوه 
هـ( در   630–555جزری ) خاص در خراسان شده باشد تا حدی که این خبر حتی به ابن اثیر

جایگاه علمی خویش این رساله را در سال   گوشزدشام و عراق رسیده بود، و رازی بخاطر  
 هـ به نشر رسانده است.  601

که جدال او را بر علیه علمای حنفی ماوراءالنهر    –در نهایت، کتاب مناظرات رازی را  
  628-543)  الدین ولدجدالی که میان او و متصوفینی چون بهاءنباید از    –کشد  به نمایش می
با آنکه اتهامی را که بر  .  کاملاً مجزا نگریست   وجود داشت   جلال الدین بلخی  هـ( پدر مولانا

اش، یعنی با برانگیختن علاءالدین سازیدسیسه  فخرالدین رازی وارد کرده اند که گویا او با
توان یقین میبر علیه بهاءالدین ولد، عامل مهاجرتش از بلخ شده باشد، به    شاهمحمد خوارزم

هـ صورت گرفته حال آنکه  609سفر بهاءالدین ولد پس از سال که نادرست است زیرا    گفت 
میان رازی و بهاءالدین در عصر    کلی  ، ولیکن کشمکشهـ درگذشته است   607رازی در سال  

 توان بر صحت آن حکم کردکه می  انعکاس یافته اندبه خوبی  شاهیان در منابع تاریخی  خوارزم
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پورجوادی،  1315،  )فروزانفر ذکر    (.1381؛  با  را  خویش  مناظرات  کتاب  رازی  اینکه  پس 
کند، آیا ود افتتاح میارادتمند بهاءالدین ولد بدوست و اش با رضی الدین نیشاپوری که مناظره
رد این  نه در تائید و نه در تواند؟! متأسفانه رازی و بهاءالدین داشته می یهاتوزیکینه باربطی 

 توانیم. خداوند بهتر آگاه است. فرضیه چیزی گفته نمی

 صابونی  ج. مناظره رازی و

شاهیانِ  ، پروژۀ سیاسی غوریان در مقابل خوارزمآید که کتاب مناظرات رازیاز دلائل بالا برمی
درین کتاب  ماوراءالنهر بوده است، و به همین دلیل رازی تا که توانسته علمای ماوراءالنهر را  

خوار و زبون نشان داده است. او حتی بخاطر کوچک نشان دادن یکی از مخاصمینش، یعنی 
و  و دوستدار    هجری  6لنهر در قرن  روف ماوراءاشرف الدین مسعودی که یکی از حکمای مع

بر غزالی میبود  ابوحامد غزالیالإسلام    حجةفکر  هم  بار    باری به مسعودی تازد و  ، چندین 
طوس رفته بود، به هواداران غزالی بر مزار غزالی در    او )رازی(که  زمانیکه  کند  حکایت می

: خواندن کتاب المستصفی غزالی ضایع ساختید« )المناظراتگفته بود: »شما زندگی تان را در  
  (.45ص

تن از علما، حکما و دانشمندان   11صرفِ نظر ازینکه چرا ذکر مناظراتی که رازی با  
، و گذشته از چهار دلیلی که  ماوراءالنهر داشته در هیچ منبع دیگر نیامده بجز کتاب خود رازی

، یک  چنان صرفِ نظر از مسئلۀ انگیزۀ سیاسی این کتابهم و    ،ری گردیددر بخش بالا یادآو
می  یچیز یقین  به  که  ضعف را  دادن  نشان  در  کتاب  این  در  رازی  که  اینست  گفت  توان 

 11جلسه از مناظرات با    16این    ممکن است کهمخاصمین خود سخت مبالغه ورزیده است.  
نظیر و دست بالا در  رازی با داشتن ذکاوت بی، و شاید هم که  تن از افراد راست بوده باشند

، ولی قطعاً صورت حالی را که  مده باشدحکمت و فلسفه توانسته بر مخاصمین خود غالب آ
بینانه نیست بلکه در رازی از مخاصمین خود در این کتاب به تصویر کشیده نه تنها که واقع

 خودنمایی نوشته شده است. نهایت غلو و مبالغه و با انگیزۀ خودستایی و 

.  دهدخبر می  در بخارا  با نورالدین صابونی  ملاقات و مناظره   بار  سه  ازطور مثال، رازی  
هـ بوده باشد.   580پیش از وفات صابونی به سال    بایدمیکند، ولی  سال دقیق آن را ذکر نمی 

گشت از حج، بر سر منبر گفته  کند که صابونی پس از بر در ملاقات نخست، رازی حکایت می
. ازین سخنش، مردم کسی را ندیدم که مستحق نام انسان بوده باشدبود که من از بخارا تا مکه،  

صابونی    :گوید کهشوند. رازی میخراسان و عراق که در مسجد حضور داشتند ناخشنود می
همان  شبیه  ر بود، وی  . از وی پرسیدم که سفر حج چطو ام آمدچند روز بعد برای دیدنم به خانه 
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گفتم، یک شخص هم  دربارۀ رؤیت سخن می یکی از مجالس: در کرد و افزودسخن را تکرار 
گوید کند و برایش میپرسشی یا نقدی یا انکاری نداشت. رازی اینجا بر صابونی اعتراض می
ها کس آننیستی، و برعکه: شاید آن مردم به این فکر بوده باشند که تو از جملۀ عقلا و فضلا 

. سپس رازی بخاطر نشان دادن تناقض سخن صابونی، یک با تو از روی فضل رفتار کرده اند
ترین علم  گوید: »دانستن فساد این قضیه، اساسیآورد و برایش میقضیۀ نادرست را مثال می

ضروری است. فقدان علم ضروری دلالت بر فقدان عقل دارد. پس با این سخن روشن و بارز، 
، و چون از میان عقلا نیستی چگونه ادعای خبرگی  ثابت شد که تو خارج از زمرۀ عقلا استی

نویسد: »چون این سخن را به این  گیری می(. رازی در نتیجه17کنی؟!« )ص  و کیاست را می
به اضطراب افتاد و مبهوت ماند، و راه بیرون رفتن خود    گفتم،  («ذلک الرجل الغوی»)  گمراه   مردِ

د. سپس بلند شد و از توانست، و درمانده و خاموش برای مدت طولانی بمانا کرده نمیرا پید
 (. 17« )ص خانه خارج گشت 

ن خواهش  از مبعد از چند روز گوید که مردم ملاقات دوم شان، رازی میرابطه به در 
جمع   اش رفتم،خاطری او برطرف گردد. زمانی که به خانهتا آزرده  کردند تا نزد صابونی بروم

. صابونی بر مسئلۀ تکوین و مکوِّن، یا آفرینش و  اش حضور داشتندبزرگی از مردم در خانه
زینکه رازی  پرداخت. پس ابه بحث  آفریده )اینکه آیا آفرینش عینِ آفریده است یا غیر از آن(  

 طولانیغوغا برای مدت    و   ، صابونی گویا »به اضطراب شدید و شوردلائل خود را ارائه کرد
که    کردگفتۀ رازی، صابونی در اخیر »به تضرع و زاری پرداخت، و اعتراف  . به  (20افتید« )ص  

سخن او از قانون عقل و خرد بیرون بود، و درماندگی و عجز خود را به جمع حاضرین در  
 (. 20« )ص اظهار کردمجلس 

نور صابونی در ]غرور[  »که پس از مناظرۀ دومی،  نویسد  رازی میمناظرۀ سوم،    بارۀدر
از   برادر صابونی(.  22برد« )ص  شکست و رسوا گشت، و در اوج خجالت بسر می  ن روزآ

اش برود. در آنجا، صابونی با تعدادی از دانشمندان  ای به خانهکند که به مهمانیرازی تقاضا می
ی است یا خیر  اینکه آیا بقاء صفتی زائد بر ذات باق  –آیند. این بار، صابونی مسئلۀ بقاء  نیز می

ماند، و به پردازد. این بار باز هم، به گفتۀ رازی، صابونی در مناظره عاجز میبه بحث می  –
به کسی نمایان    که قصور و کوتاهی مرا در این علم  کنمبه تو التماس میگوید که: »رازی می

ظیم و که جز به تعرا پذیرفتم    گوید: »من این ]تقاضایش[(. سپس رازی می24نسازی« )ص  
رسد که رازی  . اگر این ماجرا راست باشد، به نظر می(24اکرام او سخن نخواهم گفت« )ص  

ای که به صابونی داده بود تا عیب و درماندگی او را به مردم برملا نسازد، با نشر  به این وعده
 نمانده است.   وفاداراین کتاب  
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فخرالدین رازی یاد کردیم و  به هر حال، با نظرداشت مسائلی که از زندگیِ سیاسی  
اش  ای که بر کتاب مناظرات رازی وجود دارد، بشمول رفتار رازی در مناظرهملاحظات جدی

کرامیه فیروزکوه  با  مناظره  در  از صورت  رازی  تبعیدش گشت، حکایت  به  منجره  با  که  اش 
اش با نورالدین صابونی، بلکه  دربارۀ مناظره  نه تنها  دهد.صابونی اعتبار خود را از دست می

نیز باید با    الدین نیشاپوریبلخی و رضی  ، ابن غیلانشرف الدین مسعودیدربارۀ مناظراتش با  
 کمال احتیاط و فراست نگریسته شود.  

هایش دهی صورت مناظرهدر گزارش  فت اینست که رازیتوان گ آنچه که به یقین می
  که توانسته کتاب  بودهای  ورزیده  متکلم  سخت مبالغه و غلو ورزیده است. نورالدین صابونی

ابوالمعین نسفیتبصرة الأدلة»  بلند و مغلق امام  بهترین وجه در  «  به  »الکفایه« و   هایکتاب  را 
. آیا کسی که توان درک مقدمات ای بر آن بیفزایدمباحث تازه، و نیز مختصر سازد اش»البدایه« 

نداشته باشد   ادعا    –عقلی را  نورالدین صابونی   –  25کرده آنگونه که فخرالدین رازی دربارۀ 
متوفای  هروی )   هایی که امام سعدالدین تفتازانیکتاب؟!  نویسندۀ این دو کتاب باشدتواند  می

»  (ه ـ  792 کتاب  دیگر«، بیششرح العقائد النسفیةدر  کتاب  از هر  آن ها  ماتریدی  تر  ذکر ها  از 
  –   صابونی با رشیدالدین وطواط داشت   ای کهحتی اگر به مناظره  26کند. نقل قول می  وکند  می

مناظره آن  نسفی صورتِ  الدین  داده که حافظ  گزارش  را  با  نگریسته شود،      –  27اش  هرگز 
قابل مقایسه   گذاردمیبه نمایش  از صابونی تصویری از شخصیت درمانده و ضعیفی که رازی 

 نیست. 

 و البدایه الکفایه: 5فصل 

گردیده است.  در کلام حنفی تولید    تبصرة الأدلةکتابی بسان    کمتر،  پس از امام ابوالمعین نسفی
. حتی  قابل استفاده است تر  عام مردم کمبرای  ای است که  کتابی و سترگ و پیچیده  تبصرة الأدلة

یا نسخۀ    « را بحیث تلخیصالتمهید لقواعد التوحید»  خود امام نسفی با درک این نکته، کتاب
برای کسانی که کمتر به معقولات سنخیت دارند  . در پهلوی آن،  نوشت   تبصرة الأدلة  ترکوتاه

   تر بر منقولات نوشت.با تمرکز بیش« را کتاب »بحر الکلام

 
 های قبلی بیان گردید. رجوع کنید به مناظرۀ اولی، که در پاراگراف 25
 کند. نام گرفته ذکر می –تر از هر کتاب دیگری بیش –های صابونی تفتازانی حدود شش بار از کتاب 26

این کتاب نقل شده  در 5.6در »فصل اندر باب معدوم« در بخش   40پاورقی شماره صورت این مناظره در  27
 است. 
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در    گام نوشتن    الأدلةتبصرة    سازیو فشرده  تلخیصدوم  با  نورالدین صابونی  امام  را 
تر و  را کوتاه  تبصرةاما در پهلوی اینکه متن  « برداشت.  في أصول الدین  الکفایة في الهدایةکتاب »

  به همین خاطر نسبت بههای خوبی نیز داشته است که  تر ساخته است، صابونی نوآوریساده
بیش شهرت  از  الکفایه  نسفی،  امام  »التمهید«  چند  کتاب  صابونی  است.  بوده  برخوردار  تری 

ه فصلی را در توضیح اهمیت علم کلام و پاسخ به نقدهای اهل حدیث در آغاز الکفایه گنجانید
بحث را در    صورتتر اینکه  ها را مورد بازبینی قرار داده، و مهماست، ترتیب بعضی از فصل

)یا شاید    یک سوم حصهمتن الکفایه تخمیناً حدود    ساخته است.  ترو منظم  واترهر فصل شی
 متن تبصره است.  هم نیم برابر(

خواست مجموع آراء و    هجری  8در قرن    که امام سعدالدین تفتازانیازین لحاظ، زمانی
ترین نقل قول و یادآوری را  کند، بیش  بازگو «  شرح العقائد النسفیةماتریدی را در »-کلام حنفی

البدایۀ امام صابونی کرده است. او شش بار از این دو کتاب صابونی در » الکفایه و  شرح از 
، امام کمال همچنانست.  هاتر از هر کتاب دیگر ماتریدی« نام برده است، که بیشالعقائد النسفیة
  دهد و به کتاب الکفایه ارجاع می ها« باردر »إشارات المرام من عبارات الإمام  زادهالدین بیاضی

 کند. یاد می  از آرای صابونی در چندین مسئله

« نوشت.  من الکفایة  البدایة»تر آن را بنام  متن فشرده  الکفایه، امام صابونی   کتابپس از  
یارانش از وی خواستند تا متن الکفایه را موجزتر  دهد که  صابونی در مقدمۀ البدایه تذکر می

که بتواند    نیست   یکوتاهتر گردد. اما باز هم، متن البدایه آن چندان  بسازد تا برای حفظ آسان
گردد،   حفظ  آسانی  ا به  نسفی  عقائد  که  آنگونه  و  ست مثلاً  دلائل  اکثر  صابونی  امام  بلکه   .

از لحاظ ، دقیق و سنجیده.  فشرده، هرچند بشکل  گنجانیده است ها را در این کتاب  استدلال 
ک و فشرده  البدایه را از حیث سب  حجم، البدایه تخمیناً حدود یک چهارم متن الکفایه است.

 مقایسه کرد.   « ابوالثناء لامشیتوان با کتاب »التمهید لقواعد التوحیدبودن متن می

الهدایة  گوید که امام صابونی نخست کتابی بنام »می  در کشف الظنون  با آنکه کاتب چلبی 
نوشتهالکلامفي   را  »2040)چلبی، ص    بود  «  در  را  آن  کوتاهالکفایة في الهدایة(، و سپس  تر  « 

نداریم. اینکه بعضی متکلمین متأخر از کتابی   دلیل کافی برای پذیرش این سخنساخته است، 
 ن یعلاءالد« از  الهدایة في أصول الاعتقادمنظورشان کتاب »   ممکن است   « یاد کرده اند،الهدایةبنام »

« نیز شهرت لباب الکلامبوده باشد که بنام »  هـ(  552متوفای  )  یسمرقند  یاسمند  دیابن عبدالحم
 داشته است. 
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کتاب البدایه  و  ماتریدیالکفایه  کلام  در  متوسطه  خوب  منابع - های  از  اند.  حنفی 
ترها در  های متوالی در مدارس مختلف ماوراءالنهر و پسانها برای قرنآیند که این کتاببرمی

 شده است. های روم در دورۀ عثمانیان تدریس می سرزمین

 : شیوه و رَوشِ ترجمه 6فصل 

 في الهدایة   الکفایةهای »کتاب حاضر را با عنوان »رهنمون بسنده در اصول الدین« از روی کتاب
ها از روی  ای که بعضی از فصل« ترجمه کرده ام، بگونهالبدایة من الکفایة« و »في أصول الدین

در  با درنظرداشت نیازمندی  در واقع،  الکفایه و بعضی دیگر از روی البدایه ترجمه شده اند.  
ر مورد بحث و مناقشه استند و نیاز به  تجو فکری معاصر، آنعده از موضوعاتی که امروز کم

متباقی از  های مربوطۀ البدایه، و  شود از روی فصلها دیده نمیدلائل مفصل و طولانی برای آن 
های الکفایه و در کل، متن ترجمۀ حاضر دربرگیرندۀ همه فصل   روی الکفایه ترجمه شده اند.

 ه اند. ها فروگذاشت نشدفصلی ازین کتاب هیچ البدایه استند، و

 های کتاب ها و فصل: بخش 1جدول 
 البدایة کفایةلا هاها و فصل بخش

  ک  مقدمۀ امام صابونی 
  ک  : معرفی اصول الدین  یا علم کلام 1بخش 
  ک  شناسی از دیدگاه کلام اسلامی : معرفت 2بخش 
  ک  : هستی و صفات پروردگار متعال 3بخش

 ب   آفریده : تکوین و مکوِّن، یا آفرینش و  3.8فصل  
 ب   : اندر جواز دیدار خدای تعالی 3.9فصل 

 ب   روایی: نبوت و فرمان 4بخش 
 ب   : اختیار بندگان و تقدیر الهی 5بخش 

  ک  : قضاء و قَدَر 5.10فصل 
  ک  : ایمان و گناهان6بخش 

 
از البدایه   هاسوم آن از کتاب الکفایه و حدود یک  هافصلدر کل، حدود دوسوم حصۀ  

های کتاب از روی  ها و فصلکه کدام بخش داده امنشان  بالادر  1جدول در ترجمه شده اند. 
که حاوی    3اند. طور مثال، بخش    یک از روی البدایه )ب( ترجمه گردیده  الکفایه )ک( و کدام

دو  ولی    گردیدهباشد در مجموع از روی الکفایه ترجمه  ( می3.11الی    3.1فصل )از فصل    11
که    5. یا مثلاً بخش  ( از روی البدایه ترجمه شده اند3.9و    3.8های  فصل این بخش )فصل
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( است، در کل از روی البدایه ترجمه شده به استثنای  5.11الی    5.1فصل )از فصل    11شامل  
 است.  گردیدهکه از روی الکفایه ترجمه  5.10فصلِ 

هایی را از الکفایه و اگر پاراگرافبعضاً اگر فصلی از روی البدایه ترجمه شده باشد،  
تشخیص داده باشم که مفید و سودمند اند ولی در البدایه ذکر نگردیده اند، در اینصورت این  

م  اها را با خط مایل یا کج نوشتهام ولی آنها را از الکفایه نقل کرده و در ترجمه افزودهپاراگراف
 تا تفکیک گردند. 

گذاری بعضی از ها، و عنوانقسمت بزرگ، شمارش فصلبندی کتاب به شش  بخش
 ند، کارِ منی مترجم است.  اهای براکت ] [ نوشته شده های فرعی که در میان دو قوسفصل

هر متن یا لفظی که در میان دو قوس براکت ] [ نوشته شده باشند، الفاظ افزون بر متنِ  
 .ام فارسی لازم دانستهعربی اند که برای تکمیل و واضح ساختن ترجمۀ 

ها درج گردیده اند از آنِ مترجم  تمامی تعلیقات، توضیحات و معلوماتی که در پاورقی
 .نام برده شده باشد»مصححِ متنِ عربی« از )عمر جویا( استند، به استثنای مواردی که صریحاً 

 الکفایه و البدایه تهیه گردیده اند:های ذیل چاپ بر اساساین ترجمه 

. مرکز بحوث  تصحیحِ محمد آروتشی  نورالدین صابونی.  فی أصول الدین«.   ةفی الهدای  ةای»الکف  •
 م.2014انبول. دار ابن حزم. بیروت: الإسلامی في إست

الکفا  یة»البدا  • صابونی.  «.یةمن  خان  نورالدین  فراز  ترجمۀ  تصحیحِ  و  عربی  متنِ  . انگلیسی. 
 م. 2020رکلی، ایالات متحدۀ امریکا: زیتونه. بدانشگاه 

 

 دکتور محمد عمر جویا 
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 ]مقدمۀ امام صابونی[ 
  بایسته واجب و  او    بقایهستی و  که  راست    خدایستایش  به نام خداوند بخشایندۀ مهربان.  

منت او  ، و فضل و  است   ، نیکویی و احسان او دیرینه است   گسترده ، بخشش و دهش او  است 
تغییر  و در پادشاهی از  است،    و بزرگ   هر مانند و مثالی برتر در صفاتش از او    فراگیرنده است. 

زوال دیده  و  والامرتبه.  و  درنمیپاک  را  وی  نمییابندها  فراز  وی  بر  مکان  و  جا  و  آیند. ، 
  ستمی بر کس   نعمت وی را نتوان ادا کرد، و حکیمی که فرامین وی بار وای که حق  بخشنده

  روشِ، و ما را به  ای که راه راست را به ما وانموداریم به همان شیوهگز. او را سپاس میننهاد
خواهیم، و از هر  بر راه راست از وی یاری می  ای ایستادگی. بر راه نمودخرد و نیکخواهی  

 بریم.به وی پناه می سرنگونیکجی و 

از  این گواهیدهیم که نیست هیچ خدایی جز الله، یکتاست و انبازی ندارد. گواهی می
م که محمد بنده و پیامبر  دهی روی علم و یقین است، نه از روی گمان و پندار. و گواهی می

به وسیلۀ او  خداوند .  ه است فرستاده شد و رهنمایی مردم برای فراخواندن  به راستی اوست، و
به ما روشن ساخت، و  حقیقت ر  برهانِ او  ا  از  بواسطۀ  نادانی وارهانید. درود  جهل و  ما را 

، و سلامتی باد  چراغانِ ظلمت   و یارانشهدایت،    اش پیشوایانِخداوند باد بر وی، و بر خانواده
 بر وی سلامِ فراوان. 

بدان که علم دربارۀ خداوند متعال و صفاتش برترین و والاترینِ علوم است، و آموختنِ   
این اصلِ همه علوم است، و سرچشمۀ سعادت و  ن بر هر فرد عاقل و هوشیار واجب است.  آ

آن را   صلى الله عليه وسلم و پیامبر گرامی    نامیده اند.  1خاطر، این علم را »اصول الدین«   به همینست.  کامیابی
عرب به    نشینیبادیه  کهزمانیخوانده است.    علوم«[   سرآمدِیعنی »اصلِ علم« یا »] »رأس العلم«  

( را به من بیاموز.« پیامبر خدا  »غرائب العلم«)  نوادر علمای پیامبر خدا،  گفت: »  صلى الله عليه وسلم رسول الله  
می العلم چه  رأس  »از  با  گفت:  »آیا  فرمود:  است؟«  العلم چی  »رأس  پرسید:  اعرابی  دانی؟« 

خداوند معرفت داری؟« اعرابی پرسید: »معرفت خداوند چی است؟« ایشان فرمودند: »اینکه  
است.    و پوشیدۀ یگانه  شکار یکتاآاو    ندارد، و بدانی که خدای تعالی همتایی و مثل و مانندی  

 
 شود.  های علم کلام، علم توحید، و فقه اکبر نیز نامیده میهمچنان، به نام 1
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مردمان  های سائر  از درجه  صلى الله عليه وسلم و او    2.« اوست معرفتِ    نیست. این حقِ  یو را همدوش و همانندا
علم این  ویژه  در  جایگاه  و  بود  است:  پیشگام  فرموده  چنانکه  داشت،  بالله  »ای  أعلمکم  أنا 

بنابرین، این    3« .خداوند استم  ترین شما ازا به خداوند و ترسندهمن داناترین شم:    وأخشاکم لِّلَ 
داشت و  گرامی  از جهتِ ترین علمی است که باید آموخته شود، و سزاوارترین علم  علم مهم

 بزرگداشت است. 

در این علم اثری کوتاه   ، از من خواسته بودی تامتینو جویندۀ  راستینای شیفتۀ و تو 
فراهم ساز برایت  را  آن  فراگیری  و  گرداند  آسان  برایت  را  آن  فهم  تا  تلاش  پس  د.  بنویسم 

نگهدارم، و تنها به آنچه که تهذیب و پاکیزه  [  مورد و اضافیاز سخنان بیتا آن را ] ورزم  می
و   تا هدفت برآورده  و مرا با نیکواندیشی خویش نوازش ده  دانستن آن لازم است بسنده کنم.

از خداوند یاری خواسته  اما  دیدم،  راست گردد. با آنکه من خود را شایستۀ این کار نمیمُرامت  
از وی  به بهترین وجه  تمام نمودنِ این کاربرای ورزم و خواهش ترا پذیرفتم. بر وی توکل می

 دهنده، و هم اوست مرجع ما. دهنده و بهترین یاریتمنای توفیق دارم. و اوست بهترین توفیق

 

 

 
(، ابواسحاق شاطبی در  24/ 1« )حلية الأولیاء وطبقات الأصفياءعیم اصفهانی در »این حدیث را ابون 2
( نیز 1/ 277« )تنزیه الشریعة المرفوعةابن عراق الکنانی در » (، و486/ 1« )الاعتصام في أهل البدع والضلالات»

 نقل نموده اند. 
 (.1110( و صحیح مسلم )20صحیح بخاری ) 3
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 [یا علم کلام الدین معرفی اصول: 1بخش ]

 این علم تقریر ]و اهمیت[  اندر سخن

ولوُ العّْلمّْ قَائمًّا بّالقّْسْطّ  ﴿فرماید:  خداوند متعال می 
ُ
َ إّلَا هُوَ وَالمَْلَائکَّةُ وَأ

ه
نهَُ لَا إلََّ

َ
َ   لَا   ۚ  شَهّدَ الَِلُ أ

ه
  إلََّ

خداوند گواهی داد بر اینکه جز او معبودی نیست، و ]نیز گواهی دادند[  »  ﴾الْْکَّيمُ   العَْزّیزُ   هُوَ   إّلَا 
  ، جز او معبودی نیست، او عزیزِقائم است   خداوند به عدلفرشتگان و خداوندانِ دانش، که  

)رضی الله عنهما( ]در تفسیر   کند که ابن عباسروایت می  1. ضحاک [18آل عمران:  ]  «حکیم است 
( العلم«»أولی  به یگانگی خداوند گواهی دهد از جملۀ خداوندانِ دانش )این آیت[ فرمود: هرکه  

.  باشدمیترینِ علوم است دانا  ( و شریف»رأس العلوم«باشد، زیرا او بر آنچه که سرآمدِ علوم )می
، و چون خدای تعالی نسبت رودبلند می  2در واقع، بزرگواری علم به سببِ بزرگواریِ معلوم 

ین و  وارترگوارترین است، پس علم به خدای تعالی از بزرگر به همه موجودات برترین و بز
 . ترین علوم است شریف

الله )علیه الصلوات والسلام( در خلیل  خداوند متعال در کتابش از حجت آوردن ابراهیم
 با ابراهیم  آیا ندیدی بسوی کسی که﴿:  چنانکه فرموددهد  شده به ما خبر مینفرین  مقابل نمرودِ

و در مقابل    3تا اخیر آیت،   [258البقره:  ]  ﴾]و مجادله کرد[؟  دربارۀ پروردگارش به حجت درآمد
را از تو برطرف   یازین  چیو ه  ندیبیشنود و نمیرا که نم  یز یچرا چ﴿گفت:    که  پدرش آزر 

آیا چیزی را که  ﴿، و در مقابل قوم خویش چون گفت:  [42]مریم:    ﴾؟یکنیسازد پرستش مینم
  ﴾سازید آفریده است که خدا هم شما و هم چیزی را که میپرستید؟ درحالیتراشید میخود می

 
است.  نیتابع  ۀو از جمل  یمحدث و مفسر و نحو ،هـ( 105)متوفای  یبلخ  یهلالابوالقاسم ضحاک بن مزاحم  1

از  . اصل ضحاک بودآموخته   ریتفس ریبن جبُ   دیو از سع افتهیرا در رهی هرو ابو  که او صحبتِ ابن عباس ندیگو
 .  بود دهیو در بلخ اقامت گز  بودکوفه 

: یعنی موضوعِ علم، یا آنچه که دانسته یا شناخته شده باشد )در مقابل مجهول(. به عبارت دیگر، معلوم   معلوم  2
 یابد. علم بر آن نزد عالم تحقق میآنست که 

خداوند   نکهیاز ا  آیا ندیدی بسوی کسی که با ابراهیم دربارۀ پروردگارش به حجت درآمد ]و مجادله کرد[؟﴿ 3
و   گرداندیاست که زنده م یگفت »پروردگار من ذات میابراه  کهیداده بود. هنگام یبه آن شخص پادشاه

گفت: »حقا که خداوند آفتاب را از   می.« ابراه رانمیمیکنم و میگفت: » منم که زنده م خص[آن ش]« راند،یمیم
  تیمبهوت و درمانده شد، و خداوند قوم ستمگار را هدا ررا از مغرب برآر.« آن کاف آورد، پس تو آنیمشرق م

 [258]البقره:  ﴾.کندینم
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چون ]آن ستاره[ فرو رفت، گفت: دوست ندارم فرو ﴿و به سخن خودش:  ،[96-95]الصافات:  
را ]به خداوند[  ﴿:  و گفت   ،[76]الأنعام:    ﴾روندگان  آنچه شما  از  بیزارم    ﴾گیریدمی   انبازمن 

 . [80]الأنعام:   ﴾قومش با وی جدال کردند﴿، تا آنکه [78]الأنعام: 

]و منزلت[ چنین استدلال ورزیدن را بزرگ شمرده فرمود:   تعالی قدر  سپس خدای 
هـ ﴿ ه   هّيمَ  هإبّرَْ   هَآ وَتّلكَْ حُجَتُنآَ ءَاتيَنَْ هـ   نرَْفَعُ   ۚ    ۦقَوْمّهّ   عَََ بود حجت ما که    نیا»  ﴾نشََآءُ   مَن  ت  دَرجََ

  . [83]الأنعام:  «  میگردانیبلند م  میهرکه را بخواه  ۀو درج  م،یدر برابر مردمش داد  میآن را به ابراه
قرآ از  زیادی  آیات  در  تشویق میهمچنان، خداوند  را  بندگان خویش  او    کندن  پادشاهی  به 

نگرند آیا نمی﴿فرماید:  بنگرند ]و بیندیشند[ تا عظمت و بزرگی او تعالی را بشناسند، چنانکه می
آسمان پادشاهی  زمین؟به  و  می[185]الأعراف:    ﴾ها  نیز  و  شان  ﴿فرماید:  ،  بنماییم  هرآینه 

های خود شان، تا پدید آید شان که وی و ]نیز[ در تن  [ ]جهانهای خویش را در آفاق  نشانه
   .[53: فصلت] ﴾حق است 

برانگیختن و زنده شدنِ  همچنان، خداوند متعال با حجت آوردن در مقابل آنانی که از  
می انکار  مرگ  از  پیامبر خویش  پس  به  می  صلى الله عليه وسلمورزند  داده  کس﴿  رماید:ف تعلیم    ی گفت: چه 

. سپس ]به پیامبرش[  [78]یس:    ﴾است زنده سازد؟  دهیپوس  که یها را در حالاستخوان  تواندیم
آسمان  ایآ﴿فرمود:   زمآنکه  آفر  نی ها و  ن  د،یرا  بآن   همانندکه    ست یقادر  را  ی  آر  ند؟ی افریها 

 . [81]یس:  ﴾]تواناست[ !

ست وجه الزام هاییکند خداوند را شریکخدای تعالی همچنان بر کسی که گمان می
برساند،   یانیاگر خدا بخواهد به من ز  چه گوییدبگو ]ای محمد[:  ﴿گوید:  را روشن ساخته می

اگر به من   ای  توانند؟یرا از من برطرف کرده م  آن  د،یکنی م  شیاین  شانیجز خدا به ا  کهیی  آنها
و این است    .[38:  الزمر]  ﴾توانند؟یرحمت او را بازداشته م  شانیا  ا یآ  د،یبفرما  یمرحمت  ۀاراد

اگر  ﴿فرماید:  دلیل امتناع ورزیدن ]از شرک[ در موضوع وحدانیت و یگانگی خداوند. و نیز می
آسمان معبوددر  زمین  و  میانها  خدا  جز  بیبودی  تباه  ند،  زمین  و  آسمان    ﴾گشتندمیگمان 

   .[21: الأنبیاء]

وجود دارد که    با کافران[   دنی]بر حسبِ استدلال ورز  به همینگونه، آیات دیگری نیز
 .باشدمی ه نادان و نافرمان است منکر آنتنها کسی ک 
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 [نحوۀ کلام خدا با بنده]اندر  فصل

تعالیحجت بدان که   تبارک و  نباید همانند    های خداوند  کتابش  دو طرف بحث و کلام  در 
در تقریر کلام او تعالی به    بلکه  ،وارد گرددچنین سخن شبتهی    باتا مبادا    مجادله پنداشته شود

لام او تعالی را بر نحو کلام خواجه با  اش تلاش صورت گیرد. در حقیقت، ک آشکارترین شیوه
آورنده یا آگاه  آمرانه، حجت ،  بازدارنده  بگونۀ  غلامشغلامش بنگریم؛ هنگامی که خواجه با  

او در سخنش به شرح    .کندقدار که بسنده باشد اکتفا میبه آن م، تنها  زندحرف میسازنده  
ز به شرح ]دور و درازی[  نیا  او ی تفکر و تأمل و برای درک سخنانبرا ، چون غلامپردازدنمی

  که ییزهایچ   [ ۀجمل] از    شانیکه ما بر ا   نندیبینم  ایآ﴿فرماید:  ندارد. طور مثال، خدای تعالی می 
 نشیما در آفر  ایآ﴿ ،  [71]یس:    ﴾مالک آنند؟  شانی ا  [ باز] و    م،ی دیآفر  یانیچارپا  یما ساخته  خود ما

  چه گویید بگو:  ﴿، یا  [15]ق:    ﴾اند  شبههنو در    نشیاز آفر  شانیبلکه ا  م؟یاول عاجز مانده بود
  ﴾؟روان بیاوردآب    برای شما که  ست ی پس ک   ؟فرو رود  [ نیبه زم ] شما   [ ۀمورد استفاد] اگر آب  

 . [30: الملک ]

 [کنندعلم کلام را نکوهش می که آنانی  پاسخ به ]

   :اگر گفته شود

این علم را به یکی از   صلى الله عليه وسلم هیچ روایتی به ما نرسیده که حاکی از آن باشد که پیامبر  
این علم را نه فرا گرفته اند و نه به کسی  ، و هیچ یک از یاران او  آموخته است اصحاب خود  

. در واقع، این علم پس از ختم دوران ایشان به مرور زمان پیدا شد. اگر این علم در  آموخته اند
م پیشقدم یدین مهم  این کار  به  باد(  آنها خشنود  از همۀ  تابعین )که خداوند  بود، صحابه و 

 بودند.می

 گوییم: ما می
گویید »این علم را نه فرا گرفته اند و نه به کسی آموخته اند« دقیقاً  منظور تان ازینکه می

ذات خدای تعالی، صفات او، توحید   صحابهاین باشد که    ازین سخن  چیست؟ اگر منظور تان
ها  دانستند بلکه اینی نمیمعجزاتش را با دلائل عقل او، تنزیه او، حقانیت پیامبرش، و درستیِ  

و زشت و ناپسند است. این چگونه ممکن دور است    حقگفتند، چنین سخنی از  را به تقلید می 
پدران شا که  را  آنانی  کتابش  در  متعال  آنکه خداوند  تقلید  است حال  بتان  پرستش  در  را  ن 

بر    ناًیقیو ما    م،یافتی  راهیپدران خود را بر    گمانیب﴿:  گفتندکه میکسانیکردند رد کرد؟!  می
راه  اگر    ی حت  ا یگفت: آ﴿  :فرماید سپس می، خدای تعالی  [23]الزخرف:    ﴾میروان  شانینقش قدم ا
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. و پیامبر [24]الزخرف:    ﴾شما آورده باشم؟   هب  دیافتیرا بر آن    شیاز آنچه پدران خو   ترراست 
گیری  بهرهکرد، و شهرتش و  میمناظره  با تعداد زیادی از مشرکین و یهودان و ترسایان    صلى الله عليه وسلم 

 .  ]مردم[ از وی پوشیده نیست

متکلمین   نزد  عبارات و اصطلاحاتی را که  اصحاب کراماگر منظور تان این باشد که  
راندند، بر زبان نمی  –چون جوهر و عرض، جائز و محال، و مُحدَث و قدیم    –   معمول است 
زیرا   پرسیم؛می  علومدر رابطه به سائر  را از شما  ولی بالمقابل، همین پرسش  است.    این درست 
  و  ]اصطلاحاتی چون[ ناسخ و منسوخ، مُجملَ و مُفسََّر،  هرگزیاران او  و    صلى الله عليه وسلم   اکرماز پیامبر  
؛ یا قیاس و استحسان، معارضه و نقض  ندمتشابه را که ]امروز[ نزد مفسرین معمول امُحکم و  

؛ یا جرح  اهل فقه معمول اندو طرد، شرط و سبب، علت و حکم، و حقیقت و مجاز را که نزد 
 ینه نزد محدثک و تعدیل، آحاد و مشهور و متواتر، و صحیح، حسن، سقیم، ضعیف، و غریب را  

علت    اینتواند که باید همۀ این علوم بخاطر  . آیا کسی گفته مینده اندنرابر زبان    نمعمول ا
و  و اصحاب )رضوان الله علیهم( هوای نفس    صلى الله عليه وسلم ، در روزگار پیامبر  حقیقت ترک گردند؟ در  

پس از  . ولی چون  شداحساس نمی علم  بودند، پس نیازی به این نوع    شدهبدعت هنوز نمایان ن
ت پدیدار گشتند، نیاز به این عبارات و اصطلاحات جهت رد ایشان تا روزگار ما که هوا و بدع 

 . شوددیده می  هاآنو دفاع شبهات  هاآن]آرای[ 

   اگر گفته شود:

در خلق بیندیشید نه در    :فَکَرُوا في الخالّقّ تَ تَفَکَرُوا في الخلَقّْ ولا تَ »  گفته است:  صلى الله عليه وسلم پیامبر  
در خالق است و این نهی شده   تفکر   همانا  تفکر در ذات و صفات خدای تعالی   4آفریدگار«،

 است.  

 گوییم: ما می
گرداند در  که لازم می   در مخلوقات  کردن  امر به تفکرو    وارده بر تفکر در خالقنهی  

این    ستدلال بهاز جهت ا  ها و زمین نگریسته شود و تأمل و تفکر ورزیده شود،پادشاهی آسمان
  اگر کسی  تر اینکه[ ]مهمشباهت ندارد.    است که آفریدگار متعال به هیچ چیزی از مخلوقاتش

به این حدیث عمل کند؟ ]در حقیقت،[ موضوع    تواندمی  چگونه  ،خالق را از مخلوق باز نشناسد

 
تَفَکَروا في آلاءّ  «، »كلِّ شىء  ، و لا تفَکَروا في ذاتّ اللهّ تفکَروا في »این حدیث به الفاظ گوناگون روایت شده:  4

( و  8/ 184. ابن کثیر در »تفسیر القرآن« )«تفکَروا في خَلقّْ الّله، ولا تفَکَروا في اللهّ «، و »الّله، ولا تتَفَکَروا في اللهّ 
( آن را  191لمقاصد الحسنه« )و سخاوی در »ااین حدیث را »منکر«، ( 9/ 324ذهبی در »تاریخ الإسلام« )

 »ضعیف« خوانده اند.  
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این مسئله    نگریستن  ااین علم همان به  بعداً  ما  که  در مخلوقات جهت شناختنِ خالق است، 
 پرداخت انشاء الله تعالی. خواهیم

   اگر گفته شود:

  برشماست  :  عليکُمْ بدینّ العجائزّ »فرموده:    صلى الله عليه وسلم در روایتی آمده است که رسول الله  
  5«.پیرزناندین 

 گوییم: ما می
درست نیست. بلکه آمده است که این سخن سفیان   صلى الله عليه وسلماین سخن به رسول الله    نسبتِ

که جایگاهی میان کفر و ایمان وجود    کردادعا    7[معتزلی]   که عمرو بن عبید. زمانیاست   6ثوری 
از   یاست، پس بعض دهیاوست که شما را آفر ﴿ خداوند فرموده: پیرزنی به وی گفت: »  8دارد،

، پس او بندگان را جز کافر و مؤمن نیافرید،  [2]التغابن:   ﴾از شما مؤمن  یو بعض  شما کافر اند
عليکُمْ بدینّ  »و سخن تو باطل است.« چون سفیان سخن این پیرزن را شنید، پسندید و گفت:  

از دلیل    پیرویامر به    ]سخن[   ایندر  در حقیقت،    « )شما باید به دین پیرزنان باشید(.العجائزّ 
 دلالت دارد. بدان ظاهر کتاب و سنت  که از آنچه گشتناز بیرون    نهی، و است 

از  ای جز دلیل جستن نداریم[ زیرا:  ]بازهم چاره  باشد،حدیث درست  گیریم که این  
اند  پیرزنان اند، و کسانی اند که مجوس  که  کسانی  اند؛ درحالی  یمسلمان  که و ترسا و یهود 

  ترجیح دادن بعضی بر بعضی بدون ]اقامۀ[ دلیل ممکن نیست.  محال است. پسها  تقلید همۀ آن 
ای باشد، پیرزنان را چاره  شده  تقلید از پیرزنان   امر برایاگر    :بر بنیادِ سخن شما  ]دوم اینکه[ 

تر اند ]که  اولیمردان از ایشان  ستید،  اباورمند  به دلیل  شما  اگر  .  نیست که از دیگران تقلید کنند
  سخن به معنیِ اگر این    ]سوم اینکه[ ؟!  پیروی کندپیرزنان    آن کیست که از  پس.  پیروی شوند[ 

 
پرسند و  به این معنی که پیرزنان سوالی نمی .دیکن  یدارن ید شانیهمچو ا یا دیاموزیب رزنانیرا از پ نیدیعنی،  5

الأسرار  پردازند. ملا علی قاری هروی در »داری میورزند، و هرچه گفته شوند با تسلیمی کامل به دینتفکر نمی
 « این حدیث را »موضوع« خوانده اند. السلسلة الضعیفة«، زرقانی در »مختصر المقاصد«، و الألبانی در »مرفوعةال

هـ( از جملۀ تبع تابعین و بزرگان اهل حدیث بود. در تقوا و   161سفیان بن سعید ثوری کوفی )متوفای  6
شود و او را صاحب بحیث فقیه نیز شناخته میپرهیزگاری سرآمد روزگارش بود. او نه تنها بحیث محدث، بلکه 

 مذهب خاص خودش خوانده بودند. 
 هـ( شیخ و مفتیِ معتزلی و از جملۀ زهاد معروف در زمانش بود.  144ابوعثمان عمرو بن عبید )متوفای  7
:  6.1صل »نامند. این مسئله در ف« میالمنزلة بین المنزلتیناین یکی از اصول پنجگانۀ معتزله است و آن را » 8

 مرتکبین گناه کبیره« در این کتاب به بحث گرفته شده است. 
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نحو، فقه، تفسیر و   باید که آموختنِناگزیر  باشد،    آموزندآموختنِ آنچه که پیرزنان نمینهی از  
 .  دانندنمی ]نیز[ این علوم را  پیرزنانچون ، دننیز نهی گرد حدیث 

که مرد و    یددینی است بر که: شما  اینست –اگر راست باشد  – ولیکن مراد ازین سخن
پیامبر  ؛  ندارد  یپیرزنان و خردمندان تفاوت  میاناصلِ دین    . چونبرابر اندباهم  آن    معرفت زن در  
همانند ایمان شخصِ    –قلد  همه مردم را به یک دین فراخواند. و ایمان شخص مُ  صلى الله عليه وسلم گرامی  

  [دانستنِ شناخت ]و  در    تنها تفاوت بین ایشان  صحیح و کامل است، و  –جوینده  مُحَققِ و دلیل
 دلیل است. 

 ]اندر بیان اینکه اصلِ این علم از مهمات دین است[ 

درستیِ    که  است   9حدیث مشهوری آن    بر  دلیلاین علم از مهمات ]و لزومات[ دین است    اینکه
،  این حدیث را عبدالله بن عمر  و امت آن را قبول نموده است.  کندتصدیق می  اصول  را  آن
به الفاظ متفاوت روایت کرده اند. لفظِ حدیث به روایت ابن عمر    ]غفاری[ و ابوهریره  ذرابو 

چهره و  در مسجد مدینه نشسته بودیم که مردی اعرابیِ خوش  صلى الله عليه وسلم اینگونه است: ما نزد پیامبر  
  صلى الله عليه وسلم   رسول اللهبر  ای از مجلس ایستاد.  اندام، با لباس سفید، بر ما داخل شد، و در گوشهخوش

  صلى الله عليه وسلم د. سپس اجازه خواست و گفت: »نزدیک بیایم؟« او  سلام کرد و وی جواب سلامش را دا
گرفت، و نزد پیامبر  گفت: »بیا.« او یک یا دو قدم نزدیک شد، سپس ایستاد و مودبانه اجازه  

به    گرائیدنبه زانو نشست. گفت: »ای پیامبر خدا، ایمان چیست؟« ]در جوابش[ گفت: »  صلى الله عليه وسلم 
جانب   خیر و شر از   تقدیرِاینکه  به  ، و  هایش، پیامبرانش، روز آخرت، فرشتگانش، کتابوندخدا

« و ما ازین سخنش تعجب نمودیم زیرا ]به شکلی  گفت: »راست گفتی!  .خدای تعالی است«
پیامبر خدا، اسلام چیست؟« داناتر باشد. سپس گفت: »ای  پیامبر  از  ]در    حرف زد که[ گویا 

الله، و نماز برپا داشتن، و زکات  : »گواهی دادن بر اینکه نیست هیچ معبودی جز  جوابش[ فرمود
آن را داشته   بیت ]الحرام[ برای کسی که توانمندیو حج کردنِ  رمضان،    دادن، و روزه گرفتنِ

او   پیامبر خدا، احسان چیست؟«  فرمود:    صلى الله عليه وسلم باشد.« گفت: »راست گفتی!« سپس گفت: »ای 
با آنکه تو او را  و    بینی،تو او را می  گویا  احسان آنست که خداوند را چنان پرستش کنی که »

سپس فرمود: »ای پیامبر خدا،    بیند.« گفت: »راست گفتی!«]بدانی[ که او ترا می  توانی،دیده نمی

 
آنست که در نسلِ اول راویان )اصحاب( در حد »حدیث آحاد« بوده باشد، ولی در نسلِ دوم  حدیث مشهور 9

از ایشان نیز توسط تعداد  راویان، یعنی تابعین، به حد تواتر بلند برود یعنی توسط تعداد انبوهی از تابعین و پس 
 مراجعه کنید.  3.3در فصل   63انبوهی از تبعِ تابعین روایت شده باشد. برای تعریف آحاد و تواتر به پاورقی 
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داند. کننده بیشتر نمیشونده درین باره از پرسانپرسانفرمود: »  صلى الله عليه وسلم ؟« او  رستاخیز کی است؟«  
داند.« ایشان این آیت را تلاوت کردند: ها نمیپنج چیزی است که جز خداوند کسی دربارۀ آن

لُ الغَْيثَْ ﴿ ها پنج چیزی  و فرمودند که: »این  [34]الفرقان:    10...﴾ إنَّ الَِلَ عّندَهُ عّلمُْ السَاعَةّ وَیُنَزِّّ
داند.« آن شخص برخاست و بیرون شد. رسول الله  ها نمیه جز خداوند کسی دربارۀ آن است ک 

و ندانستیم که زمین او را  »او را برایم بیاورید!« ما برآمدیم و او را پالیدیم،  صدا زد که:    صلى الله عليه وسلم 
را از ماجرا آگاه ساختیم، ایشان    صلى الله عليه وسلم بلعید یا آسمان او را بالا برد؟! پس برگشتیم و پیامبر خدا  

 11بود. آمده بود تا به شما تعلیم دین شما را بدهد.«  فرمودند: »او برادرم جبرئیل

  . پرسنده درین حدیث جبرئیل ورزیماکتفا میبه این حدیث برای بیان شرفِ این علم  
بود و ]این    صلى الله عليه وسلم دهنده پیامبر  و پاسخ،  [ ]آمده بود  متعال   ]که[ به فرمان خداوندبود    ]علیه السلام[ 

در   پس  است[.  داده  ]رخ  انصار  و  مهاجر  اصحاب  از  تعدادی  محضر  در  آن رویداد[    گمان 
اگر  ؟!  باشندبدعت می  هاوجود دارد که به این باور است اینگونه پرسش  ایچه شبهه  جوستیزه

کشد، پس به آنچه کتاب به درازا میما ]تمامی[ اخبار و آثاری که درین باب آمده اند ذکر کنیم،  
 12گمان یاری و راهنمایی از آنِ خداست. کنیم. بیذکر کردیم بسنده می

  

 
و آنچه را در رحم هاست   کند،ی. او باران را نازل مباشدیبه نزد خداوند م [خاص] امتیق [به] علم  گمانیب ﴿ 10
. حقا که  ردیم یم نیداند که در کدام سرزمینم یکس چیو ه   کند،یفردا چه مداند که ینم چکسیو ه  داند،یم

 [.34]الفرقان:  ﴾استآگاه ]و[ خداوند دانا 
 (. 54( و سنن ابن ماجه )10و  9(، صحیح مسلم )4777و  50صحیح بخاری ) 11
 نویسد: می« تلخیص الادلة لقواعد التوحیدبخاری در » امام ابراهیم صفار 12

صفة  »( است و جهل صفت نکوهیده )«صفة مدح»»خردمندان هیچ اختلافی ندارند بر اینکه علم صفتِ ستوده )
( است. هیچ خردمندی در زمین و آسمان نیست که برای بدست آوردن صفتِ ستوده و پرهیز از صفت  «ذم

است، علم مستدلی که یقین را به بار  نکوهیده رغبت نداشته باشد. پس بهترینِ علوم، علم به خدای عزوجل 
ها و  و این چنین به ابراهیم پادشاهی آسمان﴿ الله فرمود: خلیل بیاورد،  چنانچه خدای عزوجل دربارۀ ابراهیم

[. تأویل این آیت اینست که: به ابراهیم پادشاهی  75]الأنعام:  ﴾زمین را نشان دادیم تا از اهل یقین باشد 
ا و زمین را نشان دادیم تا بدان استدلال ورزد، و از گروندگان باشد. حال آنکه خلیل الله علیه السلام، از هآسمان
که در اشکم مادر بود، در دین خدای عزوجل هرگز شکی نداشت، و روحی که در او پیاده شد از خدای  زمانی

را برایش گرد آورد: فضلِ علمِ الهام و  کرد، اما خداوند متعال خواست تا هردو فضل عزوجل الهام دریافت می
فرماید: یابد چنانکه خداوند متعال میفضلِ علمِ دلیل. زیرا هرگاه علم به حق ازدیاد یابد، یقین نیز ازدیاد می

تلخیص  [.« )124]التوبه:  ﴾شوند یم شادمان شانیآورده اند و ا مانی افزوده است که ا یکسان مانیپس به ا﴿
 (29و  28: صفحات الادلة 
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 1  شناسی از دیدگاه کلام اسلامی[معرفت: 2بخش ]  

 علم  تعریفو حد 

عبارت    علمکه    پنداشته اند  هاختلاف نظر دارند. معتزل  ]و تعریف[ دانش  2دربارۀ حد  اهل قبله
.  («العلم اعتقاد الشيء عَ ما هو به»)  که هست   ایگونه  نیک چیز به هما  گرویدن بهاز  است  

العلم  »)  برایش قابل دید است   آنچه را که  است   قلب   نگرشِ  ،بعضی از ایشان گفته اند که علم
قلب    جنبیدنِین باور بود که علم  به ا  3]معتزلی[   . از میان ایشان، نظام(«رؤیة القلب المنظور إلیه

  4.(«حرکة القلب لوجدان ما یجد») است است برای دریافتن آنچه که دریافتنی 

علم از  صفتِ  نفی کردنِ    ،سان[ علم بدینکردن  از تحدید ]و تعریف  هامعتزلیغرضِ  
ذات خداوند تبارک وتعالی است، چنانکه مذهب ایشان بر نفی صفات الهی ]استوار[ است.  

این مذهب در مسئلۀ صفات دلیل بیاوریم، بطلانِ این حد ]که برای علم  بر بطلانِ    البته هرقدر
بینشِ یا  ،قلب  جنبیدنِ یا ، یک چیز گرویدن بهعلم  ، اگر. چهگرددنمایان میتعریف کرده اند[ 

آن  قلب  اندباشد چنانکه  پنداشته  به  گروندهناگزیر  م  عالِشخصی    پس  ،ها  یا    یا جنبنده  قلب 
به شود  قلب   نگرنده  نامیده  تعالی    کهدرحالی،  نیز  ولیخدای  است  که    کنعالِم  ندارد  جواز 

 . نامیده شودقلب  نگرنده بهیا  ،قلب   نده بهیا جنب ،گرونده

 
«، پیش از آنکه به موضوعات عقیدتی و کلامی  تبصرة الأدلةدر » امام صابونی با پیروی از روش امام نسفی 1

نماید. در علوم  شناسی بحث میمعرفت( یا فلسفۀ دانش یا Epistemology) بپردازد، پیرامون اپستمولوژی
شود که به کیفیت، منبع )نحوۀ حصول(، و حد و گسترۀ دانش  معاصر، اپستمولوژی بخشی از فلسفه پنداشته می

 پردازد.می
شود که نه تنها چیستی و ماهیت شی مورد نظر  حد یکی از اصطلاحات علم منطق است و به تعریفی گفته می 2

  11پاورقی تر به  واند این شی را از دیگر اشیای مشابه تفکیک و جدا سازد. برای شرح بیشرا بیان کند، بلکه بت
 بنگرید. 

هـ( یکی از متکلمین مشهور معتزلی بود، که   231ابراهیم بن سیار بصری، مشهور به ابواسحاق نظام )متوفای  3
بیشتر او بسوی فلسفه، او را صاحب فرقۀ  تر از جمهور معتزلیان و گرایش بعدها با گزینش نظریات متفاوت

 « خوانده اند.جداگانه در معتزله بنام »نظامیه
اصلِ معنیِ »وِجدان« پیدا کردن و دریافتنِ یک چیز است، اما در عُرف معمول در زبان فارسی به معنیِ ضمیر   4

عدم الوجّدان لا یدَُلُّ عَ  گفتند: »منطق، معروف بود که میگردد. در میان علمای یا نفس یا قوای باطنی مفهوم می
 کند(.  « )عدم پیدا کردن چیزی دلالت بر عدم بودنش نمیعدم الوجود 
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 5معدومهمچنان، ذکر کردن لفظِ »شیء« یا »چیز« در تعریف علم نادرست است، زیرا  
. پس با این تعریفی که ایشان از علم  نیست   که شیدرحالیعلم خداوند متعال معلوم است    به

گردد: یا اینکه بگویند معدوم شیء است، یا  ها بر ایشان لازم مینموده اند یکی ازین دو مقوله
به این    7«»زابراشائیهو گروهی بنام    چنانکه هشام بن عمرو  6ست معلوم نیاینکه بگویند معدوم  

 8مستحیلعلم بر    که  بدعت و گمراهی است؛ زیرا چگونه ممکن است   هردو سخن،ودند.  باور ب 
معتزلهدرحالی  9متحقق گردد؟!   خردمنداننزد    مستحیلاتبودنِ     که  کننداعتراف می  خود  که 
 گفته نشود.   آنست که وجودش مستحیل باشد و شی معدوم

آنست که شخص بواسطۀ آن عالم گردد، و این  : علم  گفته است   10یاشعرحسن[  الابو ] 
درست    علم    12ین تعریف برای اطراد و انعکاسِ]علم[ خوانده شده است. چن   11حد و رسمِ

 
 یعنی آنچه که وجود ندارد، آنچه که در قالب هستی درنیامده است.  5

 یعنی، معدوم قابل دانستن نیست، یا علم بر معدوم ممکن نیست. 6
در مرو در قرن پنجم هجری بودند. ذکر   ای به رهبری ابوعاصم زابراشاییا »زابراشائیه« فرقه»زابراشایی» ی 7

آمده است. )یادداشت از مصحح   « ابوالیُسر بزدویو »اصول الدین « ابوالمعین نسفیتبصرة الأدلةها تنها در »این
 متن عربی( 

 مستحیل: محال و ناممکن و ناشدنی.  8
متحقق گردد   –که خود معدوم است  –یعنی، اگر علم بر معدوم محال است، پس نباید که علم بر مستحیل  9

که چنین نیست، زیرا عقل و  رحالی)به عبارت دیگر، کسی نباید توانایی دانستن مستحیلات را داشته باشد(. د
 برند. منطق بر مستحیل بودن پدیدۀ مستحیل پی می

و جماعت است. او   در اهل سنت گذار مکتبِ کلامی اشعریههـ( بنیان 324ابوالحسن اشعری )متوفای  10
در بصره درس خواند. اما پس از مدتی، آرای   –جبائی  هاشمپدرِ ابو  –  نخست معتزلی بود و نزد ابوعلی جبائی
 ها پرداخت. ایشان را ترک کرد و در مبارزه با معتزلی

کاربرد دارند. »حد« به معَُرف یا تعریفی  ، علم کلام و اصول الفقهحد و رسم از اصطلاحاتی اند که در منطق 11
شود که شی را با وصف  شود که حقیقت و ماهیت یک شی را بیان کند، و »رسم« به تعریفی گفته میگفته می

که »رسم« ممیز یا  عَرَضی تمییز و تشخیص دهد. به عبارت دیگر، »حد« مُمیز یا معُرف ذاتی است، درحالی
چیزی را از غیر آن تمییز دهد، و آن بر دو گونه است: یا امری را در ذهن  معرف عرضی است. معرف آنست که

گردد(، یا امری موجود در ذهن را از غیرِ آن تمییز  کند )که به نام »حد حقیقی« یا »حد تام« یاد میایجاد می
است )مثلاً چون گردد(. به عبارت دیگر، »حد« تعریف یک چیز به ذاتیات دهد )که به نام »حد لفظی« یاد میمی

گفته شود که انسان حیوانِ ناطق است(، و »رسم« تعریف یک چیز به عَرَضیات است )مثلاً اگر گویند: انسان  
 «. موجود رونده و خندان است(. رجوع شود به »کشاف اصطلاحات الفنون

معمول اند. هرگاه »حد«   ، کلام و اصول الفقهحاتی اند که در منطق، یا اطراد و انعکاس اصطلا طرد و عکس 12
)چنانکه در پاورقی قبلی تعریف و تشریح گردید( بر چیزی بطور کلی صدق کند، این عملیه را »اطراد« خوانند، 

که هرچه حد بر آن صدق کند،   و هرگاه عکسِ حد بر آن صدق کند، آنرا »انعکاس« خوانند. »طرد« آنست
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را از غیرِ    توان بواسطۀ آن حقیقتِ علم را دانست؛ حقیقتی که شخص عالماست، ولیکن نمی
  –   [ معلوممعرفت ]و شناختِ  ،گفته اند که علم  بعضی از یاران اشعری  و  سازد.مییز  مَآن مُ

است، زیرا علم را به معرفت تفسیر     13لفظی   اینگونه تعریف حدِ  باشد.می  –  که هست   آنچنانی
همچنان، ]تعدادی دیگر از ایشان[ گفته اند که: علم عبارت از درکِ معلوم آنچنانی   .کرده است 

 باشد. که هست می

راضی نگشته اند، زیرا خداوند متعال  تعریف ایشان    این[ با  هاماتریدیولی یاران ما ] 
»معلوم« ]یعنی، دانسته شده[   خویشتن را عالم نامیده است نه عارف، و اینکه او تعالی برای ما

: علم  برای ما نیست. بعضی از یاران ما گفته اند  شده[ ادراک  »مُدرَک« ]یعنی،     لیکنو  است 
 گردد. این برطرف    از موجود زنده  شک و گمان  ، و[ و نادانی] بواسطۀ آن جهلصفتی است که  

اِ]تعریفِ[   انعکاس علمحد برای  را با نفی اضدادش    یک شیدرست است، ولیکن    طراد و 
 .مانددرمی کند و در شناختِ اضداد آن تعریف می

رحمه   آنست که امام ابو منصور ماتریدی  «حد علم»  برای ترین ]تعریف[ به حق  نزدیک
  [ وجود و ذهن] به سببِ آن در      14که مذکور »علم صفتی است  الله بدان اشاره نموده است:  

بها المذکور لمن قامت   »أن العلم صفة یتجلی)  شودآشکار می   کندمی  ظهوراین ]صفت[  کسی که  
 بر همین تعریف اعتماد ورزیده اند.  –رحمهم الله  –و یاران متأخر ما   15(.«هي به«

 دهنده است. الله توفیق

 
کند. و »عکس« آنست که هرچه محدود بر آن صدق کند، حد نیز بر آن صدق  محدود نیز بر آن صدق می

 روند. خواهد کرد. طرد و عکس، یا اطراد و انعکاس، هم در باب »معَُرف« و هم در باب »علت« بکار می
 بگونۀ کوتاه تعریف گردید.  –ه حد لفظی و حد تام منجمل  –که انواع حد  11پاورقی شماره رجوع کنید به   13
باشد. همین معنیِ مذکور را رسد میمذکور در اینجا بیشتر به معنی »منظور« و هر آنچه که در ذهن درمی 14

 درین بیت بکار برده است: »چه ذوق از ذکر پیدا آید آن را == که پنهان شود مذکوری ندارد«  سعدی شیرازی
نویسد: »یعنی، علم صفتی است که مذکور به سبب آن آشکار  در می در شرح این تعریف، امام تفتازانی 15

گردد. و این صفت برای انسان و گاه میکه در ]وجودش[ این صفت ظهور نماید بر آن کاملاً آگردد، و کسیمی
های قبلی بکار رفته بود[ با »مذکور« تعدیل  تواند. ]در این تعریف،[ »شی« ]که در تعریفغیرِ انسان بوده می

گردد[. و چنان که شی تنها به موجود اطلاق میگردید تا بر موجود و معدوم هر دو اطلاق گردد ]درحالی
زین تعریف[ همان »معلوم« است، چون هرگاه علم به یاد آورده شود معلوم به یاد شود که مراد ]اپنداشته می

 ( 195، صفحه 1: جلد آید.« )شرح المقاصد فی علم الکلاممی
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 [ های دانشسرچشمه مدارک علم ]یا  اندر 

 به دو نوع است: ضروری و اکتسابی.    16حادث  علمِبدان که 

آن را در    ]یا بدیهی[   علم ضروری  که خداوند متعال  بدون    –  وجود شخصآنست 
او   اختیار  و  می  – کسب  به  پدید  علم  مانندِ  یاآورد،  خودش،  به    هستیِ  های  دگرگونیعلم 

بر دفع    شخصچون گرسنگی، تشنگی، لذت و درد. ویژگیِ این نوع علم اینست که    احوالش
تواند. همچنان، همه ، و نه در آن شکی ورزیده میای نداردتوانایی  این علم از خویشتن  کردن

 جانوران درین نوع علم شریک اند.

پدید   بنده ]در وجود وی[اما علم اکتسابی آنست که خدای تعالی آن را بواسطۀ کسبِ  
. اسباب علم به سه گونه اند: حواس  آورد؛ کسب عبارت از بکارگیری اسباب علم استمی

 (. «نظر العقل»(، و بینش عقل )«الأخبار الصادق»ین )، اخبار راست(»الْواس السليمة«) سالم

اند:   پنج  سالم  بس   ،اییچش   ،ویاییب  ،بینایی  ،واییشنحواس  ازین   17اوایی.و  یک  هر 
 . کنندعلم را افاده می  هاآن  بکارگیریِ  حواس ]پنجگانه[ به نوعی از مُدرکات اختصاص دارد که

ست؛ خبری که از سوی افراد مختلف  ا  ر متواترخب  یکی، :  اخبار راستین به دو نوع اند
زمانه ]و  باشد  در حالات  آنبگونههای[ مختلف شنیده شده  توطئۀ  که گمان  بر دروغ  ای  ها 

آورد، مانند دانش دربارۀ  را به بار می  «علم ضروری»این نوع خبر    در آن نامتصور باشد.  پردازی
معجزۀ یکی از پیامبران    های دوردست. دومی، خبری است که باپادشاهان پیشین و سرزمین

 18. آورد، اما از طریق استدلال« را به میان می]و یقینی[   تائید شده باشد. این نوع خبر »علم قطعی

[  ، علمِگردد، و ]علم[ حاصله از آن به دو نوع است: ]اولینیز سببِ علم می  بینش عقل
شود. و این علمی است که در نگاه نخست ]بی ضروری است که »]علم[ بدیهی« نیز نامیده می

گردد، مانند دانستنِ اینکه کلِ یک چیز از جزو آن بزرگتر  درنگ[ بدون تفکر کردن حاصل می

 
ها  علمِ انسانحادث: پدیدآینده و پدیدار شونده. در مقابلِ قدیم و ازلی. منظور امام صابونی از »علمِ حادث«  16

که مختصر   – «البدایة من الکفایة»که علمِ پروردگار متعال علم قدیم است. امام صابونی در است، درحالی
 دگاریقائم به ذات آفر میو حادث. علم قد می]علم به دو نوع است: قدنویسد: »می –است  «الکفایة في الهدایة»

 .«به علم حادث ندارد  یشباهت چیاست، و ه 
 بساوایی از مصدر بسودن )لمس کردن( به معنی حس لامسه است.  17
ها به مردم تصدیق نموده است که یعنی، استدلال چنانست که خداوند متعال با تائید نمودن پیامبران با معجزه 18

 گویند حق است. آنچه پیامبران به مردم می
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تدلالی« است که نیاز به تفکر و تأمل دارد، مانند علم بر موجودیت  دومی[ »]علم[ اساست. ] 
 آتش آنگاه که دود دیده شود. 

باشد و عناد    انصاف داشتهکه  اسباب برای کسیاین ]سه[    به دانش بواسطۀدستیابی  
است. آشکار[  ]و  نمایان  آنانی  نورزد  ایناز  همۀ  منکر  بنام  میها  که  است  گروهی  باشند 

ورزند و بعضی دیگر شان دانش بر  که بعضی از ایشان حقائق اشیاء را انکار می   19سوفسطائیان 
انکار می اشیاء را  ایشان    [ ای درفایده] ورزند. هیچ  حقائق  با  آنگاه  نیست مناظره  با ضربِ   تا 

درد   اشیاء همچون  حقائق  ]به  ناچار  تا  شوند  آتش سردچار  در  یا سوختن  دردناک  شمشیر 
 20[ اقرار کنند.، و نیز به دانستنِ آنشمشیر یا سوزش آتش

 
درک و  که  شداطلاق می یلاد یدر قرن پنجم م  ونانیاز اهل نظر در  یبه گروه (Sophistsیی )سوفسطا 19

ها پنداشتند، بلکه هدف آنینم  یرا ضرور قتیحق  تلاش برای دانستنِ دانستند ویقت را ناممکن میحقکشفِ 
ها به  بر این اساس، آن .بود  بدست آوردن پول، شهرت و عزت در جامعه کسب دانش و فلسفه جهت

در  و ارسطو . افلاطوناختندسرا در فن جدل و مناظره ماهر  شیشاگردان خو و ،پرداختندفنون  یآموزگار
میلادی دوباره میان   16سوفسطایی در قرن . نظریات اند دهیکوش ار یبس شانیمطالب ا  و انییسوفسطا حیتقب 

گرایان گردد. شک( یاد میSkepticismیا شکاکان ) گراییاروپایی مطرح گردید که بیشتر بنام شکفلاسفۀ  
در  ، چه اشخاص به حسب اختلافاو عاجز است یو عقل از اصلاح خطا   کندیحس خطا م گویند که  می

  ها دارایآنو عادت   تی ترب  وع، ناوضاع و احوال  ،زمان و مکان، ذوق، مزاج استعدادهای ذهنی، قدرت فهم،
و   یجزم یأر دینبا یامر چ یدر ه نیبنابرا .دهندینم صیتشخ کسانیامور را همه  و   استند متفاوت ادراکات
 توان از رُنی دیکارتگرا میاز جملۀ فلاسفۀ شک .نگریست دیو شبهه با  دیرا با ترد زیو همه چ  داد یعحکم قط 

(René Descartesو میشل دو مونتیَن ) (Michel de Montaigne.نام بُرد ) 

ها ندارد، بلکه امام صابونی با این سخن هیچ وجهی بر تشویق به خشونت یا توجیه خشونت در مقابل آن 20
ورزد تا بیهودگی نظریۀ شان را به نمایش بگذارد. یعنی آنگاه که به درد شدید مبتلا  مفُرطی استدلال میمثال  

 شوند، به حقیقتِ درد و به حقیقت اشیاء، و نیز به دانستنِ درد و دانستنِ حقیقت اشیاء اقرار خواهند نمود. 
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برهمنی    21ها بودایی علم    22ها و  اسباب  از  یکی  بحیث  را  می  خبر  آنکنندانکار  ها . 
گویند: »خبر به دو نوع است: راست و دروغ؛ پس آنچه میان راست و دروغ متردد باشد می

بر بنیاد نظریۀ تان، این سخن شما نیز علمی را افاده  پس  گوئیم: ».« ما میکندعلم را افاده نمی
بنگریم و نه  کند. پس این سخن تان بر ما الزامی ندارد، چون ما باید تنها به خبر راست  نمی

]چنانکه همین سخن شما مُحتمل بر راست و دروغ   خبری که بر راست و دروغ مُحتمل باشد
، خاله، و دیگر خویشاوندانش عمو سبب ]و منبع[ علم نباشد، انسان پدر، برادر،  . اگر خبر  است[ 

   «.ها جز خبر وجود نداردهیچ راهی برای شناسایی اینرا چگونه بشناسد؟! 

 

 
ست و من در ترجمۀ فارسی نام بودایی را بکار بردم. سُمنَیه نام  بکار برده شده ا  «السُمَنیةدر اصلِ متن نام » 21

ترین ادیان ( استوار بودند. سمنیه و دین برهمنی مهمVedaهای ودا )ادیان مردمان آریاییِ هند بود که بر کتاب
. گردد که یکی از آنها دین بودایی استروند. سمنیه خود به چندین دین تقسیم میبشمار می آن دوره  هند

« بنام شُمنَیه یاد کرده است. پیش از اسلام، دین بودایی پس  ها در کتاب »تحقیق ما للهنداز آن ابوریحان البیرونی
بزرگترین دین در خراسان و ماوراءالنهر بود، و حتی دو قرن پس از آمدن اسلام نیز در این  از دین زردشتی

با متکلم معروف معتزلی   ها وجود داشت. گویند که یکی از مشاهیر ایشان به اسم جریر بن حازم ارزیسرزمین
 ای داشته است.  ر بصره مناظرههـ( د 144 – 80) عمرو بن عبید

ها بمیان آمده است. با گسترش امپراتوری  امروزی از آن برهمنی یکی از ادیانی بود که دین هندویزم 22
قارۀ هند، که هردو به دین بودایی گرایش داشتند، دین  در خراسان و امپراتوری مائوریا در شبه هاکوشانی

. برهمنی  ندضعیف گردید و با تعامل با دیگر ادیان غیرودائی، دین هندویزم را بمیان آوردبرهمنی به مرور زمان 
 های ودا، نظریات غیرودائی را نیز در خود گنجانیده بود. برعلاوۀ کتاب
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گویند: ها میآن     26دانند.را از اسباب علم نمی  عقل    25هه بِِّو مشَُ    24شیعهغُلات      23، اطنیهب
نتیجه ]و  عقلی  منطقی[  گیری»قضایای  داردهای  میان خردمندان وجود  که  اختلافی  دلیلِ   به 

 
یا   اسماعیلیه« بکار رفته است. در واقع، در خراسان و ماوراءالنهر مردم فرقۀ  در اصلِ متن عربی نام »مُلحده 23

نویسد:  « در شرح مذهب »باطنیه« میدر »الملل والنحل نامیدند. شهرستانیآمیز »مُلحده« میباطنیه را به نام توهین
. و در و مزدکیه و قرامطه »و این طایفه را بغیر ازین، نزدِ هر قومی لقبی هست: در عراق ایشان را باطنیه خوانند

نیز کاربرد نام ملحده را برای   نامۀ دهخداو ملحده. و ایشان گویند: ما را اسماعیلیه گویید.« لغت  خراسان: تعلیمیه
 نویسد: میکند. دربارۀ عقائد باطنیه، شهرستانی اسماعیلیه تائید می

( کردند زیرا که حکم کردند که: هر ظاهری را باطنی است و هر تنزیلی را »و ایشان را این لقب )باطنیه
مخلوط ساخته اند... و گویند: در حق باری    تأویلی است.... و باطنیۀ قدیم، کلام خود را به بعضی کلام فلاسفه

تعالی نگوئیم که موجود است یا موجود نیست، و نگوئیم که عالم است یا جاهل است، و نگوئیم قادر است و  
بخشد، نه آنکه علم  نگوئیم عاجز است.... ]بلکه[ حق تعالی، عالم و قادر به این معنی است که علم و قدرت می

یا نه آنکه موصوف است به علم و قدرت.... بعد از آن، اصحاب »دعوت جدید« سر  و قدرت به وی قائم است
هـ[ دعوت خود را... و در  518]متوفای  باز زدند ازین طریقه، در آن وقت که ظاهر کرد حسن بن محمد صباح

زمانی، و تمیز کردن فرقۀ ناجی    کرد به تعیین امام صادق که قائم باشد به مصالح امت در هراول دعوت مردم می
گوید که  از فرق غیرناجی به این نکته که ایشان را امامی باشد، و غیرناجی را امامی نباشد.... حسن صباح می

مردمان دو فرقه اند. گروهی گویند: در شناخت باری تعالی محتاجیم بسوی »معلمی صادق«، و تعیین و 
موختن از وی.... و به تحقیق، او )حسن صباح( منع عوام مردم کرد از  تشخیص او واجب است اولاً، بعد از آن آ

های پیشینیان مگر آنکس را که بر  خَوض در علوم، و همچنین خواص مردم را منع کرد از مطالعه نمودن کتاب
  ییسوال کنند که چه گو شانیاز ا یکیو چون از ها و درجات مردم در هر علم مطلع باشد.... کیفیت حال کتاب

قدر که »الهِ من   نیمگر به هم دی[ جواب نگوهیاست؟ ]باطن  ری او کث ایاست  یکیاو  ایآ ؟یتعال یدر حق بار 
 (269 – 261، صفحات 1، ج .« )الملل والنحلمن[ الهِ محمد است« یخدا ،یعنی]

های افراطگرا، غلوورزنده  نام بعضاً و اصطلاحاً به گروه« بکار برده شده است. این در اصل متن، لفظ »رافضی24
شود که در حق علی کرم الله وجهه غلو دارند تا حدی که به عقیدۀ حلول درافتاده  بکار برده می  و غُلاتِ شیعه

بن الحسین بن   که زید بن علیکه زمانی(. پیدایش این نام از آنجا برخاسته 32، ص 1، ج اند )الملل والنحل 
کرم الله وجهه با آنکه افضل صحابه بود،  گفت که حضرت علی – برادر امام محمد باقر رحمه الله –علی 

نیدن این سخنان وی، و اینکه زید بن صدیق تفویض کرد،  شیعۀ کوفه با ش خلافت را بنابر مصلحتی به ابوبکر
 (. 115و  114فاروق تبرا نکرده، »رفضوه« یعنی او را بگذاشتند. )همانجا، صفحات  علی از ابوبکر صدیق و عمر

هایی اند که به جسم بودن و شباهت داشتن خداوند به مخلوقات باورمند استند. مجسمه  مشبهه گروه یا گروه 25
حضور داشتند، با این   از اهل سنت وجود داشتند، و هم در میان اهل تشیع  در میان اهل حدیثو مشبهه هم 

دانستند. )»الملل  تفاوت که مشبهه شیعه حلول )یعنی حلول نمودن خداوند در وجود انسان( را نیز جائز می
 ( « شهرستانیوالنحل 

 ارائه گردیده است.  6.4تر دربارۀ عقل و خرد در اخیر این کتاب، در فصل بحث بیش 26
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اثبات میهریک از ایشان سخن  ؛  اند   هممتناقضِ رسانند، و چون  خویش را بر بنیاد عقل به 
 درست نیست که ]عقل را[ سببِ علم بدانیم.« اند، های شان متناقضگیریتیجهن

   علماز اسباب علم نیست، چنانکه اسبابِگوییم: از روی چی فهمیدید که عقل  ما می
شما با این گفتار  ، پس  بگویید که به واسطۀ »عقل«اگر  ؟  تواندبوده میعقل، خبر و حس  شاملِ

به تناقض پرداختید.   «ستیم، و عقل از اسبابِ دانش نیست »ما ]این نکته را[ به واسطۀ عقل دان  که
بواسطۀ »خبر«، پس کی به شما خبر داد که عقل از اسباب علم نیست؟ و    و اگر بگویید که

پس سطۀ »حس«،  بوا  گویید کهبچگونه فهمیدید که آیا این خبر راست است یا دروغ؟ و اگر  
 که حواس محصور ]و محدود[ اند؟ با کدام قوای حسی این را دانستید درحالی

گردد، زیرا  ب علم باطل میباب علم نباشد، خبر نیز بحیث سبو اگر عقل از جملۀ اس
، و  بواسطۀ عقل تفکیک ]و تشخیص[ دادممکن نیست که خبر راست را از خبر دروغ جز  

 27. بدست آوردعلمی را  ،خبریک توان از ورزی نمیبدون تفکیک

متناقض اند، پس عقل سببِ   گویید: »قضایای عقلیبه[ سخن شما که میو ]در پاسخ  
]تحلیل و تجزیۀ[ عقل برخاسته است،  گوییم که: همی«، مینیست علم   از  پس ن نظریۀ شما 

کنیم،  کنید؟ اگر بگویید که: فاسد را با فاسد نفی می چگونه یک نظریه را با نظریۀ دیگر نفی می 
، و  گوییم که: معارضۀ فاسد با فاسد ]در واقع[ معارضۀ یک چیز با مثلِ آن است ]در پاسخ[ می

که در  درحالی  ]که از عقل منکر شوید[   است   چگونه ممکن  پس  این کار نیز از امور عقل است. 
 تمسک جسته اید؟! استدلال  عقل و   به[ نیز ادعای تاناین ] 

جا ندارد،  ها تناقض  در آن  بلکه عقلی باهم متناقض نیستند    یقضایاگوییم که:  سپس می
حجت الهی بر بندگان   . زیرا عقلنیز باشند  هم  متناقض  ]ظاهراً[   سخنان خردمندانبا وجود آنکه  

 
 : کندیآغاز م یسخنان مقدمات نیرا با ا  د«ی »کتاب التوح یدیامام ابومنصور ماتر 27

نکته با هم   کی یبر رو ن،یمختلف، با وصف اختلاف شان در د انیکه مردمان از مذاهب و اد میاب ییدرم»
روان اند باطل است، بر   گرانی که د یکه خود شان بر آن ]روان[ اند حق است و راه یراه نکهیموافقت دارند: ا

[ یرو ی ]و پ دیتقل شانی[ بوده اند که ازیانی نی شی]و پ را سلف شانیاز ا ک یهر  نکهیشان بر ا یاساسِ اتفاق جمع
شخص از مواجه شدن با ]مُقلد[ همانندش که ]در راه  دن،یورز دی که با ]محض[ تقل شودیثابت م پس. کنندیم

 هانیاز یکیاز  نکهی است. جز ا  اری[ بسدی شمار ]مراجع تقل رایز گردد،یباشد آسوده نم  یو روش[ متضاد با و
 –معلوم گردد  شی[ ادعای]و درست  یآن راست ۀل یباشد، تا بوس دهیرس یبه و ی]موافق[ با حجت عقل یسخن

پس آنکس که به دین بواسطۀ چیزی رجوع    کند. ییبه ]سخن[ حق رهنما دنیکه افراد منُصف را به رس برهانی
شود... دو  ها دین شناخته میکند که تحقیقِ دین را لازم گرداند مُحِق است.... بنابراین، اصولی که بواسطۀ آن

 ( 66و  65«، ابومنصور ماتریدی، ص )»کتاب التوحید «اند: سمع و عقل. اصل
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حجت خدای تعالی منتفی است. ]با این وصف،[ اختلافی که میان خردمندان    ، و تناقض ازاست 
  است، یا به سبب ، یا به سبب کوتاهیِ ایشان در مراعات نمودنِ شرائط استدلال  شوددیده می

توانایی و  ]فهم  از حدکوتاهیِ  شان  ذهنی[  در  های  پختگی[  ]و  حقیقت،    بلوغ  در  استدلال. 
، عقل و خرد همچنان.  ها برای افادۀ علم لازمی است دارد که رعایت کردن آن   یاستدلال شرائط

روی    از  ، شایداز درکِ این ]روش استدلال[ کوتاه آید  که عقل ویکسیمردم متفاوت است؛  
 . گیری عقلانی باشدنتیجهگوید[ کند که ]آنچه می حکمطبع، هوا و گمان 

هرگاه    ]طور مثال[   ست:ا  ینهای آن چناینکه در قضایای عقلی اختلاف رخ دهد، مثال 
»چهار«. این یکی از قضایای    خواهند گفت:شود؟«  »دو ضرب در دو چند می  :گفته شود که

تواند، و خردمندان هرچند باهم اختلاف  عقلی است که ]پاسخ دیگری[ جز این ممکن بوده نمی
این ]پاسخ[ اختلاف نخواهند داشت. اگر گفته شود که: »شانزده ضرب  زیادی داشته باشند در  

، اما ]جواب دادن این پرسش[  «دوصد پنجاه و شششود؟« خواهند گفت: »در شانزده چند می
اجتهاد بیشتر،  تفکر  به  استنباطنیاز  ]و  استدلال  شرائط  رعایت  و  که ،  شود  پیدا  تا  دارد   ]

در ]پیدا کردن[ جواب این  شود. ممکن است که خردمندان  ضرب آن دو عدد چند میحاصل
اختلافی در حقیقتِ رقم ]حاصله از ضرب[ درین قضیۀ عقلی  سوال دچار اختلاف گردند، ولی  

دمندان اگر هر یک ازین خرهرچند جواب خردمندان مختلف نیز باشد.    وجود نخواهد داشت 
اگر   ، خواهند دانست که رقم حاصله همانست که ما تذکر دادیم.رط استدلال را رعایت کندش

، باشدمی[  نباطبه سببِ کوتاهی در رعایت شرائط استدلال ]و استاین  دهد،  میاختلافی دست  
 نه به سبب اختلاف در قضیۀ عقلی. 

می بینش چشم  دربارۀ  دیگری  دید    دهیم.مثال  قابل  اچیزهای  ها  آناز    ؛ندگوناگون 
دهد، [ دست میها [ علم ]نسبت به آنهاکه با نگاه اول ]بر آن  چیزهای بدیهی ]و آشکار[ اند

ها اختلافی  و در این بیننده  – مانند نگاه کردن بسوی آسمان که ماه شب چهارده دیده شود  
مشقت حاصل  [ جز با کوشش و  هاکه که علم ]دربارۀ آن   هایی اندزنخواهند داشت. و ]نیز[ چی

گردد، مانند نگاه کردن به قطبِ آسمان تا هلال یا ماه نو دیده شود، و ممکن است که درین  نمی
: یا کوتاهی ]و اشتباه[  گیردمیبر  [مل]عاکار اختلاف واقع گردد. و این اختلاف به یکی ازین دو  

 .  اردابزار دید وجود د یا خطا ]و خرابی[ در، است  از سوی بیننده

 دهنده است. و خداوند توفیق

 

 



 ی کلام اسلام دگاهیاز د یشناسمعرفت : 2بخش  58

 : فصل

ن[  در اصلِ فطرت ]و سرشت آدمیا  ]و ذکاوت[   و جماعت بر آنست که عقل  مذهب اهل سنت 
]در حقیقت،[ انکار ایشان ازین مسئله انکار   گویند.می  هخلافِ آنچه که معتزلبرمتفاوت است، 

را سراغ داریم که بتوانند استنباط    خردسالچند  ]آخر[  باشد؛  از آنچه نمایان و هویداست می
منطقی را از علوم ]مختلفه[ بدون تجربه و آموزش قبلی انجام دهند که خردمندان بزرگسال از  

عقل  خواهد از  ب  ]از مرد و زن[   ت که هرکه راس انجام دادنِ آن ناتوان باشند؟! این موهبت الهی
مردم[ ذهنی  ها در استعداد  ]برای نشان دادن تفاوت  صلى الله عليه وسلم سازد. پیامبر  برخوردار می]و ذکاوت[  

و خدای    28در عقل و دین ناقص اند.«   هاآن: »کرد چنانکه فرموداشاره  عقل زنان  کوتاهی  به  

 
که مرد و زن در معرفت آن باهم   ی ...ن یدکه گفت » 46سخن قبلی خود را در صفحۀ  اینجا امام صابونی 28

زن در بحث بالا اینست که در مخالفت با  تناقض دیگر در تفکیک بخشیدن مرد و « ظاهراً نقض کرد. برابر اند
ها یگانه مذهبی اند که منصب  گردد. از میان مذاهب چهارگانۀ اهل سنت، حنفیاصول مذهب حنفی واقع می

تواند در همه امور بجز حدود ]جزا[ و  قضاء را به زن جائز دانسته اند. در متون فقهی حنفی آمده که »زن می
(. اگر زن ناقص  106، ص3«: جالهدایةدر »  ، و مرغینانی349«: صدر »المختصر قصاص قاضی باشد« )قدوری

 العقل باشد، امام ابوحنیفه چگونه قضاوت زن را درست دانسته است؟! 

است، هیچ سخنی در رابطه به تفاوت عقل  ، که امام صابونی آن را مرجع قرار داده تبصرة الأدلةدر کتاب 
ها در ذکاوت و استعداد ذهنی مردم بدون تفکیک بخشیدن  از تفاوت مرد و زن نیامده است. امام ابوالمعین نسفی

(. پس به نظر  33ص، 1، ج تبصرة الأدلةکند و مردها نیز مورد عطفِ این مسئله اند )مرد و زن یادآوری می
 های خود امام صابونی باشد.رسد که ارجاع به حدیث فوق از افزودهمی

تر از شما ندیدم،  متن کامل حدیث اینگونه است: »من کسی را در عقل و دین ناقصبه هر حال،  
در عقل و  گردد. زنان پرسیدند: ای پیامبر خدا، چه چیز ]چنانکه[ حتی مردِ محتاط و هوشیار از شما فریفته می

دین ما ناقص است؟ ]در پاسخ[ فرمود: آیا چنین نیست که شهادت دو زن برابر به شهادت یک مرد است؟ 
گفتند: بلی ]همینطور است[. پیامبر فرمود: این کاستی در عقل شماست. ]باز پرسید:[ آیا چنین نیست که زنِ 

پیامبر فرمود: این کاستی در دین   است[.بلی ]همینطور تواند؟ گفتند:  حایض نه نماز و نه روزه گرفته می
 (79، صحیح مسلم: 304شماست.« )صحیح بخاری: 

نویسد: »در این ، یکی از علمای معاصر لبنانی، اینچنین میدربارۀ این حدیث شیخ جبریل فؤاد حداد
مردِ محتاط و هوشیار   حتیگوید: »( یکی صنعتِ مبالغه، چنانکه می1حدیث دو صنعت ادبی بکار رفته است: )

،  ( دوم، صنعتِ مجاز مُرسل2«، که در حقیقت منظور اینست که »حتی یک مردِ ساده!«. ) گردداز شما فریفته می
باشد. در این حدیث، عقل )که کل است( برای  و آن طوری است که اگر به کل اشاره گردد منظور جزء می

ت( بکار برده شده است، و دین برای موضوع نماز و روزه در ایام حیض  موضوع شهادت دادن )که جزء اس 
. پس یادآوری از نقصان در عقل و دینِ زنان به معنای نقصان در کلیتِ عقل و (2006)حداد، بکار رفته است« 

کلیتِ دین در زنان نیست، بلکه محدود و مختص به موضوع شهادت دادن و عبادت در هنگام قاعدگی است. 
  لیو اصحاب، بخاطر تمو صلى الله عليه وسلم یگرام امبریصورت گرفته که پ  یطیو در شرا یزمان ثیحد نیاتفاق ا ،همچنان
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اگر دو  ﴿فرماید:  تعالی شهادت دو زن را برابر به شهادت یک مرد قرار داده است چنانکه می
   29.[282]البقره:  ﴾[ مرد نباشد، پس یک مرد و دو زن ]را گواه بگیرید

بتوان او را    که  شخصی عاقل از همان اندازه ]ذکاوت[ برخوردار باشد، اگر  به هر حال
که کافیست  ذکاوت[  ]از  مقدار  همین  پس  نامید،  خداوند،  عاقل  به  آوردن  شناخت    ایمان 

یکتاپرستی و  قابلیت   آفریدگار  گردد چون  واجب[  ]و  لازم  وی  استدلال،تأمل  بر  و  تفکر    ، 
مردم هرگاه کاخ برافرشته یا تعمیر بلندی    ترینِزیرا حتی کندذهن  .داشته باشدپندآموزی  را می

داند که آن را معماری است که زنده و دانا و تواناست. پس  را ببیند، با فهم ناچیز خود می
 کند، چطور نداند مینگاه  های جانوران و نباتات  و شگفتی  عجائب آسمان و زمین  که بهزمانی
به همین نکته پروردگار متعال   نیاز نیستند؟!بی ی تواناای تدبیرکننده و خالقآفریننده  ها ازکه آن

«  د؟یرا آفر  نیها و زمکه آسمان  ست ی»ک   :یبپرس  شانیو اگر از ا﴿اشاره نموده فرموده است:  
با صفات. پس کسی[25]لقمان:    ﴾«خدا»  ندی گو یم  ناًیقی آفریدگار قدیم را  از  که  یا  ش نشناسد 

  ، ودر عقل وینه از کوتاهی    اندیشیدن وی است و انکار ورزد، این از کوتاهی در  یگانگی ا
  30نزد پروردگارش از بابت جهل و نادانی معذور نیست.  چنین شخص

 دهنده است. و خداوند توفیق

 

 
زنان به صدقه   ق یبخاطر تشو د، یبه تجمع زنان رس کهی. زمانکردندیم ی آورمصارف جنگ، از مردم صدقه جمع

سخنِ  نیآورده اند که بعد از .زندیحرف م شانیبا ا زیآم یلحنِ شوخ  انموده و ب  یطبعخوش شانیدادن، با ا
تنها در قالب   دیبا ث،یحد نیا  .دهندیصدقه م دهیخود را برکش   یهاو گوشواره  هایبزرگوار، زنان انگشتر  امبریپ

 یلفظ التحت ۀبگون  ث،یحد نیشود. اگر ا ریو تفس   ریتعب مکانی، - ، و شرایط زمانییادب  یها صنعت نیهم
و نیز   مرد و زن دارند( کسانی)که دال بر پاداش  دی قرآن مج حیصر اتیآ نیخوانده شود، در مخالفت با چند

 . ردیگ یقرار ماحادیث متواتر 
در رابطه به شاهد   –نویسد: »آیت قرآن مجید می ،«البدایة من الکفایة»، مصحح و مترجم انگلیسی خانفراز  29

نشان دهندۀ شرایط اجتماعی و فرهنگی آن زمان است نه کاستی عقلِ زنان. در  –گرفتن حین قرضه دادن 
سرزمین عربستان، زنان نقش محدودتر نسبت به مردان در معاملات مالی داشتند، با آنکه اسلام برای شان حق 

گردد که ]به یاد آریم در اوایل  به ما آشکار و ثابت میکامل مُلکیت را ارزانی کرد. درستیِ این تفسیر زمانی 
تر داشتند، مانند شهادت دادنِ قابله بر اینکه آیا جنُین مرده تولد شده یا هایی که زنان نقش فعالاسلام[ در عرصه

ها بجا  که در بابِ وراثت بعضاً پیامدهای هنگفتی بر خانواده –اینکه طفل پس از تولد شدن مرده است  
 شهادت یک زن در قانون اسلامی پذیرفته شده بود.«  –گذاشت، می
 تر بحث گردیده است. در این کتاب بیش 6.4ادامۀ این مسئله در باب عقل و ایمان، در فصل  30
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 [پروردگار متعال و صفات: هستی 3 بخش]

 و اثبات آفریدگار متعال  جهان  حادث بودنِ [3.1]

 در این فصل نیاز داریم که ]نخست[ تعریفی از جهان و حادث و قدیم را ارائه کنیم.

 جهان، جسم، جوهر و عرض[ : تعریف اصطلاحات]
ای بر  جهان نشانه، و  گرددای تعالی باشد اطلاق میخدنامی است که به هرآنچه سوای    جهان

باشد. همین معنی را اهل این علم ]یعنی، متکلمین و  هستیِ ذات خداوند متعال و صفاتش می
 الدین[ برگزیده اند.  علمای اصول

آنست   آن، عرََض(. عین  )مفرد  عراض)مفردِ آن، عیَن( و اَ  جهان به دو گونه است: اعیان
آنست که به خودیِ    یدن خود نیاز نداشته باشد. عرضبه محلی برای پایخود بپاید، و    که در

اعیان  سپس،  1.تواندبکند تهی بوده نمیی که در آن قیام ، و محلو دوام نیارد یده نتواندخود پای
و    2. است   قابل تجزیه  غیرِشود، و آن جزئی  که »جوهر« نامیده می  –   فردباشند:  به دو گونه می

   .است  ترین آن از دو جوهر تشکیل یافتهکمو   ،شود« نامیده میکه »جسم  –دیگری، مرکب 

و    زیادی از حکمای یونان، و تعداد ، بعضی از معتزلههمۀ فلاسفه ،رابطه به جوهردر 
گفته اند  هاآن موجودیت جزءِ تجزیه ناپذیر را انکار نموده اند.  3دانشمندان ریاضی ]در یونان[

و این سخن    4انتها.« پذیر باشد تا به بییا عقلاً تجزیه   بالفعلکه: »جزئی وجود ندارد الا اینکه  

 
که عبارت از عین یا ذات یا  –بگونۀ مثال، کاغذ »جسم« است، و رنگ سپیدی آن »عرض«. رنگ بدون محلی  1

  –یعنی در این مثال، کاغذ  –تواند. پس قیام یا پایندگی سپیدی نیاز به محل  وجود داشته نمی –جسم است 
 دارد. 

ین باور بودند که اعیان بالفعل از اجزای متناهی تشکیل  به ا بعضی از متکلمین اشعری همچون قاضی بیضاوی 2
 (.177«، ص در »النبراس پذیر باشند )فرهاریتوانتد تا نامتناهی تجزیهیافته، ولی عقلاً می

 . همچون فیثاغورث 3
(  2( »صورت« که حلول کننده است، و )1در جهان اسلام، جوهر را بالنوبه به ) ، فلاسفۀ مشاء پس از ارسطو  4

« که محل صورت است، تقسیم نموده اند. و »جسم« را مرکب از از هیولی و صورت دانسته اند. بر این  »هیولی
پذیریِ جسم نامتناهی  بلکه تجزیهاساس، ایشان استدلال ورزیده اند که جسم دارای اجزای متناهی نیست، 

باشد. ایشان همچنان سخن بعضی از متکلمین را که گفته بودند »جسم از اجزای متناهی فراهم گشته ولی  می
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این می به  دانۀ  نادرست است زیرا  مثال[ اجزای  ]بگونۀ  پایانی    خردلیک  انجامد که  انتها و 
و ]پیامد چنین فرضیه اینست که[ خردلی را نباید از کوهی کوچکتر بدانیم یا نداشته باشند.  

تناقض پس ] کوهی را نباید از خردلی بزرگتر بدانیم، چون تعداد اجزای هردو نامتناهی اند.  
]در    تواندآنچه نامتناهی باشد از آن نامتناهیِ دیگر چگونه می  در این مثال اینست که[ منطقی  

  5کوچکتر یا بزرگتر باشد؟!  اندازه و حجم[ 

]با جسم[ وجود    ذاتاً [ اجزای جسم  پرسیم: آیا اجتماع ]و یکجا شدنِافزون بر آن، می
د »ذاتاً ؟ اگر بگویندکنایجاد میاین اجتماع اجزاء را در جسم    خداوند متعالداشته یا اینکه  

که موجب    –  6ذات   قیامِ  نباید حین  اجزای جسم را  در  [ یا پراکندگیافتراق ] «، پس  وجود داشته
گویند  ب. اگر  گردد[ ]و بر این اساس، سخن ایشان باطل می  نمود  تصور  –اجتماع جسم گردیده  

پرسیم که: آیا خدای  [ میبه دنبال آن«، ] کندمی  جسم ایجاد  داوند متعال اجتماع را درکه »خ
یا خیر؟ اگر گویند که    فراهم سازدافتراق را در جسم    ،تعالی توانایی دارد که بجای اجتماع

 
« از ابوحامد اجزاء بالنوبه از اجزای نامتناهی فراهم شده است« رد کرده بودند )بنگرید به: »مقاصد الفلاسفه

 (.89-81، صفحات غزالی
رسد  به نظر می با آنکه اختلاف ساده میان متکلمین و فلاسفه –موضوع متناهی یا نامتناهی بودن اجزای جسم  5
پذیری لایتناهی پیامدهای بس عمیقی بر سائر مسائل عقیدتی دارد. فلاسفه بر اساسِ همین فرضیۀ »تجزیه –

گیری نموده اند که »ماده« ازلی و قدیم بوده و جهان از ازل با ذات واجب  رزیده و نتیجهاجسام« استدلال و
 الوجود همیشه بوده است، یعنی جهان حادث نبوده یا از نو پدید نیامده و آفریده نشده است.  

  –( Atomism) گراییاتومبرای ثابت نمودن آفرینش این جهان، به نظریۀ    در مقابل، متکلمین اهل سنت
 –این اجزاء تجزیه ناپذیر یا غیرقابل تقسیم اند  لییعنی اینکه موجودات و اجسام از اجزاء تشکیل یافته اند و

؛ استدلالی که ای دارداتکا ورزیده اند، و بر اساس آن نشان داده اند که جهان از نو پدید آمده است و آفریننده
گرایی پیش از اسلام توسط بعضی از حکمای یونانی  . نظریۀ اتومدارددر همین کتاب امام صابونی ارائه می

ظ طبیعی )یعنی، بالفعل( تجزیه ناپذیر است، با آنکه  گفتند که اتوم تنها از لحا مطرح گردیده بود، ولی ایشان می
 پذیر باشد. تجزیه نامتناهیبگونۀ  توانندهندسی )یعنی، عقلاً( میاز لحاظ ریاضی و 

نویسد: »اگر بگویند که: آیا این می اختلاف متکلمین و فلاسفه روی این موضوع، امام تفتازانی دربارۀ
  هست؟ گوییم: آری، در اثباتِ جوهرِ فرد ]یعنی، بدون اجزاء[ از بسیاری از ظلمات فیلسوفانای  خلاف را فایده

، و صورتی که به قدَِم ]و ازلی بودنِ[ عالم و نفیِ حشرِ اجساد و بسیاری از  رهایی وجود دارد، مانند اثبات هیولی
شرح العقائد  )« انجامد ها وابسته است میم بر آنامتناع خرق و التیا  ها واصول هندسه که دوامِ حرکاتِ آسمان

 (. 43: صفحه النسفیة
 باشد. ذات نام دیگری برای »عَین« است. و ذوات مترادف اعیان می 6
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تواند«، پس نسبت دادند، و اگر گویند که »میرا به خداوند    عجز و ناتوانیتواند«، پس  »نمی
 7جزء تجزیه ناپذیر ثابت گشت. 

پندار باشد این  به  ایشان  از  ازینکه    شاید کسی  یافتن    حجت الزامِ  یگانه راه رهایی 
بگویند که  آن  آنست  بر  توانایی  نفیِ  باشد،  نامتصور  آن  »آنچه هستیِ  اثبات عجز  :  مفهوم  به 

تر  . و ]پاسخ پیشتواندآنچه مستحیل باشد تحت قدرت کسی وصف شده نمی، بلکه  باشدنمی
 « افتراق در همه اجزای جسم از همین قبیل است. ما دربارۀ[ آفرینش

]یعنی جوهر   پرسیم: افتراق در جزئی که ما دربارۀ آن مناظره داریمما ]در مقابل[ می
ای ندارید جز اینکه  گویید که »جائز است«، چارهبنزد شما جائز است یا محال؟ اگر    مفرد[ 

اگر  آفرینشِ افتراق بجای اجتماع[ وصف کنید.  توانا بر  آن ]یعنی،    توانا بودن بر  باخداوند را  
درست ]ثابت[   –مبنی بر ]موجودیت[ جزء تجزیه ناپذیر  –گویید که »محال است«، ادعای ما 

شود، چون آنچه ]از جسم یا در جسم[ مانده است جزئی غیرقابل تجزیه است ]و به همین می
گوییم  ما می  اینکهتر افتراق بخشد[.  ن را بیش دلیل، شما پاسخ دادید که محال است که خداوند آ

تنها بالفعل بلکه[ عقلاً نه  ]   ما اینست که تقسیم و تجزیه  جوهر[ غیرقابل تجزیه است«، منظور»] 
 8.باشدمستحیل می[  برای جوهر ]نیز

تر از دو جوهر چون ترکیبی کم  ،باشداز حد اقل دو جوهر  کب  رَمُ  آنست که  جسم
گویند و ]نیز[ یاران نخستین ما، می   ،هدانشمندانِ ریاضی و اکثر معتزل]ولیکن[  .  قابل تصور نیست 

اصل    .ژرفا )طول، عرض و عمق( و    پهنا،  درازا:  گانه داشته باشدکه جسم آنست که ابعاد سه
اگر در پهلوی آن نقطۀ سپس  ؛  نامندرا »نقطه« میست که جزئی غیر قابل تقسیم  ایننزد ایشان  

گویند. اگر  «خط»گردد که آن را دیگری ]افزوده شود و[ ترکیب گردد، درازی در آن ایجاد می
گویند.    «سطح»را    که آن  شوندو پهنا فراهم می  درازاافزوده شود،    ]نیز[  در پهلوی دیگر آن

 
گوییم که: آیا خداوند توانایی دارد که... آمده است: »به ایشان می «تبصرة الأدلة»تفصیل بیشتر این استدلال در  7

گوییم: هرگاه اجتماع افتراق را بجای اجتماع ]در جسم[ ایجاد کند؟.... اگر بگویند که: »بلی ]توانایی دارد[«، می
ابل تجزیه  ماند. چون اگر جزئی قرا از اجزای جسم برطرف سازد، جزئی که قابل تجزیه باشد دیگر باقی نمی

]باز هم[ باقی بماند، ]این جزء به نوبۀ خود[ متشکل از اجتماع ]اجزاء[ خواهد بود.... و هرگاه ]در نهایتِ امرِ  
افتراق بخشیدن[، جزئی باقی بماند که ]مجتمع از اجزاء نبوده و[ قابل تجزیه نباشد، همین معنای سخن ماست  

 (51، صفحه 1که این جوهرِ ]مفرد[ است.« )جلد 
تر  یعنی، همانگونه که تصور کردن یک مثلث چهارضلعی یا تصور کردن یک مثلثی که مجموع زوایایش بیش 8

 درجه باشد عقلاً محال اند، تجزیۀ جوهر نیز عقلاً محال است.  180از 
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اینجاست که  گردند.  می  حاصل  ژرفاافزوده شود، درازا و پهنا و  ا پائین آن  سپس اگر بر بالا ی
  9.باشدمی شود که از هشت جزء ترکیب یافته« نامیده میجسم» ]وجود فراهم گشته[ 

در حقیقتِ لغت   – لفظِ جسم  ، زیرا  برهانی وجود ندارد  برای آن  ایست که این نظریه  اما
را  شود که جسم  ترکیب با اجتماع جوهر با جوهر حاصل میو  است،    عبارتی برای ترکیب   –

یک جزء    یاگر جسمی در تناسب با جسم دیگراینست که:    این ]سخن ما[ . دلیل بر  سازدمی
باشد، میبیش داشته  که تر  بزرگ  توان گفت  دیگری  آن  از  اگر    .است«  (أجسم)  تر»این یک 

 تربکار بردن نام »بزرگ بود،  کافی نمیترکیب گشتن در یک جهت برای اطلاق نام »جسم«  
همانگونه      10، بوددرست نمیبرای ترکیبی که افزونی در آن تنها در یک جهت رخ داده  «  (أجسم)

(  علم(« زمانی درست است که نتیجۀ افزونی در معنی دانش ) أعلمکه بکار بردنِ اسم »داناتر )
(« زمانی مأجستر )بکار بردن نام »بزرگ،  بنابراینباشد تا بتوان آن را بر دیگری مرجح شمرد.  

 . (« رخ دهدجسمدرست است که افزونی در معنیِ »بزرگی )

اساس، جسم   این  کهبر  باشد  تألیف  یا  ،شده  ترکیب  آنست  یافته  اجتماع  یا  .  شده، 
آمیخته  آمده،  جسم گرد:  کرده اندجسم را اینگونه بیان    حد ]و تعریف[   محققین از جملۀ یاران ما

 است. این تعریفِ درست برای جسم است.  [ جوهر ] تر از دو شده از دو یا بیشیا فراهم

عارض   ]و باران[   . به همین خاطر، ابر دوام نداشته باشدکه    آنست   ،در لغت   ،عرض
شود عارضه خوانده شده  ناگهانی که باعث زوال سریع یک شخص میبیماری    و  11، شدهنامیده  
عرض نامیده    – ها باشد  که زائد بر ذات آن   – نزد متکلمین، صفاتِ قائم به جوهر و جسم  .  است 

ها  . و تعداد انواع اینهاها و ارادهها، آوازها، تواناییها، بویمزه    12، اکوان  ها،شود، مانند رنگمی
 رسد. وچند نوع میبه سی

 
 یعنی اگر تقاطع ابعاد آن را با زوایای قائمه در نظر گیریم، هشت نقطه یا کنج خواهد داشت.  9

گانۀ یکی از دو جسم افزوده شود،  « چنین بیان گردیده: »اگر جوهری بر یکی از ابعاد سهة من الکفایةالبدای در » 10
تر است، و اگر اصلِ ترکیب بودن ]از دو جوهر[ برای اطلاق نام  توان گفت که این یکی از آن دیگری بزرگمی

تر، پس از افزونی یک بُعد، درست  دادن یکی بحیث ]جسمِ[ بزرگبود، ترجیح ها درست نمیجسم بر آن
 بود.«نمی

جلال   نه تنها در عربی، بلکه در زبان عربی نیز، عارض بعضاً به معنای باران بکار رفته است. چنانکه مولانا 11
 ما نمود. الدین محمد بلخی گفته است: تا هلاک قوم نوح و قوم هود // عارض رحمت به جان 

باشد. و آن  اکوان جمعِ » کَون « )با فتح کاف( به معنی آنچه که حدوث یابد، یعنی رخ دهد و اتفاق افتد، می 12
برند و گویند »کون و فساد«، طوریکه کون به معنی حدوث، و فساد به معنی زوال  را در مقابل فساد بکار می
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ورای ذات  انکار ورزیده اند که اعراض معانیِ و بعضی از معتزله  14ثنویه   13دهریه،   
باشند، بلکه نزد ایشان اعراض عینِ ذات اند. دلیلی که اعراض معانیِ ورای ذات اند اینست که: 

گردد. هیچ کسی از گفتن این ابا نخواهد  [ سفید مییزمان  پس از مدتبینیم موی سیاه ] می
]سیاه ور موی  همان  ]سفید[  موی  این  که:  است زید  رنگ  [  همان  ]سفید[  رنگ  این  ولیکن   ،
یکی بودنِ موی در هردو حالت    با وصفِمیان رنگ سیاه و سفید    مغایرت [ نیست. پس  یاه]س

دال بر این است که رنگ ]عینِ موی نیست بلکه[ غیرِ موی است. اگر این نکته را بیشتر بسط 
گوئیم: آیا سیاهی موی در حالت نخستین با ذات موی بود یا خیر؟ اگر گفته شود که  دهیم، می

ذاتش که موجب سیاهی    [پایندگی  ]و  »با ذات آن بود«، مستحیل است که سیاهی با وصفِ قیام
ایست که ورای ذات  . پس ثابت گشت که سیاه بودنِ موی از برای معنیگشته بود زوال یابد

باشد، و آن عبارت از سیاهی است. پس هرگاه موی سیاه به سفید دگرگون شود، ذاتش موی می
 در هردو حالت یکی است. بنابراین، دانستیم که سیاه و سفید غیرِ ذات اند. 

 [ت: جهان حادث استامقدم]

و قدیم     15،اشدبو سپس    اشد حادث آنست که نبگوئیم که:  در بیان معنیِ حادث و قدیم، می
 .  اش آغازی نداشته باشدآنست که هستی

توان تهی ]و  را نمی: جوهرها و اجسام  که   گوییمآنگاه که این دو نوع را دانستیم، می
حادث اند. حادث بودن بعضی از اعراض  همه اعراض    کهبرکنار[ از اعراض تصور کرد، درحالی

هرگاه  . طور مثال،  شناسیممیبعضی دیگر از اعراض را با دلیل    را با حس و مشاهده، و حدوثِ
، دانیممی، حدوث ]یا پدید آمدنِ[ حرکت را با حس و مشاهده جسمی ساکن به تحرک درآید

که   – آن، ضدش    که با از بین رفتنِزیرا سکون آنست  ،  فهمیممیبا دلیل    سکون راو حدوثِ  
، زیرا بر  رفت بود، هیچگاهی از بین نمیمیاگر سکون قدیم  چه    پدید آید.  –حرکت است  

 
سخن زده اند، و آن عبارت اند از حرکت، سکون، افتراق و اجتماع.  ربعهو متکلمین از اکوان ا  باشد. فلاسفه

 ( )کشاف اصطلاحات الفنون
 : خداناباورانی که بر قدیم و ابدی بودن جهان معتقدند.  دهریان 13

که   یا زردشتیان باور داشتند. برخلافِ مجوس –یعنی نور و ظلمت  –اصلِ خلقت  که به دو یگروه:  ثنویه 14
و   های مانویهبر حادث بودن ظلمت و قدیم بودن نور معتقد اند، ثنویه بر قدیم بودن هردو باور داشتند. آئین

(. برای شرح بیشتر عقائد ثنویه و تفاوت  «، شهرستانیروند )»الملل والنحلاز جملۀ ثنویه بشمار می مزدکیه
 مراجعه کنید.  3ر بخش د 31و  25های پاورقیایشان با زردشتیان یا مجوس، به  

 مده باشد. یعنی، پس از نبودن به هستی درآمده باشد، و از نو پدید آ  15
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قدیم محال است که از بین برود چنانکه در بابِ قدیم بودن الله متعال بیان خواهیم داشت. پس 
 ها حادث اند. ، و اینباشند نمیم هیچگاهی از اعراض تهی ثابت گشت که جواهر و اجسا

نهمچنان،  ]  پراگنده    ۀبگون  ای)»مجتمع«(    وستهیپ  ۀکه جوهرها جز بگون  ست یمتصور 
هم به  باشند.  داشته  وجود  زمان    رندهیجاگ  یزیچ  ب،یترت  نی)»متفرق«(  در  که  )»المتمکن«( 

  کی سکون آنست که ]   رای. ز ست ی متحرک قابل تصور ن  ایساکن   ۀاستمرار داشته باشد جز بگون
  کیحرکت آنست که ]   کهیوجود داشته باشد، درحال  کانم  ک یدر    یزمان  ۀ[ در دو لحظیزیچ
وی  حرکت از ر  پس پدید گشتنِ  در دو مکان وجود داشته باشد.  یزمان  ۀ[ در دو لحظیزیچ

حس و مشاهده ثابت گشته است، و پدید آمدنِ سکون از روی این دلیل که سکون با بمیان  
 16[ رفت. بود، هیچگاهی از بین نمیرود ثابت گشته است. اگر قدیم میآمدنِ حرکت از بین می

شود:    اگر می »چرا  گفته  رد  را[  سخن  کسی    دیکن]این  حدوث  باگر  حرکت  گوید: 
  و  شود،پنهان میسکون  گرددهرگاه حرکت نمایان میرود، بلکه و سکون از بین نمی یابدنمی

گوید:  ب[ اگر کسی  کنیدرد مییا ]چرا    ؟شودگردد حرکت پنهان میچون سکون نمایان میسپس  
مکان به مکان دیگری انتقال  این مکان انتقال یافت و سکون از اینبه  دیگری مکان حرکت از

 ؟«نمود

  آشکارا بودن و    (»کمون«)  تهی اند. نهفتگیهای میانها اندیشهاینگوییم:  می  ]در پاسخ[ 
ترتیب انتقالِ چیزی چیزی ممکن است که بقای آن متصور باشد، و بدین    برایتنها    (»ظهور«)

که بقا داشته باشند، و ما این مسئله را در بابِ   مستحیل اندمحال است. و اعراض    که بقاء ندارد
نهفتگی و آشکارا بودن را برای  پس چگونه ممکن است که      17استطاعت بیان خواهیم نمود.

انتقال با  را  اعراض  که  یا چگونه ممکن است  کنیم،  اگر    یافتن  اعراض تصور  کنیم؟  وصف 
 حرکت و سکون در یک مکان  ، اجتماعِنمایان گردد  ]سپس[   پنهان و  یعرضبود که  ممکن می

هم ساکن و  حال در عینِ]در نتیجه[ ذات بود، و و در یک زمان و در یک ذات باید ممکن می 
 حال است. مانتقالِ حرکت و قیامِ حرکت همراه با سکون  بنابراین،. بودهم متحرک می

نهفتگی و ظهور  که از  ، زیرا زمانیکرد  ردوان این محال را با دلیل  ت، نمیبر این اساس
  : چون ظهور پدید آید کهگوئیم  ما می  همچنان،.  زنیمعینِ پدیده گپ میگوئیم از  سخن می

  بنابراین،تواند.  نمی  پذیرفتهکه قدیم از بین رفتن را  رود، درحالینهفتگی با آن باطل و از بین می

 
 . «»البدایة من الکفایةاز  16
 بیان گردیده است.  5.2مسئلۀ استطاعت در فصل  17
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گشتنِ میظهور    پدید  درک  گشتنِو    شودبواسطۀ حس  فهمیده  دلیل    بواسطۀنهفتگی    پدید 
 ها تهی باشد، پس جسم از حوادث برکنار نیست.  تواند از یکی ازینجسم نمیشود. می

  قابل تصور نیست،  –یعنی، اعراض  – که تهی بودنِ اجسام از حوادث  چون ثابت شد
قت ]و پیشی[ داشته باشند. زیرا  [ سبی زمان  حوادث ]از لحاظبر  ممکن نیست که اجسام    این نیز

این محال است[. ازین رو، آنچه   بودند ]که داشتند، ناگزیر ]از اعراض[ تهی میسبقت میاگر  
هرگاه چیزی حادث    که ]این هم[ حادث باشد.  ناگزیرداشته باشد،    پیشیکه نتواند از حادث  

که   است  محال  زیراباشد،  باشد،  قدیم  آ  حقیقتاً  هستیقدیم  که  نداشتهنست  آغازی  ،  اش 
  18. اش آغاز داشته است آنست که هستی که حادثدرحالی

 
 گوید: « می تبصرة الأدلةدر » در اثبات این قضیه، امام ابوالمعین نسفی  18

توانند، دلیلی بر حادث  جواهر از اعراض تهی بوده نمی»اگر گفته شود: اثباتِ حدوث اعراض و اینکه 
تواند. زیرا هرگاه عرضی حادث گردد، پیش از آن عرض دیگری ]در جوهر یا جسم[  بودن جوهر شده نمی

باشد. این همانند سخن شما ]مسلمانان[ دربارۀ جهانِ طور میداشته باشد، و این تا نامتناهی همینوجود می
مانند با آنکه اجسام از اعراضی که ]به گونۀ  ید: اجسام ]در آخرت[ برای همیشه باقی میگوئآخرت است که می

 انفرادی[ بقا ندارند خالی نیست.....

گوئیم: ... به اثبات رسانیدنِ مستحیل از طریق ثابت ساختنِ آنچه که مستحیل نیست خطای فاحش  ما می
از آن عرضی بوده ]و این سلسله تا نامتناهی پیش  است. اینکه گفته شود هیچ عرضی نیست مگر اینکه پیش 

دانیم. ]طور مثال[ عرضی را ببینیم که موجود باشد و  رود[، بطلان آن را از روی شواهد حسی ]و تجربی[ میمی
که پیش از آن عرضی بوده است، و سپس آن عرض به این خاطر  بگوئیم که این عرض وجود دارد بخاطری

که آن یک که در  عرض دیگری بود، و به همین ترتیب تا لایتناهی، درحالی وجود داشت چون پیش از آن
لایتناهی است ثبوتِ آن متحقق نگردیده است. پس ثبوت این عرض ]فعلی با این استدلال[ متحقق نگردید،  

شود که وجود این عرض به آنچه که برایش که این عرض در حقیقت موجود است. پس ثابت میدرحالی
نیست تعلق ندارد. برخلاف، اگر گفته شود »هیچ عرضی نیست مگر اینکه پس از وی عرض دیگری  متحقق 

خواهد بود«، اینگونه ثبوت کردنِ عرض ممتنع نیست ]بلکه قابل تحقق است[، زیرا ]در این استدلال[ وجود آن  
 نهایت.  کند، و آن دومی وجود سومی را، و به همین ترتیب تا به بیوجود دیگری را مقتضی می

ماند که هرگاه آغازی نداشته باشد که از آن تصاعد آغاز گردد، البته  ای میمثال اولی به تصاعد حسابی
تواند ادامه پیدا کند و برای همیش افزایش آید. ولی هرگاه آغازی داشته باشد، میهیچ چیزی از آن بمیان نمی

ای نخورده باشی«، ممکن ی تا آنگاه که پیش از آن لقمهای نخوربیابد. یا مثلاً اگر کسی به شخصی بگوید »لقمه
ای  نیست که آن شخص به خوردن آغاز کند، زیرا اگر شرط برای خوردن یک لقمه این باشد که پیش از آن لقمه

ای نخوری تا آنگاه که که اگر برایش گفته شود »لقمهماند. درحالیخورده باشد، او تا ابد بدون خوردن باقی می
تواند به خوردن آغاز کند و برای همیشه خورده برود. پس آن ]دو  آن لقمۀ دیگری بخوری«، او میپس از 

تبصرة  استدلال دربارۀ ازلی بودن حوادث اعراض، و برعکس ابدی بودن حوادث اعراض[ نیز همینطور است.« )
 ( 71-70، ص 1: ج الأدلة
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گشت.   باطل –گویند جهان قدیم است  که می  –  و فلاسفه  با این بحث، سخن دهریان 
جهان حادث است    گویندمیو   –همچنان، سخن کسانی از فلاسفه که معتقد به هیولی هستند 

منظور ایشان    گردد.باطل می  –  19نامیده اند   ولیکن در اصل قدیم است، و این اصل را هیولی
یابند  تغیِّر میاز هیئت اولی    ]اما در واقع[ اینکه ]اجسام در جهان[ ست.  از هیولی »هیئت اولی« ا

اگر   زیرا  نیست،  قدیم  این هیئت  که  دارد  این  بر  را  قدیم میدلالت  ]دگرگونی و[ عدم  بود 
 پذیرفت.نمی

 واجب الوجود[آفریدگار اثبات  ]فصل 

عدم گردد که  ثابت می  یل ثابت شد که جهان حادث است، این نیزبا دل  ]در فصل قبلی[   اینکه
جهان سبقت ]و پیشی[ داشته است. پس آنچه که عدم بر او سبقت داشته باشد    ]و نیستی[ بر 

  شت که وجود ]و هستی[ او از ذات خودسی العدم است. این بدین معن  جائز الوجود و جائز
 20نبوده بلکه وابسته به غیرِ اوست. 

نیستیچون   و  هستی  ]یعنی،  گزینه  عقلاً  هردو  است اش[  پس  ممکن    ناگزیر ، 
های[ جائز را بر دیگری  تا یکی ازین دو ]گزینه  ای[ وجود داشتهدهندهبرتری  ای ]ودهندهترجیح

د و همانگونه که معدوم بود انم، وگرنه او برای همیشه در نیستی باقی میترجیح داده است 
 

از میان اهل حدیث به همین نظریه باورمند    ، و نیز ابن تیمیهو ابن رشد ، ابن سیناچون فارابی فلاسفۀ مشاء  19
آفریند، ولی جهانِ حوادث در  بودند. ابن تیمیه معتقد بود که خداوند حوادث انفرادی از جهانِ حوادث را می

کل قدیم است، یعنی آفریده نشده است، و همیشه با خداوند بوده است. این جهانِ حوادث در کل همانا به  
بردند ولی ابن تیمیه از استعمال آن خودداری کرده  لاحی که فلاسفۀ مشاء بکار میاصط –مفهوم »هیولی« است 

 است. 
در اثبات  هجری، 6یعنی، جهان جهان بواسطۀ خودآفرینش بوجود نیامده است. ابوالثناء لامشی، متکلم قرن  20

 نویسد: این مسئله می

ای بوده باشد که آن را  گردد که آفرینندهابت می»چون ثابت گشت که جهان پدیدآمده است، این نیز ث 
ای باشد. همچنان، این پدیدآورنده لزوماً باید غیر از پدید آورده باشد، زیرا پدیدآمده را ناگزیر باید پدیدآورنده

]خود[ پدیدآمده باشد. زیرا پدید آمدن جهان از دو حالت بیرون نیست: یا به سبب خودآفرینش باشد یا به  
ینش از جانب غیر از وی. این محال است که پدید آمدنش به سبب خودآفرینش باشد، زیرا جهان  سبب آفر

تواند. پس متصور نیست که  اش نیست بوده است و چیزی که نیست باشد فعلی داشته نمیپیش از هستی
ونی[ را از خود،  اش نتیجۀ خودآفرینش باشد. به این خاطر که: پدیدآمده توانایی ندارد که تغیِّر ]و دگرگهستی

اش دگرگونی را از خود دفع ساخته نتواند، محال است  اش، دفع سازد؛ و آنچه که پس از هستیپس از هستی
گردد که پدید آمدنِ جهان به سبب آفرینش از جانبِ  اش بتواند خود را بیافریند. پس ثابت میکه پیش از هستی

 ( 49، صفحه غیر از وی است.« )التمهید لقواعد التوحید
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اده هنگامِ هستی او را بر هنگامِ نیستی او تخصیص دای  دهندهتخصیص   پس لابد کهماند.  می
 . کردباشد، وگرنه هنگام هستی او برتری پیدا نمی

اش هستی(  »مُخَصِِّص«دهنده )و تخصیص  (»مُرجَِِّح«دهنده )اید که این برتریهمچنان، ب
، او نیز  بودمی  جائز الوجود  اگر زیرا      21. (»واجب الوجود لذاته«)  واجب باشداز ذات خودش  

داشت، و  آورد، و این نیز نیاز به دیگری میداشت تا او را پدید مینیاز میای  دهندهبه برتری
]از    اش هستی، الا اینکه این سلسله به ذاتی بانجامد که  یافت این تسلسل تا نامتناهی ادامه می

معنی باشد نه از روی  الوجود واجب   ذات خودش که او ازباید و باشد. واجب   ذات خودش[ 
باشد، این   ]دیگری[   زیرا اگر از روی معنی  ش را واجب گردانیده باشد.]دیگری[ که وجود

یا واجب الوجود. اگر جائز الوجود    است  جائز الوجود از دو حالت بیرون نیست:[ یا  نیز  ] معنی  
که این ]معنی[ خودش جائز  تواند که آن ذات را واجب الوجود سازد درحالیباشد، چگونه می

از  بودنش آیا واجب الوجود پرسیم که؟ اگر ]این معنی[ واجب الوجود باشد، میاست الوجود 
«، این پرسش  ]دیگری[   ؟ اگر گفته شود که »از معنی]دیگری[   ز معنیاست یا ا  ذات خودش
اتش«، پس همین ذ. اگر گفته شود که »از  رودمیتا نامتناهی    این سلسله  کند وادامه پیدا می

 . [ است  اش ذاتاً واجب هستی]اینکه  که در نخست گفتیم ]منظور ما[  است 

و    آفریدگار واجب الوجود پدید آمده است،پس ثابت شد که جهان بواسطۀ احداث  
گردد  ثابت می، این نیز  است   الوجود   ذاتاً واجب او  که    چون ثابت شداو الله جلِّ جلاله است.  هم  
]و    او  که قیام  زیرا  او مستحیل است،  ثابت گشت، عدمِ  او  بودن  قدیم  قدیم است. و چون 

 22باشد. او می )پایان ناپذیر( و ابدیِ )آغازناپذیر( ذاتش موجبِ هستیِ ازلی [ پایندگیِ

 
اش  : یعنی، آنکه وجودش از ذات خودش واجب گشته باشد، یا به عبارت دیگر: هستی واجب الوجود لذاته  21

 پاینده به خودش باشد. 
اشته است برگرفته از دلیل و برهانی را که امام صابونی در حادث بودن جهان و اثبات ذات آفریدگار ارائه د 22

باشد. این تنها برهان در اثبات آفریدگار متعال نیست، بلکه حد اقل  « امام ابوالمعین نسفی میتبصرة الأدلةکتاب »
دو برهان دیگر را فلاسفۀ مشاء و متکلمین اسلامی در اثبات آفریدگار متعال ارائه کرده اند. در ضمیمۀ این 

ارائه کرده اند، بگونۀ   و ابوالمعین نسفی ، ابوحامد غزالیبراهین دال بر اثبات خداوند را که ابن سیناکتاب، 
دهم و نقدی را که فلاسفۀ معاصر غربی مطرح کرده اند به بررسی ها توضیح میمختصر با مقدمات و استنتاج آن

 این کتاب مراجعه کنید.   1 گیرم. به ضمیمۀمی
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 [ نیست]آفریدگار جوهر، جسم یا عرض 

که جائز نیست خداوند متعال جوهر یا جسم   شود می  فهمیده  آنچه که بیان داشتیماز مجموع  
با    ؛ هرگاهباشدمی  جسم[ مفرد است و آن اصل در ترکیب ]   ، جزء جوهریا عرض نامیده شود.  

جسم عبارت از دو یا بیشتر از دو جزءِ باهم پیوسته  دهند.  مثلش بپوندد، جسم را تشکیل می
ها[  بقا و دوام آن ]در این  کهگردد درحالی عارضآنست که در جوهر یا جسم عرض  و است. 

به خدای تعالی مستحیل است، پس جواز ندارد   این معانی  دادننسبت    بنابراین،  .محال باشد
 د.نها برای او بکار برده شو نام اینکه 

بدون اثبات    –ها  اگر کسی خداوند را با این نام  کنیدچرا اعتراض میگفته شود: »  اگر
گوییم: دلالتِ عقل ایجاب  می  بنامد؟« ]در پاسخ[   –نمودن این معانی ]برای ذات او تعالی[  

پذیرفته  که شایستۀ ذات او نباشد تنزیه بداریم. اگر این ]اصل[  د را از هر آنچه  کند که خداونمی
 . ها به او تعالی[ انکار ورزدشود، پس روا است که عقل ]از نسبت دادن این نام

تنِ معنای این  ها برای ذات خدای تعالی بدون منظور داشاین نام  کاربرد،  گذشته از آن
ه غیر ، بکار بردن یک لفظ بلغوی]هردو[ خطا است. از حیث    یو شرع  الفاظ، از لحاظ لغوی

باشد در صورتی درست میتنها  مجاز  که  درحالی  .درست نیست  مجاز  جز به طریقِاش،  از موضع
باشد،  که مناسبتی میان محل حقیقت و محل مج نام شیر برای  از وجود داشته  کاربرد  مانند 

میان آفریدگان و خداوند مناسبت ]و مشابهتی[  ،  ولیکن در هیچ وجهی از وجوهدلیر.    شخص
 توقیف شرط ها برای خدای تعالی  بکارگیریِ این نام  درشرع،    وجود ندارد. از دیدگاهمتعال  

 تداوی ( بنامیم با آنکه او تعالی بر دارو و  »طبیب«پزشک )است، حتی جواز ندارد که خداوند را  
 او تعالی را فقیه بنامیم با آنکه بر احکام حلال و حرام عالم است.   که  نداردجواز    عالم است، یا

ها به خداوند متعال نیز  اطلاق آن ها در حق او تعالی نیامده باشد،  پس اگر توقیف در این نام 
، کشاندبه توهم میحدوث را  ی ترکیب و  معن  او تعالیبه  ها  نام  ینا  اطلاق  جواز ندارد، زیرا

 23قطعاً جواز ندارد.پس 

 دهنده است.  و خداوند یاری

 
ها در حق الله تعالی جواز ندارد، نه بگونۀ  سازد که: »اطلاق این نامبیشتر مشخص می «»البدایة من الکفایة در  23

 حقیقی و نه بگونۀ مجازی«. 
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   ریگانگی آفریدگا[ 3.2]

 [ آفریننده یگانگی  دلائل عقلی بر]

 دهریانبطلان سخن    بودنش به اثبات رسید، و با آن    و قدیم  آفریدگار  هستیِ  ،در بحثِ قبلی ما
آفریدگار   نفی  بر  ثابت گردیدخودبهمبنی  آفرینندهخود  اکثریت خردمندان بر موجودیت  ای  . 

ادعای      25زیرا ثنویه   اما بر آفرینندۀ دومی و سومی و چهارمی در اختلاف اند.    24اتفاق دارند، 
نصاری دارند،  را  خدا  خدایگان  دو  را  سه  ادعای  طبیعت گانه  چهار    26گرایاندارند،  ادعای 
ای  آفرینندهموجودیت  ها  این  ادعای هفت آفریننده را دارند.   27پرستان آفریننده را دارند، و ستاره

شاید، الزام ای باید و  ها با ما توافق دارند که جهان را آفرینندهکه آن. پس زمانیرا پذیرفته اند
 کند.گردد که ادعای بیشتر از یک آفریننده را میدلیل آوردن بر کسی برمی

گردد: ]هستیِ[ آفریدگار یکتا  عقلاً لازم می [ یگانگی خداوندسخن ما ]مبنی بر  درستیِ
اش متکی  عقل واجب است، زیرا هر آنچه که جائز الوجود است ناگزیر باید هستیبر اساس  

بنابراین، آفریدگار بیان کردیم.  چنانکه در فصل قبلی    واجب الوجود است،بر ذاتی باشد که  

 
جلِّ جلاله، اند.   دگار،یمنکر آفر  قتی ها در حقگروه نیا یمگوید: »تمامی «البدایة من الکفایة»امام صابونی در  24

  گانهی یخدا   اامر جز ب  نی، و ااز ذات خودش واجب باشد اشیباشد و هست یدگاریآفر دیبا  ریناگز کهیدرحال
 « .تواندمتصور بوده نمی

دانند که عبارت از نور و جهان میشود که دو قوۀ قدیم و ازلی را اصلِ هستی ثنویه به کسانی اطلاق می 25
ها به این دهند. آنها را به ظلمت نسبت میها و زشتیها را به نور، و بدیها و خوشیها خوبیظلمت است. آن

باور اند که جهان در اثر امتزاج نور و ظلمت به میان آمده است. هر یک از نور و ظلمت از چهار جنس و یک  
روشنی و آتش و باد و آب، و روح آن نسیمی است که در آن چهار جنس متحرک   روح تشکیل شده اند: نور از

است. و ظلمت از سوختگی و تاریکی و باد سوزنده و ابر تشکیل شده، و روح آن دود است. ثنویه به ادیان 
، (. مانی99، ص 1«، ج تبصرة الأدلةیا آئین مانوی است )» شود، که مشهورترین آن مانویهمختلف اطلاق می

برآمد. با آنکه در نخست حمایت    گذار این دین در زمان ساسانیان ظهور کرد و در پی اصلاح آئین زردشتبنیان
پس از میلاد کشته شد.   277سال  قرار گرفت و در ساسانیان را با خود داشت، ولی نهایتاً مورد خشم بهرام یکم

، یکی دیگر از موبدان ایرانی که حدود دونیم صد سال پس از مانی ظهور کرد نیز پیرو آئین مانوی بود. مزدک
 مراجعه کنید.  31به پاورقی برای تفاوت میان ثنویه و زردشتیان 

چهار قوای طبیعی به خالق و آفریدگار باور نداشتند.  اشاره به گروهی از حکمای یونان دارد که فراتر از  26
ورزند و طبیعت را منبع هستی  ( نیز به سبب اینکه از خداوند انکار میNaturalismگرایی معاصر )طبیعت

 پندارند، در اصلِ عقیده با »طبیعیون« یونانی یکسان اند.می
 گردند. « نیز یاد می«، و »مُنَجِِّمه، »اصحاب هیاکل«هاپرستان یونانی دارد که به نام »افلاکیاشاره به ستاره 27
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، و ]خدایان[ دومی  باشدمیجائز الوجود    فراتر از آن باشدیکتا واجب الوجود است و هر آنچه  
ولی مستحیل است که   بودند،از جملۀ همین جائزات می  –داشتند  اگر وجود می  –و سومی  

باشد الوجود  از جملۀ جائز  بنابراین،  آفریدگار  بوده  .  دیگری متصور  یکتا خدای  جز خدای 
، و هر معدود محدود است، گردداگر چیزی زائد بر یکی باشد معدود می تواند. همچنان،  نمی

محصور در حد خود است، و محصور مغلوب است، و مغلوب هرگز    باشدو هر آنچه محدود  
»اوست خداوند یکتای   ﴾لقَْهَارُ ٱ حّدُ لوَْ ٱ لَِلُ ٱهُوَ ﴿فرماید: تواند. پروردگار متعال می دا بوده نمیخ

  ، و ]در یکتایی[ با هیچ یکتایی دراو یکتاست   روشن ساخت که  اینچنین  ؛[4]الزمر:  بسیارغالب«  
اند، درحالی مغلوب  و  مقهور  از مخلوقاتش  یکتایان  زیرا  ندارد،  که جملۀ مخلوقات شباهت 

 خداوند یکتا قهار و غالب است. 

:  ین مشهور است، اینگونه است اما دلیل بازدارنده در مسئله وحدانیت، که در میان متکلم
دارد که آن دیگرش را از  ها این توانایی را  اگر دو خدا وجود داشته باشند، آیا هر یک از آن

دارد یا خیر؟ اگر بگوئید که توانایی دارد، در اینصورت هر یک از  بکند باز  کاری که اراده می
. و اگر بگوئید که توانایی ندارد، عجز هر یک از ایشان  ن دیگری خواهد گردیدها مغلوب آآن 

 گردد.  ثابت می

که[  این است  دیگر  ]دلیل  با می  یا  قرار  اگر  آینده خلق  شد جوهری  گوئیم:  زمان  در 
حالت خالی نیست: یا اینکه هر یک ازین دو خدا بر آفرینش آن توانا   این کار از سه  گردد،
ها توانا باشد و دیگرش نباشد.  یا اینکه تنها یکی از آن  یا هیچ کدام شان توانا نباشند،  باشند،

تواناست خداست و دیگرش  ها توانا باشد و دیگرش نباشد، همان یک که پس اگر یکی از آن
ها آن جوهر را بیافریند،  یکی از آنها توانا باشند، دراینصورت اگر  خدا نیست. و اگر هردوی آن

توانایی   که  بگوئید  اگر  یا خیر؟  را خواهد داشت  آن  آفرینش  توانایی  بازهم  آن دیگرش  آیا 
آفریدن موجود محال خواهد داشت، این سخن باطل است زیرا ]جوهر قبلاً[ موجود است و  

اگر بگوئید که توانایی نخواهد داشت، ]ثابت    و محال تحت قدرت هیچ کسی نیست.  است،
اش در نتیجۀ انفاذ توانایی آن خدای یا توانایی  اتوان گردیدگردد که[ او پس ازینکه توانا بود نمی

فریدگار بزرگتر  که آدرحالیدیگر تعطیل گردید، و این کار نشانۀ بیچارگی و درماندگی است،  
آفریند، او نیز بر آفرینش دومی این »این یکی که آن جوهر را میاگر گفته شود:    از آن است.

نمی توانایی  ناتوانی وصف  جوهر  به  و  تعطیل قدرت  به  را  او  این وصف  با  و  باشد،  داشته 
گوئیم:  کند.« در پاسخ میکنیم. به همین ترتیب، این امر در باب خدای دومی نیز صدق مینمی

آفرینش آن یک که بر آفریدن تواناست به معنیِ تنفیذ قدرت اوست، و تنفیذ قدرت او نه تعطیل  
اش با انفاذ قدرت است و نه عجز. ولیکن آن دومی که شما پنداشتید او تواناست ولی توانایی
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بودن و  آن دیگر تعطیل و باطل گردید، و نتوانست آن را از خود دفع سازد، این نشانۀ درمانده 
را که از مرحمت    یهر در﴿منظور خداوند متعال بود که فرمود: اش است. همین  مغلوب بودن

  ی ابعد از او بازدهنده  رد،ی گ یو آنچه را او م  ،ست ین  یاآنرا باز دارنده  د،یمردم بگشا  یبه رو
انفاذ قدرت [2]فاطر:    ﴾ست ین انفاذ اراده. این دربارۀ    28: گویداش سخن میاش بود، سپس از 

را    آن   آیا  د،یکنیم  شیاین  شانیجز خدا به ا  که  ییبرساند، آنها  یانیاگر خدا بخواهد به من ز﴿
م کرده  برطرف  اراد  ا ی  توانند؟یاز من  به من  را    هاآن   ایآ  د،ی بفرما   یمرحمت  ۀاگر  او  رحمت 

 .[38:  الزمر] ﴾توانند؟یبازداشته م

زمان[  ارادۀ خلقتِ مرگ را در جسمی نماید، و ]هم  اگر یکی از آن دو خدایانهمچنان،  
آن دیگری ارادۀ خلقتِ حیات را در آن جسم نماید، ]این از سه حالت خالی نیست[: یا اینکه  

زمان[ نافذ گردد، یا اینکه ارادۀ هیچ کدام شان نافذ نگردد، یا ارادۀ تنها ارادۀ هردوی شان ]هم
زمان[  ش تعطیل گردد. نافذ گشتن ارادۀ هردوی شان ]همها نافذ گردد و ارادۀ دیگریکی از آن

گردد. محال است، و تعطیل گشتن ارادۀ هردوی شان منجر به بطلان الوهیت هردوی شان می
غالب و آن دومی  نافذ نگردد، آن اولی    شدیگرآن  و اگر ارادۀ یکی از آنها نافذ گردد و ارادۀ  

که غالب است خداست و آن یک که مغلوب  در اینصورت تنها همان یک    مغلوب خواهد بود.
 است که خدا نیست. 

»  اگر شود:  میگفته  توافق  ما  همیشه  چیزی  کردن  اراده  در  شان  هردوی  که  گوئیم 
[ خود شما، زیرا نزد داشته باشند خصوصاً بر اصلِ ]کلامیِداشته باشند و هرگز اختلاف نمیمی

حیات این را بداند که    از آن دو خدایان  . پس اگر یکیوابسته به علم است   ]الهی[   اراده  شما
او ارادۀ آفرینش مرگ را ]در آن  ،  ]از جانب آن خدای دیگر[ در شخصی وجود خواهد داشت 

 گردد.« کند. پس اختلافی متحقق نمیجسم[ نمی

این موافقت میان ایشان یا    ها ثابت باشد،اگر موافقتی میان آن   گوییم:]در پاسخ[ ما می
( غیراختیاری  )«ضرورةً »بگونۀ  اختیاری  بگونۀ  یا  اگر  می  بوده(  «اختياراً »(  بگونۀ تواند. 

 29زد. ساثابت می  ورزیدن  موافقت   برایاین ناتوانی و ناچاری هردوی شان را  ،  اختیاری باشدغیر
پس آنچه ما بیان  ،  ر است متصومیان ایشان ]عقلاً[    مخالفت ، باز هم  باشداختیاری  اگر بگونۀ  

  «، نزد شما اراده ]الهی[ وابسته به علم است »  و اینکه شما گفتید  . داشتیم درستیِ آن متحقق است 

 
تر از اصلِ عبارات عربی ترجمه گردید، ولی مفهوم و منظور مؤلف حفظ گردیده  این جمله کمی متفاوت 28

 است. 
 یکدیگر توافق کنند. است که با  ریناچار و ناگز هاآناز  یکهریعنی:  29
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چیزی معلوم  زیرا    ،اراده وابسته به فعل است اراده نزد ما وابسته به علم نیست، بلکه ]نزد ما[  
معلوم   خداوند متعال برای او تعالیات و صفات  ذ  ]طور مثال[ مراد باشد.    ضروری نیست که

وجود  ی که  گونه، معدوم. به همینباشندمیند، ولی درست نیست که ]گفته شود[ مراد او  است
، است   معدوم  که  چهآنداند  ین معنی که: او تعالی میبه ا   برای خدای تعالی معلوم است،  ندارد

بیاید    اگر تعالی میچگونه  به وجود  او  بود، چنانکه  ا﴿ماید:  فرخواهد  اگر    [ایدن]به    شانیو 
 رغم علی،  [28]الأنعام:    ﴾گردندیاز آن منع شده بودند باز م  که  آنچه  یشوند، به سو   دهیگردانباز

کرد، آن ]زیرا اگر اراده می این ]که خداوند بر چنین معدوم علم دارد[، آن را اراده نکرده است 
  30. شد[ ماند بلکه موجود میمعدوم دیگر معدوم نمی 

 . بر کسانی که در این مسئله با ما مخالف اند –بگونۀ اجمالی  – بود الزامِ دلیلاین 

 : ها ]که قبلاً از ایشان نام بردیم[ هر یک از آن گروه در پاسخ بهاما 

 زردشتیان[ مجوس یا . 1]

  «زدان ی»نور را    هاست. آنظلمت انور و    همانا  دگاریکه آفر  پندارند می    31انیردشتزیا    مُغان
آفر  ندناممی را    ،هاست یخوب  ۀنندیکه  ظلمت  آفر  «منیاهر»و  که  و   های بد  ۀنندیخواندند 
 .آمده است  دیاست و از آن ظلمت پد ترمیکه نور قد کنندیادعا م شانی. اهاست یزشت

 
 )ارادۀ الهی( بیان گردیده است.  5.6 فصل »اندر باب معدوم« در بخش درشرح بیشتر این مسئله  30
توضیح داده شد، ثنویه بر   25در پاورقی « را بکار برده است، اما چنانکه در اصلِ متن، امام صابونی نام »ثنویه 31

دانند و ظلمت را حادث. به  که زردشتیان تنها نور را قدیم میقدیم بودن نور و ظلمت معتقد بودند، درحالی
کنند. اما استدلالی را که امام صابونی در اینجا ارائه داشته، همین سبب، زردشتیان را بعضاً یکتاپرست قلمداد می

یه. به این خاطر، بجای لفظ ثنویه، نام زردشتیان را در ترجمه بکار بردیم. در متوجه زردشتیان است و نه ثنو
 نویسد:  می رابطه به عقائد زردشتیان و مجوس، مولانا حسین واعظ کاشفی

»باید دانست که اهل عالم دو قسم اند: یا تابع اهواء و بِدَع و مُخَیلات خود شده، و به کتابی و پیامبری  
ورزند، و ایشان را اصحاب  « گویند؛ یا متابعت کتابی و دینی و ملتی و آئینی میاد ندارند، و ایشان را »نِحلَاستن

ن، و  و مسلمی و نصاری کتاب. اهل کتاب سه فرقه اند: یهود یا کتاب دارند یا شبه »مِلل« خوانند.... اهل ملل
کند که حضرت بهترین عالم  دارند و بس. و صاحب ]کتاب[ »الملل والنحل« خبری نقل می کتاب مجوسشبه
فرمود که مجوس به هفتاد فرقه شده اند، و یهود به هفتاد و یک، و نصاری به هفتاد و دو، و مسلمانان به   صلى الله عليه وسلم

صلوات الرحمن  –الرحمن اند خلیل که بر دین ابراهیم هفتاد و سه مفترق خواهند شد.... اما مجوس دعوی کنند
پرست اند، نه به جهت ربوبیت، بلکه او را قبله دانند و وسیلۀ تقرب به آفریدگار و آتش –علی نبینا وعلیه 
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یا نور آن را پدید آورده است؟    لمت از ذات خود پدید آمدپرسیم: آیا ظما از ایشان می
پدیدار گشتن[ یک چیز را   ]و  آمد، شما حدوث  پدید  از ذات خود  از ذات  اگر بگویید که 

. در این  جائز دانستید، گویا جهان از ذات خودش پدید آمده باشد  [ بدون آفریننده ]   خودش
ویید که نور ظلمت  . اگر بگ ]و نفی[ آفریننده است، نه اثباتِ آن دو آفریننده  سخن تان، تعطیل

أحدثها  »)  بود  پرسیم که: آیا این پدید آوردنش از روی ناچاریرا پدید آورد، از شما باز می
پس ]نور[ خالق و    ( یا به اختیار ]خود نور[ بود؟ اگر بگوئید که از روی ناچاری بود،«مضطراً 

پرسیم که: آیا از شما می شود. و اگر بگوئید که به اختیار ]نور[ بود، سپس  آفریننده نامیده نمی
می ظلمت[ ]نور[  ]در  که  که    دانست  بگوئید  اگر  داشت؟  خواهد  وجود  قبائح  و  شرور 

 
حکیم اند، و او    ]است[ که تابع زردشت« شناسند.... و هشت فرقه در میان ایشان بُوَد ]که از آن جمله[ »زردشتیه

 (.  801، صفحه را پیغمبر دانند بعد از ابراهیم علیه السلام« )جواهر التفسیر

گردد، منظور دین ( یاد میپرست، یا آتش، گبر)مُغان در واقعیتِ امر، آنچه در منابع اسلامی از مجوس
و دین زردشتی موجب شده  – از جمله احترام به آتش  –باشد. وجوه مشترک میان کیش مجوس زردشتی می

پرستی را شرک دانسته و ترک نمودند( همان کیش مجوس شناخته شود.  )که آتش یافتۀ زردشتیکه آئین اصلاح
 برند، در واقع منظور شان کیش زردشتی است. به همین سبب، هرگاه علمای اسلامی از مجوس نام می

وَد و نافرمانی شیطان؛ و  نویسد: »دین او عبادت خدا بُمی در مورد عقاید و باورهای زردشت شهرستانی
ها. و گفت: نور و ظلمت دو اصل ضد یکدیگرند، همچنین  امر به معروف و نهی از منکر؛ و دور بودن از پلیدی

یزدان و اهریمن، و این هردو مبداء موجودات عالم اند. و ترکیبات از ممزوج شدنِ این نور و ظلمت حادث  
لیدی از امتزاج نور و ظلمت حاصل شد. اگر این هردو امتزاج  شد.... خیر و شر، صلاح و فساد، و پاکی و پ

جست تا نور بر ظلمت، و خیر بر  نمود، و غلبه میشد. و نور با ظلمت مقاومت مییافتند، عالم موجود نمینمی
شر غالب آمد... و گاه گوید: نور اصل است در وجود، و ظلمت تابع آن است چنانچه سایه با شخص موجود  

،  و به حقیقت موجود نیست. پس پیدا شد نور و حاصل شد ظلمت به تبعیت آن« )»الملل والنحل« نماید،می
 (. 395جلد اول، صفحه 

گویند که جهان دو آفریننده دارد: یکی آن نیک است، و  نویسد: »مجوسمی همچنان، ابوالثناء لامشی
شود. و دیگری بد  ها و موجودات پسندیدۀ سودمند است، که یزدان نامیده میها و شادمانیییآفرینندۀ نیکو

شود. ایشان رساننده است، که اهریمن نامیده میها و اندوه و درد و موجودات زشت زیاناست، و آفرینندۀ بدی
در قدیم بودن اهریمن اختلاف   باشد. واتفاق دارند که یزدان قدیم است، و منظورشان از یزدان الله تعالی می

 (.52«، صفحه باشد« )»التمهید لقواعد التوحیددارند و منظورشان از اهرمن ابلیس لعنه الله می

  باید اذعان داشت که پیش از زردشت نیز همین دو اصل خوب و بد یا نور و ظلمت در دین مزداپرستی
را آفرینندۀ جهان و هستی و نیز آفریننده نور و   یا اهورامزدا ها مزدازمان هخامنشیان شناخته شده بود، و آندر 

ها یا هم فرشتگان قرار  ها تحت اهورامزدا تعدادی ایزدان دیگر را نیز به مثابۀ الههدانستند، ولی آنظلمت می
ها و ایزدان دین مزداپرستی که ظهور کرد همان مزدا را یزدان نامید، و دیگر الههزرتشت زمانیدادند. ولیکن می

ای در مقابل یزدان  بحیث قوه –دانست با آنکه توسط یزدان آفریده شده می –را باطل خواند، اما اهریمن را 
 خواند. 
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پس    دانست،دانست، پس جهل ]و نادانی[ برای نور به اثبات رسید. و اگر بگوئید که مینمی
که اصلِ همه شر و قباحت    –شما نور را با فرومایگی و شر وصف کردید چون او ظلمت را  

 پدید آورد ]و این خلافِ اصلِ اعتقادی شماست[.  –است 

گوئید آیا نور شوند، چه میتضاد ]با نور[ واقع میدر    افزون بر آن، چون افعالِ ظلمت 
پس شما  ها توانایی دارد یا خیر؟ اگر بگوئید توانایی ندارد،  بر دفع کردن و باطل ساختن آن

کند و[  برای نور ناتوانی را به اثبات رساندید. و اگر بگوئید که توانایی دارد ولی ]اراده نمی
 32  سازد، این خود به معنی شر و فساد است.ها را دفع نمیآن 

 
ارائه کرده است. یکی ازین  دادن بطلان سخن زردشتیاندلائل دیگری را نیز در نشان  امام ابوالمعین نسفی 32

 گوید: دلائل اینست که می

سر بزنند چون این سفاهت ]و   گویند محال است که از ذات حکیم افعال شر و قبیح»آنانی که می
ان گفته شود: ... آیا این را از  دهد و ]نسبت دادن آن به آفریدگار[ ممنوع است، به ایشفرومایگی[ را نشان می

که ]حکم کردن بر[ سفاهت  است، درحالی روی عقل خود دانستید که آفرینش این چیزها سفاهت یا حکمت
ها باشد؟ اگر بگویند که آن را از روی عقل  تواند از نادانی شما از بابتِ ندانستن وجه حکمت در آفرینش آنمی

است، از ایشان پرسیده شود: آیا این را با بدیهیات عقلی دانستید یا با استدلال ]منطقی[؟ اگر  دانستند که سفاهت 
سازد زیرا بدیهیات  جویی[ شان را برملا میبگویند که آن را با بدیهیات دانستند، چنین سخن مکابرت ]و ستیزه

که به یگانگی خداوند معُتقد  سانیعقلی آنست که خردمندانِ سلیم در آن اختلاف نداشته باشند، و ما و همۀ ک
ها آن را با استدلال دانستیم، از آن دانیم.... اگر بگویند کهخوانید[ چنین نمیاستیم ]آنچه را که شما سفاهت می

، اگر شر و قباحت  شوند[پیدا استند ]و واقع میاقامۀ دلیل طلب کرده شود. اگر دلیل بیارند که: در چیزهایی که 
گوئیم: یک فعل در صورتی شر،  پس آن شر افگنی و سفاهت است.... در مقابل به ایشان می تر باشدآن بیش

تواند که انجام نیک نداشته باشد، ولیکن اگر انجام آن نیک باشد، شر و قبیح و سفاهت  و سفاهت بوده می قبیح
تعالی انجام نیک وجود ندارد؟ اگر گوئید که در آفرینش این چیزها از جانب خدای  نیست. پس شما چگونه می

نهفته در  بینیم و بر حکمتِها حکمتی نمیکنیم چون ما در اینها حکم میرو بر سفاهت اینبگویند که: ما ازین
د؟ ... اگر بگویند که توانشما ندانید وجود داشته نمی ه ایشان گفته شود: آیا آنچه راها آگاهی نداریم، پس ب این

ها خداوند تعالی  شوید که در آفرینش ایند، به ایشان گفته شود: پس شما چرا منکر میتوانوجود داشته می
رسد؟ اینکه شما حتی از فهمیدنِ امور بشریت عاجز استید، چگونه  حکمتی دارد حال آنکه فهم شما به آن نمی

فرینش این کارها حکمتی نیست و نسبت  ]تا حکم کنید که در آ  داریدکنید که بر حکم ربوبیت آگاهی  ادعا می
 (. 97-95، ص 1، ج تبصرة الأدلةدادن این کارها به خداوند سفاهت باشد[؟ « )

قبح و   نشیحکمت در آفربعضی از وجوه حکمت در آفرینش قبائح را امام صابونی در فصل فرعی » 
مراجعه کنید که در آنجا سخنان   5.6در فصل  30پاورقی بیان کرده است. همچنان، به  5.3« در فصل هایزشت

 امام نسفی در نقد آرای معتزله دربارۀ حسن و قبح ترجمه گردیده است.  
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 . نصاری[ 2]

آن گانه را دارندادعای خدایگان سه  یا مسیحیان  نصاری تعالی  می  ها.  یک  پندارند که خدای 
نزد ایشان صفت است، و جمع آن اقانیم    33است. اقنوم  گانهسه  اقانیم  [ دارای ]   جوهر است و 

که ذات را پدر، علم را دانند، طوریها ]این اقانیم را شامل[ ذات، علم و حیات میاست. آن
 نامند.  روح میپسر، و حیات را 

ها بپردازیم سخن به درازا  این هذیانات شان از چندین وجه فاسد است، و اگر به آن
نه از   از جهت عقل ونه    ، ها این است که هیچ دلیلیآشکارترین ]فساد در عقیدۀ[ آن   کشد.می

 برای سخنان خویش ندارند:  ،نقل جهت 

گذاری مبنایی در نامند، چنین ناماینکه ذات ]خدا[ را پدر و صفت ]خدا[ را پسر می •
 عقل و نقل ندارد. 

گویند سازند و می نامند و سپس آن را در صفات شامل میها ذات را پدر میاینکه آن •
 گانه که یکی آن ذات است« ]سخنِ متناقض است[.  »اقانیم سه

اقنو  • ]سه  ازین  یکی  میاینکه  پسر  را  دیگرش  و  پدر  را  قدیم م[  را  هردو  و  نامند 
 تر از پسر باشد.  که لابد پدر قدیم نامند، درحالیمی

ند، ]پرسش این است  ه ابه صفات علم و حیات بسنده کرد]در اقانیم[  ها  اینکه آن •
ذات، برای  آیا  صفات    صفاتِ   که[  سائر  و  اراده  و  اثبات  قدرت  به  نیز  را  کمال 

رسانند، پس این نقص را ]برای  رسانند یا خیر؟ اگر این صفات را به اثبات نمیمی
گانه یا  به اقانیم هفت   [ گانهاقانیم سه] . و اگر ثابت بسازند، پس  آوردبه میان میذات[  

 34یابد.ازدیاد می –بر حسب ]تعدد[ صفات  –هشتگانه یا زیادتر از آن 

 را همسر مریمرا پسر و  عیسی که بر حسب عادت مخلوقات، کسانی اند نصاریاز  •
اند گروه  خوانده  این  ناپسندترزشت .  و  اند،   تر  اولی  گروه  سخن   زیرا  از  این  با 

و پاره پاره شدن را به اثبات   خدای تعالی را به خلقت وی، و تجزیه شدن نیازمندی

 
 به معنی جوهر، شخص و اصل است.  اقنوم 33
تا   ندیافزاینم زیقدرت و اراده را ن گانه[]اقانیم سه چرا بر آنگوید: »می «البدایة من الکفایة»امام صابونی در  34

 «  تا هفتگانه شود؟! ندیفزایرا ب  یینایو ب ییشنوا ایپنجگانه شود؟! 
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اینمی همۀ  است.نشانه  هارسانند.  بودن  حادث  صفات   های  گونه  ازین   خداوند 
 برتر است. تر و بزرگ

ها را ادعا کردند چون دیدند که عیسی بدون پدر از ها ازین خاطر اینگونه محالآن 
 انگیزتر از پیدایش آدمکه پیدایش عیسی ابن مریم بدون پدر شگفت مریم زاده شد، درحالی

نزد   یسیمثال ع گمانیب﴿بدون مادر و پدر نیست، چنانکه این دلیل در کتاب ذکر شده است:  
]آل    ﴾سپس به او گفت » شو « پس شد  د،یخداوند مانند مثال آدم است، او را از خاک آفر

 .  [59عمران: 

اش را عاجز  زمانههایی سر زد که مردم  علیه السلام اعجوبه  اگر بگویند که: از عیسی
ها.  ساخت، مانند شفا بخشیدن کور مادرزاد و بیمار پیس، زنده گردانیدن مردگان، و دیگر معجزه

های  گوئیم: ما به شما معجزاتی که از دیگر انبیاء سر زده است و مردمان زمانه]در پاسخ[ ما می
ا شما عین ادعا را دربارۀ  . آیآوریمشان را از آوردن معجزات همانند شان عاجز ساختند دلیل می

 ندارند.  ها هیچ راه گریز ازین الزامکنید؟ آن ها نیز میاین

 پرستان[گرایان و ستاره . طبیعت 3]

: گرمی، سردی، نمناکی، و خشکی.  است   ]عامل آفرینش[ که چهار    گویندمی    35گرایان طبیعت 
  به خودیِ خود   اعراضی اند که به ذات خویش قیام و   هااینگوییم:  ها[ می]در رد عقیدۀ آن

و بدون گسستگی از هم متلاشی    شوندنَو می  ایای پس از لحظه هر لحظه   پایندگی ندارند، بلکه
چنین حوادث تهی نیستند  از  که    –  های ]قیام[ ایشانمحل  شوند، پس حادث اند. همچنان،می
ها  بینیم که بعضی ازینتواند. افزون بر آن، میآنچه حادث باشد الهه شده نمی  ث اند.نیز حاد  –

توان تصور کرد که چیزی که قاهر و غالب باشد که نمیگردند، درحالیمغلوب بعض دیگر می
بوده   الهه  است،  مغلوب  که  تصور شود  یا  باشد،  مغلوب  آنچه  پس  گردد.  مغلوب  و  مقهور 

 تواند.نمی

از هفت   –گردند  نیز یاد می  منجمهبنام  که    –  هایا افلاکی  پرستانتارهساز سوی دیگر،  
می یاد  آن   36کنند،تدبیرکننده  از  گروهی  میو  ]ستارهها  و  است  الهه  آفتاب  که  گان[  پندارد 

 
 .26پاورقی بنگرید به  35
در  رستانیشهزحل، مشتری، مریخ، زهره، عطارد، خورشید، و ماه. این هفت الهه یا تدبیرکننده عبارت اند از:  36

دانستند، و خدای تعالی را  ها این هفت سیاره را ارباب و الهه میدهد که آن« توضیح میکتاب »الملل والنحل
 خواندند.یا خدایِ خدایان می رب الارباب
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  یهاهریک ازین ستاره  شما خود:  گوییممیها[  ]در رد عقیدۀ آن   آن تابع آفتاب اند.  ماسوای
ها کنید، پس بعضی ازین ستارهتعریف می    39سعد و نحس   و    38به هبوط و صعود،    37راهفتگانه  
می   40مُحترق   و مغلوب   دیگر  آفتاببعض  مهتابگردند. همچنان،  گرفتگی ظاهر  گرفتگی و 

شود و محسوس  از مشرق و غروب آن به مغرب هر صبح و شام دیده می  آفتابطلوع  شود؛  می
های  ها نشانههمۀ این یابد.، و مهتاب از برجی به برجی و از منزلی به منزلی انتقال میگرددمی

ها و زمین را و آنچه را که ها توسط آن ذاتی است که آسماناینمسخر گشتن و مغلوب شدن 
گوید:  خداوند تبارک و تعالی می  .آفریده است در زیر زمین است  ه  هاست و نیز آنچه ک میان آن

   .[54الأعراف: ] ﴾خورشید و ماه و ستارگان تحت فرمان او استند﴿

ای ای بجز خداوند نیست، هیچ تقدیرکنندهگوئیم: هیچ آفرینندهپس حق آنست که ما می
برتر از آن است که به او شریک  تر و  نیاز نیست. خداوند بزرگجز خدای یگانۀ یکتا و بی

 آورند.  می

 معنی واحد و احد 

 گیرد:  آنچه در این فصل به معرفت این دو اسم ارتباط می

:  فرموده است خدای تعالی    کند، چنانکهمیهای »الواحد« و »الأحد« یادآوری  قرآن از نام
الْ ﴿ الوَْاحّدُ  یگانۀ غالب«    ﴾قَهَارُ وهَُوَ  اوست  حَد  ﴿  و  [16]الرعد:  »و 

َ
أ الَِلُ  هُوَ  ]ای    ﴾ قلُْ  »بگو 

ها  . در معنای این دو اسم، اختلاف نظر است. بعضی[1]الإخلاص:  محمد[: او خدای یکتاست«  
. اما  رفته اندبکار    ها به معنای یکدیگرو هریک ازین  ی اند،یک   هاگفته اند که هردوی این اسم

کند  کند که آن دیگری نمیها معنایی را افاده میاند که: نخیر، هر یکی ازینبعضی دیگر گفته  

 
به دوَر خود[ چرخنده و ]به مدار خود[ شناور اند،  هایی که ]افزاید: »ستاره« همچنان میالبدایة من الکفایةدر » 37

 گردند«. یابند و از یک حالت تا حالت دیگر متحول میو از یک برج تا برج دیگر انتقال می
که در حالت هبوط   یکسانهاست. منجمین به این عقیده بودند که  ت پستی و ضعیف شدن ستارههبوط حال  38

گردد. اوج  صعود برعکسِ هبوط است، و به حالت »اوج« اطلاق می ند.ا نامبارک و بدطالع شوندزاده  یاستاره
 .ارهسی  هفتگانۀ  افلاک از  است  فلک محدب سطح ملاقات آن و است، کواکب ۀدرج نیبلندتر

 ها استند. ها، یا حالات ستارهدر علم نجوم، سعد و نحس منازل قمر یا ستاره 39
های پنجگانه  محترق از احتراق گرفته شده است، و احتراق مقارنه یا اجتماع یا نهان شدن یکی از ستاره 40

 )زحل، مشتری، مریخ، زهره، و عطارد( با آفتاب است. 
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از    ها بجای یکدیگرست، و هر یک ازینا  یکسانها از حیث لغوی  با آنکه مأخذ اشتقاق این
 تر است. روند. و همین نظریه درست بکار می  41جهت توسع 

نزد ما   [ به حقیقت ] ترین معنا  اند. نزدیک موضوع اختلاف ورزیده   این  ها نیز رویفرقه
به ذات بکار    ارجاعآنست که »واحد« )یگانه( برای افاده نمودن صفات و »احد« )یکتا( برای  

»فلان واحد زمانه و  نزدیکانش است )یگانۀ دَورانش و تنهای    فلانیروند، چنانکه گویند:  می
هیچ  در آن  یگانه است، و    شدر صفاتاو  ین سخن اینست که  (. منظور ایشان ازوحید أقرانه«

 ش با او شریک نیستند، چنانکه شاعری گفته است: اهکسی از مردم زمان

بـه یُقتـدَی  واحـد   زمـان    لکل 
 

 وهذا زمان لا شک أنت واحده 
 

یگانه ای دارد که به او اقتدا کنند، و در این زمان شکی نیست که آن  یعنی، هر زمانی یگانه 
 تویی. 

بودن ذات   تنها  یکه و  که  نامی است  بودناحد  انقسام  قابل  از حیث عدم  نشان   را، 
ش  گویند: او تعالی در ذاتها در وصف وحدانیت خدای تعالی میدهد. به همین سبب، بعضیمی

)احد( این سخن    یکتا  معنی  است.  )واحد(  یگانه  »و در صفاتش  ذاتکه  در  «  یکتاست   شاو 
  زیرا  او متصور نیست.  برای  ی[ و مانند] پذیرد، و مثل  را نمیتجزیه و انقسام  ذات او    اینست که 

  او[  42]جنس و نوع  انضمام ]و پیوستن[ مثلش به با، بودمیاو متصور   [ برایاگر مثل ]و مانند
اش از ذاتش باشد، با انضمام  اگر یکتاییماند.  ، و پس از انضمام دیگر یکتا باقی نمیشددوتا می

 .  شوددوتا نمی –رغم قیام ذاتش علی  –غیر به او 

رش[« اینست که  شود »او یکتاست نه از جهتِ عدد ]و شما پس معنی اینکه گفته می
  42جنس یا نوعنیست، بلکه از لحاظ نسبت به    تااز ذاتش یک]و غیرِ او[ باشد    او  آنچه سوایهر  

نسبت به همۀ اشخاص یکی   اص«، او درمثلاً اگر گفته شود »یکی از اشخیکتا خواهد بود.  
مانند روی، دست،   –ها  ذات خودش، زیرا ذات او مشتمل بر اجزاء، اعضاء و پاره  است، نه از

 
 لم کردن.توسع: فراخی و گشادگی. به مجاز تک 41
جنس و نوع از اصطلاحات علم منطق است که به کلیات اطلاق شوند. کلی معنایی است که بیش از یک فرد   42

افراد؛    قتِی به حق  میرا نسبت کن   یچون کلگوید: »در تعریف جنس و نوع می را دربر گیرد. سید شریف جرجانی
  رهمیو عمرو و بکر وغ  دیز  قتیحق  نیچون انسان، که ع ندیافراد باشد و آن را »نوع« گو  قتِیحق نِیع ای[ 1]

چون   گر،ید تیو ماه  قتیآن حق انی[ پس اگر تمام مشترک باشد م2.1افراد باشد؛ ] قتیجزء حق  ای[ 2است، ]
باشد،   نیاگر نه چن [2.2آن را »جنس« خوانند، و ] وانات،یح گریانسان و د ۀانیم  ست]که[ تمام مشترک ا وانیح

تمام مشترک نباشد چون   کنیمشترک باشد ل  ایآن را »فصل« خوانند، خواه مشترک نباشد اصلاً چون ناطق، 
 ( 35، ص « )صغری در منطقحسِّاس.
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اش، گفته شود »یکی از اعضایش« مثلاً روی . ]باز هم، بگونۀ مثال[ اگر  باشدمی  –اشکم و دست  
ذات خودش، زیرا روی شامل پیشانی،    دیگر اعضایش یکی است، نه از در نسبت به    بازهم

و اگر گفته شود »یکی از چشمان«، پس در نسبت   گردد.چشم، بینی، رخسار، دهن و زنخ می
ۀ چشم، سفیدی و  ذات خودش، زیرا چشم شامل پِلک، کاس نه از   به هردو ]چشم[ یکی است،

ترین جزئی که قابل تجزیه توان تا کوچکشود. این ]تعریف و تفصیل[ را می سیاهی چشم می
توان جزء  نباشد ادامه داد. بازهم همان جزئی غیرقابل تجزیه نیز از ذاتش یکتا نیست، زیرا می

 دوتا شوند. در نظر گرفت چنانکه دیگری را از جنس خود آن در پهلویش 

همراه با قیام ذاتش    –ام غیرش به او  مآنچه که از ذات خودش یکتا باشد، با انضپس  
شود که که یکتا بالذات آنست که  . پس ثابت میگردد، و این موجب یکتایی است دوتا نمی  –

الله جلِّ جلاله مثل ]و مانند[ برایش متصور نباشد و انضمام غیر به او مستحیل باشد. و همانا  
 است. 

، هدیردگ که به سبب آن از دیگران متفرد    ی است نست که موصوف به صفاتاما واحد آ
ن و زمین از  در آسما  و علمی که هیچ کس  ،گردانندهدرت احاطهمانند جلال، عظمت، کبریا، ق

. پس او در  این صفات با وی شریک نیست او در    از  غیر   آن برخوردار نیست، و هیچ کسی 
این   ،خداوند متعال صفات او را نفی کردندتوحید  بخاطر    معتزله  اینکه صفاتش یگانه است.  
ها  ه هیچ کسی دیگر در آنک   ثابت ساختیم  وجهی   ما این صفات را به  زیراکار شان باطل است،  

از کجا این    .که او واحد و یگانه است   سازداین واجب می. پس  ]با او تعالی[ شرکت ندارد
  !؟وحید و یگانگی اندکنندۀ ت]صفات[ نفی

 توفیق دهنده است.  خداوند
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 تنزیه و تقدیس خداوند[ : 3.3]

 جسم بودن و صورت داشتن تنزیه از

که خدای تعالی آفریننده و پدیدآورندۀ جهان   شدثابت    های گذشته[ گفتیم]در فصلآنچه  از  
و   است،  ااز عدم  واجب  است لاو  بلکه    اشچنانکه هستی  ،وجود  ندارد  تعلق  او  غیر  هر  به 

جسم بودن یا صورت داشتن برای    گردد که می  این نیز ثابت.  آفریدۀ اوست سوای او  وجودی ما
 او مستحیل است.  

رده اند که خدای تعالی  گمان ب]از اهل سنت[      43و کرامیه  ، مشَُبِِّههشیعهلات  غُ،  اما یهود
و پیروانش خداوند را با داشتن صورت وصف کرده اند، و     44جسم است. و هشام بن حکم

بر    را  هادارد که آنکه شخصی عاقل روا نمیدر این مورد از او خرافاتی حکایت شده است  
 45زبان راند، چه رسد به اینکه آن را در کتاب درج سازد. 

 
داشتنِ خداوند  هایی از اهل سنت و اهل تشیع اند که به جسم بودن و کیفیتِ جسمانی مشبهه گروه یا گروه 43

هایی اند که تجسیم و  گروه  و مجسمه از اهل سنت  ، کرامیهباورمند استند. غلات شیعه از یک سو، و حشویه
ـ( در سیستان اطلاق  ه 255)متوفای  کنند. کرامیه به پیروان ابوعبدالله محمد بن کرامتشبیه را از خداوند نفی نمی

های اسلامی که معتقد به عقیدۀ تجسیم بودند بکار برده  هایی از سائر سرزمینشود، و مجسمه به آن گروهمی
تمکن، تجسیم، جهت،   هـ( 728 – 661)همچون ابن تیمیه  و تعدادی از حنابله شود. تعدادی از اهل حدیثمی

)نگاهی  5حد و حدث را به ذات خداوند نسبت داده اند. بعضی از آرای تجسیم و تشبیه ابن تیمیه در ضمیمۀ 
 کوتاه بر عقائد تجسیم ابن تیمیه( در پایان این کتاب ارائه گردیده اند.

بود. از او سخنانی در باب تجسیم و تشبیه نقل   و شاگرد امام جعفر صادق هشام بن حکم از متکلمین شیعه 44
کند که هشام گفته: »میان معبود و میان اجسام نوعی از مشابهت است، به وجهی  نقل می شده است. ابن راوندی

کند که هشام  حکایت میمعتزلی  از وجوه، که اگر آن مشابهت نبودی، دلالت بر معبود حاصل نشدی«. کعبی
گفته: »حق سبحانه و تعالی جسم است، و ابعاض و اجزاء دارد، و او را قدری از اقدار است، ولیکن مشابه هیچ  

مخلوق نیست، و نه چیزی به او شبیه است«. و بعضی گویند که هشام بن حکم گفته است: »قامت خدا هفت  
کند، و  ست و جهتی خاص دارد و حرکت میوجب است، به وجب خود خدا، و او را مکان مخصوص ا

معتزلی  حرکتش همان فعل اوست... و به ذات خود متناهی است و به قدرت متناهی نیست«. ابوعیسی وراق
کند از هشام که گفته: »حق تعالی مماس عرش است، هیچ چیزی از عرش از حق تعالی زیاده نیست حکایت می

 (.247و  246، ص 1حق تعالی از عرش زیاده نیست« )شهرستانی: »الملل و النحل«، ج و هیچ چیزی از  
که او هم شاگرد امام جعفر   –جوالیقی  به احتمال زیاد که امام صابونی هشام بن حکم را با هشام بن سالم 45

شوند و از هشام بن  دانسته می به اشتباه گرفته است. با آنکه هردو هشام مؤسسین فرقۀ هشامیه –بود   صادق
چنانکه امام صابونی در بالا   –حکم نیز عقائد تجسیم و تشبیه نقل شده، اما سخنی از او دربارۀ صورت خداوند  

قل است که گفته: »باری تعالی به صورت انسان نقل نشده است. برخلاف، از هشام بن سالم ن -کند اشاره می
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  ]و خداوند  یافته از جواهر است های گذشته[ روشن ساختیم که جسم ترکیب ]در فصل
جسم بودنِ او نیز محال    جوهر بودنِ او ]تعالی[ محال است،  اگر  را نشاید که جوهر نامید[. پس

افتراق  باشد،    ی آنست که هر آنچه که ]از جواهر[ اجتماع یافته ]و گرد آمده[ این از برا .  باشدمی
و هر چیزی پراگنده قابل گِرد آمدن و جمع شدن است.    ]یا پراگندگی[ نیز برای او متصور است 

ص یافتنِ آن به یکی ازین  ، اختصا ی ازین دو حالت قرار گیرددر یکجائز باشد  پس آنچه که  
  ه باشد داای آن را اختصاص ددهندهتخصیصدرصورتی ممکن است که  دو حالتِ جائز تنها  

بمیان وی از از وابسته بودن او به غیر   46(« أمارة» ) گمان ،در این(. »إلا بتخصیص مُخَصِِّص«)
هرچه جسم باشد لزوماً دارای مقدار ]و اندازه[ است، و آنچه اندازه داشته    همچنان،  .آیدمی

  گیردتعلق می  مقدوری  . پس لزوماً بهگرددزرگتر بودن و کوچکتر بودن برای او جائز میبباشد  
اندازهاندازۀ فعلی  که این گمان از    ،در این  .داده است رایش اختصاص  های دیگر باش را از 
ها در ذات شان مختلف اند؛ محال است  . افزون بر آن، صورترودمی  ]و پدید آمدن[   حدث

ها اجتماع داشته باشد، ولی ]اگر او را با داشتن یک صورت خاص وصف  که او بر همۀ صورت
متصور بوده ه  دهندتخصیصپنداشتن  کنیم،[ تخصیص یافتن او به یک صورت خاص بدون  

ها  . در نهایت، صورت داشتن تنها با پذیرفتن ترکیب بودن ]از اعضا و اشکال و رنگتواندنمی
   47تواند. و ما بطلان این را بیان کردیم. ها[ متصور بوده میو اندازه

 
درخشد. و وی را سبحانه پنج حس است، اعلاء او مجوف است، اسفلش مصمت، و او نوری است تابان که می

است، و دست و پای و بینی و گوش و چشم و دهان. و وفرۀ سیاه دارد که آن نور سیاه است. لیکن ]هشام بن 
 (. 247، ص 1و خون منزه است« )شهرستانی: »الملل و النحل«، ج  سالم[ گوید که خداوند از گوشت

و اهل حدیث چون    بلکه از مشبهۀ اهل سنت شیعه همینگونه سخنانی دال بر تشبیه، نه تنها از مشبهۀ
ها برای خداوند صورت و چهره و اندام و اعضاء را به ، نیز روایت شده است. اینو مجسمه ، کرامیهحشویه

گفتند که میان این صفات خداوند و صفات مخلوقات مشابهتی نیست تا بزعم رسانیدند و سپس میاثبات می
(  )استاد محمد بن اسماعیل بخاری خویش نفی مماثلت کرده باشند. طور مثال، از جملۀ محدثین نعیم بن حماد

، ص 1گفت خداوند متعال صورت و اعضاء دارد )شهرستانی: »الملل و النحل«، ج روایت شده است که می
250 .) 

باران که از ه ند ابر نسبت بمان  شودیم  دایدر اصطلاح آن است که از علم به آن بر وجود مدلول ظن پ :  امارة  46
  یاست که علامت از ش نی امارت و علامت ا انیو فرق م .شودیم دا ی وجود باران په ظن ب ،وجود ابر ه  علم ب 
باران )از  ه  ابر نسبت ب  جودشود مانند ومی جدا یامارت از ش  یول ،شود مانند وجود الف و لام در اسمنمی جدا
 (. ی جرجان  فاتیتعر

کنم. او  تر و مختصرتر بیان میکند که اینجا آن را کوتاهدلیل دیگری را نیز ذکر می امام ابوالمعین نسفی 47
گوید اگر ذات خداوند متعال را دارای اعضاء )چون دست، پا، روی، چشم، ساق، وغیره( بدانیم، این به می

او متشکل از اعضاء  باشد، باید که هر عضو آن پاینده به خود باشد، زیرا  کشاند. اگر ذات ابطال توحید می
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گویید  مانند دیگر اجسام، چنانکه شما می نهگویند: »او جسم است بعضی از ایشان می
اینکه ما معنی چیز    ولیکه او چیزی است نه مانند دیگر چیزها.«   این استدلال فاسد است. 

  48. باشدمییم از بابتِ ثابت ساختنِ وجود ]و هستی او[  برمیبکار  تعالی  ( را برای او  »شیء«)
 »نه مانند دیگر چیزها«   اینکه  بیانبا    اتتشبیه و تمثیل را بین او و سائر موجود  ]گمانِ[   سپس

شما معنی جسم بودن  چنین نیست که  گویید »او جسم است«، آیا  اما اینکه شما می  کنیم.نفی می
، رسانیدبه اثبات می؟ اگر  رسانیدبه اثبات میبرای او    –که عبارت از مرکب بودن است    –را  
]در  به شما    ، این گویید »نه چون دیگر اجسام«اینکه می  یم.بطلان آن را بیان نموده اقبلاً  ما  

کنید، پس او دیگر جسم نیست.  . اگر معنی مرکب بودن را نفی میکندکمکی نمیاستدلال تان[  
 –»او چیزی است نه چون دیگر چیزها«    گوئیممیکه    –سخن ما    باگویید  پس آنچه شما می

 نیست. هرگز یکسان 

]و به   بالذات و بکار ببرد و منظورش این باشد که او قائما  جسم را براینام  اگر کسی
زیرا توقیف    اشته باشد، این سخن نیز فاسد است. د  یاست بدون اینکه ذاتش ترکیب  خود پاینده[ 

به اثبات  را    [ جسمانیت]   معنیِ  عقل مستحیل بودنِوجود ندارد، و    در این سخن[  ورزیشک]و  
نامند چیست؟«  که خدا را جسد میبه ایشان باید گفته شود: »فرق میان شما و آنانی    49.رساندمی

 
ائتلاف اعضائی که هرکدام شان پاینده به خود نباشند برای خداوند محال است. ولی اگر هر عضو را پاینده به  

صر و  خود )قائم بالذات( بدانیم، باید هر کدام آن موصوف به صفات کمال )چون حیات، علم، قدرت، سمع، ب 
گردد، و این به تعدد ذات و نفیِ توحید اراده( باشد. در این صورت، هر عضو موصوف به صفات ربوبیت می

انجامد. اگر گفته شود که هر عضو )دست، پا، روی، چشم، وغیره( پاینده به خود نیست ولی تنها در کل،  می
ای غیرپاینده بخود محال است که به ذاتِ  ذات او پاینده به خود است، این نادرست است، زیرا ائتلاف این اعض

 (. 125-124، ص 1«، ج تبصرة الأدلةکلِ پاینده به خود )قائم بالذات( بینجامد )بنگرید به: » 

جودیت  آمده است: »او چیزی است نه چون دیگر چیزها. منظور ازین سخن به اثبات رسانیدنِ مو در فقه اکبر 48
 اوست، بدون اینکه به او جسم یا جوهر یا عرض را نسبت دهیم.« 

هـ( در شرح فارسی که بر کتاب »التعرف لمذهب أهل   434بخاری )متوفای   امام ابو ابراهیم مستملی 49
 نویسد:  شته میهـ( نو  380) « شیخ ابواسحاق کلاباذیالتصوف

، برخی از ایشان خدا را اسم جسم بدادند و سپس گفتند: از او طویل و عریض و عمیق  »و اما کرامیان
خواهیم، و نی از او مؤلف نخواهیم، لکن ازینجا قائم به ذات خواهیم چون نفس و ذات.... پس سخن میان نمی

تعالی را این نام شاید دادن یا نه؟! گوئیم: نشاید دادن از بهر آن را که این ما و ایشان در تسمیه رود که خدای  
نامی است که تشبیه افتد در او به مخلوقات. و هر نامی که در او تشبیه افتد، خدا را آن نام نشاید دادن مگر به  

خدا را بگوئیم و آن نام  نص کتاب، یا به سنت پیغمبر، یا به اجماع مسلمانان. چون ازین سه یکی بیابیم، آن نام
آمنا بما  تشبیه گوئیم: را تأویلی طلب کنیم که در آن تأویل تشبیه نیفتد. اگر بیابیم و اگر نیابیم، تأویلی صحیح بی

. چون در ]لفظ[ جسم نگه کردیم، به نص کتاب  قال الله عَ ما أراد الله وآمنا بما قال رسول الله عَ ما أراد الله
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های جسم و جسد[ از قبیل  اما ]ناماینست که او قائم بالذات است.«    نظور مامخواهند گفت: »
. ندنیست  آمده است ها  ثبوت بر اینکه در شرع  « )چیز( و »النفس« )خویشتن(  ءيالش»  هاینام

كْبََُ شَهَادَةً  ﴿فرماید:  خدای تعالی می
َ
أ ء   يُّ شََْ

َ
و: چه  بگ»  ﴾وَبيَنْکَُمْ   بَينّْ   شَهّيد    ۚ    الَِلُ   قلُّ   ۚ  قلُْ أ

،  [19الأنعام: ]« من و شما گواه است  نیخداوند در ب : بزرگتر است؟ بگو   یاز همه در گواه چیز
عْلمَُ مَا فّي نَفْسّكَ تَعْلمَُ مَا فّي نَفْسِّ  ﴿  و نیز فرموده است:

َ
من    (نهادنفس )تو آنچه را در  »  ﴾وَلَا أ

 هایاین دو نام   . [116]المائده:  «  دانمیتو است نم  (نهادنفس )من آنچه را در    اما  ،یدانیاست م
نفس[   اندازن]شی و  فریب  به  تعالی  را در حق خدای  عقل  که  نیستند  اینآنگونه  زیرا  ها  د، 

 . برای وجود ]و هستی[ اندمجرد ]از کیفیت و کوایف[  هایعبارت

  50دهنده است. و خداوند یاری

 
ار صاحب شریعت نیافتیم، و در میان خلق به اجماع نیافتیم. ]پس[ محال بُوَد خدا را این نام نیافتیم و به اخب

 (270، صفحه 1«، جلد دادن، از بهر آنکه این صفتی بوَد مخلوقان را.« )»شرح التعرف
 نویسد:« خود میدر کتاب »أصول الدین امام ابوالیسر بزودی 50

»اگر گفته شود که: »]در قرآن و حدیث[ دلائل زیادی بر جسم بودن آمده اند. ]طور مثال[ خداوند متعال  
ن إّلَّ  ینَظُرُونَ  هَلْ ﴿فرماید:  با »إتیان« )آمدن و آوردن( وصف شده چنانکه می

َ
تّيَهُمُ   أ

ْ
»آیا انتظار دارند که  ﴾لَِلُ ٱ یأَ

، و با استواء بر عرش  [22: الفجر] « پروردگار تو دیایو ب»  ﴾وجََاءَ رَبُّكَ ﴿و   [210: البقرۀ]خداوند به ایشان بیاید؟« 
و یونس:   54]الأعراف:  «باز مستقر شد بر عرش» ﴾ ثُمَ اسْتَوَىه عَََ العَْرْشّ ﴿فرماید:  وصف شده است چنانکه می

إتیان و استوا بر مکان از صفاتِ اجسام اند. همچنان خداوند با دستان و چشمان وصف شده که ، درحالی[3
یدّْینَآ﴿فرماید: چنانکه می

َ
مَا عَمّلَتْ أ رَبِّّكَ  لّْکُْمّ   صْبَّْ ٱوَ ﴿و  [71یس: ]»از آنچه دستان ما ساخته است«  ﴾مِّّ

عْيُنّنَا 
َ
ها  ، و این[48الطور: ]گمان پیش چشم ما قرار داری« را بی»به فرمان پروردگارت انتظار بکش، زی ﴾فَإّنكََ بّأ
گمان خدای تعالی در شب میانۀ  روایت شده که فرمود: »بی صلى الله عليه وسلمهای اجسام اند. همچنان از نبی کریم از نشانه

 که نزول یا پائین آمدن از صفات اجسام اند.« .... آید«، درحالیشعبان ]از عرش[ به آسمان دنیا پائین می

چنین نیست. ما خدای تعالی را همانگونه که او خودش را وصف کرده گوئیم: نخیر، ایندر پاسخ میما 
کنیم.... اما این صفات، صفاتِ اجسام نیستند. زیرا »إتیان« به مفهوم انتقال یافتن نیست، و محال است  وصف می

[ بکار برده شده مراد از آن »به ظهور که از صفات اجسام پنداشته شود، بلکه هرگاه لفظ »إتیان« ]در قرآن مجید
تََ ﴿فرماید:  پیوستن« است، چنانکه خداوند متعال می

َ
نَ  لَِلُ ٱ فَأ نَهُم مِّّ هـ   »]ترجمۀ تحت اللفظی:[ پس  ﴾لقَْوَاعّدّ ٱبنُيَْ

تىَههُمُ  ﴿، و [ 26: النحل]ها« های[ شان را از قاعدهبیامد خداوند بنیان ]خانه
َ
َ  لَِلُ ٱفَأ »]ترجمۀ   ﴾مْ يََتْسَّبُوا مّنْ حَيثُْ ل

، که معنای »إتیان« در این [2: الحشر]کردند به ایشان آمد« تحت اللفظی:[ پس خداوند از آنجایی که توقع نمی
های[ شان« و »ظاهر شد آثار »ظاهر شد آثار عذاب خداوند در بنیان ]خانه –والله أعلم  –آیات اینست که: 

 کردند[«. جایی که توقع نمیها ]از آنقدرت و خشم او بر آن

گوید: »شهر آمد«.  به همین ترتیب، هرگاه کسی از راه دور به یک شهر برسد، با ظاهر گشتن شهر می
»]ترجمۀ تحت  ﴾ا صَف    ا صَف    لمَْلَكُ ٱوَ  وجََاءَ رَبُّكَ ﴿فرماید: که خداوند متعال میهمین است معنی »جاء« زمانی
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، یعنی: او نمایان شود، زیرا به باور  [ 22: الفجر]« فرشتگان صف صف شده ندیای و ب   پروردگار تو دیایو باللفظی:[ 

شود؛ یا به این معنی که: آثار قدرت پروردگار تو  اهل سنت و جماعت خداوند متعال در روز آخرت دیده می
این آثار به حد کمال   همچون بهشت و دوزخ نمایان شوند. و این مختص به روز آخرت است، زیرا در آن روز

ن إّلَّ  ینَظُرُونَ  هَلْ ﴿باشند. همین است معنیِ آیتی ]که یادآوری کردید[:  ]قابل دید[ می
َ
تّيَهُمُ  أ

ْ
: البقرۀ] ﴾لَِلُ ٱ  یأَ

210]  . 

اگر بگویند: »معنیِ حقیقیِ »إتیان« انتقال کردن است، و واجب است که این لفظ به معنی حقیقی آن  
گردد و »إتیان« به تیان« و ظهور را به قدرت پروردگار نسبت دهیم، معنیِ حقیقی ترک میحمل گردد. و اگر »إ 

شود که خداوند متعال آن را به خودش نسبت نداده است. پس نباید از آنچه که بر ما الزام چیزی نسبت داده می
 گردیده خارج گردیم.« 

نه انتقال کردن. به همین خاطر، این لفظ هم  گوئیم: معنیِ حقیقیِ »إتیان« ظهور کردن است در پاسخ می
«  جاءت الصحة« )بیماری آمد(، »جاء المرضشود، چنانکه گویند »برای صفات و هم برای اجسام بکار برده می

توان انتقال را  « )ابر آمد(. بنابراین، از صفات نمیجاء السحاب« )مرکب آمد(، یا »جاء الْمار)تندرستی آمد(، »
کند که معنی حقیقی آن ظهور کردن  توان ظهور را متصور شد و این دلالت میها میاز آنتصور کرد، بلکه  

گویند  است..... و همین معنی نزد دانشمندان زبان کاربرد دارد، چنانکه هرگاه لشکر پادشاه به شهری بیاید، می
ین[ نمایان گردد، گویند که که اراضی و نگهبانان شهر ]از دور برای مسافرکه »پادشاه به شهر آمد«، و زمانی

»شهر آمد«. پس هرگاه یک معنی ]در میان مردم[ کاربرد داشته باشد، حمل کردن کلام بر آن درست است،  
 همانند مجاز مستعمل.  

به همین ترتیب، استواء از صفات اجسام نیست، زیرا استواء به معنیِ استیلاء بر یک چیز و چیره شدن بر 
شُدَهُ ﴿ فرماید:  حقیقیِ آن است. چنانکه خداوند متعال مییک چیز است، و این معنیِ

َ
هُ   سْتَوَى  ٱوَ   ۥوَلمََا بلََغَ أ هـ ءَاتيَنَْ

مسلط شد، به او حکمت و   [شی بر امور خو]و   د،یخود رس  یرومندین به کمالِ  [یموس]و چون » ﴾عّلمًْا وَ  ا حُکْمً 
(، یعنی  «استوی أمر فلان» فرمانِ فلان شخص استواء یافت ). .... و چنانکه گویند: [14: القصص]« میعلم داد

اش به کرسی نشست. به همین معنی، »مستوی بر کرسی« آنست که بر کرسی نشسته باشد. پس استواء  فرمان
عنی  ، به این م[ 54]الأعراف: ﴾ ثُمَ اسْتَوَىه عَََ العَْرْشّ ﴿فرماید: عبارت از استیلاء است، آنگاه که خداوند متعال می

پس از آنکه عرش را آفرید، بر آن مستولی شد. در حقیقت، خدای تعالی بر همه مخلوقات   –والله أعلم  –که 
ترین، مستولی است، و اینکه عرش را با ذکر کردن مختص گردانید به این خاطر است که عرش بزرگ

 ترین و بلندترین مخلوقات است....گرامی

این حدیث، حدیثِ مشهور نیست؛   گویند کهدر رابطه به حدیث نزول، بعضی ]از یاران ما[ می
که موضوع مورد عطف ما موضوعی از باب علم است ]نه از باب عمل[، و علم تنها با حدیث مشهور به  درحالی

تواند ]چنانکه مجتهدین حنفی این مسئله را در کتب اصول الفقه بیان کرده اند[. بنابراین، این اثبات رسیده می
شود. گیریم که نزول ثابت هم باشد، این نزول صفتِ اجسام نیست.  نمی حدیث در این موضوع حجت پنداشته

زیرا نزول انتقال کردن نیست، بلکه اتصال اثر یک چیز با چیز دیگر، یا اتصال یک چیز با چیز دیگر است،  
ها به ن« )بر او بیماری آمد(. اینزل إلیه المرض« )فلانی را زکام گرفت( و »نزل بفلان المُلاء چنانکه گویند: »

« )خشم  نزل فَي سخطة فلانگویند که: »معنای انتقال ]از یک مکان به مکان دیگر[ نیستند. به همین سبب می
فلانی در من آمد، یا خشم فلانی مرا گرفت(، یعنی: اثر خشم او به من آمد، و آن اثر در من هویدا گشت. پس 
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 تنزیه از متمکن بودن و جهت داشتن

او تعالی آفریدۀ اوست و  که هر وجودی ماسوای    شدثابت    های گذشته[]از بحث ما در فصل
  متمکن ]و جاگیرنده[. پس محال است که او در مکانی  بقای او استوار است   بقای ایشان بر

ها و زمین همه  آسمان  . بلکه عرش، کرسی،ذات او را حمل کند  از آن ]مکان[ باشد یا چیزی  
 . حامل ذات او باشنداست که  محمولِ قدرت او استند، و مستحیل

نجاریه ، مشبههکرامیه این  و معتزله     51،  اند. مشبهه، مسئله    در    با ما مخالفت ورزیده 
  گویند که خدای تعالی در مکان مخصوصی است، و آن عبارت از عرش میو کرامیه    مجسمه

 
 –آید« ان ]از عرش[ به آسمان دنیا پائین میخدای تعالی در شب میانۀ شعبکه فرمود: »  –معنی آن حدیث 

گردد چنانکه خداوند متعال  گردند و اجل هر کس تعیین میاینست که در این شب رزق بندگان تقسیم می
هُ فِّ لَیلْةَ  ﴿فرماید:  می هـ نزَلَْْ

َ
رَکَة  إّنآَ أ هـ بَ مْر  فّيهَ ﴾ ﴿مُنذّرّینَ  کُنَا  إّناَ  ۚ    مُّ

َ
مْرً ﴿ ﴾حَکّيم  ا يُفْرَقُ كُلُّ أ

َ
نْ  ا أ   إّنَا  ۚ   عّندّنآَ مِّّ

دهنده. در این شب، فصل کرده شود هر  »آن را در شب مبارک نازل کردیم، و حقا که مائیم بیم ﴾مُرسّْلّيَ  کُنَا 
. و این به اجماع علمای تفسیر،  [5-3: الدخان]کاری مُحکم. به فرمانی از نزد ما، چه مائیم فرستنده ]این کتاب[.« 

 ( 39-36«، صفحات نیمۀ ماه شعبان است.« )بزدوی، ابوالیسر: »أصول الدینشبِ 

جُودّ ﴿ در رابطه به آیتِ  رداشته شود از ساق و  ب پرده که   یروز» ﴾یوَْمَ یکُْشَفُ عَن سَاق  وَیدُْعَوْنَ إّلََ السُّ
گوید: »یعنی، ظهور قیامِ  در تفسیر »ساق« می ابواللیث سمرقندی، امام [42: القلم]« به سجده ندخوانده شو

کند که گفت: »عن ساق« یعنی »عن أمر عظیم« )از  روایت می رستاخیز. سفیان از مغیره از ابراهیم از ابن عباس
گفت: پرده برداشته شود از شدت امر« )تفسیر »بحر   قتاده گفت: از بلای عظیم، و امری بزرگ(، و مجاهد

 ( 42«، سورۀ القلم: العلوم

 نویسد: دربارۀ آیت بالا می همچنان، امام نجم الدین نسفی

شود. و مردم عرب،  برداشته میها پرده ها و سختیشوند و از ترسها در این روز آورده می»یعنی، آن
قد سنَ أقوامک ضرب گفتند: »قام علی ساق«. چنانکه شاعری گفته بود: »رسید میبرای امری که به شدت می

عجبتُ من نفسِ ومّن إشفاقّها // وّمن  «. و شاعر دیگری گفته بود: » الأعناق // وقامتّ الْربُ بنا عَ ساق
«... پس این آیت بر  نةَ  کشفَت عن ساقّها // حمراءَ تبُدي اللحم عن عُراقها ذیادي الطَیَر عن أرزاقها // في سَ 

التیسیر فی و دیگران گفته اند.« )   ، مجاهد، عکرمهشود چنانکه ابن عباسها حمل می]معنی[ ظهور یافتن سختی
 سورۀ القلم(  42یرِ آیت ، تفسالتفسیر

دهد، او  می بخاری در »لطائف التفسیر« مشهور به تفسیر زاهدی  عین تفسیر را ابونصر زاهد دروازجکی
گوید: »عرب کارِ با هول را ساق گوید، و حرب چون سخت شود گویند »قام الحرب علی الساق«. و این کار می

، ج  روز قیامت حاضر کردنِ دوژخ است که اندران ساعت خلق از هولِ وی متحیر گردند.« )لطائف التفسیرهول 
 (3028، ص 5

حنفی که در اوایل قرن سوم هجری در ری و بصره  حسین بن محمد نجارابوعبدالله نجاریه به پیروان  51
مذهب بود، و در مسئلۀ صفات الهی در موافقت با ها حنفیهمانند دیگر معتزلیشود. نجار زیست اطلاق میمی
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  ست ولیکنجا همه  ویند که او در  گمیست. و معتزله  گویند که او در همه جا است. نجاریه می
اتفاق نظر    ما  تنها بر یک نکته این مخاصمین.  از روی علم، نه اینکه ذات او در همه جا باشد

از آفرینش او  است مُحدَث ]و پدید آمده[ است،    ماسوای خداوندهر آنچه  دارند و آن اینکه  
ه  که فرمودشده است. شبهت ایشان از دلائل سمعی برخاسته  و از پیدایش او پیدا    آفریده شده

ه ﴿:  ست شده ا ، [5]طه:    «یافت   ءخدای رحمانی که بر عرش استوا »  ﴾ نُ عَََ العَْرْشّ اسْتَوَىه الرَحْمَ
  « که دودی بودسپس بسوی آسمان استوا یافت درحالی»  ﴾إلََّ السَمَاءّ وَهّيَ دُخَان  ثُمَ اسْتَوَىه  ﴿
  وَفِّ ﴿و  ،[11: فصلت]

ه
ي فّي السَمَاءّ إلََّ   وهَُوَ الََّّ

ه
رضّْ إلََّ

َ
ها خداست، و  اوست که در آسمان» ﴾الْأ

  شان و نیز دیگر آیات و احادیث متشابه وجود دارند که ظاهر  .[84:  الزخرف]  «خداست   نیدر زم
 کشانند.تشبیه و جهت را به توهم می

منزه ]و پاک[  داشته باشد     53ای جهت و کرانه  ینکه: او تعالی ازگفته اند    52اهل حق 
  گفتند که   [ و مجسمه   مشبهههای  ]گروهاست.    و مکان گرفتن بلندتر  مستقر بودناست، و از  

و عاری بودنِ او از    ، است   شده پیدایش او آفریده  از  و    او  آفرینش»هرچه ماسوای خداست از  
بودن از مکان و جهت ]در ازل[ واضح است، زیرا  بود. این عاری  در ازل ثابت  جای و جهت  

کنند، پس آنگاه که  بالا و پائین و راست و چپ تنها در تناسب به موجودات مفهوم پیدا می
جانوری نبود، بالا را از پائین و راست را از چپ و پشُتِ سر را از پیشِ رو کی توان شناخت؟!  

مکان را    تعالی  او  ولی پس از آنکهبود.  پس عاری بودن از مکان و جهت تنها در ازل ثابت  
ای پدید آمد که  پس در ذات او معنی  گوئیم که[ « ]ما میآفرید متمکن گشت و جهت پیدا کرد.

برای  گردد و این میاو محل حوادث در این صورت،  ش از آن[ در ازل برایش ثابت نبود؟!]پی
  جائز نیست. جل جلاله ذات قدیم 

  از  [ در ازل، یاو جهت  ]از مکان عاری بودن گوئیم:دلیل میتر این جهت توضیح بیش
با پاینده ماندن باشد،    شذات  اگر از  ؛]زائد بر ذات یا غیر از ذات[   معنی  یا ازتواند  ش بوده میذات

زوالِ این تعری قابل تصور    –که واجب گردانندۀ تعری ]از مکان و جهت[ است    –ذاتش  
یا قدیم؛    باید باشدباشد، این معنی یا حادث    یا غیر از ذات[   ]زائد بر ذات   اگر از معنی  نیست. و

 
موافقت ورزیده  ها به تعطیل صفات پرداخت، و در نفی رؤیت و حادث بودن کلام الهی با قدریهدیگر معتزله

 بود. 
ها ها یا ماتریدیبرای حنفیماتریدی اینست که اصطلاح »اهل حق« را -های کلام حنفیرسم معمول در کتاب 52

 برند.بکار می

 کرانه: کنار، گوشه، طرف، جانب.  53
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. تواندحادث ثابت شده نمیقدیم با معنیِ  ذات  تعری برای    باشد زیراحادث  جائز نیست که  
 .نابود گردد چنانکه قبلاً ما این را بیان کردیماگر این معنی قدیم باشد، پس محال است که قدیم  

قرار داشته    54از جهان   یگوئیم که: اگر خدای تعالی در جهتمی]دربارۀ جهت داشتن[  
باشد؛ یا با همۀ جهان یا با بخشی از جهان موازی  باشد، لابد او تعالی با جهان مواجه و موازی  

بخش شدن و جزو جزو  انجامد که ذات او قابلیت بخشبه این می ها باشد. هردوی این حالت 
عرش باید    برابر بهخداوند بر عرش قرار داشته باشد، یا    اگر  همچنان.  گشتن را داشته باشد

از آنریا بز  باشد . هرکدام ازین سه حالت اگر گزیده شود،  باید باشد  گتر از آن یا کوچکتر 
هر   ومنزه است.    هاهمۀ این  ، و خداوند متعال ازخواهد داشت   ]در ذات او[   دلالت بر تجزیه

یا در    قرار خواهد گرفت شود، لابد او تعالی در جهتی موازی    تقدیری که سنجیدهتقدیری که  
در سائر  جائز است که  و آنچه که در یک جهت انتها داشته باشد،    .گردیدمتمکن خواهد  جهتی  

 55. است  برتر و ی بزرگ. خداوند از چنین توصیفداشته باشدجهات خویش نیز انتها 

 ، زیرا آنچهاز سخن قبلی فاسدتر است   ،جاست«  »او در همهگویند که  می  نجاریه  اینکه
جا داشته    هااشد، نیز مستحیل است که در سائر مکانب  گیرندهکه مستحیل است در یک مکان جا 

زمان در دو  ، مستحیل است که همکه اگر چیزی را جاگیرنده در یک مکان بدانیمدرحالیباشد.  
  کی،  است ه که متمکن بودن برای ذاتش محال  داشته باشد. پس آنچ  در یک لحظه جا مکان  

 زمان[ وجود داشته باشد؟!در هزار مکان ]هم او که توان تصور کردمی

« نیز باطل  شیست نه با ذات خو هعلم  یجا از رومه او در هکه گفتند » سخن معتزله
عالِم است، علم  ذاتاًاست، خصوصاً بر اساس اصول فاسد خود شان. زیرا به باور ایشان »آنکه 

ست نه با ذات  جا از روی علم هاو در همه  گویند »مین که  پس سخن ایشا  او ذات اوست.«
  ی نه با ذات خویش« ]که سخن  اما  ستذاتاً    جاماند که گفته شود: »او در همه  میخویش« چنان  

 
چنانچه در آغاز این بخش، در فصل »تعریف جهان، جسم، جوهر و عرض«، بیان گردید، جهان یا عالم به   54

 گیرد. ، که همه کائنات موجود را دربر میگرددیاطلاق م  یتعال یخدا یسوا همه هستیِ ما
« آمده است: »اگر خداوند متمکن بر عرش باشد، جز این نیست که برابر به آن باشد یا البدایة من الکفایةدر » 55

متناهی و محدود  بزرگتر از آن یا کوچکتر از آن باشد. اگر برابر به عرش باشد یا از آن کوچکتر باشد، لابد که  
های حادث بودن است. اگر از عرش بزرگتر باشد، پس بخشی از او تعالی که  است. و انتها داشتن از نشانه

پذیر خواهد بود،  پذیر و تقسیمآید. در چنین حالتی، او تعالی تجزیهموازی با عرش است با اندازۀ عرش برابر می
مچنان، ]اگر او تعالی بر عرش قرار داشته باشد[ لزوماً از  های حادث بودن است. هپذیری از نشانهو تقسیم

باشد تا بتواند که بر عرش متمکن گردد. و آنچه که از یک جهت متناهی باشد، از سائر  جهت پائین متناهی می
 جهات نیز متناهی خواهد بود.«  
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اگر   ، زیرابرای این سخن دلیلی وجود ندارد: گوییممتناقض است[. افزون بر این، به ایشان می
آنجا را بشناسد[، درست نیست که گفته شود »او در    دربارۀ مکانی علم داشته باشد ]وشخصی  

د،  مشرق باشد و جایی را در مغرب بشناسآنجا از روی علم هست.« طور مثال اگر کسی در  
در مغرب ذاتاً   توانیم که »او در مغرب از روی علم هست« و چنان تصور شود که او گفته نمی

دربارۀ چنین شخص بکار برده  این لفظ    همانگونه که جائز نیست ،  وجود داشته باشد. بنابراین
است که چنین لفظ برایش بکار برده    ترشود، ذاتی که متمکن گشتن برایش مستحیل است اولی

 .نشود

جهت فوقیت ]یا بالایی[ را بدون استقرار داشتن بر عرش برای خداوند متعال    کرامیه
بر عرش    ]یعنی نشسته بودن[   مستقرخداوند را    و مجسمه  که مشبهه درحالی    56، ثابت ساخته اند

 
روی زمین بسوی آسمان   به ذهن انسان عاجزی که از –یعنی در بالاها بودن  –در نگاه نخست، این فوقیت  56

نماید تا خداوند را به جهتی در بالای جهان نسبت دهد، اما پس از کمی تأمل و  کند معقول میتنومند نگاه می
کرۀ شمالی اند، بالایی یا فوقیت  افرادی که در نیمدانیم امروز ما میگردد. تفکر بطلان چنین پندار نمایان می

کرۀ جنوبی اند، بالایی برای شان به که افرادی که در نیمزمین است، درحالیبرای شان به جهتِ شمال کرۀ 
ای در شرق  جهتِ جنوب کرۀ زمین است. یا برای کسانی که در وسط کرۀ زمین قرار دارند، جهت فوق از منطقه

  یبالا  در شهر کابل به آسمانِ یمثلاً اگر شخصای در غرب زمین معکوس یکدیگر خواهد بود. زمین تا منطقه
دست بلند کرده به آسمان اشاره کرد؛  کایامر ارکیویدر شهر ن یسرش دست بلند کرده اشاره کند، و شخص

ها در روی زمین بالا و فوق پس جهتی که برای بعضی  خواهند بود. گریکدیشان کاملاً معکوس  یهااشاره
ر کسی امروز استدلال کند که ما کرۀ  تواند. اگگردد، برای دیگران پایین یا زیر پا وصف گردیده میوصف می

گیریم، پس فوقیت همانا فوق بر شمالِ کرۀ زمین است، بازهم این استدلال  زمین را در مجموع در نظر می
نادرست است، زیرا انتخاب قطبِ شمال بحیث نقطۀ بالایی برای کرۀ زمین و ترسیم نقشۀ کرۀ زمین و نقشۀ  

کرۀ شمالی میم و انتخاب دانشمندان غربی بوده است که از نیمنظام شمسی به شکل و معیار امروزی تص 
در بالا ترسیم کردند و افریقا را در پائین ترسیم کردند،   –یعنی اروپا را  –ها منطقۀ خود را برخاسته اند. آن

 میلادی، توسط ابوزید بلخی 12میلادی تا قرن  9هایی که در جهان اسلام از قرن که تمامی نقشهدرحالی
هـ( و چندین تن دیگر ترسیم شده اند،   559) هـ(، محمد ادریسی 346)  هـ(، ابواسحاق اصطخری 322)متوفای 

شوند. به عین ترتیب، نگرش  قطب جنوب را در بالا ترسیم کرده اند، یعنی با معیار امروزی سرچپه پنداشته می
که امروز معمول   –شناسی های ستاره کند؛ چه در توافق با تصاویر و نقشهما بر نظام شمسی نیز هیچ فرقی نمی

ها بنگریم هردو یکسان اند. یگانه تفاوت  بر آفتاب و نظام شمسی بنگریم، یا برعکس بر آن – و معیاری شده اند
این خواهد بود که در نگرش نخستین، چرخش زمین به دور آفتاب را از چپ به راست یا خلافِ عقربۀ ساعت  

یعنی از  –نگرش دومی شوند(، و در درخواهیم یافت )که فعلاً همینگونه در منابع علمی معاصر نشان داده می
یابیم. حتی در کل، اگر جهانِ کائنات  آن را از راست به چپ یا موافقِ عقربۀ ساعت درمی –طرف قطب جنوبی 

اند در نظر   –هایی چون آفتاب ستاره –را که حاوی ملیاردها کهکشان و هر کهکشان حاوی ملیاردها ستاره 
که هیچ معیاری برای تشخیص یکی ازین  گردد. درحالیمی گیریم، بازهم این جهان کائنات منتهی به شش جهت

جهات بحیث »جهت فوق« بر جهان کائنات وجود ندارد. فوقیت یا بالایی در تناسب به جهان وابستگی به خود  
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پروردگار    انایشان به این سخن  پاک و برتر است.  هاوصف کرده اند؛ خداوند از چنین توصیف
ه ﴿فرماید: اند که می درآویخته   ء استواخدای رحمانی که بر عرش »﴾  نُ عَََ العَْرْشّ اسْتَوَىه الرَحْمَ

:  الأنعام ]  «بندگان خود  بالاتر از  ،و اوست غالب »﴾  وَ القَْاهّرُ فَوْقَ عّبَادّهّ وهَُ ﴿  و  [5]طه:    «یافت 
که حین تضرع و دعاء دستان خود را بسوی آسمان بلند کرد. در   داستان کنیزی. همچنان،  [18

آمد و    صلى الله عليه وسلم رسول الله    نزدخود    زبان بود[ ش ]که گنگ و بیروایتی آمده است که مردی با کنیز
ام با آزاد کردنِ این ]کنیز[ اداء  ای لازم گشته است. آیا کفارهگفت: »ای پیامبر خدا، بر من کفاره

  ]جهت دانستن اینکه آیا کنیزش به خداوند ایمان دارد یا خیر[ از او  صلى الله عليه وسلم گردد؟« پیامبر خدا  می
پرسید: »خدا کجاست؟« کنیز به سوی آسمان اشاره کرد. سپس پیامبر گرامی فرمود: »او را آزاد  

]گذشته ازین شبهات شان از نصوص و منقولات،[ شبهت عقلی شان     57.«چون ایمان داردکن  
توان تصور کرد الا اینکه یکی آن در جهتی از دیگری  ی را نمیگویند: »دو موجودمی  اینست که 

بودن   بالا  و  باشد،  داشته  او  جهت   ترینِشریفقرار  پس  کهاولیهاست.  است  جهت  با  ]   تر 
 « .فوقیت[ وصف گردد

آیات نازله در این مورد متعارض هم اند. از آن جمله، ]ظاهر[  ها اینست که:  آن  پاسخ به
  ﴿فرماید:  پروردگار متعال می

ه
رضّْ إلََّ

َ
  وَفِّ الْأ

ه
ي فّي السَمَاءّ إلََّ ها  اوست که در آسمان»  ﴾وهَُوَ الََّّ

که اگر خدای تعالی ذاتاً بر عرش باشد، درحالی  ، [84]الزخرف:   «خداست   نیخداست، و در زم
تواند، و اگر حقیقتاً در زمین باشد، ممکن نیست که حقیقتاً در آسمان باشد.  نمیدر زمین بوده 

يْنَ مَا کُنتُمْ وهَُ ﴿فرماید:  به همین ترتیب، او تعالی می
َ
که  و او با شماست هرجایی»   ﴾وَ مَعَکُمْ أ

إّلَا هُوَ  مَا یکَُونُ مّن نََّوَْىه ثَ ﴿، و  [4]الحدید:    «باشید سه نفر   انیم  یراز  چیه»  ﴾رَابّعُهُمْ لَاثةَ  
یعنی به   –به معنی حقیقی  اگر این آیات    .[7]المجادله:    «است   شانیاو چهارم ا  نکهیمگر ا  ست ین

 گیرند.  آیات متناقض هم قرار می، حمل گردند –ذات خداوند 

 
بیننده دارد، و هیچ دلیل قطعی بر اینکه کدام جهت در عالم کائنات فوق باشد و کدام جهت پایین باشد وجود  

کنند هیچ پاسخی به این  که خداوند را با جهت فوق وصف می ن اساس، پیروان امروزی ابن تیمیهندارد. بر ای
خداوند سبحانه وتعالی در بالای جهان است، و این فوقیتِ حقیقی  »حجت و دلیل ندارند. ابن تیمیه گفته بود: 
 .(390، ص1، جاست نه فوقیتِ رتبه« )بیان تلبیس الجهمیه

 (. 537صحیح مسلم ) 57



 و صفات پروردگار متعال یهست: 3بخش  92

مردم عرب بکار    ای باشد که احتمال دارد که به همان معانی:  گوییمدربارۀ »استواء« می
بود، چنانکه شاعری     58«کردند منظور شان »استیلاء یهرگاه از استواء یاد م]اول،[    بردند؛می

 گفته است: 
ـــــــر عَ   العراققد اســتوی ششّ

 

ــيف و دم  مه   ــمن غیر س  راقـــ
 

 ن.  اندیعنی، بشر بر عراق مستولی شد، بدون شمشیر ]زدن[ و خون ریخت 
 یا شاعر دیگری گفته است: 

ه  انـ  قـد اســتوی مروان فِ ســلطـ
 

 ــوابن الزبي  ــأنهـــ  ر عاقل عن ش
 

استوادوم]  معنای    ،[  پادشاهی    برقراربه  است ساختن  چنانیز  بر  ،  پادشاه  گویند:  نکه 
، یعنی: امور مملکت خویش را انتظام بخشید  (»استوی الأمیر علی سریره«)  یافت  تختش استوا

بکار    ساختن ]و کامل گردانیدن[ . ]سوم،[ به معنای تمام  و پادشاهی خویش را برقرار ساخت 
(، یعنی »استوی ملک فلان«رود، چنانکه گویند: فلانی پادشاهی خویش را استواء بخشید )می

به معنای مستقر    استوا(. ]چهارم،[  »تم ملکه«ملک خویش را تمام ساخت ]و کامل گردانید[ )
 .  تواندبوده مینیز  گشتن

اثبات ساختنِ بر    حجتی ]قاطع[   چون لفظ استواء مُحتملِ ]معانی متعدد[ است،ن،  یابنابر
متعال[  خداوند  ]برای  استقرار  و  ندارد.    تمکن  می  ووجود  ثابت  چگونه  را  معانی  این  توان 

را برای    مستقر گشتن در مکانجای گرفتن و    مستحیل بودنِ  دلیل قاطع بر ما    ساخت، حال آنکه
   بیان کردیم؟! گذشته[  در صفحات پروردگار متعال قبلاً ] 

ه ﴿:  متعال فرموداینکه خداوند   خود  با این سخن ]،  [5]طه:    ﴾نُ عَََ العَْرْشّ اسْتَوَىه الرَحْمَ
جائز    شو جای گرفتن برای  مستقر گشتنکه  اگر لفظ استوا برای کسی    کهدرحالی  .[ مدح کردرا

درست نیست که این لفظ بر مدح حمل گردد و بحیث مدح فهم گردد  بکار برده شود،  باشد  
کسی   از ممدوح    بواسطۀ آن   در شعر قبلی همینگونه بود. زیرا مدح توصیفی است کهچنانکه  

ق« ]که در  ابر عر  ء»استواکه اگر  درحالی  .گردانیده شودیز  مَندارد مُبا او برابری و همتایی  که  
  بود، این معنی تنها مختص به گشتن میمستقر  به معنی جای گرفتن و  شعر قبلی ذکر گردید[  

در این معنی  نیز    زبونخوار و    کس و ناکس و هر شخصچون هر فرد بی  گردیدنمیپادشاه  

 
استیلاء: دست یافتن، غالب شدن، چیره شدن، تسلط پیدا کردن. این مفهوم استواء در این آیت مبارکه ذکر   58

شُدَهُ ﴿گردیده است: :  
َ
هُ حُکْمً   سْتَوَى  ٱوَ  ۥوَلمََا بلَغََ أ هـ خود   یرومندی ن به کمالِ  [یموس]و چون »  ﴾عّلمًْا وَ  ا ءَاتيَنَْ

در کتاب »بحر الکلام«   . امام نسفی[14: القصص]« میحکمت و علم داد مسلط شد، به او [شیبر امور خو]و   د،یرس
گویند که استوی بعنی غلبه یافت، و به فارسی گویند:  دهد: »مفسرین می ترجمۀ فارسی استواء بر عرش را اینگونه تذکر می 

 (.116، صبر عرش پادشاه است« )بحر الکلام



 93 رهنمون بسنده در اصول الدین

[ به مفهوم چیرگی  ]لفظ »استواء بر عراق«  البته ]جای گرفتن و مستقر گشتن[ شریک اند. پس  
غلب استیلاء است، چ و  این شریفه و  معنون  ]تا بحیث مدح در حق  استوا می  یِترین  باشد 

پذیرفته شود[  با استواء بودن مدح میپادشاه  بنابرین، ذاتی که  مکان داشتن و از    باید  گردد. 
باشد پاک  و  منزه  داشتن  کهجهت  است  بهتر  پس  مفهوم  آناز    ،  که  یهمان  شود    برداشت 

 59. ندکه شایستۀ وی استدهندۀ صفاتی باشد نشان

و  »﴾  وَ القَْاهّرُ فَوْقَ عّبَادّهّ وهَُ ﴿دربارۀ سخن پروردگار متعال که فرمود  وضاحت    همین
جائز نیست او را با بالا بودن    کند؛صدق می   [18]الأنعام:    «بندگان خود  بالاتر از  ،اوست غالب 

 
 نویسد:  دربارۀ اینکه »عرش« چی است می ابومنصور ماتریدیامام  59

»و گویند... جائز است که عرش به معنای تخت باشد، که منشأ آن از نور است و بواسطۀ آن اولیای او تعالی در 
ه ﴿فرماید  که خدای عزوجل میگیرند.... اما زمانیروز قیامت مورد اکرام قرار می ﴾ عَََ العَْرْشّ اسْتَوَىه  نُ الرحَْمَ

که نباید از »استواء بر عرش« مفهوم استقرار را  ، درحالیکنند، اهل تشبیه از آن بحیث مکان فهم می[5: طه]
تا در آن جا که منسوب به مکانی باشد گرفت. اگر خداوند را مکانی باشد که در آنجا و بر آنجا باشد... هرکسی

 گردد، و خداوند از آن برتر است.... گیرد و بر آن قرار گیرد، به استعانت و نیاز داشتن بدان منسوب می

، بنابراین اتفاق بر این است که  ﴾هیچ چیزی مانندِ او نیست﴿ن سخن او تعالی الزام آورده است که و چو
کنیم، و نه فعل او تعالی را و نه علم او تعالی  سخن او تعالی را نباید بدانگونه فهمید که سخن مخلوق را فهم می

دهد که در خلقت، خلق خبر از فعل او می [54: عرافالأ]﴾ ثُمَ اسْتَوَىه عَََ العَْرْشّ ﴿را.... ولی سخن او تعالی 
کند، و نیز جعل  بدان مضاف است.... چنانکه باری »ابدع« )پدید آورد( و باری »فطر« )آفرید( را ذکر می

)گردانید(، انزل )فرود آورد(، اثبت )اثبات کرد(، کتب )مقدر گردانید(، نفخ )دمید(، اعطی )خلقت داد(، أنشأ  
 و دیگر الفاظ را.  )پدید آورد(  

باشد. این پس حقیقت این ]لفظ استوی[ آنست که ]گفته شود[ »خلق کرد«.... و این اضافه به فعلِ او می
« یعنی، عرش را بیافرید و آن را بلند کرد و بالا العَْرْشّ  خَلَقَ ثُمَ سخن دو وجه دارد: یکی آنکه گفته شود »

« گرفته شود، یعنی متوجه عرش شد و آن   العَْرْشّ إلََ » به معنای﴾ ثُمَ اسْتَوَىه عَََ العَْرْشّ ﴿گردانید.... و دوم اینکه  
﴾  السَمَاءّ وَهّيَ دُخَان   إّلََ ثُمَ اسْتَوَىه ﴿را بیافرید و بلند کرد و بالا گردانید... چنانکه خدای تعالی فرموده است 

 سورۀ الأعراف(  54تفسیر آیت  «،تأویلات القرآن)».« [11: فصلت] »سپس متوجه آسمان شد و آن دودی بود«

[، امام نجم  7»و عرش او بر آب بود« ]هود: ﴾ لمَْآءّ ٱعَََ  ۥوَكََنَ عَرْشُهُ ﴿فرماید  در رابطه به آیتی که می
قرار است، و این بزرگترین نویسد: »وقوف بر ]معنی[ عرش بر آب اینست که آب همیشه بیالدین نسفی می

قراری وصف کند، آنگونه که آب  اعتبار بر کمالِ قدرتِ آن پادشاه جبار دارد. او تعالی خواست تا عرش را با بی
نی، از آنجایی که عرش نشانۀ قدرت او تعالی  (. یع165، ص 6قرار گردانیده است« )التیسیر فی التفسیر، ج را بی

قرار به کمال رسیدن بود، قرار ظهور و بیاست، پس عرش بر آب بودن به این معنی است که قدرت او هردم بی
وَ ٱخَلَقَ   لََّّىٱوَهُوَ ﴿فرماید: ها و زمین را آفرید و در همان آیت میتا آنکه خداوند متعال آسمان هـ رضَْ ٱوَ  تّ  هلسَمَ

َ
  لْأ

یاَم   
َ
ها و زمین را در شش روز آفرید، و ]پیش از آن[ عرش او »اوست که آسمان﴾ لمَْآءّ ٱعَََ  ۥعَرْشُهُ  وَكََنَ فِّ سّتةَّ أ

 [.7بر آب بود« ]هود: 
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. خدای  یست مدح ناز حیث جهت ]و سمت و سو[ توصیف کنیم، چون ]بالا بودن[ موجب  
:  الأعراف] «ما بالای ایشان غالبیمو »﴾ وَإّناَ فَوْقَهُمْ قَاهّرُونَ ﴿: د رمایفمیتعالی با اشاره به فرعون 

، پس فوق یا بالا بودن در اینجا نه از حیث جهت است، بلکه از حیث ولایت داشتن و  [127
ایستد، ولی این بالا بودنش  دشاه مییی که نگهبان ظاهراً بالاتر از پاغالب بودن است. آیا ندیده

به عین ترتیب، هرگاه   !از او قرار دارد؟موجب برتری برایش نیست، بلکه پادشاه در رتبه بالاتر  
بالاتر  [ و منزلت ] است«، منظورشان اینست که از حیثِ رتبه   60گویند که »وزیر بالاتر از دربان 

 کند.متذکره صدق میپس عینِ اصل بر آیت از او قرار دارد. 

در رابطه به بلند کردن دستِ دعا و طلب بسوی آسمان باید گفت که این کار مانند  
  د که پروردگارکنو مخاصم ما نیز اقرار می  رو گردانیدن بسوی کعبه حین ادا کردن نماز است 

ت  است. پس هدفِ بلند کردن دستِ دعا بسوی آسمان اینس  از حلول کردن در خانۀ کعبه منزه
وَفِّ  ﴿فرماید:  ها سپرده شده اند، چنانکه خداوند متعال می های روزی بندگان در آسمانکه: گنج

آنچه به    [ زین] است، و    [ شده  هیتعب] شما در آسمان    یو روز»  ﴾اءّ رّزْقکُُمْ وَمَا توُعَدُونَ السَمَ 
آورند به عین ترتیب، فرشتگانی که روزی بندگان را می  .[22الذاریات:  ]«  شودیشما وعده داده م

که برآورده    بگرداندرو به همان سو    معمولاً تمایل دارد تاشوند. و انسان  از آسمان پائین می
اعلام چنانکه هرگاه پادشاه به سپاه خویش  شدنِ مقصود ]و مراد[ خویش را از آنجا توقع دارد.  

با آنکه    آورندرو می  دولت   خزانه، ایشان بسوی  دهدوقه میکند که به ایشان هدایا، لباس و آذ
 . نیست پادشاه در خزانه  دانندمی

که او مؤمنه است،  حکم کرد    صلى الله عليه وسلم و پیامبر    کردکنیزی که بسوی آسمان اشاره  دربارۀ  
،  . اگر این روایت درست باشده است بود   ر حدیث روایت شده که آن کنیز گنگ: دگوییممی

جز آن  چارۀ دیگری  برای فهماندن عقیدۀ توحید خود    گنگ چونپس جواب آن واضح است،  
دارد. او با اشاره کردن بسوی آسمان فهماند که خدای او در بتخانه نیست. یا ممکن  نشیوه  

از اعتقاد یکتاپرستی در ذهن داشت توانست آنچه را  است آن کنیز عجمی بوده باشد که نمی
هاست.  س با اشاره کردن بسوی آسمان فهماند که خدای او خدای آسمانبیان کند، پ  درست 

ها را خدای زمین و الله متعال را خدای آسمان  معمول این بود که بت   آن روزگار،زیرا در عرف  
 61نامیدند. می

 
 : نگهبانِ کاخ.  دربان 60
  یکه لات، عُز بردندیمتعدد، بکار م انیخدا انی از م د،ید رقابلیغ یخالق یخدا   یمشرکان عرب نام الله را برا 61

النجم بدان اشاره شده  ۀسور 21-19 اتیچنانکه در آ شدندی)»بنات الله«( محسوب م یو منات دختران و 
تقرب شان به الله بودند،   ۀلیوس  دندیپرست یرا که م ییهاباور بودند که بت نیاست. مشرکان عرب همچنان به ا
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  یکی  نکهیتصور کرد الا ا  توانیرا نم  یدو موجود»  در پاسخ به سخن ایشان که گفتند 
ها دارای  که هر یک از آنگوییم: بلی، در صورتیمی ،«قرار داشته باشد یگریاز د یآن در جهت
ها مسافتی  ]افزون بر آن، اگر چیزی در جهت چیز دیگری باشد، لابد میان آن   د.نجهت باش

کوتاه یا  درازتر  مسافت  این  باشد.  متصور  میمشخص  بوده  ازین  ناگزیر تر  پس  توانست؛ 
هایی که احتمال برابر دارند  از میان همه مسافت   –ای این مسافت مشخص را  دهندهتخصیص 

ها را آفریده است از موصوف شدن به جهت منزه ]و  ولیکن ذاتی که جهت   برگزیده باشد.[   –
 پاک[ است. 

( را تصور کرد جز  «موجود في الشاهد»توان موجودی پیدا )گویند: »نمیها همچنان میآن 
پیوست   پاسخ[  اینکه  ]در  باشد.«  بیرونِ جهان  یا  یا درونِ جهان،  از جهان،  یا جدا  با جهان، 

که موجودی باشد که ]کیفیات[ پیوستگی و جدایی یا درونی و گوییم که: بلی، در صورتیمی
 .  پذیرا باشدبیرونی را 

است  ( باشد، یا متحرک  »قائم بالنفس«گویند که: »چیزی که بخود پاینده )این را هم می
گوییم: این در حق چیزی که قابلیتِ حرکت و سکون را داشته یا ساکن.« ]بازهم در پاسخ[ می

می صدق  همچنباشد  است.  این  از  برتر  سکون  و  حرکت  آفرینندۀ  و  اینکند،  همۀ  ها  ان، 
ها  پذیری، و قابلِ تقسیم و تجزیه بودن است، و همۀ این(، جهت »تحیز«)  گیری های جاینشانه
 ها بزرگ و برتر است. باشند. خدای تعالی از همۀ اینی حادث بودن میهانشانه

ایشان   بودن  »  گویند:میاینکه  اساس است،  بی  سخنی  «،هاست جهت   ترینِشریفبالا 
به تنهایی    ،فرد مشخصی  ها بهآن  نسبت دادنِکه بدون    اند   62های اضافی اسم  و پایین  بالازیرا  

انسان است   خود معنای حقیقی ندارند. نامیده (  »فوق«بالا )  به این ترتیب، آنچه بر فراز سر 
  جهت در نسبت  پس.  شودنامیده می(  »تحت«ین )پای  است پای انسان  فروتر از  و آنچه    شود،می
فردی ر  اگ . طور مثال،  تواندبوده میجانور دیگری »بالا«    و در نسبت به»پائین«    جانوریک  به  

 
ینَ ﴿ شده است که:  یادآوریچنانکه در سورۀ الزمر  وْلّیَاءَ  دُونهّّ  مّن اتَََّذُوا   وَالََّّ

َ
بُوناَ  إّلَا  نَعْبدُُهُمْ  مَا أ   الَِلّ  إّلََ  لّیُقَرِّّ

جز   می کنیرا پرستش نم هانی[: ما اندیگوی]و م رندیگی[ را دوست میگرید انیکه جز او ]خدا آنانی  »و ﴾زُلفَْه 
  دهیعرب د تی جاهل ۀسبب، نام الله در اشعار دور نی[. به هم3گردانند« ]الزمر:  کتریآنکه ما را به الله نزد یبرا 
 « بود.الله »عبد – صلى الله عليه وسلم الله رسول پدر بشمول –در شهر مکه  هایو نام بعض شود،یم

رکیب »موصوف و  منظور از اسم اضافی در اینجا اسم »مضاف الیه« است. از نگاه دستور زبان، بر خلاف ت 62
رود، در ترکیب »مضاف و مضافٌ الیه« هردو کلمه اسم  صفت« که کلمۀ دومی بحیث صفت برای اسم بکار می

های  استند، مانند کتاب حدیث، آب چاه، دست ادب، جام نقره، وغیره. پس بالا و پایین صفات نه، بلکه اسم
 مضاف الیه اند. 
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پس سقف خانه در نسبت به انسان »بالا« بام خانه باشد،    برای  باشد و مورچه  نشسته  ایدر خانه
شد که بالا بودن و پائین  شود. پس ثابت  چه »پائین« گفته میر مو   در نسبت به و    شودگفته می

، رسنداثبات میبه    ی انسان ]یا در نسبت به دو موجود جسمانی[ سر و پادر نسبت به    تنها  بودن
بالا بودن و   هایجهت   ،گرددچپ وصف  و   که آنچه محال باشد با سر و پا و با راستدرحالی

   بنابراین، آنچه که بدین منوال باشد،.  مفهوم یکسان دارنددر نسبت و مضاف به او    پائین بودن
  وصف کرده زبونی و خواری    یا برعکس باشرافت و بزرگی    با]یعنی، جهت بالا را[    آن را
  فوقیت   کردیم و با مثال آوردن واضح ساختیم کهتر این نکته را بیان  ، چنانکه پیشتوانیمنمی

   آورد.و رفعت را ببار نمیرتبه   ظاهر،از حیث جهت و صورتِ

 دهنده است. و خداوند یاری

 فصل ]اندر شیوۀ تعامل با احادیث و آیات متشابه[ 

اخبار ]و   و ،شبهات دیگری نیز از آیات قرآن دارند جسمهو مُ شبههمُ در این موضوع، بدان که
است. از میان    صلى الله عليه وسلم کنند که بیشترشان دروغ و تهمت بر پیامبر  احادیثی[ را درین باب روایت می

حتی همین اخبار .  صحیح داشته باشند اندک اند  « سند»و    «متن »این اخبار، آن تعداد شان که  
  که دلائل عقلی درحالی    63صحیح نیز به درجۀ تواتر نرسیده اند تا موجب علم قطعی گردند.

 
  یخبر توسط گروه انبوه نی . اوجود نداشته باشد  یشک و شبهت امبریآنست که در نسبتِ آن به پ  خبر متواتر 63

که عقل توطئه،  باشد میشده   تیروا مختلف یهانیسرزم  )یعنی اصحاب(، به گروه دیگری از مردم در از مردم
این حدیث توسط همه   ، زیرا لفظ و معنیِتواندینم ردهمردم را در آن تصور ک یِجمعدسته فیدروغ و تحر

»خبر   کهیدرحال رود.بنابراین، احتمال سهو و خطا و کذب در آن نمی .باشدراویان یکسان گزارش شده می
سپس   یمحدود آن را نقل کرده اند ول یتنها چند صحاب  یعنیآحاد« بوده،   رمشهور« در نخست به شکل »خب

  همانند – نیقی ۀتنها خبر متواتر به درج  ،ی د. در مذهب حنفنقل نموده ان شانیآن را از ا نیاز تابع  یتعداد انبوه
 .رساندیغالب را به اثبات م یتنها رأ  خبر آحاد  کهیدرحال رسد،می –قرآن  تقطعی 

گردد.  مذهب حنفی، حدیث آحاد بنابر احتمال سهو، خطا و کذب موجب علم قطعی نمی در اصول الفقه
شوند، زیرا در مسائلی که ایمان و تصدیق مطرح بنابراین، در امور عقید.تی، احادیث آحاد حجیت پنداشته نمی

دن پذیرفته  باشند حجت باید قطعی باشد نه ظنی. اما در امور شرعی، احادیث آحاد بحیث حجت برای عمل کر
شوند. در هر حالت، اگر حدیث آحاد با کلیات قرآن سازگاری نداشته باشد و با دلیل عقلی مخالف باشد،  می

  و شمس الائمه سرخسی  شود. این مورد اجماع همه مجتهدین حنفی قرار دارد. فخرالاسلام بزدویپذیرفته نمی
خوانند، و حدیث منقطع را  اصول الفقه شان این مسئله را »انقطاع باطنی یا معنوی« در حدیث میهای در کتاب

 دهد:  به این جزئیات شرح می دانند. شرایط پذیرش خبر آحاد را امام نجم الدین نسفیمردود می

 فقهاء، خبر واحد فیکند. به تعر تی روا گریشخص د کیشخص از  کیآنست که آن را   واحد ثی حد»
  طیشرا ۀجمل از ....شده باشد تیده تن از افراد روا ایسه  ایباشد، و توسط دو  امدهیآنست که در حد اشتهار درن
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پس این دلائل   .قطعی استند  بر تنزیه خدای تعالی از آنچه سزاوار ذات او نیست  کنندهدلالت 
 64.تر اند که پذیرفته شونداولی

یکی  [  1به دو نوع است. ]   ]متشابه[ اخبار    آیات و  اینگونهدر قبالِ    روش اهل سنت 
به خداوند    ها، و تأویل آندنصدیق گردو ت  پذیرفته شوند  ]اخبار و آیات متشابه[آنست که  

]و    گردد منزهمیتشبیه و حدوث    آنچه که موجب  ، با ]درک[ اینکه او تعالی ازگردد  تفویض

 
  رفتهیمخالف باشد، پذ یعقل لیباشد؛ اگر با دل  یعقل لی[ موافق با دل 1] واحد آنست که:  ثیحد  رشیپذ
که  نستیا  رشیپذ گری[ شرط د2] وارد شده اند. هی و[ تشب  میتجس ۀدی که در ]اثبات عق  یثی. مانند احادشودینم

که در باب عمل باشد، اما  نستیا رشیپذ گری[ شرط د3] با کتاب )قرآن(، سنت متواتر، و اجماع موافق باشد.
  یکه از عموم بلو نستیا رشیپذ گری[ شرط د4] .شودیه نمواحد[ حجت پنداشت   ثی]حد یدر مسائل اعتقاد

که دلالت دارند بر[ وضو کردن پس   یآحاد  ثی[ نباشد، مانند ]احادرندی گیکه به عام مردم تعلق م یمسائل یعنی]
که آتش آن را لمس کرده باشد، و غسل کردن   یزیاز دست زدن به شرمگاه، وضو کردن پس از ]خوردنِ[ چ

  ثیحد رشی[ شرط پذثیبودن حد ح«ی ]چون »صح ثینزد ما، اسنادِ حد و .ازهپس از حمل کردن ]تختِ[ جن
 «( تحصیل أصول الفقه)ابوحفص نسفی: » معتبر اند[.« ثیو اسنادِ حد]که نزد ا  یبرخلافِ شافع  ستند،ین

 نویسد: « میتبصرة الأدلةدر » امام ابوالمعین نسفی 64

کشاند  توهم می»الفاظی که در کتاب و سنت منقول ذکر گردیده اند، چنانکه ظاهر این الفاظ تشبیه را به  
ها مُحتمل معانیِ ورای ظاهر آن استند.  سازد، همۀ اینها و اجزاء میو خدای تعالی را جسمی دارای پاره

از اسبابِ معرفت ]و وسیلۀ دانستنِ   که حجج عقلی که ما بیان کردیم احتمال در آن جا ندارد، و عقلدرحالی
ها حجتی از جانب خدای تعالی است. اگر این آیات را به ظاهر آنباشد و این خود حجج سمعی و نقلی[ می

که  آوریم، درحالیکنند، تناقض را بین کتاب و دلائل عقلی بمیان میحمل کنیم، چنانکه مجسمه و مشبهه می
هردو حجج خدای تعالی استند.... اگر این آیات را در موافقت با حجج عقلی حمل کنیم، میان حجج الهی  

 کند....[ این کار را تقاضا می5رسانیم، و »حکمت بالغه« ]القمر: ا به اثبات میموافقت ر

ها[ رحمهم الله ]در باب آیات متشابه[ روش متفاوتی داشتند. با وصف آنچه گفته شد، علمای ما ]حنفی
قی گردد  بعضی از ایشان گفتند که آنچه در این آیات و احادیث یادآوری شده واجب است که از باب ایمان تل

جستن و بحث کردن در آن نپردازیم با اعتقاد به اینکه خداوند  و به آن تسلیم گردیم و اعتقاد ورزیم، و به کیفیت
باشند. نُصیر بن یحیی  های حدث از او منتفی میمتعال جسم نیست و شباهتی با مخلوقات ندارد، و همه نشانه

ها  که از وی از آیات و اخباری پرسیدند که در آنکند که زمانیروایت می لحسن شیبانیاز... محمد بن ا  بلخی
نمرِّها کما جاءت ونؤمن بها ولا نقول کشانند، گفت: »ها گرفته شوند به تشبیه میصفات متذکره اگر به ظاهر آن

 گوئیم چنین و چنان(.... آوریم و نمیایمان میگوئیم که ذکر شده اند، و به آن « )همانگونه میکيف وکيف 

 –تر ها را به یک معنی مُحتملو بعضی از علمای ما به تأویل این آیات و اخبار اشتغال ورزیدند؛ و این
صرف ساختند تا تناقضی با دلائل توحید و آیات مُحکم نداشته باشند. سپس   –از میانِ چندین وجوه ]معانی[ 

آید که ]گفته  تنها یک تأویل موافق با توحید و دلائل ]عقلی[ داشته باشند، این قطعیت ببار میآنعده از آیاتی که 
   ( 130-129، صفحه 1«، جلد تبصرة الأدلةشود[ همان یک تأویل مراد خداوند متعال است.« )»
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اینکه لفظ دیگری جز آنچه که در قرآن و حدیث آمده بکار بسته    و به شرط    65، است   برتر[ 
این    66و با لفظ دیگری تعویض نگردد.   مشتق گردانیده نشود  از لفظ متذکرهنشود و هیچ اسمی  

  67صالح ماست.  روش سلف

 
ها  ورزیدند، به این معنی نیست که آناز اهل سنت و جماعت از تأویل اجتناب می که اهل تفویضزمانی 65

ها نیز اجتناب  ها از اثبات کردن معنای حقیقی آنکردند، بلکه آنها حمل میالفاظ متشابه را به معانی حقیقی آن
 نویسد: ، در این مسئله میهـ(، شاگر امام سعدالدین تفتازانی 841)متوفای  ورزیدند. امام علاءالدین بخاریمی

»این توهم که گویا امتناع ورزیدن از تأویلِ لفظ ]متشابه[، مستلزم حمل کردن آن لفظ به حقیقت آن  
 مجازی برای شنونده  ای باشد و این معنیِباشد باطل است، زیرا هرگاه مراد در »موضوع له« صَرفِ قرینهمی

که   –که نزد گوینده معلوم است، مانند آیات صفات و احادیث صفات، پس مثلِ آن لفظ معلوم نباشد درحالی
باشد. به همین خاطر، سلف و خلفِ  گردد، بلکه قطعاً مجاز میبه حقیقتِ آن حمل نمی –قابل تأویل نیست 

ات خواندند نه آیاتِ اعضاء و احادیث اجزاء، با آنکه  امت این آیات و احادیث را آیات صفات و احادیث صف
ها  باشند و اینمعنای لغوی و حقیقیِ وجه، عین، ید، دستِ راست، انگشتان و پای همانا اعضاء و جوارح می

اعیانی اند که قائم به نفسِ خودشان استند نه صفاتی که معانیِ قائم به غیر را داشته باشند.... بلکه سلف 
ها که  آنچه خدای تعالی ازین آیات و احادیث مراد دارد حق است، با این یقین که معانیِ حقیقی آنگفتند:  می

 مستلزم جسمانیت استند مراد نیست. 

بینیم که بنابر عدم فهم شان به این مسئله، و استیلای وهم و گمان شان  و ما ]امروز[ گروه مجسمه را می
گزیدند ]این الفاظ متشابه را[ به  چون سلف از تأویل دوری میپندارند که »بر عقول ضعیف شان، چنین می

ها به عقیدۀ تجسیم درافتادند و خداوند سبحانه را از قبیل کردند«. به این سبب، آنها حمل میمعانی حقیقی آن
به  ها تعداد زیادی از مردم رااجسام شمردند، و این سخن خود را به سلف عِظام نسبت دادند. با این کار، آن

 گمراهی کشاندند....

بدان که چکیدۀ اختلاف میان سلف و خلف در این است که به باور سلف صفات خداوند فراتر از 
ها تعبیر و دیگر صفات است، و آن –چون علم، قدرت، حیات، شنوایی، بینایی، اراده و کلام  –صفات هفتگانه 

بینم و ]این را حقیقت این صفات را به اعیان آن نمیاین الفاظ ]متشابه[ را به مجاز گرفتند، و ]گفتند[: من 
ها که مستلزم جسمانیت است قطعاً مراد نیست، و علمِ آن را به خداوند تفویض  دانم که[ معانیِ حقیقی آنمی
 ( 66-64: ص مُلجمة المجسمةکنم.« )می

، محمد بن علی  ، عبدالله بن مبارک، سفیان ثوری، اوزاعیچون مالک بن انس  هاو اثری این روش اهل حدیث 66
ها به همین منهج بوده اند، مانند  . در مذهب حنفی نیز بعضیبود( و دیگران )مشهور به حکیم ترمذی ترمذی

حتی متأخرینی چون فضل   ، ، فخرالاسلام ابوالحسن بزدوی، ابوعصمه سعد بن معاذ مروزی امام محمد شیبانی
معتقد به تأویل صفاتِ ید،   و ماوراءالنهر  ، بلخ. ولی اکثریت علمای حنفی در عراقیا تورپشتی پشتیالله توران

، ابوالثناء  ، ابوالمعین نسفیاتریدی . نه تنها متکلمینی چون ابومنصور مچشم، وجه، و استواء بر عرش بودند
، نجم الدین ، صدرالاسلام ابوالیسر بزدوی، بلکه فقهایی چون ابواللیث سمرقندیو نورالدین صابونی  لامشی

و دیگران  ، حافظ الدین ابوالبرکات نسفی، ناصرالدین ابوالقاسم حسنی سمرقندی، ابراهیم صفارابوحفص نسفی 
 نیز معتقد به تأویل بودند. 
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از    است   رحمهم الله است. و آن عبارت  روش دوم از آنِ محققین متأخر از یاران ما
ای که  آن به گونه]الفاظ[    و در تأویل  ،کردن ]این اخبار و آیات متشابه[ و تصدیق    پذیرفتن
لفظ ]بکار    68که از مقتضی، به شرطیتبحر صورت گیرد ذات الهی و صفات وی باشدسزاوار 

که ]تأویل   گفته نشود  و بگونۀ قطعی  ،برده شده در آیت و حدیث[ از حیث لغوی خارج نگردد
 روی   را بر  این دروازهکه  اولین کسی    69.بوده است مراد خداوند متعال    یقیناًاختیار کرده شده[  

«  المتعلموالعالم  »  کتابِدر  رحمه  الله بود، چنانکه    ابوحنیفه( گشود  «أولی الألباب»)  خردمندان
 اشاره شده است.  او

ازین دو گروه انکار ورزندمذهب یکدیگر    را نشاید که  هیچ یک  بلکه ما همان را   ،
ائمهبر زبان میسخنی را   از  این دو روش پرسیده شدند  زمانی   رانیم که بعضی  که در مورد 

رَ پیشینیانوِگفتند:  طریقة السلف أسلم، »تر است و روش پسینیان استوارتر است )سالم  ش 
مردم عام    یعنی،  (.«وطریقة الخلف أحکم باریکیآنانی  –برای  را  که عقل شان  های سخن 

 
شود، یعنی به اصحاب، تابعین و تبع تابعین. امی اطلاق میسلف به سه نسل اول امت اسلام پس از پیامبر گر  67

گرایی رود. اما نباید نام سلف را با جریان سلفیت یا سلفینیز از جملۀ نسلِ سلف بشمار می و امام ابوحنیفه
 به اشتباه گرفت.  –هجری طرح گردید  8و  7در قرن  که بنیاد نظری و فکری آن توسط ابن تیمیه –معاصر 

 : مدلول، مفهوم، مقصود، منظور، و مراد.  مقتضی 68
اند واجب است.   گوید: »ایمان آوردن به صفات متشابه خداوند که در قرآن آمدهبخاری می امام ابراهیم صفار 69

ای که موافقِ  بگونه –ها آن پردازند، و بعضی به تأویل [ به تأویل این صفات متشابه نمیبعضی ]از اهل سنت
تر است، زیرا اهلِ بدعت این  پردازند. روش دومی به صواب نزدیکمی –]دستور[ زبان و ]اصول[ دین باشد 

کنند و واجب است تا سخن ایشان رد گردد. و رد کردنِ سخن شان هوای خویش تأویل میصفات را مطابق به 
جز با ]آوردن[ حجتِ صحیح و ]ارائه کردن[ تأویل مستقیم ممکن نیست. اما لازم است کسانی که به تأویل  

ل دیگری  پردازند بگونۀ قطعی ]در تأویل خویش[ سخن نگویند، بلکه بگویند که: ممکن است تأوی مستقیم می
 ( 678و  677«، صفحات تلخيص الأدلةنزد خداوند متعال بهتر ازین ]تأویلی که من ارائه کردم[ باشد.« )»

 کند:  را اینگونه بیان می حکمِ آیات و احادیث متشابه  امام علاءالدین سمرقندی

»باید اعتقاد ورزیده شود بر اینکه آنچه خداوند از ]الفاظ[ متشابه مراد دارد حق است، با درنظرداشت  
آید مراد نیست. اعتقاد ورزیدن بر ظاهر آن گمراهی و بدعت است.... بعضی از  اینکه آنچه از ظاهرِ عبارت برمی

)رض( روایت شده است که: وی متشابه را به مُحکم   که از ابن عباسعلما از اهل اصول و مفسرین گفته اند 
کرد که در مخالفت با دلائل عقلی و آیات مُحکم قرار نگیرد، تا تناقض را  می گرداند و آن را طوری تأویلبرمی

که آیت تنها یک وجه  د نیست. درصورتیاز ادله ]دینی[ برطرف ساخته باشد، با باورداشت اینکه ظاهر آیت مرا
کند. ولی اگر چندین وجوه از توان گفت زیرا دلیل عقلی چنین حکم میداشت، به قطعیت سخن میتأویل می

توان بر یک تأویل مشخص با قاطعیت سخن زد.« )»میزان الأصول فی نتائج  تأویلات صحیح مطرح باشند، نمی
 ( 534و  533، صفحات 1«، ج العقول



 و صفات پروردگار متعال یهست: 3بخش  100

پرسند و ، با آنکه از آیات و احادیث متشابه میتر است تسلیم بودن مصئون  ندتوایافته نمیدر
  .شودبر ایشان گران تمام می  ا[هلی ]فهم ایندهند ودر دانستنِ تأویل آن تکلیف به خرج می

ه ﴿دربارۀ آیتِ    از وی  کهزمانیدر پیش گرفت    مالک بن انس  همین روَِش را  العَْرْشّ نُ عَََ الرَحْمَ
است،    مجهول، گفت: استواء معلوم است، کیفیت ]و چگونگی[ آن  ندپرسید  [5]طه:    ﴾اسْتَوَىه 

 آن بدعت است.  ]کیفیت[  ایمان داشتن به آن واجب، و پرسیدن از

های معانی  در باریکی تبحرکنندگان و («العلم الراسخي في») استواران در علماما خطِ 
المعانی  المتبحرین في») مکاشفی«دقائق  و  اجتهاد  (،  و  نمودن  پژوهش  از  عبارت  غیب  انوار  ن 

]از   تعالی  مراد خدای  دریافتنِ  در  استدلال و   متشابه[   الفاظورزیدن  با  آن  و روشن ساختنِ 
را ]در این راستا[ توفیق    حجت آوردن است. خداوند متعال تعداد زیادی از علمای اهل سنت 

ای تصنیف کرده اند، و امامان تفسیر های جداگانه، و ایشان در تأویل این اخبار کتابداده است 
پس ]علم تأویل    اند.  کنندهکفایت و    دهندهقناعت   ]در زمینه[   نیز آیات متشابه را شرح داده اند که

   70ها طلب کرده شوند.متشابهات[ از آن کتاب

 
)به نقل از کتاب »أصول الدین« ابوالیسر بزدوی( ارائه    50در پاورقی بعضی از آیات و احادیث متشابه  70

« )خدای  إن الله تعالَ خلق آدم عَ صورته گردیدند. افزون بر آن، در ارتباط با حدیث دیگری که گفته شده »
 نویسد: هـ( در تفسیرش می 375)متوفای  صورتش آفرید(، امام الهدی ابواللیث سمرقندی را بر تعالی آدم

گردد. ولیکن معنیِ این  »هرکه بگوید که خداوند متعال را صورتی است همانند صورت آدمی، کافر می
إن الله تبارك وتعالَ اختار من الصور صورة وخلق  گوید: »[ میصلى الله عليه وسلمحدیث در خبر دیگری آمده که ]رسول الله 

ها برگزید، و آدم علیه السلام  « )خداوند تبارک و تعالی صورتی را از میان صورتآدم عليه السلام بتلك الصورة
اش بر  فرماید »خدای تعالی آدم را بر صورتش آفرید«، معنیه میرا بر همین صورت آفرید(. پس آن حدیث ک

 (.75«، سورۀ ص: آیتِ همان صورتی است که خداوند آن را برگزید.« )تفسیر »بحر العلوم

نویسد: هـ( در تفسیر این حدیث می 556)متوفای  همچنان، ناصرالدین ابوالقاسم حسنی سمرقندی
»باری یک شخص با کسی جنگ کرد و بر روی او به سیلی زد، و به او گفت: خداوند چهرۀ ترا و چهرۀ  

إذا ضرب أحدُکم فليتَقّ الوجهَ  به این مرد گفت: » صلى الله عليه وسلمهرکسی که به تو شباهت دارد زشت سازد. نبی کریم 
« )اگر یکی از شما به جنگ پرداختید، از ]زدن بر[ روی اجتناب ورزید، زیرا تّهفإنَ الَله خلق آدمَ عَ صور 

«   عَ صورتّه خداوند آدم را بر صورت او آفریده است(. این قصه را به طول آن نقل کرده اند. سخن آنجناب »
ت[..... وجه  جنگید ]چون او نیز از اولادگان حضرت آدم اس )بر صورت او( یعنی: بر صورت کسی که با وی می

( ]به خداوند[ است، مانند  «إضافة تشریف»« نسبت دادن چیزی شریف ) صورتّه  دیگرِ این حدیث اینست که »
[. بنابراین، این ناقة اللهو  بيت الله« )اشتر( ]چنانکه آمده است:  اقهالْ « )خانه( و »   البيت نسبت دادن » 

گردانیده شده چنانکه بیت و ناقه با مضاف گردیدن مشرف  »صورت« با مضاف گردیدن ]به خداوند[ مشرف 
 «(. فتح الغلق في التوحيدگشته اند.« )ابوالقاسم حسنی سمرقندی: »
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 71. رهنماینده است به راه راست  خداوندو 

 
، فَيضََعُ الرَبُّ تبَاركََ وتَ همچنان، دربارۀ حدیثِ »  تّ، وتَقُولُ هلْ مّن مَزّید 

ْ
عالََ قَدَمَهُ  یقُالُ لِّهََنمََ: هَلّ امْتَلََ

گوید آیا چیزی زیاد بر این است؟  یی؟ دوزخ میشود: آیا پر شده« )»به دوزخ گفته میعليها، فَتَقُولُ: قَطْ قَطْ 
و صحیح   4849گوید: بس بس!«، صحیح بخاری: گذارد، و دوزخ میپس پروردگار متعال پای خود را بر آن می

 گوید:می (، امام ابومنصور ماتریدی2848مسلم: 

روایت شده که  صلى الله عليه وسلمرضی الله عنه از نبی کریم  »بعضی از اهلِ تأویل گفته اند: خبری که از ابوهریره
گذارد و بر اهل دوزخ جا را تنگ  خواهد، تا آنکه ]خدای[ رحمن پای خود را در آن میتر میدوزخ بیش

که  کشاند. زمانیماند. این خبر نادرست است و سخن به تشبیه مینمیکه برای یک نفر هم جا  سازد تا حدیمی
کنند، پس هر خبر ]آحاد[ که مخالف دلائل عقلی باشد باید رد گردد.  دلائل عقلی بر بطلان تشبیه حکم می

هّ  ليَسَْ کَمّثلّْ ﴿ همچنان، این خبر مخالف نص نازل شده ]یعنی قرآن[ است، از آنجا که خداوند متعال فرموده: 
ء   به  –چنانکه بر سخنی بنا یافته که مشبهه توهم کرده اند  –این خبر  . افزون بر آن،[11]الشوری:  ﴾شََْ

نَ جَهَنمََ مّنَ ﴿فرماید: انجامد، زیرا خدای عزوجل میمخالفت کتاب می
َ
مْلََ

َ
نَةّ ٱلَأ جَْْعّيَ  لَْاسّ ٱوَ  لِّْ

َ
»که دوزخ   ﴾أ

شود تا آنگاه که خدای  که به باور ایشان دوزخ پر نمی، درحالی[119: هود ]کنم« را از جن و انس یکجا پر می
ذکر کرده است که: مدار این حدیث بر حماد بن   بلخی [رحمن پای خود را در آن نگذارد. همچنان، ]ابومطیع 

خود را در این زمان از دست داده و جائز نیست که از او ]حدیث[ پذیرفته  سلمه است، او پیری است که عقل  
تعالَ ببشر فيضع   الَِلِّ  یأتيفرموده: » صلى الله عليه وسلمرضی الله عنه آمده که رسول الله  شود. از سوی دیگر، در روایتی از انس

نهد تا آنکه پر شود(، پس این حدیث  دوزخ میها را در آورد و آن« )خداوند مردم را میفي الْار حتى تمتلئ
 سورۀ ق(  30، تفسیر آیتِ تر است، نه آن ]حدیث دیگری[ که روایت کرده اند.« )تأویلات القرآنمُحتمل

«  در »شرح المنتخب الحسامی ابوالبرکات نسفی( و 686-678« )صفحات تلخيص الأدلةدر » ابراهیم صفار 71
دهند. مثلاً ید )دست( به معناهای قدرت، نعمت،  ها را تذکر می( بعضی ازین تأویل113-110)صفحات 

و نگاه؛ ساقِ پا به معنای شدتِ    پادشاهی، گشادگی، غلبه، و غنامندی؛ عین )چشم( به معناهای نگهداشت و نظر
امر و فرمان؛ جنب )پهلو( به معنای امر و طاعت؛ و نور به معنای منور گردانیدن یا روشنایی بخشیدن تأویل  

 توانند.  گردیده می

ۀ ذیل تأویل و تفسیر  « )به فارسی( آیات متشابه را بگوندر »تفسیر نسفی الدین ابوحفص نسفینجم
، و سپس تفسیر و تأویل آن کند. جهتِ مقایسه، نخست ترجمۀ تحت اللفظی آیت را از شاه ولی الله دهلوی می

 کنم. را از تفسیر نسفی نقل می

یدّْیهّمْ ﴿ید )دست(: 
َ
، تفسیر نسفی: »نصرت [10: الفتح]« شانیدست خدا است بالاى دست ا»  ﴾یدَُ الَِلّ فَوْقَ أ

،  [64: المائده]»بلکه دو دستِ او گشاده است«  ﴾بلَْ یدََاهُ مَبسُْوطَتَانّ ﴿ خدای مر ترا برتر از نصرتِ ایشان است«.
مَا خَلَقْتُ  ﴿ «.کرانیحد است و ب  یاست و فراوان، و ب  اریبس  یتعال یخدا  یها بلک بخششتفسیر نسفی: » 

، تفسیر نسفی: »آن را که خود آفریدمش«.  [ 75: ص]« به دست خود  دمشیرا که آفر یز یچ » ﴾بّيدََيَ 
، تفسیر نسفی: »و  [67 :الزمر]  «شوند در دست راست او دهیچ یها پآسمان» ﴾ وَالسَمَاوَاتُ مَطْوّیَات  بّيمَّينّهّ ﴿

 . ها درنَوَشته شود ]یعنی، درنوردیده شود[ به قسمت وی، و گویند به قوت وی«آسمان
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ء  هَالكّ  إّلَا وجَْهَهُ ﴿ وجه )روی(: ، تفسیر  [88: القصص] هر چیز هلاک شدنی است مگر روی او«»﴾ كُلُّ شََْ

نسفی: »هر چیزی نیست شونده است مگر وی، و گویند: یعنی، هر عملی که آورده شود باطل است مگر آنچه  
و  ، تفسیر نسفی: » [27: الرحمن]  «و باقى ماند روى پروردگار تو»﴾ وَیَبقََْه وجَْهُ رَبِّّكَ ﴿کرده شود به رضای وی«. 

ینَ  خَیْر   لكَّ ذَه ﴿«. تو  یمانَد خدا یباق که روی خدا را  این کار بهتر است برای کسانی»﴾ الَِلّ  وجَْهَ  یُرّیدُونَ   لِّّلََّّ
 ها را که رضای خدای تعالی طلب کنند«.  ، تفسیر نسفی: »این بهتر مر آن[ 38: الروم]  طلبند«می

عْيُنّنَا وَ ﴿  عَین )چشم(:
َ
، تفسیر نسفی: »و بساز کشتی،  [ 37: هود]« و بساز کشتى را به حضور ما »  ﴾اصْنَعّ الفُْلكَْ بّأ

ه ﴿بینیم«. چه ما می ، تفسیر نسفی: »و تا  [39: طه]« و خواستم که پرورده شوى به حضور من»  ﴾عَينّْ   وَلّتُصْنَعَ عَََ
 دارمت«. بینمت و نگاه میشوی و من میپرورده می

جُودّ ﴿  ساق: که جامه برداشته شود از ساق و خوانده شود   یروز» ﴾یوَْمَ یکُْشَفُ عَن سَاق  وَیُدْعَوْنَ إّلََ السُّ
سخت و درمانند، و خوانده  یآن روز که گشاده شود کارها ، تفسیر نسفی: »[42: القلم]« را به سوى سجده شانیا

 «. سجود یشوند سو

از ظاهر کرد  ، تفسیر نسفی: »ب [ 54]الأعراف:  «باز مستقر شد بر عرش »﴾ ثُمَ اسْتَوَىه عَََ العَْرْشّ ﴿ استواء بر عرش:

، تفسیر نسفی: »باز به خلق  [3]یونس:  «باز مستقر شد بر عرش» ﴾ ثُمَ اسْتَوَىه عَََ العَْرْشّ ﴿کمالِ مُلک خویش را«.  
ه ﴿کاست گشته«. نمود مملکتِ راست گشته و تمامِ بی است، بر   ندهیبخشا  اریوى بس»﴾ نُ عَََ العَْرْشّ اسْتَوَىه الرحَْمَ

هُوَ ربَُّ  وَ ﴿، تفسیر نسفی: »خداوند است بر عرش، ]یعنی[ بر همه چیزها پادشاه«. [ 5]طه:  «عرش قرار گرفت
إّلََ السَمَاءّ وَهّيَ  ثُمَ اسْتَوَىه ﴿، تفسیر نسفی: »و وی است آفریدگار عرش عظیم«.  [ 129]التوبه: ﴾ العَْرْشّ العَْظّيمّ 

 سفی: »باز راست کرد آفرینشِ آسمان، و وی دودی بود پیش از آن«.، تفسیر ن[11]فصلت: ﴾ دُخَان  

رضَْ وسَّعَ کُرسّْ ﴿ :کرسی 
َ
به   یو علم و   یاست مُلک و دهیرس ، تفسیر نسفی: »[255: البقرۀ]﴾ يُّهُ السَمَاوَاتّ وَالْأ

 «.انی ن یو زم  انیو به آسمان ،  هانیها و زم آسمان

  ﴿  :بودن و جهت داشتن  در آسمان
ه
رضّْ إّلََ

َ
  وَفِّ الْأ

ه
ي فّي السَمَاءّ إّلََ و اوست آن که در آسمان  » ﴾وَهُوَ الََّّ

، تفسیر نسفی: »و وی است خدایِ اهل آسمان و خدای اهل  [84]الزخرف:   «روافرمان نیرواست و در زمفرمان
، تفسیر نسفی: »و وی است  [18]الأنعام:   «بالاى بندگان خود ،و اوست غالب» ﴾ وَ القَْاهّرُ فَوْقَ عّبَادّهّ وَهُ ﴿زمین«. 

وحُ إّلَیهّْ ﴿قهرکنندۀ بندگان«.  ]المعارج: «  به سوى خدا زیفرشتگان و روح ن روندیبالا م»  ﴾تَعْرُجُ المَْلَائکَّةُ وَالرُّ
 «.نیاز زم آسمان  یسو  ن،یام لیشوند فرشتگان و جبرئ یبر متفسیر نسفی: »  ،[4

تّيَهُمُ الَِلُ ﴿ آمد و شد کردن:
ْ
ن یأَ

َ
نَ الغَْمَامّ  إّلَا أ از  ییهابانیدر سا خدا شانیبه ا دی ایمگر آن را که ب » ﴾فّي ظُللَ  مِّّ

وجََاءَ رَبُّكَ وَالمَْلَكُ  ﴿ «.عقوبت یها از ابرها پوشش یتعال یخدا  اردیمگر آنک ب ، تفسیر نسفی: » [210: البقرۀ]«  ابر
ا  ا صَف    یو عذاب خدا، تفسیر نسفی: » [22: الفجر]« فرشتگان صف صف شده ندیایپروردگار تو و ب دیایو ب»  ﴾صَف 

 «.  ستندیو صف صف با ند،یتو برسد، و فرشتگان آسمان فرود آ

ه مَا فَرَطتُ ﴿ داشتن:  ( و حدکنار و پهلوجنب ) تَا عَََ ، تفسیر نسفی: »ای دریغا  [56: الزمر]﴾   فّي جَنبّ الَِلّ یَا حَسَْْ
 تقصیر کردیم در حقِ خداوند«. 
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 صفات [ اندر باب 3.4]

 های متفاوت دربارۀ صفات[ ]آرای گروه

ثابت   گردید  بیان  اینجا[  ]تا  تعالی    شدآنچه  خدای  یکتاست که  از   آفرینندۀ  چیزی  هیچ  و 
گردد که او موصوف به صفات کمال است، نیست. این نیز ثابت می  همانند  دگانش به ویآفری

. صفات او قائم به ذاتش استند، و از هیچ نگاه شباهتی با صفات  است   و منزه از کاستی و زوال
، بلکه ازلی اند  پدید آیند و سپس نابود گردندآفریدگان ندارند. صفات او اعراض نیستند که  

(، بینا  «سمیع»(، شنوا )«عالِم»(، دانا )»حیِّ«ان. هم اوست زنده )بدون آغاز و ابدی اند بدون پای 
 (، و تا لایتناهی از صفات کمال.«متکلم»(، گویا )«مرُید») وَرخواسته(، «بصیر»)

گویند که آنچه کاربرد آن به کنند و میهمه صفات را یکسره رد می  و باطنیه   فلاسفه
]نیز[   آفریدگان جواز داشته باشد اطلاق آن به معنی حقیقی به الله تعالی جواز ندارد. معتزله

کنند که او داناست  باشند، و ادعا می  ای ذاتای ورورزند که صفات او تعالی معانیانکار می
(، شنواست بدونِ شنوایی،  «   قدرةقادر بلا  »(، تواناست بدونِ توانایی )«عالمّ بلا علم»بدون دانایی )

کنند که  گونه در سائر صفاتش بجز کلام و اراده. و اعتراف میبیناست بدونِ بینایی، و همین
دث اند  ورزند که این دو ]صفت[ حاکلام و اراده معانیِ ورای ذات او استند، ولیکن گمان می

های مربوطه بیان  ها در بخشبدون اینکه به ذات او تعالی قائم باشند. ]جزئیات[ هر یک ازین
 خواهد گردید.  

و کرامیه خدای   حدوث و زوال را در صفات الهی مجاز دانسته اند، و مشبهه  کرامیه
 تعالی را در صفاتش به آفریدگان تشبیه نموده اند.  

گفت: خدای تعالی از  گزارش شده است که می    72جهم بن صفوان]از سوی دیگر،[ از  
از جهم دو   آفرید. دربارۀ ]صفت[ قدرت،  آنگاه که برای خویشتن علم را  تا  نبود  ازل عالم 

 
رضّْ ﴿ نور بودن:

َ
، تفسیر نسفی: »خدای  [35: النور]  ها و زمین است«خداوند نور آسمان»﴾ الَِلُ نوُرُ السَمَاوَاتّ وَالْأ

 کنندۀ زمین به نور ایمانِ مؤمنان«. کنندۀ آسمان به آفتاب و ماه و ستارگان، و روشناست عزوجل روشن

يْنَ مَا کُنتمُْ وَهُ ﴿  بودن با انسان: یکجا
َ
، تفسیر نسفی:  [4: الحدید] «دیکه باش و او با شما است هرجا»﴾ وَ مَعَکُمْ أ

 .« دی هست]که[ هر کجا  ،قدرتبه علم و با شماست  یو و »
گفت که در نفی صفات الهی اتفاق نظر داشت، و می هـ( با معتزله 128جهم بن صفوان ترمذی )متوفای  72

خداوند متعال نباید با صفاتی که مخلوق با آن صفات موصوف اند وصف گردد، زیرا چنین کار به تشبیه  
حیات و علم از خداوند متعال معتقد بود، و تنها خلقت، قدرت و فعل را برای او کشاند. بنابر این، او به نفیِ می
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که در خلال سخنان خویش بیان    شبهاتی اند  ها. از همۀ این گروهاردروایت مختلف وجود د
 خواهیم نمود. 

گویند[ عقل ]هر گونه[ تشابه میان آفریننده و اینست که ]می  و باطنیه  شبهت فلاسفه
را زنده، دانا، توانا، شنوا، و بینا وصف    مخلوقها  داند. ]بر این لحاظ،[ آنآفریده را منتفی می

با این صفات توصیف    –از برای نفی مشابهت ]با آفریدگان[    –کنند ولی خدای آفریننده را  می
 73ورزند.شان از نامیدنِ خدا بحیث ذات، چیز و موجود امتناع میکنند. حتی بعضی از اینمی

قدیمِ یگانه و بدون   متعال،  آفریدگاراز آنجایی که  گویند[: »اینست که ]می  شبهت معتزله
شریک است، اگر گفته شود که او از روی داناییِ خویش دانا و از روی تواناییِ خویش توانا  

کردناست،   ]   ثابت  ازل  [ علم و قدرتصفات  او    غیرچون    –  در   یگانگی   –  استنداز ذات 
می  خداوند نفی  ص  دنسازرا  قدیم،    فاتِ]زیرا  ذات  پهلوی  در  الوهیت  قدیم  در  کثرت  به 

 باقی آنچه  ، و هر  باید باشند  باقیها  ثابت گردند، این  ]قدیم[ اگر صفات    همچنان،[.  دنانجامیم
باقية »)  بدون بقاء   است یا باقی   («باقية بالبقاء»با بقاء )  باقی دو حالت بیرون نیست: یا  از    باشد

انجامد، و  پس این به قیامِ معنی با معنی می  ،باقی با بقاء است   بگوئید که  . اگراست   («بلا بقاء
اعراض بقاء ]و دوام[    که مستحیل است کنید  کنید و ادعا میاین را رد می[  هاماتریدیشما ] 

باقی بدون که یک صفت  دانیدجائز می، پس بگوئید که باقی بدون بقاء است اگر  داشته باشند.
دهید که ]گفته شود[ ذات او توانا بدون توانایی، و باشد، در این صورت چرا اجازه نمی  بقاء

 دانا بدون دانایی است؟« 

ورزند، که عبارت از ظاهر آیات و احادیث  به دلائل سمعی استناد می  و کرامیه  مشبهه
 ورزند.( انکار می«المعارفحجة »از عقل بحیث حجت معرفتی ) اند، ومتشابه 

بندی نموده اند: صفات ذاتی و صفات فعلی.  صفات را به دو دسته تقسیم  ها]اشعری
باشند، و صفات  ها بدین باور اند که صفات ذاتی قدیم اند که قائم به ذات خدای تعالی می آن 

 
دانست. از سوی دیگر، در مسئلۀ خلقت و کسب افعال، او برخلاف معتزله، معتقد به »جبر تعالی ثابت می

 گردند. یاد می جهمیهروند. پیروان جهم بن صفوان بنام بشمار می خاص« بود، و پیروان او از جملۀ جبریه
تر  در میان شان دیدگاه متفاوت همۀ فلاسفۀ در باب صفات الهی، دیدگاه یکسان نداشتند، بخصوص ابن سینا 73

رساند، ولی صفات اراده و حیات را  داشته است. ابن سینا صفات علم و قدرت را برای خداوند به اثبات می
پندارد  داند بلکه، از لحاظ مفهوم، اراده را با علم، و حیات را با قدرت یکسان میو قدرت نمی  متفاوت از علم

نیاز مطلق(،  ، ذات واجب الوجود را »غنیِ تام« )بی(. ابن سینا در کتاب اشارات و تنبیهات194: ص )نجات
کند و این صفات را برای خداوند متعال عقلاً به  الحق« )بخشندۀ راستین( وصف می»پادشاه حقیقی«، »الجواد 

 (. 322-318، ص 1رساند )اشارات و تنبیهات: جاثبات می
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در بخش »تکوین و مکوِّن« فعلی حادث اند و قائم به ذات خدای تعالی نیستند. این مسئله  
 تر شرح داده خواهد شد، إن شاء الله.[بیش

 درین باب[ها ماتریدی  دلائل]

 گردد.  عقلی می شامل ]دلائل[ سمعی و اثبات صفاتدر باب   74اهل حق  حجت 

می ارتباط  دلیل سمعی  به  فرموده:  آنچه  تعالی  که خدای  آنست  يطُونَ وَلَا يَُّ ﴿گیرد 
نْ عّلمّْهّ  ء  مِّّ ذُو القُْوَةّ  ﴿،  [255]البقره:  «  توانند ینم  کرده   از علم او احاطه   ی زیبه چ ها  آن »  ﴾ششَّيْ

نیروی »  ﴾المَْتّيُ  صاحب  و  ﴿  ،[58]الذاریات:  استوار«    خداوندِ  آمرزش«   ﴾مَغْفّرَة  لََُّ »صاحب 
و فضَْل  عَََ الَْاسّ ﴿، [6]الرعد:  دیگر آیاتی از  ، و [243]البقره: « بر مردم»صاحب بخشایش  ﴾لََُّ

قبیل. دلیل برای   که    فلاسفه  سخن  رداین  تعالی خویشتن را  اینست  کتابش  خدای  مدح در 
نام و  )نموده  نیکویش  الْسنی»های  معرفی  «أسمائه  بندگانش  به  را  چنانچه  است،    کرده( 

رُ هُوَ الَِلُ الْخَ ﴿  فرماید:می »اوست خدای آفریننده، پدید آورنده و نگارنده«    ﴾الّقُ الْبَارئُّ المُْصَوِّّ
ستاید و با  و دیگر آیاتی ازین قبیل. پس او تعالی خویشتن را با این اوصاف می  [24]الحشر:  
سْمَا ﴿فرموده:  نامد، چنانکه  ها میاین نام

َ
ّ الْأ های  »خدای راست نام  ﴾بّهَا ءُ الْْسُْنَیه فَادْعُوهُ  وَلِّلَ

گردد که او تعالی . بنابراین، بر ما لازم می [180]الأعراف:  ها بخوانید«  نیکو، پس او را با این نام
 آگاهانیده از آن  و ما را    وصف کرده است،  همانگونهرا    او خودشکه    طوری بشناسیم و بنامیمرا  
ده اند. و در این مورد به ایشان برگمان    ، نه آنگونه که فلاسفه و باطنیهه آن فرموده است و ب

مّ الَِلُ ﴿گفته شود که:  
َ
عْلَمُ أ

َ
نتُمْ أ

َ
أ
َ
. اینکه ایشان ادعا  [ 140]البقره:  ؟«  خدا   ای  دیشما داناتر»  ﴾أ

کند کنند که ستودنِ خدای تعالی با این اوصاف مشابهت را ]میان او و آفریدگان[ ایجاد میمی
 إن شاء الله. های بعدی روشن خواهم نمود، باطل است، و این مسئله را در بخش

]دلیل عقلی اینست که[ چون خداوند متعال خویشتن را زنده، دانا، توانا، شنوا و بینا  
نسبت داده  زندگی، دانایی، توانایی، شنوایی و بینایی    به اوگردد که  ، واجب میکندصف میو

حکم کند که    تواندنمیای ورای ذات او باشند. هیچ شخص عاقلی  ، و این صفات معانیشود
  دربارۀاگر  .  باشد  بدون توانایی  یا زنده بدون زندگی، یا توانا  ،باشد  بدون دانایی  او تعالی دانا

هیچ فرقی این دو سخن    ،علم ندارد« گفته شود »او    یا»او عالم نیست«  که  گفته شود    شخصی

 
نامند. اما در اینجا، در موضوع و جماعت را »اهل حق« می  در آثار خویش اهل سنت متکلمین ماتریدی 74

ها وجود دارد، منظور امام صابونی از »اهل حق« خود  ها و اشعریون تفاوت دیدگاه میان ماتریدیصفات، چ
 باشد. ها میماتریدی
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شواهد    استدلال بر اساس  را   . اینکندصفات صدق میسائر  بر    همین استدلال.  از هم ندارند
ای که دلالت بر دانا و  هر پدیده  همچنان،    75.نامندمی(  «استدلال ششهادات المعارف»معرفتی )

 بر قیام ]و استقرار[ دانایی و توانایی در ذاتش نیز دارد.  دلالت  توانا بودنِ ذاتش داشته باشد،

خداوند متعال خویشتن را  از آنجایی که  :  گوییم[ میدلائلتر این  ]برای توضیح بیش
ز معانی مخصوص مشتق  ها ااین نامشناسان  از نگاه زبان  و  کرده است زنده و دانا و توانا وصف  

اند،   ]یا چیزی یا موجودی[ بکار رود، مراد از آن اثبات    ها برای ذاتاین نام  هرگاه گردیده 
  چنانچه ،  ت همان ذات نیست تنها اثبا  ، و مراداست [  آن ذاتها در  نمودن مأخذ اشتقاق ]این نام

  . اگر این نام برای یک ذات[ شود دیده می] متحرک و ساکن    هایکاربرد[ نامهمین افاده در  ] 
بحیث اسمِ  یا این نام پس ذات ثابت نشده باشد، آن درحالی بکار رود که مأخذ اشتقاق نام در 

علمی  او  که  درحالی  ندگذاری کننام  «عالِم»   را  نوزادی  مانند اینکه  رودبکار می  خاص و لقب 
. پس اینکه تواندبوده می  دروغ محض  هم  ماند یابه استهزاء و ریشخند زدن می ندارد، یا هم  

مشتق شده  علم و قدرت    ازاین دو اسم    یشتن را عالم و قادر نامیده است وخدای تعالی خو 
از جانب او کاربرد این دو اسم ]   بود،به اثبات رسیده نمیعلم و قدرت در ذات او    اند، اگر

ها در  و همۀ این  –ماند  استهزاء کردن میگویی یا لقب ماندن یا  دروغبه  [  برای ذات خودش
 برتر و بزرگ است.   از چنین کارهایی حق او تعالی محال است. خداوند

کراری ت  برای ذات  هاکاربرد آن   اده نکنند،ها معانیِ ورای ذات را اف]همچنان[ اگر این نام
.  ماند که گفته شود »ذاتِ ذات«چنان می»ذاتِ دانای توانا«،    گردد، یعنی هرگاه گفته شودمی

ای را که »عالِم و دانا گفتن« ]در حقِ خدای تعالی[ معنی   خردمندان موافقت دارندکه  درحالی
ای را  معنیگفته شود،  »قادر یا توانا«  و هرگاه  کند که ورای مفهوم »ذات گفتن« است.  افاده می
های خداوند این معانی با توجه به نامکند که ورای مفهوم »عالم یا دانا« است. پس  افاده می

 . برای وی ثابت اند متعال

 بر نفیِ صفات[  در نقد دلائل معتزلهان]

   اگر ]به ما[ گفته شود:

 
الاستشهاد  نویسد: »این نوع استدلال نزد ارباب منطق بنام »تصدیق با شواهد معرفتی« )می امام ابوالمعین نسفی 75

ایست که در اصلِ خلقتِ  های اولیهشود. منظور شان از »معارف یا معرفت« دانش( شناخته میبشهادات المعارف
 ( 202، صفحه 1لد ، جتبصرة الأدلةهر ممیِّز و پدیده و آفرینش ثابت است.« )
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کند، اما بر این دلالت  های خداوند ]معنایی را[ افاده میقبول داریم که هر نامی ازین نام
ها معانیِ ورای ذات باشند. ]طور مثال[ اگر گفته شود »موجود و عَرَض  تواند که اینداشته نمی

کند،  کند که آن دیگری نمیای را افاده میر یک ازین الفاظ معنیکه هو رنگ و سیاه«، درحالی
معانی ورای ذات باشند، زیرا ]در مثالی که ذکر کردیم[   هاتوان استدلال کرد که این]باز هم[ نمی

پس مسئلۀ   سیاهی همان رنگ است، و رنگ همان عَرَض است، و عرض همان موجود است.
 گونه اند.صفات الهی نیز همین

 گوییم:  ما می

ها  نظیر آنچه ما گفتیم نیست. ما در اول روشن ساختیم که این نام  گوئیدمیآنچه شما  
در آن    شانمعانی   کهد  نبه ذاتی اطلاق گرد  ها[ ]این نام  اگرحالا  از معناهایی مشتق گردیده اند.  

  ربرد[ مجازیگذاری و ]کاوده بلکه بگونۀ لقب ها بگونۀ حقیقی نب، پس اطلاق آن پیاده نباشند
، ]معنیِ دیگری را[ جز همان و اسمِ خاص  کاربرد یک نام بحیث لقب   در اینصورت،باشد.  می

ها بگونۀ لقب ماندن و اسم خاص این نامکه اجماع بر اینست که  درحالی  .کنندذات افاده نمی
جدیدی    معانی اند زیرا هر لفظ معنی   دلالت ورزنده برروند، بلکه  در حق الله متعال بکار نمی

 کند.  را افاده می

دارد، و موجب    لفظ  دلالت بر کاربرد حقیقی آن  کنندۀ معنی باشد، ایناگر لفظی افاده
تذکر دادید؛ زیرا آن الفاظ رخلافِ مثالی است که شما  گردد. این بمی  بگونۀ حقیقیاثبات معنی  

های مشتق گشته از معانی رفته در آن مثال از قبیل موجود، عرض، رنگ و سیاهی[ نام]بکار
عموم، خصوص،   حیثِاز    کن هریک ، ولیبرای ]افادۀ[ یک معنی وضع گردیده اندنیستند، بلکه  
. زیرا »موجود« نام کاربرد این الفاظ تنها افادۀ لغوی دارد  . پسروندبکار می    76جنس و نوع 

جنس است، و »عَرَض« نوع موجود است؛ همچنان »عرض« ]نیز[ جنس است و »رنگ« نوعِ 
، هر یک ازین الفاظ نابرایناست و »سیاهی« نوعِ رنگ است. ب  جنسعرض است؛ و نیز »رنگ«  

د[ خاص از ]مفهوم[ عام است، پس نیاز نیست  افادۀ لغوی دارد، و آن عبارت از بیان کردن ]مفا
 به اثبات رسد.که معنی زائد بر ذات ]از آن[ 

گوییم »خدای دانا« دانایی  گفته است: »اینکه می  اعتراض کرده    77]معتزلی[   ابوالهذیل
اثبات می رساند، ولیکن علم او همان ذات اوست. بدین ترتیب، زنده و توانا و  و علم را به 

که[ این سخن نادرست است،    گوییممی  به جواب وی دیگر صفات او بر همین منوال اند.« ] 

 
 مراجعه کنید. 3در بخش  42برای تعریف جنس و نوع، به پاورقی  76
 هـ( از امامان معتزله در بصره بود.  235ابوالهذیل علاف )متوفای  77
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هرکه ذات او را   ،است. در آنصورت زیرا اگر علم او ذات وی باشد، پس ذات او نیز علم وی 
درحالی است،  پرستیده  نیز  را  وی  علم  شما   –  78کعبی  ]ابوالقاسم[   کهبپرستد    پیشکسوت 

گردد.« اگر علم او ذات وی باشد، و  گفته است: »هرکه علم او را بپرستد کافر می  –  هامعتزلی
می قدرتش  او  علم  آنصورت  در  باشد،  وی  ذات  ]نیز[  او  علمش  قدرت  او  قدرت  و  گردد 

لم باشد به آن قادر  و به آنچه عا  ،گردد، و بر آنچه قادر و توانا باشد به آن عالم و داناست می
وأنه محال في الشاهد، فکذا في  »)  است   امور پیدا و ناپیدا محال  وصفی[ برچنین  ]   این  است. اما

معلوم ]و برایش  گرداند که هرچه نزد او مقدور ]و انجام شده[ باشد  زیرا لازم می       79، («الغائب
شود ]نتیجه این میدانسته شده[ نیز باشد؛ و هر آنچه برایش معلوم باشد نزدش مقدور نیز باشد.  

ها را برایش مقدور نیز بدانیم ]حال آنکه مقدور  آن   اند،  معلوم  برایش  شذات و صفات  که[ چون
ضیه  همچنان، ]این فر .  پنداشتن ذاتش و صفاتش برای خداوند سخن متناقض و نادرست است[ 

هرچه نزد او تعالی مقدور ]و انجام شده[ نباشد برایش معلوم ]و دانسته  گرداند که[  لازم می 
  در نهایت،   که خداوند بر کارهایی که تا هنوز انجام نشده اند علم دارد[.]درحالی  نباشدنیز  شده[  

مقدور باشند،  باید که برای او تعالی  ، می اند  چون افعال و کردگار بندگان برای او تعالی معلوم
ورزید ]و مقدور بودن افعال بندگان را برای ها[ از گفتنِ این سخن ابا میولی شما ]معتزلی

   دانید[.خداوند نادرست می

خداوند عالم است، این کلام ذات او »اینکه اگر گفته شود    ]معتزلی[ گفته است:  نظام
این سخن  گوییم که[]ما می  80.«سازدجهل و نادانی را از وی نفی میرساند و را به اثبات می

تواند، یا  نیز نادرست است، زیرا این نام یا بگونۀ حقیقی به خدای تعالی اطلاق گردیده می
و نفیِ   کندمیعلم    دلالت بر اثبات  حقیقی آن بکار رود،بگونۀ لقب و اسم خاص. اگر به معنای  

گذاری بکار رود، جهل را هرگز  ضروری آن است. ولی اگر بگونۀ لقب   نتیجۀجهل و نادانی  
سازد. اگر گفته شود که »این نام تنها برای نفیِ نادانی ]از ذات او تعالی[ وضع گردیده  نفی نمی 

هایی را که از معانی مشتق  ان نامشناساست«، این سخن از کلام قبلی فاسدتر است، زیرا زبان

 
هـ( از جملۀ علمای پیشگام معتزلی بود. مدت زیادی در بغداد   319ابوالقاسم کعبی بلخی )متوفای  78

،  کتاب المقالاتهای مشهورش اقامت گزید و در همانجا درگذشت. از جملۀ کتابزیست، و بعدها در بلخ  می
 توان یاد کرد که در عصر حاضر به نشر رسیده اند. می قبول الأخبار ومعرفة الرجال، و عیون المسائل والجوابات

آنست که در عالم    »الغائب« شهادت ظاهر و آشکار و پیدا باشد، و اش در این عالمِآنست که هستی «»الشاهد  79
و    »الشاهد«غیب حضور داشته باشد، یا ازین عالم شهادت پنهان و ناپیدا باشد. در علم کلام، اصطلاحات 

 راجعه گردد.م 3در بخش  104پاورقی به چند مفهوم و معنی دیگر نیز بکار رفته اند که به  »الغائب«
 سازد.یعنی، لزوماً علم را برای او تعالی ثابت نمی 80
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برند نه از برای نفی اضداد شان، و نفیِ ضد با  باشند از برای اثبات همان معانی بکار میمی
از  گردد. در هر حالتی که معنی به اثبات نرسد، ضد آن نیز اثبات معنی ]خود به خود[ لازم می

  گردد این است که [ عالم بودن نمیدلیل اینکه نفی جهل باعث ]اثبات  .گرددآن محل نفی نمی
بی اشیای  از  که  جهل  نیست  منتفی است، پس درست  ]نیز[  بنامیم،   جماداتجان  »عالم«  را 

اگر  دانید.  شما اثبات علم را برای ذات خدای تعالی همانند اثبات جهل محال میکه  درحالی
  این نیز ن خاطر عالم نامیده شود تا جهل از او نفی گردد،  به ای  یا چیزی[   کسی] قرار باشد که  

در این    منتفی گردد.از او  تا علم    ه شودجاهل نامید  تواند که ]کسی یا چیزی[ بوده میدرست  
عالم نامید، یا بخاطر    هااز آن   باید بخاطر نفی جهلمیرا    جان[ های بیجمادات ]و چیزصورت،  
 این هردو سخن نادرست است[.  جاهل نامید ]که هااز آن  نفی علم

  است  ذات  این اثباتِگوییم »خدای دانا«،  هرگاه می  گفته است:   81]معتزلی[   ابوهاشم
بخشد. اما این حالت نه موجود است و نه معدوم،  دانا نیست امتیاز می  نیز او را از ذاتی کهو  

او  گفته است: اگر    او همچنان  نه معلوم است و نه مجهول، و نه مذکور است و نه غیرِمذکور.
ای  و اگر از معنی  کنند،پیدا میها در آن اشتراک  عالم باشد، همه ذات  تعالی از ذات خودش

 . کنندپیدا میهمه معانی در آن اشتراک عالم باشد،  ]غیر از ذات[ 

با استدلال همانند آن    –با آنکه از مستحیلات است    –  را  این سخن  گوییم که:ما می
د  گردنها در آن شریک میهمه حالت  کنیم؛ اگر او در حالتی عالم باشد،پس به شما عرض می

ها متجانس نیستند  د که حالت گوینذات و معنی گفتید. حتماً می  دربارۀ  چون شما عینِ سخن را
نیستند. ها و معانی نیز متجانس گوییم: ذاتتفاوت دارد[. ما می ی]و هر حالتی از حالت دیگر

آن از  آیپرسیمها میسپس  معنی:  به  یا  راجع است  به ذات  این حالت  اگر  ا  ذات؟  ای ورای 
د ]و ما بطلان گوینگفته می  ابوالهذیلین سخنی را که  د که به ذات راجع است، پس عبگوین

پس ورای ذات راجع است،    ایمعنید که به  و اگر بگوین     82تر ثابت ساختیم[. سخن او را پیش
کمکی    هاآنبه    «حالت »، و مثال زدن از  گرائیدندد  همان سخنی که از آن احتراز داشتن  به  هاآن 

[ معلوم و مذکور نیست«؛ از معنیِ ورای ذات»]آن    گویندها میو عجب است که آن   83نکرد.
آن حالتی :  پرسیمها میدانند و از کجا این را شنیده اند؟! همچنان از آناین مسئله را میکجا  

 
هـ   321عبدالسلام بن محمد جبائی، مشهور به ابوهاشم، از جملۀ متکلمین معتزلی در بغداد بود. در سال  81

 ، متکلم مشهور معتزلی است. جبائی درگذشته است. او پسر ابوعلی
 . 104و  103علم او همان ذات اوست«. بنگرید به سخن اشاره به سخن ابوالهذیل است که گفت: » 82
ورزند. ولیکن در این باشند« ابا مییعنی، معتزله از پذیرفتن این سخن که »صفات او تعالی ورای ذات او می 83

 شود. ا به ضد سخن ایشان تمام میهاستدلال بالا، پاسخ آن
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؟ اگر  گرددتثبیت میکه اقتضای عالم بودنِ ذات خداوند را داشته باشد، آیا بدون علم در ذاتش  
را برای حالتی که اقتضای    خداوند متعال علم    پسگردد،  تثبیت نمی]بدون علم[  د که  بگوین
گردد، پس این  د که بدون علم تثبیت میودنِ ذات را بکند به اثبات رساندند. اگر بگوینعالم ب

قیام    اوعالم باشد بدون اینکه علم در    در یک حالت   یک شخصد که  نیز باید اجازه بدهن  را
را بدون اراده مرُید بسازد   خداوند  اثباتِ حالتی را که ذات  هامعتزلیکه  . درحالیداشته باشد

چنانکه از حدوث ]و پدیدار گشتنِ[    گویند،نیز می کلام    عینِ این سخن را دربارۀد.  داننجائز نمی
در  میانِ عالم و قادر بودن ]   است  فرقچه  د. پس  گوینو کلام ]در ذات الهی[ سخن میاراده  

[ در هر یک از ها حجت ]بر آناین الزامِ]در سوی دیگر[؟    و مرُید و متکلم بودن  یک سو[ 
]آن  موارد نفیِ صفات حادث   ند حال آنکه[ کنها سائر صفات را نفی میمتوجه است، چون 
 .سازندرا ثابت میبودنِ کلام و اراده 

 [منافی توحید گردندذات نیستند که  غیرِ ، صفات]

درآنصورت گویند: اگر صفات معانیِ ورای ذات باشند،  که می  اینست   هامعتزلی  شبهاتیکی از  
چنان   گیرد و قرار میتوحید    از ازل در منافات باثابت کردنِ اغیار  غیر از ذات خواهند بود، زیرا  

 ها بودند ]حال آنکه در ازل، خداوند قدیمِ یگانه بود[.  ماند که گفته شود در ازل قدیممی

یا خیر.    توان قدیم نامیدرا میاختلاف نظر دارند که آیا صفات    یاران ما  :گوئیمما می
]خودش[ صفت است و    قدامتگویند که  میند  ه ااز قدیم خواندنِ صفات ابا ورزید  کهآنانی

 84این جواب ایشان است. (. »الصفة لا تقوم بالصفة«تواند ) یده نمیصفت در صفت پای

غیر از ذات صفات    گویند کهدیگرانی که قدیم خواندنِ صفات را جائز دانسته اند، می
هر صفتی با صفت    ،به همین ترتیب     85. و نه غیرِ ذاتصفات نه عین ذات اند  نیستند، بلکه  

 
»در جملۀ یاران ما کسانی بودند که گفتند: هر صفت ]الهی[ قدیم است، جز اینکه جائز نیست که گفته شود   84

ها اند، زیرا مبادا شنونده چنان توهم کند که هر قدیمی از قدماء پاینده بخود است و موصوف  صفات الهی قدیم
ه اند که بهتر است گفته شود: خدای تعالی قدیم است با صفاتش. هرگاه لفظ  به صفات الوهیت است. بلکه گفت

قدیم به همه صفات بکار رود، باید در گفتار قید گردانیده شود که: قدیمِ پاینده به ذات یکتا است و او را  
،  1، جلد ابوالمعین نسفی «،تبصرة الأدلة صفات کمال است چنانکه هر صفت پاینده به ذاتِ خداوند است.« )»

 (231صفحه 
صفات نه عین ذات اند آنگونه که معتزله پنداشته، و نه غیرِ ذات اند  « گفته شده است: »البدایة من الکفایةدر » 85

 پنداشته اند.«  آنگونه که کرامیه
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  حد الغیریة »غیر بودن )   86حدِ آنچه  زیرا    ،دیگری نه عینِ آن صفت است و نه غیرِ آن صفت 
د که حدِ دو چیزِ غیر عبارت از دو موجودی انها[ وجود ندارد، بخاطری ]در این سازدرا می  («

الغیرین: موجودان یتصور    أن حد)»بتواند متصور گردد    که موجودیت یکی آن با عدم دیگرش
توان تصور ذات خداوند را با عدمِ علم نمی   (. بنابراین، از آنجایی که«هما مع عدم الّخروجود أحد

 توان با عدم ذات تصور کرد، پس علمِ او غیر از ذات او نیست. گونه علم را نمی کرد، و همین
این را بیان   ابوالهذیلاعتراض  ب، صفات عین ذات نیستند چنانکه در پاسخ به  به همین ترتی

به    –( عینِ عدد ده نیست، و  10که ]رقم[ یک از ]عدد[ ده )نظیر این مسئله آنست  .  کردیم
مغایرت   نبود حد  عدد    –سببِ  پس  نیست.  نیز  ده  عدد  رقمِ  ب  10غیرِ  بوده   1دون  متصور 

ت از دهمِ ده است بدون عدد ده متصور نیست. پس  رقمِ یک که عبارهمچنان  و    تواند،نمی
 از عدد ده[ غیرِ عدد ده نیست. ]رقم یک 

، پس بخشی از  یک ذات باشد و نه غیر آنباید گفته شود که آنچه نه عینِ  چنین هم ن
گوییم: بخشی از می  زیرا ماآن باشد، مانند رقم یک از عدد ده و مانند دست از ]بدن[ انسان.  

آن و   از  کل  نیست، بلکه جزوی است که  آن و غیرِ آن چیز    یدیگر  اجزای یک چیز، عینِ 
]ذات    این معنی بر صفت و ذات متحقق گردد، زیرا ترکیب  ترکیب یافته است. محال است که 

. پس، بنابر محال بودنِ حدِ جزو بودن، صفت جزو ذات  است در حقِ آن محال    از صفات[ 
نیست؛ و بنابر محال بودن حدِ غیر بودن، صفت غیر ذات نیست؛ و بنابر محال بودن حدِ عین  

 بودن، صفت عینِ ذات نیست. 

این حد ]و تعریفی که ارائه داشتید[ با مثال جوهر و عرض نقض   اگر گفته شود که:
وجودِ  توان  نمی  لیگردد چنانکه جوهر و عرض دو چیز غیر اند که باهم گرد آمده اند، ومی

بلی،    گوئیم:می  [ ]در پاسخ عرض را بدون جوهر تصور کرد.    وجودجوهر را بدون عرض و  
میزمانیولیکن   فرض  را  جوهر  ما  و که  متصور  جود  کنیم،  معین  عرض  کدام  بدون  را  آن 

گیریم. زیرا هیچ جوهری  گونه هر عرضی را بدون جوهر معین به تصور میشویم، و همینمی
همین جواب  [ ممکن نپنداشت.  نیست که قیام عرض دیگری را بجای عرض ]موجود در آن

فعل و  استطاعت  ]مسئلۀ[  می   نیز  بر  باکندصدق  همیشه  انسان  فعل  آنکه  ]با  استطاعت    ؛ 
استطاعت را بدون این    همچنان، و  بدون استطاعت معین تصور کردفعل را  توان  می  یکجاست[ 

 
 ی«. کلام اسلام دگاهیاز د ی شناسمعرفت: 2در »بخش  11و  2های  پاورقیبه برای تعریف » حد « بنگرید   86
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. نزد  است   رحمه الله ارائه داشته  ، به خصوص بر بنیاد اصلی که ابوحنیفهتصور کردفعلِ معین  
 87. جایگزینی درست باشدبگونۀ  فعل متضاد یکدیگر تواند برای دو استطاعت می هر او،

گرداند لازم نمی صفات   ساختنِذات نیستند، اثبات  حالا که به اثبات رسید صفات غیرِ 
گوئیم: »خدای تعالی با صفاتش قدیم است« و در . بلکه ما میها خوانده شوندکه صفات قدیم

نمی یادآوری  قدیم سخن خویش  ازل  در  که  داشتند ها  کنیم  شنونده  وجود  مبادا  چنان  تا  ای 
گوئیم: »آن ]ذاتِ[ قدیم پاینده بخود است،  بپندارد که گویا هر قدیمی پاینده به خود است. یا می

انباز است، و صفات  بدون  اند«  یگانه و  قدیم  آغازی    -ش  این صفات  که هستیِ  معنی  بدین 
ای[ نیست که توحید و یگانگی خداوند را نفی سازد. ما نیاز  در چنین سخن، ]افادهنداشته اند.  

صفاتِ کمال را برای   ذات[ بیان کنیم، بلکه محتاجیمکه حد مغایرت را ]برای صفات و    نداریم
به مخاصم ما    ولیچنین کردیم.  دای را سپاس که اینو خ  –خدای بزرگ یگانه به اثبات رسانیم  

صفات، مغایرت ]در میان صفات و ذات[ را نیز به اثبات    ثابت ساختنکه با    پردازداعتراض می
ادعا  چنین   کنیم. کسی کهما این ادعا را نمی  یم که منافیِ توحید و یگانگی است، ولیکندیرسان
دهنده  مغایرت ]در سخن ما[ دارد نه ما. و خداوند یاری، او خودش نیاز به نشان دادنِ حد  کندمی

 است. 

ها  اگر صفات ]قدیم[ ثابت گردند، ایندربارۀ شبهت دیگر در سخن شان که گفتند »
(  «باقية بالبقاء»باید باقی باشند، و هر آنچه باقی باشد از دو حالت بیرون نیست: یا باقی با بقاء )

بخاطر  گوئیم: یاران قدیم ما رحمهم الله  « ما می( است.«بقاء  باقية بلا »است یا باقی بدون بقاء )
، و در عوض  اجتناب ورزیده بودنداز اطلاقِ لفظِ بقاء بر صفات خدای تعالی  همین اشِکال،  

تعالمی اند: »خدای  گفته  بعضاً  به ذاتش.« و  اند قائم  ابدی  تعالی  با  گفتند: »صفات خدای  ی 
بقای ذات او تعالی   صفات با  :است که   گفته  لحسن[ اشعری]ابو ا  صفاتش باقی ]و ابدی[ است.«

برخلافِ   –  ندغیرِ ذات او نیست  هاباقی اند، و بقای ذات او بقاء برای صفاتش است چون این
. اما این سخن درست نیست  شوند و از خود بقاء ندارند[ اعراض ]که غیرِ جوهر پنداشته می

غیر از ذات    بقای ذات بقاء برای صفاتش باشد بخاطری که صفاته  بود ک زیرا اگر لازم می

 
تر شرح داده شده است. معنیِ سخن : استطاعت یا توانمندی بر افعال اختیاری« بیش5.2این مسئله در »فصل  87

کنند، نه از حیثِ فعل و  امام ابوحنیفه این است که طاعت و معصیت تنها در تناسب با امر و نهی تفاوت پیدا می
گردد، و اگر از برای بت صورت گیرد  استطاعت. مثلاً سجده کردن اگر از برای خداوند صورت گیرد طاعت می

ای فعلِ سجده کردن در هردو حالت یکسان است، جز اینکه طاعت و  گردد. پس استطاعت بر معصیت می
توانند  یکی دیگری را در محلِ قدرت )که عبارت از اسباب و آلات فعل است( می –که دو ضد اند  –معصیت 

 جایگزین بکنند.
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گونه علم و توانایی  ، و همینباشندکه حیاتِ ذات حیاتِ صفات او    گرددنیز لازم میاین  نیستند،  
وصف  ، و بینا  (، عالِم، توانا، شنوا»حیِّ«هر یک از صفات او تعالی زنده )  ،در نتیجهو بینایی او.  

 . خواهند گردید

است.    صفات، با بقای خودِ آن صفت، باقیگفته اند: هر صفتی از    از یاران ما  محققین
محال بودنِ عدمِ صفات استدلال ورزیده ایم.  بر صفات و این و این دلیل است که ما بر اثباتِ 

ت  ثابدلیل  چون با  گرداند تا اقامۀ دلیل بر بقاء کرده شود.  پس سخن بر بقای صفات لازم می
باقی باید با بقاء باشد ]یعنی، بقایش از خودش ، پس  بقاء محال است باقی بدون    شود کهمی

معنی محال است. نتیجۀ این دلائل    این استوار است که: قیامِ معنی بابر    ، دلیل همچنانبیاید[.  
است. پس علمِ خدای   ا بقای خود آن صفت، باقیقطعی این است که: هر یک از صفات، ب

فيکون علم الله تعالَ علماً  »باشد )باشد و بقاء برای خودِ آن صفت میبرای ذات می  تعالی علم
عالم است، و علم با خودِ این    –علم    با صفت   –ذات او تعالی  (. بنابراین،  «للَّات بقاءً للنفس

 است. این جواب با همین باریکی و دقت صحیح است، و مورد اعتماد است.  صفت باقی

 اشعریه[عقیدۀ ]اندر نقدِ  فصل

»صفاتِ ذات«    ند، و همۀ این صفاتبدان که صفات خداوند همه قدیم اند و قائم به ذات وی ا
و    ها را حادث« خواندند و آن »صفات فعلبعضی از صفات را   و معتزله   اشعریه  . برخلاف،اند

 ها. روزی دادن، و غیر ازین ند، مانند خلق کردن،غیرِ قائم بالذات تلقی کرد

عال اند، و اف این صفات هماناگویند که: میدربارۀ  صفات فعلی [ ها]ماتریدییارانِ ما 
 قدیم اند.  خداوند افعال

 ن شاء الله تعالی. تر توضیح خواهیم داد، إبیش«  نتکوین و مکوِّفصلِ »این مسئله را در  

 [معرفت ما از صفات الهی]

ما باور داریم که این    برخلافِ معتزله،  را صفاتی باشند که ما ندانیم؟   خداوند متعال  تواندمیآیا  
د که ما ندانیم، معرفت داشته باش صفاتی ها اینست که: »اگر خداوندمعتزلی. شبهت جائز است 

ز همانگونه که است  گردد زیرا حقیقتِ معرفت آن است که یک چیما از ذات وی متحقق نمی
 . معرفت ما از وی زمانی درست است که ما او را با جمیعِ صفاتش بشناسیم.«به ما روشن باشد
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مسئله   این  در  ما  گرامی    فرمودۀحجت  مشهو   صلى الله عليه وسلم پیامبر  دعای  در  که  خود  است  ر 
یی، یا آن  خوانم با هر نامی که تراست، ]آنگونه که[ خویشتن را با آن نامیده»ترا می:  فرمایدمی

در علم  آن را  یی، یا  یی، یا آن را به کسی از آفریدگانت آموختهرا در کتاب خویش فرستاده
خشاکم  أنا أعلمکم بالله وأ که فرمود: »  صلى الله عليه وسلم و همچنان سخن او     88یی.« غیب نزد خویش گزیده

این دلالت دارد که    89.(ترین شما از خداوند استممن داناترین شما به خداوند و ترسنده)  «لِّلَ 
داند، و با این وصف  دانست که کسی دیگر نمیاز صفات خدای تعالی چیزی را می  آن حضرت

باشد. هیچ کسی را نشاید که بگوید: جز رسول الله معرفت ما از خداوند ]باز هم[ درست می
شناسد. از همینجاست که خداوند متعال ما را به ]طلب[  میکسی دیگر خدای تعالی را ن   صلى الله عليه وسلم 

. تا [114]طه:  »و بگو: پروردگارا، بر دانشم بیفزای«    ﴾وَقلُ ربَِّّ زدّْنِّ عّلمًْا ﴿فرماید:  ازدیاد علم می
گذرد، اگر بر علم من افزوده نشود تا مرا به خداوند  فرمود: »هر روزی که می  صلى الله عليه وسلم آنگاه که پیامبر  

   90تر سازد، مرا ازین طلوع آفتاب امروز برکت مباد.«نزدیک

توان  می داشته باشد،که آنچه از صفات الهی مورد دلالت عقل قرار   دلیل عقلی اینست 
لی از صفات الهی، ]معارفی[ اند که  و  درصورتی با تحقیق نگریست.خداوند را با آن شناخت  

دلائل معرفت ما تا دررسیدنِ    ، پسشوند]از قرآن و حدیث[ شناخته نمی  دلائل سمعی  بدون
ای که دلائل سمعی بما برسند  [ جواز دارد تا به هر اندازهماند. ]گذشته از آن،سمعی متوقف می

 ، و هیچ حصری در شمارِ صفات وجود ندارد.ها در معرفت الهی کار بگیریماز آن 

 [ کاربرد بعضی اصطلاحات] فصل

(، و درست نیست که  »لا تحل بذاته«)  ان که صفات خدای تعالی در ذات او جای نگرفته اندبد
و    سکونت گرفتن است،  عنیِ به م  صفاتش است«، زیرا حلولبرای  گفته شود: »ذات او محل  

توصیف کرد.    کردنتوان با حلول  صفات را نمی  پس  .باشدمی  «موضعِ حلولبه معنیِ »محل  
کند؛  بر صفاتِ اجسام نیز صدق می  . این امرتواندوصف شده نمیذات محل ]صفات[    همچنان،

  است،   به معنیِ انتقال کردن ]و جابجا شدن[ ، چون حلول  کنندنمیاعراض حلول  طور مثال[  ] 

 
لكَُ بکلِّ اسم  هو لك، سَمَيتَ به نفْسَكَ، أو أنزَلَته في کّتابّكَ، أو عَلمَتَه » 88

َ
أحدًا مّن خَلقّكَ، أو استأثرَتَ به  أسأ

 (.4318و  3712« )مسند احمد: في عّلمّ الغَيبّ عندَك 
 (.1110( و صحیح مسلم )20صحیح بخاری ) 89
بنُ إلَ الَِلّ تعالَ فلا بوركَّ لي في طلوعّ شَمسّ ذلكَّ الیومّ » 90 .« این حدیث در كلُّ یوم  لا أزدادُ فيهّ عّلمًا یقرِّ

 ( نقل گردیده است. 384« سخاوی )صفحه المقاصد الحسنة( و »1298« سیوطی )شماره »الجامع الصغیر
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اعراض  درحالی ندارکه  واقع،  .  دنانتقال  نمیدر  و عرض  است،  عَرَض  تواند حلول خودش 
 عرض ]دیگری[ را بپذیرد. 

،  توانندرفته میبرای صفاتِ اجسام بکار  تنها  این ]اصطلاحات[ بگونۀ نمادین و مجاز  
ولیکن عالِم، محلِ علم است«،  گویند »ذاتِ  این ]اصطلاحات[   چنانکه  ندارد که  حتی    جواز 

  صفات او تعالی   د کهرَتا مبادا کسی گمان بَ  پروردگار متعال بکار روندبرای  هم  بگونۀ مجاز  
 .یابند میحلول و انتقال  ]در ذاتش[ 

تا مبادا    «همراه اوست یا در پهلوی اوست ه گفته شود »علمِ او  این هم جواز ندارد ک 
از یک  هر  که  برد  گمان  ذات خودشان  کسی  به  قائم  دو  توحید  که    باشندین  . گردندمنافیِ 

که ]ذات او[ ظرفی برای    رَوَد اوست«، تا مبادا گمان    همچنان، نباید گفته شود که »علم او در 
 . باشدعلم 

گفته اند: او از دانش ]خویش[ داناست و از توانایی ]خویش[ تواناست    بعضی از یاران ما
ند تا مبادا  ه ا(. بعضی حتی از همین عبارت نیز خودداری کرد«  إنه عالم بعلم، قادر بقدرة»)

ست عالم اگفتند: او    یاران ما  پس   باشند.ش و توانایی برایش آلت و ابزار  گمان برده شود که دان
 (. و بعضی از ایشان گفتند: علم او قائم به ذاتش است.«هو عالم، ولَ علم») اردعلم دو 

 (. علمه موجود بذاته)  «با ذاتش موجود است گفته است: »علم او    ]ابوالحسن[ اشعری
بکار  حقیقی  بگونۀ    «وجود» و لفظ  ی  مجاز  بگونۀ  در صفات  «قیام» لفظ  دهد که  توضیح میو  
با صفات را بدون ذات تصور کند،    این است که: کسی نباید وجود  تفسیر سخنش.  دنرومی

ممکن است که وجود ذات را بدون   تواند. یعنیمتصور بوده میت  وجود ذات بدون صف  آنکه
با آنکه ]عرض[ مطلق تنها   پنداشته شودبدون ذات  ت گمان کرد ولی ممکن نیست عرضصف

 .  در ذهن قابل تصور است 

 دهنده است. و خداوند یاری
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 اسم و مسمی [ 3.5]

گفتند: اسم غیر از    و کرامیه   جهمیه  ،اختلافِ نظر دارند. معتزله  مسمی  دربارۀ اسم و    مذاهب 
 .  است   91تسمیه  عینِ لیکنومسمی 

دیگر از  و بعضی      92گفتند: اسم غیر از تسمیه و غیر از مسمی است.   بعضی از اشعریه
اسماء سه    اشعریه اول  اند:  دستهگفتند:  نام  دستۀ  مانند  است،  های شی، ذات و  عینِ مسمی 

سوم  دستۀ  ؛ و  های عالم و قادرنام، مانند  است و نه غیرِ آندوم نه عینِ مسمی  دستۀ  موجود؛  
   خالق و رازق.های  غیرِ مسمی است، مانند اسم

گفته اند: اسم و مسمی یکی    –خداوند ایشان را رحمت کناد    –  ها[ ]ماتریدی  یاران ما
 باشد. غیر از مسمی می که تسمیه توافق دارنداند، و 

که اسم  ا حادث. آنانیگردد به اینکه آیا اسمای الهی قدیم اند یدلیلِ این اختلاف برمی
بندی  بر این اند که اسمای الهی حادث اند. آنانی که اسماء را دسته  کنندمیرا غیر از مسمی تلقی  

که اسم کرده اند بر این اند که بعضی از اسماء حادث اند و بعضی از اسماء قدیم اند. و آنانی 
  مسئلۀ رند. این موضوع بخشی از  و مسمی را یکی پنداشته اند بر قدیم بودن مطلق اسماء باور دا

 است. صفات 

ما  ای داشته باشیم تا حقیقتِ اختلاف نمایان گردد. پیش ازینکه ادامه دهیم، باید مقدمه
 : وجود دارد گوئیم که چهار لفظ می

 ،  گذاری[ ]یعنی، نام ( تسمیه1)
   ]یعنی، نامیده شده[، یا مُسَمَا  مُسَمَّه ( 2)
 ، و  ]یعنی، نام[  ( اسم3)
 .  گذارنده[ ]یعنی، نام  مُسَمِّّّ ( 4)

)نامیده شده(   مسمی    قائم بهکه    گذاری است ، این تسمیه یا نام بگوید  » الله «   شخصی  هرگاه  پس
. تسمیه در واقع  است  مسمی  غیر از نیز  تسمیه غیر از اسم و   این  –به اتفاق همه   –، ولی است 

لله«  ذکر کردنِ »ا  «الله  »اسمِ  آیا ذکر کردنِ   در این است که اختلاف  ولی  ذکر کردنِ اسم است.  

 
 گذاریِ اسم بر مسمی.: نام تسمیه 91
(،  121(، الأنعام )31بدین باور بوده اند، ایشان به آیات البقرۀ ) و رازی نویسد: غزالیمصححِ متن عربی می 92

جویند. رجوع شود به »المقصد الأسنی (، و بعضی از احادیث استناد می6(، الصف )7(، مریم )180الأعراف )
 . « از فخرالدین رازینات « از ابوحامد غزالی و »لوامع البیشرح أسماء الله الحسنی
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گویند: آن کس که  که اسم را غیر از مسمی پنداشته اند، می آنانی  است یا ذکر کردنِ غیرِ الله؟!
 است.  که اسمِ الله غیر از اللهرحالی»اسمِ« الله را یاد کرده، د اوالله گوید، 

، چنانکه هرکه »الله« گوید هم اسم الله را  ، اسم و مسمی یکی اندها[ ]ماتریدی  اما نزد ما 
که بگوید »اسم الله تعالی را ذکر کردم« ذکر کرده است و هم الله را ذکر کرده است، و میان کسی

اینتعالی را ذک   که بگوید »اللهو کسی دلیل  ندارد.  تعالی  ر کردم« فرقی وجود  ست که خدای 
رَبِّّهّ ﴿فرموده:   نام پروردگارش را  »  ﴾وذََکَرَ اسْمَ  رَبِّّكَ  ﴿،  [15]الأعلی:  «  کرد  ادیو  بّاسْمّ  فسََبِّّحْ 
سَبِّّحّ ﴿، و  [52و الحاقه:    74]الواقعه:  «  کن  اد ی  یپس نام پروردگار بزرگ خود را به پاک»  ﴾العَْظّيمّ 

عََْ 
َ
تسبیح پس    –  [1]الأعلی:  «  کن  ادی  یخود را به پاک   ۀمرتبنام پروردگار بلند»  ﴾اسْمَ رَبِّّكَ الْأ

مچنان ]در نماز[  ه  نه به غیر از ذات او.  رسد[ به ذات او میپروردگار  ]و به پاگی یاد کردن
َ »  گوئیممی َ « و »العَْظّيمّ   سُبحَْانَ رَبِّّ عََْ   سُبحَْانَ رَبِّّ

َ
با آنکه امر وارده به تسبیحِ اسم شده    –«  الْأ

[ آیات بالا اشاره گردیده است،  است  الهی اما  چنانکه در  به تسبیح ذات  نماز مستقیم  ما در 
 پردازیم[.می

باشد مروج است، چنانکه   [مسمی] در عرفِ زبان، اینگونه کاربرد اسم که منظور ذاتِ  
 گوید: شاعری ]خطاب به دو دخترش که چگونه پس از مرگش، سوگواری کنند[ می

مُ   مَ إلَ الَْولّ ثُ  لامّ عليکما   اسـْ  السـَ
 

 وَمَن یَبـکّ حَولًا مملًا فقـد اعْتـذر  
 

تا یک سال ]عزاداری کنید[، سپس نامِ سلام بر هردوی شما باد. هرکه برای یک سال  »یعنی،  
ثم اسْمُ السَّلامِ  »که منظورش از  درحالی«  گردد.معذور می]از هر ملامتی[  کامل بر سوگ نشیند،  

 باشد. می« )سلام بر شما باد( کمایثم السَّلامِ عل»« )نامِ سلام بر شما باد( همان کمایعل

سْمَا ﴿دلیل دیگر سخن پروردگار متعال است که فرمود:  
َ
ّ الْأ   ﴾ءُ الْْسُْنَیه فَادْعُوهُ بّهَا وَلِّلَ

بما خبر داد    ؛ او[180]الأعراف:  ها بخوانید«  های نیکو، پس او را با این نام»خداوند راست نام
بود، بایست که  اگر اسم غیر از مسمی میاوست.    اسمنیز    اللهو  که اسماء برای الله وجود دارند  

برای ذات او. به همین ترتیب، در احکام ]فقهی[، هرگاه  از  بودند و نه  غیرِ او میبرای  از  اسماء  
  گرددمرد بگوید که »زینب طلاق است« و زینب نامِ زنش باشد، طلاق بر ذاتِ زنش واقع می

  وآزاد گردانیدن  ه همین ترتیب، در  . به است طلاق را بر نام او مضاف گردانید  لفظهرچند  
همچنان، در ایمان آوردن، ]هرگاه    باشد[.غلام و کنیز ]کاربرد اسم به معنایِ مسمی میخریداریِ  

کسی کلمۀ شهادت را بر زبان آرد و بگوید[ »أشهد أن محمداً رسول الله«، محمد نامِ رسول  
  ، نه شدت از برای غیرِ او تمام میادت به رسالبود، شهاست. اگر محمد نامِ غیر از ذاتش می

همینگونه خداوند متعال ]به زکریا پیامبر مژدۀ فرزندی را بنام یحیی داد و[ برای ذات خودش. 
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ُكَ  ﴿فرمود:   ، و سپس ]یحیی را مخاطب قرار داده[  [7]مریم:    ﴾بّغُلَام  اسْمُهُ يََيَْه یاَ زَکَرّیَا إّناَ نبُشَّرِّ
است   یحیی ذاتِ  مأمور و نداشده، که در اینجا [12]مریم:  ﴾يَه خُذّ الکّْتَابَ بقُّوَة  یَا يََْ ﴿فرمود:  

 نه اسمِ وی.

روایت شده که فرمود: »خداوند را نود و نه نام است. هر    صلى الله عليه وسلم از پیامبر »اگر گفته شود:  
اگر اسم و مسمی یکی      93شود.«اند[ به بهشت داخل میها را برشمرد ]و بدآن کس که آن 

]بعضاً[ هرگاهی که »اسم« بکار برده شود،  گوئیم:  ما می  «باشند، نود و نه مسمی نیز خواهند بود.
که  می»تسمیه«    منظور ]همه محققین[    –ولی    به مسمی است   قائمباشد  اجماع  از  غیر    –با 
 گذاری[ راجع است، نه به اسم حقیقی.  . پس شمارش، کثرت و حدوث به تسمیه ]و نامآنست 

»نامت   که  شود  پرسیده  شخصی  از  هرگاه  که  آنست  دو  این  میان  تفاوت  بر  دلیل 
گذاریِ شخص است نه  دهنده نامچیست؟« و پاسخ داده شود که »محمد«، مراد پرسنده و پاسخ

فظ »چیست« مطرح ساخت که ]در زبان عربی[ به اشیایی  با آنکه پرسش را با ل  –ذات ]شخص[  
ست؟« و پاسخ  شود. ولی هرگاه پرسیده شود »محمد کیکه وجود ظاهری دارند بکار برده می

بود، پاسخ  . اگر محمد غیر از وی میدهدخود خبر میاز ذات  دهندهداده شود که »منم«، پاسخ
محمد نام من است«. یا اگر ]در پاسخ  شد که »بود، بلکه بایست گفته میگفتنِ »منم« درست نمی

چون   است  درست  هم  این  فلان«،  بن  محمد  »منم  شود:  گفته  کیست؟«[  »محمد  سوال  به 
از شخصِ خود خبر میپاسخ »یا دهنده  که  کند  ندا  او  به  اگر شخصی  ترتیب،  به عین  دهد. 

 اتش.ندا و فراخوان برای ذاتش است نه برای ]چیزی[ غیر از ذمحمد!«، این 

اند،  پس آنچه تا اینجا بیان کردیم نشان می اسم   هرچنددهد که اسم و مسمی یکی 
 بکار برده شود.   [ گذارییا نام]تواند بگونۀ مجاز برای تسمیه می

 و خداوند یاری دهنده است. 

  

 
 (. 2228(، و مشکاۀ المصابیح )2677(، صحیح مسلم ) 2736صحیح بخاری ) 93
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 اندر نفیِ تشبیه [3.6]

تشبیه را نیز از ذات    تاشناختیم، لازم است    –  94برخلاف مُعَطله  –صفات خدای تعالی را    چون
هردوی این دو گروه از    هردو رد گردند، زیرا   و معطله  و صفات او نفی کنیم تا سخنِ مشبهه

اند.  راه راست     ، چنانکه ابوحنیفه میانِ تعطیل و تشبیه قرار دارد  مذهب اهل سنت کنار رفته 
کنیم، ]بن صفوان[ فرار نمی  »ما از صفات الهی مانند فرار کردنِ جهم  رحمه الله فرموده است:

 کنیم.«نمیخداوند را صفت   95و مانند صفت کردنِ مقاتل بن سلیمان

این را هم به اثبات چون از اثبات صفاتِ کمال برای الله متعال فارغ گشتیم، بر ماست تا  
دلالت این   مانند نیست. هخدای تعالی به هیچ چیزی  –در هیچ وجهی از وجوه  – که رسانیم 

آنچه در نص آمده است، سخن پروردگار متعال است که  ید.  آسخن از نص و معقولات برمی
ء  وهَُوَ السَمّيعُ الْبَصّیرُ ﴿ فرموده نیست، و اوست شنوا    همانندِ او»هیچ چیزی    ﴾ ليَسَْ کَمّثلّْهّ شََْ
برای ذات او نفی گردید    [و همانند بودن]   . در این آیت، نخست مماثلت [11]الشوری:    و بینا«

ء  ﴿    .﴾السَمّيعُ الْبَصّیرُ وهَُوَ ﴿ آمد او صفاتدلیل بر اثبات ، و سپس ﴾ليَسَْ کَمّثلّْهّ شََْ

بوده    همانندیکند که برایش  ظاهر آیت چنان گمانی را ایجاد می  :اگر گفته شود که
 پیش باشد زیرا حرف تشبیه کاف پیش از لفظ »مثل« بکار رفته است، و کلمۀ »لیس« )نیست(  

 
 . و معتزله کردند، مانند جهمیهگردید که صفات خداوند را تعطیل یا نفی میهایی اطلاق میمعطله به گروه 94
رود، اما در دام عقیدۀ تجسیم  هـ(، از جملۀ نخستین مفسرین بشمار می 150مقاتل بن سلیمان بلخی )متوفای  95

(، استوی بر  210آید )البقرۀ: گوید که خداوند در هیأت غبار سفید میدرافتاده بود. طور مثال، در تفسیر خود می
کند  اوند را با نزول و حرکت و آمدن وصف می(، خد5کند )طه: عرش را مستقر بودن بر عرش تفسیر می

رغم اینگونه شبهات تجسیم، سخنان غلوآمیز  (. علی67داند )الزمر: ( و او را دارای دست راست می22)الفجر: 
  شهرستانیشود. شاید به همین سبب، که امروز در دسترس است دیده نمی تشبیه در نسخۀ فعلی تفسیر مقاتل

،  1، ج گوید »او به راه سلامت رفته است« )الملل والنحلمقاتل ابن سلیمان را از عقیدۀ تشبیه برائت بخشیده می
 (. 132ص 

ز  به هر حال، به باور امام ابوحنیفه و علمای حنفی ما، اینگونه عقائد تجسیم باطل اند و ما همانگونه که ا
گوید که سخن آنعده  بخاری می ورزیم. امام ابراهیم صفارتعطیل صفات گریزانیم، از عقیدۀ تجسیم نیز دوری می

آمیز است و نه کفر، زیرا در گویند »خداوند جسم است نه چون دیگر اجسام«، سخن بدعتاز مجسمه که می
اه کسی لفظ جسم را برای خداوند به همان تعریفی بکار ببرد که  گردد، ولی هرگآن تشبیه و مماثلت ثابت نمی

برد، در آنصورت شخص بنابر ایجاد تشبیه و مماثلت میان خداوند و مخلوقاتش  برای مخلوقات نیز بکار می
سازد که  نیز روشن می زاده (. کمال الدین بیاضی856«، ص تلخيص الأدلةگردد )بنگرید به »دچار کفر می

توحید عبارت از اثباتِ هستیِ خداوند متعال ماورای جهان جسمانی و حسی است )»إشارات المرام من عبارات  
 (. 168«، ص الإمام
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و  باشد  بوده    «مثلاو دارای »کند که  است. پس اقتضا می  شده  از حرف کافِ تشبیه بکار برده 
 .  فرماید[ هیچ چیزی همانند مثلش نیست ]به همین خاطر می

. از میانِ ایشان بعضی در این آیت اختلافِ نظر دارند  علمای تفسیرگوئیم که:  ما می
است، و بدان ماند که گفته شود:   [ یا پیوست] گفته اند که حرفِ کاف در این آیت حرفِ صلت  

ء  » از مفسرین گفته اند: کلمۀ »مثل« لفظِ صلت است، و بدان ماند که  و بعضی  «.ليَسَْ مّثلّْهّ شََْ
ء   هُوَ ليَسَْ کَ گفته شود: »  کنند.هایی را ذکر می«، و ایشان از دانشمندان زبان ]عربی[ مثالشََْ

قناعت نکرده اند، و بدین باور   با جواب این تعداد از مفسرین  محققین از اهل سنت 
ندارد که   تعالی هیچ حرف زائدی وجود  باشد.  اند که در کلام خدای  نداشته  معنی خاصی 

ء  ﴿  مشابهت در آیت   نفیِایشان گفته اند:     او نیست«   »هیچ چیز مانندِ مثلِ  ﴾ليَسَْ کَمّثلّْهّ شََْ
ء  از نفی مشابهت در »تر است  بلیغ   زیرا مثلِ یک چیز  ،چیز مثلِ او نیست(  )هیچ  « ليَسَْ مّثلّْهّ شََْ

ر بعضی از اوصاف  . پس آنچه که با یک چیز دباشدهمسان نمی  آن چیزدر تمامی اوصاف با  
آن چیز نیست بلکه مانندِ مثلِ آن    مطلقِ  دیگر همسان نباشد، او مثلِ همسان باشد و در بعضی  

طور مثال، اگر زید با عمرو تنها در قد همسان باشد، او مثلِ مطلقِ عمرو    ( است.»ملمثل لَ«)
– و معلوم است که هیچ کسی از مردمان مقید به طولِ قد است.  تنها نیست بلکه مماثلت شان

این جسارت را ندارند که مثلِ مطلق را برای خداوند   –یهود    ، مشرکان، نصاری واز ثنویان
ب رسانند،  اثبات  به  میمتعال  قرار  متعال  به خداوند  را  را  لکه شریکی  آن  که  بعضی دهند   با 

کنند که گویا آن مثلِ او تعالی باشد، یعنی در بعضی  ستایند و سپس ادعا میاوصاف الوهیت می
ليَسَْ ﴿ صفات الوهیت با خداوند همسان باشد. بنابراین، خداوند متعال این را روشن ساخت که  

ء   تواند مثلِ او باشد، »مثل« چیزی  هیچ چیزی نمیو تعالی چنان است که  یعنی ا  ،﴾کَمّثلّْهّ شََْ
بدین     او باشد،ند مانندِ مثلِتواباشد؛ و نیز هیچ چیزی نمیهمسان    از همه وجوه با اوکه   است 

. نظیر اینگونه  نیست با او همسان    [ یا از بعضی لحاظ] در بعضی از وجوه  هیچ چیزی  معنی که  
ي اسْتَوْقَدَ ناَرًا ﴿   آیات آمده است، چنانکه فرموده شده است:سخن در   مثالِ  »﴾  مَثَلُهُمْ کَمَثلَّ الََّّ

حالت    ، یعنی حالت آن منافقان با[17:  البقره]«  ایشان مانندِ مثالِ کسی است که آتش افروخت 
در همه اوصاف. و این واضح  دارد نه روزاند در بعضی از اوصاف مشابهت افمی که آتشکسی

 است اگر بدان مُنصفانه تأمل صورت گیرد. 

  مماثلت یا بود، این  که: اگر خداوند همانندِ ]چیزی از[ جهان می  دلیل عقلی این است 
مماثلت در  که این    تواند. جائز بوده نمیوجوه  از بعضیبود، یا  می  ]و لحاظ[ همه وجوه    از

 حادث  از هر لحاظبایست که یا خداوند    بودند،همانند یکدیگر می، زیرا اگر  تمامی وجوه باشد
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[. اگر خداوند  بود ]که این هردو محال اندقدیم می  از هر لحاظیا جهان بود، ]و پدیدآینده[ می
از وجوه همانند جهان می بعضی  تنها در  از وجوه  متعال  که خداوند در بعضی  بایست  بود، 

و این نیز محال است زیرا خداوند  ؛  بوددر بعضی از وجوه قدیم می  یا جهانبود  می  حادث
و هم در ساخت    شدر نهادهم    –ش قدیم است و جهان با همه اجزایش  متعال با ذات و صفات

ایماست چنانکه قبلاً    حادث  –  شو ساز بنابرااین را توضیح داده  اگر محال است که  .  ین، 
، پس این نیز محال است که خداوند را همانندی  باشد و جهان قدیم باشد  خدای تعالی حادث

 ]درجهان[ باشد.

مُحتملِ تأویل استند، و   هاد تمامیِ آن نجوی بدان تمسک می  آن دلائل سمعی که مشُبهه
، دلائل عقلی ]در  همچنان    96باشند. خوانیم پذیرندۀ تأویل نمی]تنها[ آنچه که از نص مُحکم می

کنند به همان تأویلی  قابلِ تأویل نیستند. پس ما آن آیات و اخباری را که یادآوری میاین زمینه[  
الهی     97حجج   از که در موافقت با آنچه که ]در بالا[ ذکر کردیم باشد تا تناقض    کنیمحمل می

 98دفع گردد. 

 تعریف مماثلت[ ]فصل 

هستی داشتن، شیء بودن،   گردد؛ عام تثبیت نمی  [ با اوصافِ ]و همانند بودن   بدان که مماثلت 
گردید، ها تثبیت میجوهر بودن، عَرض بودن، یا رنگ داشتن اوصافِ عام اند. اگر مماثلت با این

شناسان انجام داده اند چنانکه بعضی را ضد، بعضی را مخالف،  بندی اشیاء را که زبانتقسیم
گشت، بلکه همه اشیاء  ه اند باطل ]و بیهوده[ میمیدنا و مانند ثلبعضی را جنس، و بعضی را مِ

مانند سفید، و ناتوانی    مانند زمین، سیاه   مانند زهر، آسمان  انگبینکردند؛  باهم مماثلت پیدا می

 
: تنزیه و تقدیس 3.3کنند در »فصل ها گمان تشبیه را ایجاد میتفسیر و تأویل آیات و احادیثی که ظاهر آن 96

 خداوند« بیان گردیدند. 
 : جمعِ حجت، یعنی دلائل.  حجج 97
کشاند و  »الفاظی که در کتاب و سنت منقول ذکر گردیده اند، چنانکه ظاهر این الفاظ تشبیه را به توهم می 98

 ورای ظاهر آن استند.  ها مُحتمل معانیِسازد، همۀ اینها و اجزاء میخدای تعالی را جسمی دارای پاره
از اسبابِ معرفت ]و وسیلۀ دانستنِ   که حجج عقلی که ما بیان کردیم احتمال در آن جا ندارد، و عقلدرحالی

ها باشد و این خود حجتی از جانب خدای تعالی است. اگر این آیات را به ظاهر آنحجج سمعی و نقلی[ می
که  آوریم، درحالیکنند، تناقض را بین کتاب و دلائل عقلی بمیان میمی حمل کنیم، چنانکه مجسمه و مشبهه

هردو حجج خدای تعالی استند.... اگر این آیات را در موافقت با حجج عقلی حمل کنیم، میان حجج الهی  
،  1«، جلد تبصرة الأدلةکند.« )»[ این کار را تقاضا می5رسانیم، و »حکمت بالغه« ]القمر: موافقت را به اثبات می

 (129صفحه 
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ها[ از حیثِ هستی داشتن، چیز بودن، رنگ  توانستند ]زیرا ایننامیده شده می  مانندِ توانمندی
]باهم اشتراک دارند[. بر  که شناختِ زباندرحالی  داشتن یا عرض بودن  ازین مسئله  شناسان 

 دهد. باطل بودن چنین مماثلت گواهی می

، زیرا  دنگردباطل می  سخنِ جهم بن صفوان و و باطنیه فلاسفه  با این وضاحت، سخنِ
تا مماثلت را   ورزندمیامتناع  خواندنِ خداوند متعال توانا موجود، دانا، زنده و   99، ها از شیآن 

آورد، همانگونه  گوئیم: ]اشتراک در[ این اوصافِ عام مماثلت را به بار نمیما می  نفی کرده باشند.
بودن  که میان سیاه و سپید مماثلتی وجود ندارد با آنکه هردو در اوصافِ رنگ بودن و عرض  

ی هست یا خیر؟ اگر بگویند اگوئیم: آیا جهان را آفرینندهمی  هاباهم شریک اند. سپس به آن 
ما  گردند. اگر بگویند که بلی،  همنوا می  ورزیدن از وجودِ آفریننده   در انکار   دهریهکه نخیر، با  

شناسید؟  کنید و با کدام نام او را می پرسیم: او چیست و با کدام صفتی او را توصیف میمی
هستیِ جهان یا  پرسیم: آیا او پیش از  شوند که بدان اقرار کنند. یا از ایشان میپس مجبور می

 پس از آن، علم بر هستیِ جهان دارد یا خیر؟ یا آیا او توانایی بر آفرینش جهان دارد یا خیر؟
شوند که سخن  گردد، و اگر اقرار کنند مجبور میاگر انکار ورزند، جهل و عجز شان برملا می

ن خویش ابهام و اشتباه را برطرف  رحمه الله با این سخ  حق را بگویند. از همین رو، ابوحنیفه
»او   گفت:  که  آنگاه  دیگر    شی ساخت،  مانند  نه  دیگر  اشیاءاست  مانند  نه  است  موجود   ،

  موجودات، داناست نه مانند دیگر دانایان.«

چیز چه  با  مماثلت  اینکه  در  کلام  می  اهل  اشعریهتثبیت  دارند.  نظر  اختلاف    گردد 
ثلِ غیر از یکدیگر آنست که یکی با دیگری  گویند که حد ]و تعریف[ مماثلت میان دو مِمی

  ]تنها[   اشتراک   داشتنِ  مماثلت ]میان دو چیز[ باگویند:  می  معتزله   100جایگزین گردیده بتواند. 
دارای سه وصف    ما  علم]طور مثال[  اینست که    آنگردد. تفسیر  وصفِ خاص تثبیت میدر  
وصفِ    بودن«  عرض»وصفِ عام است،    داشتن«  وجود»عِلم.  ]خود[  و  باشد: وجود، عَرَض  می

، ]یک[ علم با علم ]دیگر[ از حیثِ  و »علم بودن« وصفِ خاص است. نزد معتزلهاست،    میانه
بنابراین، معتزله از توصیف کردنِ یا عرض بودن.    دارد، نه از حیث موجودماثلت  »علم بودن« م

 
كْبََُ شَهَادَةً ﴿:  در قرآن مجید، پروردگار متعال نام »شی« را برای ذات خود بکار برده است 99

َ
ء  أ يُّ شََْ

َ
  ۚ  قُلْ أ

من و   نیخداوند در ب: بزرگتر است؟ بگو یاز همه در گواه و: چه چیزبگ» ﴾وَبيَنْکَُمْ  بَينّْ  شَهّيد   ۚ   الَِلُ  قلُّ 
اش است، نه  . کاربرد این نام برای پروردگار متعال تنها برای اثبات وجود و هستی[19]الأنعام: « شما گواه است

 اینکه شباهت و مماثلت را میان او دیگر موجودات برقرار سازد. 
این سخن را امام .« المثلان غیران يسَُد أحدهما مَسَد الّخرترجمۀ مفهومی صورت گرفت. اصلِ متنِ عربی: » 100

 ( یادآوری کرده است. 34فی أصول الاعتقاد« )صفحه  در »الإرشاد جوینی
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خداوند با علم خودداری ورزیده اند، زیرا چنان پنداشته اند که اگر او تعالی را با علم وصف  
ا میانِ  ایجاد میکنند  مماثلت  ما  تعالی و  مثال[  کنندو  ]بگونۀ  نادرست است،  این سخن  اما   .

ای که بوسیلۀ  ۀ آن یک شخص ده مَن ]از یک چیز[ را حمل کند و تواناییای که بوسیلتوانایی
با این    اماآن شخص دیگری صد من را حمل کند با هم در وصفِ خاصِ ایشان اشتراک دارند.  

 آن دو توانایی مثل یکدیگر نیستند. دانیم که[ ]میهم، 

 اوصافنه در    ،گرددیتثبیت م  اوصاف عامگوئیم که: مماثلت با داشتنِ اشتراک در  ما می
اینست که علمِ ما با موجود بودن، عرض بودن، عِلم بودن، حادث بودن و    آنخاص. تفسیر  

الوجود بودن توصیف می با موجود بودن، عِلم بودن، قدیم جائز  تعالی  گردد، و علمِ خدای 
که  گردد. آنچه که حادثِ جائز الوجود باشد مثلِ آنچه  بودن و واجب الوجود بودن توصیف می

حد ]و تعریف[ مماثلت میان دو چیز نزد ما اینست که هر  ت.  قدیمِ واجب الوجود باشد نیس
وصفی آن هر  ]بنابراین،[   101وصفی که برای یکی آن جائز باشد برای دیگرش نیز جائز باشد.

وصفی که برای علم   آن  که برای علم ما جائز است برای علمِ خدای تعالی جائز نیست، و هر
علم ما عرض است، حادث است، جائز الوجود  خداوند جائز است برای علم ما جائز نیست.  

بریم. ولی علم خدای  است، و ضروری و اکتسابی است، و بوسیلۀ آن تنها به یک معلوم پی می
  تعالی صفتِ اوست، قدیم است، واجب الوجود است، و علمِ ضروری و استدلالی نیست، و

خدای تعالی در این وجوه . بنابراین، علم ما و علم  احاطه داردمعلومات    بر همه  بواسطۀ آن

 
  که امام ابوالمعین نسفیها اینجا موافقت کرده است، درحالیرسد که امام صابونی با نظریۀ اشعریبه نظر می 101

 نویسد: درین باره می 

که مماثلت آنست که برابری ]و همسانی[ در تمامی وجوه ]میان دو   –گویند را که اشعریه می »بدان آنچه
گوئیم: جواز دارد که یک چیز با چیز دیگری در بعضی از  گوئیم.... بلکه میما نمی –چیز[ وجود داشته باشد 

شناسان ازین که زبان دانیم وجوه مماثلت داشته باشد و در بعضی از وجوه مخالفت داشته باشد، زیرا می
ورزند که بگویند زید در علمِ فقه مثلِ عمرو است، هرگاه ایشان در علم فقه باهم برابر باشند، ولو  خودداری نمی

 که در بسیاری وجوه دیگر باهم اختلاف داشته باشند....  

هر نیست تا  پس بدان که خدای تعالی را هیچ چیزی در مخلوقات شبیه و مثِل نیست، زیرا او تعالی جو
ازین جهت جوهری به مثِل و مانند او باشد. و نه او را کمیتی است تا ازین جهت چیزی دارای کمیت به مثلِ او  

باشد. و نه او را کیفیتی است تا ازین جهت چیزی دارای کیفیت به مثلِ او باشد. نسبت دادنِ مخلوق به او  
است و مالکِ مُلک تخلیق است، و هیچ چیزی دیگر در نسبتِ تخلیق است، زیرا او تعالی خالق همه مخلوقات  

این امر با او همسان نیست. پس اگر به شخصی چیزی از جهان نسبت داده شود، این نسبتِ تخلیق نیست، بلکه  
که همۀ  های مماثلت اند، درحالیها جهتشود، و این جهتهای دیگری به آن شخص نسبت داده میاز جهت

مثِل و   –در هیچ وجهی از وجوه  –د منتفی استند. بنابراین، او را هیچ چیزی از جهان ها برای خداوناین جهت
 (. 155و  154، 149«: صفحات تبصرة الأدلةمانند نیست.« )»
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دارند،   فرق  نمی  وباهم  تثبیت  متعال  الله  علم  و  مخلوق  علم  میان  چون    پسگردد.  مماثلت 
د، مماثلت میان خداوند و مخلوق در »علم« متصور نیست.  یت نگردمماثلت میان این دو علم تثب

به عینِ ترتیب،  گردد. میان دو عالِم تنها بر مبنای مماثلت میان علم شان برقرار میزیرا مماثلت  
گردد که مماثلت بین قدرتِ  مماثلت میان خداوند و مخلوق در »قدرت« تا زمانی تثبیت نمی

الهی صدق   گردد. همین استدلال در رابطه به سائر صفات  تثبیت  خداوند و قدرتِ مخلوق 
   102کند.می

 دهنده است. و خداوند یاری

  

 
گوید که »محضِ اشتراک داشتن در اسم موجبِ اشتراک و مماثلت در معنی  می امام ابوالمعین نسفی 102

ها برای  های عالمِ، خالق، رحیم و دیگر نام(. یعنی، کاربرد نام148، صفحه 1، جلد «تبصرة الأدلةگردد« )»نمی
ولی امام نسفی این را نیز روشن  دهد.خداوند متعال و نیز برای مخلوقات تنها اشتراک لفظی را نشان می

ها برای خداوند بگونۀ حقیقی و برای  سازد که این چنین هم نباید گفته شود که گویا کاربرد این ناممی
که در یک محل بگونۀ حقیقی و در  طوری -مخلوقات بگونۀ مجازی باشد، زیرا کاربرد یک لفظ در دو محل 

کند که میان آن دو محل مماثلت در بعضی از وجوه ایجاب میبعضاً  –محل دیگر بگونۀ مجازی بکار رود 
کند که آن فرد در دلیری مثل  وجود داشته باشد، مثلاً کاربرد مجازی »شیر« برای فردی که دلیر است ایجاب می

و مانندِ شیر باشد. حال آنکه مخلوقات هرگز در هیچ صفتی با خداوند مماثلت و همسانی ندارند چنانکه در  
 (154 – 152، صفحات 1«، ج تبصرة الأدلةقبلی سخنان امام نسفی نقل گردید. )بنگرید به: » پاورقی
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 [ ازلی بودنِ کلام الهی3.7]

 ]توضیح اختلاف روی این مسئله[

گویند: خدای تعالی گوینده به سخنی است که قدیم و ازلی و باقی و ابدی است.  می اهلِ حق
کلام گردد.  زائل می   نهشود و  این سخن قائم به ذات خداوند متعال است، نه از ذات او جدا می 

های  که زبان؛ درحالینیست   عبریو عربی و سوری و  از جنسِ حرف و صوت نیست،    او تعالی
]که بخشی از انجیل بدان نازل شد[ و   و سوری  ی ]که تورات و انجیل بدان نازل شدند[ عبر

]که قرآن بدان نازل شد[  تعالی  ندت بر کلام الهی ادلالا  عربی  و قابلِ  قابل تجزیه  . کلام او 
 گردد. شاملِ امر و نهی و خبر می شدن نیست، وبخش بخش

کلام را   متکلم نبود تا آنگاه که برای خویش پنداشته اند که خدای تعالی از ازل معتزله
در   خودشانخلق کرد و با آن متکلم شد. و پنداشتند که کلام او مخلوق و حادث است. سپس  

کلام او تعالی از جنس حرف و صوت  چند گروه شدند. بعضی از ایشان گفتند:    میان خود
. و نیست   از جنس صوت ]و آواز[ ولی  است. بعضی گفتند: سخن او از جنس حروف است،  

از جنسِ حروف. ثمرۀ  بعضی دیگرشان گفتند نه  او از جنس صوت ]و آواز[ است،  : سخن 
که حرف و صوت را در محلِ  ، خداوند زمانیگروه اولبه زعمِ  اختلاف شان این است که  

که نزد گروه . درحالیگردیدکرد متکلم نمیاگر چنین نمیقرائت خلق کرد متکلم گشت، و  
های قرآن  ر لوح محفوظ و آنچه در مُصحف دیگر، خداوند با احداث ]و ایجاد کردن[ حروف د

او با ایجاد کردنِ حروف در لوح  هم متکلم نگشت. به پندار گروه اول،    باز  نوشته شده است 
باشند و نیز آنچه در هر مصحف وجود  ، چون ]همین حروف[ کلام او میوظ متکلم شدمحف

با افزایش در  ولی    کند،ل میحلو در هزار جای  با آنکه  دارد. به پندار ایشان، کلام او یکی است  
مُصحف  نمی]تعداد[  افزایش  او  کلام  مُصحف  یایابد،  ها،  شدن  کم  کم  با  این  گردد.  مینها 

پندارهای محال ایشان را بر آن وا داشت تا از قیام صفات در ذات خدواند متعال انکار ورزند،  
به اثبات کلامِ   . پس، به ناچارتوانندنمیولی ایشان از کلام او تعالی کلاً و مستقیماً انکار کرده  

باید که مخلوق  می  ،هر حادثی قائم به غیرکه  ث که قائم به غیر باشد پرداختند، درحالیحاد
 باشد. 

که  از گفتنِ این  بعضی مردم،  اختلاف نظر وجود داشت ازینکه در موضوع کلام الهی  
ند ند، ولی بر این اتفاق داشت خودداری ورزیداست  یا غیرمخلوق    است  کلام او تعالی مخلوق

یعنی   –. ایشان گفتند: آنچه که مورد اتفاق قرار گرفته  متکلم است[ و  کلام دارد ]که او تعالی  
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]و   کنیماست توقف میآنچه روی آن اختلاف  پذیریم و درمی – اینکه او تعالی را کلام است 
 103. ورزیم[ سکوت می

خداوند آفرینندۀ ﴿پروردگار متعال فرمود:    این آیت است کهدر ظاهر    شبهت معتزله
گویند که »چیز« دربرگیرندۀ قرآن نیز است، پس و می  [62و الزمر:    16الرعد:  ]  ﴾هر چیز است 

دَْث  ﴿ همچنان خداوند فرموده است:  قرآن مخلوق است.   ن رَبِّّهّم محُّ ن ذّکْر  مِّّ تّيهّم مِّّ
ْ
إّلَا    مَا یأَ

آید جز اینکه آن را نمی  از پروردگار شان پدیدبه ایشان هیچ پندی  »  ﴾مْ یلَعَْبوُنَ اسْتَمَعُوهُ وهَُ 
بازی میمی به  نیز پروردگار متعال   ، و[2الأنبیاء:  ]«  گیرندشنوند و  پند قرآن است. و  از  مراد 

که »گردانیدن« با خلق  درحالی  [3]الزخرف:    ﴾ما این را قرآنی عربی گردانیدیم﴿فرموده است:  
 کردن یکی است. 

از جنسِ حرف    (« الکلام في الشاهد »)  پیدا  کلامگویند:  دلائل عقلی ایشان اینست که می
محال است که        104. نیز همینگونه است   («الکلام في الغائب»)   ناپیداو صوت است، پس کلام  

 
هـ(   266 – 181) محمد بن شجاع ثلجیکه در این مسئله سکوت ورزیده است امام در مذهب حنفی کسی 103

نویسد:  و می  کندانتقاد می ازین بابت بر او  یکی از فقهای مشهور و متقدم حنفی است. امام ابوالمعین نسفی
(. 300، ص1: جتبصرة الألة که دلیل وجود داشته باشد، توقف کردن ]و سکوت ورزیدن[ خطا است« )»زمانی
ع ثلجی بلکه استادش  هـ( از جملۀ اهل حدیث، نه تنها امام محمد بن شجا 280)متوفای ابوسعید دارمی ولیکن 

تر از زندیق«  را نیز تکفیر کرده »خبیث –یکی از شاگردان معروف امام ابوحنیفه  –لؤلؤیی  امام حسن بن زیاد
دربارۀ این ماجرا، و  تر (. برای معلومات بیش580-578، صنقض علی المریسي الجهمي العنید خوانده است ) 

: کلام ماتریدی یا کلام حنفی؟«  2اینکه ابوسعید دارمی کی بود، به بخش »ب. تدوین کلام حنفی« تحت »فصل 
 های مقدماتی در این کتاب مراجعه کنید. در فصل

روند. در مفهوم نخست،  عمدتاً به سه مفهوم بکار می »الغائب«و  »الشاهد«در علم کلام، اصطلاحات  104
آنست که در عالم غیب    »الغائب«اش در این عالمِ شهادت ظاهر و آشکار باشد، و آنست که هستی «اهد »الش

که  حضور داشته باشد، یا ازین عالم شهادت پنهان و ناپیدا باشد. بنابراین، در مبحث افعال بندگان، زمانی
برند، منظور شان  نام می »الغائب« که از شان انسان است، و زمانیبرند، منظور  نام می »الشاهد«متکلمین از 

که خداوند خالق فعل بندگان است. اما  خداوند متعال است، زیرا انسان فاعل یا انجام دهندۀ فعل است درحالی
که انسان خوانندۀ این کلام  « باشد، چنانتواند به مفهوم »کلام لفظی« میالکلام في الشاهددر مبحث کلام الهی، »

 116به پاورقی « فهم گردد )بنگرید تواند به مفهوم »کلام نفسی« میالکلام في الغائب لفظی یعنی قرآن است، و »
  »الغائب«برند که حکم در او موجود باشد و را برای کسی بکار می »الشاهد«(. نهایتاً، متکلمین در همین فصل

برند که حکم در او مطلوب باشد، یعنی اولی اصل پنداشته شود و دومی فرع پنداشته  ی بکار میرا برای کس
 شود.

« را به فارسی به شکل »کلامِ پیدا« و »کلام ناپیدا« ترجمه  الکلام في الغائب « و » الکلام في الشاهد بنابراین، » 
 کنیم تا باشد که معانی فوق ازین دو اصطلاح مفهوم گردند. می
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حرف و صوت در ذات قدیم الهی از ازل قیام داشته باشد، پس کلام حادث و غیر قائم بالذات  
صورت گرفته،    افراد مشخصهای امر و نهی به  است. این بدین خاطر است که در قرآن خطابه

موسی  به    ،[12]طه:    ﴾های خود را بکشکفش﴿علیه السلام فرمود:    مثلاً خداوند متعال به موسی 
]طه:    ﴾دیمکن  یمن سسُت  ادیمن، و در    یبرو، تو و برادرت با نشانه ها﴿یکجا گفت:    و هارون

ها اوامر و  ، و مانندِ این[12]مریم:    ﴾!ر یکتاب را با قوت بگ  ،ییحی  یا﴿گفت:    ، به یحیی[42
که همۀ این افراد در ازل معدوم ]و نیست[ بودند. اگر کلام نواهی دیگری نیز استند، درحالی

که چنین کاری سفاهت ]و    –بود  بود، این اوامر و نواهی به افراد معدوم می خداوند ازلی می 
همچنان در قرآن، از واقعات جهانی گذشته خبر داده شده است،    .شودشمرده می[  نابخردی

خداوند اینکه  فرستادیم﴿فرماید:  می  متعال  مانند  قومش  بسوی  را  نوح    ، [1:  نوح]  ﴾بیگمان 
آیات   ، و[50:  المؤمنون]  ﴾]عیسی و مادرش را[ مأوی دادیم بر بالایی با هموار و آبِ روان ﴿

این مانند  میدیگری  ازلی  قرآن  اگر  ازینها.  دادن  خبر  به بود،  شان  شدن  واقع  از  پیش  ها 
 ماند.  گویی میدروغ

 [  و حنابله معتزله  آرای دلائل بر بطلان]

در    را   بودنِ حدوث  مُستحیل،  نخست .  کنیمبیان میدو شیوه    را به  اهل حق  ]و دلیل[   حجت 
، دوم  سازیم.ثابت می  –بگونۀ اجمالی و بدون اینکه به حقیقتِ کلام بپردازیم    –  کلام الهی

به  را به ذات خداوند متعال    کلامو اختصاص  کنیم  بیان می  را  ناپیدا و کلام     کلام پیداحقیقتِ
 .رسانیماثبات می

در این شکی نیست که کلام از جملۀ صفات کمال خداوند    :گوئیممی  ،در شیوۀ اول
که عبارت    گرددبه ضدِ آن موصوف می  البته شد،  نبا  به کلام  موصوف ]موجود[ زنده اگر  است. 

ها از جملۀ نقایص شمرده که همۀ ایناز عیب و عارضه، یا خاموشی، یا گنگی است، درحالی
 ت.  و برتر اس ها بزرگو خدای تعالی ازینشوند می

]و سپس به کلام متصف گردیده باشد، آنگونه   بودازل عاری از کلام می  دراگر خداوند  
ای معنی  از، یا  گردیدیا از ذات او تعالی واجب می    105، باید این تعریکه معتزله پنداشته اند[ 

، زیرا  باشد  بودهذات او تعالی    ازتعری    این  ممکن نیست که  گردید.]غیر از ذات[ واجب می
قیام ذاتش که موجب    زمان باهم   –  با کلام  او تعالی رااتصاف  بعداً  توان  اگر چنین باشد نمی

 باشد، یا بایدبوده [ غیر از ذات] ایتعری از معنی این اگر وتصور کرد.   – باشداز کلام تعری 
 

 تعری: عاری بودن از چیزی. تهی بودن و خالی بودن. 105
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متصور را  آن    زائل گشتنِتوان  این معنی قدیم باشد یا حادث باشد. اگر قدیم باشد، نمی  که
بود ]و خداوند  میکه این تعری دایمی    ست بای می  بیان کردیم. در این صورت،شد، چنانکه  

تواند پس معنیِ حادث نمی. اگر این معنی حادث باشد،  ماند[ برای ابدل عاری از کلام باقی می
که او تعالی همین   داریدموافقت  شما با ما    کهدرحالی.  باشدازل بوده    در   106امر موجب این  

باشد ]نه بوده  باید که این موصوف بودنش به کلام ازلی  پس می  .حالا متصف به کلام است 
 حادث[. 

[  هاگوئیم: اگر ]صفت[ کلام حادث باشد، چنانکه شما ]معتزلیهمچنان به ایشان می
]چنانکه    رخ دهد  حدث در ذات خداوندبیرون نیست: یا اینکه    حالتسه  از  اید، مسئله  پنداشته
اول حالت  ، یا در ذاتی بغیر از وی رخ دهد، یا بدون کدام محل رخ دهد.  پنداشته اند[   کرامیه

اگر  دوم[    حالت]در        107تواند محلِ حوادث گردد. محال است، زیرا ذاتی که قدیم باشد نمی
  شد نه خداوند.   همان ذات متصف به کلام خواهد،  حادث گشتنِ کلام در ذات دیگری رخ دهد

هر صفتی که در محلی قیام داشته باشد، همان محل بدان متصف      108،بر اساسِ اصلِ مُطَّرَدزیرا  
که   –چنانکه هرگاه خدای تعالی حرکت و سیاهی را در محلی خلق کند، همان محل  .  گرددمی

دارند   قیام  آن  در  توصیف می  متحرک   –این دو صفت  ایجادو سیاه  نه  این دو گردد،  کنندۀ 
   صفت. کلام نیز همینگونه است.

حادث باشد، عَرَض است، و موجودیت    حالتِ سوم نیز محال است زیرا هر صفتی که 
در محلی که مختص به ذاتی نباشد اتفاق    صفتیاگر  همچنان،  باشد.  ون محل محال میعرض بد

شما جائز  تر از اتصاف ذات دیگری باشد؟ اگر  نیفتد، چگونه اتصاف خداوند متعال بدان اولی 
لازم بر شما  ،  توصیف گردد  با کلامی که در ذات او تعالی پاینده نباشد  دانید که خداوندمی
ای که در ذات او پاینده  گردد که او تعالی را با حرکتی که در ذات او قیام ندارد و با سیاهیمی

 خرد داشته باشد پوشیده نیست.   یمستحیل بودن این نزد کسی که اندک وصف کنید؛  نیست نیز  

  علمای متأخر از یاران   پردازیم.به حقیقت کلام و حد ]و تعریف[ آن می   ،در شیوۀ دوم
لم ]یا  است که متک ایمعنیعبارت از    109( «الکلام في الشاهد» ) پیداکلام د: ]حقیقتِ[ گفته ان ما

 
 یعنی، موجب عاری بودن از کلام.  106
 « بیان خواهد گردید.نتکوین و مکوِّ[ 3.8اثبات این نکته در فصل »] 107
 مطُرد )با تشدید بر ط(، به معنیِ رائج، جاری، شائع و مستمر است. مقابل » شاذ «. 108
 .»الکلام فی الشاهد«مفهوم و معنیِ اصطلاح  در رابطه به 104بنگرید به پاورقی  109
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کند، گاهی به نوشتار  گوینده[ در نفس خود اندیشیده است، چنانکه گاهی آن را با گفتار بیان می
  110کند. کند، و گاهی نیز به اشاره بیان میبیان می

، بدین مفهوم است  » برخیز! «  گویدای به غلام خویش میخواجههرگاه  بگونۀ مثال،  
غلام را از جایش دارد. هرگاه   خاستنِه به قیام پیوسته که اقتضای برای در ]ذهن[ خواجکه معنی

با دست خویش    . و هرگاهکندمی  برخیز! «، باز هم همین معنی را به او تفهیمو بنویسد که »  به ا
کند. در این شکی وجود ندارد  بسوی بالا اشاره کند و او نشسته باشد، همین معنی را افاده می

متفاوت  نویسد  می»برخیز«  که  کند و زمانیاشاره میبسوی بالا    که زمانی  شت دستاکه حرک 
حرکات دست در نگارش و اشاره کردن با حرکات زبان حین آواز کشیدن    است. همچنان،

این»ب همۀ  این وصف،  با  اند.  متفاوت  میرخیز«  افهام  به  را  معنی  است  ها یک  این  رسانند. 
 [. ]یا کلام نفسی حقیقتِ کلامِ »قائم بالنفس«

:  فرمایدپروردگار متعال می ، چنانکه  است   در کتاب الهی یادآوری گردیده  کلام نفسی
نفُسّهّمْ لوَْلَا يُعَ ﴿

َ
بُنَا الَِلُ بّمَا نَقُولُ وَیقَُولوُنَ فّي أ چرا عذاب  :  شیخو   یدر دلها  ندیگوی و م»  ﴾ ذِّّ

در  گفت: »  (رضی الله عنه )  عمرو  .  [8]المجادله:  «  م؟ییگو   یعزوجل بدانچه م  یکندمان خداینم
دت في  رد کردم )تکرار می[  ترتیب داده  روز سقیفه، من با خود سخنانی را ]در ذهن خویش

یا مثلاً مردی به دیگری       111گفت.«میها را پیش از من بر]یکایک[ آن  و ابوبکر  (نفسِ کلاماً 
و نیز، اخطل که از شعرای     .«ترا از آن آگاه سازمخواهم  گوید: »من با تو سخنی دارم که میمی

 قدیم بنی امیه بود گفته است: 

وإنـمـا  الـفـؤاد  لـا  الـکلام   إن 
 

ل اللســـان عَ الفؤاد دلیلا    جُعـ
 

 بر دل گردانیده شده است.   یباشد، و زبان دلیلگمان سخن در دل میبییعنی، 

داشته باشد  حاوی ضمیر را که دلالت بر معنیشناسان هر عبارتی از همین لحاظ، زبان
کلام خوانند. معلوم است که  نامند و آنچه که دلالت بر معنی نداشته باشد کلام نمی کلام می

 
  همان کلامِ لفظی (»الکلام فی الشاهد« )گفتند که کلام پیدا نگریستند، و میدر واقع، معتزله به ظاهر مسئله می 110

ورد که حقیقتِ کلام لفظی همانا  باشد. ولی امام صابونی استدلال میاست که از جنس حرف و صوت می
»معنی« است که چه با حرف و صوت، و چه با اشاره و علامه، اظهار و بیان گردد. در این مفهوم، اصلِ کلام  

 « است. همانا »کلام نفسی
 زنی پرداختند.  اصحاب به گزینش خلیفه به رأی صلى الله عليه وسلماز رحلت رسول الله  روز سقیفه، روزی است که پس 111
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شوند[ دلالات ث ضمیر استفاده میدارای معنی در ضمیر است، و این الفاظ و حروف ]که بحی
 کلام اند. بر 

اگر کسی بگوید »آنچه که شما از حقیقت کلام بیان کردید، در واقع صفتِ علم یا اراده  
»برخیز«،   گویدغلامش میبه  گوئیم: سخن آن خواجه که  است نه صفتِ کلام«، ]در پاسخ[ می

خاستنِ غلام ]ذهن[ خواجه دارد که خواهانِ بر  دلالت بر پیاده گشتنِ معنی درایست که  صیغه
خواهش خواجه امری است که ورای ارادۀ   خاصیت ]کلام[ یقیناً ورای علم است.  باشد. اینمی

اگر ارادۀ گرداند.  باشد، زیرا ارادۀ حقیقی انجام دادنِ فعل و تقارن به فعل را لازم می غلام می
دیگر از جانب شخص  باشد،فعل  در حقیقت   ی  ]و خواهش  این  هرگاه  است [  کردن  تمنا   .

بر    امر کردن ]با زبان و با کلام[   تا هنگاماین برخاستن  خواستار برخاستن غلام باشد،  خواجه  
 ورای علم و اراده   یابر معنیدلالت    امر کردنشود که  گردد. پس معلوم میغلام واجب نمی

است. جز اینکه محل این معنی ]همچنان[    خواستنِ غلام برای برخاستندارد، که عبارت از  
جایگاه علم و اراده نیز است. اما اتحاد محل لزوماً اتحاد صفت را به بار    قلب است، و قلب 

هرگاه صفتی در قلب پیاده گردد و بغیر از علم و اراده باشد، مانند جهل و گمان، آورد؛  نمی
. کلام نیز کنندنمیعلم را  اقتضای  حب و بغض، و خوف و رجاء، قیام این صفات در قلب  

 گونه است. همین

ای قائم بالذات است که کلام معنی  : صفتِشده است تعریف[ کلام گفته    در حد ]و
زبانیِ حیوانات  بیو    چون گنگی و طفولیت،  هکنندۀ عیب و عارضکنندۀ خاموشی، و نفینفی 
[ گنگی و خاموشی بر  1توانند: ] باشد. بر این اساس، گنگی و خاموشی به دو نوع بوده میمی

بازایستادنِ فکر   [ گنگی و خاموشی در دل که عبارت از2کلام اند، و ] کنندۀ دلالت  زبان که نفی 
را ممتنع    ]طفل و حیوان[   و حیوانیت که تصور معنی در نفس، مانند طفولیت  و اندیشه است 

  عبارات ]یک زبان[   جز اینکه در کاربردِ متداول،کنندۀ حقیقتِ کلام است.  سازند، و این نفیمی
می نامیده  کلام  دلالت  به خاطری  که  دارند؛شوند  کلام  ]صفتِ[  همین    گشتنِرایج    نابرب  بر 

برای    بوده که آگاهی بر کلام تنها با ]کاربرد[ همین عبارات ممکن گردیده است. پس  دلالات
نامیم، چنانکه  علم« میبریم، مثلاً دلالت بر علم را »ها را بکار میهای آناین دلالات، اسمِ مدلول 

نامیم، درت« مییا مثلاً دلالت بر قدرت را »ق      112. «فلان چیز در این کتاب است علمِ  گوئیم »می
 مخلوقات خداوند که دلالت بر قدرت او ، یعنی بر  «قدرت الهی بنگرید  ربگوئیم »چنانکه می

 .بنگرید دارند

 
 های فلان علم در این کتاب است، نه اینکه خودِ آن علم در کتاب حلول داشته باشد. یعنی، مدلول 112
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تعالی   به ذات اوستاما حقیقتِ کلام خدای  از معنیِ قائم  ابدی   عبارت  ازلی و  که 
های عبری و سوری و عربی عباراتی  م عبری، سوری و عربی نیست، بلکه زباناست. این کلا

 تفاوتهای مزبان  های متعدد در ه ذات خداوند یکی است حال آنکه با نام ر اند، چنانکبِِّاز یک مُعَ
می نامیده  هندی  و  ترکی  عربی،  فارسی،  نام  –شود  چون  این  الهیهمۀ  های  زبان  به]   های 

متفاوت[ دلالت بر یک ذات دارند. همچنان، عبارات مخلوق اند و مُعبِِّر خالق است، و عبارات  
که خداوند   –حادث اند و مُعبر قدیم است. به همین خاطر بوده که هیچ یک از مشایخ ما  

نگفته اند که قرآن مطلقاً غیر مخلوق است، بلکه    –  مورد رحمت خویش قرار دهدایشان را  
تا مبادا در گمان شنونده چنین توهمی    «است قران کلام الهی است که غیر مخلوق  د »ته انگف

این عبارا گویا  مُقطعهایجاد گردد که  آوازهای  تلفظ شونده و حروف نوشته شده و  غیر    ت 
  های قرآنحروف و صوت،  به زعم حنابلهاند.    گمان کرده   ه حنابله آنگونه ک   –مخلوق باشند  

کلام خدای تعالی اند که غیر مخلوق اند. ایشان میانِ دلیل و مدلول و میانِ قرائت  در حقیقت  
   و مقروء ]یعنی، خواندن و خوانده شده[ فرق قائل نشده اند.

نیز با ما اتفاق مخاصم ما    کهدرحالی  توان این سخن ]حنابله[ را درست گفت،کی می
تعالی  نظر دار نیز یکی است د که کلام خدای  ، و اشکال در معنی یکی است و در حقیقت 

آیند اختلاف دارند، ولی برمی  با آوازهایی که از گلو  منقوشه ]و حروف نگاشته شده[ بر کاغذ
به حقیقتِ آن   –منقوشات بر کاغذ  اگر    .شوندها کلام نامیده میهر کدام ازین  با این وصف نیز

الفاظی که بر زبان رانده می کلام می   – نباید حقیقتاً کلام گفته شوند، زیرا میان بودند،  شوند 
گوید هیچ مناسبتی  نویسد و آنچه که خواننده با زبانش برمیآنچه که نگارنده با انگشتانش می

 [ از حیث دلالت  بنابراین،  بر  جز  ندارد.  نگاشته میمعنی[ وجود  معنایی  آنچه  بر همان  شود 
آنچه خوانده می  که  دارد  ازین دلالت  اساس، هر یکی  این  بر  دارد.  نیز دلالت  ]تنها[  ها  شود 

 .]نه بخاطر اینکه به حقیقت شان کلام باشند[  شوندبخاطر دلالت شان بر کلام، کلام نامیده می

اینکه چگونه ممکن است سخن تان مبنی بر  »شود:    ما گفتهه  ب[  ]از جانب معتزلهاگر  
ست  کلام او تعالی قدیم و قائم به ذات الهیحال آنکه  ،کلام در معنی یکی است درست باشد

گردد؟  پذیری و تعدد و پراگندگی کلام به امر و نهی و خبر مستحیل میو بر این اساس، تجزیه
که  درحالی  گرددمیتقسیم    دادن   و خبر  کردن  نهیکردن،   اگر معنی یکی باشد، کلام چطور به امر

نامتعدد  ناپذیر  تجزیه نماز  همچنان، خود    باشد؟  باید  و  به  امر  اند، چنانکه  متعدد  نیز  اوامر 
خواندن همانند امر به زکات دادن و حج رفتن و دیگر عبادات نیست. عین مسئله بر نواهی و  

و گفتید که خداوند بر  پیشی گرفتید    ما  بر  در مسئلۀ صفات  شما   کند.ها نیز صدق میخبردادن
کلام  ]در  را  نهی  و  امر  اینکه  تواناست؛  داناست  که  آنچه  بر  و  داناست،  تواناست  که  آنچه 
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مستحیل بودن چنین سخن  صفت واحد بپنداریم،    –ت متضاد هم اند  دو صفکه    –پروردگار[  
توانایی متضاد نی ، زیرا دانایی و  دانا و توانا بخوانیمبالذات  از آنست که ذات یگانه را    ترنمایان
 مختلف اند.« تنها بلکه

هرکه حقیقتِ امر و نهی و حقیقتِ کلام را بفهمد،    گوئیم:می  اعتراض[ ]در پاسخ به این  
شرح  . مغایرتی نیز میان شان نیست تضاد و منافی وجود ندارد، بلکه  هاداند که که میان اینمی

 ( «المأمور به»)  فرموده شدهفعلِ  فراخواندن به انجام دادنِمسئله این است که حقیقتِ امر همانا 
 («المنهي عنه»)  بازداشته شدهبه خودداری ورزیدن از فعل    اندناست، و حقیقتِ نهی فراخو 

فعلاست  یک  دادنِ  انجام  به  فراخوان  هر  الفعل»)  .  إلَ  به خودداری    («دَعاء  فراخوان  همانا 
ورزیدن از فعلِ متضاد آن است، پس هر امری در واقع نهی از ضدِ آنچه بدان فرموده شده  

مثلاً امر به روزه گرفتن نهی از خورد و نوش است، و نهی از خورد و نوش امر به باشد.  می
ارد. در واقع،  پس ثابت شد که تضاد و مغایرتی میان امر و نهی وجود ندروزه گرفتن است.  

 هّي نَ المُ »( و آنچه از آن بازداشته شده )«المأمور به»تضاد و مغایرت میان آنچه بدان فرموده شده )
 ( وجود دارد، نه میان امر و نهی.  «عنه

تواند  ( یک چیز باشد و می»حُسن«از نیکویی )  تواند خبربه همین ترتیب، خبر دادن می
(  عید«وَال»بیم دادن )و  (  وَعد«ال»تواند مژده دادن )باشد، یا می( یک چیز  »قُبح«از زشتی )  خبر
فراخوانده  باشد آن  بسوی  چنانکه  است  امر  معنای  به  باشد،  چیز  یک  نیکویی  از  خبر  اگر   .
شود. امر دلالت بر نیکویی فعلِ فرموده شده نیز دارد، و مژده دادن نیز همینگونه است. به  می

ک چیز باشد، به معنای نهی است چنانکه به خودداری از آن عین ترتیب، اگر خبر از زشتی ی 
شود. نهی دلالت بر زشتیِ فعلِ بازداشته شده دارد، و بیم دادن نیز همینگونه است.  فراخوانده می

باشند. این بود  [ فراخواندن به چیزی میبه معنای  ها ]اعم از امر و نهی و خبربنابراین، همۀ این
 مر و نهی و خبر. سخن ما دربارۀ یگانگی ا

متعدد اند، ولی در حقیقت   م: اوامر در ظاهرگوئینواهی می  اتحاد اوامر و اتحاددربارۀ  
به فعلِ خیر است. به عین ترتیب، نواهی به معنی    دارند که همانا فراخوانبه معنیِ واحد دلالت  

گذار فرموده  ت به خودداری از فعلِ شر است. چنانکه شریع  حد دلالت دارند که همانا فرخوانوا
و تحتِ این فرمان جمیعِ اوامر را درج   [77]الحج:  »کار نیکو انجام دهید«    ﴾افْعَلُوا الْخیَْرَ ﴿است:  

«، یعنی کار بد انجام ندهید، و تحتِ آن جمیعِ شرلفعلوا الا تیا چنانکه گوید »ساخته است.  
انکه نشان دادیم، امر به یک کار به معنای نهی از ضد آن است، پس چننواهی را درج بسازد.  

در    مکلایعنی  اگر شر ضد خیر باشد، امر به کار خیر نهی از شر است. این است حقیقتِ کلام؛  
ها قرار چون دانستنِ تفاصیلِ خیر و شر در ]سیطرۀ[ توانایی عقلای واحد است. معنیحقیقت 
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بیان داشت، و هر فرد را به دلالتی که  ندارد، شریعت تفصیل خیر و شر را بر حسب نیاز مردم 
پذیری  به خیر دلالت دارد مورد خطاب قرار داده است. پس تعدد، کثرت، پراگندگی و تجزیه

 لول.گردند نه در مددر دلالت واقع می

همه مسلمانان بر این اجماع نظر دارند که قرآن در مُصحف است »اگر گفته شود که:  
ست، و هر  ها و مقاطع و مبادی اها و آیت باشد، و مشتمل بر سورهو آن کلام خدای تعالی می

آنچه بدین گونه باشد مخلوق است. همچنان، مسلمانان توافق کرده اند که کلام خداوند متعال  
 شنویم.« جز همین حروف و آوازها]ی مخلوق و حادث[ را نمیشود، و ما  شنیده می

ها نگاشته شده است،  گوئیم: اجماع بر این است که کلام خدای تعالی در مُصحفما می
و نیز   –شکی نیست    نه اینکه خود کلام در مُصحف حلول یافته باشد. نزد بعضی از اهل سنت 

است   همینگونه  ما  مخاصم  درحالی  –نزد  است؛  و صوت  از حرف  عبارت  کلام  در که  که 
 ممُصحف صوت و حرفی وجود ندارد، پس چگونه اجماعی وجود داشته باشد که گویا کلا

کلام خدای تعالی  خداوند متعال در مُصحف است؟ آنچه از مشایخ ما نقل شده این است که:  
، بدون  است   ها نگه داشته شدهها خوانده شده، و در دل، بر زبانها نگاشته شدهدر مُصحف 

ها جا داشته باشد. نوشتن ]چیزی[ در مُصحف مَوجب حلول ذات آن چیز در اینکه در این
گردد؛ آتش در کاغذ نمی  نوشتن آتش بر روی کاغذ موجب حلول ذاتِ  مثلاً  گردد.مصحف نمی 

  دلیل بر این نکته،در دم بسوزد.  ان  [ در آن  آتش  تنِ]به مجرد نوش  کاغذ باید  اگر چنین نباشد،
  نند،ک یم  یرویپ  است   یام  ینب  را که  امبریپ  که  ییآنها﴿پروردگار متعال است که فرمود:    سخنِ

. این آیت  [157]الأعراف:    ﴾ابندییشته مگان  لیانج  او را نزد خود در تورات و   سی که ]نام[ ک 
کند ت و انجیل نوشته شده است، و چنین دلالتی نمیتوراسازد که ]نام[ رسول در  یح میتصر

نیز  که گویا خودِ رسول در تورات و انجیل باشد. پس مسئلۀ کلام خداوند و مُصحف قرآن  
کلام الهی وجود داشته    بودنِ  که گویا اجماعی بر قابل شنیده  ادعای دیگریگونه است.  همین
 الله بیان خواهیم نمود.  شاءهای بعدی إن در فصل این مسئله را ، ونادرست است  باشد

 [لفظ و قرائتِ حادث و کلام ازلی،فصل ]در تفکیک میان 

  ، و قرآن.بدان که در این بحث، سه لفظ مطرح است: قرائت )خواندن(، مقروء )خوانده شده(
 ث بوده قائم به بنده مُحدَ، و این قرائت مخلوق و  کندکه آن را کسب می  بنده است   فعلِقرائت  

است، و این مقروء غیرمخلوق    و صفت خدای تعالیکلام    امقروء همان  .باشدمی  –یعنی، قاری    –
 شود.سبب آن متکلم نامیده میه ، چنانکه خداوند ببوده قائم به ذات خداوند است  و ازلی
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نکه خدای  گردد چناگاهی به قرائتِ مخلوق اطلاق می[  1] قرآن لفظ مشترک است:  اما  
، یعنی قرائت قرآن در نماز صبح.  [78:  الإسراء ]«  قرآن بامداد»  ﴾ وَقرُْآنَ الفَْجْرّ ﴿فرماید:  تعالی می

 : سروده بودبن عفان رضی الله تعالی عنه  و چنانکه شاعری در رثای عثمان

 ّ حَوا ب  ضـَ
َ

 شـمَطَ عُنوانُ السـجودّ بهأ
 

لَ  قَطِّّ يُ   اللَيـ ا عُ  اً وقُرآنـ  تســبيحـ
 

اش[ بود قربانی کردند، کسی که  ]در پیشانی  عنوان سجود بزرگترین مردی که[ دشمنان ] یعنی، 
گاهی  [  2]   درید. در این بیت، منظور از قرآن، قرائتِ قرآن است.شب را با تسبیح و قرآن می

ه پیامبر گرامی  گردد بدون آنکه قرائت قرآن را دربر گیرد، چنانکقرآن به مصُحف اطلاق می   هم
،  ازین سخن  منظور پیامبر گرامی    113«.به سرزمینِ دشمنان، با قرآن سفر مکنید: »فرمود  صلى الله عليه وسلم 

از خوار گشتنِ قرآن ]به دست دشمنان[ محافظت  نهی کردن از مسافرت با مُصحف بوده تا  
گاهی  [  3] نموده باشد، نه اینکه از قرائت و خواندن قرآن ]در سرزمین دشمنان[ نهی کرده باشد.  

به مقروء اطلاق می  نیز تنها  تعالی است، چنانکه خداوند    گردد که همانا کلام قدیم اوقرآن 
تَ القُْرْآ﴿  فرماید:می  متعال

ْ
 ، یعنی [98:  النحل]«  خوانیپس آنگاه که قرآن را می»  ﴾نَ فَإّذَا قرََأ

 خوانی.  آنگاه که کلام الله را می

ای ذکر گردد که دلالت بر حدوث و حلول ]یعنی،  بنابراین، هرگاه نام قرآن با قرینه
ای از قرآن را خواندم« پدیدار گشتن و جا گرفتن[ داشته باشد، مانند اینکه گفته شود »من پاره

یا »دست زدن به قرآن برای شخص جُنُب حرام است« یا »سفر کردن با قرآن نهی شده است«،  
  بر گردد. و هرگاه نام قرآن به تنهایی ذکر گردد،  قرائت کردن و مُصحف حمل می  بر ]معانیِ[ 

 تواندناگزیر کسی به گونۀ مطلق گفته نمی  گردد. پسصفت ازلیِ قائم به ذات خداوند حمل می
ماند که هرگاه مردی نام »الله« را بگونۀ مطلق و بدون که قرآن غیرمخلوق است. این بدان می

ای  و هرگاه آن را با قرینه  شود،از اطلاق این نام فهمیده می  ذات قدیم جلِّ جلاله  ،قَید بکار ببرد
بکار ببرد که دلالت بر حدوث داشته باشد، مثلاً بگوید »الله را نوشتم« یا »الله را تلفظ کردم«،  

گردد. پس کاربرد نام قرآن نیز  به ]معنای[ حروف نگاشته شده و آوازهای مقطوعه حمل می
 نه است. همینگو 

کنند ]و  آنانی که در مخلوق نامیدن یا غیرمخلوق نامیدنِ کلام خدای تعالی توقف می
ایشان فاسد است. زیرا  خودداری ورزیدن و    گر شک است؛نمایان  خودداری کردن[، سخن 

هرگاه کسی بپرسد   .است   با انکار ورزیدن برابر  ،شک در آنچه که باید بدان اعتقاد ورزیده شود
دهنده نفهمد که منظور پرسنده از  که کلام خدای تعالی مخلوق است یا غیر مخلوق، و پاسخ
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تواند که از »کلام« معنیِ قائم بالذات خداوند است یا عباراتی که بدان معنی دلالت دارند، می 
ونه که اعتقاد که مراد پرسنده برایش روشن گردد همانگزمانی  لیاسخ دادن خودداری ورزد، وپ

از[    ش]منظور  بخشد کهکه پرسنده صراحت میخود را بدهد. بنابراین، زمانیپاسخ  باید    دارد
معنا  خودداری از پاسخ دادن بیدر اینصورت  کلام صفتِ ازلی و قائم بالذات خداوند است،  

   است.

جز قیامِ صفتِ کلام را در ذات خداوند انکار ورزد، و ادعا کند که کلام  شخص  اگر  
  چنانکه معتزله  –ها نیست  شده از گلوگاه  برکشیدهها یا صداهای  حروف نگاشته شده در لوحه

]عقل    باشد، زیرامی  این انکار از حقیقت است و پیوستن به مذهب سوفسطائیان  –پندارند  می
باشد.لابد  کند که[ قیامِ صفت  حکم می نباشد،   در موصوف  قیامِ کلام در ذات خداوند  اگر 

ها  های دیگر سزاوارتر نخواهد بود، بلکه ذاتی که حرفخداوند در اتصافش بدین صفت از ذات
ها در آن قیام دارند ]مانند کاغذ و مُصحف[ سزاوارتر است ]تا بدان صفت موصوف  و نقش 
را در    قیامِ کلام  آنکهاگر ]به این پندار[ اجازه داده شود که خداوند متکلم نامیده شود با  گردد[.  

، این ]پندار[ نیز باید اجازه داده شود که خداوند متحرک یا ساکن وصف  ذاتش محال بدانیم
 .ام حرکت و سکون در ذاتش محال است گردد با آنکه قی

که گفتند »کلام خدای تعالی بر زبان هر قاری ]و خواننده[    هاسخنی از بعضی معتزلی
می میجریان  ایشان  ]به  است.  فساد  غایتِ  در  که:[ یابد«  کردنش  گوئیم  قرائت  در    خواننده 

  باشد، وها[ بنده آفرینندۀ افعال اختیاری خویش میصاحبِ اختیار است، و نزد شما ]معتزلی
ناگزیر اند که یا این را بگویند    ایشانپس    گردد.لم مینزد شما از بابتِ خلقِ کلام متک  متکلم

»آنچه خواننده قرائت می این سخن عقیدۀ اصلی که  تعالی است«، و  تعالی  کند کلام خدای 
کند، یا این را بگویند  دارد نقض میایجاد افعال خویش اختیار    ایشان را مبنی بر اینکه بنده در
با کلام   ، و آنکندنده است که آن را خودش خلق میکند کلام بکه »آنچه خواننده قرائت می
 خدای تعالی نسبتی ندارد.«  

نسبتِ  د که  نگرداگر بگویند که آن دو سخن ایشان زمانی ناقض عقیدۀ اصلی شان می
]چنین سخنی[ از اجماع    ور را به دو قادر مستحیل بخوانیم، یک فعل را به دو فاعل یا یک مقد

خردمندان بیرون است؛ زیرا ما وجود یک مفعول را برای دو فاعل و یک مقدور را برای دو  
  یا   یک سخن کلامِ دو متکلم باشد  که  نپذیرفته، اما هیچ کسی ]از خردمندان[  پذیریممیقادر  
ایشان بر ما طعن کردند  بعضی از نادانانِگردند. متکلم می فِ دو ذاتی باشد که بواسطۀ آنوص

اما این    ،دانید«پذیرید و صفت را همیشه موصوف مینمی  صلى الله عليه وسلم که »شما نزول قرآن را بر محمد 
، جعفر بن  به زعم کعبی  شمرند؛ مردود می  رسول الله هایند که نزول قرآن را بر  خود معتزلی
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کلام خداوند متعال در لوح محفوظ است و همیشه در لوح        115و جعفر بن حرب     114، مبشر
آنچه نازل گشته عباراتی اند که دلالت بر آنچه که در لوح گفتند که »همچنان می  هاآن  باشد.می

ارند که  که ]وحی[ منُزل نزد ما عباراتی اند که دلالت بر کلامی دمحفوظ است دارند.« درحالی
 قائم به ذات خداوند است. 

 [ مجید آیات قرآن  در تعامل شان بامعتزله  تناقض]

ء  ﴿پاسخ به شبهات معتزله که به آیتِ در  ِّ شََْ
»خداوند آفرینندۀ هر چیز است«   ﴾الَِلُ خَالّقُ كُلّ

کنند، زیرا  به عمومِ آیت عمل نمی  معتزلهگوئیم:  جویند، میتمسک می  [62و الزمر:    16]الرعد:  
  تلقی گردد بنامیم. با آنکهآفرینندۀ هر آنچه که »شیء«    را  خداوند  کند که اقتضا میاین آیت  

ازین لحاظ  نامند و  معتزله »معدوم« ]یعنی، آنچه که تا هنوز به هستی درنیامده[ را نیز شیء می
نچه که تحت خلقت قرار داشته باشد، باید که  او تعالی قرار داشته باشد، و آتحتِ خلقت باید 

خوانند ]که این تناقض در سخنان شان را می   «قدیم »را    معدومولیکن معتزله  باشد،    «حادث»
  .دهد[ نشان می

برای   متعال  خداوند  آیات اینست کهینگونه  مفهوم ا  گوئیم:می  ]جهت توضیح این آیت[ 
  شخصیطور مثال، هرگاه    .]چیزهای[ غیر از خود آفریننده است، نه برای ذات و صفات خودش 

خودش را   اوشود که نباید فهمیده چنین ، ازین سخن «زدم که در خانه بود را بگوید »هرکسی 
آیت بالا ]دربارۀ خلق کردن همه اشیاء[ نیز  . پس است زده  – که در خانه حضور داشت  –نیز 

ِّ  ﴿سخن او تعالی را که فرمود  که  گروهی    ازداریم  عجب میپس    .همینگونه است 
الَِلُ خَالّقُ كُلّ

ء   »کلام   بخشیدند و گفتند]و تطبیق[    تصریفبر صفتِ خداوند    [62و الزمر:    16]الرعد:    ﴾شََْ
و گفتند »افعالِ بندگان   صرف نکردند  مخلوقاتصفاتِ    را بر  آنق است«، ولی  خداوند مخلو 

نمی آیتِکه  درحالی  ؟!«گردندتوسط خداوند خلق  گردانیدیم﴿  در  عربی  قرآنی  را  این   ﴾ ما 
، نه به خود  است به آنچه که دلالت بر کلام خدای تعالی دارد راجع ، ضمیر »این« [3]الزخرف:  

 « کلام»[ ]و متداول [ در کاربرد عُرفیقرآن اند الفاظ عربیعبارت از دلالات بر کلام ]که کلام. 
گردیده  عربی، سوری و عبری وصف    همین دلیل است که کلامو       116،نامیده شده اند  «قرآن»و  

 
 هـ( از جملۀ کبار معتزله در بغداد بود. 234جعفر بن مبشر بن احمد ثقفی )متوفای   114
هـ( از جملۀ علمای معتزلی در بغداد بود، و از شاگردان  236ابو الفضل جعفر بن حرب همدانی )متوفای  115

 بود.  ابوالهذیل
شود دلالاتِ کلام الهی اند،  یعنی در حقیقت، لفظِ قرآن که در مُصحف نوشته شده و بر زبان ما خوانده می 116

« خوانده اند. چنانکه از  « و دومی را »کلام نفسیلمین، اولی را »کلام لفظینه خود کلام خداوند. بعضی از متک
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، »آمدن«  [2]الأنبیاء:    ﴾آیدنمیبه ایشان هیچ پندی از پروردگار شان  ﴿، در آیتِ  همچنان.  است 
ترتیب، ]عبارات دیگری چون[    همیندلالتِ کلام متصور است نه به خود کلام الهی. به    برای

گفته اند  بعضی    نه به خود کلام.  استندبه دلالتِ کلام راجع  انزال، القاء، حفظ، محو، و اثبات  
»پند«   آیات فوقکه  دارد، [  ]در  اشاره  پیامبر  متعال       117به  دیگری خداوند  آیت  در  چنانکه 

پیامبری که آیات روشن ]کتاب[ خدا را برای شما  خداوند به شما پندی فرستاد.  ﴿ فرماید:  می
   .[11و   10]الطلاق:  ﴾خواندمی

 پس کلام  ،از جنسِ حرف و صوت است   پیدا  سخنِگویند » که می  دربارۀ سخن معتزله
و    118بیان کردیم، در توضیح این مسئله در شیوۀ دوم، پاسخ این را «است  نگونهیهم زین ناپیدا

سپس، به عین طریقه جنس حرف و صوت نیست.    از  پیداکه ]حقیقتِ[ کلام    روشن ساختیم
  خودتانما سخنی را به مثلِ سخن    :گوئیم]که معتزله استدلال ورزیده اند[ ما نیز به ایشان می

الفاعل في  »فاعل پیدا )  ؛شما وانمود سازیم[ ه  ]تا بطلان سخن تان را ب  کنیمعرضه می  به شما 
انسان[ «الشاهد  ]یعنی،  اما  (  است،  جوهر  و  ناپیدا  جسم  في  »)  فاعل  ]یعنی، «الغائبالفاعل   )

ترتیب،  خداوند[   عینِ  به  نیست.  ]یعنی،اینگونه  پیدا  عالمِ  انسان[   علم  علم   بهیا    علم   شکل 
اینگونه  ]یعنی، خداوند[    عالمِ ناپیدا  علمِکه  علم استدلالی، درحالی   به شکلیا    است ضروری  

 119نیست. 

 
کلام لفظی را حادث و مخلوق   هاو اشعری هابحثِ امام صابونی در فصل فرعیِ گذشته هویداست، ماتریدی

دانند. اما  غیرمخلوق و صفتِ ازلی خداوند می –که عبارت از معنیِ قرآن است  –دانند و کلام نفسی را می
نامند،  چنین تفکیکی را میان لفظ و معنیِ قرآن قائل نیستند، و قرآن را در مجموع غیرمخلوق و ازلی می هاحنبلی

منکر »کلام نفسی«   هالاف، معتزلیپندارند. برخیعنی حرف و صوت و زبان و قرائت قرآن را ازلی و قدیم می
 کنند. استند، و قرآن را تنها کلام لفظی دانسته آن را حادث و مخلوق توصیف می

کند که گفته است:  را نقل می «، سخنِ حسین بن فضل بجلیدر »التیسیر فی التفسیر امام نجم الدین نسفی 117
شود  سورۀ الانبیاء همانا پیامبر خداست و دلیلِ آن اینست که در آیت بعدی گفته می 2»ذکر« یا »پند« در آیت 

ثلُْکُمْ هَلْ هَه ﴿ بود، باید [. اگر مراد از »ذکر« قرآن می3»آیا این پیامبری مثل شما نیست؟« ]الأنبیاء:  ﴾ذَا إّلَا ششََر  مِّّ
 ( 367، ص10گفتند که »آیا این افسانه پیشینیان نیست؟« یا سخنی مانند آن. )التیسیر فی التفسیر، جمی
یوه بیان کرد. شیوۀ دوم را  در فصل »]دلائل بر بطلان آرای معتزله و حنابله[«، امام صابونی دلائل را به دو ش 118

 اش بیان کرده است. بعدی  و صفحات 128در صفحه 
خواهد که به معُتزله نشان بدهد که همانگونه که فعل و علم انسان همانند  با این دو مثال، امام صابونی می 119

 –نید ک که شما آن را با حرف و صوت توصیف می –فعل و علم خداوند نیست، پس کلام پیدا )کلام لفظی( 
نیز همانند کلام ناپیدا )کلام نفسی( نیست. بنابراین، کلام خداوند را نباید حرف و صوت نامید. با آنکه در  

های قبلی، امام صابونی در مقابل این سخن معتزله استدلال ورزیده بود که کلام پیدا )کلام لفظی( در بخش
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های امر و نهی به افراد مشخصی چون  در قرآن خطابهسخن ]دیگر[ ایشان که گفتند: »
ها در ازل معدوم  که همۀ این گرفته، درحالی، و نیز به افراد غیرمشخص صورت  موسی و هارون

 صلى الله عليه وسلم گوئید دربارۀ آیاتی که در عصر رسول الله  چه میگوئیم:  ]در پاسخ به ایشان[ می  «.بودند
توانند؟ اگر بگوئید ها بر مردم عصر ما درست بوده مینازل گشتند، آیا خطاب و مکلفیت آن

وعد و وعید    از  بوده اند از امر و نهی و  صلى الله عليه وسلم که نخیر، پس همه مردمی را که بعد از وفات پیامبر  
گذارید که خطابی در عصر  بر این امر صحت می سازید. اگر بگوئید که بلی، پس  بیرون می

آید باشد، تا روز رستاخیز می  پس از وی  آمده باشد و مخطابش هر آن کسی که  صلى الله عليه وسلم اکرم    پیامبر
، این امر نیز درست  بنابراینبودند.  ]و نیست[  ها معدوم  که در هنگام خطاب همه آن درحالی

صورت گرفته  آید  به دنیا می   واقع گشتنِ قیامت ازل برای کسی که تا    ]روز[   است که خطابی در
باشد که امر در    نابخردانهتواند  میگوئیم: امر و نهی برای فرد معدوم زمانی  سپس میباشد.  

همان دم ]پیش ازینکه فرد به هستی درآید[ واجب گردد. اما ]صدور[ امر حین عدم شخص 
نابخردانه نیست، چنانکه در خطابات    واجب گرددپس از به هستی در آمدنش    ای کهبگونه

آیند برای کسانی که پس از وی تا هنگام رستاخیز به دنیا می  صلى الله عليه وسلم وارده در عصر پیامبر گرامی  
 شود[. ]دیده می

ه فرمودمثلاً  ،  دهدبه لفظِ گذشته خبر میت ]و اتفاقات[  از کائناخداوند متعال  اینکه  
گوئیم که کلام خداوند متعال با ، می [1]نوح:  ﴾بیگمان نوح را بسوی قومش فرستادیم﴿: است 
. آنچه  گردد، زیرا خبر دادنِ او تعالی به زمان تعلق نداردآینده وصف نمیهای گذشته و  زمان

خبر خبر دادنِ خدای تعالی. مثلاً دربارۀ  ( است، نه  »مُُبََ عنه«پدیدۀ خبر )به زمان تعلق دارد  
قیام داشته ارسال نوح ]از ازل[ در ذات خداوند  گوئیم که: خبر دادن از  می   نوح  فرستادنِ  دادن از

فرستد«، است، پس ]صیغۀ[ خبر دادن پیش از فرستادنش چنان بوده که گفته شود »نوح را می
فرستد«، و پس از فرستادنش چنان بوده که  در هنگام فرستادنش چنان بوده که »نوح را دارد می

ارد نه به ]عملِ[  ارتباط د  [ به پدیدۀ خبر یرات ]در صیغۀ سخن گفتن»نوح را فرستاد«. این تغی
نظیر این مسئله »عِلم« خداوند متعال است، چنانچه خدای تعالی از ازل بر هستیِ  خبر دادن.  

]و می  بود  عالِم  در هنگام هستیزَید  بود«،  »زید خواهد  که  »زید اش میدانست[  که  دانست 
ها وابسته به  تغییر در این حالت راین،  بنابداند که »زید بود«.  هست«، و پس از هستیِ زید می

 
ای است که دلالت بر امر و نهی دارد، و  عنی«حقیقت آن حرف و صوت نیست، بلکه حقیقتِ کلام عبارت از »م 

این ماهیت کلام برای کلام پیدا )کلام لفظی( و کلام ناپیدا )کلام نفسی( یکسان است؛ اما این مثال آوردن 
 محض بخاطر استدلال و مناظره با معتزله است، و خوانندگان نباید مغشوش گردند.
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پدیدۀ خبر   به  [ ]در صیغۀ کلام در قرآن مجید  مَعلوم است نه به عِلم. به همین ترتیب، تغییر
 خبر دادنِ خداوند متعال.   بهنه  ارتباط دارد

 دهنده است. و خداوند یاری

 شود؟[فصل ]آیا کلام خداوند شنیده می

که آنانیتواند یا خیر، مردم اختلافِ نظر دارند.  در اینکه آیا کلام خدای تعالی شنیده شده می
او تعالی    کلاموجود ندارد که  در سخن شان  کلام خداوند را حرف و صوت خوانده اند ابهامی  

سخن او تعالی از حرف و صوت منزه ]و پاک[ است،   پذیرفته اندکه  . اما آنانیابل شنیدن است ق
 توان شنید یا خیر.  او تعالی را می است که آیا سخنمطرح  نزد ایشان این پرسش

اشعری ]ابوالحسن[  گفته:    از  که  است  می»نقل  دید،  بتوان  که  را  موجودی  توان  هر 
است:   شنویم دو چیزقاری می آنچه از قرائتِ»  گفته است:   120ابن فورک  «]سخن[ او را شنید.

او را پناه بده تا کلام خدا را  ﴿آواز قاری، و کلام خداوند؛ چنانکه خدای تعالی فرموده است:  
کلام خداوند را بدون واسطۀ آواز و حرف   .« او همچنان گفته است: »موسی[6:  ]التوبه  ﴾بشنود

باقلانی  ]برخلاف،[  است.«  شنیده      121شنیده  معمول  حسبِ  بر  خداوند  »کلام  است:  گفته 
خداوند متعال بر خلافِ  شود آواز قاری است؛ اما جواز دارد که ، تنها آنچه شنیده میشودنمی

چنانکه موسی علیه    بشنواند    122رسمِ معمول ]کلام خویش را به کسی از بندگانش که بخواهد[
در شب معراج کلام خداوند را شنیدند.« نزد این متکلمین،    صلى الله عليه وسلمالسلام در کوه طور و محمد  

  123کلام خداوند از ازل قابل شنیدن بوده است. 

 
متکلمین اشعری و فقهای شافعی است. پس از تحصیلاتش  هـ( از جملۀ  406ابن فورک اصفهانی )متوفای  120

ای بنا کرده به تدریس مشغول شد. از او حدود صد اثر در در عراق، به نیشاپور اقامت گزید و در آنجا مدرسه
 کلام، اصول الفقه، فقه، و تفسیر بجا مانده است. 

یشکسوت اشعری از مذهب مالکی هـ( یکی از متکلمین پیشگام و پ  403قاضی ابوبکر باقلانی )متوفای  121
زیسته. باقلانی در گسترش کلام اشعری نقش بسزائی داشته است. بنابر  است. او در بصره متولد و در بغداد می

او را بحیث سفیر به قسطنطنیه   –امیرِ آل بویه  –مهارتش در فنِ بحث و مناظره، امیر عضد الدولۀ پناه خسرو 
 قابل پادشاه شان به مناظره بپردازد. فرستاد تا با علمای نصرانی در م

 نقل و ترجمه گردید. «البدایة من الکفایة»این متن اضافی در داخل قوسین از کتاب  122
متکلمین، موسی علیه السلام  نویسد که: »نزد این تر میتر و درست، امام صابونی دقیق «البدایة من الکفایة»در  123

 کلام خداوند را بدون واسطۀ آواز و حرف شنیده است.« 
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شنیدن نیست، زیرا محال    کلام قابل  گوید: خودِ رحمه الله می  شیخ ابومنصور ماتریدی
شنیدن به آواز برخلافِ دیدن،  .  شنیده شده بتواندجنس حرف و صوت نباشد  است که آنچه از  

پس جائز دانستنِ آنچه که ]از     124.چرخدوابستگی دارد، و وجود و عدمِ آن یکجا با آواز می
« ذکر  گردد، چنانکه در »کتاب التوحیدو تجربه خارج می  عقل[  حیطۀجنس[ آواز نباشد از ]

و او  پذیرفته است،  هااز جملۀ اشعری نیز   125ینی است. این رأی را ابو اسحاق اسفرائگردیده 
 126ده. ادعا کرده که این نظریۀ یاران متقدم شان ]در اشعریه[ بو 

علیه السلام آوازی   نویسد که موسی« می در ]تفسیر[ »تأویلات  رحمه الله  شیخ ابومنصور
چنانکه ]   شنید که دلالت بر کلام خداوند داشت، نه اینکه خود کلام خداوند را شنیده باشد

آنچه را که بر نظریه نظریۀ فلان شخص را شنیدم«، یعنی  اش دلالت دارد  کسی بگوید »من 
دلالت  شنیدم، یا کسی بگوید که »بر قدرت خداوند بنگر«، یعنی بر آنچه که بر قدرت خداوند

( تخصیص سخنِ خداهماینکه موسی )صلوات الله علیه( بحیث »کلیم الله« )    127. دارد بنگر[ 
را[    آن آوازِ دلالت دارنده بر کلام خدا]   مَلَکیافت از برای این بود که بدون واسطۀ کتاب و  

 شنیده باشد. ]خود کلام خداوند را[  اینکه بدون واسطۀ آواز و حرف از برای شنید، نه

علیه السلام کلام   چکیدۀ بحث این است که در قرآن مجید یادآوری نگردیده که موسی 
با او سخن زد، چنانکه فرمود:   تنها گفته شده که خداوند  بلکه  و  ﴿خداوند را شنیده باشد، 

  . [143]الأعراف:    ﴾پروردگارش با او سخن زد﴿و    [164]النساء:    ﴾سخن زد  یخداوند با موس
می محدود  مرتبه  به سه  بندگانش  با  را  زدنش  دیگری، خداوند سخن  آیت  در  سازد: سپس 

 ی از ورا ای، وحی [ قیاز طر] جز  د،یکه خدا با او سخن بگو  ست یتوان آن ن یبشر چیه یبرا﴿
در    .[51]الشوری:    ﴾کند  یهرچه را بخواهد وح   یرا بفرستد که به اجازه و  یآورامیپ  ایپرده،  

، یا از پسِ پرده، یا با الهامبه طریق  کند جز  خداوند سخن گفتنش را با بشر نفی می این آیت،  

 
افتد و هرگاه آواز وجود نداشته باشد، شنیدن نیز  یعنی، هرگاه آواز وجود داشته باشد، شنیدن نیز اتفاق می 124

 افتد. اتفاق نمی
مذهب بود. زادگاهش  از متکلمین پیشگام اشعری و شافعیهـ(  418استاذ ابواسحاق اسفرائینی )متوفای  125

 اسفرائین، میانِ نیشاپور و گرگان است. او بخاطر مناظراتش با معتزله شهرت دارد. 
مذهب[ که این نویسد: »اولین کسی از متکلمین اهل حدیث ]یعنی، متکلمین شافعیمی امام ابوالمعین نسفی 126

حاق اسفرائینی بود.... او با موقف مذهبش قانع نگشت، و ادعا کرد که همه متکلمین  سخن را پذیرفت ابو اس
 –یعنی، اینکه آنچه از جنس آواز نباشد ممکن نیست شنیده شود  –اهل حدیث پیش از وی همین رأی را 

 . (305، صفحه 1جلد ، تبصرة الأدلةاختیار کرده بودند« )
 نقل و ترجمه گردید. «البدایة من الکفایة»این متن اضافی در داخل قوسین از کتاب  127
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شود،  شامل شنیدن نمی  الهامرسان. در این شکی نیست که سخن گفتن از طریق  فرستادنِ پیام
فرماید:  عبارت از افگندنِ معنی در قلب بگونۀ پوشیده است چنانکه خداوند متعال می   الهامزیرا  

:  النحل]  ﴾کرد  وحیردگار تو به زنبور عسل  پرو﴿و    [7]القصص:    ﴾کردیم  وحیبه مادر موسی  ﴿
دهنده شنیده  ای نیست که سخنِ پیامبگونه  پیام  فرستادن  از طریقهمچنان، سخن گفتن    .[68

پیام آواز  بلکه  پیامرسان شنیده میشود  کلام  بر  که دلالت  آوازی  بنابراین،  شود؛  دارد.  دهنده 
 گردد نه بر خودِ کلام. شنیدن بر دلالتِ کلام واقع می

حجاب، واسطه بودنِ حرف و صوت در آن لازمی   ورایدر رابطه به سخن گفتن از  
از    ،یواد  راستِ  ۀاز کران  د،یرس  [ آتش] چون به آن  ﴿فرماید:  نکه خداوند متعال میاست چنا

حقا که من خداوند، پروردگار   ،یموس  یا:  بلند شد که  یبرکت، آواز  با  نیدر سرزم  یدرخت
معنیِ »حجاب« آنست که درخت محلِ قیام برای حرف و صوتی  .  [30]القصص:    ﴾ستما  انیعالم

]القصص:    ﴾ستما  من خداوند﴿ای تعالی دارند باشد. پس اینکه فرمود  که دلالت بر کلام خد
، ولیکن از آن درخت  بلکه کلام خداوند بوده  باشد  بوده  ، چنین نیست که این کلامِ درخت [30

ای برای فهم کلام خدای تعالی  شنیده شد. بنابراین، درخت همراه با حروف و آوازها واسطه
بحیث »کلیم الله«   ، نه خودِ کلام الهی. اینکه موسیلالت بر کلام بودد  آنچه شنیده شدبودند.  

نادرست نیست  .  ه است دتخصیص یافت از حیثِ اختصاص یافتن به همین نوع سخن گفتن بو 
واسطه    آور بحیث کتاب و پیامواسطه« بنامد، بدین معنی که  که اگر کسی این را »سخن گفتنِ بی

ماند که کسی بگوید این بدان می واسطه نبوده باشند.حرف و صوت ، نه اینکه قرار نگرفته اند
حرف و صوتی    اش این نیست که»پادشاه با فلان کس بدون واسطه، شفاهی سخن زد.« معنی 

رسانی نفرستاده، بلکه با او  اش اینست که پادشاه به او نامه و پیاموسیله نبوده باشند، بلکه معنی
 روبرو سخن زد. این مسئله نیز همینگونه است.  

کند که در این ]کتاب[ مختصر گنجایش برای آن میرا    بیشتریاین بحث ایجاب شرح  
 ورزیم. و خداوند یاری دهنده است. مینیست. پس به همین قدر اکتفا 
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 128یا آفرینش و آفریده )ب(  ،تکوین و مُکوَّن[ 3.8]

گمان همه صفات الهی قدیم و قائم به ذات  [ رضی الله عنهم گفته اند: بیهایاران ما ]ماتریدی
  129خداوند متعال اند. 

قدیم و قائم    –مانند علم و قدرت    –ند که: صفات ذاتی  ه اگفت  هاو معتزلی  هااشعری
ه کردن، میراندن، روزی دادن، زند     130مانند تکوین،   –به ذات خداوند اند، و صفات فعلی  

سپس ایشان در میان خویش روی ]صفت[   حادث اند و قائم به ذات خداوند نیستند. –وغیره 
قائم به ذات خدای تعالی نیست،    [ یا آفرینش] تکوین اختلاف نظر پیدا کردند: اینکه اگر تکوین  

 یا غیر از آن است؟  است    131عینِ مُکوَّن ]یا آفریده[ پس آیا تکوین 

پنداشته   پنداشته که آفرینش عینِ آفریده است، و اکثریت معتزله  ]ابوالحسن[ اشعری
]صفتی[   آفرینش  که  میاند  آفریده  معتزله.  باشدورایِ  به    سپس  تکوین  ]قیام[  محل  دربارۀ 

و       132علاف گفته که: آفرینش قائم به آفریده است. ابن راوندی  ابوالهذیلاختلاف پرداختند:  
 پاید. گفتند که: آفرینش در محلی نمی   133ر شر بن مُعتمِبِ

 
که مختصر کتاب  -« البدایة من الکفایة«، این فصل از روی متن »الکفایةبنابر طولانی بودن بحث در » 128

گذاری گردیده گردد. در این ترجمه، هر فصل یا بخشی که با علامت )ب( نشانهترجمه می –« است الکفایة»
 « ترجمه گردیده است. البدایة من الکفایةباشد، به این معنی است که از روی متن »

و جماعت گفته اند: تکوین و ایجاد صفات خدای تعالی اند که  گوید: »اهل سنتمی امام ابوالیُسر بزدوی 129
غیرِ حادث اند، و مانند علم و قدرت صفاتِ ازلی استند. مکوِّن و موجود، غیر از تکوین اند. به همین ترتیب،  

تخلیق و خلق کردن صفات غیرحادث خدای تعالی اند که مانند رحمت، احسان، روزی دادن، مغفرت، و سائر  
 (.76«، ابوالیسر بزدوی، صفحه ی خداوند ازلی و غیرمخلوق اند« )»اصول الدینصفات فعل

گوید: »بدان که تکوین، می تکوین به معنیِ به هستی درآوردن، آفرینش، و پیدایش است. ابوالبرکات نسفی 130
های مترادف اند که همه یک معنی دارند، و آن عبارت از بیرون  اع نامتخلیق، خلق کردن، ایجاد، احداث و اختر

شود.«  بکار برده می آوردنِ معدوم از عدم بسوی هستی است. لفظ تکوین ]معمولاً[ بخاطر پیروی از سلف
 (195«، ابوالبرکات نسفی، صفحه )»الاعتماد فی الاعتقاد

 ن: به هستی درآمده، آفریده شده، پیدا گشته. مُکوَّ 131
کار های محافظههـ( در نخست متکلم معتزلی بود و بعداً به فلسفه گرائید. معتزلی 298ابن راوندی )متوفای  132

و دیگران، ابن راوندی را متهم به زندیق و دهری گشتن نموده اند. اما ابومنصور   چون ابوالحسین خیاط
 از ابن راوندی بحیث باورمند به نبوت یاد کرده است.   در کتاب التوحید دیماتری

 هـ( از جملۀ متکلمین معتزله در بغداد بود.  210بشر بن معُتمِر هلالی )متوفای  133
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. به باور ایشان،  باشدمی  اما قائم به ذات خداوند  است   گفته اند که آفرینش حادث  کرامیه
داشتن« بر خلقت    تواناییِ»یعنی    – به معنای »خالقیت«  ها این را  آنخداوند از ازل خالق بوده اما  

 .پنداشته اند –

که آنست  درست  گفته  سخن  تعالی،  ایمما  فرمودۀ خدای  بابتِ  الْخاَلّقُ ﴿  : از  الَِلُ  هُوَ 
رُ   . او  [24]الحشر:  »وی است خدای آفریننده، هست کننده، صورت پدیدآرنده«    ﴾الْبَارئُّ المُْصَوِّّ

ذات خویش را خالق ]و آفریننده[ وصف کرد، و ذات او و کلام او ازلی اند. اگر تکوین ]و  
نصورت ]این آیتِ قرآن[  بود؛ در آبود، خداوند در ازل بدان موصوف نمیآفرینش[ حادث می

برای دانستن این       134است.   خداوند از آن برتر و بزرگ  –یا مجازی    بودسخن دروغ مییا  
مسئله، ]بدان که[ خالق نام مشُتق از »خلق« است همانگونه که عالِم مشتق از »علم« است. هرگاه  

گردد که همان معنی در او  میاین اسم بر کسی متحقق  ای مشتق گردیده باشد،  اسم از معنی
 گردد که حرکت در او قیام داشته باشد.قیام داشته باشد، چنانکه نام متحرک به کسی اطلاق می

خالق بودن او را در ازل به معنی  کنند که  این آیت را طوری تأویل می  اینکه کرامیه
.  است   فاسد  این تأویل،  گیرندمی  – است    فرینشداشتن بر آ  قدرتکه عبارت از    – خالقیت  

که بر زنا کردن توانایی داشته  کسی نه لفظ خالق. باشدزیرا اسم مشتق از »قدرت« لفظِ قادر می
نمی گفته  زانی  میباشد  سائر صفات صدق  در  امر  این  و  ]یا  کند.  شود،  نام خالق  همچنان، 

د و حالا بدان موصوف  آفریننده[ نامی برای مدح است؛ اگر خداوند در ازل بدان موصوف نبو 
زیادت در مدحی که در ازل  بالاثر هستیِ مخلوقات کمایی کرده؛  شده، پس او این ]مدح[ را  
 ، و این محال است. است  ]برای خداوند[ وجود نداشته

بایست که  ، میبودحادث می [ آفرینشیا فعل  ]صفت حجت عقلی ما این است که اگر  
اگر بگویند که به آفرینش خداوند ، یا بدون آفرینش خداوند.  آمدپدید می یا به آفرینش خداوند  

پرسیم که این آفرینش ]بالنوبه[ قدیم است یا پدید آمده؟ اگر بگویند که قدیم پدید آمده، ما می
این سوال به  شد،  باکنیم. اگر بگویند که پدید آمده میاست، پس همین است که ما ادعا می

ادامه پیدا می ]نامتناهی[  کند. و اگر بگویند که بدون آفرینش خداوند پدید آمده، ما تسلسل 
ای بدون آفرینش خداوند پدید بیاید، این هم باید جائز گوئیم که اگر جائز باشد که پدیدهمی

 
»خالق« وصف نموده یعنی، چون قرآن کلام خدای تعالی است که ازلی است، و خداوند از ازل خود را  134

است، ممکن نیست که صفت تکوین حادث باشد. اگر تکوین را حادث بنامیم، چطور خداوند در ازل خویشتن  
 را خالق نامیده است؟! 
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یند که این حالت  ها[ نیز بدون آفرینش خداوند پدید بیاپنداشته شود که همه حوادث ]و پدیده
 انجامد.به تعطیل ذات آفریدگار می

یا  [  1] حالت بیرون نیست:    از چند  بود، این حدثهمچنان، اگر آفرینش حادث می
پنداشته اند، و این سخن فاسد   اینکه در ذات خدای تعالی رخ داده باشد، آنگونه که کرامیه

یا این حدث    [ 2ها[ باشد. ] ی محلِ حوادث ]و پدیدهنماید که ذات قدیم الهاست زیرا چنان می
و این نیز محال    ؛پنداشته اند  و بشِر بن مُعتمِر   بدون محلی رخ داده باشد آنگونه که ابن راوندی

پاینده  آفرینش در محلی    اگر، و اینکه  باشدموجودیتِ صفت بدون محل مستحیل می  زیرااست  
  [ یا اگر3]   کند.نباشد، اتصافِ آن به یک ذات از اتصافِ آن به ذاتِ دیگری اولویت پیدا نمی

گفته که آفرینش هر    ابوالهذیلچنانکه    –رخ داده باشد    ]غیر از خدا[   حدث در ذات دیگری
انجامد که هر جسمی خالق و آفرینندۀ این پندار بدان می   –جسم قائم به همان جسم است  

آفریدگار منتج می  خودش به تعطیل ذات  نیز  این سخن  نیز نمیباشد.  تواند دربارۀ  گردد، و 
 در عرض محال است. زیرا قیام یک چیز ،عراض درست باشد ا[ در ]آفرینش

بودند، یا اگر آفرینش در آفریده  یکسان می  [ آفرینش و آفریدهتکوین و مکوَّن ]یا  اگر  
بود و برای هست گردیدن به غیرِ بود، آفریده از نفسِ خویش به هستی درآمده می پاینده می

مخاصم ما از  کهدرحالیبود. . در آن صورت، آفریده بایست قدیم میداشت خویش نیازی نمی
  قدیم بودنِ مکونات سخنِ  تا از    بود   آفرینش بدین خاطر احتراز ورزیدهپذیرفتنِ قدیم بودنِ  
   . دیدرکاب گرهم  ]نهایتاً[   محال  ورزید با آناما ناگزیر از آنچه که دوری میدوری جسته باشد،  

عینِ آفرینش  ]این آفریده[ ، و نزد شما آفریده است  ]عرضی[یک  ی]بگونۀ مثال[ سیاه
سیاهی قیام داشته باشد، تکوین نیز هر چیزی که در آن  ]بر اساس سخنان تان[  باشد. پس  می

داشته باشد. پس اگر شما  آن قیام می  در  –بنابر اتحاد تکوین و سیاهی با یکدیگر    –  بلا محال
گردد که آن را بنابر  کنید، بر شما لازم میذاتی را بخاطر پایندگی سیاهی در آن، سیاه وصف می

این، اگر شما خداوند متعال را با سیاه  . بنابرپایندگی تکوین در آن، آفریننده نیز وصف کنید
ن نمیمیبودن وصف  نیز  ندارد، شما  قیام  او  ذات  در  با کنید چون سیاهی  را  توانید خداوند 

این سخن    آفریننده بودن وصف کنید زیرا ]بر اساسِ سخن تان[ تکوین در ذات او قیام ندارد. 
ر ذاتی که این خبر در وی قیام  ماند که ]گفته شود[: هرگاه این خبر راست باشد، هبدان می

داشته باشد ]به عبارت دیگر، هر ذاتی که این خبر را گفته باشد[ مُخبر راستگو است؛ و هر  
نه مُخبر است و نه راستگو، زیرا    ذاتی که این خبر در وی نپاید ]یعنی، این خبر را نگوید[ او

 .متحد انداین دو ]یعنی، خبر دادن و راستگو بودن[ با یکدیگر 
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هستیِ ازلی بپنداریم،    –قائم به ذات او تعالی است  که    –: »اگر تکوین را  گفته شوداگر  
گردد نه حادث.« ]در پاسخ  و ازین رو جهان نیز ازلی می  خواهد گردیدوابسته به تکوین    جهان

گوئیم: اینکه شما هستیِ جهان را به تکوین وابسته دانستید، در واقعیتِ امر  به این مسئله[ ما می
که هستی آنست  قدیم  زیرا  پذیرفتید،  نیز  را  بودن جهان  وابسته  شما حادث  به غیرِ وی  اش 

افزون بر آن،   . شودحادث شمرده می  غیرِ آن وابسته باشدبه  اش  هستی  که آنچهنباشد، درحالی
جهان در آن ]یا با آن[    آنگونه نیست کهتکوین ]یا آفرینش[ در ازل  موجودیت  گوئیم که:  می

بلکه آنگونه است که هر چیز بواسطۀ آفرینش در زمانی ]که[ برای وجود داشته باشد،  از ازل  
گردیده[،  پید تعیین  ]مشخص و  آن  ارادۀ خداوند  بر حس ایش  و  بیاید،  بِ علم  در  به هستی 

ماند. بنابراین،  که تکوین و آفرینش آن از ازل تا ابد ]بدون تغییر و دگرگونی[ باقی میدرحالی
این بدان    هستیِ هر موجود، در وقتِ به هستی درآمدنِ آن، به آفرینشِ ازلیِ آن وابستگی دارد.

خانمش را به رسیدنِ ماه رمضان متعلق بسازد؛    ماند که شخصی در ماه شعبان، طلاق دادنِمی
ماند و طلاق در زمانِ به میان آمدنش ]که[ توسط  در آنصورت، تعلیق حکم تا رمضان باقی می

گردد. یا مثلاً شخصی کسی را در روز شنبه زخمی  آن تعلیق ]مشخص گردیده بود[ واقع می
افگار شده به  یابد تا آنکه این فرد  بسازد، و ]زخم پس از آن به بدنش[ سرایت کند و افزایش  

شود،  روز جمعه بمیرد؛ شخصی که زخمی ساخته است در همان روز شنبه قاتل شمرده می
اثرِ زخم در روز جمعه عمل میدرحالی آفریدهکند.  که  آفرینش و  نیز همینگونه   پس مسئلۀ 

 است. 

به ذات قدیم او تعالی پرسیم: آیا هستیِ جهان  سخنِ قاطع بر این غوغا آنست که ما می
یا به صفتی از صفات او تعلق دارد یا خیر؟ اگر بگویند که ندارد، ایشان به تعطیل ذات آفریدگار  

پرسیم که آیا این تعلق قدیم بودنِ جهان را اقتضاء  پردازند. اگر بگویند که دارد، از ایشان میمی
به این شبهت در مسئلۀ تکوین  کند یا خیر؟ هر جوابی که شما بدهید، همان یک جواب ما می

 خواهد بود. 

]یعنی، »شو« یا   ﴾  کُنْ   ﴿  هستیِ جهان به خطابِ  همچنان، نزد ]ابوالحسن[ اشعری
باشد. اما  قدیم و قائم به ذات خدای تعالی می ، و آنتکوین است »باش«[ تعلق دارد، که همانا 

 135این سخنش با سخن ]دیگر[ وی در باب مسئلۀ تکوین در تناقض قرار دارد.

 
تواند... احتمال  گوید: »بر معنای تکوین، فهم بشر رسیده نمینیز در این رابطه می امام ابومنصور ماتریدی 135

دانست وجود خواهد داشت، پس  باشد. هر آن چیزی که را خداوند می ﴾ کُنْ  ﴿ظور فرمودۀ دارد که من 
ای که است در وقت معین آن، بدون تکرار گشتن، آفریده شده است. و در  همانگونه است. هر چیز بر همانگونه

 ( 113ص ، آن، امر و نهی و وعد و وعید، همه شامل اند.« )کتاب التوحید
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 و خداوند ره نماینده است. 

  

 
نویسد: »من با بعضی از اشعریه صحبتی داشتم، و از  دربارۀ چگونگی و انواع امر می امام ابوالمعین نسفی 

بحیث امر   ﴾ کُنْ  ﴿را تفصیل دهد. او به این باور بود که ]خطابِ[  ﴾ کُنْ  ﴿او خواستم تا سخن او تعالی 
ی که به آن امر شده( لابد از قضیۀ ]این نوع[ امر نیست. قدیم که بوجود آمدنِ »مأمور به« )فعلاست. درحالی

گرداند. پس تکوین )آفرینش( همانا فعل است، و بوجود  بودنِ امر قدیم گشتنِ مکوِّن )آفریده( را واجب نمی
 آمدنِ مفعول لابد از قضیۀ فعل است. 

 –ایجابی باشد، و تنها حکمِ آن پس من گفتم: بوجود آمدنِ »مأمور به« از قضیۀ امر نیست هرگاه امر امرِ 
گردد، پس بوجود آمدن ]یا آفرینش[ حکمِ امر نیست. ]ولی[ هرگاه امر  ایجاب می –که عبارت از وجوب است 

باشد. پس باید حکمِ آن  امر ایجابی نباشد بلکه امرِ تکوینی باشد، در آنصورت تکوین ]یا آفرینش[ حکمِ امر می
اگر در امر ایجابی، »مأمور به« وجود نداشته باشد ]یعنی، به هستی درنیامده باشد[،  یی که موجود باشد. آیا ندیده
شود زیرا امر برای هست گردانیدن نبوده بلکه برای واجب گردانیدن بوده است؟! پس  در امر نقص وارد نمی

وجود نداشته باشد،  که در امر تکوینی، اگر مکوِّن )آفریده( ساخت ثابت ساخت. درحالیآنچه را که امر ثابت می
سازد زیرا امر برای هست گردانیدن بوده است. در اینصورت، آنچه را که امر باید ثابت  این نقص را وارد می

شود که این سخن ]اشعریان[ باطل است. کند. پس ثابت میسازد، و این دلالت بر عجز میساخت ثابت نمیمی
ولی با این هم هنگامی که امر در ازل داده شد مکوِّن ]از همان  گمان امر تکوینی باید مکوِّن را هست گرداند،بی

 (365-364، ص 1، ج تبصرة الأدلةازل[ پیدا نگردید ]بلکه همه مکونات و آفریدگان بعداً پیدا گردیدند[.« )



 147 رهنمون بسنده در اصول الدین

 )ب(   دیدار خدای تعالی [ اندر جواز3.9]

بوده، و بر    عقلاً ممکن     136(«بالأبصار »)  هادیدهخدای تعالی با    باور دارند که رؤیت   اهلِ حق
باشد، برخلافِ  اساس دلائل سمعی ]یعنی، نص دینی[ برای مؤمنان در روز آخرت واجب می

پندارند. معتزله در میانِ خویش می اهل تشیعاز    137، و زیدیه، نجاریه، خوارجآنچه که معتزله
تواند یا خیر؟ اکثریت ایشان  به اختلاف پرداختند که آیا خداوند ذات خودش را نیز دیده می

ورزند که او تعالی ]ذات  و گروه دیگری از ایشان انکار می  توانددیده میکنند که  اعتراف می
 شود.بیند و دیده میخویش را[ می

،  ورزندحجت میخداوند متعال    برای دیدارعلیه السلام    موسی   خواهشِبر    اهل حق 
نظُرْ إّلَیكَْ ﴿دهد که گفت:  چنانکه او تعالی از سخن وی بما خبر می

َ
رّنِّ أ

َ
ای پروردگار »  ﴾ربَِّّ أ

کرد که خداوند متعال  را  خواهش    این  . او در حالی[143]الأعراف:  «  من، بنمای مرا تا ببینم ترا
و جهت    ان[،]به آفریدگ   شناخت؛ او را از تشبیهرا به حقِ معرفتش ]چنانکه شایان است[ می

دانست. با این هم، او باور داشت که خداوند قابل رؤیت  ، و روبرو قرار گرفتن منزه میداشتن
انگارد دیدار خدای تعالی محال است،  که میاست تا آنکه از وی خواست او را ببیند. پس کسی

آن جاهل علیه السلام گویا از در واقع ادعای معرفتی را از صفات خدای تعالی دارد که موسی 

 
نویسد: »معتزله استدلال « میشرح الصحائف هـ( در »المعارف فی  702)متوفای  شمس الدین سمرقندی 136

ها چشم باشد، پس این بر اساس بدیهیات عقلی باطل است، زیرا ما بر اساس  ورزیده اند که ... اگر مراد از دیده
ه باشد، و این بینیم که در جهت و مکان و در مقابل ما قرار داشتدانیم که تنها چیزی را میعلم ضروری می

پذیریم چشم با این قوتی که فعلاً ما  ]کیفیات[ در حق خدای تعال محال است. جواب ]ما[ اینست که: ما می
گوئیم که خداوند متعال قوتی را به  شود، ولی ما میداریم، آن ادراک ]رؤیت الهی[ بالایش گران تمام می

گردد. و شما در ]رد کردن[ این  ادراک ]رؤیت[ توانمند میکند که برای های ما پس از برانگیختن عطا میچشم
توانید، زیرا ما روشن ساختیم که بینندۀ ]واقعی[ روح است، با  قوت، به بدیهیات عقلی تمسک جسته نمی

بخشد، و ]این قوت و توانمندی روحی[ همراه با چشم خواهد بود نه  ای که خدای تعالی به او میتوانمندی
 م باشد.«  اینکه از آنِ چش 

خطاب   –رحمه الله بود  که برادر امام محمد باقر –بن الحسین بن علی  زیدیه به پیروان زید بن علی 137
د که  معتزلی به تحصیل پرداخت. برخلاف امام باقر، زید بدین باور بو  گردد. زید بن علی نزد واصل بن عطاء می

یعنی آنکه در فضیلت و شایستگی فروتر   –توانند خروج کنند، و شخصی مفضول دو امام در دو سرزمین می
کرم الله وجهه با آنکه افضل صحابه بود، خلافت را   گفت که حضرت علیتواند امام گردد. زید میمی -باشد 

رد. چون این سخنان او را شیعۀ کوفه شنیدند، و دانستند که از ابوبکر صدیق تفویض ک   بنابر مصلحتی به ابوبکر
خوانده اند )»الملل   فاروق تبرا نکرده، »رفضوه« یعنی او را بگذاشتند. ازین جهت، شیعه را رافضی صدیق و عمر

 (.  115و  114، صفحات 1، جلد «، شهرستانیوالنحل 
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همچنان، خداوند متعال رؤیت خویش را وابسته به پابرجا    و چنین سخنی، فاسد است.  –  بوده
قرار    به جای خویش]کوه[  »اگر    ﴾فَإنّّ اسْتقََرَ مَكََنهَُ فسََوفَْ ترََانِّ ﴿ماندنِ کوه خواند و گفت:  

پابرجا ماندن کوه عقلاً ممکن است، و ]امری را[ به   .[143]الأعراف:  «  مرا خواهی دید،  بماند
 آن امر دارد.  متعلق ساختن دلالت بر جوازممکن 

این ، دهدخویش[ به کوه خبر می  که خدای تعالی از تجلی ]و نمایاندنافزون بر آن، 
معنی   چنانکه  است  بدین  آفرید  کوه  در  را  دیدن  ]توانایی[  و  علم  حیات،  تعالی  او   امامکه 

دیدار خدای تعالی   بر جوازدلالت    است، و این  بیان کرده  ( علیه   اللهرحمة  )  ابومنصور ماتریدی
  ماتریدی تجلی به معنیِ ظهور کردن و نمایان شدن است. بر همین اساس امام ابومنصور  ] دارد.  

های دیگر  )رحمه الله( گفته است: نمایان شدنِ او تعالی را نباید بدان گونه که نمایان شدن چیز
بفهمیم. حقیقت تجلی و نمایان شدن بر کوه آنست که خداوند متعال حیات و  کنیم را فهم می

ه اینکه خداوند پنهان و پوشیده  ]توانایی[ دیدن را در کوه آفرید تا پروردگارش را دیده بتواند، ن
بوده باشد و سپس خود را آشکار ساخته باشد. درست نیست که این آیت طور دیگری به  

بلکه متحقق گشته، تصور آن در    ،تأویل گرفته شود. اینکه ]تجلی[ در حقِ کوه متصور است 
 تجلی و دیدار یکی اند.[  نزد ما، گردد.حق انسان نیز واجب می

دیدار داشته باشد،   ما یادآوری کردید، اگر دلالت بر امکانکه: آنچه شاگر گفته شود  
که مفهوم نفی    [143]الأعراف:  توانی«  مین  »مرا دیده  ﴾لنَ ترََانِّ ﴿فرماید  پس خداوند متعال می 

می را  دارد.  همیشگی  رؤیت  بودن  مستحیل  بر  دلالت  این  و  سخن[ دهد  این  به  پاسخ  ]در 
  سپس   تعالییث دلیل برای دیدار ارائه کردیم؛ اینکه او  ما آن ]بخشی از[ آیت را بح  :گوئیممی
در این دنیا  ار  دلالت بر نفی دید  [143]الأعراف:  «  توانیدیده نمی»مرا    ﴾لنَ ترََانِّ ﴿  فرمایدمی

اینکه کسی بگوید »این دلالت پس تعارضی وجود ندارد.    دیدار ]در آخرت[.  دارد، نه نفی امکان
« مفهوم همیشگی را بدهد    لنَباور نداریم که لفظ »  گوئیم که ما  بر نفیِ همیشگی دارد«، می

)علیها السلام(   بلکه تنها برای تأکید ورزیدن است. دلیلِ آن سخن خدای تعالی است که از مریم
كَلِّّمَ الْیَوْمَ إّنسّي ا فَلَنْ ﴿دهد که گفت خبر می

ُ
گفت«  سخن نخواهم یآدم چیپس امروز با ه» ﴾ أ

  – که عبارت از وقت نهادن برای زمان محدود است  –، و او این لفظ را به »امروز« [26]مریم: 
خواهد   که بکارگیری لفظ نفی همیشگی برای یک زمان محدود متناقضمقرون ساخت، درحالی

؛ در آخرتنفی  ست نه  درین دنیا  . حتی اگر این لفظ برای نفی همیشگی نیز باشد، مراد نفیبود
یدّْیهّمْ ﴿فرماید  عالی میدلیل آنست که خدای ت

َ
بدًَا بّمَا قدََمَتْ أ

َ
ی هرگز آرزو»  ﴾وَلنَ يَتَمَنَوهُْ أ

دهد که در ، و سپس بما خبر می[95:  ه]البقره اند«  فرستاد  شی که پ  ییهای ، بدان بدنکنند  مرگ
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  کنندی م  ادیفر»  ﴾عَلَينَْا رَبُّكَ وَناَدَوْا یاَ مَالكُّ لّیقَْضّ  ﴿گویند  کنند و میآخرت تمنای مرگ را می 
 .[77]الزخرف:  « ما حکم کند [ مرگ ] پروردگار تو بر  دیخازن دوزخ! با یا که:

ة  ﴿همچنان، سخن او تعالی   »باشند روهایی در    ﴾إلََّه رَبِّّهَا ناَظّرَة  ﴾ ﴿وجُُوه  یوَْمَئّذ  ناَضّرَ
نیز دلیلی برای دیدنِ   [23و    22:  القیامه]آن روز تازه و تابان، به پروردگار خویش نظاره کنان«  

شناسان با هم باشد، زیرا زبانپروردگار در روز رستاخیز برای مؤمنانی که در بهشت اند می
به معنای نگریستن با چشم  موافقت دارند که هرگاه کلمۀ »النظر« یکجا با »إلی« بکار برده شود،  

دارد به دیدار خدای  هرکه امید می » ﴾ لّقَاءَ رَبِّّهّ  اْ ن مَنَ یرَجُْوفَمَ ﴿ آیتِ در است. به عین ترتیب،
دیدار است.  به معنای    هماناآیات دیگر، لقاء  در  و نیز    [110:  الکهف]«  خویش عمل صالح آرد

حْ ﴿در نهایت، در تفسیر سخن او تعالی که فرموده  
َ
ینَ أ  کهیکسان  یبرا»  ﴾سَنُوا الْْسُْنَیه وَزّیَادَة  لِّّلََّّ

، اکثر مفسرین بر اساس فرمودۀ [26]یونس:  تی بر آن«  ادیو ز ،است   نیکویی  دندیورز  یکوکارین
 138گفته اند که منظور از زیادت همانا دیدار پروردگار متعال است.  صلى الله عليه وسلم پیامبر گرامی 

احادیث درین باره بسیار است. مشهوترین آن سخن نبی علیه السلام است که فرمود:  
بینید، بدون  د دید، همانگونه که مهتاب شب چهارده را مییگمان شما پروردگار تان را خواه»بی

در این حدیث، دیدار خدای تعالی با      139باشد.«  ر شما[ ]ب  اینکه در دیدارش دشواری و گرانی
  دیدنی را با    دیدنیدیدار مهتاب از بابتِ یقینی بودن و آشکار بودن آن تشبیه گردیده، نه اینکه  

نّ  »)  به تشبیه کشانیده باشد فّي الَتيَقُّ تَعَالََ برُّؤیةّ القَمَرّ  تَشبيّهُ   وَالوُضُوحّ، لاَ وَفِّ هَذَا تَشبيّهُ رُؤیَةّ اللهّ 
حدیث رؤیت را بیست و یک تن از اصحاب کبار و علمای ایشان )رضی الله  . («المَرئُِّّ باّلمَرئِّ 

شاید. اما در بابِ اینکه آیا پیامبر  عنهم( نقل کرده اند، پس حدیث مشهور است که انکار را نمی
یر، اصحاب )رضی الله عنهم( در  پروردگار متعال را در شب معراج دیده است یا خ  صلى الله عليه وسلم گرامی 

]عقلی[ دیدار خدای   همین اختلاف شان دلیل بر امکان     140میان خویش اختلاف نظر دارند. 
کنند نه دربارۀ با هم اختلاف نظر پیدا می  ممکن  ی تعالی دارد، زیرا خردمندان تنها دربارۀ چیز

 چیزی که محال باشد. 

 
تن از اصحاب و مفسرین تابعی را   20« نام حدود در »التیسیر فی التفسیر نجم الدین ابوحفص عمر نسفی 138

 کرده اند.   »زیادت« را به معنیِ رؤیت و دیدار تفسیر صلى الله عليه وسلمکند که با استناد بر حدیثی از رسول الله یاد می
 (.633( و صحیح مسلم )7434صحیح بخاری ) 139
خداوند متعال را در شب   صلى الله عليه وسلم )رضی الله عنها( بدین باور بود که رسول الله  از این میان، امُ المؤمنین عایشه 140

)رضی الله عنهما( بدین باور بود که »او پروردگارش را دو بار با قلب خویش  معراج ندیده است، اما ابن عباس
 . (3281سنن ترمذی: ، 176دیده است« )صحیح مسلم: 
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از وجود    پیدا  موجودِ  رِدیدا  امکانِباورمندیم که  ما    ،گیردارتباط می  دلائل عقلیآنچه به  
تواند که دیده ، و خداوند متعال موجود است پس مییدیگر  علت نه از    آید]و هستی آن[ برمی

بینیم که حقیقت متفاوت دارند،  در عالم شهادت ما چیزهایی را می  اینست که  آنبوت  ثشود.  
اکوان گوناگون مانند حرکت  های مختلف مانند سیاهی و سپیدی، و  ها، اجسام، رنگمانند جوهر
ها مخالف سیاهی است، و هردوی آن   آن مخالف سکون  حرکت در حقیقتِ  چنانکهو سکون؛  

  بنابراین، ناگزیر  .مخالف جوهرها و اجسام اند  –به جملگی    –و سپیدی اند. ]این[ اعراض  
خشیده  ها[ برؤیت و دیدن را ]به آن  جواز  تاباشد    ها شامل اینعام در هر یک از    یباید صفت

این صفت همانا      141؛ه باشدوردآبمیان    ها[ در آن  رؤیت و اطراد و انعکاس علت را ]برای    باشد
 142وجود ]و هستی[ است. 

پذیریم آنچه ماورای اجسام است قابل دید باشد، بلکه آنچه  : »ما نمیشوداگر گفته  
اعراض  قابل دید است همانا ]اجسام[ متحرک و سکون اند نه ]خود[ حرکت و سکون، و سائر  

انکار از حس و    این اعراض ]در واقع[   از دیدن  انکار:  گوئیم[ می]در پاسخما  «  همینگونه اند.
نمی نگریسته  و سکون  اگر حرکت  است؛  نمیمشاهده  درآنصورت  کهشدند،  میان    توانستیم 

گرم را از سرد و    ]چیزی[   توانبا نگریستن تفکیک ورزیم، همانگونه که نمی  متحرک و ساکن
حقیقت، در    زیرا این ]نوع[ اعراض قابل دید نیستند.  تمییز بخشیدا از ترش با نگریستن  شیرین ر

شک   ورزدتفکیک می  میان حالت حرکت و حالت سکون در جسم واحد  ود کهدانشِ خدر    ما

 
« است(، و در یعنی، همان علت در چیزهایی که قابل دید اند وجود خواهد داشت )این عبارت از »اطراد 141

   ند وجود نخواهد داشت )این عبارت از »انعکاس« است(.چیزهایی که قابل دید نیست
با وصف اختلاف حقائق شان  ]اجسام و اعراض[ کهیزماندهد: »توضیح بیشتری می امام صابونی در الکفایه142

است که   یتر جامع یِبلکه معن ستند ین  اء یاش  نیها حقائق اآن تیرؤ یکه علت مطلق برا میدان یاستند، م دیقابل د
 بینیم، در ذهنکه ما رنگ سیاه را میمثلاً زمانی عبارت از »وجود« است. نی، و اشودرا شامل می اء یاش نیا ۀهم
گرداند که آنچه سپید  کند که گویا علت جواز رؤیت آن همانا سیاهیِ آن باشد و این لازم میچنان خطور می ما

دانیم که نگریم، میقیقتِ آن خلافِ سپیدی است. اما چون سپیدی را میاست قابل دید نباشد، زیرا سیاهی به ح
  هاآنسیاهی علتِ رؤیت نبوده.... پس لابد صفت جامعی در این اشیاء وجود داشته باشد که برای جواز رؤیت 

 ست.« ا وجود همانا  علت باشد، و این علت 

ه از اشیایی که وجود خارجی دارند، رؤیت در مراد از وجود، وجودِ خارجی است، نه وجودِ ذهنی. یعنی، آنعد 
)مانند مفاهیم فرضی عقلی(  که رؤیت در حقِ اشیایی که تنها وجود ذهنی دارند  ها جائز است، درحالیحق آن

همچنان، رویت تنها به مفهوم ادراک بواسطۀ بینایی انسان نیست، بلکه بسا از موجودات )مانند نور چنین نیست. 
بواسطۀ بینایی انسان قابل درک نیستند اما برای دیگر حیوانات و   ایکس، و حرارت( ماورای بنفش، شعاع

های معاصر در ساینس نشان داده است(، یا هم بواسطۀ ها و پژوهشحشرات قابل دید اند )چنانکۀ تجربه
 اید فهم گردد. تر آن ب گردند. پس رؤیت اینجا به مفهوم جامعاسباب و وسائل تکنالوژی برای انسان قابل دید می
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این نوع دانش    از آنجایی کهاسبابِ علم عبارت از عقل، ادارک حسی، و خبر اند.  کنیم.  نمی
چون  ادراک حسی است؛ و    ]یگانه طریق حصول آن[   دهد،و خبر رخ نمی  ]نظری[   بواسطۀ عقل

برای  ، حس بینایی  ] باشدن، چشیدن، بسودن و شنودن محال میحصول این دانش بواسطۀ بوئید
اگر بگویند که: »چگونه ادعای شما    .معین گردیده است   [ در اجسامتحرک و سکون    شناسایی

گوئیم: آنچه ما ی شوند؟« ما مز موجوداتی استند که دیده نمیکه بسیاری ادرست باشد درحالی
ما نگفتیم که »وجود«   .رؤیت هر موجود است، نه واقع گشتن    رؤیت   امکانِ  استدلال نمودیم

د، بلکه گفتیم که »وجود« علتی  انموجود لازم گردرا برای    که رؤیتعلتِ رؤیت باشد طوری
رؤیت برای آن جائز    ]و وجود خارجی دارد[   است آنچه موجود    رؤیت است.  «جوازِ»برای  

ها  خدای تعالی بنابر حکمتی آئین بعضی از موجودات را بر عدم رؤیت آن جز اینکه ، باشدمی
 .ها ]عقلاً[ نامتصور باشدجواز رؤیت برای آن گذاشته است، نه اینکه

بیننده قرار    برایکه: »اگر ]خداوند[ قابل دید باشد، باید او در جهتی    گفته شوداگر  
قرار دارد  بینیمهر چیزی را که می، چنانکه ما در عالم شهادت  بگیرد از ما  .« ]در  در جهتی 

بواسطۀ بینایی    –آنگونه که هست    –گوئیم: رؤیت عبارت از اثبات کردن یک چیز  پاسخ[ می
شود. اگر از جهت  آن چیز در جهتی قابل دید باشد، پس در جهت دیده میاگر      143باشد. می

 
دهد: »حقیقتِ بینایی نوعی از درک حقیقت و ماهیت دیدن و بینایی را اینگونه شرح می  امام ابوحامد غزالی 143

]و فهم[ است که به کمال رسیده است، و افزونی در کشف ]عقلی[ در مقایسه با ]قوۀ[ تخیل است. بگونۀ مثال،  
و تصور نقش هرگاه دوستی را ببینیم و سپس چشمان خود را ببندیم، صورت او در ذهن ما بواسطۀ تخیل 

بندد، ولیکن اگر چشمان خود را دوباره باز کنیم تفاوت را ]میان نقش ذهنی ما و چهرۀ واقعی او[ خواهیم  می
نماید.... تر ]از تخیل و تصور ما[ میتر و کاملتر، تمامدید.... با باز کردن چشم، چهرۀ آن دوست برای ما واضح

ای آن رتبۀ دیگری وجود دارد که در آشکارایی و ]قابلیت[  ای از درک ]و فهم[ است که ورپس تخیل رتبه
»رؤیت« و »بینایی«   تخیلباشد. این ]حالت[ کمال را در مقایسه با تر است، بلکه کمال آن میکشف از آن افزون

ها ینتوانیم.... علم به ادانیم اما تخیل کرده نمی ها را میخوانند. به همین گونه، چیزهایی وجود دارند که ما آن
]نیز[ نوعی از ادراک است. حالا بنگریم که آیا عقل موجودیت کمال بیشتر را در تناسب با این ادراک جائز  

داند یا خیر، همانگونه که دیدن در تناسب با تخیل ]حالت کمال[ است. اگر این حالت ممکن باشد، این می
ت که انگاشتنِ چنین ]حالت[ کمال در  »رؤیت« خوانند.... و معلوم اس  علمکشف و کمال را در تناسب با 

مانند علم، قدرت، ذات خدای تعالی و   –آشکارایی و ]قابلیت[ کشف موجودات معلوم که قابل تخیل نیستند 
باشد زیرا به سبب اشتغال  ]عقلاً[ محال نیست.... بلکه تنها در این جهان ]برای انسان[ مبذول نمی –صفات وی 

، این کمال از وی محجوب گشته است.... ]اما آنگاه که در روز رستاخیز  نفس در بدن و کدورت صفات نفس
ها تیزبین گردند[ کمالِ ادراک ما از ذات خداوند متعال  ها پاکیزه گردند و چشمها دریده شوند، و قلبپرده

دای تعالی،  توان به دیدار خ بلندتر از علم معمولی خواهد بود، همانند برتری دیدن بر تخیل. این ]حالت[ را می
یا مشاهده، رؤیت یا دیدنِ او تعبیر کرد.... پس اگر چنین حالتی ممکن باشد و در بینایی ]انسان[ ایجاد گردد، 
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دیده می ]بی جهت[  باشد، همانگونه  در عالم شهادت هر  منزه  ما  که  نیست  آیا چنین  شود. 
ها منزه ]و  دانیم که خدای تعالی از جهت بینیم در جهتی از ما قرار دارد ولی میه میچیزی را ک 

این مسئله نیز همانگونه است. دلیل بر درستی سخن ما این است که: خداوند    !پاک[ است؟
که ما در جهتی از او قرار نداریم. پس به عین ترتیب، ما نیز او را  بیند درحالیمتعال ما را می

اگر بگویند که: »اگر او تعالی قابل دید باشد،    با آنکه او در جهتی از ما قرار ندارد.  دیدخواهیم  
ی ما خللی هست و نه بر او حجابی  او را دیده بتوانیم چون نه در بینای  در حال حاضرباید  

دیدار  توانیم ببینیم که خداوند متعال  گوئیم: چیزی را که دیده شده بتواند آنگاه میست.« ما میه
توانیم با آنکه . هرگاه نیافریند، ما آن را دیده نمیهمان چیز را در چشمان ]یا بینایی[ ما بیافریند

را ببیند    جنتواند  می  ایگرفتهیا جن  ایزدهشخص پری  اینکهآن چیز ذاتاً قابل دید باشد، مانند  
جبرئیل علیه    صلى الله عليه وسلمرت نبی  بینند. یا مانند اینکه حضجن را نمیاما آنانی که در دَور او استند  

تر مثال گربه است که موش را در شب  دیدند. یا واضحدید اما اصحابش او را نمیالسلام را می
اگر بگویند که: »اگر خداوند دیده شده   م.دلیلی که بیان کردیبنابر    –  بینیمبیند اما ما نمیمی

این هردو سخن محال است.«    و  –شود  شود یا بخشی از او دیده می اش دیده میبتواند، یا همه
دانسته  معلوم ]و    برای ما  کنیم؛ آیا همۀ خداوندگوئیم: ما به شما مثال علم را پیشکش میما می
هر پاسخی که شما    ؟نیست [  قابل دانستن[ است یا بخشی از او، یا اینکه اصلاً معلوم ]و  شده

به این پرسش بدهید همانا پاسخ ما در باب رؤیت ]و دیدار الهی[ خواهد بود. افزون بر آن  
پذیر به  گوئیم که وصف کردن به کل و بخش تنها در باب چیزی متصور است که تقسیممی

پذیری وصف گردد، پس ]سخن  کل و بخش باشد، و محال است که خداوند متعال به تقسیم 
 [ درست نیست. ]در رؤیت خداوندپذیری ربارۀ[ تقسیمشما د

 فصل ]دیدن خداوند در خواب[

آنانی که باورمند به جواز دیدار الهی اند در این اختلاف نظر دارند که آیا دیدار او تعالی در  
بدین باور اند که مستحیل است،  گروهی ]از متکلمین[  خواب ]بندگان[ ممکن است یا خیر.  

شود خیال یا مثال است، و این هردو برای ]درک[ ذات قدیم الهی  زیرا آنچه در خواب دیده می
دانند و آن را بدون کیفیت، جهت، روبرویی،  اند. بعضی دیگر ]از متکلمین[ آن را جائز می   محال

روایت شده که ایشان او تعالی را همینگونه   پندارند. از تعداد زیادی از سلفخیال و مثال می
 در خواب دیده اند.

 
  67«، صفحات تر[ است.« )»الاقتصاد فی الاعتقادتر ]و مناسببکار بردنِ نام رؤیت بر اساس حکم زبان درست

– 69 ) 
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بیداری فرقی  و  اینست که هرآنچه دیدارش بالذات جائز باشد، در خواب  دلیل ایشان  
باشد. پس ]دیدار الهی[ حقیقتِ مسئله اینست که بیننده در خواب همانا روح یا دل میکند.  نمی

: دلم  باری گفت )رضی الله عنه(   دهد، چنانکه عمر نوعی از مشاهده است که به بنده دست می
ی قَلبِّ رَبِّ »دگارم را دید )پرور

َ
 خداوند راهنماست. و  .(«رَأ

 اراده الهی[ 3.10]

 ]توضیح اختلاف در این مسئله[

قدیم    ( است؛ ارادۀ او»مُرید«در آفرینش صاحبِ اراده )  متعال  گویند که آفریدگارمی  اهل حق
یک وجه )بجای وجهی دیگر( و    در  را   گیرندهانجامکارهای  که    است   و پاینده به ذات اوست

  .بخشددر یک زمان )بجای زمانی دیگر( تخصیص می 

همانند دیگر صفات الهی   –از وجود اراده و قیام آن در ذات خداوند    فلاسفهبرخلاف،  
 . انکار ورزیده اند –

، اما در میان خویش ده است کننارادهمُعترف اند که او تعالی    نجاریهو    ، کرامیهمعتزله
]نه از صفتِ   کننده است اختلاف دارند: نجاریه پنداشته اند که او تعالی از ذات خویش اراده

او تعالی  از جملۀ معتزله گفتند که    هذیلال]جُبائی[ و ابو   ، ابوهاشم ]ابوعلی[ جُبائی     144. [ هاراد
ها چون کننده است، اما دیگر معتزلیاراده  –ندارد  یمحل حادث است و که –ه اراد [ صفتِ] از 

شود.  گفتند که خداوند متعال حقیقتاً با صفتِ اراده وصف نمی    145و حسین خیاط  ، کعبینظام
گفتند که: هرگاه خداوند را ها میاما آن   همین سخن از ]ابوالحسین[ نجار نیز نقل شده است.

 
این سخن بیهوده را بر اساس عقیدۀ معتزله گفته است. معتزله معمولاً  دهد که نجارشرح می ن نسفیابوالمعی 144

دانستند. ایشان کردند، زیرا ایشان قیام صفات را در ذات الهی مستحیل میبسیاری صفات الهی را تعطیل می
ه ذات او راجع میگردد چون صفات معانی ورای ذات نیستند، و کنیم ب گفتند که آنچه از صفات ذاتی یاد میمی

کنیم همانا عین مفعول است. معتزله پنداشتند که اگر صفات را برای خداوند به آنچه از صفات فعلی یاد می
اثبات رسانند، گویا ایشان بجای یک قدیم، چندین قدیم را به اثبات رسانیده باشند. بنابراین، ایشان بخاطر  

گفتند که خداوند  ر نگهداشتن توحید و یگانگی پروردگار، اکثریت صفات الهی را تعطیل کردند. ایشان میاستوا
عالم بدون علم است، قادر بدون قدرت است، بینا بدون بینایی است، وغیره. بر این اساس بوده که نجار در باب  

کننده است بدون داشتنِ صفتِ اراده. ارادهکننده است، یعنی او اراده گفته است که خداوند از ذات خویش اراده
 [ اندر باب صفات« در همین کتاب حاضر.3.4( و نیز به فصل »]378، صفحه 1« )جلد تبصرة الأدلةبنگرید به »

 هـ( از جملۀ متکلمین معتزلی در بغداد بود. 300ابوالحسین خیاط )متوفای حدود  145
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کنیم، اگر اراده به فعلِ خداوند نسبت داده شود، پس معنای آن وصف می  [کنندهارادهمرُید ]و  
اه و اضطرار است، نه به معنای خواستن؛ و اگر به فعلِ غیر از او  انجام دادنِ فعل بدون اکر

نسبت داده شود، پس معنای آن امر کردن خداوند به آن فعل است. این اختلاف نظرشان به 
سببِ اختلاف شان در حد ]و تعریف[ اراده و در حقیقتِ اراده رونما گردیده است. ما در این  

 146بیان خواهیم نمود إن شاء الله تعالی.فصل، حد ]و تعریف[ درست اراده را 

گویند اراده در حقیقتِ  اینست که می  کنند، شبهت شانهایی که اراده را نفی میگروه
ها در حق پروردگار متعال متصور مَیل و رغبت ورزیدن و تمنا و آرزو کردن است؛ همۀ این آن  

جام دهد یا انجام ندهد، با قصد  نیستند. همچنان، شخصی که در یک کار متردد باشد که آن را ان
ها در حق خداوند بندد. همۀ اینو به آن عزم می   سازدورزیدن و اراده کردن تردد را برطرف می

 متعال مستحیل اند. پس اراده نیز برای خداوند مستحیل است. 

گویند: اگر اراده  اینست که می  ، شبهت شانهایی که اراده را حادث پنداشته اندگروه
انجامید که در اینصورت وحدانیت خداوند بود، پس به موجودیت دو قدیم در ازل می قدیم می 
بود، مُرادها ]یا چیزهایی را که خداوند اراده کرده  گردید. همچنان، اگر اراده قدیم مینقض می 

داشت،  داشت ولی مُراد وجود نمیاگر ]در ازل[ اراده وجود می  ، وگردیدنداست[ نیز قدیم می
قیامِ حوادث   بود، و این برای خداوند متعال محال است. سپس کرامیهپس این نشانیِ عجز می

است،  ولیکن حادث  الهی  ذات  به  قائم  اراده  که  پنداشتند  و  دانستند  جائز  الهی  ذات  به  را 
حل ]در صفات و در ذات  جائز دانستند ولیکن آن را بدون محدوث اراده را   که معتزلهدرحالی

 الهی[ پنداشتند. 

 ]دلائل و حجت اهل حق[ 

 آوریم. ما بر اساسِ نص و معقولات حجت می

 ﴾مَا يشََآءُ   لَِلُ ٱوَیفَْعَلُ  ﴿فرماید:  حجت ما اینست که خداوند متعال میاز حیثِ نص،  
خداوند آنچه  »  ﴾يََکُْمُ مَا یرُّیدُ  الَِلَ  إنَّ ﴿،  [27:  إبراهیم]  کند«خداوند آنچه را بخواهد میو  »

ایشان برطرف سازندۀ خواهد، آیا    به من محنتیاگر خداوند  ﴿،  [1المائده:  ]  «کندیبخواهد حکم م
مت وی خواهند  رحمتی خواهد، آیا ایشان بازدارندۀ رح؟ یا اگر به من  محنت وی خواهند بود

خواهد که بر شما  یبُوَد، و نم  یکه شما را آسان  یتعال  یخواهد خدای م﴿  ،[38الزمر:  ]  ﴾بود؟
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وصف    وَر[ کننده ]و خواستهخداوند اراده و آیات دیگری که در آن  ،  [185:  البقره]  ﴾ دوَبُ  یدشوار
[، ما این را ثابت ساختیم که مستحیل  3.4همانگونه که در مسئلۀ صفات ]در فصل    .گردیده است 

باشد.   اراده  بدون  مرُید  ذات  که  است  مستحیل  نیز  این  باشد،  علم  بدون  عالم  ]ذاتِ[  است 
[، ما این را ثابت ساختیم که  3.7همچنان، همانگونه که در بحث روی کلام الهی ]در فصل  

باشد که به ذات او قائم ]و پاینده[ نباشد، پس   صف به صفتیمتمستحیل است ذات خداوند  
گردد که ]صفت[ اراده قائم به ذات خداوند است. در نهایت، چون در بحث روی  ثابت می

قیامِ حادث در یک ذات دلالت [، ما این را ثابت ساختیم که  3.1حادث بودن جهان ]در فصل  
می  ذات  آن  بودن  حادث  میبر  ثابت  پس  بنابراین، کند،  است.  قدیم  صفتی  اراده  که  گردد 

 پروردگار متعال صاحبِ اراده است که قدیم و قائم به ذات اوست. 

که: اینست  ما  عقلی  انجام  دلیل  واقع    (»مفعولات«)  گیرندهکارهای  خاصی  وجه  به 
آنمی وقوع  عقل  که  نمیگردند  کرده  تصور  آن  برخلافِ  را  در  ها  همچنان  و    وقت تواند، 

تواند. تر از آن وقت عقلاً متصور بوده نمیتر یا پساندهند که رویداد آن پیشمشخصی رخ می
برنمی ]پدیده[  آن  ذات خود  از  مشخص  وقت  این  معنیتعیِّن  از  بلکه  آن آید  از  خارج  ای 

  ]ممکن[  . همچنان، این وقت مشخص و این هیئت خاص در تناسب با تمامیِ اوقاتآیدبرمی
]بالقوه[، منزلت ]و احتمال[ یکسان برای فِعلیت درآمدن و ایجاد گردیدن دارند.    و تمامی هیئات

یک هیئت بر سائر هیئات و    یافتنموجب تخصیص  پس اگر قیام صفتی در ذات باری تعالی  
مشخص از میان و این وقت    خاص  ترجیح دادن یک وقت بر سائر اوقات نگردد، این هیئت 

شود که در ذات خدای تعالی صفتی قیام دارد که  پس دانسته میکند.  ها برتری پیدا نمیهمۀ آن
گیرنده[ را به وجهی )بجای وجوه دیگر( و وقوع آن را  اختصاص یافتن مفعول ]یا کار انجام

 گرداند، و همین صفت اراده است.  در وقتی )بجای اوقات دیگر( واجب می

باشد، اگر  نش[ خداوند میاز آنجایی که هستیِ جهان به سببِ ایجاد ]و آفریهمچنان،  
خداوند متعال در پدید آوردنِ جهان صاحبِ اراده و صاحب اختیار نبوده باشد، پس مجبور و  

حالت وسطی   و اختیار  ناچارگیزیرا میان جبر و اراده و میان  ناچار وصف خواهد گردید،  
خداوند تبارک و تعالی از    .لزوماً عاجز است باشد،    و ناچار  و آن کس که مجبوروجود ندارد،  

مریدِ با اراده  او که آن بزرگ و برتر است. پس چون ثابت شد که او مرُید و مُختار است، البته  
اراده« به  »مریدِ بی  گفتارکنند؛ زیرا  ادعا می  و مختارِ با اختیار است، برخلافِ آنچه که نجاریه

که همۀ این سخنان محال سیاهی، درحالیت یا سیاهِ بیحرکماند که گفته شود متحرکِ بیآن می 
   اند.
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کند که اراده قائم ]و پاینده[  چون ثابت شد که او تعالی مرُیدِ با اراده است، ایجاب می
]جُبائی[ که گفتند:   و ابوهاشم  ، ]ابوعلی[ جُبائیابوالهذیل  سخنِبه ذات او تعالی باشد، برخلافِ  

»او تعالی مرُید با ارادۀ حادث است که محلی ]در ذات او[ ندارد«. دلیل ما اینست که صفت  
لابد قائم به محلی باشد، زیرا مستحیل است که صفت بخودیِ خود قیام داشته باشد، و این 

گردد.  اصول تجربی ثابت میشود و هم بر اساس  مسئله هم بر اساس مقدمات عقلی دانسته می
اگر آن را اجازه دهیم، باید این را نیز اجازه بدهیم که علم به خودیِ خود قیام داشته باشد یا 

ها محال اند. همچنان، اگر یک صفت در  که اینحرکت به خودیِ خود قیام پیدا کند، درحالی
صف گشتن به این صفت  دیگری در مت  هاییک ذات قیام نداشته باشد، این ذات نسبت به ذات

در  یک ذات تنها    ؛ها یکسان است داشته باشد، چون نسبت این صفت با سائر ذاتبرتری نمی
 . گردد، متصفِ به آن صفت میقیام صفت در آن پیِ

است که قائم به ذاتش است، این نیز ثابت    ایچون ثابت شد که او تعالی مُریدِ با اراده
اسمی قدیم  اراده ]صفتی[  که  کرامیهبرخلاف  ت.گردد  ارادۀ  می  ،  با  مرُید  تعالی  او  که  گویند 

]در فصل  حادث است. درحالی پروردگار  قدیم  اثبات ذات  در  قبلاً  ما  ثابت   [ 3.1که  را  این 
. جائز دانستن  گرددمی ساختیم که هرگاه در ذاتی حوادث قیام داشته باشد، آن ذات نیز حادث

از دو سخنان محال می  به یکی  اینکه جهان قدیم :  انجامدقیام حوادث در ذات الله متعال  یا 
اند، و   ها محالکه هردوی اینخوانده شود، یا اینکه ذات پروردگار حادث گفته شود، درحالی

گوئید آیا این اراده  پرسیم: چه میها میآنچه که به محال بینجامد خود محال است. سپس از آن
اگر  گردد؟  می  گردد یا بواسطۀ احداث ]و آفرینش[ خداوند حادثبه خودیِ خود حادث می

باید به دیگر حوادث نیز اجازه دهید تا به خودیِ خود    آید،که بخودی خود بمیان می  بگوئید
پرسیم باز ما میآید،  خدای تعالی بمیان میاحداث ]و تکوین[  که بواسطۀ    بگوئیداگر  پدید آیند.  

که آن را با اراده بمیان   بگوئید؟ اگر  خداوند آن را با ارادۀ خود بمیان آورده یا بدون اراده  که آیا
م که این اراده قدیم است یا حادث؟ اگر گفته شود که قدیم است، پس پرسیآورده، باز هم می

این  این همان است که ما می خواستیم ثابت سازیم. و اگر گفته شود که حادث است، پس 
اراده بمیان  بدون  کند. اگر بگوئید که خداوند آن را  پرسش تا بارهای نامتناهی ادامه پیدا می

، پیدایش همه  دانسته شودادث بدون ارادۀ خداوند جائز  پس آنگاه که پیدایش یک حده،  آور
چیزی    . همچنان، اگر او تعالیدانسته شوند ]که این محال است[   حوادث بدون اراده باید جائز 

باشد،   آورده  بمیان  اراده  بدون  مجبوررا  آن  احداث  در  تعالی  او  است،    پس  بوده  ناچار  و 
ها در حق خداوند سبحانه و همۀ اینو    ،ت های عجز اسکه جبر و ناچاری از نشانهدرحالی

 تعالی محال اند. 
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 اراده[ و   تفاوت میان رضافصل ]

: همه کارهایی را که  گوئیمچون بحث گذشته ]در اثبات ارادۀ قدیم الهی[ فهمیده شد، حالا می
ربط می ارادۀ واحد خداوند  به  است  کرده  اراده  متعال  او همۀ  خداوند  که  گیرند، همانگونه 

، زیرا مستحیل است که  همینگونه اند  نیزصفات    سائرداند.  معلومات را بواسطۀ علم واحد می
برای هر  گویند که اراده  می  کرامیه. ولیکن  باشدتعدد ]و کثرت[  پذیرای  ]هر یک از[ صفاتش  

 . گرددحادث میحده ]و جداگانه و انفرادی[ مُراد بگونۀ علی

ها  و زشتی  قبح   ولی،  ها متعلق به ارادۀ خداوند استندگویند که حسن و خوبیمی  معتزله
است      147ندبگویند: اراده وابسته به امر و  ها همچنان میآنبه ارادۀ خداوند تعلق ندارند.  

 نزد ایشان، فرقی میان رضا و اراده وجود ندارد. همانگونه که رضا ]به امر و ندب وابسته است[.  

فرق قائل اند. رضا یا  )خواست(  [ میان رضا )خشنودی( و اراده  هایاران ما ]ماتریدی
  ]الهی[   که ارادهدرحالیخشنودی عبارت از حسن و نیکو خواندنِ یک چیز و پذیرفتن آن است،  

برای هستی   چیزهای جائز]الوجود[ یکی از گرداند ای[ است که واجب میآن ]معنی عبارت از 
. بنابراین، نزد ما رضا یا خشنودی وابسته به امر و ندب  تخصیص و ترجیح داده شود  یافتن

، عمل آفرینش[  ]یعنی، فرمان دادن و نیکو خواندن[ است، و اراده وابسته به فعل و خلق ]یعنی
دهد ممکن است به اراده و اختیارش باشد ولی  است. ]طور مثال[ عملی را که انسان انجام می

شرح      148مورد خشنودی انسان قرار نداشته باشد. این است فرق میان این دو )اراده و رضا(. 
 149انشاء الله.که در مورد گناهان و قبائح بحث کنیم بیان خواهم داشت  بیشتر این مسئله را زمانی

پنداشته اند که هرگاه اراده به فعل خداوند   و خیاط  ، کعبیمانند نظام  هابعضی از معتزلی 
شود معنیِ آن نفی کردنِ کراهیت، جبر و اضطرار است. و هرگاه به افعال متعال نسبت داده می

ابوالحسین   مذهب  کردن ]خداوند به آن افعال[ است.شود، معنیِ آن امر میبندگان نسبت داده 
در این سخن، تغییر در معنی اراده بر حسب نسبت دادن    است.نیز همین  از اهل اعتزال    نجار

 
ندب: استحباب، یعنی عملی را نیکو و ستوده خواندن. مندوب و مستحب عبارت از اعمالی اند که نیک و  147

 ستوده باشند، یا از لحاظ فقهی: زائد بر فرض و واجب و سنت باشند. 
آفریند، ولی  ها را میباشند چون خداوند ایند متعال میبه همین ترتیب، افعال قبیح انسان به ارادۀ خداون 148

 مورد امر و رضای پروردگار قرار ندارند. 
 )ارادۀ خداوند دربرگیرندۀ همه افعال است( آمده است.  5.6شرح بیشتر این مسئله در فصل  149
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و بالاثر    یکی است   شیء ]مورد اراده[ که حقیقت  ]اراده به خداوند یا به بنده[ است، درحالی
 .کندتغییر نمینسبت دادن از یک محل تا محل دیگر 

حالا سخن که تا اینجا کشید، ناگزیر استیم که حقیقت اراده و تعریف اراده را بیان کنیم  
  گوئیم که: اراده در لغت مشتق از » الرَّود « تا پرده برداشته شود و سخن واضح گردد. پس می

،  « جاریة رَوداء»  گویندکه می]مثلاً[ زمانیاست،    کردن  مَیل  باشد که به معنایمی  )رفت و آمد(
به همین سبب، »طلب« را    [ دارد.غرورمَیل ]به ناز و  : فلان دختر در رفتارشمفهوم اینست که

که چند تن از رفقا ]برای  . ]یا مثلاً[ زمانیکندخوانند زیرا طالب میل به مطلوب میرَوداء می
نامند رفیق را برای پیدا کردن خوراک بفرستند، او را »رائداً« میسیاحت جایی بروند و[ یک  

پس اراده همانا   باشد.کند و سرگردان پیدا کردن آب و نام میزیرا او راست و چپ مَیل می
 میل کردن از یک جهت به جهت دیگر یا از وقت به وقت دیگر است. 

به یک  را    کاری ای است که  تعریف اصطلاحی[ اراده نزد ما عبارت از معنی  حد ]و
به فعل است،  لزوماً  . اراده  اختصاص ببخشدزمان مشخص  در یک    ومشخص  وجه   وابسته 

به فعل[ همانگونه که قدرت و علم   از فاعل    ؛اند  ]وابسته  قدرت    نشانۀامکان وجود مفعول 
علم است، و    نشانۀآن  حکام ]و شیوۀ انجام دادن[  نشانۀ فعل است، ا  است، بوجود آمدنِ آن 

  نشانۀ  در یک وقت )بجای اوقات دیگر(و    )بجای وجوه دیگر(  تخصیص دادن آن به یک وجه
بر این صفات،    گیرندهکارهای انجاماراده است. اگر به این خصوصیات تأمل شود، وجه دلالت  

 گردد.بگونۀ یقین و ثابت معلوم می

، «سازدجبر و اضطرار را نفی می قیام  ای است که  اراده عبارت از معنیاگر گفته شود »
شماریم؛ ما اول  این تعریف را مقدم نمی ما  گوئیم: این تعریف نیز درست است جز اینکه  می

سازیم و سپس نفیِ کراهیت و اضطرار خودبخود ثابت  معنی ]حقیقی[ را برای اراده ثابت می
آن  گردد.می ثابت  )معتزله(  ها  اما  اراده  برای  را  معنایی  دیگر  معنی،  دو  این  کردن  نفی  جز 

گردند ای است که در نتیجۀ آن نادانی و شک نفی می ]طور مثال[ علم نزد ما معنی  زند؛سانمی
 نه اینکه علم به مفهوم نفیِ نادانی و شک باشد، پس موضوع اراده نیز همینگونه است. 

مشیت    کرامیه، ولی  یکی اند ]و هردو به معنی خواست یا خواستن اند[   اراده و مشیت 
  شان  . این سخندانند، و این دو را متفاوت از یکدیگر میپندارندرا ازلی و اراده را حادث می

پروردگار متعال    .رودگردد و از اجماع بیرون میواقع می  سلف  گفتاراست زیرا خلاف    نادرست 
 الَِلَ  إنَّ ﴿،  [27]إبراهیم:   کند«»و خداوند آنچه را بخواهد می   ﴾ مَا يشََآءُ   لَِلُ ٱوَیفَْعَلُ  ﴿فرماید:  می

 پیروزگرداننده است. خداوند    .[1]المائده:    «کندیخداوند آنچه بخواهد حکم م»  ﴾يََکُْمُ مَا یرُّیدُ 
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 150خداوند حکیم است  [3.11]

گردد: نخست، در بیان معنی حکمت و حکیم از  در دو بخش ارائه می  سخن در این موضوع
 151اه متکلمین. ز دیدگ ا معنی حکمت و حکیم در بیان، و دوم [ و زبان]حیث لغت 

ابن الاعرابی مختلف دارندنظریات    «حکمت »، دانشمندان زبان در معنی  نخست   .152   
باشد. پس در این معنی، حکمت حکمت همانا علم است، و حکیم به معنای عالم میگفته است:  

است.   انضد جهل  گفته  فرماندیگران  گردانیدنِ  استوار  که: حکمت،  آن است  د    و شناختن 
. ]از نگاه علم صرف در  باشدمی     153مُحکِم  معنیِ، و حکیم به  («الْکمة إحكَم الأمر وإتقانه »)

مُؤلِم )دردآورنده(    معنی»مُفعِل« بکار رفته، چنانکه الیم به    عیل« به معنیِزبان عربی[، در اینجا »فَ
 روند.  مسُمعِ )شنواننده( بکار می سَمیع به معنییا 

مناسب[  شایسته و  دیگر علمای زبان گفته اند که: حکمت، نهادن هر چیز در جایگاه ]
باشد. سفاهت عبارت  می  و فرومایگی(  خردیکم. در این معنی، حکمت ضد سفاهت )آن است 
سازد  و وی را وادار میگیرد  انسان را فرا مییا در اثر شادی یا در اثر خشم    کهاست    ایاز سبکی

 تا در پی هوای ]نفس[ برود. در حقیقت، معنیِ لغوی سفاهت، تحرک و اضطراب است. 

، هر کاری که در نیز در معنی حکمت اختلاف نظر دارند. به باور معتزله  متکلمین  دوم،
اهت کاری  آن منفعتی باشد، چه به فاعل کار یا چه به کسی دیگر، همانا حکمت است. و سف

ی است که طبقِ  کار  حکمت ،  باشد. نزد اشعریه  دیگری تهییا به    است که از منفعت به فاعل

 
« گنجانیده بود، ولی بصرة الأدلةتعمدتاً در باب صفات الهی در کتاب » بحث حکمت را امام ابوالمعین نسفی 150

در ترجمۀ حاضر( انتقال داده  5.1پروردگار )یعنی فصل  امام نورالدین صابونی این بحث را کاملاً به باب عدلِ
پیروی از ساختار کتاب  در این ترجمه، با  « یکی از صفات الهی است، لازم دیده شد تااست. چون »حکمت 

« به  الکفایة«، این بحث در همین جا نقل و ترجمه گردد. بنابراین، متن بالا از روی فصلی که در »تبصرة الأدلة»
أن صانع العالم حکيم    »و امام صابونی آن را عمدتاً از روی فصلِ  –آمده   »القول في مسائل التعدیل والتجویر«عنوان 

  5.6فصل گردد. ادامۀ بحث دربارۀ حکمت و آفرینش قبح را در ترجمه می –« نوشته است تبصرة الأدلةدر » «
 دنبال کنید.  )ارادۀ خداوند دربرگیرندۀ همه افعال است(

عَلّيمًا  ، عَلّيم  حَکّيم  بار خداوند متعال  36بار در قرآن مجید بکار رفته است، و  20لفظ حکمت حدود  151
 وصف گردیده است.   الْْکَّيمُ العَْلّيمُ ، و حَکّيم  عَلّيم  ، العَْلّيمُ الْْکَّيمُ ،  حَکّيمًا 

 هـ( عالم زبان و نحو عربی، و شاگرد کسائی 231محمد بن زیاد، معروف به ابن الاعرابی کوفی )متوفای  152
 بود. 
 استوارگرداننده. مُحکِم )با کسرِ کاف(:  153
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خردی کاری است که خلافِ مقصد ]و مرام[ فاعل واقع  شود، و کمانجام    مقصد ]و مرام[ فاعل
 گردد.

الْکمة كل »همان کاری است که فرجام نیکو داشته باشد )  ها[، حکمت نزد ما ]ماتریدی
نیکو تهی باشد، گذشته ازینکه در  خردی کاری است که از فرجام  (، و کم«  لَ عاقبة حميدة  فعل

]مسائل کلامی[  نتیجۀ این اختلاف ]ما با اشعریه[ در فروع    آن منفعتی وجود داشته باشد یا خیر.
 . خواهیم پرداخت های بعدی انشاءالله به آن گردد، که در فصلهویدا می

ست،  همچنان، حکمت را چه از قبیل علم بپنداریم یا چه از قبیل فعل و عمل، یکسان ا
به باور ما، خداوند متعال از ازل موصوف به      154گردد.و این نامی است که به هردو اطلاق می

 تا اینجا بیان کرده ایم. ]ولی[ ابوالحسن اشعریحکمت بوده است، چنانکه مذهب خویش را  
است،  ذات او تعالیین باور بوده که اگر منظور از حکمت، علم باشد، پس حکمت صفت به ا

و این    –    155نیستاو تعالی  ذات  و اگر منظور فعل باشد، پس ]در آنصورت[ حکمت صفت  
 راه مذهب اوست. 

خردی[ از جملۀ صفات از جملۀ صفات ستایش و کمال است، و سفاهت ]و کم  حکمت 
نکوهش و نقصان است. همه امت اتفاق نظر دارند که خدای تعالی موصوف به حکمت است  

افعال مشخص با هم اختلاف پیدا کرده  ]بعضی از[  و از سفاهت منزه است. ولیکن ایشان روی  
آیاان اینکه  د  د؛  که  افعالی  از  این جهان درمی]بعضی  باب    یابیم[ ر  از  یا  اند  باب حکمت  از 

یابد، و کم تعالی صدور  از خدای  که  دارد  فعلی حکمت خوانده شود، جواز  خردی. هرگاه 

 
با فعل را »حکمت عملی« و حکمت با علم    میان هردو دیدگاه تلفیق نموده است. او حکمت ابراهیم صفار 154

گوید که »حکمت عملی دربرگیرندۀ معنی حکمت علمی است زیرا استوار خواند و میرا »حکمت علمی« می
نویسد: »حاصلِ معنیِ حکمت، علمِ  حکمت می تواند.« سپس در تعریفنگهداشتن آفرینش بدون علم شده نمی

دارد.... پس این علم همانند  را برپا می اش عدلمخصوص است؛ این علمی است که بواسطۀ آن دارنده یا داننده
باشد  بازدارندۀ او از فساد است.... بر این اساس، خداوند متعال عالم است و او را علم ازلی ]و همیشگی[ می

ه هرگز جهلی با او همراه نیست، و او عادل است چنانکه هرگز ستمی با وی همراه نیست« )»تلخیص  چنانک
 (. 446و  445، صفحات 1«، جلد الأدلۀ

، تکوین و افعال خداوند حادث اند، نه ازلی. پس اگر حکمت را از قبیل فعل  هابخاطری که نزد اشعری 155
باشد که حادث است، نه صفت ذات خداوند متعال. یعنی،  ها حکمت صفتِ فعل او میریم، نزد اشعریبپندا

، حکمت صفت  هاکه نزد ماتریدیکند. درحالیگویند که خداوند حکمت را در یک فعل خلق میاشعریه می
 مت تهی نیستند. ازلیِ خداوند متعال است، و بر این اساس افعال خداوند هرگز از حک
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خردی تلقی گردد، نسبت آن به آفریدگار حکیم ممتنع است. ]مثال[ اینگونه افعال از هرگاه کم
 ورزیدن و ستم کردن است.   جملۀ مسائل مرتبط با عدل

 

 ******* 

این بود که آفریدگار جهان موجودی    ، برای اثباتِآنچه از آغاز کتاب تا اینجا انجام دادیم
«( خودش  به  بذاتهپاینده  قائم  گویا،  موجود  بینا،  شنوا،  دانا،  توانا،  جاودان،  زنده،  او  است.   )»

، و نه شبیه چیزی جسم است، نه عرض، نه جوهرکننده، حکیم و یکتاست. او نه  آفریننده، اراده
که  ها دلائل ]عقلی و سمعی[ ارائه داشتیم، تا برای کسیاز پدیدآمدگان. ما برای هر یک ازین

ای فروگذاشت  دهد نکته راه نمی  ]به دل[   ورزد و مُنصف است و شک و شبهتی راتأمل می
ثابت  ه تعطیل چیزی ازین صفات  نشده باشد. همچنان، همه اتفاق نظر دارند که سخنی که ب

نیز   گشته برای خداوند بانجامد، یا به اثبات چیزی از معانی مستحیل برای خداوند بانجامد،
این اتفاق نظر، ایشان در بسیار مسائل به اختلاف پرداختند چون بعضی از    رغمباطل اند. علی

اثبات رسانیدند که  ایشان معنی به  ]برای خداوند[  پنداای را  ایشانبه  که  ر  به     سخنی نیست 
، و دیگران به نفی آن بانجامدبه اثبات آنچه که مستحیل است    زین صفات یابطلانِ چیزی ا

آن فاسد   ، کهانجامدبه یکی ازین دو امر می]آن معنی و آن سخن[  پرداختند زیرا به باور ایشان  
معی ]استوار بر نص[ ای که دلائل ساست. پس ما در هر یک ازین مسائل سخن گفتیم به شیوه

 156تا حدی که ممکن و بسنده باشد، إن شاء الله تعالی.  و کنندو دلائل عقلی ایجاب می

  

 
 « ترجمه شده اند.  تبصرة الأدلةهایی که در این فصل به خط مایل اند از روی متن »پاراگراف 156
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 1)ب( [روایی: نبوت و فرمان4]بخش 

 پیامبران[ در اثبات 4.1]

 3گویند که فرستادن پیامبران از جانب خداوند متعال عقلاً ممکن است. می  2اهل حق   اکثریت 
 4.گردد می]الهی[ واجب    حکمت   گویند که این امر از رویمی  ها[ گروهی از یاران ما ]ماتریدی

 گویند که این کار محال است. می هاو برهمنی هااما بودایی

استدلال اهل حق این است که صدور امر و نهی از جانب خدای تعالی بر بندگانش، و 
که عقول    –آگاه گردانیدن شان که چه چیزی به صلاح ]و خوبی[ ایشان در دو جهان است  

بلکه این کار حکمت و صواب است.    ]عقلاً[ ناممکن نیست،  –  ندشا بصر  شان از شناختن آن قا
برگزیند، چه از    پس بعید ]از ممکنات[ نیست که بعضی از بندگان خویش را برای این علم

دیگران را به فرمان الهی  اش[ ]این برگزیدهوحی صریح، تا  یا چه از طریق  طریق الهام صحیح
 .باشدهایش  راستیِ پیامیل بر  دلسازد تا    فراهم   –مانند معجزه    –  ایو برای وی نشانهآگاه سازد.  

ها ثواب  دوزخ را آفرید، و در آن   بیان این مسئله اینست که خداوند متعال بهشت و
ش[ این مسئله را دریافته  آماده کرد؛ و عقل ]به تنهایی خود  برای دشمنان  برای دوستان و عذاب

سودمند و زیانمند را درین جهان    به عین ترتیب، خدای تعالی ]چیزها و کارهای[ تواند.  نمی

 
که   -« البدایة من الکفایةهایش از روی متن »«، بخش فعلی با همه فصلالکفایةبنابر طولانی بودن بحث در » 1

گردد. هرگاه در این ترجمه، هر فصل یا بخشی که با علامت )ب(  ترجمه می –« است الکفایةمختصر کتاب »
 « ترجمه گردیده است. البدایة من الکفایةگذاری گردیده باشد، به این معنی است که از روی متن »نشانه

که امام صابونی معمولاً در این کتاب نام »اهل  د، درحالیظاهراً اینجا لفظ »اهل حق« به »اهل کتاب« اشاره دار 2
 برد. ها بکار میها یا ماتریدیحق« را تنها برای حنفی

 ها نیز این سخن را برگزیده اند.است، و تعدادی از ماتریدی  این عمدتاً عقیدۀ اشعریه 3
کند که تناقضی در امر الهی وجود نداشته باشد، و  الهی ایجاب می حکمت به باور امام ابومنصور ماتریدی 4

چون پاداش و جزا را خداوند متعال بمیان آورده است، پس فرستادن پیامبران بر اساس حکمت او تعالی واجب  
 بر خداوند واجب است« تفاوت دارد.   گویند »فرستادن پیامبرانکه می گردد. البته این سخن با سخن معتزلهمی
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  ]مثلاً[  –  مندو زیان  مندتفاوت میان سودرا برای آگاه گشتن بر    ]نظری[ آفرید، و حس و عقل  
 .  دازدتواند خود به تجربه بپرعقل ]نظری[ نمی و 5نساخت،  توانا – میان غذا و زهر و دارو

د تا به بندگانش از آنچه  پس حکمت ]الهی[ این را ایجاب کرد تا او پیامبرانی را بفرست
برای شان در آخرت آماده کرده است و از آنچه در این دنیا برای شان فراهم ساخته است خبر  

صلاح ایشان نهفته است امر کند و از آنچه که در آن نابودی آنچه که در آن    بهدهد، و ایشان را  
، پس از اتمام حجت هلاک شود،  ]به کفر[   شودکه هلاک میتا کسی﴿شان نهفته است بازبدارد،  

   .[42]الأنفال:   ﴾پس از اتمام حجت زنده بماند  ]به ایمان[  ماندکه زنده میو کسی

ه عقل نیز بدان دررسد، پس عقل از آن اگر پیامبر آنچه را بیاورد ک   اگر گفته شود:
کند و  نیاز و بسنده است؛ اگر آنچه را بیاورد که عقل آن را نفی کند، پس عقل آن را رد می بی

 ای نیست. داند. پس در این کار فائدهمحال می

کوتاه  شناخت و ادراک آن    از آورد که عقل  پیامبر همان ]پیامی[ را می  گوئیم:ما می
  تواندگردند: واجب، ممتنع و جائز. عقل میضایای عقلی به سه نوع تقسیم می، زیرا قآیدمی

ند؛ عقل در این باب  ک کند، اما در باب جائز توقف می  قضاوتدر باب واجب و ممتنع    ]تنها[ 
خواند و نه ممتنع، جز عقل، جائز را نه واجب می ، نه به نفی و نه به اثبات آن.کندحکمی نمی

پذیرد و اگر پایان زشت  ( بدان تعلق داشته باشد آن را میة حميدة«ب»عاقپایانِ نیکو )اینکه اگر  
 گزیند.  بدان تعلق داشته باشد از آن دوری می

روشن سازد و عقل آگاه  پس هرگاه پیامبری از جانب خدا عواقب امور و افعال را  
هست،    در آن فساد وی  آگاه گردد کهپذیرد، و اگر  گردد که در آن صلاح وی هست، آن را می

دارد بیان    که عقل توان آگاهی آن را  این هم ممکن است که شرع ]تنها[ آنچه  کند. آن را رد می
کند، تا مسئله را برای خردمند آسان سازد. در غیر آن، ناگزیر که ]شخص[ جهت دانستن آن 

ان مشغول شود  ای که اگر بدتجسس دائمی و بحث فراگیر بپردازد، بگونه]مسئله[ به تفکر و  
ماند. بنابراین، آگاهانیدن خداوند متعال ]بندگان را بر این علم[  از اکثر کارهای سودمند بازمی

  ی برا  یو ترا جز مرحمت﴿فرماید:  بواسطۀ پیامبر فضل و مرحمت اوست، چنانکه او تعالی می
 .[107]الأنبیاء:  ﴾مینفرستاد انی جهان

 
منظور امام صابونی از عقل در اینجا »عقل نظری« است، نه »عقل عملی«. عقل نظری بر اساس مقدماتِ  5

که عقل عملی بر اساس آزمایش و تجربه  رسد، درحالیای میضروری و قضایای بدیهی یا حضوری به علم تازه
 کند. از محسوسات، علم به اشیاء را کشف می
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ما باور    برخلاف اشعریه  پیامبر مرد باشد، زیراسپس ]باید گفت که[ شرط اینست که  
این از برای آنست که رسالت و   .است داریم که زن بودن در تنافی با »ارسال« )فرستاده شدن( 

رهنگی[  که زن ]از لحاظ رسوم اجتماعی و فدعوت است، درحالی  پخش کردنِمقتضیِ  پیامبری  
  6ین دو متنافی هم اند.، و اباشدموکول به ستر و پوشش می

خواند از نگاه عقل و خرد  فرا میکه ]شرط دیگر پیامبری این است که[ پیامبر به آنچه 
به    ، زیرادلیلی ]روشن[ در دست داشته باشدراستی دعوت خود  ]اثبات[  محال نباشد، و برای  

ما   بباور  ]بر مردم[  او  اما برخلاف، گروه  دون دریافت معجزه واجب نیست پذیرش سخن   .
گویند که پذیرفتن سخن پیامبر پیش از نمایان ساختن معجزه واجب است.  می  از خوارج   اباضیه 

میان پیامبر راستین و پیامبر دروغین جز با    ممکن نیست که این سخن شان نادرست است زیرا  
 . گرددذیرش آن بدون معجزه واجب نمیپس پ، تفکیک ورزیدمعجزه ]مشاهدۀ[ 

ثل آن نشان دهد. حرف هـ که در اخیر معجزه آنست که عجز مخلوق را از آوردن بالم
نزد متکلمین    آمده، حرفِ مبالغه است نه حرفِ تأنیث. حد ]و تعریف[ معجزه  لفظ »معجزه«

ست که: معجزه نشان دادن کاری بخلافِ عادت توسط مدعی نبوت است، آنگاه که منکران این ا
دلالت معجزه بر صدق    انند.مبوانند و ایشان از آوردن همانند آن عاجز  خ  فرا  او را به مقابله

تعال  آن معجزه فعلِ خداوند م  دانیماست که ]با مشاهدۀ معجزه[ می   بر وجهینبی علیه السلام  
زنده گردانیدن مرده.    ، یااست و بندگان را در آن تصرفی نیست، مانند تبدیل کردن عصا به مار

من  اگر  الهی!  »  گویدبه او می  پیامبر  کهزمانی  سازدنمایان می  ای راخدای تعالی معجزه  اینکه
 همانند تصدیق کردن شود،  نیز  پیامبر تو استم، پس این کار را بکن« و چنان    گویم کهراست می

 گویی«.: »راست میماند ]پروردگار متعال[ برایش بگویدبه آن میفعل است، و    پیامبر از طریقِ 
اوست، و به چاکران   رسانکه او پیام  ماند که شخصی در حضور پادشاه ادعا کنداین بدان می 

گویم که »اگر من راستگویم، از جای  نشانۀ راستی من اینست که به وی میبگوید که:    پادشاه
سه بار بلند دانند که ] بکند، چاکران مینیز    خویش سه بار بلند شده بنشین« و پادشاه چنین

نشستن از جملشدن و  انجام[  نیست. پس  پادشاه  روزمرۀ  ]از جانب    ۀ عادت  کار  این  دادن 
پادشاه[ به مثابۀ تصدیق کردن ادعای آن شخص است، و چنان است که به وی بگوید »راست  

 گویی«. پس اینجا نیز همانگونه است. و مددگاری تنها از جانب خداوند است. می

 
گردند قضاء را برای زن جائز ندانسته اند،  ها میها و مالکیتر شامل شافعیبرخلاف، اشعریه که بیش 6

تواند قضاوت کند و قاضی باشد. در متون فقهی حنفی آمده که »زن ها پذیرفته اند که زن میحنفیکه درحالی
در   ، و مرغینانی349«: صدر »المختصر ریتواند در همه امور بجز حدود ]جزا[ و قصاص قاضی باشد« )قدومی

 (. 106، ص3«: جالهدایة»
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 [ در اثبات نبوت محمد صل الله علیه وسلمفصل ]

پیامبر    نبوتِ  راست بودنِ، اینک دلایل  نبوت[ دانستیماین مسئله را ]در باب جواز عقلیِ  چون  
 اصلِ مسئله در این باب همین است و  داریم، زیرابزرگوار ما محمد علیه السلام را ارائه می

  لائل. دگردیده است خبردهی آن حضرت ثابت    برای ما از طریقسائر انبیاء علیهم السلام    نبوت
 .وجه اندبر دو  ما

زبانان[ عرب و عجم را به مقابله آنکه همه فصحا ]و گشاده   7است،دلیل نخست قرآن 
و  ﴿  فرماید:فراخواند تا همانند آن را بیاورند، اما همه از آن عاجز ماندند، چنانکه او تعالی می 

 
قرآن مشتمل   ،لفقها  در اصول کهیدرحال کنند،یم فیقرآن« تعر یِقرآن را تنها بر »معن نیدر علم کلام، متکلم  7

. مراد از »نظم« عباراتِ قرآن است، و  روایت شده است ز امام ابوحنیفها، آنگونه که باشدیهردو م یبر نظم و معن
که قدیم و  خداوند است ذاتی یا کلام نفسی کلام اقرآن همان یِمعن آن است. می ها و مفاهمدلول «یمراد از »معن

 این کتاب شرح داده شد.  در 3.7در بخش است، چنانکه  لفظِ قرآن حادث کهی، درحالغیرمخلوق است

بر این اساس، قرآن دارای دو اعجاز است، یکی اعجاز در لفظ و دیگری اعجاز در معنی. به باور علمای  
ز  حنفی، اعجاز »معنی« همیشه پابرجا و استوار است و در ترجمه کردن قرآن از یک زبان به زبان دیگر این اعجا

که اعجاز لفظی تنها در زبان وحی )یعنی عربی( مطرح است. فخرالاسلام ابوالحسن ماند، درحالیباقی می
هاست،  خدا و نوشته شده در مُصحف امبریکتاب که ]همانا[ قرآن است، فروفرستاده شده بر پ نویسد: »می بَزدوَی
علما ]مشتمل بر[  اکثرمتواتر و بدون شبهه ]به ما[ نقل شده است. قرآن به قولِ   ۀبگون صلى الله عليه وسلم یکه[ از نب ی]طور

نظم ]قرآن[ را  فهی ابوحن نکهیدرست است، جز ا زیو نزد ما ن  فهیسخن نزد ابوحن  نیهردو است. ا «ی»نظم« و »معن
که احتمال   ی]قرآن[ را رکن لازم و نظم ]قرآن[ را رکن ی. او معن…دانستیکن لازم نمتنها در حقِ جوازِ نماز ر

است، و اقرار کردن   مانیا یِکردن ]به دل[ رکن اصل ق یچنانکه تصد دانست،یسقوط و رخصت را داشته باشد م
لی معرفة  إ لوصول  کنز ا) .«تواندکه حین اکراه ]و مجبوریت[ ساقط شده می ]بر زبان[ رکن زائد ]بر آن[ است

 ( 95، صالأصول

که   نستیادله بر ا ...است یاعجاز قرآن هم در نظم و هم در معن»گوید: نیز می شمس الأئمه سرخسی 
همه    کهیدرحال ست،یآنچه مُعجز است کلام خداوند است که مُحدَث و مخلوق ن رایمعُجز است، ز «ی»معن
مردم فرستاده شده است، و   ۀالسلام به کاف هیعل ینب نکه،ی ا وم... دمُحدث اند. رهیوغ  یو فارس یها چون عرب زبان
مردم حجت باشد.   ۀکاف ۀهم ی]معُجز بودن قرآن[ برا نیکه ا دینبوتش قرآن است که مُعجز است، و با یِنشان

بر او شده    یحجت نیعاجز است، اما ا ی[ به مثلِ قرآن به زبان عرب یتیاز آوردنِ ]آ  یعجم یمعلوم است که فرد 
عاجز است. حجت   زین یبه زبان عرب  گرانیو د سی[ به مثلِ شعر إمرئ الق یاو از آوردن ]شعر رایز تواندیمن

واضح   لی دل نیبه مثل قرآن به زبان خودش عاجز گردد. پس ا یتیکه از آوردنِ آ گرددیبر او متحقق م یزمان
 یاجازه داد که قرائت قرآن در نماز به فارس فهیابوحن   ل،یدل  نیهم  به ]قرآن[ است. یاعجاز در معن نکهیاست بر ا

نظر را   نیرا ندارد ع یقرائت به عرب  ییتوانا کهیدر مورد کس زی[ نیبانی و محمد ش وسفیادا شده بتواند. و ]ابو
- 281، ص1للسرخسی، ج .« )الأصول کاملاً معُجز است «ی»معن شانینزد ا نکهیدلالت دارد بر ا نیداده اند، و ا

282) 
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را    مثل آن  ایهپس سور  د،یستادر شک    میخود فرو فرستاده ا  ۀبه بند  که ما  یزیاگر شما از چ
و جن ]همه باهم[ جمع شوند تا    انآدمی  اگر:  بگو ﴿فرماید:  و نیز می    8  [23]البقرۀ:    ﴾دیاوریب

  گر ید  یاگرچه بعض شان بعض  توانند،ی هرگز مانند آن را آورده نم  اورند،یقرآن را ب  نیمانند ا
 9، افزون بر دیگر آیاتی که در قرآن تذکر رفته اند.[88:  الإسراء ] ﴾دهنده باشند یاریرا 

 
 نویسد:  می« »التیسیر فی التفسیردر  الدین نسفیامام نجم 8

باشد، و آن عبارت از سوره الکوثر است که در  ترین سورۀ قرآن میلفظ سوره در این آیت متناولِ کوتاه»
ترین ]سوره[ برای دشنمان و معترضان  ترین[ معیار لازم و کاملآن سه آیت کوتاه آمده است، و بحیث ]پائین

گردد. در نخست، خداوند متعال ایشان را به آوردنِ همانندِ کل قرآن فراخوانده بود چنانکه فرموده  ب میمحسو
بگو:  ﴿ . سپس چون از آن عاجز آمدند، به ایشان گفته شد: [34]الطور:  ﴾ پس سخنی همچون وی بیارند﴿است:  
  توانند،یرا آورده نم هرگز مانند آن اورند،یقرآن را ب نیجمع شوند تا مانند ا ]همه باهم[و جن  انیاگر آدم

. سپس ایشان را به آوردن ده سوره ]همانند [88]الإسراء:  ﴾دهنده باشند  یاریرا  گرید یشان بعض یاگرچه بعض
. و در نهایت،  [13]هود:  ﴾ بگو: پس ده سوره همانند این بیارید﴿های قرآن[ به چالش کشید و گفت: سوره

. چون بازهم ازین کار [23]البقره:  ﴾مانند آن  یاسوره دیاریپس ب ﴿ایشان را به آوردن یک سوره فراخوند: : 
 (416، ص1عاجز ماندند، بر ایشان حجت اتمام گشت.« )التیسیر فی التفسیر، ج

 ایتاه معُجز کو یت ینظمِ آ ای ت،یآ  کیکه نظمِ کمتر از  بر این اساس، رأی مذهب حنفی این است
  زیو ن  تیآ کیمسئله اختلاف نظر وجود ندارد که کمتر از  نی: »در اسدینویم یامام سرخس. ستندین زیاعجازآم 

سه [ رحمهما الله نماز را با قرائت کمتر از یبانی و محمد ]ش وسفیسبب، ابو نی. به همستندیکوتاه مُعجز ن تیآ
  سورۀ که – نیترو کوتاه ت، آنچه مُعجز است »سوره« اس  رایاجازه نداده اند، ز لیطو تیآ کی ایکوتاه  تیآ

 ( 280، ص1للسرخسی، ج )الأصول .«باشدیم تآی  سه –الکوثر است 
 دهد: اعجاز قرآن را اینگونه شرح می شیخ نجم الدین رازی 9

»نظم قرآن در نهایتِ بلاغت و فصاحت و جزالت است، و این سه اصل هرگاه در کلامی گرد آیند، آن  
کلام معجزه بُوَد به ویژه آنک که در آن طلاقت وحی باشد. ]در دورۀ جاهلیت مردم عرب[ نظم عربی را 

 محاورت باشد؛ مرتبۀ برترِ آن، کلام مکاتبات و مراسلات بود؛ مرتبۀ  درجاتی بود: آغاز آن کلام بذله بود که کلامِ
 برتر از آن، خُطب و مواعظ و امثال و مُزدوََج باشد؛ مرتبۀ اعلای آن شعر بود....  

ای بس رسا و روشن. جزالت یعنی دلالت لفظ بر بدان که فصاحت، یعنی دلالت لفظ بر معنی، بگونه
تصار و تناسبِ مخارجِ حروف. هرگاه این دو معنا در کلامی گرد آیند، به آن لفظِ  معنی، با حد اقلِ حروف و اخ 

ای که اوزان متناسب کلمات و اوزان حرکات و  فصیح جزل گویند.... نظم، یعنی ترتِّب اقوال بر یکدیگر، بگونه
 ها بر معنا احساس شود.سکنات و دلالتِ آن

الت و نظم( در یک کلام! در اینجا بُوَد که کلام به  بلاغت، یعنی گرد آمدن آن سه معنی )فصاحت، جز 
اوج و نهایتِ کمال رسد. و به همین ویژگی، قرآن بر کلام عرب برتری یافت، و اعراب فصیح و بلیغ از آوردن 

 ای مانند آن ناتوان شدند.... آیه
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ترین خطیب عرب در نثر و نظم بود،  ترین و بلیغمخزومی که فصیح در اخبار است که ولید بن مُغیره

رسید و از آن حضرت حم ]یعنی سورۀ فصلت[ را شنید. نزد قریش برگشت و گفت: »ای  صلى الله عليه وسلمحضور رسول 
های نثر و نظم سنجیدم، لیک  قوم! کلام محمد را با انواع نثر و نظم چون رجز و مدید و سریع و دیگر گونه

مانند است که  هیچ یک ازین اوزان و اسالیب نیافتم. حقا که در کلامش حلاوت و طلاوتی بیکلام او را در 
فرایش سرشار و فرویش لبریز بوَد، و به راستی که کلامش برتر و آن را برتری نبوَد. کلامش را کلام بشر  

 بینم.« نمی

وید که: تألیفاتِ عرب هشت گونه بُوَد؛ سجع، خُطب، اش گدر کتاب عروض علی بن طباطبایی علوی
رسائل، مُزدَوَج، امثال، شعر، مُستمط، و نثر. نثر در کلام شان مخطاباتِ بذله بوَد، سجع در اوصاف و حکایات  
باشد، و آن نثر مقید به قواف است. و خُطب نثر آمیخته به سجع در طولِ کلمات بُوَد، لیک از اسجاع و رسائل  

شد، با این فرق که اسجاعِ خطُب گوناگون است. امثال، کلماتِ کوتاه حکیمانه بوَد. مُزدوج، مثنوی با  جدا با
گونه  های گوناگون باشد. شعر، آنچه مبتنی بر عروض بوَد. مستمط شعری باشد که از پنج مصراع سجعقافیه

زند. تألیفات عرب همین هشت  ر میای باشد که شعر بر آن دوَتألیف شده باشد، و مصرای ششم مقفای به قافیه
ای خاص  گونه بوَد، و قرآن گونۀ نهم و جدای از جنس تألیفات است، لیک در قرآن همۀ این تألیفات به گونه

 دهد که قرآن جدای از کلام بشر است.... آمده است. و همین نشان می

ادلۀ توحید و وَعد و وعید  همۀ آیات قرآن از قصص و اخبار و حکمت و مَثَل گرفته تا حلال و حرام و
و ترهیب و تهدید و ترغیب و بیانِ فرایض و احکام، در اوجِ فصاحت و بلاغت است. بنگر که چگونه از فنی به  

کند، بی آنکه خللی به فصاحت و بلاغت آیات وارد یا از بار معانی کاسته  فنی، و از معنایی به معنای گذر می
 شود....

انگیز بوَد، طبع را شگوفاند و دل را شاد  بخش و روحجام، هرگاه شنیده شود فرحآیات قرآنی از آغاز تا ان
کند، و روح و روان را صیقل دهد، و نورانی سازد، و خلق و خوی را کمال بخشد. و در ساختار نظم چنان بوَد  

جازی در الفاظ و  که نه به سجع کاهنان ماند و نه به قوافی شعر شاعران! و به راستی کدامین کتاب را چنین اع
 ( 91-87، ص معانی بوَد؟!« )منارات السائرین و مقامات الطائرین

افزون بر مواردی از اعجاز را که در بالا از نجم الدین رازی نقل قول کردم، من )مترجم( دو شگفتی  
شده که طبقات  انیب  یاست که سخن طور نیا نیت نخس یشگفتدیگر را نیز در قرآن مجید متوجه شده ام: 

...( و  یعقلان ،یمتفاوت )عرفان یهاقهی سواد، دانشمند...(، با سلمتفاوت )کم یذهن یها تی مختلف مردم با ظرف
  چیاز اعجاز قرآن است که ه  یک ی نیا.  رندی...( بتوانند از آن نفع گ یمنطق  ،یروحان ،یمختلف )فقه یکردهایرو

کتابش   سندهینو انسان/ کیکه اگر  میا دهیکند. ما د انیب   نینچنینتوانسته که سخن را ا گرید یکتاب و اثر انسان
  کیو بلند نوشته،  کیبر او استهزاء کرده اند. اگر کتاب را مغلق و بار گرینوشته، دانشمندان د طیرا ساده و بس

مانده اند، بلکه آن کتاب را به تمسخر گرفته اند )چون فهم و عقل شان  بهرهیا که ب تنه نهاز مردم  یجمع بزرگ
اگر متکلم   اینوشته، کتابش مورد پسند عقلاء قرار نگرفته،  یکتاب  ی(. اگر عارفرسدیبه درک مباحث آن کتاب نم

 نیخداوند متعال با ا است که نیقرآن ا گرید یشگفتنوشته، فقهاء آن را پسند نکرده اند.  یز یچ  یلسوفیو ف
و واضح و آشکار    نیکتاب را مبُ نیزمان که ا نیهدف را برآورده ساخته است: در ع نیزمان چندکتاب هم

شان در  یصدق باطن زیو ن ی ذهن یهاتلاش  ۀجیکرد تا مردم در نت  انیب زین دهی پوش یساخت، سخن را تا حد
  ۀل ی. افزون بر آن، قرآن را وسرندی( قرار گبازپسینمتفاوت )در روز  یهامورد نوازش آنقر یفهم و استنباط معان
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این است که   آن  از آوردن همانندِ قرآن عاجز ماندند. ثبوت  ا درنظراشت بپس همه 
و چیره شدن بر حجت  حرصی که ایشان بخاطر باطل ساختن دعوت آن حضرت علیه السلام 

کردند ]که  داشتند، حتماً آن را پیشکش میاو داشتند، اگر بر آوردن همانند قرآن توانایی می
شد و ]خبر آن[ به ما  ، بایست که آن نمایان میبودندارائه کرده میرا نکردند[. زیرا اگر چیزی 

 10است.  رسیدهدروغگو بما  یلمۀگردید، همانگونه که سخنان بیهوده و پریشان مُسَنقل می

را نگذاشت تا به این    هاآن  شاید اشتغال در جنگ و کسب و کار،  :اگر گفته شود که
ها به این مقابله فراخوانده بود، و  را پیش از جنگ  هاآن قرآن  گوئیم:  کار بپردازند. در پاسخ می

تر از کسب و کار شان بود. پس  نصرت بخشیدن دین و حفاظت از حریم آن برای شان مهم
 چنین استدلال فاسد ]و نادرست[ است. 

رآن را پیشکش کرده باشند، اما مؤمنان آن را رها  ق  ها همانندِشاید آن اگر گفته شود:  
گوئیم: ]جمعیت[ انکارکنندگان در آن زمان به مراتب  کردند و تنها قرآن را پخش کردند. ما می

ای بر قرآن فراهم سازند، جحد عارضه  شدند کهها موفق میآن  پس اگر  گروندگان بود.بیشتر از  
السلام علیه  نبی  با  شان  دشمنی  و  تکذیب  وامی  و  را  آن ایشان  پخش  و  نقل  در  تا  داشت 

پرداختند، آنگونه که تصدیق و محبت گروندگان به نبی علیه اسلام ایشان را بر آن داشت تا  می
قرآن را نقل و پخش کنند. با این هم، هیچ ]خبری از چنین[ چیزی بما نقل نگشته است. پس  

وران فصیح و بلیغ عرب از  راین، اگر سخنها از چنین کاری عاجز مانده اند. بنابمطمئناً که آن
 هایی که بعد از ایشان از عجم آمده اند عاجزتر اند. ارائه معارضه بر قرآن عاجز گشتند، پس آن 

 
در   شیاز پ  شیو نفاق وارد خواندن قرآن شود، ب  یشیاندبا کج یاقرار داد تا اگر خواننده زیخوانندگان ن شِیآزما

 ! دی فزایب اشیگمراه
 نویسد: « میائرینشیخ نجم الدین رازی در »منارات السائرین و مقامات الط 10

رین، ولا تُمَتِّّعّيکذاب در معارضه با قرآن سرود: » »مُسیلمه «.  یا ضَفدعَ بّنت ضَفدَع نقي کم تُنَقِّّي، لا الماء تکَُدِّّ
چون این یاوه را بشنید، بگفت: این سخن رکیک از خدایی صادر نشود. یکی دیگر از معارضان قرآن،   ابوبکر

لم تر کيف ربک بالْبلی، أخرج من بطنها نسمةً تسعی، من  اَفردی به نام قُتیَبی بود که اوزان قرآن را گرفت و سرود: »
رفت. او نیز  یحان بسیار بلیغ عرب بشمار می«. معارض دیگر نَضَر بن حارث بود که از فصبي شراسيفَ وحََشا

والزارعاتّ رَزعاً، والْاصداتّ حَصداً، والطاحناتّ طُحناً، والعاجنات عجناً، والخابزات  اوزان قرآن را گرفت و سرود: »
«. و واجبَ من زكَتهقد أفلح من هَمَ في صلاته، وأطعم المسکي من مَُلاتهّ، وأخرج ال«. و نیز سرود: »خُبزاً، واللاقماتّ لُقماً 

«. در پاسخ به این جم إذا سَمَا، والبحر إذا طَمَا، ما زاغَ مُنذرکم وما طَغَ والَْ دیگری با تقلید از اوزان قرآن سرود: »
 دیبگو ایبر خداوند دروغ بربندد،  کهیستمگارتر از کس ستیو ک﴿ها، خدای متعال این آیه را نازل فرمود: یاوه
 .« [93]الأنعام:   ﴾نشده است یوح یز یهرگز به او چ  کهیت، در حالشده اس  یمن وح یبرا 
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[ روایاتی از معجزاتِ مبنی بر مشاهده و خبردهی  صلى الله عليه وسلم دلیل دوم ]بر نبوت محمد مصطفی  
بیرون از وجودش اتفاق    اند، چنانکه بعضی ازین معجزات در وجود خود وی و بعضی دیگر 

 افتاده اند.  

ظهور نور در    :از  است   گیرد عبارتمیعلیه السلام تعلق    آنچه به وجود خود آنحضرت
های  های شان موجود بود؛ آنچه در کتابحِماش که در پشُت و رجبین نیاکان پدری و مادری

ش ذکر  اتباع و پیروانها و صفات وی و نیز زمان خروجش و صفات  پیشینیان دربارۀ ویژگی
اندام، نیکویی رخسار، خوبی اخلاق و زیبایی کردارش گزارش شده گردیده؛ و آنچه در وصفِ  

  12و اُم معبد   11بن ابی طالب کرم الله وجهه، هِند بن ابی هاله   است، چنانچه در سخنان علی 
که صاحب فراست  تمامی این ]روایات[ دلیلی اند برای کسانی  روایت شده است. رضی الله عنهم  

زمان جمع نشده بودند. اند، زیرا این صفات در وجود هیچ کسی پیش از وی یا پس از وی هم 
ای که هیچ کسی  و این دلالت بر گرامی بودنِ شخص او و بزرگ بودن جایگاه او دارد، بگونه

اش  در جوانی  صلى الله عليه وسلم صدیق رضی الله عنه بر او    هرگاه ابوبکر  ندارد.  در این صفات با او برابری
شده گفت که »او از برای کار بزرگی آفریده  نمود، میانداخت و در اوصافش درنگ مینظر می 

او را به اسلام فراخواند، گفت »این همان ]کاری[ است که من در    صلى الله عليه وسلم که پیامبر  است«. زمانی
او را برای اولین بار دید، گفت که      13که عبدالله بن سلامو زمانی  ه بودم«.باب تو آرزو نمود 

 دربارۀ او سروده بود:   14»این چهرۀ درغگو نیست«. عبدالله بن رواحه 

ة   نـَ ِّّ مُبَي ات   آیـ فيـه  لم تکن   لو 
 

كَ    هُ تُنبئّـ دّیهَتـُ بـَ ت  الَخبَ منـ  بـ
 

 ساخت. بود، تنها نگاه او ترا از پیامش آگاه مییعنی، اگر او آیات روشن را آورده هم نمی 

اش نه  اش بر این اخلاق استمرار داشت. هیچ بخشی ازین اخلاقاو در طول زندگانی
. حتی دشمنانش شددر نهان و نه در عیان، نه در حال خشم و نه در حال شادی دگرگون نمی

ای  ، هرگز نتوانستند در وجود او بدیر بدنام سازی اوو حرص شان د وصف شدت دشمنیبا  
این بزرگترین دلیل برای راستی دعوت اوست. زیرا محال است که خداوند  کنند. پس  پیدا 

 
خانم اول رسول الله بود. او در جنگ جمل به    هند بن ابی هاله پسراندرِ آنحضرت بود، زیرا او فرزند خدیجه 11

 شهادت رسید. 
هنگام هجرت از مکه به مدینه در امُ معبد، عاتکه بنت خالد الخزاعی، زن صحابی است که پیامبر گرامی در  12

 خانۀ وی پائید و گوسپند وی را دوشید. 
 به مدینه به اسلام گرائید.  صلى الله عليه وسلمای بود که با آمدن رسول الله ابویوسف عبدالله بن سلام الحارث، یهودی 13
 بود. ابومحمد عبدالله بن رواحه الانصاری الخزرجی از جملۀ اصحاب رسول الله و شاعر مشهور آن دوره  14
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ها را در وجود کسی جمع سازد که بعداً برعلیه او به  همۀ این خوبی  –جلِّ جلاله    –حکیم  
سال مهلت بدهد، دین او را بر سائر ادیان چیره    23ا این وصف[ به او  دروغگویی بپردازد، و ]ب

او را بر دشمنانش پیروزی بخشد، و میراث ]فکری[ او را پس از مرگش تا روز قیامت  سازد،  
 زنده بدارد. 

]با    مهتاب  تعلق دارند عبارت اند از شگافته شدنِ  معجزاتی که به بیرون از وجودش 
]و سلام   سخن گفتن،  [ ویاش ]با درخواست  دنِ درخت به سویآم     15، اشارۀ دست پیامبر[ 

، شکوه کردن ماده  شود[ ]هنگامی که پیامبر از او دور می  نالیدن درخت خرما  ، به او  سنگ   دادن[ 
 و سایه کردن ابر بر وی.   16شده از بابت زهرآلود بودنش،اشتر، شهادت دادن گوسپند بریان

این   او  معجزات  ]از  همینگونه  داد.  به  خبر  آینده  و  گذشته  رویدادهای  از  که[  بود 
انبیاء علیهم السلام، و ]خبردهی از[ احوال مردمان   اند از داستان  رویدادهای گذشته عبارت 

[، در حضور علمای اهل  با الفاظ متفاوت ]از قرآن و حدیث  ؛ های مختلفپیشین از سرزمین
بگونه ازکتاب،  یک  هیچ  که  راا   ای  او  نتوانستند  درحالی  یشان  کنند،  طعن  و  او  تکذیب  که 

، و این دلالت درنیامیخته بود  هرگز  های ]آسمانی[ پیشین را نخوانده بود و با اهل کتابکتاب
]ازین اتفاقات[ خبر    نبوتبر اساس  دارد بر اینکه او بر اساس وحی از جانب خدای تعالی و  

 .دادمی

 
،  ، انس بن مالکداستان شگافته شدن مهتاب یا شق القمر از جانب چندین صحابه چون عبدالله بن مسعود 15

روایت شده است. در سورۀ القمر نیز تذکری   جُبیر بن مُطعم، و ، ابن عباس، حذیفه بن الیمانعبدالله بن عمر
بَتّ ﴿رفته است که   . دربارۀ این آیت،  [1]القمر: « شد و ماه شگافته شد کینزد امتیق» ﴾السَاعَةُ وَانشَقَ القَْمَرُ  اقْتَََ

دانسته شود. تأویل دیگر این   صلى الله عليه وسلمالله  کننده به معجزۀ رسولدو تأویل وجود دارد. یکی اینکه این آیت دلالت
در تفسیر   است که شق القمر در این آیت اشاره به شگافتن ماه هنگام ظهور قیامت دارد. امام ابومنصور ماتریدی

« از حسن بصری  در »التیسیر فی التفسیر کند. امام نجم الدین نسفی« از هردو تأویل یادآوری می»تأویلات القرآن
 کند که تنها معتقد به تأویل دومی ازین آیت بود. روایت می

بخشید. او آن را  صلى الله عليه وسلمداستان ازین قرار است که زنی یهودی گوسفند بریانی را زهرآلود کرده به پیامبر  16
رفته به خوردن آغاز کرد. او دفعتاً به اصحاب صدا زد که از خوردن آن پذیرفت و قسمتی از پای گوسپند را گ 

گوشت دست بردارند. پیامبر آن زن را نزد خود خواست و از او پرسید که »آیا تو این گوسفند را زهرآلود  
ن یی؟« زن گفت: »کی به تو این خبر را داد؟« پیامبر گفت: »این قسمتی از گوسفند که در دستم است.« زکرده

پذیرفت که این کار را کرده است. پیامبر دلیل این کارش را پرسید. آن زن گفت: »من با خود گفتم که اگر او  
رساند، و اگر پیامبر راستین نباشد، ما از غمش فارغ گردیم.«  پیامبر راستین باشد، پس این زهر به او زیانی نمی

ه بود عفو کرد و بخشید. این واقعه در صحیح آن زن را از بابت اینکه قصد به کشتنش کرد صلى الله عليه وسلمرسول الله 
 ( و دیگر منابع ذکر گردیده است. 4512(، سنن ابوداود )1202(، صحیح مسلم )1835بخاری )
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اش از جنگ بدر است که گفته بود که  ارتباط دارد، پیشگویی  آنچه به رویدادهای آینده
]رویدادهایی    همچنان، از    17شود، و همانگونه که گفته بود اتفاق افتاد. چه کسی در کجا کشته می

ورشکست  و مردم فارس و  جنگ با بنی حنیفه که پس از درگذشت پیامبر اتفاق افتادند مانند[ 
خسرو وید  گشتنچیره      18، پرویز  پادشاهی  گس  ین  ادیان،  سائر  یافتنبر  به    شترش 

ت شده ایی که در اخبار روایهو دیگر پیشگویی    19های شرق و غرب،ترین سرزمیندوردست 
 20اند. 

ماند، ها و جادوگران و منجمین نمیبینها به حالت فالحالت پیامبر در این پیشگویی
آن پلیدیو  و سرودخوانی،    ها به شعرگوییزیرا چنانکه گزارش شده است  با  آمیزش  ا، هبا 

اسطرلاب، به  نگرش  شیاطین،  از  خواستن  می  یاری  حروف[  ]علم  محاسبات  . پرداختندو 
های دنیوی، و اشتغال بر پایداری، آرامش، سنگینی، ترک لذت  صلى الله عليه وسلم که احوال آنحضرت  درحالی
 به یاد خدای تعالی استوار بود.  دوامدار

اثبات رسیده  اخبار آحاد  از طریقبا آنکه  اکثر این معجزات    ، اما مجموع این  اند   به 
العاده توسط آنحضرت   ل[ خارقاحادیث بر معنیِ واحد دلالت دارند، و آن عبارت از ظهور ]عم

 
خودش با سخنان خود، بر اساس وحی خفی، این پیشگویی را دربارۀ جنگ   صلى الله عليه وسلمبرعلاوۀ اینکه پیامبر اکرم  17

قل شده است، قرآن مجید نیز این درین باره پیشگویی  اش در صحیح مسلم ن بدر نموده بود چنانکه حدیث
و رو به فرار   خورند،یشکست م  تی جمع  نیا یبزود﴿ گردد که: نموده بود. پیش از جنگ بدر، وحی می

 از آنِ [دشمن]دو گروه  آن از یکیشما وعده کرد که ه را که خداوند ب  ی آر زمان ادی و ب ﴿ ، و [45]القمر:  ﴾هندنیم
 . [7: الأنفال] ﴾شودمی شما

دارند، که   یسخت جنگ یرو ی که ن دیشویفرا خوانده م یقوم یبسو  یبزود﴿قرآن مجید بیان داشته بود که:   18
، و مراد این آیت جنگ با قوم بنی حنیفه از اهل الیمامه [16: الفتح] ﴾آنکه مسلمان شوند  ای جنگیدمی شانیبا ا

صدیق ایشان را درهم کوبید، یا هم مراد از مردم فارس   ها برخاست و ابوبکرکذاب از میان آن است که مُسیلمه
 فاروق ایشان را شکست داد.  است که عمر

فرموده بود: »زمین برایم پیچانده شد و شرق و غرب آن را برایم نمایاندند؛ مُلک امتم   صلى الله عليه وسلمدر حدیثی، پیامبر  19
 رسد که برایم نمایانده شدند.« ان جاهایی فرا میبه هم

دهد که تا چند  دهد، قرآن مجید خبر میمثلاً پس ازینکه امپراطوری ساسانیان امپراطوری روم را شکست می 20
شکست  اینبعد از  شانیو ا ن؛ یسرزم نیکتریدر نزدروم مغلوب شد. ﴿ گردد:  سال دیگر، روم دوباره غالب می

. و همان بود که هفت سال بعد، روم دوباره بر فارس  [4-2الروم: ] ﴾در چند سال .شوندیغالب م بی عنقر شیخو
و   و عثمان گفته بود: »مردم سرکش ترا خواهند کشت«. عمر به عمار بن یاسر صلى الله عليه وسلمشود. یا مثلاً پیامبر غالب می

را از شهید شدن شان آگاه ساخته بود. و در باب خلافت بعد از خویش گفته بود: »خلافت پس از من سی  علی
 سال است«. 
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رسند اخبار[، این روایات به حد تواتر می  این  است. پس با درنظرداشت دلالت ]مشترک میان
عدل     21، طائی  حاتم  سخاوتمندیهایی از  همانگونه که داستان  .آورندو علم قطعی را ببار می

از   رضی الله عنه  رضی الله عنه، و علم ابوحنیفهمرتضی    شجاعت علی     22، انوشیروانخسرو  
بر معنی  بما رسیده اند، اما چون در هریک ازین موارد، مجموع اخبار وارده    طریق اخبار آحاد

واحد دلالت دارند که همانا سخا و عدل و شجاعت و علم ]آن افراد[ است، علم به این معانی  
 نه است. آید. موضوع اخبار معجزات نیز همینگو بگونۀ قطعی پدید می 

پندارند که او تنها برای مردم عرب فرستاده شد، اگر گفته شود که بعضی از نصاری می
 اش دارید؟ پس شما چی دلیلی برای تعمیم بخشیدن ]و جهانی شمردن[ رسالت 

ما این را به اثبات رساندیم که او پیامبر بود، پس ]این  که  گوئیم: زمانیما در پاسخ می
می ثابت  رنیز  او سخن  که  را میگردد  نمیاست  پیامبر هرگز دروغ  زیرا[  او  گوید،  گوید. و 

خودش بما خبر داده است که او به همۀ جهانیان فرستاده شده است، چنانکه خداوند متعال در 
مردم،   یا  :بگو ﴿، و  [28]سبأ:    ﴾انما ترا نفرستادیم مگر به همه مردم﴿فرماید:  قرآن مجید می 

فرستاد پیام[158الأعراف:  ]  ﴾شما  ۀ هم  یبسو   میخدا  ۀمن  او  همین سبب،  به  را  رسان.  هایی 
اش فرستاد و ایشان را به اسلام  پیرامونبسوی کسری انوشیروان، قیصر روم، و سائر پادشاهان 

کند ند. پس این دلالت میدفراخواند. ]از آن میان[ نجاشی رضی الله عنه و دیگران ایمان آور
 که او پیامبر به همه جهان است.  

 دهنده است. ند یاریو خداو

  

 
میلادی   578حاتم بن عبدالله طائی، شاعر و مرد سخی و جوانمرد از قبیلۀ طیِّ مردم عرب بود که در سال  21
 اش در میان عرب معروف گشته بود. سال پیش از هجرت( وفات یافته است. او از بابت سخا و کرم 46)

میلادی وفات یافته است. او بخاطر   579خسرو انوشیروان، ملقب به کسری، پادشاه ساسانیان بود که در سال  22
اش تأمین نموده بود، بنام انوشیروان عادل یا انوشیروان دادگر  های تحت حکمرانیعدالتی که در سرزمین

وُلِّتُ في  فرماید: » در »شعب الایمان« بیهقی نقل شده است که می صلى الله عليه وسلم معروف گشت. حدیثی نیز از رسول الله
 «، یعنی من در دورۀ پادشاه عادل زاده شده ام، که اشاره به انوشیروان عادل دارد.زمنّ الملكّ العادلّ 
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 های نبوت ویژگی[ 4.2]

ها ناگزیر باید پیامبر دارای خصوصیاتی باشد که او را از دیگران متمایز سازد، و تا به سبب آن
فرماید: شایستۀ میانجیگری میان خداوند متعال و بندگانش گردیده باشد. پروردگار متعال می

. از جملۀ این خصوصیات اینست که  [124]الأنعام:    ﴾خداوند داناتر است که رسالت کجا نهد﴿
همچنان، او   لق و خوی باشد.باشد و بهترین ایشان در خُ  اشاهل زمانه  ترینِتیزهوش  و ازا

نباید دارای صفاتی باشد که در ادای رسالت رخنه و خللی ایجاد کنند؛ اگر همچو چیزی پیش  
از رسالت ]در وجود پیامبر[ وجود داشته باشد، خدای تعالی هنگام برگزیدنش به پیغامبری آن 

]از و السلام را به درخواستش رفع   گره زبان موسیسازد، چنانکه  جودش[ زائل میرا  علیه 
 ساخت. 

در گفتار و کردار خود از زشتی و از آنچه که قدر و منزلتش را ]نزد باید  همچنان پیامبر  
از وی رخ دهد، میمردم[   اختیار  بدون قصد و  ]لغزش و خطایی[  اگر  باشد.  کاهد معصوم 

کند، بدون اینکه آن را نادیده بگیرد یا مهلتی  و سرزنش می  سازدخداوند او را از آن آگاه می
فضل و لطف پروردگار ]بر پیامبران[ است ولیکن طوری است که    عبارت از  عصمت بدهد.  

   گردد.پس از ]دریافت[ عصمت، اختیارشان از بابتِ طاعت آوردن و دوری از گناه منتفی نمی

 :گفته است   –خداوند چهرۀ او را سفید و درخشان نگهدارد    –  ور ماتریدیامام ابومنص
. معنای سخن او این است که  گرداند«زائل نمیعصمت ]برای پیامبران[ محنت را ]از ایشان[  »

گرداند، بلکه عصمت سازد و از انجام دادن گناه عاجز و ناتوان نمیها را بر طاعت مجبور نمیآن 
دهد و  ایشان در ]انجام دادن[ کار نیک انگیزه می  به  لطفی از جانب پروردگار متعال است که

ماند تا ابتلاء ]دست نخورده[ باقی میای که اختیار ایشان  بخشد، بگونهاز کار ناپسند بیزاری می
 و امتحان بر ایشان حقیقت داشته باشد. 

بجز   –نزد اکثر مسلمانان  وحی    دریافت   پیش از  «کفر»عصمت ]انبیاء و پیامبران[ از  
وحی    دریافت   از  بعد  «گناه» از    معصومیت ایشاننیز  ثابت است. و    –  از گروه خوارج  فُضیلیه

و دیگر   ، یوسف، سلیمانهای داودقصه هاکه آن حشویه به استثنایثابت است،  نزد اهل سنت 
بعضی     23کشانند.توهم میبه    ایشانکنند که ارتکاب گناه را برای  انبیاء علیهم السلام را نقل می

 
  حشویه در این مسئله به تولید احادیث کاذب و مجعول نیز پرداختند. متأسفانه تعدادی ازین احادیث حتی 23

( حدیثی نقل شده است که گویا  5084و  3358صحاح سته راه پیدا کرده اند. طور مثال، در صحیح بخاری )
دربارۀ این  علیه السلام سه بار دروغ گفته است. امام ابومنصور ماتریدی فرموده باشد که ابراهیم صلى الله عليه وسلمرسول الله 

زشت و قبیحی است، و جائز نیست تا دروغی به پیامبر خدا نسبت داده  گوید: »این سخن حدیث مجعول می
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]چنانکه    حال ایشان  اند تا  تأویل درست   مشروط بهها  ها مردود اند، و بعضی از آنازین داستان
. دلیل بر این سخن ما اینست که پیامبران حجت خدای تعالی بر بندگان  شودسزاوار است[ بیان  
مردمان حجتی ]و  دهنده، تا  دهنده و بیمپیامبرانی مژده﴿فرماید  می  او تعالی  وی استند، چنانکه

، بلکه این خداوند است که بر مردم حجتی  [165]النساء:    ﴾عذری[ نزد خداوند نداشته باشند
شد، سخن ایشان موثق پنداشته نمیبود که پیغمبران مرتکب گناه گردند،  دارد. پس اگر جائز می

 یافت. و بر این اساس حجت اتمام نمی

  ها [ ثابت است، اما اشعریهاما ]ماتریدی  عصمت پیامبران از گناهان صغیره نزد یاران
ارتکاب    اختلاف نظر دارند. خلاصۀ سخن اینست که هیچ یک از اهل سنت با ما  در این مسئله  

اعمال نهی شده را برای پیامبران بگونۀ قصدی و اختیاری جائز نداسته اند، مگر اینکه در نتیجۀ  
خوانند. بعضی از یاران  می  [ یا لغزش] که آن را زلت    –فراموشی ]ذهنی[ صورت گرفته باشد  

ایشان جائز نیست، ولیکن لغزش    اصلاًما گفته اند که: ارتکاب اعمال نهی شده برای پیامبران  
. این ]تعریف[ در حق همه انبیاء  عمل نیکو است تنها انجام دادن همانا ترکِ نیکوترین عمل و 

علیه السلام، زیرا نهی برای او در نص ذکر گشته است چنانکه   کند جز در حقِ آدمصدق می
، و سپس بما خبر داد که [35]البقره:    ﴾به این درخت نزدیک مشوید﴿پروردگار متعال فرمود:  

عملی . پس  [121]طه:    ﴾از آن ]درخت[ خوردند﴿روی آورد:    بود   هنهی شد  از آن  آنچهاو به  
 24. نهی شده باشد عملِ نیکو نیست که 

 
شود، و عمل دروغ به هیچ صورت ممکن نیست از طرف پیامبری از جمع پیامبران الهی صورت گیرد«  

 (. 164، ص12، ج)تأویلات القرآن

حشویه تا حدی افراط ورزیدند که به   های متأثر ازدر ادعای عدم معصوم بودن انبیاء، بعضی از فرقه
 « خود، در »کتاب التوحیدگذار فرقۀ وهابیتنجدی، بنیان انبیاء شرک را نسبت دادند. مثلاً محمد بن عبدالوهاب

نقل  گشتندمشرک  دندیفرزند شان را »عبدالحارث« نامکه زمانی و حوا  آدم ایرا که گو و مجعولی  کاذب روایت
بحث  نیا یر یگ جهی. سپس در نت، و یک فصل کتاب را برای اثبات شرح آدم و حوا تخصیص داده استکندیم

  ،یقرطب، دی امام ماتری  کهیدرحال (.297صحفه ، 49فصل ) دهدینسبت م اء یبه انب  اِسمی  ۀشرک را بگون
 و کذب خوانده اند. اتیل یخبر را از اسرائ  نیا شان ریدر تفاس  ، و حتی ابن کثیریراز نیفخرالد

از  شانیا ایچنان پنداشته شوند که گو دینبا اء ی»زلت و لغزش انب نویسد: در کتاب دیگرش می امام صابونی 24
  یبعض یدر بقا  شانیلغزش ا کنیول  لغزند،یغفلت م یاز ذکر بسو ایگناه،  یاز طاعت بسو ایباطل،  یحق بسو

  ،المنتقی من عصمة الأنبیاء) .«کوستیعمل ن یعمل بسو نیکوتریلغزش از ن ایشان است،  یاز اوصاف بشر 
 (30ص
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نزد      25وحی، معتزله و خوارج عین دیدگاه را دارند.  دریافت   در رابطه به گناه پیش از
تواند، اما هنگام برگزیده شدن به رسالت، حالت  بوده میما، این امر تنها بگونۀ ندرت ممکن  

  شوند.ایشان به صلاح و درستی برگردانده می

 و خداوند به راه درست رهنماینده است. 

  

 
به   –گفتند که ارتکاب گناه پیش از رسالت برای پیامبران جواز ندارد، زیرا ارتکاب گناه می  و خوارج  معتزله 25

 گردد. سازد، و به باور خوارج شخص با انجام دادن گناه کافر میشخص را از ایمان خارج می –باور معتزله 
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 [ کرامات اولیاء4.3]

 –زخم نزد ما برخلاف معتزله، کرامت اولیاء نزد ما جائز است. به همین ترتیب، جادو و چشم
حقیقت دارند. حجت و دلیل ما در این مسئله بر منقولات و معقولات    –و برخلاف معتزله  

 استوار است. 

دهد که خبر میعلیه السلام  سلیمان آنست که خدای تعالی از یکی از یاراندلیل نقلی 
بلقیس ]یار    تخت  چنانکه  آورد،  سلیمان[  ]نزد  کوتاه  بسیار  زمان  در  و  دور  بسیار  راه  از  را 

پس چون  .  آرمیم  ، یهم زناز آنکه چشم بر  شیپ  ،تو ه  را ب]تخت[    من آن﴿  گفت:[  سلیمان 
  ﴾ از فضل پروردگار من است   ن یا  گفت: افت یکه در نزد او استقرار    دیرا د  [ تخت ] آن    مانیسل

  26. [40]النمل: 

)رضی الله عنه( را که    عمر  سخن  –که در نهاوند حضور داشت    –  27ساریه   ،همچنان
میان شان بیش از  که مسافت در  گفت »ای ساریه، کوه! کوه!«، درحالیدر مدینه بود شنید که  

]آب یافتن  بود. جریان  بادر  پنجصد فرسنگ  نیل  دریای  الله عنه( و زهر   [  نامۀ عمر )رضی 
 ]از جملۀ وقایع[ مشهور اند.  بن ولید نوشیدن خالد

، به حدی بالا همینگونه آنچه از کرامات تابعین و بندگان نیکوکار این امت نقل گشته
]در کل[ حد تواتر را در باب جواز  جمع گردند،    ]باهم[   هااگر هر روایت آحاد آن  رود کهمی

 28دهند.کرامات تشکیل می

 
)علیها السلام( گفته شد:   آیات دیگری نیز در قرآن مجید به کرامات غیرپیامبران اشاره دارد، مثلاً به مریم 26
. یا مثلاً نیز تذکر  [25]مریم:  ﴾زدیریپخته م ۀتاز ییخود تکان ده، بر تو خرما  یدرخت خرما را بسو ۀتن  نیا﴿

  یبرا نیا م،یمر  یا. گفت: افتی یم ینزدش روز شد،یبه محراب داخل م ایکه زکر یهر بار﴿رفته است که:  
 .[37]آل عمران:  ﴾از جانب خداست نیگفت: ا میمر  د؟یآ یتو از کجا م

ها به فارس سرلشکر ساخت. را در یکی از لشکرکشیساریه بن زُنیَم، مرد صحابی بود که عمر بن خطاب او  27
 هجری وفات نمود.  30او در سال 

»کسی ]از معتزله[ از نجم الدین ]ابوحفص عمر نسفی[ پرسید: اگر شخصی بگوید که کعبه به زیارت یکی از  28
روند عادی  اولیاء رفت، آیا جائز است که چنین سخنی گفته شود؟ گفت: به باور اهل سنت و جماعت، نقضِ 

داشت به درگاه پروردگار[ برای اهلِ ولایت جائز است. به او گفت: اگر  ]طبیعت[ از حیث کرامت ]و گرامی
شود؟ گفت: قبله،  خانۀ کعبه از جایش نزد ولی انتقال یابد، پس حکم قبلۀ نمازگزاران در این حالت چه می

ماند.« )مجموع الحوادث  عبه به حالش میموضع ]و جایگاه[ کعبه است، نه چهاردیواری کعبه، پس موضع ک
 (14، ص، احمد بن موسی کشیوالنوازل والواقعات
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کرامت فعلِ خداوند متعال است که خلاف عادت جاری رخ  آنست که  دلیل عقلی 
دربارۀ درستیِ دینمی او  بنگرد و بصیرت  را  ثمرۀ طاعت خویش  بنده  تا  افزوندهد،  تر  اش 

 29گردد.

، اگر کرامتی ظاهر گردد، به معجزه شباهت  ]و تعریف[   بر بنیاد این حد  گر گفته شود کها
گوئیم: ]این مسئله[  توان شناخت. ما میخواهد داشت، و در اینصورت نبی را از ولی باز نمی

ای ادعای نبوت داشته باشد، باشد، و اگر ولیاینچنین نیست؛ معجزه با ادعای نبوت مقارن می
از اهلِ کرامت باقی نمیاندر دم کافر می از نبی علیه    متابعت ولی ادعای  بلکه  ند.  ماگردد و 

شود ای پنداشته میو بر این اساس هر کرامت ولی معجزۀ همان نبیداشته باشد،  السلام را می 
 گردد.  کند. بنابراین، هیچ اشتباهی میان ولی و نبی واقع نمیکه ولی دارد از او پیروی می

 و خداوند رهنماست. 

  

 
کرامات عرفا اختصاص  « خود، یک فصلی از کتاب خود را در اثبات در کتاب »اشارات و تنبیهات ابن سینا 29

نویسد: »هرگاه شنیدی که عارف از عهدۀ کاری یا تحریکی یا حرکتی برآمد که از عهدۀ غیرِ او  داده است. او می
خارج است، آن را به کلی انکار مکن. بسا که در خط مشی و قوانین طبیعت به علتِ آن پی ببری.... هرگاه 

یا انذاری که قبلاً داده است درست درآمد، پس باور کردن آن دهد و بشارت بشنوی که عارفی از غیب خبر می
 (.  466-465، ص1برای تو دشوار نیاید؛ زیرا این امر در قوانین طبیعت علل و اسباب معینی دارد« )ج 

دهد، و در اخیر این سپس چگونگی کارهای خارق العاده را بر اساس طبیعیات مشاء و الهیات شرح می
و   یباشد که اعتراض کن نیمردم ا  ۀتو از عام یِو تبر  استیکه ذکاوت و ک نیکن از ا یدورنویسد: »فصل می

تو روشن نشده  یچه هنوز براآن بیتو در تکذ یاست. و تندرو ی و ناتوان یسبک نی. ایرا انکار کن زیهرچ 
  دی که استنکار و بع دهرچن ،یتوقف چنگ بزن ۀبه رشت   دی. تو باستین لی دل یامر ب  ق ی تو در تصد یتر از تندرو کم

. پس بهتر است که  یبر محال بودنِ آن داشته باش لیکه دل مگر آن کندیم کیتو را تحر یادهی چه شنشمردن آن
  یهادهی پد عتی که برهان آن را مردود سازد. و بدان که در طبتا آن یامکان قرار ده ۀسخنان را در حوز نیامثال ا

،  1« )جدی آیم دیپد یب یسافل منفعل عجا یفعال و قوا  یعال یقوا  انی ست، و از ارتباط ما یز یانگ شگفت
 (.491ص



 179 رهنمون بسنده در اصول الدین

 بوطه  روایی و مسائل مر[ فرمان 4.4]

گویند که مردم ناگزیر اند فرمانروایی داشته باشند تا مصالح ایشان را برقرار سازد.  می  اهل حق
وجود دارد. ایشان تنها    –که خداوند از همۀ ایشان خشنود باد    –و بر این امر، اجماع صحابه  

ولی بر فرمانروایی   اختلاف پیدا کردند، صلى الله عليه وسلم روا پس از وفات رسول الله ]شیوۀ[ تعیین فرمان بر
 رضی الله عنه موافقت ورزیدند.  ابوبکر

 در یک سرزمین[ منصوب گردند. ان ] روا در یک زماز نگاه ما، جواز ندارد که دو فرمان
یکی پنهان  زمانی دو امام وجود دارد:  دورۀ  گویند که در هر  می  اهل تشیعبرخلاف، بعضی از  

رضی الله    را در پهلوی فرمانروایی علی  فرمانروایی معاویه  و دیگری آشکار. همچنان، کرامیه
با   انجامد که دو شخصکه این ]امر[ باطل است زیرا به آن میدانند، درحالیعنه درست می

 عنه به همین  رضی الله  . ابوبکریک زمان اطاعت گردند، و این محال است در    متضاد  هایفرمان
  ما، یک امیر از شما«[که ]در پاسخ به انصار که گفتند »یک امیر از  مسئله اشاره داشت زمانی

رضی الله عنه به یاران معاویه گفته    . همچنان، علی«گنجندنمیدو شمشیر در یک نیام  »گفت:  
دو شخص بسته شود، همان   برایرادران ما در مقابل ما برخاستند«. اگر پیمان فرمانروایی  ب»بود:  

همزمان پیمان بسته شوند، فرمانروایی  است. اگر  ورفرمانشده  بسته    پیمان اول برایشیک که  
ها، یا برای شخص سومی، از گردند، و در اینصورت پیمان باید برای یکی از آن هردو باطل می
 نو بسته شود. 

برخلاف بعضی     30آزاد، بالغ و عاقل از اهل قریش باشد.  شرط آنست که فرمانروا مردِ
باشد،    ]از اهل قریش[   بنی هاشم  ]قبیلۀ[   ه فرمانروا ازشرط نیست ک این  ، نزد ما  اهل تشیعاز  

همچنان از نگاه ما،     31زیرا آنحضرت علیه السلام بگونۀ عموم گفت که »امامان از قریش اند«. 
 ، معصوم بودن ]از خطا و گناه[ شرط نیست.  و برخلاف باطنیه

 
داند و از  روا را یک امر عقلی می« گماشتن فرماندر کتاب »جمل من أصول الدین امام ابوسلمه سمرقندی 30

 کند. یادآوری نمیقریشی بودن 
  ( روایت شده است. شیخ زاهد کوثری5942( و سنن کبری نسائی )12329این حدیث در مسند احمد ) 31

 نویسد:  « میاحقاق الحق بإبطال الباطل في مغیث الخلقهـ( در » 1371)متوفای 

اصحاب به  رضی الله عنه در روز سقیفه ]روزی که  بود بایست که ابوبکری»اگر این حدیث صحیح م
کرد، زیرا این حدیث بحیث حجت در موقع  [ آن را بحیث دلیل ارائه میپرداختند یزنیبه رأ  فهیخل  نشیگز

های عدم صحت این حدیث را  نشانهتوانست. در واقع، اکثریت محدثینِ اهل نقد یکی از منازعه بکار رفته می
  در این دیدند که هیچ یک از صحابه این حدیث را در موقع منازعه ]با انصار[ حجت نیاوردند. صلاح علائی

« نوشته است که حجت آوردن این حدیث از جانب ابوبکر  تلقیح الفهوم بتنقیح صیغ العموم هـ[ در » 761]متوفای 
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حتی آن رحمه الله    فرمانروایی[ است، و شافعی]برای  شرط کمال      32به باور ما، عدالت
برایرا   انعقاد  شرطی  و  بنابراین،  دانمیفرمانروایی    جواز  پیروی د.  ما[  نگاه  از    کردن  ]از 

. اگر  استدرست    او  شخص فاسق کراهیت دارد اما ]با آن هم[ عقد فرمانروایی  فرمانرواییِ
گردد اما ]خود بخود[ معزول نگاه ما مستحق عزل میفرمانروا مرتکب گناه بزرگ گردد، از  

[ معزول  او ]اندر دم  –  و خوارج  و نیز معتزله   –رحمه الله    که از نگاه شافعی، درحالیشودنمی
 گردد. می

اکثریت   تشیعبرخلاف  فرمانرواییاهل  ما  برای  ،  و    را  فضیلت  ]در  که  شخصی 
دانیم،  درست می  –تر  موجودیت شخصی فاضل  در  –(  »إمامة المفضول«شایستگی[ فروتر باشد )

اش[ را به شورای شش نفره واگذار کرد با  رضی الله عنه موضوع ]گزینش جانشینی  زیرا عمر
 33تر از بعضی دیگر اند. دانست که بعضی شایستهآنکه می

 مامت خلفای راشدین رضی الله عنهم در ا :فصل

ساخت  که همه شرایط خلافت را برآورده می)رضی الله عنه( بود، کسی  نخستین ایشان ابوبکر
، و ورزیدندبر خلافت او موافقت    ]بدون استثناء[   و بر همه اصحاب برتری داشت. اصحاب

بر بطلان قاطع  نبی کریم  که میاست  کسانی    سخن   این حجت  الله   علی    صلى الله عليه وسلم پندارند  )کرم 
آنحضرت زیرا  بود،  برگزیده  ]برای خلافت[  را  »  صلى الله عليه وسلم   وجهه(  لا تجتمعُ أمَتي عَ  فرموده است 

همچنان، این مشهور است که علی  )رضی  آیند.  یعنی امتم بر گمراهی گردِ هم نمی    34«، الضَلالةّ 
الله عنه( با دیدن مصلحت ]در گزینش ابوبکر صدیق[، در حضور گروه انبوهی از شاهدان با  

 
[ این حدیث را به  با آنکه بعضی از متکلمین خلاف آن ادعا کرده اند.... اینکه ابن حجر ]عسقلانیثابت نگردیده 

این حدیث را به   رضی الله عنهما نسبت داده است، خطای محض است همانگونه که نووی ابوبکر و ابوهریره
ها وجود ندارد.... در رابطه به رسالۀ ابن حدیث با این لفظ در هیچ یک از آن کهدهد درحالیصحیحین مأخذ می

کند، این « که در آن از متواتر بودن این حدیث یادآوری میلذة العیش في طرق حدیث الأئمة من قریشحجر بنام » 
باطل في مغیث  احقاق الحق بإبطال ال تواتر تنها دربارۀ فضیلت قریش است، نه دربارۀ همین حدیث مشخص.« ) 

 (37و  36، ص الخلق 
 یعنی، اهل عدل و اهل تقوا بودن. 32
 جزئیات بیشتر در فصل بعدی داده شده است.  33
این حدیث، در سنن ابن ماجه، سنن ابوداود، و دیگر مسندهای حدیث نقل شده است. با آنکه محدثین اسناد   34

 سازد. می آن را ضعیف خوانده اند، اما تعدد روایات آن را حدیث مشهور
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اصحاب )رضی الله    طوری سامان گرفت که عقلِ  از برکت خلافت او، کارها او بیعت کرد.  
 ه شد. زده ساخت، و از رأی نیک او اختلاف از بین امت برچیدعنهم( را شگفت 

بن خطاب )رضی الله عنه( را به    )رضی الله عنه( پیش از وفاتش، عمر  سپس ابوبکر
 که او زندگی خویش را رو به پایانی دید، عثمانزمانی  شده است گماشت. روایت  بر خلافت  

توسط او عهد خویش را برای عمر )رضی الله عنه( بنوشت.  )رضی الله عنه( را فرا خواند و  
مهُر کرد، و سپس بسوی مردم رفت و به ایشان فرمود تا با    سَرِ نامه راعثمان پس از نوشتن،  

همه مردم بیعت کردند، و چون نوبت   که نام او در آن نامه نگاشته شده است بیعت کنند.کسی
، «کنیمکه ]نامش[ در این نامه است بیعت میما با کسی»)رضی الله عنه( رسید، گفت:    به علی

 .  بودعمر )رضی الله عنه( و آن شخص 

موافقت ورزیدند. او آثار ابوبکر )رضی الله    همه اصحاب بر خلافت عمر بن خطاب
را پی افگند، چنانکه خداوند   عنه( را پیروی کرد، لشکر را ]به هر سو[ فرستاد، و اصول اجتهاد

  هایش کفر و فساد را ]در دورۀ خلافتش[ برچید.متعال بنابر تلاش

که زخمی بود[ او گزینش خلافت  رضی الله عنه به شهادت رسید. ]زمانی  سپس، عمر
، ، عبدالرحمن بن عوف، علیرا به شورای شش نفری واگذار کرد ]که متشکل بود از[: عثمان

پنج تن ازیشان تصمیم را به عبدالرحمن رضی الله عنهم.    ، و سعد بن ابی وقاص، زبیرطلحه
نیز عثمان )رضی الله عنه( را   او  او رضایت بخشیدند.  به تصمیم  بن عوف واگذار کردند و 

های  . سپس همه اصحاب با او بیعت کردند، فرمانبرگزید و در محضر اصحاب با او بیعت کرد
نمازهای جمعه و عید را در پشت او در طول مدت خلافتش ادا کردند. پس او را پذیرفتند، و 

گردد که ظاهر آن  نقل می   ]از روایات[   آنچه  دهندۀ اجماع بر درستیِ خلافتش است.این نشان
ها دروغ افگنی در حق اوست، و بعضی کشاند، بعضی از آن طعن را در شأن او به توهم می 

با حجت    که  آنچه را  زیرا ]آن روایات[ باشد،  ال اوست میمشروط به تأویل درست که شایان ح
 د.ننباید متعارض شو  قاطع به اثبات رسیده

تا آنکه بزرگان  رضی الله عنه به شهادت رسید و مسئله فیصله ناشده ماند،    سپس، عثمان
)رضی الله عنه( خواستند تا    علی  از  –انصار )رضی الله عنهم(    از مهاجرین واعم    –صحابه  

خلافت را بپذیرد، حتی برای پذیرفتنش سوگند یاد کردند. پس آنانی که از کبار صحابه )رضی 
آن تعداد از اصحاب که با او مخالفت ورزیدند یا      35الله عنه( حاضر بودند با او بیعت کردند.

 
و   ، عبدالله بن عباس، ابوموسی اشعری، عمار بن یاسرانصاری، محمد بن مسلمه منجمله خزیمه بن ثابت 35

 (.الکفایةدیگران )
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)رضی    ، ]تنها[ علیبود. نزد اهل سنت ]نادرست[  از روی گمان و اجتهاد      36،پرداختندبه جنگ  
و او بهترین صحابه در عصرش بود، و در      37الله عنه( ]در عملکرد و اجتهادش[ درست بود، 

از تر بود. همچنان، روایت شده است که ]مخالفین علی کرم الله وجهه[  امامت از همه شایسته
 موقف اولیۀ خویش رو گشتاندند و از آنچه انجام داده بودند شرمسار بودند.

و سی سال پس از وفات ، چون ابه پایان رسید)رضی الله عنه(    نبوت با علی  خلافتِ
به شهادت رسید، حال آنکه آنحضرت فرموده بود: »خلافت پس از من، سی     صلى الله عليه وسلم رسول الله  

  38سال است«. 

سنت ترتیب   اهل  نزد  در  صحابه،  است. افضلیت  شان  ترتیب خلافت  اساس  بر   ،39   
ولیکن دربارۀ افضلیت اولادگان شان، بعضی از علما گفته اند که پس از صحابه، به هیچ کسی  

بخشیم. و بعضی از علما گفته اند که برتری اولادگان  جز بر اساس علم و پرهیزگاری برتری نمی

 
 بن ابوسفیان اموی )رض( است که لشکری را در شام ترتیب داد و با لشکر علی  مخالفین، معاویهمنظور از  36

هـ درگیر جنگ شدند. نظر به روایات تاریخی، علی که بحیث خلیفه در  37)رض( در صفین عراق در سال 
که ادعاهایی از فساد بر علیه شان از جانب معترضین   –مدینه برگزیده شده بود، معاویه و دیگر والیان قبلی را 

ت کند. در مقابل، معاویه خود را مستحق معزول نمود. او از معاویه خواست تا به مدینه آمده بیع  –وجود داشت 
 خلافت خواند و برعلیه علی اعلام جنگ کرد. 

)رضی الله عنهم( با لشکر   و طلحه ، زبیرعایشه، لشکر هـ 36در نواحی بصره در سال   جنگ جُملدر 
)رض( بمیان آمده بود درگیر    بت شهید گشتن عثمانهای نادرستی که در دو طرف از با علی )رض( بنابر گمان

های نادرست قسماً نتیجۀ  دانست. این گمانشدند، زیرا هریک طرف دیگری را در شهادت عثمان مقصر می
خویشاوندان/حامیان عثمان و نیز معترضین/مخالفین عثمان بود، که در هردو طرف انگیزی تعدادی از فتنه

   داشتند.درگیری حضور 
)رضی الله  در زمان حیات علی گویند که معاویهو جماعت می نویسد: »اهل سنتمی امام ابوالیُسر بزدوی 37

عنهما( امام نبود، بلکه امام و خلیفه تنها علی بود. علی بر حق بود و معاویه بر باطل بود، جز اینکه معاویه در  
است که به عمار  صلى الله عليه وسلمآنچه انجام داد تأویل خود را داشت.... دلیل بر اینکه معاویه برحق نبود سخن رسول الله 

گران را«، و او در مقابل لشکر معاویه جنگ کرد... و بعد از  را خواهی کشت، آشوب فرمود »مردمی بن یاسر
 203، ص وفات علی )رض(، معاویه بر مردم غالب شد... و در نتیجۀ غالب گشتنش امام گردید.« )اصول الدین

 (204و 
 (.4131الجامع الصغیر سیوطی )(، و 6943(، صحیح ابن حبان )2226سنن ترمذی ) 38
رحمه الله این نیز روایت شده که او علی را بر عثمان برتر دانسته است، و حسین بن   »جز اینکه از ابوحنیفه 39

 (. الکفایةنیز به این باور بودند« ) و محمد بن اسحاق بن خزیمه  الفضل بجلی
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نظر می بر اساس برتری پدران شان در  ضی الله  )ر   گیریم بجز برای اولادگان فاطمهشان را 
 بر همۀ اولادگان صحابه برتری دارند.    صلى الله عليه وسلم ها بنابر نزدیکی شان به رسول الله عنها(، زیرا آن

سنت ]و روش پیامبر بزرگوار[ اینست که زبان را از ]سرزنش[ هر یک از اصحاب  
خوبی و  )رضی الله عنهم( نگهداریم، از ایشان جز با نیکوئی یاد نکنیم، و امور ایشان را بر  

الَله الَله في أصحابي، لا  »  فرموده است:  صلى الله عليه وسلم ( حمل کنیم، زیرا نبی کریم  »الصلاح والسَداد«درستی )
بْغَضَهمتَتخَّذُ 

َ
بْغَضَهم فبّبُغْضِّ أ

َ
حَبهَم، ومَن أ

َ
حَبهَُم فبّحُبِِّ أ

َ
)خدا را، خدا    40«وهم غرضًا بعدي، فمَن أ

های  را ]بترسید[، ]حذر کنید از طعن[ در اصحابم. پس از من، ایشان را غرض ]برای سرزنش
ها را دوست داشته  آن تان[ مگیرید، چون هرکه ایشان را دوست بدارد، از برای دوستیِ من  

براستی که    ها کین ورزیده است(.است، و هرکه با ایشان کینه ورزد، از برای کین با من، با آن
برگزیده شدند   صلى الله عليه وسلمنشینی با پیامبر  ایشان کسانی اند که دین خدا را نصرت بخشیدند و برای هم

 خداوند از همۀ ایشان خشنود باد. –

 کننده است. و خداوند رهنمایی
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 [ )ب(اختیار بندگان و تقدیر الهی: 5]بخش 

 1به خداوند  نسبت دادنِ عدل و ظلم[ 5.1]

 است، و »تجویر« به معنای نسبت دادنِ جور و ستم است.   »تعدیل« به معنای نسبت دادنِ عدل

اینکه نسبت دادن و مضاف دانستن ]بعضی از افعال[ به خدای تعالی جائز است یا خیر، 
فعال[  ]چنین ا  آیا   که  از آنجا برخاستهاختلاف نظر دارند. این اختلاف  در این مسئله    اهل قبله 

که  درحالی خردی[؟!شوند یا سفاهت ]و کممی شمرده حکمت روند یا ظلم، یا عدل بشمار می
و از ظلم و نادانی   است همه اتفاق نظر دارند که خداوند متعال موصوف به عدل و حکمت  

 2منزه است. 

 شدند:خردی دچار اختلاف نظر و کم  سپس ایشان دربارۀ حد ]و تعریف[ حکمت 

آن برای فاعل یا شخصی دیگر منفعتی   ت گفتند که حکم  معتزله کاری است که در 
 خردی[ ضدِ آن است. باشد، و سفاهت ]و کم

 سفاهت ، حکمت کاری است که طبقِ مقصد ]و مرام[ فاعل انجام شود، و  به باور اشعریه
 است.   برخلافِ آن

گویند که: می   –الله    مرحمه  –کنند  و آنانی که از وی پیروی می   امام ابومنصور ماتریدی
برعکس خردی  (، و کم«  لَ عاقبة حميدة  ماالْکمة  »حکمت آنست که فرجام نیکو داشته باشد )

 . است 

 3الله تعالی.های بعدی بیان خواهیم نمود، إن شاء  تفصیل این مسئله را در فصل

 
 [ خداوند حکیم است« آمده است. 3.11مسئله در فصل »]تر در این جزئیات و بحث بیش 1
وانایی  گویی ت: آیا خداوند بر ظلم و دروغ6.2تر دربارۀ نسبت دادن ظلم به خداوند در فصل »بحث بیش 2

 دارد؟« اراده گردیده است. 
 [ ارادۀ خداوند دربرگیرندۀ همه افعال است« ارائه شده است. 5.6ادامۀ این بحث در فصل »] 3
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 افعال اختیاری [ استطاعت یا توانمندی بر5.2]

 ]تعریف استطاعت[ 

های نزدیک به هم اند، اما  زبان نام  نزدِ دانشمندانِ  –استطاعت، قدرت، قوت، طاقت و وسع  
ولی برخلاف  ،  . به باور اهل سنت کنند[ اند ]که یک معنا را افاده میهای مترادف  نزد متکلمین نام

  4اند. استطاعت و توانمندی برخوردار ازاختیاری، ، بندگان در ]انجام دادن[ افعال جبریه

 ]افعال از جانب[   ظرفی برای خلقت   –همانند جمادات    –که بنده    گویندمی   5جبریه 
برداشتنِ  از بین که چنین گفتار به ابطال امر و نهی و وعد و وعید، درحالی خدای تعالی استند.

  انجامد.می با سوفسطائیان الحاقاحکام شریعت، انکار از ادراک حسی و علم ضروری، و 

، سلامتی و درستیِ  آن  یکی استطاعت به دو نوع است:    [ ها]به باور ما ماتریدی  بدان که
[ درست باشد تا ]انسان[  در وجود انسان  آلت ]فعلمعنیِ آن اینست که  آلات است.  اسباب و  
]برای فعل از جانب خداوند[ پذیرفته بتواند و ]انسان[ در حالتی باشد تا حقیقی را    توانمندی

استطاعت ]از نگاه زمانی[ بر فعل پیشی    . در اینکه این نوعبگونۀ درست از او انجام یابد فعل  
ها[ این امر شرطی برای درستی مکلفیت  دارد، اختلافی روی آن وجود ندارد، و نزد ما ]ماتریدی

ّ عَََ الَْاسّ  ﴿رود. همین معنی در سخن او تعالی است که فرمود:  ر می]بر بندگان[ بشما وَلِّلَ

 
دهد،  گویند: بنده بواسطۀ استطاعتی که خداوند برایش میدهد: »اهل حق میچنین توضیح می ابوالمعین نسفی 4

دهد. بنده مُخیر  دهد و توفیق میتوانمند ساخته شده است. ]این استطاعت[ او را قوت میبرای فعلِ خودش 
اختیار توانمند است[. پس هرگاه جهد بورزد، قصد کند، نیت کند، و گناه را کسب  مُستیطع است ]یعنی، صاحب

حق عقوبت برای  شود، و او مستکند، خذلان ]و گمراهی[ خداوند با نیت کردن و قصد کردن بنده جاری می
گردد. و اگر او برای طاعت تلاش بورزد، معاونت و توفیق الهی همراه با فعل بنده جاری  فعلِ خودش می

 (. 145، ص گردد.« )بحرالکلاممی
ال  دانند و افعرود که بندگان را در افعال شان صاحب اختیار نمیهای اسلامی بکار میجبریه به آنعده از فرقه 5

شود: یکی، آنانی که به »جبر خاص«  ها میدهند. جبریه شامل دو دسته از گروهرا تنها به خداوند نسبت می
. دوم، آنانی که به »جبر دانند، مانند جهمیهمعتقدند، یعنی بندگان را صاحب قدرت و صاحب فعل اصلاً نمی

دانند اما آن را توانمندی »حقیقی« وصف  می  انمندیو تو متوسط« معتقدند، یعنی بندگان را صاحب قدرت
اشعریه استطاعت را شرطی  –دهد توضیح می آنچانکه امام تفتازانی –کنند که علتِ فعل پنداشته شود، بلکه نمی

معتقد به   و ضراریه ، نجاریههای اشعریه(. گروه88ص، شرح العقائد النسفیةدانند نه علتِ فعل )برای ادای فعل می
است که او در مسئلۀ قدرت و کسب فعل با عقیدۀ   جبر متوسط اند. یگانه استثناء در میانِ اشعریه، قاضی باقلانی

 . باشد، یعنی گروه جهمیهالا، منظور از جبریه تنها جبریۀ خاص میموافق است. در متن ب   ماتریدیه
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هّ سَبيّلًا  يْتّ مَنّ اسْتَطَاعَ إلَّیْ   هکعبه، بر آنک  ۀراست بر مردمان حج خان  یو مر خدا»  ﴾حّجُّ الْبَ
. همچنان، خداوند از باطن منافقین خبر داد که:  [97]آل عمران:  رفتن دارد بسوی آن«    توانمندی

رَجْنَا مَعَکُمْ ﴿  . [42]التوبه:  « میشدیم رونیبا شما ب گمانیب میتوانستیاگر م»  ﴾لَوّ اسْتَطَعْنَا لَخَ

یابد. و آن عَرضَی  فعل بالاثر آن انجام میحقیقی است که    توانمندینوع دوم استطاعت،  
آورد. به باور اهل برای فعل اختیاری پدید می در ]وجود[ جانور    آن را  است که خدای تعالی

هم  سنت  فعل  با  این عرض[  می]پیدایش  معتزلهزمان  اما  ضرِاریه باشد،  کرامیه  6،  اکثریت    و 
استطاعت با این مفهوم ]نیز[ در قرآن آمده   باشد. دلالت ثبوتگویند که آن پیش از فعل میمی

مَا مَنُوا يَسْتَطّيعُونَ السَمْعَ وَمَا مَنُوا  ﴿ فرمود:   انردر نکوهش کاف  که خدای تعالیاست، هنگامی
ونَ  . نکوهش  [20]هود:  «  توانستندینم  دهیرا نداشتند و د  [ حق]   دنیشن  توانمندی  شانیا»  ﴾يُبْصُِّ

ازین لحاظ است که انسان با وصف سلامتی آلات ]چون گوش و چشم سالم[ قدرت حقیقی 
از دست می گردرا  او فوت  اینکه سلامتی آلات  نه  باشددیدهد،  نشنیدن و  او  ، وگرنه  ه  ]به 

  صحبتِ [ همر]خضکه  ترتیب، زمانی. به همین  گرددبور گردانیده شده و معذور میندیدن[ مج
ا ﴿گفت: به وی  موسی   ، [67]الکهف: »تو با من صبر کردن نتوانی«  ﴾إنَّكَ لَن تَسْتَطّيعَ مَعَِّ صَبًَْ
ثبات ذهنی[ معنی ]و  با وصف سلامتیِ آلات  که  اینست  نمی  اش  کرده  اگر صبر  زیرا  توانی، 

 7بود. بود، بخاطر ترک صبر سزاوار عتاب ]و نکوهش[ نمیها میاش نتیجۀ فوت آنصبریبی

 [آیدزمان پدید میهم با فعل  استطاعت]

که بندگان دارای استطاعت اند اما این استطاعت    گویندمی  و اکثریت کرامیه  ضرِاریه  8،قدریه
]بر فعل[ ثابت    ود دارد تا مکلفیت بر شخص توانمندپیش از انجام دادن فعل برای شان وج

 گردد.

 
موافق   شود. ایشان در تعطیل صفات با معتزلهاطلاق می و حفص بن فرد ضراریه به پیروان ضرار بن عمر 6

موافق بودند. ایشان در باب امامت، معتقد بودند که   بودند، و در کسب افعال یا اختیار بندگان در فعل با اشعریه
 امامت برای شخص غیرقریشی جائز است. 

 باشد. « میالکفایةهای به خط مایل از »پاراگراف 7
است، که معتقدند بندگان خالقِ افعال خویش اند. این نام، در واقع از   زلهقدریه نام دیگری برای گروه معت 8

ها معتزله را »خصماء الله فی القدر« یعنی  های مخالف شان برای معتزله بکار رفته است، و گویا آنجانب گروه
 رو، ایشان بنام قدریه شهرت پیدا کردند. دشمنان خداوند در قضا و قدر توصیف کرده اند. از همین
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 توانمندی باشد، زیرا قدرت یا زمان میگویند که استطاعت با فعل هممی اهل سنت اما 
 توانمندیاگر  داشته باشد.    دوامفعل[    محال است که عرض ]بیشتر ازحادث و عَرَض است، و  

  توانمندی رفت و فعل بدون  داشت، با رخ دادن فعل از بین میبر فعل ]از لحاظ زمانی[ پیشی می
می فع  9ماند؛ باقی  بدون  اگر  می  توانمندیل  بوده  از درست  فعل[  ]صدور  بایست  توانست، 

   نادرست است. [ این سخن ]  که –  بودشخص ناتوان نیز درست می

ورای ذات   ایمعنی  ]یا دوام[   دلیل برای مستحیل بودن بقای اعراض این است که بقاء
.  شود نه بحیث باقیاش بحیث موجود وصف میاول هستی  هنگام، زیرا جوهر در  است   باقی

این مسئله، هرگاه جوهری را در نظر بگیریم که وجود داشته باشد و سپس   برای وضاحت 
نیافت«؛ اما اگر بقایش همانا   وجود داشت ولی دوام توان گفت که »آن جوهر نیست گردد، می

می آن  به  ما  باشد، سخن  »آن  وجودش  شود  گفته  که  وجود  ماند  ولی  داشت  وجود  جوهر 
 که این سخنی فاسد است.  -نداشت« 

ض  گوئیم که عرمیپس  ای ورای وجود ]یا هستی[ است،  چون ثابت شد که بقاء معنی
 رکت را بدون، مثلاً محال است که حبخودیِ خود ]بدون قیام در جوهر[ پایدار بماندد  تواننمی

شد، باید این بقاء در آن ]عرض[ پایدار پس اگر ]عرضی[ دوام داشته با   متحرک تصور کرد.
عرض بخودیِ خود مستحیل است، قیام بقاء در عرض نیز مستحیل    بماند، ولی همانگونه که قیامِ

بود، بایست قیام حیات در قدرت و قیام حرکت  اگر قیام عرض در عرض ممکن می  باشد.می
قدرت و حرکت را با رنگ که محال است که حیات را با  بود، درحالیدر رنگ نیز ممکن می 

توانست،  داشته میاگر عرض بقاء ]یا دوام[  وصف کنیم؛ پس بقاء نیز همینگونه است. همچنان،  
بود. زیرا حقیقتِ آن دو متفاوت است، و این محال عرض باید غیر از دوامِ جوهرش می  دوام

بود، بایست  است که دو چیز متفاوت دوامِ مشترک داشته باشند. اگر چنین چیزی ممکن می
یا  دوامِ   رفتن شخص    توانمندیاستطاعت  بین  از  می  توانمندبا  آنصورت ممکن  در  و  بود، 

 
بودند، یعنی جهان از اجزای کوچک   گرایی، معتقد به اتومها تعدادی از متکلمین اسلامی، و بخصوص اشعری 9

ها قیام  شوند( تشکیل یافته است، و سپس اعراض در این اجزاء یا اتومغیرقابل تجزیه )که امروز اتوم نامیده می
ها برای  ها و صفات انساناز یک لحظه بیشتر دوام یا بقاء ندارد. اینکه اعراض مانند رنگ دارند. اما قیام اعراض 
کند یا مانند، سبب این است که خداوند متعال »امثال« آن اعراض را در هر لحظه خلق میمدت طولانی باقی می

نیز بقای اعراض را بیشتر از یک لحظه مستحیل دانسته اند. ( )همچون کعبی کند. تعدادی از معتزلیانتجدید می
ورزد که اگر استطاعت پیش از فعل وجود داشته باشد،  به همین خاطر، در متن بالا، امام صابونی استدلال می

تواند. پس در لحظۀ دوم که فعل رخ بدهد، استطاعت در آن  این استطاعت بیشتر از یک لحظه دوام داشته نمی
  رود.بین میلحظه از 
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که  می هبایست  در  ابتداء  قدرت  قادر    رغمعلیمان  نبودنِ شخص  میموجود  ،  داشت وجود 
 است.محال آنچه که به چنین حالتی بانجامد نیز  بنابراین، .ها محال اندکه همۀ ایندرحالی

حقیقتاً    بقای استطاعت   حتی بپذیریمگر  ا:  که  گفته شودبه ما[    ]از جانب معتزلیاناگر  
گوئید که  تهی گردد. آیا شما نمی  استطاعتگرداند که فعل از  محال است، این امر لازم نمی

یا تملک اشیاء، یا بقای کفر و مانند حلال بودن  بقاء دارند «صفات به سبب »تجدید امثال شان
تا هنگام ]صدور[ فعل به سبب تجدی نیز  توانمندی  ترتیب،  به عین  انسان؟  د ایمان در ذات 

 یابد. اش بقاء میامثال

می را  زمانیگوئیم:  ما  توانمندی[  ]یا  استطاعت  بقای  حقیقی  بودن  مستحیل  شما  که 
فایده امثال  تجدد  به[  ورزیدن  ارجاع  ]و  ساختن  ثابت  زیرا  پذیرفتید،  ندارد.  شما  به  ای 

باشد، یا  آید ناگزیر که یا توانمندیِ همان فعل  زمان پدید میای که با یک فعل همتوانمندی
پس شما رویداد زمانش است،  توانمندی فعل متعاقبش. اگر بگوئید که توانمندیِ همان فعلِ هم

زمانش پذیرفتید، و بر این اساس استطاعت پیشین با رخ دادن این فعل فعل را با استطاعت هم
می بین  طوریاز  میرود  یکسان  نبودنش  با  بودنش  فعکه  توانمندیِ  که  بگوئید  اگر  ل گردد. 

. حتی اگر شخص بر انجام دادن  گرددمتعاقبش است، پس فعل پیشین از توانمندی تهی می 
؛ اگر  اجرا گردیده است فعل بدون توانمندی    ا بوده باشد، باز هم ]گویا[ آنفعل دیگری نیز توان

که مخاصم درحالیاین حالت را جائز بدانید، در واقع اتحاد فعل را با ناتوانی جائز دانسته اید. 
ما سبقت داشتنِ توانمندی را ]بر فعل[ از آن رو برگزیده تا مکلفیت ]بر انسان[ درست ثابت  

بقت داشتنِ  سنیازی وجود دارد تا    توانمندی انجام شده بتواند، پس چهبدون    اگر فعلگردد. اما  
افزون بر آن، ما ]و مخاصم ما[ موافقت    ت بپذیریم؟!مکلفی  ]ثابت گردانیدنِ[   بخاطرتوانمندی را  

همراه باشد چون آن توانمندی هنگام ای از گذشتۀ دور  تواند با توانمندیداریم که فعل نمی
ز یک لحظه  ای اتواند با توانمندی]صدور یافتن فعل[ وجود ندارد؛ به عین ترتیب، فعل نمی

 . داشته باشدانمندی ]در هنگام فعل[ وجود نمیتو پیش همراه گردد چون در این حالت نیز 

 است؟یکسان برای دو عمل متضاد توانمندی آیا 

]نسبت دادنِ یک استطاعت برای دو  گویند که  می  و متکلمینِ اهل حدیث   هااکثریت اشعری
 درست نیست.  [ متضاد عمل
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  است که ]نسبت دادنِ یک استطاعت برای دو عمل متضاد[ گفته    علیه  للهرحمة ا  ابوحنیفه
  12ابن سرُیج   11،در این مسئله، ]ابوالعباس[ قلانسی  10.بدل و عوضدرست است اما بر سبیلِ  

  که   : همانگونهحجت ایشان این است     13نیز از امام ابوحنیفه پیروی کرده اند.  و ابن راوندی
باشد؛ استطاعت ]که عبارت از ذات انسان است[ آلتی درست برای هردو فعل متضاد می  محلِ
برای روشن شدن این مسئله، بدان که فرمانبردای و   خود استطاعت نیز همین گونه است. پس 
ا[ بر اساس نسبت شان به امر و نهی متضاد استند، و از حیث خود فعل تفاوتی ورزی ]تنهگناه

شود و  شمرده می  فرمانبرداریندارند. بگونۀ مثال، سجده اگر برای خدای تعالی صورت گیرد  
که تفاوت نه در خود فعل سجده است  شود، درحالیاگر به بت صورت گیرد گناه پنداشته می

همگام گردد  بر سجده کردن، جز اینکه اگر استطاعت با فرمانبرداری  و نه در استطاعت ]انسان[  
شود. ]در هر دو  شود و اگر با گناه همگام گردد خِذلان ]و گمراهی[ نامیده میتوفیق نامیده می

بنابراین، اگر سجده برای خداوند صورت گیرد  حالت[ استطاعت در ذات خود یکی است. 
شود. ]در هر دو حالت[  برای بت صورت گیرد گناه نامیده میشده و اگر  فرمانبرداری نامیده می

گذاری  اختلاف در نام   سجده در ذات خود یکی است، که همانا گذاشتن پیشانی بر زمین است.
به سبب اختلاف در نسبت شان ]به امر و نهی، یا فرمانبرداری و گناه[ است. همین اصل بر  

 کند.استطاعت ]و توانمندی[ نیز صدق می

 دهنده است. داوند یاریو خ

 
گردد، برای همان ایمان آوردن  »معنی آن اینست که استطاعتی که بواسطۀ آن ]طور مثال[ ایمان حصول می 10

درست است و برای کفر ورزیدن درست نیست، زیرا این استطاعت با ایمان مقترن گردیده است. ولیکن اگر  
پس برای کفر ورزیدن درست است   –یمان در بدل یا در عوض اقتران به ا –استطاعت با کفر مقترن گردد 

 (.544، ص 2، ج تبصرة الأدلةبجای اینکه برای ایمان آوردن درست باشد.« )
و   ابوالعباس احمد قلانسی رازی از جملۀ متکلمین قرن سوم هجری و از جملۀ یاران عبدالله بن سعید کلابی 11

دانند. کلابیه فرقۀ متقدم بر اشعریه بود، و ابوالحسن می بود که هرسه را از جملۀ گروه کلابیه  حارث محاسبی
 تر به »کلابی« مراجعه کنید.  پس از جدا شدن از معتزله، به کلابیه پیوست. برای معلومات بیش اشعری

هـ( از فقهای شافعی و متکلمین اشعری بود. او در شیراز به   306ابوالعباس احمد بن عمر بن سریج )متوفای  12
 پرداخت و در بغداد وفات یافته است. قضاوت می

ها را  گروه ]در این مسئله[ اختلاف نظر و دلائل همه نویسد: »امام ابومنصور ماتریدیمی ابوالمعین نسفی 13
سازد، و نمایان کند، اما در جواب خویش خود را به دلیل هیچ یک ازین دو گروه منحصر نمییادآوری می

کند. اما اکثریت  ها مائل بود. او در جواب معتزله، از هردو دیدگاه استفاده مینیست که او به کدام یک از آن
تبصرة ستطاعت برای دو عمل متضاد درست نیست« )سخنان او دلالت بر آن دارد که او باور داشت که یک ا

کند  ( عموماً اشاره می125و  120« )صفحات در کتاب »اصول الدین (. ولی ابوالیسر بزدوی545، ص 2، ج الأدلة
 کنند. در این مسئله پیروی می که همه علمای ما از ابوحنیفه
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 )ک(  ]بحث مکلفیت به ایمان و اوامر الهی[

  ها ]آن  ...گویند استطاعت ]یا توانمندی[ پیش از فعل پدید می آید اینست کهآنانی که میشبهت  
ایمان    گویند[ می بر  کفر  در حال  کافر  نباشد،  انسان[  ]در وجود  فعل  از  پیش  استطاعت  اگر 

پس  است.    امر شدهکه او به ایمان آوردن در این حال  آوردن توانمندی نخواهد داشت، درحالی
صورت  غیرتوانمند  بر شخصِدر واقع  امر به ایمان آوردن  ]اگر استطاعت پیش از فعل نباشد[ 

. این  باشدمی  چیزی که وسع و توانایی ندارد  عنی مکلف ساختن شخص به و این به م  د،گیرمی
است.   مردود  معقولات  اساس  بر  هم  و  منقولات  اساس  بر  هم  که سخن  آنست  نقلی  دلیل 

  ی[ به کار] را    یکس  چیخداوند ه»  ﴾لَا یکَُلِّّفُ الَِلُ نَفْسًا إّلَا وسُْعَهَا ﴿  پروردگار متعال فرموده:
نم اندازسازد  یمکلف  به  او  ۀمگر  که مکلف ساختن  [286:  ه]البقر  «توان  اینست  . دلیل عقلی 

انسان به چیزی که در وسع او نباشد از دایرۀ حکمت بیرون است، مانند شل را به راه رفتن یا 
نابینا را به دیدن مکلف ساختن. و نسبت دادنِ چنین کاری به ذات خداوند حکیم )جل جلاله( 

 جائز نیست.... 

این نکته را روشن ساختیم که ]نوع اول[ استطاعت    : ماگوئیمایشان[ می  به   پاسخ   ما ]در 
کند؛ و آن عبارت از حالتی  کفایت می  ]به ایمان[  امر درستیِ برای – مفهوم سلامتیِ آلات به –

تواند آن را بگونۀ معمول انجام دهد. به این  است که اگر شخص ارادۀ فعلی را داشته باشد می
پنداشته می ]بر فعل[  توانمند  او  به استطاعت حترتیب،  ]یعنی نوع دوم  شود. در رابطه  قیقی 

با  امر. در واقع، امر    ست گشتنِ[ ]در  برای انجام دادن فعل نیاز است نه برای  استطاعت[، آن
استطاعت برای دو  ،  مچنان، بر اساس دیدگاه ابوحنیفه. هانجام دادن فعل برآورده خواهد شد

فعل متضاد یکی است، یعنی شخصی که در حال کفر باشد بر ایمان آوردن توانا است، زیرا 
شد، او به سبب استطاعتی که دارد در این  اگر او بجای کفر ورزیدن به ایمان آوردن مشغول می

بود. پس شخص بر ایمان آوردن توانمند است، جز اینکه اگر او استطاعت  حال صاحب ایمان می
توانمندی ایمان  و  بر  بکندصرف    –که همانا کفر است    –اش را بر ضد  بنابراین، مکلفیت   .

پروردگار متعال که  پس سخن    نه بر شخص غیرتوانمند.  گردیده است شخص توانمند وضع  
، بلکه بر مخاصم آوردالزامی را نمیبر ما    [286]البقرۀ:    ﴾لَا یکَُلِّّفُ الَِلُ نَفْسًا إّلَا وسُْعَهَا ﴿ فرمود  
سازند چون  ها مکلفیت را برای چیزی که در وسع نیست ثابت میآن  کهشود  آور می ما الزام

هنگام ]صدور[ فعل بقاء ندارد؛ در اینصورت دانند و آن تا  ها استطاعت را پیش از فعل میآن 
 ماند چنانکه آن را قبلاً بیان کردیم.فعل با شخص غیرتوانمند می
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 [ آفرینش افعال 5.3] 

 خلق افعال و اختیار بندگان[]

آفریدۀ   جانورانو همه    گویند: افعال آدمیانمی  -که خداوند ایشان را یاری رساند    –  اهل سنت 
ها اعیان باشند یا  آورد، چه آنها را پدید نمیخداوند متعال اند، و هیچ کسی جز الله متعال آن

سخنی را    آنگاه که قدریه  الله عنهم( بر همین باور بودند،اصحاب و تابعین )رضی    چه عَرَض.
و هیچ تعلقی با شوند  ده میبربافتند که گویا همه افعال اختیاری جانوران توسط خود شان آفری

 تکوین و قدرت خداوند ندارند. 

گویند: بنده اصلاً فعل و اختیار  می  –است    که پیشوای شان جهم بن صفوان  –  جبریه
»عمرو    یا  ندارد، بلکه ظرفی برای خلقت خداوند است. و هرگاه کسی بگوید »زید برخاست«

درخت جنبید، یا سنگ  برفت« همانند آنست که گفته شود: غلام بزرگ شد، فلان کس مرد،  
ه همین ترتیب، همه ساکن ماند، طوریکه هیچ یک ازین چیزها از خود فعل و اختیار ندارند. ب

 افعال بندگان ]از اختیار شان بیرون[ است.... 

  شوند و برای از جانب خدای تعالی آفریده میتوافق دارند که افعال    اکثریت اشعریه
به ]ماتریدی  بندگان  ما  با  ایشان  ولیکن  مقدور است.  افعال  هااختیار شان  نامیدن  در  بگونۀ [ 

 لی حقیقی و  آید کسبِه آنچه از بندگان پدید میگویند ک ها میحقیقی اختلاف ورزیده اند. آن 
]یا    ، این به معنیِ ایجادشودر ایشان اگر فعل حقیقی نامیده میمجازی است، زیرا به باو  فعلِ
که آیا  گردد  این اختلاف که بیشتر لفظی است تا معنوی، به این برمیخواهد بود.    [ کردن  پیدا

 14! توان فعل حقیقی نامید یا خیر؟کسبِ بندگان را می

 
نویسد: »خدای تعالی ایجادکننده، پدیدآورنده و آفرینندۀ افعال بندگان است، و بنده می امام ابوالیُسر بزدوی 14

ت.  آید، فعلِ بنده اسپدید می –که هردو حادث اند  –فاعلِ حقیقی آن است. آنچه از بنده با اختیارش و قدرت 
این فعلِ بنده، غیر از فعلِ خداوند است، زیرا فعلِ خداوند همانا ایجاد کردن و پدید آوردن ]فعل بنده[ است  

گفته است: ایجادکننده   که برای بنده ]خود[ فعل است.... ]ولیکن ابوالحسن[ اشعریمانند آفریدنِ چشم، درحالی
است، و فعلِ خداوند غیر از فعلِ بنده نیست، بلکه فعلِ خداوند عینِ و آفرینندۀ افعال بندگان خداوند متعال 

فعل بنده است. همانگونه که او دربارۀ ]تکوین[ اعیان گفته است: ایجاد کردنِ چشم، عینِ چشم است. ]به باور 
عری در  گوید.... وجه این سخن اشاو[ ایجاد کردن و موجود یکی اند. عین سخن را او دربارۀ افعال بندگان می

 ( 105-104: ص مسئلۀ تکوین به بحث گرفته شده است.« )أصول الدین
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  آفرینند.[افعال خویش را به اختیار خود می ]برگردیم به سخن قدریه که گفتند بندگان
این است خداوند، پروردگار شما، ﴿:  فرمایدباطل است زیرا خدای تعالی می   این سخن قدریه

به خدا قرار    یکانیشر  ایآ﴿، و  [102]الأنعام:    ﴾آفرینندۀ هر چیز است جز او معبودی نیست،  
خداوند  مشتبه شد؟ بگو    شان  یبرا  نشیآفر   نیا  که   ی ابگونه  نند،یافری او ب  نشی دادند که مانند آفر

انجام می  .[16]الرعد:    ﴾ هر چیز است   ۀنندیآفر تنها  او  آنچه که  بابت  از  دهد او خویشتن را 
کند که هیچ کسی در آفرینش هیچ چیزی با او مشارکت نداشته ستایش کرد، پس ایجاب می

، یعنی »خداوند شما  [96]الصافات:    ﴾ وَالَِلُ خَلقََکُمْ وَمَا تَعْمَلُونَ ﴿فرماید:  باشد. همچنان او می
آفرید«. از نگاه همه دانشمندان نحو زبان عربی، هرگاه لفظ » مَا « )آنچه( کنید را و آنچه را می

]یا اسم فعلی[ مراد می »آنچه را  با فعل یکجا بکار رود، مصدر  باشد. مثلاً هرگاه گفته شود 
بنابراین، مراد    زده کرد«.زده کرد«، منظور اینست که »ساختنِ تو مرا شگفت مرا شگفت   یی ساخته

»خداوند شما را و اعمال شما را آفرید«. و رسول الله    –والله اعلم    – ین است که  از آیت بالا ا
ی خداوند هر  «، یعنإنَ الَِلَ خلقَ كَل صانع  وصنعتَهُ که گفت: »نیز همین را بیان کرد زمانی  صلى الله عليه وسلم 

 15آفریده است.  سازنده و ساختنِ او را

 هر آنچه مُحدَثث ]یا پدیدآمده[ است، و  دلیل عقلی ما اینست که: فعلِ بنده مُحدَ
عدم   وجود و امکانِ  یا ممتنع باشد[. پس امکانِجائز الوجود است ]بجای اینکه واجب  باشد  

را   ای آندهندهاش[ جز اینکه تخصیص بنابراین، ترجیح یافتنِ وجود آن ]بر عدمآن برابر اند.  
یعنی    انا ذات واجب الوجوددهنده همتخصیص بخشیده باشد ممکن نیست، و این تخصیص

از بابت انکار شان از نسبت دادن وجود اعیان به   با این ]دلیل[، ما بر دهریان  است.  الله متعال
از بابت انکار شان از نسبت دادن وجود افعال    و نیز بر معتزله،  حجت آوردیم  خدای تعالی الزامِ

 ابر اند. رب از نگاه هستیکنیم، زیرا هردو ]یعنی، اعیان و افعال[ به خدای تعالی الزام حجت می

  حرکت در وجود خویش توانمند باشد ]چنانکه قدریه   افزون بر آن، اگر بنده بر پیدایش
سکون در وجود بنده در این    ه: آیا خدای تعالی بر پیدایشرسیم کپورزند[، ما میاستدلال می

حال توانایی دارد یا خیر؟ اگر شما بگوئید که »بلی، توانایی دارد«، نتیجه اجتماع دو ضد ]متقابلاً  
اگر بگوئید که »نخیر، توانایی ندارد«، عجز را به خدای تعالی نسبت داده  ناسازگار[ خواهد بود.  
 اند.  اید. هردو نتیجه محال 

شرطِ تواناییِ آفرینش اینست که آفریننده پیش از هستیِ مخلوق، بر کیفیت  همچنان،  
که آفریده، ]احوال مخلوق  آیا کسی﴿فرماید: مخلوق علم داشته باشد، چنانکه خدای تعالی می

 
 (.7/  200(، مجمع الزوائد هیهثمی )13/  536فتح الباری شرح صحیح البخاری ) 15
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که بر کاری علم نداشته  زیرا کسی.  [14]الملک:    ﴾بین آگاهداند؟ اوست باریکخویش را[ نمی
مانند خوبی، زشتی،   -اش  باشد، از انجام دادن آن نیز ناتوان است، و بنده غالباً بر کیفیت فعل

آورنده بر زشتی کردارشان  داشته باشد، همانگونه که کافر و بدعت آگاهی نمی  –زیان و فایده آن  
 [ باشد. خویش  ده ]افعالآگاه نیستند. بنابراین، متصور نیست که بنده آفرینن

، پس  دانیدمیاگر بما گفته شود که: »چون شما پیدایش فعل را از جانب بنده مستحیل 
این را هم بپذیرید که بنده اصلاً از خود فعلی ندارد، زیرا »فعل« جز ایجاد ]و پیدا کردن[ معنی  

[ توافق داریم که فعل توسط بنده ما با مخاصم ما ]یعنی، قدریهگوئیم:  دیگری ندارد.« ما می 
کنیم که پیدایش فعل از جانب بنده محال است، پس  گردد، ولی این استدلال را نیز می انجام می 

وع گوئیم که بنده دارای دو نکند. سپس میثابت است که بنده فعل دارد ولی آن را ایجاد نمی 
 ت است: صف

کند، مانند  بدون قدرت و اختیارش ایجاد می[ صفتی که خدای تعالی در وجود بنده  1] 
 .  لرزان است  ]به سبب پیری[  لرزیدن شخصی که اندامش

[ صفتی که خدای تعالی در وجود بنده، همراه با قدرت، خواست و اختیار بنده، ایجاد  2] 
 . اشکند مانند حرکات اختیاریمی

و دیگرش را    ]بواسطۀ انسان[   »کسب«فرق میان این دو بگونۀ بدیهی معلوم است. نوع دوم را   
هیچ عبارت دیگری ]افعال اختیاری انسان[ را بهتر از لفظ  نامند.  می  [ بواسطۀ پروردگار]   »خلق«

کند، همانگونه که فرق میان لذت و درد بگونۀ قطعی معلوم است و هیچ یک  کسب افاده نمی
شود  فعل بنده کسب نامیده می  ،صهخلاتوانند. ها بدون این دو لفظ بهتر افاده گردیده نمیازین

نامیده می آفرینش  آفرینش، و فعل خداوند  نه کسب، درحالینه  نام »فعل« هردو را  شود  که 
 [ است. هاشود. این عقیدۀ ما ]ماتریدیشامل می

 ]تفاوت میان فعل، کسب و آفرینش[

که »کسب« بگونۀ مجازی  حقیقی است، درحالی  ایجاد کردنِ، »فعل« عبارت از  از نگاه اشعریه
  ها[ است ]چنانکه در بالا به آن اشاره شد[،]ماتریدی  شود. سخن درست از آنِ مافعل نامیده می

داشته باشد ]پس کاربرد لفظ فعل نیز کاربرد مطلق ]یک لفظ[ دلالت بر معنیِ حقیقی میزیرا  
چنان، شرط کاربرد مجازی ]یک لفظ[ اینست که میان محل  برای بندگان معنیِ حقیقی دارد[. هم

حقیقی و محل مجازی آن نوعی از مشابهت در معنیِ خاصی وجود داشته باشد، چنانکه لفظ  
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 16شود.جهت افادۀ آن معنی بکار برده    اشاش بگونۀ استعاره به محل مجازیاز محل حقیقی 
آفرینش خددرحالی بنده و  کسب  میان  کاربرد  که هیچ مشابهتی  ندارد، پس  تعالی وجود  ای 

 گردد. مجازی آن متحقق نمی

تواند از دو فاعل توانمند سازد که ]صدور[ فعل میآنچه بیان داشتیم این را ثابت می
از دو جهت ]و منظر[ مخالف؛ همان فعل از جهت ایجاد ]و آفرینش[ برای  مقدور باشد، ولیکن  

 باشد. خدای تعالی مقدور است و از جهت کسب برای بنده مقدور می

فرق میان خلق و کسب این است که هرآنچه که بدون آلت ]و ابزار[ رخ دهد آفرینش  
گفته اند که: آفرینش است، و آنچه که بوسیلۀ آلت ]و ابزار[ رخ دهد کسب است. همچنان  

آنست که شخص توانمند به تنهایی بتواند آن را انجام دهد، و کسب آنست که شخص توانمند  
را انجام دهد. پس کسب مخصوص بنده، و آفرینش مخصوص خداوند    به تنهایی نتواند آن

 .  متعال است 

حد ]و تعریف[ فعل  شود، زیرا  را شامل می  –هر دو    –  خلق و کسب   ،اما نام »فعل«
]دایرۀ[ امکان بسوی وجوب درآورده شود، و معنای وجوب همانا تحقق  از    آنست که ممکن

عبارت از آفرینش بخشیدن خدای تعالی    آوردن از جانب یافتن و ثابت گشتن است. جز اینکه در
درآوردن از جانب بنده عبارت از  به چیزی است که وجود ]و هستی[ آن عقلاً ممکن باشد، و 

که استطاعت و توانمندی آن برایش از جانب خداوند فراهم   بکار گرفتن آلت ]و ابزار ذهنی
فعلِ  برای[  گردیده درآوردنِ[  اجرا  است  ]به  با    ممکن  استطاعت  و  آلت  بکارگیریِ  این  ]و 

»خلق«    کهالیدرحپس »فعل« اسم عام است،    .گیرد[اختیار کامل بنده صورت میخواست و  
 .نداسم خاص برای خدای تعالی و »کسب« اسم خاص برای بندگان است

[ تا زمانی درست است که »خلق« به معنی ایجاد ]یا  میان خلق و کسب  این ]تفاوت
در   شود،  پنداشته  کردن[  اندازه  ]و  تقدیر  معنی  به  خلق  هرگاه  ولی  شود.  پنداشته  آفرینش[ 

علیه السلام بما خبر    ست، چنانکه خدای تعالی از عیسیآنصورت خلق برای بنده نیز جائز ا
يّ کَهَيئْةَّ الطَیْرّ وَإّذْ تََّْلقُُ مّنَ ﴿  که  ددا گرفتی.  یعنی: ]از گلِ[ اندازه می   17، [110]المائده:    ﴾ الطِّّ

دیگر   آیت  این  در  مفهوم  فرمود:  نیز  همین  که  است  الْخاَلّقّيَ   فَتَبَاركََ ﴿مراد  حْسَنُ 
َ
أ   ﴾ الَِلُ 

 گیرنده. ، یعنی: بهترین اندازه[14]المؤمنون:  

 
 دلاوری وجود دارد.در صفت  ، زیرا میان شیر و مرد دلیر مشابهتیریمرد دل  یبرا   ریش یمانند کاربرد مجاز  16
 آفریدی«. ترجمۀ تحت اللفظی: »چون از گلِ شکلِ مرغ را می 17
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برای بنده کسب و برای    ر سخن شما درست باشد که فعل بندهاگر گفته شود که: اگ 
گوئیم  باشد. ما میخدای تعالی آفرینش است، پس این فعل میان خدای تعالی و بنده مشترک می

آن  که:   در  نصیب شان  برای هردو  که  آنست  بین دو شخص  بودن  تعریف[ شریک  ]و  حد 
ها  کشراکت در یک خانه چنان باشد که هر یک از دو شری]مشخصاً[ اختصاص یافته باشد، مثلاً  

دارد   که برای یکی تعلق  [خانه  ]بخشی از  آننصیب ]و بهرۀ مشخص[ در آن داشته باشند، و  
  لحاظ به یک شخص، و از    خانه از یک لحاظ  ولیکن اگر تمامیِمتعلق نباشد.    برای دیگرش

خویش    خانۀ. مثلاً اگر شخصی  نیست   شراکت این  دیگر به شخص دیگری تعلق داشته باشد،  
  [دهندهاجارهمالکش ]یا  از لحاظ ملکیت ]و دارایی[ به    خانهکه همۀ  را به اجاره داده باشد؛ طوری

 گیرنده تعلق داشته باشد، در اینصورتبه اجاره برداری[ ]و بهره  تعلق داشته و از لحاظ منفعت 
 میان این دو شخص مشترک است.  توان گفت که خانهنمی

اش است، و  غلام از لحاظ خرید و فروش ملُکیتِ خواجه تر است: هرمثال زیر واضح
تواند که این غلام بین خدای از لحاظ آفرینش ملُکیت آفریدگارش است. آیا کسی گفته می

بلکه شراکت در این غلام از اش ]که خواجۀ این غلام است[ مشترک است؟!   تعالی و بنده
رینش خدای تعالی و بعضی دیگر به دیدگاه مخاصم ما چنان است که بعضی از اعراض به آف

 آفرینش بندگان تعلق داشته باشد.  

بنابراین، فعل بنده از لحاظ آفرینش، بگونۀ کامل به خدای تعالی مضاف است ]و نسبت  
با وصف این سخن، باز  شود.  دارد[ و از لحاظ کسب به بنده مضاف است، و مشترک گفته نمی

  ف[ مخالف آن محول سازد، وقاحت و عناد است.هم اگر کسی ]تعریف[ شراکت را به ]تعری
 و توفیق از جانب خداست. 

 )ک(   ها[]حکمت در آفرینش قبح و زشتی

  سازیم تا آنچه ماورای ها[ روشن می]و زشتی  را در آفرینش قبائح  اینجا بعضی وجوه حکمت 
نشان دادن کمال قدرت است، زیرا  ست دانسته شوند. حکمت اول عبارت از  هااین  ]ظاهر[ 

 از آن بیرون  ها، خیر و شر، و نفع و ضررها و زشتیقدرت کامله آنست که همه انواع خوبی
باش همه چیزنآمده  اگر  آهاد.  پس  است.  نقصان  ]نشانۀ[  این  باشند،  نوع  یک  انواع به  فریدن 
 اوست. نفاذ مشیت ا]موجودات[ دلیل بر کمال قدرت او تعالی و  گوناگون

نیاز بودن از پرستش و طاعات بندگان  و بیاظهار غنامندی از آفریدگان  حکمت دوم  
بردگان را به خدمت گماشته باشد و به ]کار و خدمت شان[ محتاج    [ ای خواجه] است. زیرا اگر  

 خواهند داشت.  اوای بر باشد، بردگان حتماً جبر و غلبه
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عبادات در مقابل قبحِ کفر و قبح  حکمت سوم نشان دادن حسنِ ایمان و حسنِ همه  
گناهان است. با آنکه حسن ایمان و طاعت برای عقل ثابت است، ولیکن هرگاه ]بنده[ قبح کفر  

رود. همچنان، هرگاه  و گناه را مشاهده کند ناگزیر معرفت بنده از عظمت و قدر طاعت بلند می 
  گزاری از سپاسن ببیند، به  انسان کسی از اهل خذلان ]و گمراهی[ را در بدبختی کفر و عصیا 

 رسد. به اثبات میبه درگاه پروردگار   آورد و ]حقیقتِ[ دعا کردنرو میهدایت  نعمتِ

کردیم، حکمت  ذکر  آنچه  آفرینش زشتیبرعلاوۀ  در  نیز  دیگری  دارد.   هاهای  وجود 
ها خود  ها خالی از حکمت نیست، و آفرینش زشتیهمه دلالت بر این دارند که آفرینش زشتی

 شود.  خردی و فرومایگی( پنداشته نمیزشت نیست و سفاهت )کم
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  18افعال  زایشِ نفیِاندر [ 5.4]

  آفرینشِ ،  گانبند  افعالِ  آثار ]و پیامدهای[ سازد که  آنچه تا اینجا بیان کردیم، این را ثابت می
]و   بندگان تولید افعال    بواسطۀ  ]این آثار و پیامدها[   و  گان،د بننه آفرینش    استندخدای تعالی  

  ه که قدریه پنداشتند.برخلاف آنچ – ندشو زائیده[ نمی

]یا رخ بر حسب روند عادی ]طبیعت[ پدید می آیند    افعال بندگان  پس ازکه    یآثار
بواسطۀ  پس از رها شدن از کمان،    ریت  مودنیپ  ای [ درد پس از ضربه،  پیدایشِمانند ]   ،دهند[ می
]تولید و فعل و کسب بنده.    بواسطۀ، نه  گردندایجاد می  یتعال   یآوردن خدا  دیو پد  نشیآفر

  ی معن  نیبه ا  رف«. »عشودیعرف و حکم به بنده نسبت داده م  یتنها از رو  امدی پ  ایاثر    آفرینش[ 
که    یمعن  نیو »حکم« به ا  افتد، ی[ همواره اتفاق معتیطب]   یعاد روند    بر اساس فعل[    امدی که ]پ

 .  و سبب آن را بکار بسته است داشته  کار آن یبنده قصد و اراده برا

[ آن است،  ۀدهندانجام ایفاعل ]  دنِیآفر ۀجیفعل[ نتاثر یا پیامد اما معتزله پنداشتند که ] 
  دشده یرا افعال تول  ]این آثار یا پیامدها[   شانی. اندی افریآن را ]در فعل[ ب  ی تعال  یخدا  نکهیا  نه
 .دندیزاده شده[ نام ای] 

فعلِ    خلقت  ایجابِ  از حیثِ پنداشت که ]آثار یا پیامدهای افعال بندگان[  ]معتزلی[    نظام
فعلِ خداوند    طبع  ایجابِ  از حیثِها  پنداشت که آن   قلانسی]ابوالعباس[  و     19خداوند استند،

 ای ندارند. دهنده ها فاعل یا انجامپنداشت که آن  20مامه بن الاشرَسکه ثُدرحالی استند،

 
به باور   –اصطلاح اصلی به زبان عربی »تولید افعال« است. تولید یا زایش به معنای ایجاد کردن است، یعنی  18

ولید فعل به این معنی نیست که فعلِ انسان کند. نفیِ تزاید و تولید میفعلِ انسان اثر یا پیامدش را می – معتزله
را سبب یا علتِ مقارن در تولید اثر و پیامدش ندانیم، بلکه به این معنی است که این اثر بواسطۀ بنده تولید، 

گردد، بلکه آفرینش، ایجاد و تکوین همه آثار و پیامدها از جانب خداوند متعال صورت  خلق یا ایجاد نمی
شرح گردید. پس علتِ مؤثر در پیدایش اثر همانا آفرینش و تکوین الهی است،   5.3بخش گیرد، چنانکه در می

افتد. در فلسفۀ معاصر، نظریۀ نفیِ زمان با علتِ مؤثر اتفاق میکه فعلِ بنده »علتِ مقارن« است که همدرحالی
 نامند.  ( میOccasionalismگرایی« یا »علت موقعی« )تولید افعال را »مقارنه

درنگ ]و  عنای این سخن معتزله اینست که خدای تعالی جانور را بر طبعی خلق کرده که بر اساس آن، بی»م 19
کند، پس در آفرینش درد خداوند نقش ]مستقیمی[ ندارد و نیز  خودبخود[ درد را در پی ضربه دیدن حس می

 (الکفایةبنده ]نقشی ندارد[.« )
النُمیَری از جملۀ متفکرین معتزلی بود. او به این باور بود که جهان بالاثر تجلی خداوند ثمامه بن الاشرس  20

 هـ درگذشته است.  213خلق شده است. او در سال 
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باید که یا بدون  درست آنست که ما گفتیم، زیرا اگر این آثار پیامدِ فعل بنده باشند، می
  ای انجام یافته، یا بواسطۀ توانمندی  با آن  ای که فعلتوانمندی رخ دهند، یا بواسطۀ توانمندی

تواند. دومی نیز  را فعل بدون توانمندی اجرا شده نمیتواند زیدلیل اول درست بوده نمی  دیگر.
باشد و ]با پایان یافتن فعل و[ در هنگام زمان با فعل میدرست نیست زیرا توانمندی تنها هم 

نیز نادرست است زیرا به آن میاثر کردن از بین می انجامد که انسان بر بوجود  رود. سومی 
انجام دادن فعل بدون ایجاد کردن اثر توانا باشد، مانند آوردن اثر بدون انجام دادن فعل، یا بر  

ها توانایی  اگر کسی بر هردوی ازین    21درد دادن. بدون    زدن  ، یا ضربهزدنبدون ضربه  دادن  درد  
]این نیز درست  داشته باشد.  نیز بگونۀ انفرادی توانایی میها  ینبر هر یک از  پس  داشته باشد،

اش پس ضربه زننده پس از ضربه زدن بمیرد و دردِ ضربهنیست[ زیرا ممکن است که شخص 
 22که صدور فعل از شخص مرده محال است. از مرگش حس شود، درحالی

  پس ازینکه بنده   ]و پیامد[،  روند عادی ]طبیعت[ را با آفریدن اثردر واقع، خدای تعالی  
بندد به  سبب را بکار میکه بنده  پس زمانیسازد.  جاری می  ندد،بمیبکار  آن را    ]و علت[  سبب 

او بر اساس »عرف«    ؛شودپدیدار گردد، ]این اثر[ به او نسبت داده می  ]متوقعه[   این قصد که اثر
شود، و بر اساس »شرع« ]اگر آن کار زشت و گناه باشد[ تاوان در مسؤول ]آن کار[ پنداشته می

ت محصول فعل او نیست.  گردد، هرچند آن اثر در حقیقدنیا و عذاب در عقبا بر وی لازم می
[ به او  یا پیامد  بکار برده است، ]اثر  –به قصد پدید آوردن آن اثر    – ولیکن چون او سبب را  

 23دهنده و رهنماینده است. شود. و خداوند یارینسبت داده می

 
همینگونه: التیام بخشیدن درد بدون تداوی کردن، ایجاد کردن لذت بدون خورد و نوش، انتقال یافتن از یک   21

 ن، پدید گشتن در یک شهر دیگر بدون سفر کردن، وغیره. مکان تا مکان دیگر بدون حرکت کرد
گوید که اگر پندار معتزله مبنی بر اینکه انسان خالق افعال  کند. او میدلیل دیگری را نیز ذکر می امام نسفی 22

شان،   خود است درست باشد، پس این نیز باید درست باشد که بزرگ شدنِ کودکان در نتیجۀ غذا دادن والدین
چاق شدن حیوانات در نتیجۀ علف دادن چوپان، محصول دادن کشت زراعتی در نتیجۀ کار دهقان، یا بهبودی یا 
برعکس وخامت بیماری در پی درمان طبیب را بالنوبه به والدین، چوپان، دهقان و طبیب نسبت دهیم، و انسان  

م نسفی این است که بزرگ شدن طفلان،  را صاحب قدرت آفرینش اجسام و اعراض بدانیم. یعنی، منظور اما
چاق شدن حیوانات، محصول دادن نباتات، و بهبودی بیماری یا وخامت بیماری خلقت و آفرینش خداوند  

که او تعالی این آثار را در اسباب یا عوامل بیولوژیکی و طبیعی که در این افعال کارگر اند  متعال اند، طوری
«، تبصرة الأدلةشوند. )بنگرید به: » معمول، این آثار به انسان نسبت داده میکند. ولی در عرف خلق و ایجاد می

 (684ص 
که شفا را  تر این مسئله: ایجادِ شفا و درمان به سببِ دوا و دارو است، طورییک مثال برای وضاحت بیش 23

شود. در واقع،  لحاظ عرفی سببِ شفا خوانده میآفریند، حال آنکه دارو از کند و میخداوند متعال ایجاد می
دارو »علتِ مقارن« برای شفا است، و خداوند متعال آفرینندۀ شفا در وجود انسان است. به عین ترتیب، در زبان  
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 مکلفیت فراتر از طاقت[ 5.5]

خداوند متعال که جائز نیست    گویند[ رحمهم الله میها، یاران ما ]ماتریدیهابرخلافِ اشعری
این از برای آنست      24.توانایی انجام دادن آن را نداشته باشندکه    به کاری مکلف سازدبندگان را  

ماند که نابینا به  که مکلف ساختن شخص عاجز ]و ناتوان[ بیرون از حکمت است، و چنان می
ف ساخته شوند. چنین چیزی به آن ذات حکیم جلِّ جلاله نسبت  دیدن و شل به راه رفتن مکل

در آن تحقیق این مسئله آنست که: مکلفیت، لازم گردانیدن کاری است که  تواند.  داده شده نمی
کار    آن  شخص  ، چنانکه اگر بابتِ ابتلاء وجود داشته باشد  دهندهبرای شخص انجام  ایسختی

 یابد.  و اگر از آن خودداری ورزد آزار می را انجام دهد پاداش

اشعری ]چنانکه  شود  گفته  متعال    ها اگر  خداوند  که  اند[  ورزیده  ادآوری یاستدلال 
البقره:  ]  ﴾آن نباشد  [ برداشت ] توان  ما را  که    منهای پروردگار ما، و بر ما چنان باری را  ﴿  :کندمی

بود.  بود، پناه جستن از آن نیز درست نمی، پس اگر ]مکلفیت فراتر از طاقت[ جائز نمی[286
، با آنکه  [31]البقره:    ﴾من بگوئیده  ها را بنام این﴿همچنین خدای تعالی به فرشتگان فرمود:  

نمیدانسمی را  آن  به  ند.  دان ت فرشتگان  قیامت  در روز  که »خداوند  آمده  اخبار  در  همچنان 
  25اید«.گوید: زندگانی بخشید به آنچه ساخته]یا صورتگران[ مینقاشان 

تر از طاقت پناه خواسته شده است نه  در آیت نخستین، از نهادنِ بار گرانگوئیم: ما می
انجام دادن[ آن، زیرا به باور ما جواز دارد که خداوند کوهی    ای برشرعی یا اخلاقی  از مکلفیت ] 

 را او خداوند را یا دیواری را بر شانۀ کسی بنهد تا آنکه آن شخص بمیرد، ولی جواز ندارد که
که اگر آن را  وه را یا آن دیوار را بر دوش کشد طوریمکلف سازد تا آن ک ]شرعاً یا اخلاقاً[  

از آن خودداری ورزد آزار یابد، زیرا چنین کاری از حکمت بیرون    انجام دهد پاداش یابد و اگر
من  ه  ها را بنام این﴿است چنانکه بیان کردیم. اینکه پروردگار متعال ]به فرشتگان[ فرمود که  

 
که شفادهنده و آفرینندۀ شفا در وجود  خوانیم، درحالیعرفی، پزشک یا طبیب را وسیله و سببِ شفا و درمان می

 ار متعال است.  انسان پروردگ
،  [286]البقره:  ﴾لَِلُ نَفْسًا إّلَا وسُْعَهَا لَا یکَُلِّّفُ ا ﴿اشعریه و ماتریدیه با هم موافقت دارند که بر اساس آیت  24

تر  شرعاً جائز نیست که خداوند تکلیفی را فراتر از طاقت بندگان بر ایشان بنهد، چنانکه امام صابونی نیز پایان
گویند که عقلاً جواز دارد که کند. اختلاف در باب امکان عقلی این مسئله است؛ اشعریه مییاین مسئله را بیان م

دانند، زیرا  که ماتریدیه این کار را عقلاً نیز ناممکن میخداوند کسی را فراتر از طاقت وی مکلف سازد، درحالی
 گیرد.با حکمت او تعالی در تناقض قرار می

 (.2/  48(، و المعجم الأوسط طبرانی )2108صحیح مسلم ) (،  5951صحیح بخاری ) 25
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، این به معنیِ مکلف ساختن ایشان نیست بلکه خطابی است تا عجز و [31]البقره:    ﴾بگوئید
نمایند، و  ها اظهار عجز تا آن و این خطاب با صیغۀ امر بکار رفتهناتوانی ایشان را ثابت سازد، 

ها ]و تصویرها[ مکلف  امر کردن به زنده گردانیدن نقشاین کار جائز است. به همین ترتیب،  
به   دادن  از جزا  نوعی  بلکه  نیست،  آنچهکه  است    کسیساختن حقیقی  بازداشته شده   از   از 

باشد قیامت  جهت روشن شدن  .  مرتکب گشته  در روز  اتفاق  این  که  کنید  توجه  نکته،  این 
 افتد که سرای جزای اعمال است نه سرای ابتلاء. می

اگر گفته شود که: »آیا چنین نیست که خدای تعالی بر ابوجهل و فرعون مکلفیت ایمان  
ها ایمان آوردنی نیستند؟ و آیا چیزی که با دانستۀ دانست که آنآوردن را گذاشت با آنکه می 

 خداوند مخالف باشد محال نیست؟« 

شما با این پرسش، نخست برخلافِ اجماع سخن گفتید، و سپس فرمودۀ    گوئیم:ما می
که   اند  کرده  توافق  این  بر  امت  اجماع،  با  دربارۀ مخالفت  کردید.  تکذیب  را  متعال  خداوند 

دهد؛ اختلاف تنها دربارۀ امکان عقلی آن مکلفیتی که از توان بیرون باشد در واقعیت رخ نمی
  [یبه کار] را    یکس  چیخداوند ه﴿فرماید:  خداوند متعال میاست. در رابطه با تکذیب آیت،  

و آنچه محال باشد در توان هیچ کسی    [286البقره:  ]  ﴾توان او  ۀسازد مگر به اندازیمکلف نم
 نیست.  

گوئیم: محال  اینکه شما گفتید که آنچه با دانستۀ خداوند مخالف باشد محال است، می
اش در عقل ممکن نباشد، و جائز آنست که ممکن باشد. هستی و عدم آنست که تصور هستی

دلیل آن  ، نه در تناسب با علم و ارادۀ خدای تعالی.  یک چیز تنها در ذات خودش متصور است 
  است و در علمجائز الوجود و جائز العدم  ]عقلاً[  ما و شما موافقت داریم که جهان    اینست که

تحققِ  حالا  آید ]که چنین نیز شد[.  خدای تعالی چنان بود که جهان به هستی درمی  ]قدیم[ 
]شما بگوئید که[  زیرا اگر    ، سازداش را ]عقلاً[ واجب نمیهستی  حالِ حاضرهستیِ جهان در  

ه که خدای تعالی نبودنش را و آنچ  گرددمیاش را بداند واجب  الی هستیآنچه که خدای تع
عدمِ جهان نیز در علم خدای تعالی ثابت بود و در اینصورت  ] پس  ،  گرددمیمستحیل  بداند  

بخشیدن   در آنصورت، ارادۀ الهی برای تمیز    26د.یگرد[ جائز الوجود هرگز متحقق نمیاین جهانِ 

 
یعنی، هستی جهان و عدم جهان هردو باهم برابر اند و به همین خاطر جهان را جائز الوجود و جائز العدم   26

اش برتری یافت و جهان به هستی درآمد، اگر این امر را دلالت بر واجب  نامیم. حالا که هستیِ جهان بر عدممی
ودنِ جهان بدانیم )به این خاطر که هستیِ جهان در علم خداوند ثابت بوده(، پس عدم جهان نیز در الوجود ب 

علم خداوند محال دانسته شده بود و باید که واجب العدم نامیده شود. ولی این امر متناقض است زیرا آنچه که  
اش و  اطری که وجوب هستیگردد، بخاش متحقق نمیهم واجب الوجود و هم واجب العدم باشد هرگز هستی
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، و چنین  جواز عقلی بر دیگرینه برای تخصیص بخشیدن یک    واجب از محال خواهد بود، 
 27. [ با سخن عقلاء مخالف است ]تعریف

اگر گفته شود که اگر هستی یک چیز را که با دانستۀ خداوند مخالف باشد جائز بدانیم، 
هستی ]یک    تنها در بابِگوئیم: جهل  ایم، میپس ما جهل ]و نادانی[ را به خداوند نسبت داده

چنان است در علم خدای تعالی  باب تصور ]عقلی[ آن. بنابراین،  نه در    گرددعریف میتچیز[  
دهندۀ این امر نشان   28.]عقلاً[ متصور باشد  اشهستی  با آنکه  نخواهد داشتکه یک چیز وجود  

 علم ]کامل و مطلق[ خدای تعالی است، نه نسبت دادن جهل به او. 

 و توفیق از جانب خداوند است. 

  

 
کنند. بنابراین، اینکه هستی و عدم یک چیز را در تناسب با علم خداوند  اش یکدیگر را نقض میوجوب عدم

 انجامد. تعریف کنیم نادرست است و به چنین تناقضی می
بندی  تقسیم –یعنی واجب، جائز و محال  –زیرا علمای منطق، متکلمین و فلاسفه اشیاء را به سه دسته  27

ای چون واجب و محال. و ایشان ارادۀ خدای تعالی را در باب جائز الوجود متحقق  کنند، نه به دو دوستهمی
اش را بر دیگری تخصیص  یکی –که هردو عقلاً جائز اند  –دانند طوری که او تعالی هستی یا عدم یک چیز می
اش برتری یابد، پس آن چیز به هستی  مبخشد: اگر خداوند اراده کرده باشد تا هستی یک چیز بر عد می

 آید. درمی
خواهد داشت، نه اینکه این  وجود ن  زیچ  کیچنان است که  یتعال یدر علم خدا« آمده است که: »الکفایةدر » 28

 چیز جائز الوجود نباشد«.  
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 است  افعال  رادۀ خداوند دربرگیرندۀ همه[ ا5.6]

 [الهی و امر  اراده با علمسبت ]ن

هر مُحدثَ ]و پدید آمده[، چه از گویند:  می   –که خداوند ایشان را یاری رساند    –  اهل حق
به اراده و قضاء و قدر خداوند      29ها،از بدیها باشد یا  اعیان باشد یا از اعراض، چه از نیکی

نباشد،   تعالیضایت ]و خشنودی[ خدای  ر  اگویند که آنچه که باما می  . معتزلهباشدمی متعال  
باشد. دربارۀ کارهای مبُاح، ایشان در میان  به اراده ]و خواست[ او تعالی نمینیز  پدید آمدنش  

 30.اختلاف ورزیدندخود 

 
)قضاء و   5.10فصل  در 47بنگرید به پاورقی شماره در رابطه به اعیانِ قبیح چون حوادث و آفات طبیعی،   29

 قدر(. 
 گوید:  می دهند، امام ابوالمعین نسفیرا به خلقت الهی نسبت نمی که شرور و قبیح در رابطه به معتزله 30

چنان است که قباحت در فعلِ پیدا ]از جانب بنده[ را منجر به قباحت در فعل ناپیدا ]از  »مذهب معتزله  
گویند »ممکن نیست که حکمتی در چنین  کنند بدون اینکه معنی را در نظر گیرند، و میجانب خداوند[ تلقی می

سفاهت شمرده فعل وجود داشته باشد، نه برای فاعل و نه برای شخص دیگر، و آنچه از نفع تهی باشد 
ها بنا نهادند، و  ها این تلقین را از ثنویه ]و زردشتیان[ گرفته اند، و مذهب خویش را بر قواعد آنشود«. آنمی

ها پنداشتند که آفرینشِ فعلِ قبیح قبیح است، و آنچه از نفع خالی باشد سفاهت است، پس ]آفرینش  همانند آن
 ارد. فعل[ تنها به شخص پیدا ]یعنی بنده[ تعلق د

[ پنداشته بودند که در کاری که برای فاعل نفع نباشد قبیح است، و هر  ]و زردشتیان ها، ثنویهپیش از آن
فعلی که از نور باشد در آن ]لزوماً[ نفعی برای خود شخص است.... پس معتزله نیز در همین دو قاعده با ثنویه  

آفرینش فعل قبیح قبیح است و این کار سفاهت است، جز اینکه معتزله با ثنویه در   نوا شدند و پنداشتند کههم
گفتند: آنچه که قبیح  آور[ به مخالفت پرداختند. ثنویه میمسئلۀ آفرینش اجسام خبیث و اعیان مضر ]و زیان

ظلمت[ آفریده شده  باشد، آفرینش آن نیز قبیح است، پس باید چنین اجسام قبیح از جانب آفرینندۀ دیگر ]یعنی، 
باشد. ولی معتزله از قباحت در چنین اجسام انکار ورزیدند و به سخن پروردگار متعال که کفر را به درخت  

( استناد ورزیدند. معتزله گفتند که میمون و خوک و ابلیس و شیاطین همۀ 26خبیثه تشبیه کرده است )ابراهیم: 
ا وجود ندارد، بلکه قبح تنها در افعال وجود دارند ]و از افعال  هها اشیای مستحسن اند و خبث و قبحی در آنآن

 آیند[، پس معتزله ازینکه خداوند خالق افعال قبیح باشد انکار ورزیدند....بندگان برمی

گویند: در هر آنچه که سرانجام نیکو باشد، حکمت شمرده ها[ رحمهم الله میاما مشایخ ما ]ماتریدی
ها در آفرینش حسن و قبح  ام نیکو نباشد سفاهت و قباحت است.... یکی از حکمتشود، و در آنچه سرانجمی

که او بر آفرینش دو متضاد و دو  در افعال این است که دلیلی بر کمال قدرت و نفاذ مشیت او باشند، طوری
ن کار مضطر  بود، او در ایاش است. زیرا اگر همه چیز از یک نوع میمتقابل تواناست، و این نشانۀ کمال قدرت
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باشد، ای[ به اراده، قضا، حکم، مشیت و تقدیر خداوند میپدیده  هر   ]ونزد ما، هر حادثی  
چه عین باشد یا عرض، چه شر باشد یا خیر، و چه گناه باشد یا طاعت. ازین میان، آنچه نیکو  

و بد و   د، و آنچه زشت باشمحبت و رضا ]و خشنودی[ او تعالی می  است باو خوب و طاعت  
به این باور اند    اما اشعریه    31باشد.او تعالی می  ]و ناپسندی[  کراهت  ناخشنودی و  گناه است با

گیرد؛ یعنی  که محبت و رضای الهی به منزلت ارادۀ الهی استند که همه موجودات را دربر می
ن  بوجود بیاید، دوست داشته و خشنود بوده تا بدان سا د هرآنچه را که اراده کرده است خداون

 که بوجود آمده بوجود بیاید.  

داند که پدید خواهد آمد، آن را ش[ میآنچه را که خداوند ]با علم خوی به باور ما، هر
، به هر  و نزد معتزلهکند که پدید بیاید، چه به آن امر کرده باشد چه امر نکرده باشد.  اراده می

، و بوجود بیاید یا نیایدآنچه که خدای تعالی امر کرده، بودنش را نیز اراده کرده است، چه آن  
  32. چه آن بوجود بیاید یا نیایداراده کرده است،    نیز  از هر آنچه که خداوند نهی کرده، نبودنش را

م امر است، و نزد ما  به باور معتزله، اراده لازم و ملزوگفته اند که »به همین سبب، علمای ما  
 ... .است« علم [ اراده وابسته بهها]ماتریدی

روند، منجلمه: متعدد بکار می  باهم مترادف اند[، به معناهای  اراده و مشیت ]که هردو
تمنا )آرزو کردن(، دعاء )فراخواندن(، امر )فرمان دادن(، رضا )خشنود بودن(، و نفی کردنِ غلبه  

 و جبر.  

آرزو  • در  زیرا  گردد،  اطلاق  به خداوند  که  نیست  جائز  کردن  تمنا  معنای  به  اراده 
 و برتر است.  و خداوند از آن بزرگ های عجز و جهل است،ورزیدن نشانه

 
دهنده شد، فلهذا از اجسام حسن و قبح، پاک و ناپاک، نفع و ضرر، و دردآورنده و لذت]و مجبور[ شناخته می

 ای برای[ حکمت بالغه و تدبیر استوار.... را آفرید، ]نشانه

سپس بدان که مذهب یاران ما بر این است که تکوین )آفرینش( غیر از مکوِّن )آفریده( است. پس کفر  
تواند تا  که تکوینِ کفر چیزی غیر از آن است. به باور ما، فعلی از جانب خداوند بوده نمیون است، درحالیمک

سازد اگر در آن سرانجام آنکه مفعولی نداشته باشد، ولی هرگاه مفعول قبیح باشد، این امر تکوین را قبیح نمی
 ( 670-662، ص 2 ، جتبصرة الأدلةنیکو نهفته باشد.« )

کنید، که در آنجا یکی از دلائل امام نسفی را در نقد سخنان   مراجعه 3.2در فصل  32به پاورقی همچنان،  
 زردشتیان دربارۀ حسن و قبح نقل کرده ایم.

 . 3.10بنگرید به فصل »تفاوت میان رضا و اراده« در  31
ا آنکه خداوند از کفر نهی کرده است )به این معنی  زیرا به باور معتزله، بندگان خالق افعال خود استند. پس ب  32

 آید. ارادۀ الهی بوجود میورزند، و کفر بیکه آن را اراده نکرده است(، ولی باز هم بندگان کفر می
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معنای امر و رضا جائز است که به خداوند اطلاق گردد، ولیکن آن را برای    اراده به •
 بریم.گناهان و قبائح بکار نمی

ولیکن اراده به معنای نفیِ غلبه و جبر، صفتِ خداوند است، و بر همه آنچه که توسط   •
گردد. جز معتزله تعمیم می –به اجماع امت  –خداوند ایجاد و پدید آورده شده اند 

آن نمیکه  خداوند  خلقت  از  را  بندگان  افعال  آمدن  پدید  چون  داخل  ها  از  دانند 
که نزد  گردانیدن قبائح و گناهان تحت ارادۀ خدای تعالی انکار ورزیده اند. درحالی

او   ارادۀ  به  باشد  شده  آفریده  و  ایجاد  تعالی  توسط خدای  که  آنچه  هر  تعالی  ما، 
 باشد.  می

را که خدای تعالی ]با علم قدیم و ازلی خویش[  آنچه    گوئیم: میما    ]جهت وضاحت[ 
آن  کند که بوجود بیاید، صرف نظر ازینکه به  اراده می  آن را  داند که به وجود آمدنی است، می

)رضی الله عنه( به همین نکته اشاره داشت    ابوحنیفهامام  .  امر کرده باشد یا امر نکرده باشد
بوجود  هایی که  ها و زشتیآنچه از بدی  آیا خداوند متعال هر»   که از یکی از قدریه پرسید:مانیز

ها را آن شخص مجبور شد که اقرار کند ]که بلی خداوند آن  .«؟دانست یا نیمی   آیند رامی
دانست همانگونه آن را  کرد تا آنچه را که می  آیا خداوند اراده »دانست[. سپس از او پرسید:  می

دانست ظاهر سازد و در این صورت  که میظاهر سازد، یا اراده کرد تا آن را خلافِ آنگونه  
 ب خویش برگشت و توبه کرد. آن شخص از مذه .دانش او به نادانی مبدل شود؟«

[ رحمهم الله گفته اند که ارادۀ خدای  هابه همین خاطر، بعضی از یاران ما ]ماتریدی
آنست که گفته شود:   تردرست  لی(. و»إن الإرادة تجري مع العلم«گردد )با علم او اجرا میتعالی 

(؛ به این معنی که هرآنچه  »إن الإرادة تجري مع الفعل«گردد )ارادۀ خدای تعالی با فعل او اجرا می
»أن كل ما من مفعول الله تعالَ او اراده شده است )  شود از جانب از جانب خدای تعالی انجام می 

[ رحمه الله گفت که این مسئله از فروعِ  به همین خاطر، امام ابومنصور ]ماتریدی  (.فهو مراده«
که ما این را ثابت ساختیم که همه کردار بندگان مسئلۀ آفرینش افعال بندگان است. پس زمانی 

باشند. زیرا اگر او  گردد که به ارادۀ او تعالی میاستند، این نیز ثابت میآفریدۀ خدای تعالی  
  بودفرینش کردار بندگان مجبور میبود که او تعالی در آبه این معنی میکرد، ها را اراده نمیآن 

 که این محال است. 
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 د؟[شوالهی نسبت داده می به ارادۀکفر ]آیا 

بعضی از آیات قرآن مجید به عام بودن مشیت الهی اشاره دارند، مانند فرمودۀ پروردگار متعال 
  اگر﴿  ،[29و التکویر:    30الإنسان:  ]  ﴾خداوند بخواهد  نکه یمگر ا  دیخواهینم  را  ی زیشما چ﴿ که:  

همه    خواست،یاگر پروردگار تو م﴿، و  [107]الأنعام:    ﴾آوردندینم  کیشر  خواست،یخداوند م
از آیات صراحت دارند که  بعضی  .  [99]یونس:    ﴾آوردندیم  مانیاند ا  نیزم  یدر رو  کهیکسان

از می  گمراهی  تعالی  او  چنانکه  است،  الهی  گمراه  ﴿فرماید:  ارادۀ  خواهد  را  هرکه  خداوند 
او را ناآرام   ۀنی را که بخواهد گمراه کند س  ی کس﴿، و  [8، و فاطر:  93، النحل:  27]الرعد:    ﴾سازدمی

 . [125]الأنعام:  ﴾سازدیو تنگ م

گویند:  . بعضی ازیشان میسخنان مختلفی گفته اند[  ها در این مسئله، یاران ما ]ماتریدی
اجمالی می بگونۀ  استند، و  ما  ارادۀ خداوند  به  افعال  و  که همه موجودات  تفصیل گوئیم  به 

گوئیم که  ها و گناهان به ارادۀ خداوند استند. یا بگونۀ اجمالی میبدی  ها، که زشتی  پردازیمنمی
و   است،  موجودات  همه  آفرینندۀ  نمی خداوند  تفصیل  آفرینندۀ  که    پردازیمبه  ها،  پلیدی او 

گوئیم که هرآنچه ماسوای خداوند است ضعیف  هاست. یا بگونۀ اجمالی میها و مرداریگندگی
که ماسوای او استند ضعیف اند.      33های خدای تعالی گوئیم که حجت است، و به تفصیل نمی

ای که  ونهم ولیکن سخن را بگگوئیما به تفصیل سخن می  بعضی دیگر از یاران ما گفته اند: 
ک   خداوند کفر را برایگوئیم:  سازیم، چنانکه میسزاوارش باشد مقرون می اراده  شخص  افر 

شده است. و او تعالی ایمان را برای  و نهی  که کفرش شر، قبیحکرده تا کسب کند، درحالی
که ایمانش خیر، حسن و امر شده است. این شخص مؤمن اراده کرده تا کسب کند، درحالی

 اختیار کرده اند.  [ و نیز اشعریسخن را شیخ ابومنصور ]ماتریدی 

]و هردو به معنی خواست یا خواستن    قی نیست ، میان مشیت و اراده فرنزد اهل سنت 
آن را    امت   و  ت که بما نقل شدهاسحدیثی  دلیل بر درستیِ سخن ما ]در باب اراده[  .  استند[ 

 لم یکَُنْ پذیرفته است: »
ْ
خواهد یعنی: آنچه را که خداوند می   34«، ما شاءَ الُله منَ، ومَا لم يشَأ

 باشد.خواهد نمیباشد، و آنچه را که نمیمی

گفته شود که: اگر خداوند کفر را برای کافر خواسته    [ و معتزله  ]از جانب قدریه  اگر
مجبور ]در کفر ورزیدن[  تواند از مشیت الهی بیرون برود و  او نمی  ]در این صورت[   باشد،

 
 های خلقت و قدرت خداوند استند. یعنی مخلوقات، حجت 33
 (. 9840( و السنن الکبری نسائی )5075سنن ابوداود ) 34
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ماند. بنابراین، اگر بخاطر کفرش بخشیده شود، در این حالت، امر و نهی و وعد و وعید  می
اش نبوده مکلف  او به آنچه که در وسع  پسمورد عذاب قرار گیرد،  و اگر    .گردندالهی باطل می

 شود. ظلم[ به خدای تعالی نسبت داده میگردانیده شده و نیز جَور ]و 

می با  گوئیم:  ما  را  تان  استدلال  میمسئل] این  متعرض  علم  خداوند ۀ[  اگر  شویم. 
تواند از علم خداوند بیرون برود یا خیر؟ هر  ورزد، آیا او می دانست که این شخص کفر می می

ده خواهد بود. افزون بر آن، آنچه شما دربارۀ علم به ما پاسخ دهید، همان پاسخ ما دربارۀ ارا
که خداوند برای او کفر را خواسته است، ولیکن آن را بر اساس  با وجودیسخن ما اینست که  

اختیار و خواست خود شخص خواسته است، حال آنکه برایش قدرت ]و توانمندی کامل[ بر  
اساس، امر و    مینگونه خداوند دربارۀ این شخص علم دارد. بر اینهو  ایمان آوردن داده است.  

]از علم قدیم و  اراده کرده و  او  آنچه را که  اگر  اند. پس  الهی درست  نهی و وعد و وعید 
دهندۀ فعل را مجبور  توان انجام اش[ برایش معلوم است فعل اختیاری بنده باشد، کَی میازلی

هرکه  پس  ﴿گوید:  کند و مینامید؟! در واقع، خدای تعالی خواست بنده را به صراحت یاد می
ا شو   مان یخواهد  کافر  خواهد  هرکه  و  م﴿ و    [29]الکهف:    ﴾دآرد   ﴾ دیبکن   دیخواهیهرچه 
، و هیچ راهی برای انکار  دانداین واقعیت را بنده بگونۀ بدیهی دربارۀ خود می  .[40]فصلت:  

ورزیدنش وجود ندارد. مشیت خدای تعالی از افعال بندگان بر اساس نص و عقل ثابت گشته،  
 پس راهی برای انکار ورزیدن ازین دو وجود ندارد. 

کافر موجبِ  به ما[   ]از جانب جبریه  اگر از شخص  که: حصول کفر  این   گفته شود 
آفریدن صفت    بگونۀ جبری بر  اوزیرا    نسبت داده شود عجز و خشم به خداوند    گردد که می

توانایی ندارد. ولی اگر او بر آفریدن صفت ایمان در هر شخص کافر ایمان در شخص کافر  
ده و بر اثبات آنچه اراده کرده توانا  بگونۀ جبری توانمند باشد، پس بر دفع کردن آنچه اراده نکر

گردد. بر این اساس است که ما  خواهد بود، و در این صورت عجز و خشم از او منتفی می
جبر است، یعنی: اگر خداوند   تِعبارت از مشیت در آیاتی که ذکر آن رفته  مراد از مشی   گوئیممی
ه جبر ایمان آورند، جبراً که بساخت، و آنگاه  خواست بر هدایت مجبور ]و وادار[ شان میمی

 ورزند.نیز امتناع می از شرک 

گوئید که آیا خداوند از این کافران ایمان اختیاری را خواسته است  گوئیم: چه میما می
ثواب همیشگی و رهایی از عذاب دایمی بسازد،   برخوردار ازای که ایشان را بخاطر آن  بگونه

و اگر    ترک کردید.  اگر بگوئید که نخیر ]نخواسته است[، پس شما مذهب خویش را  یا خیر؟
سخن ما درست است که گفتیم: ]در سخن و عقائد شما    ، پس]خواسته است[   بگوئید که بلی 
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د، و این در حقیقت  گردمشیت کافر و مشیت ابلیس واقع می  تعطیل مشیت الهی و تنفیذ  [جبریه
 عجز خداوند خواهد بود.  دهندۀنشان

نیافریدم جن و انس را مگر برای اینکه  ﴿فرماید:  خداوند متعال می  :اگر گفته شود که
دهد که ایشان را برای عبادت کردن آفریده است،  ، او خبر می[56]الذاریات:    ﴾مرا پرستش کنند

شما   یخداوند برا﴿فرماید:  گونه میکند؟ همینبرای شان کفر و گناه را اراده می پس چگونه  
بر   ی ستم چیه ۀو خداوند اراد﴿و  [186]البقره:  ﴾را ندارد یدشوار  ۀرا دارد و اراد یآسان ۀاراد

 . [31]غافر:  ﴾ندارد بندگان خود

می بر عموم  گوئیم:  ما  نخستین  نمیحمل  آیت  دیوانگان  تواندشده  و  کودکان  زیرا   ،
:  داردتأویل گردد. دو تأویل برای آن وجود  باید  کنند. پس ناگزیر که  خداوند را پرستش نمی

اینکه   »  تواندمیبوده  مرادِ آیت طوری  یکی  انس را[ مگرکه  بندگانم   ]نیافریدم جن و  اینکه 
که از جن و دانست  آنچه خدای تعالی می]مگر[  »  تواند کهمراد این بوده می  و دیگرباشند«.  

 داند.باشند«، نه اینکه بر عموم حمل گردد. و خداوند بهتر میانس ]کسانی[ او را پرستنده می
ان و ادا  مراد اینست که درخصوص شریعت روزه نگرفتن در ماه رمضاما دربارۀ آیت دومی،  

اش بیرون از رمضان، خداوند ارادۀ دشواری را برای بندگان ندارد، و برای ایشان  کردن قضایی
مراد اینست که خداوند برای بندگان خود ستمی  دربارۀ آیت سومی،    نهایتاًخواهد.  آسانی را می

گر اراده  دارد، نه اینکه ستم بعض بندگان را بر بعضی دیخواهد، یعنی بر ایشان ستم نمینمی
(، بلکه گفت  ظُلمَ العّبادنکرده باشد. دلیل بر این سخن اینست که خداوند نگفت »ستمِ بندگان« )

ه ، و در اینجا لام به معنیِ » بر « )[31]غافر:    ﴾ظُلمًْا لِّّلعّْبَادّ ﴿»ستم بر بندگان«   باشد همانگونه  ( میعَََ
تُمْ فلَهََا﴿که در آیتِ  

ْ
سَأ

َ
: »اگر بدی کنید بر خود بدی    هَاعَليَفَ یعنی    آمده است،  [7]الإسراء:    ﴾وَإّنْ أ

 و خداوند راهنماست. کنید«. می

 باب معدوم[   اندر]فصل 

  35[، معدوم[ و برخلافِ بعضی از مردم ]از اشعریههابدان که به باور اکثریت یاران ما ]ماتریدی
انندۀ فعل است، و چون درست نیست که  دزیرا اراده لازم گر    36خداوند تعلق ندارد. به ارادۀ  

معدوم مفعول باشد، پس معدوم مرُاد ]و اراده شدۀ خداوند[ نبوده است. همچنان، آنچه به ارادۀ  

 
 آنچه در عدم است، و آنچه نیست است. :  معدوم  35
 ها باور دارند که معدوم در علم خدای تعالی شامل است.  ولی ماتریدی 36
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سخن     37که معدوم ازلی است.ید[، درحالی دارد حادث است ]تا به ارادۀ الهی پدید آالهی تعلق  
باشد« خواهد نمید، و آنچه را که نمیباشخواهد میآنچه را که خداوند میامت که فرمودند »

 لم یَکُنْ )
ْ

را ( بر همین امر دلالت دارد، و چنین نگفتند که »آنچه  ما شاءَ الُله منَ، ومَا لم يشَأ
 باشد«.خواهد تا نباشد، پس نمیخداوند می که

[ تعلق ندارد.  قابل دید بودن، معدوم به رؤیت ]و  به باور همه مسلمانانبه همین ترتیب،  
اش در ازل برای خدای  گویند که جهان پیش از هستیمی     38های سالمِیه و مُقَنعیهبرخلاف، فرقه

انجامد که معدوم »شیء« پنداشته  تعالی قابل دید بود. این سخن ایشان باطل است، زیرا به آن می
پذیرند ها میآنکه آن  با     39انجامد. جهان می  ]و دیرینگی[   شود، و این سخن نهایتاً به قدامت 

که هستی باشد  معدومی  مستحیل  که هستیو  اش  ]عقلاًمعدومی  ممکناش  ولیکن خدای    [ 
تعلق نمی که هرگز به وجود نمی  دانستهمیتعالی   همین د،  نگیرآید، اصلاً به رؤیت خداوند 

واهد هستی درخبرد ولی درآینده[ به  اصل را باید در باب معدومی که ]فعلاً در عدم بسر می 
همچنان، علت جواز رؤیت ]و قابل    . نیست ها  در ]حالت[ عدم این  آمد نیز بپذیرند زیرا تفاوتی

الهی    دیدار( است چنانکه در مسئلۀ  «الوجود في الشاهد»همانا هستیِ پیدا و آشکار )دید بودن[  
باشد.  حیل میبیان کردیم. پس اگر علت وجود نداشته باشد، امکان دیده شدن نیز ممتنع و مست

خداوند نسبت داد، زیرا جمع گشتن دو    توان به دیدنِو آنچه را که دیدنش مستحیل باشد، نمی 
به قدرت الهی نسبت داده شده    –انجامند  ]جهانِ[ پیدا به مستحیل میبدلیل اینکه در    –ضد  
 40توانند.نمی

 
 ماند. یعنی، معدوم از ازل معدوم بوده و برای ابد معدوم می 37
بودند. مقنع در هایی بودند که معُتقد به عقیدۀ حلول مقنعیه در ماوراءالنهر و سالمیه در بصره از جملۀ فرقه 38

شهر مرو و در زمان خلافت مهدی )از خلفای عباسیان( ادعا کرد که الوهیت در وجود او حلول نموده است، و 
 (. « از ابوالمظفر اسفراینیمردم را از بسیاری احکام شریعت و فرایض معاف نمود )بنگرید به »التبصیر فی الدین

خداوند[ است به   یبرا  دی]و قابل د یمعدوم مرئ ایسخن که گو نی ا نویسد: »« میالکفایةامام صابونی در » 39
قدامت ]و   نکهیا ایاست،  مذهب معتزله نیشود و ا دهی نام ء یمعدوم ش نکهیا ای: انجامدی سه سخن م نیاز یکی
در ازل   اء یاش انِی اع از شیپ  اء یصورتِ اش  نکهیا ایاست،  مذهب فلاسفه نیشود و ا رفتهیپذ یولی[ هینگیرید

 « است. انیمذهب دهر نیجائز دانسته شود و ا
بلخی   ای با رشیدالدین وطواطمناظره نورالدین صابونیدر مسئلۀ معدوم و مرئی نبودن آن به خداوند در ازل،  40

هـ( صورت این  710)متوفای  هـ( یکی از حکمای ماوراءالنهر داشته است. حافظ الدین نسفی 573)متوفای 
 کنم: های آن را در زیر ترجمه و نقل میمناظره را در کتاب »الاعتماد فی الاعتقاد« گزارش داده که بخش

ای در این مسئله میان امام نورالدین صابونی و شیخ  »معدوم ]برای خداوند[ مرئی نیست.... مناظره
تواند: نقل و عقل. رشیدالدین اتفاق افتاده است. امام ]صابونی[ گفت: این مسئله به دو طریق به اثبات رسیده می
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 و خداوند راهنماست. 

 
گونه،  باشد.... به همینگیرد، فتوای علمای سمرقند و بخاراست که معدوم غیرمرئی میمیآنچه به نقل ارتباط 

علمای سلف از اشعریه و ماتریدیه گفته اند: موجود درصورتی رؤیت آن جائز است که علت عقلی شرطِ  
 ای که در آن اطراد و انعکاس داشته باشد. ....]وجود[ آن باشد بگونه

محدثات در علم خدای تعالی در ازل موجود بودند، و همانگونه که خداوند  شیخ ]رشیدالدین[ گفت: 
 بیند. ها را فی الحال میها را در ازل دیده است، همینگونه آنمتعال آن

ها در ازل  انجامد، زیرا تو صراحت دادی که آنامام ]صابونی[ گفت: این سخن به قدامت جهان می
، و این سخن متناقض است، زیرا محدثات در ازل وجود نداشتند.  موجود بودند هرچند در علم خدای تعالی

داشتند، پس خداوند چیزی را آفریده که قبلاً وجود داشته ]که این نیز  ها در ازل وجود میهمچنان، اگر این
محال است[. اگر گفته شود محدثات در علم خداوند موجود بودند، پس خداوند رائی و بینندۀ موجود است نه  

 تواند یا خیر.  که اختلاف بر این است که آیا خداوند رائی معدوم بوده میۀ معدوم، درحالیبینند

تر[ نیست. اگر  تر ]یا ناقصشیخ گفت: رؤیت صفت خدای تعالی است، و این صفت از سائر صفاتش کم
ند از آن منزه آورد، و خداومعدوم برای او قابل رؤیت نباشد، این قصور ]و خلل[ را در این صفت به بار می

 است. 

باشند که امام گفت: بلی، کوتاهی در صفتش وجود ندارد، ولیکن تنها آنچه تحت صفاتش داخل می
نسبت شان به او تعالی مستحیل نباشد. طور مثال، قدرت صفت خداوند متعال است، اما آنچه که مقدور بودن  

سبت داده شود... مانند مستحیلاتی چون  آن به خداوند مستحیل باشد، درست نیست که به قدرت او تعالی ن
فرزند گرفتن، همتا داشتن، یا جمع کردن میان دو ضد. به همین ترتیب، رؤیت صفت کاملۀ خداوند متعال  

است، اما چون معدوم غیرمرئی است، درست نیست که رؤیت آن به او تعالی نسبت داده شود. آیا چنین نیست  
 دهد. ....یستند؟! با این هم خللی در صفت او رخ نمیها برای خداوند قابل شنیدن نکه رنگ 

گوئیم خداوند در ازل بیننده بود. زیرا گوئیم که خداوند بینندۀ جهان در ازل بود، بلکه میبدان که ما نمی
کند جهان در ازل وجود داشته است که این  اگر گفته شود که او بینندۀ جهان در ازل بود، این سخن اقتضا می

گوئیم که خداوند بینندۀ جهان است. این تغییر در مضاف الیه رخ  که جهان را پیدا کرد، می. و زمانیمحال است
 دهد نه در مضاف. ...می

شیخ گفت: اگر جائز باشد که جهان برای او تعالی در ازل معلوم بوده باشد با آنکه موجود نبوده است، 
 بوده باشد با آنکه موجود نبوده است. پس این نیز جائز است که جهان برای او تعالی مرئی  

امام گفت: قیاس کردن رؤیت بر علم نادرست است، زیرا علم به موجود و معدوم هردو تعلق دارد  
 که رؤیت تنها به آنچه که موجود است تعلق دارد. درحالی

  چون بحث تا اینجا رسید، شیخ ]رشیدالدین[ از سخن خود برگشت و گفت: معدوم قابل رؤیت نیست.
 (235-230، ص این سوال و جواب به فارسی بود، و من آن را به عربی نقل کردم.« )الاعتماد فی الاعتقاد
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 نیست بر خداوند واجب  صلاح بندگان  رعایت[ 5.7]

  بهترین  صلاح بندگان  برایاز  که    را  کاری  ند که بر خدای تعالی واجب نیست گوی  اهل حق
رعایت    باشد  هاصلاح آنبه  که    را   حتی کاری«(، و نه  لّعبادهصلح  لأرعایةُ اباشد رعایت کند )» 

مُعتمر  «(. این برخلافِ باور معتزلهرعایةُ الصَلاح لهمکند )» و    است. ]از میان ایشان[ بشر بن 
بهترین کار به صلاحِ بندگان بر خداوند واجب نیست    کردنِ  پیروانِ وی گفته اند که ]رعایت 

 واجب است. کاری که به صلاح باشد   کردنِ ولیکن[ رعایت 

قرار  با الوهیت در منافات    نتحت وجوب قرار داشتشان باطل است، زیرا  این سخن  
جز اینکه او مؤمنان را  .  کندهمان می، بلکه خداوند با بندگان خویش هر آنچه خواهد  گیردمی

ارزانی می نیز  کفار  به  را  لطف  اگر همان  متمایز ساخت، چنانکه  لطف خویش  به  فرمودبا   ،
و اگر این ]فضل و لطف[   آوردند. این فضل و کرم او ]در حق مؤمنان[ است.ایمان می  جملگی

بود؛ همانگونه که او در غالب بودنش خواهد را از بعض بندگان خود بازدارد، از روی عدل و 
در این سخن  همچنان،    اش نیز ستوده است.ش ستوده است، در عدل و چیرگیامفضل و کر

دهد، منتِ    ر باشد انجامکه گویا بر خداوند واجب است تا آنچه که به صلاح بندگان بهترین کا
، زیرا اگر کسی حقی را  شودبه ابطال کشانیده میبر بندگان از بابت هدایت دادن شان  خداوند

، چنین  از سوی دیگرمنتی بر شخص مقابل ننهاده است.  پس  که بر او واجب باشد ادا کند،  
کوتاه و  به صلاح بنده بهترین باشد  که  آنچه    ارزانی کردنِتوانایی خداوند را از حیث    سخن

سازد، زیرا اگر چیزی در مقدور او تعالی برای بنده بهترین باشد و او آن را برایش  محدود می
 عطا نکند پس ]از دیدگاه معتزله[ جور و ستمی روا داشته است.  

  صلى الله عليه وسلم متعال در حق محمد    خداوند[  انجامد که ]گفته شوداین ]سخن معتزله[ به آن می
، زیرا سخن شان اینست که خداوند است   داشتهکه در حق ابوجهل روا  منت بیشتری روا نداشته  

افزون بر آن،  بود برای هر یک ازیشان انجام داده است. مقدور بهترین کاری که به صلاح شان 
امت بر طلب کردنِ عصمت، کمک و توفیق از بارگاه خداوند متعال اجماع دارند؛ پس اگر او  

بود،  بخشید دعای شان بیهوده میها را بدون دعا و طلب ]در هر حال[ به ایشان میتعالی این
به همین ترتیب، دعا کردن برای  بود. بخشید پس در حق ایشان بدی کرده و اگر به ایشان نمی

بیماری و برای برطرف ساختن زیان جائز است، بلکه مستحب ]و پسندیده[ است. پس   دفعِ
ها خود به  و بلا به مصلحت مردم باشد، در آنصورت دعا کردن برای دورسازی آناگر بیماری  

 معنیِ طلب کردن بدی است.  
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که  سازد این است که: به باور ایشان، زمانیکه گسستگیِ مذهب شان را نمایان میآنچه  
ولی با این  کند،  ست به کافر استعداد و آمادگی عطا مینچه که مقدور اوخدای تعالی از غایتِ آ

توانایی این را نداشته    متعال  که گویا خداوند  نمایدمیآورد، چنان  هم این شخص ایمان نمی
بنده اینست که به اختیار  انجام دهد  را  بهترین کار به صلاحِ بندهکه   ، زیرا بهترین کار برای 

ایمان نیاورد   خویش ایمان بیاورد تا رستگار گردد، نه اینکه بر ایمان آوردن توانمند باشد ولی
و بدبخت گردد. پس به زعم ایشان، خداوند در حق بنده بدترین کار را انجام داده، نه کاری  

 که به صلاح اوست.  

 و خداوند توفیق دهنده و هدایت کننده است. 
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 رزق و روزی [ 5.8]

روزی[ اوست، و  خورد، رزق ]و  گویند که هر آنچه انسان از حلال و حرام میمی  اهل سنت 
گویند که نانِ حرام روزی نیست. این اختلاف از آنجا برخاسته که نزد ما لفظ رزق  می  معتزله

گردد، ولی نزد ایشان تنها به آنچه که در  خورد اطلاق می به هرآنچه که موجود زنده از آن می
ست زیرا به خلُفِ وعدۀ گردد. این سخن ایشان نادرست املکیت شخص باشد رزق اطلاق می
در   یا جنبنده  چیه﴿فرماید:  شود، چون خداوند متعال می الهی از بابت روزی دادن منجر می

که ملُکیت داشتن برای حیوانات  درحالی  [6]هود:    ﴾آن بر خداست   یِروز  نکه یامگر    ست ین  نیزم
خوردن حرام افزون بر آن، ممکن است که یک شخص همه عمر خویش را در  متصور نیست.  

 گیرد. بگذراند، و درست نیست که گفته شود او از جانب خدای تعالی روزی نمی

روزی از جانب خداوند باشد، پس چرا در خوردن آن  فته شود که اگر حرام نیز  گ اگر  
قصد کردن به آن،  ،  به جستنِ اسباب آنگوئیم: بخاطر اینکه ]بنده[  عذاب مقرر گردیده؟ ما می

ورزد. به درستی که خداوند متعال روزی دادن را بگونۀ مطلق ]و  کردن آن مبادرت میو اختیار  
بدون قید و شرط[ وعده است، ولی به بندگان امر کرده است که تنها از راه حلال آن را طلب 

:  ه ]البقر  ﴾از آنچه در روی زمین است حلال و پاکیزه بخورید﴿فرماید:  کنند، چنانکه او تعالی می
پس اگر شخصی از روی حرص و هوا، روزی را از راه حرام طلب کند، خداوند به او  .  [168

سازد ولیکن او را بخاطر اختیار کردن حرام و مخالفت ورزیدن با فرمان الهی  آن را فراهم می
؛ مرگِ مقتول به سبب گفتیم   41زایشِ افعالاین همان سخنی است که دربارۀ  کند.  عذاب می

گردد، ولیکن قاتل بخاطر جستن سبب و قصد کردن به کشتن عذاب می آفرینش خداوند واقع
 شود. کرده می

 دهنده است. خداوند توفیق

  

 
 : اندر نفی زایش افعال«. 5.4منظور، آثار تولید شده از افعال بندگان است. بنگرید به فصل » 41



 یاله ریبندگان و تقد اری: اخت5بخش  214

 [ اجل و مرگ 5.9]

میرد، و سوای آن اجل دیگری ندارد. قتل  گویند که مقتول با اجل خودش میمی  اهل سنت 
پس از  آن را    خدای تعالی  است کهفعلِ قاتل است که به او قائم است، و مرگ قائم به مقتول  

 آفریند. در وی میفعلِ قاتل 

گردد، و اگر کشته  تر میگویند که اجل مقتول ]در نتیجۀ کشته شدن[ کوتاهمی   معتزله
گوید که مقتول دو اجل دارد:  معتزلی می  داد. کعبیاش به زندگی ادامه میهنگام اجلشد تا  نمی

 میرد. ]اجل[ قتل و ]اجل[ مرگ. و به باور او، مقتول ]با اجل مرگش[ نمی

گوئیم: خداوند متعال اجل هر یک از بندگان را بنابر آنچه از  درست آن است که ما می
بود حکم میدانست و  ایشان می کرده  اراده  ایشان[  ارادۀ  ]برای  و  در علم  ترددی  کند. هیچ 

 گردند.افتد، و حکم و قضای او هرگز رد ]یا نقض و تعدیل[ نمیخدای تعالی اتفاق نمی 

اگر سازد«. پس  فرمود: »صلۀ رحم عمر را زیاد می  صلى الله عليه وسلم نبی کریم  »اگر گفته شود که  
زیادت اینست که  فسیر  تگوئیم:  نیست.« ]در پاسخ[ میاجل یکی باشد، زیادت در آن متصور  

سال   پنجاه  –  مثال  طور  –  در علم خدای تعالی، اگر شخص صلۀ رحم را پاسبانی نکند، عمر او 
و به این خاطر عمرش    داشته باشددانست که او صلۀ رحم میخواهد بود، ولیکن خداوند می

کند این است که شخص کند و آنچه اراده می. پس آنچه خداوند حکم میهفتاد سال خواهد بود
این بیست سال ]تفاوت[  داشته باشد و تا هفتاد سال زندگی میصلۀ رحم می کند. بنابراین، 

پنجاه سال   عمر او تنهانه  ربخاطر صلۀ رحم است که بر علم او تعالی استوار است، و  یزیادت
 بود. می

داند معدومی که ]در آینده[ پدید اصلِ مسئله اینست: همانگونه که خداوند متعال می
آید، اگر داند معدومی که هرگز پدید نمیخواهد آمد چگونه خواهد بود، او تعالی همچنان می

دوباره    دهد که اگر پسه خواهد بود. چنانکه او تعالی از اهل دوزخ خبر میپدید بیاید چگون
ها  گردند، با آنکه در علم او ثابت است که آنبه دنیا برگردانده شوند، باز به کفر خویش برمی

ا﴿فرماید:  شوند. خداوند متعال می برگردانده نمی شوند، به   دهیگردانباز   [ ایدن]به    شانیو اگر 
 . [28]الأنعام:   ﴾اند یدروغگو  شانیو واقعاً ا گردند،یاز آن منع شده بودند باز م که آنچه یسو 
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 )ک(   ردَ[ قضاء و ق5.10َ]

 . معتزله باشندداوند متعال میبندگان همه به قضاء و قَدَر خ  و احوال  گویند که افعالمی  اهل حق
شبهت ایشان این است که     42. دگان به قضاء و قدر الهی نیستندبن  انگناهکفر و  گویند که  می

که قضاء و قدر خداوند حق و صواب اند، پس  باطل و فاسد اند، درحالی ]امور[  کفر و گناه  
از آنجایی که آورند که  ها بر ما دلیل میگیرند. آن باطل و فساد تعلق نمی امور  ]قضاء و قدر[ به  

از خداوند متعال خبر داد که    صلى الله عليه وسلم راضی ]و خشنود[ باشیم چنانکه پیامبر   باید  به قضای الهیما  
صبر نکند، و بر نعماتم شکر نگزارد،  گر کسی با قضای من خشنود نباشد، و بر بلایمفرمود: »ا

قضای پسندیده متعلق    هناپسندیده را ب  کفر  جواز ندارد   43،پس پروردگاری سوای من بجوید«
 م. بسازی

مُفسََّر    ، پس آنچه کهاست     44گوئیم که لفظ قضاء نزد علمای زبان لفظِ مشترکما می
 تواند:قضاء به معانی ذیل بوده میبنا گردد.  یبر آن حکم نباشد، ممکن نیست [ واضح ]یعنی

لَا تَعْبُدُوٓا  ﴿فرماید:  خدای تعالی میچنانکه  :  آوردن  امر و الزام به معنیِ   •
َ
وَقضََِه رَبُّكَ أ

 . [23]الإسراء: »امر کرده است پروردگار تو که تنها او را پرستش کنید«  ﴾إیّاَهُ  إّلَّ 

(، یعنی « )نماز را تمام کردمقضيتُ الصلاةچنانکه گویند »:  فارغ شدن ]و تمام کردن[  •
 ، یعنی از آن فارغ شدم. « )کار را تمام کردم(نقضِ الأمرااز آن فارغ گشتم. یا گویند »

]الإسراء:    ﴾ءّیلَ   آ إلََّه بنَّیٓ إسَّْ وَقَضَينَْ ﴿فرماید:  پروردگار متعال می  چنانکهاعلام داشتن:   •
 ها را آگاه ساختیم.آن ، یعنی: [4

 
)ارادۀ خداوند دربرگیرندۀ همه   5.6در بخش دهند، چنانکه معتزله گناهان را به ارادۀ الهی نیز نسبت نمی 42

 شرح گردید. افعال است( مفصلاً
تر روایت کرده است. اکثریت محدثین آن را  این حدیث را طبرانی در »مُعجم الأوسط« با الفاظ کمی متفاوت 43

این حدیث را شنیده و   نویسد: »جای تعجب است که کعبیمی ابوالمعین نسفیحدیث ضعیف خوانده اند. امام 
تبصرة تر و مشهورتر اند نشنیده است.« )بحیث دلیل سمعی پذیرفته، ولی دیگر نصوص سمعی را که روشن

 (. 717، ص 2، ج الأدلة
فقه، عبارت از لفظی است که مُحتمل بر یک معنی از میان معانی مختلف  مشترک، از نگاه علمای اصول ال 44

که ثابت نباشد که مراد گوینده کدام یک ازین هایی باشد که معنای مختلف دارند، طوریباشد، یا نامی از نامی
رود. معانی است. مانند لفظ »عیَن« که به معنای چشم بیننده، عینکِ زانو، آفتاب، و دیگر معانی بکار می

 (98«، ص صولکنز الوصول إلی معرفة الأ: »)فخرالاسلام ابوالحسن بزدوی 
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 «، یعنی: بر او حکم کرد.قضِ القاضي عَ فلانحکم کردن: چنانکه گویند » •

یراد  »تواند که با استواری انجام شود )بوده می  خودِ یک فعلیا هم منظور از قضاء    •
 سروده بود:  ، چنانکه ابو ذُؤَیب هُذَلِی(«به نفس الفعل مع زیادة إحكَم

 رُودَتان قضاهماــ ـوعليهما مَس
 

ع   بَـ تـُ غ  وَابـ ــَ السـ ع  نَـ ــَ أو صـ  داوُد 
 

بافته شده بود، که داود یا سازندۀ زره تُبَّع، آن دو زره را در کمال  ها دو پارچه زره یعنی، بر آن
ها را به کمال استواری « )بافتنِ آن أحکم صنعتهما « به معنی »قضاهما استواری بافته بود. اینجا »

 باشد. رساند( می

تواند. ی امر و الزام آوردن برای کفر و گناهان استعمال شده نمی هابنابراین، قضاء به معنا
تواند. اما ی تمام کردن و اعلام داشتن نیز برای کفر و گناهان بکار رفته نمیهاهمچنان، به معنا

تواند؛ زیرا برای کفر و گناهان بکار رفته می    45خودِ یک فعل قضاء به معناهای حکم کردن و  
قضاء و قدر او حق  باشند، و  ر او میدَاز آنجا که افعالِ بندگان مخلوقِ خداوند اند به قضاء و قَ

 و درست اند. 

 همَقضّيُّ   والمعاصي  الکفر»)اند نه خود قضای او    خداوند    46کفر و گناهان مَقضیِولیکن  
تواند ]یک چیز یا یک فعل[ باطل و فاسد باشد. و جواب ما در و مقضی او می (،  «لا قضاؤه

باب رضا ]و خشنودی[ بر همین نکته بناست، یعنی بر ما لازم است که به قضای الهی راضی 
قضای ]و خشنود[ باشیم، اما نه به مقضیِ او، و کفر و گناهان مقضی او تعالی اند نه قضای او. 

حین اختیار کردنش، بحیث شری قبیح و باطل خلق    کافر،  خداوند این بوده که کفر را در وجود
  ؛ و ما به این ]قضای خداوند[ گرددمی  محکوم به کفرکه ]بنده با اختیار کردنِ کفر[  کند، طوری

 رضایت داریم. 

گر  اکند: »بنابراین، حدیثی ]را که شما یادآوری کردید[ که از فرمودۀ پروردگار یاد می
یی اند که  بلاهاو    ها، مصیبت هاحدیث بیماریکسی با قضای من خشنود نباشد...«، مراد ازین  

 
وَات  فَقَضَىههُنَ سَبعَْ ﴿فرماید:  کند: »خداوند متعال میاینگونه ارائه می مثال آن را امام ماتریدی 45 هـ ]فصلت:  ﴾سَمَ
. در این مفهوم، جائز است که بگوئیم افعال بندگان مورد قضاء قرار گرفته اند، یعنی خلق شده اند....  [12

مْرًا فَإّنَ ﴿فرماید: همچنان خدای تعالی می
َ
. بدین ترتیب، جائز  [47]آل عمران:  ﴾مَا يَقُولُ لََُ کُن فَيکَُونُ إّذَا قَضَِه أ

)کتاب  است که گفته شود: خداوند حکم کرده است که فلان شخص چنان کاری را در چنان زمان انجام دهد.« 
 ( 395، ص التوحید

 مقضی: چیزی که مورد قضاء قرار گرفته باشد.  46
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ولیکن      47.سازندو انسان را ملول و مضطرب می  گردندبگونۀ غیراختیاری نصیب انسان می
 مراد این حدیث نیست. باشد، و به آن خشنود می گزیندرا که بنده به اختیار خود برمی کفری

 
چون زلزله، سیلاب، وغیره که باعث   گردد این است که حوادث و آفات طبیعیپرسشی که اینجا خلق می 47

ها در هر حالتی ها چون تحت قضای الهی شامل اند، آیا اینگردند، اینها میکشته شدن و زیانمند گشتن انسان
 شوند یا خیر. »عذاب الهی« پنداشته می

تنها آنچه که به امر و رضای الهی باشد   این کتاب یادآوری شد، معتزله 5.6و  3.10های چنانکه در فصل
را به قضاء و به ارادۀ  دهند، و شرور و قبائحها( را به اراده و قضای خداوند نسبت میها و نیکی)یعنی خوبی

ی  دهند. پس بر اساس آنچه که از معتزله نقل شده است، حوادث و آفات طبیعی نه به امر الهالهی نسبت نمی
آیند،  ها بر اساس قوانین طبعیت که خداوند آن را ایجاد کرده به میان میدهند و نه به ارادۀ الهی، بلکه اینرخ می

ورزند. همچنان، بعضی از معتزله  ولی معتزله ازینکه خداوند را آفرینندۀ این حوادث و آفات طبیعی بدانند ابا می
که   ینقدنقل گردید.  5.4دانند چنانکه در فصل و بدون فاعل می اعیان قبیح و افعال شر را بدون هیچ آفریننده

پس   ستند،ین یبه اراده و خواست اله یعیشرور و آفات طب  نیکه اگر ا نستیا شودیوارد م انیبر سخن معتزل 
عدم مداخله   نصورت،ی! در انند؟ی که بندگان عذاب بب گذاردیو م شودینم یعی آفات طب نیچرا خداوند مانع ا

خداوند را ظالم   ایعجز خداوند را نشان خواهد  ای ،یعی طب یآفات و بلاها نیاجهت دفع  عتی خداوند در طب
 ثابت خواهد کرد. 

 دانند،می یبه اراده، امر، رضا و خلقت الهرا  جهان  نیدر ا یزهمه چ از سوی دیگر، متکلمین اهل حدیث
خداوند   یاراده و امر و رضا انیم  هاآن همچنان، .و شر، چه اعیان باشند یا اعراض اعم از حسن و قبح و خیر

دوست داشته و  آن را  د،یا یبوجود ب  تااراده کرده  خداوند هرآنچه را کهگویند ، بلکه میستندیقائل ن  یتفاوت
به   زی به امر و ن یعی چون حوادث طب(. در اینصورت، 5.6ه تا همانگونه بوجود بیاید )بنگرید به فصل خشنود بود

از میان   .دانندمتکلمین اهل حدیث هر آفت طبیعی را عذاب الهی می  دهند،ی( خداوند رخ میرضا )خشنود
ش زشت و قبیح مطلق نیست، بلکه در تعامل با  باور دارند که هیچ چیزی در اصلِ آفرین به این  ها، اشعریهآن

ها به خداوند به معنیِ نسبت دادن ظلم و ستم به خداوند  گردند، پس نسبت دادنِ اینبندگان زشت و قبیح می
 .یستن

خلقت خداوند   یا نیتکویا  نشیو هر کار را تحت آفر زیهر چ ، ولیکن متکلمین حنفی یا ماتریدی
ها میان اراده و امر و نیز میان اراده چون آن  ی، ولدهند ها را به اراده و قضای خداوند نسبت میو نیز آن دانندیم

را لزوماً تحت امر و   زیهر چ(، 5.6و  3.10های و رضا )خشنودی( خداوند تفکیک قائل اند )بنگرید به فصل
دانند و نه به امر،  که متکلمین حنفی اراده را به »علم« الهی وابسته می. از آنجایی دانندیخداوند نم  یرضا/خشنو

دانند،  اعیان قبیح )چون حوادث طبیعی( و افعال شر )چون کفر( را تنها منسوب به اراده و قضای خداوند می
شریعی است،  اینجا امر به مفهوم امر ایجابی یا تسازند. ولی لزوماً آن را به امر و خشنودی خداوند مرتبط نمی

  ولی اگر امر به مفهوم امر تکوینی باشد، در آنصورت بجای آنکه از لفظ امر استفاده کنند، از لفظ تکوین/
 .کنندآفرینش استفاده می

  بیتعذ ت،کنند. در حقیقطبیعی را لزوماً عذاب الهی تلقی نمی و آفات  ها حوادثبر این اساس، ماتریدی
بندگان است، نه عذاب کردن   شیبلکه اصل تنها ابتلا و آزما  ست،ی» اصل « ن هاینزد حنف ا،یدن نیبندگان در ا

  یو جان یمال انیو به ز یاز ترس و گرسنگ یز یمانا ما شما را به چه﴿: دی فرمایها، چنانکه خداوند متعال مآن
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عبارت از تعریف کردنِ هر مخلوق با همان     48باید گفت که: قَدَر   قَدَربطه به  در را
او را    که  نفع و ضرر، آنچه  خیر و شر،  ،وجود دارد، از حسن و قبح  است که ]برایش[    49حدی

گردد.  کند، و ثواب و عقابی که ]بر انجام دهندۀ آن[ لازم می در ظرف مکان و زمان احتوا می
هُ بقَّدَر  ﴿  فرماید:چنانکه خداوند تبارک و تعالی می هـ ء  خَلقَْنَ گمان ما هر چیز  »بی   ﴾إّناَ كُلَ شَىْ

ء  عّندَهُ ﴿  فرماید:، و می[49]القمر:  فریدیم«  آ  اندازهرا با   »هر چیز نزد او به   ﴾بّمّقْدَار    ۥوَكُُُّ شَىْ
 .  ]به اندازه اند[ در علم و حکم او .، یعنی [8:  الرعد]اندازه است« 

متفاوت در این کتاب[ با دلیل روشن ساختیم هر آنچه که ماسوای    ی هاچنانکه ]در فصل
دانست و همانگونه که  ها را ]با علم ازلی خود[ میهمانگونه که او تعالی آن   –  خداوند است 

، و شوندآفریده میآیند و با تکوین او پدید می  تعالی احداثِ او با –ده کرده بود اها را اراو آن 
گیرند، چه ]از جنس[ حسن باشد چه ]از جنس[  این کار به قضاء و قَدَر او تعالی صورت می

حدیثی مشهور از نبی    ،، چه خیر باشد چه شر، و چه طاعت باشد چه معصیت. به این نکتهقبح
  از  شر  خیر و  تقدیر« )ن الله تعالَمّ   هّ  وشَرِّّ هّ یرّ خَ   وَالقَدَرّ : »فرمایدصراحت دارد که می  صلى الله عليه وسلم کریم  

 
: حقا که  ندیگو یم رسد،یم یبت یمص شانیچون به ا  کهیرا. آنان انیبایو مژده بده شک م،ییآزمایم هاوهیو کمبود م 
فوق، خداوند   تیکه در آ دی کن توجه[. 156-155البقرۀ: ] ﴾میگردیخدا باز م یو حقا که به سو  مییما از خدا

از جانب خدا، تا مبادا   ی بتی مص ایخدا   بتِی و نگفت که مص رسد«،یم یبتیمص  شانیمتعال گفت »چون به ا
 پنداشته شود.  بتی» اصل « در نزول مص ثی بندگان بح بی تعذ

ولو    دهد،یدارند که خداوند هر آنچه را خواهد انجام م باور –برخلافِ معتزله   –ماتریدی  نیمتکلم اما
را   یبخواهد قوم خود( یکه )به اراده و امر ازل یخداوند هرگاه ،بنابراینرا نقض کند.   عتی طب  یعاد نیکه قوان 

  یولما خبر داده است.   بهاتفاقات  نیاز  دیچنانکه در قرآن مج   ،فرستدیم شانیبر ا یو آفت کندیعذاب کند م
از علم   باشد،یهمراه م ایهمراه بوده  یبا امر عذاب اله یعیکدام آفت طب  نکهی قرآن، دانستن ا یپس از ختم وح

مطلق )از    ۀرا بگون بیدانستن علم غ یادعا  یکس چی. و هشودیشمرده م بیعلم غ نیبندگان خارج است و ا
حکم کند که   شود،یها نازل مکه بر انسان ییمسلمان در باب هر بلا کی دینبا پس. تواندیجانب خود( کرده نم

  دنیاشاره شده و بما گوشزد شده، از نام  هبقرسورۀ ال 156 تیاست. بلکه چنانکه در آ یعذاب اله قطعاً نیا
به ترحم،   زین . و خود ما میفراخوان ییبایآن به صبر و شک  یو بجا   م،یاجتناب کن  دیبا  «یبنام »عذاب اله  بتی مص

 )عمر جویا(   .میو استعانت دست به کار شو  ،یهمدر
 مقدار یک چیز است. قدر و تقدیر، در لغت به معنای اندازه کردن، پیمایش و تعیین  48
 کنید.  )حد و تعریفِ علم( مراجعه 2در بخش  2، به پاورقی برای مفهوم »حد« از نگاه علم منطق و کلام 49
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ولی بنده فعلی را که به اختیار و خواست خود انجام داده، آن را    50است(.   جانب خدای تعالی
 های[ علم و اراده بیان کردیم.حجتی در این مسئله نپندارد چنانکه در ]فصل

 و خداوند توفیق دهنده است. 

  

 
آید و جهت آموزش به  می صلى الله عليه وسلماین بخشی از حدیث مشهوری است که در آن جبرئیل نزد رسول الله  50

ین حدیث بگونۀ کامل ذکر  ادر آنجا که  47و  46صفحات . بنگرید به  پرسداصحاب، چند سوالی را از او می
 دهد: به یکی از ایرادات کعبی معتزلی اینگونه پاسخ می گردید. در رابطه به این حدیث، امام ماتریدی

گویند که »خیر و شر از جانب خداوند است«، منظورشان ازین سخن ]تنها[ گفت: مسلمانان می »کعبی
کند، چون خداوند است. ولیکن ]با این سخن[ فعل بندگان به ذهن شان خطور نمی مخالفت ورزیدن با زنادقه

نْ عَمَلّ ﴿فرماید: متعال ]دربارۀ افعال شر[ می نّ ٱمِّّ هـ  [.90]المائده:  ﴾لشَيطَْ

کعبی[ از سخن مسلمانان ذکر کرده دروغ گوید: آنچه را ]که فقیه )ابومنصور ماتریدی( رضی الله عنه می
«، و تقدیرِ شر عینِ شر نیست. اینکه اگر این سخن ن الله مّ  الشَر یر والخَ قَدَر  »گویند: است، بلکه مسلمانان می

تر نسبت دادنِ شر به خداوند حکیم داناست؛ زیرا آنکه عملش شر باشد شریر بخاطر زنادقه باشد، از آن قبیح
 فساد باشد مُفسد است ]و خداوند منزه و برتر از آن است[.... است و آنکه کارش 

گوئیم تقدیر کفر از جانب خداست[، و  گوئیم که »کفر از جانب خداست« ]بلکه میما بگونۀ مطلق نمی
گوئیم که ضلالت از جانب خدا.... یا فساد از جانب خدا.  کنیم، و به همینگونه نمیشر را به خداوند اطلاق نمی

 (402، ص ست که همۀ این الفاظ فاسد اند.« )کتاب التوحید ثابت ا



 یاله ریبندگان و تقد اری: اخت5بخش  220

 [ هدایت و گمراهی 5.11]

که هدایت نمودنِ خدای تعالی به معنیِ آفریدنِ هدایت ]و رهنمایی[ در    گویندمی  اهل سنت 
گویند می  نمودن به معنیِ آفریدنِ ضلالت در وجود بنده است. معتزله  وجود بنده است، و گمراه

بندگان[ می  که هدایتِ ]به  کردنِ راه درست  بیان  به معنیِ  به معنیِ  خداوند  باشد و گمراهی 
که بنده ضلالت را در خود    آنگاه  –   یا حکم کردن بر ضلالت وینامیدنِ بنده بحیث »گمراه«  

 باشد.  می – خلق کند

فرمود:    صلى الله عليه وسلم زیرا خداوند متعال خطاب به پیامبرش    است   سخنِ درست از آنِ اهل سنت 
. اگر هدایت بیان کردنِ  [56]القصص:    ﴾توانی هرکه را دوست داری رهیاب گردانیتو نمی﴿

نبی کریم  راه راست می از  آن  نفی کردنِ  ادعا دارند[، پس  نادرست   صلى الله عليه وسلم بود ]چنانکه معتزله 
خدای بود زیرا آنجناب راه راست را برای دوستان و نیز دشمنانش بیان داشت. همچنان،  می

خواهد هدایت که  سازد و کسی را  خواهد گمراه میکه  سی را  ]خداوند[ ک﴿فرماید  می  تعالی
بود، تقسیم راه راست می  در اینصورت اگر هدایت بیان کردنِ؛  [93و النحل:    8فاطر:  ]  ﴾کندمی

راه بگونۀ عام و در حق همه بندگان است.    زیرا بیان کردن  بود،کردن آن ]به دو راه[ درست نمی
بود، این امر باید مقید به خواست بنده نهایتاً، اگر گمراه نمودن نامیدنِ بنده بحیث گمراه می

بود و نه به خواست خداوند، زیرا ]روان شدن بر راه گمراهی[ مبتنی بر نیت و اختیار بنده  می
 است. 

نسبت    صلى الله عليه وسلمبا این وصف، هدایت ]تنها[ به طریقِ »سبب گشتن« و دعوت کردن به پیامبر  
  ﴾ کنیهرآینه تو به راه راست هدایت می﴿فرماید:  شود، چنانکه پروردگار متعال می داده می

، یعنی: با نشان دادن و دعوت کردن. همچنان، هدایت به قرآن نیز نسبت داده [52الشوری:  ]
فرموده است:  شود چنانکه خدامی تعالی  راه  نیا   گمانیب ﴿ی  به  استوارتر است    یقرآن  که 
 . زیرا قرآن سبب ]و وسیلۀ[ هدایت است ، [9الإسراء: ] ﴾کندیم ت یهدا

به همین ترتیب، همانگونه که گمراه نمودن به خداوند متعال منحیث آفرینش ضلالت 
شود، به شیطان نیز منحیث  نسبت داده می  –حین اینکه بنده ضلالت را اختیار کند    –در بنده  

]به راه باطل[ نسبت داده می شود، چنانکه پروردگار متعال ]از سخن سبب گشتن و دعوت 
 ﴾افگنمها را به آرزوها میکنم و آنها را گمراه میو هرآینه آن ﴿:  گفت  که[   دهدشیطان خبر می

ها نیز نسبت داده شده است زیرا سببِ گمراهی اند، بت . همچنان، گمراه کردن به  [119النساء:  ]
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پروردگار    یا﴿دهد که گفت:  علیه السلام خبر می  چنانکه خداوند سبحانه و تعالی از ابراهیم
 .  [36ابراهیم: ] ﴾کردنداز مردم را گمراه  یاری بتان واقعاَ بس نیمن، ا

  شودکسی دیگر نسبت داده نمیهم به به خداوند و هم   از یک جهت ولیکن یک فعل 
 گفتیم.   ما [، و مراد همین است کهشودنمیهای متفاوت نسبت داده ]ولی از جهت 

 و خداوند توفیق دهنده است. 
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 [گناهانو : ایمان 6]بخش 

 کبیره  مرتکبین گناه[ 6.1]

 [توضیح اختلاف در این مسئله]

ها در دنیا چه اینکه آن  اختلاف نظر وجود دارد؛ ،شوندمی 1هکه مرتکب گناه کبیر دربارۀ کسانی
  .عذاب شان در آخرت چه خواهد بودنامیده شوند و 

ینکه گناه  زصرف نظر ا  –اکثریت خوارج به این باور اند که بنده با انجام دادن گناه  
 2ماند.گردد، و او برای همیشه در آتش دوزخ میکافر می  –صغیره باشد یا گناه کبیره 

خوانند. ایشان به  نامند، و او را مؤمن و کافر نمیمرتکب گناه کبیره را فاسق می معتزله
گیرد، و اگر بدون  این باور اند که مرتکب گناه کبیره در جایگاهی میان کفر و ایمان قرار می

ماند. به باور ایشان، عفو و مغفرت خداوند برای  توبه کردن بمیرد برای همیشه در دوزخ می
 ائز نیست. چنین شخص ج

 
 تعریف گناه کبیره کمی بعدتر در فصل »تعریف گناهان صغیره و کبیره« ارائه گردیده است.  1
ای که به اصطلاحات بندیکنند، تقسیمبندی میکفر را به »کفر اکبر« و »کفر اصغر« تقسیم هاو وهابی هاسلفی 2

ها  ها و وهابیبندی از سلفِ صالح روایت نشده است. سلفیخودشان »بدعت« است چون هرگز چنین تقسیم
سازد، اما  خارج نمیسازد ولی از اسلام )یا ملت اسلامی( گویند که کفر اصغر انسان را از ایمان خارج میمی

سازد )بنگرید به فصل »ایمان و اسلام هردو  کفر اکبر انسان را هم از ایمان و هم از جملۀ مسلمانان بیرون می
ها، کسانی که مرتکب گناهی شوند که دربارۀ آن وعید از جانب خداوند  (. به باور سلفی6یکی اند« در بخش 

گردند. همچنان تارک فرض و تارک نماز به باور چار کفر اصغر میمقرر شده باشد )یعنی، مرتکب گناه کبیره( د
پندارند.  دانند و بعضاً او را مرتکب کفر اصغر میکه بعضاً او را مرتکب کفر اکبر میگردد؛ طوریایشان کافر می

سنت در  ماند )که این در توافق با اجماع اهل ها باور دارند که صاحب کفر اصغر برای همیشه در دوزخ نمیآن
دانند. این  باب جزای مرتکبین گناه کبیره است( و تنها صاحب کفر اکبر را برای همیشه در دوزخ می

بر اساس   -« در کتاب »مدارج السالکین بندی کفر به کفر اصغر و اکبر را اولین بار ابن قیم الجوزیهتفکیک
« )ص شرح العقیدة الطحاویة)شاگرد ابن قیم( آن را در »  معرفی کرد، و سپس ابن ابی العز – تیمیهنظریات ابن 

ی بر عدم تکفیر  ها توانستند میان عقیدۀ اهل سنت )مبنها و وهابی( گنجانید. با این رویکرد، سلفی323-324
 جمع و تلفیق کنند.   خوارجمرتکبین گناهان کبیره( و عقیدۀ تکفیریِ
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های تقوا و صلاح گویند: مؤمن متقی است، و به همین سبب ناممی  مرجئه   آورانِبدعت 
گویند: ها میگردند. برای مؤمن، عذابی در آخرت وجود ندارد. آنهرگز از مؤمن زائل نمی

توانند، گناه نیز  ها در موجودیت کفر نفعی ]برای شخص کافر[ رسانده نمیهمانگونه که نیکی
 3رساند. در موجودیت ایمان زیانی ]برای مؤمن[ نمی

 دانسته است. کنند که او مرتکب گناه کبیره را منافق میاز حسن بصری روایت می

 
آمیز را نکوهش کرده گفته  آمیزِ ارجاء یقیناً مردود اند. امام ابوحنیفه این چنین سخنان افراطاین سخنان افراط 3

که او ]با گناه کردن[ هرگز به  می گوئیو نم شود،ی نم انکاریکه مؤمن با ارتکاب گناه ز میگوئیما نماست: » 
کافر خواندن مرتکبین گناه کبیره خودداری ورزیده  ولیکن چون امام ابوحنیفه از  .(« )الفقه الأکبررودیدوزخ نم

که مرتکبین گناه کبیره را   و بعضی از اهل حدیث  ، خوارجها را به مشیت الهی سپرده بود، معتزلهبود و حکم آن
کند بلکه  اتهام مرجئه بودن را زدند. امام ابوحنیفه عقیدۀ معُتدل ارجاء را رد نمی دانستند بر امام ابوحنیفهکافر می

چنانکه در متن بالا امام صابونی نقل کرده  –داند، و تنها عقائد مُفرط ارجاء را آن را عقیدۀ درست اهل سنت می
که به   – نام عثمان بَتیهایش به شخصی ب شمرد. در یکی از نامهباطل و خارج از عقیدۀ اهل سنت می –است 

 نویسد: می –گمان اغلب از اهل حدیث بوده باشد 

ها را به سبب ضائع گردانیدن یکی از فرائض گویم: اهل قبله مؤمن استند، و من آن»بدان که من می
یمان نیز داشته باشد  که خدای تعالی را در فرائض اطاعت کرده باشد و ادانم. نزد ما کسیخارج از ایمان نمی

که ایمان داشته باشد و  که ایمان و عمل را ترک کند از اهل دوزخ است. ولی کسیاهل بهشت است، و کسی
چیزی از فرائض را ضائع گردانیده باشد مؤمن گنهکار است، و او در مشیت خداوند متعال است چه اگر  

اما آنچه تو از نام مرجئه یاد کردی، گناه قومی که به   بخشایدش.....کند و اگر بخواهد میبخواهد او را عذاب می
ها اهل عدل  دانند چیست؟! در واقع، آنها را با این نام اهل بدعت میگویند و ]دشمنان شان[ آنعدل سخن می

، تي رسالة أبي حنیفة إلی عثمان البها داده اند.« ) و اهل سنت استند، و این )مرجئه( نامی است که دشمنان شان به آن
 (38-37ص 

برای    نویسد که نام مرجئه برای اولین بار توسط یکی از خوارج بنام نافع بن الأزرقمی شیخ زاهد کوثری
کند به  ها( طلاق میخصوص حنفیکه امروز نام مرجئه را برای اهل سنت )بهاهل سنت اطلاق گردید و کسی

نویسد که عطاء بن أبی (. کوثری می38، صرسالة أبي حنیفة إلی عثمان البتيکنند )متابعت خوارج این کار را می
)که او نیز از فقهای تابعی و همچنان استاد ابوحنیفه بود( گفت:   )که یکی از تابعین بود( به علقمه بن مرثد رباح

شدند تا آنگاه که نافع بن الأزرق یاران ترا مرجئه خطاب کرد«  »ای علقمه، یاران تو اهل جماعت نامیده می
پرسید: کفار  کرد و از او  (. روایت شده است که نافع بن الأزرق خارجی با یکی از اهل سنت صحبت می38)ص

شوند؟ پاسخ داد  شوند؟ جواب داد که: به دوزخ. سپس پرسید: مؤمنین کجا افگنده میدر آخرت کجا افگنده می
باشد،  رود، و مؤمن فاجر به امر خدای تعالی میکه مؤمنان دو نوع اند؛ مؤمن نیکوکار و پرهیزگار به بهشت می

بخشد. نافع پرسید: پس کجا  گر بخواهد بخاطر ایمانش میکند و ااگر بخواهد او را بخاطر گناهانش عذاب می
رسالة  کنم. نافع گفت: پس تو مرجئی استی! ) شود؟ او گفت: من امر او را به خدای عزوجل ارجاء میافگنده می

 (. 38، صأبي حنیفة إلی عثمان البتي
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گویند: مرتکب گناه  می  –که خداوند ایشان را افزون گرداند    –  4و جماعت  اهل سنت 
شود.  بابتِ اینکه مخالفت امر الهی را کرده عاصی )گنهکار( نامیده میکبیره مؤمن است و از  

اینکه در دایرۀ جواز دارد که او را از بابت خارج گشتن از طاعت فاسق نامید، ولیکن بخاطر  
گردد جز از همان  شود. هیچ کسی از ایمان خارج نمیماند فاسق مطلق گفته نمیاسلام باقی می

اگر مرتکب گناه کبیره بدون توبه کردن     5. است   ایمان داخل شده  به]از طریق آن[  دری که  

 
شود، زیرا چنانکه در  را شامل نمی شود، فرقۀ معاصر سلفیتنت یاد میدر این فصل، در هرجا که از اهل س 4

دانند که این با تعریف  مرتکب گناه کبیره را شامل در کفر اصغر می هاها و وهابیشرح داده شد سلفی 2پاورقی 
ها متباقی اهل سنت و  است. در حقیقت، سلفیاهل سنت که امام صابونی در این فصل منظور دارد متفاوت 

ها عقیدۀ نزدیکتر  را که در این مسئله با حنفی هایی( را و نیز اشعریهاها )ماتریدیجماعت را، یعنی حنفی
)استاد اصلیِ امام   دربارۀ حماد بن ابی سلیمان کنند. طور مثال، ابن تیمیه« خطاب میمرجئة الفقهاء دارند، »
گوید: »حماد بن ابی سلیمان و پیروان او تفاضل ]و زیادتی[ در ایمان، شامل بودن اعمال در ایمان،  ( میابوحنیفه 

ها مرجئۀ فقهاء اند.... حماد بن ابی سلیمان با سلف  ند، اینو استثناء )إن شاء الله گفتن( در ایمان را نپذیرفته ا
نظر شدند. اما سلف و خود مخالفت ورزید، و پیروانش از او پیروی کردند، و طوائف از مردم کوفه با او هم

غلیظی گزار خواندند و در باب شان سخنان ها را بدعتها را به شدت انکار کردند، آنائمه در این مسئله آن
ها ها را تکفیر کرده باشد، بلکه اتفاق شان بر این است که آنگفتند، ولی از کسی از ایشان آگاهی ندارم که آن

[ و دیگران از ائمه در تکفیر شان یا اهل بدعت خواندن شان نقل  شوند.... آنچه از احمد ]بن حنبلتکفیر نمی
 ( 507، ص 7، ج ع الفتاویگشته، غلط بزرگی است.« )مجمو

«  نگردد منکر ساخته داخل ایمان  به  را وی کهچیزی از آنکه تا رودنمی بیرون ایمان از بندهاین قاعده که » 5
  هاو وهابی هابرخلاف، سلفیها و برخی از اهل حدیث است. ها، اشعری(، تنها از آنِ ماتریدیعقیدة الطحاویة)

در  تیمیه طور مثال، ابن  دانند.کافر می بورزد  اجتناب قبله اهل از های گمراهفرقه کردن تکفیر از حتی کسی را که
آنچه : »نویسدپرسند، مینظریۀ وحدت الوجود میو  الدین ابن عربیپاسخ به سوالی که از وی دربارۀ شیخ محی

درج است و سخنانی که همسان آن اند، هم باطن و هم ظاهر آن ]سخنان[ کفر اند....   در کتابِ فصوص الحکم
شاید گمان برده شود که ظاهر آن از جنس کلام شیوخ عرفا و اهل تحقیق و توحید باشد، اما باطن آن سخنان  

توان تصور کرد که کسی پرستان بزرگتر است.... نمی و بت و نصاری کفر و کذب و جهل از ]کفر[ کلام یهود در
ها به  و پیروان شان( ثنا بگوید جز کافر ملحد یا جاهل گمراه.... همۀ آن ها )ابن عربی، صدرالدین قونویبر آن

 را شان سخنان ازینکه بعد  بورزد، شک هاآن کفر در اجماع همه مسلمانان کفر باطنی و ظاهری اند. هرکه
-364ص  ،2ج ،الفتاوی  مجموع) «است کافر او خودش اسلام را شناخته است، ازینکه دین بعد و  شناخته است

کند نوشته است:  کنندۀ اسلام یاد مینیز در رسالۀ کوچکی که در آن از ده قاعدۀ نقض عبدالوهاب ابن (.368
کافر گشته   خود بکند، تائید را هاآن  مذهب یا بورزد، شک هاآن کفر در یا را تکفیر نکند، مشرکین کسی »اگر

پرستان دورۀ جاهلیت نیستند، بلکه  منظور ابن عبدالوهاب از »مشرکین« بت (.385ص: الإسلام  نواقض) است«
کسانی از مسلمانان اند که به زعم ابن عبدالوهاب دچار شرک گشته اند، وگرنه مشرکین دورۀ جاهلیت معلوم  

رود که خود را به  رد. تکفیر تنها در حق کسانی بکار میها وجود ندااست که مشرک اند و نیازی برای تکفیر آن
ای را که ابن عبدالوهاب در این رساله تذکر داده، دربارۀ کسانی دهند. افزون برآن، همۀ ده قاعدهاسلام نسبت می

ایمان آورده اند، نه مشرکین دورۀ  صلى الله عليه وسلمشناسند و به نبوت محمد مصطفی کند که الله متعال را میصدق می
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به سبب شفاعت شخصی   گیرد؛ اگر بخواهد، او رابمیرد، به مشیت خداوند متعال ارتباط می
بخشد، کننده یا به برکت اعمال صالح او، یا بدون هیچ سبب، به فضل و کرم خویش میشفاعت 
کند و عاقبت او در جنت است زیرا او برای  تش عذاب می خواهد، او را به اندازۀ جنایبو اگر  

 ماند. همیشه در دوزخ باقی نمی

  امبر یخداوند و پ  کهیو کس﴿ فرماید:  که خدای تعالی می  نجا برخاسته شبهت خوارج از آ
نافرمان از حدود خدا تخط  یاو را  به آتش  یکند و  او را  که در آن    گرداندیداخل م  یورزد، 

کافران آماده شده   یکه برا دیبترس  یو از آتش﴿فرماید: و نیز می[، 14]النساء:   ﴾بسر برد شهیهم
دهد  متعال خبر می  پروردگارورزند که[  بنابراین، ]خوارج استدلال می.  [131]آل عمران:    ﴾است 

شود،  پیامبرش را نافرمانی کند، برای همیشه در دوزخ داخل گردانیده میخداوند و    اگر شخصی
دهد که آتش دوزخ برای کافران آمده شده است؛ پس ازین دو آیت ثابت  و سپس خبر می

 6ماند.گردد که شخص گنهکار کافر است و برای همیشه در دوزخ میمی

 
گوید: »مشرکین زمانۀ ما در شرک شان های دیگرش به وضاحت می. ابن عبدالوهاب در یکی از رسالهجاهلیت

آوردند و در حالت از مشرکین پیشین )الأولین( بدتر اند، زیرا مشرکین پیشین تنها در حالت آسایش شرک می
ایش و هم در دشواری، دائماً در  کردند. اما مشرکین زمانۀ ما هم در آسدشواری ]پروردگار را[ خالصانه یاد می

 (. 202: صالقواعد الأربعةشرک اند« ) 
های اسلامی در گذشته و امروز برای تکفیر گنهکاران یکی دیگر از دلائلی که معمولاً از جانب بعضی از گروه 6

ْكّ وَالکُْفْرّ ترَْكَ الصَلَاةّ إنَّ بيََْ الرَجُلّ » گردد، احادیثی چون »ارائه می شخص و شرک و کفر،   نی : ب وَبَيَْ الشرِّ
های  « و کتابدر »مجموع الفتاوی  استند. طور مثال، ابن تیمیه (82: مسلم حیترک کردن نماز است« )صح 

به این مسئله پرداخته است. با آنکه سخنان ابن تیمیه در باب تکفیر تارک نماز  « شرح عمدة الفقهدیگرش چون »
مجموع داند )کند و تنها او را صاحب گناه کبیره میضد و نقیض است، که گاهی از تکفیر او خودداری می

تن او را  و کش (76ص  ،2: ج شرح العمدة)کند »کفر اعظم« محکوم می( و گاهی او را به 49، ص 22، ج الفتاوی
(. کفر اعظم به باور ابن تیمیه عبارت از 38، ص 2: ج مجموع الفتاویو   61، ص 2: ج شرح العمدةداند ) مجاز می

ها نیز از موقف  کفری است که شخص را هم از ایمان و هم از ملت اسلام بیرون سازد. برداشت عمومی سلفی
تجلیة  »: 3أرشیف متلقی أهل الحدیث داند )ه کفر اکبر میابن تیمیه همین است که او اغلباً تارک نماز را محکوم ب

 (.73-67، ص 3، ج «موقف شیخ الإسلام ابن تیمیة من تارك الصلاة

که شخص ازین فرایض انکار نورزد تا زمانی –تارک فرض در مجموع  –ها، تارک نماز و اما نزد حنفی
لا یؤُْمّنُ...  »در باب حدیث مذکور و احادیث دیگری چون  هاباشد. روش حنفیکافر نیست بلکه گنهکار می

مَنُ جارُهُ بوَایّقَهُ 
ْ
، (6016: یبخار  حی او در امان نباشد« )صح تیاز اذ  اشهیآنکه همسا ستی: مؤمن نالَّي لا یأَ

امام  که از زمانیدانند نه موجب اعتقاد آوردن. تنها موجب عمل کردن می این است که اینگونه احادیث آحاد را
ليس بمؤمن من لم یأمن  » صلى الله عليه وسلم)شاگرد امام ماتریدی( پرسیدند که »در معنیِ قول رسول الله   رُستغُفنَیابوالحسن 

 سازد:ها را نمایان می« چه گویی؟«، چنین جواب داد که بخوبی موقف مذهب حنفیجاره بوائقه
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مردم در نامیدن چنین شخص بحیث مومن  »گویند[: معتزله از آنجاست که ]میشبهت 
ولی همه بر جواز نامیدن وی بحیث    –چنانکه بیان کردیم    –یا کافر یا منافق اختلاف نظر دارند  

فاسق اتفاق نظر دارند. پس آنچه را که مورد اجماع است اختیار کردیم و آنچه که مورد اختلاف 
گوئیم که مرتکب گناه کبیره فاسق است. همچنان، خداوند متعال  است رها کردیم، یعنی می

ایمان قلمداد کرده  که مسلمان است    یکس  ایپس آ﴿  فرماید:نکه میچنا  است   فسق را مقابل 
، بنابرین اگر شخص  [18:  ]السجده  ﴾ستندیبرابر ن  هرگز  نه،  باشد؟یاست که فاسق م  یمانند کس

حکم ]عذاب[ در رابطه بود.  بود، چنین تفکیک ورزیدن میان ایشان درست نمیفاسق مؤمن می
ها که فسق  و اما آن﴿فرماید:  می  فاسقان  دربارۀبه ایشان همان حکمی است که پروردگار متعال  

دهد که دوزخ  ؛ او تعالی خبر میتا آخر آیت   ،[20:  ]السجده  ﴾ورزیدند، جای شان آتش است 
را عمداً بکشد، پس   یمسلمان  یو هر ک ﴿ جای همیشگی برای فاسق است. همچنان، در آیتِ  

دهد جزای کسی  خداوند متعال خبر می،  [93النساء:  ]  ﴾آنجا  ان در جاویداو دوزخ است،    یجزا
 « که شخصی را بگونۀ عمدی بکشد، جاودانگی در دوزخ است.

استوار بود که    صلى الله عليه وسلم سخن حسن بصری بر حدیثی از پیامبر بزرگوار  وجه  ]در نهایت،[  
»سه چیز اگر در شخصی باشد او منافق است: هرگاه به گفتار پردازد دروغ بگوید، :  فرموده

و نیز دیگر     7خلاف کند، و هرگاه امانتی به او سپرده شود خیانت ورزد.« هرگاه وعده دهد  
گردند. زیرا نفاق آنست گناهانی که در معصیت با این سه گناه برابر باشند، مستحق نام نفاق می

 
ای که چنین کار )آزار  شود بگونهگردد، بلکه صرفِ عمل کردن میحدیث صرفِ اعتقاد آوردن نمی»این 

همسایه( مقتضی ایمان نیست. عقد ایمان اقتضاء دارد که حق همسایه مراعات گردد، نه اینکه ]این حدیث چنین 
اب گناه کبیره از مؤمنان زائل  گردد زیرا ایمان در پیِ ارتک صرف گردد که[ شخص با این کار از ایمان خارج می

شان صلح   انیدر م زند،یبه مقابله برخ  [گریکدیبا ؤمنان ]اگر دو گروه از م﴿فرماید:  گردد. خداوند متعال مینمی
رغم گناهان شان مؤمن نامید. دلیل دیگر این است که آنگاه که  ، و هردو گروه را علی[9]الحجرات:  ﴾دیکن

که شکی نیست که کشتن از جملۀ  جمعی به کشتن یوسف پرداختند، درحالیعلیه السلام دسته برادران یوسف
و نعمت ﴿ ها کافر خوانده نشدند.... چنانکه پروردگار متعال فرمود: بزرگترنینِ گناهان است، ولی با این هم آن

  ﴾و اسحق تمام کرد  میبر پدرانت ابراه نیزا شیرا پ  آن  کهچنان  کند،یتمام م عقوبیبر تو و بر آل  را شیخو
بودند از اتمام کردنِ نعمت بر آل یعقوب یادآوری  ها از ایمان خارج شده میکه اگر آن، درحالی[6: یوسف]

:  الله علیه است.« )مجموع الحوادث والنوازل والواقعات  رحمة  کرد.... و این سخنان امام ابومنصور ماتریدینمی
 ( 741-740ص 

 (.59(، صحیح مسلم )33صحیح بخاری ) 7



 : ایمان و گناهان کبیره6 بخش 228

حسن بصری  گفتندست که  روایتی اتر که شخص خلافِ آنچه ادعا دارد عمل کند. اما درست 
 ت. ازین سخن خود برگشته اس

 [ برای جواز آمرزش گنهکاران اهل سنت]دلائل 

گردد مؤمن  این است که: شخصی که مرتکب گناه کبیره می  [ هاو اشعری  ها]حنفی  دلائل ما
گوئیم باشد. ما این را به این خاطر میاست، پس همانند سائر مؤمنان مستحق جزا ]و پاداش[ می

همانا تصدیق کردن است، چنانکه بعداً توضیح خواهیم    –به معنیِ حقیقی این لفظ    – زیرا ایمان  
زیرا میان    ماند،ل نگردد، شخص مؤمن باقی میتا آنگاه که تصدیق به تکذیب مبد  داد. پس

که  [  در عدمِ تصدیق]   ایستادنوجود ندارد جز شک ورزیدن و    تصدیق و تکذیب حالت میانه
 . گرددتلقی میهمه کفر  اتفاقِبه این 

گردد که حالت وسطی میان کفر و ایمان وجود ندارد، سخن آنانی  پس چون ثابت می
ردد.  گ ( استند ]یعنی معتزله[ رد می«المنزلة بي المنزلتي»ی میان دو جایگاه )جایگاه  معتقد بهکه  

باشد،   مؤمن  شخصی  هرگاه  نمیو  بوده  منافق  و  امر  کافر  مخالفتِ  و  گناه  ارتکاب  تواند. 
و خوار داشتن ]امر پروردگار[ همراه نباشد، به    ]گناه[   پروردگار، تا آنگاه که با حلال شمردن

به دلیل  ممکن است  معنیِ تکذیب خدای تعالی و رد کردن امر پروردگار نیست. زیرا مؤمن  
میلی، یا تنبلی دچار گناه گردد، ولی با این هم شاید ترسِ عذاب، شوق، یا بیهوت، یا  غلبۀ ش 

کنندۀ تصدیق نیستند، بلکه  ها نفیهمۀ این، و قصد توبه در آینده را داشته باشد.  رزوی بخششآ
 باشند. نتیجۀ ایمان به خداوند و شناختِ ذات، صفات، امر و نهی او می

کند منع می  ضرر داردرا از خوردن آنچه که به او    بیمارشخصی    یک پزشک طور مثال،  
پذیرد. سپس و ]امر و نهی او را[ می  دارد. بیمار او را تصدیق میکندو به پرهیز از غذا امر می

ممکن است که این بیمار در پی غلبۀ شهوت، آن چیزی را ]که پزشک وی را از آن بازداشته 
آرزو کند که ضرر نداشته باشد و نیز از ضررش ترس و بیم بود[ بخورد، ولی ]در عین زمان[  

داند که پزشک او را به نهیِ آن فرموده  داشته باشد، و او از خوردن آن پشیمان باشد چون می
او با خوردن آن به خود زیان رسانده، و از ملامت پزشک هراس دارد. این حالت حالا  .  بود

امرِ پزشک نیست. پس مسئلۀ گناه    و سبک شمردن[ بیمار به معنیِ رد کردن یا خوار داشتن ] 
 گونه است. نیز همین

گوئیم: تا آنگاه که تصدیق ]در دل شخص[ باقی  واضح شد، می  حالا که این مسئله 
کافر نیست. و هرکه    ر از ایمان خارج نگشته باشد خودبخودبماند، شخص مؤمن است، و اگ 
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کند ولی میچون منافق آنست که به زبان اقرار  کافر نباشد، جواز ندارد که منافق نامیده شود،  
از خود ظاهر  نکه به  حال آداشته    نهان  در دل خویش  فساد را  ورزد، ومیدر باطن خود انکار  

نشان می کردار  اگر    کهدرحالی  .دهدخوبی  باشد،    گنهکاراز  نمایان  ترس و   ولیکبیره فساد 
 ؟!توان او را منافق خواندکی میتصدیق قلبی و اخلاص درونی ]در باطنش[ پوشیده باشد،  

دلیل بر درستیِ این سخن ما این است که پروردگار متعال نام ایمان را در بسیاری آیات قرآن 
هَا ﴿  فرماید:. مثلاً خدای تعالی میمجید برای گنهکاران و عاصیان بکار برده است  يُّ

َ
ینَ   یَا أ الََّّ

»ای مؤمنان، بر شما قصاص در کشتگان فرض شده   ﴾کُمُ القّْصَاصُ فّي القَْتلَْی آمَنُوا کُتّبَ عَلَيْ 
شوند و باید قصاص گردند مؤمن  ، یعنی کسانی را که موجب قتل عمدی می[178:  ]البقرهاست«  

فرماید:  چنانکه او تعالی میاند  خو کند. سپس ]در همین آیت[ او را برادر ولیِ مقتول میصدا می
ء   ۥفَمَنْ عُفَّ لََُ ﴿ خّيهّ شَىْ

َ
« ردی مورد عفو قرار گ  یزی خود به چ برادر  جانب از  ی کس»اگر  ﴾مّنْ أ

تخفیفِ عذاب و رحمت  [178:  ]البقره را  این  قلمداد می  به. و سپس  فرماید:  کند و میقاتل 
نذَهلكَّ تََّفّْيف   ﴿ از جانب پروردگار شما و مرحمت  یفیتخف  نیا»  ﴾وَرحَْمَة    رَبِّّکُمْ   مِّّ «  یاست 

بر اینکه قاتل نیز مؤمن است. این استدلال از ابن عباس    ها دلالت دارندهمۀ این  .[178: ]البقره
   رضی الله عنه روایت شده است.

،  استوار  ۀتوب  د،یخدا توبه کن  یمؤمنان، بسو   یا﴿  فرماید:همچنان، پروردگار متعال می
  ی ا﴿فرماید:  و نیز می  ،[8التحریم:  ]  ﴾دیبزدا  از شما  را  تانتا باشد که پروردگار شما گناهان  

اعمال شما را به صلاح آرد و  ]خداوند[  تا    .دییو سخن درست بگو   دیمسلمانان، از خدا بترس
خیزند ]و با  در مورد کسانی که به بغاوت برمی  و.  [71- 70:  الأحزاب ]  ﴾امرزدیگناهان شما را ب

با  ]  نؤمنااگر دو گروه از م﴿فرماید:  پردازند[ میبرادران مسلمان خود به جنگ و کشتار می
. همینگونه چندین آیت  [9:  الحجرات]  ﴾دیشان صلح کن   انیدر م  زند،ی به مقابله برخ  [ گریکدی

  8دیگری استند. 

 
ارائه کرده    در پاسخ به پرسش ابومقاتل سمرقندی در کتاب »العالم والمتعلم« دلیل دیگری را امام ابوحنیفه 8

ذهبی، »میزان الاعتدال«: بودن بود )  که متهم به خوارج – پرسد که آن را عکرمهاست. ابومقاتل دربارۀ حدیثی می
وْ شَرّبَ الخمَْرَ نزََعَ الُله مّنهُْ الإیمانَ کچنین روایت کرده است: » –( 5716

َ
ما يََْلعَُ الإنسانُ القَميصَ مّنْ  مَنْ زَنََ أ

سّهّ 
ْ
و   شود،یم رونیاز سرش ب  رهنیکه پ  شودیم  رونیب یاز سرش طور مانیا کند،یزنا م کهیمؤمن زمان« )رَأ

پذیرید  نمی صلى الله عليه وسلم(. امام ابوحنیفه نسبتِ این حدیث را به رسول الله گرددیبه او برم مانیا کندیسپس چون توبه م
گیرد، و  نامد و این حدیث در تناقض با قرآن مجید قرار میبه دلیلِ اینکه قرآن مجید زناکار را بازهم مؤمن می

 گوید: محال است که پیامبر بزرگوار سخنی خلافِ قرآن گفته باشد. امام ابوحنیفه می
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به ارث گرفته    تا امروز  صلى الله عليه وسلم افزون بر آن، آنچه را که امت اسلامی از زمان رسول الله  
طلبند  می  آمرزشکنند، و برایش  بمیرد بر او نماز ]جنازه[ میکه  از اهل قبله    اینست که: هرکسی

، بلکه حتی اگر بدانند  ه یا نهبدون اینکه تفحص کنند که آیا از جملۀ مرتکبین گناه کبیره بود
نیز    که شخص کبیره  به]بازهم همین کار را می  شده باشدمرتکب گناه  همین سبب،    کنند[. 

مؤمنان در نماز و دعوات، خصوصاً به والدین و نزدیکان و آشنایان،   مغفرت خواستن برای همه
  کنند. مر میابدون تمییز دادن بعضی بر بعض، در میان امت مشهور گشته است، و به این کار  

امر شد تا به مردان مؤمن و زنان مؤمن بگونۀ مطلق مغفرت بخواهد،    صلى الله عليه وسلم همینگونه به نبی کریم  
و برای گناه خود، و برای مردان مؤمن و زنان مؤمن آمرزش  ﴿فرماید:  چنانکه خداوند متعال می

دهد که گفت:  خبر میبه ما  علیه السلام    . همینگونه پروردگار متعال از نوح[19:  محمد]  ﴾بخواه
من داخل    ۀخانه  ب  مؤمن  ]بحیث[  را که   ی کس  و  امرز،یرا بپروردگار من، پدر و مادر م   یا﴿
خلیل علیه السلام   همچنان، ابراهیم  .[28:  نوح]  ﴾زنان مؤمن راو همه مردان مؤمن و    شود،یم

حساب برپا    که   یرا در روز  مؤمنان  هو هم  ، مادر و پدر مرا  پروردگار ما، مرا و   یا﴿ گفت:  
منافق یا  پس    .[41:  ابراهیم]  ﴾امرزیب   شودیم هر کسی که در حق مؤمنی حکم کند که کافر، 

به   اسلام  اهل  با همۀ  و  رفته  کنار  به  مؤمنان  راه  از  که  او کسی است  ایمان است،  از  خارج 
 برخاسته است. مخالفت 

]پس از    گردد که مرتکب گناه کبیره مؤمن است و البتهاز آنچه ما بیان داشتیم، ثابت می
شود، زیرا خداوند تبارک و تعالی وعدۀ به بهشت داخل می  مدتی اقامه در دوزخ سرانجام[ 

  ده شده که به خدا و پیامبرش]بهشتی[ که برای کسانی آما﴿ بهشت را به مؤمنان داده است:  
اند تعالی:  [21:  الحدید]  ﴾ایمان آورده  او  به فرمودۀ  به  ﴿. و  تا مردان مؤمن و زنان مؤمن را 

همچنان،  .  [5: الفتح ]  ﴾بارها جریان داردها جویهایی داخل گرداند که در زیر ]درختان[ آنباغ

 
خداوند متعال   کهیزمان رایاست، ز دیخلافِ قرآن مج  کنندیم  تی از گروه خوارج[ روا ی]مردمان آنچه»

. و  سازدینم یها نفرا از آن مان یا کند،یم ادی[ 2: النور] زناکار« مرد و زناکار »زن ﴾وَالزَانِّ  الزَانّيةَُ ﴿ در قرآن از
انّ ٱوَ ﴿  دیفرمایم یتعال یخدا کهیزمان هـ یَ   لَََّ تّيَ

ْ
 پردازند«یاز شما که به زنا م زنی و مرد  دو »آن ﴾مّنکُمْ  نّهَا أ

 بلکه منظور از مسلمانان است.  ست،ین یو نصار هودی شما« »از ﴾مّنکُمْ ﴿[، منظور از لفظِ 16]النساء: 

رد کردن سخن  یبه معنا نیرا که مخالف قرآن باشد رد کند، ا صلى الله عليه وسلم یسخن بربافته بر نب یاگر کس پس
،  .« )العالم والمتعلماندبربسته   صلى الله عليه وسلم یاست که بر نب یرد بر سخن باطل  کنیل ست،یکردن او ن بی و تکذ صلى الله عليه وسلم ینب

 ( 25و  24صفحات 
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« )هر که لا اله الا الله  ق قلبه لسانه دخل الِنةدِّّ صَ من قال لا الَ الا الله یُ »  :  صلى الله عليه وسلم به فرمودۀ نبی کریم 
گردد(. آیات و احادیث دیگری  بگوید، و قلبش و زبانش آن را راست بدارد، به بهشت داخل می

از اهل بهشت  لزوماً  مؤمن است، او    شخصیک  که    شودبنابراین، هرگاه ثابت    نیز وجود دارند.
گردد  به بهشت داخل می  ]سرانجام[   است. و چون ثابت گردد که او اهل بهشت است، البته که او

ماند، زیرا داخل گردیدن به بهشت و جاودانگی در دوزخ یکجا  و برای همیشه در دوزخ نمی
چنان، خدای تعالی در آیات متعددی وعدۀ پاداش را در بهشت برای  توانند. هممتصور بوده نمی

:  الکهف ]  ﴾میکنینم  عی کرده است ضا  کویرا که کار ن  ی مزد کس  گمانیما ب﴿دهد:  کردار نیک می

  ﴾ شودها کسانی اند که بنابر اعمالی که انجام دادند برای شان دوبرابر مزد داده میآن ﴿،  [30
وام دهد به خداوند، وامِ نیکو؟! تا خداوند آن را برایش چندین برابر کیست که  ﴿  ،[37:  سبأ]

را ده  انجام دهد مزد آن یا ستهیهر آنکه کار شا﴿، [245: البقره] ﴾زیاد گرداند، به زیادت بسیار
 ، و آیات دیگری که تعداد شان زیاد است. [160:  الأنعام] ﴾ابدی یچند در م

و   –چه ایمان داشتن برترینِ حسنات است    –ایمان داشته باشد    اگر مرتکب گناه کبیره
برای همیش    و او  داشته باشد  نیز  روزه و زکات اعمال صالحۀ زیادی مانند نماز،  این شخص  

بپاید،  ابطال   در دوزخ  به  داده است[  مؤمنان وعده  برای  ]که خداوند  را  این جزای حسنات 
کند. خداوند وعدۀ خویش را خلاف نمیکه  انجامد، درحالیکشاند و به خلُفِ وعدۀ الهی میمی

  شودیرا مرتکب گردد مجازات نم  یهر آنکه عمل بد﴿فرماید:  همچنان، خداوند متعال می
که  . سپس خدای تعالی وعدۀ جاودانگی در دوزخ را برای کسانی[160:  الأنعام]  ﴾مگر به مثل آن

دانیم که جاودانگی  . پس می آورند و از یگانگی خداوند منکر اند داده است به خداوند شرک می 
کفر بزرگتر   ، وباشدبرای جنایت کفر و انکار می  مَثلَی  –هاست  که بزرگترین عذاب  –   در دوزخ

در دوزخ   گیبا جاودانتر از کفر،  از بابت گناهی کمپس اگر شخصی    است.از گناهان کبیره  
  داده   پیشگانجنایت   برایمثل  جزای همتر از  جزای افزون  که  به این مفهوم است مجازات گردد،  

دارم از مردمانی که خود  . و من عجب میسازدکه این عدل الهی را نقض میدرحالی،  شودمی
ت  پندارند که خدای تعالی مرتکب گناه کبیره را از باب ولی سپس میشمرند  را اهل عدل می 

رغم اینکه وعدۀ پاداش یک کار حسنه  ، علید مزد نخواهد دادکارهای نیکی که انجام داده باش
. یا ]ایشان  است ؛ این بخل و فرومایگی  را ده چند یا صد چند یا هفتصد چند خوانده است 

گناه  می مرتکب  که[  کمپندارند  گناهی  بخاطر  بماند،  کبیره  در دوزخ  برای همیشه  کفر  از  تر 
تر است؛ و  که عذاب جاودانگی در دوزخ در تناسب با جنایتی که انجام داده اند افزوندرحالی

دارند، که خداوند را گاهی به بخل و گاهی به ظلمی دیگر منسوب میکسانیباشد.  این ظلم می
پروردگار متعال وعدۀ آمرزش و مغفرت  زیرا    تا اهل عدل.  لم نامیده شوندباید اهل جور و ظ
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وَیَغْفّرُ  ﴿  ، و آن را به مشیت ]و خواست[ خود تعلق بخشیده است:است   داده  ]به همه مؤمنان[   را
  ، [48النساء:  ]  آمرزد«می که بخواهد  هر برای  »بجز شرک ]هر گناهی را[    ﴾لكَّ لمَّن يشََآءُ ا دُونَ ذَ مَ 

 نامد.  بخشنده، آمرزنده، درگذرنده و بخشاینده میو خود را 

های  ]بخشایندگی و آمرزش[ را از نام  توان این معنی، نمیکه به پندار معتزلهدرحالی
گونه  کبیره نیز نزد ایشان همین  گناهشود.  متصور شد چون شرک به اجماع بخشوده نمی  فوق

خود را از گناه  ها به این باور اند که اگر مرتکب گناه صغیره  است. در باب گناهان صغیره، آن
اش عذاب کند. پس چون جواز  ، جواز ندارد که خداوند او را بر گناهان صغیرهکبیره باز بدارد
بنده   که  گرددندارد  پنداشته ،  عذاب  مغفرت  و  عفو  معتزله[  زعمِ  ]به  نیز  عذاب  کردنِ  ترک 

جائز    – به باور اکثریت شان    –ه کبیره گردد، باز هم  شود. و اگر این شخص مرتکب گنانمی
نیست که مورد عفو و مغفرت قرار گیرد، زیرا او از ایمان خارج گشته و سزاوار جاودانگی در  

 گردد.دوزخ است. بنابراین، به باور معتزله عفو و بخشش اصلاً متحقق نمی

 ]آیا عفو گنهکاران به معنیِ خُلفِ وعده است؟[ 

د: آیات و اخبار زیادی به عذاب کردنِ ]همیشگی[ مرتکبین کبائر دلالت دارند، و اگر گفته شو 
را جائز بدانیم، بعضی از گنهکاران  بخششاند. پس اگر عفو و  «مطلق» « وعام»]این نصوص[ 

بیرون می به معنیِاز قضیۀ عموم  این  به  روند، و  خلافِ سخن است، و خلاف   عمل کردن 
آنست که خبردهنده چیزی  ورزیدن با سخن خویش به معنیِ کذب ]و دروغ[ است، زیرا دروغ  

 9بگوید که آنگونه نباشد. 

ما  ما می . بعضی از ایشان گفتند که:  این مسئله، آرای مختلف دارنددر  گوئیم: یاران 
بکار   دادنران بدون تخصیص  وعید ]یعنی، وعدۀ عذاب کردن[ عام است که برای همه گنهکا

رود. خلُف در وعید جواز دارد، ولیکن در وعد ]یعنی، وعدۀ پاداش نیک[ جائز نیست، زیرا  می
 انجامد.انجامد ولی خلف در وعید به کرم ]و بخشش[ میخلف در وعد به بخل و فرومایگی می

.  تواندخداوند[ تعلق داشته نمی]به  بخل  تواند، اما  تعلق داشته میبه صفات الهی  و بخشش  کرم  
متحقق  آنچه   گفتند که: این کار کذب نیست، زیرا کذب دربارۀ ]بنابراین[ این تعداد از یاران ما

این خُلف است،  اما نه دربارۀ آنچه که در آینده خواهد بود.   باشد، بوده گذشتهگردد که در  می

 
 این استدلال بعضی از معتزله بود.   9
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به مفهوم متعارف ]منبی بر    –ولیکن در وعید    است و خلف در وعد مذموم ]و ناپسندیده[  
 10نیست. مذموم  –تخفیف بخشیدن و درگذشتن و بخشودن[ 

ولیکن بعضی دیگر از یاران محقق ما با این جواب موافق نبودند، و گفتند که: خلُف  
برای خداوند متعال به هیچ وجه جائز نیست، نه در وعد و نه در وعید. زیرا خلُف به معنیِ  

ىَ وَمَآ    لقَْوْلُ ٱمَا يُبَدَلُ  ﴿فرماید:  که خداوند متعال میاست درحالی  تبدیل و گردانیدنِ سخن لََِ
ناَ  

َ
م  أ هـ . [29:  ق]«  شود، و من بر بندگان ستمگار نیستمنزد من سخن بدل کرده نمی»  ﴾لِّّلعَْبّيدّ   بظَّلَ

چه در وعد باشد یا در وعید    – همچنان، خلُف همانا کذب است، و کذب از جانب خداوند  
 مستحیل است.   –باشد 

 
و    چون کرخی گوید که این موقف مشایخ عراق( می 781-780)ص  تبصرة الأدلةدر  امام ابوالمعین نسفی 10

گفتند که چون آیات متذکره در وعید کفار و فاسقین مسلمانان عام مطلق اند، باید حکم  ها میبود. آن جصاص
ها مخالفین توان حکم آن را تنها خاص به کافران تلقی کرد. آنها دانست، و نمیرا شامل حال همۀ این گروه

ساختند.  به عقیدۀ ارجاء متهم می –پذیرفتند یعنی کسانی را که حکم عام بودن این آیات را نمی –خویش را 
ها امکان خلف را در وعید برای  ولی جهت تلفیق آیات وعید با آیاتی که در باب عفو و بخشش آمده است، آن

 خداوند جائز دانسته بودند. 

، به این باور بودند که ممکن است گاهی آیت  ، بشمول ابومنصور ماتریدیبرخلاف، مشایخ ماوراءالنهر 
(. در این صورت، به چنین آیات  « إن العموم یذکر ویراد به الخصوص»عام باشد ولی مراد از آن خاص باشد )

شود که مراد خداوند ازین شود، و گفته میته میشود که در آن ابهام در نظر گرفعام قسمی اعتقاد آورده می
آیات ممکن است عام باشد یا ممکن است خاص باشد. بر این اساس، چون علمای ماوراءالنهر خاص بودنِ  

مراد را در آیات وعید جائز دانستند، توانستند تا میان این آیات و آیاتی که دلالت بر عفو و بخشش الهی در حق  
ها خلفِ وعده را برای خداوند  ل فساق مسلمین( دارند تلفیق ایجاد کنند. بر این اساس، آنهمه مسلمانان )بشمو 

  متعال بگونۀ مطلق رد کردند و آن را عقیدۀ اعتزال خواندند. ولیکن در اصول الفقه، گرایش علمای ماوراءالنهر
( بسوی مشایخ عراق بود و در موافقت با ابوبکر جصاص گفتند که نص  و سرخسی  ، بزدوی)بشمول دبوسی 

«  در »میزان الأصول فی نتائج العقول که علاءالدین سمرقندیگردد. درحالیعام موجب عمل و اعتقاد قطعی می
« از رأی ابومنصور در رسالۀ »تحصیل أصول الفقه ( و نجم الدین أبوحفص نسفی438و  432، ص 1)ج 

آورد، بلکه آورد ولی اعتقاد قطعی را ببار نمیکنند که گفته بود: نص عام وجوب عمل را ببار میماتریدی یاد می
 ن به آن با درنظرداشت ابهام در مراد آیت صورت گیرد.اعتقاد آورد

اما در اصول الدین و مسائل عقیدتی، همه علمای ماوراءالنهر و نیز علمای عراق با ابومنصور ماتریدی  
که خداوند تبارک و تعالی  روی این اصل موافقت داشتند. بر این اساس، به باور همه علمای حنفی، زمانی

ء  قَدّیر   إنَّ ﴿فرماید که می ِّ شََْ
ه كُلّ [، این را بر عموم  20: ةگمان خداوند بر همه چیز تواناست« ]البقر»بی ﴾الَِلَ عَََ

چنین   که معتزلهگفتند که طور مثال خداوند بر کذب و دروغگویی نیز توانا باشد، طوریکردند و نمیحمل نمی
  [«دارد؟ ییتوانا ییگوخداوند بر ظلم و دروغ ای: آ6.2فصل »]در  و 17در پاورقی گفته اند. ادامۀ این بحث را 

 دنبال کنید. 
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که   اینست  آن  ]یا دروغدلیل  گونهکذب  که خبردهنده  گویی[  دادن است  از خبر  ای 
دربارۀ کند که این  باشد، و فرقی نمیکند میداند که موضوعِ خبر برخلافِ آنچه بیان می می

می تعالی  آینده. خدای  دربارۀ  یا  باشد  ند  ایآ﴿فرماید:  گذشته  را  برادران   یدیمنافقان  به  که 
کافرانِ  شیخو  م  از  کتاب  بالبته    :ندیگو یاهل  ن  د،یرانده شو   رونیهرگاه  ب  زیما   رونیبا شما 

 شانیکه ا  دهدیم   یو خداوند گواه﴿فرماید:  ، تا آنگاه که او تعالی می[11]الحشر:    ﴾میشو یم
، یعنی خداوند متعال خلُفِ وعده را کذب خواند، پس خلُفِ  [11]الحشر:   ﴾واقعاً دروغگو اند

نامد، و وعید نیز کذب خواهد بود. همچنان، پروردگار متعال گاهی وعید ]عذاب[ را وعد می
و  » ﴾وعَْدَهُ  لَِلُ ٱ ن يَُْلّفَ وَلَ   لعَْذَابّ ا وَيسَْتَعْجّلُونكََ بّ ﴿کند: گوید که او تعالی خلُفِ وعد نمیمی

الحج:  ]«  کندیلف نمخُ  را  ش یکنند، و خداوند وعده خو یعذاب را تقاضا م  یاز تو با شتابزدگ 
کند، و از وعد ]مقرر شده[ پس و یعنی نزول آن عذاب را که وعده داده است خلاف نمی،  [47

خداوند   خبر دادنِباطل است. همچنان،    سخن گروه قبلیگردد که  رود. پس ثابت میپیش نمی
که به گذشته و آینده وصف گردد چنانکه در مسئلۀ  تبارک و تعالی به زمان تعلق ندارد، طوری

ماند که در روز می  به آنکلام الهی این را بحث کردیم. پس اگر خلُفِ وعید را جائز بدانیم،  
ه عذاب نشده است، و چنین سخنی  ک رستاخیز گفته شود: »من فلانی را عذاب کردم« درحالی

 جائز نیست.  

داشته   را  تخصیص  احتمالِ  عام  ]نصِ[  شود:  گفته  که  آنست  درست  جواب  بلکه 
پس چون مسئله اینگونه      12تواند. را داشته می  «تقیید»احتمالِ    «مطلق»گونه  و همین    11تواند،می

 
حکم عام و احتمال تخصیص در عام، در پاورقی قبلی توضیح داده شد. چند مثال دیگر برای احتمال   11

ء  ﴿فرماید:  ال میشود: خداوند متعتخصیص در نصِ عموم اینک ارائه می ِّ شَىْ
وتّيَتْ مّن كُلّ

ُ
  ﴾عَظّيم   عَرْش    وَلهََا وَأ

که اجماع بر آن است که به  [، درحالی23[ از هر چیز داده شده است، و او تختی بزرگ دارد« ]النمل: »به ]بلقیس
لَا ﴿در ملکیت او نبود.  بلقیس همه چیز داده نشده بود، و مُلک سلیمان

َ
»]ای   ﴾ تَجُوعَ فّيهَا وَلَا تَعْرَىه إّنَ لكََ أ

  که حضرت آدم[، درحالی118« ]طه:  یمانیهست، که گرسنه و برهنه نم بهشت ساز و برگی[در ]تو  یبراآدم[ 
ئکَّةُ ٱ فَسَجَدَ ﴿در بهشت برهنه ماند.   ـ جَْْعُونَ   لمَْلَ

َ
شان  یپس تمام فرشتگان همگ»  ﴾سْتَکْبَََ ٱإّلَّ إبّلّْيسَ ﴿  ﴾كُُُّهُمْ أ

که ابلیس مستثنی بود، و استثناء و تخصیص [، درحالی74و  73. جز ابلیس که تکبر ورزید« ]ص: سجده کردند
 (. 463-461ات ، صفح1«، ج باهم برابر اند )بنگرید به: »میزان الأصول فی نتائج العقول

مطلق و مقید، و تقییدِ مطلق، نیز همانند عام و خاص و تخصیصِ عام است. طور مثال، کفارۀ شکستاندنِ   12
وْ تََرّْیرُ رَقَبَة  ﴿( به حکم مطلق ذکر گردیده که: کفارة الیمین سوگند ) 

َ
[، ولی 89: المائدة»یا آزاد کردنِ برده« ] ﴾أ

ؤْمّنَة  فَتَحْرّیرُ رَقَبةَ  ﴿ارۀ کشتن غیرعمدی آمده نیز حمل گردد: تواند بر حکم مقید که دربارۀ کفمی »یا آزاد   ﴾مُّ
- 595، و 575، صفحات 1«، ج [. )بنگرید به: »میزان الأصول فی نتائج العقول92کردنِ بردۀ مسلمان« ]النساء: 

610) 



 235 رهنمون بسنده در اصول الدین

مسائل اعتقادی حجت قطعی توان بر ظاهر عموم حکم کرد و اطلاق عموم را در  باشد، نمی
دو    و  که دلیل برای تخصیص و تقیید وجود داشته باشد،پنداشت؛ چرا نتوان چنین کرد؟! زمانی

که عام را بر خاص و مطلق را بر    یمنصِ عام یا مطلق در تعارض قرار داشته باشند، ناگزیر
ی از آیاتِ وعد طور مثال، بعض  .نیم تا تناقض از کلام خداوند متعال دفع گرددمقید حمل ک 

  مانیا  کهیواقعاً کسان﴿که فرمود:    متعال  بگونۀ عامِ مطلق آمده اند، مانند این سخن پروردگار
  سرا آماده شده است. مهمان  ث ی فردوس بح  یهابهشت   شان  یکردند، برا   ک ین  یآوردند و کارها

، و دیگر آیات. [108- 107]الکهف:    ﴾کنندیمحل نم  رییکه در آن جاودانه بسر برده و از آن تغ
انجام داده، مؤمنی را عمداً بکشد،   که[ ]درحالی این مؤمن که ایمان آورده و کردار نیک  اگر 

(. پس جمع  93دوزخ بسر خواهد برد )النساء:    کنیم که او برای همیشه دردربارۀ او حکم می
کردن میان این دو آیتی که بگونۀ مطلق ذکر گردیده اند ناممکن است، و ناگزیریم که یکی را  

عام را خاص سازیم تا تناقض از کلام الهی دفع   با دیگری مقید بسازیم یا یکی ازین دو آیتِ
  گردد.

توسط   را  یکی  که  شویم  مجبور  هرگاه  تخصیص  پس  بخشیم،  تخصیص  دیگری 
توانیم بر  بخشیدن آیت وعید با آیت وعد بهتر است تا برعکسِ آن، زیرا ]با چنین رَوِش[ می

]معتزله[ ذکر  آنچه را که    دلائل مقتضیِ عفو و مغفرت و شفاعت عمل کنیم ]و اعتقاد آوریم[.
بگونۀ خاص در حق شخص   اگر  وعیدگوئیم: انجامد، و ما می، به تعطیل این دلائل میکنندمی

 کنیم.  ت و شفاعت در حق او نمیباشد، ما حکم به جواز عفو، مغفر معین وارد شده

پرسم: آیا چنین نیست که اگر شخصی ایمان آورده باشد و عمل  [ میمعتزلهسپس ]از  
هیشمه به  برای    –به خدا  بریم  و پناه می  –از دین ارتداد ورزد    بعداًنیکو انجام داده باشد ولی  

گونه کسی که مرتکب گناه کبیره گردد و سپس از آن توبه کند برای رود، و همین دوزخ می
قیدِ اگر بگوئید که »  !قید اند؟  خالی ازرود، با آنکه صیغۀ وعد و وعید  همیش به بهشت می

، پس مُردن بر ایمان و اصرار بر گناهان کبیره ]بالترتیب[ به آیات وعد و آیات وعید مُلحق اند«
پنداشتید[. و  شما از مذهب خود برگشتید ]چون شما این آیات را عامِ مطلق و بدون قید می

اگر بگوئید که »هیچ قیدی در آیات وعد و وعید نیست، و هر آیت بر هر فردی از افراد که  
گردد«، این سخن به نسبت دادنِ تناقض و کذب به خداوند کند اطلاق میظاهر آیت اقتضاء می

 انجامد، و این جائز نیست. می متعال

تواند[،  ]نیز صدق کرده می  نزول آیت   به وقتِ  آیت   بودن  قیدم  دلالتِ»اگر گفته شود:  
یمان مرتد گردد جاودان در بهشت از ا]بعداً[  هرکه  که    تواندبر مبنای آن استدلال شده می   و

که عقل این را رد  درحالی  ]چون در وقتِ نزول آیت، این شخص مؤمن بوده است[   ماندمی
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  ، چنانکهتواندشده مینیز    «وعید  آیاتِ»  دلالت قید به وقتِ نزولِگوئیم: این  کند.« ما میمی
]زیرا   ماندمیبر ایمان بمیرد جاودان در دوزخ    هر ]کافری که بعداً[ استدلال ورزیده شود که  

  چنین کند. پس  که عقل این را رد میدرحالی  ول آیت وعید، او کافر بوده است[ در هنگام نز
عقلی می  استدلال  آیات شده  همه  باب  با  توانددر  را  تخصیص  و  تقیید  که  باشد  قرار  اگر   .

تر آنست که آن را با استدلال بر اساس سمع ]و نقل[ جائز  استدلال عقلی جائز بدانیم، اولی
نوُبَ ٱيَغْفّرُ    لَِلَ ٱإنَّ  ﴿  نیست که خدای تعالی فرمود:بدانیم. آیا چنین   يعًا   لَُّّ خداوند   گمانیب»  ﴾جَّْ
، و در این قید گذاشتن و تخصیص وجود ندارد؟! پس چه  [53]الزمر:  «  آمرزدیهمه گناهان را م

مبنی بر  بگوئید که بلی، شما مذهب خویش  آمرزد یا خیر؟ اگر  گوئید: آیا همه گناهان را میمی
ترک کردید و همه آیات وعید را باطل دانستید و   را جاودانگی مرتکبین گناه کبیره ]در دوزخ[ 

اینصورت[ شما دروغ ]در  اگر بگوئید که نخیر،  گویی و  خلافِ اجماع امت سخن گفتید. و 
 .  ]و نادرست است[ جواز ندارد خدای تعالی نسبت دادید، و این به خلُف وعده را  

برای تمسک  ،  جستیم[ به این آیات تمسک   فوقاستدلالِ  در] چرا ما    دانسته شد  حالا که 
اینکه خداوند متعال فرموده است:    .آیدجستنِ مخاصم ما به بعضی آیات نیز جواب فراهم می

النساء:  ]  ﴾جاویدان در آنجااو دوزخ است،    یرا عمداً بکشد، پس جزا  یمسلمان  یو هر ک ﴿
گردد.  کافر می  مؤمن را حلال بداند که چنین شخص  ، این در حق کسی است که کشتنِ[93

. یعنی،  ذکر گردیدهگونه دلالت دارد چنانکه در تفسیر این آیت  نزول این آیت همین]وجه[  
به همین بکشد.  ]و بخاطر دینش[  مراد ازین آیت کسی است که مؤمن را عمداً بخاطر ایمانش

کند و از    یاو را نافرمان  امبریخداوند و پ  کهیو کس﴿فرماید:  ینکه پروردگار متعال میترتیب، ا
، شرط برای این وعید اینست که شخص از همه حدود [14]النساء:    ﴾...ورزد  یحدود خدا تخط

تعدی ورزد تا مستحق وعید گردد. ولی آن کسی که در فعل ]و کردارش[ از حد بگذرد اما در  
از همه حدود درنگذشته است، پس مستحق    قلبش از حق پیروی کند، چنین شخص  باطن و

 گردد.  این وعید نمی

 فصل ]عفو کفر و شرک عقلًا جائز نیست[

ها را جاودان در  حق مرتکبین گناه کبیره پذیرفته اند و آناز میان کسانی که بخشش را در  
  آیا بخششِکفر و شرک اختلاف نظر دارند؛ ]اختلاف در این است که[    دانند، در بابدوزخ نمی

 یا خیر؟کفر و شرک عقلاً جائز است 

ایشان، جواز دارد که خدای  می  هااشعری نزد  این کار ]عقلاً[ جائز است.  که  گویند 
ت افگند، اما دلائل تعالی مؤمنان را برای همیشه به دوزخ افگند و کافران را برای همیشه به بهش
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گویند که چون خدای تعالی در مُلک  ها میکند. اشعریگویند که خداوند چنین نمیسمعی می
تواند، ]و پادشاهی[ خویش تصرف دارد، پس این کار برایش جائز است و ظلم تلقی شده نمی

 . است زیرا ظلم تصرف کردن در مُلک دیگران 

کافر را    کفرجواز ندارد که خداوند متعال  گویند:  می[ رحمهم الله  هایاران ما ]ماتریدی
زیرا   افگند،  به دوزخ  را جاودان  مؤمنان  نه هم  افگند و  بهشت  به  را جاودان  او  ببخشاید و 

نیک  کندمیاقتضاء    ]الهی[   حکمت  میان  باشدکه  قائل  تفکیک  بدکردار  آ  .کردار و    نچه و هر 
شود، و این در شأن پنداشته می  (فرومایگی  خردی و)کمخلاف قضیۀ حکمت باشد سفاهت  

خداوند متعال محال است، همانند نسبت دادن ظلم و کذب به او تعالی. بنابراین، ما پروردگار  
کنیم. دلیل آن اینست که پروردگار متعال کسی را که  متعال را قادر بر این کارها وصف نمی

فَنجَْعَلُ  ﴿  گوید:کند و میندارد رد می بپبرابر  باهم  رم را  مسلمان و مج
َ
  ﴾ لمُْجْرّمّيَ مَ   لمُْسْلّمّيَ ٱأ

مْ حَسّبَ  ﴿فرماید:  ، و نیز می[35]القلم:    «!همسان به کافران قرار دهیم؟»آیا مسلمانان را  
َ
ینَ ٱأ   لََّّ

 ـَاتّ ٱ  جْتََحَُواٱ مَ   لسَيِّّ نََّعَْلهَُمْ  ن 
َ
ینَ أ تّ ٱا  وعََمّلُوءَامَنُوا    لََّّ هـ لّحَ هـ   مَا   سَآءَ   ۚ    وَمَمَاتُهُمْ   مَحيَْاهُمْ سَوَآءً    لصَ

هایی را که کارهای بد انجام دادند همانند کسانی قرار دهیم که  برند آنگمان می»آیا    ﴾يََکُْمُونَ 
مرگ شان یکسان باشد؟ بد حکمی است که ، و زندگی و  گرویدند و کردار نیکو انجام دادند

داشته باشد، لابد که در . پس اگر فرقی میان ایشان در این دنیا وجود ن[21:  الجاثیة]  «کنندمی
 آخرت میان شان فرق باشد.  

همچنان، جاودانگی مؤمن در دوزخ و جاودانگی کافر در بهشت ظلم خواهد بود، و  
یک چیز در    نهادنیل آن اینست که ظلم عبارت از  این در حق خداوند متعال مستحیل است. دل

در حق  داشت  و گرامیزش  کردار و نوانیکپس ستم در حق      13جایی غیر از جایگاه آن است، 
. پس چنین ظلم از خداوند  ن استاز جایگاه آ  غیر یک چیز در جایی  بدکردار عبارت از نهادن

سفاهت را در  ماند که ما  خداوند[ به چنان میحال است. ]نسبت دادن ظلم به  تبارک و تعالی م
ال  عقلاً محکه این  نیم و آن را به خداوند نسبت دهیم؛ درحالی( ببی«ا في الشاهدسفهً »فردی پیدا )

ای  اش بگونهگوئیم: تصرف در پادشاهیاش« یاد کردید، میاینکه شما از »تصرف در مُلک  .است 
باشد   استوار  بر وجه حکمت و صواب  ولیکن تصرف که  آن ذات حکیم جائز است.  برای 
شود و این جائز نیست ]که به خداوند نسبت داده  برخلافِ فضیۀ حکمت سفاهت پنداشته می

 شود[. 

 
 خداوند حکیم است«. :  3.11بنگرید به فصل » 13
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ها جواز دارند در  به نزد یاران ما، فرق میان کفر و سائر گناهانی که عفو و بخشش آن
ن نیست. به این خاطر، احتمال  این است که کفر نهایتِ گناه است و هیچ گناهی بالاتر از آ

جائز نیست    پستواند.  اباحت در کفر و رفعِ حرام بودنِ کفر از لحاظ عقلی متصور بوده نمی
کافر باورمند به این است که کفرش  که کفر بخشوده شود و عذابِ آن برداشته شود. همچنان،  

ع پاداش و ثواب  کند، بلکه توقپسندیده و درست است، و ازین سبب عفو و بخشش طلب نمی
برنمی حکمت  از  او  آمرزش  بنابراین،  دارد.  آن،  را  بر  افزون  میخیزد.  گناهان   توانندهمه 

پس اگر جاودانگی در دوزخ  گردِ هم آیند؛    –  حسنات است  برترینِکه    –  با ایمان  زمان[ ]هم
قضیۀ حکمت  این خلافِ  گردد،  تعطیل  است  برترین حسنات  آنچه  و جزای  گردد  واجب 

تواند و با آن یکجا حسنه پنداشته آمده نمیزمان[ با ایمان گرد ]همکه کفر خواهد بود. درحالی
 شود، زیرا شرطِ حسنات همانا ایمان داشتن است.  نمی

ورزد عزمِ وی  که کفر میاست، یعنی کسی  ]و همیشگی[   در نهایت، کفر اعتقاد ابدی
نمی آن رو  از  ابداً  که  به همیاین است  ابدی میکافر  ن خاطر،  گرداند.  گردد.  موجب جزای 

موجب  دهنده  گیرند و به زعم و اعتقاد انجامکه سائر گناهان بگونۀ موقت صورت میدرحالی
به  گناه[    انجام  ]حین  گنهکار  ،دهددر اثر غلبۀ شهوات رخ میگناه  از آنجایی که  .  باشدتوبه می

جرم عقوبت ]و عذاب[ آن نیز بر حسبِ  باشد که از آن توبه خواهد نمود. پس لااین عقیده می
جنایت موقتی است. و شاید هم که گنهکار از عقوبت گناه ترس داشته باشد، و در باطنش  
بخشش و مغفرت طلب کند ولو که بر زبان آن را آشکار نسازد. پس اگر خداوند او را ببخشاید 

د خود را نیک و درست  اش خواهد بود. برخلاف، کافر اعتقاو او را بیامرزد، از روی حکمت 
خواهد. پس در چنین حالتی، عفو  داند، و از آن ترسی ندارد، و بخشش و مغفرت نیز نمیمی

 او حکمت نیست. 

 [تعریف گناهان صغیره و کبیره]فصل 

]تعریف[  نظر دارند. بعضی   ه صغیر  گناه  مردم دربارۀ  کبیره )بزرگ( اختلاف  از   ها)خورد( و 
گناهان خورد کاملاً انکار ورزیدند و گفتند: هر آنچه که انسان بواسطۀ آن از امر خداوند سر  

بزرگ است.   آن مداومت ورزد گناه  : هر گناهی که  بعضی دیگر گفتندباززند گناه  بر  انسان 
ها به سخن رسول الله بخواهد گناه خورد است، و آن بزرگ است، و آنچه که از آن آمرزش  

« )هیچ گناهی لا صغیرة مع الإصرار ولا کبیرة مع الاستغفار تمسک جستند که فرموده است: » صلى الله عليه وسلم 
 با اصرار بر آن صغیره نیست، و هیچ گناهی با استغفار از آن کبیره نیست(. 
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گ  که  ناگزیریم  تقسیمولی  کبیره  و  صغیره  به  را  ازینناهان  قرآن  چون  کنیم  ها  بندی 
حْصَىههَا إّلَّ  کَبّیَرةً  وَلَا لَا يُغَادّرُ صَغّیَرةً ﴿فرماید: کند، چنانکه خدای تعالی مییادآوری می

َ
  چ ی ه» ﴾أ

«  را حساب کرده است   کرده، مگر که آنرا چه کوچک و چه بزرگ فرو گذاشت ن  ]گناهی[ 
رْ   عَنهُْ   تُنهَْوْنَ   مَا  کَبآَئرَّ إّن تَجتْنَبُّوا  ﴿فرماید:  ، و نیز می[49الکهف:  ]  ـَاتکُّمْ   عَنکُمْ   نکَُفِّّ اگر »  ﴾سَيِّّ

زدائیم« را از شما میتان    گناهان  ،شویدمی  ینه  ای که از آنگناهان کبیرهاز    ی ورزیددورشما  
  .[31النساء:  ]

عضی گفتند که  . بشده است [ سخنان مختلفی گفته  چیست   گناه کبیره  اینکهسپس ]در  
»بزرگترینِ گناهان کبیره شریک آوردن   :  صلى الله عليه وسلم کبیره چهار گناه است بنابر فرمودۀ پیامبر گرامی  

.« ]عبدالله[ ابن  اند  و سوگندِ دروغینحق،    نفس بدونِ  به خداوند، عاق والدین ]مسلمان[، قتلِ 
و گفته است که نزدیک به هفتاد اند.    و ابن عباس    14گفته است که: کبائر هفت گناه اند.  عمر

آیت    ابن مسعود تا  النساء  آغاز سورۀ  »از  است:  تَجتْنَبُّوا  ﴿گفته  رْ   عَنهُْ   تُنهَْوْنَ   مَا  کَبآَئرَّ إّن    نکَُفِّّ
 ـَاتکُّمْ   عَنکُمْ  آغاز سوره تا اینجا   بخوانید، هر آنچه را که پروردگار متعال از  [31النساء: ]  ﴾سَيِّّ

تعریف[ لازم برای گناه  اما در این روایاتی که ذکر شد، حد ]و      15گناه کبیره است.«   نهی کرده
 ه نشده است. کبیره ارائ

مجید آتش دوزخ خوانده بعضی از سلف گفته اند: هر گناهی که جزای آن در قرآن  
بعضی   گناه صغیره است.    باشد  شده گناه کبیره است، و اگر برای آن هیچ وعیدی تذکر نرفته

گردد کبیره است، و اگر حد ]جزا[  واجب    از ایشان گفتند: هر گناهی که حد ]جزا[ برای آن
مرادِ حدیث آنجناب که فرمود: »از یک نماز    همین است  ؛صغیره است ن واجب نگردد  برای آ

زیرا  تا نماز دیگر، کفاره است برای کسی که در بین این دو ]نماز[ از کبائر اجتناب ورزد.«  

 
نفسی که خداوند آن را حرام گردانیده بجز به   این هفت گناه عبارت اند از: شرک ورزیدن به خداوند، کشتنِ 14

حق، عاق والدین ]مسلمان[، فرار از میدان جنگ ]با دشمنِ دین[، تهمت بستن زنا بر زن پاکدامن، خوردن ربا، و  
افزون بر موارد قبلی  –کند، و در آن ر )رض( از نهُ گناه یادآوری میخوردن مال یتیم. در روایتی دیگر، ابن عم

)رض( نیز   از زنا کردن، جادو کردن، و الحاد ورزیدن در حرم ]مکه[ یادآوری شده است. از حضرت علی –
 سخنانی مشابه روایت شده است. 

(، ظلم کردن بر یتیم  3میان همسران )آیت (، رعایت نکردن عدالت 6و  2یعنی، مالِ یتیم را خوردن )آیات  15
(، نکاح کردن اجباری زنان برخلافِ میل  16(، زنا کردن )آیت 14و  11(، حق میراث را ندادن )آیات 10)آیت 

(، نکاح کردن با محرمات  20(، بازپس گرفتن مال و مهَر از زنان پس از طلاق دادن شان )آیت 19شان )آیت 
( و  29(، مال کسی را به جبر و به باطل گرفتن )آیت 24فتن زنان شوهردار )آیت (، به نکاح گر23و  22)آیات 

 (. 29خودکشی کردن )آیت 
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نماز ساقط نمی برپا داشتنِ  با  کبیره[  گناهان  ]برای  گناهان  حدود  ]برای  گردند، ولی عقوبت 
 تواند ساقط گردد. صغیره[ با برپا داشتن نماز می

اند که به تنهایی    ایاضافیهای  جهت وضاحت مسئله باید گفت که کبیره و صغیره نام
شوند. پس ها در تناسب با یکدیگر شناخته میبلکه هر کدام اینشود،  دانسته نمی  هامفهوم آن 

گردد، و اگر با  در نظر گرفته شود گناه بزرگ می  از آن  هر گناه کوچکی اگر با گناه کوچکتر
گونه گردد. در باب چیزهای حسی نیز همینر در نظر گرفته شود گناه کوچک میگناه بزرگت

  – توان به تنهایی خودش کوچک یا بزرگ نامید. به عین ترتیب، اگر  است؛ یک چیز را نمی
از ما پرسیده شود که دست زدن به شخص بیگانه از روی شهوت، گناه صغیره    –طور مثال  

توانیم حکم مطلق بر صغیره یا کبیره بودنش بکنیم، بلکه در تناسب به است یا گناه کبیره، نمی
بنابراین،  آمیز گناه کبیره است.  شود ولی در تناسب با نظر انداختن شهوتزنا صغیره پنداشته می

هر گناهی را بگونۀ مطلق صغیره یا کبیره حکم کنیم جز بگونۀ اضافی ]و    چون ممکن نیست 
و اگر با مافوق آن نسبت دهیم   بودهمادون آن نسبت دهیم کبیره  با  هرگاه گناهی را  پس  نسبی[،  
، به استثنای کفر. زیرا هیچ گناهی بزرگتر از کفر نیست تا کفر در تناسب به آن باشدمیصغیره 

ه بلکه  گردد،  که  صغیر  دانستیم  پس  است.  آن، صغیره  به  تناسب  در  کفر،  ماواری  گناهی  ر 
توانیم بشناسیم، و تنها  . ولی کوچکترینِ گناهان صغیره را نمیاست بزرگترینِ گناهان کبیره کفر  

کبیره  فهمیده میقدر  همین آن  به مادون  تناسب  باشد در  نزدیکتر  به کفر  آنچه  توانیم که هر 
 است. 

 کَبآَئرَّ إّن تَجتْنَبُّوا ﴿به همین خاطر، اهل سنت آیتِ پس گناه کبیرۀ مطلق تنها کفر است. 
  [31النساء:  ]« دیشو یم یکه از آن نه  یارهیاز گناهان کب دیورز یاگر شما دور »  ﴾عَنهُْ  تُنهَْوْنَ  مَا

همانا کفر است.   –داند  و خداوند بهتر می  –گویند که مراد از کبائر  کنند و میرا تأویل می
نشان دادن تنوع  یا بخاطر   [ تواند:اینکه لفظ کبائر بگونۀ جمع بکار رفته، به دو منظور بوده می] 

]اصل این است  ، یا  داشته باشدمیحکم را    حقیقی کفر است که در اینصورت کل با واحد عینِ
رَکّبَ القومُ گردد، چنانکه گویند: »تقسیم می که[ هرگاه جمع با جمع مقابل گردد یک به یک  

خود   های« )مردم لباسلبَّسَ القوم ثيابهم« )مردم بر چهارپایان خویش سوار شدند( و »دوابهم
  ﴾ عَنهُْ   تُنهَْوْنَ   مَا  کَبّیْرَ إّن تَجتْنَبُّوا  ﴿  ، این آیت هابه همین سبب، در یکی از قرائت را پوشیدند(.  

پس حکم آیت بر اساس    سازد.شکال را برطرف میاین اِ  کهروایت شده است،      16،[31النساء:  ]
 

(. در 524، ص 4«، ج داند )»التیسیر فی التفسیر می این قرائت را از آنِ ابن مسعود نجم الدین ابوحفص نسفی 16
«  این قرائت را روایت کرده اند. بنگرید به »المختصر فی شواذ القراءات و مجاهد میان تابعین، سعید بن جبیر

 هـ(. 370)متوفای  ( از ابن خالویه32)ص 



 241 رهنمون بسنده در اصول الدین

این تأویل اینست که: هر کسی که از کفر اجتناب ورزد ولی به گناهان مادون آن مرتکب گردد،  
تواند. این تأویل در توافق با فرمودۀ پروردگار متعال امیدوار آمرزش خداوند متعال بوده می

كَ بّهّ   لَِلَ ٱإنَّ  ﴿است که:   ن يشُْرَ
َ
را   نیخداوند هرگز ا»  ﴾لكَّ لمَّن يشََآءُ ا دُونَ ذَ وَیَغْفّرُ مَ   لَا يَغْفّرُ أ

آمرزد« بجز این ]هر گناهی را[ برای هرکه بخواهد می  آورده شود،  کیآمرزد که به او شر ینم
 .[48]النساء:  

 دهنده است. و پروردگار یاری
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 گویی توانایی دارد؟[ دروغ : آیا خداوند بر ظلم و  6.2]

ظلم، سفاهت و  آید اینست که[ آیا  در پیوند به مسائل مستحیلات، ]یک پرسشی که بمیان می
 کذب مقدور خداوند متعال اند یا خیر؟ 

ها از جملۀ مستحیلاتی ها مقدور خدای تعالی نیستند، بلکه این[، اینهانزد ما ]ماتریدی
  17کنیم. ها وصف نمیخداوند را با قدرت داشتن بر ایناند که 

ها مقدور خداوند اند، و او تعالی بر این کارها توانایی دارد، ولیکن گویند: اینمی  معتزله
دهد. شبهت ایشان از آنجا برخاسته که خدای تعالی خود را با ظلم نکردن ها را انجام نمیاین

ذَرَة    لَِلَ ٱإنَّ  ﴿فرماید:  چنانکه میکند،  وصف می يَظْلّمُ مّثقَْالَ  به مقدار   ﴾لَا  »حقا که خداوند 
 

 نویسد:در اثبات این مسئله می امام ابوالمعین نسفی 17

»وجود کذب از باری تعالی در حیِّز مستحیلات شامل است، زیرا صدق او تعالی ازلی و ممتنع العدم 
زمان[ محال است. و امکان  ها ]همباشد. وجود کذب همراه با وجود صدق ممکن نیست، زیرا اجتماع آنمی

تا کذب به اثبات رسد، زیرا معدوم گشتن ]صفت[ ازلیِ واجب الوجود   ندارد که صدق او تعالی انعدام یابد
 مستحیل است.  

همچنان، نفی کردنِ قدرت بر کاری که مستحیل است تحت قدرتش قرار داشته باشد، از روی عجز 
گردد؛ پس ]نفیِ قدرت داشتن بر نیست بلکه ازین خاطر است که محل از پذیرش قدرت ]بر آن[ بیرون می

گردد. بنابراین، کنندۀ حدوث باشد[ نمیکنندۀ قدَِم باشد ]یا ثابتموجب اثبات عجزی که ناقص و نفی مستحیل[
نفی کردن قدرت بر کاری که در نفسِ خودش مقدور است ولی به این خاطر ]در محلی[ مقدور نیست چون 

گیرد، و این عبارت از  می محل از پذیرش آن امتناع دارد، ثبوتِ این است که ]مقدور با محل[ در تضاد قرار
 باشد.  های حدث میعجز است و عجز از نشانه

که این کارها در درحالی –پس هرکه آفریدنِ حرکت یا آفریدنِ حیات یا آفریدنِ رنگ را ]در محلی[ 
گویی فی که دروغگویی قیاس کند درحالیبا دروغ –نفس خودشان از پذیرش قدرت ]بر خویش[ مانع نیستند 

معتزلی چنین قیاس کرده[ در دانستنِ شرایطِ  نفسه از پذیرش قدرت ]بر خویش[ امتناع دارد، ]چنانکه ابوهاشم
 داند. و ممکن را نمی قیاس جاهل است و فرق میانِ محال  

به همین ترتیب، ظلم را صفتِ الهی گردانیدن محال است زیرا فعل ازلی او تعالی نزد ما موصوف به  
گردد، و ]قدرت داشتن[ بر این باشد. پس قیام ظلم در آن با موجودیت عدل در آن ممتنع میعدل و فضل می

 . عدم )ظلم( مستحیل است همانگونه که در باب کذب محال است

نیز قدرت داشتن بر ظلم ]برای خداوند متعال[ محال است، زیرا ظلم عبارت  به باور ]ابوالحسن[ اشعری
که هیچ کسی خداوند لایزال را ]از کاری[ از تعدی ورزیدن در فعل و انجام دادن ]فعل[ نهی شده است، درحالی

وند مستحیل است، زیرا چنین حالت وابسته به اثبات  تواند. پس قدرت داشتن بر ظلم برای خدانهی کرده نمی
که همۀ  گردد، درحالیولایت امر و نهی از جانب غیر از خداوند و داخل ساختن او تحت قدرت دیگری می

 (89، ص 1، ج تبصرة الأدلةها محال و ممتنع اند.« ) این
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گویند که سزاوار مدح کسی است که بر ظلم کردن  ها می؛ و آن [4]النساء:  کند«  ای ستم نمیذره
بابتِ ظلم توانمند باشد ولی ظلم نکند، زیرا کسی که بر ظلم کردن توانایی نداشته باشد از  

  18تواند. نکردن نیز مدح گردیده نمی

مقدور خداوند باشد، همچنان باید حجت ما این است که اگر چیزی جائز باشد که  
جائز باشد که خداوند به آن موصوف گردد. زیرا تفسیر »چیزی که جائز باشد« این است که 
تقدیرِ واقع شدنش عقلاً ممکن باشد، و آنچه که تقدیر وجودش عقلاً جائز باشد جواز دارد که  

 
به این عقیدۀ معتزله   –با آنکه ادعای ماتریدی بودن را دارند   – دیوبندیه قارۀ هند، های شبهاز میان حنفی 18

ها های تأثیرگذار بر دیوبندی( که یکی از چهره)نوۀ شاه ولی الله دهلوی تمسک جستند. شاه اسماعیل دهلوی
 کند: های معتزله را بازگو می« همین استدلالاش بنام »یک روزههای فارسیاز رساله رود در یکیبشمار می

»اگر مراد از محال ممتنع لذاته است که تحت قدرت الهیه داخل نیست، پس لا نُسَلِِّم ]یعنی: ما  
مواقع و القای آن بر ملائکه  پذیریم[ که کذب مذکور محال بمعنیِ مسطور باشد، چه مقدمۀ قضیۀ غیرمطابقه نمی

و انبیاء خارج از قدرت الهیه نیست، و اِلا لازم آید که قدرتِ انسانی از ید قدرتِ ربانی باشد، چه عقدِ قضیۀ  
غیرمطابقه للواقع والقای آن بر مخاطبین در قدرت اکثر افراد انسانی است. کذب مذکور منافی حکمت اوست،  

 پس ممتنع بالغیر است. 

کند  شمارند و او را جلِّ شأنه به آن مدح میکذب را از کمالات حضرت حق سبحانه می لهذا عدم
کند. و نیز ظاهر است که صفتِ کمال همین بخلافِ اخرس و جماد که ایشان را کسی به عدمِ کذب مدح نمی

لوثِ  دارد و بنابر رعایت مصلحت و مقتضای حکمتِ تنزه از م]است[ که شخصی که قدرت بر تکلم کذب می
 گردد....  نماید، همان شخص ممدوح میکذب تکلم به کلامِ کاذب نمی

که حقیقتاً از اهل سنت و جماعت باشد، یعنی محض اتباع سنت را ملحِ همت خود ساخته،  کسی
 ( 18-17ارزد.« )یک روزه: ص را نزدش بجویی، نمی موافقت و مخالفتِ معتزله

اسماعیل دهلوی باعث شد که اکثریت علمای دیوبند کذب را مقدور خداوند بدانند و او  این سخنان شاه 
که یکی  – « از آنِ مفتی رشید احمد گنگوهیتعالی را با توانایی داشتن بر کذب وصف کنند. در »فتاوای رشیدیه

 به زبان اردو آمده است:  –م بود 1866از مؤسسین مدرسۀ دیوبند در سال 

»مراد از امکانِ کذب، دخولِ کذب تحت قدرت باری تعالی است.... از آیات و احادیث متعدد این مسئله  
[ و 65]الأنعام:  ﴾عذاب بفرستداو قدرت دارد که بر شما ﴿ فرماید: ثابت است... در یک جای، باری تعالی می

  ﴾یباش شانیا انیتو در م کهیزمان تا  کندیرا عذاب نم شانیا و خداوند هرگز﴿فرماید:  در جای دیگر ارشاد می
[. در آیتِ دوم، وعدۀ نفی عذاب را داده است، و واضح است که اگر خلافِ آن باشد، پس کذب 33]الأنفال: 
آید. اما از آیت اولی، داخل بودن کذب تحت قدرت باری تعالی معلوم شد. پس ثابت شد که کذب  لازم می

ه ﴿ که داخل تحت قدرت باری تعالی است، و چرا نباشد درحالی ء  قدَّیر  إنَّ الَِلَ عَََ ِّ شََْ
[ ؟« 20: ة]البقر ﴾ كُلّ

 (237، ص )فتاوای رشیدیه 
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بودن   فرمودید، ظالم  آنچه شما  در  گردد.  آن وصف  به  متعال  دانسته  خداوند  خداوند جواز 
 شود که این محال است.  می

همچنان، اگر ظلم از او تعالی جائز باشد، یا باید که همراه با بقای صفت عدل جائز 
تواند زیرا اجتماع صفت ظلم و باشد یا با زوال صفت عدل جائز باشد. اولی درست بوده نمی

حال است. و دومی نیز درست  م  [ در ذات قدیمی که مبرا از حوادث است  زمان]هم  صفت عدل
نیست زیرا عدل برای پروردگار متعال صفتِ واجب است، و آنچه واجب باشد عدمِ آن نیز  

 محال است و تقدیر زوالِ آن عقلاً ممکن نیست!  

 19توانند.متصور بوده نمی یتعال گویی از باریبنابراین، ظلم و سفاهت و دروغ

  

 
، خُلفِ وعید را برای خداوند متعال و جصاص های عراق چون کرخیهمانند حنفی هابا آنکه اشعری 19

نه  –ها دانند، اما هیچ یک از آنکفار را نیز عقلاً برای خداوند جائز میها عفو و بخشش پذیرند و اشعریمی
دانند، بلکه  کنند، و کذب را مقدورِ خداوند نمیاین مسئله را کذب تلقی نمی –ها های عراق و نه اشعریحنفی

مستحیلات اند.    ها موافق اند که نسبت دادن افعالی چون کذب و ظلم به خداوند از جملۀها با ماتریدیهمۀ آن
«، پس از بحث  هـ( در کتاب »صدق الکلام فی علم الکلام 777فرغانی )متوفای پس از  امام کمال الدین اندکانی

سنت   دهد که همه اهلدانند، وضاحت میدربارۀ اینکه اشعریه عفو کفر و شرک را عقلاً برای خداوند جائز می
ها از جملۀ گردد چون اینو جماعت، برخلافِ معتزله، معتقدند که خداوند متعال با ظلم و کذب وصف نمی

، سخنان امام ابوالمعین نسفی نقل گردید که در آن، امام 17(. در پاورقی 458روند )ص مستحیلات بشمار می
 گوید. ها سخن میئله با ماتریدیدر این مس نسفی صریحاً از موافقت ابوالحسن اشعری

ها برای برائت بخشیدن خویش از الزام اینکه این سخن شان مبنی بر توانایی داشتن ولیکن دیوبندی
کنند که این سخن شان بر است، ادعا می عقیدۀ معتزلهنشان داده شد(   18خداوند بر کذب )چنانکه در پاورقی 

برند، حال آنکه این ادعای شان نادرست است.  میاساس مذهب اشعریه استوار است و به دامان اشعریه پناه 
ها جهت  گویی وصف نکرده اند. همچنان، دیوبندیها هرگز خداوند را با قدرت داشتن بر کذب و دروغاشعری

کنند، ولی  دهند و تعبیر میگذاران خویش، مسئلۀ مقدور بودن کذب را به خُلف وعید ربط میتوجیه عقائد بنیان
ه مسئلۀ مقدور بودن کذب را معتزله تنها در قضیۀ خلفِ وعید مطرح نساختند، بلکه  واقعیت این است ک

نیز عیناً همان  استدلال شان بر اساس تعمیم قدرت الهی و نیز مدح خداوند متعال بود که شاه اسماعیل دهلوی
ی خداوند سخنِ اشعریه نه بلکه سخن  سخنان شان را بازگو کرده است. پس عقیدۀ مقدور بودن کذب برا 

 ها به آن تمسک جسته اند. معتزله است که دیوبندی
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 [ شفاعت 6.3]

جایی  از آنباشد.  های قبلی بیان کردیم بنا میمسئلۀ عفو گناهان کبیره که در فصلاین موضوع به  
ش بیامرزد،   کردن  در پی توبه  واسطهخدای تعالی مرتکب گناه کبیره را بی  جواز داردنزد ما  که  

نیکوکاران   و  برگزیدگان  شفاعت  و  پیامبران  و  انبیاء  شفاعت  پی  در  او  بخشش  و  آمرزش 
 .  تر است سزاوار («الأخيار والأبرار  ششفاعة»)

کبیره ممتنع است، شفاعت نیز در حق  اما نزد معتزله ، چون عفو برای مرتکبین گناه 
فایده می ایشان  متعال  خداوند  که  برخاسته  آنجا  از  شان  شبهت  ندارد.    ی برا﴿  فرماید:ای 

غمخوار شفاعتگر  ست،ین  یستمگاران  هم  نه  پذ  یو  او  سخن  ،  [18]غافر:    ﴾شود  رفتهیکه 
آن و شفاعت نکنند مگر  ﴿فرماید:  که گنهکار ستمگار است. همچنان، باری تعالی میدرحالی

خداوند   ]یا گنهکار[ مورد خشنودی  که فاسق، درحالی[21:  الأنبیاء]  ﴾را که وی خشنود بُوَد از آن
ندارد که  گویند که[ شفاعت ]معتزله می. همچنان،  قرار  این معنی است  از خداوند متعال   به 
کار    کهدرحالید،  که دشمن دوست گردد و اهل دوزخ اهل بهشت گرد  شودخواسته   چنین 

پسندیده نیست. افزون بر آن، اثبات شفاعت برای مرتکبین گناه کبیره مردم را بر گناه کردن 
 ندارد. سازد، و چنین کاری جواز دلیر می

گوید ]برخلاف[ حجت ما در این مسئله اینست که پروردگار متعال دربارۀ کافران می
که اگر شفاعت برای مؤمنان  ؛ درحالی[48:  المدثر]  ﴾عانیشفاعتِ شف  ود نداردها را سآن﴿که  

پس در بخشید،  [ برای کافران تخصیص نمیتنها   داشت، خداوند متعال ]این آیت رافایده نمی
ای هر نبی دعوتی  بر»فرماید:  می  صلى الله عليه وسلم همچنان، نبی کریم  فایده و معنایی است.    [ این مسئلهذکرِ ] 

؛ برای من دعوت شفاعت داده شده تا در روز قیامت برای هر کسی از امتم  مستجاب داده شده
که بگوید لا إله إلا الله ]شفاعت کنم[«. و حدیثی که در میان امت به شهرت رسیده و به حد  

«  شفاعتي لأهلّ الکبائرّ من أمَتي »است که فرمود:    صلى الله عليه وسلم   است، این سخن پیامبر گرامی  تواتر نزدیک
کبیره  ) گناهان  اهل  برای  است[شفاعتم  دلیلِ(]ثابت  این  و  می  ،  مسئله  این  در  .  باشدروشن 

با    دربارۀ شفاعت   صلى الله عليه وسلم روایات زیادی از رسول الله  در میان احادیث صحیح و حسن،  همچنان،  
  20به حد تواتر   ، ]در معنی[ آمده اند که اگر همۀ این روایات آحاد را جمع کنیم  الفاظ متفاوت

 
درصورتی که روایات بسیار زیاد با الفاظ مختلف نقل شده باشند ولی در معنی و مفهوم همه با هم موافق   20

 باشند، آن را »متواتر بالمعنی« گویند. 



 : ایمان و گناهان کبیره6 بخش 246

که انکار از احادیث  رسند، درحالیرسند، یا حد اقل به حد مشهور بودن میدر اثبات شفاعت می
 21مشهور بدعت و گمراهی است. 

می ما  مخاصم  جواب  آن]به  که[  آگوئیم  از  یادآوری  در  ستمگاران    یبرا﴿یتِ  ها 
حجتی ندارند،    [18]غافر:    ﴾ شود  رفتهیکه سخن او پذ  یو نه هم شفاعتگر  ست،ین  یغمخوار

وَلَا يشَْفَعُونَ ﴿زیرا ظالمِ مطلق در قرآن مجید برای شخص کافر تذکر رفته است. دربارۀ آیتِ  
گوئیم:  می   [21:  الأنبیاء]  «بُوَد از آنو شفاعت نکنند مگر آن را که وی خشنود »  ﴾إّلَا لمَّنّ ارْتضََِه 

خداوند از هر مؤمن از بابت ایمان و طاعت آوردنش خشنود است. همچنان، مراد ازین آیت  
کنند جز کسی را که خداوند از شفاعتش راضی باشد، پس چطور  این است که شفاعت نمی

کبیره خشنود نیست؟!  شما می این گفتار تان  گوئید که خداوند از شفاعت مرتکبین گناه  در 
 است.  تناقض

دشمنت دوستت    خواسته شود  است که اینکه شما استدلال ورزیدید که »شفاعت این  
: شما این سخن را بر اصول نادرست  گوئیمدر پاسخ ما می  گردد و اهل دوزخ اهل جنت گردد«،
گردد خارج میگوئید مؤمن با ارتکاب گناه کبیره از ایمان  مذهب خویش بنا ساخته اید که می

شود، ولیکن بر بنیاد اصل مذهب ما مؤمن با دچار گشتن به گناه  و به دشمن خداوند مبدل می
« گزارش شده  رحمه الله در کتاب »العالم والمتعلم  گردد. از ابوحنیفهکبیره دشمن خداوند نمی

گردد بلکه سوال اینجاست  ناه کبیره[ مطلقاً اهل دوزخ نمیمؤمن با ارتکاب گ گوید:  میاست که ] 
   ؟!خیرکند یا معامله می اش از روی فضل و کرمبندهچنین که آیا خداوند با 

گوئیم:  گردد«، میدر رابطه به اینکه گفتید »شفاعت باعث دلیر گشتن مردم بر گناه می
ما   زیرا  نیست،  کهنمی  حکماین چنین  واجب    گویا  کنیم  را  عذاب  از  گشتن  ایمن  شفاعت 

ا اتکا بر شفاعت به گناه کردن بپردازد، بلکه ما شفاعت را در حق هر فردی  ببنده و  گرداندمی
کبیره جائز و قابل تصور می آناز اهل گناهان  تا  باشندانیم  امید داشته  از  ها به شفاعت  د و 

شفاعت، محال بودن   از ممتنع بودنِکه آنچه شما  . درحالیآمرزش و بخشش مأیوس نگردند 
کنید، مردم را به یأس و ناامیدی  مرتکبین گناه کبیره ]در دوزخ[ یاد می  عفو، و جاودگانیِ  بودنِ

 ـَ لَا یاَ  ۥإّنهَُ ﴿فرماید: کشاند و این کفر است، زیرا پروردگار متعال میاز رحمت الهی می   مّن  سُ یْ
فّرُونَ ٱ  لقَْوْمُ ٱإّلَا    لَِلّ ٱ  رَوْحّ  هـ کافران  »   ﴾لکَْ گروه  ناام   [ گری د  یکس]حقا جز  خدا  رحمت   د یاز 

   .والله المُوَفِّّق .[87: یوسف] «شودینم

 
( گزارش شده است که گفته:  )شاگرد امام محمد شیبانی باندر کتب اصول الفقه حنفی، از امام عیسی ابن أ 21

 کنیم«. نامیم ولی تکفیر نمی»اگر شخصی از حدیث مشهور انکار ورزد، او را گمراه می
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 [ ایمان و اسلام 6.4]

پروردگار متعال به فضل  بخشیم، تا باشد که  کتاب را با بیان کردن ایمان و احکام آن خاتمه می
 و کرمش اجل ما را بر آن خاتمه بخشد.

 ؟[گردد یا سمعِ وحیواجب می  و خرد  ]ایمان بر اساس عقل 

اکثریت امت بر این اتفاق نظر دارند که ایمان به خداوند متعال واجب است و کفر به آن حرام  
واجب    دارند در اینکه آیا ایمان بر اساس عقل  نظر  ها در میان خویش اختلافاست. ولیکن آن

گزاری  و نیز در این اختلاف دارند که آیا حسنِ ایمان و سپاس   22یا بر اساس سمع،   گرددمی
پیامد اختلاف در حق    شود یا خیر.شناخته می  و خرد  ر بواسطۀ عقلکف  از خداوند و نیز قبحِ

بزرگ  های کوه  گویا بر بلندی –گردد که دعوت دین اصلاً به او نرسیده باشد کسی نمایان می
و به خدای تعالی و ]زندگی پس از[ مرگ ایمان نیاورده باشد، آیا چنین شخصی   –باشد  شده

  حضرت عیسیای میان  ال در حق کسی مطرح است که در دورهعین سو معذور است یا نه؟  
بمر  صلى الله عليه وسلم و حضرت محمد    علیه السلام ایمان نداشته  اشبا یگانگیو به خداوند ]    23اشد ده   ]

 است. 

شیعهباطنیه مشبهه ،  خوارج   ،  کهمی  و  ]شناخت[    :گویند  موجب  چیزی  عقل  هیچ 
  ع ها تنها بواسطۀ شرشناخت. این  عقلتوان حسنِ ایمان و قبحِ کفر را بواسطۀ  گردد، و نمینمی

 شوند. شناخته می

بعضی از چیزها را بشناسد،   تواند حسن و قبحمی  ]یا خرد[   که: عقلگویند  می  اشعریه
ها و واجبات  گردد. عقل در همه معرفت ولیکن هیچ چیزی بواسطۀ عقل واجب یا حرام نمی

 تابع شرع است.  

 
ها از طریق  گردند چون اینسمع: آنچه شنیده شود. در اصطلاح، دلائل سمعی به آیات و احادیث اطلاق می 22

دهند. سمع و نقل معمولاً  رسند، و وحی الهی را به او گزارش میروایت و خبر و منقولات به گوش شنونده می
 روند. در مقابل عقل بکار می

زیرا پس از عیسی علیه السلام، نصاری دین او را تغییر دادند و انجیل را تحریف کردند. پس پیام توحید تا   23
 ه سمع کسی نرسید. ب صلى الله عليه وسلمرسالت محمد مصطفی 
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خود  به تنهایی   . خردگرددمی نعمت  شکرانو   ایمانموجب  عقل  گویند که:می معتزله
به اثبات   اندصلاح مردم    مقتضی  را که  تواند حسن ]و خوبیِ[ اشیاء را بشناسد، و احکامیمی

 .رساند

]ماتریدی ما  میهایاران  الله  رحمهم  است   عقلگویند:  [  معقولات  شناخت  وسیلۀ 
توان حسن ]و خوبیِ[  می  خردباشد. به واسطۀ  همانگونه که سمع وسیلۀ شناخت مسموعات می

توان وجوب و حرمت  بعضی از چیزها و قبح ]و زشتیِ[ بعضی از چیزها را شناخت، و نیز می
  گیردص میکسی اختصابه    بعضی از افعال ]و کارها[ را دانست. عقل عبارت از نوری است که 

   نائل گردد.واسطۀ خبر به معرفتِ بعضی از چیزهایی پوشیده از حس بی که

گویند: »عقل به ذات خودش  ها میفرق بین سخن ما و سخن معتزله این است که آن
افعالش    وجِد ]و ایجادکنندۀ[ مُ است آنگونه که بنده  ]شناخت حسن و قبح اشیاء[     24مَوجِبِ 

ما  می نزد  ولیکن  درحالیباشد«.  است  وجوب  شناسانندۀ[  ]و  مُعرَِِّف  ]یا    وجب مَکه  عقل 
وجوب و خداوند   ، همانگونه که پیامبر معرفِباشدمیخدای تعالی    حقیقی  گردانندۀ[ واجب 

در موضوع ]ایمان و شناخت    . به همین ترتیب، نداست  –ولیکن بواسطۀ پیامبر    –  موجب حقیقی
خداوند متعال است ولیکن بواسطۀ عقل.   کننده و مَوجب ]حقیقی[ هدایت   حسن و قبح اشیاء[ 

دلیل اینکه عقل به ذات خودش هدایت کننده و واجب گرداننده نیست سخن پروردگار متعال 
رُهُمْ وَ ﴿است که فرمود:   هـ بصَْ

َ
غْنَیه عَنهُْمْ سَمْعُهُمْ وَلَّ أ

َ
ء  إذّْ مَنوُا  فَمَآ أ ن شَىْ دَتُهُم مِّّ  ـّ فْ

َ
  یَجحَْدُونَ لَّ أ

تّ  هـ ایَ  ـَ نیاز  ها را از چیزی بیهای[ شان آنها ]یا عقلو بینایی شان و نیز دل  شان  شنوایی»  ﴾لَِلّ ٱ  بّ
شکی وجود ندارد که انکارشان از  .[26: الأحقاف] «کردندنساخت، چون از آیات خدا انکار می

بخشد  آیات خداوند به سببِ حرمان شان از لطفی است که خداوند آن را به کسی اختصاص می
 که آیات او را راست بدارد.  

الله روایت شده است. حاکم  ابوحنیفه رحمه  از  بواسطۀ عقل  ایمان  موضوع وجوب 
ه است: »هیچ  کند که گفتروایت می  و او از ابوحنیفه  « از ابویوسفدر کتاب »المنتقی    25شهید 

 
( سبب، دلیل و وسیله. هردو معنی در 2( واجب گرداننده و لازم گرداننده، و )1موجب به دو معنی است: ) 24

 متن بالا مُحتمل اند. 
هـ( است. او در نخست ریاست   334حاکم شهید لقب امام ابوالفضل محمد بن محمد مروزی بلخی )متوفای  25

خراسان را به دوش داشت. در عین زمان که فقیه بزرگ در مذهب حنفی   قضای بخارا را و سپس امور وزارت
«  بود، از محدثین خراسان، عراق، مصر و حجاز نیز سمع حدیث کرده بود. امام ابوالفضل مروزی کتاب »الکافی

و نیز    دیگر شاگردان امام ابوحنیفه های، و همچنان کتابهای امام محمد شیبانیرا در فقه حنفی بر اساس کتاب
« را  کتاب »المبسوط شوند( نوشت. شمس الأئمه سرخسی« یاد میو شیبانی )که بنام »النوادر شاگردان ابویوسف
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  که تواند کسیدیده میتواند، چون  جهل در شناخت آفریدگارش عذری داشته نمیبخاطر  کسی  
پذیرفتن آفریده پروردگارش است. ولیکن از بابت ] خودش و مردم را  ها و زمین را و نیز  آسمان

]و تبلیغ دین[ به او نرسیده باشد  تا زمانی  –[ شرائع و ادیان  و تسلیم شدن به   – که حجت 
گفته است: »اگر خداوند   امام ابوحنیفه  همچنان روایت کرده که  حاکم شهید    26معذور است.«

 بود که آفریگار را بواسطۀ عقل بشناسند«.  گردانید، بازهم بر مردم واجب میپیامبر را مبعوث نمی

و جماعت اهل سنت  از  ما  علمای  موقف  ابومنصور    است،     27همین  چنانکه شیخ 
باشد که    رسیدهای  ذهنی  حالتبه    هرگاه عاقل ]   ردسالخُپسر  گفته است:  ماتریدی رحمه الله  

خداوند   نشناختهم نرسیده باشد،    ]جسمی[   با آنکه به حد بلوغ   28کند[استدلال عقلی را درک  
  امری   چنانکه گفته اند:  است   نیز  این دیدگاه اکثریت مشایخ عراق  وی واجب است.متعال بر  

بالغ    بر به  بخاطر کمال عقلش واجب مییک شخص عاقلِ  به    این  خاطرگردد، یعنی  او  که 
تواند؛ این همچون استدلال  استدلال عقلی را درک کرده میای[ رسیده که عقلش  حالت ]ذهنی

نیز به این   خردسالپس هرگاه عقل     29(. «الاستدلال بالشاهد عَ الغائب»پیدا بر ناپیدا است )
ها در  بلوغ برسد، او و شخص بالغ در وجوب ایمان داشتن با هم برابر اند، و تفاوت میان آن

 شان است، چه این تفاوت در عمل اندام شان است نه در عمل قلب شان. ضعف و قوتِ بنیه

 
کتاب دیگری که حاکم شهید نوشته بود »المنتقی« نام داشت که  در شرح همین متن مختصر الکافی نوشته است. 

در آن روایات موجود از آرای امام ابوحنیفه را در هم در اصول و در فروع گزارش داده بود. با آنکه علمای  
کنند، اما این کتاب پس از چند قرنی ناپدید  های شان از کتاب المنتقی یاد میمتقدم و متأخر حنفی در کتاب

« تلخیص الأدلةکند، ممکن است که آن را از کتاب »ه است. اینکه امام صابونی اینجا از المنتقی نقل قول میگشت
هـ به   334هـ( برگرفته باشد. امام ابوالفضل مروزی در شهر ری در سال  534)متوفای  امام ابراهیم صفار

 شهادت رسید. 
« اش نقل نیز در کتاب »المختصر گوید که همین سخن امام ابوحنیفه را امام کرخیمی بوالیسر بزدویامام ا  26

 (. 214«: ص کرده است )»أصول الدین
 هاست.  منظور امام صابونی از اهل سنت در واقع حنفی 27
البدایة من  در » تر را دربارۀ خردسال عاقل که در بین دو قوس ] [ نوشتیم، امام صابونیاین توضیح بیش 28

 « تذکر داده است. الکفایة
که در  ه زمانییعنی وجود ناپیدا )غائب( را بر اساس پیدا )شاهد( به اثبات رسانیدن است. منظور این است ک 29

احکام فقهی، بعضی اوامر به بلوغ سن مشروط گردیده اند، در واقع شرط اصلی بلوغ عقل است نه بلوغ سن.  
که پیدا است )یعنی ظاهر و نمایان است و به آسانی قابل  –که بلوغ سن این استدلال پیدا بر ناپیدا است، طوری

که ناپیدا است )یعنی تنها با دیدن و نگریستنِ یک شخص ای از بلوغ عقل نشانه –بررسی و ملاحظه است( 
شود. برای توضیح مفاهیم اصطلاحات »الشاهد« و »الغائب« به  توانیم بلوغ عقلش را بدانیم( پنداشته مینمی

 مراجعه کنید.  3.7فصل  در 104پاورقی شماره 
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  خردسال تا پیش از بلوغ، هیچ چیزی بر    30ولیکن گروه دیگری از مشایخ ما گفته اند:
شخص   از سه   ]حساب اعمال[ بگونۀ عام فرمود: »قلمِ  صلى الله عليه وسلم گردد، زیرا نبی کریم  نمیواجب  

 
مبنی بر وجوب ایمان بر اساس   –کند که نظریۀ اولی یادآوری می یعنی، مشایخ بخارا. امام ابوالیسر بزدوی  30

از  –مبنی بر عدم واجب گشتن ایمان تا نرسیدن پیام دین  –است، و نظریۀ دومی  از آنِ مشایخ سمرقند –عقل 
)متوفای  (. منظور از مشایخ بخارا فخرالاسلام ابوالحسن بزدوی214«، ص است )»أصول الدین  آنِ مشایخ بخارا

  449)متوفای  که هردو شاگردانِ شمس الأئمه حلوانی –هـ(  483)متوفای  هـ( و شمس الأئمه سرخسی 482
  رسد که شمس لائمه حلوانی در این مسئله با امام ابومنصور ماتریدیباشد. اما به نظر میمی –هـ( بودند 

 موافقت داشته است، و تنها فخرالاسلام بزدوی و شمس الائمه سرخسی به نظریۀ دومی پابند بودند. 

نویسد که هرگاه به شخصی دعوت دین نرسیده خود میفخرالاسلام ابوالحسن بزدوی در کتاب الأصول  
ها به خداوند ایمان نداشته باشند ولی در باشد یا خوردسال عاقلی که هنوز به سن بلوغ نرسیده باشد، و این

عین زمان معتقد به کفر هم نباشند و شرک نورزیده باشند، معذور استند، ولیکن اگر به شرک آغشته و به کفر  
 (. 708-707: ص کنز الوصول إلی معرفة الأصولرآنصورت معذور نیستند ) معتقد باشند د

داند، و آن را موجبِ شناخت حسن در واقع، فخرالاسلام عقل را تنها موجب شناخت قبح اشیاء می
چیزهایی اند که تنها احتمال حُسن  [ بعضی 1دهد: »از حقوق الله ]داند. این مسئله را چنین توضیح میاشیاء نمی

رود، مانند ایمان داشتن به خداوند متعال. ]بر  ها نمیرود و احتمال دیگری در آنها می]و خوبی[ در آن
[ و چیزهایی اند که تنها احتمال قبح ]و  2ها نیست.... ]ای در ]دریافت و شناخت[ اینخردسالان عاقل[ عهده

رود، مانند جهل ]و نشناختن[ آفریدگار متعال و کفر  ها نمیاحتمال دیگری در آنرود و  ها میزشتی[ در آن
گردد پس چطور از  اش منکر نمیاش بر ]هستیِ[ والدینبینیم که ]خردسال عاقل[ از علمورزیدن به او؛ آیا نمی

اش  ]و برگشت علم خود بر ]هستیِ[ خدای تعالی انکار ورزد؟! ... پس اگر چنین باشد، درست نیست که ردت
[ و چیزهایی اند که در بین این دو نوع اند ]و احتمال حسن و احتمال قبح  3از دین[ عذر پنداشته شود.... ]

ای ]بر خردسالان[ نیست ولی اگر آن را اداء کنند ادای شان را صحیح  ها عهدهرود[، در اینها میهردو در آن
 (. 716-715: ص کنز الوصول إلی معرفة الأصولدانیم.« )می

که دعوت دین به ایشان با وصف اینکه فخرالاسلام بزدوی ایمان را برای خردسالان و نیز برای کسانی
ها ایمان  ها که آنداند برخلافِ شافعیداند، باز هم اسلام و ایمان خردسالان را درست مینرسیده واجب نمی

که به سن بلوغ نرسیده باشد، خطاب و  »خردسال عاقل تا زمانینویسد: دانستند. او میخردسالان را باطل می
گردد. با این هم، اداء کردن ]احکام[ از جانب او صحیح  اش بر او واقع نمیتکلیف ]شرعی[ محض بخاطر عقل

ولی نه بخاطر  اند بخاطر اینکه آن چیز مشروع است و قدرت اداء کردن ]در وجود خردسال[ موجود است، 
کند  خطاب و تکلیف ]بر خردسال[. او همانند مسافری است که نماز جمعه را بدون خطاب و تکلیف اداء می

کنز  گردد[.« )شود و باطل محسوب نمی]یعنی با آنکه نماز جمعه بر وی واجب نیست، ادای نمازش پذیرفته می
 (.  714: ص الوصول إلی معرفة الأصول

 نویسد:  « خود میدر کتاب »الأصول شمس الائمه سرخسی نیز

گوئیم که: وجوب ایمان داشتن به خدای تعالی در حق خردسالی که  »دربارۀ حقوق الله ]بر بندگان[ می
ب در او وجود ندارد.... اما دربارۀ وجوب  تعقل ندارد راست نیست، زیرا اهلیت ]و شایستگی برای[ حکمِ وجو

رحمه الله   تواند، شیخ ما امام شمس الدین حلوانیایمان بر خردسال عاقلی که اداء ]احکام[ از او درست بوده می
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تا به بلوغ رسیدنش، از خوابیده تا بیدار شدنش، و از دیوانه تا   خردسالشود: از  بازداشته می
ها این حدیث را بر احکام شریعت حمل کرده اند، با توافق بر اینکه  آن    31هشیار گشتنش«. 

نامیم او را  باشد، و همانگونه که شخص بالغ را بر اسلام میدرست می  خردسالاسلام داشتن  
 نامیم. امام ابوحنیفه علتِ ]فقهی[ را بر همین مسئله بنا نهاد و گفت: »اسلامِ نیز بر اسلام می 

  « درست است   ]در وجود او[    32بخشیدن  تمییز  و تصدیق از ]قوۀ[   با اقرار کردنش  خردسال
  33(.صح إسلامه لوجود الإقرار والتصدیق عن تميیز)

استدلال یاران ما رحمهم الله در اینست که عقل حجتی در معارف ]و شناخت[ و نیز 
رَ ٱوَ   لسَمْعَ ٱوجََعَلَ لکَُمُ  ﴿فرماید:  در واجبات است، چنانکه خداوند تبارک و تعالی می هـ بصَْ

َ
  لْأ

دَةَ ٱوَ   ـّ فْ
َ
شما  »  ﴾تشَْکُرُونَ   لعََلکَُمْ   لْأ به  بیناییو  و  که    شنوایی  باشد  تا  داد  عقل[  ]یا  دل  و 

سپس شنوایی را با مسموعات، و بینایی را با مرئیات، و دل را   . [78:  النحل ] «گزاری کنیدسپاس
گردانید. عقل به تنهایی  ، و هر یک ازین سه تا را حجت بر مردم  مخصوص نمودبا معقولات  

از عقل بیخودش حجت است، درحالی بینایی  نیستند، زیرا گوش حق و  که شنوایی و  نیاز 
ها جز نگرد، پس تمییز بخشیدن میان اینمی  شنود و همچنان چشم حق و باطل راباطل را می

 
تر نزد من اینست که آن ]وجوب[ در حق او ثابت  باورمند به وجوب ایمان در حق خردسال عاقل بود.... درست

ت؛ هرگاه از عقل برخوردار باشد ولی به سن بلوغ نرسیده باشد، پس اعتبارِ عقل او صحتِ اداء ]احکام[ را  نیس
 آورد... ولی به این معنی نیست که اداء کردن ]احکام[ بر او واجب باشد.... ببار می

کند  خردسالان صدق میاهلیت به دو نوع است: اهلیت قاصره و اهلیت کامله.... اهلیت قاصره به حالت 
ها بگونۀ حقیقی و  ها اصلِ عقل و قوتِ عمل کردن را در بدن دارند ولیکن صفت کمال در ایناز حیث اینکه آن

باشد و قدرت فهمِ خطاب ]شرعی[ که اهلیت کامله بر هردو قدرت بنا میحکمی بوقوع نپیوسته است، درحالی
که وجوب اداء و توجه  بتنی بر اهلیت قاصره است، درحالیگیرد.... پس صحتِ اداء ]احکام[ مرا دربر می

ها از گوئیم که آنچه از حقوق الله است، اداء کردن آنخطاب مبتنی بر اهلیت کامله است.... بر این اساس ما می
سازد صحیح است... مثالِ آن ایمان به خدای تعالی است که از جانب کسی که تنها اهلیت قاصره را برآورده می

باشد.... ولیکن وجوب اداء کردن ]احکام[ مالی و جسمانی ]بر خردسال عاقل[  نب خردسال عاقل درست میجا
گردد چنانکه  گردد، همانند نماز، روزه، زکات و حج.... همچنان، خطاب به ایمان داشتن بر او لازم نمیثابت نمی

 (345-337، صفحات 2: جلد مذهب ما همین است.« )أصول السرخسی
 (.3432(، سنن نسائی )1673سنن ابن ماجه ) 31
 : توانایی تفکیک و استنباط معانی.  تمییز  32
شود  گویند که اسلامِ خردسال نادرست است و پذیرفته نمیمی هاو بعضی از اشعری  درحالیکه امام شافعی 33

 (. 215«، ص )بزدوی: »أصول الدین
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گردند. به  تعطیل می  قل حجت نباشد، شنوایی و بیناییبواسطۀ عقل ممکن نیست. پس اگر ع
 تحقیق که مدار معارف بر عقل استوار است. 

]از    رسول  خبرِتواند، زیرا شرع با  متصور بوده نمی  همچنان، ثبوت شرع بدون عقل 
احتمال راست و   ]از جانب مدعی نبوت[  خبر واحد در. است  به اثبات رسیده جانب خداوند[ 

معجزه تمییز بخشید. [  کردن  ]طلب جز با  راست و دروغ آن را  رود، و ممکن نیست که  دروغ می
نیرنگِ ساختگی همانا عقل است. به همین  و    معجزهگذارنده میان  فرق]در این حال[ یگانه  

خدا عقلی  خاطر،  نگرش  و  تفکر  به  را  خود  بندگان  پیامبرانش  و  انبیاء  زبان  از  تعالی  ی 
گوید:  و می  ورزدآفریننده استدلال می   وجودهای آفرینش به  خواند، و بر اساس نشانهفرامی

پادشاهی    به  ایآ﴿،  [6]ق:    ﴾آیا ننگریستند به آسمان بالای خود که چگونه آن را برافراشتیم؟﴿
:  الأعراف ]  ﴾نند؟یبینم  دهی که خداوند آفر  ی زیو هر چ  نیها و زمآسمان  نظم و ادارۀ[   ]یعنی

، تا پدید شانای  یهادر تن   در آفاق ]جهان[ و  شیخو   یهاشان نشانه  مییبنما  نهیهرآ﴿  و  ،[185
دلائل عقلی . به همین ترتیب، انبیاء با قوم خویش با [53: فصلت] ﴾ آید شان که وی حق است 

و با قوم خود    به مناظره پرداختند، و خلیل علیه السلام با پادشاه ]دیار خود[، با پدرش ]آزر[ 
 ستایشچنانکه در قرآن مجید تذکر رفته است، و پروردگار متعال ]در    به استدلال برخاست 

در برابر    میرا به ابراه  بود حجت ما که آن  نیا﴿علیه السلام[ فرمود:   حجت آوردن ابراهیماین  
 . [83]الأنعام:   ﴾میگردانیم ۀ هرکه را بخواهیم بلندو درج ،میمردمش داد

و    وجود پروردگار[   ]بر  علم  دریافت   موجب ها  این استدلال   در این شکی نیست که
هر شنونده اگر با عقل خویش به این   گردند، ومیبه بیان رسول  منقاد آوردن ]و تسلیم شدن[ 

اگر شرایط    رسدپس عقل به معرفت این معقولات درمیرسد.  دلائل بیندیشد به معرفتِ آن می
انجامد، چنانکه که سمع بدون عقل ]به معرفت[ نمی، درحالیستدلال درست درنظر گرفته شوندا

کْرَىه لمَّن مَنَ لََُ إنَّ فِّ ذَ ﴿فرماید:  پروردگار متعال می لقََْ    ۥلكَّ لََّّ
َ
وْ أ

َ
  ﴾ وهَُوَ شَهّيد    لسَمْعَ ٱقَلبْ  أ

اندرین پند است مر آن را که دلی عاقل است، و گوش داشت به شنیدن قرآن و وی حاضردل  »
دانسته است، و اگر کسی    –یعنی، عقل    – ؛ شرطِ پند گرفتن را در داشتنِ قلب  [37:  ق]  «است 

با عقل خویش تفکر و تأمل نورزد ]حد اقل[ به شنیدن قرآن گوش فرا نهد و حاضر باشد،  
 حاضر باشد. یعنی قلبش

حجت خدای تعالی بر مردم است و وسیلۀ    شود که عقلاز آنچه بیان داشتیم، ثابت می
باشد. بنابراین، بر هر فرد عاقل ایمان داشتن به خداوند  معرفت ]و شناخت[ آفریدگارشان می

پاداش   دریافتِ  ،واجب است و کفر ورزیدن به وی حرام است. منظور ما از وجوب و حرمت 
برای فعل ایمان و عذاب برای ترک کردن آن نیست، چون ثواب و عقاب تنها پس از دررسیدنِ 
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توان بر لزوم آن پیش  پس کی میرا ندارد،    هاشناخت اند و عقل امکان آگاهی بر آن سمع قابل  
از رجحان ]و    از دررسیدن شرع حکم کرد؟! بلکه معنیِ سخن ما اینست که در عقل نوعی 

برتری[ برای ایمان آوردن به پروردگار، اعتراف به الوهیتِ آفریدگار، انقیاد به به عظمت او، و  
و بقای خود انسان به آفرینش و زنده نگهداشتن از جانب خدای تعالی به    نسبت دادنِ هستی

]در عقل[ نوعی از    »کفر ورزیدن به وی حرام است« اینست که   اینکه  اثبات برسد. و معنیِ
نیازی از خداوندگارش، منعِ اعتراف به الوهیت کسی دیگر بغیر از خالقش،  ترجیح برای منعِ بی

و   ای که عقل ترک یگر در پادشاهی او به اثبات برسد. به گونهو منعِ شریک آوردن چیزی د
که مقتضیِ عقل   –به این پی ببرد که ایمان آوردن  این امور را یکسان نپندارد، بلکه    در  اثبات
که امتناع از آن موجب نوعی از  گردد، درحالیموجب نوعی از مدح ]و ستایش[ می  –است  

به همین ترتیب،    نباشد.  هم  این ]برایش[ معین و معلوم  هرچندگردد  مینکوهش و سرزنش  
بداند که  دهنده است، و هرگاه  نسبت دادنِ نعمت به خودِ نعمت عبارت از  شکر ]و سپاس[  

ها[ از جانب الله متعال است، کفرانِ نعمت بر او حرام است، یعنی عقلش او را منع  همه ]نعمت 
خدای تعالی بخواهد یا کسی را با او تعالی شریک   ها را از کسی بغیر ازکند ازینکه این نعمت 

 آورد. 

که اگر انصاف ورزد و با بینش  ها در سرشت هر عاقل نهاده شده است، طوریاین قضیه
ها محققانه نظر اندازد، و عناد نورزد و از راه راست عدول نکند، به شناخت و درک این قضیه

 دهنده است. گردد. و خداوند یاریئل مینا

 حقیقت و ماهیت ایمان 

   و ماهیت ایمان اختلاف نظر دارند: متکلمین در حقیقت 

گویند: ایمان عبارت از تصدیق به  می  و همۀ اهل حدیث     34، اوزاعی ، شافعیمالک •
   35قلب، اقرار به زبان، و عمل به ارکان است. 

 
 هـ( از جملۀ فقها و محدثین سرزمین شام بود.  157ابوعمرو عبدالرحمن الأوزاعی )متوفای   34
در اینست که: اهل حدیث با آنکه عمل   گوید که تفاوت میان اهل حدیث و خوارجمی امام ابوالیسر بزدوی 35

دانند و کسی را کنند، ولی با این هم ایمان بدون طاعت را درست میرح را از جملۀ ایمان تعریف میبر جوا
که خوارج ترک طاعت و ارتکاب گناه را باعث کفر یک شخص  کنند. درحالیبخاطر ترک طاعات تکفیر نمی

، تارک  و سلفیت معاصر اهل حدیث چون وهابیت های(. ولیکن گروه149-148: ص دانند )أصول الدینمی
دانند و به نحوی میان عقائد خوارج و اهل سنت جمع  فرائض و مرتکب گناه کبیره را محکوم به »کفر اصغر« می

 »مرتکبین گناه کبیره« توضیح داده شد. 6.1در فصل  2کرده اند، چنانکه در پاورقی شماره 
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تصدیق به قلب و    ایمانگویند:  ها[ رحمهم الله مییاران ما ]حنفی  تعداد زیادی از •
 اقرار به زبان است.  

ند: ایمان تنها تصدیق گفت  [ ]از جملۀ معتزله  و ابن راوندی    36بشر بن غیاث مریسی  •
 باشد.  به زبان می هم به قلب و هم تصدیق  این است، و

همانا اقرار است  ایمان    گفتند:    38و فضل رقاشی     37[]کلابی   عبدالله بن سعید قطان •
 ولیکن به شرطِ معرفت داشتن در قلب. 

 گفتند که ایمان تنها اقرار ]بر زبان[ است.   کرامیه •

 گفتند: ایمان همانا معرفت است.  از قدریه  39و ابوالحسین صالحی جهم بن صفوان •

ایمان همانا تصدیق به قلب است گویند:  ها[ رحمهم الله میمحققین از یاران ما ]حنفی
می دنیا  در  احکام  اجرای  شرط  زبان  بر  اقرار  قلبش ؛ طوریباشد ولیکن  در  کسی  اگر  که 

از    – تصدیق کند ولی به زبان اقرار نکند، نزد خداوند متعال مؤمن است، اما در احکام دنیا  
کند ولی  که اقرار می  –گونه منافق  شود. همینمؤمن پنداشته نمی  –بابت عدمِ اقرار بر زبان  

ود  شود چون شرطِ اقرار به زبان در او وجدر احکام دنیا مؤمن گفته می  –ی ندارد  تصدیق قلب

 
هـ( از جملۀ متکلمین معتزلی بود. او در اوایل، فقه را نزد   218ابوعبدالرحمن بشر بن غیاث مریسی )متوفای  36

 فرا گرفت، و سپس به عقیدۀ اعتزال گرائید.  بصری و قاضی ابویوسف   حماد بن سلمه
هـ(، از جملۀ متکلمین  241کلابی یا ابن کلاب )متوفای عبدالله بن سعید بن کلاب قطان بصری، مشهور به  37

از جملۀ یاران عبدالله بن   و حارث محاسبی سلف بود که در مقابل معتزله به مناظره پرداخت. ابوعبدالله قلانسی
بر   گوید که کلابیهمی هرستانیشود. شها بنام کلابیه نامیده میروند، و راه و روش اینسعید کلابی بشمار می

، ص  1از معتزله ببرید با کلابیه پیوست )الملل والنحل: ج   که ابوالحسن اشعریمتقدم بودند؛ زمانی  اشعریه
نیز   داشته است، و داود ظاهری گوید که ابن کلاب گرایش بسوی حشویهمی (. شمس الدین ذهبی119-120

 (.174، ص 11: ج نزد او به تعلیم پرداخته است )سیر أعلام النبلاء 
برد )الملل  مرجئی نام می  بود. شهرستانی از او بحیث یکی از پیروان ابوثوبان فضل رقاشی از جملۀ مرجئه 38

گفتند »ایمان شناخت خدای و رسول است، و هر  کند که میها نقل می(. شهرستانی از آن187، 1والنحل: ج 
که عقل کردن آن را جائز ندارد«. فضل رقاشی مرجئی را نباید با فضل بن عبدالصمد رقاشی )متوفای  چیزی را 

« )محمد  الکفایةهـ( که از جملۀ شاعران دوران عباسی بود به اشتباه گرفت، چنانکه مصحح متن عربی » 200
بن أبان رقاشی )پسر امام عیسی بن أبان، شاگرد  ( چنین پنداشته. همچنان، او را نباید با فضل بن عیسی آروتشی

 امام محمد شیبانی( به اشتباه گرفت.  
ابوالحسین محمد بن مسلم صالحی از جملۀ متکلمین پیشتاز معتزلی و قدریه بود، و به عقیدۀ ارجاء نیز تمایل   39

 م برده اند. های او از »کتاب الإدراک الأول« و »کتاب الإدراک الثانی« نا داشت. از جملۀ کتاب
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 رحمة   زد خدای تعالی بخاطر عدم تصدیق قلبی کافر است. این سخن از ابوحنیفهدارد، ولیکن ن
  40« روایت شده است. در کتاب »العالم والمتعلم الله علیه

و در      41، [، حسین بن فضل بجلیایمان[ را امام ابومنصور ]ماتریدی  تعریفِهمین ] 
بخاطر اینکه ایمان در عُرف علمای زبان    برگزیده اند.   42]ابوالحسن[ اشعری  یکی از دو روایت 
  ، چنانکه خداوند متعال از برادران یوسفرا گویند  ]یعنی، راست دانستن[   تنها تصدیق کردن

نتَ بّمُؤْمّن   ﴿گفتند:    ]به پدرشان[   دهد کهعلیه السلام خبر می
َ
دّقّيَ   کُنَا   وَلوَْ   لَْاَ وَمَآ أ هـ و تو »  ﴾صَ

ق لََْا بّ »  یعنی  ،[17یوسف:  ]«  ، اگرچه ما راستگو استیمدارنده نیستی ما را راست    ]سخن[  «  مُصَدِّّ
. همچنان، پروردگار متعال از سخن فرعون در خطاب به جادوگران خبر  (ما را تصدیق کننده)

 
»ایمان عبارت از تصدیق، معرفت، یقین، اقرار و اسلام است. مردم در تصدیق به سه منزلت اند: بعضی از   40

کنند، بعضی از ایشان به زبان تصدیق  ایشان به خداوند و به آنچه از وی آمده به قلب و زبان خویش تصدیق می
کنند.... آنکه خداوند را و آنچه  به زبان تکذیب می کنند، و بعضی به قلب تصدیق ولیولی به قلب تکذیب می

دارد، نزد خداوند و نزد مردم مؤمن است. آنکه به زبان راست  را که از وی آمده به قلب و زبان راست می
دانند که در قلبش  دارد، نزد خداوند کافر و نزد مردم مؤمن است، زیرا مردم نمیدارد ولی به قلب دروغ میمی

ایشان است تا او را بنابر آنچه از اقرار به شهادت نمایان است مؤمن بنامند، و ایشان مکلف   چیست. پس بر
 نیستند تا از دل او آگاه گردند. و از مردم کسی است که نزد خداوند مؤمن و نزد مردم کافر است....  

ولیکن در سخن تو کثرت در ایمان دیده گفت: به انصاف وضاحت دادی.  (ی )ابومقاتل سمرقندمتعلم 
 شود، چنانکه ایمان را تصدیق، معرفت، اقرار، اسلام و یقین خواندی.... می

ها مختلف اند ولی معنای شان یکی است، پس ایمان نیز یک ]نوع[ است. ( گفت: این نامعالم )ابوحنیفه
دارد که الله دیق بدارد که الله پروردگار اوست، و یقین میزیرا آنکه به ]هستیِ[ خداوند اقرار کند، و تص

های مختلف اند ولی معنای شان یکی ها نامشناسد که الله پروردگارش است، همۀ اینپروردگارش است، و می
است، طور مثال اگر کسی بگوید ای انسان، یا ای مرد، یا ای فلان، منظور گوینده همانا یک ]نفر[ است ولی او  

 (14-13: ص زند.« )العالم والمتعلمها مختلف صدا میبه نامرا 
بود. اصلش    یدر قرن سوم هجر یمفسر، محدث، و عالم زبان عرب  هـ(  282)متوفای  یبن فضل بَجَل نیحس 41

 –د. علمای حنفی او را امام عصرش در معانی قرآن دانسته ان . دیاقامت گز شاپوریبعداً به ن  یاز کوفه بود ول
کنند و نقلِ  های تفسیر و کلام خود به وفرت از امام حسین بجلی ذکر میدر کتاب –بشمول متقدمین حنفی 

 قول دارند. 
سخن گفته است. ولیکن روایت مشهورتر   و در روایت دیگرش، امام اشعری موافق رأی ابوالحسین صالحی 42

،  2: ج تبصرة الأدلةن روایتی است که در موافقت با رأی امام ابوحنیفه سخن گفته است. )تر از او همیو درست
 (799ص 
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نْ ءَاذَنَ لکَُمْ   ۥءَامَنتُمْ لََ ﴿دهد که گفت:  می
َ
شما آیا تصدیق کردید وی را پیش از آنکه  »  ﴾قَبلَْ أ

  43(. تصدیق کردیداو را « )صدَقتم لَیعنی » ،[49الشعراء: ]« ؟!دادمرا دستوری می

 نچهبنابراین، ایمان به خداوند و پیامبرش، همانا تصدیق کردن خداوند است از بابت آ
از خدای تعالی    نچهو تصدیق کردن پیامبرش است از بابت آزبان پیامبرش به ما خبر داده    از

ندارد. جز اینکه چون تصدیق امری  ابلاغ نموده، و این عملِ قلب است و به زبان و ارکان تعلق  
توان بر آن آگاهی پیدا کرد، و ممکن نیست که احکام شرع را بر آن بنا نهاد.  باطنی است نمی

شود و  ای بر تصدیق پنداشته میتقریرِ آنچه در قلب است بحیث نشانه  از نگاه شرع،  بنابراین، 
]در زمان و شرایط جنگ با    صلى الله عليه وسلم شود، چنانکه رسول الله  شرطی برای اجرای احکام دانسته می

ه إلا الله«،  : »به من فرمان داده شده تا آنگاه با مردم بجنگم که بگویند »لا إلمشرکین عرب[ گفت 
و  باشد،    هاآنماند، جز حقی که بر  خون شان و دارایی شان در پناه می  هرگاه آن را برگویند

ای غیر از تصدیق اطلاق به معنیپس اگر لفظ ایمان     44ها نزد خداوند متعال است«.حساب آن
اطلاق هر لفظ به بیرون    ، پسو اگر این را جائز بدانیم  رود.اش بیرون میگردد، از مفهوم زبانی

  ،انجامدکه چنین کار به ابطال بیان و زبان میدرحالی  اش را نیز باید جائز بدانیم.از موضع زبانی
 قرآن مجید صحیح نخواهد بود. حجت آوردن ]و استدلال ورزیدن[ بر اساسِ و در آنصورت

علیه السلام از رسول الله   که جبرئیلدلیل دیگر بر درستیِ سخن ما این است که زمانی
به خداوند، فرشتگانش،    گرائیدن است   ،»ایمان  :پرسید که »ایمان چیست؟«، او جواب داد که  صلى الله عليه وسلم 

در یکی از .  ]که در آغاز این کتاب بیان گردید[   « تا آخر این حدیث یامبرانشهایش و پکتاب
گوید: »اگر من چنین  میکه بعد از آن، جبرئیل علیه السلام    های دیگر این حدیث آمده روایت 

غیر از تصدیق نامی برای  ایمان  پس اگر     45پس من مؤمن استم؟«، پیامبر فرمود: »بلی«.  کنم،
،  بودمی  نادرست   صلى الله عليه وسلم رسول الله    ایمان بحیث تصدیق از جانب   کردنِبود، در آنصورت تفسیر  می

 که چنین پندار ]دربارۀ پیامبر[ باطل است. درحالی

 
« یعنی، آیا أي، أصدقتم بذلک موس :  ﴾ۥءَامَنتُمْ لََُ ﴿قَالَ نویسد: »در تفسیر عربی خود می نجم الدین نسفی 43

 (. 270، ص 11، ج تصدیق کردید؟ )التیسیر فی التفسیرموسی را ازین بابت 
 (.3186(، سنن ابن ماجه )2606(، سنن ترمذی )21صحیح مسلم ) 44
است. این جملۀ آخری از  ( بیان کرده46این کتاب )در صفحۀ  1حدیث کامل را امام صابونی در در بخش  45

( 5006بالا نقل گردید، در روایت دیگری ازین حدیث آمده که در سنن نسائی )زبان جبرئیل علیه السلام که در 
 نقل شده است. 
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، ورزدمی همچنان، پروردگار متعال در بسیاری از آیات، میانِ ایمان و اعمال تفکیک  
می ینَ ٱإّنَ  ﴿فرماید:  چنانکه  تّ ٱ  وعََمّلُواءَامَنُوا    لََّّ هـ لّحَ هـ بّ ﴿  ،[277:  ةالبقر]  ﴾لصَ وَرسَُولَّّ    لَِلّ اتؤُْمّنُونَ 

هّدُونَ فِّ سَبّيلّ   هـ که از نبی کریم ، و در دیگر آیات. از سوی دیگر، زمانی[11الصف:  ]  ﴾لَِلّ ٱوَتُجَ
پرسیدند، فرمود: »ایمانی که در آن شک وجود نداشته باشد، جهادی که    کرداراز برترین    صلى الله عليه وسلم 

در روایتی از ابن مسعود  در آن مکر و خیانت نباشد، و حجی که نزد خداوند مقبول باشد«.  
که او دربارۀ برترین اعمال پرسید، پیامبر بزرگوار گفت: »ایمان به الله و  رضی الله عنه، زمانی

س از آن؟«، فرمود: »نماز به اوقاتش«، باز پرسید: »پس از آن؟«، آنجناب رسولش«، باز پرسید: »پ
فرمود: »نیکویی با والدین«. وجه معنی این آیات و احادیث اینست که اعمال بر ایمان معطوف 

  از همین سبب،[ است.  »معطوف« و »معطوف علیه«دهندۀ مغایرت ]میان  اند، و عطف نشان
ر اعمال  صحت  شرط  متعال  ایمانخداوند  میمی  داشتن  ا  و  مّنَ ﴿ گوید:  خواند  يَعْمَلْ  وَمَن 

تّ ٱ هـ لّحَ هـ ، و شرط لابد  [112طه:  ]  »هرکه کارهای نیکو کند و مؤمن ]نیز[ باشد«  ﴾وَهُوَ مُؤْمّن    لصَ
ایمان اصحاب را پیش از نزول حکم نماز،   صلى الله عليه وسلمافزون بر آن، نبی کریم  باشد.  از مشروط جدا می

بود، ارکان ایمان می  گر اعمال جزوروزه، زکات، حج و دیگر عبادات صحیح خوانده است. ا
 توانست.  پس ایمان بدون ارکانش وجود داشته نمی

شرط برای اجرای    . اقراردلالت بر تصدیق دارد  و  اقرار خبر دادن از تصدیق قلبی است 
کند که شخص در طول عمر خود تنها یک بار  ، و به این خاطر کفایت میاحکام در دنیاست 

که    یاینست که خدای تعالی ایمان را از منافقین  اقرار کند. دلیلی که اقرار ]رکنِ[ ایمان نیست
زبان خود گفتند ه  که ب  یاز کسان ﴿گوید:  کند و میایمان آوردیم( نفی میما  گفتند »آمنا« )می
  نانینش هیباد﴿فرماید:  ، و نیز می[41]المائده:    ﴾است   اوردهین  مانیشان ا  یهادل   ی« ولمیدار  مانی»ا

و هنوز   «،میگردن نهاد»  دیی بلکه بگو   دیا اوردهین  مانیا  بگو:  [ شانیبه ا]   ،«میآورد  مانیاگفتند »
 . [14: الحجرات ] ﴾شما وارد نشده است  یهادله ب مانیا

تواند. انسانی که  اش وجود داشته نمیدلیل عقلی اینست که: هیچ چیزی بدون رکن
. او بنابر  است ، بلکه تا ابد، مؤمن حقیقی  ایمان آوردنش تا دم مرگ  از لحظۀ   ،آوردایمان می

اقرار هر لحظه در او نیست.  که وجود  وجود ایمان در او و قیام آن حقیقتاً مؤمن است، درحالی
که قائم به قلبش بوده و با تجدید گشتنش  ،شود که بنابر موجودیت تصدیق با اوپس ثابت می

باشد. لیکن خداوند متعال اقرار کردن را بحیث  ماند، مؤمن می]در هر لحظه[ دائماً پاینده می
زیرا چون بندگان راهی برای  شرط برای اجرای احکام ]شرعی[ در دنیا واجب گردانیده است،  

اکتفا ورزند. درحالی  دلیل ظاهر  به  که  ناگزیر  ندارند  از قلب کسی  پروردگار  آگاه گشتن  که 
متعال بر ضمیر ]و باطن[ همه بندگان آگاه است، و احکام آخرت را بر اساس تصدیق قلبی  
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ولی به دل تصدیق   سازد نه بر اساس اقرار زبانی. اگر کسی بر زبان اقرار کندمی  ایشان اجرا
دنیا[ مؤمن است درحالی ]در  نزد ما  از اهل دوزخ بشمار نداشته باشد،  تعالی  نزد خدای  که 

رود. و اگر کسی به دل خویش تصدیق کند و بر زبان اقرار نکند، او نزد ما کافر است ولیکن  می
 46رود.نزد خداوند از اهل بهشت بشمار می

مبنی بر اینکه ایمان تنها اقرار کردن است و تصدیق  – با این توضیحات، سخن کرامیه
در حق کسی    بر اساس این تعریف شان ایمانگردد، زیرا  باطل می  –شود  به قلب را شامل نمی

، چنانکه خداوند متعال دربارۀ منافقین رسدکه خداوند ایمان شان را نفی کرده است به اثبات می
از  ﴿گوید:  می اند که میو  ایمان آوردیم، و مردمان کسانی  گویند به خداوند و روز آخرت 

. و نیز ]بر اساس تعریف کرامیه از ایمان[، کفر  [8البقره:  ]  ﴾ایشان ]در حقیقت[ ایمان ندارند 
دهد، چنانکه در حق کسی که رسد که خداوند به ایمانش شهادت میبرای کسی به اثبات می

دلش    یمگر آنکه مجبور ساخته شد ول﴿فرماید:  شد می ]بر زبان[ میوادار به راندن کلمۀ کفر  
 47.[106:  النحل] ﴾اشداستوار ب  مانیبه ا

 
تصدیق به قلب را رکن اصلی ایمان و اقرار را رکن زائد بر آن   و امام ابوالحسن بزدوی  امام ابوالیسر بزدوی 46

، 95: ص صولکنز الوصول إلی معرفة الأتواند )رخصت را حین اکراه و جبر داشته می دانند که احتمال سقوط ومی
 (.  151: ص و أصول الدین

های اسلامی چنان ماهیت ایمان و کفر نزد شان خلط شده است که سخنان بس عجیب و  بعضی از فرقه 47
، گذار فرقۀ وهابیت نجدی، بنیان غریب، و خلاف قرآن و خلاف عقل، گفته اند. طور مثال، محمد بن عبدالوهاب

(. 270شوند« )ص نویسد: »دو ضد ]یعنی، ایمان و کفر[ در قلب جمع می« خود میدر »کتاب التوحید
خداوند برای هیچ کسی دو  ﴿ فرماید:  که این سخن خلاف قرآن مجید است، چون پروردگار متعال میدرحالی

[. مفسران این آیت را اشاره به عدم اجتماع ایمان و کفر، و عدم  4]الأحزاب:  ﴾دل در وجودش ننهاده است
 ان در دل یک شخص تفسیر کرده اند.زماجتماع محبت مؤمنان و محبت کافران هم

نسبت به مؤمنان بر راه   دانند،یکفر شان را م کهیکافران نکهیا شانی»سخن اگوید: او در جای دیگر می
جمله را در  نینقل قول نوشته، اما ا ثیجمله را بح  نیاو ظاهراً ا کهیبا وجود  (.210)ص  تر قرار دارند«راست

در اصلِ متنِ همان   کهیبر آن بگذارد، درحال  دیاست تا مهر تائ  دهیفصل گنجان ریدر اخ  یر یگ جهیجمع موارد نت 
 سخن داشته باشد وجود ندارد.  نیکه دلالت بر ا ینقل قول چیفصل ه 

به  کهیرا هنگام صلى الله عليه وسلم امبریاو بودند مراد پ  یکه همرا یابوجهل و کسان»گوید: ابن عبدالوهاب همچنان می
اصل   ۀ[ از ابوجهل کمتر درباریرا که ]حت ی. خداوند کساندانستندیلا اله الا الله« خوب م  دییمردم فرمود »بگو

گوید که به  دربارۀ مسلمانان معاصرش می بگونۀ کنایه این سخن را(. 185« )ص زشت گرداند دانندیاسلام م
 بدتر از ابوجهل اند.  ها در کفرزعم ابن عبدالوهاب مشرک شده بودند. بنابراین، به زعم او آن

پرستش  هرآنچه غیر از الله لا اله الا الله و از  دیکه فرمود: »هرکه بگو صلى الله عليه وسلم امبری»سخن پگوید: او همچنان می
لا إله إلا الله را   ی[ است که معنیثی]حد نیترمهم نی.« و اگرددی، مال و خون او حرام مگردند منکر شودمی
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ثابت    –که ایمان را تنها معرفت خوانده است    –  سخن جهم بن صفوانبطلان  همچنان،  
تصدیق است. همچنان، گردد. زیرا ایمان تصدیق کردن است ولی معرفت ]مفهومی[ غیر از  می

هر  باشد. افزون بر آن،  ضدِ تصدیق تکذیب است، ولی ضدِ معرفت ناشناختن و جهالت می
کسی که دربارۀ و نیز هر    کند،آن را تکذیب نمی لزوماً    که دربارۀ چیزی دچار جهل باشدکسی

الت  کند، زیرا اهل کتاب رسآن را تصدیق نمی   لزوماً  چیزی معرفت ]و شناخت[ داشته باشد
فرماید: شناختند ولی از آن منکر بودند چنانکه پروردگار متعال میرا می  صلى الله عليه وسلم حضرت محمد  

میکسانی﴿ طوری  را  )محمد(  او  ایم  داده  کتاب  ایشان  به  را  که  خود  فرزندان  که  شناسند 
مشخصاً انبیاء و ملائک را یک به یک    مااز سوی دیگر،    .[20و الأنعام:    146:  البقره]  ﴾شناسندمی

گردد که معرفت در مغایرت  کنیم. پس ثابت میشناسیم ولی موجودیت ایشان را تصدیق مینمی
 والله المُوفِِّق.  با تصدیق قرار دارد.

 شخص مقلد ایمان 

باشد. از سخنان ما تا اینجا ثابت گردید که ایمان همانا تصدیق کردن است و از معرفت جدا می
، بنابر موجودیت حقیقی تصدیق در گردد که ایمان شخص مقلدبر اساس آن، این هم ثابت می

 باشد. درست می  48ستدِلهمانند ایمان شخص مُ او،

مقلد   گفته اند که: شخصِ  در این مسئله دچار اختلاف شدند. عموم معتزله   هاما اهل قبل
گویند: ما زمانی به ایمان یک  ها میآن]معتزلی[ پنداشته که کافر است.    مؤمن نیست، و ابوهاشم

ای از مسائل اعتقادی را با دلیل عقلی بفهمد، تا بتواند در  کنیم که او هر مسئلهشخص حکم می
 مجادله با مخاصم شبهتِ وارده را دفع کند.  

هر مسئله ]اعتقادی[  شخص  ان اینست که  گوید: شرط صحت ایممی  ابوالحسن اشعری
کند یا با    تعبیر ]و بیان[ آن را به زبان  را با دلائل عقلی بداند، ولیکن شرط نیست که او بتواند  

 
آن و    یدن معنای و نه هم فهم  سازد،یشخص را محفوظ نم کی: پس تنها تلفظ آن خون و مال سازدیروشن م

بلکه مال و   ؛ندارد خوانده نشود یکیکه شر یا انهگی یجز خدا یکس نکهیتلفظ آن، و نه اقرار کردن به آن، و نه ا
)کتاب   انکار ورزد.« شودیم دهیهرآنچه را که بجز الله پرست  هانی ا ۀتا آنکه برعلاو گرددیخود او حرام نم

لا اله الا الله و اقرار  ۀاست که بر زبان راندن کلم نیاهل سنت و جماعت ا ۀدی عق کهیدرحال(. 140التوحید، ص 
 .سازدیکردن به آن خون و مال شخص را حرام م

 شخصی که عقائدش بر اساس دلائل استوار است، و محققانه ایمان آورده است.  48
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و ابوعبدالله      50نیفَغابوالحسن رسُتُ   49مخاصم مجادله کند. همین سخنِ عموم متکلمین است. 
شرط نیست که مؤمن هر مسئله را با دلیل عقلی بداند، بلکه اگر اعتقاد   گفته اند:    51حلیمی 

 
ولیکن امام اشعری و دیگر متکلمین کسی را که ایمانش بر دلیل استوار نباشد، یعنی بدون دلیل ایمان آورده  49

 سپارند.ها سرنوشت چنین شخص را به مشیت الهی میدانند. بلکه آننمیباشد، کافر یا مشرک 
است. آراء و    هـ( از جملۀ شاگردان ابومنصور ماتریدی 350امام ابوالحسن رُستُفَغنی یا رُستغُفنَی )متوفای  50

های اصول الفقه  سته، در کتابنظریات او که گاهی در توافق با امام ماتریدی و گاهی از اجتهاد مستقل او برخا
« در مسائل « در عقائد و کلام، و »الزوائد والفوائدهای »جُمَل من أصول الدینحنفی نقل شده اند. از او کتاب

 را احمد بن موسی کِشی اخلاق، ادب، فقه و اصول الفقه بجا مانده است. بخشی از کتاب »الزوائد والفوائد«
« درج ساخته است. بگونۀ نمونه  ( در کتاب »مجموع الحوادث والنوازل والواقعات)شاگرد نجم الدین نسفی

 سخنان زیر از امام رستغفنی در باب ایمان نقل شده: 

شود یا بواسطۀ خبر؟ گفت: بواسطۀ عقل. سپس پرسیدند: ایمان برای بنده بواسطۀ عقل حصول می»از او  
شود جز اینکه طهارت  از او پرسیدند: آیا به باور تو عقل برتر از ایمان است؟ گفت: بنده به نماز نزدیک نمی

 تواند که طهارت افضل از نماز باشد... داشته باشد، و این دلیل شده نمی

گوئیم که عطایی باشد یا پرسیدند: آیا ایمان عطایی است یا کسبی؟ گفت: ما بگونۀ مطلق نمی از او
این عطاء از  –باشد که عبارت از هدایت می –گوئیم که آنچه از خدای تعالی به بنده است کسبی، بلکه می

بنده مستحق این نعمت  جانب اوست، زیرا ]پیش از آن[ چیزی از بنده به خداوند پیشی نداشته تا بخاطر آن 
باشد کسب و جهد اوست. دلیل بر آن اینست که: شکی وجود ندارد بنده با ایمان گردد. و آنچه از خود بنده می

گشت چون  بود بنده مستحق ثواب نمیکه اگر ایمان مطلقاً عطایی میگردد، درحالیآوردن مستحق ثواب می
ود. بلکه ]سخن درست این است که[ ایمان از جهت  شانسان بخاطر فعل کسی دیگری سزاوار ثواب نمی

هدایت عطایی است، و توفیقِ خدای تعالی از جهت بنده کسبی است که عبارت از اعتقاد ورزیدن به قلب و  
اقرار کردن به زبان است. و بنده بر این کار قدرت ]و اختیار[ دارد و این کسب کسبِ حقیقی است ]که به  

 گیرد[....اختیار خود بنده صورت می

خیزد که  از او پرسیدند: ایمان مخلوق است یا غیرمخلوق؟ ]امام رستغفنی[ گفت: اختلاف از آنجا برمی
اسم ایمان به چه ]مفهوم[ بکار رود: .... اگر منظور فعل بنده و حرکات و اقوال او باشد ]چون گفتن کلمۀ  

ده پیدا گردد که عبارت از اقرار کردن و  شهادت بر زبان[، پس این مخلوق است. ایمان همان است که از بن 
تصدیق کردن است. در اینصورت، ایمان نباید بحیث نام برای هدایت و توفیق الهی بکار رود.... بنابراین، ما  

گوئیم که ایمان اسمی برای اقرار و تصدیق است ]که مخلوق اند[، و این دو از هدایت و توفیق الهی ]که  می
 گردد....ند با آنکه ایمان بدون هدایت و توفیق الهی متحقق نمیغیرمخلوق اند[ متفاوت ا

بار دیگر از وی دربارۀ همین مسئله ]که آیا ایمان مخلوق است یا غیرمخلوق[ پرسیدند.... او گفت ]به  
فارسی[: ایمان گروش ]یعنی، گرویدن[ بنده است به خدای تعالی به توفیق وی، و گروش فعلِ بنده است، و  

مه افعالش آفریده است. و توفیق و هدایت حق عزوجل که داد بنده را به گروش، آن صفتِ حق است،  بنده با ه
 (717-716: ص )مجموع الحوادث والنوازل والواقعاتو حق عزوجل با صفات خویش ناآفریده است«. 

هـ( فقیه شافعی در بخارا بود. او در جرجان تولد   403بخاری )متوفای ابوعبدالله الحسین بن الحسن حلیمی  51
 شده بود و در بخارا زیست داشت. .او را از جملۀ بزرگان اهل حدیث در ماوراءالنهر دانسته اند.
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بنا سازد، چون به دلالت معجزه او را شناخته است و به این    صلى الله عليه وسلم خود را بر سخن رسول الله  
 کند. قدر برای صحتِ ایمانش کفایت میباور رسیده که پیامبر صادق و راستگوست، همین

صحت ایمان  عموم فقهای اهل قبله به این نظر بوده اند که شناختِ دلیل شرطی برای 
را در هر آنچه که اعتقاد    یا دیگران دیگری را  نیست ولی نافع ]و سودمند[ است. شخصی که  

( و آن ]سخن شان[ «مَن صدَق غیره في جْيع ما یفتَض اعتقاده» ) به آن فرض است راستگو بداند
،  داند. این نظر ابوحنیفهمؤمن است با آنکه دلیل آن را ن  بپذیرد، او حقیقتاً  را با قلب خویش

، متکلمینی  ظواهر  ، همه اهل، احمد بن حنبل، شافعی[، اوزاعیمالک ]بن انس  ،سفیان ثَوری
  53مکی،  و عبدالعزیز بن یحیی    52، ، حارث بن اسد محاسبی[ ]کلابی   چون عبدالله بن سعید قطان

 باشد. می  اجمعین علیهم اللهرحمة [ و نیز نظر ظاهر در مذهب شیخ ابومنصور ]ماتریدی

ها ایمان را داخل شدن شخص در  در این مسئله از آنجا برخاسته که آن  شبهت معتزله
مّنکرده اند، چنانکه گویند: »امان تعریف 

َ
شود که  «. پس همان کس در امان پنداشته میآمنه فأ

کسی که اعتقاد  .  بماندبه آنچه اعتقاد دارد آن را با دلیل عقلی بداند تا از وقوع شبهت در امان  
تصدیقی  فریب خوردن و مورد تلبیس قرار گرفتن در امان نیست.  خود را با دلیل عقلی نداند از  

 از دلیل تهی باشد ایمان نیست. که 

است:    اشعری قدر، گفته  همین  با  است؛  قلب  در  دلیل  دانستن  ایمان  شرط صحت 
ماند، و نیاز نیست که او توانایی این را داشته باشد تا دلیل را به زبان تعبیر  شخص در امان می

 کند. 

صحت ایمان آنست که شخص اعتقاد خویش    گوید: شرطمی  ولی ابوالحسن رسُتُفَغنی
را بر چیزی بنا سازد که به جملگی بحیث دلیل درست باشد. ]طور مثال[ اگر اعتقاد خود را بر  

پس ازینکه با حکم معجزه این را دانسته است که او پیامبر است ]و    –سخن پیامبر بنا سازد  
ش درست است، ولی بدون آن درست نیست.  ایمان  –گوید[  گوید راست میپیامبر هر آنچه می

است،   معرفت  و  علم  از  ]جزوی[  لابد  تصدیق  که  آنست  برای  از  مقلدِ در    کهدرحالیاین 

 
هـ( از بزرگان صوفیه و نیزاز علمای پیشقدم در عصرش  243ابوعبدالله حارث ابن اسد محاسبی )متوفای  52

به نقدِ آرای معتزله برخاست. هرسه را از جملۀ   راه با عبدالله بن سعید کلابی و ابوالعباس قلانسیبود. او هم
پس از جدا شدن از معتزله، به  دانند. کلابیه فرقۀ متقدم بر اشعریه بود، و ابوالحسن اشعریمی گروه کلابیه

 تر به »کلابی« مراجعه کنید. علومات بیشکلابیه پیوست. برای م
هـ( از شاگردان امام شافعی بود. در منابع، از مناظرۀ او با بشر   240عبدالعزیز بن یحیی کنانی مکی )متوفای  53

 دربارۀ قرآن ذکر شده است.  مریسی
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بدیهی[ باشد یا علم    مِ حادث باید که یا علم ضروری ]وزیرا عل  ]محض[ علم وجود ندارد.
باشد،  لی برخوردار نمی؛ چون علم به خداوند علم بدیهی نیست، و مقلد از علم استدلااستدلالی

 گردد.گردد، و بدونِ علم تصدیق متحقق نمیپس علمی برای او ثابت نمی

به آنچه    ،گفتند: هر آنکه ایمان بیاوردرحمه الله و پیروان او در این مسئله    ابوحنیفه  امام
گردد. حجت و دلیل ایشان اینست که: ایمان عبارت از  که به مؤمنان وعده داده شده نائل می

یعنی، خبرش را راست  د ] نرا تصدیق ک   دیگری آنو    بیاوردکسی خبری    تصدیق است؛ اگر 
« )او به    آمن بهبگوید: »    که ]دربارۀ شخص دومی[ توانیم  هیچ کسی را بازداشته نمی  [،بدارد
، چنانکه پروردگار متعال از فرزندان (وی را تصدیق کرد« )او    آمن لَهنده ایمان آورد( یا »  خبرد

السلام خبر می  یعقوب گفتند:  علیه  که  بّمُؤْمّن   ﴿دهد  نتَ 
َ
أ دّقيَّ   کُنَا   وَلوَْ   لََْا وَمَآ  هـ تو   ﴾صَ »و 

ق لََْا بّ ، یعنی »[17یوسف:  ]]سخن[ ما را راست دارنده نیستی، اگرچه ما راستگو استیم«   «  مُصَدِّّ
صفاتش به او خبر    و  )ما را تصدیق کننده(. بنابراین، هرگاه شخص مقلد آنچه را که از خداوند

 54گردد.ند مؤمن میدهند تصدیق ک می

گوئیم: بلی  است«، ما می امان رشخص د داخل شدنِ مان»ای به جواب معتزله که گفتند
» لام « همراه نباشد، و  » با «    ]حروف جر[ و با    به ]پذیرفتن[ خبر ربط نداشته باشد  کهدرصورتی

أخبَ فلان بکذا،  (. ولیکن اگر گفته شود »یافت امان    نی« )فلا  فلاناً   نَ مَ أمثلاً گفته شود »  
خبر دادند، پس وی به آن ایمان آورد یا دربارۀ آن ایمان   چنین« )فلانی را  به أو آمن لَ  فآمَنَ 

شود که گفته  این سخن متحقق می آورد(، اینجا مراد تنها تصدیق کردن است. پس دربارۀ مؤمن  
 که اگر مراد داخل شدن و رسولش ایمان آورد(. درحالی  به خدااو  « )آمن بالله ورسولَشود: »

« نفسه نَ مَ أو رسولش تعلق ندارد، و بایست گفته شود: » شخص در امان باشد، پس آن به خدا
)نفس او امان یافت(. پس دانسته شد که مراد از »ایمان« تصدیق کردن است، نه داخل شدن  

؟  سازدداخلِ امان می استدلال شخص را  ]دانستن[  گوئید که  نفس در امان. افزون بر آن، چرا می

 
)در طرف دیگر(   و معتزله  )در یکطرف( و ابوالحسن اشعری یکی دیگر از مسائلی که میان امام ابوحنیفه 54

وجود دارد اینست که آیا شخص ملزم است تا به تفصیل ایمان داشته باشد یا اینکه ایمان به کلیات کفایت  
کند که او عرب بود  ایمان بیاورد و در فکرش خطور ن صلى الله عليه وسلمکند. امام ابوحنیفه گفته است: »اگر کسی به محمد  می

یا اعجمی، او حقیقتاً مؤمن است. همینطور اگر به حرمت خوک اعتقاد داشته باشد ولی نداند که خوک چیست،  
وید که  گمی (. در تائید این سخن امام ابوحنیفه، ابوالیسر بزدوی154: ص  اسلام او کامل است« )أصول الدین

ایمان به پیامبران واجب است، ولیکن واجب نیست که شخص هر پیامبر را بشناسد و بداند که کی از کدام قوم  
 (.154: ص بود، از کدام سرزمین بود، یا چه نام داشتند )أصول الدین
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پیدایش شبهت برای شخص مستدِل نیز]و استدلال   زیرا  تواند، پس بوده میممکن    ورزنده[ 
 شخص مستدِل نیز نفسش در امان نیست و شاید ]بر اساس تعریف شما[ مؤمن نباشد! 

 فصل ]توضیح و رفع ابهام[ 

بدان که این اختلافِ نظر دربارۀ اینکه آیا ایمان شخص مقلد درست است یا خیر، تنها  
های کوه بزرگ شده باشد، با مردم هرگز اختلاطی بلندیکند که در  در حق کسی صدق می

ها و زمین تفکر و تأمل نکرده باشد.  دعوت به او نرسیده باشد، و به نظم و ادارۀ آسمان،  نداشته
خبری بیاورد که اعتقاد ورزیدن به آن بر وی فرض باشد، و او    به چنین شخصکسی  هرگاه  

 شود[. رسش بالا در حقش مطرح میبدون تفکر و تأمل آن خبر را تصدیق کند ]پ

که در میان مسلمانان بزرگ شده باشد، از مردم دهات و شهرها، از خرد و  اما کسی
ها و زمین تفکر کرده هشیاری برخوردار باشد، در دلِ شب و در روز تابان به پادشاهی آسمان
پاکی یاد کند، همین   باشد، و در هنگام باد تند و رعد و برق ترسناک و ماه تابان خداوند را به

 55شود. استدلال است، و چنین شخص مقلد خوانده نمینوعی از 

 56ایمان  نفی شکاکیت در

گوئیم که: اگر ذات ]یک شخص[ با  حقیقت و ماهیت ایمان را شناختیم، ]به ادامه[ میچون  
.  شودخوانده می، و مؤمن حقیقی  مؤمن است   یقینبالقطع و بهایمان متصف باشد، آن شخص  

شاءالله مؤمن استم«، همانگونه  پس درست نیست که ]استثناء کرده شود و[ گفته شود »من إن
 شاءالله مرد استم«.  شاءالله زنده استم« یا »من إنکه درست نیست کسی بگوید »من إن

در معدومی  یا  در دمِ حاضر    یک چیزدر ثبوت    شود کهدر حالتی کرده میزیرا استثناء  
قطعاً الحال  فیاش[  چیزی که ]هستیاش ممنوع باشد شک وجود داشته باشد، نه در  که هستی

ای که به ذات خودش حقیقتاً مؤمن باشد، او در علم خدای تعالی نیز  بنابراین، بنده  .ثابت باشد
داند با آنکه الحال هست میای که فیمؤمن است، زیرا خداوند متعال هر چیز را به همان گونه

، همانگونه که او تعالی است  خوردنیاش تغییر که آن چیز ]در آینده[ از حالت فعلی اگر بداند
میرد. بر این  داند که آن شخص پس ازین میداند با آنکه میشخص زنده را بحیث زنده می

 
( ارائه داشته و امام صابونی آن را اینجا نقل  43، ص 1« )ج تبصرة الأدلةدر » این توضیحات را امام نسفی 55

 کرده است. 
 اصلِ عنوان »نفی استثناء در ایمان« است که با کمی تعدیل ترجمه گردید.  56
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، او با خداوند متعال دوست است با آنکه اگر او تعالی الحال مؤمن باشداساس، کسی که فی
حاضر کافر باشد، او    است. و هرکه در دمِ  تغییر کردنی  ]در آینده[   ازین حالتاند آن شخص  بد

. همینگونه است  حالتش ]در آینده[ تغییر کردنی باشدبا خداوند متعال دشمن است با آنکه اگر  
  57ها. تا آنگاه که مومن کافر گردد، دوست دشمن گردد و سعید شقی گردد، یا بر عکس این

 58. ها[ ]حنفی  ما [ نزد]عقیدۀ درست این است  

اعتبار نزد خداوند در مؤمن بودن و  به باور ]ابوالحسن[ اشعری و بعضی از خوارج:  
که اگر بنده به  ولی بودن در دمِ حاضر نیست، بلکه مُعتبر حالت ]در حین[ مرگ است، طوری

 
 گوید: تر این مسئله میدر توضیح بیش امام رستغفنی 57

ها در  ها در یک لحظه و سپس عدم آنمختلفه جواز دارد که وجود آن»استثناء در آنعده از اقوال و احوال 
شاءالله«، زیرا احتمال وجود و عدم  إنخوانم لحظۀ دیگر قابل تصور باشد، مثلاً گفته شود که »نماز جمعه را می

اء را  رود. ولیکن ایمان چیزی است که تحقق و حصول آن واقع شده، پس جواز ندارد که استثن]در این کار[ می
بینیم که اگر شخصی ]به  کند، آیا نمیدر آن داخل سازیم. زیرا استثناء تعطیل و رفع را در سخن وضع می 

 گردد؟!  شاءالله طلاق استی«، طلاقش باطل میخانمش[ بگوید »تو إن

ماند که شخصی  اگر مراد ]از استثناء کردن[ اوقات آینده باشد، این نیز نادرست است... زیرا چنان می
مانم یا خیر«. این نادرست است. زیرا دانم بر ایمان باقی میبگوید: »من در این ساعت مؤمن استم جز اینکه نمی

چنین کدخدایی ]همین لفظ فارسی کدخدایی در متن عربی بکار برده شده[ به خداوند متعلق است نه به بنده؛ 
کردن ربوبیت. از جهت بندگی، او مأمور است که  بنده مأمور به مراعات کردن شرط بندگی است نه مراعات 
که حِرمان ]و خذلان[ در آینده و در ختم زندگی بنده  ایمان خود را از شک و شکاکیت پاکیزه نگهدارد. درحالی

تواند باشد نه به فعل پروردگار جلِّ  در قضاء و مشیت خداوند است. حال آنکه استثناء مقرون به فعل بنده می
 ناء در متیقن ]که در قضاء الهی تقدیر گردیده[ مستحیل است. جلاله، پس استث

رضی الله عنه روایت شده که او در ایمان استثناء کرده است، و   به او )رستغفنی( گفتند که: از ابن مسعود 
تغفنی[ جواب داد:  که استثناء در ایمان کرده ابن مسعود رضی الله عنه بوده است. ]امام رسگفته شده اولین کسی

آوریم که هرگاه چیزی بگونۀ انفرادی گفته باشد، دیگر اصحاب سخن وی را  ما هیچ یک از صحابی را دلیل نمی
دهد که خلاف  نپذیرفته باشند. احتمال دارد ابن مسعود سخنی به این معنی گفته باشد که: او عملی را انجام نمی

رضی الله عنه از استثناء در ایمان پرسیدند، گفت: »خدای تعالی در   شاءالله.... از معاذ بن جبلإنایمان باشد 
ا ﴿گوید: کند: در یکجا میکتابش از سه طبقه از مردم یاد می ّكَ هُمُ المُْؤْمّنُونَ حَق 

ه
ولََ

ُ
[، در 74و  4]الأنفال:  ﴾أ

ّ ﴿گوید:  جای دیگر می
ه
ولََ

ُ
ا كَ هُمُ  أ ذَبذَْبّيَ بيََْ ذَهلكَّ  ﴿گوید: [، و در جای دیگر می151]النساء:  ﴾الكََْفّرُونَ حَق  مُّ

[. پس هرکه در ایمان استثناء بکند، از جملۀ مذبذبین ]و متردد شدگان[ 143]النساء:  ﴾ؤُلَاءّ وَلَا إّلََه هَهؤُلَاءّ لَا إّلََه هَه 
)مجموع الحوادث والنوازل  باشد.« که متحقق است سخن لغو می گردد.« بنابراین، استنثاء گفتن در چیزیمی

     (715-714: ص والواقعات
ها نیز با ابوحنیفه  ها، بخشی از اشعریو اکثریت حنفی افزاید که برعلاوۀ امام ابوحنیفهمصحح متن عربی می 58

 .و ابواسحاق اسفرائینی بودند، منجمله قاضی ابوبکر باقلانیموافق 



 265 رهنمون بسنده در اصول الدین

که او اصلاً مؤمن به خدای تعالی و دوست اوست ولو که    شودمیحالت مؤمن بمیرد، روشن  
شود که او  به حالت کافر بمیرد، روشن می  –عیاذ بالله    –و هرکه    د.نپنجاه سال بت پرستش ک

از زمان تولد ]تا حالا[ کافر است ولو که ]در دم حاضر[ به وحدانیت خدای تعالی اقرار کند و 
گویند: در هنگامی که ابلیس معلم فریشتگان بود  ا میه. آن پنجاه سال خداوند را پرستش کند

و او )ابلیس(  ﴿ورزند که فرمود:  ها به این سخن پروردگار متعال استدلال میآن    59او کافر بود. 
، یعنی: در علم خدای تعالی ]کافر بود[. این مسئله  [74و ص:   34]البقره:    ﴾از جملۀ کافران بود

 نامند.را مسئلۀ موافات می

قیام  سخن درست   به  وابسته  بودن  به مؤمن  اتصاف یک شخص  زیرا  آنِ ماست،  از 
الحال دوام صفت ایمان را مشروط  صفت ایمان در وی در دم حاضر است، و مؤمن بودن او فی

، نام مؤمن نیز به نام کافر تبدیل  ولیکن هرگاه صفت ایمان به صفت کفر مبدل شود  سازد.نمی
م خدای تعالی و علم بندگان تفاوتی ندارد، چون همانگونه که ما زنده را  . این در علشودمی

داند ولو که حالت او از زندگانی به مرگ ]در  دانیم پروردگار متعال نیز او را زنده می زنده می 
و سعادت و شقاوت نیز بر همین اصل اند، زیرا  است. دوستی و دشمنی خوردنیآینده[ تغییر 

 چنانکه قبلاً بیان کردیم. والله تعالی الموفِِّق.  ترتیب یافته اندر ها بر ایمان و کفآن 

 نفی زیادت و نقصان از حقیقتِ ایمان 

از آنچه ]تا اینجا[ بیان کردیم، ثابت شد که ایمان به معنیِ حقیقیِ لغت تصدیق کردن است، و 
یابند. پس ایمان در حقیقت  شود تا احکام دنیا بر آن ترتیب به آن اقرار کردن نیز پیوند داده می

باشد؛ بنابراین  می  است   تصدیق کردن خداوند متعال در آنچه که از ازل تا ابد به ما خبر داده
تواند، برخلافِ آنچه که از یاران زیادت و نقصان ]و فزونی و کاستی[ در آن متصور بوده نمی

خبر   که خداوند متعال را از برای  این بخاطر آنست که هر کسی    60نقل شده است.   شافعی

 
 537)متوفای  هـ(، امام نجم الدین نسفی 777فرغانی )متوفای پس از  به اساس روایتِ کمال الدین اندکانی 59

هـ( یکی از علمای حنفی در   485-418) از امام ابوبکر محمد بن محمد بن نصر قلانسی هـ( در یکی از آثارش،
دهد که از او به فارسی پرسیدند: »ابلیس پیش از آنکه ملعون شد، به نزد خدای تعالی  سمرقند و نسف خبر می

رشتگان، و مؤمن بود، و به نزد خدای تعالی مؤمن  مؤمن بود یا کافر؟ فکتب )پس بنوشت(: فرشته بودی، معلم ف
فرمانی، و نسزد » شاید « گفتن، و به علم خدای تعالی نشاید گفتن که مؤمن بود« )صدق الکلام  بود تا وقتِ بی
 (. 196، صفحه فی علم الکلام 

با امام   و غزالی موافق با زیادت و نقصان در ایمان نیستند، بلکه کسانی چون جوینی  هااکثریت اشعری 60
و »الاقتصاد   399«: ص نظر بودند که ایمان زیادی و کمی ندارد )بنگرید به: »الإرشادابوحنیفه در این مسئله هم
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خدای جملگی تصدیق کند، او به خداوند ایمان آورده است، و در اِخبار  دادنش از ازل تا ابد به
یابد، پس تصدیق  تعالی زیادت و نقصان متصور نیست چون آنچه لایتناهی باشد افزونی نمی

 کردن آن نیز افزونی و کاستی ندارد.

نً ﴿کۀ آیت مبارها به اینکه آن هـ و التوبة:  2الأنفال: ]افزاید« »ایمان شان را می  ﴾ا زَادَتْهُمْ إیّمَ
زیرا مُحتمل اینست که مراد این آیت زیادت از حیث    ورزند درست نیست،استدلال می  [124

شد وحی می  تازگیبه]روزانه[    صلى الله عليه وسلم تفصیل ]و جزئیات[ در هر حکمی که در عصر نبی کریم  
شد، چنانکه آیتی تازگی وحی نمیباشد، زیرا هیچ روزی نبود که در آن حکمی و فرضی به

وجود نداشت. پس چون ]به هر  گشت که پیش از آن  شد و از آن حکمی ظاهر مینازل می
این کار     61یافت. تفصیل ایمان شان افزایش می  آوردند،تفصیل ایمان می  از رویای[  حکم تازه

افتاد، و ]پس ازینکه وحی قرآن تکمیل شد[ در زمان ما  اتفاق می  صلى الله عليه وسلم تنها در عصر نبی کریم  
رضی    رائه کرده، و عین این تأویل از ابن عباسرحمه الله ا  متحقق نیست. این تأویل را ابوحنیفه

  62الله عنه نیز روایت شده است. 

 
،  تر اهل حدیثکنند بیش(. آنانی که امروز ایمان را با زیادت و نقصان تعریف می227-225«: ص فی الاعتقاد

 دانند.ها عمل را مشمول ایمان میاند چون آن هاو سلفی ها، وهابی، حشویهخوارج

[ ؛ 2]الأنفال:  ﴾افزایدهرگاه آیات او برای شان خوانده شود، ایمان شان را می﴿ آیات مربوطه ازین قرار اند:  61
از شما  یکیکدام  مانیسوره به ا نیا» :ندیگویم ]به یکدیگر[ شانی از ا یبعض  ابدینزول  یاو چون سوره﴿

[. 124]التوبه:  ﴾شوندیخوشحال م شانیآورده اند و ا مانیافزوده است که ا یکسان مانی« پس به اافزوده است؟
نویسد که چون هر روز آیات تازه به اصحاب وحی  افزاید« میدر تفسیر »ایمان شان را می امام ماتریدی

افزود. ام شان به ایمان میشد، این بر ثبات و دوهای تازه به ایشان ارائه میها دلائل و حجتگشت و در آنمی
ها را تصدیق  گشت، و اصحاب اینتفسیر دیگر آن اینست که چون احکام و فرائض تازه به ایشان وحی می

 (.  479-477، ص6، جافزود )تأویلات القرآنهای شان میکردند، پس به تصدیق کردنمی

نویسد که »اگر به حقِ صحابه رانی، روا بُوَد که گویی بفزودشان بخاری می  امام ابونصر زاهد دروازجکی
آمد از آیات دیگر ایمان، یعنی به آنچه آمده بود ایمان داشتند و به آنچه ]هر روز با وحی تازه برای شان[ می

س از صحابه[ رانی، »بیفزایدشان  افزود بدان آیت. و اگر به حقِ مؤمنان ]پکردند و ایشان را ایمان میقبول می
یقین«، و یقین را ایمان گفت که یقین معنیِ سببِ ایمان است، و آن را که یقین وی قوی بُوَد ایمانِ وی استوار 

 (. 1090، ص2، جبُوَد.« )لطائف التفسیر
ىٓ ٱهُوَ ﴿در تفسیر آیتِ  62 نزَلَ  لََّّ

َ
نًالیَّزدَْادُوٓا  لمُْؤْمّنّيَ ٱفِّ قُلُوبّ   لسَکّينةََ ٱأ هـ نّهّمْ  مَعَ  إیّمَ هـ هم اوست که در » ﴾إیّمَ

[، عبدالله ابن عباس )رض( گفته  4.« ]الفتح: ندی فزایب  انمیا شیخو ه ایمانمؤمنان آرامش فرو فرستاد، تا ب   یهادل
 )رض( روایت شده که در تفسیر این آیت گفته است:  است: »به یقین خویش یقین بیفزایند«. و نیز از ابن عباس

ها )مردم( او را در این  »خدای تعالی پیامبر خویش را با ]کلمۀ[ شهادت لا إله إلا الله فروفرستاد، پس آن
ها )مؤمنان( آن را تصدیق کردند. سپس خداوند  ]سخن[ تصدیق کردند. خداوند برای شان نماز را افزود، پس آن
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همچنان، احتمال دارد که مراد از زیادت ]در ایمان[ تجدیدِ امثال آن باشد، زیرا بقای    
تواند. ایمان  ایمان تنها از طریق تجدید گشتن امثال آن ]در هر لحظه به لحظه[ متصور بوده می

تر از یک لحظۀ زمانی بقا ندارد، ولیکن با تجدید  عَرَض است، و عرض ]به تنهایی خود[ از بیش
 یابد.امثال آن ]در هر لحظۀ زمانی[ بقا می

و اشراق نور و روشنیِ آن   ثمرۀ ایمانایمان    ، احتمال دارد که مراد از زیادتِافزون برآن
مانند فزونی در ثمرۀ درخت یا فزونی    تفاوت داشته باشدتواند  میبر قلب مؤمن باشد. و این  

و    تا سرزمین  و اقلیم  سرزمینیک  از یک فصل تا فصل دیگر یا از  که  در نور و تابش آفتاب ]
 . ها در نفس شان باهم برابر اندهمۀ آن با آنکه   ،[ تفاوت دارند دیگر اقلیم

متعال   پروردگار  فرمودۀ  نهایت،  دّینکَُمْ وَ ﴿در  لکَُمْ  كْمَلتُْ 
َ
أ عَليَکُْمْ  الْیَوْمَ  تْمَمْتُ 

َ
أ

]المائده:  «  و نعمت خود را بر شما تمام کردم  شما را کامل نمودم،  نیشما د  یامروز برا»  ﴾نّعْمَتّي 
ارد که آن مشتمل  دلالت بر تصور افزونی در نفس ایمان ندارد، بلکه دلالت بر اکمال دین د [3

که ایمان عبارت  توانند. درحالیبر احکام شریعت است، و ]این احکام[ زیادی و کمی داشته می
  63از تصدیق کردن است، و احتمال زیادی و کمی ندارد. 

 والله الموفِِّق للإتمام.

  

 
ها آن را ها آن را تصدیق کردند. سپس خداوند برای شان روزه را افزود، پس آنزکات را افزود، آنبرای شان 

ها آن را تصدیق کردند. به اینگونه خداوند برای  تصدیق کردند. سپس خداوند برای شان حج را افزود، پس آن
كْمَلتُْ لکَُمْ دّی﴿شان دین شان را کامل گردانید و فرمود:  

َ
تْمَمْتُ عَلَيکُْمْ نعّْمَتّي نَکُمْ وَ الْیَوْمَ أ

َ
[.« 3]المائده:  ﴾أ

 (451، ص 13: ج )التیسیر فی التفسیر 
چون اصلِ اختلاف در این مسئله اینست که اهل حدیث »عمل« را جزو ایمان دانسته اند، پس ناگزیر زیادت  63

گردد به ها در نفیِ زیادت و نقصان از ایمان، برمیپس اصلِ دلائل حنفیو نقصان را نیز برای ایمان پذیرفته اند.  
اینکه عمل جزو ایمان نیست، و این دلائل قبلاً در فصل »حقیقت و ماهیت ایمان« بیان گردیده اند. برای مطالعۀ  

 این دلائل، خوانندگان به آن فصل مراجعه کنند. 
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 64یکی اند هردو  ایمان و اسلام

معنیِ حقیقی لغت تصدیق کردن است، و حاصل آن اینست   بهپیش ازین بیان کردیم که ایمان 
آنچه که از زبان انبیاء و پیامبرانش به   از برایکه ایمان عبارت از تصدیق کردن خداوند متعال  

نهادن و تسلیم شدن  که اسلام در لغت  باشد. درحالیما خبر داده است می از گردن  عبارت 
و     65رسد، چنانکه حشویه ها متفاوت به نظر مینظر به ظاهر این دو لفظ، حکمِ آن است. پس  
 66چنین گفته اند. اهل ظواهر

عْرَابُ ٱقَالتَّ  ﴿فرماید:  ها از آنجا برخاسته که پروردگار متعال میشبهت آن
َ
  ۚ  ءَامَنَا    لْأ

هـکّن  تؤُْمّنُوا   لمَْ   قلُ سْلَمْنَ   قُولوُٓا   وَلَ
َ
  مان یابگو:  [ شانیبه ا]   ،«میآورد  مانیا»  گفتند نانینشهیباد»  ﴾ا أ

پیامبر گرامی    گویند که[ . ]آنها همچنان می[14]الأحزاب:  «  میگردن نهاد  دییبلکه بگو   دیا  اوردهین
ایمان داد از    دربارۀ  شسوالداد[ جوابی را که به  پاسخ می  های جبرئیلکه به سوال]زمانی  صلى الله عليه وسلم 

ها دلالت بر این دارند که ایمان پس این   67اسلام داد متفاوت بود. دربارۀ شجوابی که به سوال
 غیر از اسلام است.  

 
ین مبنی بر تفاوت جایگاه مؤمن و مسلمان نیست، بلکه در  بحث در این فصل در نقدِ مباحث عرفا و متصوف 64

است که با تفکیک ورزیدن میان ایمان و اسلام، گنهکاران    از اهل حدیث  های تکفیرینقدِ دیدگاه آنعده از گروه
ایمان و اسلام پیامدهای   را خارج از ایمان ولی داخل ملت اسلامی خواندند. این تفکیک ورزیدن شان میان

  هاعمیقی در بحث تکفیر و جواز کشتن مردم داشت، که بخشی ازین آرای شان در عصر حاضر از جانب وهابی
 میان ایمان و اسلام تفکیک قائل بودند.  و نیز شیعه  ها، معتزلهگردد. افزون بر آنحمل می  هاو سلفی

های حشویه از اهل سنت، میان ایمان و اسلام تفکیک قائل است. سپس  ، در موافقت با گروهابن تیمیه 65
داند. به همین داند ولی از ملت اسلام خارج نمیمرتکبین گناه کبیره و تارک فرایض را از ایمان خارج می

ها را خارج از ایمان ولی داخل  کند، تعدادی از آنهای اسلامی را تکفیر میکه بعضی از گروهنیترتیب، زما
الجوزیه اصطلاحات »کفر اکبر« و »کفر اصغر« را بالترتیب برای خروج از ایمان  شمارد. سپس ابن قیماسلام می

)مرتکبین گناه کبیره( مراجعه کنید.   6.1فصل  در 2ی بیشتر به پاورقو خروج از اسلام رقم زد. برای معلومات 
تفکیک میان ایمان و اسلام راه را در فروعات فقهی بعضی از مذاهب برای تجویز »کشتن« بحیث حدود جزا  

هموار کرد. بعضی از فتواهای کشتن و کشتاری را که ابن تیمیه داده است بر بنیاد همین اصلِ تفکیک میان ایمان  
کشتن از   یاهل سنت و فتواها یعلما ریتکف ای از فتاوای کشتار ابن تیمیه در مقالۀ »چند نمونه و اسلام است.

 ( با ترجمۀ فارسی ارائه شده اند. 1401« )جویا: ه یمیجانب ابن ت 

 میان ایمان و اسلام تفکیک قائل استند.   و نیز شیعه ها، معتزلهافزون بر آن 66
این  1« )در بخش است ن یعلم از مهمات د نیاصلِ ا  نکهیا انیاندر ب این حدیث را امام صابونی در فصل » 67

 کتاب( بیان کرده است. بخشی از آن حدیث چنین است که: 
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از حیث حقیقت و معنی    –که ایمان و اسلام    به این باور استند  ولیکن عموم اهل سنت 
تواند، و نیز معنیِ ایمان بدون  اسلام بدون ایمان متصور بوده نمیکه حقیقت  یکی اند، طوری  –

تواضع ]یعنی، گردن  گردد. دلیل آن اینست که اسلام عبارتی برای انقیاد و  اسلام متحقق نمی
اش و  دن[ است، و این بدون تصدیق کردن خداوند متعال از برای الوهیت نهادن و فروتن ش

همچنان، ایمان عبارتی برای تصدیق کردن خدای تعالی از    تواند.اش متصور بوده نمیربوبیت 
او  برای خبری که از زبان پیامبرش داده است می باشد، و این با قبول کردن اوامر و نواهی 

 گردد. پس متصور نیست که انسانی مؤمن به خدای تعالی باشد ولی مسلمان نباشد. متحقق می

. از آنجمله،  دارندیکسان بودن اسلام و ایمان    دلالت به  تعداد زیادی از آیات قرآن مجید
فرشتگان   سخن  از  متعال  میپروردگار  گفتند:    دهدخبر  مّنَ  ﴿که  فّيهَا  مَنَ  مَن  خْرجَْنَا 

َ
فَأ

نَ فَمَا وجََدْناَ فّيهَا غَیْرَ بَيتْ   ﴿  ﴾لمُْؤْمّنّيَ ٱ آنانی که در آن ]روستا[ از مؤمنان    »پس﴾  لمُْسْلّمّيَ ٱ  مِّّ
و نیز از   ،[37-36:  الذاریات ]«  آوردیم. اما نیافتیم در آنجا جز یک خانه از مسلمانان  بیرون  بودند
قَوْمّ إنّ کُنتُمْ ءَامَنتمُ بّ ﴿دهد که گفت:  علیه السلام خبر می  موسی هـ   کُنتُم   إنّفَعَلَيهّْ توََكََّوُٓا    لَِلّ ا یَ

سْلّمّيَ  مسلمان  اگر    دیتوکل کن  یپس بر و  د،یدار  مانیبه خدا ا  ]واقعاً[   قوم من، اگر شما  یا»﴾  مُّ
تّنَا فَ ﴿فرماید:  . در آیت دیگری، او تعالی می[84:  یونس]«  استید هـ ایَ  ـَ هُم  إنّ تسُْمّعُ إّلَا مَن یؤُْمّنُ بّ

سْلّمُونَ  اند    شانیآورده اند، پس ا  مانیما ا  اتیرا که به آ  یمگر کسان  یتوانیشنوانده نم»﴾  مُّ
فَقَدّ    ۦبّهّ   ءَامَنتُم  مَآ  بّمّثلّْ فَإنّْ ءَامَنُوا  ﴿فرماید:  . همچنان، ]دربارۀ مؤمن[ می[81:  النمل]مسلمانان.«  

:  البقره]»اگر ایشان ایمان بیاورند همانگونه که شما ایمان آورده اید، پس رهیاب استند«  ﴾  هْتَدَوا ٱ

سْلَمُوا  ﴿کند:  ، و ]همین را در باب مسلمان[ نیز بیان می[137
َ
»پس اگر تسلیم ﴾  هْتدََوا ٱ  فَقَدّ فَإنّْ أ

دلالت بر یکسان . و چندین آیت دیگری نیز استند که  [20:  آل عمران]«  رهیاب استندشوند،  
 68بودن ایمان و اسلام دارند. 

 
به   دنی فت: »گرائ[ گصلى الله عليه وسلمرسول الله ] ست؟«یچ مانیخدا، ا امبریپ  ی»ا »]جبرئیل علیه السلام[ پرسید:

  یتعال یو شر از جانب خدا ری خ رِیتقد نکهیروز آخرت، و به ا امبرانش،یپ  ش،یهاخداوند، فرشتگانش، کتاب
  ی]در جوابش[ فرمود: »گواه ست؟«یخدا، اسلام چ امبریپ  یسپس گفت: »ا ....!« یاست«. گفت: »راست گفت

جز الله، و نماز برپا داشتن، و زکات دادن، و روزه گرفتن رمضان، و حج   یمعبود  چیه  ستین نکهی دادن بر ا
 « آن را داشته باشد.« یکه توانمند یکس ی]الحرام[ برا تی کردنِ ب 

کند، او را مُسلم به معنای  که خداوند متعال از ابراهیم علیه السلام در قرآن مجید یادآوری میهمچنان، زمانی 68
انّي ا  وَلَا  ا هّيمُ يَهُودّی   ه إبّرَْ مَا مَنَ ﴿خواند:  مؤمن می کّن   نصََِْ هـ سْلّمًا  حَنّيفًا  مَنَ  وَلَ کّيَ ٱ  مّنَ  مَنَ  وَمَا  مُّ آل ]﴾  لمُْشْرّ

 . [67: عمران 
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توانستیم یکی را بودند، باید میاین است که اگر این دو غیر از یکدیگر می   استدلال
پرسیم[ حکم آن کسی که اسلام بیاورد ولی ایمان  می هاآن  بدون دیگری تصور بکنیم؛ پس ]از

  ددنیا و آخرت تسلیم ]خداوند[ نگردنیاورد چیست؟ یا حکم کسی که ایمان بیاورد ولی در  
اش ثابت نسازند سخن اگر حکمی را برای یکی آن دو ثابت کنند که آن را برای دومی  چیست؟

به بطلان کشانیده می زیرا بشان  ای وجود  اجماع برای هر کدام آن حکم جداگانه  نابرشود، 
بودند: مؤمن، کافر و منافق.    به سه دسته  صلى الله عليه وسلم همچنان، مردم در زمان رسول الله    تواند.داشته نمی

چهارمی ازیندستۀ  یک  کدام  در  مسلمان  پس  نداشت!  وجود  که ای  نیست  درست  بود؟    ها 
کافران جملۀ  از  شود:  ترک  گشفته  را  مذهب خود  بخوانند،  مؤمنان  از جملۀ  را  مسلم  اگر   .

 شود. می کنند. و اگر او را از جملۀ منافقان بگویند، پس اسلام نزد شان به نفاق مبدل می

گوئیم: خداوند از اسلام شان ]در آن  در رابطه به دلیل آوردن شان از آیت قرآن، می
سْلَمْنَ ﴿   :کند تا بگوینددهد بلکه به ایشان امر میآیت[ خبر نمی

َ
، یعنی تسلیم [14]الأحزاب:    ﴾ا أ

اظهار اسلام ]و ما. پس مراد های ورزیم به قلب ولی انکار می  ظاهر در[ نهادیم]و گردن  یمشد
؛ اگر مراد از این آیت  های شان[ ]در قلب   های شان است نه حقیقت اسلامتسلیمی[ از نفس

بایست که آنچه آورده اند مورد خشنودی و پذیرش خدای تعالی بود، میحقیقت اسلام می
»و اسلام را بحیث  ﴾  يتُ لکَُمُ الْإسّْلَامَ دّینًا وَرضَّ ﴿داشت زیرا او تعالی فرموده است:  قرار می

 که تفسیر این آیت بنابر اجماع چنین نیست. . درحالی[3:  المائده]دین برای شما پسندیدم« 

 آمده ت ادر بعضی از روایگوئیم که: در پاسخ به تمسک جستن شان به آن حدیث، می
که رسول    اسلام[ خود  دربارۀ  ]نه    پرسدمی»شرائع اسلام«    است که ]جبرئیل علیه السلام[ دربارۀ

ذکر کرده     69بن ابوحفص کبیر   این روایت را ابوعبدالله  .جواب داده است   به آنگونه  صلى الله عليه وسلم الله  

 
 217ابوعبدالله بن ابوحفص بخاری، مشهور به ابوحفص صغیر، پسر امام ابوحفص کبیر بخاری )متوفای  امام 69

هـ( بود. پدرش ابوحفص کبیر شاگرد امام محمد شیبانی و پیشوای مذهب حنفی در بخارا بود. از جملۀ  
یا استاذ  تاد حارثیمشهور به اس  –شاگردان ابوحفص صغیر، مشهورترین آن ابومحمد عبدالله کلاباذی بخاری 

« بیشتر شهرت داشتند،  الرد على أهل الأهواء« و » است. از جملۀ آثار ابوحفص صغیر، »کتاب الإیمان – سبُذَمونی
دسترس نیستند. یکی از وقائع مشهور دربارۀ ابوحفص صغیر، تنش  ها امروز به های این کتاباما متأسفانه نسخه

)مؤلف »الجامع الصحیح« مشهور به صحیح بخاری( است که به اخراج   میان او و امام محمد بن اسماعیل بخاری 
سلۀ شاگردی ابوحفص صغیر قرار داشت،  که در سل امام بخاری از شهر بخارا انجامید. شمس الائمه سرخسی

 کند: این ماجرا را با چهار سلسلۀ روایاتش اینگونه حکایت می

  کیاز  یبه منزلت خوردن طعام نی. استین  یرخوارگیش نیبنوشند، ا  ریش مهیبه کیاز  ی»اگر دو طفل
 یرخوارگی حُرمت ش  نینچنی: اگفتیم ،یالأخبار، رحمه الله تعال ۀسندینو ل،ی محمد بن اسماع کنیکاسه است. ول 

]ابوحفص[ به او گفت:   خ ی . شدادفتوا  نی. او به بخارا در زمان امام ابوحفص وارد شد، و بر اگرددیثابت م
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،  از یحیی بن یعمر،  ، از علقمه[، از ابوحنیفهاز پدرش، از محمد بن الحسن ]شیبانی  است که او 
پس      70پرسد.علیه السلام از شرائع اسلام می   که جبرئیل  کندروایت می  ز ]عبدالله[ ابن عمرا

  71.اشدب [ است ر گشتهتر مشهو ]که بیش تفسیری برای آن روایت مطلقه تواندمی ت این روای

در پاسخ به    صلى الله عليه وسلم رسول الله    ،روایت مشهورتر این حدیث   اینکه چرا در   رابطه به]در  
سوال جبرئیل که پرسید »اسلام چیست؟«، بجای تعریف کردن خود اسلام، »شرائع اسلام« را 

به ]پرسش جبرئیل[    صلى الله عليه وسلم ای که اگر نبی کریم  که به هرگونهتواند  [ دلیل این بوده میبیان کرد،
ها ظاهراً شدند ]چون آنشامل می  ]تعریف اسلام[ اد، منافقان در آن  ددربارۀ اسلام جواب می

ای که به مسلمانان ها سزاوار مژدگانیکه آنساختند[ درحالیرا برآورده می  شرط شهادت گفتن
داد تا مسلمانان حقیقی   ]بنابراین، پیامبر بزرگوار تعریفی از شرائع اسلام  داده شده است نبودند.

 
او را   حتیو نص دی(، اما او ابا ورزلاَ تَفْعَلْ فَلَسْتَ هُنَالكَّ ) یستی]فقه و اجتهاد[ ن گاهینکن که تو در آن جا نیچن 
[ ثابت  شانیا انیبنوشند، حرمت ]م  ریگوسپند ش  کیاز   یمسئله فتوا داد که اگر دو طفل نیو در ا  رفتینپذ

آنست   یاز برا نیکردند. ا رونی از بخارا ب  شیفتوا نی. پس ]مردم[ باهم جمع شدند و او را را به سبب اگرددیم
  ریاست و ش  یآدم ریکرامت تنها مختص به ش نیو ا  گردد،یکه حرمت ]نکاح[ تنها به سبب کرامت ثابت م

 ( 140-139، ص 5، ج .« )المبسوط شودیرا شامل نم انیچهارپا
( نیز تذکر داده است. روایت دیگر  )به روایت ابومطیع بلخی« در »الفقه الأبسط همین روایت را امام ابوحنیفه 70

این حدیث که در صحیح بخاری، صحیح مسلم و سنن ابن ماجه نقل شده اند و در آغاز این کتاب )فصل: اندر 
امام ابوحنیفه و  بیان اینکه اصلِ این علم از مهمات دین است( تذکر رفته بود، کمی متفاوت است. روایتی را که 

 ابوحفص صغیر روایت کرده اند ازین قرار است: 

[ گفت: شهادت دادن بر اینکه نیست هیچ صلى الله عليه وسلم»]جبرئیل[ پرسید: یا رسول الله، ایمان چیست؟ ]نبی 
هایش، پیامبرانش، روز آخرت،  به فرشتگانش، کتاب  گرائیدنمعبودی جز الله و محمد بنده و پیامبرش است، و 

ما ازین سخنش تعجب    گفت: »راست گفتی!« و .جانب خدای تعالی است« خیر و شر از تقدیرِاینکه به  و 
اسلام چیست؟« ]در شرائع . سپس گفت: »ای پیامبر خدا،  ماندعلم مینشینان بینمودیم زیرا ]ظاهراً[ به بادیه

حرام[ برای کسی که  بیت ]الحج کردنِ  زکات دادن، و روزه گرفتن رمضان، جوابش[ فرمود: »نماز برپا داشتن، و
 ( 51« )الفقه الأبسط: ص .« گفت: »راست گفتی!«، و غسل کردن از جنابتآن را داشته باشد توانمندی

کند. یکی آن، باز هم توسط ابوحفص صغیر از دو سند دیگر این روایت نیز یاد می امام ابوالمعین نسفی 71
کند. سند عبدالله بن رجاء بن عمرو بصری، از مسعودی، از علقمه روایت میروایت شده اما وی آن را از طریق 

دهد که او نیز عین روایت را با اسناد متصل خویش  نسبت می دومی را به ابوالعباس جعفر بن محمد مستغفری
هـ(   432(. ابوالعباس مستغفری )متوفای 821-820، ص 2، ج تبصرة الأدلةکند )از ابوحنیفه و علقمه روایت می

« و  های »دلائل النبوۀاز جملۀ محدثین مشهور حنفی در بخارا بود که صاحب آثار و تألیفات زیادی است. کتاب
 « او در عصر حاضر به چاپ رسیده اند. »فضائل القرآن
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ست  شرائع اسلام بوده ا صلى الله عليه وسلم شود که مراد رسول الله پس فهمیده می .[ گردند از منافقین تفکیک
  72]نه تعریف خود اسلام[. 

 دهنده است.  و خداوند یاری

  

 
که لفظ »مضاف الیه« را  گوید که اینگونه سخن گفتن در زبان عرب معمول بود، طوریهمچنان میامام نسفی  72

 ـَلّ ﴿بردند، چنانکه در قرآن مجید فرموده شده: بجای »مضاف« بکار می که ، درحالی[82: یوسف] ﴾لقَْرْیةََ ٱوسَْ
»شرائع« بگونۀ اضمار در دلالت وجود داشته منظور »اهل قریه« است، نه خود قریه. بنابراین، در حدیث بالا لفظ 

تواند، و محتمل است که مراد از اسلام »شرائع اسلام« باشد. خصوصاً اینکه در این پرسش و پاسخ با  می
جبرئیل، پیامبر گرامی تعریف اسلام را در جواب سوال قبلی جبرئیل که از ایمان پرسیده بود داد، و در بار دوم  

م« را تعریف کند. همچنان، محتمل است که لفظ اسلام بگونۀ مجاز برای »شرائع اسلام«  خواست تا »شرائع اسلا 
بکار رفته باشد، زیرا در قرآن مجید در یکجا از ایمان یادآوری شده ولی بنابر اجماع مفسرین مراد »شرائع« یعنی  

نَکُمْ   لَِلُ ٱوَمَا مَنَ  ﴿نماز است نه خود ایمان:  هـ  عیشما را ضا ]یعنی، نمازهای[ مانیخداوند هرگز ا»  ﴾لّیضُّيعَ إیّمَ
 (. 822-821، ص 2، ج تبصرة الأدلة) [143]البقره: « گرداندینم
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 شدهواجب ها بر اساس نقل که ایمان به آن مسائلی[ 6.5]

های عقلی به سه قسم اند: واجب،  در خلال سخنان ما در این کتاب روشن ساختیم که قضیه
، شریک آوردن، نسبت  ذات باری تعالی و صفات وی استند. مثالِ ممتنع  ،ممتنع و جائز. واجب 

لم و سفاهت   متعال است، یا نسبت دادن کذب، ظدادن فرزند، و مماثلت برقرار ساختن برای الله
ها برتر و بزرگتر است! ولیکن جائز آنست که تقدیر وجود  که خداوند ازین  –به او تعالی است  

 نامند. مش از لحاظ عقلی برابر باشد، و آن را ممکن نیز می و عد

با وارد گشتن   که  اینست  یا جائزات عقلی،[ روش عقلانی  باب ممکنات عقلی  ]در 
شوند. پس هرگاه دلیل  ها پذیرفته  دلائل سمعی و نقلی در این مسائل، توقف کرده شود و این

به  باشد، و عقل و خرد نیز    در دست ای  روی مسئله    73]از منقولات و نصوص دینی[  قطعی
گردد، و لازم است تا خداوند  وجود و هستی آن حکم کند، اعتقاد ورزیدن به آن واجب می

   مسائل اعتقادی از قبیل ذیل اند: تصدیق کنیم. این [ اموراین  از]  متعال را از بابت خبر دادنش

 ،  و عذاب در قبر ،ابسوال و جو .[ 1] 

 ، زنده شدن پس از مرگ.[ 2] 

 ، حشر ]و برانگیختن[ اجساد.[ 3] 

 
« است که دربرگیرندۀ قرآن مجید و احادیث متواتر  دلیل سمعی قطعی یا یقینی عبارت از »خبر متواتر 73

شوند. مسائل اعتقادی را  کننده بر علم قطعی و یقینی پذیرفته می« نیز دلالتبعضاً »احادیث مشهورباشد. اما  می
کند، بعضاً بر اساس احادیث مشهور به اثبات رسیده اند، و بعضاً بر که امام صابونی در این فصل یاد می

وارده روی یک مسئله در نظر گرفته شوند به حد    »احادیث آحاد« استوار اند ولی اگر مجموع احادیث آحاد
روند. احادیث مشهور عبارت از آنعده احادیثی اند که در نسل اول راویان )یعنی  اشتهار یا تواتر بالمعنی بالا می

اصحاب( در حد »آحاد« بودند ولی بعداً در نسل دوم راویان )یعنی تابعین( به حد تواتر بالا رفتند. »حدیث  
گردند، بلکه بر اساس  آورند و موجب اعتقاد ورزیدن نمی بار نمی« علم یقینی و قطعی را به« یا »خبر واحدآحاد

اصول الفقه حنفی اگر خبر آحاد با دلیل عقلی و دیگر اخبار متواتر در تناقض باشد، باید رد گردند و پذیرفته  
یادی از احادیث آحادی که دربارۀ بعضی احوالات و اتفاقات در سرای محشر و  نشوند. بر این اساس، تعداد ز

گردند. بعضی  ها رد میروز آخرت نقل گردیده اند ولی با عقل و با قرآن مجید در تناقض اند، از سوی حنفی
  ازین احادیث بر اساس اصول اهل حدیث دارای سند صحیح هم استند و در صحیحین نیز شامل اند، ولی از

برد، و نیز  شوند. ولیکن این هشت موردی را که امام صابونی در اینجا نام میها پذیرفته نمیجانب حنفی
و مابقی مسائلی که در  –این کتاب بیان گردید  4که در بخش  - صلى الله عليه وسلممسائلی چون معراج و معجزات نبی کریم 

ها قرار دارند. برای  « متذکر گشته اند، مورد پذیرش و اجماع حنفی« و »عقائد نسفیعقیدة الطحاویة«، »»فقه اکبر
 کنید.  رجوع 3.3در فصل 63 آحاد به پاورقیتوضیحات و تشریحات بیشتر دربارۀ احادیث متواتر و 
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 .[ خواندن کتاب اعمال، 4] 

 ،  اعمال ترازوی.[ 5] 

 ،  صراط.[ 6] 

 .[ شفاعت، و  7] 

وعده   ش و دشمنانشها برای دوستان در آن   ، و آنچه پروردگار متعالبهشت و دوزخ.[  8] 
 74داده است. 

و جواب  قبر  سوال  در  و عذاب  از مرگ  ما    پس  معتزله  –نزد  ثابت    –  برخلافِ 
  76. صورت گیردجسد    ممکن است با اعاده ]و برگشت[ روح بسوی  و عذاب قبر  سوال    75است. 

  او  بعد از دفن کردن مَیِِّت فرمود: »برای برادرتان مغفرت طلب کنید، چون  صلى الله عليه وسلم باری، نبی کریم  
  77الآن مورد پرسان قرار دارد«.

حق و ثابت است. ازین  برانگیختن اجساد و ]دوباره[ زنده شدن در روز رستاخیز  
پنداشته اند که حشر تنها متوجه    مکمل انکار ورزیده اند، و بعضی از فلاسفه  مسئله، دهریان 

 ارواح است نه اجساد.  

]به باور ما[ حشر جسد با اعاده کردن هیئت اولی در جسم پس از تغییر یافتنش، و  
نَ الَِلَ ﴿فرماید:  برگشتاندن روح در آن ممکن است. چنانکه خداوند متعال می 

َ
 يَبعَْثُ مَن فّي  وَأ

، و همچنان به جواب  [7الحج:  ]«  زدیانگیبر م  ندیرا که در قبرها  یخدا کسان  گمانیو ب»  ﴾القُْبُورّ 
مَ ٱمَن یحُّْْ  ﴿که ]از اعادۀ اجسام[ پرسید چنین فرمود:  کسی هـ ىٓ ٱقلُْ يَُيّْيهَا  ﴿  ﴾وَهَِّ رَمّيم    لعّْظَ   لََّّ

وَلَ مَرَة  
َ
هَآ أ

َ
نشَأ

َ
بگو:    زنده سازد؟ند  ا  دهیپوس  کهیحالها را دراستخوان  تواندیم  یچه کس»﴾  أ

 . [79- 78: یس]« است  دهیها را آفرکه در اول بار آن  سازدیزنده م یها را همان کسآن 

رستاخیز  روز  در  کتاب  می   خواندن  متعال  پروردگار  چنانکه  است،  فرماید:  حق 

مَةّ ٱیوَْمَ  ۥوَنُُرّْجُ لََُ ﴿ هـ بً  لقّْيَ هـ   م یآوریم رونیاو ب  یرا برا  کتابی امتی و روز ق» ﴾ا مَنشُورً  یلَقَْىههُ  ا کّتَ

 
 کنیم. « ترجمه میالبدایة من الکفایةازین به بعد، از روی متن »« ترجمه گردید.  الکفایةتا اینجا از متن » 74
 (.167: ص »عذاب قبر برای کفار و بعضی از مؤمنان ]گنهکار[ حق است« )أصول الدین 75
آنکه ]در قبر[ روح خارج از    کند چون روح با جسد متصل است با»روح دردِ ]عذاب در قبر[ را حس می 76

 (.250: جسد هم باشد« )بحر الکلام
 (. 1390( و المستدرک حاکم نیشاپوری )3221سنن ابوداود ) 77
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. کتاب مؤمنان به دست راست شان و کتاب کافران به  [13:  الإسراء]«  ابدییشوده مگ را    که آن
شود، چنانکه در قرآن تذکر رفته است ]بنگرید به: دست چپ شان و از پشتِ سر شان داده می

 [.  10-7، الإنشقاق: 26-19، الحاقه: 71الإسراء: 

اعمال[   میزان ترازوی  است  ]یا  می   ،حق  تعالی  یوَْمَئّذ     لوَْزْنُ ٱوَ ﴿فرماید:  زیرا خدای 
و آن عبارت از چیزی است که اندازۀ    . [8:  الأعراف]«  وزن کردن در آن روز حق است »  ﴾لْْقَُّ ٱ

دست است.  شود، و عقل از شناختن کیفیت آن کوتاهبواسطۀ آن شناخته می  ]و کردار[   اعمال
 تر است. دنیوی قیاس شود، پس تسلیم شدن به آن سالم ترازوهاینباید با  کردارترازوی 

گذرد، و از  جهنم می  ی، و آن عبارت از پل باریکی است که از بالاصراط حق است
که اهل دوزخ از آن به آتش گذرند درحالیکنند. اهل بهشت از آن میسر آن مردمان گذر می

 لغزند.  دوزخ می

(؛  «والِنة والْار مُلوقتان الَیوم»)  شده اند و امروز موجود اند بهشت و دوزخ آفریده  
عّدَتْ للّمُْتقَّيَ ﴿گوید:  . خداوند متعال دربارۀ بهشت میاین باور ماست، برخلافِ معتزله

ُ
  ﴾ أ

پرهیزگاران«   برای  شده  کرده  عمران]»آماده  می[133:  آل  دوزخ  دربارۀ  و  عّدَتْ ﴿ گوید:  ، 
ُ
أ

فّرّینَ  هـ    .[131:  و آل عمران 24: هالبقر]»آماده کرده شده برای کافران«  ﴾للّکَْ

، بهشت و دوزخ فنا شدنی نیستند و  نزد ما ]اهل سنت[ و برخلافِ جهمیههمچنان،  
می جاویدان[  ]و  ابدی  شان  باشندگان  با  می    78،باشندهمراه  متعال  پروردگار  فرماید: چون 

بدًَا﴿
َ
ینَ فّيهَا أ  . [169و   122النساء:  ]« برنددر آنجا جاودانه بسر می» ﴾خَالِّّ

های[ اهل بهشت )چون  به همین ترتیب، آنچه که خدای تعالی از نعمات ]و آسودگی
های[ اهل دشواریها( و از عذاب ]و  ها، خوراک و نوشیدنیبارها، درخت ها، جوی، کاخحور

خبر    های آهنین، بندهای گران، و زنجیرها(دوزخ )چون درخت زقوم، آب گرم ناگوار، طوق
ها را خلافِ  ها هریک ازینکه آن  و فلاسفه  داده است حق و ثابت اند، برخلاف سخن باطنیه 

 
«(.  لجمة المجسمة مُ : »دوزخ را فناپذیر خوانده است )علاءالدین بخاری برخلاف اجماع اهل سنت، ابن تیمیه 78

«، عقیدۀ ابدی بودن  شفاء العلیل« و » الصواعق المرسلة«، » حادي الأرواحهای » الجوزیه در کتاب همچنان، ابن قیم
«  شرح العقیدة الطحاویةدر » داند. عینِ عقیدۀ او را شاگردش ابن ابی العزا فناپذیر میکند و آن ردوزخ را نقد می

 ( تذکر داده است.420-427)ص 
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ورزیدن از ظاهر نصوص بدون دلیل و غیرضروری  کنند. این کار شان عدول  ظاهرشان تأویل می
 79است که الحاد محض است. 

بدون کیفیت    –بواسطۀ چشم    رؤیت یا دیدار خداوند در روز رستاخیز برای مؤمنان
حق و ثابت    –رو گشتن، و بدون بهم پیوستنِ شعاع  داشتن، بدون در جهت بودن، بدون روبه

   [ تذکر داده ایم.3.9]در فصل ، چنانکه قبلاً ، برخلافِ معتزلهاست 

متعال را  ایزد  نعمت  بازپسین    این  روز  ارزانی  در  ما  شادکامیببه  نیز  و  های  دارد، 
دور نگهدارد،   از عذاب دوزخ سوزانما را    و]که به رستگاران وعده داده است[،    را  ای پیوسته

 ارد. بدقدم ثابت  بر راه راست ما را و در این جهان

 بخشنده و بزرگوار و مهربان است. حقا که او  
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ها را از ظاهر شان  شوند مگر اینکه دلیل قطعی آنها حمل می»نصوص کتاب و سنت بر ظواهر آن
ها از نصوص  ها مُشعر بر جسمانیت و مانند آن بوده باشد. و نباید گفت که اینبگرداند، مانند آیاتی که ظاهر آن

گوئیم که مراد از نص در اینجا، آن چیزی نیست که مقابل ظاهر  را ما مینیستند، بلکه از آیات متشابه اند. زی
 گیرد. است ویا مُفَسَّر و مُحکم است، بلکه اقسام نظم را بنابر آنچه متعارف است دربر می

و آنان ملاحده یا  –کنند ها را ادعا میای که اهل باطن آنها، یعنی از ظواهر، به معانیپس عدول از آن
ها را معانیِ باطنی هست، و آن را  ها نیستند بلکه آنکنند که نصوص به معانی ظاهری آنو ادعا می –اند  باطنیه

طور کلی است و الحاد است، یعنی  شناسد ]باطل است[. و قصد شان به این گفتار، نفی شریعت بهجز امام نمی
است در ]اخِبار[  صلى الله عليه وسلممیل و عدول از اسلام است و پیوند و اتصاف به کفر دارد، زیرا به نوعی تکذیب پیامبر 

 دانست. آنچه که آمدنش را به ضرورت می

م  و اما آنچه بعضی از محققین بر این رفته اند که این نصوص محمول به ظواهر شان استند، ولی با این ه
که مطابقت میان  شوند، طوریمنکشف می[ و تصوف ها اشاراتی خفی اند که بر ارباب سلوک ]در عرفاندر آن

: ص  شرح العقائد النسفیةها و ظواهرِ مورد نظر ممکن است، این از کمال ایمان و محض معرفت است.« )آن
153-154 ) 
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 ]سخنان پایانی مؤلف[
تا آنچه را که از زبان پیامبرانش   [ داریم  آرزو] ایم، و  امید بسته  ]دیدۀ[   ما به فضل و کرم او تعالی

 .از پیمانی که به دشمنانش سپرده ما را دور بدارد  و  و انبیایش وعده داده است به ما ارزانی کند،
ن، بر آن  یستن و مردن و بازبرانگیختزدر    یاری رساند، تا  ما را  در ثبات ورزیدن بر این اعتقاد

 . گِرد آوردانبیاء، راستکاران، شهداء و نیکوکاران در دار اسلام  جمعِ . ما را بااستوار بمانیم

منت و جود و  ست؛  بخشایندگیصاحبِ جلال و    خداوندگار بخشندگی وگمان او  بی
. و سپاس به پروردگار جهانیان، و درود فراوان بر محمد پیشوای م از آنِ اوست فضل و کر

 شمار. . سلام باد بر ایشان سلامتی بیاشو آخرین، و بر خانوادۀ پاک و پاکیزه اولین
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 در میزان نقد معاصر  براهین هستی آفریدگار: 1ضمیمه 

 نویسنده: دکتور عمر جویا

 

 

 چکیده:

در این مقاله، سه برهان و دلیل متکلمین و حکمای اسلامی در اثبات هستی آفریدگار متعال  
منجمله ایمانویل کانت،    –  غربیمعاصر    فیلسوفان و دانشمندان  ی از هاینقد  و  ،گرددارائه می

توان را می این نقدها  د.  نشو به بررسی گرفته می  –داوید هیوم، برتراند راسل و استیفن هاوکنگ  
کرد.  تقسیمسه دسته    به ازبندی  متک  نقدها  ینبعضی  از جانب حکما و  که  براهینی  لمین  بر 

ضعف و تناقض در نهایت  ین نقدها خود  و بعضی از  کنند،شده اند صدق نمی  اسلامی مطرح
تر از جانب کانت مطرح شده که بیش   قابل تأمل اندنقدها که    برای بعضی دیگر ازقرار دارند.  

کانت  را که    ییبسا نقدهاگردند.  هایی در این مقاله از کلام و حکمت اسلامی ارائه می، پاسخاند
قرن   پ18در  مطرح ساخت،  تأملِ  شیشاپی م  متکلم  مورد  و  و    یاسلام  نی حکما  داشتند  قرار 

نقد   ای گو   نکهید که توهم اوشمیمقاله نشان داده    نیارائه کرده بودند. در ا  یها و دلائلپاسخ
  ۀ که بگون  یزده باشد نادرست است. برخلاف، سه برهان  یرا بر دلائل خداباور  ییکانت مُهر نها

و    ن ی، دلائل متگرددیمنقل    در این مقاله  ینسفابوالمعین  و    یغزالابوحامد    نا،ی نمونه از ابن س
نقدها   یتواراس از  تنها  نه  که  بدرم  یاند  موفقانه  کانت   ند،یآیکانت  متفکربلکه   نیشناسان و 

ا  یبخشقناعت   یها پاسخ  یمعاصر غرب هست  نِیبراه  نیبه  اثبات  بر  نخواهند    دگاریآفر  یدال 
 داشت. 

 . مقدمه 1

از لحاظ نوعیت مقدمات بکار رفته در استدلال به دو گونه فریدگار متعال آ اثبات هستی دلائل
که  باشد؛ طوریاستوار می  (a priori)  بدیهی/ ضروری/ حضوری  مقدمات  گونۀ اول بر  .استند

مقدمات  »  صحتِ این مقدمات بر اساسکه  بل  مشاهدات ما از جهان وابسته نبوده  این مقدمات بر
اندبنا    «عقلی  کلی ( a posterioriبر اساس مقدمات پسینی یا حصولی ). و گونۀ دوم  یافته 

ما از جهان به اثبات    «تجربی  شواهد»بر اساس  مقدمات  این  صحت    کهاستوار است، طوری
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اثبات هستی آفریدگار،  1.رسدمی یا    شناسی هستیدلائل  بر    دلائل نوع اول معمولاً  در مسئله 
نوع  درحالی  2،باشندمیبنا  (  Ontology)  آنتولوژی دلائل  کا نوع  از    دومکه    سمولوژیعلم 

(Cosmologyیا کیهان )شوندشناسی در فلسفۀ متافزیک تلقی می.  

فلاسفۀ  حکماء یا  و    اسلامی )اشعری، ماتریدی و معتزلی(  دلائلی که از جانب متکلمین
شناسی اند که تنها بر  اسلامی در اثبات آفریدگار متعال ارائه شده اند یا از جنس دلائل هستی

لوژی اند که عمدتاً بر مقدمات حصولی یا  کاسمو مقدمات بدیهی استوار اند، یا از جنس دلائل  
ن هردو  از  هم  یا  اند،  استوار  مقدماتجربی  اندوع  گرفته  کار  دلائل   ،ت  جنسِ  از  هم   یعنی 

 3توانند.لوژی بوده میکاسمو شناسی و هم از جنس دلائل هستی

 
( در  Immanuel Kant) کانت لیمانوی( و اDavid Hume) ومیه د یچون داو یمعاصر غرب   ۀبا آنکه فلاسف 1

 نیبه ا - «ییاز »مکتب خردگرا یگریبرخاسته بود و د «ییگرااز مکتب »تجربه یکی که – یلادیم 18قرن 
  ست،یمعاصر ن یرب غ ۀمحصول فلسف یبندکیتفک نیمبذول داشتند، اما ا یمقدمات توجه خاص  یبندکی تفک

به   زی ن یاسلام یمشاء و حکما ۀو مطرح ساخته بود و فلاسف ییرا شناسا هانیق.م.( ا 3)قرن  بلکه ارسطو
 دو مقدمات توجه داشتند.   نیا کی تفک

را با   ی«، مقدمات ضرورکتاب »فصول المنتزعه رم( د10 ای هـ  4)در قرن  یمثال ابونصر فاراب  ۀبگون
  یمقدار برابر است جملگ کیکه با  یری»مقاد ایتر است« بزرگ زیهمان چ ۀاز پار  زیچ  کی ۀچون »هم ییهامثال

:  دیگویو سپس م خواندیم « یرا اساسِ »عقل نظر یمقدمات ضرور نگونه ی. او اسازدواضح میبا هم برابرند« 
برسد که   یظرن یها یهست ۀهمان است که دانش ما از آن آغاز شده است، تا به هم یضرور یمقدمات کل نی»ا

  نیاز یگری(. سپس نوع د38است« )فصول المنتزعه: ص    ریتأث یب  ی[ آدمۀها ]تجرب و ساخت آن دآوردنیدر پد
از  عقل عملی همان نیرویی است که به سببِ آن، که » دیگویو م داند،یمربوط م «یمقدمات را به »عقل عمل

فراهم   یمقدمات یآدم ی برا ،محسوس یهایهست دنِید مدتیو از طولان  یامور حس ارِیبس یها شیآزما
)فصول   «عقل بالقوه است ۀنبه گو اورده،یانجام نداده و تجربه به دست ن  شیعقل تا آزما نی.... اشودیم

 (. 43المنتزعه: ص 
گیرد، و به  شناسی آن بخشی از علم فلسفه است که وجود، هستی و حقیقت را به مطالعه میهستی 2

ماهیت جوهر و  های مختلف اشیاء چیست؟،  هایی چون وجود یا هستی به چی معنی است؟، هستیپرسش
 عرض چگونه است؟، وغیره. 

« دلائل ارائه شده برای اثبات آفریدگار أصول الدین هـ( در کتاب »الأربعین فی 606فای )متو فخرالدین رازی 3
ورزند کند. او دلائل را از لحاظ اینکه آیا بر اساس هستیِ جهان استدلال میبندی میمتعال را بگونۀ دیگری طبقه

ها، به چهار دسته  ورزند یا حدوث اینها استدلال میمکان« اینالحاظ اینکه آیا بر » یا صفاتِ جهان، یا از 
 (:129-103، ص 1کند )ج می  بندیتقسیم

 ن برای اثبات ذات واجب الوجود؛ .استدلال بر اساس امکانِ هستیِ جها (1

 آفریدگار؛ های فعلی برای اثبات استدلال بر اساس تخصیص یافتنِ جهان به صفات و ماهیت (2

 آفریدگار؛   دوثِ جواهر و اجسام برای اثباتاستدلال بر اساس ح (3
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ارائه    برای اثبات هستی آفریدگار متعال بگونۀ نمونه  در این مقاله، سه دلیل و برهان را 
. دلیل اول از آنِ  دهمها را بگونۀ مختصر توضیح میاستدلال آن   و مقدمات و ساختارِ  ،کنممی

شناسی یا آنتولوژی  تر از نوع هستی( است که بیشه ـ  428متوفای  )  ابن سینا  الرئیس ابوعلی شیخ
( است که از ه ـ  508متوفای  ماتریدی )  شود. دلیل دوم از آنِ امام ابوالمعین نسفیشناخته می

ابوحامد غزالی شو پنداشته می  لوژیکاسمو   دلائل  جنس الإسلام  آن حجۀ  از  دلیل سوم    د. و 
و علمای معاصر    استوار است لوژی  کاسمو   این نیز بر دلیلهـ( است که    505اشعری )متوفای  

»استدلال   را  آن  )اسلامی  کلام  کلوژی کاسمو غربی   »Kalam Cosmological Argument )
ها لزوماً به این معنی نیست که ایننامیده ام ها این شخصیت  بنام ین دلائل را که اننامیده اند. ای

ده  غزالی و نسفی ارائه کر  طور مثال  دلائلی را که ، بلکه  بودند  هر یک ازین دلائل طراحان اولیۀ  
و بیش شرح و    ها( کمها و معتزلیها، ماتریدیاند توسط متکلمین پیشین شان )اعم از اشعری 

گردد، ولی غزالی و  برمی  ها و اساسات این دلائل حتی به ارسطوبسط داده شده بودند، و پایه
  ارائه کرده اند. گی رسانیده و بگونۀ دقیق و منسجمنسفی این دلائل را به پخت

 شناسی موجودات. »برهان صدیقین« ابن سینا مبنی بر هستی2

، بر اساس  هستیِ آفریدگار واجب الوجود  را در اثبات  ابن سینا  برهان  ثبوتِ  ترتیب، مقدمات و
کنم.  ارائه می در ذیل    فشرده« او، بگونۀ  « و »اشارات و تنبیهاتهای »نجاتام از کتابخوانش

چون ممکن نیست  نویسم  را نیز می  ی مربوطههاشمارۀ صفحات کتاببرای هر بندِ این دلیل،  
 که تفصیل هر مقدمه و و جزئیات ثبوت هر نتیجه در اینجا شرح داده شود.  

 گوید:ابن سینا می

اش از ذات خودش واجب است، یا  هر موجود از دو حالت بیرون نیست: یا هستی (1
نمونه، عدد چهار، بالذات واجب الوجود  اش از غیرِ ذاتش واجب است. برای هستی

شود. همچنان، هستیِ آتش از خودیِ نیست، اما با فرض وجود دو با دو، واجب می
آید، بلکه با برخورد قوۀ فاعله و منفعله، یعنی عامل سواننده و سوزنده، خودش برنمی

 (. 259 ص ، اشارات:110 ص )نجات:گردد واجب می

 
های دال بر قدرت الهی در نظم جهان برای اثبات  استدلال بر اساس حدوث صفات در انسان و نشانه (4

 آفریدگار. 
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هستی (2 که  چیزی  غیرِهر  از  گشته  اش  واجب  الوجود»باشد    ذاتش  است.    «ممکن 
غیر از ذات همان چیز    که  وجوبِ هستیِ ممکن الوجود تابع اضافه و نسبتی است

 (.259، اشارات 112 )نجات: است 

نمیهر    (3 موجود  خودبخود  الوجود  خودش  ممکن  ذات  از  وجودش  زیرا  گردد، 
تر نیست. اگر یکی ازین دو )وجود یا  اش اولیاز عدم ، وجودش  . در واقعآیدبرنمی

پیدا   اولویت  میمیعدمش(  دیگری  چیز  وجود  بخاطر  هر کند،  هستی  پس  باشد. 
 (. 260خودش است )اشارات:  از ممکن الوجود از چیزی غیر

. چون  باشدمی  «علتی »هستیِ ممکن الوجود چون از ذات خودش برنخاسته، به سبب   (4
هستی الوجود  از  ممکن  را  )نجات:   باشدمی  «معلول»است    گرفته  دیگر  یعلتاش 

114.) 

ها ذاتاً  پایان داشته باشد که همۀ آنهای بیتواند علت یک پدیدۀ ممکن الوجود نمی (5
 :ها باهم وجود دارند یا ندارندیا همۀ آن علت ممکن باشند، زیرا: 

ها باهم وجود داشته باشند ولی این سلسلۀ علل، هیچ  اگر فرض کنیم همه علت  (5.1
نیست:   بیرون  دو حالت  از  مجموعه  این  باشد،  نداشته  الوجودی  واجب  علت 

واجب الوجود بالذات است،   –چه متناهی و چه نامتناهی    –اینکه این مجموعه  
   (.146)نجات: جموعه ممکن الوجود است یا اینکه این م

ممکن  اگر این مجموعه واجب الوجود بالذات باشد با اینکه همۀ افرادش        الف.(  
این استند،  است   الوجود  با    ،محال  )مجموعه(  واجب  حقیقت  یک  زیرا 

نمیحقیقت  یافته  قوام  مجموعه(  )افراد  ممکن   (.146)نجات:  تواند  های 
یعنی، این مجموعه برای قیام خویش نیازمند همه افراد مجموعۀ خویش 

نمیاست، و   بوده  بالذات  الوجود  )اشارات: چنین مجموعه واجب  تواند 
261.) 

مند علتی است که  زاگر این مجموعه ممکن الوجود باشد، بازهم بالنوبه نیا       ب.(  
 گردد.بیان می  6ادامۀ این دلیل در بند    (.146به آن وجود داده باشد )نجات:  

زیرا ، این محال است.  آمده باشندهای لایتناهی یکی پی دیگری بوجود  اگر علت  (5.2
  معلول یکدیگر دانست  –که ممکن الوجود اند    – توان افراد این مجموعه را  نمی
  (.150)نجات:  باشد هر فرد این مجموعه هم باید علت باشد و هم معلول چون

می یکی  معلول  و  علت  اینصورت،  از در  فردی  هر  با  مجموعه  و  گردند، 
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که این مجموعه هم علتِ خویش باشد و  طوری  ،گردداش یک چیز میمجموعه
 (. 262که این باطل است )اشارات:  ،هم معلولِ خویش

زیرا اگر داخل    مجموعۀ افرادِ ممکن الوجود باشد،بیرون از  این علت پس ناگزیر که   (6
این مجموعه باشد به این معنی است که یکی از افراد این مجموعه را واجب فرض 

ای باشد که همه افراد آن ممکن  تواند جزو مجموعهکنیم. اما این فردِ واجب نمی
 (. 147)نجات:  فرض شده بودند

بود.  خواهد    یاین علت باید واجب الوجود باشد، وگرنه بالنوبه نیازمند علت دیگر (7
شوند  سرانجام به یک علت واجب الوجود منتهی می  الوجود  های ممکنپدیده   پس

 که همانا خداوند متعال است. (147)نجات: 

ب است یا  ، که یا واجو وجودی هست   واقعیتی هست عملاً  پذیریم که  تردید میبی (8
 (. 146ممکن )نجات: 

این استدلال نشان    7تا    1  هایبند  بنابر آنچه ازاگر هستی را ممکن فرض کنیم،   (8.1
الوجود می  داده شد باشد. پس در واقعیت، ذات واجب  دلیل بر وجود واجب 

 . موجود است الوجود یعنی خداوند 

بینیم که هستی متشکل از موجودات کثیر  اگر هستی را واجب فرض کنیم؛ می (8.2
است، ولی امکان ندارد واجب الوجود دارای نوعی از کثرت باشد، زیرا ممکن 

بوسیلۀ    –  با آنکه واجب الوجود اند  – نیست دو چیزِ کاملاً جدا از هم، هر یک  
دیگری نیز واجب شده باشد، یعنی ممکن نیست که یک چیز هم واجب الوجود  

بلکه واجب    (،117-116م واجب الوجود بالغیر باشد )نجات:  شد و هبالذات با
 (. 130الوجود بالذات واحد و یکتا است )نجات: 

بند   (9 الوجود    ثابت شد که هستیِ  8.2از  کثیرالموجودات را که شاهد استیم واجب 
الی    1شود که هستیِ واقعی ممکن الوجود است. و از بندهای  پس ثابت مینیست،  

رسید که این هستیِ ممکن الوجود دلالت بر هستیِ واجب الوجود دارد.  به اثبات   7
می حقیقت، حالا  یک  جز  یعنی  است،  محال  الوجود  واجب  دو  وجودِ  که  گوئیم 

حقیقت دیگری با وجوبِ وجود قابل وصف نیست اگر چه از یک جنس یا یک نوع  
از دو یا    مجتمعی  همچنان، اگر یک ذات واجب الوجود  (.131باشند )نجات:  نیز  

بود که  ها میاش نیز از اجتماع آن گردید که وجوب هستیلازم می   ،بودمیچند چیز  
به  ،  ، واجب الوجود یکی است این خلافِ فرضِ واجب الوجود بودن ماست. پس



 نقد معاصر زانیدر م دگاریآفر  یهست نیراهضمائم: ب 286

 

  پذیر نیست، و نه در معنی و نه در کمیت قسمت گرددهیچ وجه بر کثرت حمل نمی
 (. 271-270)اشارت: 

وجود پیدا    ،گردید؛ وقتی ممکنات دلائل بالا اقامهبا  واجب الوجود  پس برهان اثبات  (10
، و استند  بوده اندها نیازمند علتی  کرده اند و دارای بقا استند، ناچار وجود و بقای آن

امری ضروری است    – که همانا وجود واجب الوجود است    –و موجودیت این علت  
هستیِ واجب الوجود، یعنی خداوند تبارک و تعالی،  بنابراین،(.  161و  152)نجات: 
 ! وری و بدیهی است عقلاً ضر

ابن سینا  ،  بیان کردن و تفصیل دادن این استدلال در کتاب »اشارات و تنبهیات«پس از  
 گوید: می نامد و چنینمی گاندارند« یا برهان راست را »برهان صدیقین این

اش از پاکیدر  و    اش،ه در اثبات مبدأ اول و وحدانیت »بیندیش و تأمل کن که چگون
ها، بیانِ ما به تأملِ چیز دیگری جز خودِ وجود نیاز نداشت! و چگونه بیان ما در این به عیب 

است. ولیکن این روَش  ملاحظۀ مخلوق و فعلِ او محتاج نشد، اگر چه آن هم بر وجود او دلیل  
تر است، یعنی ملاحظه کردنِ حال هستی از آن روی که هستی است، بر  تر و شریفمحکم 

ها که بعد از او قرار گرفته  دهد، چنانکه هستی او بر سایر هستیوجودِ واجب تعالی گواهی می
یهّمْ ءَایَ ﴿ یت در کتاب الهی ]که فرموده شده[  دهد. و این آاند گواهی می تّنَا فِّ  سَنُُّ   لْءَافَاقّ ٱ هـ

نهَُ 
َ
نفُسّهّمْ حَتَىه یتَبََيََ لهَُمْ أ

َ
در آفاق ]جهان[    شیخو   یها شان نشانه  مییبنما  نهیهرآ»  ﴾لْْقَُّ ٱوَفِّٓ أ

به همین نکته اشاره دارد.    [53]فصلت:  «  حق است   یشان که و  دیآ  دیشان، تا پدای  یهادر تن   و
نهَُ ﴿ فرماید:  جماعتی است. سپس میگویم: این حکم مخصوص  می

َ
وَلمَْ یکَْفّ برَّبِّّكَ أ

َ
ِّ    ۥأ

ه كُلّ عَََ
ء    است؟!«    [ صدق]»آیا بسنده نیست مر ایشان را که پروردگار تو بر هر چیزی شاهدِ    ﴾شَهّيد  شَىْ

آن  می   .[53]فصلت:   حکمِ  این  یا  گویم:  گواهی راست صدیقین  او  از  که  است  دارندگان 
 ( 280- 279آنکه بر او گواهی بجویند.« )اشارات: خواهند نه می

نامد، چون در آن  برهان صدیقین می  در واقع، ابن سینا دلیل فوق را به به این خاطر
نه    –  4گویند که آن را »برهان لِمِّ« یا »برهان چرایی« می  –  شوداستدلال از علت به معلول می 

 
باشد.  اش نیز یقینی مینتیجهای است که از مقدمات یقینی تألیف شده است و عبارت از استدلال قیاسی برهان 4

« یا »برهان چرایی« که استدلال در آن از علت به  بندی کرده اند: »برهان لِمحکما برهان را به دو دسته تقسیم
چوب با آتش سوده شده است، و هرآنچه با آتش سوده شده باشد   نیاشود، چنانکه گفته شود »معلول می

« یا »برهان هستی« استدلال از معلول به  که در »برهان إن«، درحالیاست سوخته چوب نیسوخته است، پس ا
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که  این آنجایی  از  استدلال گردد.  به علت  معلول  از  از علت که  معلول  های  ممکن است یک 
گوناگون پدید آید، در استدلال کردن از معلولِ پیدا به علتِ ناشناخته ممکن است اشتباه و  

که رسیدن از علتِ پیدا به معلول ناشناخته جز رسیدن به حقیقت  خطا صورت گیرد، درحالی
دهد،  نیست. به همین جهت، برهانی که در آن اشتباه و غلطی رخ نمی صورت دیگری مُحتمل

 برهان لِم یا چرایی است. 

 از ابوالمعین نسفی حادث بودن جهان استدلال بر اساسِ . 3

نسفی ابوالمعین  »  امام  کتاب  در  الأدلةماتریدی  حوادث،  «  تبصرة  اصلِ  اساس  و  بر  تغییرات 
ای آفریننده  چون جهان حادث است، پس ناگزیرورزد که  ها در جهان، استدلال میدگرگونی

هـ(    580نورالدین صابونی بخاری )متوفای    همین دلیلش را(.  80-44، ص  1)ج    داشته است 
 .شان بازگو کرده اندهای  و نیز دیگر متکلمین ماتریدی در کتاب«  الهدایةالکفایة في  در کتاب »

 استدلال ازین قرار است: 

برای    اعیان.  بیرون نیست   و اعَراض   انیاع  از  شوددیده می  جهانای که در  هر هستی (1
  دهییخود پا  یِض به خوداعرا  که، درحالینیاز ندارند  ی محلهستی و پائیدن خود به  

صفاتِ    پس اعراض عبارت از  .قیام دارند  )جوهر و جسم(  تنها در اعیاند، و  نتوانمین
 دمانن  ،باشندمی  اعیان  ذاتِ  بر   زائد  ای اند کهاند، یعنی معانی  قائم به جوهر و جسم

 . وغیرهخیالات،  اراده، ها،رنگ قوه، ، حرارت،حرکت 

 
چوب سوخته شده است، و هرآنچه سوخته شده باشد با آتش سوده شده   نیاشود، چنانکه گفته شود: » علت می

 ساوجی(.  « از ابن سهلان« )بنگرید به: رسالۀ »مختصر در بیان منطقسوده شده آتش چوب با نیاست، پس ا

نویسد: »مثلاً اگر کسی گوید که »به فلان جایگاه آتش است«، و  در باب این دو نوع برهان می ابن سینا
ورا گویی که »چرا گفتی؟«، وی تو را جواب دهد و گوید »زیرا که آنجا دود است«، جوابِ »چرا گفتی« داد و  

ل است و چه سبب  درست کرد که آنجا آتش است. ولیکن درست نکرد و پیدا نکرد که چرا آتش آنجا حاص 
بوده است. پس بودنِ دود حداوسط است، ولیکن علتِ هستی است که دانستی که هست، و علتِ چرای هستی 

نیست که ندانی که این آتش که آنجاست چرا است؟ پس اگر کسی دعوی کند که »فلان چیز آنجا بخواهد  
هر کجا آتش بود چیز را بسوزد«،    سوختن«، و تو گویی »چرا گفتی؟«، وی گوید »زیرا که آنجا آتش است و

اینجا هم چراییِ گفتار گفته است و هم چراییِ هستی. پس این را »برهان لم« خوانند و پیشین را »برهان إن««.  
 ( 152-149«، صفحات )رسالۀ منطق از »دانشنامۀ علائی
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در جهان    جسمی، زیرا هیچ  باشند  یکه از اعراض ته  ستندیجوهرها و اجسام ممکن ن (2
این   .یا از حرکت و حرارت متأثر نباشد  نیست که تغییر و دگرگونی نداشته باشد

 در اجسام نتیجۀ حدوث در اعراضِ این اجسام اند. تغییر و دگرگونی

در   (2.1 دگرگونی  و  با  اجسامتغییر  بعضاً  مشاهده  را  و  و و    دانیم،می  حس  تغییر 
ساکن به    یال، هرگاه جسم . طور مثفهمیممی  لیرا با دل  گرید  دگرگونی بعضی

،  دانیمیم  اهدهآمدنِ حرکت را با حس و مش  د یپد  ایحدوث  این    د،یتحرک درآ
بنابراین، شواهد و  .  فهمیمکه چرخش زمین را به دَور خویش به دلیل میدرحالی

ثابت نیست، بلکه مدام در د که هیچ جسمی در جهان ندهنشان می  دلائل تجربی
 تغییر و تحول است.  

، نه معنیِ حدوثِ اعراض در آن جسم است در یک جسم به    تغییر و دگرگونی (2.2
باشند. زیرا اگر نهفتگی و ظهور    عرضاهر گشتن  و ظ  ه بودننتیجۀ نهفتاینکه  

زمان و    کیمکان و در    کیاجتماعِ حرکت و سکون در    بود،یممکن ماعراض  
حالت هم   نِ یدر ع  یک جسم  جهیدر نتو    بود،یممکن م  دیبا  نیز  ذات  کیدر  

ق   کهی. درحالبودیساکن و هم متحرک م با    امِیانتقالِ حرکت و  حرکت همراه 
پس تغییر و دگرگونی در یک جسم نتیجۀ حدوث در اعراض    .سکون محال است 

 .نداست

و اعراض نیز همیشه در    توانندتهی بوده نمیز اعراض  اجسام اچون ثابت گشت که   (3
شود که اجسام حادث اند و قدیم نیستند.  ثابت می  ز ین  نیا  معرض حوادث قرار دارند،

 رسد:این مقدمه در دو مرحله به اثبات می

اگر    رایداشته باشند، ز  یشیو پسبقت    در زمانکه اجسام بر حوادث    ست یممکن ن (3.1
است   2خلاف دلیل ما در بند  که این    گشتندیم  یاز اعراض ته  داشتندیسبقت م

  اشد،داشته ب  یشیپ  از اعراض و حوادث  اگر جسمی نتواند که.  باشدو محال می
 .حادث باشد این جسم نیز که ست ین نیجز ا  یاچاره

ثابت گردید که اعراض حادث اند، ممکن نیست که سلسلۀ حدوث    2چون از بند   (3.2
اعراض یکی پیش از دیگری تا لایتناهی به ازل برسد، زیرا چنین حالت عقلاً 

 است، به دو دلیل:  محال

عرض وجود    نی که ا  میکه موجود باشد و بگوئ   مین یرا بب  ی ضعر  فرض کنیم     الف.(  
بخاطر عرض  شیپ  کهیدارد  آن  عرض    یاز  آن  سپس  و  است،   به بوده 
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 نی، و به همه است بود  ی گریاز آن عرض د  شیپ  که وجود داشت    یخاطر
است ثبوتِ آن متحقق   یتناهیکه در لا  کی آن    کهیدرحال  ،یتناهیتا لا  ب یترت

 ،گرددمیاستدلال متحقق ن  نیبا ا  یعرض فعل  نیااست. پس ثبوت    دهینگرد
 موجود است.   قت یعرض در حق نیا کهیدرحال

از حوادث       ب.(   به  سلسلۀ لایتناهی  آغاز  ماندیم   یایتصاعد حسابازلی   یکه 
از آن تصاعد آغاز   که اگر تصاعد نقطۀ آغاز نداشته باشد تاندارد، درحالی

داشته    یهرگاه آغاز  ی . ولگرددچنین تصاعد هرگز متحقق نمیوجود  گردد،  
  ی. مثلاً اگر کسابدی ب  شیافزا  شیهم  یکند و برا  دایادامه پ  تواندیباشد، م

نخورده  یااز آن لقمه شیکه پ ه تا آنگا ینخور  یا»لقمه دیبگو  یبه شخص
اگر شرط    رایکه آن شخص به خوردن آغاز کند، ز  ست ی ممکن ن  «،یباش
خورده باشد، او تا   یااز آن لقمه  شیباشد که پ نیلقمه ا کی خوردن  یبرا

 ی اگفته شود »لقمه  شیاگر برا  کهی. درحالماندیم  یابد بدون خوردن باق
به خوردن   تواندیاو م  «،یبخور  یگرید  ۀتا آنگاه که پس از آن لقم  ینخور

استدلال کردن از امروز بسوی    خورده برود. پس  شهیهم   یآغاز کند و برا
  ست.ا مغالطۀ منطقیگذشتۀ ازلی 

هرگاه اجزای یک کل حادث باشند، خود کل نیز حادث است. بنابراین، جهان که   (4
 متشکل از اجسام است نیز حادث است و قدیم نیست.  

از    یستیکه عدم و ن  گرددیثابت م  نیز  ن یجهان حادث است، اچون ثابت شد که   (5
داشته است. پس آنچه که عدم بر او سبقت داشته باشد جائز    یشیو پجهان سبقت  

 الوجود و جائز العدم است.  

که (6 جائزالوجود  ن  یهست  برای  است عقلاً    اشیستیو  تا میلازم    ،ممکن   گردد 
  ح یترج  اش را بر نیستیهستیوجود داشته باشد تا    یادهندهیو برتر  ی ادهندهحیترج

و همانگونه که   ماندیم  یباق  یستیدر ن  شهیهم  یبرا، وگرنه او  ببخشد یا برتری بدهد
 . ماندیمعدوم بود م

 جهان باشد. زیرا پدید آمدن جهان  لزوماً باید غیر از  دهندهیو برتر  هدهندحیترجاین   (7
یا به سبب آفرینش از جانب    باشدیا به سبب خودآفرینش    از دو احتمال بیرون نیست:

تنها احتمال دومی  ممکن نیست، پس    به دو دلیل ذیل  احتمال نخستینغیر از وی.  
 اند و آن اینکه پدیدآورندۀ جهان غیر از خودِ جهان است. م باقی می
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محال است که پدید آمدن جهان به سبب خودآفرینش باشد، زیرا جهان   (7.1
هستی از  بودنیست »اش  پیش  داشته    «  فعلی  باشد  نیست  که  چیزی  و 

 اش نتیجۀ خودآفرینش باشد.ه هستیتواند. پس متصور نیست ک نمی

را از خود، پس از   دیدآمده توانایی ندارد که تغیِّر و دگرگونی پهمچنان،   (7.2
اش دگرگونی را از خود  ازد؛ و آنچه که پس از هستیاش، دفع سهستی

اش بتواند خود را بیافریند. دفع ساخته نتواند، محال است که پیش از هستی
گردد که پدید آمدنِ جهان به سبب آفرینش از جانبِ غیر از پس ثابت می

 . وی است 

ا  دیبا (8 پدیدآورندهبرتری  نیکه  یا  هست  دهنده  باشد  اش یذاتاً  واجب  واجب  یعنی   ،
 یادهندهیبه برتر  ازی ن  زیجائز الوجود باشد، او ن  او اگر  الوجود بالذات باشد. زیرا  

  یتناهیلا تاتسلسل  نیخواهد بود، و ا نگونهیبه هم  زین یگرید نیخواهد داشت، و ا
از ذات خودش   اشیبانجامد که هست  یسلسله به ذات  نیا  نکهیالا ا  شود،یم  دهیکشان

 واجب باشد.  

ن هم او الله جلِّ جلاله است. چو ،  ذاتاً واجب است   اشیهست  پس همان ذاتی که (9
است. و چون    می قد  او  که  گرددیثابت م، این نیز  که او ذاتاً واجب است شد  ثابت  

ذاتش موجبِ    یِندگیو پا  امیق  را یاست، ز  لیبودن او ثابت گشت، عدمِ او مستح  میقد
 . باشدیاو م یو ابد یازل یِهست

 از جانب غزالی «علت و معلول » استدلالِ. 4

« استدلال ذیل را برای اثباتِ حادث  اشعری در کتاب »الاقتصاد فی الاعتقاد  امام ابوحامد غزالی
 کند: بودنِ جهان ارائه می

 گوئیم:  »در برهانِ هستیِ خداوند متعال می
 دارد؛   علتیای در جهان پدیدار گشتنِ هر پدیده :[ ]مقدمۀ صغری
 ( است؛  »حادث«جهان پدیده ):[  ]مقدمۀ کبری

  دارد.  ابراین جهان علتیبن]نتیجه:[ 
  منظور ما از جهان، هر موجودی بغیر از خدای تعالی است، و منظور ما از »هر موجودی بغیر 

 از خدای تعالی« اجسام و اعراض آن است.....  
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ها را انکار کند. ما برایش  ]در قضیۀ بالا[ ما دو اصل را بیان کردیم. مخاصم ما شاید آن
گوئیم: »در کدام یک ازین دو اصل نزاع دارید؟« شاید بگوید که: »من بر سخن تان که گفتید می

گوئیم:  ین را از کجا دانستید؟« ما برایش میی دارد اعتراض دارم؛ اعلتای در جهان  هر پدیده 
امور   ]و  عقلی  از ضروریات  اصل[  ]این  زیرا  است،  واجب  بدان  اقرار  که  است  اصلی  »این 

لفظ  رو درنرسیده که شاید منظور ما را از  بدیهی[ است.« هرکه به این سخن در نرسد، ازین
دانست، عقل او ضرورتاً  ها را مینفهمیده باشد. زیرا اگر این  حادث ]یا پدیده[ و از لفظ علت

ی است. پس منظور ما از لفظ حادث ]یا پدیده[ اینست که  علتکرد که هر حادثی را  تصدیق می 
 آنچه نیست )»معدوم«( بوده باشد و سپس هست گردد.  

پرسیم: »آیا هستیِ یک چیز پیش از آنکه هست گردد ممکن بوده است  سپس از وی می
است؟« این نادرست است که محال باشد، زیرا آنچه محال باشد هرگز بمیان یا محال بوده  

آید؛ و اگر ممکن باشد، پس منظور ما از ممکن آنست که جائز باشد به میان آید و جائز نمی
باشد به میان نیاید. همچنان، هستیِ ]این پدیده[ واجب نبوده چون هستیِ آن از ذاتِ آن واجب 

بود و نه گردید، بایست ]از نخست[ واجب مین از ذاتِ آن واجب میگردد؛ اگر هستیِ آنمی
اش را بر نیستی مرجح سازد، یعنی آن را از عدم اش فاقد آنست که هستیممکن. بلکه هستی

به وجود ]یا از نیستی به هستی[ درآورد. بنابراین، اگر عدمِ آن استمرار یابد، این از آن لحاظ 
که چنین مرجح  اش را بر عدم مرجح سازد. پس تا زمانیستیاست که هیچ چیزی نیست که ه

 « همین مرجح است. علت آید. و منظور ما از »پیدا نشود، به هستی در نمی

گردد تا  خلاصه، معدومی که به عدم خویش مستمر است، عدمش به وجود مبدل نمی
عنی این لفظ در  آنگاه که امری از امور وجود آن را بر استمرار عدمش ترجیح ببخشد. اگر م

کند. این بود بیان ]و اثبات[ این اصل، و این  ذهن حاصل گردد، عقل لزوماً آن را تصدیق می
 گردد، و نیازی برای اقامۀ دلیل ندارد.« متحقق میعلت کار با روشن شدن معانیِ »حادث« و »

انکار ورزد،   –که گفتید جهان حادث است    –که اصلِ دوم تان را  اگر گفته شود: »کسی
گوئیم: »این اصل از امور بدیهی نیست، بلکه آن را با برهانی متشکل  کنید؟« ما میچگونه رد می

م. ]پیش از آن، باید روشن سازیم که:[ هرگاه ما بگوئیم که  رسانی از دو اصل دیگر به اثبات می
سپس ]در دو اصل برهان[  حادث است، مراد ما از »جهان« تنها اجسام و جواهر اند.    جهان

   گوئیم:می
  ها[ نیست؛ الی از حوادث ]یا پدیدههیچ جسمی خ:[ ]مقدمۀ صغری
 و هر آنچه خالی از حوادث نباشد خود حادث است؛ :[  ]مقدمۀ کبری

 ست. گردد که هر جسمی حادث ام میبنابرین، ازین لاز]نتیجه:[ 
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 ها نزاع وجود دارد؟ دربارۀ کدام یک ازین

ما   نیست؟«  از حوادث  متحیزی خالی  هر  یا  هر جسمی  که  گفتید  »چرا  گویند:  اگر 
کون نیست، و این دو حادث اند....  گوئیم: »بدین خاطر که هیچ چیزی خالی از حرکت و سمی

حوال، و در دیگر ا، بیماری، گرسنگی، تشنگی و  هیچ خردمندی در ثبوت اعراض چون درد
این پدیدار گشتن  ]و  نمیحدوث  این جهان  ها[ شک  اجسام  به  اگر  ترتیب،  به همین  ورزد. 
شکی کسی  ها حادث اند  ها و نیز اینکه این دگرگونیآن   احوالنگریسته شود، در دگرگونی  

 . ورزد...نمی

»آنچه از فتید  اگر بگویند: »]اثباتِ[ اصل دوم تان هنوز باقی مانده است، و آن اینکه گ 
ما می آن چیست؟«  بر  تان  دلیل  نباشد حادث است«،  قدیم حوادث خالی  اگر جهان  گوئیم: 

درحالیمی نمیبود  تهی  حوادث  از  از  میکه  معنی  این  به  آغازی  بود،  حوادث  که  بود 
مینمی محال  به  است چون  محال  این  و  محال  داشتند....  بینجامد  محال  به  آنچه  و  انجامد، 

   است.....

از قیاسی که بیان کردیم دانسته شد، و آن  و حالا شما وجود آفریدگار را دانستید، زیرا 
 اینکه:  

 ؛  :[ جهان حادث است ]مقدمۀ صغری
 ؛  ی است علت:[ هر حادثی را  ]مقدمۀ کبری

 ی دارد. علتبنابراین جهان ]نتیجه:[ 
اثبات رسید. ولیکن ]تا اینجا[ تنها  پس این دعوا با این منهج ]و براهینی که ارائه داشتیم[ به  

قدیم است یا حادث و صفات او    علت که آیا این  « برای ما روشن شد، درحالیعلت وجود »
 ]چیستند[ هنوز روشن نشده است....

ی را که برای هستیِ جهان به اثبات رساندیم قدیم است. علت  ورزیم کهحالا استدلال می
ی دیگر. و چنین  علتدیگری نیاز داشت، و آن یک به    لت عبود، به  حادث می  علت زیرا اگر این  
که محال    –یافت  ها[ یا تا لایتناهی ادامه میها و پدیدهها، یا انگیزهها و حادثهعلت تسلسلی ]از  

بود، و ناگزیر که ]این تسلسل[ به او متوقف  گشت که قدیم میی منتهی میعلتاست، یا تا به  
شان دادیم، همان آفریدگار جهان است. لابد که اعتراف به او گردید. پس آن قدیمی را که نمی

 (35-24ص ، ضروری است.« )الاقتصاد فی الاعتقاد

برای فهم و درک    برهاناین   ابن سینا  اینکه برخلافِ برهان  نیز  آن، و  بنابر صلابت 
تر است مورد توجه دانشمندان غربی قرار گرفته است. یکی از دانشمندان عیسوی بنام آسان
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کریگ را  (،William Craig)  ویلیام  برهان  »استدلال    این  اسلامیکاسمو بنام  کلام  « لوژیک 
(Kalam Cosmological Argument)  با همین نام به نشر رساند  م  1990در سال    که  کتابی  در

  ککا(لوژیک کلام اسلامی )ا کاسمو تدلال  رساند. از آن زمان به بعد، اسشهرت    دوباره احیاء و به
و دانشمندان غربی قرار گرفته است، که در نقد و نیز در دفاع از این    در محراق توجه فیلسوفان

 شده است. ها کتاب و مقاله نوشته برهان به ده

 آفریدگار از جانب  در بخش بعدیِ این مقاله، بر بعضی از نقدهایی که بر دلائل هستیِ
هایی  و پاسخ  داشته باشممیاند مروری    ارائه گردیدهم بدینسو  18غربی از قرن    فیلسوفان مطرح

هایی  و نیز پاسخ  پیش از پیش به بعضی ازین نقدها داده بودندحکمای اسلامی  متکلمین و  را که  
 کنم. بیان می را که دانشمندان غربی معاصر در تائید نظریۀ خلقت داده اند

 بررسی نقدهای دانشمندان غربی. 5

  مسئلۀ آفرینش جهان و هستی آفریدگار   ر ب  ترین نقدهایی که در اروپا در عصر روشنگریعمده
( بود، Immanuel Kant)  ایمانویل کانت   ( وDavid Hume)   مطرح شد، از جانب داوید هیوم

  کنگ و استیفن هاو  (Bertrand Russell)  کسانی چون برتراند راسل  های اخیر نیزدههو در  
(Stephen Hawking) .اعتراضاتی داشته اند  

بر  را  خود  نقدهای  کانت  ایمانویل  و  هیوم  اکیناس  ،ارسطو نظریات    داوید    توماس 
(Thomas Acquinas  عالم عیسوی قرن )رُنی دیکارتم،  13  (René Descartes  دانشمند )

فیلسوف قرن  دان و  ریاضی  (Gottfried Leibniz)  نیتسگوتفرید لایب   وم،  17و فیلسوف قرن  
سوفان و متکلمین اسلامی آشنا بود  با آثار فیل با آنکه توماس اکیناس مطرح ساخته بودند.  م17
نقل  های خود  های ابن سینا و غزالی را بگونۀ کم و بیش ناقص در کتاببعضی از استدلال  و

متکلمین اسلامی به پاسخ به بعضی انتقادها مطرح ساخته   را کهنکاتی  بسیار  ، ولی  کرده بود
طرح ارسطو    اولیۀ  هایفلاسفۀ مشاء برای استحکام بخشیدن استدلال هایی را که  باریکی  بودند و

  .ندبازتاب نیافته بودبه درستی های توماس اکیناس ، در نوشتهکرده بودند

پردازم که بر سه برهانی کانت میدر این مقاله، تنها به آن بخشی از اعتراضات هیوم و 
های  باشد. بخش  مرتبط  ایه گونهبکه در این مقاله از متکلمین و حکمای اسلامی نقل کردم  
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هایی که در بنابر ضعف –نیتس دیگری از انتقادات شان که تنها متوجه توماس اکیناس و لایب 
 5کنم. ها صرف نظر می باشد، در این مقاله از آنمی  –های شان وجود داشت استدلال 

 ( Causationبر مسئلة علیت ) هیوم  نقد  :5.1

هیوم داوید  توسط  علیت  بر  مشهور  انتقادات  از  تجربهیکی  مکتب  پیشکسوت  گرایی  ، 
(empiricism،در فلسفه )   ابراز گردیده است. او نه تنها بر قضیۀ اینکه »هر پدیدۀ حادث علتی

گوید که پنداشتن است. هیوم می  مُعترض بوده« اعتراض نموده، بلکه بر مفهوم علیت نیز  دارد
ست، و این سخن خود را با مثال دادن خیالات  ممکن ا  علت عقلاًهرگونه  یک پدیده بدون  

 کند:اش چنین توجیه میذهنی

 گوید: می  چنین قضیه ]که  رساندکنم که به اثبات میرا ارائه می   یاستدلال  من اینجا»
[ نه تنها از لحاظ شواهد تجربی بلکه از لحاظ نظری  داردعلتی  ۀ حادثهر پدید 

نیز یقینی نیست. ما هیچگاهی وجوب علت را برای هر هستیِ جدید، یا برای  
وانیم، بدون اینکه ناممکن بودن این تهر تغییری در هستی، به اثبات رسانده نمی

بدون   که هیچ چیزی  را  نمیمسئله  آمده  بمیان  تولید  اثبات  یک اصلِ  به  تواند 
برسانیم. تا آنگاه که ناممکن بودن این قضیۀ دومی به اثبات رسانیده نشود، ما  

توانیم قضیۀ اولی را ]مبنی بر وجوب علت برای هر هستیِ جدید[ به  هرگز نمی
 انیم. اثبات برس

توانیم این ]استدلال زیر[ را  حالا که این قضیۀ دومی قابل اثبات نیست، ما می
بپذیریم که: همانگونه که هر فکر از همدیگر جدا است، و فکرِ علت و ]فکر[  
معلول نیز از همدیگر جدا استند، برای ما آسان است که یک موجودی را ]در 

نیست ولی در لحظۀ بعدی موجود ذهن خود[ بپنداریم که در لحظۀ فعلی موجود  
خواهد بود، بدون اینکه آن را به مفکورۀ علت یا اصلِ تولید ربط بدهیم. بر این  
تخیلات   در  آغاز هستی،  مفکورۀ  از  مفکورۀ علت  ]و جدایی[  تفکیک  اساس، 

در نتیجه، تفکیک واقعیِ این اشیاء نیز ممکن است    ذهنی ما کاملاً ممکن است.
تواند با آورد، و بنابراین ]این سخن[ نمیدی را ببار نمیو هیچ تناقض و نابخر

 
ای بنام »استدلال  (، فراز خان در مقالهCraig, 1990ابش )تعدادی ازین نقدها را ویلیام کریگ در کت 5

ای در  ( در مقالهReichenbach, 2022باخ )کاسمولوژیک کلام اسلامی«، و نیز دانشمند آلمانی رایخن
 ( یادآوری و نقل کرده اند.  Stanford Encyclopedia of Philosophyدایرۀالمعارف فلسفی ستانفورد ) 



 295 رهنمون بسنده در اصول الدین

های علت و معلول[ رد های محض ]یعنی، مفکورههای مبنی بر مفکورهاستدلال 
ناممکن   این  که چنین نشود ]یعنی نتوانیم این سخن را رد کنیم[،. تا زمانیگردد

 (Hume: 1740, p.56.« ) به اثبات رسانیده شوداست که وجوب علت 

 : است لحاظ نادرست  یناز چند ، وقرار داردضعف و مغالطه  در نهایت  این استدلال هیوم

ای بدون علت  برای علم فزیک و ساینس امروزی غیرقابل پذیرش است که پدیده (1
زمانیبیایدبوجود   حتی  خداناباوران.  مثال  تجربیات    معاصر  که  را  کوانتم  فزیک 

از    گویا  که  آورندمی توانستند ذرات زیراتمی ماده را  نور  ذرات فوتون  دانشمندان 
باشند، مانند  ها دخیل میها در این تجربه، در واقعیت یک سلسله علت ایجاد کنند

انرژی الکترومقناطیس فوق العاده، تصادم ذرات نور    ،درجۀ دمای بیش از حد پائین
هرگز    هااین علت   فِعلیت یابیدنبا همدیگر، وغیره که بدون فراهم بودن این شرایط و  

در این مقاله، روی تجربیات فزیک کوانتم و اثباتِ    5.4دهد )در بخش  اتفاقی رخ نمی
ای را بدون  پس ساینس، پدیدار گشتن هیچ پدیده  کنم(. تر بحث مینظریۀ علیت بیش

 پذیرد. علت نمی

 های ناممکن : مثلت ناممکن پنروز و زینه 1شکل 

 
 

قرار باشد که ما هر آنچیزی را که بتوانیم در تخیل و توهم خویش به تصور  اگر   (2
بکشیم، آن را جائز بخوانیم یا استدلال منطقی خود را بر آن استوار بسازیم، پس من 

هایی را که ناممکن اند در تخیل خویش تجسم توانم که همین لحظه بسیار پدیدهمی
نشان داده شده    های ناممکن )که در شکل بالا کنم، مانند مثلث ناممکن پِنروز یا زینه

 تواندبوده نمیتوانند، دلیل  ها در تخیل ما درآمده میاند(؛ اینکه آن مثلث و آن زینه
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ای را  توانیم پدیدار گشتنِ پدیدهها بالفعل ممکن باشند. بنابراین، اینکه ما میکه آن
 .نیست بدون علت به تخیل بکشیم، این دلیلی برای امکان عقلی و امکان بالفعل آن 

گردد به خلِط کردن میان »تصور« و »تصدیق«.  برمی  مغالطۀ دیگر در استدلال هیوم (3
در علم منطق، تصور عبارت از پدیدار گشتن یک چیز در ذهن است، ولی تصدیق  

که هیوم  بنابراین، زمانییک چیز با چیز دیگر است.  نسبتِعبارت از حکم کردن بر 
دهد، این تصور محض است. ولی او سپس از تجسم یک چیز در ذهن خود خبر می

دلیلیآن را بحیث   آن را  برای رد کردن موجودیت علت در   تصدیق بکار برده و 
استدلال هیوم   در یک صورتاین مغالطه است.  که    – کند  پیشکش میهستیِ اشیاء  

که در ذهنش حاصل    –آن چیز را    درآمدنِ  هستیبهتواند که او وصفِ  موجه بوده می
تصور در ذهن  را  شیء  نیز بیان کند، و بگوید که او چگونه دلیلِ هستی آن    –گشته  

 کرده که با مقدمات عقلی در تناقض نباشد؟! 

  جود آمدن یک چیز را بدوناین هدف بود تا او »امکانِ« بو استدلال هیوم به  همچنان،   (4
زنند،  که از »امکان« حرف میزمانیمتکلمین اسلامی  . حال آنکه  علت به اثبات رساند

یکی از شرایط ایشان این است که این امکان با مقدمات عقلی در تناقض نباشد )فراز 
(. درحالیکه آنچه هیوم به تخیل کشانیده، عقلاً متناقض است و بحیث  2020خان:  

 شود. رفته نمیحجت پذی

مرتبط است، پیامدهای تیوری فزیک  (  Causationعلیت )   بحث دیگری که با مسئلۀ
سازد و آن  علت را چنانکه در فزیک سنتی معمول است نفی می  قطعی  کوانتم است که تقدیر

به نامند. عدم قطعیت کوانتم  ( می quantum indeterminacyرا بنام عدمِ قطعیت کوانتم )
در یک سیستم فزیک کوانتم، رابطۀ علت و معلول بگونۀ قطعی وجود ندارد، ست که  معنی ا  این

توان بگونۀ یقینی و قطعی حکم کرد که هر علت لزوماً معلولِ منتظره را ایجاد که نمیطوری
دارد. بر این اساس،    کند، بلکه در رابطۀ علت و معلول کوانتم تا حدی »نامعلومی« وجودمی

بجای اینکه از قطعیت علت و معلول سخن زده شود، از »احتمال« در سلسلۀ علت و معلول 
 حد   شود. در واقع، بر اساس فزیک کوانتم، رابطه میان علت و معلول ازکوانتم سخن زده می

( به  Causationعلیت  )همحد  (  میCorrelationبستگی  تقلیل  می  یابد(  سسُت  ،  گرددیا 
روابط    شناسی رفتاری، و سائر علوم اجتماعیآنگونه که در علم اقتصاد و اقتصادسنجی، روان

 .همینگونه اند هامیان پدیده

متکلمین اسلامی    براهینعدمِ قطعیت کوانتم، بجای اینکه  در این رابطه باید گفت که  
به برعکس  کند،  نقد  براهین  حیث را  برای  حجت  و  می مت  ثبوت  تمام  اسلامی  شود.  کلمین 
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انسان فاعلِ عمل خویش متکلمین ماتریدی و اشعری از همان آوان نخست گ    فته بودند که 
  فعلِ  گردد، ولیکن این آثار و پیامدهای معلولِاش منجر به آثار و پیامدهایی میو عمل  6است

گردند. یعنی، با آنکه آثار و پیامدهای  شوند و ایجاد میانسان بواسطۀ خداوند متعال آفریده می
ات شود(، ولیکن این علت بالذفعل انسان معلولِ فعلِ انسان اند )و فعلِ انسان علت پنداشته می

و تکوین    ندارد، بلکه اثرِ علت در معلول یا بر معلول بواسطۀ آفرینش  توانایی تولید معلول را
کتاب/ترجمۀ حاضر )رهنمون بسنده در اصول   5.3این مسئله در بخش  گردد.  خداوند ایجاد می 

که شخصِ الدین( توضیح داده شده است. بنابراین، به باور متکلمین ماتریدی و اشعری، زمانی
یجاد  ایعنی،  باشد که ایجاد اثر و پیامد فعلش )دهد مُعتقد به این میمؤمن فعلی را انجام می

گیرد، و چون بنده از علم و ارادۀ خداوند آگاهی ندارد، معلول( از جانب خداوند صورت می
ب یقینهرگز  پیامدهای فعلحکم کرده نمی  ا قطعیت و  و  آثار  به همان  او  نائل  تواند که  اش 

  میهمان نامعلو . بنابراین، در اینجا نوعی از »احتمال« و »عدم قطعیت« وجود دارد، عیناً  گرددمی
 زند. که فزیک کوانتم از آن سخن می (quantum indeterminacy)و عدم قطعیت 

هیوم   داوید  ادعای  با  کوانتم،  قطعیت  عدم  نظریۀ  و  اسلامی  متکلمین  این سخن  اما 
به هیومتفاوتِ  دارد.  می   سزا  را  معلولی  که  دارد  آنکه ادعا  حال  پنداشت،  علت  بدون  توان 
گویند که هر معلول علتی دارد، چه این علت را فعلِ انسان بپنداریم چه اسلامی میمتکلمین  

شوند های فزیک کوانتم موفقانه انجام میکه تجربهاراده و تکوین الهی. به عین ترتیب، زمانی
گویند  آیند، دانشمندان کوانتم نمیهای نور بمیان میو ذرات زیراتمی جدید از تصادم فوتون

ها تنها پیش از انجام داده  رات زیراتمی جدید بدون کدام علتی بمیان آمده باشند؛ آنکه این ذ
به قطعیت حکم کرده نمیها میتجربه ما  نور، توانیم که در هر تصادم فوتونگویند که  های 

این  5.4 حث در بخشصددرصد ذرات زیراتمی جدید ایجاد گردند )بنگرید به جزئیات این ب
را   بانک مرکزی نرخ سود یک    در مقاله(. این همانند آنست که، طور مثال، مدیر سیاست پولی

  درصد احتمال خطا(  10درصد اطمینان )یا با    90که با    سپس بگویدبرد، و  درصد بلند می  5
ملاً  که تورم پولی عیابد؛ و پس از سه ماه زمانیدرصد کاهش می  3.5تورم پولی تا سه ماه آینده  

گوید که با بکار ای میکاهش بیابد، بانک مرکزی این موفقیت را از آنِ خود دانسته در اعلامیه
. نظریۀ عدم قطعیت کوانتم نیز پائین بیاوردتورم را    ردن سیاست پولی مناسب، توانست نرخب

بدون   وردر آن کش  اما اگر کسی، در مثال بالا، ادعا کند که تغییر در نرخ تورمگونه است.  همین
  – چه از جنس عوامل اقتصادی و چه از جنس عوامل سیاسی یا حتی اجتماعی    –  هیچ علتی

 
 دانند. ها انسان را بگونۀ مجاز فاعل میدانند، ولی اشعریانسان را حقیقتاً فاعل می هابا آنکه ماتریدی 6
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ممکن دانسته بود، بطلان و فساد عملاً ، آنگونه که داوید هیوم معلولِ بدون علت را است  بوده
 این سخن نیازی به تفصیل و اثبات ندارد. 

 کاسمولوژیک شناسی و دلائل هستیکانت بر  نقد :5.2

کانت  محض  ایمانویل  عقل  »نقد  کتاب  )در   »Critique of Pure Reason  ) دلائل بر 
شناسی یا آنتولوژیک و نیز بر دلائل کاسمولوژیک برای اثبات واجب الوجود نقدهایی هستی

استدلالی که نوشته است. چنانکه قبلاً یادآوری گردید، کانت این نقدهای خود را بر اساس  
سینا نسبتاً  استدلال او با برهان ابن  ه بود )و  اثبات ذات واجب الوجود ارائه کرد  در  نیتسلایب 
 .  نوشته است  ی دارد(نزدیک

است. آنچه به مبحث هستیِ   مغلقترتیبِ مباحث در کتاب »نقد عقل محض« طولانی و  
کنندۀ هستیِ واجب  های ثابت هم استدلال  در نخست کانت گیرد،  ذات واجب الوجود ارتباط می

اش  این مباحث .  کندارائه میکنندۀ هستیِ واجب الوجود را  های نفیالوجود را و هم استدلال 
در  (  Transcendental dialectic)دیالکتیک استعلایی:    2از بخش    2از کتاب    2در فصل  

اند آمده  استدلال  برای  7. کتابش  نوع  یکدیگر  هاهردو  ضدِ  کانتی  انتیآن  که  را  نومی  ها 
antinomy   ها را به  آنهای  کند و نیز ضعفها را پیشکش میآن  ثبوت هر یک از،  نامدمی

نشان   تاهدف اصلیِ کانت ازینگونه »دیالکتیک« در این فصل کتابش اینست    . گیردبحث می
که   را  روی عینِ مسئله، میدهد  یکدیگر  استدلال عقلی مخالفِ  دو  بر    کدام  که هر   –توان 

باشند   بنا  درست  عقلی  و    –مقدمات  مخالف  استدلال  هردو  نهایت  در  ولی  مطرح ساخت 
»عقلِ محض« نباید در اموری   کند کهگیری میباشند. کانت سپس نتیجه متناقض یکدیگر می

  انجامد.که از درکِ آن ناتوان است بکار برده شود، چون به خطاهای دیالکتیک می

از    2از کتاب    3فصل  « )The ideal of pure reasonبنام »  اشدر فصل بعدی   سپس
کانت  2بخش   الوجود(،  واجب  مفهوم  بر  خداباوران  مشخصاً  دلائل  بر  را   و  خود  نقدهای 

شناسی یا آنتولوژیک، دلیل  دلیل هستی  یعنی:  –  لاو در این فصل، بر هر سه نوع دلی  نویسد.می
در خلقت  هماهنگی  و  نظم  بر  مبنی  دلیل  و  فزیکی  کاسمولوژیک،  دلیل  را  آن  الهیاتی -)که 

تر منتقد دو  ، کانت بیششگفتی و غیرمتوقعه. با کمال  کندارائه میخود را    نقدهای  –نامد(  می
ترین و  را »واضحدر جهان    و نظم  های قدرتدلیل اولی است، و دلیل سومی مبنی بر نشانه

با احترام   باید با این دلیل که »گوید  داند و میترین دلیل برای عقل معمول انسان« میمناسب 

 
 در کتابش ادامه دارند. 503الی  470این مباحث از صفحۀ  7
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نوع دلیل بارها به مخاطبین    در قرآن مجید نیز، همین  (.579برخورد شود« )نقد عقل محض: ص  
 . گردیده است بیان 

بگونۀ کوتاه و    دلائل آنتولوژیک و کاسمولوژیک  بر  کانتنقد مهم   سه  در این مقاله، به 
 گیرند. کانت را بر اثبات هستیِ آفریدگار دربر می  نقدهای  کلیات  ،نقد  سهاین    .پردازماجمالی می
زد مورد مراجعه، تذکر و زبانتر  و بیش  تر مورد توجه قرار گرفته اندبیشهمچنان    این نقدها

    .بوده اندنویسندگان 

ستدلال که ا  گویدمی، و او  است   معطوف بر مفهوم ممکن الوجود  نتقاد نخست کانت ا
عقلاً   جهان  خواندنِ  الوجود  ممکن  اساس  بر  جهان  بودن  حادث  اثبات  برای  کاسمولوژیک 

 نویسد:می کانت  .متناقض است 

نوع» این  معنای  لحاظ  متضادِ  از  که  است  چیزی  الوجود  ممکن   مغایرِ ، 
(contradictory opposite)   الوجود[   نیز  آن[ اما بر اساس ممکنات   ممکن  باشد. 

نمیتج ممکنربی،  چنین  یابد  توانیم  تغییر  چیزی  هرگاه  کنیم.  استنباط  ]و    را 
گردد، یابد، و ممکن میلحظۀ زمانی دیگر فِعلیت می  ن در، متضاد آدگرگون گردد[ 

متضاد درحالی این  اولی[   که  دگرگونی حالتِ  و  تغییر  از  ]و    ]پس  مغایر  کاملاً 
لی نیست. این بدین معنی است که در همان لحظۀ زمانی که مخالف[ حالتِ او

توانست بجای آن وجود داشته  حالت اولی در آن وجود داشت، متضادِ آن می
احتمالِ تعریف،  به  نظر  الوجودباشد ]چون  بابا   هستیِ یک ممکن    احتمالِ   ید 

آن    هستیِ باشدمتضاد  د  [،برابر  ]و دگرگونی  تغییر  از  استنباط پس  ر اما چنین 
  [ جسمی در حرکت باشد ، فرض کنید که]طور مثال  حالت اولی[ ممکن نیست.

از آنجایی که حالت متضاد  .  )غیر الف(  و سپس به حالت سکون درآید  )=الف(
گیری کرد که متضادِ مغایرِ الف توان نتیجهپس از حالت الف بوقوع پیوست، نمی

ممکن باشد و اینکه الف حادث باشد.... حرکت در یک لحظه و سکون در لحظۀ 
های متضاد، نیستند. بنابراین، پیاپی بودن حالت   ]برای جسم[ دیگر متضاد مغایر  

)  یعنی هیچ صورت(alterationsتغییرات  به  اساس  –را    »امکان«  ،  مفاهیم   بر 
ناب   اث  –ادراکِ  نمیبه  را  بات  الوجود  نتیجه هستیِ واجب  در  بر    –رساند، و 

 (494: ص  نقد عقل محض)  تواند.«ثابت ساخته نمی  –اساس مفاهیم ادراک ناب  

گونه که متکلمین اسلامی با توجه به همین  داشتدر پاسخ به این نقدِ کانت باید اذعان  
میان جوهر و عرض تفکیک قائل بودند و معتقد بودند که  شناسی، ها در مباحث هستیباریکی

باشد.  هر تغییر و دگرگونی در اجسام نتیجۀ حدوث یا پدیدار گشتنِ اعراض در آن اجسام می 
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استدلال اصلِ مهم در  .  دیگر موجه نخواهد بود  نقد کانت   اگر این دو اصل در نظر گرفته شود،
. هرگاه جسم متحرک به  پیونددبوقوع می  تغییر و دگرگونی در خود جسم  اینست که  کانت 

باشد. ازینجا کانت استدلال به معنیِ تغییر در جسم می  به زعمِ کانت   حالت سکون دربیاید، این
  منتفی کند که بوقوع پیوستن چنین تغییرات در یک جسم، امکانِ متضاد مغایر آن جسم را  می
بایست که متضاد مغایر  که اگر ما آن جسم را ممکن الوجود خوانده باشیم، میسازد، درحالیمی

دگر    – پس از بوقوع پیوستن تغییر در جسم    –که  باقی بماند، درحالیآن نیز ممکن الوجود  
جهان بر اساس ممکن    اثبات حادث بودنکند که  گیری میازینجا کانت نتیجه  چنین نیست.

 است. عقلاً متناقضالوجود خواندن اجسام 

اصلی را که کانت در نظر گرفته، به باور متکلمین اسلامی نادرست است. کانت  ولی  
حرکت باشد و به سکون درآید، یا برعکس اگر ساکن باشد به    پندارد که هرگاه جسم درمی

نکه به باور ما، سکون عبارت از  حرکت درآید، این به معنیِ تغییر در آن جسم است. حال آ
باشندگیِ یک جسم در یک مکان در دو لحظۀ زمانی است، و حرکت عبارت از باشندگیِ یک  

(. پس حرکت به ذات خود 66: ص  لأدلةتبصرة اجسم در دو مکان در دو لحظۀ زمانی است )
تغییر بخورد،    –به گفتۀ کانت    –کند که »متضادِ مغایر« آن جسم  تغییری را در جسم وارد نمی

ن جسم بلکه متضادِ مغایر آن جسم چه در حالت سکون آن جسم و چه در حالت حرکت آ
 . ماندباقی می یکی

در دانیم که  ای ورای یک جسم میمعانیسببِ آنست که ما حرکت و سکون را    بهاین  
. پس تغییری را که کانت  نامیم، و این معانیِ ورای جسم را »عَرَض« میگردندجسم پدیدار می

گر کسی در  ا.  است   اعراض  در نتیجۀ حدوثِکند، تغییر در جسم نه بلکه تغییر  از آن یاد می
 که بجای عطف توجه به جسم، عین استدلالِ کانت را دربارۀ »عرض«   مقابل ما استدلال ورزد

امکان متضادِ  ، طوری درنظر بگیرید این معنی خواهد بود که  به  پیاپی در عرض  تغییرات  که 
پذیریم که عینِ این را نمی سازیم که ما  ما بازهم روشن می  ؛مغایر آن عرض نیز تغییر بخورد

مثلاً در موضوع حرکت و سکون    –خورد، بلکه ما به این باور استیم که  یک عرض تغییر می 
آید. پس عرض پذیرندۀ تغییر نیست که عرضِ سکون از بین رفته و عرضِ حرکت پدید می  –

.  شوندگردند و ایجاد می، بلکه اعراض همواره در اجسام حادث میمتضادِ مغایر آن تغییر بخورد
آنجا مراجعه به  شود  « داده است که میتبصرة الأدلةوالمعین نسفی در »اثباتِ این مسئله را امام اب

 8گردد.

 
« یادآوری کرده است. بنگرید به مباحث نهایی در من الهدایة الکفایةبخشی از آن دلائل را در »  امام صابونی 8

 در این ترجمه.   3فصل »تعریف: اصطلاحات: جهان، جسم، جوهر و عرض« در بخش 
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نقدِ کانت الزامی را بر متکلمین اسلامی و بر برهانی که ایشان در اثبات ذات  بنابراین،  
نهاده که  سازد، چون کانت این نقد خود را بر اصلی بنا  واجب الوجود ارائه کرده اند ثابت نمی

و لایب  اکیناس  توماس  اروپایی چون  دانشمندان  نزد  متکلمین  تنها  نزد  بود ولی  مُعتبر  نیتس 
 ماتریدی و اشعری نادرست است. 

انتقاد دیگر کانت بر دلیل کاسمولوژیک برای اثبات حادث بودن جهان و اثبات واجب  
جهان در نظر گرفته شده  ورزد که »علتی« که برای حدوث  الوجود است. کانت استدلال می

است، بر اساسِ قوانین تجربی جهان استنباط گردیده، حال آنکه این »علت« از خارج از جهان  
شود(، و عقل و خرد هیچ  شود )یعنی از وجودِ آفریدگار بر جهان وارد میمحسوسات وارد می

کند. حکم  است  محسوسات  عالمِ  از  خارج  که  چیزهایی  دربارۀ  که  ندارد    کانت   صلاحیتی 
 نویسد: می

های دیالکتیک نهفته است، که نقدِ »در استدلال کاسمولوژیک، یک سلسله فرضیه
ها را دریابد و ویران  تواند آن( به آسانی میtranscendental criticismاستعلایی )

استعلایی اصلِ  مثال،  طور  علت؛    سازد....  از  الوجود  ممکن  استنباط  بر  مبنی 
از جهان  درحالی بیرون  تنها در جهان محسوسات مفهوم دارد، و  این علت  که 

 تواندنمی  –نظری محض است    فادم  یک  که  –ممکن الوجود    زیرامفهومی ندارد.  
و اصلِ علیت هیچ مفهومی    .، همانند مفادِ علت دانبه اثبات رس را     9تألیفی   ایهقضی

صرف    ]در دلیل کاسمولوژیک[ اما  و هیچ نشانۀ کاربردی بجز در این جهان ندارد،  
بخاطر اینکه به ماورای جهان محسوسات رفته بتوانیم ]یعنی بر ماورای جهان 
عقل   )نقد  است.«  گرفته  قرار  کاربرد  مورد  بتوانیم[  کرده  استدلال  محسوسات 

 (572 ص :محض
 ،«در کتاب »اشارات و تنبیهات  زده شوند اگر بگویم که ابن سیناخوانندگان شاید شگفت 

ای آغاز کرده )و  با مقدمه  – را    کتاب اشارات  یعنی نمط چهارم  –بخشِ الهیات کتاب خود را  
گونه نقد پیشاپیش پاسخ داده  خواند( که دقیقاً به همین« میات ها را »تنبیه ابن سینا این مقدمه

 نویسد: میاو . است 

 
ای است که درستی آن از روی اجزای  ( عبارت از قضیۀ منطقیsynthetic propositionقضیۀ تألیفی ) 9

توان بر اساس تحلیل محتوای آن به  قضیه را نمیخود آن قضیه قابل اثبات نباشد، یا به عبارت دیگر صحتِ 
( آن است که درستیِ آن با تحلیل محتوای  analytic propositionبررسی گرفت. برخلاف، قضیۀ تحلیلی ) 

آن ثابت گردد؛ مثلاً اگر گفته شود »فردِ مجرد، عروسی ناشده است«، این قضیه درست است زیرا مجرد خود به  
 شد.  بامعنیِ عروسی ناشده می
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شود که: موجود فقط همان محسوس است؛ و آنچه »بدان گاهی بر اوهامِ مردم چیره می
خود به مکان  گوهرِ آن را حس درنیابد، پس فرضِ وجودش محال باشد؛ و همانا آنچه خودبه

د، مانند جسم یا به سببِ چیزی که در جسم است مانند یا وضعِ معینی اختصاص نداشته باش
توانی در خویشتنِ محسوس تأمل کنی، و نادرست  تو می  ای از وجود ندارد.احوالِ جسم، بهره

دانید که  بودن سخن این جماعت را دریابی؛ چه تو و هرکسی که شایستۀ خطاب است، می
که فقط در لفظ مشترک باشد بلکه در شود، نه آن  گاهی بر این محسوسات یک نام گفته می

تردید قبول دارید که گفتنِ انسان بر زید و  معنی نیز باهم متحد اند؛ مانند نام انسان که شما بی
 عمرو به یک معنای موجود است. 

هم ازین دو قسم بیرون نیست: یا به قسمی است که حس او را  و این معنای موجود  
با این بررسی کردن  دور باشد، پس  اگر از دریافتِ حس به  [ پس1یابد، یا چنین نیست. ] درمی

[ و اگر آن 2تر است. ] ؛ و این از همه شگفت در محسوسات، موجودِ نامحسوس بیرون آید 
 معنای موجود محسوس باشد، پس به ناچار دارای وضع، مکان، مقدار و کیفیت معینی خواهد 

با این اوصاف. زیرا هر محسوس و هر  شود آن را به حس یا به خیال آورد مگر  که نمی  بود
ناچار به حالی ازین احوال مذکور اختصاص دارد. و هر موجودی که چنین باشد، با  متخیلی به

آید که معنای انسان بر افراد بسیار که  آن حال مناسب نیست که ما فرض کردیم. پس لازم می
حقیقت است، بلکه از    از جهتِ اینکه یکپس انسان  در آن احوال مختلف اند حمل نشود.  

ندارند آن اختلاف  کثیر در  افراد  که  خالص  جهت حقیقت اصلی  بلکه معقولِ  نامحسوس   ،
 ....است

بایستی که حس و  آمد، می قسمی بوَد که در وهم و حس درمی هرگاه هر موجودی به
آمد  شدند[؛ و همچنین لازم می آمدند ]و به این دو قوه درک میوهم هم به حس و وهم درمی 

شد[. و بعد ازین ها درک میآمد ]و به آنحق است به حس و وهم درمیکه عقل هم که داور به
به حس و وهم در  اصول پس هیچ چیز از عشق و شرم و ترس و خشم و دلیری و ترسویی، 

ها از اموری هستند که به محسوس وابسته  شوند؛ و حال آنکه همة آنآیند و درک نمینمی
حاند!   وقتی  از  پس  که  موجوداتی  و  مجردات  دربارۀ  تو  گمان  باشد،  چنین  محسوس  ال 

 (. 251-247: ص « )اشارت و تنبیهاتمحسوسات و علایق برکنارند چه خواهد بود؟!

در واقعیت  به محسوسات و غیرمحسوسات،  تفکیک  با  ابن سینا  از  بندی موجودات 
یابد، موافق نیست.  د و غیرمحسوسات را درنمییابجهت اینکه عقل ما محسوسات را درمی

کنیم،  ها را از جملۀ محسوسات تلقی میبلکه در بالا توضیح داد که چگونه موجوداتی که ما آن
 در ادراکِ عقلی ما با موجودات نامحسوس همسان اند.  
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توانیم مثالی بدهیم که بطلان استدلال ایمانویل کانت  اساس این سخنان ابن سینا، می  بر
زند، از خود علتی دارد، و  دانیم هر فعلی که از انسان سر میسازد. و آن اینکه: میرا ثابت می

ای است که آن  آن علت »اراده« خود انسان است. اما بر اساس فلسفۀ خود کانت، اراده پدیده
 aمقدمات بدیهی )، و ماهیتِ اراده تنها بر اساس  توانیمدانسته نمیرا از روی قضیۀ تألیفی  

priori  )  برای عقل( قابل دریافت است، نه بر اساس مقدمات حصولیa posteriori  )که بر  
  ورزد که چون. پس اگر کانت استدلال می باشنداستوار میروی شواهد تجربی در این جهان  

و نباید از آن علتی را که برای حدوث جهان بکار برده ایم برای عقلِ ما قابل دریافت نیست  
درست    شناسان( برای ما این را توضیح بدهند که آیا، کانت )یا کانت در استدلال ما کار بگیریم

بر ا  ارادۀ انسان ر  چون عقل ما کیفیتِارادۀ انسان نیز انکار ورزیم    خواهد بود که ما از وجودِ
 تواند؟دریافته نمیاساس مقدمات بدیهی 

، و نیز متکلمین اسلامی، موجوداتِ حسی از حیث اینکه هم به عقل و از نگاه ابن سینا
 شوند خوانده میتوانند، از لحاظِ عُرفی قابل دریافت برای عقل  هم به تخیل انسان درآمده می

هردو دسته  در حقیقت  ، حال آنکه  شوندقرار داده میازین امر مستثنی    غیرحسی  و موجوداتِ
انداز موجودات   . تفاوت میان این دو دسته از موجودات این است که  »معقولِ« عقل انسان 

چون هستیِ موجودات حسی از روی شواهد تجربی و بر اساس مقدمات حصولی برای انسان  
اینثابت گردیده درآ،  انسان  تخیل  به  بر  توانند درحالیمده میها  تنها  آن  که هستیِ  آنچه  که 

به تخیل    )مانند موجودات غیرحسی چون فرشتگان(  باشد  اثبات اساس مقدمات بدیهی قابل  
نمی درآمده  باقی میانسان  انسان  »معقول«  ایمانویل  توانند ولی  که  را  »علت«  بنابراین،  مانند. 

به  انسان است. خواند، در واقع معقولِانسان می  کانت بیرون از جهان و نیز بیرون از معقولاتِ
آید ولی  همین ترتیب، ذات واجب الوجود با آنکه هرگز در تخیل و هم و گمان انسان درنمی

 نویسد:ابن سینا درین رابطه می باشد.معقولِ انسان می

اقسامِ وجود... تعقل شان ممتنع نیست. و   دانی که طبیعتِ وجود... و نیز طبعیتِتو می»
شود؛  گیرد که وجود، با ماده یا عوارض مادی همراه میرو سرچشمه میعدم تعقل تنها از آن 

گردد. و ما توضیح دادیم که حقیقتِ  زیرا وجود با ماده و عوارض مادی محسوس و متخیل می
د، وجود و ماهیت معقولی خواهد  وجود هرگاه ازین موانع ]یعنی، ماده و عوارض آن[ مجرد شو 

...  خواهد بودبود. در نتیجه، هر حقیقتی که ذاتاً از ماده و عوارض آن مجرد باشد، ذاتاً معقول  
.« زیرا معقول عبارت است از هر چیزی که ماهیت مجردش برای چیز دیگر، حاصل شده باشد

 (175: ص )نجات
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کانت  نقد مهم  –  دیگر  نقدش  و  دلائل    –ترین  هم  و  کاسمولوژیک  دلائل  هم 
ورزد که چون دلائل کاسمولوژیک  او استدلال می   گیرد.شناسی یا آنتولوژیک را نشانه میهستی

اند، پس استدلال   بالنوبه دچار ضعف  آنتولوژیک  اند، و این مفاد  آنتولوژیک استوار  بر مفاد 
 کند:را طرح می کاسمولوژیک در کل خطاست. کانت اینگونه نقد خود

نیتس آن را استدلال بر اساس حادث بودن جهان  مولوژیک... که لایب سدلیل کا»
اگر چیزی موجود باشد، پس ذاتی واجب الوجود  »  نامیده است... ازین قرار است:

نیز باید موجود باشد. حالا حد اقل من خودم موجود هستم، پس واجب الوجود  
مقدمۀ صغری حاوی یک تجربه است، و مقدمۀ کبری حاوی    .«نیز موجود است 

استنباطِ وجود یک چیزی واجب از یک تجربۀ عام است. این دلیل از یک تجربه  
رسد، ( یا آنتولوژیک به اثبات نمیa prioriگردد، پس تنها بگونۀ بدیهی )آغاز می

یل  و چون موضوع هرگونه تجربۀ ممکن »جهان« است، به این خاطر آن را دل
 نامند....کاسمولوژیک می

استنباط می تنها به یک نحو    که:  ورزداین دلیل همچنان  الوجود    عیِّنتمواجب 
  باشد   عیِّنتم  د... و آن اینکه ]وجود[ او باید از ذات خودش کاملاًتوانمی  شده

. اما تنها یک نوعیت ذات ممکن است که ]وجود[ یک  ]یعنی، قائم بالذات باشد[ 
از    عینتمچیز را بگونۀ بدیهی   آن عبارت  )پُرهستی سازد، و   ensترین موجود 

realissimum: the most real being)    مفهوم   ترین موجود پُرهستیاست. پس 
 تواند....یگانه مفهومی است که بواسطۀ آن واجب الوجود متصور شده می

که پیشاما   این بوده که مفهومِ  روشن است  کاملاً   ترین موجود پُرهستیفرض 
استنباط   اولی  مفهوم  از  دومی  مفهوم  یعنی  است،  الوجود  واجب  مفهومِ  مکفیِ 

می قضیهگردیده  این  و  هستیتواند؛  دلیل  که  است  )ای   ontologicalشناسی 
proofکاسمولوژ دلیل  در  قضیه  این  و  است.  کرده  پیشکش  را  آن  به  (  یک 
 فرض گرفته شده است.... پیش

 ensترین موجود )ستیرهاگر قضیه درست باشد که »هر واجب الوجود همچنان پُ
realissimum»است است(  (  کاسمولوژیک  دلیل  اساسِ  و  هسته  این  پس )که   ،
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  10دیگر باید بتوانیم آن را به موجبۀ جزئی منعکس سازیم همانند هر قضیۀ ایجابی  
اما  ترین موجودات همچنان واجب الوجود اند«.  بعضی از پُرهستیکه: »و بگوئیم  

ندارد.  پس    یترین موجود دیگر تفاوتترین موجود از پُرهستیحالا، یک پُرهستی
آنچه بر بعضی از موجودات در این مفهوم صدق کند، باید بر همه صدق کند. 

بگونۀ مطلق بسازم و بگویم: »هر توانم که این قضیه را  می   همچناندر نتیجه، من  
 ترین موجود، واجب الوجود است«.  پُرهستی

( از روی اجزای آن به اثبات  a prioriتنها بگونۀ بدیهی )حالا چون این قضیه  
ترین موجود« باید مفهومِ وجوب هستیِ این موجود را  رسد، مفهومِ »پُرهستی می

آن را به    یا آنتولوژیک  شناسیهستی  حجتای که  مسئله  –نیز در خود حمل کند  
خواهد آن را بداند، با وجود آنکه  رساند ولی حجت کاسمولوژیک نمیاثبات می

ا اساسِ  مسئله  میستنباطاین  تشکیل  را  آن  بگو های  هرچند  و  دهد  پوشیده  نۀ 
 ( 572-570: ص نقد عقل محض) پنهان.«

از استدلال کاسمولوژیک تنها    گوید:ین نقدش این است که میکانت در ا  سخن غایی
»پُرهستی میمفهومِ  را  موجود«  آنکه خداباوران  ترین  کرد، حال  استنتاج  مفهوم توان  استنباطِ 

پیش به  قبلی  مفهوم  از  را  الوجود«  می»واجب  وگیرندفرض  آنتولوژیک    ،  دلیل  از  خطا  این 
 .  که دلیل کاسمولوژیک بر آن استوار است  آیدبرمی

ایمانویل  شناسان پرسیده شود که  اما پیش از آنکه به این نقد پرداخته شود، باید از کانت 
کجا   در  را  کانت  قضیه  این  بر وجودِ  که  –ثبوت  دلالت  بودن جهان  ترین  »پُرهستی  حادث 

در کتاب »نقد عقل محض« نیامده است. تا    قضیه؟ اثبات این  ارائه کرده است   –دارد    موجود«
کانت زمانی را  مسئله  این  اثبات  ثابت  که  را  الزامی  هیچ  کانت  نقد  این  نکنند،  ارائه  شناسان 
  سازد.نمی

های متفاوت تعبیر شناسان به گونهموجود« نزد کانت ترین  حتی مفهوم خود »پُرهستی
ترین موجود  گویند که پُرهستیو تفسیر گردیده است. مصححین کتاب »نقد عقل محض« می

ها را در خود داشته باشد، و زمینۀ  ها و کمالیت عبارت از فردی برتر است که همه حقیقت 
  (. 17ارند فراهم ساخته باشد )ص  هستی را برای همه ممکناتی که در دیگر موجودات وجود د

 
« از  در علم منطق، این عملیه را انعکاسِ قضیۀ کلی در قضیۀ جزوی گویند. بنگرید به: »مختصر در بیان منطق 10

(. هردو اثر در »سه  57)ص  « از سید شریف جرجانی( و »کبری در منطق23و  22ساوجی )ص  ابن سهلان
 « به کوشش عمر جویا نشر شده اند. رساله در منطق
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ایمانویل  این اصطلاح یا مفاد که از جانب خود ایمانویل کانت معرفی گردیده است، تنها یکبار  
می تعریف  محض«  عقل  »نقد  کتاب  در  را  آن  میکانت  چنین  این  او  مفهومِ »نویسد:  کند. 

)موجو   نیتریپُرهست مفهومِ    (ens realissimumد  از  انفراد  کی عبارت  است،    یموجود 
که   یهمان دلالت  یعنی  –دلالت    کیممکنِ متضادِ هم، تنها    یهاهمه دلالت   انیاز م  کهیطور

است که   ییاستعلا  یِمعن  کی   نیآن شامل باشد. پس ا  نیِّعت  در  –مربوط است    یهست  یتنها برا
  عقل   نقد)  است«  ساخته   فراهم  –موجود به آن وابسته اند    ی زهاچی  همه  که   – را    نیِّتع  ۀنیزم

  .(556 ص: محض

بالا این    نکات  به  کانت   خاطر مطرح ساختمرا  را چون خود  کانت  نقدِ  این  شناسان 
شناسان این استدلال (، و اکثر کانت Wood: 1978, p. 125( خوانده اند )obscure« )مُبهم»

نیمۀ اول متنی را که در بالا نقل کردم تا حدی واضح است،    با آنکهکانت را توضیح نداده اند. 
میولی   لحاظ  چه  از  کانت  که  نیست  اثبات  معلوم  به  تنها  کاسمولوژیک  استدلال  که  گوید 

این مسئله درترین موجود« می»پُرهستی کتاب »نقد   انجامد؛ و چنانکه یادآوری کردم، ثبوت 
است.   نیامده  اول  همچنان،  عقل محض«  مشکل  است.  مشکل  دو  دچار  بالا،  متن  دوم  نیمۀ 

گیرد، حال آنکه این اصل اینست که کانت از اصلِ انعکاس قضیۀ کلی بر قضیۀ جزئی کار می
(. مشکل Proops: 2014شود )نزد فلاسفۀ غربی معاصر مُعتبر نیست بلکه مردود دانسته می

شناسان  کانت مسئله  ، و این  واضح و منسجم نیست که استدلال کانت در نیمۀ دوم آن    دوم اینست 
 ش ورزیدهمده و بعضی هم تلاکانت در ثبوت این نقد خود کوتاه آ  که  بگویند  تارا واداشته  

  Proops: 2014کنند )بگونۀ مثال تر ارائه  اند تا استدلال کانت را تصحیح کرده بگونۀ منسجم
 این کار را کرده است(.  

فوق در استدلال کانت و ابهامی که در نقد او وجود دارد، باز با وصفِ این مشکلات  
جویند بدون اینکه آن را فهمیده باشند، به این  هم کسانی را که به این نقدِ کانت تمسک می

نیتس ارائه  ب گوید که استدلال کاسمولوژیکی را که لای خوانیم: ظاهراً کانت میپرسش فرا می
از قضایای هستی به یکی  این استدلال  نادرست است، چون در  آنتولوژیک  داشته  یا  شناسی 

شود، حال آنکه این دلیل آنتولوژیک خود اشتباه است. کانت اشتباه یا تناقض این  رجوع می
  گرددداند که »وجوب« ذات خداوند از چنین استدلال ثابت نمیدلیل آنتولوژیک را در این می

شود اینست که ذاتی وجود دارد که حقیقت و کمالیت همه موجودات  و تنها آنچه که ثابت می
ورزد که نامد. سپس کانت استدلال می ترین موجود« میدر او نهفته است، و این را »پُرهستی

نمی آنتولوژیک  دلیل  اساس  پُرهستیبر  این  که  کرد  ادعا  همچنانتوان  موجود  واجب    ترین 
 .  الوجود باشد
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ناقص لایب می  حالا من استدلال  اساسِ  بر  تنها  کانت  رُنی  گوئیم:  نیتس و شاید هم 
را که ابن سینا ارائه داشته    که برهان آنتولوژیکی، درحالیمطرح ساختهدیکارت این ادعا را  

داشتم،  این مقاله ارائه    2گیرد. برهان ابن سینا را که در بخش  مورد الزامیت نقد کانت قرار نمی
 الهام از استدلال کانت، با    منتری نیز ارائه کرده است، و  ابن سینا آن را بازهم به شکل متفاوت

ارائه  ابن سینا را بگونۀ ذیل  استدلال    ،اصول و مفاهیم خود ایمانویل کانت با استفاده از    نیز  و
 کنم: می

 . دارای صفت وجوب استوجود هر موجود  .1

نگاه این یک قضیۀ تحلیلیِ بدیهی )  از  ایمانویل کانت،   analytic aاصطلاحات 

prioriگردد،  ( است، یعنی ثبوت آن از روی تحلیل محتوای آن خودبخود حاصل می
زیرا »موجود« آنست که وجود داشته باشد، و آنچه به وجود پیوسته است پس وجودِ  

گردید.  ز موجود نمیآن بر عدمش واجب گردیده است، در غیر آن این چیز هرگ 
پذیرفته  باید  بدیهی  تحلیلی  کانت، چنین قضیۀ  ایمانویل  اساس روَش  بر  بنابراین، 

 شود. 

چه واجب    ،هر آنچه بالفعل باشد واجب است، چه واجب مطلقکانت نیز می گوید: »
 .(322)نقد عقل محض: ص  «یفرض

 .رساندو به اثبات می کند( بیان می114)ص  نجاتابن سینا این قضیه را در کتاب 

 .وجودِ هر موجود، یا واجب بالذات است یا واجب بالغیر .2

. مثلاً عدد دلالت وجود هر موجود یا در ذات خودش است، یا در چیزی غیر از آن
 گردد.  چهار واجب بالغیر است چون از اقامۀ دو با دو موجود می

 . الوجود بالذات باشند محال است که دو موجود واجب  .3

: کندمی تائید    نیز این راایمانویل کانت  ، و  بر اصلِ »تعیِّن« استوار است این قضیه    ثبوت
ب» که  مفکوره  رونیآنچه  م  یها از  دارد،  وجود  )  ن یِّعتما   thoroughlyکامل 

determinedا است.  پُرهست  یبرا  یاصل  ه،یقض  نی(   ens)  وجودم  نی تریمفهوم 
realissimum)  (322: ص )نقد عقل محض «است.  

تر از دو بوده ن است، پس ذات متعین بیشچون دانسته شد که واجب الوجود متعیِّ
اگر تعیِّن او برای    .»واجب الوجود متعیِّن است گوید:  می  تواند چنانکه ابن سینانمی

است، پس واجب الوجودی جز او نیست. و اگر سبب  آن باشد که واجب الوجود  
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تعیِّن به این جهت نبوده بلکه امر دیگری باشد، پس او معلول است« )اشارات و  
(. و آنچه معلول باشد، نیازمند علت است، و آنچه نیازمند علت  268: ص  تنبیهات

  وجود داشته  بالذات که دو واجب دلیل دیگری تواند. د، بالذات واجب بوده نمیباش
در هستی شریک   هاتوانند این است که هرگاه دو چیز واجب الوجود باشند، آننمی
گردند، و ناگزیر که  نوع می  دارای یک حدِ  –منطق    در اصطلاح علم  –  گردند ومی
در اینصورت، اختلاف   .منطق( تعریف کنیمها را به جنس و فصل )به اصطلاح  آن 
ها از همدیگر به دلیلِ علتی خواهد بود، و هر آنچه که تعیِّن آن به علتی وابسته  آن 

 شیوۀ ابن سینا این قضیه را به  (.  270باشد )اشارات: ص  باشد بالذات واجب نمی
 سازد. ثابت می( 118-117)ص   در کتاب نجات نیز دیگری

الوجود جهان   .4 واجب  پس  نیست،  بالذات  الوجود  واجب  اجزایش  کثرت  بنابر 
  بالغیر است.

 کتاب نجات   ( و271-270)ص    اشارات و تنبیهات  ثبوت این مسئله را ابن سینا در
 ( ارائه کرده است. 130)ص 

جهان   .5 وجود  که  »غیر«  گشتهآن  واجب  آن  پرُهستیاز   ens)   وجودمترین  ، 

realissimum  )پرهستی بنابراین،  الوجود  م ترین  است.  واجب  همچنان  وجود 
 بالذات است. 

دیگری ارائه کردم که محکوم   ر بالا برهان ابن سینا را به شکلچنانکه دیده شد، من د
ثابت ساختم که آن »پُرهستیبه نقدِ ایمانویل کانت نمی که    –ترین موجود«  گردد، و این را 

واجب الوجود است. همچنان، این برهان بالا تنها    –هیچ مشکلی نداشت  کانت در اثبات آن  
شناسی/آنتولوژیک است که بازهم محکوم  ( یا استدلال هستیa prioriحاوی قضایای بدیهی )

   شود.دلائل کاسمولوژیک نمی بربه نقد کانت 

 جهان نامتناهی  گذشتة :5.3

ربِ از سخنرانیBertrand Russell)  سلِارتراند  در    های خود در دانشگاه بوستون( در یکی 
 گوید:  انتقاد کرده می بر ایمانویل کانت  1914سال 

کانت می افزونی»زمانی  اثرِ  در  نامتناهی هرگز  که یک سلسلۀ  پیاپی گوید  های 
کهگردد،  تکمیل نمی اینست که  از لحاظ نظری داشته می  او  یگانه حقی  تواند 

تواند. آنچه را که او دارد  بگوید سلسلۀ نامتناهی در »زمان معیِّن« تکمیل شده نمی
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بایست که برای  داشت، میزی نمیرساند اینست که اگر جهان آغابه اثبات می
گیری  بود ]که به باور کانت چنین نیست[. اما چنین نتیجهزمان نامتناهی موجود می

برآورده  را  او  مقصد  وجه  هیچ  به  و  است،  ضعیف  خیلی  کانت[  طرف  ]از 
سازد..... اما درخورِ توجه است که چگونه کانت در یک مسئلۀ ابتدایی دچار  نمی

 (.Russell: 1914, p.156-7« )غلطی شده است 

لایتناهی برای جهان مشکل داشت، و در چندین   گذشتۀدر واقعیت با پذیرفتن    کانت
محض عقل  »نقد  کتاب  در  می جا  استدلال  که«  برای    سلسلۀ  کند  را  جهان گذشتۀ  لایتناهی 

ای با  که »گذشته« یک سلسله  توان گفتقدر میبلکه همین  (527-526)ص   توان پذیرفت نمی
نامعین یا   تصاعد( و  infinitumنامتناهی )  تصاعداست. او در واقعیت، میان    نامعین  درازای

نظری و نخستین را تنها در حدِ    تصاعدکه  ، طوریتفاوت قائل است   (indefinitumاندازه )بی
تجربی    را تصاعد  و دومی  ،است   کردهد چنانکه در علم ریاضی مفهوم پیدا  دانمی  ممکن  عقلی

که  بر این اساس، زمانی(.  522-521)ص    فِعلیت دارد  جهان هستی و تجربیدر  داند که  می
می گذشته  به  تجربی  کانت  تصاعد  را یک  آن  او  واقع    یابددرمینگرد،  بالفعل  گذشته  چون 

)و آینده    نگرد آینده می  که بهولی زمانی  ؛خواند، و بر این اساس گذشته را نامتناهی نمیگردیده
خواند )ص بر اساس تصاعد نظری یا عقلی آن را نامتناهی میتا هنوز تنها بالقوه وجود دارد(، 

461.) 

  در قضاوتش مبنی بر   چون استدلال کانت را درست نفهمیده است،  ،برتراند راسلپس  
اما راسل در این پندارش تنها . است  شده دچار خطا و اشتباه رداینکه جهان گذشتۀ نامتناهی دا

پندارند و در مفهومِ گذشتۀ می  و قدیم  جهان را ازلی  خداناباوران معاصر  اکثریت نیست، بلکه  
ازلی دانسته بودند، و نیز فلاسفۀ مشاء جهان را  با آنکه ارسطو بینند. نامتناهی هیچ مشکلی نمی

دانستند که از علت ذات قدیم  ها جهان را معلولِ عنایت ذات واجب الوجود میولی حد اقل آن
واجب   قدیم  ذات  هستیِ  از  که  کسانی  استدلال  اما  است.  گردیده  ازل حادث  در  او، جهان 

دانند، در اوج ضعف و تناقض الوجود منکر اند، و هستیِ جهان را از نفس خودش قدیم می 
 قرار دارد. 

قرار  زد خداناباوران امروزی  به هر حال، چون ادعای قدیم بودن جهان همواره زبان
نیز اینکه استدلال کاسمولوژیک غزالی ابن سینا  دارد، و  بر اصلِ متناقض بودنِ    و نیز برهان 

بحیث ثبوت    لازم است تا در اثبات این اصل چند ثبوتی ارائه گردد.سلسلۀ نامتناهی استوار اند،  
  نامتناهیِ میان    تفکیکی را که کانت کنم. در واقع،  نخست، استدلال ابوالمعین نسفی را ذکر می
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، قبلاً به  ارائه کرده  گذشته )مبنی بر تصاعد تجربی(  آینده )مبنی بر تصاعد نظری( و نامتناهیِ
 :دهدچنین توضیح می« تبصرة الأدلةارائه گردیده بود. او در » نسفیاز جانب امام  دیگرینحو 

  توانند،یبوده نم  یجواهر از اعراض ته   نکهی»اگر گفته شود: اثباتِ حدوث اعراض و ا
از آن عرض    شیحادث گردد، پ  یهرگاه عرض  رای. زتواندیبر حادث بودن جوهر شده نم  یلیدل
 نی. اباشدیم  طورنیهم  یتا نامتناه   نیباشد، و ا  داشتهیجسم[ وجود م  ا ی]در جوهر    یگرید

  ی: اجسام ]در آخرت[ برادیگوئ یجهانِ آخرت است که م  ۀ[ دربارمسلمانانهمانند سخن شما ] 
 .....ست ین  یبقا ندارند خال[  یانفراد  ۀکه ]به گون  یبا آنکه اجسام از اعراض  مانندیم  یباق  شهیهم

اثبات رسانمیگوئیم  ما ... به  آنچه که مستح  ق یاز طر  لیمستح  دنِی:    ل یثابت ساختنِ 
 ی از آن عرض  شیپ  نکهیمگر ا  ست ین  یعرض  چیگفته شود ه  نکهیفاحش است. ا  یخطا  ست ین

[  ی]و تجرب  یشواهد حس  ی [، بطلان آن را از رورودیم  شی پ  یسلسله تا نامتناه  نیبوده ]و ا
بب   یض. ]طور مثال[ عرمیدانیم باشد و بگوئ  مینیرا  ا  میکه موجود  عرض وجود دارد    نیکه 

خاطر وجود داشت چون    نیبوده است، و سپس آن عرض به ا  یاز آن عرض  شیپ  کهیبخاطر
 یتناهیکه در لا  ک یآن    کهیدرحال   ،یتناهیتا لا  بیترت  نیبود، و به هم  یگریاز آن عرض د  شیپ

آن متحقق نگرد ]فعل  نیااست. پس ثبوت    دهیاست ثبوتِ  ا  یعرض  استدلال[ متحقق    نیبا 
عرض    نیکه وجود ا   شودیموجود است. پس ثابت م   قت یعرض در حق  نیا  کهیدرحال  د،ینگرد

مگر    ست ین  یعرض  چیتعلق ندارد. برخلاف، اگر گفته شود »ه  ست یمتحقق ن  شیبه آنچه که برا
]بلکه    ست ین  نعثبوت کردنِ عرض ممت  نگونهیخواهد بود«، ا  یگریعرض د  یپس از و  نکهیا

و آن   کند،یم  یرا مقتض  ی گر یاستدلال[ وجود آن وجود د  ن ی]در ا  رایقابل تحقق است[، ز
 .  ت ینهایتا به ب ب یترت ن یرا، و به هم یوجود سوم یدوم

نداشته باشد که از آن تصاعد    یکه هرگاه آغاز  ماندیم   یایبه تصاعد حساب  یاول  مثال
ادامه   تواندیداشته باشد، م  ی هرگاه آغاز ی. ولدیآینم انیاز آن بم یزیچ  چیآغاز گردد، البته ه 

تا   ینخور  یا»لقمه  دیبگو   یبه شخص  ی مثلاً اگر کس  ای.  ابدی ب  شیافزا  شیهم  یکند و برا  دایپ
خوردن آغاز نان  که آن شخص به    ست یممکن ن  ،«ینخورده باش  یااز آن لقمه   شیکه پ  هآنگا

خورده باشد، او تا   یااز آن لقمه شیباشد که پ نیلقمه ا کی خوردن   یاگر شرط برا رایکند، ز
تا آنگاه که    ینخور  یاگفته شود »لقمه  شیاگر برا  کهی. درحالماندیم  یابد بدون خوردن باق

خورده برود.   شه یهم یبه خوردن آغاز کند و برا تواندیاو م «،یبخور  یگرید ۀپس از آن لقم
بودن حوادث اعراض[    یبودن حوادث اعراض، و برعکس ابد  یازل  ۀپس آن ]دو استدلال دربار

 (71-70، ص 1: ج تبصرة الأدلةاست.« ) نطوریهم زین
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  « »الأربعین فی أصول الدیندر کتاب    هـ(  606)متوفای    را فخرالدین رازی  ثبوت دیگری
آن   م(1390هـ یا  793)متوفای    ارائه کرده است، که سعدالدین تفتازانی  ( 121-120، ص1)ج  

قرار  . این برهان ازین  کندمینقل    (75-74« )ص  در »شرح عقائد نسفینامیده  «  »برهان تطبیق  را
آغاز گردیده و با معلول نهایی »  ه یک سلسلۀ علت و معلول را فرض کنید که در گذشت است:

نامیم. پذیرد. این سلسله را »الف« مینشان داده شده است( پایان می  2ن « )چنانکه در شکل  
»  سپس بنام  را  دیگر  انتخاب می جازین سلسله، یک سلسلۀ  »ن«  به علت  که  پایان 2-کنیم   »

نقطۀ پایانی سلسلۀ ج را    تر است. کوتاه  واحداز سلسلۀ الف به دو    ج  سلسلۀپذیرد، یعنی  می
 نامیم. »پ« می

که نقطۀ  سازیم، طوریشان باهم برابر میحالا این دو سلسلۀ الف و ج را از نقطۀ پایانی
  ( در سلسلۀ 1-یابد، و نقطۀ دومی )نن در سلسلۀ الف با نقطۀ پ در سلسلۀ ج مطابقت می

یابند. حالا  الف با نقطۀ دومی در سلسلۀ ج، و به همین ترتیب سائر نقاط شان باهم مطابقت می
اگر کسی استدلال ورزد که چون آغاز هردو سلسله در گذشتۀ لایتناهی بوده، پس هردو سلسله  

ماند که گفته شود کل با جزء  انجامد زیرا چنان میباهم برابر اند، این استدلال به تناقض می 
باشد. ولی اگر گفته شود که نقطۀ آغازین سلسلۀ که این سخن عقلاً محال می برابر است درحالی

تر خواهد بود )زیرا از پایانِ سلسله، ج به دو واحد از الف ج از نقطۀ آغازین سلسلۀ الف کوتاه
کند. گردد، یعنی نقطۀ آغازین پیدا میتر است(، درینصورت سلسلۀ ج از آغاز محدود میکوتاه

ای که از هردو طرف محدود باشد و اندازۀ معین داشته باشد، هرگز تصاعد نامتناهی  پس سلسله
گردد چون آنچه که از  تواند. اگر ج سلسلۀ متناهی گردد، الف نیز سلسلۀ متناهی میبوده نمی

ز سلسلۀ متناهی با اندازۀ معین بزرگتر باشد )چنانکه الف به دو واحد از ج درازتر است( نی
 رسد.باشد. بدینگونه تناقضِ سلسلۀ نامتناهی به اثبات میمتناهی می

 دهی برهان تطبیق نمایش : 2شکل 
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زیست، تفکیکی را که کانت میان تصاعد نظری  که چهار قرن پیش از کانت می  تفتازانی
در آن به   –بشمول برتراند راسل    –ها  ای که بسیاریتصاعد تجربی مطرح کرده بود و مسئلهو  

های بالفعل )بر اساس علم این برهان بر هستی  که   گویدمیو    سازدخطا رفته اند، روشن می
بخشد که این برهان گردد نه بر آنچه که در وهم بگنجد، و نیز تصریح میتجربی( تطبیق می

ه  رد کرد  گردد نبایدثابت میبا مثال آوردن از تصاعد ریاضی که تنها در سطح نظری    تطبیق
 (.48: ص )شرح عقائد نسفی شود

را که تفتازانی و کانت پیشنهاد کرده بودند   میان تصاعد نظری و تصاعد تجربی  تفکیک
دانان (، یکی از ریاضیDavid Hilbert)  . داوید هِلبِرتبوده است دانان نیز  ریاضی  مورد تائید

  انشتاین  آلبرت  رقیبِشریک و    های ریاضی و فزیک،م که در چندین تیوری20مشهور قرن  
(Albert Einstein  )گوید که لایتناهی نه تنها که از لحاظ منطقی متناقض گردد، میمحسوب می

»نتیجۀ نویسد:  های زمانی قابل تطبیق نیست. او میبر واقعیت   نیز  بلکه حتی در ریاضیاست،  
شود؛ نه در طبیعت آن را  اصلی ما اینست که لایتناهی در هیچ جایی در هستی حقیقی پیدا نمی

سازد..... تنها نقشی که برای لایتناهی  قلانی فراهم مییابیم و نه اساسِ درستی را برای فکر عمی
 (. Hilbert: 1925, p. 201است« ) یک ایدهِ یا مفهوم ماند، نقشِباقی می

در   تناقض  ،  امور تجربی و جهان واقعیلایتناهی در    تطبیقهلبرت برای نشان دادن 
هوتل از  می  مثالی  را  کهبلندمنزلی  تعداد   تعداد  دهد  اساس  این  بر  و  ندارد  نهایت  منازلش 

هوتل  اتاق این  است های  نامتناهی  مینیز  هلبرت  کاملاً.  هوتل  که  کنید  فرض  که  از   گوید 
آید تا به هوتل اقامت  ، ولی مهمان جدیدی میو هیچ اتاقی فارغ نداشته باشد  پُر باشد  هامهمان

، و به همین ترتیب 3را به اتاق    2ن اتاق  ، مهما2را به اتاق    1دار مهمان اتاق  بگزیند. هوتل
ای  دهد، تا اتاقِ اول برای مهمان تازهمهمان هر اتاق را به اتاق پهلویش تا لایتناهی انتقال می

رسند های جدید فرامیاز مهمان  ایکه فرارسیده فارغ گردد. سپس فرض کنید که تعداد نامتناهی
می انتظار  هوتل صفِ  دربِ  به  هو و  تا  ادعای  تلبندند  زیرا  بدهد،  اتاق  شان  همۀ  برای  دار 

دار برای خالی ساختن تعداد ها دارد. هوتلاتاق  ست که این هوتل تعداد نامتناهیدار اینهوتل
اعداد، به    سنجد که در سلسلۀ لایتناهیِها، بر اساس تیوری ریاضی با خود مینامتناهی از اتاق

ا  پس ب  وجود دارد،های جفت  های طاق و به تعداد لایتناهی از شمارهتعداد لایتناهی از شماره
که    –رسیده را  های تازهتواند که همۀ این مهمانهای طاق میهای با شمارهفارغ ساختن اتاق

را    1ان اتاق  مهم  دارجا بدهد. بر این اساس، هوتل  هوتلدر   –رسد  تعداد شان به لایتناهی می
مهمان هر ، و به همین ترتیب 6را به اتاق  3مهمان اتاق ، 4را به اتاق  2مهمان اتاق ، 2به اتاق 

های طاق تا  شمارههای بههمه اتاق  ،در نتیجه.  دهدمی  انتقالاتاق شمارۀ دوچند آن  را به  اتاق  
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رسد  که تعداد شان تا لایتناهی می  –رسیده  تازههای  مهمان  ، و بدینگونهگردندمیفارغ    لایتناهی
 . توانندگزیده میهوتل اقامت  در –

به خوبی نشان   –  شهرت دارد (  Hilbert’s Hotel)  که بنام هوتل هلبرت  –  این مثال
. زیرا نظر انجامدبه تناقضات می  تطبیق گردد امور جهان واقعی    بردهد که اگر اصلِ لایتناهی  می
اقامت گزیدند،   هلبرت های جدید در هوتلتیوری ریاضی، با آنکه تعداد لایتناهی از مهمانبه 

مهمان تعداد  قبلیبازهم  تعداد  از  کل  در  بود    –اش  ها  لایتناهی  است!بیش   –که  نشده  و    تر 
هوتلجالب  اینکه،  آن  از  را  تر  عملیه  این  دفعاتدار  به  می  باربار  داده  انجام    تواند. نامتناهی 

های این  ها از هوتل بیرون شوند، بازهم تعداد مهمانچنان، اگر به تعداد نامتناهی از مهمانهم
 گردد! هوتل از نامتناهی کم نمی

  جهان خودآفرینشِ :5.4

 1948که در سال  – ( Frederick Coplstone) در بحثی با فریدریک کاپلستون برتراند راسل
 گفت: – 11نشر گردید ضبط و سی بیهای رادیویی بیدر یکی از برنامه

بینم که ]علتی برای هستی جهان[ وجود داشته باشد. همه  من هیچ دلیلی نمی»
مفهومِ علت را ما بر اساس مشاهدۀ ما از اشیاء انفرادی استنباط کرده ایم؛ من  

گویم که  من می[ کل علتی داشته باشد....  بینم که ]جهان درقطعاً دلیلی را نمی
 12( Russll and Coplstone: 1948) «!گونه وجود دارد، صِرف همینجهان همین

(، دانشمند مشهور فزیک نظری، در Stephen Hawking)  استیفن هاوکینگهمچنان، 
 »طرحِ بزرگ« نوشته است:  ش بنامکتاب

قانونی   که  آنجایی  می»از  جهان  دارد،  وجود  جاذبه  خواهد  همچون  و  تواند 
  دلیلِ این امر است که ... آفرینشِ خودبخودی  توانست که خود را از هیچ بیافریند

داشت، چرا جهان وجود  چیزی وجود دارد، بجای اینکه چیزی وجود نمی  چرا
دارد، و چرا ما وجود داریم. ضرور نیست که برای روشن کردن این سپهر نیلگون  

 
 تواند: باشد از پیوند زیر در یوتیوب شنیده شده میضبط کامل این بحث که حدود یک ساعت می 11

https://www.youtube.com/watch?v=wMsbD1L5IlQ  
گوید که انسان نباید دلیلِ بودن یا دلیلِ هستیِ جهان را جستجو کند، امری که خلافِ  راسل همچنان می 12

 طبعیت »علم« است. 

https://www.youtube.com/watch?v=wMsbD1L5IlQ
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بهو   بخوانیم.برای  فرا  را  این چرخِ جهان، خدا  انداختن  )گردش   »Hawking: 
2010, p.180) 

نقد سخنان   در این مقاله 5.1در بخش از نقدهای خود را بر ادعای نفیِ علیت، بخشی 
به بررسی گرفتم. حالا   5.3همچنان، ادعای ازلی بودن جهان را در بخش    نوشتم.داوید هیوم  

   ورزم.در این بخش، روی ادعای خودآفرینش جهان تمرکز می

خداناباوران غربی گفته  بعضی از  موضوع خودآفرینش جهان فاسدترین سخنی است که  
بود،  داوید هیومحتی    اند. انکار ورزیده  آفریدگار  توسط  آفرینش جهان  از  آنکه  با  اعتراف  ، 
که  کسانیکه    کندمی کردند  ادعا  جهان،  برای  علت  کردن  رد  بخاطر  علتی  که  چیزی  »اگر 
او پیش از وجودش وجود    آفرید، این بدین معنی است کهداشت، پس او خودش را میمی

 . (Hume: 1740, p.57)  «باشدمی؛ امری که ناممکن است.... و این تناقض آشکار  ه است داشت
»انسان از روی  گفته بود:    م، نیز17یکی از فیلسوفان غربی در قرن  (،  John Locke)  جان لاک 

تواند همانگونه که  حقیقی را آفریده نمی  یداند که معدوم هیچ چیزیقین شهودی این را می
 (.Locke: 1690, p.528قائمه باشد« ) تواند مساوی با دو زاویۀمعدوم نمی 

جهان  بطلانِ لامشی  را  نظریۀ خودآفرینش  ابوالثناء  قرن    متکلم)ماتریدی    امام   6در 
 :رسانداینگونه به اثبات میهجری( 

بوده    یانندهیکه آفر  گرددیثابت م  زین  نیاست، ا  دآمدهی»چون ثابت گشت که جهان پد
باشد. همچنان،    یادآورندهیپد  دیبا  ریرا ناگز  دآمدهیپد  رایآورده باشد، ز  د یباشد که آن را پد

آمدن جهان از دو حالت   د یپد  رایباشد. ز  دآمدهیاز ]خود[ پد  ریغ  دیلزوماً با  دآورندهیپد  نیا
 .  یاز و ریاز جانب غ نشیبه سبب آفر ایباشد  نشیبه سبب خودآفر ای: ستین رونیب

پد  نیا که  است  خودآفر  دیمحال  سبب  به  ز  نشی آمدنش  پ  رایباشد،  از    ش یجهان 
 ست ی. پس متصور نتواندیداشته نم یباشد فعل ست یکه ن یز یبوده است و چ  ست ین اشیهست

]و    ریِّندارد که تغ  ییتوانا  دآمدهیکه: پد  رخاط  نیباشد. به ا  نشیخودآفر  ۀجینت  اشیکه هست
را    یدگرگون  اشیدفع سازد؛ و آنچه که پس از هست  اش،ی[ را از خود، پس از هست ی دگرگون

. پس ثابت  ندیافری بتواند خود را ب اشیاز هست  شیاز خود دفع ساخته نتواند، محال است که پ
لقواعد   دیاست.« )التمه  یاز و   ر یاز جانبِ غ  نشی آمدنِ جهان به سبب آفر  دیکه پد  گرددیم

 ( 49صفحه  ،دیالتوح

زمانی قرار دارد.  تناقض  استیفن هاوکینگ در اوج  این اساس، ادعای  گوید  که میبر 
»قانونی همچون جاذبه وجود دارد«، به این معنی است که بخشی از جهان وجود داشته تا جاذبه  
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بار آمده است. پس بر اساس سخن هاوکنگ، چیزی پیش از جهان  یا گرانش بر اساسِ آن به
تواند گوید »جهان میکه میوجود داشته، نه اینکه هیچ چیزی نبوده باشد. افزون بر آنکه، زمانی

خود را از هیچ بیافریند«، این نیز بر اساس برهانی که در بالا از لامشی نقل کردم فاسد است، 
 دهد که پیش از فعل وجود نداشته است! فعلِ آفرینش را به فاعلی نسبت می زیرا هاوکنگ

آمیز  های موفقیت تجربه،  فرینش جهانخودآ  جهت تائید نظریۀ ها  در این اواخر بعضی 
مبنی   ذرات  میفزیک  دلیل  را  کوانتم  تیوری  پژوهشبر  مرکز  در  دانشمندان  که  های  آورند 

 هارا از تصادم فوتون  جدید  فوتون  دو ذرۀ  توانستند  2017( در سال  CERN)  اروپاهستوی  
جدیدی را از  مادۀ  ذرات زیراتمی    توانستند  2020و در سال     13به میان آورند،   )ذرات نور(

های الکترومقناطیسی فوق العاده  ها تحت انرژیاین تجربه    14به میان آورند.تصادم ذرات فوتون  
که حتی از فضای بیرون زمین نیز سردتر   )تحت صفر(گراد  سانتی  -271  دمایهای  و در درجه

که بعضی از انواع ذرات    اینست  رسانندها به اثبات میگیرند. آنچه این تجربهصورت می است 
های  اما وبسایت    15توان از نور، در شرایط خاص انرژی، از نو خلق کرد. را میزیراتمی ماده  

ها را از هیچ مطلق بمیان غیرعلمی این تجربه را بگونۀ وارونه گزارش دادند، که گویا این ماده
کردند که گویا یک چیز   تعبیری ها را طوراینکه، خداناباوران این تجربه اسفبارترده باشند! آور
که این ذرات زیراتمی جدید از هیچ نه، بلکه از تصادم تواند بدون علت بمیان آید. درحالیمی

در ها بدون علت نه، بلکه  ؛ و این)یعنی، نور نور زائیده است(  نور بمیان آمده انددو ذرات  
 تولید انرژی الکترومقناطیسی بلند،،  دما )سردی(شرایط مناسب    همچون  –  علت   هانتیجۀ ده

در نهایت و  دهندۀ ذرات اتمی،  های تصادمدستگاه  ، ایجاد خلای کوانتم،پائین  بیش از حد  فشار
های نظارتی و کنترول حین هر تجربۀ  پشُت کامپیوترها و سیستمها انسان دانشمند  موجودیت ده

 .گردیده اندایجاد  – 16تصادم هستوی

های اروپا این  آمیز مرکز پژوهشهای موفقیت ، این تجربهادعای خداناباوران  برعکس
بلکه بخاطر آفریدن فوتون    !تواندد که هیچ چیزی از هیچ بوجود آمده نمینرسانرا به اثبات می

درجه    - 271پائین تا حد    دمای و ذرات زیراتمی ماده نیاز به یک سلسله اعراضی چون درجۀ  

 
sees-statement/atlas-https://atlas.cern/updates/press-بنگرید به گزارش این مرکز:  13

energy-high-scattering-light-light-evidence-direct-first  
phenomenon-https://home.cern/news/news/physics/rare-ین مرکز:  گزارش ا بنگرید به 14

collider-photon-energy-high-lhc-features-atlas-observed  
 :  تر اینجا مطالعه کنید ین پروسه را به زبان زادهتر اشرح بیش 15

light-from-matter-creates-https://newscenter.lbl.gov/2020/09/23/lhc   
16 https://home.cern/science/accelerators/large-hadron-collider  

https://atlas.cern/updates/press-statement/atlas-sees-first-direct-evidence-light-light-scattering-high-energy
https://atlas.cern/updates/press-statement/atlas-sees-first-direct-evidence-light-light-scattering-high-energy
https://home.cern/news/news/physics/rare-phenomenon-observed-atlas-features-lhc-high-energy-photon-collider
https://home.cern/news/news/physics/rare-phenomenon-observed-atlas-features-lhc-high-energy-photon-collider
https://newscenter.lbl.gov/2020/09/23/lhc-creates-matter-from-light
https://home.cern/science/accelerators/large-hadron-collider
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و این اعراض دما )حرارت/سردی( و انرژی    کترومقناطیسی بلند نیاز است،ال  انرژیزیر صفر و  
اند، طوری به اجسام  قائم  بلکه  نیستند،  بالذات  اگر مرکز پژوهشقائم  اروپا  که  های هستوی 

 Large Hadronهادرون« ) بزرگ دهندۀتصادمدستگاه » بنام کیلومتری را  27 مقناطیسی  تونل

Collider)  داخل این تونل    ءساختن و ایجاد خلا  و در آن گاز هلیوم را بخاطر سرد  ساخت نمی
انرژی و  )حرارت/سردی(  دما  اعراض  هرگز  نسازد،  اند  مقناطیس  مطلوب  وجود    که  به 

بهآمدندنمی و  اعرا،  این  برود،  بین  از  مقناطیس  تونل  این  که  دمامجردی  انرژی   ض  و 
فریده  آ  را از هیچ   جهان خودادعا شود که  ین، اگر  بنابرا   .خواهند رفت از بین  اکترومقناطیس نیز  

وجود داشتند، و اگر  پیش از آن حتماً اعراضی چون انرژی و دما وغیره  گوئیم که ما می ،است 
اشند نیز وجود داشتند.  ها پاینده باین اعراض وجود داشتند حتماً اجسامی که این اعراض بدان

تواند تا نامتناهی این سلسلۀ علت و معلول نمیین جهان، جهانی بوده است، و  پس پیش از
زیرا چنانکه   باشد  داشته  بخش  ادامه  مقاله    5.3در  تناقض  این  به  گردید چنین حالت  ثابت 

 . پس حتماً علتی خارج ازین مجموعۀ جهان علتِ نخستین بوده، و آن اراده و قدرت انجامدمی
 ذات واجب الوجود قدیم است.  و تکوین

 گیری. نتیجه6

انش ساینس معاصر مرزهایی را در سه صد سال اخیر شگافته است که هزار سال پیش هرگز د
شناسی وغیره رخ  طب، ستاره  ریاضی،  های فزیک،هایی که در رشتهرفت قابل تصور نبود. پیش

اند، از یک سو انسان معاصر را به حد آگاهی بلندتری رسانده است که انسان هزار سال  داده  
نبوغ کاذبی به انسان    های علوم معاصر، این پیشرفت از سوی دیگر  . امامحروم بودپیش از آن  

پندارد انسان هزار سال پیش همانگونه که در علم فزیک دچار میوی  که    اند  معاصر بخشیده
و علم اخلاق نیز دچار خطا بوده است.    ، حکمت خطا بود، در اصول فکر )علم منطق(، الهیات

ان معاصر باعث شده که دلائل و براهین علم کلام و الهیات و حکمت  این خودبینی کاذب انس
علم کلام و حکمت اسلامی دلائل و براهین    ی دربماند که گویاپندار باطلبه  را نادیده گرفته،  

  .توان رویارویی با عقل معاصر را ندارد

کر ترین اصول فاما حقیقت، خلافِ چنین پندار است. انسان معاصر بعضاً در اساسی
گردد، چنانکه استیفن هاوکینگ ادعا کرد که جهان خودش را خودبخود آفرید. دچار خطا می

فکر گذشتگان  های تازه کشف شدۀ علم و دانش شده،  وادی  چون این انسان معاصر حیرانِیا  
، و نتیجه آن  آیدبدرنمی توانِ درک فکر گذشتگان  از  گیرد و حتی بعضاً  را بعضاً دستِ کم می
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گونه وجود داشته و وجود دارد،  شود که کسی چون برتراند راسل بگوید که جهان همینمی
 بدون اینکه علت بودنش را جستجو کند.  

ه وجود دارد اینست که چون فکر خداباوری برخاسته از دین عیسویت  توهم دیگری ک 
یوم و  کسانی چون داوید ه  نقدنتوانست با    گریروشن  دورۀو فلاسفۀ قرون وسطای اروپا و  

کن رویارویی  کانت  سُایمانویل  و  ضعیف  کل  در  خداباوری  فکر  گویا  پس  است.    ست د، 
نادرست است.  خطا و  گرایی  که در این مقاله نشان داده شد که چنین استنباط و کلیدرحالی

و    حکما مورد تأمل  م مطرح ساخت، پیشاپیش  18بسا نقدهایی را که ایمانویل کانت در قرن  
ها و دلائلی ارائه  آگاه بودند و پاسخهایی  باریکی  ها از چنینقرار داشتند و آنمتکلمین اسلامی  

. اینکه دلائل و براهین ایشان بگونۀ درست به جهان اروپا توسط متفکرینی چون کرده بودند
شد که    ای دیگر است. در این مقاله نشان داده ، مسئلهانتقال نیافت   نیتسو لایب   توماس اکیناس

توهم اینکه گویا نقد کانت مُهر نهایی را بر دلائل خداباوری زده باشد نادرست است. برخلاف، 
سه برهانی را که بگونۀ نمونه از ابن سینا، غزالی و نسفی نقل کردم، دلائل متین و استواری اند  

عاصر غربی  شناسان و متفکرین مآیند، بلکه کانت که نه تنها از نقدهای کانت موفقانه بدرمی
   بخشی به این براهینِ دال بر اثبات هستی آفریدگار نخواهند داشت.های قناعت پاسخ
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 فقه اکبر : 2ضمیمه 

 1( )به روایت حماد بن ابوحنیفه

 

هـ ٱ  لَِلّ ٱبِسْمِ   لرَحّيمّ ٱ نّ لرحَْمَ
 

 امام اعظم ابوحنیفه رضی الله عنه گفت: 

 باشد: اعتقاد ورزیدن به آن درست میو آنچه  دیاصل توح 

  یهابه کتاب  ،یآوردم به خداوند، به فرشتگان و  مانیاواجب است تا گفته شود که:  [  .1] 
  یو شر از جانب خدا  ریخ   تقدیرِ  نکهیبه زنده شدن پس از مرگ، به ا  ،یو  امبرانیبه پ  ،یو

 و بهشت و دوزخ همه حق اند.  میزانو    حساب  نکهیاست، و به ا یتعال

  .ست ین  یکیمفهوم که او را شر  نیبلکه به ا  2،نه به مفهوم عدد  ست؛یکی  یتعال  یخدا.[  2] 
 . ستین او را هیچ همتائی، و نه ]هم[ زاده شده است. و است نه زاده 

به او    ]نیز[   دگانشیاز آفر  کی  چیه  و  ست،یهمانند ن  دگانشیاز آفر  یزیچ  چیاو به ه.[  3] 
 . نیست همانند 

 . باشدبرای همیشه می، برای همیشه بود و اشیو فعل یاو با اسماء و صفات ذات.[ 4] 

صفات  و  .  ندو اراده است  بینایی  ،شنواییقدرت، علم، کلام،    ات،یاش حیصفات ذات.[  5] 
 .نداست  ی صفات فعل  گریآوردن، صنُع و د  دیکردن، از نو پد  دایدادن، پ  یروز  نش، یاش آفریفعل

 
 ،یکی: گردیده است هی ته   الفقه الأکبر ۀشد حیدو متن تصح  یاز روتوسط محمد عمر جویا ترجمه  نیا 1

ابوشعبه   حِی تصح ،یگریبود. و د  دهیهـ ق چاپ گرد 1371در سال که  یعلامه محمد زاهد کوثر  حیتصح
  یاست. بعض دهینشر گرد یجازم ۀ« بگون الفقه الأکبر ویلیه وصیة أبی حنیفة لأصحابهکه با عنوان »  یسنباد 

ها متفق بوده نقل و ترجمه  نسخه ۀترجمه، تنها آنچه که در هم نیها وجود دارد. در انسخه انیم ییهاتفاوت
 شده است. 

 که یگانگی خداوند چنین نیست. زیرا در برابر عدد یک، اعداد دو و سه و دیگر اعداد قرار دارند. درحالی 2
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هیچ صفتی ، ]چنانکه[  باشدبرای همیشه بود و برای همیشه می  شبا اسماء و صفاتاو  .[  6] 
 . و هیچ اسمی برایش حادث نگردیده است 

از قدرت خود  ،  ست ازلیصفتی  و علم  دانا بوده است  از علم خود  برای همیشهاو  .[  7] 
  ست یو کلام صفت  بوده است   گویندهاز کلام خود  ،  یازل  ست یصفت  توانا بوده است و قدرت

از قدرت خود توانا بوده  ست ازلی،  ینش خود آفریننده بوده است و آفرینش صفتیی، از آفرازل
 . یازل ست یصفت و قدرت است 

  همانا  فاعل  .یازل  ست یو فعل صفت  از فعل خود فاعل بوده است   .[ او برای همیشه8] 
مخلوق    یاو تعال  فعلِ  لیو  3، مفعول مخلوق است   . ویازل  ست یفعل صفت  و است   یتعال  یخدا

 . نیست 

خلق  و بدون اینکه    حادث گردیده باشند، بدون اینکه  بوده انداز ازل    یصفات و .[  9] 
،  شک ورزد   در آن درنگ یا  ای،  مخلوق اند یا حادث اند  وی  صفات   دیگو کسی که ب  .شده باشند

 . شودمیکافر  یتعال یبه خدا

ها نگهداشته ها نوشته شده، در دل صحف است، که در مُ  یتعال  یقرآن کلام خدا.[  10] 
 ست.  فرستاده شده ا  صلى الله عليه وسلم  امبریپ ر ها خوانده شده، و بشده، بر زبان

 قرآن[ قرائت ما از  زیآن مخلوق، و ]ن قرنوشتن ما از    تلفظ ما از قرآن مخلوق است،.[  11] 
 . ست یقرآن ]خود[ مخلوق ن ولیمخلوق است، 

از فرعون و    والسلام  الصلوة   همعلی   اءیانب  دیگرو    یدر قرآن از موس  یتعال  یآنچه خدا.[  12] 
. کلام  ها به ما خبر داده است از آناست که    یتعال  ی، همه کلام خدایادآوری کرده  سیو ابل

پس    ست.مخلوق ا  دگانی آفر  ریسا  و  یکلام موس  کهیمخلوق است، درحالرِیغ  خداوند متعال
 . و نه کلام ایشاناست،  یتعال یکلام خدا رآنقها و گفتارهای موسی و دیگران در[ ]قصه

  لَِلُ ٱوَكَََّمَ ﴿  فرمود:  یچنانکه او تعال   د،یرا شن  یتعال  یالسلام کلام خدا  هیعل  یوس .[ م13] 
موسی  وند پیش از آنکه با  خداو    .[164]النساء:  «  سخن زد  یو خداوند با موس»  ﴾ا مُوسَه تکَْلّيمً 

 متکلم بوده است.   علیه السلام سخن بزند

 
که فعلِ خداوند صفتِ او  یعنی، آنچه که در نتیجۀ فعل خداوند بوجود آمده مخلوق و حادث است، درحالی 3

 ست. پس فعل و مفعول از هم جدا اند. باشد که ازلی اتعالی می
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ازل  یتعال  یخدا.[  14]  بیافریند،  از  را  آنکه چیزی  از  پیش  است   نندهیآفر،  پس  .  بوده 
 . اش بودصفت ازلیسخن گفت که  یسخن زد، با کلام یخداوند با موس کهیزمان

و  ۀ هم.[  15]  ازل  یصفات  مخلوقاتخلافِ    از  اند:    صفات  چون  نه  داند  میاو  بوده 
گوید نه او سخن می   ،چون دیدن مانه    ندیبیاو م  ،مانند توانایی مانه    یی دارداو توانا  دانستن ما،

 شنود نه چون شنیدن ما.  او میچون سخن گفتن ما، و 

  بدون آلت و  یتعال  یخدا  کهدرحالی  ،زنیممیسخن    ما بواسطۀ آلات و حروف.[  16] 
 مخلوق است. رِیغ یتعال یکلام خدا کهیمخلوق اند، درحالحروف  .گویدیف سخن محر

»او چیزی است« اثبات    ]این سخن که[   معنیِ  4. زهایچ  گریاست نه چون د  یزی او چ.[  17] 
 .به اثبات رسدعَرَض یا   جوهر ،به او جسم نه اینکه  باشد]هستی[ او تعالی می

مانند[    .همتا نیست ضد و  او را    .ست ین  اندازه[ و  ] را حد    .[ خداوند18]  ]و  مِثل  او را 
 نیست. 

 5ها را در قرآن ذکر کرده است..[ او را ید، وجه و نفس است چنانکه او تعالی این19] 
کیف    بلاصفات ها برای او کرده، این ادیو نفس  دیدر قرآن از وجه،  خداوند متعالپس آنچه 

[  انهمطلق لیتأو]اینگونه  رای نعمت اوست، ز ای[ قدرت تنها ]  دیگفته شود که  ]مطلقاً[  دینبااند. 
 است.  و معتزله  هیگفتار قدر  نی. و اسازدی[ ابطال ممراد و منظور خداوند است را ]که    یصفت

  6ست. وکیف ا ولیکن ید صفت بلا

 
این در ارتباط به کاربرد نام » شیء « به الله متعال است که در قرآن مجید بکار رفته است، چنانکه او تعالی   4

كْبََُ شَهَادَةً  ﴿:  فرمایدمی
َ
ء  أ يُّ شََْ

َ
  یاز همه در گواه و: چه چیزبگ»  ﴾وَبَينَْکُمْ  بَينّْ  شَهّيد   ۚ   الَِلُ  قُلّ  ۚ  قلُْ أ

 .[19]الأنعام: « من و شما گواه است نیخداوند در ب :  بزرگتر است؟ بگو
فرمود[  نکهی.... ]اشودیوصف نم دگانی»خداوند با صفات آفر نویسد:امام ابوحنیفه در »فقه ابسط« همچنان می 5

و او   ست،یعضو اندام ن زیو ن  ست،ین دگانآفری دستانِ مانند[ 48: الفتح] ﴾است شانیدست ا بالای خدا  دستِ﴿
 (75، ص « )الفقه الأبسطهاست.خالق دست یتعال

شود، مراد این است که معانیِ حقیقیِ الفاظ برای این صفات به اثبات رسانیده که »بلا کیف« گفته میزمانی 6
(. در غیر آن، اثبات معنیِ حقیقیِ  155: ص زاده« کمال الدین بیاضینشوند )»إشارات المرام من عبارات الإمام 

هروی نیز در شرح این سخن امام ابوحنیفه   این الفاظ خود به مفهوم کیفیت دادن است. ملا علی قاری
 نویسد:می

یدّْیهّمْ  فَوْقَ  الَِلّ   یدَُ ﴿: گویندمی یاو تعال فرمودۀ که اندر باب  ی»در رابطه به سخن 
َ
 دی نی[، »ا48]الفتح:  ﴾أ

به  یقی حق  ۀبگون دی ۀکلم  رای. زستیسخن از اقوال سلف ن  نیا م«،یدان یآن را نم تی ف یاست اما ما ک یقی حق



 ضمائم: فقه اکبر 322

 

 بلا کیف خدای تعالی استند.از صفات  یدو صفت ،خشم و رضا.[ 20] 

پیش از آنکه این اشیاء به    –  از ازل  اوو    د،یآفر  زی چ  چی را از ه  اء یاش   یتعال  یخدا.[  21] 
 دانست.  یها ممورد آن در –میان آیند 

در  نه  همه اشیاء در قضای او استند.  ]علم[  .[ اوست که همه اشیاء را تقدیر کرد، و  22] 
 .نیستند  یر ودَقضاء و قَ ،علم ،ارادهبدون   یزیچ چیهآخرت، نه در دنیا و 

ها نوشته شده  ای که وصفِ آن.[ همه اشیاء در لوح محفوظ نوشته شده اند، به گونه23] 
 .است، نه اینکه حکم صادر شده باشد

 .و بلاکیف او استند یر و اراده صفات ازلدَقَ، قضاء.[ 24] 

[  زی]ناین را  و    ،شناسدمعدوم می   ث ی بح  اشنیستی  ت معدوم را در حال  یتعال  یخدا.[  25] 
  ث ی بح  اشهستی  ت موجود را در حال  یتعال  یخدا  .باشدمیچگونه  که پیدا گردد  زمانی  داندیم

 .باشداش چگونه میکه فنا گشتن داندی[ مزی]ن این را و داند،یم  موجود

شناسد؛ یم  ستادهیا  ث ی بودنش، بح  ستادهیرا، در حالت ا   ستادهیشخص ا  یتعال  یخدا.[  26] 
علم   نکهی شناسد، بدون ایمدر حالت نشسته بودن نشسته    ث ی بح  او رانشسته باشد،    کهیو زمان

علمش    ی زیچ  ایکند    رییتغ  یتعال  یخدا گردددر  نزد    . حادث  تنها  دگرگونی  و  تغییر  بلکه 
 دهد. مخلوقات رخ می

مورد    ی امر و نهها را با  آنسپس    د،یآفر  مانیاز کفر و ا  یخلق را ته  یتعال  یخدا.[  27] 
 قرار داد.   خطاب

به    دشجح  انکار و  ورزد، ولیکفر میورزد، با فعل خودش  [. هر کسی که کفر می28] 
   باشد.خدای تعالی می اش از جانب[ ]و تنها واگذاشتن سبب خِذلان

  ق یتصد  اقرار وآورد، ولی  آورد، با فعل خودش ایمان می.[ هر کسی که ایمان می29] 
 . است  یلتعا یخدا قیتوف  ه سبب ب اشکردن

ب.[  30]  او  از پشت  آدم را  آن  رونیخداوند فرزندان  به  . سپس بخشیدها عقل  آورد، و 
ها به  آنپس  فرمان داد و از کفر بازداشت.    مانی را به ا  هاآنرا مورد خطاب قرار داد؛    شانیا

ها بر همان فطرت ]و سرشت[  بود. پس آن  شان  مانیا  یاز رو  نیا  کهاو اقرار کردند،    ت ی ربوب

 
 قتِیدر آن حق  رایخداوند متعال محال است، ز ی[ برای]معن نیو ا باشد، یجارحه ]و عضو و اندام[ م یمعنا

 (302، صفحه شرح الفقه الأکبر .« )منح الروض الأزهردیآیم انیبه م  هی تشب ایجسم 
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و بدل   دهدیم  رییتغ  [ را  شی خو   سرشت]ورزد،  یپس از آن کفر م  کهیکس  لیشوند. ویم  زاده
دوام و    ماندمی، بر سرشت خود استوار  کندیم  قیآورد و تصدیم  مانیا  که. و کسیسازدیم

 د. دهمی

داشته نوادار    مانیخود را نه بر کفر و نه هم بر ا  دگانیاز آفر  کی  چیخداوند ه.[  31] 
  ]صاحب اختیار[  افراد  ث یرا بح  شانیا  کنیاست. ول  دهیفرنیاکافر    ایرا مؤمن    شانیا  نیزاست، و  

 و کفر فعل خود بندگان است.  مانی، و ادهیآفر

شناسد، و چون پس از  یکافر م  ث ی کفر ورزنده را در حال کفر او بح یتعال یخدا.[  32] 
  دارد یدوست م  را  یشناسد، و ویم  اشداشتن  مانیمؤمن در حال ا  ث ی او را بح  اورد،یب  مانیا  آن

 رونما گردد.  یرییتغ یبدون آنکه در علم و صفات او تعال

  قتیسکون، توسط خود شان به حقچه از  همه افعال بندگان، چه از حرکت و  .[  33] 
است. همه کردار بندگان با اراده، علم،   شانیاافعال    ۀنندیآفر  یتعال  یخدا  و  شوند،یکسب م
 . دنری گیصورت م یر او تعالدَقضا و قَ

]و    رضابه    او،  محبت به    ،یتعال  یخدا  امربه    که واجب گردیده اند  طاعات همۀ  .[  34] 
 . باشندمی یتعال او ریقدت و ءقضابه و   ،به مشیت ]و ارادۀ[ او ،اوعلم به   ،او خشنودی[ 

  یتعال  او، و به مشیت ]و ارادۀ[ او  ریتقدبه قضاء و  ،  او تعالی  علمبه    گناهان  .[ همۀ 35] 
 او.  نه به امرو   ]و خشنودی[  رضا ، نه بهاما نه به محبت  رند،یگ یصورت م

گناهان صغ  ۀ، همعلیهم الصلاة و السلام  امبرانی پ.[  36]  از  کب   رهیآنها  کفر و  ،  رهیو  از  و 
 .باشد زلت  و خطا رخ داده شانیاز ا شاید ]لیکن[ منزه استند، و ها یزشت

او، دوست خاص او،    یاو، رسول او، نب  ۀاو، بند  ب یحب  علیه الصلاة والسلاممحمد  .[  37] 
 ،اوردهیشرک ن  یتعال  یبه خداای[  ]لحظهو هرگز    دهینپرست  هرگز بتیاو  اوست.    ۀدیو برگز

 نشده است.  رهی و کب رهیمرتکب گناه صغ هرگزاو . و چشم بهم زدن اندازۀ به یحت

عمر بن خطاب    سپساست،    قیابوبکر صد  صلى الله عليه وسلم رسول الله  مردم پس از    نِیبهتر.[.  38] 
ذوالنور  سپسفاروق،   عفان  بن  اب  یعل  و سپس  ن،یعثمان  مرتض  یبن  الله    وان)رض  یطالب 
ما    بر حق، و ماندگان با حق بودند.  ، استوارخدای تعالی  [ یواقع ]پرستندگان    شانی (. ااجمعین

 .گیریمرا به دوستی می شانیا ۀهم

 .میکن یم ادی  ییکو یخدا را به ن امبر ی اصحاب پهر یک از ما .[ 39] 
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کبیره هم   یاگر گناه  یحت  م،یخوانیکافر نماز گناهان    یرا بخاطر گناه  یمسلمان  ما.[  40] 
و او را    ،سازیمزائل نمیرا از او    مانینام ا  نیزرا حلال بپندارد. و    آن گناه  که  آنگاهتا  باشد،  
  .مینام یمؤمن م حقیقتاً

 . اما کافر نباشد فاسق باشد یشخص مؤمنیک امکان دارد که .[ 41] 

 7سنت است.  هامسح بر موزه.[ 42] 

 ماه رمضان سنت است.  یهادر شب  حینماز تراو .[ 43] 

 است.  زئ جا  نابدکار از مؤمن و  کوکارین هر فردنماز خواندن در پشت [. 44] 

]با گناه  که او    میگوئیشود، و نمینم  انکاریگناه ز  ارتکابمؤمن با  که    میگوئیما نم.[  45] 
 . رودیبه دوزخ نمکردن[ هرگز  

ماند اگر از دنیا با ایمان رفته  ه ]مؤمن[ فاسق جاودان در دوزخ میک   گوئیم.[ ما نمی46] 
 باشد.  

  رندیگ یخداوند[ قرار مو پذیرش  ما ]حتماً[ مورد قبول ]   کین  ردار که ک   میگوئ یما نم.[  47] 
هر کسی که  :  میگوئی. بلکه مندیگو یم  مُرجئه  آنگونه کهشوند  یم  دهیو گناهان ما ]حتماً[ بخش

کننده  باطل  معنیِفاسدکننده و    ب یاز هر عاش[  ]عمل، و  انجام دهدکار نیکی را با همه شرائط آن  
برود،    مانی با ا  ایدن  نیاز ا  که ی، و تا زماننساخته باشدبا کفر و ارتداد باطل    آن راپاک باشد، و  

از برای  و    پذیردمی  یاز و  اش رابلکه عملسازد،  ینم  عیاو را ضا  کیاعمال ن  یتعال  یخداپس  
 دهد.یم آن ثوابش

در    یتوبه نکرده باشد ول  آن  ۀگناهان کمتر از شرک و کفر، که انجام دهند  ی برا.[  48] 
است: اگر بخواهد او را در دوزخ    یتعال  یخدا  ۀپس ]عاقبت[ او به اراد  رد،یبم   مانیحالت ا 
 کند. یعذابش نمهرگز با آتش ]دوزخ[ و  آمرزدیرا م  یو اگر بخواهد و کند،یعذاب م

  و  سازد،یرا باطل معمل    [ پاداش  ]و، اجر  اگر در عملی وجود داشته باشد  ایر.[  49] 
 گونه است. نیز همین عُجب 

 حق اند. اءیاول  برایو کرامات  ثابت اند،  اءیانب برای  های ]عاجزکننده[ .[ نشانه50] 

 
مسح بر موزه به این دلیل ذکر گردیده چون این امر بر اساس احادیث متواتر ثابت شده است. بنابراین، این  7

 پذیریم. کنایه برای این است که ما احادیث متواتر را میتذکر 
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فرعون و    س،یچون ابل  یتعال  یخارق العاده[ که از دشمان خدا  یو اما آن ]کارها.[  51] 
ها اند که چنین کارهایی از آنشده  روایت ]و احادیث[ در اخبار  ، آنگونه کهزنندسر میدجال 

این ]کارهای خارق العاده[  . بلکه  شوندو کرامت نامیده نمیمعجزه    زنند،سر زده اند یا سر می
برآورده دشمنان خود را    یهانیازمندی   یتعال  یخدا  رای، زنامیممی  شان  یهانیازمندی   برآوردنِ  را

]برای    سبب عذابو    [ آهسته آهسته بغلطندبرای شان مایۀ استدراج باشد ]یعنی،  تا    سازدمی
ممکن  جائز و  همه نیا. ندی فزایب  خویشو کفر   انیطغ بهو  با آن فریفته شوندو تا   ،باشد شان[ 

 . اند

 ی از آنکه روز شیبود، و پ [ دگاریو آفر]خالق  ند،یافریاز آنکه ب شیپ یتعال یخدا.[ 52] 
 دهنده بود. ی دهد، روز

  های شاندیدهبا    بهشت مؤمنان او را در    ؛شودیم  دهیآخرت د  روز  در  یتعال  یخدا.[  53] 
 . باشد  یمسافت شان ی ا واو  نیب نکهیو بدون ا ت یفی بدون ک  ،هیبدون تشب د،یخواهند د

 . به قلب است  قیو تصد به زبان از اقرار عبارت مانیا.[ 54] 

  ادیز  ای، کم  دآورده ان  مانیبه آن ا  جهت آنچهاز    ن،یاهل آسمان و اهل زم   مانی ا.[  55] 
 .ردیپذیرا م یادیو ز یکم قیو تصد نیقی[  ۀ]درج  جهت از اما  ،گرددینم

]از یکدیگر[ برتری  با هم برابر اند، اما در کردار    دیو توح  مانیمؤمنان از لحاظ ا.[  56] 
 . دارند

 است.  یتعال یاوامر خدا بهشدن و گردن نهادن  میتسل  همانااسلام .[ 57] 

بدون اسلام و اسلام    مان یا کنی، ولدارندفرق  یاز لحاظ لغو ]تنها[  و اسلام  مانیا.[  58] 
 .باشندی[ می ش کیظاهر و باطن ] ۀدو به مثاب  نیو ا ،تواندبوده نمی مانیبدون ا

 .رودهمۀ شریعت بکار میاسلام و  مان،یا برای است که  نامی نید.[ 59] 

  صفات  ۀدر کتابش با هم  خود را  به حقِ همان معرفتی که او را    یتعال  یما خدا.[  60] 
 . میشناسیم وصف کرده خویش

آنگونه که شایسته ]و سزاوار[ حق عبادتش باشد   خداوند را  تواندکسی نمی  چیه.[  61] 
امر نموده پرستش    همانگونه که در کتاب و سنت پیامبرشبنابر امرش    کنی، ولعبادت کند.

 .کندمی
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 ن، یقیطلب و بدست آوردنِ[ معرفت،    یبرا  یتعال  یهمه مؤمنان در ]برابر امر خدا.[  62] 
ها  آن  یدر متباق  مان،یاز ا  ر یباهم برابر اند. به غ  مانیو ا  8، ، خوف و رجایشنودخ  ،توکل، محبت 

 ]در درجات[ متفاوت اند.

  –را  ایبر بندگان خود بافضل و عادل است. ممکن است که او بنده یتعال یخدا.[  63] 
 عطا کند. گرددیاز آنچه مستوجب م  شتریب  ثواب –از روی فضل خویش 

عذاب کند، و    یشخو   عدل  یاز رو   ]گنهکاران را[ بخاطر گناهان شان  تواندیاو م.[  64] 
 ببخشد.  یشفضل خو روی را از  شانیتواند ایم

مؤمنان    یبرا  صلى الله عليه وسلم ما    امبر یو شفاعت پ  حق است.  علیهم الصلاة والسلام  اءی شفاعت انب.[  65] 
  و ثابت   حق   شده باشندو مستوجب عذاب    باشند  رهیکب  گناهمرتکب    که یآنان  نیز برای  گنهکار و 

 است. 

 حق است.   امت ی در روز ق [ ترازو ای ]  زانیوزن کردن اعمال با م .[ 66] 

 حق است.  علیه الصلاة والسلام نبیحوضِ .[ 67] 

  در روز قیامت  [ یگریبه آن د  یکیحسنات ]   بخشیدنِ  از طریقدشمنان    بینقصاص  .[  68] 
ن شخص متقابل به آگناهان ]   بخشیدننباشد، پس    یها را حسناتآن]یکی از[  حق است. و اگر   

 جائز است.  و [ حقریدیگ

انی ]و نابود[  ف  یگاه  چ ی، و هشده اند و امروز موجود اند  دهیبهشت و دوزخ آفر.[  69] 
 شوند. نمی

 . فناپذیر نیستند یتعال یخدا  همیشگی و پاداش  عقوبت .[ 70] 

را    یکساگر  و    .سازدیم  ابیرا که بخواهد از فضل خود ره  یکس   یتعال  یخدا.[  71] 
  طوری است،    ]و واگذاشتن[   خِذلان  به معنیِ. گمراه ساختن  سازدیبخواهد از عدل خود گمراه م

 از عدل اوست. کار  نیا .او را بدست آورد یدهد تا رضا ینم قیکه بنده را توف

گناهان    به دلیلِ  باشدگذاشته شده  وا   [ ی اوری]و بیکه در خذلان    ی عذاب کردن کس.[  72] 
 ]نه بنابر ظلم و ستمی[.  باشدیاو م

 
 خوف و رجا: بیم و امیدواری.  8
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 کند. یجبر سلب م مؤمن را به زور و ۀبند مانِیا طانیش  .[ جائز نیست که گفته شود:73] 
 .دیبارُیم  یرا از و  مانشیا   طانیشآنگاه  خود را ترک کند،    مانیبنده ا  کهیزمان  :مییگو یم  ما  بلکه

 در قبر حق است.  ری[ منکر و نک پرسش سوال ]و .[ 74] 

 در قبر حق است.   جسد سویروح ب برگشت .[ 75] 

بعضی همه کافران و    ایفشار دادن قبر و عذاب آن حق است که بر  ایتنگ شدن  .[  76] 
 .دهدرخ میکار مؤمنان بزهاز 

ذکر کرده اند، گفتنِ آن جائز   یبه فارس  یتعال  یصفات خدا  ازرا که علما    .[ هر آنچه77] 
«  ی تعال  یخدا  ی»به رو  گفته شود]به فارسی[  و جواز دارد که    9.یفارس  به«    دیاست، بجز »  

 . بخشیدن ت ی فیو بدون ک  هیبدون تشب

بنده و    نیمسافت ]ب  یکوتاه  ای  یدراز  یاز او به معن  ی دور  و  یتعال  یقرب خدا.[  78] 
ن بلکهست یخداوند[  آن  .  معن  ها[ ]تأویل  بند  یکرامت و خوار  یبه  قر  ۀاست.    بیفرمانبردار 

 یو رو  ،یو دور  ،یکینزد  .فیگنهکار دور از خدا است بلا ک   ۀو بند  ف،یخداوند است بلا ک 
 .تواندیواقع شده م ندهیرازگو  ۀآوردنِ ]خداوند[ بر بند

 .اند ت یفیبدون ک  یاو تعال ایستادگی به پیشو  10در بهشت نزدیک بودن با او.[ 79] 

 
 نویسد: هـ( در شرح این مسئله می 1044رومی )متوفای  زادهکمال الدین بیاضی 9

زبان در فارسی دم]مر را یز انجامد،یرو جواز ندارد که به اثبات عضو ]اندام[ م نیاز یبه فارس دی»اطلاق 
 ۀکاربرد آن بگون  رایز یبر خلافِ اطلاقِ وجه به فارس ند،دبری استعاره بکار نم ۀ[ آن را بگون عصر امام ابوحنیفه

)»إشارات المرام  .« هی گردد که بلا تشب دی در قول ق نکهیخصوصاً ا باشد،ی[ میوجود ]و هست یاستعاره به معنا 
 ( 160صفحه «، من عبارات الإمام 

 گوید:هـ( می 508)متوفای  امام ابوالمعین نسفی

  یصفات ازل ۀاز جمل دی. یو نه به فارس یاست به عرب  د«یرا » یتعال ی»جواز دارد که گفته شود خدا
  یتعال یاراده و کلام. خدا  ات،یح  ،ییتوانا ،ییدانا ،یینایب ،ییخداوند است، مانند شنوا هی و بلا تشب  فیکبلا

صاحبِ اراده[ است   یعنی] دی[، مُر لهیبدون چشم، داناست بدون آلت ]و وس   ناستیشنواست بدون عضو اندام، ب
  هیو تشب   تیف یبدونِ ک ،یصفات ازل ۀاز جمل  دی ب،یترت  نیبدون قلب، و متکلم است بدون زبان و دو لب. به هم 

«، صفحه  .« )»بحر الکلام می ورزیاز آن مراد دارد اقرار م یو آنچه خداوند تعال  د«یه »و اندام، است. پس ما ب 
105) 

 گوید: ( میدر »الفقه الأبسط« )به روایت ابومطیع بلخی امام ابوحنیفه 10

[ گفت:  فهیکجاست؟ ]ابوحن  یتعال یکه خدا دیبگو یاگر کس ییگویگفت که[ گفتم: چه م یبلخ  عی»]ابومط
  یتعال  یداشت، و خدارا خلق کند وجود یاز آنکه مخلوق شیپ یبود و مکان یتعال یبه او گفته شود که خدا



 ضمائم: فقه اکبر 328

 

 نوشته شده است.  هانازل شده است، و در مُصحف صلى الله عليه وسلم رسول الله  بر قرآن.[ 80] 

  ، جز اینکهبا هم برابر اند  یو بزرگ   لت یکلام، در فض  یمعن   یقرآن، از رو  اتیهمه آ.[  81] 
  زیرا   . یالکرس  ت یمانند آ  اند شده  کجا ی مذکور  لتِیو هم فض ذکر   لتِ یهم فض  ات،یآ  یدر بعض

. استند  ی و صفات و  ی و عظمت و  یتعال  یجلال خدا ،مذکور است   آیت الکرسیدر  که  آنچه  
 .مذکور  لت یذکر  و فض لت ی: فضگِرد هم آمده لت یدو فضدر آن  سپ

استند، مانند ]آ  لت یفض  ی]تنها[ دارا  اتیآ  یبعض  یول.[  82]  که در آن[ قصه   یات یذکر 
 چونوجود ندارد،    از برای مذکور در آن آیات  یلتیفض  چیهکه  ، درحالین ]آمده اند[ کافرا  یها

 .مذکور کافران اند

ها آن  ی میانتفاوت  و  ،و فضل برابر اند  ی اسما و صفات در بزرگ   ۀهم  ب،یترتنیبد.[  83] 
 . ست ین

  م کلثومو اُ  نب یز  ه،یبودند. و فاطمه، رق  صلى الله عليه وسلم   امبریپسران پ  م،یقاسم، طاهر و ابراه.[  84] 
 ها خشنود باد. خداوند از آن  .بودند صلى الله عليه وسلم   امبریهمه دختران پ

  آنچه را که او بماند، پس    پوشیده  دیعلم توح  هایباریکیاز    یزیاگر بر انسان چ.[  85] 
از    عالمی را دریابد و آنگاه کهتا  اعتقاد ورزد    پنداردمی به نزد خداوند    تر]به زعم خود[ درست 

  را یورزد، ز  ری [ تأختوحیددر طلب ]علم    دی[ او نباکنیبپرسد. ]ول  را  [ۀ پوشیدهمسئل] آن    وی
 . ]هنوز[ کافر است هرکه شک ورزد و  ست،یقابل عفو ن  شک ورزیدن ]در توحید[ 

 گمراه است.  آورِبدعت را رد کند  [ حق است، و هرکه آنصلى الله عليه وسلم امبریخبر معراج ]پ.[ 86] 

 
-75، ص )الفقه الأبسط .«زیهر چ ۀنندیبود و اوست آفر دهیافریرا ن یزی بود و »کجا« وجود نداشت ]آنگاه که[ چ 

76) 

 نویسد: می همچنان، امام ابوحنیفه در وصیتِ خویش به ابویوسف

بر آن   ایداشته باشد   یازی بدون آنکه بدان ن  افتیبر عرش استواء  یتعال یکه خدا  نیبد می کنی»اقرار م
  بود،یداشته باشد. اگر محتاج م اجیها[ احت]به آن نکهیبدون ااز عرش است    ری. او حافظ عرش و غابدیاستقرار 

  افتنیبه نشستن و قرار  اجیبود. و اگر احت یجهان توانا نم  ریو تدب  ی و نگهدار  نشیبر آفر  دگانیاو مانند آفر
 تر و برتر است.«بزرگ نیکجا بود؟ خداوند از یتعال  یخدا ندیافری از آنکه عرش را ب   شیپس پ داشت،یم
 ( 83، ص وصیة بروایة أبویوسف)
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 ی سیشدن ع  نیغرب، پائمو مأجوج، برآمدن آفتاب از    أجوجی  ،آمدن دجال  رونیب.[  87] 
آمده اند، حق و به    حیصح ث ی که در احاد امت یروز ق  یالسلام از آسمان، و همه نشانه ها  هیعل

 استند. یوستنیوقوع پ

سْتقَّيم    ط   هصّرَ  يَهْدّى مَن يشََآءُ إلََّه  لَِلُ ٱوَ ﴿ خداوند هرکه را بخواهد به راه راست   »و﴾ مُّ
 [. 46و النور:  213« ]البقره: کندیم ت یهدا
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 1عقیدۀ الطحاویه: 3ضمیمه 

 

، در  ابوجعفر وراق طحاوی  حجة الاسلامعلامه  سپاس خدای را که پروردگار جهانیان است.  
 مصر، رحَِمَهُ الله، گفت: 

 ابوحنیفه ملت؛ ]هر یک[ مذهب فقهای  بر این بیان عقیدۀ اهل سنت و جماعت است، 
ابویوسف  کوفی،  ثابت  بن  ابو   نعمان  و  انصاری،  ابراهیم  بن  بن حسن  یعقوب  محمد  عبدالله 

ه با آن بدین اعتقاد داشتند و  ال اصول    ازباد؛ و آنچه ایشان    از ایشان خشنودخداوند    و،  شیبانی
 .گرویده بودند  پروردگار جهانیان

 :گوئیم، میالهیبه توفیق  یما دربارۀ توحید خداوند، با باورمند

 .ست، ]انباز و[ شریکی نداردخداوند یکتا .[ 1] 

 نیست.  او هیچ چیزی مانند.[ 2] 

 کند. ه[ نمیچیزی او را عاجز ]و درماندهیچ .[ 3] 

 هیچ معبودی جز او نیست. .[ 4] 

 او قدیم است بدون ابتدا، جاویدان است بدون انتها. .[ 5] 

 رسد. گردد، و هیچگاهی به پایان نمی.[ هیچگاهی فنا نمی6] 

 .تواند.[ بدون ارادۀ او چیزی بوده نمی7] 

 تواند. کرده نمی، و هیچ فهمی او را درک تواندای او را پنداشته نمیهیچ اندیشه.[ 8] 

 به هیچ یک از مخلوفات همانند نیست. .[ 9] 

 خُسبد.بخود پاینده است و هرگز نمیمیرد، .[ زنده است و هرگز نمی10] 

آفریننده است، بدون اینکه ]به آفرینش[ نیازی داشته باشد؛ روزی دهنده است،  .[  11] 
 بدون اینکه او را زحمتی باشد. 

 
که توسط دار ابن حزم در بیروت در  العقیدة الطحاویةاین ترجمه توسط محمد عمر جویا، بر اساس متن  1

 هـ به نشر رسیده تهیه گردیده است.  1416سال 
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 گرداند، بدون دشواری.ز دوباره زنده میمیراند، بدون ترس؛ بامی.[ 12] 

 او از قدیم، پیش از آفرینش، با صفات خود بوده است. .[ 13] 

آن وجود  .[  14]  از  که پیش  نیفزود  بر صفاتش  درآوردن مخلوقات چیزی  به هستی 
 نداشت.

همینگونه که او از ازل با صفاتش بوده است، پس همانگونه برای همیشه خواهد .[  15] 
 بود. 

چنانست که    نیز نه  ونامیده شود،    خلق »آفریدگار«  نه چنانست که بعد از آفریدنِ.[  16] 
 « نامیده شود.»پدیدآورندهپس از پدید آوردن مخلوقات 

همیش[  او  .[  17]  زمانی]از  بود حتی  پروریدنپروردگار  برای  او    که چیزی  و  نبود، 
 که چیزی هنوز آفریده هم نشده بود. آفریدگار بود حتی زمانی

، گرداندمیوی را زنده  از آنکه ]برای بار نخست[    پسکنندۀ مرده است  او زنده.[  18] 
 هاپیش از آفریدنِ آناو    گونهنو پیش از زنده گردانیدن شان نیز سزاوار این نام است. پس همی

 مستحق نام آفریدگار بود. 

این از برای آنست که او بر همه چیز تواناست، و همه چیز نزد او نیازمند است،  .[  19] 
ء    ۦليَسَْ کَمّثلّْهّ ﴿.  هیچ چیزی نیست   نیازمندو همه کارها برای او آسان است، و او     وهَُوَ   شَىْ

 [. 11]الشوری: بینا«   یشنوا اوست  و نیست، او همانند و[   ]شبیه چیز هیچ»  ﴾لْبَصّیرُ ٱ  لسَمّيعُ ٱ

 او خلق را با علم خود آفرید..[ 20] 

 .تقدیر کردهای شان را اندازهو .[ 21] 

 .مُقدر کرداجل ]و مرگ[  .[ برای ایشان22] 

دانست  ها را بیافریند. و میها بر وی پنهان نبود، پیش از آنکه آن هیچ چیزی از آن.[  23] 
 را بیافریند. هاهمۀ آنچه را انجام خواهند داد، پیش از آنکه آن 

 نمود. نهیامر کرد، و از گناه  [ برداریفرمان طاعت ]و ها را بهآن.[ 24] 

 . ارادۀ او ]همیشه[ نافذ است د، و نشو او انجام می ارادۀهمه کارها به تقدیر و .[ 25] 

کنند جز آنچه را او خواسته باشد. آنچه را او برای ایشان اراده  مردم اراده نمی.[  26] 
 . شودکند نمیه را اراده نمی، و آنچدشو می کندمی
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گردد؛ از روی فضل  می  و او را نگهبان و پناهندهکند،  هرکه را خواهد هدایت می.[  27] 
مبتلا و  رهاندیاوری[ وامیخِذلان ]و بیسازد، و او را در . و هرکه را خواهد گمراه میخویش

 از عدل خویش.  سازد؛می

 استند، بین فضل و عدل او. روهروبهمه مردمان به ارادۀ او .[ 28] 

 همتایانی داشته باشد. او برتر است از آنکه دشمنانی و.[ 29] 

او را پس انداخته    تواند، یا حکمرا برگشتانده نمی]و ارادۀ[ او    ء هیچ کسی قضا.[  30] 
 تواند.امر او چیره شده نمینمی تواند، یا بر 

بیاینما به همۀ  .[  31]  باور داریم که  ایمان داریم، و  از جانب  ها  گمان همه چیزها 
 خداوند است. 

، و پیامبر  ست ]و باور داریم که[ محمد بندۀ برگزیدۀ اوست، و نبی پسندیدۀ او.[  32] 
 مورد خشنودی اوست. 

و اینکه او خاتم پیامبران است، و امام پرهیزگاران، و سردار پیغمبران، و حبیب  .[  33] 
 پروردگار عالمیان است. 

 هرگونه دعوای پیامبری بعد از او گمراهی است و فریب. .[ 34] 

فرستاده    حق و هدایت، و با نور و روشنایی   و اوست که به کافۀ جن و آدمی، به.[ 35] 
 شده است. 

را بر   . او ایننمایان شدکیف م خداوند است. از او سخنی بلا گمان قرآن کلابی.[ 36] 
، و باور  حق است   که این ]وحی[   وی را تصدیق کردندونۀ وحی فرستاد. مؤمنان  پیامبر خود بگ 
 کلام خدای تعالی است.  حقیقتاًدارند که این 

 نیست.   اتمخلوق.[ قرآن مانند سخن 37] 

شود. خدای تعالی او  را بشنود و بگوید که کلام بشر است، کافر می.[ هرکه قرآن  38] 
می ورا  می  ترساند  بهاخطار  و  می  دهد،  را وعده  او  دوزخ  استچنانکه    دهدآتش  :  فرموده 

صْلّيهّ سَقَرَ ﴿
ُ
  کسیاین وعدۀ دوزخ به    [.26]المدثر:    افگنیم«می  دوزخ  به  را  او  زودیه»ب  ﴾سَأ

هـ ﴿گوید  که میاست     [. 25]المدثر:    نیست«  بشر  کلام  جز  چیزی  »این  ﴾ لبْشََرّ ٱ  قَوْلُ   إّلَا   ذَآإنّْ هَ
 ماند.الق بشر است، و به گفتار بشر نمیداریم که این گفتار خدانیم و باور ما می
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شود.  کند کافر می  وصفبشر    معانی ]و خصوصیات[ که خداوند را به  هرکسی.[  39] 
آورند اجتناب  تنِ سخنانی که کافران به زبان مید، از گفبرپس هرآنکس که به این ]حقیقت[ پی ب

 ، همانند بشر نیست. داند که او تعالی، در صفاتشورزد، و میمی

]دید ایشان  تیانبهشدیدار کردنِ  .[  40]  بر او    خدای تعالی را حق است، بدون اینکه 
احاطه یا    تعالی[  باشد  دیدارداشته  باشد. چنانکیفیت  معلوم  ماشان  پروردگار  کتاب  بیان    که 

ة  ﴿:  کندمی   تازه ترو  و   شاداب  که   روها  بسا  ،روز  آن  »در  ﴾ناَظّرَة    رَبِّّهَا   إلََّه ﴾ ﴿وجُُوه  یوَْمَئّذ  ناَضّرَ
را[.  23-22]القیامۀ:    «.اند  کنان  نظاره  خود  پروردگار  بسوی.  اند آیت  این  که   تفسیر  آنگونه 

 داند.تعالی خودش میاو  منظور خداوند بوده

الهی(.[  41]  )رؤیت  مورد  این  در  پیامبر   هرآنچه  از  صحیح  احادیث  ، آمده  صلى الله عليه وسلم  در 
.  او منظور داشته است ست که ا  و معنای آن همان ،که او بیان داشته گونه است همان]حقیقت[ 

 کنیم. مینزنی با هوای خود گمانه نیز، و پردازیمخود به تأویل آن نمی رأیبا ما 

باشد تا آنکه به خدای عزوجل و به پیامبر  هیچ کسی در دین خود به سلامت نمی.[  42] 
که علم آن بر وی واضح نیست به شخصی واگذار  نهد، و ]حکمِ[ آنچه رانکاملاً گردن   صلى الله عليه وسلم  او

 کند که بر آن عالم است. 

بر تسلیم شدن و گردن  تا آنکه    باشدنسان در اسلام تا آنوقت ثابت نمیا  قدمِ.[  43] 
 باشد.  نهادن بنا

، است از تواناییِ دانستنِ او بالاتر    علمی باشد که  [ فراگرفتن] شخصی که خواهان  .[  44] 
این مرامش وی را از    [ درخواهد یافت که] باشد،   ]و عقل[ او به تسلیم شدن قانع نگشته و فهم

دهد. پس او بین کفر و ایمان،  توحید پاک، معرفت روشن و ایمان درست در حجاب قرار می
می ماند. همیشه با وسوسه رو  دان[ بین تصدیق و تکذیب، و بین اقرار و انکار متردد ]و سرگر

می باشد؛ نه مؤمنِ تصدیق کننده خواهد بود و نه هم منکرِ تکذیب   بوده و شک ورزنده روبه 
 کننده. 

شود که شخص بهشت در آن حالتی درست گفته نمی  ایمان به دیدار خداوند در .[  45] 
ا تأویل کند. زیرا تأویل  ر  یا نظر به فهم خود آن  را بپذیرد،  آنش درست آید  اآنگونه که به گمان

گردد، همان است که شخص از  دیدار خداوند یا تأویل هرآنچه که به ربوبیت او تعالی برمی
این است    ور خداوند بوده است[ تسلیم شود.تأویل کردنِ آن خودداری ورزد و ]به هرآنچه منظ

 دین مسلمانان. 
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اوصاف  ه ]ذات او به  هرآنکه خویشتن را از نفی ]صفات خدای تعالی[ و تشبی.[  46] 
 ندارد، ]از راه راست[ لغزیده است و به تنزیه ]و پاکی[ خداوند درنرسیده است. [ بازمخلوقات 

زیرا پروردگار ما، جل جلاله، موصوف به صفات وحدانیت است و ستوده به  .[  47] 
 . ندبسان او نیست ای ]و هیچ صفتی[ معنیستایش یگانگی، و هیچ یک از آفریدگان در هیچ 

]ذات او[ ارکانی داشته  او برتر است از آنکه حد و نهایتی داشته باشد، یا اینکه  .[  48] 
گانه  شش  داشته باشد. و نیز جهات  [ داشته باشد، یا ابزار ]جسمانی[یاندامو  باشد، یا اعضاء ]

 .کندآنگونه که دیگر مخلوقات را احاطه می کندنمیاو را احاطه 

]همچنا.[  49]  و  زمانیمعراج حق است،  پیامبرن[  به مسجد   صلى الله عليه وسلم  که  از مسجد حرام 
که بیدار بود، به طرف آسمان بلند کرده شد، و به  اقصی برده شد. او با جسم خودش، در حالی

  ای کهاو را گرامی داشت به هرگونهکه خداوند خواسته بود برده شد. خدای تعالی  هر مقامی
ى    مَا   لفُْؤَادُ ٱمَا کَذَبَ  ﴿بود،    وحی کردهکه  آنچه را    کردخواسته بود، و به او وحی  

َ
]    دل»  ﴾رأَ

در دنیا و آخرت    ، وخداوند بر او درود فرستاد  [.11]النجم:    نگفت«  دروغ  هرگز  دید  را  آنچه  او[ 
 به او سلامتی بخشید. 

، تا ]در روز قیامت[  پبامبر را با آن گرامی داشته است که خدای تعالی    .[ حوض، 50] 
 فرونشاند، حق است.  راتشنگی امتش 

است، چنانکه   حق  –مسلمانان[ در نظر گرفته شده است    ]برای   که  –.[ شفاعت  51] 
 در احادیث آمده است. 

 پیمان استواری را که خداوند از آدم و فرزندان او گرفت حق است. .[ میثاق یا 52] 

آیند و چه قیقاً[ چه تعدادی به بهشت در میدانست که ]دخدای تعالی از ازل می.[  53] 
دهد و دانست[. نه در این رقم زیادتی رخ میآیند؛ همه را یکجا ]میتعدادی به دوزخ در می 

 نه هم کمی.

افعا.[  54]  است  همچنین  ازل[و  ]از  تعالی  خدای  که  بندگان؛  چه  می  ل  که  دانست 
 . انجام خواهند دادکرداری 

شود که برای آن آفریده  یافتنِ[ هرکس به همان کاری آسان گردانیده می]دست  .[  55] 
 شده است. 
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 ند.نزیعنی اعمالِ انسان خاتمۀ او را رقم می 2»الأعمال بالخواتیم« .[ 56] 

در57]  نیکبخت  بدبخت درقضای خ  .[  و  است،  نیکبخت  تعالی  قضای خدای    دای 
 تعالی بدبخت است. 

لی است در خلقت او. به هیچ یک از فرشتگانِ مقرب  سِر خدای تعا .[ اصلِ تقدیر58] 
 علمِ آن داده نشده است.  شده و پیامبرانِ فرستاده

.  درجۀ سرکشی است نومیدی و    درماندگی، نردبانِ  سببِ   تعمق و کاوش در آن.[  59] 
، زیرا خدای  برحذر باید بود  از تفحص و تفکر بسیار در آن و از راه دادن وسوسه به دلبنابراین  

ها را از فراگرفتن آن باز داشته است، چنانکه ر را از آدمیان دور داشته است، و آندَلی علم قَتعا
 ـَ ﴿ خداوند متعال در کتاب خود می فرماید:    ـَ   وهَُمْ   يَفْعَلُ   عَمَا   لُ لَا يسُْ ]او تعالی[ از  »  ﴾لُونَ يسُْ

]اند که[ بازخواست می  شود، ولیکند پرسیده نمی آنچه می  [. پس 23]الأنبیاء:    «شوندایشان 
« برخلاف حکم قرآن عمل کرد، و آنکس که پرسد که »چرا خداوند چنین کرد؟هرآنکه می 

 برخلاف حکم قرآن برود، از جملۀ کافران است. 

پس این ]مقدار که گفته آمد[ جمله آنست که دوستان خدای تعالی با قلب های  .[  60] 
 . بدانند، و این درجۀ کسانی است که از علمی استوار برخوردار اندمنور باید 

و اما علم دو نوع است: علمی که به خلق قابل دسترس است، و علمی که از  .[  61] 
خلق پوشیده است. انکار کردن از علمِ قابلِ دسترس کفر است، و دعوا کردن از علمِ پوشیده  

 شود. رس و ترکِ علم پوشیده استوار نمیقابل دست]نیز[ کفر است. ایمان جز به پذیرفتنِ علم 

 ما به لوح و قلم و به همۀ آنچه در آن نوشته شده است ایمان داریم..[ 62] 

اگر چنان شود که همه آفریدگان گردِ هم آیند تا چیزی را که خداوند بودنِ آن  .[  63] 
ند تا چیزی را که خدای  گردند. و اگر گرد هم آی ست از بین ببرند، بر آن قادر نمیرا نوشته ا

شوند. قلم بر نوشتن همۀ آنچه تا  به میان آوردند، ]نیز[ قادر نمی  تعالی بودنِ آنرا ننوشته است 
 3دهد خشک گردید.روز قیامت رخ می

آن.[  64]  هیچگاهی  باشد،  نشده  نوشته  بنده  برای  که  نمی  چیزی  بدست  و  را  آورد. 
 دهد. را از دست نمی هیچگاهی آنکه برای او نوشته شده باشد،  چیزی

 
 و سنن احمد آمده است.  یسنن ترمذ  ،یبخار   حیدر صح ثیحد نیدر چند نیا 2
 هم از نوشته شدن در لوح باز نمانده است.  یزیچ  نیکوچکتر یعنی 3
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بداند خدای تعالی هرآنچه را که در خلقت او رخ دادنی   .[ بر بنده لازم است تا65] 
ها را با تقدیری استوار و پابرجا مقدر نموده است.  داند، و او همۀ آناست پیش از پیش می

نقض    [ مقدر ساخته  آنچه را که خداوند]   تواندنمی ها و زمین  هیچ یک از مخلوقاتش در آسمان
   یا به عقب اندازد، یا آن را زائل سازد، یا آن را تغییر دهد، یا آن را کم و زیاد سازد. سازد،

ایمان و اصول معرفت است، و اعتراف به توحید خدای تعالی   عقدِاین از جملۀ .[  66] 
ء  فَقَدَرهَُ تَقْدّیرًا ﴿فرماید:  و ربوبیت اوست. چنانکه او تعالی در کتاب خود می  ﴾وخََلقََ كُلَ شَىْ

وَكََنَ  ﴿:  فرمایدمی  و همچنان  [.  2]الفرقان:    «گیری کردرا دقیقاً اندازه  و هر چیز را آفرید، و آن»
مْرُ 

َ
   [.38]الأحزاب:   «وندی تقدیری است که مقرر شده است و حکم خدا» ﴾ قَدَرًا مَقْدُورًا لَِلّ ٱ أ

پس وای بر آن شخص که با خدای تعالی دربارۀ تقدیر او جدل کند، و با قلب  .[  67] 
ود مبادرت به تفحص دربارۀ بیمار خود در آن به کاویدن بپردازد. ]در واقع،[ او از روی گمان خ

تبدیل  ا  که آن سرینماید، درحالیغیب می به گنهکاری  او سرانجام  از وی پوشیده. و  ست 
 ای ندارد. شود که جز دروغگویی چارهمی

 عرش و کرسی حق اند..[ 68] 

 نیاز است. ی از عرش و هرآنچه زیر آن است بیاو تعال.[ 69] 

آنچه را آفریده  است، احاطه دارد. و    و به همه چیزها و هرآنچه بالای عرشا.[  70] 
 است از احاطه کردن او تعالی عاجز اند.

گوئیم که خداوند ابراهیم علیه السلام را  ما با ایمان، تصدیق و تسلیمی کامل می .[ 71] 
 دوست برگزیدۀ خود گرفت و با موسی علیه السلام مستقیماً حرف زد.

ایمان داریم، و گواهی    های فرستاده شده به پیامبرانما به فرشتگان، انبیاء و کتاب.[  72] 
 ها بر ]طریقۀ[ حق آشکار بودند.دهیم که همۀ آنمی

آورده    صلى الله عليه وسلم   آنچه را پیامبرکه    آنگاه تا    نامیمو مؤمن میما اهل قبلۀ خود را مسلمان  .[  73] 
 تصدیق کنند. و در مورد آن خبر دادهو هرآنچه را که او به ما گفته  ،قبول داشته باشند

به ستیزه  ، و دربارۀ دین خداوند  کنیماندیشی نمیند ژرفخداو]ذات[    .[ ما دربارۀ74] 
 .پردازیمنمی

دهیم که آن کلام پروردگار جهانیان  ورزیم، و گواهی میارۀ قرآن جدل نمیدرب.[ ما  75] 
 آموخت.  صلى الله عليه وسلم  است، و روح الامین با آن یکجا پائین آمد، و آنرا به سردار پیامبران محمد
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تعالی است، و کلام هیچ یک از آفریدگان با آن برابر نیست. و  کلام خدای    .[ قرآن76] 
 نمی گوئیم که ]قرآن[ خلق شده است. 

 کنیم. جماعتِ مسلمین عمل نمی ا بر خلافِم.[ 77] 

گ .[  78]  بخاطر  را  خود  قبلۀ  اهل  از  یک  هیچ  کافر  ما  است  داده  انجام  که  ناهی 
 بنامد.شماریم، تا آنوقت که آن گناه را حلال نمی

 گوئیم که گناه به شخصی که ایمان داشته باشد زیان ندارد.و نمی.[ 79] 

د و ایشان را  ایآرزو داریم که خداوند نیکویی کنندگان را از جملۀ مؤمنین ببخش.[ 80] 
نمی  به رحمت  اما  سازد.  داخل  بهشت  به  کا خود  این  بر  و  توانیم  باشیم،  داشته  اطمینان  ملاً 

. ما برای اهل گناه ]از جملۀ  شدنی استندکه ]حتماً[ به جنت داخل    توانیم گواهی دهیمنمی
 ها ترس داریم، در مورد ایشان نا امید نیستیم. طلبیم، و با آنکه برای آنمؤمنین[ آمرزش می

راه حق    سازد، ولیهردو، شخص را از ملت اسلام بیرون می  میدی،.[ اطمینان و نو 81] 
 دو است. برای اهل قبله بین این 

  هکه وی را به ایمان داخل ساخترود تا آنکه از چیزی.[ بنده از ایمان بیرون نمی82] 
 گردد.نمنکر 

 ایمان عبارت از اقرار کردن به زبان و تصدیق داشتن به دل است. .[ 83] 

پیامبر .[  84]  از  آنچه که خداوند در قرآن فرستاده است، و هرآنچه که  در   صلى الله عليه وسلم  همۀ 
 م[ ثابت گردیده است به جملگی حق اند.شریعت و در بیانِ ]قرآن و اسلا

ایمانِ همه یکی است، و مؤمنان در اصلِ ایمان با هم برابر اند. و اما برتری در  .[  85] 
بین ایشان به نسبت ترس و پرهیزگاری، جنگ با خواهشاتِ ]نفسانی[، و ملازمت بر آنچه که 

 باشد.تر مورد خشنودی خداوند است میبیش

دو.[  86]  همه  خداوند مؤمنان  نزد  ایشان  بهترین  و  اند،  رحمن  خدایِ  ستانِ 
 کنندگان اند.که قرآن را بهترین پیرویبردارترین ایشان است و کسانیفرمان

ان  به خداوند، به فرشتگان وی، به کتابهای وی، به پیامبر  همانا گرویدنایمان  .[  87] 
از جانب خدای  ها  ها و تلخیشیرینیوی، به روز آخرت، و به اینکه تقدیرِ خیر و شر و تقدیرِ  

 تعالی است.
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گذاریم، ن هیچ یک از پیامبران او فرق نمیها ایمان آورده ایم، و میاما به همۀ این.[  88] 
 ها آورده اند قبول داریم.و تمامی آنچه که آن

کبیره89]  گناه  مرتکبین  محمد   .[  امت  در  صلى الله عليه وسلم   از  دوزخ  برای آمی به  آنجا  در  اما  یند، 
با    –بمیرند که به وحدانیت خداوند ایمان داشته باشند    که در حالتیبه شرطیمانند  همیشه نمی

شناسند  و با خداوند بحیث کسانی روبرو گردند که او را می  –آنکه اگر توبه هم نکرده باشند  
 و به او ایمان داشته اند.

ها را از واهد، آن خداوند بخ. اگر  باشدها به خواست و حکم او تعالی می]بخشیدنِ[ آن
وَیَغْفّرُ مَا دُونَ  ﴿:  فرمایدکند، چنانکه در کتاب خود میبخشد و عفو میروی فضل خود می

]النساء:    «آمرزدکه بخواهد می»و جز این ]شرک، هر گناهی را[ برای هر کسی ﴾يشََآءُ   لمَّن  لكَّ ذَه 
آن   [.48 بخواهد،  اگر  از  و  را  در آتش  ها  به  کنددوزخ عذاب میروی عدل خود  ، و سپس 

کند و به بهشت روانه  ها را از آنجا بیرون میرحمت خود و از روی شفاعتِ اهل طاعت آن
 . سازدمی

ر دو ها را داین از برای آنست که خدای تعالی کارساز اهل معرفت است، و آن  .[ 90] 
که از هدایت او  ی آنانسازد که منکرین به آن دچار خواهند شد،  جهان به سرنوشتی دچار نمی

 و یاری خداوند را نصیب نشده اند. نومید شده اند 

تو   بار خدایا.[  91]  آن،!  اهل  و  اسلام  کارساز  روزی  یی  تا  را  روما  تو  با  رو  ه  ب  که 
 شویم بر اسلام استوار بدار! می

قبله، چه نیکوکار باشد چه بدکار، را    نماز خواندنما  .[  92]  پشت هر فردی از اهل 
 کنیم. میادا  را شان نماز جنازهدانیم، و چون بمیرند بر اییدرست م

ن  گوئیم، و بر هیچ یک از ایشارا بهشتی یا دوزخی نمی  هاآن ما هیچ کدام از  .[  93] 
ها را ]به وضاحت[ از خویشتن  که ایشان ایندهیم، تا زمانیگواهی بر کفر، شرک یا نفاق نمی

 گذاریم.میوای تعالی نمایان سازند. و رازهای شان را به خدا

کشته شود، الا اینکه کشتن آن ]در    صلى الله عليه وسلم   که کسی از امت محمد  پذیریمنمیما  .[  94] 
 شریعت[ واجب شده باشد.

امام .[  95]  مقابل  در  که  نداریم  قبول  قیام   انما  به  خویش  امور  صاحبان  یا  خویش 
هم از فرمانبرداری   کنیم، و نهبرخیزیم، حتی اگر دادگر هم نباشند، و نه هم به ایشان دعای بد می

فرمانبرداری از خدای عزوجل    جزوِزنیم. ما باور داریم که فرمانبرداری از ایشان  میایشان سر باز
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امر نکنند. برای    ]و ظلم و خیانت[   ما را به گناهایشان    آنگاه کهاست، که لازمیست. ]اما[ تا  
می دعا  شان  راستین  آمرزش هدایت  شان  برای  شان[  ناشایسته  کارهای  ]بخاطر  و  کنیم 

 خواهیم. می

گرایی  ما پیرو سنت و جماعت استیم، و از پراکندگی، مخالفت ورزیدن و فرقه.[  96] 
 اجتناب می ورزیم.

دوست داریم، و با مردم ستمکار و خیانت پیشه بغض ما مردم عادل و امانتکار را  .[  97] 
 ]و دشمنی[ داریم. 

«  الله أعلم»گوئیم که  که دربارۀ چیزی دانش درست نداشته باشیم، می در صورتی.[  98] 
 داند(. )خداوند بهتر می

ما توافق داریم که مسح کردن بر موزه ]بخاطر وضو[، چه در سفر یا غیر از آن، .[  99] 
 که در حدیث آمده است. درست است، چنان

مسلمانان، چه نیکوکار    مور[ ایعنی صاحب  .[ حج و جهاد به قیادت اولی الامر ] 100] 
ها را باشد یا بدکار، تا فرا رسیدن روز آخرت ]بر مسلمانان[ جاریست. هیچ چیزی ]حکم[ آن

 . سازدباطل یا نقض نمی

ها را بر ما نگهبان  زیرا خداوند آنما به ]فرشتگان[ کرام الکاتبین ایمان داریم.  .[  101] 
 گماشته است. 

ایمان داریم، آنکه برای قبض روح جهانیان  المَوت ]یا فرشتۀ مرگ[  .[ ما به ملََک102] 
 شده است.   گماشته

داریم، و همچنان به سوال  که مستحق آن باشد باورما به عذاب قبر برای کسی.[ 103] 
، ایمان  پرسنددگار شخص، دین وی و پیامبر وی میور]و جواب[ منکر و نکیر در قبر، که از پر

 و ]در روایات[ اصحاب کرام آمده است.  صلى الله عليه وسلم  ؛ چنانکه در احادیث پیامبر خداداریم

 های دوزخ.است از چاه ، یا گودالیهای بهشت ست از باغا  قبر، یا باغی.[ 104] 

مودار شدنِ ما به زنده شدن پس از مرگ، به جزای اعمال در روز قیامت، به ن.[  105] 
  [ پل] ، به  ]در آخرت[  ، به شمار و حساب، به خواندنِ کتاب، به ثواب و عقاب[ افعال و کردار ] 

 ایمان داریم.  [ ی کردارترازو ]یاصراط و به میزان 
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نمی.[  106]  فنا  هیچگاهی  که  اند  خداوند  آفریدۀ  دوزخ  و  پایان  بهشت  به  و  شوند 
 رسند.نمی

پیش از دیگر مخلوقات آفرید، و سپس اهل آن   خدای تعالی بهشت و دوزخ را.[  107] 
خواهد به دوزخ   ، و هرکه رابرد از فضل خویشا خواهد به بهشت میدو را خلق کرد. هرکه ر 

 برد از عدل خویش. می

کند، و بسوی همانجا  هرکی مطابق به آنچه که برایش فرصت داده شده عمل می.[  108] 
 است. گردد که برای آن آفریده شده باز می

 بر بندگان مقدر شده اند.  .[ خیر و شر109] 

از لحاظ توفیق به    گردد،ای[ که بواسطۀ آن فعل انجام می، ]توانمندی.[ استطاعت 110] 
شود، و ]در این مفهوم[ استطاعت با فعل یکجاست. اما استطاعت به  نسبت داده نمیمخلوق  

ایگاهی ]که بتوان به آن عمل دست  مفهومِ داشتنِ صحت و توانایی لازم، برخوردار بودن از ج 
باشد، و همین نوع از فعل ]در وجود بنده[ موجود می  ، پیشسلامتی آلات و اسبابیافت[، و  

لَا یکَُلِّّفُ الَِلُ نَفْسًا إّلَا ﴿:  که خدای تعالی فرمودقرار گرفت زمانیاستطاعت مورد خطاب  
را  خ»  ﴾وسُْعَهَا  کاری ]داوند هیچ کسی  نمی  [ به  او  ازدسمکلف  توان  اندازۀ  به  ]البقره:    «مگر 

286 .] 

 شوند.و توسط بندگان کسب می  گردندمیافعال بندگان از جانب خداوند خلق  .[  111] 

ها، و ایشان تنها  سازد مگر به اندازۀ توان آن.[ خدای تعالی ایشان را مکلف نمی112] 
لا  ساخته است. و همین معنای »ها را برای آن مکلف  توان آن کاری را دارند که خداوند آن 

. همچنان  باشدمی)نیست ما را توانایی و نیست ما را قدرتی جز خداوند(    «حول ولا قوة إلا بالله
نیست که بتواند از سرکشی خداوند فرار کند، جز    ایو توانایی  ایچارهگوئیم که: کسی را  می

طاعت او را بجا آرد و    داوند،، بدون توفیق خبه کمک وی؛ و نه هم کسی را توانایی است که
 آن استوارکار باشد. بر

  به   یعنیی، و به علم او، و به قضا و قدر او ] همه ]کارها[ به خواست او تعال.[  113] 
 د.نگیرصورت می کردن او[  اراده و تقدیر

]یا  114]  او بر همه   ها غالب است، واو بر همه خواست   [ خواست.[ مشیت  قضای 
 ها[ غالب است. سنجیها ]و چارهحیله

 دهد، و او هیچگاهی ستمگر نیست. او آنچه را خواهد انجام می.[ 115] 



 الطحاویهضمائم: عقیدة  342

 

از هرگونه بدی و تباهی، و منزه است از هرگونه عیب و زشتی،    پاک است .[ او  116] 
 ـَ ﴿  ـَ   وهَُمْ   يَفْعَلُ   عَمَا   لُ لَا يسُْ ایشان    شود، ولیکند پرسیده نمی» ]او تعالی[ از آنچه می   ﴾لوُنَ يسُْ

 [. 23شوند« ]الأنبیاء: ]اند که[ بازخواست می

 برای مردگان منفعت است.  ، و صدقات زندگان  در دعا.[ 117] 

 سازد. ها را برآورده میکند و نیازمندیها را اجابت می.[ خدای تعالی دعا118] 

[ هیچ چیزی نیست که بر او تعالی تملک دارد، و ]قطعاً 4او بر همه چیز تملک .[ 119] 
 اشته باشد. د

تع.[  120]  از خدای  نیزهیچ چیزی  بهم زدن  برای یک چشم  بوده  بی   الی، حتی  نیاز 
نیاز  ای چون[ چشم بهم زدن بی]یک لحظهندارد که از خدای تعالی برای  بپ  تواند. و هرکسینمی

 گردد که بسوی تباهی رفته اند.می کسانیتواند، پس کفر ورزیده و از جملۀ بوده می

 شود، اما نه چون سایر مخلوقات. خداوند خشمگین و خشنود می.[ 121] 

به هیچ یک از   را دوست داریم، اما در دوستی خود صلى الله عليه وسلم ما اصحاب پیامبر خدا.[ 122] 
که با  ما با کسانی]بلکه[  .  جوئیمها بیزاری نمینیز از هیچ یک از آن، و  ورزیمها افراط نمیآن 

کنند، کین و نفرت داریم. ما از  از ایشان به نیکویی یاد نمی  که اصحاب دشمنی دارند یا کسانی
دین و ایمان و نیکوکاری است،    [ بخشی از] ها  کنیم. دوستیِ آن تنها با نیکویی یاد می  اصحاب

 کفر و نفاق و گمراهی است. ]ابتدای[  ها  و کینه به آن

نخست به ابوبکر صدیق    صلى الله عليه وسلم   داریم که خلافت پس از پیامبر خداما تصدیق می.[  123] 
سازد؛ سپس به برتری و پیشی او را بر همۀ امت ثابت می  و این ،  تعلق گرفت رضی الله عنه  

عمر بن خطاب رضی الله عنه، سپس به عثمان رضی الله عنه، و سپس به علی بن ابی طالب  
 ها خلفای راشدین و پیشوایان هدایت یافته بودند. نآ. تعلق گرفت رضی الله عنه 

، به  داد  بهشتمژدۀ    نام برده   صلى الله عليه وسلم  دهیم که ده تنی را که پیامبر خداما گواهی می.[  124] 
. و  ه است گواهی داد  –که سخن او حق است    –  صلى الله عليه وسلم   بهشت رونده استند، چنانکه پیامبر خدا

آن ده تن عبارت اند از: ابوبکر، عمر، عثمان، علی، طلحه، زبیر، سعد، سعید، عبدالرحمن بن  
 جراح که به امینِ امت مشهور بود، رضی الله عنهم اجمعین.  عوف، و ابوعبیده بن

 
 . تی و حاکم ییتوانا ،تصرف:  تملک 4



 343 رهنمون بسنده در اصول الدین

که همه    –   صلى الله عليه وسلم   هرکسی که از اصحاب کرام و ازواج مطهره و اولادگان پیامبر.[  125] 
 به نیکویی یاد کند، از نفاق برکنار است.  –ها پاک بودند ایشان از هرگونه زشتی

بشمولِ    –  ها آمدندپس از آن  که  پیشنیان و هم کسانیاز    هم  –.[ علمای سلف  126] 
ها . و هرکه از آننیکویی یاد گردندباید به  5و اهل نظراهل فقه  و نیز  حدیث، اهل خیر و اهل 

 از راه ]راست[ لغزیده است. به بدی یاد کند، 

، بلکه دهیمم السلام برتری نمیاز انبیاء علیه  کسیاز اولیاء را بر    .[ ما هیچ یک127] 
 از جمله اولیاء برتر است. ن از انبیاء یک ت  ئیم کهمی گو 

به ما رسیده است ایمان داریم، و آنچه بواسطۀ روایات  آنچه از کرامات اولیاء  .[  128] 
 .ثقه ]اندر باب کرامات اولیاء[ به ما رسیده صحیح اند

پائین آمدن عیسی   ،به خروج دجالمنجمله    علایم قیامت ایمان داریم؛  .[ ما به129] 
]یعنی دابۀ  خروج جانوری   آفتاب از جانب مغرب، و السلام از آسمان، برآمدنِپسر مریم علیه 

 الأرض[ از جایگاهی در زمین. 

 را قبول نداریم. هابینکاهنان و فالما گفتار  .[ 130] 

زنند ما دعوای کسانی را که برخلاف کتاب و سنت و اجماع امت حرف می.[  131] 
 . پذیریمنمی

بودن راه درست و صواب است،    [ یکجامسلمین] ما باور داریم که با جماعت  .[  132] 
 و فرقه گرایی منحرف شدن از راه راست و ]رفتن بسوی[ عذاب است. 

یکی است، و آن دین اسلام است. خدای تعالی .[ دین خداوند در زمین و آسمان  133] 
ینَ ٱإنَّ  ﴿می فرماید:   هـ ٱ  لَِلّ ٱ  عّندَ   لِِّّ ]آل عمران:    «ا که دین در نزد خداوند اسلام است حق» ﴾مُ لْإسّْلَ

هـ ٱوَرضَّيتُ لکَُمُ  ﴿:  فرمایدمی  و همچنان  [،19 را برای شما ]بحیث[ دین    و اسلام » ﴾دّینًا   مَ لْإسّْلَ
 [. 3برگزیدم« ]المائده: 

کردنو    غلو ورزیدناسلام میان  .[  134]  ]در صفات   ، میان تشبیه و تعطیل6کوتاهی 
 قرار دارد.  ]از رحمت الهی[  میان جبر و اختیار، و میان اطمینان و نومیدی الهی[ 

 
نظر در لغت به معنیِ تفکر، تفحص و بحث کردن است. در اصطلاح، اهل نظر به اهلِ رأی و متکلمین اطلاق   5

 پردازند. ها بر اساس نص و عقل، به استدلال میشود چون آنمی
 یعنی، افراط و تفریط.  6
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در    –پس اینست دین ما و اعتقاد ]و باور[ ما، هم ظاهری و هم باطنی. و ما خود را  
 کسی که خلاف آنچه شرح و بیان کردیم باشد. رهانیم از وا می  –پیشگاه خداوند 

با آن ]عمر و زندگانی[ ما را  دارد، و  به ما را بر ایمان استوار  خواهیم ک از خداوند می
،  ، و ما را از خواهشات گوناگون و نظریات متفرقه و مذاهب مردود همچون مشَُبَّههپایان ببخشد

قدریه، جبریه، جهَمِیهمُعتَزله با  که برخلاف سنت و جماعت می  ییهاو سایر فرقه  ،  روند و 
جوئیم، و ایشان به نظر ما  ها بیزاری میگمراهی یکجا شده اند در پناه خود نگه دارد. ما از آن

 به گمراهی و تباهی روان اند. 

 . عصمت و توفیق از آنِ خداوند است 
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 1عقائد نسفی  :4ضمیمه 

 »أصول الدین علی اعتقاد المهتدین« 
 یفِسَامام نجم الدین ابوحفص عمر نَ

 

 اهل حق گفته اند: 

 تحقق   –  2انسوفسطائی  [ سخن]   برخلاف  –  آنثابت است، و علم به    چیزها  قت یحق.[  1] 
 است.  رپذی

 ، و عقل. راست اخبارِ  3، پنجگانهبه سه گونه است: حواسِ  مردم یعلم برا اسباب.[ 2] 

 
 این ترجمه توسط محمد عمر جویا، بر اساس سه نسخه/ متن عقائد نسفی آماده گردیده است:  1

نسخۀ اساس: متن عربیِ رساله که در کتاب دایرۀ المعارفیِ امام نجم الدین نسفی بنام »مطلع النجوم  (1
أصول الدین علی اعتقاد « گنجانیده شده است. در این اثر، رسالۀ عقائد نسفی با عنوان » ومجمع العلوم 

هـ در سمرقند کتابت شده، و فعلاً  764« نوشته شده است. نسخۀ خطی مطلع النجوم در سال المهتدین
نگهداری  1462حان البیرونی )جزو اکادمی علوم ازبکستان( در شهر تاشکند با شمارۀ در انستتیوت ابوری

 شود. می

، روایت شده فا : متنِ فارسی رساله که توسط شاگرد امام نجم الدین نسفی، امام برهان الدین مرغینانی (2
هـ( کتابت کرده است. همچنان، در مقدمۀ این رساله،   795ی )متوفا  است و آن را خواجه محمد پارسا
دهد که امام نجم الدین نسفی این رساله را به درخواست سلطان سنجر  برهان الدین مرغینانی توضیح می

هـ نوشته است. این نسخه فعلاً در کتابخانۀ مجلس شورای اسلامی ایران  535در سال  سلجوقی
بیان شود. متنِ کامل این رسالۀ فارسی را محمد عمر جویا تصحیح نموده و با عنوان » می  نگهداری

 به نشر رسیده است.   (Bayyinat.org)  « در وبسایت بینات اعتقاد اهل سنت و جماعت

نوشته شده است و برای خوانندگان معاصر کمی چون رسالۀ فارسی عقائد نسفی به زبان فارسی کهن 
کند، در اینجا تصمیم گرفتم تا ترجمۀ معاصر این اثر را بر اساس متنِ عربی که در  نامأنوس جلوه می

 ( مطابقت دهم.  2( تذکر دادم تهیه کنم و نیز آن را با متن فارسی این رساله )1شمارۀ )

« نقل کرده است. من از چاپی  شرح العقائد النسفیةآن را در » ش: متنِ عربی رساله که سعدالدین تفتازانی (3
م با تصحیح علی کمال به نشر رسانده است استفاده  2014که دار إحیاء التراث العربی )بیروت( در سال 

 شوند.ا نشانی » ش « تذکر داده می( وجود دارد، ب 1هایی که در این نسخه در مقایسه با )کرده ام. تفاوت
 حاضر مراجعه کنید. 53در صفحه  19برای تعریف سوفسطائیان، به پاورقی شماره  2
 ش: حواسِ سالم.  3

http://bayyinat.org/?page_id=831
http://bayyinat.org/?page_id=831
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ازحواس  .[  3]  اند  بوسیلۀ هر یک  .  ذائقه و لامسه  ،یاییبو   ،بینایی  ،واییشن  1:عبارت 
 توان بر آنچه که از برای آن آفریده شده اند آگاه شد.ها میازین

  و آن خبری است کهمتواتر  است؛    نخستین آن خبربه دو نوع است.  .[ خبر راست  4] 
  از حیث ایشان[ ی]دسته جمع  ۀکه توطئطورید شده باش ثابت مردم ]تعداد انبوهی از[ از زبان 
  باررا به    ]و یقینی[   «ی»علم ضرور  این نوع خبر.  ]عقلاً[ قابل تصور نباشددر آن    ییدروغگو 

  یهانیسرزم  علم دربارۀ  ا ی و  ،نیشیپ  یهاپادشاهان گذشته در زمانه  دربارۀعلم  آورد، مانند  یم
 دور. 

  ن ی، و اتائید گردیده باشداست که با معجزه    خبری ]از جانب[ پیامبرنوع دوم،  .[  5] 
بار« را  ی»علم استدلال این نوع خبر  آورد. علمیم  به  همانندِ علم شود  میثابت  ی که بوسیلۀ 

 باشد.لحاظ که بر یقین استوار است و ثابت می، ازین است  یضرور

ن.[  6]  که  باشدمیعلم    سببِ  زیعقل  آنچه  باشد.  گشته  ثابت  بدیهی  علم »  2بگونۀ 
تر است. و اما آنچه بزرگ  یش از جزو خو   ز یهر چ  نکهیا  علم بر، مانند  شودنامیده می  «یضرور

 .  شودنامیده می «یعلم اکتساب» ثابت گردیده باشد که با استدلال 

 . ست ین اءیاشکنه اسباب معرفت به  ۀ، الهام از جملنزد اهل حق.[ 7] 

  ل یو اعراض تشک  ان یاز اع  چونآمده است،    دیآن از نو پد  یبا همه اجزا  جهان.[  8] 
جزئی غیر    ای،  مرکب اند  ا یها  آن ؛  به ذات خود قائم اند]موجوداتی اند که[    انی شده است. اع

و    امو در اجس   د،یخود نپا  یِو اما عَرَض آنست که به خود  3. اند  –  جوهریعنی    –  تجزیهقابل  
 . هایها و بو مزه  4،اکوانها، ، مانند رنگ دپدید آیجواهر 

زنده، توانا، دانا،    م،یقد  گانه،ی [  یاست؛ ]آن خدا  یتعال  یجهان خدا  ۀدآورندیپد.[  9] 
  5کننده. و اراده وَرخواسته نا،یشنوا، ب 

 
 ش: حواس پنج گونه اند.  1
 یعنی، آنچه که بر »مقدمات بدیهی« یا »مقدمات کلی عقلی« استوار باشد.  2
جسم است، یا غیرمرکب اند مانند جوهر که جزئی غیرقابل تجزیه  ها یا مرکب اند، که عبارت از : آن ش 3

 است. 
 این کتاب مراجعه کنید.  3.1در بخش  12برای تعریف اکوان، به پاورقی شماره  4
 فا: + »و حکیم«.  5
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حد  ،  دارای صورت نیست ،  نیست   جوهر  ،نیست   جسم،  نیست عَرَض    خداوند.[  10] 
ها و مرکب از اجزا نیست، او متناهی نیست، و موصوف  دارای پاره]ذات او[    ،کمیت ندارد،  ندارد

 به ماهیت و کیفیت نیست. 

 2. جاری شونده نیست و زمان بر او   1،نیست رندهیجاگ در مکان .[ او 11] 

 ست. یمانند نه به او  یزیچ چی ه.[ 12] 

 نیست.  رونیاز علم و قدرت او ب زیچ چی ه.[ 13] 

ذات او    خودِنه  . این صفات  باشندیکه قائم به ذات او م  ،یراست صفات ازل  او.[  14] 
 ذات او.   رِیاستند و نه غ

ح.[  15]  قدرت،  علم،  از:  اند  عبارت  اراده،    ،یینایب  ،ییشنوا   ،ییتوانا  ات،یصفاتش 
 . کلامدادن، و  یروز نش،ی، فعل، آفرخواست 

و  ف از جنس حر  کلام او است.  ی صفت ازل ی است که وی را کلام.[ او متکلم به 16] 
 .  یو گنُگ یخاموش ۀکنندینف ست یبلکه صفت ،آواز نیست 

م  یتعال  یخدا.[  17]  سخن  خود  کلام  م  د؛یگو   یبا  می  کند،ی امر  خبر   ،کندنهی  و 
 3. دهدیم

،  ما  یهاصحفمُ. قرآن نوشته شده در  مخلوق  رِیاست و غ  وندکلام خدا  قرآن.[  18] 
،  ست ما  یهاگوش  شنوده شده به، و  ما  یهازبان  خوانده شده بر،  های مایادگرفته شده در دل 

 بیابد. ها حلول این بدون اینکه در

از    یجهان و هر جزو  آفرینشِخداوند است، و آن عبارت از    یصفت ازل.[ تکوین  19] 
عینِ مکوِّن یا آفریده    نزد ما، تکوین یا آفرینش  4. است   –  حین موجود بودن آن  –آن    یاجزا

 نیست. 

 
فا : »وی متمکن در مکان نی، و با مکان نی، و بر مکان نی. و وی بُود و مکان نی، و مکان آفرید و وی را به   1

 مکان حاجت نی.« 
فا : »تغییر بر وی روا نی، و زمان را به وی تعلق نی. و وی بُود و زمان نی، و زمان آفرید و وی را به زمان   2

 حاجت نی.« 
 فا : + »و وعدکننده و وعیدکننده«.  3
 ش: همانگونه که خداوند بودن آن را دانسته است و اراده کرده است.  4
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 1.باشدیم یخداوند است، که قائم به ذات او تعال یاراده صفت ازل.[ 20] 

  ی سمعدلیل  واجب است.    از لحاظ عقل جائز و از لحاظ نقل  یتعال  یخدا  دارید.[  21] 
  2. سازدیمؤمنان ثابت م یرا در روز آخرت برا یتعال یخدا دارید وارده ]از قرآن و حدیث[ 

، رو به رو گشتن، نه بگونۀ  نه در جهت ،  در مکان  شود اما نه.[ پس خداوند دیده می 22] 
 3وجود داشته باشد. یتعال یبنده و خدا انیم ینکه مسافتیا نه یا ،شعاع  وستنِیدر اثر بهم پنه 

چه از طاعت    مان،ی ا  ا یافعال بندگان است؛ چه از کفر باشد    ۀنندیآفر  یتعال  یخدا.[  23] 
 .  انیعص ایباشد 

تقد  افعالهمه  .[  24]  و  قضا  حکم،  خواست،  اراده،  به  تعال  ریبندگان  صورت    یاو 
  4.دنریگ یم

افعال اختیاری است بندگان  .[  25]  برارا  از  م  ی، که  پاداش داده  عذاب   و  شوندیآن 
 .گردندیم

  زشتو کردار    باشند،می  ی[ او تعالیبندگان به رضا ]و خشنود  ویک یکردار ن.[  26] 
 د.نباش یاو نم یها به خشنودآن 

بواسطۀ که    ست ای اتوانمندیو آن عبارت از    5، ]همزمان[ است با فعل    استطاعت.[  27] 
 . روداندام نیز بکار میو  آلاتاسباب، سلامتیِ  یبراواژه  نی. اگرددانجام می آن فعل 

نیک]   ت ی مکلف.[ درستیِ  28]  کردار    ]یعنی، سلامتیِ آلات[   استطاعت   نیهم  بنابر[  به 
 . باشد رونیاز توان او بمکلف نیست که  یکار  یو بنده برا .است 

شکست در    ای  د،یآیم  دیانسان پد  در وجود  وارد شدنِ ضربهاز درد پس از    آنچه.[  29] 
همه توسط خداوند متعال   ، مشابهدیگر آثار  و    دهد،ی که در اثر شکستاندنِ انسان رخ م  ایپیاله

 ندارد.  آفرینشی  هاو بنده در خلقت آن  ،شوندآفریده می

 
 کی است.«»ارادت و مشیت هردو ی +فا :  1
 فا : + »و ایشان در بهشت باشند.«  2
 چگونه.« چون و بیفا : + »ببینند مر خدای را عزوجل بی 3
 فا : + »و به تدبیر وی«.  4
 فا : »استطاعتِ فعل، با فعل بُوَد. پیش از وی نی، و سپس از وی نی.«  5
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تنها یک اجل    ،میردخویش می  ]و مرگ[   اجل  باشخص مقتول  .[  30]  را[  ]انسان  و 
  1است. 

چه حلال   آورد،یرا بدست م   شخود  وزیاست. هرکس ر  وزی[ رز ی]ن  حرام.[  31] 
اش را  کسی دیگر روزی  ای  روزی خودش را نخوردکه انسان    ممکن نیستحرام. و  چه  باشد  

 بخورد.

 . هدایت نماید آن را که خواهدو  .[ خدای عزوجل گمراه کند آن را که خواهد32] 

کردنِ آن[ بر خداوند متعال    ت یرعا ] باشد    نیصلاح بندگان بهتر  یکه از برا  یکار.[  33] 
  لازم نیست.

اهل طاعت در قبر، و   یِمومنان گنهکار، آسودگ   یکافران و بعض  یقبر برا  عذاب.[  34] 
 اند.گشته ثابت  یدلائل سمع ر اساسِو منکر ب ریپرسش نک

وزنِ ]کردار   2نامۀ ]اعمال[ خواندن حق است،   ،زنده شدن پس از مرگ حق است .[  35] 
اس  کین بد[ حق  ] و  کتاب حق است، سوال  کردهت،  از  بندگانپروردگار  اس های   3ت،[ حق 

 . ]پل[ صراط حق است و حوض حق است، 

بهشت و دوزخ آفریده شده اند و هردو  بهشت حق است، و دوزخ حق است.    .[ 36] 
 گردند. میفنا  هاآن و نه اهلها نه خود آنمانند، جاودان می  . بهشت و دوزخامروز موجود اند

 سازد. یسازد و او را به کفر داخل نمینم  رونیب  مانی مومن را از ا  ۀبند  کبیره گناه.[ 37] 

را    کبیره و صغیرهگناه    از شرک هر  ریبخشد، و به غیشرک را نم  یتعال  یخدا.[  38] 
 آمرزد.  یکه بخواهد م  یکس یبرا

را  آن  ]بنده[    کهیگناه بزرگ تا زمان  دنو و بخشخورد  عذاب کردن بخاطر گناه  .[  39] 
 [ کفر است. ۀدانستنِ حرام ]از جمل حلال رایجواز دارد، ز ردحلال نشما

 
کسب   ایدر خلقت  یتداخل چی ده ه، و بن شودتوسط خداوند آفریده می است در مردهکه قائم و مرگ : + » ش 1

 « آن ندارد.

 « تنها در نسخۀ اساس و در نسخۀ فارسی تذکر رفته، و در ش نیست. ]اعمال[ خواندن حق است ۀنام» 2
جَْْعّيَ  فَوَرَبِّّكَ ﴿فرماید: پروردگار متعال می 3

َ
لَنَهُمْ أ  ـَ »و قسم به پروردگارت که البته   ﴾يَعْمَلُونَ عَمَا مَنوُا ﴿  ﴾لنََسْ

 [.93-92کردند.« ]الحجر: از همۀ ایشان سوال کنیم. از آنچه می
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  ثابت اخبار  بر اساس مرتکبین گناه کبیرهدر حق  دگانیو برگز  غمبرانیپ شفاعت .[ 40] 
 است.  

 1.مانندیدر دوزخ نم جاودان باشندیم  کبیرهگناه   دچارکه   یمؤمنان.[ 41] 

اقرار به   و 2آمده است،  یتعال یخدا از  دل است بدانچهقِیتصد عبارت از مانیا.[ 42] 
 آن.  

زیاد و کم    مانیا  یول  د،نابییم  ادی ذاتِ خود ازدهمانا طاعات است، که به    .[ اعمال43] 
 3.گرددنمی

  4. ست ا یکیهردو  و اسلام مانیا.[ 44] 

حقا  من  »  شد، برایش روا است که بگوید.[ هرگاه از بنده تصدیق و اقرار درست  44] 
  5. «من مؤمنم إن شاء الله» دیکه بگو  دی« و نشامؤمنم

]و بدبخت[ گردد، و بدبخت ممکن است    ی[ ممکن است شقبخت کین  ای]   دیسع.[  45] 
 گردانیدن  بخت کینه در ن  دهد،ی]بنده[ رخ م  یِو بدبخت  یبختکین   در  رییتغ  ن یگردد. ا  بخت کین

و   خداوند   و بر،  از صفات خداوند استنددو    نیا  رایز  ،]از جانب خداوند[   گردانیدنو بدبخت  
 6.دهدیرخ نمهرگز تغییر ]و دگرگونی[ در صفات او 

پ  در.[  46]  م  امبرانیپ  یتعال  یاست. خدا  یحکمت  امبرانیفروفرستادن  از  مردم    انیرا 
ها  دنیا و دین ]دانستن آناز امور    هایی کهزیچ  کنندۀروشنو  ه  دهندمیو ب  هدهندمژدهمردم،    یبرا

ی که ناقض روند عادی ]طبیعت[ بودند  را با معجزات  شانی، فروفرستاد. و ابرای مردم[ نیاز است 
 . دیبخش یاری

 
 . رندیبم نیز با آنکه اگر بدون توبه کردن: +  ش 1
 : ایمان عبارت از تصدیق کردنِ آنچه است که از خدای تعالی به نبی علیه الصلاۀ والسلام آمده است.  ش 2
 در ش نیست.  3
»ایمان و اسلام هردو یکی است؛ هرکه مؤمن بُوَد مسلمان بُوَد، و هرکه مسلمان بوَد مؤمن بوَد. و این نبوَد  فا :  4

 که کسی مؤمن بوَد مسلمان نی، یا مسلمان بوَد مؤمن نی.« 
ء  فا : + »چه این تعلیق بُوَد، و تعلیق تحقیق را باطل کند. ]آیا[ نبینی اگر ]کسی[ گوید »زنِ وی طلاق إن شا 5

 الله« یا »بندۀ وی آزاد إن شاء الله«، آن طلاق نه اُفتد و آن آزادی نی؟!« 

 این کتاب دنبال کنید. 6.4این بحث را در فصل »نفی شکاکیت در ایمان« در بخش  6
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 .بودند صلى الله عليه وسلم مصطفی  ها محمدآن نیو واپس سلامال  هیآدم عل امبرانی پ نینخست.[ 47] 

پ  .[ 48]  بعض  امبرانیتعداد  اما درست   دهیگرد  بیان  ثیاحاد  یدر  ااست،  که    نست یتر 
مّنهُْم مَن  ﴿  :دیفرمایچون خداوند متعال م  م،یعدد خاص محدود نساز  کیرا به    شانتعداد  

»از انبیاء کسانی اند که قصۀ ایشان با تو گفتیم،    ﴾عَلَيكَْ   صْ قَصَصْنَا عَليَكَْ وَمّنهُْم مَن لمَْ نَقْصُ 
از    توانینم  یو با ذکر کردن عدد  [. 78غافر:  قصۀ ایشان با تو نگفتیم« ]  از ایشان کسانی اند که

را که    یکس  ایو  میها شامل سازآن  انینباشد در م  شانیا  ۀرا که در جمل  یبود که کس  منیا  نیا
 1. میها شامل کنآن نینباشد در ب شانیاز ا

  و پنددهندگانِ   یتعال  یآورندگان و ابلاغ کنندگان از جانب خدا  امیپ  انبیاء  ۀهم.[  49] 
 راستگو بودند. 

 است.   صلى الله عليه وسلم مصطفی  محمد امبرانی پ نیبرتر.[ 50] 

و به مرد و زن    کنند،یاستند که به فرمان او عمل م  یتعال   یبندگان خدا  فرشتگان.[  51] 
 .توانندیصفت شده نم

ها امر و فرستاده است. و در آن   امبرانیپ  هکه ب  ست یی اهارا کتاب  یتعال  یخدا.[  52] 
 است.  کرده  انیخود را ب  2وعد و وعیدو  ،ینه

بردنِ شخصِ وی به آسمان، تا آنجا   در بیداری، با  صلى الله عليه وسلممحمد رسول الله    .[ معراج53] 
 .  که خواست، حق است 

  خویش[]و دوست    یول  ی برارا  کرامت  خداوند متعال  حق است.    اء یاول کرامات.[ 54] 
در    دورمسافت    مودنیمانند پ  ،آوردای که ناقض روند عادی ]طبیعت[ باشد پدید میبه گونه

آب،  روی  راه رفتن بر    ،یازمندیدر موقع ن  پوشاکنان و نوشابه و    پدید آوردنِزمان کوتاه،  مدت
و   3دشمنان، آورده و رستن از چنگ  دفعِ بلای روی  ،جماد و گنگ  در هوا، سخن گفتنِ  رفتن

 . هامانند این

 
 فا : + »و چون مطلق گویی که »به همۀ انبیا و رُسل گرویدم«، همه در آن اند و خطر زیادت و نقصان نبوَد.«  1

 نوید و بیم. وعدۀ پاداش و وعدۀ عذاب.  :وعیدوعد و   2
« در نسخۀ اساس و نسخۀ فارسی هردو تذکر رفته اند، اما   و رستن از چنگ دشمنان آوردهیرو  یدفعِ بلا » 3

 در ش نیست. 
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کرامت    اشت از ام  یفرد  یبرا  است که پیامبر    رایب  ی امعجزه  .[ کرامت ]در واقع[55] 
 یول  یچگاهیهاو    چونخداوند است،    یکه او ول  شودمی  معلوم ین  زیرا از.  دست داده است 

به رسالتِ  همانا  اش انت یخود راستکار نباشد، و د   دیانت اگر در    تواندیبوده نم   اقرار کردن 
 است.  امبریپ

از    انیآدم  نیبهتر.[  56]  صد  1انبیاءپس  عثمان  قیابوبکر  فاروق، سپس  عمر  ، سپس 
بوده    ب یترت  نیبه همنیز    شانیخلافت استند.  ا  رضی الله عنهم  یمرتض  یو سپس عل  ن،یذوالنور
 است.  

 و امارت بوده است.  ی، و پس از آن پادشاهبودسال   یسبرای مدت خلافت .[ 57] 

اقامۀ  ،  احکام  ذیتنف  به  تاداشته باشند    ]یا پادشاهی[   ی امام  دیبا  ر یناگز  مسلمانان.[  58] 
]دین[  ]کشور[ ،  حدود  مرز  لشکر،  نگهداشت  توزیع[  ،  تجهیز  ]و  سرکوب  ،  صدقاتاخذ 

ی که  منازعاتحل و فصل  ،  های آدینه و عیدنمازبرپای داشتنِ  ،  دزدان و راهزنان  مهاجمین و
می  مردم  یانم ]مردم[ شهادت  پذیرفتن  ،  دهدرخ  حقوق  که    آنانیازدواج  برگزاری    ،برای 

 . و وغیره کارها بپردازدها مت یغنتوزیع ، ی ندارندسرپرست

مردم در انتظار آمدنش ]در   نکه یکه آشکار باشد و نه پنهان، و نه ا  دیبایامام م.[  59] 
  نیا  یباشد. ول  قوم دیگریاز    روا نیست باشد، و    شیاز قوم قر  دی[ باشند. همچنان، او باندهیآ

 الله عنه باشد.    یرض یاولادگان عل یا از هاشمیاز بن مشخص نشده است که او

ن.[  60]  اهل    برترینِ  نکهیا نه  شخص معصوم باشد و    ]یا پادشاه[   که امام  ست یشرط 
را داشته  داری[  ولایت ]و دولت   مطلق و کاملِ  یِستگی ست که شابلکه شرط اینخود باشد.    ۀزمان

اسلام   نیسرزم یاز مرزها داشته باشد ورا تنفید احکام  ییباشد که توانا یاستمداریس ، وباشد
 .  بستاند بتواند را از ظالم مظلومحق   حفاظت کند، و

 .گرددمعزول نمی 2فسق  ]دچار گشتن به[ امام با .[ 61] 

و    کوکار یهر ن  ]جنازۀ[   ، و برروا است ردار  و بدک   کوکاریپشُت هر ن  خواندن نماز.[  62] 
   شود.خوانده میبدکار نماز 

 
 : پس از نبی ما.  ش 1
 : فسق و ظلم.   ش 2
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که    یده صحاب  به بهشتی بودنِما    1. تنها با نیکویی باید شودصحابه    یادآوری از.[  63] 
 2. میدهیم یداد گواه گانیرا به بهشت مژد شانیا  صلى الله عليه وسلم  امبریپ

  4.میندایم رواسفر در و  3رضَحَ  درمسح بر موزه را   ما.[ 64] 

  6.میپنداریحرام نم را 5جَرَّه  ذینب .[ ما 65] 

که   رسدینم  یبه مقام  یچگاهی. و بنده هرسدنمی  اءیبه درجه انب  اصلاً  یول  چیه.[  66] 
 شود. از گردن او ساقط  یامر و نه

 
 فا : + »و کسی از ایشان عیبی نگوید«. 1

یار را که مصطفی علیه السلام مر ایشان را گواهی داد به بهشت و جزای بسیار:  فا : »و گواهی دهد مر آن ده  2
ابوبکر صدیق را، و عمر فاروق را، و عثمان عفان را، و علی بن ابی طالب را، و طلحه را، و زبیر را، و  
 لله عنهم.« عبدالرحمن بن عوف را، و سعد بن ابی وقاص را، و سعید بن زید را، و ابوعبیده بن جراح را، رضی ا

 حضر: حضور داشتن در خانه یا شهر.  3

مسح بر موزه به این دلیل ذکر گردیده چون این امر بر اساس احادیث متواتر ثابت شده است. بنابراین، این  4
 پذیریم. تذکر کنایه برای این است که ما احادیث متواتر را می

« ذکر گردیده، ولیکن در نسخۀ ش » نبیذ التمر«   در نسخۀ اساس » نبیذ الجر« و در نسخۀ فارسی » نبیذ جره 5
 جره به معنیِ کوزه و سبوی است.  یعنی نبیذ خرما ذکر گردیده است.

نویسد: »آن عبارت از تخمیر کردن خرما یا کشمش در آب است، و آن را  در شرح آن می سعدالدین تفتازانی 6
رسد که در آغاز  جو است. به نظر میزۀ تیز پدید آید چنانکه در آبدر ظرف سفالی نگهدارند تا آنکه در آن م

رفت. اما سپس منسوخ گشت.  اسلام از نبیذ نهی شده بود، چون جره ]یا سبوی[ برای نگهداری شراب بکار می
پس عدم تحریم نبیذ به قاعدۀ اهل سنت و جماعت تبدیل گشت خلافِ اهل تشیع. این ]حکم[ برخلافِ آن  

آور[ شده باشد. زیرا حرام بودن آن، چه به مقدار کم یا چه به  ست که که قوی و مسکر ]یعنی نشه]نبیذی[ ا
 مقدار زیاد آن، سخنی است که اکثریت اهل سنت و جماعت آن را پذیرفته اند.« 
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 2ه یکه باطن  اییها به معانبرگرداندن آن   1. شودمی  حملها  ظاهر آن  به  نصوص.[  67] 
 و رد کردن نصوص کفر است.   الحاد و کفر است. ادعا دارند

 3آن کفر است.  ]حکم[  ، و سبک داشتناه کفر است دانستن گن  .[ حلال68] 

 کفر است.   عت یبر شر  .[ استهزا69] 

 4کفر است.   ]خود را[ ایمن دانستن از خداوندکفر است. و    خداوندبودن از    دیم و ن.[  70] 

 کفر است.  دهدخبر  ب یاز غ کاهن بدانچهکردن  قیتصد.[ 71] 

  5. .[ معدوم، شیء نیست 72] 

نفع    مردگان را  ها،آن   یبرا  شانمردگان و صدقه دادن    یزندگان برا  یدعا  در.[  73] 
 است. 

 حاجات است.  برآورندۀبندگان است و  یهادعا ۀاجابت کنند یتعال یخدا.[ 74] 

 
 نویسد: در شرح آن می سعدالدین تفتازانی 1

ها را از ظاهر شان  شود مگر اینکه دلیل قطعی آنها حمل می»نصوص کتاب و سنت بر ظواهر آن
ها از نصوص  ها مُشعر بر جسمانیت و مانند آن بوده باشد. و نباید گفت که اینبگرداند، مانند آیاتی که ظاهر آن

گوئیم که مراد از نص در اینجا، آن چیزی نیست که مقابل ظاهر  نیستند، بلکه از آیات متشابه اند. زیرا ما می
 گیرد. ا مُفَسَّر و مُحکم است، بلکه اقسام نظم را بنابر آنچه متعارف است دربر میاست وی

و آنان ملاحده یا  –کنند ها را ادعا میای که اهل باطن آنها، یعنی از ظواهر، به معانیپس عدول از آن
ها را معانیِ باطنی هست، و آن را  بلکه آنها نیستند  کنند که نصوص به معانی ظاهری آنو ادعا می –اند  باطنیه

طور کلی است و الحاد است، یعنی  شناسد ]باطل است[. و قصد شان به این گفتار، نفی شریعت بهجز امام نمی
است در ]اخِبار[  صلى الله عليه وسلممیل و عدول از اسلام است و پیوند و اتصاف به کفر دارد، زیرا به نوعی تکذیب پیامبر 

 دانست. ورت میآنچه که آمدنش را به ضر

و اما آنچه بعضی از محققان بر این رفته اند که این نصوص محمول به ظواهر شان استند، و با این همه  
که مطابقت میان شود، طوری[ منکشف میو تصوف ها اشاراتی خفی است که بر ارباب سلوک ]در عرفاندر آن

ن است، این از کمال ایمان و محض معرفت است.« )شرح العقائد النسفیۀ: ص  ها و ظواهرِ مورد نظر ممکآن
153-154 ) 

 : اسماعیلیه.  باطنیه  2
 : حلال داشتنِ گناه کفر است.  فا 3
 . کفر است ]خود را[ ایمن دانستن از عذاب خداوندکفر است. و  خداوندبودن از رحمت  دی مونش:  4
 در این کتاب بنگرید.  5.6اند باب معدوم« در بخش تر این مسئله را در »فصل شرح بیش 5
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الارض و    دابةآمدن دجال،    رونیب منجمله    –  امت یق  ی هااز نشانه  صلى الله عليه وسلم   امبریپ  آنچه.[  75] 
  خبر   –  غربمبرآمدن آفتاب از  و  السلام از آسمان،    هیعل  یس یشدن ع  نیو مأجوج، پائ  أجوجی

 همه حق اند. ه است،داد

 ، و شاید خطا کند.درست باشدشاید مجتهد .[ 76] 

 از عوامِ برتر  فرشتگان    امبرانِیاند، و پ  فرشتگان  امبرانِیاز پبرتر    آدمیان  امبرانِیپ.[  77] 
 اند.  فرشتگان از عوامِ برتر  ]مؤمن[   آدمیان اند، و عوامِ  ]مؤمن[  آدمیان

 .داندیو خداوند بهتر م
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 1مذاهب غلوورزندهتفکیک آن از و   اعتدال : مذهب 5ضمیمه 

 هـ(  493)متوفای   امام ابوالیسُر محمد بَزدوَِی

 

همیشه  مذهبی که ما بر آن استیم ]راه[ وسط در میان مذاهب است. عقلا ]و خردمندان[  ....  
عمر  چنانکه    کنند...اعتدال را اختیار می  حد  ها... و در همه خصلت گزیننداوسط چیزها را برمی

در امور سیاست   –ها خشنود باد خداوند از هردوی آن که  –]بن خطاب[ به ابوموسی اشعری  
ناً  لَی نف، وَ کن قویاً من غیر عَ »قوی باش بدون درشتی، و نرم باش بدون سسُتی« ):  فرمان داد

 (....من غیر ضعف

مذهب ما اوسطِ مذاهب است چون ما در نفیِ صفات غلو گوئیم که  ما به این خاطر می
غلو ورزیده اند تا حدی که صفات علم، قدرت،   و قَدَریه  ، معتزلهورزیم، آنگونه که جهمیهنمی

ورزیم، آنگونه که  ایجاد و تکوین را به جملگی نفی کردند. و نیز در اثبات صفات غلو نمی
در اثبات جسم، جوارح، نزول، انتقال، و نشسته بودن بر عرش غلو    و مجسمه  ، کرامیهحنابله
آفرینش و همه  علم، قدرت، شنوایی، بینایی،  متصف به  گوئیم که الله متعال  د. بلکه ما میورزیدن

صفات ]کمال[ است، و او با جمله صفاتش قدیم است. همچنان، او جسم نیست، جوارح ]و  
 اعضای اندام[ ندارد، انتقال ]و آمدوشد کردن[ ندارد، و تغییر ]و دگرگونی[ ندارد. 

که ما ]سخنان[ مذهب حنابله  . به همین سبب، زمانیاست   همیانپس مذهب ما مذهبِ  
که ما ]سخنان[  دهند، و زمانیها ما را به قَدَریه و اعتزال نسبت میخوانیم، آنو کرامیه را باطل می

 دهند.ها ما را به حنابله و کرامیه نسبت میخوانیم، آن قدریه و اعتزال را باطل می

افعال ما بگونۀ  م، و  اختیار استیدر افعال ]و کردار[ ما صاحب ما به این باور استیم که ما  
آفرینش آن از جانبِ خدای تعالی است.    لیشوند، یعنی فعل از ما وحقیقی افعال ما گفته می

 
« از امام ابولیُسز بَزدوَی ترجمه گردیده  هایی از دو فصل پایانی کتاب »أصول الدیندر این ضمیمه، بخش 1

«. این ترجمه حاوی  القبلةبیان المذاهب ونحل أهل  « و » إطلاق أهل السنة والجماعةها عبارت اند از » است. این فصل
سوم حصۀ کل متن این دو فصل ترجمه شده است. متن کامل این دو فصل اخیر کتاب نیست، بلکه تحمیناً یک

ای از گردند بگونۀ کامل ترجمه گردند، و معنیاما دقت صورت گرفته تا جملاتی که ازین دو فصل ترجمه می
جمله رونما نگردد. در جاهایی که الفاظ یا جملاتی ترجمه  یک جمله فروگذاشته نشود و تغییری در معنی یک 

 نشده اند، با علامت چهار نقطه ) .... ( نشانی شده اند.
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هردو از جانب    که نزد معتزله، فعل و آفرینش هردو از جانب بنده اند، و نزد جبریهدرحالی
 خدای تعالی اند. 

ما به این باور استیم که مرتکبین گناه کبیره ]از مسلمانان[ برای همیشه در آتش دوزخ 
کبیره باطل نمی  ند و منفعتِ ایمان توسطنمانمی   ردد. همچنان، زیانِ گناه کبیره توسط گ گناه 

شخص مؤمن بخاطر گناه کبیره مؤاخذه نگردد. مذهب  که  گردد طوریمنفعت ]ایمان[ باطل نمی
ها ما را به آن دیگری [ اند؛ به همین سبب هریک ازینو مرجئه  های ]خوارجن دو گروهما میان آ

 دهند.نسبت می

گوئیم که دوستیِ همه اصحاب بر ما واجب است و بغض ]و کین[ را با بعضی ما می
  یِدر دوست  شیعهورزیم، آنگونه که  دانیم. ما در دوستیِ هیچ یکی غلو نمیاصحاب جائز نمی

بغض گرفتند، و آنگونه   و عثمان  و عمر  )رضی الله عنه( تا حدی غلو ورزیدند که با ابوبکر  علی
در دوستی ابوبکر و عمر غلو ورزیدند تا حدی که با علی بغض گرفتند. پس خوارج   که خوارج

. پس ]این همه[ دلالت دارد ..دهندما را به اهل تشیع، و اهل تشیع ما را به خوارج نسبت می
 ...که مذهب ما مذهب وسط است.

متصوفین، و اصحاب   2[، قراء، ]حنفی و جماعت همانا مذهبِ فقهاء  هل سنتمذهب ا
و پیروانِ   ابوالحسن اشعری است. صلى الله عليه وسلم صحابه و تابعین و سنت نبی   است. این مذهبِ 3حدیث
  بر مذهب اشعری  ها از اهل سنت و جماعت اند. اکثریت اصحاب شافعیگویند که آنوی می

، دیگر اختلافی  ها در آن به خطا رفته اندبین ما و ایشان جز در چند مسئلۀ معدود که آن  اند.
 نیست.... 

که اینست  دارد  اختلاف  سنت  اهل  عموم  با  اشعری  ابوالحسن  و    :آنچه  سنت  اهل 
گویند که خداوند متعال دارای افعال چون آفرینش، روزی دادن، و رحمت کردن  جماعت می

تعالی با جمله افعالش قدیم است. افعال او تعالی حادث و مُحدَث نیستند... است، و خدای  
د که فعل و مفعول گویولیکن ابوالحسن اشعری از فعلِ خدای تعالی انکار ورزیده است، و می

]برای خداوند[ یکی اند. او در این مسئله با قدریه و جهمیه موافقت ورزید، و اکثریت اصحاب  
گویند اهل سنت و جماعت میهمچنان،  ی[ اند. این خطای محض است.  او نیز بر همین ]رأ

 
 منظور از » قراء « نه تنها قاریان، بلکه راویان قرآن مجید و نیز مفسرین اند.  2
م خاص آن، یعنی به محدثین، بلکه به مفهوم  های متقدم حنفی نه تنها به مفهو« در کتابنام »اصحاب حدیث 3

گردید. پس در متن بالا، منظور امام بزدوی از  اطلاق می و حنبلی ، مالکیعام آن یعنی به مذاهب شافعی
 ها و محدثین اند. ها، شافعی»اصحاب حدیث« مالکی
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که گناهان و کفر به رضا ]و خشنودی[ و محبت خدای تعالی نیستند، و ]تنها[ به مشیت ]و  
]و قبائح در    معصیت   ابوالحسن ]اشعری[ گفته است: کفر و  باشند. ولیکنارادۀ[ او تعالی می

اند.  خداوند متعمورد خشنودی و دوستی    کل[  نیز خطای محض است....ال  ابوالحسن   این 
كلِّ مجتهد مُصيب  گوید: هر مجتهد در ]اجتهاداتش در[ فروعات صوابکار است )می]اشعری[  
گویند که: مجتهد شاید خطا کند و  که عموم اهل سنت و جماعت میدرحالی  4(،في الفروع 

 5(.يَطئ ویصيبشاید درست باشد )

گویند ها نمیدر دو مسئله با عموم اهل سنت و جماعت اختلاف دارند؛ آن   اهل حدیث 
تلفظ می لفظی را که خوانندۀ قرآن  ]در  کند مخلوق است و نمیکه  گویند که حروف قرآن 

 ... ها[ مخلوق است، و این خطای شان است.مُصحف 

، اکثرشان از اهل سنت و جماعت استند، و در میان شان کسانی اند که و اما صوفیه
مذاهبی در بطن شان ظهور کرده که در گمراهی و بدعت اند.... صاحب کرامت اند، جز اینکه 

ند که همیشه بر طهارت  وجود داردر میان متصوفین، پرهیزگاران نیکوکار و صاحب کرامت  
نوش، پوشاک، سخن گفتن، خواب کردن، و عبادت  را در خورد و    صلى الله عليه وسلم اند و سنت نبی کریم  

به علماء   و آن را  ندترک کرد   6ورزند، جز اینکه سنت او را در تبلیغ وحی کردن متابعت می
کرد انسانواگذار  ورزد،    باید  ند.  خودداری  متصوفین  حق  در  طعن  از  از  را  خود  زبان  و 

 برگزیدگان امت وجود دارند....شان بازبدارد، زیرا در میان شان بدگویی

 
استدلال   در مجموع به این نظر پابند اند. طور مثال، ابن تیمیه که اهل حدیثاین تنها موقف اشعریه نیست، بل 4

،  توان مخطی یا خطاورزیده نامید، و بنابراین مجتهد مصیب است )مجموع الفتاویورزد که مجتهد را نمیمی
 (.32-19، ص20ج
ها( نویسد: »اهل حق )حنفیدر شرح این مسئله می ابوالیُسر بزدوی، امام نجم الدین نسفیشاگرد امام  5

گویند: مجتهد شاید خطا کند و شاید درست باشد، و نزد خداوند حق تنها یکی است ]و متعدد نیست[. اما  می
در اجتهاد[ است نه دریافتنِ آنچه که حق است.  آنچه بر مجتهد لازم است خود اجتهاد ]و نحوۀ بکار بستنِ دلیل

و پیروان وی گفته اند: مجتهد در اجتهادش   [ است. امام ابوالحسن رستغفنیاین سخن امام ابومنصور ]ماتریدی
در آن مسئله[  کند شاید خطا کند اگر ]حکمصوابکار است، ولی در دریافتن آنچه که اجتهادش به آن حکم می

شود، و بخاطر  نزد خداوند خلافِ آن باشد. تفسیر آن اینست که مجتهد از بابت خطایش گنهکار پنداشته نمی
گویند که: هر مجتهد در مسائل  می و اشعریه کند. ولیکن اکثر معتزلهاجتهادش معذور بوده و ثواب دریافت می

صوابکار است، زیرا نزد خداوند حق تنها یک حکم معین نیست که مجتهد برای پیدا کردن آن مکلف  شرعی 
 (. 194، صتواند متعدد باشد[« )تحصیل أصول الفقهباشد ]بلکه حق می

 یعنی، تبلیغ احکام شریعت و احکام فقهی. 6
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شود، همۀ  فرموده است: »امت من به هفتاد و سه فرقه پراگنده می  صلى الله عليه وسلم اینکه نبی کریم  
محصور باشد،   ]منظور از آن[ عددها به دوزخ اند جز یکی«، دلالت بر کثرت دارد نه اینکه  آن 

اگر تو  »  ﴾لهَُمْ   لَِلُ ٱ  يَغْفّرَ   فَلنَ مَرَةً  إنّ تسَْتَغْفّرْ لهَُمْ سَبعّْيَ ﴿فرماید:  چنانکه پروردگار متعال می
[، همین  80التوبه: « ] آمرزدینم را شان یهرگز خداوند ا ،یشان طلب آمرزش کن ی هفتاد بار برا

دانند  روایت کرده اند و خردمندان این آیت را همینگونه می  علیهالله    رحمة  را از حسن بصری
]که منظور از هفتاد بار لزوماً همین رقم مشخص نیست، بلکه دلالت بر تعدد و کثرت دارد[. 
بنابراین، اختلاف دیدگاه ]در میان اهل قبله[ چنان زیاد است که شاید به هفتاد هزار هم بالغ  

 .  یابددر هر دوره[ ازدیاد می  گردد، زیرا بدعت در هر زمانه ]و

 رود: فراتر نمی  [ نوع غلو ] اصول ]اختلاف در[ مذاهب از هفت 

ند، و کارهای  یل کردبه آن مَ  [ غلو در نسبت دادنِ افعال به خدای تعالی: چنانکه جبریه 1] 
 . دادندزنند[ به او تعالی نسبت ناشایست و زشت را ]که از انسان سر می

قدریه2]  بندگان:  به  افعال  دادنِ  نسبت  در  غلو  معتزله  [  آن    و  را و  ،  گرائیدندبه  بندگان 
 خداوند در آفرینش ]افعال[ دانسته اند. هایشریک

تا   روی آوردند به آن    [ غلو در نفی صفات از خداوند متعال: قدریه، معتزله و جهمیه3] 
 حدی که ]صفات[ آفریدگار را به تعطیل گرفتند و او را نفی کردند.

به آن سردچار گشتند؛    8و هشامیه   7، مقاتلیه [ غلو در اثبات صفات خداوند متعال: کرامیه4] 
های خداوند سبحانه و شریک  فریدگار رسیدند زیرا بندگان راها سرانجام به انکار آآن 

تعالی ]در اوصاف جسمانیت[ پنداشتند. اقرار کردن شان و شناخت شان از آفریدگار  
گویند شناسید؟ میاگر از ایشان بپرسی: آیا جواری را می]طور مثال[ که   ماندبه آن می

رنگ است، در خزان  است، سرخ  »درازگویند:  که: بلی. اگر از صفات آن بپرسی، می
کند، و پیش از پختن و پس از پختن خورده زمین نمو می  داخلشود، در  کاشته می

شناسند ]و وصف  شناسند، آنچه را میها جواری را نمیدانیم که آنشود«. پس میمی

 
 95تر به پاورقی هـ( موافق اند. برای شرح بیش 150بلخی )متوفای  منظور کسانی اند که با مقاتل بن سلیمان 7

 »اندر نفی تشبیه« مراجعه کنید.  3.6در فصل 
»تنزیه و   3.3در فصل  45تر به پاورقی گردد. برای تفصیل بیشخطاب می از اهل تشیع هشامیه به فرقۀ مشبهه 8

 خداوند« مراجعه کنید. تقدیس 
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ها از خدای تعالی همانند شناخت  دارند[ زردک است. به همین ترتیب، شناخت آن
 لت ]و نادانی[ از جواری است. شان در جها

روی آوردند تا حدی که شخصی را که    نمایی گناهان: خوارج به این امر [ غلو در بزرگ5] 
گناه می به  کافر میدچار  معتزله  دانند، و قدریهگردد  که    و عمومِ شیعه  و  را  کسانی 

ها به انکار از کتاب الله و  دانند. پس آنگردند خارج از ایمان میمرتکب گناه کبیره می
مسلمانان   میبرخاستنداجماع  متعال  پروردگار  زیرا  ا﴿فرماید:  ،  هرگز  را   نیخداوند 

و جز این ]هر گناهی را[ برای هرکه بخواهد آورده شود،    کیآمرزد که به او شرینم
می[48]النساء:    ﴾آمرزدمی نیز  و  بسو   یا﴿فرماید:  ،  کن  یمؤمنان،  توبه    ۀ توب  د،یخدا 

 .بنامندمؤمن  را . و امت بر این اجماع داشته اند که گنهکاران[8]التحریم:  ﴾استوار

چنین کردند تا حدی که    مرتضی )رضی الله عنه(: معتزله و شیعه  [ غلو در دوستیِ علی6] 
 . فضیلت بخشیدنداو را بر همۀ اصحاب 

  بینی گناهان تا حدی که گفتنند گناه در حالت ایمان زیان ندارد. مرجئه[ غلو در سبک7] 
به این گرائیدند، و ]در نتیجه[ از کتاب خدای تعالی و سنت پیامبر و اجماع امت انکار  

، تا باشد  استوار  ۀتوب   د،یخدا توبه کن  یبسو ﴿فرماید:   ورزیدند، زیرا پروردگار متعال می 
دهد که    یجا  ییهاتانبوسو شما را به    د،یکه پروردگار شما از شما گناهان شما را بزدا

را که   یو کسان امبریخداوند پ که یدارد. روز انیجر  بارهایها جو آن [ درختان]  ریاز ز
اند رسوا نم  مانیبا او ا شان و به جانب راست    یشرویدر پ  شان یا  ورن  کند،یآورده 

  امرز،یما کامل گردان، و ما را ب   یپروردگارا، نور ما را برا: »ندیگو یم  تابد،یم  شانیا
شمار  بیآیات و احادیث در این مسئله    .[8]التحریم:    ﴾ یی«توانا  زیواقعاً که تو بر همه چ

 است. 

اثبات آن غلو نمی  که اهل سنت درحالی ورزند، بلکه حد نه در نفی صفات و نه در 
ساختیم. همینگونه، نه در نفی افعال از بندگان و   ناعتدال را برگزیده اند چنانکه ما قبلاً روش

ورزند، بلکه حد اعتدال را برگزیده اند چنانکه ما  نه در نسبت دادن افعال به بندگان غلو نمی
ها بینی آندر سبکنه  همینگونه، نه در بزرگنمایی گناهان کبیره و صغیره و  قبلاً روشن ساختیم.  

نمی را  غلو  اعتدال  بلکه حد  خردمندان ورزند،  ساختیم.  روشن  قبلاً  ما  چنانکه  اند  برگزیده 
 (. خیر الأمور أوسطها هاست )موافقت دارند که بهترین کارها حد اعتدال در آن 

های زیادی  ایست، و در آن کتابعلم اصول الدین ]یا علم کلام[ علم دشوار و پیچده
نوشته شده اند که در معانی آن تحقیق ورزیده اند و در مبانی آن دقت نموده اند.... اما ]بعضی 
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ها کسانی  تر دارد. آن از[ اهلِ دیار ما بر این علم مُعترض اند و در میان شان علم فقه غلبۀ بیش
این سبب، علم اصول    کنند. بهمیرها  ورزند و او را  کنند انکار میرا که در این علم خوض می

تقویۀ ]از نکوهش علم کلام[    –رحمهم الله    –ها  الدین در سرزمین ما قلیل است. غرض آن
در این سرزمین ]به مردم[ نشان ندهند، زیرا ]فهم اهل سنت و جماعت است تا اهل بدعت را 

عت و درک[ دلائل اهل سنت و جماعت بر افراد کندذهن دشوار است و ]از همین سبب[ در بد
ملولافتند.  درمی مردم  بر  بپردازند،  زیاد  ]کلام[  علم  این  به  میاگر  فرو  آور  را  آن  و  شود 

]اندوختهمی علم  ازین  من  رسیده  گذارند.  علم  این  انتهای  به  کس  هر  و  دارم،  زیادی  های[ 
 ...تواند.نمی

 اغفر  والْمد لله رب العالمي، والسلام والصلاة عَ رسولَ محمد، وآلَ الطيبي. الله 
 ا تعلمُ، فإنک أنت الأعز الأكرم.وارحم، وتجاوز عمِّ 
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 )کلام ماتریدی( ن یدر عقائد و اصول الدها  آثار حنفی : 6ضمیمه 

 

 های جامع کتاب های مختصرها و کتابرساله گذارهای بنیانکتاب گذارهای عقیدتی بنیانرساله

 الفقه الأکبر . 1
کننده: حماد بن ابوحنیفه  روایت

 هـ(  176)متوفای 
 شروح: 

»شرح الفقه الأکبر«، اثرِ  •
علاءالدین ابوعبدالله محمد 

 هـ( 841بخاری )
»القول الفصل«، اثرِ محی  •

زاده  الدین محمد بهاءالدین
 هـ( 956رومی )

الف. مبنی بر معقولات و علم  

 کلام 

 . کتاب التوحید1
نویسنده: ابومنصور ماتریدی )متوفای  

 هـ( 333
 شرح: 
الأدلة«، اثرِ ابوالمعین  »تبصرة  •

 هـ( 508نسفی )
 
 . أصول الدین2

 العقیدة الطحاویة. 1
  یمصر ی: ابوجعفر طحاوسندهی نو
 هـ(  321متوفای )

 شروح: 
»المنتقد شرح المعتقد«، اثرِ   •

اسماعیل بن ابراهیم شیبانی  
 هـ(   629هـ یا  573دمشقی )

»النور اللامع والبرهان  •
الساطع«، اثرِ ابن عبدالله 

 هـ(  652) یناصر

 . التمهید لقواعد التوحید 1
نویسنده: ابوالمعین میمون نسفی  

 هـ(  508)متوفای 
 ]مبنی بر معقولات[ 

 اختصار:
العقائد النسفیة / عقائد  » •

ی«، اثرِ ابوحفص عمر نسف 
 هـ( 537نسفی )

 
 . بحر الکلام 2
 ]مبنی بر منقولات[  
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وض الأزهر«، اثرِ ملا  • »مِنَح الرَّ
 هـ(  1014علی قاری هروی )

»إشارات المرام من عبارات  •
های امام الإمام«، شرحِ رساله 

ابوحنیفه توسط کمال الدین  
زاده رومی  احمد بیاضی

 هـ( 1097)
 

 . الفقه الأبسط 2
کننده: ابومطیع الحکم بلخی  روایت

 هـ( 199)
 شروح: 

شرحی منسوب به عطاء بن   •
علی جوزجانی، یا ابو اللیث 

 هـ(  373سمرقندی )
 

 الإمام أبو حنیفة . وصیة 3

نویسنده: أبو الیُسر محمد بَزدَوی 
 هـ(.  493)

 
 . تبصرة الأدلة 3

نویسنده: ابوالمعین میمون بن محمد  
 هـ(  508نسفی )

 اختصار:
»التمهید لقواعد التوحید«، اثرِ   •

 هـ( 508ابوالمعین نسفی )
»الکفایة في الهدایة«، اثرِ   •

دین صابونی بخاری نورال
 هـ( 580)

 
 ب. مبنی بر منقولات و روایات 

 ]ع، فا[. سواد اعظم 4

شرحِ ابوحفص عمر بن   •
 اسحاق غزنوی 

شرحِ هبة الله ابن احمد   •
 هـ( 733ترکستانی )

شرحِ اکمل الدین بابرتی   •
 هـ( 786)

دالغنی میدانی  شرحِ عب •
 هـ(  1298دمشقی )

 
 . رسالة في التوحید2

 333منسوب به: ابومنصور ماتریدی )
 هـ(

 
 . جُمَل من أصول الدین 3

نویسنده: ابوسلمة سمرقندی )آخر 
 هـ( 4قرن 

 شروح: 

نویسنده: ابوالمعین میمون بن محمد  
 هـ(  508نسفی )

 
. الهدایة في أصول الاعتقاد )لباب  3

 الکلام(
نویسنده: علاءالدین ابن عبدالحمید 

 هـ(  552اسمندی سمرقندی )
 
 . الکفایة في الهدایة 4

نویسنده: نورالدین احمد صابونی  
 هـ(  580بخاری )
 اختصار:

»البدایة من الکفایة«، اثرِ  •
 نورالدین صابونی بخاری 
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کننده: قاضی ابویوسف یعقوب روایت
 هـ( 182)

 شروح: 
  786شرحِ اکمل الدین بابرتی ) •

 هـ(
 

 . العالم والمتعلم4
کننده: ابومقاتل سمرقندی  روایت

 هـ( 208)
تائیدکنندگان انتساب کتاب عالم و  

 متعلم به امام ابوحنیفه:  
ی  بزدو فخرالاسلام ابوالیُسر •

در »کنز الوصول  هـ( 482)
 ؛معرفة الأصول« یإل

هـ( در   493ابوالیُسر بزدوی ) •
»أصول الدین«، او حتی  

  342حکیم ابوالقاسم سمرقندی )
 هـ(

 
 . تلخیص الأدلة5

  534نویسنده: ابراهیم صفار بخاری )
 هـ(

شرحِ ابوالحسین محمد بن   •
 هـ( 5یحیی بشاغری )قرن 

 
 . کتاب التعرف لمذهب التصوف  4

های آغازین کتاب حاوی اصول  فصل
 الدین و عقائد اند.

نویسنده: ابوبکر بن ابی اسحاق  
 هـ(  380کلاباذی بخاری )

 شروح: 
، اثرِ ابو  ]فا[»شرح التعرف«  •

ابراهیم اسماعیل بن محمد  
 هـ(   434مستملی بخاری )

 
 . کتاب الاعتقاد 5
 ]مبنی بر روایات از ابوحنیفه[ 

محمد   نویسنده: ابوالعلاء صاعد بن
 هـ( 432قرن استوایی نیشاپوری )

 ]فا[ . المُعتمد في المعتقد 5
نویسنده: شهاب الدین فضل الله 

 هـ( 661پشتی یا تورپشتی )توران
 
 . الهادي في أصول الدین6

نویسنده: عمر بن محمد خبازی  
  هـ( 691خجندی )

 
 . الصحائف الإلهیة7

نویسنده: شمس الدین محمد بن  
 هـ(  702اشرف سمرقندی )

 شروح: 
»المعارف في شرح  •

الصحائف«، شمس الدین 
 سمرقندی 
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جملاتی را از کتاب عالم و  
 کند؛ متعلم دقیقاً نقلِ قول می 

در   هـ( 508ی )نسف   نیابوالمع   •
 ؛ »تبصرة الأدلة«

  534بخاری ) صفار میابراه •
 ؛الأدلة« صیدر »تلخ هـ(

 537ابوحفص عمر نسفی ) •
 هـ(؛ 

ی بخاری صابون   نینورالد •
في  ةیدر »الکفا هـ( 580)

 .ة«یالهدا 
 

 . رسالة أبي حنیفة إلی عثمان البتي 5
کننده: قاضی ابویوسف یعقوب روایت

 هـ( 182)
 

 . التمهید لقواعد التوحید 6
نویسنده: ابوالثناء محمود لامشی  

 هـ(  6)نیمۀ اول قرن 
 
 . العقائد النسفیة / عقائد نسفی  7

)أصول الدین علی اعتقاد المهتدین(  
 ]ع[ 

)بیان اعتقاد اهل سنت و جماعت( 
 ]فا[

نویسنده: نجم الدین ابوحفص عمر  
 هـ( 537نسفی )
 شروح: 
»شرح العقائد النسفیة«، اثرِ  •

سعدالدین تفتازانی هروی 
 هـ( 792)

 . الاعتماد في الاعتقاد 8
نویسنده: ابوالبرکات عبدالله نسفی 

 هـ( 710)
 اختصار:

العمدة في عقیدة أهل السنة  » •
«، ابوالبرکات والجماعة 

 عبدالله نسفی 
 
 . التسدید في شرح التمهید 9

نویسنده: حسام الدین حسین بن علی  
 هـ(  714سغناقی )
 اختصار:

»التمهید لقواعد التوحید«،   •
 ابوالمعین میمون نسفی
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حاشیۀ رمضان افندی بر شرحِ  •
تفتازانی، اثرِ رمضان بن محمد  

 هـ(  979حنفی )
راس«، شرح بر شرحِ »النب  •

تفتازانی، اثرِ عبدالعزیز  
 هـ( 1239فرهاری ملتانی )

»حکمة البالغة الجَنِیّة«، اثرِ  •
 1306شهاب الدین مرجانی )

 هـ(
 
 . منظومة بدء الأمالي 8

نویسنده/ سراینده: سراج الدین علی  
 هـ( 569اُوشی فرغانی )

 شروح: 
»هدایة من الاعتقاد«، اثرِ زین  •

ابی بکر رازی  الدین محمد بن 
 هـ( 666)

 تعدیل العلوم. 10
صدرالشریعة عبیدالله بن مسعود  

 هـ(  747) محبوبی بخاری
 

. السیف المشهور في شرح عقیدة  11
 أبي منصور

نویسنده: تاج الدین سبکی شافعی 
 هـ( 771)

 
 . صدق الکلام في علم الکلام 12

محمد اندکانی  نویسنده: کمال الدین 
 هـ(  777فرغانی )

 
 . شرح العقائد النسفیة13

نویسنده: سعدالدین تفتازانی هروی 
 هـ( 792)
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»ضوء المعالي«، اثرِ ملا علی  •
 هـ( 1014قاری هروی )

 
 . البدایة من الکفایة9

نویسنده: نورالدین احمد صابونی  
 هـ(  580بخاری )

 شروح: 
»الکفایة في الهدایة«، اثرِ   •

 نورالدین صابونی بخاری 
 

 . المُعتمد من المعتقد 10
نویسنده: علاءالدین ابوبکر کاسانی  

 هـ( 587)
 

 . أصول الدین11
نویسنده: جمال الدین احمد غزنوی  

 هـ( 593)

 : حواشی و شروح
حاشیۀ رمضان افندی بر شرحِ  •

تفتازانی، اثرِ رمضان بن  
 هـ( 979محمد حنفی )

»النبراس«، شرح بر شرحِ  •
تفتازانی، اثرِ عبدالعزیز  

 هـ( 1239فرهاری ملتانی )
 

 غایة المرام في شرح بحر الکلام . 14
نویسنده: حسن بن ابوبکر مقدسی 

 هـ( 836)
 اختصار:

»بحر الکلام«، ابوالمعین   •
 میمون نسفی 
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. العمدة في عقیدة أهل السنة  12
 والجماعة 

نویسنده: ابوالبرکات عبدالله نسفی 
 هـ( 710)

 شروح: 
»الاعتماد في الاعتقاد«،  •

 ابوالبرکات عبدالله نسفی
الإنتقاد في شرح عمدة » •

  ز«، احمد بن اوغوالإعتقاد
 هـ(  800شهری )دانشمند آق 

 
 . رسالة في الاعتقاد 13

نویسنده: علاءالدین ابوعبدالله محمد  
 هـ( 841بخاری )

 
 
 

 إشارات المرام من عبارات الإمام . 15
احمد   نیکمال الدنویسنده: 

 هـ(  1097) یروم زادهی اضیب
 اختصار:

الأصول المنیفة للإمام أبي  » •
الدین  «، کمال حنیفة

 زادهبیاضی 
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 . الأصول المنیفة للإمام أبي حنیفة 14
احمد   نیکمال الدنویسنده: 

 هـ(  1097) یروم زادهی اضیب
 شروح: 
»إشارات المرام من عبارات  •

الإمام«، کمال الدین احمد  
 زاده رومی  بیاضی 
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 عقائد تجسیم ابن تیمیهنگاهی کوتاه بر  : 7 ضمیمة 

 

 

هـ( در آثار    728  –  661)  احمد بن عبدالحلیم حَرانی دمشقی، مشهور به ابن تیمیه تقی الدین  
و تعدادی   ها، مالکیها، شافعیهابا اوصافی صفت کرده است که به باور حنفیخود خداوند را  

ابن  گردند.  هـ( شامل عقیدۀ تجسیم و تشبیه می  597  –  510)  1چون ابن جَوزی   ها از حنبلی
تیمیه حتی در زمان حیات خود، از جانب علمای اهل سنت و جاعت متهم به عقیدۀ تجسیم 

شافعی، مشهور به    ابوالعباس احمد بن یحیی کِلابی  شهاب الدین  گشته بود. طور مثال، قاضی
قُرشَی    و فخرالدین محمد ابن معلم  «من قال بالجهة   علی  الرد ، رسالۀ »هـ(  733  –   670)  ابن جهبل
در نقد عقائد تجسیم ابن تیمیه « را  نجم المهتدي ورجم المعتديهـ( کتاب »  725  –   660شافعی )

السیف  هـ( رسالۀ »  756  –  683شافعی )  شیخ الاسلام تقی الدین سبکی  چند سال بعدتر،.  ندنوشت
هـ(    751  –  691الجوزیه )  ، سرودۀ ابن قیمقصیدة النونیةرا در ردِ    «الصقیل في الرد علی ابن زفیل

  –  752شافعی )  تقی الدین ابوبکر حِصنی  تر،چند دهه پسان  شاگرد ممتاز ابن تیمیه نوشت. 
هَ وَ دفع شُبَه  کتاب »  هـ(  829 د وَ مِن شَبَّ را در رد ادعای ابن تیمیه مبنی «  نَسَبَ ذلك إلی الإمام أحمدتَمَرُّ

محمد  امام علاءالدین  . در نهایت،  بر نسبت دادن عقائد تجسیم به امام احمد بن حنبل نوشت 
« را در رد عقائد تجسیم و تشبیه ابن  مة المجسمةلجمُ ( رسالۀ »ه ـ  841  –  779)  حنفی  بخاری

 تیمیه نوشت. 

دال بر تجسیم و تشبیه را  ابن تیمیه    بعضی از سخنان و گفتارهایدر این مقالۀ کوتاه،  
 کنم. نقل می بگونۀ نمونه

 
هـ( دو نوع روایت ضد و نقیض در باب صفات   241در منابع علمای حنبلی، از امام احمد بن حنبل )متوفای  1

تجسیم را از امام احمد بن حنبل گزارش داده است،  الهی گزارش شده است. ابن تیمیه عقائد تجسیم و شبه
گزارش داده که در مطابقت کامل با اهل سنت و جماعت،   که ابن جوزی عقائدی را از ابن حنبلدرحالی

کف النتزیهها، قرار دارد. ابن جوزی کتاب »ها و حنفیمنجمله اشعری « را در نقد ابویعلی دفع شبهة التشبیه بأ
هـ( و آنعده از علمای حنبلی که عقائد تجسیم و تشبیه را بنام امام احمد بن حنبل روایت   458)متوفای  حنبلی

 کرده بودند نوشته است.  
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 جسم بودن خداوند  ا ی میالف. تجس

کتاب    یمحتوا  ۀرندی)که دربرگ   «ةتأسیس بدعهم الکلامی   ي ف  ةبیان تلبیس الجهمیدر کتاب »  هیمیت  ابن
  هایاست( عقائد اشعر  «سیساس التقدأ»نقض    ای  «ساس التقدیسي رد أالتأسیس فبنام »  گرشید

 د ذات خداون  یحد برا  یو جهت، و نف   زیح  یمکان، نف  یجسم، نف  یبر نفمبنی  را    هایو حنف
 سی. با آنکه هردو کتابش بر رد »تأسکندیرد م  استوا بودن ذات خداوند بر عرش  لیمتعال، و تأو

اهل سنت و جماعت که خداوند   علماینوشته است، اما بر سائر    یراز  نیامام فخرالد  «سیالتقد
تجس مکان،  از  م  م،یرا  منزه  جهت  و  تأویحد  به  را  عرش  بر  او  بودن  استوا  و   لیدانستند 

 نمودند یم  یرا نف  یکه صفات اله  یافرقه  –«    هی» جهم  ۀدیها را به عقو آن  تازدیگرفتند، میم
 سازد. ی « متهم م » معتزله ۀدیعقبه  و –

خداوند متعال در   ی جسم برا  یورزد که نه اثبات جسم و نه نف  یاستدلال مابن تیمیه  
تازد که چرا    یبابت م  نیاز  هایدیها و ماتریاست. او بر اشعر  دهیرسنقرآن و سنت به اثبات  

  ینف  سخن به  نیچن  رایز  ست«، یگفتند که »خداوند جسم ن  و مشبهه   به جواب عقائد مجسمه 
 نی. او در چندانجامدی( مخداوند  میصفت تجس  ینفبه    ه،یم یبه زعم ابن ت  ،یعنی)  ی صفت اله

گفته است    «،یو »مجموع الفتاو  «منهاج السنة النبویة«، »شرح حدیث النزولمنجمله »  ش،یخو   کتاب
 که: 

فمعلوم أنه لم ینقل عن أحد من الأنبياء ولا الصحابة ولا التابعي ولا  الشرع    وأما»
«  بجسم، بل الْا والإثبات بدعة في الشرعسلف الأمة أن الله جسم أو أن الله ليس  

 . (258صفحه   : النزول ثی شرح حد)
و سلف    نی صحابه، تابع  اء،یاز انب   کی  چی: »و در شرع معلوم است که از هترجمه

 یبلکه نف  ست،یخداوند جسم ن  ای امت نقل نشده است که خداوند جسم است  
 خداوند[ بدعت در شرع است.«  یو اثبات ]جسم برا 

 دیگو   ی رود و به صراحت م  یم  شتریقدم پ  کی«  العقل والنقل  درء تعارضکتاب »  در
 نکرده است:  ینف شیخو یرا برا میهرگز تجس دیکه خداوند در قرآن مج

اسمه الصمد ليس في قول الصحابة »إنه الَّي لا جوف لَ« ما یدل علي أنه ليس   »وکذلك
ليس  ﴿دل منه علي نفيها... وکذلك قولَ  بموصوف بالصفات: بل هو علي إثبات الصفات أ

]مریم:    ﴾هل تعلم لَ سمياً ﴿[ ، وقولَ  11]الشوري:    ﴾ء وهو السميع البصیرکمثله شَ
الوجوه، بل ولا علي نا ما  65 الصفات بوجه من  فإنه لا یدل علي نا  ، ونحو ذلك،   ]
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،  1«، جلد  العقل والْقل  درء تعارض يسميه أهل الاصطلاح جسماً بوجه من الوجوه.« )»

 (115صفحه 
[ »او  ای که ]گو   ست ی ن  نگونهی نام الصمد در سخن صحابه ا  نه نگو ی: »همترجمه

ندارد« چنانکه دلالت ورزد که او موصوف به صفات نباشد،  گاهیآنست که ته
صفات... و    یتا بر نف  کندیدلالت م  شتر یبلکه ]نام الصمد[ بر اثبات صفات ب

  ی برا   ای[ و »آ11:  ی]الشور  ست« یهمانند ن  یز یچ  چ ی»او را ه  ات یآ  گونهنیهم
 چهی  در  –صفات    یبر نف  هانی[ و مانند ا65:  می]مر  ؟«یسراغ دار  یناماو هم
وجوه    یوجه حت  کنند،نمی  دلالت   –از  نف  یو  اصطلاح    یبر  اهل  که  آنچه 

 .« کنندنمی دلالت  –از وجوه  یوجه  چهی در –اند  دهی»جسم« نام

التقدیس»کتاب    در أساس  رد  في  بنام    «التأسیس  التقدأ»نقض  )که   ادی  زین  «سیساس 
کتاب به نشر   نیسخنان را تکرار کرده است. در عصر حاضر، تنها جلد اول ا  نی( همگرددیم

کتاب را    نیکه ا  یزاهد کوثر  علامه.  ندکتاب نشر نشده ا  نی اهای متباقی  است، و جلد  دهیرس
 : کندرا ازین کتابش چنین نقل می هیمیابن ت سخن بود، دهید

»فمن المعلوم أن الکتاب والسنة والأجْاع لمن تنطق بأن الأجسام كُها محدثة، و أن الله  
ليس بجسم، ولا قال ذلک إمام من إئمة المسلمي. فليس في ترکي لهذا القول خروج  

، به نقل از کوثری در  التأسيس في رد أساس التقديسعن الفطرة ولا عن الشریعة« )
 (. 292»فتن المجسمة وصنوف مُازیهم«: ص  

که همه اجسام   ندیگویاست که قرآن، سنت و اجماع نم  معلوم  نی»اترجمه:  
 ن یاز امامان مسلم  کی  چی. هست یکه خداوند جسم ن  ندی گو نمی مخلوق اند، و  

 فطرت، مرا از من این سخن را ترک کنماند. پس اگر نگفته  [ را یسخن  نیچن] 
 سازد.« ینم رونی ب یعت و شر

 کتاب گفته است:  ایندر همچنان  هیمیابن ت

»قلتم ليس هو بجسم ولا جوهر ولا متحیز، ولا جهة لَ ولا يشار إلیه بحس، ولا یتمیز 
وأنه لا حد  منه شَء من شَء. وعبَتم عن ذلک بأنه تعالَ ليس بمنقسم ولا مرکب،  

لَ ولا غایة. تریدون بذلک أن یتمنع عليه أن یکون لَ حد وقدر أو یکون لَ قدر لا  
التأسيس في رد أساس  )  «  ؟!  یتناهي. فکيف ساغ لکم هذا الْا بلا کتاب ولا سنة

 (. 293، به نقل از کوثری در »فتن المجسمة وصنوف مُازیهم«: ص التقديس
[  به مکان متحیز ] ،  نیست   جوهرنیست،  که خداوند جسم    دییگو یم  »شما ترجمه:  

ذات  از    یز یچ  ، وتوانیمه نمیکرد ]حسی[  اشاره  سوی او  ، بجهت ندارد،  نیست 
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ذات  او از  پنداشت  شرا  نمی جدا  شما  توانیمه  میازین.  تعبیر  گویا ها  که    کنید 
و نهایت او حد    نکهیو ا  ،[ مرکب نیست اجزاقابل تقسیم نیست، ]از  خداوند  

او حد  نکهیاز گفتن ا کنیدمنع  [ مردم را خواهید ] شما با این سخنان می. داردن
این سخنان .  او دارای مقداری لایتناهی است   نکهیا  ای  دارد و قدر )مقدار( دارد،

   «ها[ نیست.در کتاب و سنت ]دلیلی بر این کهیحالدر از کجا به شما رسیده

 دهد: یشرح ماینگونه منظورش را از جسم بودن خداوند  ،«منهاج السنة النبویة» در

یُرى في  یراد بالِسم ما يشار إلیه أو ما یُرى أو ما تقوم به الصفات، والله تعالَ    »وقد
وقلوبهم ووجوههم   بأیدیهم  الْاس عند الِعاء  إلیه  ويشیر  الصفات  به  وتقوم  الّخرة 

بجسم هذا المعنی قيل لَ: هذا المعنی الَّي قصدت نفيه    ليسوأعينهم، فن أراد بقولَ:  
وأنت لم ئقم دلیلَ عَ نفيه.«  بصحيح المنقول وصریح المعقول،    بتبهذا اللفظ معنی ثا

 ( 135و  134، صفحات 2«، جلد الْبویة )»منهاج السنة
 ی: »اگر منظور از ]لفظ[ جسم، مرکب بودنِ آن باشد چنانکه آن را اجزاترجمه

مرکب از ماده و صورت    ای و جدا شدن باشد،    هیقابل تجز  ا یمختلف باشد،  
 یتعال  یخدا  گردند،یم  ادیباشد که بنام جوهر   گانهی  یمرکب از اجزا  ایباشد،  
 منزه است. ....  هانیا ۀاز هم

 د،یاو را د  ا یاو اشاره کرد،    یآن باشد که بتوان بسو   سماگر منظور از ]لفظ[ ج 
آن صفات  ای ب   توسط  ق  ییو شنوا  یی نای]چون  ]در واقع[    ابند،ی  امیو لامسه[ 

 ن یو صفات به او قائم اند، و مردم ح  شود،یم   دهیدر روز آخرت د  یتعال  یخدا
. پس اگر کنند یو چشم اشاره م  یاو با دست و قلب و رو  یدعا کردن بسو 

ن  دیگو یم  یسک  »او جسم  باشند   یمعان  نیمنظورش هم  کهیدرحال  ست«یکه 
ا کرد  نکی ]که  برامیذکر  ا  شی[،  که:  که م  یمعان  نیگفته شود  با    دیخواهیرا 

نف  نیچن تان    ح یو معقولات صر  حیدر واقع در منقولات صح  د،یکن   یسخن 
 د؟« یآوریم  هانیا یبر نف لی ثابت اند؛ چرا دل

ما    يف  الرسالة الأکملیة»  در   یخداوند سبحانه و تعال  یبرا   حس لامسه راحتی    ه یمیابن ت
 رساند:یبه اثبات م «یجب لله من صفات الکمال

  ث ی سبحانه منزة عن الأكل بخلاف اللمس، فإنه بمنزلة الرؤیة. وأكثر أهل الْد »والله
کث  صفونهی  وکذلک  وغ   یرباللمس،  وأحمد  والشافعِ  مالک  أصحاب  ولا   هم،یرمن 
بإدراک اللمس، لأن    ضاً ی والسنة: نصفه أ  ثی بالَّوق.... وقال جْهور أهل الْد  صفونهی 

الْصوص. بخلاف إدراک الَّوق، فإنه مستلزم   هيوقد دلت عل   ه،يذلک کمال، لا نقص ف 
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  «،ما یجب لله من صفات الکمال  الرسالة الأكملية فيللَكل، وذلک مستلزم للنقص.« )»

 ( 69و  68صفحات 
: »خداوند سبحانه از خورد و نوش منزه است، برخلافِ ]حس[ لامسه، ترجمه

او را با    ث ی [ است. و اکثر اهل حدیینای]و ب  ت ی حس لامسه به منزلتِ رؤ   رایز
و احمد   یاز مالک و شافع  یروانیپ  نگونهینموده اند، و هم  فیحس لامسه توص
او را با ذائقه داشتن   هانیا   یبودند[، ول  دهیعق   نی]به هم  گرانی]بن حنبل[ و د

اند  ی]برا نکرده  نوش[ وصف  و  و سنت    ث ی حد  اهل  جمهور  و.  …خورد 
  را یز  م،یکنیم  فیلامسه )»بإدراک اللمس«( توص  یحس  ۀ: ما او را با قو ندیگو 

وجود    لی[ دلثیامر از نصوص ]قرآن و حد نیکمال است نه نقص. و بر ا  نیا
لزم نقص  و خوردن مست   باشدیذائقه که مستلزم خوردن م  ۀدارد، برخلافِ قو 

 است.« 

 خداوند  ی. اثبات مکان، حد، جهت و حرکت براب

سازد، یذات خداوند متعال ثابت م  یو » مکان « را برا  به وضاحت » حد «، » جهت «  هیمیت  ابن
 . کندعبیر میت یصفات اله ینف برای خداوند را  هاها و ماهیت ن کیفیت یا یو نف

 : سدینو یم «منهاج السنة النبویة» در

الِهة فهم یعتقدون  الخلق عَ أن الله فوق العالم, وإن من أحدهم لا یلفظ    »وجْهور 
 (642، ص  2ج ، »منهاج السنة الْبویة«ون بألسنتهم ربهم فوق.« )لبقلوبهم و یقو

جهان است. و    ی]باور[ اند که خداوند در بالا  نی: »جمهور مردم به اترجمه
ا  کی  چیه زمان   شانیاز  که  »جهت«    کهینبوده  ]برالفظ  بکار   یرا  خداوند[ 
باور نبوده باشند و بر زبان نگفته باشند که    نی بد  شیخو   یهابه قلب   بردندیم

 پروردگار شان در بالا است.« 

هـ( را   280)متوفای  2سجستانی ابوسعید عثمان دارمی انسخن ،«»درء تعارض العقل والنقل در
 : سدینو کند و میگونۀ تائید نقل میب ها بودکه یکی از مجسمه

وه بذلك إلا المريسِ  »وقد اتفقت الكَفة من المسلمي والكَفرین أن الله في السماء وحدُّ
الضال وأصحابه حتى الصبيان الَّین لم یبلغوا الْنث قد عرفوا ذلك إذا أحزن الصبِ  

 
هـ( که از جملۀ محدثین مشهور و صاحب   255سمرقندی )متوفای  ابو سعید دارمی را نباید با عبدالله دارمی  2

 رمی« است به اشتباه گرفت. »سنن الدا
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ه ویدعوه في السماء دون ما سواها وكُ أحد بالله وبمكَنه أعلم شَء یرفع یده إلَ رب
 (60و  59، صفحات 2العقل والْقل«، ج   تعارض من الِهمية.« )»درء 

از مسلمانان و کافران اتفاق نظر دارند که خداوند در آسمان   یا: »کافهترجمه
گمراه و اصحاب او.   یسیمر  ]بشر[   را بدان »حد« دانسته اند، جز  یاست و و

  ی . اگر کودکشناسندیم  نیاند او را چن  دهیکه هنوز به بلوغ نرس  یکودکان  یحت
و   کندیم لندارش بپروردگ  ی محزون گردد، دست خود را بسو  یزیچ  یاز برا

از مردم، خداوند و مکانش    ک ی. هر  گرانیفراتر از د  خواند،یها ماو را در آسمان
 .« شناسندیم هیرا بهتر از جهم

امام که ابوسعید دارمی و ابن تیمیه در بالا نام بردند همانا  3مریسیبشر این »اصحاب« یا یاران 
امام   و  –  از شاگردان معروف امام ابوحنیفه  یکی   –  هـ(  204)متوفای    حسن بن زیاد لؤلؤیی

استند که ابوسعید    حسن بن زیاد  هـ( شاگردِ  266  –  181)  ابوعبدالله محمد بن شجاع ثلجی
نقض علی المریسي الجهمي  »در کتاب »تن را یکجا با بشر مریسی    بار این دوچندین  دارمی  

که به وفرت    . ابن تیمیهکندمعرفی میعقیدۀ یکدیگر  و هرسه را یار و هم  ،بردنام می  «العنید
همین    کند، با پیروی از ابوسعید دارمیازین کتاب ابوسعید دارمی در آثار خود نقلِ قول می

کتاب در  او« را  »مریسی و اصحاب  برده است های خود  اصطلاح  بکار  فراوان  ابوسعید   .نیز 
جهمی و زندیق خوانده، فتوای کفر و  دارمی امام حسن بن زیاد و محمد بن شجاع ثلجی را  

آنکش را  تن  است ها  کرده  رسالۀ   4. صادر  ثلجی  بن شجاع  محمد  او،  به  پاسخ  الرد علی  »  در 
 . را نوشت  «المشبهة

اثبات »حد« برای ذات خداوند متعال، فتوای کفری را که   همچنان  تیمیه  ابن بخاطر 
نقل    دانستند بگونۀ موافقانهمی»حد داشتن«    خداوند را منزه از  که   یکساندربارۀ    ابوسعید دارمی

 :نویسدو می کندمی

 
 اعظم  امام شاگرد – وسفیابو یاز شاگردان قاض یکیهـ(  218  ی)متوفا یبغداد یسیمر اثیبشر بن غ 3

نه تنها که او را از خود طرد کردند بلکه او و   یحنف ی. علمادی گرائ معتزله  ۀدعقی  به بعدها که بود – فهابوحنی
ابوعبدالله نجار )مؤسس فرقۀ نجاریه در فارس و عراق در قرن  شده بودند چون  یکه معتزل ییهایحنف گرید

و   «دی در »کتاب التوح یدیشان سخت به نقد گرفتند. امام ابومنصور ماتر یهارا در آثار و کتاب سوم هجری(
  دهیها را خارج از عق سخت انتقاد کرده اند و آن هایمعتزل دسته از نی« بر ا تبصرة الأدلةدر » ینسف نیامام ابوالمع 
 اند.  خوانده  یحنف نیو اصول الد

 .578، و 434-432«، صفحات نقض علی المریسي الجهمي العنیدبنگرید به: » 4
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كُه وما أشبهه شواهد ودلائل عَ الْد، ومن لم یعتَف به فقد کفر بتنزیل الله   »فهذا

 ( 58، صفحه 2وجحد آیات الله.« )»درء تعارض العقل والْقل«، جلد 
شواهد و دلائل بر   ها،نی[ و مانند امینقل کرد  نجای: »پس همه آنچه ]تا اترجمه

اعتراف نکند، پس به آنچه که   نی. و هر آنکه به اباشندی حد داشتن خداوند م
خداوند را انکار نموده    اتیو آ  دهیخداوند ]از قرآن[ فروفرستاده است کفر ورز

 است.« 

  یِ که مافوق بودن خداوند بر جهان به معن  دیگو یبه وضاحت م  «بیان تلبیس الجهمیة»  در
 آن: یمجاز یِآن است نه به معن یِقیحق

)»ب  »والبارىء الرتبة.«  فوقية  ليست  حقيقية  فوقية  العالم  فوق  وتعالَ   انيسبحانه 
 (390، ص 1ج  ة«،يالِهم  سيتلب

است    یقی حق  تِی فوق  نیجهان است، و ادر بالای    یسبحانه وتعال  ی: »بارترجمه
 رتبه.« تِی نه فوق

 داند: یذات خداوند ثابت م یحرکت کردن را برا   ابن تیمیه حتی

مذهبهم    »وأئمة نقل  من  عنهم  ذکره  الَّي  وهو  الْوعي  إثبات  عَ  والْدیث  السنة 
کحرب الکرمانِ وعثمان بن سعيد الِارمي و غیرهما بل صرح هؤلاء بلفظ الْرکة وأن 
ذلك هو مذهب أئمة السنة والْدیث من التقدمي والمتأخرین.« )»درء تعارض العقل 

م یفعل ما يشاء ویتحرك إذا شاء ویهبط  (.... »لأن الحي القيو7، صفحه  2والْقل«، ج  
ویرتفع إذا شاء ویقبض ویبسط ویقوم ویجلس إذا شاء، لأن أمارة ما بي الحي والميت 
التحرك، كل حي متحرك لا محالة، وكُ ميت غیر متحرك لا محالة.« »درء تعارض العقل 

 (.51، ص 2«، ج والْقل
  که یبر اثبات ]صفات تحرک[ بر دو دسته اند. کس  ثیت و حد: »ائمه سنترجمه

نقل   گرانی و د  یدارم  دیو عثمان بن سع  یکرمان  چون حرب  شانیاز مذهب ا
صر  کنندیم را  حرکت  م  حاًیلفظ  همکنندیذکر  و  و    نی.  سنت  ائمه  مذهب 

گفته است:[    یالدارم  دی]عثمان بن سع  ....  است.  ن یو متأخر  نیاز متقدم  ث یحد
هرگاه    رودیو بالا م  رودیم  نیپائ  دهد،ی هرچه خواهد انجام م  ومیق  یِّذات ح

هرگاه که خواهد.   ندینشیو م  شودیم  ستادهیا  5،دکنیکه خواهد، قبض و بسط م

 
ند، ی نشیو فراخ م  ندینشیخورد م این باشد که خداوند منظور دارمی و ابن تیمیه از قبض و بسط کردن دیشا 5

 سبحانه عما یصفون. 
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]م  رایز م زهیمامر  زنده  انی[  هر  است:  تحرک  مرده  و  است    یازنده  متحرک 
 «.است لامحال  رمتحرک یغ یالامحال، و هر مرده

انسان   کیآمدن    ن یآمدنِ خداوند را از عرش به آسمان اول به پائ  نیهمچنان پائ  او
است.    ه«ی»تشب »  یعسقلانابن حجر  امام  کرده  کتاب  الکامنةدر  )ج  الدرر    ، (180، صفحه  1« 

« )ج  الرحلةدر سفرنامه »  و ابن بطوطه  ،(277ه  ، صفح1« )ج  فهرس الفهارسدر »  یکتانعبدالحی  
آمدن    نیآمد و گفت: »پائ  ن یاز سر منبر پائ   هیمیابن ت  یکه روز  کنندی ( نقل م110، صفحه  1

 آمدم.« نیاست که من پائ نگونهیخداوند ]از عرش به آسمان اول[ هم

 خداوند   ی. اثبات آواز حادث براج

صوت و    یداند، اما کلام خداوند را دارایم  میخداوند را کلام قد  یکلام نفس  هیم یآنکه ابن ت  با
 مخلوق اند: و صوت و آواز حادث نیداند که ایآواز م

فکلامه قدیم مع أنه یتكلم بمشيئته وقدرته وإن قيل إنه ینادي ویتكلم بصوت    »وحينئذ  
 ( 51«، صفحه ولا یلزم من ذلك قدم صوت معي.« )»رسالة في صفة الکلام

قدترجمه »کلام خداوند  ز  می:  مش  رایاست،  با  قدرت خو   ت یاو  کلام   شیو 
 پردازد،یاوند[ آواز دارد و او با صوت به کلام م. و گفته اند که ]کلام خدکندیم

 .«گرددی صوت لازم نم نیبودنِ ا می]امر[ قد نیو از

من یقول إنه لم یزل متكلمًا إذا شاء بکلام یقوم به وهو متكلم بصوت يسمع وإن   »قول
أئمة   عن  المأثور  هو  وهذا  قدیمًا  المعي  الصوت  نفس  لم یجعل  وإن  قدیم  الکلام  نوع 

نة والِماعة أهل الْدیث.« )»منهاج السنة نة وبالِملة أهل السُِّ «،  الْبویة  الْدیث والسُِّ
 ( 362، صفحه 2جلد 

به کلامی بود که به او قائم  که گفته اند: او از ازل متکلم است  ی: »سخنترجمه
است، با    میقد  کلامنوع  .  شودیم  دهیکه شن  است  ی، و او متکلم به صوتاست 

را قد نفسِ صوت  ]قدامت کلام[  اسازدینم  میآنکه  ]عق  نی. و  [  یادهیهمان 
  ثیو سنت و از همه اهل سنت و جماعتِ اهل حد  ث یاست که از امامان حد

 .« است مأثور 

به بحرف    »وجْهور  الله  تکلـم  وقد  الله،  العرب کلام  القرءان  إن  یقولون:  المسلمي 
قد والأصوات  الْروف  إن  فقالوا:  الوصوت،  )مجموع  الأعيان.«  ،  5جلد    ،یاو فتیمة 

 (556صفحه 
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عربترجمه قرآنِ  که:  اند  گفته  مسلمانان  »جمهور  و   ی:  است،  خداوند  کلام 

[ تکلم نموده است. پس گفتند که:  لی خداوند آن را با حرف و صوت ]به جبرئ
 اند.« میقد انِی حروف و اصوات اع

 ی . جائز دانستن حدث به صفات و ذات الهد

 که یزمان ، یعنی. دهدیدر ذات و صفات او رخ م یو دگرگون رییباور بود که تغ نیبد هیمیت ابن
 کهیزمان  ای  کند،یم  جادیرا ا  یرییواقعه در علم خداوند تغ  ن یدر جهان واقع شود، ا  یاحادثه

، )سبحانه وتقدس(  کندیحرکت م  گریمکان به مکان د  کیاز    ای  ندیآفریم  یاتازه  زیخداوند چ
 : کنندیوارد م یرییاو تغ ذاتدو امر در  نیا

قلتم لْا: فقد قلتم بقيام الْوادث بالرب، قلنا لکم: نعم وهذا قولْا الَّي دل عليه   »فإن
 ( 380، صفحه 2، جلد «الْبویة  »منهاج السنةالشرع العقل.« )

  یبرا  د؟یزن یحوادث به پروردگار م  امی سخن از ق  ا یکه: آ  دیشما بما بگوئ  »اگر
 ما شرع و عقل دلالت دارند.« سخنِ  نیو بر ا ی: بلمیگوئیشان م

یراد به الأعراض والْقائص والله منزه عن ذلك، ولکن یقوم به ما شاءه ویقدر   »فقد
عليه من کلامه وأفعالَ ونحو ذلك مما دل عليه الکتاب والسنة.« )»منهاج السنة«، جلد  

 ( 381، صفحه 2
نقا  »اگر منزه    هانی باشد، پس خداوند از  صیمراد از لفظ حوادث اعراض و 

به وقوع پ ]مراد از حوادث[  آنچه که اراده و مقدر کرده   وستنِیاست. و اگر 
آن در کتاب و    لیدل  ها،نیاز کلام او و افعال او و مانند ا  داست در ذات او باش

 سنت آمده است.«

 گیری: نتیجه

آید برمی ،نقل گردید هیمیمتعدد ابن ت ی هاکتاب که در این یادداشت از آنچه بر اساس 
در چند جا در موافقت   یاست، و حت  و مجسمه هیدر موافقت با عقائد کراماکثراً  که سخنان او

 شود. تمام می با عقائد مشبهه
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 اصول الدیندر  اهل سنت  مذاهب: چکیدۀ اختلاف 8ضمیمة 

 محمد عمر جویا دکتور 

 

 : ها و اطلاق نام  تعریف
های  ها با تعریفهای مختلف داشتند، و امروز نیز هر یک ازین نام های مختلف تعریف دوره اهل حدیث و سلفیت در معتزله،  ماتریدیه، هایهر یک از نام 

 : های ذیل بکار رفته اندها بر اساس تعریف شوند. در جدول ذیل، این نام متفاوت بکار برده می 

، بلکه شودمی ناطلاق  هـ( 333متوفای  ) ومنصور ماتریدیامام اب  و سمرقند علمایمترادف با مذهب حنفی بکار برده شده است، و تنها منحصر به : ماتریدیه
 معاصر ازین تعریف مستثنی پنداشته شده اند.  هایدیوبندیدر این جدول،  ولیکن . شودشامل علمای ماوراءالنهر، عراق و مصر نیز می

  300هـ(، ابوالحسین خیاط )حدود   235ابوالهذیل علاف )هـ(،   231هـ(، ابواسحاق نظام )   144عمرو بن عبید ) آرای متکلمینی چون  برایدر این جدول،  : معتزله 
 که آرای شان در این کتاب )رهنمون بسنده در اصول الدین( نقل شده اند.  رفتههـ( بکار    321ابوهاشم جبائی ) و هـ(، 319هـ(، ابوالقاسم کعبی بلخی ) 

هـ(، ابوالمعالی   403قاضی ابوبکر باقلانی ) با آنکه . و نیز موقف اکثریت متکلمین اشعریه بکار رفته است هـ(  324)  ابوالحسن اشعریاشعریه: برای آرای امام 
با امام ابوحنیفه موافقت ورزیده اند، ولی در اینجا همان  تر داشتند و حتی در چند مسئله بعضاً آرای متفاوت هـ(  505ابوحامد غزالی )  و  هـ( 478جوینی )

 دهند. را تشکیل می اکثریت متکلمین اشعری موقف شود که درنظر گرفته می  اشعریهآرای 

های خوارج،  ه اشعری، ماتریدی و معتزلی نبودند، و نیز خارج از گرو که رفته استبکار  متباقی اهل سنتبرای  لفظ »اهل حدیث« اهل حدیث: در این جدول،
از عقیدۀ تجسیم مبرا  که  ییهاماند بخشی از حنبلیپس آنچه باقی می در این تعریف شامل نیستند.  هاها و وهابی سلفیمجسمه، مشبهه و کرامیه بودند. 

  و اهل ظواهر که شامل محدثین بعضی ازو  هایی که پیرو رَوِش سلف بودند،بعضی از حنفی که اشعری نبودند، ییهامالکی و ها از شافعی عضی، ببودند
 شوند، در این تعریف شامل اند. ان »حشویه« نمی افراطگرای 



 موجود در اهل سنت  یاختلاف مکاتب کلام ۀدیچک :ائمضم 382

 

   رود.بکار می و پیروان شان هـ(  1206محمد بن عبدالوهاب )  هـ(،  751هـ(، ابن قیم الجوزیه )  728برای آرای ابن تیمیه ) در این جدول، وهابیت: -سلفیت

 رهنمود خوانش این جدول: 
« از نورالدین  الکفایة في الهدایة نه تنها بر اساسِ متن خود کتاب »تهیه شده است؛   این کتاب )رهنمون بسنده در اصول الدین( حتوایاین جدول بر اساس م
است و نیز ضمائمی که در اخیر   افزوده ها و اهل حدیثاز آثار اشعریه، سلفی  های این کتابدر پاورقی مترجم )عمر جویا( تعلیقاتی که  صابونی بلکه بر اساسِ

کتاب نوشته  همین صفحات. بخاطر طولانی نساختن این جدول، منابع و مراجع در این جدول ذکر نگردیده اند و بجای آن شمارۀ گنجانیده استاین کتاب 
سفید   در این جدول خالی یاجاهایی که  تر بحث را مطالعه کنند.مرجع را بنگرند یا تفصیل بیشتا خوانندگان به همان صفحات مراجعه کنند و منبع و شده 

توان سخنی را بحیث اجماع  : یا اختلاف روی مسئلۀ مورد نظر در بطن همان مکتب/ مذهب چنان زیاد است که نمی اند ذیل  ده اند، بنابر یکی از دلائلگذاشته ش
)عمر  ها گزارش نشده، یا هم نویسندۀ این سطور از آن  بحثی ب/ مذهب روی آن مسئله واضح نیست یایا موقف آن مکت آن مذهب روی آن مسئله نقل کرد،

 ننویسد.  تدقیق و اطمینان کاملدهد که چیزی را بدون ندارد و ترجیح می  ن مسئلههماجانبه و دقیق از منابع و آثار آن مذهب روی جویا( مطالعۀ همه 

 وهابیت -سلفیت اهل حدیث معتزله  اشعریه  ماتریدی  /حنفی 

یابد؟ آیا وجوب و حرمت چیزی بواسطۀ عقل ثابت شده می چیست؟ آیا عقل حسن و قبح اشیاء را می عقل با شرع عقل: رابطۀ 1   تواند؟تواند در

عقل وسیلۀ شناخت شرع است، و  
شرع بدون عقل به معرفت 

 انجامد.نمی
عقل همانند سمع/شرع، یکی از 

 های خداوند بر مردم است. حجت

شناخت شرع است،  عقل وسیلۀ
و شرع بدون عقل به معرفت 

 انجامد.نمی
عقل همانند سمع/شرع، یکی از 

های خداوند بر مردم  حجت
 است. 

 عقل مقدم بر شرع است. 
 

عقل همانند سمع/شرع، یکی  
های خداوند بر از حجت

 مردم است. 

 شرع مقدم بر عقل است. 
 
 
 

»عقل صریح« به باور ابن تیمیه، 
با نقل صحیح تعارض داشته  

عقل صریح در تواند، اما نمی
.  به ندرت وجود دارد میان مردم 

بعضاً  چون دلائل عقلی بنابراین، 
، دارندارض با نقل قرار در تع

 . است مقدم بر عقل  پس شرع
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 راحسن و قبح اشیاء تواند میعقل 

 . بشناسد
تواند وجوب و  عقل همچنان می

حرمت بعضی از افعال و کارها را 
تنها مُعرف و دریابد، ولیکن عقل 

شناسانندۀ وجوب و حرمت است، 
کننده و و به تنهایی خودش هدایت 

گرداننده نیست. واجب
گردانندۀ حقیقی و  اجبو

کننده تنها خداوند متعال  هدایت 
 بواسطۀ عقل. است، ولیکن 

را بدون  آفریدگار  الوهیتِ  ،عقل
امام  به باور. شناسدوحی می

ابومنصور ماتریدی،  ابوحنیفه و 
ایمان بر هر شخص عاقل واجب 
است، ولی به باور علمای بخارا  

ایمان به خداوند تا رسیدن دعوت 
گردد ولی اجتناب  دین واجب نمی 

از کفر و شرک بر هر شخص عاقل 
 واجب است.  

 ( 253-247و  52)صفحه: 

حسن و قبح تواند میعقل 
بعضی از اشیاء را دریابد، ولی  

هیچ چیزی بواسطۀ عقل واجب  
وجوب و گردد. یا حرام نمی

حرمت اشیاء تنها بواسطۀ شرع  
 رسند. به اثبات می

 
بدون  آفریدگار را  الوهیتِ  ،عقل

 تواند.شناخته نمی سمع و وحی 
ایمان به خداوند تنها پس از 

 گردد. رسیدن وحی واجب می
 

 ( 253-247)صفحه: 

حسن و قبح تواند میعقل 
را بشناسد، و نیز بر  اشیاء

ها حکم وجوب و حرمت آن
 کند. 

دش عقل به تنهایی خو
تواند احکامی را که  می

لاح مردم اند به صمقتضی 
 رساند. اثبات 

ایمان به آفریدگار بواسطۀ  
سمع و  رسیدن بدون  عقل،

 گردد.  وحی واجب می
 

 ( 253-247)صفحه: 

چون عقلا در میان خود 
اختلاف دارند، و نیز دلائل  

متناقض اند، پس   میانِ همعقلی 
عقل حجت الهی بر مردم  

شرع   الهیحجت . یگانه نیست
 است. 

به باور ابن تیمیه و ابن قیم  
و   قبحتواند عقل میالجوزیه:  

بعضی از اشیاء را حسن 
 بشناسد.  
آفریدگار و  الوهیتِ  شناختِ 

ایمان آوردن به او بواسطۀ عقل  
ممکن نیست، بلکه بواسطۀ  
فطرت انسانی ممکن است. 

بنابراین، ارائه دلائل عقلی برای 
کار بیهوده  اثبات آفریدگار 

   .است
»درء تعارض  کتاب )بنگرید به:

 العقل والنقل« از ابن تیمیه(
عقل  ها،نزد اکثریت وهابی اما 

 در دین و شرع حجت نیست.  
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 گردد؟ انسان در کدام حالت کافر می آیا مرتکب گناه کبیره مؤمن است؟ ایمان چیست؟ 2

گویند که ایمان عبارت از تصدیق به  ها میها و اشعری اکثریت حنفی  
که تصدیق رکن اصلی و اقرار رکن زائد قلب و اقرار به زبان است، طوری

 بر آن است. 
)اعم از ابوحنیفه، ابومنصور   هاها و اشعری محققین از میان حنفیاما 

گویند که ایمان تصدیق به قلب می ماتریدی و ابوالحسن اشعری(
 باشد. است، ولیکن اقرار بر زبان شرطِ اجرای احکام در دنیا می

مرتکب گناه کبیره مؤمن است، و از بابت اینکه مخالفت امر الهی را  
اه، تا آنگاه که با حلال ارتکاب گن شود.ار نامیده میکرده عاصی و گنهک

همراه نباشد، به معنیِ تکذیب   و خوار داشتن امر پروردگار گناهشمردن 
 خدای تعالی و رد کردن امر پروردگار نیست. 

گردد تا آنکه از چیزی که وی را به ایمان هیچ کسی از ایمان خارج نمی
 گردد. نداخل ساخته منکر 

مرتکب گناه کبیره بدون توبه کردن بمیرد، به مشیت خداوند متعال  اگر 
د و اگر بخشگیرد؛ اگر بخواهد او را به فضل و کرمش می ارتباط می

کند، ولی برای ابد در دوزخ بخواهد او را به اندازۀ جنایتش عذاب می 
 ماند. نمی

مرتکب گناه کبیره نه مؤمن 
است و نه کافر، بلکه فاسق  

شود. مرتکب گناه  نامیده می
گردد کبیره از ایمان خارج می
گردد.  ولی در کفر داخل نمی 

جایگاه او میان کفر و ایمان  
 است. 

اگر مرتکب گناه کبیره بدون 
توبه کردن بمیرد، برای همیشه 

ماند. بخشش و  در دوزخ می
مغفرت برای گنهکاران محال 

 و جواز ندارد. است
 

 ( 232، 224)صفحه: 

ایمان عبارت از تصدیق به  
قلب، اقرار به زبان، و عمل بر 
جوارح است. با این هم، ترکِ  

زائل  عمل و طاعت باعث 
گردد، یعنی ایمان نمی گشتنِ 

ایمان بدون طاعت بازهم  
 درست است. 

مرتکب گناه کبیره از ایمان  
توان  گردد، ولی میخارج نمی

 او را »فاسق« نامید. 
هرکه کلمۀ شهادت را بر زبان 

 نامیم. براند او را مسلمان می
مرتکب گناه کبیره مسلمانِ  

فاسق است، اما از مؤمن  
خواندن مسلمان فاسق  

زیرا ایمان ورزیم،  اجتناب می 
و اسلام از لحاظ معنی  

 متفاوت اند. 

ایمان عبارت از تصدیق به قلب،  
اقرار به زبان، و عمل بر جوارح  

است. ترکِ طاعت و ترکِ 
فرایض انسان را در بعضی  

حالات به »کفر اصغر« و در 
بعضی حالات به »کفر اکبر«  

 کشاند. می
مرتکب گناه کبیره دچار »کفر 

گردد، ولی صاحب  اصغر« می
کفر اصغر برای همیشه در دوزخ 

 ماند. نمی
ابراین، مرتکب گناه کبیره بن

در دایرۀ اسلام  مؤمن نیست ولی 
، زیرا کفر اصغر  ماندباقی می

سازد  انسان را از ایمان خارج می
اما از ملت اسلام بیرون 

که کفر اکبر  کند. درحالی نمی
انسان را از ایمان و اسلام بیرون 

 سازد. می
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اظ  ایمان و اسلام هردو یکی اند، و تفکیکی میان مؤمن و مسلمان از لح

احکام شرعی نیست. اگر کسی کلمۀ شهادت را بر زبان براند مؤمن و 
 مسلمان است، حتی اگر شخص گنهکار و فاسق هم باشد.  

  ایمان زیادت و نقصانگویند که ها میها و بعضی از اشعری همۀ حنفی
و تصدیق زیاد و کم  پذیرد چون اصلِ آن تصدیق کردن استنمی را

از یک شخص تا  تواند و ثمرۀ ایمان می . تنها تفصیل ایمان ندارد 
 شخص دیگر کم و زیاد باشد. 

 (271-265 ،255-254، 226)صفحه: 

ایمان بر اساس درجۀ 
طاعات، زیادت و نقصان  

 تواند.داشته می 
- 265، 254-253)صفحه: 

268) 

ایمان بر اساس درجۀ طاعات،  
 اند.توزیادت و نقصان داشته می

به باور ابن عبدالوهاب، تنها بر  
زبان راندن کلمۀ شهادت برای 
تصدیقِ مسلمانی یک شخص 

کند و خون و مال او کفایت نمی 
سازد تا آنکه  را محفوظ نمی

شخص از چیزهایی که بزعم 
ابن عبدالوهاب شرک تلقی 

 گردند بیزاری بجوید. می
  ،259-258 ،223)صفحه: 

265 – 268 ) 

   در حق مرتکبین گناه کبیره از مسلمانان، و در حق کفار و مشرکین جواز دارد؟ الهی بخششعفو و  3

پروردگار متعال وعدۀ آمرزش  چون  
و   و مغفرت را برای همه مؤمنان

به استثنای   – برای همه گناهان 
، پس عفو و است داده – شرک 

آمرزش او در حق مرتکبین گناه  
کبیره جائز است. خداوند اگر 

چون پروردگار متعال وعدۀ 
آمرزش و مغفرت را برای همه 

به  – مؤمنان و برای همه گناهان 
داده است، پس  – استثنای شرک 

حق عفو و آمرزش او در 
  مرتکبین گناه کبیره جائز است.

همانگونه که عفو و مغفرت  
»شرک« جائز نیست، عفو و 

مغفرت گناهان کبیره نیز جائز  
آیات و اخبار نیست. زیرا  

ابدی زیادی به عذاب کردنِ 
.  مرتکبین کبائر دلالت دارند
مرتکب گناه کبیره از ایمان  

چون پروردگار متعال وعدۀ 
آمرزش و مغفرت را برای همه 

 – مؤمنان و برای همه گناهان 
داده است،   – به استثنای شرک 

پس عفو و آمرزش او در حق 
مرتکبین گناه کبیره جائز  

است. خداوند اگر بخواهد،  

مرتکب گناه کبیره دچار »کفر 
اگر بدون  شود، واصغر« می

برای مدتی در  توبه کردن بمیرند
. پس چون گردد دوزخ عذاب می

عذاب برای گناه کبیره موقتی 
است، عذاب برای کفر و شرک 

نیز ابدی نیست، بلکه پس از 
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بخواهد، گنهکار را به فضل و  
 بخشد. کرمش می 

جواز ندارد که خداوند متعال کفر  
کافر را ببخشاید و او را جاودان به 

ن را بهشت افگند و نه هم مؤمنا
ستم   جاودان به دوزخ افگند، زیرا

زش در  کردن در حق نیکوکار و نوا 
حق بدکردار ظلم و سفاهت 

پنداشته  خردی( )فرومایگی و کم 
نسبت دادن   کهدرحالی . شود می

ظلم و سفاهت برای خداوند متعال 
حکمت  »محال است، چون 

 . سازند« را نقض میالهی
،  232، 228 ،225 )صفحه:

237) 
  

 

خداوند اگر بخواهد، گنهکار را  
 بخشد. به فضل و کرمش می 

بخششِ کفر و شرک عقلًا جائز  
ند است، ولی در عمل خداو

چنین نخواهد کرد چون در 
کتابش به ما خبر داده است که  
 کفر و شرک را نخواهد آمرزید. 

جواز دارد که خدای تعالی  
مؤمنان را برای همیشه به دوزخ 

افگند و کافران را برای همیشه به 
بهشت افگند، اما دلائل سمعی  

گویند که خداوند چنین می
تعالی در مُلک  او کند. چون نمی

هی خویش تصرف دارد، و پادشا
پس این کار برایش ظلم تلقی 

تواند، زیرا ظلم تصرف شده نمی 
 کردن در مُلک دیگران است. 

،  232، 228 ،225 )صفحه:
236) 

 

گردد، بنابراین او  خارج می
سزاوار جاودانگی در دوزخ 

 است. 
جواز ندارد که خداوند 

تکب گناه صغیره را عذاب مر
کند. پس چون مؤمن هرگز  

گردد، ترک کردنِ  عذاب نمی
عذاب عفو و مغفرت پنداشته  

شود. بنابراین، عفو و نمی
 بخشش از جانب خداوند

 د.گرد هرگز متحقق نمی متعال
پس شفاعت کردن و دعا  
کردن برای عفو گنهکاران  

 ای ندارد. فایده 
 ( 244، 232)صفحه: 

گنهکار را به فضل و کرمش  
 بخشد. می

به  بسیار زیادیک مدت زمان 
دوزخ ابدی   پس. رسدپایان می 

 فناپذیر است.  نیست بلکه 
 ( 275)صفحه: 
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 ؟سازدتکفیر، خود انسان را دچار کفر میآیا اجتناب از  4

گردد تا آنکه از چیزی که وی را به ایمان هیچ کسی از ایمان خارج نمی 
 )عقیدة الطحاویه( گردد.نداخل ساخته منکر 

 
 یک هیچ بر و گوئیم،نمی دوزخی یا بهشتی را یک از اهل قبله هیچ ما
  ایشان کهزمانی تا دهیم،نمی  نفاق یا شرک  کفر، بر گواهی ایشان از

 به را شان رازهای و. سازند نمایان خویشتن از وضاحت به را هااین 
 )عقیدة الطحاویه( .گذاریموامی  تعالی خدای

 
 ( 339، 338)صفحه: 

هیچ کسی از ایمان خارج  
گردد تا آنکه از چیزی که نمی

وی را به ایمان داخل ساخته  
)عقیدة  گردد.نمنکر 

 الطحاویه(
  را یک از اهل قبله هیچ ما

  گوئیم،نمی دوزخی یا بهشتی
 گواهی ایشان از یک هیچ بر و

  نفاق یا شرک  کفر، بر
  ایشان کهزمانی تا دهیم،نمی
  از وضاحت به را هااین 

  و. سازند نمایان خویشتن
 تعالی خدای به را شان رازهای

  .گذاریموامی
 )عقیدة الطحاویه(

 کردن تکفیر از که کسی
 قبله اهل از گمراه هایفرقه 

یا شک بورزد،   بورزد  اجتناب
 .  گرددمی  کافر خودش

  کفر در هرکه گوید:می تیمیه بنا
 شک های گمراه از اهل قبلهگروه 

 را شان عقائد ازینکه بعد بورزد،
  دین ازینکه بعد و است شناخته

  او است، شناخته را اسلام
 . گرددمی  کافر خودش

گوید:  می نیز عبدالوهاب ابن
از تکفیر کردن کسانی   کسی اگر

از مسلمانان که دچار شرک  
 در یاگشته اند اجتناب بورزد، 

  مذهب یا بورزد، شک هاآن  کفر
 کافر خود بکند، تائید را هاآن 

 . است گشته
 ( 225)صفحه: 
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 کشاند چگونه فهمیده شوند؟ها تشبیه را به توهم میظاهر آنو  اند رفتهبرای خداوند متعال بکار در قرآن مجید  ی کهالفاظ متشابهجسم است؟  متعال آیا خداوند 5

های او از همۀ کیفیتاجزاء و ارکان مرکب نیست.  اعضاء،  از و ،صورت ندارد خداوند جسم نیست،  
 ندارد. جسمانی پاک و منزه و برتر است، و در هیچ معنی مشارکت و مماثلت  با مخلوقات 

[ داشته ارکانی داشته باشد، یا اعضاء ]و اندامی[ داشته باشد، یا ابزار ]جسمانی ...او برتر است از آنکه »
 )عقیدة الطحاویه(  باشد.«

 « )عقیدة الطحاویه(تواند.تواند، و هیچ فهمی او را درک کرده نمیای او را پنداشته نمیهیچ اندیشه »
اگر کسی نه بگونۀ اسمی و نه بگونۀ مجازی.  خداوند متعال قطعاً جائز نیست،کاربرد نام »جسم« برای 

، این کار از خداوند باشد این نام را به معنیِ حقیقی آن بکار نبرد و منظورش تنها اثبات وجود و هستیِ 
های »الشيء« )چیز( و »النفس«  از قبیل نام. زیرا نام »جسم« لحاظ شرعی، لغوی و عقلی جواز ندارد 

ء و  الشيهای نام. ستنی ( 116، و المائده: 19)الأنعام:  ها آمده است)خویشتن( که در شرع ثبوت بر این 
مجرد از کیفیت   عبارات هاآنگونه نیستند که عقل را در حق خدای تعالی به فریب اندازند، زیرا این  نفسال

در ترکیب بودن از اجزاء  مفهومِ  که در اطلاق نام جسم گمان ازاند، درحالی  و هستیوجود  و کوایف برای
که  درست است   تنها در صورتی ی یک لفظمجازاطلاق از حیث لغوی، شود. می ایجادذهن انسان 

که میان خداوند متعال و اجسام و درحالی مناسبتی میان محل حقیقت و محل مجاز وجود داشته باشد، 
 . نیست موجود و مشابهتی از وجوه، مناسبت  در هیچ وجهیمخلوقات 

ها ، همۀ این )مانند ید، وجه، عین، وغیره( که در کتاب و سنت منقول ذکر گردیده اند متشابهی الفاظ
ها حمل کنیم، چنانکه مجسمه و  اگر این آیات را به ظاهر آن معانیِ ورای ظاهر آن استند.  بر مُحتمل

از  و است ل از اسبابِ معرفتعق کهدرحالی آوریم،بمیان میشرع و عقل تناقض را بین  کنند،مشبهه می
تناقض میان آیات متشابه و آیات مُحکم به میان  همچنان، های خداوند بر بندگان است.جملۀ حجت

خداوند جسم نیست. اطلاق  
ی به خداوند متعال  هیچ نام 

که در قرآن و سنت ثبوت آن  
 جائز نیست.  نیامده باشد،

از جملۀ صفات  ید و وجه
بلاکیف و بلا تشبیه خداوند 

، مانند شنوایی، بینایی،  ندا
دانایی، توانایی، حیات، اراده 

و کلام. خدای تعالی 
شنواست بدون عضو اندام، 

و متکلم  بدون چشم،  بیناست
است بدون زبان و دو لب.  

پس ما به »ید« و آنچه 
خداوند تعالی از آن مراد دارد 

 .ورزیماقرار می
به   الفاظ متشابه را تأویلما 

کنیم، با  میخداوند تفویض 
و  اینکه او تعالی از تشبیه درک 

 .  است و برترمنزه  حدوث 

او جسم است نه مانند دیگر 
 . اجسام

گویند  قرآن، سنت و اجماع نمی 
که همه اجسام مخلوق اند، و  

گویند که خداوند جسم نمی
پس جسم خواندنِ  نیست. 

خداوند هیچ تناقضی با شریعت  
 الهی و فطرت انسانی ندارد. 

 اینست کهجسم  منظور از لفظ 
توان بسوی او اشاره کرد، یا می

او را دید، یا توسط آن صفات  
خدای تعالی در   ابند. پسقیام ی

شود، و  روز آخرت دیده می
صفات به او قائم اند، و مردم 

حین دعا کردن بسوی او با  
دست و قلب و روی و چشم 

در  این معانیکنند. اشاره می
منقولات صحیح و معقولات  

 . صریح ثابت اند
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ء  ﴿. بنابراین، ما الفاظ متشابه را در موافقت با آیات مُحکم چون  د آمدخواه »هیچ  ﴾ ليَسَْ کَمّثلّْهّ شََْ
 .موافقت با حجج عقلی حمل کنیمدر و  [11چیزی همانندِ او نیست« ]الشوری: 

باید اعتقاد ورزیده شود بر ها در تأویل الفاظ متشابه طوری است که: نخست ها و اشعری رَوِش ماتریدی 
متشابه مراد دارد حق است، با درنظرداشت اینکه آنچه از ظاهر عبارت  آنچه خداوند از الفاظ اینکه
ای که سزاوار ذات الهی و صفات وی باشد تبحر  به گونه الفاظ در تأویل دوم،آید مراد نیست. برمی

بکار برده شده در آیت و حدیث از حیث لغوی خارج نگردد، لفظ    که از مقتضیصورت گیرد، به شرطی 
 . تأویل اختیار کرده شده یقیناً مراد خداوند متعال بوده استگفته نشود که  و بگونۀ قطعی

 ( 99،  85-84، 70)صفحه: 

ما معانیِ حقیقی الفاظ متشابه  
و عضو و  جارحه که همانا  – را 

به اثبات  – اندام اند 
  رسانیم.نمی

- 321، 98-97 )صفحه:
322، 327 ) 

زیرا   لامسه دارد خداوند حسِ 
 و بینایی لامسه به منزلتِ رؤیت

کمال است   صفتِ  اینو ، است
را برای  قوۀ ذائقه ولیکن نه نقص. 

سازیم چون ذائقه او ثابت نمی
این   مستلزم خوردن است و 

 آورد.نقص را ببار می
 ( 375-372، 84)صفحه: 

 دارد؟ قرار جهت در مکان و  عزوجل در آیا خداوند 6

ای داشته پروردگار متعال ازینکه مکانی داشته باشد، و جهت و کرانه 
 باشد، منزه و برتر است. 

استواء یافت. استواء در زبان مردم عرب، خداوند عزوجل بر عرش 
معانیِ متعدد دارد، و نباید به معنای استقرار یافتن تأویل گردد چون در 

گیرد. بلکه استواء بر عرش به این معنی  تناقض با دلائل عقلی قرار می
، یا بر عرش پادشاه  مستولی شدتواند که خداوند متعال بر عرش بوده می

همه مخلوقات مستولی است و تسلط گار بر . در حقیقت، پرورد است
، و اینکه عرش را با ذکر کردن مختص گردانید به این خاطر است  دارد 

 ترین و بلندترین مخلوقات است. ترین، گرامیکه عرش بزرگ 

در همه جاست  خداوند متعال
ولیکن از روی علم، نه اینکه 

 . ذات او در همه جا باشد 
 ( 88)صفحه: 

حق است. ایمان داشتن عرش 
به استواء بر عرش واجب 

کیفیت بخشیدن  ما به است. 
یا کیفیت جستن از مرادِ  به آن

ورزیم، و این آن اشتغال نمی
گوئیم که استواء به  را نمی

معنیِ استقرار یافتن باشد.  
دهی به آن بدعت  بلکه کیفیت

 است. 
به همه چیزها   خداوند متعال

  عرش است و هرآنچه بالای 

خداوند فوقِ جهان است. این  
نه فوقیتِ  ،فوقیتِ حقیقی است

 رتبه.
خداوند در آسمان، در بالای  

 جهان است. 
دستِ دعا بلند کردن بسوی  

آسمان به این معنی است که  
 خداوند در آسمان مکان دارد. 

خداوند از عرش به آسمانِ اول 
آید. این پائین  دنیا پائین می
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بلند کردن دستِ دعا بسوی آسمان همانند روی آوردن بسوی کعبه حین  
کردن در خانۀ کعبه یا   که خداوند از حلول ادا کردن نماز است، درحالی 

 متمکن بودن در خانۀ کعبه منزه و برتر است. 
پروردگار متعال از انتقال کردن، آمدوشد کردن، و پائین آمدن منزه و 

 پاک است. 
 ( 94-87، 85 )صفحه:

احاطه دارد. و آنچه را آفریده 
  است از احاطه کردن او تعالی

 لطحاویه(. )عقیدة ا عاجز اند
 ( 337، 100)صفحه: 

آمدنش به معنیِ انتقال و حرکت  
کردن است، زیرا امر ممیزه میان 

زنده و مرده تحرک است: هر  
ای متحرک است و هر زنده
ای غیرمتحرک است. پس مرده

خداوند با تحرک وصف 
 گردد. می

 ( 378-375)صفحه: 

 دهند؟ آیا ذات او محلِ حوادث است؟ عال تغییر و دگرگونی رخ میآیا در ذات خداوند مت 7

در ذات خداوند متعال هرگز  ذات لایزال قدیم منزه از حوادث است.  
د، زیرا آنچه که محلِ حوادث باشد قدیم و  دهرخ نمی تغییر و دگرگونی

ای در ذات و صفات او تعالی، هرگز معنی تازه  تواند.ازلی بوده نمی
 گردد. آید یا چیزی از صفات او زائل نمیپدید نمی

بحیث   بودنش،  ایستاده  حالت  در  را،  ایستاده  شخص  تعالی  خدای 
و زمانیکه نشسته باشد، او را بحیث نشسته در حالت    شناسد؛ایستاده می

تغییر کند یا چیزی    خدای تعالی  شناسد، بدون اینکه علمنشسته بودن می 
نزد  تنها  دگرگونی  و  تغییر  بلکه  گردد.  حادث  رخ   در علمش  مخلوقات 

 )فقه اکبر(  د.ندهمی
 ( 144، 113)صفحه: 

ذات خداوند محل حوادث   
 است. قیامِ حوادث به پروردگار

از لحاظ شرع و عقل ثابت 
 . ستا

اگر مراد از حوادث، عارضه و  
نقص باشد، پس خداوند  

ها منزه است. ولیکن اگر ازین
مراد از حوادث، به وقوع پیوستنِ 
آنچه که اراده و مقدر کرده است  

در ذات او باشد، از کلام و 
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افعال او، پس دلیل آن در کتاب 

 و سنت آمده است. 
 ( 379)صفحه: 

 صفات معانیِ ورای ذات اند؟ صفات الهی قدیم اند یا حادث؟ آیا  8

وصوف به صفات پروردگار متعال م  
ست، و منزه از کاستی و  کمال ا

  زوال است.
صفت معانیِ ورای ذات اند، اما 

 صفاتغیر از ذات نیستند. همه 
   قائم به ذات اند. قدیم اند، و

صفات او اعراض نیستند که پدید  
زوال و سپس  و حادث گردند، آیند

 .  و ابدی اند، بلکه ازلی یابند
آفرینش، روزی دادن، رحمت 

کردن، آمرزیدن، وغیره صفات  
فعلی خداوند اند که ازلی و  

غیرحادث اند. بر این اساس،  
 عینِ آفریده )تکوین( آفرینش
 نیست.  )مکوّن(

صفات پروردگار متعال به دو 
دسته اند: صفات ذاتی و صفات  

 فعلی. 
صفات ذاتی قدیم اند و قائم به  

 باشند.  ذات خدای تعالی می
)مانند   درحالیکه صفات فعلی

آفرینش، روزی دادن، زنده 
حادث   کردن، میراندن، وغیره(

اند و قائم به ذات خدای تعالی  
 نیستند. 

فعل و مفعول برای خداوند یکی  
یعنی آفرینش عینِ آفریده  اند،

  آفرینش صفتِ  است. بنابرین،
حادث است و ازلی   )تکوین(

 نیست. 

  متعال پرودرگارصفات 
ذات نیستند،  ای ورایمعانی 

بلکه صفات عینِ ذات اند.  
داناست   بنابراین، او تعالی

بدون دانایی، تواناست بدونِ  
توانایی، بیناست بدونِ بینایی، 

گونه در سائر صفاتش و همین
 بجز کلام و اراده.  

زیرا اگر گفته شود که او تعالی 
از علم خویش داناست یا از 

قدرت خویش تواناست، این 
به اثبات صفاتِ غیر از ذات  

انجامد، و اثبات صفات  می
ت صفات  غیر از ذات به اثبا

قدیم در پهلوی ذات قدیم 
انجامد و کثرت در می
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آورد که  الوهیت را ببار می ( 142)صفحه:  ( 145-142، 103)صفحه: 
 ناقضِ توحید است. 

کلام و اراده معانیِ ورای ذات  
ها صفات  این او استند، ولیکن 

حادث اند بدون اینکه به ذات  
 او تعالی قائم باشند. 

 ( 103)صفحه: 

 کلام الهی و قرآن مجید 9

 پروردگار متعال متکلم به کلامی است که قدیم و قائم به ذات اوست.   
کلام او از جنسِ حرف و صوت نیست، و عربی و سوری و عبری 

 نیست. عربی و سوری و عبری »دلالات« بر کلام الهی اند. 
 قرآن کلام خدای تعالی است که غیرمخلوق است.  

شود، بر  ن حفظ میشود، در حافظۀ انساها نوشته میقرآن در مُصحف
شود، ولیکن در هیچ یک  شود، و به گوش شنیده میزبان قرائت می

ها حلول ندارد. تلفظ و قرائت ما از قرآن مخلوق است، نوشتن ما ازین
از قرآن مخلوق است، ولی قرآن خود مخلوق نیست. زیرا قرآن مشتمل  

ئم بالذات  بر لفظِ حادث و معنیِ قدیم است، و معنیِ قرآن همانا کلام قا
 است. 

خداوند متکلم به کلامی 
است که قائم به غیر اوست.  
یعنی، او آفرینندۀ کلام است 

اینکه از صفتِ خود گویندۀ  نه 
بنابراین، کلامش  کلام باشد. 

حادث و مخلوق است.  
گویند که  بعضی از معتزله می 

خداوند کلام را از جنس 
حرف و صوت در محل قرائت 
خلق کرد، و بعضی دیگرشان  

گویند که آن را از جنس می
حروف در لوح محفوظ خلق  

قرآن غیرمخلوق است، و ما  
که لفظی را که   ئیمگونمی

کند  خوانندۀ قرآن تلفظ می
ئیم که  گومخلوق است و نمی

های حروفی که در مُصحف 
قرآن نوشته شده اند مخلوق 

 اند. 
 ( 359، 131)صفحه: 

 

کلام خداوند قدیم است، زیرا او 
با مشیت و قدرت خویش کلام 

 .  کندمی
د و او با آواز دار پروردگار متعال
، و این پردازد میصوت به کلام 

نوع  صوت حادث است. پس 
 درحالیکهکلام قدیم است، 

دلالت بر این ندارد  قدامتِ کلام 
 . ت/آواز قدیم باشد صو که

او متکلم به صوتی است که 
 شود.  شنیده می 
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کلام پروردگار متعال از جنس صوت و آواز نیست که قابل شنیدن  

ای است که قائم به ذات  توسط انسان باشد، بلکه کلام او تعالی معنی 
موسی )علیه  شود. اوست و شامل امر و نهی کردن و خبر دادن می

السلام( آوازی شنید که دلالت بر کلام خداوند داشت، همانگونه که 
اینکه موسی بحیث کلیم الله   .اندر کلام خداوند ت ب لفظِ قرآن دلالا

  آن آوازِ  ،متمایز شد به این خاطر بود که بدون واسطۀ مَلَک و کتاب
 دارنده بر کلام خدا را شنید. دلالت 

 (140- 139، 134-133، 131، 125)صفحه:  
 

کرد. با احداث کلام، او 
پیش که متکلم گشت درحالی
شد. از آن متکلم گفته نمی

بنابراین، کلام او قائم و وابسته 
به حرف و صوت یا وابسته به  

 لوح محفوظ است.
ند متعال شنیده کلام خداو

ی را که او شود، چون کلام می
حرف و خلق کرد از جنس 

 صوت است.  
 ( 125)صفحه: 

 ( 378)صفحه: 

 رؤیت و دیدار الهی: آیا پروردگار متعال در بهشت برای مؤمنان قابلِ دید است؟ 10

قل جائز و از لحاظ نقل واجب است. خدای تعالی از لحاظ عدیدار  
کیفیت این دیدار  اما بینند،میدر روز آخرت خداوند متعال را  مؤمنان

در  این دیدن نیست؛ در این جهانموجودات دیگر شان شبیه دیدار 
در اثر نیست،  بگونۀ رو به رو گشتن، گیرد صورت نمیی از مکان جهت

مسافتی میان بنده و   چنان نیست که  و، اع نیستنور و شع بهم پیوستنِ 
 . خدای تعالی وجود داشته باشد 

دیدار پروردگار  برای مثال دادنِ  صلى الله عليه وسلم در حدیث مشهوری که رسول الله 
مثال از بابتِ  آن، کندیاد میدیدار مهتاب در این دنیا در بهشت، از 

نه در این  -پروردگار متعال 
قابل   - دنیا و نه در آخرت

رؤیت برای آدمیان نیست.  
اخبار وارده که دلالت بر  

دیدار خداوند در بهشت دارند  
 بر تأویل اند.  مُحتمل

دیدار کردنِ بهشتیان خدای 
تعالی را حق است، بدون 

دید ایشان بر او تعالی  اینکه
احاطه داشته باشد یا کیفیت  

 . دیدارشان معلوم باشد 

هر روز جمعه در خداوند 
بحیث موجود نورانی در بهشت 
و بهشتیان   کندظهور میآسمان 

گر او خواهند بود همانگونه نظاره 
که ما در این دنیا مهتاب را 

گر استیم. مسافت میان هر  نظاره 
بنده و پروردگار متناسب به 
اندازۀ طاعات و حسنات او 
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کیفیت  داده شده است نه اینکه و معلوم بودنِ رؤیت الهی  یقینی بودن
   شباهت بخشیده باشد. دیدار الهی را با کیفیت دیدار مهتاب

 ( 149-147)صفحه: 

که حسنات خواهد بود؛ کسانی 
تر دارند او تعالی را  بیش 

 تر تماشا خواهند کرد. نزدیک 

 ها( به اراده، امر، رضا و قضای خداوند چگونه است؟ ها و زشتی)خوبینسبتِ حسن و قبح   11

ما میان اراده )خواست( و رضا   
 )خشنودی( فرق قائل استیم. 

آید و رخ آنچه که پدید میهر 
قضاء و  ، مشیت،، به ارادهدهدمی

، چه فعل استقَدَر خداوند متعال 
اشد یا شر، باشد یا شی، چه خیر ب

باشد یا طاعت، چه خوب  چه گناه 
 باشد یا بد. 

آنچه قبیح و زشت است به  ولیکن
رضا و خشنودی او نیست، و تنها  

آنچه حسن و نیکو است به رضا و 
 خشنودیِ اوست. 

بر این اساس، تنها آنچه که مورد  
رضا و خشنودی اوست از جانب 

هر او به بندگان » امر « شده است. 

رضای الهی به منزلتِ ارادۀ الهی 
اعم   -استند که همه موجودات 

ها و اعم از  از حسن و خوبی
را دربر   -ها قبح و زشتی 

گیرد. خداوند هر آنچه را که می
اراده کرده است بوجود بیاید، 

دوست داشته و خشنود بوده که  
 بوجود آمده است. همینگونه 

گوئیم که کفر و پس ما نمی
ی الهی نیستند.  گناهان به رضا

در واقع، هیچ چیزی در اصل 
آفرینش، زشت و قبیح مطلق  

نیست. بلکه در تعامل با بندگان  
 گردند.  زشت و قبیح می

 ( 217، 204)صفحه: 

آنچه که با رضایت و 
خشنودی خداوند نباشد، 

پدید آمدنش نیز به اراده 
حسن و  خداوند نیست.

ها متعلق به ارادۀ  خوبی
خداوند استند، ولی قبح و  

ها به ارادۀ خداوند تعلق  زشتی
 ندارند.  

فرقی میان اراده و رضا  پس 
هرگاه اراده به  وجود ندارد.

فعلِ خداوند نسبت داده شود،  
معنیِ آن نفی کردن جبر و 

اضطرار از خداوند است، و  
هرگاه به افعال بندگان نسبت  

عنیِ آن امر کردن  داده شود، م 
 خداوند به آن افعال است. 

اکثریت اهل حدیث، در این 
 مسئله موافق با اشعریه استند. 
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آنچه را که خداوند با علم خویش  

داند که پدید خواهد آمد، آن را می
کند که پدید بیاید، چه به اراده می

آن در شرع امر کرده باشد چه امر 
 نکرده باشد. 

اهان و  ها، گنزشتی  بنابراین، قبح،
او   قضاء و تقدیر ،به اراده کفر

رضا امر و تعالی استند، ولیکن به 
 و خشنودی او تعالی نیستند.  

 ( 205-203، 157)صفحه: 

بر این اساس، کفر و گناهان   
به اراده، قضاء و قدر الهی 

 نیستند. 
 ( 215، 203، 157)صفحه: 

 

یده می افعالِ  انسان در افعال خود صاحب اختیار است؟ آیا  12 ینندۀ افعال خود استشوند یا بندگان توسط خداوند آفر  ؟ انسان خودش آفر

صاحبِ اختیار و صاحبِ بندگان  
این توانمندی به دو  . اند توانمندی

نوع است: یکی، سلامتیِ اسباب و  
آلات است که خداوند قبلًا آن را 

تا استطاعت را  بخشدمی برای بنده 
بعداً پذیرفته بتواند و فعل بگونۀ 

درست از بنده ادا گردد. دوم خود  
آن را خداوند استطاعت است که 

زمان با فعل، هم در وجود بنده، 

بندگان صاحبِ اختیار و 
صاحبِ توانمندی اند. این  

توانمندی به دو نوع است: یکی، 
سلامتیِ اسباب و آلات است  

که خداوند قبلًا آن را برای بنده 
تا استطاعت را بعداً   بخشدمی

پذیرفته بتواند و فعل بگونۀ 
درست از بنده ادا گردد. دوم  

خود استطاعت است که خداوند  

بندگان صاحبِ اختیار و 
 ی اند. صاحبِ توانمند

بنده بواسطۀ استطاعتی که قبلًا  
از آن برخوردار است، فعل را 

دهد. یعنی، خداوند  انجام می
استطاعت را پیش از پیش به 
بنده بخشیده است، نه اینکه  

ن با فعل در وجود  آنرا همزما 
بنده بیافریند آنگونه که  
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 اراده و نیتِ قصد،  هکه بندزمانی
 آفریند. کند، میفعل را می

 «حقیقی»استطاعت، توانمندیِ 
است که فعل بالاثر آن انجام  

که بنده با اختیار فعلی را  یابد.می
کند یا انجام  خویش کسب می

فعلِ « حقیقی » دهد، آن بگونۀمی
  فعل ندۀآفرین هرچند، استبنده 

فعلِ بنده  .باشد می خداوند متعال
یعنی ادا کردنِ است، کسبِ فعل 

که فعلِ  ، درحالی باشدمیفعل 
کردن و آفرینشِ فعل  خداوند ایجاد  

 است. 
مکلفیت شرعی بر اساسِ سلامتیِ 
اسباب و آلات که پیش از فعل به  
بنده داده شده تا بتواند قصد، نیت 

و ارادۀ فعل را بکند، ثابت 
 گردد. می

 ( 196-194 ،187-186 )صفحه:

زمان با  ده، هم آن را در وجود بن
که بنده قصد، اراده و فعل، زمانی

 آفریند. کند، مینیتِ فعل را می
، علتِ فعل پنداشته  استطاعت

شود بلکه شرطی برای ادای  نمی
فعل است. بنابراین، بنده فاعلِ 

تنها  نیست بلکه حقیقی فعل
زیرا  ، شودمجازاً فاعل نامیده می
 متعال فاعل حقیقی خداوند

  آفریند.است که فعل را می
همانگونه که تکوین و مکوّن  
)آفرینش و آفریده( عینِ چیز  
اند، به همین ترتیب آفرینش  

خداوند و فعلِ بنده نیز یکی اند. 
پس فعلِ بنده همانا فعلِ خداوند 

کسبِ بنده فعلِ حقیقی  است.
 نیست. 

 ( 196-194 ،186 )صفحه:

ها ها و اشعری ماتریدی 
گویند. استطاعت پیش از می

بنده موجود فعل در وجود 
است تا مکلفیت شرعی بر 

 بنده ثابت گردد. 
اختیاری بندگان توسط افعال 

شوند، خود بندگان آفریده می 
و هیچ تعلقی با آفرینش و  

زیرا فاعل   قدرت الهی ندارند.
نامیدنِ بنده زمانی درست 

است که بنده خالقِ آن فعل  
 باشد. 

 ( 191)صفحه: 

 اگر انسان صاحبِ اختیار است، پس هدایت و ضلالت از جانب خداوند چه مفهومی دارند؟  13
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پروردگار هرکه را بخواهد هدایت  
کند و هرکه را بخواه گمراه  می
 کند. می

معنیِ آفریدنِ  هدایت کردن به 
 – هدایت و رهنمایی در وجود بنده 

اختیار  را راه درست  او کهزمانی
. و ضلالت به این  است –  کندمی

معنی است که خداوند گمراهی را 
حین اینکه بنده راه  – در وجود بنده 

 آفریند. می – کند میباطل را اختیار 
 ( 220)صفحه: 

هرکه را بخواهد   متعال پروردگار
کند و هرکه را هدایت می 

 کند. گمراه می دبخواه
 

هدایتِ خداوند به معنیِ بیان  
کردنِ راه درست به بندگان  
است، و گمراهی به معنیِ 
گمراه نامیدنِ بنده یا حکم 

آنگاه  – کردن بر ضلالتِ وی 
که بنده ضلالت را در خود 

 باشد. می – کند میخلق 
 ( 220)صفحه: 

  

یده می 14  شود؟ اثر و پیامدِ یک فعل چگونه ایجاد و آفر

 ای  ندیآ یم  دی پد عتیطباز افعال بندگان بر حسب روند  که پس یآثار 
شفا یافتن پس از   ای، زدن درد پس از ضربه پیدایش، مانند دهندیرخ م 

و آفریده   گردندیم  جادیا خداوند متعال ۀ، بواسطخوردن دارو و دوا
   .دنشوی عرف و حکم به بنده نسبت داده م  یاز روکه درحالی شوند، می

 نکهی، پس ازامدیاثر و پ دنی را با آفر  عتی طب یروند عاد خداوند متعال
 کهی . پس زمانسازد یم  یندد، جاربمیآن را بکار  بنده سبب و علت

  نیاگردد،  داری پد قصد که اثر متوقعه نیبه ا بنددیبنده سبب را بکار م 

اثر و پیامدِ یک فعل، نتیجۀ 
است،  )انسان( آفرینش فاعل

نه اینکه خدای تعالی آن را  
پیدایش درد پس بیافریند. پس 

از ضربه زدن بواسطۀ ضربه  
زننده )یعنی انسان( آفریده  

شود. اما چون خداوند می
متعال خالقِ طبعیت و قوانین  
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  رآن کااو بر اساس »عرف« مسؤول   شود؛ی به او نسبت داده م  اثر
 شود. ثواب و عقاب را نصیب می« شرعو بر اساس »  شود،ی پنداشته م 
 ( 199و  198)صفحه: 

آن است، پس این آثار به فعلِ  
خداوند متعال نسبت داده 

 (198شوند. )صفحه: می

 ؟ چه حکمی دارندها ها و دفعِ دشواریآیا بر خداوند واجب است تا به صلاحِ بندگان عمل کند؟ اگر چنین باشد، پس دعا کردن برای حصول آسانی  15

بر خداوند متعال واجب نیست   
کاری را که به صلاح بندگان باشد  
رعایت کند. در غیر آن، دعا کردن  

ها، و دعا ها و آسودگی برای آسانی 
ها،  کردن برای دفع دشواری 

ها و مشکلات بیهوده  بیماری
که پروردگار . درحالی بودندمی

متعال در کتابش مؤمنان را به دعا 
ر این  کردن سفارش کرده و امت ب

 کار اجماع دارند. 
 ( 212-211)صفحه: 

رعایت کردنِ کاری که به  
صلاحِ بندگان باشد بر  
خداوند واجب است. 

بنابراین، دعا کردن به درگاه  
پروردگار تا مشکلات را از او  

تر دفع سازد و مرحمت بیش 
فایده است  بر او روا دارد، بی

زیرا خداوند بهترین کاری که  
رایش عطا  به صلاح بنده بوده ب

 کرده است. 
 ( 211)صفحه: 

  

 آیا پیامبران و انبیاء معصوم اند؟ .16
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پیش از دریافت وحی، از کفر  انبیاء 
و شرک معصوم اند، و پس از 

دریافت وحی هم از گناهان کبیره و  
هم گناهان صغیره معصوم اند.  

ها در ولیکن، زلت و لغزش از آن
نتیجۀ فراموشی و بگونۀ غیرعمدی 

 جائز و محتمل است. 
زلت و لغزش چنان نیست که گویا 

پیامبران از حق بسوی باطل، یا از 
بسوی گناه، یا از ذکر بسوی  طاعت 

غفلت لغزیده باشند، بلکه به معنیِ 
بقای بعضی از اوصاف بشری در 

که از  وجود شان است طوری 
نیکوترین عمل بسوی عملِ نیکو 

. این تعریف در حق لغزیده اند 
ثنای آدم علیه همه انبیاء به است

کند چون او به السلام صدق می 
عملی که از آن نهی شده بود  

 گشت.  مرتکب
 ( 175-174)صفحه: 

پیش از دریافت وحی، از   انبیاء
کفر و شرک معصوم اند، و پس  

از گناهان کبیره   از دریافت وحی
  معصوم اند.

پیامبران  بنابر اوصاف بشری  
گردیده  دچار خطا و گناه صغیره 

 .توانندمی
 (  174)صفحه: 

پیش از دریافت وحی،  انبیاء
هم از کفر و شرک و هم از  

گناهان کبیره معصوم اند، و 
پس از دریافت وحی نیز از  

گناهان معصوم باقی  همه 
 .  مانندمی

 از آنجایی که ارتکاب گناه
انسان را از ایمان خارج   کبیره

سازد، محال است که می
اء پیش از رسالت مرتکب  انبی

چون وحی  گناه گردیده باشند
شود که  تنها به کسی نازل می 

 از ایمان خارج نگردیده باشد. 

بعضی از اهل حدیث در این  
مسئله با اشعریه، و بعضی با  

 ها موافق اند. حنفی

ابن عبدالوهاب انبیاء را نه تنها 
از گناهان، بلکه از کفر و شرک 

باور  داند. اونیز معصوم نمی 
دارد که آدم و حوا یک بار دچار 

 ند. شد شرک 
نسبت دادنِ   ابن عبدالوهاب

بگونۀ اسمی در حق  را شرک 
 داند.  میهمه انبیاء جائز 

 ( 175)صفحه: 
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 پیامبران، برگزیدگان و بندگان نیکوکار.  توسل جستن به   و طلب شفاعت کردن 17

چون شفاعت انبیاء و پیامبران، و نیز بندگان برگزیده و نیکوکار در روز   
ثابت است، طلبِ  ملت آخرت بر اساس نص و بر اساس اجماع 

ها چه در زمان حیات شان و پس از وفات شان جائز شفاعت ازین 
 است.  گشته ها نیز بر اساس نص ثابتاست. جواز توسل جستن به آن 

کنندۀ قبر از زیارت شاید است. ما به ظنِ اینکه زیارت کردنِ قبور جائز 
اهلِ قبر طلبِ دعا و استعانت بکند، حکم شرک و کفر را بر او صادر 

کنیم همانگونه که بر بیماری که نزد طبیب یا پزشک برای درمان و  نمی
به ظن اینکه او شاید طبیب را کند حکم شرک را تداوی رجوع می 

کنیم، صادر نمی یقتاً از او طلب بکند شفادهنده بپندارد و شفا را حق
 ها آگاه است. چون تنها خداوند از سینه 

ها، مردگان را  آن  یمردگان و صدقه دادن شان برا یزندگان برا یدر دعا
 )عقیدة الطحاویه، و عقائد نسفی(.  نفع است

از آنجایی که عفو و بخشش 
الهی در حق مرتکبین گناه  

کبیره ممتنع است، شفاعت  
ای در حق ایشان فایده نیز 

ندارد. پس طلب شفاعت از 
ها ها و توسل جستن به آن آن 

 .جواز ندارند
 ( 245)صفحه: 

ها در توافق و اجماع با حنفی
 ها. و اشعری 

از  بعضیها و همه وهابی
گویند که می  ی معاصرهاسلفی 

شفاعت انبیاء و پیامبران در روز 
آخرت حق است، ولیکن طلب 

ها در این  آن کردن شفاعت از 
دنیا شرک آوردن به خداوند  

افراد  از دعا کردن است. طلب
که در قید تنها زمانی نیکوکار

ولیکن  حیات باشند جواز دارد،
طلبِ دعا پس از وفات شان، 

 کفر و شرک است.  
توسل جستن به انبیاء و بندگان  

نیکوکار و مقرب خداوند شرک و 
 کفر است. 

مسلمانان  از آنجایی که اکثریت 
حین زیارت قبور طلب دعا  

قبور  کردن کنند، پس زیارت می
توان دعاکننده  و میجائز نیست، 

پرست بر قبر را مشرک و بت
بنابراین، همه کسانی از   خواند.
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مسلمانان که دعا کردن بر قبر را 

دانند مشرک و  جائز می
 پرست استند. بت

 تواند؟ فروعات دین، دچار خطا و اشتباه شده میآیا مجتهد در اجتهادش در مسائل شرعی و  18

  شاید و کند خطا شاید مجتهد 
 حق خداوند نزد  و باشد، درست

 .  نیست متعدد و است یکی تنها
گویند که  ها میبعضی از حنفی 

 خود است لازم مجتهد بر آنچه
  در دلیل  بستنِ  بکار نحوۀ و اجتهاد
 که آنچه دریافتنِ  نه است اجتهاد

 . است حق
گویند که مجتهد بعضی دیگر می

مکلف به دریافتنِ آنچه که حق 
 باشد. است می

  از مجتهد اما همه اتفاق دارند که
  پنداشته گنهکار خطایش بابت
بخاطر   واست،  معذور شود ونمی

 .  کندمی  دریافت ثواباجتهادش 

 حق خداوند نزد  زیرا است، صوابکار شرعی مسائل در مجتهدهر 
 مکلف آن کردن پیدا برای مجتهد که نیست معین حکم یک تنها

 . باشد  متعدد تواندمی حق بلکه ،باشد
 ( 359)صفحه: 

، سخنی ابن تیمیه در این مسئله 
معتزله و اشعریه   شبیه سخن
  مجتهدگوید: او می گفته است.

 یا خطیمُ  تواننمی را
  بنابراین و نامید، خطاورزیده

گفته   صوابکار همیشه مجتهد
 . شود می

 ( 359)صفحه: 
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 ( 359)صفحه: 
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ابوحنیفه، نعمان بن ثابت: »رسالة أبي حنیفة إلی عثمان البتي«. در :»العالم والمتعلم ویلیه رسالة أبي حنیفة 

 هـ.  1368تصحیح محمد زاهد کوثری. ألی عثمان البتي«، 
ابوحنیفه و ابومقاتل سمرقندی: »العالم والمتعلم«. در :»العالم والمتعلم ویلیه رسالة أبي حنیفة ألی عثمان 

 هـ. 1368تصحیح محمد زاهد کوثری.  بتي«، ال
 ی أب   ةیوص  هیلی در »الفقه الأکبر و  فة،یحماد بن ابوحن  تِ ینعمان بن ثابت: »الفقه الأکبر« به روا  فه،یابوحن

 .ی. نشر مجازیسنباد هابوشعب حِ یلأصحابه«، تصح فةیحن
در »الفقه الأکبر    ،یحکم بلخ  عیابومط  تِ یالفقه الأکبر به روا  اینعمان بن ثابت: »الفقه الأبسط«    فه،یابوحن
 .ی. نشر مجازی سنباده ابوشعب حِ یلأصحابه«، تصح فةیحن  یأب  ةیوص  هیلی و
  فة یحن  ی أب   ة یوص  هیلی در »الفقه الأکبر و  وسف،یابو    تِ ی« به روافةیحن  یأب   ة ی وصنعمان بن ثابت: »  فه،یابوحن

 .ی. نشر مجازیسنباده ابوشعب حِ یلأصحابه«، تصح
الکتب  دار  تدمري.  عبدالسلام  عمر  تصحیح  التاریخ«.  في  الکامل  »کتاب  جزری:  ابوالحسن  اثیر،  ابن 

 م. 1997العربي. بیروت: 
«. تصحیح علي المنتصر الکتاني.  تحفة النظار في غرائب الامصار وعجائب الأسفارابن بطوطه: »الرحلة:  

 هـ.   1405مؤسسة الرسالة. بیروت 
مجمع الملک    .بن محمد الهندي  ییحی  حیتصح.  ة«یفي بدعهم الکلام  ةیالجهم  سیتلب  انی»بابن تیمیة:  
 هـ.  1462فهد: 

  1411ة الإمام محمد بن سعود:  جامع   .محمد رشاد سالم  حیتصح  .»درء تعارض العقل والنقل«  :ةیمیت  ابن
 هـ

المطبعة    .احمد حمدي إمام  حی تصح  .ا یجب لله من صفات الکمال«»الرسالة الأکملیة في مابن تیمیة:  
 هـ.  1403المدني، القاهرة: 

 .روتیدار الهجرة: ب .طارق السعود حیتصح .3 ةیرسائل سلف  .»الرسالة في صفة الکلام«
 هـ.  1414دارالعاصمة:  .سیمحمد بن عبدالرحمن الخم حِ یتصح. النزول« ثی»شرح حدابن تیمیه: 

 هـ.  1436ابن تیمیة: »شرح العمدة«. تحقیقِ محمد اجمل الاصلاحي. دار عالم الفوائد. مکة المکرمة: 
دعوة  وزارة الشؤون الإسلامیة وال  .عبدالرحمن بن محمد بن قاسم  حِ یبه تصح   .«ی»مجموع الفتاوابن تیمیة:  

 ـه 1425والإرشاد السعودیة، 
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جامعة الإمام    .محمد رشاد سالم  حیتصح.  یة في نقض کلام الشیعة القدریة«»منهاج السنة النبوابن تیمیة:  
 هـ. 1406محمد بن سعود: 

کف التنزیه«. تصحیح محمد زاهد کوثری. المکتبة  ابن جوزی، ابوالفرج عبدالرحمن: »دفع شبه التشبیه بأ
 . قاهره.12من تراث الکوثري الأزهریة للتراث. 

،  9ابن جهبل، احمد بن یحیی کلابی: »الرد علی من قال بجهة«. در: »طبقات الشافعیة الکبری« )جلد  
بکی، تصحیح محمود الطناحي و عبدالفتاح الحلو، هجر للطباعة  ( اثرِ تاج الدین س 91-35صفحات  

 هـ ق. 1413والنشر، 
 قاهره. واذ القراءات«. مکتبة المتنبي. ابن خالویه: »المختصر في ش 

 . 1391. تهران: یو فرهنگ یشرکت انتشارات علمابن خلدون: »المقدمة«. ترجمۀ محمد پروین گنابادی. 
مختصر در بیان منطق«. در: »سه رساله در منطق« )گردآورنده: عمر ساوجی: »زین الدین  ابن سهلان،  

 .1401عمر جویا(. مرکزی مجازی مطالعات و احیای آثار اسلامی بینات. 
. ترجمۀ حسن  )ترجمه و شرح إشارات و تنبیهات: جلد اول(  تنبیهات«لاشارات وال»ا  ابن سینا، ابو علی:

 .1392. تهران: انتشارات سروش  ملکشاهی.
ابن سینا، ابوعلی: »النجاة« )ترجمه و شرح الهیات نجات(. ترجمۀ سید یحیی یثربی. بوستان کتاب. تهران: 

1385 . 
و   آثار  ابن سینا، ابوعلی: »رسالۀ منطق« در: دانشنامۀ علائی )ابن سینا(. تصحیح محمد معین. انجمن 

 . 1383مفاخر فرهنگی. همدان 
 م.1988. بیروت: الإسلامي ةالمکتبابن ابی العز: »شرح العقیدة الطحاویة«. 

. نشرات  یالعجم  بیدغش بن شب  حِ یتصح«.  العبد  یهو حق الله عل  یالذ   د،یکتاب الوح ابن عبدالوهاب: » 
 هـ  1435: تی . الکوعی دولت قطر. مکتبة أهل الأثر للنشر والتوز یوزارت اوقاف و شئون اسلام

« عبدالوهاب:  الأربعةابن  تصحیحِ القواعد  الوهاب«،  عبد  بن  محمد  الإمام  الشیخ  »مؤلفات  در:   .»
.  الإسلامیة  سعود  بن  محمد  الإمام  جامعةعبدالعزیز بن زید الرومي، محمد بلتاجي، و سید حجاب.  

 م.1976
تصحیحِ   الوهاب«،  عبد  بن  محمد  الإمام  الشیخ  »مؤلفات  در:  الإسلام«.  »نواقض  عبدالوهاب:  ابن 

.  الإسلامیة  سعود  بن  محمد  الإمام  جامعةعبدالعزیز بن زید الرومي، محمد بلتاجي، و سید حجاب.  
 م.1976

 م.1903تصحیح ژولیوس لیپرت. ابن قفطی: »تاریخ الحکماء«. 
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الجوزیه: »مدارج السالکین«. تصحیح محمد معتصم بالله بغدادی. دار الکتب العربي. بیروت: ابن قیم  
 م.1996

 م. 1988:  اضی الر  .عواد عبد الله المعتق  حیتصح  .ة«یالإسلام  وش ی»کتاب الاجتماع الجابن قیم الجوزیه:  
« محمد:  ابوعبدالله  معلم،  المعتديابن  ورجم  المهتدي  بلال  نجم  تصحیح  دار  «.  السقا.  حاتم  محمد 

 م. 2019التقوی. دمشق: 
ینی، ابو المظفر شاهپور: »التبصیر فی الدین و تمییز الفرقة الناجیة عن الفرق الهالکین«. تصحیحِ  ئاسفرا

 .1983کمال یوسف الحوت. عالم الکتب. بیروت: 
مکتبة الغانم. اردن:  اندکانی، کمال الدین فرغانی: »صدق الکلام في علم الکلام«. تصحیح عاشور حافظ.  

 م.2023
بخاری، محمد علاءالدین بن محمد: »مُلجمة المُجسمة«. تصحیح سعید عبداللطیف فودة. دار الذخائر.  

 م.2013بیروت: 
ابوالعسر(  یابوالحسن علبزدوی،   إلی معرفة الأصول«. تصحیح    :بن محمد )فخرالاسلام  الوصول  »کنز 

 م.2016المنورة: سائد بکداش. دار السراج. مدینة 
بزدوی، محمد بن محمد )صدرالاسلام ابوالیسر(: »أصول الدین«. به تصحیح هانس بیتر لنس. المکتبة 

 م.2003الازهریة للتراث. قاهره: 
بشاغری، ابوالحسین محمد بن یحیی: »شرح جمل من أصول الدین«. در: جمل من أصول الدین لأبي  

 م.2015ام قاسمی. دار الکتب العلمیة. بیروت: سلمة السمرقندی ویلیه شرحه. تصحیح اله 
  ح یتصح  فةالنعمان«،یحن  ی»إشارات المرام من عبارات الإمام أب   :یروم  یاحمد بن حسن بسنو  زاده،ی اضیب

 م. 2007: روتیب ة،ی دار الکتب علم ،یدی المز دی احمد فر
رازی«. مرکز نشر دانشگاهی. هایی دربارۀ محمد غزالی و فخر  پورجوادی، نصرالله: »دو مجدد: پژوهش

 . 1381تهران: 
تصحیح علی کمال. دار إحیاء التراث العربي. تفتازانی، سعدالدین مسعود بن عمر. »شرح عقائد نسفی«.  

 م.2014بیروت: 
عالم  . ة عبدالرحمن عمیرعلم الکلام«. تصحیحِ  يین مسعود بن عمر. »شرح المقاصد فتفتازانی، سعدالد

 . 1998الکتب. بیروت: 
موسوعات   سلسة  دحروج.  علی  تصحیحِ  والعلوم«.  الفنون  اصطلاحات  »کشاف  علی:  محمد  تهانوی، 

 .1996المصطلحات العربیة والإسلامیة. مکتبة لبنان ناشرون. بیروت: 



 مراجع و مآخذ  408

 

«. بینات: مرکز مجازی ه یمیکشتن از جانب ابن ت یاهل سنت و فتواها یعلما ریتکف » جویا، محمد عمر:
 http://bayyinat.org/?page_id=1402هـ ش.  1401آثار اسلامی. مطالعات و احیای 

المنطق«.   در: »سه رساله در منطق« )گردآورنده: عمر جویا(.  جرجانی، میر سید شریف: »الکبری في 
 . 1401مرکزی مجازی مطالعات و احیای آثار اسلامی بینات. 

در: »سه رساله در منطق« )گردآورنده: عمر جویا(. جرجانی، میر سید شریف: »الصغری في المنطق«.  
 . 1401مرکزی مجازی مطالعات و احیای آثار اسلامی بینات. 

داران  بنیاد فرهنگی جهانتصحیح عبدالحی حبیبی.  : »طبقات ناصری«.  قاضی منهاج سراججوزجانی،  
 . 1391غوری. کابل: 

تصحیح محمد یوسف موسی.  .«ی قواطع الأدلة في أصول الاعتقادجوینی، ابو المعالی. »الإرشاد إل
 هـ. 1369مکتبة الخانجي: 

. نشانی وبسایت مقاله:  2006حداد، جبریل فؤاد. »نگاه دوباره بر حدیث عقل زنان«. مقالۀ انگلیسی. 
https://www.livingislam.org/k/wiha_e.html 

د وَنَسَبَ ذلك إلی الإمام أحمدحصنی، تقی الدین ابوبکر: » هَ وَتَمَرُّ «. تصحیح محمد  دفع شُبَه مِن شَبَّ
 م.2010. قاهره: 33زهریة للتراث. من تراث الکوثری زاهد کوثری. المکتبة الأ

 م.1993حموی، یاقوت. »معجم الأدباء«. دار الغرب الإسلامي. بیروت: 
بن حسن   دیرش  حی. تصحد«یالجهمي العن  سيی المر ی»نقض علدارمی، ابوسعید عثمان سجستانی: 

 م.1998: اضی الر .الألمعي. مکتبة الرشد
ای از تاریخ منطق در ایران: رد غیلانی بر شک رشید وطواط در قیاس  »گوشهپژوه، محمد تقی: دانش 

 .1340، سال 58و علوم انسانی تبریز: شمارۀ دانشکدۀ ادبیات   نشریۀ خلف«.

دبوسی، ابو زید عبیدالله. »تقویم أصول الفقه و تحدید أدلة الشرع. تصحیحِ عبدالرحیم یعقوب. مکتبة 
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«. تصحیح علي محمد البجاوي. دار المعرفة. میزان الاعتدال في نقد الرجالذهبی، شمس الدین: »
 م. 1963بیروت: 

 م.2001لاء«. مؤسسة الرسالة. ذهبی، شمس الدین: »سیر أعلام النب 
رازی، فخرالدین: »مناظرات فخرالدین الرازي في بلاد ما وراء النهر«. تصحیح فتح الله خلیف. دار 

 م.1984المشرق. بیروت: 
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 1و اصطلاحات  هاکتاب  ها،گروه ،فرادهای انام  علامِفهرست راهنما: ا
 

 گذاری ها: بدون علامت و نام گروه افرادنام 
 با علامت )*( ها: نام کتاب

 علامت )+( اصطلاحات کلامی: با 
 

 ال ـ ،آ   ،ا 

 165 :  اباضیه

,  174,  74,  47,  41  :  خلیل الل  ابراهیم

221  ,230  ,252 

,  98, 47, 19,  17 :   بخاری ابراهیم صفار 

99 ,101 ,119 ,160 ,249 

 275,  223  : ابن انر العز  

 30,  27  :  جزری ابن اثت  

 159 :  ابن الاعرانر 

 378  :   ابن بطوطه

,  99,  91,  82,  68,  25,  14 : ابن تیمیه 

223  ,225  ,226  ,268  ,275  ,359 ,

371  ,374  ,378  ,379 

 371  :  کلانر   ابن جهبل

 371 :  ابن جَوزی

 240 : ابن خالویه  

 17,  8 :  ابن خلدون

 254, 190,  144,  142,  82  : ابن راوندی 

 68 : ابن رشد  

 190 :   ابن سری    ج

 305,  287  :   ساوجر  ابن سهلان

,  283, 178, 104, 69,  68, 21  : ابن سینا  

287  ,301  ,303  ,309 

 
 و به استثنای مُسندهای حدیث.  صلى الله عليه وسلمبه استثنای نام محمد مصطفی  1

,  181,  171,  149,  99, 87,  41 :  ابن عباس

239  ,266 

 258, 225, 175 : ابن عبدالوهاب 

 225 :   ، محی الدینابن عرنر 

 33, 21  :  بلحی   ابن غیلان

 139  :   اصفهان   ابن فورک 

 30,  27 :  ، مجدالدینابن قدوه

  , 268 ,223 ,23  ,14 :   الجوزیه ابن قیم

275,  371 

 175 : ابن کثت   

 82  : ابن کرام  

هانابن مازه  23 :  ، عبدالعزیز التر

 98  بن مبارک : ا

 264,  240,  239  ,171  :   ابن مسعود

رَسی   ابن معلم 
ُ
 371  :   ق

 255,  254  :  ابوالحسی   صالحی 

لی  ابوالهذیل  ,  136, 111, 109,  107  :  معتر 

142  ,153  ,155 

,  169,  147,  129,  55 :   صدیق ابوبکر 

170  ,172  ,179  ,180  ,181  ,358 

 254 :   مرجت   ابوثوبان

 270,  15  :   بخاری ابوحفص صغت  

 270 :  بخاری ابوحفص کبت  

,  112,  99,  19,  14, 12,  8,  7 :  ابوحنیفه

119  ,122  ,166  ,173  ,182  ,190 ,

191  ,205  ,224  ,225  ,229  ,246 ,



 فهرست راهنما: اِعلام 416

 

248  ,249  ,255  ,261  ,262  ,264 ,

266  ,271  ,327  ,331  ,376 

 46 :   غفاری ابوذر 

 181  : ابوموسی اشعری 

,  155, 153,  109,  50 :   جبان   ابوهاشم

242  ,259 

 180, 101,  46,  41  : ابوهریره 

 371  : ابویعلی حنبلی  

,  328, 254,  248,  167,  166  : ابویوسف  

331  ,376 

 49 : اپستمولوژی + 

 75  : پرست  آتش 

 188, 62  : گران   اتوم + 

 98  : اثریه 

  مغيث  * 
احقاق الحق بإبطال الباطل ف 

 179  : الخلق 

 371,  261,  225  : احمد بن حنبل 

 90 :  ، محمد ادریسی

 234,  175,  100,  78 :   آدم

 309, 293,  283,  282, 61,  53 : ارسطو 

 254,  36  :   ، محمد آروتسی  

 270 :   سبذمون  کلاباذی استاد حارن  

,  283  :  اسلام استدلال کاسمولوژیک کلام + 

293 

 20  :  اسدی، سدیدالدین محمد 

 29  :   ، محمد بن محموداسروشت  

، ا   264, 140 :  بو اسحاق. اسفرائیت 

، ابوالمظفر شاهفور   209, 17  :  اسفرائیت 

 55 : اسماعیلیه 

,  34  :   إشارات المرام من عبارات الإمام* 

119  ,321  ,327 

,  178,  104,  21 : اشارات و تنبیهات * 

283  ,301,  302,  308 

,  115,  112,  50, 12  :   ، ابوالحسناشعری

139  ,142  ,145  ,160  ,190  ,192 ,

206  ,242  ,244  ,254  ,255  ,259 ,

261  ,262  ,358 

,  116,  113 , 104  ,51,  50,  16  :   اشعریه

122  ,137  ,140  ,142  ,159  ,160 ,

163  ,165  ,175  ,185  ,186  ,187 ,

188  ,189  ,192  ,194  ,200  ,204 ,

208  ,217  ,225  ,228  ,236  ,244 ,

247  ,251  ,254  ,265  ,358  ,359 ,

372 

 71 : اصحاب هیاکل  

 90 :  ، ابواسحاق اصطخری

,  85, 50  ,16  ,9 :  اصول الدین )بزدوی(* 

87 ,142 ,182 ,190 ,192 ,249  ,

250  ,251  ,253  ,258  ,262  ,274, 

357 

 345 : أصول الدین علی اعتقاد المهتدین  * 

 166,  96, 50  : اصول الفقه + 

 150, 50  :   اطراد و انعکاس+ 

 61  :   اعراض+ 

 61  :   اعیان+ 

 217,  215  :   آفات و بلا+ 

 53  : افلاطون 

 78,  71  : ها افلاک 

 64  :   اکوان+ 

 65  : اکوان اربعه  + 

 23 : آل برهان  

 14 : الأجناس  * 

  أصول الدین* 
 311, 282 :  الأربعی   ف 

 265,  122  : الإرشاد  * 

* الإشارات والتنبیهات : )بنگرید به: إشارات  

 و تنبیهات( 

,  250,  167,  166  : الأصول )سرخسی(  * 

251 

  الاعتقاد * 
 210  ,142 , 20,  16 :  الاعتماد ف 

  الاعتقاد  * 
,  290 , 266  ,151  : الاقتصاد ف 

292 

  , 64  , 52  ,35 , 34  :   البدایة من الکفایة* 

66 , 70,  71 , 77,  79 , 89,  110,  139 ,  

140,  142,  163,  249,  274 
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ون    54 :  ، ابوریحانالبت 

  رد أساس التقدیس* 
 
,  372  :   التأسيس ف

373 

  الدین* 
 
ة الناجیة عن  وتمیت   الفرق التبصت  ف

 209, 17  :  الفرق الهالکی   

 84,  17  :  التعرف لمذهب أهل التصوف * 

( التمهید لقواعد التوحید *  ,  34 :   )لامسی 

68 ,75  ,314 

 * )  33  :  التمهيد لقواعد التوحيد )نسف 

 التفست   * 
,  149,  137  ,87 : التیست  ف 

167  ,171  ,240,  256,  267 

 378  :  الدرر الکامنة* 

 378 :  بطوطه(الرحلة )سفرنامۀ ابن * 

(  الرد علی أهل الأهواء*    :  )ابوحفص صغت 

15 , 270 

)مکحول    الرد علی أهل البدع والأهواء* 

)  15 :   نسف 

 371  :   الرد علی من قال بالجهة* 

 15 :  الرد علی الکرامیة* 

 376,  14 :  الرد علی المشبهة* 

 374  :   الرسالة الأكملية* 

 260  : الزوائد والفوائد * 

  مخاطبات النجوم * 
 25  : السر المکتوم ف 

 16  :  السواد الأعظم * 

  الرد علی ابن زفیل* 
  :  السیف الصقیل ف 

371 

ح عقیدة أنر   * 
  سر 
السیف المشهور ف 

 16 :   منصور

 126,  108  :   الشاهد و الغائب+ 

 28  : الطریقة الرضوية  * 

  علم الخلاف  * 
 28 : الطریقة ف 

,  99,  19, 14,  9,  8  :  العالم والمتعلم * 

230  ,246  ,255 

 331  ,273,  225,  18  عقیدة الطحاویة : * ال

رَق *  رق بی   الف 
َ
 17  :  الف

 15:   الفرق والتمیت   * 

 328,  321, 271, 14  :  الفقه الأبسط * 

,  224,  84,  19,  14,  8  :   الفقه الأکتر * 

273  ,319 

 226 : القواعد الأربعة * 

 * 
 
 248  : الکاف

 *  
 
 27:    التاري    خالکامل ف

  الهدایة الکفایة * 
,  148, 142, 35,  34 :  ف 

150,  159  ,163  ,181  ,182  ,187 ,

198  ,202  ,209  ,274  ,287  ,300 

المباحث والشکوک علی کتاب الإشارات  * 

 21 : والتنبیهات 

 271, 248 :  )سرخسی(  المبسوط* 

 *  
هان      المحیط التر

  الفقه النعمان 
,  23 :   ف 

29 

 28  : المحیط الرضوي  * 

  شواذ القراءات  * 
 240  : المختصر ف 

 15  :   المسائل العسر  العیاضیة* 

ح الصحائف*    سر 
 147:   المعارف ف 

 18 :  المعتمد من المعتقد* 

 17, 8 :   )ابن خلدون(  المقدمه* 

ح أسماء الل الحست   *    : المقصد الأست  سر 

116 

,  78,  75, 65,  55, 17  :  الملل والنحل* 

119  ,147 

 31,  30, 26,  22 : المناظرات * 

 248 :  المنتفر * 

 175, 20  : المنتفر من عصمة الأنبیاء  * 

اس*  ح العقائد النسفية  النتر ح سر   61  :  سر 

 * النجاة : )بنگرید به: نجات( 

 248  : النوادر  * 

ح بدایة المبتدي الهدایة*  ,  58,  29  :   سر 

165 

  أصول الاعتقاد  * 
 34  : الهداية ف 

م معبد
ُ
 170  :   ا

 83  : امارة  + 

 282 :  آنتولوژی+ 

 265,  244  :   ، کمال الدین فرغان  اندکان  

 171,  101  : انس بن مالک  
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تانشتاین  312 :   ، آلتر

 23  : انوری ابیوردی 

وان  173  :   ، خسروانوشت 

 99, 98,  18 :   اهل تأویل

 98, 97,  18 :  اهل تفویض

,  98,  82,  55,  16,  15,  9,  8  :   اهل حدیث

189  ,217  ,224  ,253  ,266  ,268 ,

358  ,359 

,  99,  97, 83,  62, 58,  50 : اهل سنت  

100  ,105  ,119  ,120  ,133  ,142 ,

174  ,175  ,182  ,186  ,187  ,188 ,

192  ,206  ,213  ,214  ,220  ,225 ,

269  ,358  ,361 

 268, 261 :   اهل ظواهر

 185, 49  :   اهل قبله

 74 : اهل ملل  

 74 : اهل نحل 

 75  : اهورامزدا  

 261,  253,  98 : اوزاعی  

 23  : ایل ارسلان 

 ب

,  179,  122,  105,  104,  103,  55 :  باطنیه

247  ,275  ,276  ,354 

 264,  186,  139  :   ، قاض  ابوبکرباقلان  

 255, 182,  137 : بجلی، حسی   بن فضل  

,  87,  19  :   )تفست  سمرقندی( بحر العلوم * 

100 

 327, 274  ,186  ,92, 33  :   بحر الکلام* 

 371, 275,  98  : بخاری، علاءالدین  

 270,  83  : بخاری، محمد بن اسماعیل 

ائع*    ترتیب السر 
 18  :   بدائع الصنائع ف 

 286  : برهان  + 

 286  : برهان إن  + 

 312,  311  :  برهان تطبیق+ 

 286  :   برهان صدیقی   + 

م  +   286 : برهان ل 

 163, 54  :   برهمت  

,  96,  19  :  )فخرالاسلام(  بزدوی، ابوالحسن 

98 ,166 ,215 ,233 ,250 ,258 

,  16,  8 :   )صدرالاسلام(  بزدوی، ابوالیسر 

50 , 85,  98 ,142 ,182 ,190, 192,  

249  ,250  ,253  ,258  ,262  ,357 

 12  :   بزدوی، عبدالکریم

 20,  15 :  ، ابوالحسی   بشاغری

 211, 144, 142 :  بسر  بن معتمر

 17  :   بغدادی، عبدالقاهر

، ابوزید   90  : بلحی 

، ابومطیع  327,  271,  101, 14,  12 :   بلحی 

، ابومعسر     25 : بلحی 

 234,  177  :   بلقیس

 23  : بنومازه  

 25  : بهاءالدین سام غوری 

 30, 28  : بهاءالدین ولد  

 71  : بهرام یکم 

 163, 54  :   بودان  

,  321,  119, 34  :   ، کمال الدینزادهبیاض  

327 

,  372  ,91 , 26  : بیان تلبیس الجهمیة * 

377 

لة*   12 :  بیان وهم المعتر 

 61 :   ، قاض  بیضاوی* 

 پ

 پزدوی : )رجوع کنید به: بزدوی( 

 12  :   پندنامه* 

 ت

 23  : تاری    خ الحکماء  * 

 372 :   تأسیس التقدیس* 



 419 رهنمون بسنده در اصول الدین

 99  :   تأویل+ 

,  140, 101, 93  ,12 : تأویلات القرآن  * 

171  ,175  ,266 

,  50,  49, 33,  16, 15,  6  :   تبصرة الأدلة* 

58 ,63  ,67 ,69  ,71 ,76  ,84 ,97 ,

106  ,110  ,121  ,123  ,124,  126, 

140  ,146  ,153  ,159  ,161  ,190 ,

199  ,204  ,215  ,242  ,255  ,263 ,

271  ,272  ,287  ,300  ,310  ,376 

 359,  233 , 97  : تحصیل أصول الفقه * 

 54  : تحقيق ما للهند  * 

 25 :  ترکان خاتون

ز  
ُ
 23  : ترکان غ

 98 : ترمذی، محمد بن علی  

 359,  354,  276 : تصوف  

 6  : تعدیل العلوم * 

 83 : تعریفات جرجان  * 

 55 : تعلیمیه 

,  34, 33, 16,  9,  6  :  ، سعدالدینتفتازان  

51 ,62  ,98 ,186 ,276 ,311 ,312  ,

345  ,353  ,354 

)رجوع کنید به: لطائف   :   تفست  زاهدی* 

)  التفست 

 119  : تفست  مقاتل * 

 101 :  )فارسی( تفست  نسف  * 

ی    268,  223  : تکفت 

,  101, 99  ,47 ,19,  18 :   تلخیص الأدلة* 

119  ,160  ,249 

، فضل  توان / تورپشتر   98 :  اللپشتر

 293  :   توماس اکیناس

 ث

 376,  126,  14 :  ، محمد بن شجاعثلحیر 

س   198  :  ثمامه بن الاسر 

 203, 74,  71, 65  :  ثنویه 

 ج

 314 :  جان لاک

 155,  153,  109,  50 :  ، ابوعلیجبان  

یه ,  208,  207, 192, 186, 104, 7 :   جتر

344  ,358  ,360 

ئیل  271, 268, 256, 47  :  جتر

 171  : جبت  بن مطعم  

یف جرجان    305 ,80  :  ، سید سر 

 54 : جریر بن حازم ارزی  

 61 :   جسم+ 

 244,  233  :   ، ابوبکر رازیجصاص

 136 :   جعفر بن حرب

 136  :   جعفر بن مبسر  

 82  : جعفر صادق  

 260, 179 : جمل من أصول الدین  * 

 80  :   جنس و نوع+ 

,  192, 122, 119,  103  :  جهم بن صفوان 

254  ,259 

,  275,  186,  119,  116,  104  : جهمیه 

344  ,357  ,360  ,372 

 75  : جواهر التفست   * 

، ابوبکر  15,  12 :   جوزجان 

، ابوسلیمان  12  :   جوزجان 

، منهاج سراج  24  :   جوزجان 

 61 :  جوهر+ 

 265,  122  :   ، ابوالمعالیجویت  

 ح

 173 :   حاتم طان  

 249,  248  :  حاکم شهید

 50  :  حد و رسم + 

یل فؤاد حداد   58  :   ، جتر

 21 :  حدوث العالم* 
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,  226,  173,  172,  96 : حدیث آحاد + 

273 

 273,  96, 52  :   حدیث متواتر+ 

 273,  46  : حدیث مشهور  + 

 171  : حذیفه بن الیمان  

 360  :   حسن بصری

 376, 126 , 14  :   لؤلؤن   حسن بن زیاد 

 55 : حسن صباح 

 268, 266,  254,  174,  83,  82 : حشویه  

 371  :   ، تفر الدین ابوبکر حصت  

 187  : حفص بن فرد  

 61  :  حکمای یونان 

,  185,  163, 160,  159,  76 : حکمت  + 

196  ,237 

 98  :   ، محمد بن علیحکیم ترمذی

,  17  :   ، عبدالعزیز )شمس الائمه(حلوان  

250 

 260 :   حلیم، ابوعبدالل

 319, 14  :  حماد بن ابوحنیفه

 225, 8 :   حماد بن انر سلیمان

 254  : حماد بن سلمه  

 357,  137, 131, 82  : حنابله 

 371  ,358:   هاحنبلی

 16 :  حنفیه

 372,  371,  358,  228,  16 :   هاحنف  

 175 : حوا  

 217  : حوادث طبیعی  + 

 خ

 177 :  خالد بن ولید

 )بنگرید به: حدیث آحاد(   : ختر واحد + 

 170  : خدیجه 

 181  : خزیمه بن ثابت 

 187  :  خصر  

 345 : خواجه محمد پارسا  

,  180, 176,  174, 165, 147, 7 :   خوارج

223  ,224  ,229  ,247  ,253  ,266 ,

358 

 29, 26,  23, 22  : شاهیان  خوارزم 

 157, 153, 142 :   ، ابوالحسی   خیاط

 د

,  126,  14 :   سجستان   دارم، ابوسعید 

375  ,376  ,377 

 375,  14  : دارم، عبدالل سمرقندی 

 21  :   ، محمد تفر پژوهدانش 

(  داود   174  :   )پیامتر

 254  : داود ظاهری  

 233  :  ، قاض  ابوزید دبوسی

,  373,  372 :  درء تعارض العقل والنقل* 

375  ,377 

 266, 87  :  ، ابونصر زاهد بخاری دروازجگ

سَبَ ذلك * 
َ
د وَن مَرُّ

َ
 وَت
َ
ه بَّ
َ
ن ش بَه م 

ُ
إلی  دفع ش

 371  :  الإمام أحمد

يه  *   371  : دفع شبهة التشبيه بأکف النتر 

 271 : دلائل النبوة  * 

 274  :   دهریان

 209, 193, 122, 71,  68, 65  :   دهریه

 293,  53 : دیکارت 

 244,  243  : دیوبندیه  

 ذ

 254 :   ، شمس الدینذهتر 

 ر

,  33,  31, 26,  24,  22  : رازی، فخرالدین  

116  ,175,  282,  372 
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 12  :  رازی، محمد بن مقاتل

 167 : رازی، نجم الدین  

 313,  309,  308,  293  :   ، برتراندراسل

 147  ,55 : رافضیان  

 78  : رب الارباب  + 

 12 :  رد أصول الخمسة* 

 12  :   رد أوائل الأدلة للکعتر  * 

 12  :   رد کتاب الإمامة* 

  رسالة أنر  حنيفة * 
  , 14  :   إلی عثمان البتر

224 

  صفة الکلام* 
 378  :   رسالة ف 

 *  )  287 : رسالۀ منطق )دانشنامۀ علان 

,  260,  226,  20, 12  :   ، ابوالحسنرستغفت  

261  ,264  ,359 

 ( وطواط : )بنگرید به:  رشیدالدین

 ز

، ابوعاصم   50 : زابراشان 

 50 :   زابراشائیه

 182, 181  :  بن عوام )صحابه(  زبت  

 75,  71 : زردشت  

 203,  76, 75,  74, 65,  54 : زردشتر  

ی  21  :   ، جار اللزمخسر 

 219 : زنادقه  

، نورالدین
 

 18 :   زنگ

 147,  55 : زید بن علی 

 147 :   زیدیه

 س

 177  :   ساریه بن زنیم

، امت  اسماعیل
 16  :   سامان 

، امت  نوح 
 16  :  سامان 

 270  :   ، أستاذ حارن  کلاباذیسبذمون  

 16  :  الدین سبگ، تاج  

 371 :   سبگ، تفر الدین

 78, 71  :   پرستانستاره 

,  96, 23  :   ، ابوبکر )شمس الأئمه(سرخسی

166  ,167  ,233  ,248  ,250  ,270 

 28  : سرخسی، رض  الدین 

 181  :   سعد بن انر وقاص

ازی    51 : سعدی شت 

 240,  41 : سعید بن جبت  

 261, 98,  45 :   سفیان ثوری

 23 : سلجوقیان 

 158, 152,  142,  99, 98,  56 : سلف + 

 268,  266,  253,  225, 223 : ها  سلف  

 20 : سلم الوصول إلی طبقات الفحول  * 

(  سلیمان  234,  177,  174  :   )پیامتر

,  98,  19 :  سمرقندی، ابوالقاسم حست  

100 

 100,  98,  87, 19  :   سمرقندی، ابواللیث

 14  :   سمرقندی، ابوبکر ابن الیمان

 179  : سمرقندی، ابوسلمه  

 255, 229,  14, 12  :  سمرقندی، ابومقاتل

 16  :   سمرقندی، حکیم ابوالقاسم

 147سمرقندی، شمس الدین:  

 233,  99 : سمرقندی، علاءالدین 

 34,  7اسمندی :  علاء سمرقندی، 

 54 : سُمنیه 

 345, 23  : سنجر سلجوفر  

 305 : سه رساله در منطق  * 

 16:   عظم اسواد  * 

 186, 135, 53  :   سوفسطان  

 254  : ست  أعلام النبلاء * 

 ش

,  180,  97, 27  :   ، محمد بن ادریسشافعی

251  ,253  ,261  ,265  ,358 

 371,  358  : ها شافعی 

 244,  243 : شاه اسماعیل دهلوی  
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 243,  101  : شاه ولی الل دهلوی  

ی  11,  10 :  ، محمد مجتهدشبستر

ح التعرف  *   85  : سر 

ح العقائد النسفیة *  ,  33, 16,  10,  6 : سر 

34 ,62  ,186  ,276,  311,  312,  345 

ح العقیدة الطحاویة )ابن انر العز( * 
  : سر 

223  ,275 

ح المقاصد ف  علم الکلام *   51  ,6  : سر 

ح جمل من أصول الدین*   15 :   سر 

ول *  ح حدیث الت    372 :  سر 

ح *   101  : المنتخب الحسام   سر 

ح عمدة الفقه *   226  : سر 

 53  : گران   شک + 

یزی   25  :  شمس تتر

 25 :   شهاب هریوه

,  75, 65, 55,  17 :  ، عبدالکریمشهرستان  

78 ,119 ,147 ,254 

,  167, 166,  98, 97,  12 :   ، محمدشیبان  

246  ,248  ,271  ,331 

,  247,  180,  179,  147, 82,  55 :  شیعه

268  ,358  ,360  ,361 

 ص

,  58, 33,  31, 19  :   ، نورالدین احمد صابون  

98 ,175 ,209 ,249 ,300 

 23 :   احمد بن عبدالعزیز  صدرالسعید 

 23  :   عمر بن عبدالعزیز  صدرالشهید 

  علم الکلام * 
 
 265, 244 : صدق الکلام ف

 80  : صغری در منطق  * 

 179  : صلاح علان   

 )بنگرید به: تصوف(  : صوفیه 

 ض

 41 :   بن مزاحم هلالی بلحی   ضحاک

ار بن عمر    187 : صر 

اریه   187,  186  : صر 

 24  : ضیاءالدین علی  

 ط

ی *   16  :  طبقات الشافعية الکتر

 24  :  طبقات ناصری * 

 78,  71 :   گرایانطبیعت

 331,  18, 12  :  ، ابوجعفرطحاوی

 50  : طرد و عکس  + 

 182,  181 :   طلحه

 ع 

,  230, 99,  19, 14,  9,  8:   متعلم   عالم و * 

246  ,255 

 182, 149 : عایشه 

 181  :  عبدالرحمن بن عوف 

 261  :   عبدالعزیز بن یحت  

 271 :  عبدالل ابن عمر

 170  :  عبدالل بن رواحه 

 170 :  عبدالل بن سلام

 عبدالل بن عباس: )بنگرید به: ابن عباس( 

 239, 171, 46  :   عبدالل بن عمر

 )بنگرید به: ابن مبارک(  : عبدالل بن مبارک  

)بنگرید به: ابن   : عبدالل بن مسعود  

 مسعود( 

,  182,  181, 172,  134  : بن عفان   عثمان

358 

 224 : عثمان بتر  

 185, 161, 160,  159  : عدل + 

 61  :   عرض+ 

)همچنان بنگرید به:    354,  276  : عرفان  + 

 تصوف( 

 378,  180  :   ، ابن حجر عسقلان  
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 20 :   عصمة الأنبیاء* 

 224  : عطاء بن أنر رباح  

 345  ,273  ,34 : عقائد نسف   * 

,  121,  97, 58,  56, 55,  52 :   عقل+ 

247  ,252 

 331 ,273, 225 ,18  : عقیدة الطحاویة  * 

 229, 87  : عکرمه 

 25 : علاء الملک ترمذی  

 24,  22  : علاءالدین تکش  

 30, 25,  22 : شاه  علاءالدین محمد خوارزم 

 271  :   علقمه

 224, 8 :   علقمه بن مرثد

,  173, 172,  170,  147,  55  :  مرتض   علی

179  ,180  ,181  ,182  ,239  ,358 ,

361 

 168 : علی بن طباطبان  علوی  

 182, 181, 172 : عمار بن یاسر 

  , 153 , 147, 129,  55  :   بن خطاب  عمر 

172  ,177  ,180  ,181  ,358 

 54,  45 :  عمرو بن عبید

، ابو احمد  12  :   عیاض 

، ابوبکر  15  :   عیاض 

، ابونصر  15,  12 :  عیاض 

(  عیسی   247, 195,  78,  77  :  )پیامتر

 عیسویان : )رجوع کنید: نصاری( 

 246  : عیسی ابن أبان  

 61 :  عی   + 

  فنون المسائل  * 
 
 21  : عیون الرسائل ف

 غ 

,  116,  69,  62,  31, 21  :  ، ابوحامد غزالی

151  ,265  ,283  ,290  ,292  ,309 

 83,  82, 55  : غلات شیعه  

 30, 26,  22 : غوریان 

 27,  24 :  غیاث الدین غوری

 ف

 282, 68  :  ، ابونصر فارانر 

 183 :  فاطمه

 243 : فتاوای رشیدیه * 

  التوحید * 
 100,  19 : فتح الغلق ف 

وزکوه+   33, 27  :   فتنۀ فت 

 59,  36 : فراز خان 

 61  :  ، محمد عبدالعزیز فرهاری

 225 : فصوص الحکم * 

 29  :  فصول الأسروشت  * 

عه *   282  : فصول المنتر 

 271  : فضائل القرآن  * 

 254  :  فضل رقاسی  

 174 :  فضیلیه

 328, 321, 271,  14:   بسطفقه ا* 

,  273,  224, 84,  19, 14,  8  :  کتر فقه ا * 

319 

,  103, 68,  65, 62,  61, 55  : فلاسفه 

104  ,105  ,122  ,153  ,209  ,274 ,

275 

 61 : فلاسفۀ مشاء  

 378  :  فهرس الفهارس * 

 61 : فیثاغورث 

 ق

 28 :  ، اوزجندیخانقاض  

,  204, 203,  197,  196,  157, 76  : قبح + 

206  ,217  ,218  ,247 

 87 : قتاده  

,  194, 193, 192, 187,  88,  7  :  قدریه

206  ,254  ,321  ,344  ,357  ,360 ,

361 

 165,  58 :   ، ابوالحسی   احمد قدوری

 29,  23  : قراختاییان  
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 55 : قرامطه  

 175  :   ، ابوعبداللقرطتر 

 371  :   قصیدة النونیة* 

,  254, 198, 190 :  ، ابوالعباسقلانسی

261 

 265  : قلانسی، ابوبکر محمد 

 225  :   ، صدرالدینقونوی

 ک

 313  :   ، فریدریککاپلستون

 34, 20  : کاتب چلتر  

 18  :   ، علاءالدینکاسان  

 282  :   کاسمولوژی+  

 74 :   ، مولانا حسی   واعظکاشف  

,  299,  298, 293, 282  :  ، ایمانویلکانت

301  ,308  ,309 

ی در منطق *    305  : کتر

 14 : کتاب اجتماع الجیوش الإسلامیة *  

 270  : کتاب الإیمان *  

,  56, 12, 5 :   )ماتریدی( کتاب التوحید * 

140  ,142  ,145  ,216  ,219  ,376 

,  175  : کتاب التوحید )ابن عبدالوهاب(  *  

258 

 12  :  کتاب الجدل *  

 15  :  الفرق والتمیت   کتاب *  

  التاري    خ*  
 27  :   کتاب الکامل ف 

 108,  12 :  المقالات کتاب *  

، عبدالحی  378  :   کتان 

,  90, 87, 84,  83, 82,  33, 27  :   کرامیه

103  ,104  ,110  ,116  ,128  ,143 ,

144  ,153  ,154  ,156  ,157  ,158 ,

179  ,187  ,254  ,258  ,357  ,360 ,

379 

 249, 244,  233,  12 :  ، ابوالحسی   کرج  

 20 : کردری، عبدالغفور  

 20 : کردری، محمد بن عبدالستار 

، ابوالفضل   20  : کرمان 

 159  : کسان   

 65,  50  : کشاف اصطلاحات الفنون  *  

 34 : کشف الظنون  *  

 260,  177  :  ، احمد بن موسی کسی  

,  135,  108,  82 :  ، ابوالقاسم بلحی  کعتر 

153  ,157  ,188  ,214  ,215  ,219 

 84,  17  :   ، استاد حارن  سبذمون  کلاباذی

,  190  :  ، عبدالل قطان )ابن کلاب( کلانر 

254  ,261 

، ابن جهبل  371  :  کلانر

 261,  254,  190  : کلابیه 

 136,  129,  126  : کلام لفظ   +  

 136,  129,  126  : کلام نفسی  +  

,  19 :   معرفة الأصولکت   الوصول إلی *  

166  ,215  ,250  ,258 

,  319, 224,  179  :  ، محمد زاهد کوثری

373 

 گ

 75  : گتر 

 243 :  ، رشید احمد گنگوه

 23 : گورخان 

 ل 

 314, 98, 75,  68,  34  :   ، ابوالثناءلامسی  

 298, 293 :  نیتسلایب 

 34, 7 : لباب الکلام * 

,  87  :   )تفست  زاهدی(  لطائف التفست  * 

266 

 55  : نامۀ دهخدا لغت * 

 116  : لوامع البینات  * 
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 م 

,  20, 18, 12,  8,  5  :   ، ابومنصورماتریدی

51 ,56  ,93 ,98  ,101  ,140  ,142 ,

145  ,148  ,163  ,171  ,174  ,175 ,

185  ,190  ,205  ,206  ,216  ,219 ,

227  ,233  ,250  ,255  ,260  ,261 ,

266  ,359  ,376 

,  110,  105,  64, 51,  17, 16  :   ماتریدیه

113  ,115  ,116  ,128  ,137  ,142 ,

157  ,160  ,175  ,186  ,192  ,194 ,

200  ,204  ,205  ,206  ,208  ,217 ,

225  ,237  ,242  ,248  ,372 

ائع*   12 :   مآخذ السر 

 261, 253, 100, 98  : مالک بن انس  

 371 , 358 :  هامالک 

 71,  65  : مانویه 

 71  : مان   

 99 : متشابه  + 

 58 : مجاز مرسل  + 

 240,  87  :  )مفسر، تابعی(  مجاهد 

,  90, 88,  87, 83,  82, 15,  7  :  مجسمه

96 ,357 ,372 ,379 

  : مجموع الحوادث والنوازل والواقعات  * 

177  ,227  ,260  ,264 

,  226, 225  :   )ابن تیمیه(  مجموع الفتاوی* 

359  ,372  ,378 

 75,  74,  65  : مجوس 

 261, 254, 190 :  ، حارثمحاستر 

  ، یعه( عبیداللمحبونر  29 ,6  :   )صدرالسر 

 147,  55 : محمد باقر  

 182 : محمد بن اسحاق بن خزیمه  

 181 : محمد بن مسلمه  

 29, 23  : محمود بن احمد بن مازه  

 165, 58  : مختصر القدوري  * 

 249 : مختصر الکرج   * 

 305,  287  : مختصر در بیان منطق  * 

 223  : مدارج السالکی   * 

یل وحقائق ا*   19  :   لتأویلمدارک التت  

 225 : مرجئة الفقهاء  

 361, 358, 324, 254, 224,  8 :  مرجئه

,  165,  58, 29  :   ، برهان الدینمرغینان  

345 

ح مشکاة المصابیح*   17  :  مرقاة المفاتیح سر 

 98  : مروزی، ابوعصمه  

 376, 261, 254 :  ، بسر  مریسی

 177, 148,  77  :   مریم

 75  : مزدا  

 75 : مزداپرستر 

 71, 65  : مزدک  

 55 : مزدکیه  

 271 :   ، ابوالعباس بخاریمستغفری

 84  :  ، ابوابراهیم اسماعیل بخاری مستملی

ف الدینمسعودی  33, 28,  21 :  ، سر 

 )رجوع کنید به: نصاری(   :  مسیحیان

 172,  169  :  مسیلمه

 250  : مشایخ بخارا 

 98  : مشایخ بلخ  

 250  : مشایخ سمرقند 

 249,  233,  98, 18  :   مشایخ عراق

 233, 98  : مشایخ ماوراءالنهر  

,  96, 90,  88, 87,  83, 82,  55 :  مشبهه

103  ,104  ,119  ,121  ,247  ,344 ,

360  ,372  ,379 

 345 : مطلع النجوم ومجمع العلوم * 

 264  : معاذ بن جبل 

  الأخبار* 
 17  :   معان 

 182, 179 :  معاویه

له ,  65, 63, 61,  58, 49,  15, 8, 7  :   معتر 

81 ,87  ,89 ,103 ,104 ,110 ,113  ,

116  ,119  ,122  ,125  ,126  ,128 ,

131  ,135  ,137  ,142  ,147  ,153 ,

154  ,157  ,159  ,163  ,176  ,180 ,

185  ,187  ,188  ,189  ,193  ,198 ,
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203  ,204  ,206  ,209  ,211  ,213 ,

214  ,215  ,217  ,220  ,223  ,224 ,

232  ,233  ,242  ,243  ,244  ,245 ,

248  ,254  ,259  ,261  ,262  ,268 ,

274  ,275  ,321  ,344  ,357  ,359 ,

360  ,361  ,372  ,376 

 24  : معجم الأدباء  * 

 26 :   معزالدین محمد غوری

 119 :   معطله

 10  : مغالطۀ اپستمولوژیک  + 

 75, 74  : مغان  

 360, 119 :  بلحی    مقاتل بن سلیمان

 360  :  مقاتلیه

 62  : مقاصد الفلاسفه * 

یزی*   25 :  مقالات شمس تتر

 209 :  مقنعیه

 28  : مکارم الاخلاق  * 

 321,  17 :  ملا علی قاری

 371,  275 ,98  : ملجمة المجسمة * 

  : منارات السائرین و مقامات الطائرین * 

168  ,169 

 78,  71 : منجمه 

ح الفقه الأکتر   منح الروض الأزهر *  ,  17  :  سر 

322 

 50  : منطق + 

  ,375,  374, 372 :   منهاج السنة النبوية* 

378,  379 

( موسی  ,  141,  140, 139, 127 :  )پیامتر

147  ,174  ,187  ,269 

,  30, 28  :  جلال الدین محمد بلحی   مولانا 

64 

  نتائج العقول  * 
ان الأصول ف    ,99  : مت  

233  ,234 

ی    
َ
 53  : میشل دو مونت

 ن

 24, 22  : ناصرالدین ملکشاه  

ی  ، ابوالعباس طتر  14  : ناطفر

 224 : نافع بن الأزرق 

,  303,  283,  104  :   )ابن سینا( نجات* 

307  ,308 

 376, 157, 153, 87  :   ، حسی   نجار 

,  155,  153,  147,  89, 87,  15 :  نجاریه

186 

 371  :   نجم المهتدي ورجم المعتدي* 

,  50,  49, 33,  16, 6 :   ، ابوالمعی   نسف  

58 , 67  ,69 ,76  ,83 ,92  ,97 ,98 ,

106  ,110  ,123  ,124  ,126  ,140 ,

146  ,153  ,159  ,186  ,190  ,199 ,

203  ,215  ,233  ,242  ,263  ,271 ,

283  ,287  ,310  ,327  ,376 

کات ، ابوالتر
,  19,  16 :  )حافظ الدین(  نسف 

20 ,98  ,101  ,142  ,209 

، ابوحفص ,  96,  87  :   )نجم الدین( نسف 

98 ,101 ,137 ,149 ,167 ,171  ,

233,  240  ,256  ,260  ,265  ,345 ,

359 

، ابومطیع مکحول  15  :   نسف 

 225, 77,  74, 71  :   نصاری

 97  ,12 : نصت  بن یحت  بلحی   

,  157,  153,  108,  49 :  ، ابواسحاقنظام

198 

 49 : نظامیه  

 83  : نعیم بن حماد  

,  301,  299,  298  :   نقد عقل محض* 

305  ,307  ,309 

 373,  372  :   نقض أساس التقدیس* 

,  14 : نقض علی المریسی  الجهم  العنید * 

126  ,376 

 225 : نواقض الإسلام  * 

(  نوح   230, 138 :  )پیامتر
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ف نووی  180  :  ، یحت  بن سر 

 33 , 28  : نیشاپوری، رض  الدین  

 ه

( هارون  138,  127 :   )پیامتر

 313 , 293 :  ، استیفنهاوکنگ

 10  :  ، مارتن هایدگر 

 216  :   ، ابوذؤیبهذلی

 282 :   شناسیهستر + 

 82  :  هشام بن حکم 

 82 : هشام بن سالم  

 50  :   هشام بن عمرو

 360, 82  : هشامیه  

ت  312  :  ، داویدهلتر

 170 :   هند بن انر هاله

 54 : هندویزم 

ت+   313 :   هوتل هلتر

 209, 68,  62, 61  : هیولی  + 

,  295, 294, 293, 282 :  ، داوید هیوم

296  ,297  ,314 

 و

 69  : واجب الوجود لذاته + 

 147 : واصل بن عطاء 

 82  : وراق، ابوعیسی  

 328  : وصیة بروایة أبویوسف * 

 209 , 21  ,20 :  ، رشیدالدینوطواط

ه    168  : ولید بن مغت 

,  258,  253,  225,  223,  175 : ها  وهانر 

266  ,268 

 293  :  ویلیام کریگ 

 ی

 24  : یاقوت حموی  

(  یحت    127  :  )پیامتر

 271 :   یحت  بن یعمر

(  یعقوب  262,  227  :   )پیامتر

 243  : یک روزه * 

 225,  82, 74  : یهود  

( یوسف  255, 227, 174 :  )پیامتر
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 194 ................................................. [نشی فعل، کسب و آفر  انی]تفاوت م

 196 ............................................ ها[ )ک(قبح و زشتر   نشی]حکمت در آفر 

ِ  اندر [ 5.4] 
 198 ............................................................ افعال  شِ یزا نف 

 200 ........................................................ طاقت از فراتر تیمکلف [ 5.5] 

 203 ................................... است  افعال همه  ۀندت  دربرگ خداوند ۀاراد [ 5.6] 

 203 ......................................................... [ ]نسبت اراده با علم و امر اله

 206 ......................................... شود؟[نسبت داده م  اله ۀکفر به اراد  ا ی]آ
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 208 ................................................................. فصل ]اندر باب معدوم[ 

 211 .............................. ست ین واجب  خداوند  بر بندگان صلاح تیرعا [ 5.7] 

 213 ....................................................................... یروز  و رزق [ 5.8] 

 214 ....................................................................... مرگ  و اجل [ 5.9] 

ر و قضاء [ 5.10] 
َ
د
َ
 215 .............................................................. )ک(  ق

 220 ............................................................... گمراه  و تیهدا [ 5.11] 

 223 ................................................................. و گناهان[  مان ی: ا6]بخش 

 223 .............................................................. هت  کب گناه ی   مرتکب [ 6.1] 

 223 ....................................................... مسئله[  نیاختلاف در ا حی]توض

 228 ...................................... جواز آمرزش گنهکاران[  ی]دلائل اهل سنت برا

ِ  ا ی]آ لف  وعده است؟[  عفو گنهکاران به معت 
ُ
 232 ..................................... خ

 جائز ن
ً
ک عقلا  236 ........................................... [ستی فصل ]عفو کفر و سر 

 238 ................................................. [ هت  و کب هت  گناهان صغ  فیفصل ]تعر 

 242 ............................... دارد؟[ ن  توانا ن  گودروغ و ظلم بر خداوند ایآ : 6.2] 

 245 ........................................................................... شفاعت  [ 6.3] 

 247 ..................................................................... اسلام  و مانیا [ 6.4] 

 247 ...................... ؟[ سمعِ وج ا یگردد بر اساس عقل و خرد واجب م مانی]ا

 253 .................................................................. مان یا تیو ماه قتیحق

 259 ........................................................................ شخص مقلد  مانیا

 263 ..................................................................... مانیر ا د تیشکاک نف  

 265 ................................................. مانیا قت  یو نقصان از حق ادتیز  نف  

 268 .............................................................. اند  گ یو اسلام هردو   مانیا

 273 ....................... شده  واجب نقل اساس بر هاآن  به مانیا که مسائلی [ 6.5] 

 277 ...................................................................... مؤلف[  ان  ی]سخنان پا

 279 .......................................................................................... ضمائمِ

 281 ........................... معاص  نقد انت   م در دگاریآفر  هستر  ی   براه : 1 مهیضم

 281 .................................................................................... . مقدمه1

 283 ................ موجودات  شناسیبر هستر   مبت    نا ی ابن س «ی   قی. »برهان صد2

 287 ..................... نسف   ی   . استدلال بر اساسِ حادث بودن جهان از ابوالمع3

 290 ......................................... استدلال  »علت و معلول« از جانب غزالی 4

 293 ................................................... دانشمندان غرنر  ینقدها . بررسی 5



 433 رهنمون بسنده در اصول الدین

 294 ......................................... ( Causation) ت یعل ۀبر مسئل وم ی: نقد ه5.1

 298 ............................. کیو کاسمولوژ  شناسی: نقد کانت بر دلائل هستر 5.2

 308 ............................................................. جهان نامتناه  ۀ: گذشت5.3

 313 ..................................................................  جهاننشِ ی: خودآفر 5.4

 316 .............................................................................. یت  گجهی. نت 6

 319 ..................................................................... اکت   فقه : 2 مهیضم

 331 ........................................................... ه یالطحاو  دةیعق : 3 مهیضم

 345 ................................................................ نسف   عقائد : 4 مهیضم

 357 ................... غلوورزنده مذاهب  از آن کیتفک و اعتدال مذهب : 5 مهیضم

 363 ................ (ید یماتر  )کلام نیالد اصول و عقائد در هاحنف   آثار : 6 مهیضم

 371 ................................ ه یمیت ابن میتجس عقائد بر کوتاه نگاه : 7 ۀمیضم

 372 ................................................... ا جسم بودن خداوندیم  یالف. تجس 

 375 ................................ خداوند   یب. اثبات مکان، حد، جهت و حرکت برا

 378 ..................................................... خداوند یج. اثبات آواز حادث برا

 379 ........................................د. جائز دانسیر  حدث به صفات و ذات اله 

 381 .................. ن یالد اصول در  سنت اهل مذاهب اختلاف  ۀدیچک : 8 ۀمیضم

 403 .......................................................................... فهرستِراهنماِوِمنابعِ

 405 ........................................................................... مآخذ  و مراجع

 415 ........... اصطلاحات و هاکتاب ها،گروه  افراد، یهانام  علام  ا راهنما:  تفهرس
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