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Abstract  

One of the issues of the Islamic Kalām (scholastic theology) is the investigation of the nature and 

essence of the divine word. Concerning this subject, since the second century AH, several views 

have been proposed by Muslim theologians. One of these theories was put forward by those 

theologians who followed the model of Platonic philosophy and the view on the world of Ideas and 

consequently considered ideal aspects outside of the material world for the divine word. Ultimately, 

after the Mu'tazilites' theorizations, this philosophical explanation was confirmed by Abu al-Hassan 

al-ʾAshʾarī in the fourth century; so, in the sub-category of the issue of the divine word, namely 

inimitability, it turned into the theory of Kalām Nafsī. According to the principles of the history of 

science and thought, and based on Thomas Cohen's method, this study tries to investigate, 

historically, the grounds of the formation, as well as the evolution of Kalām Nafsī as a philosophical 

thought. The results show that after getting acquainted with the patterns of Platonic thought, the 

Mu'tazilite theologians used them and therefore, philosophically explained the ideal existence of the 

Holy Qur'an. Finally, Abul-Ḥasan ʾAshʿarī used the religious readings of Platonic philosophy in a 

particular paradigm, and in the paradigmatic opposition between the traditionists and the 

theologians, achieved the theory of the Kalām Nafsī in the inimitability of the Holy Qur'an. 
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 چکیده

یکی از مسائل دانش کلام اسلامی بررسی ماهیت و چیستی کلام الهی است و راجع به این مقوله از قرن دوم هجرر  
کلمانی مطرح کردند که نظریاتی توسط متکلمان اسلامی شکل گرفته است. یکی از نظریات مطرح در این حوزه را مت

ا  مثرالی و خرارا از عرالم مراده در نظرر با الگوگیر  از فلسفهٔ افلاطونی و ایدهٔ عالم مثال، بررا  کرلام الهری جن ره
هایی که معتزلره از آن ارائره دادنرد درنهایرت در قررن چهرارم توسرط پرداز اند. این ت یین فلسفی پس از نظریهگرفته

 ر مقولهٔ فرعی بحث کلام الهی؛ یعنی اعجاز، به نظریهٔ کلام نفسی بدل شد.ابوالحسن اشعر  تأیید و د
گیر ، سریر تحرول و تطرور ها  شرکلاین جستار بر ط ق م انی تاریخ علم و اندیشه درصدد بررسی ترارییی زمینره

هن اسرت و ا  فلسفی است. روش پژوهش بر اساس الگو  پارادایمی توماس کروعنوان اندیشهاندیشهٔ کلام نفسی به
هرا  تفکرر افلاطرونی برا دهندهٔ این مطلب است که متکلمان معتزلی پس از آشنایی با الگونتیجهٔ حاصل از آن نشان

ها، ت یینی فلسفی از وجود مثالیِ قرآن کریم ارائه کردند تا اینکه ابوالحسن اشرعر  در پرارادایمی ویرژه، کارگیر  آنبه
را به کار بست و در تقابل پارادایمی اهل حدیث و اهرل کرلام، بره نظریرهٔ کرلام  ها  دینی از فلسفهٔ افلاطونیخوانش

 نفسی در اعجاز قرآن کریم دست یافت. 
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 مقدمه

نحو عرام و به یم الهکلا تیاسلام بحث شده است، ماه  ایمربوط به قرآن که در دن  هااز مؤلفه یکی
 ییاز سو میاست. قرآن کر یمتن آسمان نیاعجاز ا ،یع ارتو به  و ناهمانند یطور خاص، وجه اعجوبگبه

را  نِ،یالْمُِ ر کِتَابِ الْ  اتُ یَ الر تِلْکَ ءَا: »کندیم یمعرف یعرب یخود را متن  چند  هادر گزاره نزَلْنَراهُ قُرْءَان  ََ را  إِنَّ
عَلَّ  ای  عَرَبِ  هُمْ : »کندیم یرا از خود نف بودنیرعربیو غ« کُمْ تَعْقِلُونَ لَّ نَّ ََ مَا  قُولُونَ یَ وَ لَقَدْ نَعْلَمُ  مُهُ یُ إِنَّ سَانُ  عَلِّ بَشَرٌ لِّ

ذِ   عْجَمِیٌّ وَ هَذَا لِ  هِ یْ إِلَ  لْحِدُونَ یُ الَّ ه اسرت بهره جست یزبان عرب ۀمتن از رسان نیا ن،یبنابرا «نٌ یمُ ِ  یٌ  عَرَبِ  سَانٌ ََ
نرو را بره خردمت نگرفتره  یدست نرزده و زبران یدر زبان عرب یچندان راتییها به تغواژگان و گزاره یۀو در لا

که بره  یآنمتن قر نیب ۀرابط یاز چگونگ دانستندیمتجسد م ی)ع( را وحیسیکه خود ع انیحیاست، اما مس
رسولان خود سین گفته برود و رسرولان  خدا با نان،ی. در نگاه اکردندیاست با خداوند سؤال م  زبان بشر

و انرزال قررآن پرداختره  دیرقرآن چگونه بره تول  خدا یول کردند،یها منتقل ماو را به انسان امیخود پ انیبا ب
در قررن دوم  بارنیدست، نیست نیاز ا ییهارسشپ جهٔ یدرنت ست؟یانزال قرآن چ قیدق  است؟ در واقع معنا

 ق( مطرح شد. 921درهم )مق( و جعدبن921صفوان )مبنالله توسط جهممکلا بودنمیقد ایحادث  ۀمسئل
 انیآورده است و آدم انیها به ممتن گریخود با د  سین از ناهمانند ییهادر گزاره میقرآن کر گر،ید  سو از

بِمِثرلِ هَرذَا  اتُوایَرَن  یقُل لَئِنِ اجتَمَعَتِ الْانسِ و الجِن  عَلَر»بسان خود عاجز دانسته است:  یمتن دیرا از تول
متن مقردس برا  نیا انیم  زی(. اما چه تما901)نحل:  «را  یلَِ عضٍ ظَهِ  بَعضُهُمبِمِثلِه وَ لَو کَانَ  اتُونَ یَ القُرآنَ لا

برخوردار  یاز چه وجه یمتن آسمان نیاند؟ ابا آن ناتوان  از هماورد انیوجود دارد که آدم  متون بشر گرید
 نیرا خرارا از ایدر متن قرار داشته   وجه ناهمانند نیمتون ساخته است؟ ا گریند با داست که آن را ناهمان

را درک کررد  آن توانیتنها م نکهیا ایاست  یعلم نییقابل ت  یوجه اعجوبگ نیا ایمتن و به همراه آن است؟ آ
  هادگاهیردسرت، د نیراز ا یمسلمان با برخورد به سرؤالات شمندانیپرداخت؟ اند لشیبتوان به تحل آنکهیب

 یاند که به همراه متن قرآنمتن دانسته  ورا  را در امر تنم  وجه ناهمانند ،یاند؛ برخرا ارائه کرده یمیتلف
و  ینشدندرکرا  یوجه اعجوبگ زین یو برخ انددهید یرا در خود متن قرآن یوجه اعجوبگ نیا یاست و برخ

است کره  نیا دینمایم تیپراهم اتینظر نیدربارهٔ ا یییگاه تارلحاظ ناند. آنچه بهذکر کرده ریناپذفیتوص
سروق  ییهادگاهیرد نیرا به طررح چنر شمندانیاند  وجود نهادند؟ چه امور ۀپا به عرص یاتینظر نیچرا چن

 عیرو به توز کردیم تیها حماوجود داشت که از طرح آن هادگاهید نیا  ریگشکل  برا یدادند؟ چه محمل
  پرداخت؟یم یت اسلامها در بافآن

دفراع از   بررا  مؤلفه را بسان ابرزار نیاند اوجه اعجاز پرداخته نییکه به ت  یاسلام شمندانیاند شتریب
علرم کرلام و آررار  ۀحروزه، در عرصر نیرمحمل بحث در ا نیشتریاسلام در نظر داشتند، لذا ب نید تیحقان
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عرصره مطررح و در  نیرادر  یاتیرطرول زمران نظر در دهدینشان م یییتار  گذرا بوده است. نگاه یکلام
کره اند، چنانبه محاق رفته ایاز قدرتشان کاسته شده  دیجد  هااند و سپس با بروز انگارهغالب بوده  ادوره
در درون مرتن،  یو برخ دانستندیمتن م رونیقرآن را در ب  عرصه، وجه ناهماورد نیدر ا هادگاهیاز د یبرخ

دو نظرگراه کرلام  م،یقرآن کرر  شده در باب وجه ناهماوردارائه  هادگاهیازجمله د دند؛یپوئیوجه را م نیا
انرد. متن ملفوظ لحاظ کرده  ورا  را در امر یمتن قرآن  وجه ناهمانند هادگاهید نیو صرفه است. ا ینفس

  ن اشرعرتوسرط ابوالحسر یبره کرلام نفسر دهیرق( و عق219نظرام )م اریسربنمیقول به صرفه توسط ابراه
علرم  خیکه کمتر با نگراه ترار یعلم  هااز عرصه یکیآن است که  زیبرانگق( ارائه شده است. تأمل121)م

 خیمسلمان در گذر ترار شمندانیاند  از سو میقرآن کر  وجه ناهمانند نییت  یمطالعه شده است، چگونگ
 است. 

 لیرتحل یرۀکررده اسرت نظر لیرحلرا ت یعلمر اتیرو نظر هادهیرا  ریگکه روند شکل یاتیاز نظر یکی
تومراس کروهن   ها پردازهینظر لیدلعلم به ۀو فلسف خیتار ستم،یتوماس کوهن است. در قرن ب یمیپارادا

از  یتحت نظام شانیهاشرفتیو پ یعلم اتیخود شد. بنا بر نظر کوهن، نظر اتیاز ح  دیوارد مرحلهٔ جد
اسرت. در واقرع،  یشردنو مشاهده یرصدشردن یییترار یقررار دارد و در نظمر  اانرهیگراکل  هاساختار

اسرت کره در آن  یمتأرر از آن چهارچوب دشانیتول یشکل گرفته و چگونگ نیمع یدر محمل یعلم اتینظر
 نیمع یدر چهارچوب یکلام اله رامونیمسلمان هم پ شمندانیاند اتیمثال نظر  برا ن،یحضور دارند. بنابرا

در براب  هیرنظر نیربرا کاربسرت ا تروانیاست، لذا مر میمتأرر از آن پاراداها آن یستیاست و چ شکل گرفته
و از  افرتیدسرت  هادگاهیرد نیرا یو برافت یشناختزمان لیاعجاز به تحل ۀمؤلف ۀمسلمانان دربار  هادگاهید

گ هادگاهید نیا  ریگروند شکل یچگونگ  . افتی یاهآ
 دیررا فرراهم کررده و بره تول یکلامر  هرابروز تقابل ۀنیزم یدر بافت اسلام گرید انیابتدا، حضور اد از

منجر بره  یانیالادنیتقابل ب ج،یمنجر شده است. بنا بر نگرش را زیها نآن دیدر میالفت با عقا ییهانگاشته
 ۀو فلسرف تیحیمس دیکلام، عقا ریتأرپژوهشگران،  یکه برخچنان شد،یم نیطرف  ریپذریو تأر  گذارریتأر

اند، امرا در ارائه کرده نهیزم نیدر ا یم سوط حاتیو توض دهیکاو یمسائل کلام اسلام یر برخرا ب یافلاطون
 میمعتزله و اشاعره در باب اعجاز قرآن کرر دیعقا یمیو پارادا  فکر  هاچهارچوب ادشدهیاز آرار  کیچیه

دار و احرث دامنرهم  نکرهیطور مشیص در خصوص اآرار به نیاز ا کیچیهنشده است. در  نییو ت  یبررس
مطررح  یدر عرالم اسرلام  او بره چره بهانره شکل گرفته یو فرهنگ  مفصل اعجاز قرآن در چه بافت فکر

اعجراز قررآن  ۀطور مشریص دربرارکه بره یفاتیمعاصر هم آرار و تأل ۀاند، پرداخته نشده است. در دورشده
 نردیاعجاز فراتر نگذاشرته و بره فرا اتینظر ییو محتوا یادب ،یییتار یاست عمدتا  پا را از بررس نوشته شده

 اند.اعجاز همت نگمارده اتینظر یمیو پارادا یساخت
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و تفکررات مطررح آن روزگرار  هامیپارادا دنیرو بر اساس کاوش در تفکرات آن دوره و کاو شِ یپ نوشتار 
 یکلام نفسر یۀه نظرب  فکر  در چه فضا  پرسش مهم دارد که ابوالحسن اشعر نیدادن به ادر پاسخ یسع

 یرۀاعجاز قررآن نظر  برا  باعث شد تا اشعر یعوامل ایچه عامل  افت؟یدست  میدر بحث اعجاز قرآن کر
 عیراو را توز ۀشریو اند عیاو را تسرر دگاهیرد  ریگشرکل ، اشهیاند  هارا مطرح کند؟ چه روند یکلام نفس
 کردند؟ 

 . چهارچوب نظری1

ها  علمی در طول تراریخ چگونره در پاسخ به این سؤال که پیشرفت فلاسفۀ علم قرن نوزدهم و بیستم
ها  کند و دانشمندان بر اساس دسرتاوردصورت تدریجی رشد میپذیرد معتقد بودند که علم بهصورت می

آورند. نگاه این گروه به پیشرفت علم، نگاه ان اشتی بود. اینان معقتد بودند اخلاف خود، علم را به دست می
کند. این در حرالی برود ها  دانشمندان پیشرفت میتدریج و در ارر ان اشت دستاوردطول زمان و به علم در

ساختارگرایی همچون لاکراتوش و کروهن در عرصرۀ فلسرفۀ  که نگاهی دیگر در قرن بیستم از سو  فلاسفۀ
پذیرد، بلکره رت نمیصورت ان اشتی صوعلم پدید آمد. ساختارگرایان بر این باور بودند که پیشرفت علم به

یابند. برر در هر دوره ساختار  کلی بر فضا  علم غل ه دارد و تولیدات علمی در درون آن ساختار شکل می
پذیرد که توماس کوهن از آن اساس این نظریه، تولید، رشد و تحول علم تحت نظامی ساختار  صورت می

ا  علمی، گر، شرط ضرور  امکان بروزیافتن نظریهدیع ارتکند. به( یاد میParadigmعنوان پارادایم )به
هایی هرا سیسرتم(. بنابراین، پارادایمLadyman, 98کردن نظریه در چهارچوب پارادایم غالب است )عمل

گیر  نظریرات علمری جدیرد آیند که با ره ر  و مردیریت اندیشره و تفکرر، سر ب شرکلکلی به شمار می
ها  فراگیرر مجموعۀ قوانین و دسرتاورد»عنوان علم هنجار و همچنین شوند. کوهن گاهی از این امور بهمی

 (.  Kuhn, 10کند )یاد می« علمی
ت ع آن تحول علوم، در مسیر  مشریص و در طری پرنج مرحلره، بر نظر کوهن، پیشرفت علمی و به بنا
علرم هنجرار . 2(؛ Pseudoscienceعلم )علم یرا شر ه. پریش9پرذیرد؛ ها صرورت میتأریر پارادایمتحت

(Normal science ؛)1( بحرررران علمررری .Scientific crisis ؛)انقرررلاب علمررری )1 .Scientific 
revolution ظهرور پرارادایم جدیرد )5(؛ .New paradigm( و علرم متعرارف جدیرد )New normal 

science .) 
ر طری دورۀ علرم که گفته شد، به عقیدۀ کوهن در هر دوره پارادایمی حاکم است که دانشرمندان دچنان

هرا  خرود را در دن ال ت یین و بسط علم هنجرار هسرتند و پژوهشهنجار تحت آن پارادایم و چهارچوب به
(. پس Psillos, 68آنکه م انی آن پارادایم را به چالش کشند )دهند، بیفکر  و نظر  انجام می چهارچوب
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هرا  بنیرادین، فرضسیستمی کره شرامل پیشدر هر دوره، یک سیستم کامل اندیشه یا پارادایم وجود دارد، 
ها  پژوهشی که باید بره کرار گرفتره هایی که باید حل شوند، روشسؤالات پراهمیت و نیازمند پاسخ معما

(. کوتراه سرین، Neuman, 96هایی که برا  نمایاندن یک پژوهش علمی مق ول وجود دارد )شوند و مثال
بودن مسرائل،  یعنی با یکدیگر در مسئلۀ ؛پارادایم مشترکی دارند دانشمندان در دورۀ علم هنجار یا متعارف،

به غل ۀ پرارادایم، (. حال باتوجهOkasha, 81اند )ها  علمی مشترکپژوهش ها و مسیر آیندۀروش حل آن
کشرند، گاه پارادایم غالب را بره پرسرش نمیدر دوران علم هنجار، پژوهشگران در روند تحقیقات خود هیچ

ها بردون تغییرر براقی به همین دلیل یک پارادایم تا مردتدارند، ید و تقویت آن گام بر میاره در تأیبلکه همو
شود رسیدن علم به مرحلۀ بحران علمی است، ( میParadigm Shiftماند و آنچه س ب تغییر پارادایم )می

د. نرکطور کامل حل و فصرل رو را به ها  پیشیعنی جایی که م انی علمی پارادایم نتواند سؤالات و چالش
ها  رقیرب کره توانرایی بیشرتر  در و پارادایم شودمیرو که پارادایم با چالش روبه در چنین شرایطی است

ها  پارادایم سابق، آن را وارد دوران بحران کشیدن م انی و پایهوفصل مسائل پیش رو دارند، با به چالشحل
  .(kuhn, 10-35) شوندیگر  میبروز انقلاب علمی د کنند و س بعلمی می

 افلاطونی و ارسطویی . پارادایم و فلسفۀ2

 .ول بزرگ را در جهان اسلام رقم زدها  فلسفی و کلامی، نهضت ترجمه، نیستین تحدر حوزۀ پارادایم
یونرانی را  هرا  تفکرر فلسرفۀآشنایی مسلمانان با فنرون و روش ترجمۀ متون فلسفی زمینۀ ا  که در آندوره

ها و منابع ها  حل آنفراهم آورد و در این پارادایم نوین، اندیشمندان مسلمان با مسائل علمی جدید، روش
؛ فراخور ، 212و  291ترا10/292هرا آشرنا شردند ) نرک: اولیرر :گویی بره آن معمامعت ر بررا  پاسرخ

 (. 122تا122
طرول تراریخ اندیشره،  فی درها  اندیشرۀ فلسربدون شک، یکی از مهمترین و تأریرگرذارترین سراختار

و بنیانی که افلاطون در سراختار تفکرر فلسرفی از  استشناختی افلاطون شناختی و هستینظریات معرفت
خود به یادگار گذاشت در طی قرون متماد  همواره مدنظر و استفادۀ دانشمندان و فلاسفه قرار گرفته است. 

سزایی ایفا اند، دانشمندان دینی نقش بهجه و بسط قرار دادهدر بین فیلسوفانی که اندیشۀ افلاطونی را مورد تو
هرایی از دلیل بحث دربارۀ کلیات و عوالم ماوراءالط یعره، بیشافلاطونی به اند؛ چراکه ساختار فلسفۀکرده
 آورد.پارادایمی مناس ی برا  بسط مسائل دینی فراهم می و زمینۀدهد ان دینی را پوشش میگفتم

توانند منشأ معرفت در پی دستیابی به معرفت حقیقی بود معتقد است که اشیا  جزئی نمیافلاطون که 
کره معرفرت حقیقری مربروط بره عرالم مُثرل اسرت کره فروق اند، درحالیقرار گیرند چون تنها منشأ حدس

در عالم مثرال وجرود  هایی از آن وجودات مثالی است کهمحسوسات است و جهان محسوسات، تنها سایه
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ع ارتی، هر موجود ماد  م تنی بر صورتی مثالی که در عالم مُثل قرار دارد بره وجرود آمرده اسرت. و به دارد
ا  بنابراین، وجود واقعی و حقیقی نه این جهان مراد ، بلکره عرالمی دیگرر اسرت کره ایرن جهران نسریه

دانسرت ا لازم میشده از آن است، لذا او برا  دستیابی به معرفت حقیقی، معرفت بره عرالم مثرال رضعیف
(Taylor, 329-330 ،؛ نررررک: همرررران، 9925و  9920تررررا2/9992و  39210/؛ نررررک: افلاطررررون
 (.9919تا2/9921

فلسفی مُثرل بره وجرود امرور  کلری در عرالم هسرتی معتقرد برود کره  در مجموع، افلاطون در نظریۀ
هایی در ذهرن فا  ایردهها  کلری، صررانرد و ایرن هسرتیها به وجرود آمدهس ب آنمحسوساتِ عالم ماده به

(. Stace, 184نیستند؛ بلکه حقیقتی خارا از دنیا  ذهن و اندیشه دارنرد کره در عرالم مثرال جرا  دارد )
دیگرر افلاطرون، یعنری  افلاطون است و خود بر پایرۀ نظریرۀ بنا  همۀ فلسفۀبدون تردید، نظریۀ مثل سنگ
فلاطونی همواره در طول تاریخ مورد تفسیر و بسرط (.  نظریۀ مثل اIbid, 178نظریۀ معرفت بنا شده است )

ل و کلیات مفارق از عالم محسوس، در تفاسریر دینری از مُث ته و نظریاتی م تنی بر ایدۀعلما  دینی قرار گرف
بار این اندیشمندان مسیحی و یهود  بودند کره بره آرائری عالم هستی شکل گرفته است و در این بین، اولین

 فی افلاطونی پرداختند. م تنی بر نظام فلس
اساس فلسرفۀ خرود را برر ایرن اصرل اسرتوار  ،ارسطو با ایدۀ مثل افلاطونی به میالفت برخاست. و 

ا  ساخت که کلیات مدنظر افلاطون، موجوداتی مفارق از عالم ماده نیستند و برا  خود، هسرتی جداگانره
؛ نک: ارسرطو: Furley, 14-17شه هستند )ندارند؛ بلکه این کلیات، امور  صرفا  ذهنی و در مرحلۀ اندی

ن وجرود  متعرالی و هیچ(، لذا احکام و قوانین کلی حاکم بر ط یعت در نگاه ارسطو به82تا55 وجه، م ری 
مفارق از عالم محسوس نیست که بتوان برا  آن جدایی مکانی متصور بود، بلکه در فلسفۀ ارسطو این امور 

تروان وجرود همرین دو روند. بنابراین، میمروِ عالم ط یعت به شمار میصرفا  امور  ذهنی، انتزاعی و در قل
خصیصۀ کلی را در دو گرایش فلسفۀ افلاطونی و ارسطویی مشراهده کررد. طرفرداران پرارادایم افلاطرونی، 

اند و بر آن اصرار دارند و در مقابل در دیدگاه ارسطویی، وجود مستقل مراوراء وجود کلیات مفارق را پذیرفته
 کنند. ماد   یا ذهنی پیدا می شود و در این صورت، کلیات جن ۀلم ط یعت برا  کلیات نفی میعا

ها  دینی بر جا  گذاشت و چهارچوبی که گفته شد نظریۀ مُثل افلاطونی تأریر شگرفی در اندیشهچنان
از موجرودات را برا  تحلیل برخی م احث دینی فراهم آورد. نیستین کسری کره ط رق پرارادایم افلاطرونی 

(. فیلرون یهرود ، از فلسرفه Copleston, 458-459عنوان لوگوس یراد کررد، فیلرون برود ) واسطۀ تحت
د، امرا پرارادایم فلسرفی افلاطرونی و رکرعنوان خادم کتاب مقدس و ابزار  برا  تأویل وحی اسرتفاده میبه

  گذاشت، لرذا در دورۀ مسریحی تر بر جاتر و اساسینوافلاطونی در دین مسیحیت تأریر  به مراتب عمیق
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نهضرت ترجمره،  تر شرد. در دورۀعرفانی عمیرقهرا  فلسرفیافلاطرونی قروت گرفرت و وارد ت یین فلسفۀ
مسیحی وارد دنیا  اسلام شرد و پرارادایم طور مستقیم یا از طریق تفاسیر دینی یهود ها  فلسفی بهاندیشه

سانۀ افلاطون پارادایمی شکل گرفت که مسرائل و روش شناکه با طرح نظام هستینوینی شکل گرفت، چنان
گرفرت ع رارت حل خاص خود را داشتند. اهم مسائلی که در این پارادایم مدنظر اندیشمندان دینی قررار می

ل افلاطونی، جایگاه خدا و نحوۀ ارت راط عرالم ارق از عالم محسوسات یا عالم مُثبود از: چیستی کلیات مف
 ( Wolfson, 64-66ین موجوداتی که در این بین واسطه هستند )کلیات و جزئیات یا ت ی

 . مسئلۀ کلام الهی3

ها  فلسفی به جهان اسلام، علم هنجار در نزد متکلمان وارد دوران بحران علمی شرد و با ورود اندیشه
ند  مهرم بدر مرحلۀ تغییر به پارادایم جدید بود. وقوع پارادایم جدید در بافت اسلامی س ب بروز یک دسته

من عری معرفتری عنوان ایمی، کاربست عقل سلیم برهدر بافت اسلامی شد. م نا  اصلی برا  این تغییر پاراد
خواندنرد، من رع اصرلی و معت رر را حردیث بود. باورمندان به پارادایم سرابق کره خرود را اهرل حردیث می

ولی هواخواهان پارادایم  ،دانستندت میا  برا  معرفعنوان من عی فرعی و حاشیهدانستند و عقل را تنها بهمی
عنوان امرر مسرتقل در عنوان من ع اصیل برا  معرفت به رسمیت شرناختند و حردیث را برهجدید، عقل را به

عنوان یکی از میالفان سرسریت ظراهرگرایی، روایرت که نظام بهآوردند، چنانبیشی به شمار نمیمعرفت
کلام به اهل کلام و در عرصۀ فقه  د. این گروه در آن بافت، در حوزۀدانبیشی نمیمتواتر را هم مفید معرفت

 (.25تا99قتی ه، به اهل رَ  نام ردار بودند )نک: ابن
عقلانی از مسرائل گیر  پارادایم فلسفی، در ابتدا متکلمان معتزلی سعی در ارائۀ ت یرین فلسرفیبا شکل

ها  پرداز پرارادایم رایرج بودنرد، برخری از نظریره چنان وابسته برهاسلامی داشتند، اما اهل حدیث که هم
؛ 221ندیم، کردند )نک: ابنفلسفی معتزله در باب دین را طرد و اینان را به تقلید از عقاید مسیحی متهم می

گونره عقایرد (، اتهامی که ظاهرا  چندان نادرست هرم ن رود؛ چراکره مشرابه این1تا2؛ فاضل، 959بغداد ، 
اما واقع امر از این قرار  ،(Wolfson, 235 :در اندیشۀ مسیحیان نیز بیان شده بود )نک فلسفی، پیش از این

ها  پارادایم نوینی را به کار بسته بودند. این فلاسفۀ نیست اسلامی با رویارویی برا اندیشره بود که معتزله
ند و ابزار نوینی برا  افلاطونی و ارسطوئی، با مسائل جدید  آشنا شد طور خاص فلسفۀفلسفی یونانی و به

بره  با متکلمان یهود  یا مسریحی، گراهیدلیل حضور در پارادایم یکسان ها به دست آوردند و لذا بهحل آن
یافتند و اهل حدیث، تنها نتایج آن ها  مشابهی از مسائل فلسفی با دیگر کاربران آن پارادایم دست میت یین

 دادند.اویز نقد خود قرار میدیدند و ش اهت موجود را دستکاربست را می
انردک ها اندکشده در دنیا  اسلام همانند دیگر گفتمانکه بیان خواهد شد پارادایم فلسفی مطرحچنان
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ت دیل به امر  بومی شد و مسائل خاص خود را یافت ولی در بدو امر، یکری از مسرائلی کره ناشری از ایرن 
نیسرتین بره  خصروص معتزلرۀالهی بود و اهل کرلام و بهپارادایم در دنیا  اسلام مطرح شد، ماهیت کلام 

شرده ونرد امرر  پذیرفتهها  سنتی اسلامی، استناد کلام به خدات یین فلسفی آن همت گماردند. در پارادایم
ه گفتره کرال ته پرارادایم چنان .آن، م تلا به پارادایم سنتی ن ودهمگان قرار گرفته بود و سؤال از ماهیت  توسط

هرا  اهرل که خواهد آمرد ت یینکند. بنابراین، چنانگویی به آن را ارائه میحل پاسخو هم راه لهشد هم مسئ
اندک متقارب و به هم نزدیک شدند؛ رغم تفاوت شدید ابتدائی، اندککلام و اهل حدیث از این مسئله علی

 چراکه پارادایم اهل حدیث و اهل کلام به یکدیگر نزدیک شدند. 
مستقلی راجرع بره کرلام الهری ارائره نرداده بودنرد.  یان و مسیحیان پیش از این نظریۀگفتنی است یهود

عنوان لوگروس یهودیان بر ط ق تفکر فلسفی به ت یین موجودات واسطۀ میان علم معقول و محسروس تحرت
ی دست یافته بودند و مسیحیان در ت  ینی عرفانی به تجلیات الهی رو  زمین پرداخته و مسیح را تجلی وحر

که از فیلون به مسریحیت انتقرال خداوند بر رو  زمین و کلمۀ لوگوس نامیده بودند. مفهوم لوگوس هنگامی
لوگوسی که پس از حلول در این جهان در یک انسان »بند  نزد مسیحیان شد: پیدا کرد ت دیل به این صورت

بره بره مسریحیت باتوجهدر واقرع، انتقرال اندیشرۀ لوگروس از فیلرون « هم حلول کرد همان مسریح اسرت.
بند  فوق، حاصلی جز مسئلۀ تجسد نداشت. بر ط ق اندیشۀ لوگوسی فیلون، و  معتقد بود نس ت صورت

لوگوس با جسم جهان همچون نس ت نفس انسان است به انسان. انتقال اندیشۀ وحیانی فیلون به مسیحیت 
 (. 20دند )ولفسون، شحتی منجر به ظهور عقاید  شد که نزد مسیحیت کفرآمیز تلقی می

 الله. معتزله و تبیین فلسفی از کلام1. 3
هایی که در درون پارادایم فلسفی شکل گرفت و در بافت اسلامی نقش پررنگری داشرت، یکی از مؤلفه

گویی در درون حضور مسیحیانی بود که زبان فلسفی مشترکی با اهل کلام یافتند و اینان را تحریک به پاسخ
ها  تارییی چند  در این خصوص گرزارش شرده اسرت؛ از جملره که گزارشکردند، چنانیآن پارادایم م

ها  معتزلی داشت به رئیس شرطۀ بغداد است که در آن، گفتار اهرل حردیث دربرارۀ نامۀ مأمون که گرایش
یرون کُرلاب برا فثسنگ گفتار مسیحیان دانسته است. شاهد دیگرر نیرز رابطرۀ ابنبودن کلام الهی را همقدیم

مسیحی و تکرار دیدگاه کلامی او دربارۀ قرآن است یا گزارشاتی که دربارۀ یوحنا  دمشقی و رابطۀ مسیحیان 
مسریحیان در بافرت اسرلامی حضرور  دربار ع اسیان نقل شده است همگی حکایرت از ایرن دارد کره  در
 (.Wolfson, 246؛ 10تا1/22اند )س حانی، رنگ داشتهپر

هایی راجع به جن ۀ مابعدالط یعی قرآن کریم مطرح برود؛ بررا  مثرال، می، بحثاسلا در پارادایم سنتی
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و همچنین حقیقت خود را کتابی در لروح  9صراحت از وجود خود در لوح محفوظ سین گفتهقرآن کریم به
هایی از سو  قرآن کرریم وجود، پیش از تغییر پارادایمی، وجود چنین گزارهبااین 2محفوظ معرفی کرده بود.

ها  فلسرفی قررار دلیل ن ود پارادایم تفکر فلسفی، در مجرا  بحثشد که بههایی قطعی تلقی میتنها گزاره
م الهری بررا  گیر  پارادایم نوین فلسفی در دنیا  اسلام، زمینۀ نگاه فلسفی به کرلاگرفت، اما با شکلنمی

 مسلمانان فراهم شد.
ها  جد  فلسفی از کلام الهی را گروهی فلسفی از معتزله به ره ر  ابوالهرذیل عرلاف نیستین ت یین

ه در تقابل با اندیشۀ228)م بودن عیسی بره مسیحی قدیم ق( سامان دادند، هرچند که پیش از معتزله، جَهمیِّ
(، امرا 220 مقالات،  ؛ اشعر ،9/28بودند )نک: شهرستانی،  پا خاسته و طرح حدوث قرآن را مطرح کرده

ها  معتزلۀ اولیه عمدتا  از جنس فلسفۀ افلاطونی بود و نشان از تأریرگذار  پارادایم فلسرفۀ افلاطرونی ت یین
گرفته در بین این گروه، م احثی دربارۀ مکان قرارگرفتن در بین این گروه دارد؛ چراکه از نیستین مسائل شکل

ا  مثالی برا  تن جن هآن و چگونگی مکان آسمانی آن بود؛ برا  مثال، ابوالهذیل، استاد نظام با درنظرگرفقر
شود، مکرانی کره در آن نوشرته شرده و سه مکان برا  آن قائل بود؛ مکانی که در آن حفاظت می کلام الهی

حررب رقفری عقیردۀ جعفربن(. از 9/59؛ شهرسرتانی، 512شود )همو، همان، مکانی که در آن خوانده می
ارت اط میان جن رۀ آسرمانی و جن رۀ  آید که ت یین نحوۀق( بر می218م شر همدانی )مق( و جعفربن211)م

زمینی کلام نیز یکی دیگر از مسائل مهم بین این گروه از معتزله بوده است. این دو معتزلری برر ایرن عقیرده 
صرورت شریء واحرد  تواند در دو مکران بهه و لذا نمیبودند که خداوند قرآن را در لوح محفوظ خلق کرد

خوانیم تنهرا آنچه ما می»بودن جن ۀ فرازمینی قرآن معتقد و قائل بودند: درآید. اینان بر همین اساس به اصیل
 (.20تا9/82)همان، « حکایتی است از آن چیز  که در لوح محفوظ قرار دارد و این تنها فعل ماست

لسفی اعتزال برخی مانند نظام، عقاید متفاوتی داشتند و م نا  فلسرفی جدیرد  ف در بین اعضا  حلقۀ
ارائه کردند. ظاهرا  نظام متأرر از پارادایم فلسفۀ ارسطویی، تفسیر  خاص از کلام الهی و چگرونگی ارت راط 

؛ 1/222، الرسالال ؛ نرک: جراح ، 801و  522و  919، مقالات،ها ارائه کرد )نک: اشرعر ، آن به انسان
 (.922؛ بغداد ، 21؛ باقلانی، 22تا22خیاط، 

ب و تبیین افلاطونی از کلام . ابن2. 3   کُلاا
مثالی کرلام الهری معتقرد شردند، امرا بررخلاف  معتزلی مانند ابوالهذیل و برخی دیگر به جن ۀ فلاسفۀ

یاوردنرد. اغلرب هرا رو  نبودن آنگاه به وجود صفت برا  خداوند و قدیمدیدگاه حنابله و اهل حدیث هیچ

                                                 
 .(22تا29 :)بروا مَحْفُوظ لَوْحٍ  في* مَجید قُرْآنٌ  هُوَ  بَلْ  .9
هُ لَقُرْآنٌ کَریمٌ * في .2  .(21تا22 :کِتابٍ مَکْنُونٍ )واقعه إِنَّ
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معتزله به حدوث قرآن کریم پای ند بودند و همین مسئله به یکی از نقاط افتراق میان معتزله و اشراعره ت ردیل 
ها  مکرانی کرلام الهری سرین ها  متفاوتی دیدند و از وجود جن ره، تنها کلام را دارا  مکانشد. معتزله

ب برخلاف دیگر معتزله، کلام الهی را از صفات خداوند و کُلا  گفتند، اما برخی دیگر از معتزله مانند ابنمی
 قدیم به شمار آوردند.

ا  که در پارادایم فلسفۀ افلاطونی مطرح بود، چگونگی ارت راط عرالم مثرال و عرالم مراده برود و مسئله
، چره کلاب مطرح بوده که اگر کلام الهری قردیم اسرتا  برا  افراد  نظیر ابنمتناظر با این مسئله، مسئله

ارت اطی با این متن قرآنی حاضر دارد؟ اهل حدیث بر این نظر بودند که همین کتاب الهی با همین اصروات 
و لذا محرل حروادث اسرت، پرس اگرر  کل متنی کلام الهی تغییرپذیر استو حروف قدیم است ولی این ش

، حال کره کرلام الهری آید امر قدیم، محل حوادث )حرکت، سکون، تغییر و ت دل( شودقدیم باشد لازم می
ا  که حوادث )تغییر و ت دل( در آن باید خالی از حوادث باشد پس باید دارا  دو مرت ۀ وجود  باشد؛ وهله

 ا  که محل حوادث است. راه ندارد و وهله
اند... کُلاب، کلام خدا صفتی قائم به اوست و اینکه خدا و کلامش در قدمت با هم شرریکدر نظر ابن

ناپرذیر اسرت و ناپذیر و تفکیکناپذیر، تقسریمتجزیه ز حروف ساخته نشده و از اصوات نیست، کلام خدا ا
ها  کلام خردا، مشرتمل برر ا  در خداست. ع ارات همچون جانشیندگرگونی به آن راه ندارد، معنی یگانه

ا از خداونرد برا الفراظ گونه که ذکر مرکه کلام خدا تغییر و تنوع ندارد، درست بداناند، درحالیتغییر و تنوع
 ,Wolfsonکه آنچه ذکر شده در معرض تغییر و تنوع نیسرت )پذیرد درصورتیگوناگون و متنوع صورت می

داند، ولی برخلاف کلاب همانند اهل حدیث، کلام الهی را قدیم میبنابراین، ابن 9 نقل از اشعر (.به 248
 است.اصوات و حروف  ،اشیافتهکه صورت تنزلگیرد الی در نظر میایشان برا  کلام الهی جن ۀ مث

 
 . تفکر ابوالحسن اشعری3. 3

مسلک بود، اما از پارادایم اعتزال رو  گرداند و رویکررد جدیرد  را در کرلام اسرلامی در ابتدا معتزلی
نحو که در میان دو جریان افراطی اعتزال و اهل حدیث سعی کرد راهی میانره و معتردل بنیان گذاشت، بدین

(. در تقابل با اهل کلام که از دانشنلامۀ بزرگ اسلامی، «اشاعره»ر عقاید اسلامی ارائه دهد )نک: پاکتچی، د
جستند، اهل حدیث که حضور  قدرتمند در بافت اسلامی فلسفی برا  ت یین عقاید اسلامی بهره می شیوۀ

سرو، کردنرد. از آنمتهم به بدعت مینحو  متعلق به پارادایم سنتی اسلامی بودند، اهل کلام را داشتند و به

                                                 
 ,Wolfson) بودنرد معتقرد ،میکنریم تلاوت را و آنچه امروز در دست ماست و ما آن میکلام قد نایم زیبه تما هیهمچون کلاب هم حنابله که نجاستیا جالب. 9

252  .) 
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پارادایم فلسفۀ افلاطرونی جردا شردند و خوانشری خراص از نگراه  اندک از سیطرۀاهل کلام و معتزله اندک
هایی از فلسفۀ ارسطویی را در خود داشت. در واقع، اهل کلام در گذر زمان کردند که رگهفلسفی را ارائه می

پارادایم فلسفۀ یونانی را از خود کردند و خوانشی بومی از آن را سامان داده و از قرن دوم تا نیمۀ قرن چهارم، 
ساز  و ازخودکردن را در گذر بودند که گاه حدفاصلی بین فلسفۀ ارسطویی و افلاطونی بود و ال ته این بومی

ت دیگرر، کلاب قرار داشتند و در سرمتوان بر پیوستار  لحاظ کرد که یک طرف آن ابوهذیل و ابنزمان می
رود بر اعت ار عقرل افرزوده و از معرفرت سمت نظام مینحو  هرچه پارادایم اهل کلام بهنظام و ج ائیان، به

ها  میتلفری تقسریم شرده بودنرد و مسرائل شود. درنتیجه، اهل کرلام بره شراخهبیشی حدیث کاسته می
کردند که داد، مطرح میخود جا  میها  چند  را در بسیار  را در ساختار این پارادایم جدید که پارادایم

شد. در این میان، اشعر  که یک اهل کلام بود و برا  عقل ارزش از سو  اهل حدیث بدعت محسوب می
معرفتی قائل بود، بر پیوستار پارادایم اهل کلام در طرف نزدیک به معتزلۀ نیسرت قررار گرفرت و الگرووارۀ 

 فلسفی خود ساخت. فلسفی افلاطونی را محملی برا  ت یین نظرات
اشعر  در دوران بحران علمی که دو پارادایم اهل حدیث و پارادایم اهل کلام در تقابل با یکردیگر قررار 

کررد کره کشیدن و غل ه بود، پارادایمی را دن ال میگرفته بودند و یکی سعی در بقا و دیگر  در پی به چالش
دیگر، ع ارتد و در قرون بعد ت دیل به پارادایم غالب شد. بهگفته شکل یافته بوظاهرا  در بین دو پارادایم پیش

در فضا  گفتمانی بافت اسلامی پارادایمی برا  تولید علم مطرح شده بود که در حد فاصرل پرارادایم اهرل 
عنوان ها  اشعر  از م احث فلسفی آن پارادایم برهها تحلیلحدیث و پارادایم اهل کلام و فلسفی بود و بعد

ها  معتزلۀ اولیه از کلام الهی ( آن مطرح شدند. اشعر  بر اساس آن پارادایم به تحلیلmanifestمۀ )نامرام
نزدیک شده و در این میان، پارادایم اهل حدیث که در فضا  تقابلی با پارادایم فلسفی به مسرائل مطررح در 

بودنرد. بنرابراین، پرارادایم اشرعر   هایی متناسب با گفتمان رایرج را ارائره کرردهآن پارادایم پرداخته و پاسخ
نحو  متمایل با پارادایم اهل حدیث هم بود که به پارادایم فلسفی ش یه شده بود، درنتیجه باید اشرعر  را به

تفکرات عقلانی محض معتزلیان  نمایندۀ جریان سومی در تاریخ اندیشه اسلامی بدانیم، پارادایمی که میانۀ
 (.551تا511و  502تا500ۀ اهل حدیث بود )نک: بدو ، شدها  نرممتأخر و فلسفیدن

این پارادایم سوم که اشعر  نمایندۀ برجستۀ آن است از خصلتی عمده برخوردار است و آن اینکه قررآن 
ها قائل است، لذا اشرعر  داند، در عین اینکه برا  عقل نیز منزلتی در عرض آنکریم و روایات را معت ر می

پرداخرت و روش فلسرفی را بررا  حرل مسرائل پریش یم، بره طررح م احرث فلسرفی میمتأرر از این پارادا
کرد و این رویکرد پارادایمی ها  عقلی سازگار میگرفت، در عین اینکه آیات قرآنی و روایات را با تحلیلمی

(، حقیقررت را در ورا  Rationalislmگرایرری )شررود کرره در عررین عقررلبرره فلسررفۀ افلاطررونی نزدیررک می
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هرا  خود از طریرق برهان اللمع ؛ برا  مثال، اشعر  در کتاب کلامیدانستها  دنیا  ماد  مینفلسفید
پردازد. و  برا  استدلال بر وجود ذات الهری، برا برهران اتقران صرنع رایج فلسفی به ار ات وجود خدا می

که هر حادری نیازمند آفریدگار  مدبر اسرت، پرس هان حادث است و ازآنجاکند رابت کند که جتلاش می
که تغییر و تکامرل جرز در حرادث جهان نیز به وجود آفریدگار  مدبر نیازمند است. اما از دیگر سو، ازآنجا

م ی قطعرا  قردیگیرد که آفریدگار هسترود، نتیجه میها  حادث به شمار میتواند واقع شود و از ویژگینمی
(. 20ترا92 اللماع دلیل وجود تغییر و تکامل، همگی میلوق هستند )اشعر ، به ،است و موجودات جهان
ا  است که در نظریۀ فلسفی افلاطرون مطررح بر ن ود تغییر و ت دیل در جهان مسئلهاین عقیدۀ اشعر  م نی

شت کره ایرن جرواهر، حقرایقی شده بود. افلاطون راجع به جواهر و ذوات عالم بر این نکته اصرار فراوان دا
(. 20رابت و تغییرناپذیرند و آنچه تغییر و تحول در آن راه دارد، مربوط به محسوسرات عرالم اسرت )ورنرر، 

تواند وجرود داشرته باشرد از اشعر  در ار ات وحدانیت خداوند و اینکه در جهان هستی تنها یک صانع می
حن ل را در کتراب حال، پیرو  خود از احمدبنو درعین جوید که برهانی عقلانی استبرهان تمانع بهره می

 (.22، اللمع؛ همو، 9/20 اتبلانة کند )اشعر ، تصریح میاتبلانة 
 . صفات و کلام الهی نزد اشعری1. 3. 3

هرا بره یکردیگر نزدیرک اندک این پارادایمها در یک بافت، اندککه گفته شد در تقابل بین پارادایمچنان
نهند. پارادایم اهل حردیث و اهرل یابند و مسائل خود را پیش رو  یکدیگر میمشترکی می شوند و زبانمی

کلام نیز مسائل مشترکی را مدنظر داشتند و در گذر زمان، زبان و شیوۀ تحلیل مشترکی یافتند. ایرن اشرتراکِ 
گیر  منجرر بره شرکل یکی از آن دو پارادایم بر یکدیگر از سو  دیگرر، غل ۀسو و عدممسائل و زبان از یک

کررد. ابوالحسرن بردیل در آن ایفرا میپارادایم سومی در بافت اسلامی شد که فلسرفۀ افلاطرونی نقشری بی
اشعر  که متأرر از این پارادایم جدید بود در مسئلۀ کلام الهی به ت یینی از کلام الهری دسرت یافرت کره بره 

متأرر از پارادایم افلاطونی بدان دست یافته  که معتزلۀ ت یین معتزلۀ نیستین از کلام الهی نزدیک بود، ت یینی
کُلاب الله در بین معتزلۀ اولیه رواا داشت و خصوصا  ابنمسلک از ماهیت کلامبودند و این ت یین افلاطونی

 کرد.بدان تصریح می
م رانی  بودن کلام و وجود صرفات بررا  خداونرد م تنری برر اسرتفاده ازکُلاب در زمینۀ قدیمعقیدۀ ابن

در عین اینکه این ایده، نوان من ع معرفت شکل یافته بود، عبردن از عقل سلیم بهپارادایم اهل کلام، یعنی بهره
کردند و اشعر  نحو  مدعیان پیرو  از سنت آن را تأیید میموافق با دیدگاه پارادایم اهل حدیث هم بود و به

الهی، پاسخ به جهمیه در خصوص حدوث قرآن اسرت  کند دلیل اصلی اعتقاد او به قدمت کلامتصریح می
کنرد و (. بنابراین، جریان سوم پارادایمی ایرن دیردگاه را تأییرد و تصرویب می20تا82اتبلانة )نک: اشعر ، 
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مثالی کلام خدا را که پیش از این  پردازد و جن ۀراستا با این جریان سوم پارادایمی به ت یین آن میاشعر ، هم
عنوان یکی از صفات قردیم خردا کره هایی تصور کرده بودند را بهمعترف بودند و برا  آن مکانمعتزله بدان 

آن را برا  و رابطرۀ توان آن را وجود مثالی کلام الهیهمواره با خداوند وجود داشته تصور کرد، وجود  که می
الهی ارائه داد، کار  که پریش از  مثالی و ماد  کلام ارت اط جن ۀ قرآن کریم بیان کرد و ت یینی کامل از نحوۀ

 این معتزله موفق به ت یین آن نشده بودند.
 . کلام نفسی و کلام لفظی2. 3. 3

تروان ت یینری افلاطرونی از تعریف اشعر  از کلام الهی م تنی بر جریان سوم پارادایم کرلام الهری را می
ا  ی از ذات و همچنرین اصرلاحیهبودن قرآن و جدایی صرفات الهرها  اهل حدیث در زمینۀ قدیمگفتمان

فلسفی بر عقاید معتزله دانست. اندیشۀ اشعر  که م نا  پارادایمی آن فلسفۀ افلاطونی است، برا  کلام دو 
رام بررا  ایرن دو کرلام، رابطرۀ دال و مردلول -جن ۀ وجود  قائل شده و در ت یینی افلاطونی  و بررخلاف نظ 

دانست؛ یکی جن رۀ مثرالی کره او ل، کلام الهی را دارا  دو جن ه میمُث کرده است. و  متأرر از ایدۀتعریف 
خلدون آمده که در گزارش ابنخواند و دیگر  جن ۀ صور  یا همان صورت کلام، چنانرا کلام نفسی میآن

کید بر ار ات صفات الهی قائم به ذات داشتند که به»است:  س ب آن، کرلام و اشاعره عقاید خاصی دربارۀ تأ
ها دارا  دو مرت ۀ قردیم کردند. بدین صورت، قرآن نزد آنبصر را نیز یکی از صفات او محسوب می سمع و

شود که نرزد مرا قائم به ذات الهی یا همان کلام نفسی و کلامی حادث است که شامل حروف و اصواتی می
 (.9/801خلدون، )ابن« شودقرائت می

ا  مثالی در نظر گرفت کره حقیقرت کرلام را الهی جن ه گفته، برا  کلاماشعر  بر اساس پارادایم پیش
دیگر، وجرود اصریل ع ارتآیرد. برهدهد و کلام وحیانی، تنها نمود و رونوشتی از آن به شمار میتشکیل می

 ،، نسیۀ رونوشت آن وجرود قردیم اسرتکلام الهی، آن جن ۀ قدیم و نفسی آن است که صورت ملموس آن
 دربرارۀ عقیردۀ   متن نیز متعلق به آن وجود نفسی و قردیم اسرت. سریوطیوجه اعجوبگی و ناهمانند لذا

اند که تحد  به کرلام قردیم الهری کره صرفت ذات اوسرت ا  بر آنعده»گوید: نفسی می کلام در اعجاز
(، یعنی آن وجه اعجاز  که مردم به آن تحد  شدند چیز  است 2/219)سیوطی، « است صورت پذیرفته

گاه از او جدا نشده و به ما نازل نشده و ما هرگز آن را ه، یعنی همان کلام قدیمی که هیچکه همیشه با خدا بود
(. نکتۀ حائز اهمیت در ایرن مسرئله آن اسرت کره وجره اعجراز در محردودۀ علرم 90حزم، ایم )ابننشنیده

برا آن وجرود  متعارف این پارادایم ت یین شده است و ما میاط ان قرآن، همانند افراد درون غرار هسرتیم کره
آنکره بره ایرن امرر التفرات ایم، بیایم و تنها با سایۀ و مدلول آن دال متعالی مرت ط بودهرو ن ودهحقیقی روبه

گاهانه داشته باشیم.  آ
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 گیرینتیجه

رود، پیشرینه و بنیرانی کلام نفسی که یکی از اصول اعتقاد  در بین متکلمان اشعر  به شمار مری .2
هرا  متمراد  مرورد افلاطونی دارد کره در طرول قرن فلسفی ریشه در پارادایم فلسفۀفلسفی دارد. این بنیان 

ت یین و بسط دانشمندان دینی قرار گرفته است. پارادایم افلاطونی برا طررح مسرئلۀ کلیرات مفرارق از عرالم 
اهم کرد. منظور ت یین و بسط مسائل ماوراءالط یعی گفتمان دینی را فرا  علمی و عقلانی بهمحسوس، زمینه

الله در اندیشۀ کلامی حول مسئلۀ کلام توانها  بسط پارادایم افلاطونی در تفکر اسلامی را مییکی از نمود
 مشاهده کرد. 

ا  برین پرارادایم اهرل اشعر  در پارادایمی حضور دارد که این پرارادایم چهرارچوب علمری میانره .1
پارادایم، جریان سومی در فضرا  فکرر فلسرفی در حدیث و پارادایم فلسفی معتزله و اهل کلام است و این 

عنوان من عی در عرض منابع کتاب و سنت قرار داده است و ت یینی فلسفی از دنیا  اسلام است که عقل را به
 کند که محملی در سنت نیز داشته باشد. مسائل ارائه می

پردازد ر از منظر آن پارادایم میاشعر  متناسب با پارادایمی که در آن قرار دارد به ت یین مسائل معت   .5
کند، تعلق این وجره ناهماننرد  بره وجرود و در این راستا، ت یینی که از وجه ناهمانند  قرآن کریم ارائه می

دانرد، اصیل و قدیم قرآن کریم است که رابطۀ بین آن وجود اصیل با وجود ملموس را رابطۀ دال و مدلول می
 کند. یت میکه سایه از وجود حقیقی حکاچنان

 منابع

 قرآن کریم
 عهد عتیق و عهد جدید
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