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 1دیدگاه غزالی زبان دین از
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 5/8/5332تاریخ پذیرش:   3امیرعباس علیزمانی

  4علیرضا پارسا
  5ناصر محمدی

 چکیده
رفته  های دینی به کارماهیت زبانی است که در الفاظ و گزاره زبان دین خواهان کشف و تببین

کند تا مراد اصلی یا فحوای حقیقی مضامین دینی را که در است. این کشف به ما کمک می
های های کلامی و یافتهمتأثر از نگرش ،قالب زبان بشری بیان شده است دریابیم. غزالی

های متفاوتی را در این موضوع مردمان، دیدگاهعرفانی خود و با لحاظ مراتب مختلف ادراک 
گاه ضرورت عدول از  ،داندابراز داشته است. از این رو، گاه اجتناب از تأویل را لازم می

که خود طراح آن است، « روح معنا»سازد و گاه با بحث از معنای ظاهر را خاطرنشان می
های مصادیق آن فارغ از ویژگیآن که معنای ظاهر انکار شود، گوهر حقیقی معنا را دون ب

او در این باب به منزل اشتراک لفظی نیز ورود  ۀنماید. در عین حال، جریان اندیشمنظور می
الهی چنین است که حقیقتش نصیب فهم هیچ  کند و پایان سیر آن در معناشناسی اوصافمی

 کس نخواهد شد و معانی آن در صید هیچ ادراکی درنخواهد آمد.

 هاکلیدواژه
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 مقدمه. ۱
 (5)کاوی فلسفی دین، دو قسم فعالیت جدید دارد: که عبارت است از ژرف ،دین ۀفلسف

ارزیابی معقولیت اعتقادات دینی با توجه به انسجام آنها و قطعیت براهین مربوط به توجیه 
تحلیل توصیفی و ایضاح زبان، عقیده و عمل دینی با توجه خاص به قوانین حاکم  (5) ؛آنها

 .(Proudfoot 1987, 305) آنها در حیات دینی ۀبر آنها و زمین
 اهدین است که به بررسی این پرسش ۀهای فلسفترین زیرمجموعهزبان دین از مهم

ه های عالم طبیعی و محسوس بپردازد که چگونه با کلماتی که برای سخن گفتن از پدیدهمی
امور مقدس فراطبیعی و نامحسوس سخن  ۀتوان به نحو معناداری دربارشوند میکار گرفته می

مادی دنیوی با موجودی متفاوت، مجرد،  ۀتوان با زبان برآمده از این نشئگفت؟ چگونه می
حاجت پرداخت؟  متعالی و منزه از اوصاف امکانی مواجهه یافت و با او به مناجات و بیان

توان در قالب زبان بشری به کشف رازهای زبان الهی نایل شد و سخن خدا با انسان چگونه می
خدا و اوصاف و افعال  ۀرا فهم کرد؟ آیا سخن گفتن معنادار، حقیقی، ایجابی و صادق دربار

 (.Alston 1989, 41)او از طریق زبان طبیعی ممکن است؟ 
دیدگاه ابوحامد غزالی در باب زبان دین چیست؟ آیا زبان دین را معنادار و ناظر به واقع 

دهد؟ چه ارتباط داند؟ در این صورت، چه طریقی را در شناسایی معنای زبان دین ارائه میمی
و نسبتی را میان معانی موجود در زبان دین با معانی عادی در زبان عرفی و طبیعی حاکم 

ر معناشناسی او از اوصاف و افعال الهی، چه طریقی برای گذر از مفاهیم و اوصاف داند؟ دمی
ودی موج ۀها و امور امکانی و جسمانی متناسب با این عالم به استعمال آن دربارناظر به پدیده

 منحصر به فرد، کاملًا متمایز، متعالی و منزه از جهات امکانی و نقصی وجود دارد؟
ه به کپژوهشی ای این نوشتار حکایت از آن دارد که تاکنون مقاله های نویسندگانبررسی

نگاشته نشده است. این در حالی  طور خاص موضوع زبان دین از منظر غزالی را بررسی نماید
وع اسلامی، تبیین این موض ۀاست که با توجه به جایگاه رفیع و تأثیرگذار غزالی در اندیش

که وی طراح آن است تاکنون نزد « روح معنا» ۀظرینماید؛ به ویژه آن که نشایسته می
 1.است بودهترین نظریات در معناشناسی الفاظ دینی اندیشمندان مسلمان یکی از پرطرفدار
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 تحلیل معناشناختی . ۲
های دینی چون دیگر اندیشمندان مسلمان، معناداری گزاره ،آنچه مسلم است برای غزالی

داند و معتقد است با بخش میدین را معنادار و معرفتامری مفروض و مسلم است. او زبان 
توان به تحلیل و توجیه معرفتی و ابزارهای معرفتی عقل و شهود در مراتبی متفاوت می

 های دینی پرداخت.معناشناختی گزاره
اف اوصبه پیروی از برخی متکلمان متقدم، در سخن گفتن از خدا از  ،غزالی در آثار خود

که مشترک میان خدا و  اوصاف انسانیتنها به خدا قابل اسناد است و  که مابعدالطبیعی
گوید. تحلیل و بررسی معناشناختی ( سخن می55-52 ،5382 )علیزمانی اندمخلوقات

ذیل  ۀاوصاف الهی از منظر غزالی از اهداف این تحقیق است. اما پیش از آن بیان مقدم
 رسد.به نظر می ضروری

 قت. مدارج ادراک حقی۲-۱
پژوهان را از دریافت در بسیاری موارد، غزالی ،وجود اختلاف و حتی تناقض در آراء غزالی

آخرین دیدگاه او با مشکل مواجه ساخته  دربارۀای واحد در نظام فکری او و داوری نتیجه
 های سیاسی وای، جانبداریصرف نظر از خصوصیات شخصیتی، تعصبات فرقه 2است.

تلقی از خود به عنوان زعیم مسلمانان وی را بر آن داشته که به فراخور غزالی،  تحولات درونی
علمی و عرفانی خود در هر مقطع، برای مخاطبان خویش اعم از عوام و خواص متناسب  ۀزمین

 ای از حقیقت بپیچید.نسخه هر یک معرفتی ۀبا مرتب
اقسام  (، ذکر و توصیف522-523 :53، الفـتا)غزالی بی «حرکت قلم»تمثیل 

و توصیف مردم به اهل ظاهر و باطن  (، تقسیم535-583چ، ـ5252)غزالی  محجوبان
( و اقسام امتناع افشای اسرار و درجات فهم علوم جلی و خفی 22-22، 5382)غزالی 

( حاکی از مراتب متفاوت در شناخت خدا و ادراک معانی 528-525 :5، الفـتا)غزالی بی
پیماید و با ساکنان الی در این معناشناسی مدارجی تنزیهی را میاسماء و صفات اوست. غز

ا گوید و چه بسا خود رهر مقام در طریق حقیقت، به فراخور مرتبت معرفتی ایشان سخن می
پس از طرد زبان تشبیهی « حرکت قلم»سازد. برای نمونه، در تمثیل همخوان آنان وانمود می

این  ۀو در ادام« تشبیه بلاکیف»خستین منزل، از زبان و با ورود نظر به قلمرو ملکوت، در ن
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ترین منزل را در این سیر معرفتی عجز از ثنا گوید و نهاییسیر تنزیهی، از روح معنا سخن می
 داند.و شناخت خدای تعالی می

 غزالی در باب زبان دین  های. بررسی دیدگاه۳
 . تشبیه بلاتکییف۳-۱

او  بینیم.ای دینی، غزالی را در مواجهه با عوام مسلمانان میهدر گام نخست معناشناسی گزاره
در راستای ایفای نقش دینی خود سعی دارد عوام را در سطحی از اعتقاد قرار دهد که ظواهر 

ند؛ بدان ایمان داشته باشدر پی دلایل کلامی و عقلی بروند  دینی را حجت بدانند و بدون آن که
مستلزم باوری باطل چون تجسیم باشد که عقل برهان قاطع مگر آن که این رویکرد در جایی 

سلف، ضمن قبول ظاهر، از معنای حقیقی آن  ۀدر این صورت باید مطابق سیر .بر رد آن دارد
 (.322-323 ،325ب،  ـ5252اطلاعی شود )غزالی اظهار بی

الی شمرد )غزغزالی در این مقام، رویکرد اهل تجسیم و تشبیه را باطل و مردود می
اندیشی و عدم تعقل عام ۀ( و کرامیه و حنابله را به دلیل غلب528ج، ـ5252؛ 528پ، ـ5252

؛ 552پ، ـ5252کند )غزالی به انکار تنزیه خدا از جسمانیت و عوارض جسمانی متهم می
خواند شش گروه اهل اهواء می ۀایشان و از زمر ۀ( و مشبهه را نیز از جمل325الف، ـ5252

ان به مبتدیان و متوقف ۀاهل تأویل، ایشان را به مثاب ( و به هنگام تقسیم523پ، ـ5252)غزالی 
و از فروماندگان در  (،282ث، ـ5252کند )غزالی فهم ظاهر و معرضان از عقل توصیف می

وهم و خیال چون مجسمه و کرامیه به محجوبان به انوار مقرون به ظلمت خیال تعبیر  ۀحیط
 (.535-583چ، ـ5252لی نماید )غزامی

و از ذات و  استغزالی در این گام، در کسوت یک مسلمان سنی، ملتزم به ظاهر قرآن 
دیس ای از تنزیه و تقشناسد و البته آن را با درجهرا می تعالی حقصفات خویش ذات و صفات 

معتدل است که در عین اثبات صفات هر گونه  ۀسازد. این همان دیدگاه صفاتیهمراه می
ۀ کردند. اشعری این ایده را در قالب نظریمشابهت میان خداوند و مخلوقات را انکار می

(. بر این اساس، 353، 5325؛ عبدالحی 558-553، 5322پذیرفت )اشعری « مخالفت»
انی مع دربارۀضمن پرهیز از تأویل، به اثبات صفت پرداخت و از توقف  ،از یک سو باید

 تشبیه و تکییف را از آن نفی کرد.  خداوند پرهیز نمود و از دیگر سو اوصاف و تفویض آن به
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عوام به این دیدگاه قائل گردید. برای مثال، وی در تحلیل معناشناختی از  دربارۀغزالی 
ب، ـ5252)غزالی  کردچنین نگاهی را اتخاذ « دهینة آدم بیإنّ اللّه خمّر ط»در حدیث « دست»

 سلف نیز گواه بر آن ۀ(. او معتقد بود صلاح خلق در منع باب تأویل است و سیر325-323
(. سلف از صحابه 523 :5، الفـتا)غزالی بی« آنها را چنان بگویید که آمده است»است که 

م توه ۀی آنچه مایامعن دربارۀکردند و و تابعان برای خدا صفات الوهیت و کمال اثبات می
گذاشتند و بدان ایمان شود سکوت اختیار کرده، آن را به خودی خود وامینقص تشبیه می

تا، شدند )ابن خلدون بیآوردند؛ در حالی که با تفسیر و تأویل متعرض معنای آن نمیمی
و بدین  دانستنمی(. بر این اساس، غزالی تصرف عوام در اخبار را مجاز 223 ،282-282

 (.322 ،322ب، ـ5252)غزالی  شمردمیر و تأویل را بر ایشان مسدود سبب باب تفسی

 یفگروی عوام و پذیرش دیدگاه تشبیه بلاتکیای برای ایمان. انکار علم کلام زمینه۳-۱-۱
حجبیت ظواهر و ضرورت ایمان بدان بدون تحلیل و تبیین عقلی مستلزم مخالفت با علم 

 ییانب فی الإعتقاد الاقتصاددر و، غزالی به رغم این که کلام و منع باب تأویل است. از این ر
مردم تنها تصدیق  ۀهمبر  دهد، معتقد است حد واجبارائه میعقاید اهل سنت از استدلالی 

؛ 52-53، 5333)غزالی  شک و تردید در ایمان استهر گونه و تطهیر قلب از  جزمی
کردن عقل و گمراه نمودن بیشتر از کشف ( و نقش کلام در ناقص 32-33، 52 :5، الفـتابی

، الفـتابلکه راه یافتن به حقایق از این جهت مسدود است )غزالی بی ،و شناخت حقایق است
(. کلام صناعتی مضر و خطرناک است که چه بسا مانع تحقق معرفت الهی 522-528 :5

 (.33 :5، الفـتاگردد )غزالی بی

 مردم ۀعامبر مواجهه با اخبار متشابه در ب حق سلف به پیروی از مذه است معتقد او
 وابعو ت انگاریتشبیه و جسمتقدیس و تنزیه پروردگار از ، شود: نخستواجب می وظیفه هفت

داند از قطعاً ب )ص( و این که پیامبر ۀگفتتصدیق و ایمان به حقانیت و صدق ، دوم ؛آنو لوازم 
اعتراف به عجز خود و  ،سوم ؛شودت الهی اراده میاین الفاظ معنایی مناسب با جلال و عظم

، چهارم ؛اوست ۀو تأویل آن اخبار فراتر از حد توان و انداز )ص( پیامبر مرادکه فهم  اقرار به این
 ؛تعمق در آن و معنای حدیث به همراه پرهیز از خوض دربارۀسکوت و خودداری از سؤال 

خبر و تبدیل آن به لغتی دیگر و زیاد و کم امساک و عدم تصرف در الفاظ و عبارات آن ، پنجم
در  لیمتس ،هفتم ؛و اکتفا به دلیل نقلی آن دربارۀاز بحث و تفکر  داریخود ،ششم ؛کردن آن
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 عاقلانبه عقیده وی، شرط سخن گفتن . (353-358ب، ـ5252)غزالی  معرفتاهل  برابر
ل آن اه به تفهیم معناکلامشان را فهم کنند. در سخن خدا با خلق نیز  آن نیست که کودکان

معنای آن متوجه هم گاهی  مراد است؛ هرچند ایشان علم در الهی و راسخون ءاولیایعنی 
داند که بصرفاً همین قدر باید بلکه  ،نباید به دنبال فهم حقیقت معنا باشدعامی اما  شوند.می
خبر و  ستوند اجلال و عظمت خدا سزاواراست که  و معنایی نهفته ورمنظ هاواژهاین  دلدر 

و ایمان بدان و تصدیقش واجب  صادق است حق هم در توصیف حضرت )ص( پیامبر
 (.323ب، ـ5252)غزالی 

 .  زبان تأویل۳-۲

 تأویل کلامی. ۳-۲-۱
ای هاشعری در دوره گرایی و تأویل آغاز شد، متکلمانهرچند جنبش اشعری با پرهیز از عقل

 ۀلازم هک ـ تأویل به سرانجامبعد از ظاهر به باطن و از خردگریزی به خردگرایی سیر کردند و 
(. غزالی 522-523، 5325؛ کربن 238 ،232، 5322)دادبه بازگشتند  ـ است خردگرایی

 از تأویلاز اهل اسلام نیست جز این که  ایضرورت تأویل بر آن است که هیچ فرقه دربارۀ
ناگزیر است؛ مگر آن که نادانی را از حد بگذراند و عقل خویش را کنار گذارد )غزالی 

 (.533 ،533ت، ـ5252
 شودیمتعریف « ظاهر آن ۀبیان معنای لفظ پس از ازال»کلامی غزالی به  ۀتأویل در اندیش

ز عبور روشمند دیگر، تأویل در این معنا عبارت است اعبارت (. به 322ب، ـ5252)غزالی 
معنایی که عرف و لغت پذیرای آن  ،عقلی ۀاز ظاهر متن به معنای مجازی لفظ بر اساس قرین

 (.52 ،52، 5388باشد )رحیمیان 
احتمالی که دلیلی آن را یاری »کند: تأویل را چنین تعریف می المستصفیغزالی در 

ی غزال)« گرددلت دارد غالب میاین دلیل بر معنای ظنی که ظاهر بر آن دلا ۀدهد و به واسطمی
از در قرآن و ضرورت نور، وقوع مج ۀ( و ضمن اشاره به آیاتی، از جمله آی252 :5ب، ـتابی

(. این معنا از 352-353، 323-322 :5ب، ـتاغزالی بی)داند قابل انکار میتأویل را غیر
حامد در آثار اما ابو است، کار رفتهنیز به  هفیصل التفرق و قانون التأویل ی نظیردر آثارتأویل 

عرفانی خود، اولًا معتقد است کشف حد اعتدال میان افراط و تفریط در تأویل  ۀمتأثر از صبغ
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ثانیاً  ،(582 :5، الفـتابه شدت دقیق و غامض و تنها داخل در علم مکاشفه است )غزالی بی
الجام وی در  ،این اساسکشف معنای جدیدِ مخالف ظاهر محصول سلوک عرفانی است. بر 

 داند و دیگرانمیظاهر را تنها مختص دارندگان مقام اخلاص  ۀ، علم بیان معنا پس از ازالالعوام
 (.328-322ب، ـ5252 )غزالی کندعوام قلمداد می ۀرا در زمر

سازد. مبنای وجودشناختی غزالی در خود را بر مبانی خاصی استوار می ۀغزالی این نظری
. وی بر این باور است که تأویل دارای هاستتأویل مراتب وجود و ارتباط میان آناین نوع 

وجود متعلق و بدان ناظر  ۀای از مراتب پنجگانآن به مرتبه ۀمراتب متفاوت است و هر درج
 (.532ت، ـ5252است )غزالی 

 ،دقاعدۀ تجری (5)کند: وی همچنین در تأویل خود دو مبنای معناشناختی را لحاظ می
 هر جزئی و شخصی هایویژگیمعنا از  پیراستن اساس قاعدۀ تجرید با بر. تدریج ۀقاعد (5)

ز کلیت و ا معنای لفظ از جزئیت به ،در این سیر به مرتبۀ بعدی نایل شد. توانمی وجود
 که از معنای حسی به معنای خیالی و از ینحوبه  ،کندمحدودیت به شمول و عموم سیر می

ل لفظ حم به هنگام امتناعاساس قاعدۀ تدریج نیز  بر یابد.انتقال می به معنای عقلیمعنا  آن
 از وجود حسی، ترتیب و به باید حفظ مراتب کردو ضرورت تأویل  آن ظاهری معنای بر

(. قوانین 53، 5388؛ رحیمیان 533ت، ـ5252)غزالی  ردبهره ب عقلی و تشبیهی خیالی،
 توان برشمرد:در تأویل کلامی را چنین میغزالی  یالاجرالازم

مگر آن  ،اصل در باورهای دینی وجوب تصدیق معنای ظاهر و پرهیز از تأویل است .5
بر وجود  و حمل معنای ظاهری اقامه گردد ظاهر معنای عقلی بر استحاله یا بطلانبرهان که 

؛ 533ت، ـ5252؛ 532-553 ،553پ، ـ5252؛ 535، 5333 ذاتی دشوار باشد )غزالی
 (.322الف، ـ5252

أویل و ت وجود داشته باشد تیناسبماستعاره و  معنای مووّل از طریق مجازمیان لفظ و  .5
 (.252-252 :5 ب،ـتا؛ بی22، 5355 غزالیزبانی برخوردار باشد ) ۀاز پشتوان

رعایت گردد و جز به برهان تدریج  ۀقاعدوجودی  ۀگانپنج مراحل حمل بر مراتب در. 3
 (.533ت، ـ5252دیگر نباشد )غزالی  ۀای به مرتبهیچ رخصتی بر عدول از مرتبه

 روح معنا. ۳-۲-۲
متأثر از تحولات درونی و عرفانی اوست،  که بیشترغزالی  گرایانهرویکرد تأویل دیگردر 
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 ی از باطن آنای قطعقرینهاساس  برآن که ظاهر لفظ انکار شود، حقیقت و گوهر معنا دون ب
شود. بر این اساس، لفظ در نظامی طولی مستعد اطلاق بر مصادیق گوناگون استخراج می

د متشابهات و صرفاً به استنا ۀگردد. این قسم تأویل دیگر منحصر به محدودمادی و معنوی می
 نقل و دلالاتکشف و شهود بلکه قلمرو آن شامل دیگر الفاظ و مبنای آن  ،نیست عقلی قرینۀ

و حقایق معارف الهی  بواطنو فهم  کشفابزاری قوی جهت باشد. تأویل در اینجا نیز می
 است.

سازد. وی مبنای وجودشناختی خود غزالی این نظریه خود را بر مبانی خاصی استوار می
رحمت الهی عالم » گوید:داند و میآن دو می ۀرا تمایز دو جهان غیب و شهادت و موازن

 یءعالم ملکوت قرار داد و چیزی در این عالم نیست مگر که مثالی از ش ۀشهادت را در موازن
در این تصویر، عالم حس و خیال (. 585چ، ـ5252)غزالی « ]متناظری[ در آن عالم است

(. خیال محل تلاقی دو عالم ملک و 55، 5325 از نتایج اخیر عالم ملکوت است )غزالی
( و تأویل کشفی غزالی از رهگذر این عالم محقق 352-352، 5383ملکوت است )ابوزید 

از یک سو، دنیای محسوسات در کالبدی لطیف و عاری از ماده متمثل  ،گردد. در این عالممی
 ربنکگیرند )تی مثالی به خود میئاز سوی دیگر، حقایق عقلی و الوهی متنازل هی ،شود ومی

5382 ،53.) 
مختلفی دارد. علاوه بر آن پنج وجه  هایعوالم وجود و درجات آنها بیان دربارۀغزالی 

نیز از چهار  احیاء علوم الدین(، در 535-532ت، ـ5252)غزالی  فیصل التفرقهوجود در 
وجود  و وجود برای عالم شامل وجود در لوح محفوظ، وجود حقیقی، وجود خیالی ۀدرج

(. 32 :8 ،الفـتاگوید )غزالی بیاین درجات سخن می عقلی )وجود قلبی( و از تتابع و توافق
ت وک، ملکاز وجود سه عالم مل اربعینو در کتاب  احیاءهمچنین، در موضعی دیگر از کتاب 

( و این عوالم را در موازات 35، 5323؛ 522 :53، الفـتاکند )غزالی، بیبحث میو جبروت 
 داند.یکدیگر و نسبتشان را ظاهر و باطن می

است که در منظر متعالی عارفان مستغرق، موجود حقیقی عالم روحانی  ایناما وی بر 
است و موجودات جسمانی دارای وجود حقیقی نیستند و نسبتشان به جهان روحانی یا عالم 

(. این تلقی وجودشناختی 33، 5323امر مانند سایه به جسم صاحب سایه است )غزالی 
اید گشبدین سان بر روی غزالی می رمشکاة الانوارا در کتاب روح معنا  ۀافقی دیگر از نظری
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تر در عوالم عالی وجودات به و معنای حقیقی هر لفظ مربوط یله اصل موضوع اساساً »که 
 .(32، 5388)رحیمیان « شودمجاز تلقی می اطلاق آن بر عوالم مادون غیب است و

کری بر بحث ظاهر و باطن متمرکز شناختی غزالی در این مقطع از حیات فمبنای معرفت
م شود. در چنین نگاهی عالاست. ارتباط عوالم با یکدیگر بر اساس ظاهر و باطن تبیین می

غیب و ملکوت اصل و حقیقت و عالم حس و شهادت فرع و مثال است. غزالی در بیان نسبت 
(. رؤیای 523-523چ، ـ5252گیرد )غزالی میان این دو عالم از تشبیهات مختلف بهره می

یالی است هایی خصادقه نیز بیانی از نسبت ظاهر به باطن و انکشافی از حقیقت در قالب مثال
 (.532ج، ـ5252؛ 52، 5325عالم ملک و ملکوت حکایت دارد )غزالی  ۀکه از موازن

که گاه از آن به دین و گاهی به منازل هدایت  ،به عقیده غزالی، سلوک صراط مستقیم
کنند، عبارت از همین درک موازنه بین محسوس و معقول است که با ادراک آن، باب تعبیر می

شود و هر که از آن اسرار ملک و ملکوت و اسرار نهفته در آن گشوده می ۀعظیمی از فهم موازن
رود قشر فراتر نمی ۀماند و از مرحلمحروم می نصیب گردد از اقتباس انوار قرآن و تعلم از آنبی

 (.585چ، ـ5252؛ 532ج، ـ5252)غزالی 
دهد که مبادا بیان مثال را به معنای نفی و بطلان ظاهر قلمداد کنید. غزالی هشدار می

داند که میان ظاهر و باطن جمع وی ضمن رد رأی باطنیه و مذهب حشویه، کامل را کسی می
(. مثال در نظر او حق است و 53 :8، 83-85 :5، الفـتا؛ بی583چ، ـ5252کند )غزالی 

حس و  هستند که برای تحریک« تنبیهاتی» هاباطن نیز حقیقت است. مثال بازگشتش به سرّ 
ها به اسرار فراسوی خود و به انواری که حس شوند. در عین حال، مثالخیال به کار گرفته می

( و در عالم متن نیز به 53، ق 5383کنند )عفیفی اشاره می اندها را محجوب ساختهو خیال آن
ها اند و در این عالم به حجاب صورتمعانی روحانی و ملکوتی که مدلول واقعی الفاظ

 (.83 :5، الفـتااند دلالت دارند )غزالی بیده گشتهیپوش
ر ناختی غزالی دشو جایگاه قلب و خیال در تأویل مبنای انسان« انسان نورانی» ۀاندیش

ۀ برای روح آدمی مراتب پنجگان الأنوارة مشکااوست. ابوحامد در  این مقطع از حیات فکری
وی، انسان یگانه موجودی است که نور الهی در تمام مراتب آن  شود. به عقیدۀنورانی قائل می

 (. همین آفرینش انسان به صورت رحمن است که انسان55، ق 5383کند )عفیفی تجلی می
، به صناف موجودات عالم است ساخته استاواجد صورت مختصری که جامع جمیع را 
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و اگر این رحمت الهی نبود،  ،ای از آن در انسان استچه در عالم است نسخهای که هر آنگونه
 (.583چ، ـ5252آدمی از شناخت پروردگار خویش عاجز بود )غزالی 

آید شناسی غزالی است که انسان به شناخت چیزی نایل میاصلی در معرفت ۀاین نکت
ای از آن را در خود داشته باشد. عوالم ملک و ملکوت از آن روی قابل شناختند که که نمونه

ساز شناخت آنها را در خود های زمینهانسان متشکل از دو ساحت جسمانی و روحانی نمونه
ست که حقیقت آدمی و از سنخ عالم غیب و ملکوت و از دارد. این معرفت نصیب قلب ا

؛ 552پ، ـ5252؛ 52 ،52 :5، 5328؛ 55 :8، الفـتاجنس عالم امر است )غزالی بی
ترین انواع علم یعنی روحانی است که انسان به شریف ۀهمین لطیف ۀ( و به واسط55، 5325

؛ 55-52 :5، 5328؛ 52 :8، الفـاتشود )غزالی بینائل میاو دانستن خدا و صفات و افعال 
5323 ،33.) 

نزد غزالی به عنوان مبنایی مهم در تأویل مطرح است. معانی و حقایق « خیال» ۀاندیش
و  یابند و برکندن این پوششغیبی در جریان تنزل خود به کسوت خیالی و مثالی تمثل می

ر ی صحیح از ابزار تأویل یا تعبیر میسگیرخیال و با بهره ها تنها از راه قوۀاصیل آن ۀ چهرۀمشاهد
 :53، الفـتا. بر این اساس، الهامات عارفان ملبس به کسوت خیال است )غزالی بیاست

های مطابق و موازی با آن ( و پیامبران نیز معانی غیبی را به مدد روح خیالی به صورت83
 (.582-583چ، ـ5252؛ 22ح، ـ5252آورند )غزالی درمی

 ءیهمان موضوعٌ له حقیقی لفظ است که معرّف حد و حقیقت ش« روح معنا» دانستیم
هایی از معنا را در مراتب تواند لایه(. بر اساس این نظریه، هر لفظ می52، 5325است )غزالی 

چه گوهر لایه ناظر به مصداقی است، اما آنای که هر به گونه ،مادی و مجرد در خود جای دهد
هاست که با تجرید دهد قدر جامع و مشترک معنا میان تمامی لایهیمعنای لفظ را تشکیل م

نماید. در این صورت، چون هر یک از خصایص از مصادیق رخ می ۀلفظ و زدودن هال
ا معنشود، استعمال لفظ در تمامی مراتب های معانی مصداقی از گوهر معنا محسوب میلایه

 مطابق وضع حقیقی خواهد بود.
در بیان ابوحامد محمد  عرفانی و به طور جدّ  ۀنخستین بار در زمین« روح معنا» ۀنظری

غزالی ظهور یافت. بر مبنای اصل موازنه میان محسوس و معقول، معنای ظاهری لفظ صورت 
یان مثال م ۀ تعبیر برای رؤیا کاشف از رابطۀمثالی معنای حقیقی و غیبی آن است. تأویل به مثاب
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در ساحت متن و طریق رسوخ به حقیقت معناست. این تأویل نه مستلزم نفی معنای  و ممثل
ظاهری، بلکه ناظر به این واقعیت است که چون معانی در سیری از ظاهر به باطن از لوازم 

 یابد.یا روح معنای خود را بازمیطبیعی و مادی آن تجرید گردد، حقیقت 
اتی به معنایی پنهان وجود دارد که کسی آنها را غامض و مبهم رموز و اشار ۀدر دل هر کلم

درک کند که به فهم موازنه و مناسبت میان عالم ملک و شهادت با عالم غیب و ملکوت نایل 
اند که در صورت و قالب عین ... گویی آن امر ملکوتی روح و معنای آن موجود ملکی آید

 (52، 5325)غزالی  .او نیستند

داند )غزالی را همان روح و حقیقت معنای آن می شیءجود عقلی و فیصل التفرقهغزالی در 
 ۀبیش از سایر آثار خود بر مبنای اصل موازن القرآن جواهر(. وی در 535-535ت، ـ5252

روح معنا پرداخته است. او در راستای تفهیم دیدگاه  ۀعالم ملک و ملکوت به بحث از نظری
؛ 52-52، 5325 شود )غزالییر آن متوسل میو تعب هایی از رؤیای صادقهخود به نمونه

(. همچنین به استناد آیات 53 :52، 582 :55، الفـتا؛ بی585چ، ـ5252؛ 532ج، ـ5252
« انگشت»(، 58 :8، الفـتابی )غزالی« سبعیت»و روایات از روح معنای الفاظی چون 

)نردبان( « معرج» (،533، تـ5252؛ 38 :8، 522-522 :5، الفـتا؛ بی52، 5325)غزالی 
و در تحلیل  گوید( سخن می52، 5325و غیر آن )غزالی « صورت»(، 22ح، ـ5252)غزالی 

از نسبت لباب این الفاظ به خدای تعالی « رحمت»و « مودت»معناشناختی اوصافی چون 
 داند )غزالیرا ظاهر مظهر غیر می« نور»( و روح معنای 535، 5382راند )غزالی سخن می

ت فرق نیس« ریتسخ»ی اان قلم الهی و قلم آدمی در معنیوی، م ۀ(. به گفت522-528، 5382
 (.53 :8، 523-522 :53 الف،ـتاو تنها تفاوت در ظاهر صورت است )غزالی بی

، مطلق به ترتیب ،را« لوح»و « قلم»روح معنای  المضنون الصغیرغزالی همچنین در 
ند و کعنوان می« آنچه قابلیت پذبرش نقش صورت دارد»و « آفریندچه صور را بر لوح میآن»

 (.322الف، ـ5252داند )غزالی ها بیرون میجسمانی را از حد حقیقی معنای آن خصوصیات
ای مفاهیم حاکی از آن است که در مراتب طولی معانی، آنچه پاره دربارۀاما بیان وی 
 جود ملکوتی و به تعبیر دیگر روح و معنایباشد وتر برای اطلاق لفظ میسزاوارتر و شایسته

 «قلم» دربارۀ. از جمله آن که استفرع این اطلاق  یءاست و وجود ملکی و محسوس ش یءش
ر ها مسطوپس اگر در عالم هستی چیزی باشد که با آن نقش علوم را در الواح دل» نویسد:می
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 (.52، 5325)غزالی « تر است که آن چیز قلم باشدنمایند شایسته
گذاری هر بخش همین دیدگاه را پس از تقسیم آیات، در نام ،جواهر القرآنغزالی در 

تر و کند و اطلاق این الفاظ بر مصادیق روحانی و غیرمحسوسشان را صادقاتخاذ می
-33، 52-55، 5325داند )غزالی تر از اطلاق بر مسماهای مادی و محسوسشان میشایسته

نیز اطلاق نام نور را به عقل نسبت به نور حسی سزاوارتر  نوارالأ ةمشکا ۀ(. وی در رسال33
 3(.525چ، ـ5252داند )غزالی می

ی است وجودشناخت ۀروح معنا مبتنی بر این اندیش ۀاتخاذ این دیدگاه تشکیکی از نظری
 ۀفرع بر وجود اصیل روحانی و ملکوتی آن است و به مثاب یءکه ظهور جسمانی و ملکی ش

ملکوتی است که در  ۀدر مرتب ۀ غیرمادی شیءمثال آن است و روح معنا همان حقیقت نوعی
 گردد.خود در عالم ملک و شهادت به نحو ثانوی بر محسوسات اطلاق می ۀمراتب نازل

هایی است که حقیقت و معنای و مثال هابر این اساس، جهان مخلوقات یکسره صورت
ای از رموز یعنی است. در نظر وی، زبان مجموعهآن در عالم غیب و ملکوت نهفته 

حقیقی که همان معنای روحی و ملکوتی  ۀها با دو جنبه است: یکی جنبای از واژهمجموعه
خارجی یا رمز که همان معنای لغوی و متداول آن است )ابوزید  ۀواژه است و دیگری پوست

5383 ،322.) 
های متأثر از آموزه در سطحی فراتر و، الأنوار ةمشکاغزالی در  ۀاما جوهر اندیش

نماید. در این منظر، روح معنا را ترسیم می ۀمنظری متعالی و دلکش از نظری ،نوافلاطونی
موضوعٌ له حقیقی الفاظ مصادیق غیبی و معقول است و اطلاق آنها بر مصادیق ملکی و 

اصالت دارد و محسوس به نحو مجازی و ثانوی است. در واقع، چون عالم غیب و روحانی 
باشد و چون عالم حسی و موجودات آن وجود حقیقی دارند، زبان حکایتگر از آن حقیقی می

د زبان بیانگر وار دارنمادی وجودی تبعی و مجازی دارد و موجودات آن وجودی طفیلی و سایه
 باشد.آن مجازی می

تفاق بانی مورد از ۀکند و بر خلاف نظریزبان را دگرگون می ۀبدین ترتیب، غزالی نظری
شود که زبان متافیزیک را حقیقتاً و امور ملموس و فیزیکی را مجازاً همگان چنین معتقد می

 (.255، 5383کند )ابوزید بیان می
را بر خداوند به نحو حقیقت و « نور»نسبت  الأنوار ةمشکاوی در فصل آغازین 
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اش به نور را مجاز بلکه تسمیه ،نددااین نام نمی ۀداند و غیر او را شایستنمایی میواقعیت
کند. او البته فهم این معنا را تنها نصیب راسخان در علم و به تعبیری خواص محض عنوان می

بینند های وهم و پندار به عیان میداند که با گذر از لایهبینی میخواص یعنی عارفان حقیقت
ند که به مدد ا(. تنها عارفان522چ، ـ5252که در عالم وجود جز خدای تعالی نیست )غزالی 

 توانند از قشر الفاظ درگذرند و گوهر و سرّ پنهان معنا را کشف نمایند. ریاضت و مجاهدت می
 اشتراک لفظی .۳-۳

ه ناتوانی حکایت از قول ب تشبیه بلاتکییف ۀبه رغم شأن عظیم عقل نزد غزالی، دفاع وی از نظری
ز ۀ اشتراک لفظی اای برای طرح نظریعقل در معناشناسی اوصاف الهی دارد. این نظریه زمینه

 سوی اشاعره شد.
غزالی، هر توصیفی از خدای تعالی اِخبار مفهومی از پس حجاب است و به  ۀبه عقید

هر یک  اندخدا پرداختههیچ وجه بیانگر حقیقت ذات و اوصاف او نیست. آنان که به توصیف 
در حجمی از غلظت و ظلمت حجاب گرفتارند و هیچ یک بیان روشن و دقیقی از حقیقت 

اند. اینان خدای سمیع، بصیر، عالم، قادر، مرید و حی و منزه از جهات را الهی نداشته
 ،دنالذا در زمره محجوبان ،کنندولی این صفات را متناسب با صفات خود فهم می ،پرستندمی

محجوبان به انوار الهیِ مقرون به ظلمت که منشأ ظلمتشان قیاسات عقلی فاسد است )غزالی 
 (.535 ،583چ، ـ5252

خداوند از طریق الهام به قلب بندگان صالح و مقرب او قابل  ءغزالی بر آن است که اسما
 کشف و وصول است. به عبارت دیگر، خداوند اسماء خود را در ذهن و زبان بندگان

(. 523 :5، الفـتا؛ بی35، 5382دارد )غزالی کند و بر ایشان معلوم میاش خلق میبرگزیده
از نظر وی، اعتقاد قلبی به ثبوت معانی اسماء و صفات برای خدا بدون کشف و مشاهده 

که عوام مردم، کودکان، بلکه بیشتر علما نیز در همین درجه جای  ،معرفت اهل ظاهر است
 (.35، 5382دارند )غزالی 

ابوحامد صرف نظر از رد امکان مماثلت و مشابهت ذاتی میان خالق و مخلوق )غزالی 
، 5382( و مسدود بودن شناخت ذات خداوند )غزالی 552پ، ـ5252؛ 32-32، 5382

(، علم به صفات و افعال خداوند را نیز به کمال و حقیقت جز برای 552پ، ـ5252؛ 38-33
(. مدعای وی در این باب 28 ،23، 32، 5382داند )غزالی ذیر نمیپخود حق تعالی تحقق
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ای از آن را در خود داشته کند که نمونهمبتنی بر این اصل است که انسان چیزی را ادراک می
باشد. بر این اساس، چون ذات خدای تعالی هیچ سنخیتی با انسان ندارد، معلوم آدمی واقع 

ت او به کمال و حقیقت جز برای او شناخته نیست و معرفت شود. به علاوه، اسماء و صفانمی
 (.352ب، ـ5252؛ 22 ،22، 5382 )غزالینیست هایی ناقص و مبهم ما بدان جز دریافت

گوید و در توضیح آن وی از دو طریق قاصر و مسدود در معرفت خدای تعالی سخن می
مستلزم آن است که وی تا ظهور زند: درک لذت وقاع توسط کودک یا عنّین یا می چنین مثال

این طریق در معرفت خدای تعالی مسدود  ، کهغریزه شهوت و سپس مباشرت صبر نماید
صفات ربوبیت برای انسان حاصل شود تا  ۀای از کمال که همزیرا وصول به مرحله ،است

 یا باید بنا ؛خدای خود گردد مسدود و ممتنع است و آن حقیقت جز برای خدا حاصل نیست
لذت وقاع را برایش توصیف کرد تا از این وصف کمی با ـ  مثلًا به طعم شیرینیـ بر تشبیه 

رساند حقیقت امر آشنا گردد. این طریق قاصر است و البته او را به درک حقیقت لذت وقاع نمی
کرد نبود. در معرفت خدای و چون شهوت در او ظاهر شود داند که آن چیزی که خیال می

ن شناسایی اسماء و صفات او بر مبنای شناخت ما از صفات خود صورت تعالی نیز چو
گیرد، فهم ما مثل فهم کودک از لذت جماع قاصر و حتی به مراتب دورتر از  آن است و می

 .(23-22، 5382بلکه بین این دو امر بعید هیچ مناسبتی نیست )غزالی 
مذکور، صفات الهی را دارای نیز با ذکر همین مثال و توضیح  قواعد العقایدغزالی در 

داند و معتقد است رسول )ص( جز از ظواهر صفات که بر هایی از معانی میظواهر و نهان
د آنها را کننافهام ممکن بوده یاد نکرده تا خلق به نوعی از مناسبت که با صفات خود توهم می

تی با ود که اندک مناسبکرد که خلق را صفتی نبدریابند و اگر از صفات او چیزهایی را یاد می
 (.523 :5، الفـتایافتند )غزالی بیآنها داشته باشد آنها را درنمی

م از آن ایها ،تعریف خدا به این اوصاف تنها ایهام و تشبیه و مشارکت در اسم است ۀفاید
تشبیه  ،کند که ثبوت این صفات برای خدای تعالی نیکو و لازم استجهت که انسان توهم می

کند. غزالی در از آن رو که انسان صفات خداوند را بر مبنای شباهت با صفات خود فهم می
اینجا اصرار دارد که باید این تشبیه قطع شود و هر گونه مماثلت و مشابهت میان مخلوق و 
خالق نفی گردد. در واقع، آوردن قید مشارکت در اسم ناظر به همین انکار سنخیت و مشابهت 

تعبیری قول به اشتراک لفظی میان صفات خدا و انسان است که بر اساس آن معانی اسامی  و به



 33زبان دین ازدیدگاه غزالی       

 

 هانانسازبانی  ۀدر رابطمعانی است که  از آنخدا کاملًا متفاوت و متباین  دربارۀو اوصاف 
 (.25، 5382شود )غزالی انتزاع و درک می

دهد بر ارائه می« جمیل» و« علیّ »، «عظیم»تحلیلی که غزالی از ادراک صفاتی چون 
شود و از ادراک این اصل مبتنی است که این صفات در وضع اول فقط بر اجسام اطلاق می

شود و با قید اطلاق و نفی اضافه و حسی است که راه به سوی ادراک عقلی یا باطنی باز می
 ،32-32، 5382خدا هستیم )غزالی  دربارۀنسبت است که مُجاز به اطلاق این صفات 

 ند جز مشارکت در اسم نخواهد بود.مااما آن چه در این انتقال باقی می .(522-525
ان منحط واضع ۀای باری تعالی والاتر از آن است که دیدیبرکغزالی، جلال و  ۀبه گفت

های یینایه بکسانی کالفاظ و عبارات درآورند. پس  ۀآن را فهم کنند و در حیط ۀلغت علو درج
ض عالم لغات برای آن لفظی یه از حضکرند یجلال آن گشاده شد ناگز ۀشان برای ملاحظیا

ز ند. لذا اوصافی را پس اک ف ایهامیزی بسیار ضعیق آن چیه از مبادی حقاکنند کاستعارت 
 شان خدا را بدان اوصافیردند و ما بنا به استعارت اکتوهم ناقص برای آن حقیقت استعارت 

 (.35-35 :55، الفـتاخواندیم )غزالی بی
ضمن بحث از تفاوت معنای محبت خدا و بشر و استعمال مجازی احیاء غزالی در کتاب 

 گوید:خدا می دربارۀمحبت 
شان یشود، هرگز اطلاق آن بر ار او اطلاق مییهایی که بر حق تعالی و بر غبلکه تمامی نام

ست، به وجه واحد هان نامیترعام کدر اشتراکه « وجود»باشد. حتی نام معنی نمی یکبه 
ر گین تباعد در دی... ا ستی... برابری جز در اطلاق نام ن ستیبر خالق و مخلوق شامل ن

ن یآنها هیچ شباهتی با خالق نیست. واضع لغت تنها ا ۀها ظاهرتر است و خلق را در همنام
و  ولرده است، چرا که خلق در مقایسه با خالق به عقکها را در ابتدا برای مخلوق وضع نام

ق استعاره، تجوّز و نقل یتر است؛ پس استعمال آن در حق خالق به طرها نزدیکافهام انسان
 (.32، 53، الفـتا)غزالی بی .است

صرف نظر از عدم امکان معرفت به حقیقت اسماء و صفات خدا، غیر ممکن است که پیامبر 
 ه تشبیه آن به صفات نفسشناسد و دیگران جز بب وی است ۀدرجفوق را جز پیامبر و آن که 

پ، ـ5252؛ 52 :8، الفـتا؛ بی32 :5، 5328؛ 23، 5382خود آن را فهم نکنند )غزالی 
های ضروری ممیز و ممیز نیز حال و (؛ چنان که جنین حال طفل و طفل حال و علم552
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 های نظری عاقل و عاقل معرفت الهی واصل بر اولیاء و انبیاء را فهم نکند )غزالیعلم
(؛ همان طور که فرد فاقد ذوق شعر راهی به درک لذت وزن سماع ندارد و 52 :8، الفـتابی

؛ 32 :5، 5328ی لذت الوان و ذوق دیدار آن فهمی نکند )غزالی اکور مادرزاد نیز هرگز از معن
 (.222خ، ـ5252

 خواصشداند که حقیقت آن و ابوحامد این سخن را در مورد حقیقت سحر نیز صادق می
(. وی با 22-22، 5382باشد )غزالی تراز یا برتر معلوم نمیجز برای ساحر آن یا ساحری هم

دایره شمول این نظریه بر آن است که حقیقت مرگ، بهشت و جهنم تنها پس از مرگ و  ۀتوسع
شود و لذات و آلام آن دو تنها از طریق مقایسه و دخول در یکی از این دو مکان دانسته می

 (.23-23، 5382آید )غزالی ه قابل فهم است و حقیقت آن در این دنیا به ادراک درنمیتشبی
توانند به اشراق درونی به ادراک معانی داند که میاما غزالی عارفان را تنها کسانی می

ن دین غزالی نمودار این تلقی در باب زبا« اکتسابی نبوت» ۀدینی نایل آیند. فراتر از این، نظری
است که زبان خداوند در سخن گفتن با انسان زبان عارفانه است و اتصال به وحی و فهم 

وی، علم نبی و ولی بدون نیاز به ادراکات  ۀسخن خدا در گرو سلوک صوفیانه است. به عقید
 یاری از بیرون نفس و به طریق لدنیگری فرشته وحی یا نیاز از میانجیتعلم، بیحسی، بی

است و این همه مرهون ریاضت و مجاهدت است که طریق صوفیان است و همان راه نبوت 
 :5، 5328؛ 38-32 :8، الفـتابی ت که مخصوص پیامبران باشد )غزالیاست و چنین نیس

 (.582 ،585چ، ـ5252؛ 58-32
 سازهتواند زمینصوفیانه میۀ تجربنبوت صورتی عمیق از سلوک ظاهر به باطن است و 

(.  قرآن که مجمع علوم اولین 35 :5، 5328آشنایی با زبان وحی و فهم وحیانی باشد )غزالی 
شهود قابل فهم است. به طور کلی، علوم  ۀو آخرین است، بسته به طی مراتب سلوک و بهر

حقیقی  کشفی قابل بیانلباب یعنی علم به مبدأ، معاد و صراط مستقیم، همگی با زبان تأویل 
و صفات خدا مندرج است )غزالی  ء. بر این اساس، اعظم علوم قرآن که تحت اسماهستند

شود که سالک در سفر باطنی و سیر تأویلی خود به روح ( زمانی فهم می253 :3، الفـتابی
گاهی یابد. عارف با حصول شرایط درونی و مراتب معنوی می  تواند در قالبمعنای آن آ

خوانش تأویلی کتاب تکوین یا تشریع افعال الهی را که مشتمل بر دو جهان ملک و ملکوت 
 فهم کسانی ۀو همچنین مندرج در قرآن است به معنای واقعی فهم نماید. حقایق معاد نیز بهر
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اند. بهشت که عبارت جامع است که از دنیای ظواهر و الفاظ به آخرتِ بواطن و معانی رسیده
حق تعالی است و جحیم که عبارت جامع انواع درد ۀ است و أعلای آن لذت نظار انواع رَوح

ترین آن حجاب و دوری از خداست و و عذاب ناشی از اهمال در سلوک است و دردناک
یابند الک إلی الله بازمینگاه تأویلی س ۀهمچنین صراط مستقیم معانی حقیقی خود را از دریچ

(. این معرفت حاصل از سلوک عرفانی همان علم 525 :5، الفـتا؛ بی53 ،53، 5325 )غزالی
ده و ینش هاآن هایی ازتر ناممکاشفه یعنی نوری در دل است که بدان نور امور بسیاری که پیش

 (.32 ،33 :5، الفـتاگردد )غزالی بیرده منکشف میکناروشنی از آنها توهّم  معانی مختصر
 ناپذیریبیان. ۳-۴

ت یابی به حقیقدیدگاه نهایی غزالی در معناشناسی اوصاف الهی عجز از ادراک و ناتوانی از راه
وید گمیمعناست. غزالی در پاسخ به این پرسش که نهایت معرفت عارفان به خدا چیست، 

نهایت معرفت ایشان عجز از معرفت است و معرفت ایشان به حقیقت آن است که آن را 
ه ممکن نیست بشناسند. پس خدای را جز خدای نشناسد. نه تنها قاصران، اند و البتنشناخته

جز این که در نهایت، دهشت و  ،بلکه مقربان و راسخان در علم، کنه او و کمالش را درنیابند
؛ 3 :5، 5328؛ 23، 5382؛ 528 :5، الفـتاعظمت الهی چشم ایشان را بربندد )غزالی بی

5325 ،55.) 

به عجز از معرفت خدای تعالی را از زبان اکمل عارفان، پیامبر )ص(، غزالی این اعتراف 
( و در تمثیل 522پ، ـ5252شمارد )غزالی و برخی بزرگان نقل کرده، آن را غایت توحید برمی

برای سائل اهل بصیرت منزل نهایی در مراتب توحید را این نصیب از فهم « حرکت قلم»
جمال و جلال او عاجز است  ۀمحروم و از ملاحظ داند که بداند از حضرت خداوندیمی

 (.522: 53، الفـتا)غزالی بی
الأنوار ة مشکاترین اثر غزالی یعنی خود را در عارفانه ۀترین جلواین فهم از توحید عالی

وانده خ« منزل تنزیه توحید»دارد با آنچه ابن عربی « واصلان» دربارۀدارد. توصیفی که وی 
شود؛ می این مقام خداوند از تمامی صفات، حتی صفت توحید منزه دانسته مشابهت دارد. در

چرا که هر وصفی، و از جمله وصف به توحید، تقیید و منافی با تنزیه مطلق است )عفیفی 
 (.58، ق 5383

دارد شناخت آدمی اعتراف به ناتوانی در فهم است، معلوم می ۀاین بیان که آخرین مرحل
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، 5383یابد )ابوزید یدگاه غزالی نهایتاً کارکردی رمزآلود و گنوسی میکه معرفت الهی در د
فهم  غیرقابل آنانمعرفتی عارفان برای خود  ۀ(. رازآمیز بودن نه بدان معناست که تجرب352

قام . در این ماندبلکه در مقام بیان، الفاظ و عبارات از تحمل انتقال آن تجربه ناتوان است،
بیند می ،«امری رازآمیز»ه با امر ناگفتنی و به تعبیر ویتگنشتاین متقدم، عارف خود را در مواجه

به » گوید:فلسفی چنین میـمنطقی ۀتواند بگوید. وی در رسالآن هیچ چیز نمی دربارۀکه 
ازند و سخود را آشکار می هاآیند؛ اینتوانند درها نمیراستی، چیزهایی هستند که به قالب واژه

 (.25-25، 5328)هادسون « یزندهمان امر رازآم
های به امکان تعبیر یافته المقصد الأسنیو  احیاء علوم الدینچند کلام غزالی در اما هر

از حال واصلان گویای عجز زبان  الأنوارة مشکامعرفتی اشاره دارد، توصیف او در  ۀمقام عالی
عارف  ۀواصلان با تجربخدا توسط  دربارۀاز وصف حقیقت متعالی است. انکار توصیفات 

ر با بش»از زبان فلوطین قابل مقایسه است که در آن « تمایزوحدت بسیط و بی»در حالت 
در هم آمیخته، با آن یگانه است. در آن مقام دیدار بر گفتار چیره و چراغ عقل خاموش  “متعال”

 (.523، 5322)استیس « است
الم به ع« او»گشت از همنشینی با در عین حال، فلوطین قائل است که آدمی پس از باز

را در قالب منطق و « او»تواند یگانگی خود با کثرات و محسوسات، در صورت امکان می
استیس با تفکیک این دو حالت  (.5288 :5 ،5322 )فلوطین زبان این عالم به دیگران بازگوید

 نویسد:چنین می
عد ناپذیر است. ولی بپذیر و بیانناعرفانی در هنگامی که دست دهد، به کلی مفهوم ۀتجرب

انیم تویابیم و میبه مفاهیم دست می عقلی عادیـاز رفع آن حال، با بازیابی مشاعر حسی
 یا «عرفانی»یا « وحدت»یا « تمایزبی»ای به عنوان از کلمات استفاده کنیم و از تجربه

 (.355-352، 5322)استیس  .ها سخن بگوییمو نظایر آن« خلأ»یا « وارهتهی»

خن غزالی تواند سگوید، میپذیری آن میناپذیری حالت تجربه و بیانبیان دربارۀآنچه استیس 
جمع سازد. در  المقصد الأسنیو  احیاء علوم الدینرا با عباراتی از او در  الأنوارة مشکادر 

آید. به رفنای واصل، کثرت و تمایزی در کار نیست تا صورت مفهوم بیابد و به زبان د ۀتجرب
توصیفات سوخته است  ۀادرکات محو گردیده و هم ۀدر آن بهت و حیرت هم ،تعبیر غزالی

تواند پس از تجربه در قالب های حضوری می(؛ اما این یافته535-535چ، ـ5252)غزالی 
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 تواند گزارشگاه نمی چند که این زبان هیچ، هرزبان که ابزار علم حصولی است ریخته شود
حضوری ارائه دهد. نهایت این که عارف  هاین کاست و نقص از محتوای دریافتکامل، بدو

آورد، الفاظ را عاجز چون آن حالت حیرت و درماندگی در مقابل عظمت خداوندی را یاد می
 یابد.و گویاترین زبان در توصیف می از توصیف و سکوت را بالاترین بیان

 گیریبندی و نتیجهجمع. ۴
 داند. آنچهبخش میغزالی نیز چون دیگر اندیشمندان مسلمان زبان دین را معنادار و معرفت

 له نیز گاه در موضع یک متکلمئهای دینی است. او در این مساوست معناشناسی گزاره ۀلئمس
شعری دیدگاهی دیگر مطرح اگردد و گاه خارج از سنت شعری ظاهر میاملتزم به مکتب 

ورزی عوام است در مواجهه با ایشان به حجیت ایمان مندمواره دغدغهسازد. وی که همی
کییف دفاع تشبیه بلات ۀنماید و از نظریحکم می ،ظواهر دینی، در عین پرهیز از تشبیه و تجسیم

نماید. در عین حال، متأثر از تمایل سلف گشایش باب تأویل را منع می ۀنموده، مطابق سیر
، به ضرورت یافتدریج جای خود را در میان متکلمان اشعری میای که به تگرایانهتأویل

نماید و معتقد است به هنگام قیام برهان عقلی بر تأویل نزد تمامی فرق اسلامی حکم می
ظاهر و دشواری حمل معنای ظاهری بر وجود ذاتی باید به تأویل روی آورد و با  ۀاستحال

 از مراتبای فهم معنای متناسب با مرتبه و لحاظ قرینه به تدریج و تجرید واعدقرعایت 
 وجود نائل شد.  ۀپنجگان

 ت درونی و سلوکمتأثر از تحولا که بیشترغزالی  ۀگرایانرویکرد تأویل دیگراما در 
ای اساس قرینه برآن که ظاهر لفظ انکار شود، حقیقت و گوهر معنا عرفانی وی است، بدون 

معنایی واحد، فراگیر و عاری از هر گونه قید یا  ح معناشود. رواطن آن استخراج میی از بقطع
ویژگی خاصِ مصداقی است که در تمامی مصادیق مختلف مادی و غیر مادی حضور دارد و 

 ۀ بین محسوس و معقول است.کشف آن در گرو درک موازن
اطلاق  تر ازتر و شایستهبا اتخاذ این دیدگاه که اطلاق الفاظ بر مصادیق روحانی صادق

که در مراتب  یءبر مسماهای مادی است، روح معنا عبارت است از همان حقیقت ملکوتی ش
حاکی از « نور»گردد. فراتر این که بحث غزالی از اسم خود بر محسوسات اطلاق می ۀنازل

آن است که موضوعٌ له حقیقی الفاظ مصادیق غیبی و معقول است و اطلاق آنها بر مصادیق 
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مجازی و ثانوی است. بر این اساس، روح معنا همان حقیقت اصیل ملکی و محسوس به نحو 
 غیبی و روحانی است.

دارد که بر مدار دیدگاه غزالی، وی را در برخی مواضع بر آن می ۀتعالی خداوند در اندیش
جا که حتی اطلاق نام وجود را بر خالق و مخلوق به اشتراک وید تا آناشتراک لفظی سخن گ

های دینی در گرو زیستن در حیات عارفانه است. شف معانی الفاظ و گزارهمعنوی روا نداند. ک
ل کشف صوفیان قاب ۀنه تنها حقیقت اسماء و صفات خدا، بلکه حقیقت نبوت از طریق تجرب

چه غایت کار عارفان است. اما آنو زبان وحی و معارف قرآن نیز با سلوک صوفیانه قابل فهم 
یابی به حقیقت معنا ز عجز از ادراک و ناتوانی از راهدر معناشناسی اوصاف الهی است ج

نخواهد بود. نهایت معرفت ایشان پس از اتصال به حق آن است که ممکن نیست خدا را 
فات صیتوۀ دانند و او را از همبشناسند. لذا زبان را به طور مطلق از سخن گفتن از او عاجز می

 شمارند.پیشین خود منزه می
 

 ۀیل نظریلو تح یبررس»دکتری حامد شیواپور با عنوان  ۀتألیف سید حسن خمینی و رسال گوهر معنا. کتاب 5
. اندروح معنا و بررسی تاریخی آن را مورد توجه قرار داده ۀنظری «ات متشابه قرآنیر آیروح معنا در تفس
ز دیدگاه امام روح معنا ا ۀبررسی و تحلیل نظری»مأخوذ از آن با عنوان  ۀخود و مقال ۀشیواپور در رسال

 پردازد.روح معنا از دیدگاه غزالی نیز می ۀبه تبیین و تحلیل اجمالی نظری« خمینی
قبل و بعد از تحول روحانی و  ۀحیات فکری غزالی، یعنی دور ۀبرخی پژوهندگان این تغایر را به دو دور .5

کنند. البته این تحول، منشأ از آن سخن رفته، منتسب می «المنقذ من الضلال»عرفانی وی که در 
ری های فکتواند دلیل تمامی اختلافبا این حال نمی ،های روحی و فکری در ابوحامد بوده استدگرگونی

 وی را بیان کند و تناقضات موجود در یک اثر یا آثار یک دوره را پاسخ دهد.
را  وی چیزی که»پس از تعریف نور به  ،الأنوار ةمشکاهای خود در به گفته با اشارهنیز  مکاتیبغزالی در  .3

نام نور را بر نور محسوس، قوت بصر، عقل، قرآن، رسول و خدای  ،«بینندببینند و چیزهای دیگر به وی 
 (.55، 5333دهد )غزالی آن تبیینی تشکیکی ارائه می ۀتعالی قابل اطلاق دانسته، دربار
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