
 

 دو فصلنامه اديان و عرفان تطبيقي

( 8-81)صص 8931بهار و تابستان، چهارم وم، شماره سسال   

 

 ی اسماعیلیهی نوافلاطونی و اندیشهاقنوم احد در فلسفه
 

 1محمد بهرامی

 چکیده
 

 از ثرأمت يفلسف و يکلام مباحث در شيعه، یمجموعه زير مذاهب از يكي عنوان به اسماعيليه

 در را نفس و عقل خدا، ،ينوافلاطون یفلاسفه از الهام با گروه نيا. هستند ينوافلاطون و ينافلاطو یفلسفه

 قرار يافلاطون روح و عقل ک،ين و سايکل القدسروح و پسر ، پدر ، انينوافلاطون نفس و عقل احد، برابر

 رابطه نيا يافلاطون یفلسفه در کهچنان ،است يطول مياقان یرابطه ،انينوافلاطون ثلاثه مياقان در. دهنديم

 هيلياسماع نگاه در. هستند مرتبه کي در همه و يعرض مياقان یرابطه تيحيمس ثيتثل در اما است يطول

 اول اقنوم با یاريبس یهايهمانند هيلياسماع اول اقنوم. يعرض نه و است يطول مياقان یرابطه زين

 به را احد فيتوص و دانندينم اول اقنوم شناخت بر قادر را عقل ،ينوافلاطون یفلاسفه. دارد انينوافلاطون

 فيتوص و تابندينم بر را احد فهم و درک بر عقل ييتوانا زين يلياسماع شمندانياند و ننديبينم روا صفات

 مياقان از نخست اقنوم یهايهمانند دادن نشان پژوهش نيا هدف. ستندين رايپذ صفات به را يتعال حق

 ، همهنوشتار نيا منابع .است يليتحل -يفيتوص پژوهش نيا روش و است هيلياسماع و انيننوافلاطو یثلاثه

 هيلياسماع نيمخالف منابع از يلياسماع شمندانياند اتينظر گزارش در و است هيلياسماع ياصل آثار از

 .است تهگرف قرار نظر مد اتينظر خرأت و متقدّ ، اتينظر ليتحل و گزارش بيترت در .است نشده استفاده

 

 آفرينشروح، اسماعيليه، نوافلاطونيان، ، نفس،عقل اول اقانيم ثلاثه، احد، خدا، های کلیدی:واژه
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 مقدمه 
ای بس بلند دارد. در نظام فلسفي اقنوم احد به عنوان يكي از اقانيم ثلاثه، پيشينه

دهند. ثه را تشكيل ميافلاطون، احد همان نيک است و نيک در کنار عقل و روح، اقانيم ثلا

افلاطون سخن از سه مرتبه  .ی روحی عقل است و عقل، پديد آورندهنيک، پدر و آفريننده

ی چيزهاست، يعني نخستين، در گرداگرد پادشاه همه« همه چيز»گويد: يا سه پله مي

گويد آن چه علت است چنين ميدومي در گرداگرد دومي و سومي در گرداگرد سومي. هم

ی عقل است، زيرا عقل در نظر او آفريننده« آنچه علت است»دارد، و مرادش از  پدری

ای که ساخته بود پديد آورد. پدر اين علّت، گويد عقل روح را از آميزهجهان است؛ و مي

نامد که در فراسوی عقل و هستي است، و در چند جا موجود مي« نيک»يعني پدر عقل را 

خواند. پس افلاطون نيز بر اين عقيده بوده است که از نيک مي حقيقي و عقل را به نام ايده

 (.317-2/312ج  :7631فلوطين ،) «، عقل پديد آمده است و از عقل روح

ها را در قالب القدس را اقانيم ثلاثه خوانده و آنبزرگان کليسا پدر، پسر و روح   

ن نيک افلاطوني است و تثليث به مسيحيّت عرضه داشتند. در اين تثليث اقنوم اول هما

انجيل يوحنا )است که بر اساس اناجيل، وجود ازلي و ابدی دارد )ع( اقنوم پسر، همان عيسي

 و اقنوم سوم چون يک شخص است که آفرينش ، شفا بخشي، بخشش گناهان و ...(  7:71

ی ميان خدای پسر، پسر را به تفويض پدر و پسر بر عهده گرفته است بر اين اساس رابطه

 ی اقانيم ثلاثه عرضي است و همه در يک مرتبه هستند.و روح القدس بر خلاف رابطه

ی نوافلاطوني، احد را جايگزين گذار فلسفهبه عنوان بنيان 7.م( 212)در ادامه فلوطين 

و آن را در  (711: 7632)اوئن، ی عقل معرفي مي کند نيک و پدر و اقنوم اول، و پديد آورنده

ی خويش را نه ابتكاری، خواند. هم ايشان نظريّهقل و نفس ، اقانيم ثلاثه ميکنار دو اقنوم ع

داند و مانند افلاطون ارتباط اقانيم را طولي ی افلاطون ميبلكه برآمده از اقانيم ثلاثه

ی ی افلاطون را در صراحت و روشني نظريّهی خود و نظريّهشناسد و تفاوت نظريّهمي

هايي که ما خود نظريّه» شناسد:تر خود از اقانيم ثلاثه ميدقيقخويش، و تفصيل و تفسير 

                                                 
فلوطين يكي از فلاسفه تاثير گذار در فلسفه اسلامي است. آثار فلوطين به خصوص اثولوجيا در فلسفه اسلامي به شدت مورد . 1 

ی از فلاسفه مسلمان بر اين گمان بوده که اثولوجيا اثر ارسطو است. اثولوجيا برای استفاده قرار گرفته است هر چند بسيار

نخستين بار به سفارش کندی توسط ابن ناعمه حمصي تعريب شد و کندی خود اين کتاب را ويراش کرده و بسيار متاثر از آن 

ور از کشف و شهود و علم حضور لای معنوی و بهرهشده است. صدر المتالهين نويسنده اثولوجيا را عارفي الهي واصل به مقامات وا

 ميداند. 

فلوطين به باور برخي متاثر از فيلون يهودی است. خدای فيلون تفاوت بسيار با خدای تورات دارد. خدای فيلون از تمامي 

  ختني.خصوصياتي که اندک شباهتي به خصوصيات بشری داشته باشد بری است و موجودی است مطلقا نامتعين و ناشنا
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ها پيش از اين، هر چند نه بدين روشني و ای نيست، بلكه مدتبيان کرديم چيز تازه

صراحت ، به ميان آورده شده است و سخنان کنوني ما تنها تفسير آن نظرياّت 

ندان مسيحي، اقانيم ثلاثه را از . فلوطين برخلاف انديشم(2/312: ج763فلوطين، )«قديمند

بيند و به اين جهت با وجود اعتقاد به ارتباط ميان اقانيم، ارتباط را جهت مرتبه برابر نمي

 داند. عرضي نمي

ی نوافلاطونيان مورد اقبال قرار گرفت و شماری از پس از ظهور اسلام انديشه   

لاثه را به بحث و گفتگو نشستند که در انديشمندان مسلمان متأثر از نوافلاطونيان، اقانيم ث

ی نوافلاطوني داشتند. خدا را اين ميان انديشمندان اسماعيلي بيشترين اقبال را به فلسفه

جايگزين نيک افلاطون، پدر مسيحيّت و احد فلوطين قرار دادند و صدور عقل اول را به 

ه نفس نسبت دادند. خداوند و ابداع نفس را به عقل و پديداری ديگر عوالم وجود را ب

هايي ها و تفاوتدانشمندان اسماعيلي و نوافلاطونيان با وجود بعد زماني و مكاني همانندی

ها بيشتر در فروع و مباحث زير ها بيشتر در اصول و تفاوتبا يكديگر دارند که همانندی

 مجموعه است. 

ي، هر چند بسيار ی نوافلاطونيان و انديشمندان اسماعيلی اقانيم ثلاثهمقايسه   

های نظريّات ايشان را در بحث اقانيم ثلاثه روشن ها و تفاوتمطلوب است و همانندی

سازد. اما از آن جهت که حجم خروجي چنين پژوهشي بسيار مفصل است و از قالب مي

رود، در اين نوشتار تنها اقنوم احد به عنوان يكي از ی علمي و پژوهشي فراتر مييک مقاله

های ديدگاه اسماعيليه و شود و همانندیثلاثه به بحث و بررسي گذاشته مي اقانيم

 گردد.نوافلاطونيان بيان مي

لازم به يادآوری است که در اين پژوهش اولًا تنها از منابع اصلي اسماعيليه سود    

گيرد و ثانياً شود و نقل قول مخالفان اسماعيليه ملاک و معيار قضاوت قرار نميبرده مي

جهت نشان دادن نگاه انديشمندان اسماعيلي، نظريّات ايشان به صورت مستقل و به ترتيب 

 شود. زماني گزارش و تحليل مي
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 اقنوم احد در نگاه نوافلاطونیان -1
، از تمامي اقانيم بالاتر و فوق وجود و ادراک است. 7در نظام نوافلاطوني، احد   

نوافلاطوني احد را غير قابل شناخت، فهم و توصيف ی گذار فلسفهبنيان.م(  212)فلوطين 

ديده و برتر از هستي و فراسوی هستي و برتر از عقل و در فراسوی عقل 

حقيقت احد آن چنان که هست برای بشر و تعقل او غير قابل فهم، توصيف و »شناسد:مي

حد را ندارد در نگاه فلوطين عقل توان فهم و شناخت ا(. 121/ 2:ج7631)فلوطين،« بيان است

رو توصيف خداوند به صفات ثبوتي درست رساند و از اينو ما را به حقيقت و کنه احد نمي

ی او توانيم دربارهپس چگونه مي»نيست و بايد توصيف به صفات سلبي صورت بگيرد: 

گوئيم او نيست، نه او را چه ميگوئيم ولي آنی او سخن ميسخن بگوئيم؟ البته درباره

که ما او را در شناسائي خود نداريم، اين اش بينديشيم.توانيم دربارهم و نه ميشناسيمي

اش سخن بدين معني نيست که او را به هيچ وجه نداريم، او را بدين اندازه داريم که درباره

گوئيم که او چه نيست ولي گوئيم او نيست. همين قدر ميچه ميتوانيم گفت، ولي آنمي

گوئيم نظر به چيزهائي ی او ميچيست ، و هنگامي که سخني درباره توانيم بگوئيمنمي

داريم که پس از او هستند. با اين همه، از داشتن او محروم نيستيم، هر چند او را به زبان 

 (. 121-123)همان: «توانيم آوردنمي

راستي اين است که هيچ اصطلاح، سخن و صفتي را »گويد:همو در موردی ديگر مي   

ی صفات و حتي برترين و ی او بيان کند، زيرا همهتوان يافت که بتواند مطلبي دربارهنمي

ی آن است و هم به معنايي ديگر تر از او هستند و او هم اصل همهها سپسترين آنعالي

ی چيزها، در فراسوی عقل، هيج . بايد احد را فراسوی همه(7211)همان: «ها نيستاصل آن

توان بر او ای که نه ميو دست نايافتني معرفي کرد، به گونه (121همان: )يک از همه چيزها 

نامي گذاشت يا حتي او را هست خواند که اگر هستش بخوانيم صفتي را به او نسبت 

توان ای که به زبان ميای به او بكنيم، سزاوارترين کلمهايم. ولي اگر ناچار شويم اشارهداده

نه بدين معني که گوئي او چيزی است و آنگاه واحد است  است ولي آن هم« واحد»آورد، 

بريم، به اين جهت است که کثرت را از و اين نام را نيز که برای او به کار مي (7236)همان: 

شود که جوينده، او سلب کنيم. شايد هم نام واحد از اين جهت به او نسبت داده مي

                                                 
          فلوطين افزون بر واژه احد ، کلمات ديگری نيز در مورد اقنوم اول به کار مي برد مانند خير، اول، فكر مجرد و فعل تام ياد . 1 

 .مي کند
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ارد، آغاز کند و سرانجام بساطت را از او جستجو را با اين نام که حكايت از بساطت مطلق د

 (.123)همان: سلب کند، چه اين که همين نام نيز شايستگي بيان او را ندارد

خواند، اما مراد او انكار کليّ و مطلق شناخت فلوطين احد را غير قابل فهم مي   

ي که بلكه مراد انكار فهم عقلي احد است نه فهم(، 121-2/123: ج7631)فلوطين، نيست 

اين که ما او را در شناسائي خود » دهد:برآمده از همانندی با مخلوقات باری تعالي رخ مي

نداريم، بدين معني نيست که او را به هيچ وجه نداريم، او را بدين اندازه داريم که 

توانيم بگوئيم چيست، و هنگامي که سخني توانيم گفت ولي نمياش سخن ميدرباره

ئيم، نظر به چيزهايي داريم که پس از او هستند. با اين همه، از داشتن او گوی او ميدرباره

توانيم آورد. حال ما همچون حال مجذوبان محروم نيستيم هر چند او را به زبان نمي

دانند که آن چه دارند دانند چيزی در اندرون خود دارند هر چند نميخداست که مي

 (.123)همان: «چيست

توانيم دريافت، اين است که او با آن چه در ماست شباهت را مي اين که او»دليل    

دارد، زيرا در ما هم چيزی از او هست. فلوطين اين ديدن را از طريق تفكر و تعقل 

چه در فراسوی معقولات وجود دارد ناچار بايد هر محتوای معقولي که آنداند، چه ايننمي

شناسي خويش را استوار بر سلب صفات از درا از خود دور کند. بر اين اساس فلوطين اح

کند و با نفي صفاتي چون ترکيب، جسماني بودن، زمان، حرکت، جهل، بخل، احد مي

و مرکب بودن احد را برابر  (333)همان: کند شريک و ... شناخت بهتری از احد پيدا مي

شناسد. هم يبسيط مبيند و به اين جهت احد را از هر جهت نيازمندی احد به ديگران مي

تابد و صدور موجودات از احد را دليل تقدّم احد بر ايشان اطلاق وجود بر احد را برنمي

 .کندوجود و نادرستي اطلاق وجود بر احد معرفي مي

کند و عقل را فلوطين هر چند توان عقل در شناخت و درک حقيقت احد را انكار مي  

ما آدميان » ت خداجويي انسان را باور دارد:خواند، اما فطرناتوان از درک حقيقت احد مي

اقنوم اول يعني واحد نخستين را، آن چنان که خواهد آمد ، مانند دو اقنوم ديگر يعني عقل 

و روح در درون ذات و روح خود، به طور مادرزادی، ذاتي و فطری داريم زيرا در درون روح 

« واحد نخستين نهاده شده استفردی هر يک از ما تمايل و گرايش دروني و ذاتي به سوی 

دانند چيزی در درون خود دارند هر حال ما همچون حال مجذوبان خدا است که مي»اما 

 (. 63: 7633)رحماني،  «چه دارند چيستدانند که آنچند نمي
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در عصر فلوطين انديشمندان ديگری نيز ناتواني عقل از درک حقيقت احد را باور    

شناختند. در نگاه اين شمار، ذات خداوند درخور ير خدا را ناروا ميداشته و توصيف خدا به غ

فهم و درک نيست و توصيف خداوند به صفات ايجابي ناروا است و تنها شكل درست توصيف 

ای که در مورد غير خدا هر اندازه خداوند، توصيف خداوند به صفات سلبي است، به گونه

ا بيشتر خواهد بود و اين در حالي است که سلب بيشتری صورت بگيرد؛ شناخت و فهم خد

                گرددتر ميدر مورد غير خداوند هر اندازه توصيف بيشتر گردد ، شناخت کامل

تا  213های ديونوسيوس، پاپ کليسای روم، در سالبرای نمونه  (.763-712تا:)ابن ميمون،بي

سلبي را بر طريق ايجابي ترجيح داند و طريق احد را غير قابل توصيف و شناخت مي 233

پردازد، تا های بيشتری از خدا ميکم به سلبدهد و با سلب موارد بسيار بعيد از خدا، کممي

 (.722/ 2:ج7633)کاپلستون، رسد به تاريكي فوق ذاتي مي

او توصيف احد به صفاتي چون وجود، رحمان، رحيم، خير و ... را تعيين حد و تعينّ    

کند و وجود، داند و حد و تعيّن را ناسازگار با نامحدود بودن خداوند معرفي ميبرای احد مي

 7632)ايلخاني،شناسد حيات، حكمت و مانند آن را نوعي حد و تعيّن و ناسازگار با تنزيه احد مي

 :16 .) 

 

 اقنوم اول در نگاه اسماعیلیه -2
اديان و در بالاترين مرتبه  ی اسماعيليه، اقنوم اول فلوطين، همان خدایدر انديشه   

کند و قرار داد و پس از خدا ، عقل و پس از عقل، نفس قرار دارد. خدا عقل را ايجاد مي

آورد. با اين نگاه اسماعيليه ارتباط ميان خدا ، عقل و نفس را مانند عقل نفس را پديد مي

ی مسيحيّت را به ثلاثهبينند و ارتباط عرضي در اقانيم افلاطونيان و نوافلاطونيان طولي مي

گيرند. انديشمندان اسماعيلي مانند نوافلاطونيان، عقل را ناتوان از شناخت نقد و بررسي مي

 کنند: دانند و خدا را غير قابل توصيف معرفي ميو درک خدا مي

چهارم ، خدا را مبدع از دانشمندان به نام اسماعيلي در قرن .ق(،  622)ابوحاتم رازی    

شناسد؛ نفس داند و چون عقل را تام و کامل ميو نفس را منبعث از عقل اول ميعقل اول 

بيند، خواند و چون عقل را مانند ابداع ايس واحد ميمنبعث از عقل را نيز کامل و تام مي

بيند و خدا را به صفت تمام و تام توصيف برای مبدع نخست، هيچ صفتي را لازم نمي

. هم ايشان عقل را ناتوان از شناخت و توصيف ذات احد (23-21و63: 7611)رازی،  کندنمي

خواند و در نتيجه، نظر و کند و تفكّر در ذات حق را عامل تحيّر و زوال عقل ميمعرفي مي
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چنين تصور توان انسان در رسيدن به نهايت معرفت تفكّر در کيفيّت ذات باری تعالي و هم

 داند. ذات را ناممكن مي

داند و برتری مخلوق را ات احد را به معنای برتری مخلوق بر خالق ميرازی، درک ذ   

شناسد ناسازگار با برتری خداوند بر مخلوقات و محيط بودن خداوند بر جهان هستي مي

بيند و طريق و با اين نگاه طريق تفكّر در ذات حق را نتيجه بخش نمي( 63: 7637)رازی، 

خواند و از تفكّر در مخلوقات به فكّر در ذات حق ميتفكّر در مخلوقات را جايگزين طريق ت

سازد، برای نمونه تفكّر در رسد و صنع خدا را مستدل ميالهيّت، ربوبيّت و توحيد مي

 دهد. ها و زمين و ... انيّت و وحدانيّت خداوند را نتيجه ميآسمان

آيات بسياری را با  به باور رازی طريق ياد شده افزون بر تأييد عقلي ، تأکيد و تأييد   

 خود دارد که برخي از آن آيات عبارتند از:

 الْبَحْرِ فيِ تَجْرِی الَّتِي وَالْفُلْکِ وَالنَّهَارِ اللَّيلِ وَاخْتِلَافِ وَالْأَرْضِ السَّمَاوَاتِ خَلْقِ فيِ إِنَّ»

 مِنْ فِيهَا ََبَثَّ و مَوْتِهَا بَعْدَ  الْأَرْضَ بِهِ أَحْيافَ مَاء   مِنْ  السَّمَاءِ مِنَ اللَّهُ  أَنْزَلَ مَا وَ  النَّاسَ ينفَْعُ  بمَِا

« يعقِْلُونَ لِقَوْم  لَآيات   وَالْأَرضِْ السَّمَاءِ بَينَ  الْمُسَخَّرِ وَالسَّحَابِ  الرِّياحِ وَتَصْرِيفِ دَابَّة   کُلِّ

 الْألَْبَابِ  لِأُولِي لَآيات   وَالنَّهَارِ يلِ اللَّ وَاختِْلَافِ  وَالْأَرْضِ  السَّمَاوَاتِ  خَلْقِ  فيِ إِنَّ» .(731:البقرة)

 مَا رَبَّنَا وَالْأَرْضِ  السَّمَاوَاتِ خَلْقِ فِي وَيتَفكََّرُونَ جُنُوبِهِمْ  وَعَلىَ وَقُعُودًا قِيامًا اللَّهَ يذکُْرُونَ الَّذِينَ

 الْأَرْضَ مَدَّ الَّذِی وَهُوَ. »(737-732:عمران آل)«النَّارِ عَذَابَ فَقِنَا سُبْحَانکََ بَاطِلًا هَذَا خَلَقْتَ

 إِنَّ النَّهَارَ اللَّيلَ  يغْشِي اثْنَينِ زَوْجَينِ فِيهَا جَعَلَ الثَّمَرَاتِ کُلِّ وَمِنْ وَأَنْهَارًا رَوَاسيِ فيِهَا وَجَعَلَ

 (.63-12: 7637.)رازی، (6:الرعد)«يتَفكََّرُونَ لقَِوْم   لَآيات  ذَلِکَ  فِي

برد. برای بر آيات، از روايات نيز برای اثبات مدّعای خويش سود ميرازی افزون    

را نهي از نظر در کيفيت خالق ، « لاتتفكروا في الله و تفكروا في خلقه»نمونه مدلول روايت 

و روايات توصيف خالق به  (63)همان:داندامكان رسيدن به غايت نظر و صفات خداوند مي

 (.13)همان:خ و متشابه معرفي مي کندمخلوق را جعلي يا صحيح اما منسو

 

در همين سده عقل را ناتوان از درک کنه و کميّت ، 7.م(611)جعفر بن منصور اليمن    

الحمد الله الذی »کند:خواند و توصيف باری تعالي را ناممكن معرفي ميذات حق تعالي مي

                                                 
کتاب ،والبيان کتاب الشواهد،الدين جعفر بن منصور اليمن آثار بسياری داشته که برخي عبارتند از: کتاب الفرائض وحدود. 1 

رسالة في معنى ،والمحيط رسالة المراتب،النساء تأويل سورة،النطقاء کتاب أسرار،والقرانات کتاب الفترات،الزکاة تأويل،النطقاء سرائر

 .خزائن الادلة،حوشب سيرة ابن،والفلاح العالم،الباطن رسالة الرضاع في،الأعظم الأسم
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قول عن ادراک کنهه فطر العباد علي فطرته و اکل الالسن عن نعته و صفته، و انحسرت الع

 (. 26: 7121)جعفر بن منصور، «و کميته

الحمد لله المتوحد بوحدانيته، المتفرد بربوبيّته ، لا »نويسد:همو در موردی ديگر مي   

اله الا هو حيا کان بلا حياه، کيف و لم يكن له کان، و لا کان لكافه کيف، و لا کان له اين، 

و لا ابتدع لكونه مكانا، و لا قوی بعد مان کان شيئا، و و لا کان في شيِ و لا کان علي شي 

لا کان مستوجبا قبل ان يبتدع شيئا، و لا شبه له يكون، و لا کان خلقا قبل انشائه شيئا، 

ملک انشا الكون، فليس لكون الله کيف، و لا لله اين و لا لله حد و لا يعرف بشبح ، و لا 

 (. 11-11ان: )هم«يهدم للبقاء و لا ياتي عليه الفناء

منصور اليمن بر اساس اين نگاه، اعتقاد به جسمانيّت خدا و تشبيه خداوند به 

خواند و با تأويل آيات )ظاهر در جسمانيّت خدا و تشبيه خدا به موجودات را گمراهي مي

ی گيرد. برای نمونه آيهموجودات( به اهل بيت، از اهل تشبيه و اهل توصيف فاصله مي

داند، نه در مورد ها ناظره را ناظر به امام علي )ع(، و رويت آن حضرت ميی الي ربشريفه

ی خداوند و امكان رويت خداوند و در نتيجه جسمانيّت باری تعالي، و در تفسير آيه

خواند و از خداوند را مبرّای از تشبيه و توصيف مي« أَيدِيهمِْ غُلَّتْ مَغْلُولَةٌ اللَّهِ يدُ »ی شريفه

 (.11: 7121)جعفر بن منصور، کندمعرفي ميباب امثال 

سومين انديشمند اسماعيلي در قرن چهارم، عقل را .ق(  616)ابويعقوب سجستاني    

کند، اما در اثبات مدّعای خويش دليلي ناتوان از شناخت و درک باری تعالي معرفي مي

را مستلزم محيط کند. او ادّعای توانايي عقل بر شناخت و درک خداوند متفاوت ارايه مي

ای را باطل داند و از آن جهت که چنين لازمهبودن عقل و محاط بودن خداوند مي

 کند. شناسد، حكم به ناتواني عقل در شناخت و درک خداوند ميمي

تابد و بر اساس اين باور، سجستاني توصيف خداوند به صفات ثبوتي را برنمي   

کند: هويّت باری تعالي نه مانند هويّت مبدعات يگرايي را در توصيف خداوند دنبال مسلب

است و نه مانند هويّت موجودات، بلكه هويّت خداوند، اظهار نفي هويّت و لاهويات از 

هم ايشان در ميدان خداشناسي، يک گروه را شكست (. 17: 7331)سجستاني،خداوند است

داند که کساني ميکند. گروه شكست خورده را خورده و يک گروه را پيروز معرفي مي

دهند و گروه پيروز را خداوند را توصيف پذير دانسته و صفاتي چند را به خداوند نسبت مي

های مخلوقات منزّه شناسد که مبدع عالم را از تمامي صفات و نشانهافرادی مي

 (.33: 2222)سجستاني، دانندمي
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ناپذيری خدا وجود دارد: در نگاه در آثار سجستاني دو نگاه متفاوت در مورد توصيف   

گردد و توصيف خداوند به هر صفتي اعم از صفات نخست مطلق صفات از خداوند نفي مي

فلما جردناه »گردد. برای نمونه در کتاب الافتخار مي نويسد: انسان و غير انسان انكار مي

من اجل تقديسنا »و (32)همان: «ات و قدسناه عن النعوت و السماتعن الصفات و الاضاف

المبدع و تجريده عن سمات بريته و نعوت خليقته الذی جردنا به المبدع سبحانه و 

گردد، بلكه صفاتي نفي و در نگاه دوم، مطلق صفات از خداوند نفي نمي( 33)همان: « قدسناه

ما توصيف به صفات غير انسان نادرست و شود اگردد که از صفات انسان شناخته ميمي

، الذی علا بجوده عن صفات کل مخلوق»گويد:النبوات ميناروا نيست. برای نمونه در اثبات

 (.6: 7333)سجستاني، «و عن ممات کل مربوب

يابد که ايشان از توصيف خداوند به واحد جا ادامه ميگرايي ابويعقوب، تا آنسلب   

به باور ايشان توصيف خداوند به واحد، به اين معنا است که خداوند دو  زند.نيز سر باز مي

بريم؛ واحد به معنای اين است که در تمامي مواردی که واحد را به کار ميتا نيست چنان

شود گيرد، ميکه دوم نيست. و اگر چنين شد، واحدی که در کنار واحد ديگری قرار مي

دا واحد است، اگر با خدا ملكي از فرشتگان خدا باشد در گوييد خاين وقتي ميتا. بنابردو

اين صورت مبدع دوم از دو تا خواهد شد و اگر دو ملک باشد مبدع سوم سه تا خواهد بود، 

در صورتي که در آيات وحي کسي که چنين اعتقادی در مورد خداوند دارد کافر خوانده 

 (.33-31: 2222( )سجستاني، 16)مائده:« اللَّهَ ثَالِثُ ثَلاثَة لَقَدْ کَفَرَ الَّذِينَ قَالُوا إِنَّ » شده است:

دهد: انديشي خويش را نشان مينيز سلب« الينابيع»همو در سرآغاز کتاب ارزشمند    

الحمد لله المقدس عن النعوت ما ايسه الابداع المنزه عن سمات ما يحويه اللفظ و السماع، »

و تنزه بعجز کلمته عن تمثيل حد و نعت، جاد الذی علا يخفي وحدته عن تصوير درک، 

گرايي را سجستاني سلب (.11: 7331)سجستاني، «بخلقه کل ما تنعته الالفاظ و تصوره لاوهام

 (.76: 7333)سجستاني، شناسدترين معرفت و اقدس علوم ميپاکيزه بزرگترين تسبيح،

ی چهارم در ر سدهچهارمين شخصيّت اسماعيلي د.ق(، 636)تميميحيونبننعمان   

کند. توصيف خداوند به صفات انساني را گرايي ميانه را انتخاب ميبحث صفات احد، سلب

کند و از آن خواند و مشبه را به جهت توصيف خداوند به صفات انساني مذمت ميناروا مي

قاضي به باور  (.62تا:حيون،بي)ابنشناسد سو توصيف خداوند به صفات غير انساني را روا مي

توجهي به وجود امثال در گرايي شديد ايشان، بينعمان، عامل اصلي لغزش مشبه و توصيف
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کنند که توصيف خدا را در قرآن است. اهل تشبيه الهيات خويش را مستند به آياتي مي

 ها استناد کرد. توان به ظاهر آنگونه آيات مثل است و نميخود دارد، در صورتي که اين

ر موردی ديگر، تمامي موجودات عالم را دو جوهری، دو حالتي، دو هم ايشان د   

فالباری جل ذکره بائن »بيند:شناسد و باری تعالي را از اين قاعده مستثني مينوعي و ... مي

عن ذلک کله من احوال خلقه، غير موصوف بشيء منها، لا موجود غير عدم، و لا عدم غير 

دلائل ما خلق، علي انه بائن عن جميعها ليس يشبهه موجود، بل هو موجود، ثبت بآياته و 

 (. 61)همان: « شيء منه، و ليس کمثله شيء

های ی سجستاني، از ديگر شخصيتشاگرد برجسته.ق(  172)کرمانيالدينحميد   

کند. ايشان شناخت عقلي ذات اسماعيلي است که نگاه نوافلاطونيان به احد را دنبال مي

بيند. به باور کرماني داند و توصيف احد را نه مطلوب و نه معقول ميياحد را امكان پذير نم

گرايانه است و همين شكل الهيّات به اثبات باری تعالي شكل درست الهيّات، سلب

گيرد. تفاوت خداوند با ديگر انجامد، اما اثباتي که در قالب نفي صفات صورت ميمي

شوند و در عات به صفاتي توصيف ميمخلوقات عالم هستي در صفات است. تمامي مبد

 (.13: 7336)کرماني، گردد برابر تنها خداوند است که به هيچ صفتي توصيف نمي

گرايي گرايي ميانه را برگزيده بود؛ به سلبکرماني، برخلاف قاضي نعمان که سلبي   

سان در شديد اعتقاد دارد و توصيف خداوند را به مطلق صفات اعم از صفات انسان و غير ان

داند؛ و درست به اين جهت است که در مقامي، مطلق توصيف خداوند به خور پذيرش نمي

» تابد:کند و در مقامي ديگر توصيف خداوند به صفات مخلوقات را برنميصفات را نفي مي

انه تعالي لاينال » (،11: 7336)کرماني،«باننا لا نقول علي الله تعالي ما يقال علي المخلوقين

 (.761)همان:«من الصفاتبصفه 

بودن خداوند را نيز  7ای شديد است که ايسگرايي، به اندازهگرايش کرماني به سلب   

، (16-11)همان: «في بطلان کونه تعالي ايسا»کند و در بحث مستقلي ذيل عنوان نفي مي

 گيرد و دلايل محكم و استواری بر ايس نبودنايس بودن خداوند را به بحث و بررسي مي

                                                 
ح لغويان نخستين عرب مانند خليل ابن احمد ليس در واقع ايس واژهای عربي است که به معنای وجود است و به تصري. 1 

مخفف لاايس و به معنای عدم شيء و نبودن است، چنان که در قول عرب جئي بالشي من حيث ايس و ليس )بايد از هر جا که 

يسا) به معنای هست و نيست بياوری( استعمال شده است. در رسائل کندی نيز از آن مصدر افعالي ساخته شده نظير ايس يويس ا

ايجاد و وجود بخشي(بنابر اين اين واژه عربي است و چنان که در مفاتيح العلوم خوارزمي آمده است اين کلمه در مقابل ليس است 

و چناکه خليل بن احمد گفته ليس در اصل لاايس بوده که با حذف کردن همزه و پيوستن لام و ياء به صورت ليس در آمده 

 است.
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هم ايشان افزون بر انكار ايس بودن خداوند، ليس بودن  7(.22)همان:دارد خداوند عرضه مي

تابد. به اعتقاد ايشان اگر خداوند معدوم باشد، موجودات نيز معدوم خداوند را نيز برنمي

اين ليس بودن خداوند نيز باطل خواهند بود، اما چون موجودات موجود هستند، بنابر

 (.762: 7336)کرماني، است

کند و عقل را ناتوان از درک و اصل دين را توحيد معرفي مي.ق(،  112)مويّد شيرازی   

که خواند، چه اينمعرفت توحيد و شناخت کنه خداوند و تحقيق در معرفت خداوند مي

، 7/176تا:ج)مويد شيرازی،بيباری تعالي خود مبدع هر مدرک و مدرک است. 

بيند که ميان عقل و پذير ميت توحيد را در صورتي امكاناو معرف (.733و277و6/233ج

ای از مناسبت وجود داشته باشد؛ در صورتي که چنين مناسبتي وجود ندارد. توحيد گونه

برای نمونه، درک ملموس توسط لامس يا درک مسموع توسط سامع، از آن جهت 

ه و ميان سامع و ی ريحيّپذير است که ميان لامس و ملموس، مناسبت در قوّهامكان

ی حسيّه وجود دارد، در صورتي که چنين مناسبتي ميان توحيد و مسموع، مناسبت در قوّه

و حقيقت  (23-62/ 7)همان:ج عقل وجود ندارد و در نتيجه عقل امكان درک توحيد را ندارد

 (.13-6/32، ج 33/ 7)همان: ج معرفت خداوند از دقائق افكار پنهان است 

تواني عقل در معرفت خداوند ، مويد شيرازی را به الهيّات سلبي سوق اعتقاد به نا   

دهد و در نتيجه ايشان نيز مانند اسلاف خود، احد را منزّه از شبه صفات و موصوفات و مي

                خواند و توصيف خدا به صفات انساني را باور نداردصفت محسوس و معقول مي

مبدع وجود ، عدم ، حدوث و قدم را منزّه از صفت وجود (. 13و763و6/713، ج 22/ 7)همان: ج

و صنع و صانع را صفت (. 31و7/273)همان: ج کند و عدم، و حدوث و قدم معرفي مي

و توصيف خداوند به واحد و احد را از (6/213)همان: ج داند مبدعات خداوند و نه خداوند مي

کند و حمد خويش رست معرفي ميآن جهت که خداوند خود مبدع احد و واحد است، ناد

                                                 
سفه شيعه نيز برخي تمامي صفات اعم از صفات ذات و زائد بر ذات را از خدا نفي مي کنند برای نمونه قاضي سعيد . در ميان فلا7 

از اين دسته است او تا آن جا پيش مي رود که افزون بر صفات ذاتي و غير ذاتي خداوند اطلاق وجود را نيز بر خداوند روا نمي 

که او صفات کماليه را ميان واجب و ممكن مشترک لفظي مي شناسد و مشترک  داند. اين باور قاضي سعيد از آن جهت است

معنوی بودن اين صفات را نمي پذيرد و در نتيجه اطلاق عالم و قادر و ديگر صفات کماليه را نيز به نحو اشتراک معنوی ميان خدا 

ايز نمي داند زيرا وجود به معني عام بديهي بر و مخلوق مي داند. قاضي سعيد با اتكا به همين اصل اطلاق وجود را بر خداوند ج

مخلوق اطلاق مي گردد و هر آن چه بر مخلوق اطلاق گردد بر خداوند اطلاق نخواهد شد. چنان که وقتي خدارا عالم مي خوانيم 

بي شداته و مراد اين است که خداوند جاهل نيست. به اين ترتيب کليه صفات و عناويني که بر خداوند اطلاق مي شود جنبه سل

تنها از نوعي تنزيه حكايت مي نمايند. به عبارت ديگر مي توان گفت ما در باره خداوند متعال از آن چه اونيست همواره سخن مي 

گوييم . طبق نظر قاضي سعيد و هم مسلكان او زبان اثبات لال و الكن است و ما هرگز نمي تواينم درباره خداوند سخن مثبت 

 ر اين باب مي گوييم سلبي است و از سلب صرف نيز جز تنزيه محض بر نميآيد. بگوييم . آنچه ما د
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از خدای موجود را نه از آن جهت که وجود، صفت خداوند است بلكه از آن جهت که قيام 

 (. 11/ 6،ج  31/ 7تا:ج )مويد شيرازی،بيبيند ی خداوند است، صحيح ميموجودات به واسطه

باطني  ی اسماعيليه، از ديگر انديشمندانداعي برجسته.ق(،  137-631)ناصرخسرو   

بيند و بيند. عقل را موجود به امر باری تعالي ميرتبه نمياست که احد، عقل و نفس را هم

شناسد؛ توان که عقل را موجود اول ميداند و با اينوجود نفس را پس از وجود عقل مي

تابد. او موحّدان را به سه گروه اهل تقليد، اهل کلام درک ذات حق و توصيف احد را برنمي

 کند.يعه تقسيم ميو ش

دانند، اما اين شناسد که توصيف خداوند را روا ميوی اهل تقليد را کساني مي   

ها به خداوند روا باشد و دانند که اولاً نسبت دادن آنتوصيف را تنها نسبت به صفاتي مي

خداوند ها به ثانياً در قرآن بيان شده باشد؛ اما صفاتي که در قرآن آمده، اما نسبت دادن آن

دانند. ها را تنها در اختيار خداوند ميکنند و علم و تأويل آنروا نيست، به خدا واگذار مي

 کنند.کند که به صورت کلي تشبيه را از خداوند نفي مياهل کلام را کساني معرفي مي

دانند. به تأويل عقلي، خواند که قرآن را دارای تأويل مياهل شيعه را گروهي مي   

کنند، نه تشبيه را در شناخت باری تعالي شايسته خلوق را از خداوند نفي ميصفات م

بلكه ميان تشبيه و تعطيل (. 66: 7616)ناصرخسرو،بييند و نه تعطيل را در خور قبول مي

و در ( 67-62: 7636)ناصر خسرو، دهند که ميان تعطيل و تشبيه قرار دارد منزلتي قرآني مي

تشبيه آن باشد کي بداني که باری سبحانه يگانه است و و بيتعطيل اثبات بي» نتيجه 

نگوئي کي يگانه بدانست که توانا و دانای بر کمالست و هر چه فرود ازوست همه توانا و بر 

پس ببايد دانستن که مر يگانگي باری را سبحانه »که اين غلط است « کمال نيستند

يكي مرو راست و بس نه بدان روی  نهايت نيست ، بل که چنان بايد گفتن و شناختن که

کي وی سبحانه از شمار يكيست، که او را تعالي بشمار يكي داني؛ هر چه جفتي دارد 

شكل او باشد و سخن گفتن در مورد توحيد به صورت مجاز است نه حقيقت 
 (.61: 7616)ناصرخسرو،

تابد و ميبر اين اساس ناصر خسرو توصيف خداوند به مخلوقات را به هيچ روی برن   

زند و حقيقي و ذاتي ازتوصيف خداوند به صفاتي چون دانا، بينا، شنوا و ... سر باز مي

ها نسبت به انسان يا به معنايي دانستن نسبت صفات ياد شده به خدا و مجازی دانستن آن

 (.16-11: 7636)ناصر خسرو،کندغير معنای متعارف را ناروا و برابر با شرک معرفي مي

هم ايشان توصيف خدا به صفات متضاد را پذيرا نيست و عدم پذيرش را نه به که چنان

 (.11-11)همان: داند جهت زشت بودن اين صفات، بلكه به جهت مخلوقي بودن مي
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.ق(،  312)ادريس قرشي .ق(،  333) ابوفراسالدينشهاب. ق(، 1) منصور داديخيبنقيس

 نوافلاطونيان را به خدا داشتند. فدائي و ... نيز نگاه  الدين حسيني،شهاب

 

 گیری نتیجه
ی اسماعيليه از چند جهت مانند يكديگر ی نوافلاطوني و انديشهاقنوم اول در فلسفه   

ی ميان ی اسماعيليه، رابطهی نوافلاطوني و انديشهکه، در فلسفهاست: جهت نخست آن

کند و اقنوم دوم را ايجاد مياقنوم نخست و ديگر اقانيم طولي است. اقنوم نخست، اقنوم 

ی آورد و اين در حالي است که در تثليث مسيحيّت، رابطهدوم، اقنوم سوم را پديد مي

که در هر دو نگاه، عقل ناتوان از شناخت ميان اقانيم عرضي است و نه طولي. جهت دوم آن

 ت. شود و فهم حقيقت و کنه اقنوم نخست دست نايافتني اسو توصيف احد معرفي مي

ی نوافلاطوني، توصيف خداوند به صفات انساني ناروا که در فلسفهجهت سوم آن   

ی اسماعيليه نيز توصيف به صفات انساني ناروا است، اما با اين که در انديشهاست، چنان

انساني را نيز ناروا و نادرست  ی نوافلاطوني توصيف به صفات غيرتفاوت که فلاسفه

شمندان اسماعيليه در توصيف به غير صفات انساني با يكديگر اختلاف خوانند؛ اما انديمي

کنند. جهت دارند، برخي اين شكل از توصيف را درست و شماری نادرست معرفي مي

که در هر دو نگاه، تنها شكل درست توصيف احد ، سلبي است و توصيف ايجابي چهارم آن

و فلوطين و انديشمندان اسماعيليه بر ری اقنوم نخست نيست و از اينبه هيچ روی شايسته

سلب صفاتي مانند ترکيب، جسمانيّت، زمان، حرکت و ... تأکيد دارد و توصيف ايجابي را در 

 .بيندخور پذيرش نمي

ناپذيری خداوند تنها براهين که، نوافلاطونيان برای اثبات توصيفجهت پنجم آن   

ناپذيری خداوند سود ايات برای توصيفعقلي دارند؛ اما اسماعيليه از عقل، قرآن و رو

ی ی اقنوم اول به واحد را که در آيهکنندهبرند. برای نمونه سجستاني کفر توصيفمي

آمده است، دليل نادرستي  (16)مائده:« لَقَدْ کفََرَ الَّذِينَ قاَلُوا إِنَّ اللَّهَ ثَالِثُ ثَلاثَة »  یشريفه

و قاضي نعمان توصيف خداوند در آيات قرآن را از  کند؛توصيف خداوند به واحد معرفي مي

خواند و اين گروه از آيات را غير قابل استناد برای اهل تشبيه معرفي قبيل امثال مي

را از مستندات روايي « لا تتفكروا في الله و تفكروا في خلقه»کند، و رازی روايت مي

 کند. ناپذيری خداوند معرفي ميتوصيف
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