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Abstract
The theological attributes (Ṣifāt Khabariyyah) of God, such as qadm (preceding), 
itiyān (coming), isrā’ (night journey), and nuzūl (descent)—which in the Qur’an and 
traditions indicate aspects of movement and presence pertaining to God—are among the 
central issues of Islamic theology. These apparent attributes sometimes lead to spatial 
anthropomorphism. On this basis, the Salafī school insists on affirming their external 
meaning bi-lā kayf (without asking how), whereas the Imāmī school emphasizes absolute 
divine transcendence (tanzīh) and the unity of these attributes with the divine essence. The 
necessity of investigating theological ambiguities arises from adhering to the literal sense 
of these attributes, where affirmation without modality may lead to corporealism (tajsīm). 
Therefore, addressing the gap in comprehensive tradition-based (ḥadīth) and commentary-
based studies, a comparative-critical analysis of the views of hadith commentators yields 
a correct understanding of these theological attributes. Hence, using a comparative-
critical method, this study first provides a brief lexical and exegetical examination of 
these attributes, then analyzes and critiques the perspectives of both Salafī and Imāmī 
hadith commentators regarding the traditions that indicate these attributes. The results 
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show that the Salafīs affirm these attributes as real and literal. In contrast, Imāmī hadith 
commentators interpret (ta’wīl) the aforementioned attributes while preserving their 
outward meaning. The findings indicate that Salafī literalism concerning these attributes 
leads to anthropomorphism (tashbīh) and corporealism (tajsīm) of God, whereas the 
Imāmī perspective is more consistent with the clear (muḥkamāt) verses of the Qur’an, 
the traditions of the Infallibles (Ahl al-Bayt), and the rational transcendence of God from 
theological ambiguities.

Keywords: Theological Attributes (Ṣifāt Khabariyyah), Hadith Commentators, Salafism, 
Imāmism
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رسی تطبیقی صفات خبری خداوند از نگاه محدثان  بر
امامیه و سلفیه
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کاوس روحی برندق2
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چکیده
صفات خبریۀ خدا همانند »قدم، إتیان، إسراء و نزول« که در قرآن و روایات بر جنبه‏های حرکتی و حضوریِ 
خداوند دلالت دارند، از مسائل محوری کلام اسلامی‏اند؛ صفاتی ظاهری که گاه به تشبیه مکانی می‏انجامد. 
بر این اسـاس، سـلفیه بر اثبات ظاهری بدون کیفیت پافشـاری می‏کند و امامیه بر تنزیه مطلق و وحدتِ 
کیـد دارد. ضـرورت تحقیـق دربـارۀ شـبهات کلامـی از اتـکا به ظاهر این صفـات برمی‏خیزد؛ جایی  بـا ذات تأ
کـه اثبـات بال کیـف ممکـن اسـت به تجسـیم منجـر شـود. بنابراین، توجـه به خلأ مطالعـات جامـع روایی و 
شرح‎الحدیثی، تحلیل تطبیقی-انقادی دیدگاه شارحان حدیث، موجب ارائۀ نگاهی صحیح دربارۀ صفات 
خبریه می‏گردد. به همین علت، تحقیق حاضر با روش تطبیقی-انتقادی نخست ضمن بررسی مختصر 
لغوی و تفسیری این صفات، به بررسی و نقد دیدگاه شارحان حدیث سلفیه و امامیه دربارۀ روایات حاکی 
از صفات محلّ بحث می‏پردازد. نتایج نشان می‏دهد که سلفیه صفات را حقیقی و ظاهری اثبات می‏کند؛ 
حال‏آ‏نکـه شـارحان حدیـث امامیـه صفـات مذکـور را بـا حفـظ معنای ظاهـری تأویل می‏کنند. نتایج نشـان 
می‏دهد ظاهرگرایی سلفیه دربارۀ صفات مورد بحث موجب تشبیه و تجسیم خدا گردیده؛ اما نگاه امامیه 

سازگاری بیشتر با محکمات قرآنی، روایات معصومان و تنزیه عقلی خدا از شبهات کلامی را در پی دارد. 

واژگان کلیدی: صفات خبریه، شارحان حدیث، سلفیه، امامیه
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1. بیان مسئله

بر پایۀ الهیات اسلامی، صفات خبریۀ خداوند، همچون »قدم«، »إتیان«، »إسراء« و »نزول«، 

از مهم‏ترین مباحث کلامی و تفسیری به شمار می‏آیند؛ مباحثی که در قرآن کریم و احادیث 

کیـد شـده اسـت. ایـن صفـات کـه در ظاهـر  ؟عهم؟ به‏دفعـات بـر آن‏هـا تأ نبـوی و ائمـۀ اطهـار

موجب حرکت و انتقال ظاهری و جسمانی خدا می‏شوند، همواره محل نزاع میان مکاتب 

مختلـف کلامـی بوده‏انـد. بر این اسـاس، سـلفیه بـر اثبات ظاهری و حقیقـی صفات بدون 

کید دارند )ابن‏تیمیه، 1425ق )ب(: ج5، ص243( و اشاعره صفات  کیفیت )بلا کیف( تأ

را حقیقـی، امـا غیرمماثـل با مخلوقات می‏دانند )باقلانـی، 1413ق: ج1، ص121(. معتزله نیز 

، 1965م: ج2، ص214( و در  بـه تأویـل و حمـل بر معانی مجـازی روی می‏آورند )عبدالجبـار

نهایـت، امامیـه کـه بـر تنزیـه مطلـق و وحـدت صفـات بـا ذات الهـی پای می‏فشـارند )شـیخ 

صدوق، 1376ش: ج1، ص68(. 

بـا توجـه بـه گسـترش شـبهات معاصـر در حـوزۀ صفـات الهـی، به‏ویـژه در فضـای مجـازی و 

مناظرات عقیدتی میان جریان‏های سلفی‏گرا و شیعی، ضرورت بازخوانی دقیق و تطبیقی 

این صفات برای گزینش دیدگاه صحیح، بیش از پیش احسـاس می‏شـود. همچنین، نبود 

مطالعات تطبیقی جامع که هم‏زمان به جنبه‏های تفسیری و حدیثی بپردازد، خلأیی ایجاد 

کرده اسـت که دفع آن برای حفظ وحدت امت اسالمی در جهت تمسـک به نگاه صحیح 

دربارۀ صفات خبریه، ضروری است. 

با‏این‏حال، دربارۀ صفت »قدم« پژوهشـی مسـتقل صورت نگرفته؛ اما پیرامون سـایر صفات 

محلّ بحث، پژوهش‏هایی موجود است؛ از جمله:

1. مقالـۀ »بررسـی صفـات خبریـۀ مجـیء و اتیان از نگاه وهابیت و نقد آن«، نوشـتۀ مصطفی 

هاشـمی و مجیـد حیـدری: نویسـندگان ایـن دو صفـت را از دریچـۀ کلامـی مـورد بررسـی قرار 

داده‏اند و ضمن تبیین دیدگاه وهابیت مبنی بر اثبات ظاهری این صفات، مطابق دیدگاه 
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مان معتزله و امامیه اعتقاد دارند چنین نظری، موجب تجسیم و تشبیه می‏شوند؛ اما 
ّ
متکل

این تحقیق، صفات مذکور را از نگاه روایات بحث نکرده و به مقایسه و نقد دیدگاه شارحان 

حدیث سلفیه و امامیه، به هدف گزینش دیدگاه صحیح دربارۀ این صفات نمی‎پردازد.

؟ص؟«، نوشتۀ زینب شمس و دیگران:  2. مقالۀ »گونه‎شناسی آراء صحابه دربارۀ معراج پیامبر

نویسـندگان ایـن مقالـه بـاور دارنـد صحابـه دارای نظریـات متنوعـی دربـارۀ إسـراء و معـراج 

؟ص؟ بوده‎اند؛ به‏گونه‏ای که عده‏ای این دو واقعه را جسمانی صرف یا روحانی صرف یا  پیامبر

، دیدگاه‎های منسوب به صحابه را از  ترکیبی از هر دو دانسته‏اند. با این وجود پژوهش مذکور

مان و شارحان مذاهب اسلامی همانند سلفیه و امامیه و نیز روایات معصومین 
ّ
نگاه متکل

یابی قرار نمی‏دهد. مورد تحلیل و ارز

3. مقالـۀ »بررسـی تطبیقـی روایـات ناظـر بـه صفـات خبـری بیـن صحیـح بخـاری و توحیـد 

شـیخ صـدوق«، نوشـتۀ معصـوم حسـینی و منیره‏سـادات کامرانـی: در ایـن مقالـه برخـی از 

، به‏اختصار از نگاه کلامی فریقین  روایات در تصریح یا رد نزول خدا میان دو کتاب مذکور

بررسی شده است؛ اما به رویکرد روایی و دیدگاه شارحان حدیثِ مذاهب اسلامی دربارۀ 

مسئلۀ نزول خدا پرداخته نشده است. بنابراین، پژوهش حاضر بر آن است به پرسش‏های 

زیر پاسخ دهد:

1. صفات خبریۀ »قدم«، »إتیان«، »إسراء« و »نزول« در منابع روایی و شرح حدیثی سلفیه 

و امامیـه چگونـه تبییـن شـده‏اند و نقـاط اشـتراک و افتـراق اصلـی دیدگاه‏هـای ایـن دو 

مذهب در اثبات یا تأویل یا تنزیه این صفات چیست؟

2. براسـاس تحلیـل انتقـادی نظریـات شـرح‏الحدیثی سـلفیه و امامیـه، کـدام دیـدگاه در 

اتصاف خداوند به این صفات، سازگاری بیشتری با منابع قرآنی، روایی و عقلی دارد؟

پژوهش حاضر از روش تطبیقی-انتقادی بهره می‏برد؛ بنابراین، ضمن بررسی مختصرِ لغوی 

و تفسیریِ صفاتِ محلّ بحث و نیز تبیین نظر شارحان حدیثِ اهل‏سنت، به تحلیل و نقد 
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دیدگاه‏های شرح‏الحدیثیِ سلفیه و امامیه براساس روایاتِ مروی در جوامع حدیثی، دربارهٔ 

صفـاتِ محبـت، رضایـت و غضبِ خـدا می‏پردازد. در نهایت، دیدگاه منتخـب دربارۀ این 

ۀ قرآنی، روایی و عقلی مشخص می‎شود.
ّ
صفات براساس ادل

2. تبیین مفاهیم کلیدی

 در این قسمت به بررسی و تبیین مختصر مفهوم لغوی صفات »قدم«، »إتیان« و »إسراء« و 

»نزول« خدا از نگاه لغت‏شناسان و مفسران می‏پردازیم:

2-1. تبیین مفهوم صفت »قدم«

گونی دارد. نخسـتین معنای اصلی آن بـه اندام خاص بدن،  واژۀ »قَـدَم« در لغـت معانـی گونا

یعنـی پـای انسـان و حیـوان اطالق می‏شـود. بیشـتر لغت‏نویسـان ایـن معنـا را اصل و اسـاس 

دانسـته‏اند و سـایر اسـتعمالات را توسـعه و اسـتعاره‏ای از آن شـمرده‏اند )ابن‏فارس، 1404ق: 

، »قَـدَم« در معنـای »سَـبْق  ، 1414ق: ج12، ص465(. از سـوی دیگـر ج5، ص65؛ ابن‏منظـور

و پیشـی گرفتن« نیز به‏ کار رفته اسـت. این اسـتعمال از آنجا ناشـی اسـت که »قدم« وسـیلۀ 

حرکـت و پیشـروی اسـت )راغـب اصفهانـی، 1412ق: ص660(. در مجمـوع، لغت‏شناسـان 

عـرب کلمـۀ »قَـدَم« را در چنـد حـوزۀ معنایـیِ اصلـی بررسـی کرده‏انـد کـه از معنـای حسـی بـه 

حوزه‏های معنوی و استعاری نیز گسترش یافته است.

2-2. تبیین مفهوم صفت »إتیان«

 در وهلۀ نخست برخی لغویان، میان دو واژۀ »إتیان« و »مجیء« تفاوت نهاده‏اند؛ بدین معنا 

کـه »إتیـان« بیشـتر در مقـام آمدنـی با نوعی سـهولت یا بدون مانع به کار مـی‏رود؛ در‏حالی‏که 

»مجـیء« دلالتـی عام‏تـر دارد و بـر مطلـق آمـدن اطالق می‏شـود )راغـب اصفهانـی، 1412ق: 
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ص212(. در همیـن راسـتا برخـی بـاور دارنـد واژۀ »إتيـان« دلالـت بـر آمدنـی دارد کـه از سـوی 

روی و در حالت مواجهه با مخاطب صورت می‏گیرد؛ در‏حالی‏که »مجیء« معنایی عام‏تر 

دارد و هرگونه آمدن را شامل می‏شود )عسکری، 1400ق: ص302(. بر این اساس، کلمۀ مورد 

بحـث، نوعـی خـاص از آمـدن اسـت کـه جهت آن مشـخص و از رو‏به‏روسـت؛ امـا »مجیء« 

اطلاق وسیع‏تری دارد. 

كَ« )انعـام: 158(، گروهی از  تِيَ رَبُّ
ْ
وْ يَأ

َ
ئِكَـةُ أ

َ
مَل

ْ
تِيَهُـمُ ال

ْ
نْ تَأ

َ
 أ

ّ
 مطابـق ظاهـر آیـۀ »هَـلْ يَنْظُـرُونَ إِل

مفسران سنّی باور دارند خداوند در موقف قیامت به میان خلق می‏آید )طبری، 1412ق: ج8، 

ص70؛ ثعلبی، 1422ق: ج4، ص207(؛ اما از چگونگی »إتیان« سخنی نگفته‏اند؛ حال‏آنکه 

« را بنابر قاعدۀ »ذکر مضاف‏الیه اما اراده مضاف از آن«، در آیه محذوف  برخی نیز کلمۀ »امر

كَ« را آمدن امر یا آیات پروردگار می‎دانند )سمرقندی، 1416ق:  تِيَ رَبُّ
ْ
دانسته‏اند و عبارت »يَأ

ج1، ص497؛ زمخشـری، 1407ق: ج2، ص82(. این گروه از مفسـران با ارائۀ چنین تفسـیری، 

سعی در توجیه ظاهر آیه برای رهایی از معنای ظاهری »إتیان« برای خداوند دارند. 

: 22(، برخـی از مفسـران اهل‏سـنت، انتسـاب مسـتقیم  ـكَ« )فجـر  پیرامـون عبـارت »وَجَـاءَ رَبُّ

»مجـیء« بـه خداونـد را بـه علـت لـزوم انتقـال و تحـرک، نپذیرفته‏انـد و چنیـن صفتـی را بـه 

، وعـده، قـدرت و آیـات پـروردگار معنـا کرده‏انـد )زمخشـری، 1407ق: ج4، ص751؛  آمـدن امـر

فخـر رازی، 1420ق: ج31، ص159(. بـه نظـر می‏رسـد مفسـران سـنّی به‏جـای پذیـرش معنای 

ظاهری، که لازمه‏اش تجسـیم اسـت، این افعال را مجازی دانسـته‏اند و آن‏ها را در چارچوب 

زبان تمثیلی معنا کرده‏اند.

 موضوع إتیان از نگاه مفسران سلفی، »إتیان خدا« در آیات قرآن به‏معنای صفتی فعلی، حقیقی 

و در عین حال مجهول‏الکیف است؛ تأویلاتی همچون آمدن امر الهی یا ظهور قدرت، از نظر 

ایشـان خـروج از جـادۀ سـلف و ردّ نصوص شـرعی محسـوب می‏شـود )ابن‏عثیمیـن، 1423ق: 

ج3، ص147؛ فـوزان، 1430ق: ج2، ص513(. امـا مطابـق بـاور مفسـران شـیعه، تأویـل »إتیـان« بـر 
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پایۀ مبانی کلامیِ مبتنی بر نفی تشبیه و تجسیم صورت گرفته و آمدن خداوند، ناظر به تجلی 

قدرت یا تحقق قطعی داوری و عذاب الهی در قیامت دانسته شده است )طبرسی، 1372ش: 

، 1410ق: ص70؛ طباطبایی، 1390ق: ج2، ص103( . ج1، ص542؛ شبر

2-3. تبیین مفهوم صفت »إسراء«

 واژۀ »إسـراء« در لغـت عـرب بـر حرکـت شـبانه دلالـت دارد و همۀ لغویـان آن را به همین معنا 

بازگردانده‏انـد. بـر پایـۀ گزارش‏هـا، ایـن واژه مصـدر بـاب إفعـال از ریشـه »س ر ى« اسـت کـه 

اصل آن به‏معنای سیر و حرکت در شب است )فراهیدی، 1409ق: ج7، ص62؛ ابن‏فارس، 

1404ق: ج3، ص93(. همچنیـن برخـی برآننـد ایـن کلمه، بر »بردن در شـب« هم دلالت دارد 

)راغب اصفهانی، 1412ق: ص236(. 

قْصَـی« 
َ ْ
مَسْـجِدِ ال

ْ
ـى ال

َ
حَـرَامِ إِل

ْ
مَسْـجِدِ ال

ْ
 مِـنَ ال

ً
يْال

َ
سْـرَىٰ بِعَبْـدِهِ ل

َ
ـذِي أ

ّ
 مطابـق آیـۀ »سُـبْحَانَ ال

)اسراء: 1( خداوند پیامبرش را شبانه از مکانی به مکان دیگر سیر داده است. صفت اسراء 

صرفـا به‏اعتبـار خـودِ فعـل )سـیر در شـب( اقتضـا نمی‏کنـد کـه در شـمار صفـات خبریـه قـرار 

گیـرد؛ بلکـه منشـأ چنیـن نگاهی، مقصد نهایی اسـراء اسـت؛ زیـرا مطابق اذعـان برخی، این 

؟ص؟ نزد خدا« ختم می‏شود )اشعری، 1397ق: ص23؛  واقعه به »بالا برده‏شدن شبانۀ پیامبر

، وقتی اسراء  یه، 1416ق: ج1، ص53(. به بیان دقیق‏تر ابن‏عربی، بی‎تا: ص167؛ ابن‏قیم جوز

براسـاس غایـت آن تفسـیر شـود، نتیجـۀ‏ ضمنی آن بدین معناسـت کـه باری‏تعالـی در »بالا« 

انگاشته می‏شود و همین برداشت، دربارۀ ذات حق نوعی تصویر مکانی پدید می‏آورد.

بـر ایـن اسـاس، شـماری از مفسـران ظاهـر آیـه را ناظر به سـیر جسـمانی و روحانی دانسـته‏اند 

)طبری، 1412ق: ج15، ص3؛ بغوی، 1420ق: ج3، ص105(. در مقابل، برخی دیگر احتمال 

داده‏اند که اسراء به‏صورت روحانی یا در قالب رؤیای صادقه تحقق یافته باشد )فخر رازی، 

1420ق: ج20، ص291(. 



سلفیه ه ویاز نگاه محدثان امام قی صفات خبری خداوندیتطب بررسی /  199

؟ص؟ با  کیـد بـر ظاهر آیۀ سـورۀ اسـراء، این واقعه را سـیر واقعـی پیامبر مفسـران سـلفیه نیـز بـا تأ

جسـم و روح دانسـته‏اند و هرگونـه تأویـل یـا حمـل آن بـر رؤیـا را مـردود می‏شـمارند )ابن‏تیمیـه، 

یـه، 1426ق: ج3، ص6؛ ابن‏عثيميـن، 1423ق:  1425ق )الـف(: ج5، ص471؛ ابن‏قیـم جوز

ج3، ص45(. 

؟ص؟ رخدادی حقیقی  در میان مفسران متقدم شیعه، اجماع بر این است که اِسرای پیامبر

کید  بوده است. این مفسران، اسراء را همان سیر جسمانی و روحانی پیامبر دانسته‏اند و تأ

کرده‏انـد کـه آیـه، بـر وقـوع آن در بیـداری و بـا مجمـوع بـدن و روح دلالـت دارد؛ چراکـه تعبیـر 

؟ص؟ اطلاق می‏شود )شیخ طوسی، بی‎تا: ج6، ص446؛ طبرسی،  »بعبده« بر کل وجود پیامبر

1372ش: ج6، ص611(. 

؟ص؟ نه‏تنها سـیر جسـمانی بوده؛  کید می‏کنند که اِسـرای پیامبر عده‏ای از مفسـران متأخّر تأ

بلکه نشانه‏ای از امکان صعود انسانِ کامل به مقامات بالای معنوی نیز هست. از نگاه این 

؟ص؟ در جنبـۀ جسـمانی و روحانی  مفسـران، لفـظ »عبـد« در آیـه دلالـت بـر جامعیـت پیامبـر

دارد، و همیـن نشـان می‏دهـد کـه اسـراء بـا تمـام حقیقـت وجـودی او صـورت گرفتـه اسـت. 

علاوه‏بر آن، »المسـجد الأقصى« نماد سـرمنزل قدس و نقطۀ اتصال زمین و آسـمان دانسـته 

؟ص؟ بـه آن، آغازگـر عروج بـه عالم ملکوت اسـت )طباطبایـی، 1390ق:  شـده کـه سـفر پیامبـر

ج13، ص20-25(. با این وجود، تفاسیرِ معتقد به جسمانی بودن اسراء، مشخص نکرده‏اند 

چگونه می‏توان انجام فعلی جسمانی که مستلزم حرکت و احاطه توسط زمان و مکان است 

را به خدا منسوب کرد.

2-4. تبیین مفهوم صفت »نزول«

واژۀ »النـزول« در لغـت عـرب در اصـل به‏معنـای فـرود آمـدن و انتقـال از جایگاهـی بلنـد بـه 

ج2، ص827(. ایـن معنـا به‏عنـوان اصـل واژه  یـد، 1988م:  مرتبـه‏ای پایین‏تـر اسـت )ابن‏در



200 / پژوهش‌نامه مذاهب اسلامی، سال دوازدهم، شماره بیست و چهارم

تثبیت شده و دیگر کاربردها از آن منشعب گردیده است )ازهری، 1421ق: ج13، ص145(. 

همچنیـن »النـزول« به‏معنـای اقامـت و فـرود آمـدن در مکانـی بـه ‏کار رفتـه، و گفتـه می‏شـود: 

، 1414ق: ج11، ص653(؛ افزون‏بر  »نـزل القـوم بمـكان« یعنی در جایی فـرود آمدند )ابن‏منظـور

ایـن، گاه به‏معنـای حلـول یـا وقوع چیزی در موضعی آمده اسـت )فیروزآبـادی، 1415ق: ج3، 

ص624(. توسـعۀ معنایـی ایـن واژه در حـوزۀ امـور غیرمـادی نیـز رخ داده اسـت؛ چنان‏کـه در 

تعبیراتی مانند نزول قرآن یا رحمت الهی، مراد افاضه و عطای الهی است، نه انتقال مکانی 

)راغـب اصفهانـی، 1412ق: ص484(. از مجمـوعِ دیدگاه‏هـای لغـوی چنیـن برمی‏آیـد کـه این 

کلمه در اصل بر هبوط و انتقال از بالا به پایین دلالت داشته؛ اما سپس این معنا توسعه یافته 

و شـامل اقامـت در مـکان و همچنیـن نزول‏هـای معنوی همچون نزول وحـی، قرآن و رحمت 

الهی نیز شده است.

3. تحلیل طتبیقی-انقتادی صفت »قدم خدا« از منظر شارحان حدیث

مطابق برخی از روایات جوامع حدیثی اهل‏سنت، صفت انسانی »قدم« به خداوند منسوب 

شده است که به تحلیل و بررسی آن از منظر شارحان حدیث، می‏پردازیم:

3-1. تبیین »قدم خدا« از نگاه شارحان حدیث اهل‏سنت

؟صم؟:  بِيُّ  النَّ
َ

نَسِ بْنِ مَالِكٍ، قَال
َ
ثَنَا قَتَادَةُ، عَنْ أ

َ
؟ص؟ »...حَدّ مطابق روایتی منسوب به پیامبر

ةِ فِيهَا قَدَمَهُ...« )بخـاری، 1414ق: ج8،  عِزَّ
ْ
ى يَضَعَ رَبُّ ال  هَـلْ مِـنْ مَزِيدٍ حَتَّ

ُ
ـمُ تَقُـول  جَهَنَّ

ُ
 تَـزَال

َ
ل

ص134(، خداوند دارای »قدم« توصیف شـده اسـت. در شـرح این حدیث، عمدۀ اشـاعره 

بـاور دارنـد کلمـۀ »قـوم« در حدیـث محـذوف اسـت و اصـل روایت به این شـکل اسـت: »قوم 

؛ خداوند قوم را به آتش عرضه می‏کند«. در نتیجه با این توجیه، انتساب »قدم« به  قدمهم للنّار
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خداوند را نفی کرده‎اند )قرطبی، 1417ق: ج7، ص194؛ بیضاوی، 1433ق: ج3، ص438(. 

بِي هُرَيْرَةَ 
َ
دِ بْنِ سِيريِنَ، عَنْ أ شارحان حدیث معتزلی براساس شکل دوم حدیث )عَنْ مُحَمَّ

ارُ فِيهَا قَدَمَهُ(  جَبَّ
ْ
ى يَضَعَ ال : هَلْ مِنْ مَزِيدٍ؟ حَتَّ

ُ
قَى فِيهَا وَتَقُول

ْ
مُ يُل  جَهَنَّ

ُ
 تَزَال

َ
؟صم؟: ل بِيِّ عَنِ النَّ

)دارقطنی، 1402ق: ص15(، عبارت آخر حدیث را به این شکل تقدیر کرده‏اند: »حتى يضع 

الجبـار فيهـا مـن قـدم لهـا مـن أهل العـذاب« تـا از ورطـۀ تأویل ظاهـری »قـدم« خلاصی یابند 

)عیاض، 1417ق: ج8، ص378(. 

با‏این‏حـال، عـده‏ای دیگـر در تبییـن ماهیت قدم دچار توقف شـده‏اند. آن‏ها، صفت مذکور را 

ذاتی برای پروردگار دانسـته‏اند؛ هرچند از پذیرش معنایی جسـمانی برای آن امتناع می‏کنند 

، 1379ق: ج13، ص429-430؛ نووی، بی‏تا: ج17،  )ابن‏جوزی، بی‏تا: ج3، ص244؛ ابن‏حجر

ص187(؛ بنابراین به‏نوعی در معنای »قدم« توقف کرده‎اند. به نظر می‏رسد در این زمینه، برخی 

از شارحان اهل‏سنت قائل به نفی »قدم« هستند و گروهی دیگر نیز راه توقف را برگزیده‎اند.

3-2. مقایسه طتبیقی دیدگاه‏های شارحان حدیث سلفیه و شیعه دربارۀ »قدم خدا«

ةِ فِيهَا  عِـزَّ
ْ
ـى يَضَـعَ رَبُّ ال کیـد کرده‏انـد که روایـت »حَتَّ شـارحان سـلفی براسـاس مبانـی خـود تأ

قَدَمَهُ«، همانند دیگر نصوص صفات خبری، باید بر ظاهر آن حمل شود، بی‏آنکه وارد تأویل 

یا تعطیل شوند. به باور آنان، معنای روایت آن است که خداوند متعال با صفتی از صفات 

خود که در حدیث با عنوان »قَدَم« بیان شده، جهنم را پر می‏گرداند و این امر از متشابهاتی 

است که کیفیت آن مجهول است )ابن‏تيميه، 1425ق )ب(: ج6، ص238؛ ابن‏قيم جوزیه، 

1416ق: ج2، ص157(. 

، برخـی از شـارحان امامیـه به‏صـورت کلی صفـات انسـانی را از خداوند نفی  از نگاهـی دیگـر

کرده‏اند و معتقدند که هرگونه نسبت جسمیت به خداوند باطل است. شیخ صدوق با تکیه 
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کیـد می‏کند که الفاظی چـون »وجه«، »ید« و »قـدم« دارای معانی مجازی و  بـر اصـل تنزیـه، تأ

تأویلی هسـتند )شـیخ صدوق، 1398ق: ص252(. بر این اسـاس، شـارحان متأخّرِ حدیث، 

ارُ فِيهَا قَدَمَهُ(، دو احتمال برای  جَبَّ
ْ
ى يَضَعَ ال ضمن نقل حدیث به‏شکل روایت دارقطنی )حَتَّ

توجیه صفت »قدم« مطرح کرده‏اند و هر دو را محتمل می‏دانند: الف( »قدم« ممکن است 

اشاره به مخلوقی باشد که خداوند آن را به‏عنوان سبب پایان گرفتن آتش دوزخ قرار می‏دهد. 

ب( مـراد از »قـدم« مقـام و موقعیتـی خـاص نـزد خداونـد اسـت و ایـن تعبیـر کنایـه از ثبـات و 

؛ او در خیر جایـگاه دارد«  اسـتحقاق باشـد؛ همان‏گونـه کـه در زبـان عربـی »لـهُ قَدَمٌ فِي الخَیـرِ

)مجلسی، 1403ق: ج4، ص62(.

جدول1: مقایسۀ تطبیقی دیدگاه‏های شارحان شیعه و سلفیه دربارۀ صفت قدم خدا

نظریۀ شارحان حدیث شیعه نظریۀ شارحان حدیث سلفیه  محور مقایسه

ارتباط صفت با 

موصوف 

به خداوند بازمی‏گردد؛ صفتی حقیقی برای 

ذات الهی، به‏معنای واقعی »قدم« بدون 

کیفیت مشخص )بلا کیف(.

به معانی تأویلی مانند علم یا 

قدرت الهی ارجاع داده می‏شود.

معنای صفت 

»القدم«

صفتی حقیقی در خداوند، که در روایت به 

پر شدن جهنم اشاره دارد، بدون تشبیه به 

اعضای جسمانی و با کیفیت مجهول.

استعاره یا کنایه از مخلوق 

خاص، علم، قدرت، یا مقام و 

ثبات الهی، نه معنای ظاهری 

عضو جسمانی.

روش شرح 

کید بر  پذیرش ظاهر حدیث بدون تأویل، تأ

تنزیه و نفی تشبیه، با استناد به نصوص و اصل 

»إثبات بلا تشبیه«.

تأویل »قدم« به معانی مجازی 

مانند مخلوق خاص، علم، 

کید  قدرت یا جایگاه خاص، با تأ

بر نفی جسمانیت و وحدت 

صفات با ذات الهی.
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نظریۀ شارحان حدیث شیعه نظریۀ شارحان حدیث سلفیه  محور مقایسه

پیامدهای 

اعتقادی

اثبات صفت »قدم« برای خداوند، نفی هرگونه 

کید بر ایمان به نص  تشبیه به مخلوقات، تأ

بدون پرسش از کیفیت، و حفظ متشابهات در 

چارچوب »بلا کیف«.

نفی معنای جسمانی »قدم«، 

کید بر تأویل به معانی مجازی  تأ

یا واسطه‏گری مخلوقات، و حفظ 

تنزیه الهی از هرگونه مشابهت با 

خلق.

4. تحلیل طتبیقی-انقتادی صفت »إتیان خدا« از منظر شارحان حدیث

مطابق بسیاری از آیات قرآن کریم و روایات، صفت انسانی »إتیان« به خداوند منسوب شده 

است که به تحلیل و بررسی آن از منظر شارحان حدیث، می‏پردازیم: 

4-1. تبیین »إتیان خدا« از نگاه شارحان حدیث اهل‏سنت

غَمَامِ« )بقـره:210( از صفت 
ْ
لٍ مِـنَ ال

َ
تِيَهُـمُ الُلّه فِي ظُل

ْ
شـارحان حدیـث اهل‏سـنت ذیـل آیـۀ »يَأ

»إتیان« یاد کرده‎اند. بر این اسـاس، گروهی از آن‎ها باور دارند چنین صفاتی را باید مناسـب 

ذات خداونـد تأویـل کـرد؛ به‏گونـه‏ای کـه موجـب حرکـت و انتقـال جسـمانی بـرای خداونـد 

نشود؛ هرچند چگونگی چنین تأویلی را مسکوت نهاده‏اند )خطابی، 1409ق: ج1، ص523؛ 

ابن‏فـورک، 1985م: ج1، ص211(. برخـی از شـارحان حدیـث نیـز بـاور دارنـد صفاتـی هماننـد 

»إتیـان« کـه بـه ابـدان انسـانی تعلق می‏یابد دربـارۀ پروردگار قابل توصیف نیسـت، و منظور از 

ایـن صفـت انجـام فعلـی از افعـال الهـی اسـت )ابن‏عربـی، 1428ق: ج3، ص456(. عـده‎ای 

دیگر باور دارند »إتیان« در آیه به‏معنای آمدن صورت خداوند است؛ به‏گونه‏ای که تمام اهل 

قیامت او را می‏شناسند )قرطبی، 1417ق: ج1، ص418؛ ابن‏ملقن، 1429ق: ج7، ص198(.
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4-2. مقایسۀ طتبیقی شارحان حدیث سلفیه و امامیه دربارۀ »إتیان خدا«

نخست باید ذکر کنیم نزد سلفی‏های متقدم، معنای إتیان بدون تجسیم، روشن است؛ بر این 

اساس، خدا به‏سوی خلقش می‏آید، مانند اربابی که به‏سوی بندۀ خود می‏رود و سپس حق‏تعالی 

بر عرش خود به‏گونه‏ای که شایسته او مستوی می‏گردد )ابن‏قیم جوزیه، 1424ق: ج۱، ص۳۱۲(.

شـارحان سـلفی معاصـر نیـز بـه همین منهج پایبندنـد و معنای حقیقـی را اثبات می‏کنند؛ 

بنابراین، در یک معنا حق به درگاه عرش می‏آید و سپس مردم با اعمالشان برای حسابرسی 

فراخوانـده می‏شـوند، و در معنـای دیگـر إتیـان به‏معنـای روی آوردن خـدا بـه خلـق در زمـان 

محشـر اسـت )ابن‏عثیمیـن، 1424ق: ص۲۸۹(. بدیـن ترتیـب، معنـای إتیان نزد سـلفی‏های 

متقدم و معاصر در اثبات حقیقتِ وارد‏شده در نصوص استوار است.

الٍ 
َ

حَسَنِ بْنِ عَلِيِّ بْنِ فَضّ
ْ
براساس روایتی که در منابع امامیه نقل شده است )عن عَلِيُّ بْنُ ال

نْ 
َ
 أ

َّ
 -هَلْ يَنْظُرُونَ إِل

َ
ِ عَزَّ وَجَلّ

تُهُ عَنْ قَوْلِ الّلَ
ْ
ل

َ
: سَـأ

َ
بِيهِ عَنِ الرّضَِا عَلِيِّ بْنِ مُوسَـى؟ع؟ قَال

َ
عَنْ أ

ئِكَةِ 
َ

مَل
ْ
ُ بِال تِيَهُمُ الّلَ

ْ
نْ يَأ

َ
 أ

َّ
 هَلْ يَنْظُرُونَ إِل

ُ
 يَقُول

َ
مَلائِكَةُ- قَال

ْ
غَمامِ وَال

ْ
لٍ مِنَ ال

َ
ُ فِي ظُل تِيَهُمُ الّلَ

ْ
يَأ

ـتْ( )شـیخ صـدوق، 1398ق: ص163(، معصـوم ظاهـر آیـه 
َ
ا نَزَل

َ
غَمـامِ وَهَكَـذ

ْ
ـلٍ مِـنَ ال

َ
فِـي ظُل

را تغییـر می‏دهـد و بـا افـزودن »بـاء« بـه »ملائکـة« خداونـد را آورنـدۀ فرشـتگان بـر اهـل قیامـت 

توصیـف می‎کنـد؛ در نتیجـه از انتسـاب مسـتقیم »إتیـان« بـه خداونـد جلوگیری می‎شـود. به 

نظر می‏رسد امام؟ع؟ براساس رد همین انتساب، چنین قرائتی از آیه را فرموده است. مطابق 

: 22( را به‏معنای  كَ« )فجـر تحریـر مفصل‏تـری از همیـن حدیـث، امام؟ع؟ عبـارت »وَجَـاءَ رَبُّ

ا 
ً

ا صَفّ
ً

كُ صَفّ
َ
مَل

ْ
كَ وَال  وَجاءَ رَبُّ

َ
ِ عَزَّ وَجَلّ

تُهُ عَنْ قَوْلِ الّلَ
ْ
ل

َ
آمدن امر الهی تفسـیر می‏کند: »وَسَـأ

لِكَ وجَاءَ 
َ

مَا يَعْنِي بِذ
َ
ى عَنِ الِنْتِقَالِ إِنّ

َ
هَابِ تَعَال

َّ
مَجِي‏ءِ وَالذ

ْ
 يُوصَفُ بِال

َ
 ل

َ
َ عَزَّ وَجَلّ  الّلَ

َ
 إِنّ

َ
فَقَال

كُ صَفّاً صَفّا« )شیخ صدوق، 1403ق: ص13(. 
َ
مَل

ْ
كَ وَال مْرُ رَبِّ

َ
أ

بر اساس همین روایات، عمدۀ شارحان حدیث امامیه، با نفی انتساب مستقیمِ این صفت 

از خداونـد، منظـور از »إتیـان« یـا »مجـیء« را آمـدن امـر پـروردگار دانسـته‏اند؛ چراکـه حرکـت و 
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انتقال، از ویژگی‏های اجسام‏اند و اطلاق آن بر خداوند مستلزم تجسیم خواهد بود )ملاصالح 

مازندارانی، 1382ق: ج2، ص170؛ مجلسی، 1403ق: ج3، ص320(.

جدول2: مقایسۀ تطبیقی دیدگاه‏های شارحان شیعه و سلفیه دربارۀ صفت إتیان خدا

نظریۀ شارحان حدیث شیعهنظریۀ شارحان حدیث سلفیه محور مقایسه

ارتباط صفت با 

موصوف 

به خداوند بازمی‏گردد؛ صفتی حقیقی برای 

ذات الهی، به‏معنای واقعی »آمدن« خداوند 

به‏سوی خلق، بدون تجسیم و با کیفیت 

مجهول )بلا کیف(.

به ذات الهی نسبت داده نمی‏شود؛ 

به آمدن امر الهی، فرشتگان یا افعال 

الهی )مانند عذاب( ارجاع داده 

می‏شود.

معنای صفت 

»الإتیان«

آمـدن خداونـد به‏سـوی خلـق در قیامـت، همـراه 

، و گاهی مرتبط با  فرشتگان، در سایه‏هایی از ابر

رؤیت خداوند، به شیوه‏ای شایستۀ ذات الهی.

استعاره یا کنایه از آمدن امر الهی، 

فرشتگان یا افعال الهی )مانند 

عذاب یا حسابرسی(، نه معنای 

ظاهری حرکت جسمانی خداوند.

روش شرح 

پذیرش ظاهر حدیث و آیات بدون تأویل، 

کید بر تنزیه و نفی تشبیه، با استناد به  تأ

نصوص و اصل »إثبات بلا تشبیه و تنزیه بلا 

تعطیل«.

تأویل »الإتیان« به معانی مجازی 

مانند آمدن امر الهی یا فرشتگان، 

با استناد به روایات معصومان 

کید بر نفی  )امام رضا؟ع؟( و تأ

جسمانیت.

پیامدهای 

اعتقادی

اثبات صفت »الإتیان« برای خداوند، نفی 

کید بر ایمان  هرگونه تشبیه به مخلوقات، تأ

به نص بدون پرسش از کیفیت، و حفظ 

متشابهات در چارچوب »بلا کیف«.

نفی معنای جسمانی »الإتیان«، 

کید بر تأویل به معانی مجازی  تأ

یا واسطه‏گری مخلوقات )مانند 

فرشتگان(، و حفظ تنزیه الهی از 

هرگونه مشابهت با خلق.
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5. تحلیل طتبیقی-انقتادی صفت »إسراء خدا« از منظر شارحان حدیث

مطابق برخی از روایات، صفت »إسراء« به خداوند منسوب شده است که به تحلیل و بررسی 

یم:  آن از منظر شارحان حدیث، می‏پرداز

5-1. تبیین »إسراء خدا« از نگاه شارحان حدیث اهل‏سنت

حْمَنِ:  مَةَ بْنُ عَبْدِ الرَّ
َ
بُو سَـل

َ
ثَنِي أ

َ
شـارحان حدیث اهل‏سـنت در تشـریح روایاتی مانند: »حَدّ

 الُله لِـي بَيْـتَ 
َ

، فَجَال حِجْـرِ
ْ
يْـشٌ، قُمْـتُ فِـي ال بَنِـي قُرَ

َّ
كَذ ـا  مَّ

َ
سَـمِعْتُ جَابِـرَ بْـنَ عَبْـدِ الِلّه:... ل

يْهِ...« )بخاری، 1414ق: ج5، ص52( بر چند 
َ
نْظُرُ إِل

َ
نَا أ

َ
خْبِرُهُمْ عَنْ آيَاتِهِ وَأ

ُ
مَقْدِسِ، فَطَفِقْتُ أ

ْ
ال

کید دارند: نخست آنکه اسراء تنها یک رؤیا یا مکاشفه روحانی نبوده، بلکه  اصل مشترک تأ

، انکار شدید مشرکان  ؟ص؟ واقع شده است. دلیل این امر در بیداری و با جسم و روح پیامبر

و پرسش‏های دقیق آنان دربارۀ بیت‏المقدس بود؛ زیرا اگر ماجرا صرفاً در خواب اتفاق افتاده 

، 1379ق: ج7، ص200؛ نووی، بی‏تا:  بود، چنین واکنشی منطقی به نظر نمی‏رسید )ابن‏حجر

ج2، ص209(؛ بنابراین، اسراء به‏صورت جسمانی و در بیداری روی داده است. 

دوم آنکـه، برخـی از شـارحان سـنّی بـا رویکـرد عرفانـی، اسـراء و معـراج را صعـود یکپارچـه در 

یات اسـما از کثرت به وحدت می‏دانند و برآنند اسـراء در عالم ناسـوت و معراج 
ّ
مراتب تجل

انتقـال بـه عالـم لاهـوت به‏وسـیلۀ نفـس رحمانـی اسـت )ابن‏عربـی، بی‎تـا: ج1، ص345(. او 

؟ص؟ با  ، پیامبر بدنـی بـودن اسـراء و معـراج را ظاهـری بـرای امـت می‏شـمارد. بـه عبـارت دیگـر

نفس کلی و وجود رابط از عالم کثرت به وحدت صعود کرد؛ بنابراین، این انتقال تنها مکانی 

و جسمانی نیست؛ زیرا چنین موضوعی مستلزم محدودیت است. وی در نهایت، اسراء را 

یات اسـما و معراج را وصول به مقام احدیت تفسـیر می‏کند )ابن‏عربی، 
ّ
سـفر در مراتب تجل

بی‎تا: ج1، ص347-346(.
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 5-2. مقایسۀ طتبیقی دیدگاه شارحان حدیث سلفیه و امامیه دربارۀ »إسراء خدا« 

؟ص؟ و از مهم‏ترین  شارحان سلفی این واقعه را از نصوص صریح در اثبات علو شأن پیامبر

کید  ؟ص؟ معرفی کرده‏‏اند و تأ معجزات او می‏دانند تا جایی که آن را بزرگ‏ترین کرامت پیامبر

دارنـد چنیـن رخـدادی بـا جسـم و در بیـداری واقـع شـده و هرگونـه تأویـل آن بـه رؤیـا، بدعـت 

، این واقعه به‏عنوان معجزه‏ای  است )ابن‏تیمیه، 1425ق )ب(: ج3، ص390(. در شروح دیگر

؟ص؟ است که  آشکار معرفی شده است. واقعۀ اسراء، دلیلی روشن بر صدق رسالت پیامبر

روح و جسم ایشان در آن شرکت داشته‏اند )قاری، 1422ق: ج8، ص3230(. 

یـان اسـراء و معـراج، بـه مشـاهدۀ  ؟ص؟ در جر براسـاس روایتـی از امـام صـادق؟ع؟، پیامبـر

ـا  مَّ
َ
بهشـت و دوزخ و فرشـتگان و مقامـات عالـی الهـی نایـل شـد: »عـن أبی‎عبـداللّه؟ع؟: ل

ذُنٌ 
ُ
 أ

َ
تْ وَل

َ
 عَيْـنٌ رَأ

َ
ـةَ فَـإِذَا فِيهَـا مَـا ل جَنَّ

ْ
ـتُ ال

ْ
: دَخَل

َ
ـمَاءِ قَـال ـى السَّ

َ
؟ص؟ إِل ِ

سْـريَِ بِرَسُـولِ الّلَ
ُ
أ

کیـد  گروهـی از شـارحان حدیـث امامیـه تأ سَـمِعَتْ...« )کلینـی، 1407ق: ج3، ص482(. 

؟ص؟ رخ داد.  دارنـد کـه ایـن رویـداد نـه در خـواب، بلکـه در بیـداری و با جسـم و روح پیامبـر

، معنا می‏یابد  ؟ص؟ تنها با جسـمانی بودن سـفر آن‏ها باور دارند واقعیت مشـاهدات پیامبر

یـا بـود، چالـش و انـکار مشـرکان بی‏معنـا می‏شـد )ملاصالـح، 1382ق: ج7،  گـر صرفـا رؤ و ا

کید قرار گرفته و گفته شده است که  ص74(. همین نکته توسط دیگر شارحان نیز مورد تأ

؟ص؟ از اوصاف بیت‏المقدس برای مشـرکان، دلیلی روشـن بر جسـمانی  بیان دقیق پیامبر

بودن حادثه است )قزوینی، 1429ق: ج5، ص215(.

برخـی از عالمـان امامیـه بـا اسـتناد بـه روایـات، تبیین جدیـدی از اسـراء ارائه کرده‏انـد، بر این 

؟ص؟ به‏وسـیلۀ  اسـاس، واقعۀ محلّ بحث را نوعی اتصال وجودی قیومی می‏دانند که پیامبر

آن به عالم بالا متصل می‏شود؛ بنابراین، اسراء صرفاً انتقالی جسمانی یا روحانی نبوده است 

)ملاصدرا، 1401ق: ج8، ص456(. در تبیین این دیدگاه، ملاصدرا بر این باور است که انسان 
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دارای سه نوع جسمِ عقلی، مثالی و عنصری است؛ سیر زمینی را از سنخ جسم عنصری و 

سـیر آسـمانی را از سـنخ جسـم مثالـی و همچنیـن جسـم عقلـی می‏دانـد و معتقـد اسـت که 

حضرت متناسب با عوالمی که سیر می‎کرد، یکی از انواع لباس جسمانیت را به تن می‏کرد 

)ملاصدرا، 1383ش: ج3، ص376(.

ملاصـدرا، اسـراء را به‏صـورت جسـمی در نظـر گرفته و نهایـت آن را بیت‏المقدس می‎داند؛ 

 ، حال‏آنکـه معـراج را نوعـی اتصـال وجـودی بـه سـدرة‏المنتهی قلمـداد می‏کنـد. از نظـر او

کافی  معراج بدنیِ مطلق مردود است؛ زیرا مستلزم تجسیم است، و معراج صرفاً روحی را نا

می‏دانـد؛ زیـرا موجـب تضعیـف نبـوت می‏شـود. بـر ایـن اسـاس، ترکیبـی نفسـانی بـا اتصال 

وجـودی )احاطـۀ وجـودی معلـول به‏واسـطۀ علـت( را پیشـنهاد می‏دهـد تـا از محدودیـت 

ولِ[ 
ُ
مَعْل

ْ
ى ال

َ
ةُ عَل

َّ
عِل

ْ
حَاطَتْ بِهِ ال

َ
ومِيٍّ ]أ صَالٍ وُجُودِيٍّ قَيُّ جَمْعُ بَيْنَهُمَا بِاتِّ

ْ
مکانی دور شود: »فَال

 بِجِسْـمٍ« )ملاصـدرا، 1401ق: ج8، 
َ

ةٍ ل يَّ ِ
ّ
بِـيِّ بِنَفْـسٍ كُل ومِـيٌّ لِلنَّ ـي قَيُّ ِ

ّ
مَعْـرَاجُ تَجَل

ْ
ـى، وَال

َ
وْل

َ ْ
هُـوَ ال

از  ؟ص؟  پیامبـر خـروج  ملاصـدرا  معـراج،  و  اسـراء  تبییـن  در   ، دیگـر عبـارت  بـه  ص458(. 

محدودیت‏های وجودی و اتصال به وجود قیومی الهی را معراج می‏داند. اسراء مقدمه‏ای 

؟ص؟ به وجود لایتناهی الهی پی می‏برد  ، پیامبر برای این ارتقای وجودی است. در این سیر

ی محض آن وجودِ واحد، 
ّ
اما نه به‏عنوان وجودی مستقل در برابر خدا، بلکه به‏عنوان تجل

سیر می‏کند.

مقایسـۀ نظریـۀ ابن‏عربـی و ملاصـدرا دربـارۀ اسـراء و معـراج نشـان می‏دهـد مشـترکات هـر دو 

دیـدگاه شـامل تأویـل روایـات مکانـی )نـزول بـه رحمـت، فوقیـت بـه قـرب(، رد بدنـی مطلـق 

کید بر نفس کلی و وصول به احدیت بدون جسم است. با‏این‏حال، ملاصدرا  )تجسیم(، تأ

بـا نـگاه فلسـفی و براسـاس مبانـی تشـکیک وجـود بـه اسـراء و معـراج می‏پـردازد؛ در‏حالی‏کـه 

ابن‏عربـی از منظـر عرفانـی و براسـاس اصـول وحـدت وجـود، اسـراء و معـراج را معنـا می‏کنـد. 

ملاصدرا اسراء بدنی تا بیت‏المقدس را واقعی می‏داند؛ اما ابن‏عربی آن را ظاهری برای امت 
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می‏شمارد. در نتیجه، هر دو معراج را اتصال وجودی بدون مکان می‏دانند؛ اما ملاصدرا آن 

را قیومی-ترکیبی و ابن‏عربی را وحدتی صرف تفسیر می‏کند. 

از دیدگاه دیگر شـارحان، این واقعه افزون‏بر جنبۀ جسـمانی، بُعدی باطنی نیز دارد. به باور 

؟ص؟ در معـراج، صـورت تمثیلـی داشـته اسـت؛ بدیـن  برخـی، بخشـی از مشـاهدات پیامبـر

معنا که آنچه حضرت دیده، مظاهر و نمادهایی از حقایق اخروی بوده اسـت و لزوماً عین 

کید نشان می‏دهد  واقعیت در همان لحظه نیست )مجلسی، 1404ق: ج7، ص115(. این تأ

کـه روایـات، علاوه‏بـر دلالـت بـر معجـزه‏ای عینـی، اسـراء حالیتـی نمادیـن می‏یابـد و جنبـۀ 

جسمانی آن کم‏رنگ می‏شود.

؟ص؟، بیانگـر ظرفیـت روح  ، معـراج افزون‏بـر نشـان دادن عظمـت پیامبـر در تفسـیرهای دیگـر

؟ص؟ و معراج ایشـان به آسمان‏ها نشان‏دهندۀ این  انسـانی دانسـته شـده اسـت. اسراءِ پیامبر

حقیقت است که روح انسان قابلیت وصول به مراتب عالی قرب الهی را دارد؛ اما این کمال 

تنها برای پیامبر و اولیای الهی ممکن می‏شـود )فیض کاشـانی، 1406ق: ج12، ص321(. در 

این دیدگاه جنبۀ روحانی اسراء، جلوه بیشتری دارد.

؟ص؟  برخـی از امامیـه معتقدنـد صحابـه‎ای همانند ابن‏عباس و عایشـه، معراج و اسـراء پیامبر

را جسـمانی دانسـته‎اند تـا جایـگاه نبـوت را از طریـق مشـاهدۀ توأمـان حقایـقِ معـراج توسـط آن 

حضرت تقویت نمایند؛ حال‎آنکه علمای وابسته به دستگاه اموی تلاش داشته‎اند با ارائۀ نظریۀ 

معراج روحانی، این واقعه را به رؤیایی صادقه تقلیل دهند )شمس و دیگران، 1403ش: ص94-

98(. در نقد این ادعا باید اشاره کرد، تفسیر جسمانی معراج )منسوب به ابن‏عباس و عایشه( و 

تفسیر روحانی محض )منسوب به بنی‏امیه برای تضعیف نبوت( هر دو نادرست‏اند. حقیقت 

معراج، فراتر از جسم و روح معمولی است؛ بنابراین همان‏گونه که در نظر ملاصدرا مشاهده شد 

؟ص؟ اسـت که نه با  ی و احاطۀ وجودی الهی در عوالم مختلف در پیامبر
ّ
اسـراء و معراج، تجل

جسم مادی ممکن است و نه صرفاً در عالم رؤیا قابل تصور است.
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جدول3: مقایسۀ تطبیقی دیدگاه‏های شارحان شیعه و سلفیه دربارۀ صفت إسراء خدا

نظریۀ شارحان حدیث شیعهنظریۀ شارحان حدیث سلفیهمحور مقایسه

ارتباط صفت با 

موصوف 

اسراء و معراج واقعه‏ای واقعی و جسمانی 

در بیداری است که به‏عنوان معجزه‏ای 

؟ص؟ به ذات  عظیم و نشانۀ علوّ شأن پیامبر

الهی نسبت داده می‏شود.

اسراء و معراج واقعه‏ای واقعی و جسمانی 

در بیداری است؛ اما دارای بُعد باطنی 

و تمثیلی نیز هست که به مقام ولایت 

؟ص؟ )اتصال آن  کلیه و قرب الهی پیامبر

حضرت به عالم وجود( اشاره دارد.

معنای »الإسراء« 

؟ص؟  معجزه‏ای آشکار که با جسم و روح پیامبر

در بیـداری رخ داده، دال بـر صدق رسـالت و 

کید بر مشاهدۀ  بزرگ‏ترین کرامت نبوی، با تأ

بیت‏المقدس به‏صورت حسی.

واقعه‏ای جسمانی در بیداری با مشاهدۀ 

بیت‏المقدس، اما با بُعد تمثیلی که 

مظاهر حقایق اخروی )بهشت، دوزخ، 

فرشتگان( را نشان می‏دهد و ظرفیت 

؟ص؟ را برای قرب الهی  روحی پیامبر

آشکار می‏کند، اتصال و احاطۀ وجودی 

؟ص؟. خدا با پیامبر

روش شرح 

کید  پذیرش ظاهر نصوص بدون تأویل، تأ

بر جسمانی بودن واقعه در بیداری و رد 

تفسیر آن به رؤیا به‏عنوان بدعت، با استناد 

به نصوص و اجماع سلف.

تأیید جسمانی بودن واقعه با استناد به 

؟ص؟ به مشرکان،  روایات و پاسخ پیامبر

اما با تأویلِ بخشی از مشاهدات 

به‏صورت تمثیلی و باطنی برای نشان 

دادن حقایق غیبی.

پیامدهای 

اعتقادی

تقویت ایمان به صدق رسالت، اثبات 

کید بر توحید و  ؟ص؟، و تأ علوّ شأن پیامبر

معجزۀ عینی به‏عنوان دلیلی بر حقانیت 

نبوت و رد هرگونه تأویل باطل.

نشان دادن ظرفیت روحی انسان برای 

قرب الهی، با حفظ تنزیه و تجرد الهی.
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6. تحلیل طتبیقی-انقتادی صفت »نزول خدا« از منظر شارحان حدیث

مطابق برخی از روایات اهل‏سنت، خداوند از آسمان به زمین نازل می‏شود. چنین توصیفی 

از خـدا موجـب ایجـاد شـبهۀ تجسـیم، شـبیه خـدا بـه خلق و نیـز احاطۀ مکان بـر ذات الهی 

، خـدا همانند انسـان می‏توانـد از جایی بلند به مکانـی فروتر نازل  می‏گـردد. بـه عبـارت دیگـر

شـود. بنابراین، لازم اسـت دیدگاه شـارحان حدیث دربارۀ این روایات بررسـی شود تا کیفیت 

این صفت تبیین گردد و توضیحی متناسب با شأن الهی به دست آید:

6-1. دیدگاه شارحان حدیث اهل‏سنت دربارۀ روایات نزول خدا

 
ُ

 رَسـول
َ

يْرَةَ: أنّ بِي هُرَ
َ
، عَنْ أ غَرِّ

َ ْ
ِ ال

بِي عَبْدِ الّلَ
َ
 شـارحان حدیث اهل‏سـنت در شـرح روایت »أ

ی،  « )بخـار يْـلِ الآخـرُ
َّ
ـثُ الل

ُ
نْيَـا، حِيـنَ يَبْقَـى ثُل

ُ
ـمَاءِ الدّ ـى السَّ

َ
ـةٍ إِل

َ
يْل

َ
 ل

َ
نَـا كُلّ بُّ  رَ

ُ
 يَنْـزلِ

َ
اللّه قَـال

کید کرده‏اند. براساس باور برخی، مقصود از  یکرد اصلی تأ 1414ق: ج1، ص384( بر دو رو

نزول یا فرود آمدن، رحمت الهی است یا نزولِ امر الهی و فرشتگان او به آسمان دنیا. این 

کـه حرکت  یـه خداونـد از مکان‏منـدی و تغییـر انجـام شـده اسـت؛ چرا تأویـل به‏منظـور تنز

، 1379ق: ج3،  و انتقـال از صفـات مخلـوق اسـت و بـه ذات الهـی راه نـدارد )ابن‏حجـر

گـر  ی، بی‏تـا: ج6، ص37(. در همیـن راسـتا، برخـی بـر ایـن باورنـد کـه نـزول، ا ص30؛ نـوو

دربـارۀ مخلـوق بـه کار رود، دلالـت بـر حرکـت و تغییر مکان دارد؛ امـا از آنجا که خداوند از 

جسـمانیت منـزه اسـت، ایـن معانی دربـارۀ او محال خواهد بود. بنابرایـن، این تعابیر باید 

صرفـا در چارچـوب الفـاظ توقیفـیِ قـرآن و سـنت و بـا تأویـل صحیـح فهمیـده شـوند و بـه 

همیـن دلیـل، کیفیـت ایـن امر را تبییـن نمی‏کننـد )ابن‏فـورک، 1985م: ص76؛ ابن‏عربی، 

الهـی معنـا  امـر  یـا  بـه رحمـت  را  نـزول  ج3، ص442(. در مجمـوع، اهل‏سـنت  1428ق: 

می‏کنند یا با رد هرگونه تجسیم، معنای آن را مسکوت نهاده‏اند.
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6-2. مقایسۀ طتبیقی شارحان حدیث سلفیه و شیعه دربارۀ نزول خدا

کید بر ظاهر روایت، اثبات نزول را یکی از صفات قطعی خدا دانسته‏اند.  شارحان سلفی با تأ

آنـان بـر ایـن باورنـد کـه نـزول خداونـد نزولـی حقیقـی اسـت؛ امـا کیفیـت و چگونگـی آن بـر ما 

گاه است. این گروه هرگونه تأویل حدیث به نزول رحمت یا امر  پوشیده، و تنها خداوند به آن آ

را نوعی تعطیل و بدعت معرفی کرده‏اند و تصریح کرده‏اند که ایمان به ظاهرِ حدیث، همراه 

بـا تنزیـه از مشـابهت بـا مخلوق، تنها راه صحیح اسـت )ابن‏تیمیـه، 1427ق: ج5، ص345؛ 

ابن‏قیم جوزیه، 1423ق: ج3، ص41(.

کید فرموده‏اند که »نزول« دربارۀ خداوند  امامان شیعه؟عهم؟ در روایات متعددی به‏صراحت تأ

به‏معنای انتقال مکانی یا حرکت جسمانی نیست؛ بلکه مقصود نزول رحمت، امر و فرشتگان 

الهی است. به‏عنوان نمونه، امام صادق؟ع؟ در پاسخ به پرسشی دربارۀ روایت نزول خداوند 

مْرهِِ 
َ
كٍ بِأ

َ
 مَل

ُ
ل لِكَ تَنَـزُّ

َ
مَا يُرَادُ بِذ

َ
، إِنّ

َ
نْ يَنْـزلِ

َ
ـى أ

َ
 يَحْتَـاجُ إِل

َ
 وَل

ُ
 يَنْـزلِ

َ
ـى ل

َ
َ تَبَـارَكَ وَتَعَال  الّلَ

َ
فرمـود: »إِنّ

 رَحْمَتِـهِ« )شـیخ صـدوق، 1398ق: ص174(. در روایـت دیگـری، امام صادق؟ع؟ بار 
ُ

ل وْ تَنَـزُّ
َ
أ

مُورِ عِبَادِهِ فِي 
ُ
ظَرِ فِي أ

ئِكَةَ لِلنَّ
َ

مَل
ْ
 ال

ُ
هُ يُنَزّلِ كِنَّ

َ
زُولِ، وَل  يُوصَفُ بِالنُّ

َ
 ل

َ
َ عَزَّ وَجَلّ  الّلَ

َ
دیگر فرمود: »إِنّ

« )شیخ صدوق، 1398ق: ص178(. همچنین امام رضا؟ع؟ نیز همین معنا را  هَارِ يْلِ وَالنَّ
َّ
الل

مْرهِِ 
َ
وْ أ

َ
 رَحْمَتِهِ أ

ُ
لِكَ نُزُول

َ
مَا يُرَادُ بِذ

َ
عُودِ، إِنّ زُولِ وَالصُّ  يُوصَفُ بِالنُّ

َ
ُ ل کید کرده‏اند و فرمودند: »الّلَ تأ

ئِكَتِهِ« )شیخ صدوق، 1398ق: ص179(.
َ

وْ مَل
َ
أ

شارحان حدیث امامیه نیز در شرح این دسته از روایات به تأویل معقول و هماهنگ با اصول 

توحیدی پرداخته‏اند. برخی مقصود از »نزول« در این احادیث را، نزول فرشـتگان یا رحمت 

الهـی دانسـته‏اند؛ چراکـه ذات خداونـد منـزّه از حرکـت، انتقـال و تغییـر اسـت )ملاصالـح، 

1382ق: ج7، ص84(؛ بنابراین همان معنای ائمه؟عهم؟ برای نزول را تأیید می‏کنند. عده‏ای 

نیز با تفصیل بیشتر معتقدند که این احادیث، هم بُعد ظاهری دارند و هم معنای باطنی؛ 
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معنـای ظاهـری آن، بیـان توجـه خـدا بـه بندگان در اوقات خاص اسـت و معنـای باطنی آن، 

نزول مقامات قرب و رحمت الهی در عالم خلق است. او تصریح دارد که هرگونه حمل نزول 

بر معنای جسمانی، مستلزم تجسیم و باطل است )مجلسی، 1404ق: ج7، ص115(.

مطابـق روایتـی از امـام کاظـم؟ع؟ خداونـد منـزّه از حرکـت، نـزول، تغییـر و هرگونـه ویژگـی 

ی مکانی نسبت به او معنا ندارد؛ چون او محیط بر همۀ  جسمانی است؛ نزدیکی یا دور

موجودات است. هر متحرک نیازمند محرّک است و نسبت دادن حرکت یا نزول به خدا 

نقـص و محـال اسـت. بنابرایـن، مقصـود از »نـزول« در روایـات، نـزول مکانی نیسـت؛ بلکه 

جَعْفَريِِّ 
ْ
باید آن را به‏معنای رحمت و توجه ویژۀ خداوند دانست: »عَنْ يَعْقُوبَ بْنِ جَعْفَرٍ ال

نْيَا 
ُ

ـمَاءِ الدّ ى السَّ
َ
 إِل

ُ
ى يَنْزلِ

َ
َ تَبَارَكَ وَتَعَال  الّلَ

َ
نّ

َ
: ذُكِـرَ عِنْدَهُ قَوْمٌ يَزْعُمُـونَ أ

َ
بِـي إِبْرَاهِيـمَ قَـال

َ
عَـنْ أ

مْ‏ يَبْعُدْ مِنْهُ‏ 
َ
بُعْدِ سَوَاءٌ ل

ْ
قُرْبِ وَال

ْ
مَا مَنْظَرُهُ‏ فِي ال

َ
 إِنّ

َ
نْ يَنْزلِ

َ
ى أ

َ
 يَحْتَاجُ إِل

َ
 وَل

ُ
 يَنْزلِ

َ
َ ل  الّلَ

َ
 إِنّ

َ
فَقَال

 هُوَ 
َّ

وْلِ‏ لا إِلهَ إِل يْهِ وَهُـوَ ذُو الطَّ
َ
ى شَـيْ‏ءٍ بَلْ يُحْتَاجُ إِل

َ
مْ يَحْتَجْ إِل

َ
ـمْ يَقْـرُبْ مِنْـهُ بَعِيـدٌ وَل

َ
يـبٌ‏ وَل قَرِ

ى 
َ
 ذَلِكَ مَنْ يَنْسُـبُهُ إِل

ُ
مَا يَقُول

َ
ـى فَإِنّ

َ
 تَبَارَكَ وَتَعَال

ُ
ـهُ يَنْـزلِ

َ
وَاصِفِيـنَ إِنّ

ْ
 ال

ُ
ـا قَـوْل مَّ

َ
حَكِيـمُ‏ أ

ْ
عَزِيـزُ ال

ْ
ال

نُـونَ 
ُ

ِ الظّ
كُ بِـهِ فَمَـنْ ظَـنَّ بِـالّلَ وْ يَتَحَـرَّ

َ
ـى مَـنْ يُحَرّكُِـهُ أ

َ
 مُتَحَـرّكٍِ مُحْتَـاجٌ إِل

ُ
يَـادَةٍ وَكُلّ وْ زِ

َ
نَقْـصٍ أ

كَ« )کلینی، 1407ق: ج1، ص125(.
َ
هَل

براسـاس ایـن روایـت، برخـی شـارحان حدیـث بـاور دارند خداوند متعـال، منـزّه از حرکت و 

تغییـر و انتقـال از مکانـی بـه مـکان دیگـر اسـت؛ زیـرا حرکـت همـواره ناشـی از نیـاز اسـت. 

موجـودی کـه از جایـی بـه جـای دیگـر مـی‏رود، یـا در پـیِ دسـتیابی بـه چیـزی اسـت کـه در 

مکانـی دیگـر قـرار دارد، یـا نیازمنـد آن اسـت کـه چیـزی به‏سـوی او حرکـت کند؛ اما نسـبت 

 ، خداوند به همۀ مکان‏ها یکسـان اسـت؛ نه چیزی به او نزدیک‏تر اسـت و نه چیزی دورتر

مگـر بـه معنایـی غیرمکانـی ماننـد قرب ذاتی و صفاتی. پس او به هیـچ نزول یا انتقالی نیاز 

نـدارد؛ زیـرا هـر حرکتـی خـروج از نقص به کمال اسـت و این خود مسـتلزم امـکان و ترکیب 
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و نیازمنـدی اسـت؛ در‏حالی‏کـه ذات خداونـد واجب‏الوجـود اسـت و هیـچ نقـص و نیازی 

گـر گفتـه  در او راه نـدارد. همچنیـن هـر متحرکـی نیازمنـد محرّکـی بیـرون از خـود اسـت، و ا

شـود خدا حرکت می‏کند یا نازل می‏شـود، لازمه‏اش این اسـت که او نیازمند محرّک باشـد 

)ملاصدرا، 1383ش: ج3، ص303-300(. 

برخـی  پنـدار  اصالح  درصـدد  کاظـم؟ع؟  امـام  کـه  باورنـد  ایـن  بـر  گروهـی  زمینـه،  ایـن  در 

بدعت‏گـذاران اسـت؛ کسـانی کـه می‏پندارنـد برخـی امور به خـدا نزدیک‏تر و برخـی دورترند و 

برای تحقق این نزدیکی، خداوند باید »نازل« شود؛ در‏حالی‏که این تصور ناشی از توهّم است. 

خداوند نیازی به نزول و حرکت ندارد؛ زیرا او نسبت به همه‏چیز به‏طور یکسان نزدیک است 

و این برای نفی هرگونه تشـبیه مکانی اسـت؛ زیرا موجودات مکانی وقتی جابه‏جا می‏شـوند، 

نزدیـک از آن‏هـا دور و دور بـه آن‏هـا نزدیـک می‏شـود )ملاصالـح، 1382ق: ج4، ص88(. بـه 

، خداوند نسـبت به همه‏چیز مسـاوی اسـت، و به چیزی نزدیک‏تر و از چیزی  عبارت دیگر

دورتر مکانی نیست. بنابراین نیاز به نزول و مکان ندارد.

جدول4: مقایسۀ تطبیقی دیدگاه‏های شارحان شیعه و سلفیه دربارۀ »نزول خدا«

نظریۀ شارحان حدیث شیعهنظریۀ شارحان حدیث سلفیه   محور مقایسه

ارتباط صفت با 

موصوف 

»نزول« صفتی حقیقی و از صفات فعلیۀ الهی 

است که به ذات خداوند نسبت داده می‏شود، 

بدون تشبیه به حرکت مخلوقات و با کیفیت 

مجهول.

»نزول« صفتی مجازی است 

که به ذات الهی نسبت داده 

نمی‏شود؛ بلکه به نزول رحمت یا 

امر یا فرشتگان الهی اشاره دارد.

معنای »نزول خدا« 

نزول حقیقی خداوند به آسمان دنیا، به‏شکلی 

شایستۀ ذات الهی، بدون چگونگی مشخص 

و بدون مشابهت با حرکت مخلوقات.

نزول رحمت، امر یا فرشتگان 

الهی، یا ظهور آثار توجه ویژۀ 

خداوند، بدون هرگونه حرکت یا 

انتقال مکانی.
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نظریۀ شارحان حدیث شیعهنظریۀ شارحان حدیث سلفیه   محور مقایسه

روش شرح 

پذیرش ظاهر نصوص بدون تأویل یا تعطیل، 

کید بر نزول حقیقی »بلا کیف« )بدون  تأ

چگونگی(، رد تأویل به رحمت یا امر به‏عنوان 

بدعت.

تأویل »نزول« به‏معنای نزول 

رحمت، امر یا فرشتگان، با 

استناد به روایات معصومان؟عهم؟ 

و نفی هرگونه معنای مکانی برای 

حفظ تنزیه.

پیامدهای 

اعتقادی

تقویت ایمان به توحید و صفات خبریه، رد 

تأویل‏های غیرمنهجی، تشویق به تسلیم در 

برابر نصوص و تنزیه الهی از تشبیه و تجسیم.

نفی نزول مکانی و جسمانی، 

کید بر احاطه و قیومیت الهی،  تأ

تقویت توحید با نفی شرک ناشی 

از نسبت حرکت به خدا، و ترویج 

ایمان به رحمت و توجه الهی.

نتیجه‎گییر

: ، نتایج حاصل از بحث عبارت‏اند از  براساس مجموع مطالب بیان‏شده در پژوهش حاضر

1. تحلیل تطبیقی و انتقادیِ صفات خبریۀ محلّ بحث در منابع روایی و شروح حدیثی 

سلفیه و امامیه، دو رویکرد متمایز را آشکار می‏سازد که هرچند در رد تشبیه اشتراک 

دارنـد؛ امـا در مبانـی اثبـات و تنزیـه، ریشـه‏های فکـری عمیقـی را منعکـس می‏کننـد. 

در شـروح سـلفیه، ایـن صفـات حقیقـی و ذاتـی الهـی تلقـی می‏شـوند و براسـاس ظاهـر 

نصـوص، بـدون ورود بـه کیفیـت )بال کیـف( اثبـات می‏گردنـد؛ هرگونـه تأویـل، تعطیل 

نصـوص شـمرده می‏شـود. بنابرایـن، »قـدم« را نزدیکـیِ واقعـیِ الهـی بـه بنـدگان بـدون 

»إتیـان« را آمـدن خداونـد به‏سـوی مؤمنـان به‏معنـای  حرکـت مکانـی تفسـیر می‏کننـد و

حضـور احاطـه‏ای می‏داننـد. آن‏هـا »إسـراء« را سـفر شـبانۀ الهـی در عـرش یـا آسـمان‏ها، 

بـا حفـظ تنزیـه از مـکان؛ و »نـزول« را به‏معنـای حقیقـی فـرود خداوند از آسـمان به زمین 
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کید دارد و کیفیت را به علم الهی  می‏دانند. این دیدگاه بر وفاداری به ظاهرِ روایات تأ

واگذار می‏کند.

در مقابل، شروح امامیه این صفات را جلوه‏های وجودی و عین ذات الهی می‏دانند. 

»قـدم« را نیـز نـه پـای جسـمانی یـا نزدیکـی مکانی، بلکه احاطـۀ قیومی و وجـودی الهی 

بر مخلوقات تفسیر می‏کنند. شارحان امامیه، »إتیان« را آمدن به‏معنای تجلی فیض 

الهـی در عوالـم، بـدون انتقـال، معنـا کرده‏انـد. در همین زمینه، »إسـراء« را سـیر وجودی 

؟ص؟ بـه اوج خـود می‏رسـد و در  و نـه سـفر مکانـی تلقـی می‎کننـد کـه در معـراج پیامبـر

نهایت »نزول« را کنایه از جلب رحمت الهی بر خلقت می‏دانند. این رویکرد بر روایات 

معصومیـن؟عهم؟ تکیـه دارد و صفـات را از لـوازم مکانـی مصـون مـی‏دارد. اگرچـه هـر دو 

کید دارند؛ اما با دو نگاه متفاوت  مذهب بر تنزیه خداوند از تشبیه و جسیم انسانی تأ

به این موضوع می‏نگرند. 

يْسَ 
َ
2. از منظـر تحلیـل انتقادی، دیدگاه امامیه سـازگاری بیشـتری با محکمـات قرآنی »ل

كَمِثْلِـهِ شَـيْءٌ« )شـوری: 11(، روایـی )احادیث معصومیـن؟عهم؟ در نفی حرکت و مکان( 

و عقلی )بساطت ذات و عدم کثرت در آن( دارد. تأویل امامیه، بدون حذف معنای 

ـی احاطـۀ وجـودی الهـی می‏دانـد. در نهایـت، امامیـه با تعادل 
ّ
ظاهـری، صفـات را تجل

میان ظاهر و باطن نصوص، تنزیه خدا را محفوظ می‏دارد و از تشبیه، تجسیم و تعطیل 

دوری می‏جوید. 

در مقابـل، گرایـش سـلفیه معنـای ظاهـری صفـات را حفـظ می‎کنـد؛ اما به‏سـبب پذیرش 

معنای حقیقی بدون تبیین ماهوی از کیفیت، امکان بروز شبهات تشبیه و تجسیم 

را افزایـش می‏دهـد. بدین‏سـان می‏تـوان نتیجـه گرفت کـه از منظر عقل و نقل و تحلیل 

تطبیقی-روایـی، تفسـیر امامیـه از صفـات خبریـه بـا مبانـی قرآنـی و روایـی و عقلـی 

هماهنگی بیشتری دارد.
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ملاصدرا، محمد بن قوام )1383ش(، شرح أصول الکافي، تهران: نشر مطالعات و تحقیق فرهنگی.
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