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Abstract 

Divine word, kalām-i ilahī, is one of the most important, long-standing and controversial 

issues among Islamic religions. Muslim thinkers have offered various interpretations of 

this concept and the quality of God's attribution to speech. This study comparatively 

examines the views of Abul Ḥasan Ashʿarī and Muḥammad Ḥusayn Ṭabāṭabāʾī about 

the divine speech. Both consider God to be a Being of speech, but each has a different 

interpretation of it. Abu al-Ḥasan Ashʿarī considers the divine speech to be one of the 

categories of the mental speech, kalām-i nafsī, and introduces it as Divine essential 

speech and non-temporal attribute. Ṭabāṭabāʾī introduces a different and broader concept 

of the Divine speech and extends it to all matters that reveal Divine intentions. From 

Ṭabāṭabāʾīʾs point of view, the Divine speech has many levels and examples. 

Accordingly, all creation, which came into being with the existential word of "be", 

would be the word of God, and the Divine message that reveald to the prophets is 

another example of the Divine word. 
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 چکیده
برانگیز در میان مذاهب اسالامی اسات.   کلام الاهی یکی از مسائل مهم، درازدامن و بحث

مطارح   کالام  اندیشمندان مسلمان تفاسیر مختلفی از این مفهوم و کیفیت اتصال خدا باه 
اند. این پهوهش به صورت تطبیقی آرای ابوالحسن اشعری و محمدحسین طباطباایی  کرده
دانند، ولی هر یاک  کند. هر دو شخصیت خدا را متکلم میباره کلام الاهی را بررسی میدر

اشاعری کالام الاهای را از مقولاه کالام       تفسیر متفاوتی از کلام الاهی دارند. ابوالحسان 
کند. طباطباایی مفهاومی   داند و آن را کلام ذاتی خدا و وصفی قدیم معرفی مینفسانی می

کند و آن را به تمام اموری که کاشف مقاصد الاهی مطرح می« لامک»متفاوت و موسعّ از 
دهد. کلام الاهی از منظر طباطبایی دارای مراتب و مصادیق بسایار اسات.   باشد توسعه می

پدید آمد، کلام خداونادی اسات و    «کن»بر این اساس تمام آفرینش، که با کلمه وجودی 
 از کلام است.نزول وحی بر پیامبران، مرتبه و مصداق دیگری 
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 مقدمه
کلام الاهی به دلیل نقش ملررش در زنادگی بشار باه عماوان یکای از مراحا  بمیاادین        
همواره محل توجه اندیشممدان اسلامی بوده و از زوایای مختلک درباره آن بح  شاده  

ترین این مراح ، مسئله کیشیت تکلم خدا است که به عموان یکای از  . یکی از مهماست
ویژه متکلماان، در  یشات در کمار اویاف دیگر او مد نار است. اندیشممدان مسلمان، به

پاسم به پرسش چگونگی تکلم الاهی و نحوه اتصاف او به این یشت مراحا  فراوانای   
یخی به مشااجرات و ممازعااتی ممجار شاده اسات.      اند که گاه در مقاطع تارمطرح کرده

هایی در ایان بااره   ابوالحسن اشعری و طراطرایی از جمله اندیشممدانی هستمد که دیدگاه
توان گشت هر کدام از آنها در عصر خود نگرش جدیدی در این زمیمه اند. میابراز داشته

کوشیم باه یاورت   تار میاند تشسیر جدیدی مطرح کممد. در این نوشاند و توانستهداشته
پژوهشی تطریقی مسئله تکلم الاهی را از نارگاه این دو اندیشممد بررسی کمیم تا ضامن  
فهمی متقن و یحیح از تشسیر و تحلیل این دو متشکر از کلام الاهی، وجاوه اشاتراک و   

 رسد با وجود اختلاف دیدگاه، اشتراک بسیار دارند. افتراقشان روشن شود. به نار می

 در لغت و اصطلاح« کلام»شناسی وممفه
ممااور در  و به معانی جرح، ارر، گشتار، سخن و ... آمده است. ابن« کَلَمَ»از ریشه « کلام»

در  .(82/121: 8181منظیور،  )ابین آن را به معماای جارح و زخام آورده اسات      لسان العرب
باه  « کالام »است و اش تفریر که معمای ایلی« زخم»به معمای « کلمه»نیز  الرحرین مجمع

از ناار راغاب،    .(2/810: 8182)طریحیی،  معمای ارری که دلالت بر معما دارد آماده اسات   
با حس شمیدن و « کلام»شود؛ ارری است که با دو حس چشم و گوش درک می« الکلم»
)راغیب  عرارت است از آن ه با گوش قابل درک اسات  « کَلام»با حس دیدن؛ پس « کلم»

ارری است که بر معما دلالات  « کلام»آمده است که  قاموس قرآندر  .(238: 8932اصفهانی، 
کمد، مانمد در نشوس و اذهان ارر می« کلام»و « کلمه»دارد و علت این تسمیه آن است که 

گویمد که به واساطه  می« کلام»و « کلمه»ها در اجسام. ممطو  انسان را از آن جهت زخم
، اتقاان سایوطی در   .(2/818: 8912)قرشیی،  گاذارد  یدلالت بر معانی خود در اذهان ارر ما 
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گاذارد  داند. زیرا تفریری در ذهن شمونده مای به معمای تفریر می« کلم»را مشتِ از « کلام»
  .(811-8/811: 8932)سیوطی، که قرلاً نروده است 

در لغات و  « کلمه»آید که عامل پیوند و ارتراط معمای از مطالب ذکرشده به دست می
این است که هم مان که زخم بر افراد تفریر دارد سخن نیز اراری اسات کاه از    ایطلاح 

پاذیر  ماند، با این تشاوت کاه ارار زخام رؤیات    شود و باقی میمتکلم در اذهان ایجاد می
را از آن جهت که ارر و انشعاالی در نشاس و   « کلام»است، اما ارر کلام شمیدنی است. لذا 

اند و این ناشی از اظهار معماایی اسات کاه نهاان     گشته« کلام»کمد گوش انسان ایجاد می
اش تشهایم  روشن است که چمین کلامی کاه ویژگای  کمد. است و الشاظ بر آن دلالت می

شود و نیاز به مخاطب دارد، چمان ه آماده اسات:   معانی است در ظرف جامعه محقِ می
تاام یاا غیرتاام    است، لشای است کاه بار معماای    « کَلِم»و « کلمات»که جمع آن « کلمه»

 .(2/902: 8922)قریب، دلالت دارد 

 در اندیشه ابوالحسن اشعری و طباطبایی« کلام»مفهوم 
معمولًا علاوه بر مشاهیم لغاوی و ایاطلاحی، هار یاا از اندیشاممدان بارای ورود باه        
مراح  علمی، تعریشی ممحصر به خود از مشاهیم دارند و آن تعریک را مالاک ورود باه   

اشعری حقیقت کلام را معمایی قائم به ذات ماتکلم   دهمد. ابوالحسنمی ساحت علم قرار
داند که به یورت بسیط موجود است. او معتقد است ایاوات و حاروف، گرچاه از    می

گیرند و به یاورت امار و نهای و اساتشهام و     باطن ذات  و حقیقت کلام( سرچشمه می
شوند، ولی خود کلام نیستمد. در نگااه  تمم ا متمایز از یکدیگرند و در قالب الشاظ بیان می

اند. از وی، الشاظ، حروف و عرارات، همگی، رمز و نشانه حقیقتی مخشی و غیرمحسوس
شاود، باه نحاو    خواندن ایوات و حروفی که از زباان انساان جااری مای    « کلام»رو این

قای،  . لذا از نار ابوالحسن اشعری، کالام حقی (818: 8121)شهرسیتانی،  اشتراک لشای است 
بار حاروف و ایاوات اطالا      « کالام »چیزی غیر از حروف و ایوات است و اگر نام 

شود از باب مجاز و توس ع در زبان است، چمان ه گاه به دلالت اشااره و نوشاتار نیاز    می
 .(21: 8121فور ، )ابنشود گشته می« کلام»
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م کارده، و  اشعری کلام را بر مرمای اشتراک لشای به کلام لشای و کلام نشسی تقسای 
داند. شود تعریری از کلام نشسی میای از حروف اطلا  میکلام لشای را که بر مجموعه

از دیدگاه او، حقیقت کلام، همان کلام نشسی است کاه معماایش قاائم باه نشاس اسات       
. از نار شهرستانی، یکی از پیروان اشعری، انسان عاقال وقتای باه    (818: 8121)شهرستانی، 

خواهاد از  یابد؛ مدلاً وقتی میکمد در درون خود کلام نشسی را مینشس خویش مراجعه 
گویاد و باه همگاام    اموری که دیده یا شمیده است خرر دهد، گاه با درون خود سخن می

آورد نه خاود آن  روشدن با افراد از این حدی  نشس با امر و نهی، لشای را تعریر میروبه
اندیشد که در فلان جریان حاِ  ا خودش میمعانی را که در وجودش جولان دارد؛ گاه ب

چمین است؛ گاه مردد است که آیا چمین چیزی امکان دارد یا خیر. ایان افکاار دائمااً در    
درون انسان در حال جولان است. از نار او، هر کسی وجود این معاانی در لاوح نشاس    

ر از علام و  خود را انکار کمد، مطلری بدیهی را انکار کرده اسات. او کالام نشسای را غیا    
 .(812-818)نک.: همان: داند اراده می

دانماد، چمان اه در کتااب    پیروان دیگر اشعری کلام نشسی را غیر از علم و اراده مای 
 ، به نقل از فضل بن روزبهان، آمده است:دلایل الصد  لمهج الحِ

گوییم مدلولاتی دارند قائم به نشاس. ایان مادلولات    الشاظی که با آنها سخن می
کلام نشسی است. اگر خصم بگوید این مدلولات عرارت است از علم باه   همان

آن معانی، گوییم: خیر، غیر از علم است، زیرا یکی از انواع کالام، خرار اسات.    
دهد که باه آن علام نادارد، بلکاه خالاف آن را      بسا انسان از چیزی خرر میچه
به آن چیز است.  داند یا در آن شا دارد. پس خرردادن از چیزی غیر از علممی

اگر خصم بگوید: آن اراده است، در پاسم گوییم: خیر غیر از اراده اسات، زیارا   
کماد کاه آن را اراده   بسا انسان به چیزی امر مییکی از انواع کلام امر است. چه

 .(801-8/801: 8900)مظفر، نکرده است 

صر در معما و مشهاوم  کمد، و آن را ممحالضمیر معما میرا ظهور مافی« کلام»طراطرایی 
در لغات باه معماای ایاوات و     « کالام »داند. از نار او، اگرچه و ایوات و حروف نمی
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فراتار از  « کلام»درپی و حامی معما و مشهومی برای مخاطب است ولی معمای حروف پی
عرارت است از اباراز و اظهاار افکاار و ممویااتی کاه در      « کلام»توان گشت آن است. می

ای که ممکن باشد و هم مین هار چیازی کاه علامات و     د به هر وسیلهباطن وجود دار
 .(127-2/113ج:  8907)نک.: طباطبایی، نشانه شیء دیگری باشد و دلالت بر وجود آن کمد 

را یرف ایاوات و  « کلام»آید که هر دو اندیشممد شده به دست میاز مطالب مطرح
ات و الشاظ دارای معما و مشهوم را تعریر دانمد. اشعری ایوالشاظِ دارای معما و مشهوم نمی

داند. اشعری کلام حقیقای را اماری   ای از کلام میکلام دانسته، اما طراطرایی آنها را مرتره
داند که ورای علم و امر و نهی، در اندیشه سخمور هست. اما از ممار درونی و باطمی می

تکلم است، باه هار طریقای کاه     طراطرایی کلام، آن امرِ ظاهرکممده و آشکارکممده باطن م
 ممکن باشد.

 «کلام»خداوند و صفت 
ترین ارکاان بحا  دربااره کالام الاهای اسات کاه        از مهم« کلام»اتصاف خدا به یشت 

از ناار   ،ابوالحسن اشعری و طراطراایی در ایان بااره دیادگاه متشااوتی دارناد. اشاعری       
لازمه یشت حی  اسات   داند کهکلام الاهی را یشتی موجود برای خدا می ،وجودشماسی

باودن  و معتقد است ذات حی  خدا واجد یشاتی هم ون سمیع، بصیر، مریاد، و ماتکلم  
است که مشهوم حیات آنها را اقتضا دارد. از نار او، موجود زناده اگار هار یاا از ایان      
یشات را نداشته باشد به ضد آن یشات مویوف خواهاد باود و ایان اضاداد مواناع و      

دا به آن یشات خواهد بود. نشی یشت کلام از خدا باه ایان معماا    آفاتی برای اتصاف خ
است که ذات او مویوف به یکی از موانع کلام مانمد نقش باشد، هم مان کاه اگار باه    

بماابراین،  . (31: 8171)اشیعری،  علم ویک نشده باشاد باه ضاد آن ویاک شاده اسات       
پاذیر  ت او ارراات ابوالحسن اشعری یشت کلام را برای خدا به طریِ نشای نقاش از ذا  

کمماده هار گوناه    . از نار وی، یشت کلام بارای خادا نشای   (17: 8121فور ، )ابنداند می
اگار خادا   »گویاد:  معمایی است که ممافی تکلم او فر  شود. وی در این خصوص مای 

غیرمتکلم فر  شود معمایی جز این نخواهد داشت که ذات خدا مویوف باه یکای از   
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گونه امر و نهیی را باه او نسارت   که در این یورت نراید هیچ موانع و اضداد کلام باشد
 (.31: 8171)اشعری، « دهیم

 کلام صفت ذاتی و قدیم خداوند
داند. را برای خدا ذاتی، ازلی و قدیم می« کلام»اشعری بر اساس آیات قرآن کریم یشت 

ازلای و   (17)نحیل:  « نقَُولَ لَهُ کُنْ فَیکُونُإِنَّمَا قَوْلُمَا لِشَیء أذا أَرَدنَْاهُ أنْ »او با استشاده از آیه 
باه عماوان کالام الاهای     « کان »کمد و معتقد است اگر بودن کلام الاهی را اررات میقدیم

رالا ، و  « کان »دیگر خلِ شده است و با نقل کلام به آن، « کنِ»قدیم نراشد پس با یا 
ِ »ن، او از قرارگرفتن . هم می(32: 8171)اشعری، آید ادامه آن تسلسلِ محال پیش می « خلا

گیرد نتیجه می (11)اعراف:  «ألا له الخلِ وا مر»در مقابل هم در آیات قرآن، مانمد « امر»و 
)اشیعری،   که امر خداوند مخلو  نیست و کلام چون امر خادا اسات غیرمخلاو  اسات    

او « مکالا »جمیع مخلوقات، و مماور از امر « خلِ». از نگاه وی، مماور از (28-22: 8181
 .(28)همان: است 

اشعری علاوه بر استماد به ظاهر آیات، از تریین عقلی نیز بهاره جساته و معتقاد اسات     
تواند حادث باشد. زیرا کلام خدا از دو حال خارج نیست؛ یا قدیم است یاا  کلام خدا نمی

حادث؛ اگر حادث باشد یا باید خدا آن را در خودش ایجاد کمد یاا در غیرخاود، و محاال    
ست خدا کلام را در ذات خود ایجاد کمد. چون در این یورت باید ذاتش محل حاوادث  ا

باشد که چمین چیزی محال است. هم مین، محال است آن را در دیگری ایجاد کماد. زیارا   
شود. لذا چون برخی از اویاف خادا امار و نهای    در این حالت نیز غیرمتصک به کلام می

کمماده باشاد و معقاول نیسات جسامی      رکممده و نهای آید آن جسم، امکردن است لازم می
 .(33: 8171)اشعری، کممده باشد. پس باید کلام خدا قدیم و قائم به او باشد امرکممده و نهی

اشعری کالام یاشت    یورت دیگر استدلال مذکور این است که از دیدگاه ابوالحسن
ل دیگر نسارت داد، کاه   تواند قائم به خود باشد. لذا باید آن را به محاست و یشت نمی

شود و اگر به غیار او  در این یورت اگر آن را به خدا نسرت دهیم خدا محل حادث می
 .)همان(نسرت دهیم پس آن غیرمتکلم است نه خدا 
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اشعری، حقیقت کلام الاهی، کلام نشسای اسات؛ یعمای اگرچاه در     از نار ابوالحسن 
ن هیئت حروف در هاوای خاارج   انداز ظاهری حقیقت تکلم به معمای مصدر، تعییچشم

دهان به کما مخارج حروف و آلات است اما بدون تردید تکلم به ایان معماا در خادا    
متصور نیست. زیرا اگر چمین تصور شاود باه ابازار ماادی و مخاارج حاروف محتااج        

اشاعری کوشایده اسات    شود و شفن خدا از ایمها پااک و پیراساته اسات. ابوالحسان     می
ا از مرحله ملکوتی تا ظهور و تمزیلش به مرتره اعترار و تلارس باه   حقیقت کلام الاهی ر

ایوات و الشاظ به یورت معقول توجیه کماد. از ناار او، دو برداشات از کالام الاهای      
های آسامانی اسات کاه شاامل     وجود دارد؛ یکی ایمکه مماور از کلام الاهی همان کتاب

رران جاری شده است و بر قارآن  شود و از طریِ وحی بر زبان پیامحروف و عرارات می
اند؛ و دیگر معمایی ازلای  کمد که فعل و جعل خدا و حادثکریم، تورات و ... ید  می

هاای آسامانی هم اون    که قائم به ذات خدا است و بر کلام نشسی یاد  است و کتاب
قرآن و تورات اشاره و تعریر آن معما هستمد. او میان این دو مشهوم تشاوت قائل اسات و  

کماد کاه   فورک به این مرمای اشاعری اشااره مای   داند. ابنحقیقت کلام را معمای دوم می
شاود،  هم در عرف لغت و هم در آن اه باه خادا نسارت داده مای     « کلام»معمای حقیقی 

شاود، از بااب   چیزی غیر از حروف و ایوات است و اگر نام کلام بر ایمها اطالا  مای  
گاه باه دلالات اشااره و نوشاتار نیاز کالام گشتاه        که مجاز و توس ع در زبان است، چمان

 .(21: 8121فور ، )ابنشود می

 کلام الاهی صفت فعل خداوند
اند همگای کالام   از ممار طراطرایی، موجودات و مخلوقات امکانی که در یحمه آفریمش

آیمد. زیرا دلالت بار پدیدآورناده خاود دارناد و از قادرت و علام       الاهی به حساب می
اناد. لاذا در زماره    دهمد. روشن است که همه موجودات افعاال الاهای  ر میخالقشان خر

یشات فعل خدا قرار دارند. یشت فعل آن است که تحققش بعد از تمامیت ذات اسات.  
پاذیرد.  بردار است ولی یشت ذات انطرا  بر زمان را نمیتوان گشت یشت فعل زمانمی

ای تااریخی اسات و   ل الاهی است، پدیدهگشتن خدا با پیامرران نیز، که یکی از افعاسخن
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در زمان و مکان مشخش و معین یورت گرفته است. بمابراین، وقتی هماه موجاودات   
اند، پس یکی از افعال او هم فرستادن وحی است کاه بارای پیاامرران    کلام و افعال الاهی

ر افعاال او،  گشتن خدا با انریا و سایشود. او با استشاده از آیات قرآن میان سخنحایل می
شود و با توجاه  کردن و میراندن، تشاوتی قائل نمیهم ون رز  و روزی رساندن و زنده

پذیرند آنها را به ایمکه تحققشان بعد از فر  تمامیت ذات است و انطرا  بر زمان را می
 .(2/112ج:  8907)طباطبایی،  داندیشت فعل می

اد آیات قرآن دو مالاک در ناار   طراطرایی برای تشخیش یشات ذات از فعل به استم
گرفته است؛ ملاک اول ایمکه، در یشات ذات، نشس ذات در انتازاع آنهاا کاافی اسات و     
نیاز به غیر نیست، اما در یشات فعل در انتزاع آنها به فر  غیر نیاز هست و ممااور از  

ا در ایمجا فعل خدا است. مدلاً در یشت خالقیت، خدا باید موجودی خلِ کماد تا  « غیر»
باودن افعاال اسات کاه ممکان      این یشت انتزاع شود. ملاک دوم در یشات فعل، زمانی

رساانی باه   است برخی افعال الاهی در طول زمان یادر شود، مدلاً خادا قاادر باه روزی   
شان را مقدر کرد یشت راز  بارای  موجودات است، اما وقتی موجوداتی آفرید و روزی

دا از ازل قادر به ایجاد کالام باوده اماا زماانی کاه      شود؛ یا یشت کلام که خما انتزاع می
باه   یابد.گشتن تحقِ میموجودات را آفرید و با آنها تکلم کرد فعل کلام به معمای سخن

کمد و آن از این جهات اسات کاه    طور که کلام بر فعل خدا ید  میرسد هماننار می
را به نحاوی باه یاشت    توان کلام هر موجودی دلالت بر کمال موجد خود دارد، اما می

اش فارع بار دلالات    ذات نسرت داد. زیرا دلالت هر چیازی بار آفریمماده و ایجادکمماده    
الضمیر اسات پاس فااعلش    اش بر ذات خود است و وقتی کلام کاشک از مافیآفریممده

است، در حالی که اسما « متکلم»و ذات او « کلام»متکلم است. لذا اسما و یشات الاهی 
گیرناد و یاشات ذات مااوراء یاشات فعلیاه، و مرادأ تماام        نشئت میو یشات از ذات 

 آمده است: نهایۀ الحکمةاند. در خیرات عالم
تعالی را در نار بگیریم که ذاتش از هر جهت بسایط  اگر موجودی مانمد واجب

باشاد، باه   تر واجد مای باشد و همه کمالات وجودی را به نحو والاتر و شریک
اش، که عین ذات پاک او است، پرده از ذات بسایط  ای که یشات تشصیلیگونه
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« کالام »دهد، در ایان یاورت آن موجاود    گیرد و آن را نشان میو نهانش برمی
خواهد بود، چه ذاتش بر ذاتش دلالت دارد و اجماال در ذات او عاین تشصایل    

تعالی بسایط محاض اسات و حقیقات     است. ]حایل آنکه: چون وجود واجب
د واجد همه یشات کماالی اسات، در نتیجاه تشایایل     بسیط در مرتره ذات خو

باشد. به ساخن دیگار: مقاام    یشات کمالی واجب، کاشک از اجمال ذات او می
اسما و یشات  = مقام واحدیت( بر ذات واحد بسیط  = مقام احدیت( دلالات  

تعالی است، خداوناد در مرتراه ذات   دارد و چون این یشات، عین ذات واجب
 .(911-9/910: 8913)همو، کلام او عین ذات او است[  باشد، چهمتکلم می

نقل شاده و هماه   « کلام»طراطرایی معتقد است روایات متعددی از امامان  ع( درباره 
نامیده شاده از یاشات فعال    « کلام»متشِ است در ایمکه کلام خدا که در کتاب و سمت 

 .(2/113ج:  8907)نک.: همو، است نه از یشات ذات 

 کلام فعلیکلام لفظی و 
الضامیر اسات و   کالام ظهاور ماافی    ، در نگاه وجودشماساانه، بر اساس تحلیل طراطرایی

اند. پاس  اند کلام حِ، غیب است و وجودات چون ماهر مکمون غیری«ضمیر»مماور از 
بر این مرما خدا متکلم حقیقی است؛ و تعریار دیگار ایمکاه، از ایان ناار باه ماا ماتکلم         

اظ به ما قیاام یادوری دارناد، در حاالی کاه قیاام یادوری        گویمد که کلمات و الشمی
تاوان گشات   تار مای  موجودات به خدا بالاتر از قیام کلمات به ما است. در نگاهی جاامع 

کمد. زیرا ایجاد این کلمات از او است و گرچه ایان  کمیم خدا تکلم میوقتی ما تکلم می
از خداوند تعالی هساتمد. لاذا    کلمات قیام یدوری به ما دارند اما به نحو اعلی و اشرف

از این نار نیز متکلم واقعی و حقیقی او است. از طرف دیگر، وقتی کلام عرارت اسات  
از هر چیزی که کاشک از مقاید متکلم باشد، پس مصادیِ آن در خداوند که وجاودی  

نهایت دارد متشاوت با انسان است، و کلام در خدا دارای مراتب و مصاادیِ متعاددی   بی
که از جمله این مصادیِ کلام فعلی و کلام لشای است. مرتمی بر این نگااه، تکلام    است

الضامیر کماد   فقط محدود به زبان و الشاظ نیست بلکه موجود از هر طریقی اظهار ماافی 
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متکلم است. پس تماامی موجاودات، چاون بار خاالِ خاود دلالات دارناد و کاشاک          
الوجودی کالام الاهای   . بمابراین، هر ممکناندالضمیر متکلم خود هستمد کلام الاهیمافی

تعالی هساتمد و  ای از اسما و یشات حِاست. موجودات عالم چون هر یا آیه و نشانه
گوناه کاه در قارآن هماه     کمماد کلماات او هساتمد، آن   مکمونات غیری او را آشاکار مای  

والرحار  ولو انَّ ما فی الار  من شاجرٍٍ اقالام   »اند: موجودات کلمات حِ خوانده شده
هاا قلام شاوند و آب    تمدُُّه من بعده سرعۀُ ابحرُ ما نشدت کلمات الله؛ اگار هماه درخات   

شدن به آن افزوده شوند تا کلماات  دریاها مرکب شوند و هشت دریای دیگر پس از تمام
طراطراایی در ایان زمیماه     .(20)لقمیان:  « یاباد خدا را بمویسمد کلمات خداوند پایاان نمای  

 گوید:می
لول چون با وجود علتش سمخیت دارد و مرتره نازله و وجود رابط آن وجود مع

کماد و  است از این جهت هر معلولی با وجود خود از وجود علتش حکایت می
کمد بر خصوییاتی که با یرف نار از دلالت معلول بار  با ذات خود دلالت می

اش آنها در ذات علت نهشته است. پاس هار معلاولی باا خصویایات وجاودی      
رت به علت کلام است که علت به وسیله آن از خود و کمالات خود ساخن  نس
ای از کلماات  گوید، و روی هم رفته این خصوییات به هام پی یاده کلماه   می

علت است. بمابراین، هر کدام از موجودات از این ناار کاه مداالی بارای کماال      
طبیایی،  )طباعلت فیا  هستمد و هم مین مجموع عالم امکان، کلام خدا هستمد 

 .(127-2/113ج:  8907

با این تریین، عالم هستی عرارت است از اقسام کلمه که به نحو کلام ظهاور یافتاه و   
اناد  هر کدام از مصادیِ کلام که در این عالم به یورت فعلی یا لشای نماود پیادا کارده   

شاان از عاالم غیاب سرچشامه گرفتاه و از حقیقات وجاود، کاه فیاا           کمه و حقیقت
  است نشئت یافته و در هر عالمی متماسب و متماسام باا آن عاالم متعاین و     الاطلاعلی

شوند تا در نهایت در این عالم به یورت کلام فعلی و کالام لشاای ظااهر    متشخش می
 گوید:که جوادی آملی میشوند، چمانمی
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الله، حقیقتِ جوهریِ امکانی، همان نشس رحمانی است که ماده در ایطلاح اهل
شود و هر چه از آن حقیقت جاوهری تعای ن پیادا کماد و باه      نامیده میکلیه نیز 

یورت موجودی از موجودات نایر آسمان، زمین، انسان و حیوان ظاهر شاود،  
شود و در میان کلمات الاهی برخی چون عیسی مسیح از کلمه الاهی نامیده می

ساان  درخشش و تابمدگی خایی برخوردارند و قرآن کریم ظهور کلمه را بدین
)آل « ابان ماریم  إن الله یرشرک بکلمة ممه اسمه المسیح عیسای »دهد: بشارت می

و انسان کامل کلمه تامه الاهای اسات کاه بار هماین اسااس ائماه         (11عمران: 
: 8913)جیوادی آملیی،   نمایماد  معصومین خود را کلمات تامه الاهی معرفای مای  

3/121-122). 

است، از مصادیِ بارز کلام او است که  قرآن کریم، که حاکی از اسما و یشات خدا 
شود. قارآن باه وجهای    از غیب ذات او نشئت گرفته و در وجود پیامرر  ص( متجلی می
اش کالام اسات و باه    کلام الاهی و به وجهی کتاب الاهی است. قرآن باه اعتراار اماری   

اب را که یدرالدین شیرازی کلام را از عالم امر و کتا اش کتاب است، چماناعترار خلقی
شاود و کالام وقتای    داند و معتقد است امر وقتای ناازل شاد فعال مای     از عالم خلِ می

. هم مین، ملایدرا به (82: 8927)صدرالمترلهین، شود تشخش یافت و فرود آمد کتاب می
یشحه وجود عالَم عقلیِ فعلیِ خلقی، کتااب خادای متعاال    »گوید: استماد آیات قرآن می

 .(0/89: 8318)همو، « ات خلقی و یور موجودات خارجی استاست و آیاتش، اعیان کائم
از این ممار کالام الاهای دارای تشاکیا در مراتاب اسات و ممحصار در الشااظ و        

ها و سطرها نیست. مراتب کلام الاهی از لاوح و قلام تاا قلاب و زباان      عرارات و نقش
دام مرتراه و  های ملممان و سطرهای مکتوب قارآن هار کا   مرارک پیامرر اکرم  ص( تا دل

تعالی اسات و از راه ایجااد   چون ایجاد، فرع بر علم حِاند، لیکن ای از کلام الاهیجلوه
ِ  تعالی اظهار و اعالان مای  اشیا علم حِ تعاالی در مرتراه ذات خاود باه کال      شاود، حا

 موجودات احاطه علمی دارد که هر گاه ظهور یابد کلام است.
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کلام حقیقی، و کلام معماولی متاداول در باین ماا     شده بر انریا را طراطرایی کلام نازل
گوید که داند. او معتقد است در عرف وقتی کسی چیزی میها را کلام اعتراری میانسان

آورد اما در معمای دقیِ وقتای او ساخن   گوییم او کلامی به زبان میدارای معما باشد می
ین ایاوات در نشاس او   گوید در واقع ایوات بسیاری از خود یادر کرده است که امی

فهمایم در ظارف اعتراار آن را    تکون یافته و ما چون از مجموع این ایوات چیازی مای  
شویم و خوانیم. لذا کلام، یرفاً توسع و مجازی است که ما عامداً مرتکب میمی« کلام»

اعترار آن به جهت قراردادی است که میان گویمده و شامونده از قرال بساته شاده اسات      
ای هاا را از اماور اعترااری   وی کلام در بین ما انساان  .(81/901الیف:   8907بایی، )نک.: طباط

داند که به جهت رفع نیاز اجتماعی ایجاد شده است، زیرا انسان به همگام تکلم بارای  می
انتقال معما و مقصود خود به دیگری لشای را که شخش با آن آشمایی دارد و باا شامیدن   

برد. پس لشاظ نسارت باه معماا وجاودش      شود به کار میآن ذهمش متوجه معمای آن می
 گوید:. طراطرایی در این باره میاعتراری است و تکلم ایجاد این اعترار است

این جمله در حقیقت کلام نیست. زیارا  «. زید نزد من آمد»گوید: مدلاً کسی می
مرکب از یازده حرف است که هر یا از آنها فردی از افراد یوت است که در 

شس گویمده تکون یافته است و در فضای دهانش از یکی از مخاارج حاروف   ن
های بسیار است ناه یاا یاوت. چیازی کاه      بیرون آمده و مجموع آنها یوت
خاوانیم و ایان   فهماند اعتراراً آن را کلام واحد میهست چون یا چیزی را می

ن معما شویم ... پس با این بیان ایخود نوعی توسع و مجاز است که مرتکب می
آید که کلام از آن جهات کاه کالام اسات اماری اسات وضاعی و        به دست می

قراردادی و اعتراری که جز در ظارف اعتراار واقعیتای نادارد، آن اه در خاارج       
های گوناگون که در ظرف اعترار و قرارداد هار  هست آن عرارت است از یوت

کمد پیدا می یا علامت چیزی قرار داده شده نه ایمکه آن ه در خارج خارجیت
دهایم، باه   ها باشد،  لذا( اگر موجودیت و تحقِ را به کلام نسارت مای  علامت

یابد، بلکه یاوت موجاود   نوعی عمایت است، وگرنه کلام در خارج تحقِ نمی
 .(81/901)همان: شود می
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گشتن خدا با پیامرران از آن جهت که ارر عرارات و الشااظ را دارد کالام و قاول    سخن
اش بارای ماا   کمد اگرچه چگونگیتوییک آن معانی که خدا بر انریا القا می است. با این

اطلاعیم از جمس پوشیده است اما کلام حقیقی است و چمین کلامی که ما از کیشیتش بی
های مادی باشد، نیست، ولی چون ارر آن تشهیم معانی ماد  کلام بشری، که دارای ویژگی
 گوید:ایی میآید. طراطرنار است کلام به حساب می

حقیقت کلام برای خداوند رابت شده، هرچمد معمای عادی که میان ماا معهاود   
است از آن سلب شود. پس کلام با آن حاد اعترااری متعاارف از کالام الاهای      

شود ولی از لحاظ خواص و آرارش رابت است، و در امور اعتراری که سلب می
غایات چیازی بااقی باشاد     در اجتماع انسانی دائر است در یاورتی کاه ارار و    

ج:  8907)طباطبیایی،  محدود نیز باقی خواهاد باود، مانماد: ذرع، تارازو، پیماناه      

2/112). 

از دیدگاه طراطرایی، اطلا  کلام و قول در باب خدا حاکی از امار حقیقای و واقعای    
است، اگرچه از حی  مصدا  مختلک و متموع باشد. او معتقد است لشاظ بارای معاانی    

ماند و معانی رود و رابت میشود و سپس در معانی معقول به کار مییمحسوس وضع م
مانمد، مانماد لشاظ   معقول در اسما و الشاظ با تحولات اجتماعی و تغییر مصادیِ رابت می

کارد  ای بود که ایجاد روشامایی مای  چراغ که در زبان فارسی ابتدا مصدا  آن شیء ساده
طی کرده و مصادیقش وسایل مختلاک پیشارفته   اما با گذشت زمان سیر تکاملی خود را 

بیمیم که ارر و غایت چراغ، که همان تولید نور و روشمایی اسات، در تماام   است. لذا می
مصادیقش وجود داشته و دارد. پس ملاک بقای حقیقی هماان ارار و خاواص آن باوده     

سات ناه   است. بمابراین، استعمال کلام و قول به بقای ارر و خایایت اساتعمال حقیقای ا   
 .(2/112)نک.: همان: مجازی 

الضامیر اسات،   بر اساس تحلیل طراطرایی از حقیقت کالام، کاه هماان اظهاار ماافی     
مماور این نیست که کلام از حروف و ایوات ترکیب و تشاکیل شاده، و اگار    مشخصاً 

در برخی مصادیِ ایجاد کلام متوقک بر حروف و ایوات است حاکی از آن نیست کاه  
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شود ایوات گونااگون  که بیان شد، آن ه در خارج محقِ می. زیرا چمانمعما چمین است
شود نه ایمکاه کالام  در ایان مرتراه( در خاارج      است که از آنها توجه به تحقِ کلام می

محقِ شده است؛ و اگر کسی کلام را مطلقاً مرکب از حاروف و ایاوات بداناد دچاار     
اخذ و اعترار کارده اسات. هم ماین،    « ما بالذات»را به جای « ما بالعر »مغالطه شده و 

اگر معمای کلام را در حروف و ایوات ممحصر بداند گرفتار مغالطاه شاده اسات. زیارا     
شاان  الشاظ ابتدا برای معانی محسوس و عامه وضع شده و در طاول زماان دامماه معاانی    

ای بار »گویاد:  شود. طراطرایی درباره گستردگی معمای کلام و قول الاهی مای تر میوسیع
 8907)طباطبیایی،  « قرآن شریک مراتب متعددی از معما وجود دارد که در طول یکدیگرناد 

ان للقرآن ظهراً و بطمااً و لرطماه بطمااً الای     »هم مان که در روایت آمده است: ( 9/890ب: 
یعمی هار ظااهری نسارت باه ظااهرتر آن بااطن محساوب شاده و          ؛)همان(« سرعه ابطن

داشتن قرآن این اسات کاه   بطون»تر از آن ظاهر است. طنبالعکس هر باطمی نسرت به با
اند و در عین حالی که قرآن یا حقیقت اسات، تماام   الشاظ برای معانی عامه وضع شده

 .(2/911: 8932)اردبیلی، « عالم را هر مرتره آن که باشد شامل است
از نار طراطرایی، بین حقیقت کلام و ظهاورش تشااوت وجاود دارد و ایان تشااوت      

اشی از وجود مراتب متعددی است که به یورت تشکیکی بر حسب ماوطن از مرتراه   ن
دهاد. او معتقاد اسات    اعلاء و مراحل تمزیل آن تا مرحله ظهور در عالم دنیا شاکل مای  

یابی عقول بشر به کلام الاهی قرل از آنکه به کسوت الشاظ و ایوات درآید فاراهم  دست
الشاظ و ایوات را همین امر، یعمی قابلیت فهام   نروده و غایت و غر  تمزل آن به مرتره

 گوید:داند. وی میو تعقل آن برای بشر می
ما این کتاب مشتمل بر آیات را در مرحله نزول ملارس باه لرااس واژه عربای و     
آراسته به زیور آن واژه نازل کردیم تا در خور تعقل تو و قوم و امتات باشاد، و   

آماد باه   آمد و یا اگار درمای  خواندنی درنمیاگر در مرحله وحی به قالب الشاظ 
بردناد  شاد قاوم تاو پای باه اسارار آیاات آن نمای        لراس واژه عربی ملرس نمی

 .(88/883الف:  8907)طباطبایی، 
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سوره زخرف  اناا   1و  9طراطرایی شاهد دیگر در تفیید مطلب فو  را در تشسیر آیه 
الکتااب لادیما لعلای حکایم( آورده و     ام  جعلماه قرآناً عربیاً لعلکم تعقلون * و اناه فای  

 گوید:می
بارده قارار داده   همین که امید تعقل و فهمیدن مردم را غایت و غر  جعل نام

ای از خود شاهد بر این است که قرآن قرل از آنکه به زبان عربی درآید، مرحلاه 
کیمونت وجود داشته، که در آن مرحله عقول بشری دسترسی بادان نداشاته، باا    

ار عقل این است که هر امر فکری و مسئله ذهمی را درک کمد ... کتااب  ایمکه ک
الامری و واقعیتش مافو  فکر و اجمرای از عقاول بشاری    بر حسب موطن نشس

است و خداوند آن را از آن موطن پایین آورده و در خور فهم بشارش کارده و   
رد و اش درآورده، به این امیاد کاه عقاول بشار باا آن اناس بگیا       به لراس عربی

 .(81/897)همان: حقایقش را بشهمد 

ماراد از   (831-839)شعراء: ...« نزل به الروح الامین علی قلرا »طراطرایی بر اساس آیه 
کماد  داند که امین خدا بوده و وحی را بر قلب پیامرر نازل میرا جررئیل می« الامینروح»

ساوره   81ن کریم، از جملاه آیاه   . وی به استماد آیاتی از قرآ(81/118الف:  8907)طباطبایی، 
سوره جاریه و آیات دیگار معتقاد اسات هام      6سوره آل عمران و آیه  811قیامت و آیه 

لشظ و هم معما بر پیامرر نازل شده است، برخلاف نار برخای مشساران کاه الشااظ را باه      
رر . هم مین، معتقد است در همگام مواجهه پیام(112-81/118)همان: دهمد پیامرر نسرت می

با فرشته وحی و دریافت وحی هیچ یا از حواس ظاهری پیامرر در این امار مشاارکت   
برخااء  »داد کاه در روایاات از آن باه    نداشته و حالتی شریه به بیهوشی به او دسات مای  

اش اند و وجود مقدس پیامرر  ص( بدون آنکه حاس شاموایی و بیماایی   نام برده« الوحی
 .(81/119)نک.: همان: شمید یدایش را میدید و کار کمد فرشته وحی را می

ترین مرتراه کاه باا حسای ات     بمابراین، معانی چون در قالب الشاظ وارد شوند تا پایین
یابمد و کلام الاهی پیش از آنکه به یورت لشظ درآید نازد خداوناد   درک شوند تمزل می

ه عقاول بشاری   متعال در لوح محشوظ امری بلمدپایه و استوار و محکم بوده، به طوری ک
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)بیروج:   «بل هو قرآن مجید * فی لوح محشوظ»اند؛ از درک آن عاجز مانده و ناتوان بوده

اماا خادا از    .(2)رعد: « یمحو الله ما یشاء و یدرت و عمده امُ الکتاب»و هم مین: ؛ (28-22
روی لطک و عمایتی که به بمدگان داشته آن را در لرااس الشااظ درآورده تاا شااید آن را     

ِ در تعاالی کاه   ک و در آن تعقل کممد. پس در مرتره نازله و در عالم طریعت، بر کلام حا
شود احکام کلام متعارف جاری است و فقاط مطلاِ لشاظ و    به لشظ و یوت تردیل می

مراتب و  هیوت نیست که مرکب از ایوات و حروف باشد بلکه حقیقت معمای آن هم
، که در حقیقت معمایش چیزی است کاه  «کلام»شود، هم مان که لشظ شئون را شامل می

بیانگر مقصود درونی انسان و آشکارکممده نیت باطمی او است، چاه باه یاورت لشاظ و     
یوت باشد، چه به یورت کلمات وجودی. طراطراایی وحای الاهای بار انریاا را اماور       

 داند. از نار او، ادعای انریا در این خصاوص خاالی از  حقیقی در مقابل امور اعتراری می
  .(2/119ج:  8907)طباطبایی، مجاز است 

پس از این دیدگاه تکلم خدا با بشر تکلم حقیقی است نه مجازی؛ و کلام متاداول و  
ها اعتراری است. زیرا مجعول و موضوع انساان اسات و برخاساته از    رایج در بین انسان

عل و وضع که گذشت، انسان برای تشهیم و تشهم ناچار به جنیاز اجتماعی است؛ و چمان
اش دلالات  الشاظ و ایوات است تا کلماتی معمادار بر زبان جاری کمد که بر معانی ذهمی

کمد. این کلمات مجعول انسان در خارج تحق قای نادارد، بلکاه آن اه در خاارج محقاِ       
شود ایوات و الشاظی است که بر اساس وضع و قرارداد بر معانی دلالت دارناد. اماا   می

تعالی به یورت حقیقت کلام است نه یدور کلام اعترااری،  ِیدور کلام از ساحت ح
و این بدین معما است که یدور کلام از خدا همانمد خروج یاوت از حمجاره و دهاان    

طراطرایی در تشسیر نیست و خدا ممزه از آن است که به ابزار و آلات مادی متصک شود. 
ه الله الا وحیااً او مان وراء   و ما کان لرشار ان یکلما  »فرماید: سوره شوری که می 38آیه 

گشتن خدا با بشر را واقعاً و حقیقتااً  سخن« حجاب او یرسل رسولاً فیوحی باذنه ما یشاء
داند، الرته به طرز خایی، و معتقد است حد  ایال کالام حقیقتااً از خادا     گشتن میسخن

ساالاتی و  یا موسی انی ایطشیتا علی الماس بر»؛ و در آیات (2/111)همان: شود نشی نمی
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و »و  (811)اعیراف:  « کلامی؛ ای موسی من تو را به رسالت خود و کلام خاودم برگزیادم  
کمد از مصادیِ کالام  وحیی را که خدا بر انریا نازل می (821)نساء: « کلَّم الله موسی تکلیماً

 .(81/881الف:  8907)طباطبایی، داند می
حجاب و ارسال رسول، را که در  او هر سه قسم از تکلم، یعمی وحی، تکلم از ورای

داناد. حقیقات وحای و تکلایم     شوری ذکر شده از مصادیِ تکلم خدا با بشر می 38 هآی
پیامرر با خدا در وحی مستقیم و وحی غیرمستقیم  ارساال رساول    هالاهی و نحوه مواجه

 دانیم آن اه ها معلوم نیست، اما اجمالاً می= فرشته وحی( و ورای حجاب برای ما انسان
کماد حقیقتااً کالام اسات.     آن معمای مد نارش را بر پیامرر مکشاوف مای   هخدا به واسط

اناد  بمابراین، کلام الاهی رسالتی است مختش انریا و برای کسانی که به آن مقام راه نیافته
شود، بلکه فضلی است قابل درک نخواهد بود و از راه تلاش و عمل مکاششه کسب نمی

کمد. طراطرایی ضامن ایمکاه ارراات حقیقات     بمدگانش عطا می که پروردگار به بعضی از
داند با استشاده از آیات قرآن خادا را ممازه از   را ممکن می (18)شوری: کلام از آیات قرآن 

های جسمانی کالام از او یاادر   ها با دستگاهجسم و جسمانیت دانسته که مدل ما انسان
. در (111)همیان:  « لایس کمدلاه شایء   »فرمایاد:  سوره شوری می 88شود، چمان ه در آیة 

ای اسات بادون ایمکاه ساخن باا      ماتکلم لا برَِوَّیاة؛ گویماده   »نیز آمده است:  الرلاغهنهج
الذی کلَّام موسای تکلیمااً و أراهُ مان آیاتاهِ      »؛ (803)خطبه « اندیشیدن یا فکرکردن بگوید

تعالی که باه ناوعی باا     عایماً بلا جوارح و لا ادوات و لا نطٍِ و لا لهَواتٍ؛ همان خدای
موسی  ع( تکلم کرد و آیاتی عایم به او نشان داد، اما بدون ادوات، و نطقی بدون حلِ 

 .(2/113ج:  8907)طباطبایی، « و حمجره

 نتیجه
پذیر است و در ایمکه حقیقات  برای خدا اررات« کلام»از دیدگاه هر دو اندیشممد یشت 

ه و مجرد از هر گونه کدرت و تشصایل اسات   کلام الاهی قرل از نزول دارای بساطت بود
هر دو اتشا  نار دارند و معتقدند در فرآیمدی نزولای، کالام باه یاورت الشااظ ظااهر       

شود. ابوالحسن اشعری در تشسیر خود قائل به ساطحی عماداللهی و فرابشاری بارای     می
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 کلام است که فرامکانی و فرازمانی باوده و از جامس ایاوات و الشااظ نیسات و آن را     
داناد کاه بار زماان و     خواند. او کلام لشای را تعریر و سطح نازله آن میمی« کلام نشسی»

آید تا برای مخاطران قابال فهام و درک باشاد.    مکان انطرا  دارد و در قالب الشاظ درمی
طراطرایی نیز در تشسیری شریه و نزدیا به تشسیر ابوالحسان اشاعری، حقیقات کالام را     

ایافتمی، که همان لوح محشاوظ اسات، دانساته کاه خادا از بااب       نامری بلمدپایه و دست
عمایتی که به هدایت بمدگانش داشته آن را در لراس ایوات و الشاظ درآورده تاا بتوانماد   

و در آن تعقل کممد. ابوالحسن اشعری معتقد است یادور کالام از سااحت     ،آن را درک
را خادا ممازه از آن   مقدس خدا به یورت خروج یوت از حمجره و دهاان نیسات، زیا   

است که به آلات و ابزار مادی و جسمانی متصک باشد. طراطرایی نیز هماین دیادگاه را   
دارد و معتقد است خدا با پیامررانش سخن گشته اماا کیشیاتش بارای ماا مجهاول اسات.       
دیدگاه هر دو اندیشممد ناظر به این است که معما و لشظ قرآن کریم از آن خادا اسات و   

بودن کلام لشای اتشا  نار دارند و افکار پیامرر نیست. و هر دو در حادث ساخته ذهن و
اناد و باه ذات خادا    ناپاذیر دانساته  کمه و حقیقت آن را غیرملشوظ و برای بشر دساترس 

 گردانمد.برمی
ابوالحسن اشعری، بر مرمای اشتراک لشای، کلام را به دو سطح نشسی و لشای تقسیم 

داند که همان حدی  نشس و قائم به ذات ماتکلم  م نشسی میکرده و حقیقت کلام را کلا
گردد. از نار او، کلام نشسای فراتار از حاروف و    ای از دلالت آشکار میاست و به گونه

گویماد ناه حقیقات؛ کالام     می« کلام»ایوات است و از باب مجاز به حروف و ایوات 
ر کلام نشسانی اسات کاه   نشسی در خدا ذاتی و در انسان حادث است اما کلام لشای تعری

در خدا حادث است. طراطرایی، بر مرمای تشکیا وجود، کلام را امر کاشاک از مقایاد   
شاود، باه نحاوی کاه     تار مای  اش وسایع کمد که گستره و داممهو ممویات متکلم معما می

محدود و محصور در معانی و الشاظ نشاده و هماه موجاودات و مخلوقاات امکاانی را      
شاود و  ار او، کلام  لشای( به یا معما بر خادا و انساان حمال مای    شود. از نشامل می

تشاوت از لحاظ رتره وجودی است که کلام خدا حقیقی ولی کلام انسان اعتراری اسات.  
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ابوالحسن اشعری کلام را فقط در معمای خایش محل توجه قرار داده و هار آن اه باه    
ر مقاام ظهاورش در کساوت    اش و چه دالغیوبیشود، چه در مقام غیبوحی مربوط می
تار از وحای و مراتاب آن اسات و     داند اما از دیدگاه طراطرایی کلام عاام الشاظ، کلام می

گیرد. ابوالحسن اشعری ممشف کلام لشاای را کالام نشسای    جمیع افعال الاهی را در بر می
داند و معتقد است غیر از علم و اراده اسات اماا طراطراایی چماین دیادگاهی نادارد.       می
 مین، ابوالحسن اشعری کلام را در زمره یشات ذاتی خدا قرار داده اما طراطراایی آن  هم

دهد. از دیدگاه طراطرایی، قرآن کلام خدا اسات اماا از   را جزء یشات فعلیه خدا قرار می
 کممده کلام خدا است.دیدگاه ابوالحسن اشعری قرآن تعریر کلام و بیان

م الاهی سمع و ناار ماردم باه جهات تحقاِ      از آنجا که ممزل و مقصد نهایی در کلا
هدایت است لذا هر دو متشکر در خط سیری که از حقیقت و کمه کلام برای ویاول باه   

بودن کالام در  ای یکسان، یعمی لشایاند به نتیجهمقصد  تلرس به الشاظ و ایوات( داشته
صاد و  رسمد که در رهیافت ابوالحسن اشعری در کیشیات ویاول باه مق   ساحت دنیا، می

نحوه ارتراط و پیوند حقیقت کلام  کلام نشسی( به کلام ملشوظ ابهام وجود دارد، اما باه  
رسد تشسیر طراطراایی از جامعیات و ارجحیات بیشاتری برخاوردار اسات. لاذا        نار می
گشا بوده تا در ساحتی واحد با فرآیمد مراتاب از  دانستن کلام در این رهیافت راهمشکا

 اش، که تشهیم و تعقل است، به بار بمشیمد.هاورد نهاییموطمی به موطن دیگر ر
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