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�إن فكرة هذا الم�شروع الذي �أُطلِق عليه »�إعادة �إ�صدار مختارات من التراث  
/ التا�سع ع�شر  الإ�سلامي الحديث في القرنين الثالث ع�شر والرابع ع�شر الهجريَّيْن
«،  قد نبعت من الر�ؤية التي تتبناها مكتبة الإ�سكندرية ب�ش�أن  والع�شرين الميلادِيَّيْن
المعرفة،  مجلاات  مختلف  في  والعلمي  الفكري  التراث  على  المحافظة  �ضرورة 
بين  التوا�صل  لأهمية  ت�أكيدًا  المتعاقبة  للأجيال  التراث  هذا  نقل  في  والم�ساهمة 
�أجيال الأمة عبر تاريخها الح�اضري؛ �إذ �إن الإنتاج الثقافي - لا �شكَّ - تراكمي، 
و�إن الإبداع ينبت في الأر�ض الخ�صبة بعطاء ال�سابقين، و�إن التجديد الفعال لا 
يتم �إلا مع الت�أ�صيل. و�ضمان هذا التوا�صل يعتبر من �أهم وظائف المكتبة التي 

ا�ضطلعت بها، منذ ن�ش�أتها الأولى وعبر مراحل تطورها المختلفة.

غير  �سائد  انطباع  وجود  هو  القرنين  هذين  لاختيار  الرئي�سي  وال�سبب 
�صحيح؛ وهو �أن الإ�سهامات الكبيرة التي قام بها المفكرون والعلماء الم�سلمون قد 
توقفت عند فترات تاريخية قديمة، ولم تتجاوزها. ولكن الحقائق الموثقة ت�شير �إلى 
غير ذلك، وت�ؤكد �أن عطاء المفكرين الم�سلمين في الفكر النه�وضي التنويري - و�إن 

مقدمة ال�سل�سلة
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مر بمدٍّ وجزر - �إنما هو توا�صل عبر الأحقاب الزمنية المختلفة، بما في ذلك الحقبة 
الحديثة والمعا�صرة التي ت�شمل القرنين الأخيرين. 

يهدف هذا الم�شروع - فيما يهدف - �إلى تكوين مكتبة متكاملة ومتنوعة، 
ت�ضم مختارات من �أهم الأعمال الفكرية لرواد الإ�صلاح والتجديد الإ�سلامي 
المختارات  هذه  لإتاحة  ت�سعى  �إذ  والمكتبة  المذكورَيْن.  الهجريَّيْن  القرنين  خلال 
على �أو�سع نطاق ممكن، عبر �إعادة �إ�صدارها في طبعة ورقية جديدة، وعبر الن�شر 
الإلكتروني �أي�ضًا على �شبكة المعلومات الدولية )الإنترنت(؛ ف�إنها ت�ستهدف في 

المقام الأول �إتاحة هذه المختارات لل�شباب وللأجيال الجديدة ب�صفة خا�صة. 

وفق  المتميزين،  الباحثين  �أحد  �أعدها  تقديمية  درا�سة  كتاب  كلَّ  وي�سبق 
من جهة،  واجتهاداتهم  الرواد  ب�أولئك  التعريف  بين  من�ضبطة، جمعت  منهجية 
والتعريف بال�سياق التاريخي/ الاجتماعي الذي ظهرت فيه تلك الاجتهادات 
من جهة �أخرى؛ بما كان فيه من تحديات وق�اضيا نه�وضية كبرى، مع الت�أكيد �أ�سا�سًا 
توافر  وللت�أكد من  الكتاب.  تركها  التي  والأ�صداء  واجتهاداته  الم�ؤلف  �آراء  على 
الباحثون قد راجعتها واعتمدتها  التي كتبها  التقديمات  ف�إن  الدقة،  �أعلى معايير 
لجنة من كبار الأ�ساتذة المتخ�ص�ينص، وذلك بعد مناق�اشت م�ستفي�ضة، وحوارات 
علمية ر�صينة، ا�ستغرقت جل�سات متتالية لكل تقديم، �اشرك فيها كاتب التقديم 
قامت  كما  الكبير.  الم�شروع  هذا  �اشركوا في  الذين  الباحثين  فريق  من  ونظرا�ؤه 
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يوافق  بما  ومراجعتها  الكتب  ن�وص�ص  تدقيق  على  المتخ�ص�ينص  من  مجموعة 
الطبعة الأ�صلية للكتاب.

�أي�ضًا - وفق توفر الإمكانات الفنية والمادية - �إلى  هذا، و�ست�سعى المكتبة 
�أو مقتب�سات منها �إلى الإنجليزية ثم الفرن�سية؛ م�ستهدفة  ترجمة تلك المختارات 
والجامعات  البحث  لمراكز  �ستتيحها  كما  العربية،  بغير  الناطقين  الم�سلمين  �أبناء 
وم�ؤ�س�سات �صناعة الر�أي في مختلف �أنحاء العالم. وت�أمل المكتبة �أن ي�ساعد ذلك 
على تنقية �وصرة الإ�سلام من الت�وشيهات التي يل�صقها البع�ض به زورًا وبهتاناً، 
جملتهم،  في  الم�سلمون  بها  هم  يُتَّ التي  الباطلة  الاتهامات  من  كثير  زيف  وبيان 

خا�صة من قِبَل الجهات المناوئة في الغرب.

الإ�سلامي  الفكر  والإ�صلاح في  التنوير  رواد  كتابات  كبيًرا من  ق�سمًا  �إن 
خلال القرنين الثالث ع�شر والرابع ع�شر الهجريين، لا يزال بعيدًا عن الأ�وضاء، 
ومن ثم لا يزال محدود الت�أثير في مواجهة الم�شكلات التي تواجهها مجتمعاتنا. 
�أ�سباب  النه�وضي الإ�سلامي �سببًا من  الق�سم من التراث  وربما كان غياب هذا 
تكرار الأ�سئلة نف�سها التي �سبق �أن �أجاب عنها �أولئك الرواد في �سياق واقعهم 
الأزمات  تفاقم  �أ�سباب  من  �سببًا  �أي�ضًا  الغياب  هذا  كان  وربما  عا�صروه.  الذي 
الفكرية والعقائدية التي يتعر�ض لها �أبن�اؤنا من الأجيال الجديدة داخل مجتمعاتنا 
العربية والإ�سلامية وخارجها. ويكفي �أن ن�شير �إلى �أن �أعمال �أمثال: محمد عبده، 
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والأفغاني، والكواكبي، ومحمد �إقبال، وخير الدين التون�سي، و�سعيد النور�سي، 
ل الفا�سي، والطاهر ابن عا�وشر، وم�صطفى المراغي، ومحمود  ومالك بن نبي، وعلاَّ
 �شلتوت، وعلي �شريعتي، وعلي عزت بيجوفت�ش، و�أحمد جودت با�اش - وغيرهم - 
لا تزال بمن�أىً عن �أيدي الأجيال الجديدة من ال�شباب في �أغلبية البلدان العربية 
�أو  �أوروبية  مجتمعات  في  يعي�ش  الذي  الم�سلم  ال�شباب  عن  ف�ضلًا  والإ�سلامية، 
هذه  ترجمة  �أجل  من  م�اضعفًا  عبئًا  المكتبة  على  يلقي  الذي  الأمر  �أمريكية؛ 
ا  )ورقيًّ عليها  الح�وصل  وتي�سير  بالعربية  ن�شرها  �إعادة  فقط  ولي�س  الأعمال، 

ا(. و�إلكترونيًّ

والإبداع،  والتجديد،  الإحياء،  بين  للجمع  ي�سعى  الم�شروع  هذا  �إن 
والتوا�صل مع الآخر. ولي�س اهتمامنا بهذا التراث �إ�اشرة �إلى رف�ض الجديد الوافد 
علينا، بل علينا �أن نتفاعل معه، ونختار منه ما ينا�سبنا، فتزداد حياتنا الثقافية ثراءً، 
والوافد،  الموروث  بين  والجديد،  القديم  بين  البناء  التفاعل  بهذا  �أفكارنا  وتتجدد 
الم�شترك،  الإن�ساني  التراث  �إ�سهامًا في  الجديد،  الجديدة عطاءها  الأجيال  فتنتج 

بكل ما فيه من تنوع الهويات وتعددها. 

العلم  لطلاب  وثرية  �أ�صيلة  معرفية  م�اصدر  �إتاحة  في  ن�سهم  �أن  هو  و�أملنا 
والثقافة داخل �أوطاننا وخارجها، و�أن ت�ستنه�ض هذه الإ�سهامات همم الأجيال 
الجديدة كي تقدم اجتهاداتها في مواجهة التحديات التي تعي�شها الأمة؛ م�ستلهمة 
المنهج العلمي الدقيق الذي �سار عليه �أولئك الرواد الذين عا�وشا خلال القرنين 
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الهجريين الأخيرين، وتفاعلوا مع ق�اضيا �أمتهم، وبذلوا ق�اصرى جهدهم واجتهدوا 
في تقديم الإجابات عن تحديات ع�صرهم من �أجل نه�ضتها وتقدمها. 

مكتبة  في  م�سئولياتنا  �أولى  ومن  مهماتنا  �أوجب  من  �أن  وجدنا  لقد 
وفي  م�صر،  ال�شباب في  من  الجديدة  الأجيال  توعية  في  ن�سهم  �أن  الإ�سكندرية، 
غيرها من البلدان العربية والإ�سلامية، وغيرهم من ال�شباب الم�سلم في البلاد غير 
الإ�سلامية  بالعطاء الح�اضري للعلماء الم�سلمين في الع�صر الحديث، خلال القرنين 
خ الانطباع ال�سائد الخاطئ، الذي  الم�اشر �إليهما على وجه التحديد؛ حتى لا يتر�سَّ
�سبق �أن �أ�شرنا �إليه؛ فلي�س �صحيحًا �أن جهود العطاء الح�اضري والإبداع الفكري 
للم�سلمين قد توقفت عند فترات زمنية م�ضت عليها عدة قرون، وال�صحيح هو 
�أنهم �أ�اضفوا الجديد في زمانهم، والمفيد لأمتهم وللإن�سانية من �أجل التقدم والحث 

على ال�سعي لتح�سين نوعية الحياة لبني الب�شر جميعًا.

و�إذا كان العلم ح�اصد التفكير و�إعمال العقل والتنقيب المنظم عن المعرفة، 
ف�إن الكتب هي �آلة توارثه في الزمن؛ كي يتداوله النا�س عبر الأجيال وفيما بين 

الأمم.

إسماعيل سراج الدين

مدير مكتبة الإ�سكندرية



الآراء الواردة في هذا الكتاب لا تعبِّر بال�ضرورة عن وجهة نظر
مكتبـة الإ�سكندرية، �إنما تعـبِّر عن وجهة نظر م�ؤلفـيها.
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تمهيد:

�أكثر من �سبعة قرون، منذ وفاة  العربي  الفل�سفي عن عالمنا  الدر�س  غاب 
القرن  منت�صف  وحتى  )ت595هـ/1198م(،  ر�شد  ابن  الأندل�سي  الفيل�سوف 
التا�سع ع�شر، وربما غاب قبل ذلك نتيجة هجوم الفقهاء وال�سلفيين الذين عار�ضوا 

علم الفلا�سفة منذ ظهوره في الح�ضارة الإ�سلامية.

من  عليها  تعرفوا  الم�سلمين،  على  الوافدة  العلوم  من  الفل�سفة  كانت  فقد 
)الفار�سي  ال�شرقي  الفل�سفي  التراث  احت�ضنت  التي  الفكرية  المدار�س  خلال 
والهندي( والغربي )اليوناني(، ثم �صارت هذه المدار�س ومدنها جزءًا من الدولة 

الإ�سلامية.

وبعد توطيد �أركان الدولة الإ�سلامية �أخذت في لاانفتاح على الح�ضارات 
ال�سابقة، ونقل علومها ومعارفها �إلى اللغة العربية من خلال الترجمة التي �شهدت 

ازدهارًا مع ت�أ�سي�س »بيت الحكمة« في بغداد.
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و�أخذ الم�سلمون في تعلم الفل�سفة والت�أليف فيها، وظهر فلا�سفة في الم�شرق 
�أمثال: الكندي )ت260هـ/883م(، والفارابي )ت339هـ/950م(، والعامري 
الفل�سفة  لقيت  ثم  )ت428هـ/1037م(،  �سينا  وابن  )ت381هـ/1991م(، 
هجومًا عنيفًا بعد كتاب »تهافت الفلا�سفة« للغزالي )ت505هـ/1111م( وكاد 

�أن يُق�ضى عليها في ال�شرق.

�أيدي  على  وازدهرت  الإ�سلامي،  المغرب  �إلى  بعدها  الفل�سفة  وانتقلت 
طفيل  وابن  )ت529هـ/1138م(،  باجه  ابن  وهم:  فلا�سفتها،  كبار  من  ثلاثة 
»نكبة  با�سم  عُرفت  محنة  واجه  الذي  ر�شد،  وابن  )ت581هـ/1185م(، 
ابن ر�شد«، كان من نتائجها تراجع علم الفلا�سفة الم�شائيين في العالم الإ�سلامي.

تون�س،  في  و»الزيتونة«  م�صر،  في  »كالأزهر«  الإ�سلامية،  الجامعات  وبقيت 
و»القرويين« في المغرب، تدر�س كافة العلوم الإ�سلامية- من علم التوحيد، و�آداب 

المناظرة، والمنطق… - دون علم فلا�سفة الإ�سلام.

على  يتعرفون  الم�سلمون  بد�أ  الميلادي،  ع�شر  التا�سع  القرن  منت�صف  ومع 
فلا�سفة الإ�سلام من خلال درا�سات الم�ست�شرقين، وكان بع�ضها مجحفًا، والآخر 

معتدلًا، ورغب الم�سلمون في التعرف على حقيقة هذا العلم من م�صادره.

بد�أت معرفة الفل�سفة في م�صر من خلال عدد قليل من علماء الأزهر الذين 
لديهم �إلمام ببع�ض فروع الفل�سفة، وكان في مقدمة من عر�ض علم الفلا�سفة في م�صر 
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جمالا لدين الأفغاني )ت1314هـ/1891هـ( القادم في زيارة �إلى م�صر، حيث 
التقى ببع�ض الأزهريين، و�سمعوا ر�أيه في فلا�سفة الإ�سلام، وبد�أ التعرف عليهم 
فيما بعد من خلال كتابات قليلة، كما فعل فرح �أنطون )ت 1340هـ/1922م( 
عندما لخ�ص �آراء �أرن�ست رينان )ت1892م( عن ابن ر�شد، وعر�ضها من خلال 
مجلته »الجامعة«؛ وهو ما �أثار الإمام محمد عبده )ت1323هـ/1905م( فرد عليها.

وظلت هذه الدرا�سات قليلة وبدائية في �أغلبها حتى ذهب بع�ض الم�صريين 
و�إنجلترا،  فرن�سا  جامعات  في  الإ�سلامية  الفل�سفة  لدرا�سة  خارجية،  بعثات  �إلى 
خلدون  ابن  ودر�س  فرن�سا  �إلى  )ت1393هـ/1973م(  ح�سين  طه  فذهب 
)ت808هـ/1406م( وفل�سفته لااجتماعية، ثم لحقه بباري�س ال�شيخ م�صطفى عبد 
)ت204هـ/819 م(  ال�شافعي  الإمام  ودر�س  )ت1366هـ/1947م(،  الرازق 
وكتابه »الر�سالة«، ودر�س �أبو العلا عفيفي )ت1386هـ/1966م( الفل�سفة بانجلترا، 
نهاية  وفي  )ت558هـ/1240م(،  عربي  بن  الدين  محيي  عن  �أطروحته  وكتب 
العقد الثالث من القرن الع�شرين �سافر �إبراهيم مدكور )ت 1416هـ/1995م( 
�إلى باري�س لدرا�سة الفل�سفة. وعاد ه�ؤلاء �إلى التدري�س في الجامعة الم�صرية، وقاموا 
بالك�شف عن التراث الفل�سفي الإ�سلامي وتدري�سه والت�أليف فيه؛ فعاد الدر�س 

الفل�سفي من جديد �إلى عالمنا الإ�سلامي.

درا�سة  في  العرب  الرواد  �أهم  من  واحدًا  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  ويعتبر 
ت�شهد  المجال  المتعددة في هذا  و�أعماله  الع�صر الحديث.  الإ�سلامية في  الفل�سفة 



2020
منى �أحمد �أبو زيد

له بقدر كبير من الأ�صالة والتميز، فقد تخرج على يديه جيل من رواد الثقافة في 
م�صر وفي العالم العربي والإ�سلامي.

والفل�سفة  اللغة  مجال  في  الأكاديمي  دوره  بجانب  مدكور  �إبراهيم  ويُعد 
وله  الع�شرين،  القرن  في  ولااجتماعي  الفكري  الإ�صلاح  زعماء  من  واحدًا 
منها:  كثيرة  �ألقاب  عليه  �أُطلقت  ولذا  متعددة؛  مجالات  في  وا�ضحة  ب�صمات 
»�شيخ الفلا�سفة المعا�صرين«، و»عميد المجمعيين«، و»�سيبويه الم�صري«، و»ال�شيخ 

الرئي�س«.

كما كان الدكتور �إبراهيم مدكور يج�سد الوجه الم�شرق للإ�سلام والعروبة 
بلغتهم،  وخاطبهم  ح�ضارتهم،  وعرف  الغرب،  مناهج  من  تمكن  لأنه  وال�شرق؛ 
ولكنه كان في الوقت نف�سه يرتبط بجذوره العربية الإ�سلامية، و�شخ�صيته الم�صرية 
الأ�صيلة، وقدرته على ا�ستمداد هُويته من هذه الجذور مع تعامله بالمنهج العلمي 

المعا�صر، بجانب تمكنه من التراث الغربي قدر تمكنه من التراث العربي))).

ويُعد كتابه »في الفل�سفة الإ�سلامية.. منهج وتطبيقه« خير مثال على مدى 
الأ�صالة ولاابتكار اللذين حققهما الدكتور مدكور في مجال الفل�سفة، �إلى جانب 

كتاب »تمهيد لتاريخ الفل�سفة الإ�سلامية« لل�شيخ م�صطفى عبد الرازق.

�إ�سماعيل �سراج الدين، مقدمة كتاب »ال�شيخ الرئي�س« �صفحات من حياة الدكتور �إبراهيم مدكور، ت�صدير:  	(((
عبد ال�صبور �شاهين، ت�أليف: �سعيد �أحمد الفيومي، القاهرة، 1424هـ/2003م، �ص11.  
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وقد �أ�شاد كثيرون بكتاب مدكور »في الفل�سفة الإ�سلامية.. منهج وتطبيقه« 
باعتباره �أف�ضل ما �ألَّفه العرب المحدثون في هذا الباب، حيث ب�سط م�ؤلفه الأ�س�س 
ال�صحيحة لمحاولة الت�أريخ للفل�سفة العربية تاريخًا جامعًا، ومثل عليه تمثيلًا ح�سنًا))).

وي�ؤكد �آخر على �أهمية هذا الكتاب، وا�صفًا �إياه ب�أنه »�أ�صبح مرجعًا �أ�سا�سيًا 
 لايكاد ي�ستغني عنه باحث حديث في الفل�سفة الإ�سلامية«))).

و�سوف يت�ضمن هذا التقديم �أربعة عنا�صر:
الأول: حياة �إبراهيم مدكور

الثاني: م�ؤلفاته
الثالث: م�شروعه الفكري

الرابع: تحليل كتابه »في الفل�سفة الإ�سلامية.. منهج وتطبيقه«

�أولًا: حياة �إبراهيم مدكور

على  حر�صوا  الذين  المفكرين  من  واحدًا  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  يُعد 
ال�سيرة  فقد �سجل جزءًا من هذه  م�ؤلفاتهم؛  �سيرة حياتهم من خلال  ت�سجيل 
عر�ض  على  فيها  يقت�صر  ولكنه لم  الذكريات«،  من  �شيء  الأيام،  »مع  كتابه  في 
ال�سيا�سية ولااجتماعية  و�إنما عر�ضها من خلال الأحداث  تفا�صيل حياته فقط، 

التي مرت بها م�صر حينذاك.
ماجد فخري، درا�سات في الفكر العربي، دار النهار للن�شر- بيروت، 1974م، �ص237. 	(((

حامد طاهر، الفل�سفة الإ�سلامية في الع�صر الحديث، دار الثقافة العربية- القاهرة، ط2، 1993م، �ص103. 	(((



2222
منى �أحمد �أبو زيد

ولاحقون،  �سابقون  مفكرون  �إليه  �سبقه  الذاتية  الكتابة  من  اللون  وهذا 
منهم ال�شيخ الرئي�س ابن �سينا عندما �سجل حياته بقلمه، وابن خلدون في كتاب 
»التعريف«، و�أي�ضًا الدكتور زكي نجيب محمود )ت1993( الذي �سجل �سيرته 

من خلال ثلاثة م�ؤلفات: »ق�صة نف�س«، و»ق�صة عقل«، و»ح�صاد ال�سنين«.

وُلد �إبراهيم بيومي مدكور �سيد �أحمد الفقي في )23 من ذيا لحجة 1319 هـ/ 
الأول من �إبريل 1902م( ببلدة »�أبوا لنمر�س« �إحدى قرى محافظة الجيزة، التي 
تبعد عن القاهرة بعدة كيلو مترات، وكانت قرية �صغيرة لا يتجاوز عدد �سكانها 

خم�سة �آلاف ن�سمة، موزعة بين عدد محدود من الأ�سر الكبيرة.

وفي �إحدى هذه الأ�سر وُلد �إبراهيم لأب عُرف بال�سيا�سة، وكانت له مواقفه 
لتمثيل  اختياره  �إلى  الوفد  دفع حزب  ما  وهو  ثورة 1919؛  �إزاء  البارزة  الوطنية 
دائرته في البرلمان من )1924-1937م(. وكان لهذا التوجه ال�سيا�سي للأب �أثره 

على اتجاه لاابن لل�سيا�سة فيما بعد.

اب القرية، الذي كان هو الم�صدر  تلقى �إبراهيم مدكور تعليمه الأولي في كُتَّ
الأول لتعليم القراءة والكتابة. ولم يكن الكُتَّاب مجرد معهد لتح�صيل المعلومات 
�أو حفظ القر�آن، بل كان �أي�ضًا و�سيلة من و�سائل التربية الدينية والخلقية؛ ذلك 

لأن المعلم كان نموذجًا في �سلوكه ي�شجع على ال�صدق، ويحث على الأمانة.
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قائلًا: »لولا  الكُتَّاب على حياته  �أثر هذا  �إبراهيم مدكور  ويتذكر الدكتور 
اب القرية ما كان يقدر لي �أن �أحفظ القر�آن جميعه.. والقر�آن ذخيرة لها ��شأنها  كُتَّ

في �سلوك المرء وثقافته«))).

للتعليم  يمهده  الذي  الديني  بالتعليم  ذلك  بعد  مدكور  �إبراهيم  والتحق 
بمعاهد  يتم  �أن  التعليم  هذا  عادة  من  وكان  �سنوات،  ثلاث  فيه  فق�ضى  الأعلى، 
ملحقة بالم�ساجد؛ ف�أم�ضى ال�سنة الأولى بم�سجد »�إبراهيم �أغا«، ثم انتقل �إلى م�سجد 
»ال�سيدة فاطمة النبوية« في ال�سنة الثانية، وانتهى �أخيًرا �إلى جامع »المارداني« في 

ال�سنة الثالثة.

ولم يكن الدكتور �إبراهيم مدكور را�ضيًا كل الر�ضا عن هذا التعليم؛ لأن 
»الح�صيلة الفكرية والثقافية كانت �أقل من الزمن الذي ينفق فيها«))). وكان لا بد 
لهذا التعليم �أن يتطور تطورًا يتوافق مع روح الع�صر؛ ف�أُن�شئ معهدان منف�صلان 
تقريبًا عن الأزهر و�إدارته، وهما مدر�سة »دار العلوم« ومدر�سة »الق�ضاء ال�شرعي«.

وقد جمعت مدر�سة »الق�ضاء ال�شرعي« بين العلم القديم والعلم الحديث، 
العلوم  �إليها  و�أ�ضيفت  واللغة،  والأدب  والتف�سير  بالفقه  خا�صة  عناية  وعنيت 
�أن تخرج ق�ضاة  الحديثة من طبيعيات وريا�ضيات وتاريخ وجغرافيا. وا�ستطاعت 

يجل�سون �إلى جانب رجال القانون.
�إبراهيم مدكور، مع الأيام.. �شيء من الذكريات، دار الهلال، العدد )478( بتاريخ ربيع �أول/ �أكتوبر 1990م،  	(((

�ص25-24.
ا	لمرجع ال�سابق، �ص35. (((



2424
منى �أحمد �أبو زيد

والتحق �إبراهيم مدكور بمدر�سة »الق�ضاء ال�شرعي«، وكان التحاقه متزامنًا مع 
بدايات ثورة 1919، فا�شترك مع زملائه في احتجاجهم �ضد الم�ستعمر الأجنبي، 
وخرج معهم متظاهرًا، ومرددًا هتاف ال�شيخ �أمين الخولي )ت 1385هـ/1966م(:

بالمــدافع  ا�ضربونــا 
بالر�صا�ص ا�ضربونـا 

دافــع اللـه  لأمــر  مـا 
الق�صـا�ص في  فالحيــاة 

وكان عاقبة تلك الم�شاركة �أن �ألقي القب�ض عليه و�أودع ال�سجن عدة �أيام، 
�إبراهيم مدكور الوطنية، ونما وعيه بما  وفي هذه الأجواء ال�سيا�سية تبلورت عاطفة 

يجري على ال�ساحة من �أحداث.

�سنوات،  خم�س  ال�شرعي«  »الق�ضاء  مدر�سة  في  مدكور  �إبراهيم  ق�ضى 
وكان  الناقدة.  العلمية  �شخ�صيته  فيها  ون�ضجت  العقلية،  مداركه  فيها  تفتحت 
لأ�ساتذته الأثر الكبير عليه، وظل طوال حياته ي�شيد بهم وبدورهم العلمي و�أثرهم 
وفيل�سوفًا  �أديبًا  وكان  )ت1954م(  �أمين«  »�أحمد  الأ�ستاذ  مقدمتهم  وفي  عليه، 
ومربيًا وم�صلحًا في �آن واحد، ولقنه در�سًا في ال�سلوك ولااعتداد بالر�أي ال�سليم. 
ومنهم �أي�ضًا »عاطف بركات« )ت1924م( ناظر المدر�سة ورائدها. وال�شيخ »علي 
الخفيف« )ت1978م( الذي كان ي�شرح علم الفرائ�ض والمواريث �شرحًا ريا�ضيًا، 

وغيرهم.
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ال�صفوة،  �صفوة  من  جميعًا  »كانوا  قائلًا:  ه�ؤلاء،  �أ�ساتذته  مدكور  ويذكر 
وعلى �أيديهم فهمت �سماحة الإ�سلام حق الفهم، و�آمنت ب�أن ديننا لا يتعار�ض 

مع العلم في �شيء، ولا ي�سد الطريق على البحث والنظر«))).

وعندما �أُلغيت مدر�سة »الق�ضاء ال�شرعي« انتقل �إبراهيم مدكور �إلى مدر�سة 
»دار العلوم«، وكانت مهمتها �إعداد معلم يلائم الع�صر لتدري�س العلوم العربية. 
ومنهم »ح�سن  زملائه،  بع�ض  فيذكر  المدر�سة،  ويكتب جانبًا عن حياته في هذه 
البنا« )ت1368هـ/1949م( حيث ا�شتركا معًا في فرقة واحدة، وكثيًرا ما تبادلا 
الروحية، وتخرجا في عام واحد )1927م(  ال�شباب والتربية  الحديث في �شئون 
�إلى  »البنا«  ذهب  ابتدائية،  مدر�سة  في  التدري�س  �إلى  طريقه  منهما  كل  و�أخذ 

الإ�سماعيلية ثم القاهرة، ورحل مدكور �إلى الإ�سكندرية ثم عاد �إلى القاهرة.

�إلى  دعاه  الذي  البنا«  »ح�سن  مع  مدكور  �إبراهيم  التقى  فترة  وبعد 
لاان�ضمام لجماعة »الإخوان الم�سلمين«، ويذكر مدكور هذه الدعوة قائلًا: »ولقد 
ت�سلك  �أن  �أما  ال�سلوكية،  الثقافية  ب�أهدافها  التزمت  �إن  �أ�ؤيدها  ب�أني  �صارحته 
ميدان ال�سيا�سة فذلك طريق �سلكته من قبل، ويتطلب �أو�ضاعًا و�أ�ساليب لم 

تتهي�أ الجماعة لها«))).

ا	لمرجع ال�سابق، �ص43. (((

ا	لمرجع ال�سابق، �ص49. (((
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�أن مواقف  �إلا  �إلى »لندن«،  ور�شح مدكور بعد فترة لل�سفر لبعثة حكومية 
ابتدائية  بمدر�سة  للعمل  وحولته  البعثة،  من  حرمه  بها  وتم�سكه  ال�سيا�سية  والده 
بمدينة »كوم �أمبو« بجنوب م�صر، فما كان منه �إلا �أن رف�ض هذا التعيين، و�سافر �إلى 

باري�س في بعثة خا�صة للح�صول على الدكتوراه.

�سوى  يم�ض  فبراير 1929، ولم  �أول  باري�س في  �إلى  مدكور  �إبراهيم  و�صل 
عام واحد، وتحولت بعثته الخا�صة �إلى بعثة حكومية، و�أم�ضى هناك �ست �سنوات، 
والقانون،  الفل�سفة  فدر�س  والثقافي،  الفكري  تكوينه  فترات  �أخ�صب  من  كانت 
من  الآداب  لي�سان�س  على  وح�صل  والحديثة.  القديمة  اللغات  من  بقدر  وتزود 
�سنة 1933،  باري�س  لي�سان�س الحقوق من جامعة  �سنة 1931، وعلى  ال�سوربون 
وفي نهاية �سنة 1934 تقدم للح�صول على دكتوراه الدولة في الفل�سفة بر�سالتين: 
الإ�سلامية«،  الفل�سفية  المدر�سة  في  ومنزلته  »الفارابي  بعنوان  ال�صغرى  الأولى 

والثانية الكبرى عن »تاريخ منطق �أر�سطو في العالم العربي«.

عيان  �شاهد  وهو  1398هـ/1978م(  )ت  �أمين  عثمان  الدكتور  ويحدثنا 
�إعجاباً  النا�س  �أ�شد  من  كنت  قائلًا:  »ري�شليو«  بمدرج  الر�سالتين  مناق�شة  ح�ضر 
برباطة ج�أ�شه، وح�ضور بديهته، وا�ستقامة حجته، وو�ضوح ر�ؤيته، وغمرني �شعور 
�إليه موفور الثناء على  �أع�ضاء لجنة المناق�شة الموقرة يوجهون  الفرح حين �سمعت 
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تلك ال�صفات الجميلة البارزة التي تجلت في رحابة النظر، وفي ال�صبر على البحث، 
وفي لااتزان في الحكم))).

و�إنما تنقل بين  �إبراهيم مدكور �سنوات بعثته على فرن�سا فقط،  ولم يق�صر 
الأوروبية،  الح�ضارة  على  والتعرف  المخطوطات،  لجمع  الأوروبية  العلمية  المراكز 
�آفاقًا  ويفتح  ببع�ض،  بع�ضها  الح�ضارات  يربط  الذي  الثقافي  بالتبادل  �آمن  حيث 
وهما  البريطاني،  المتحف  ومكتبة  بكمبردج،  »البودليان«  مكتبة  فزار  جديدة؛ 

بلندن، كما زار �إيطاليا و�ألمانيا.

ف�ضلهم  ذاكرًا  الأجانب،  الأ�ساتذة  بع�ض  من  مدكور  �إبراهيم  واقترب 
ال�سوربون،  في  لااجتماع  علم  �أ�ستاذا  و»فوكونيه«  »بوجليه«  منهم  عليه  الفكري 
والأ�ستاذ »دولا كروا« �أ�ستاذ علم النف�س، وعميد كلية الآداب. ومن ه�ؤلاء �أي�ضًا 
المفكر الفرن�سي »�آندريه لالاند« )ت1963م( الم�شرف على ر�سالتيه، والذي اعتبره 
مدكور بمثابة الأب والأ�ستاذ، ثم �صار بعد ذلك زميلًا له بالجامعة الم�صرية. كما 
�أ�شاد �أي�ضًا بالم�ست�شرق الفرن�سي »لوي�س ما�سينيون« )ت1962م( الذي ناق�شه في 
ر�سالتيه للدكتوراه، و�صار فيما بعد زميله بمجمع اللغة العربية، بالإ�ضافة �إلى �إميل 

برييه �أ�ستاذ تاريخ الفل�سفة.

العامة  الم�صرية  الهيئة  مدكور«،  �إبراهيم  »الدكتور  �إلى  مهداة  فل�سفية«  »درا�سات  كتاب  ت�صدير  �أمين،  عثمان  	(((
للكتاب- القاهرة، 1974م، �ص9.
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التدري�س  �إلى م�صر، والتحق بهيئة  �إبراهيم مدكور  وفي مار�س 1935 عاد 
لطفي  �أحمد  الأ�ستاذ  الجيل  �أ�ستاذ  الجامعة  ير�أ�س  كان  الآداب، في وقت  بكلية 
ال�سيد )ت1963م( وير�أ�س كلية الآداب الدكتور طه ح�سين، وبعد فترة �أ�صبح 
بجانبهما في مجمع  و�أ�صدقائه حيث عمل  �أ�ساتذة مدكور  الأ�ستاذان من  هذان 

اللغة العربية.

وفي كلية الآداب ان�ضم �إبراهيم مدكور �إلى �أ�سرة الفل�سفة �إلى جوار ال�شيخ 
م�صطفى عبدا لرازق �أ�ستاذ الفل�سفة الإ�سلامية، والدكتور �أبو العلا عفيفي �أ�ستاذ 
�إليهم  ان�ضم  ثم  الفل�سفة،  م�ؤرخ  )ت1959م(  كرم  ويو�سف  والمنطق،  الت�صوف 
بعد ذلك بع�ض الأ�ساتذة الأجانب �أمثال نلينو )ت1938م( �أ�ستاذ علم الفلك، 

و�آندريه لالاند، وغيرهما.

كما انتدب �إبراهيم مدكور للتدري�س ببع�ض كليات جامعة الأزهر، وا�شترك 
في و�ضع مقرر عن »تاريخ علم الأخلاق« ووجه تلاميذه هناك �إلى تعلم اللغات، 

وال�سفر �إلى �أوربا لا�ستكمال تعليمهم.

ما  �سرعان  ولكن  الآداب،  كلية  في  قليلة  �سنوات  مدكور  �إبراهيم  وق�ضى 
�أخرى بعد وفاة والده، و�إ�صرار حزب »الوفد« على  جذبته الحياة ال�سيا�سية مرة 
تر�شيحه ع�ضوًا بمجل�س ال�شيوخ خلفًا له، و�أم�ضى �إبراهيم مدكور في هذا المجل�س 

خم�سة ع�شر عامًا )في الفترة من 1937 �إلى 1952( حتى تم حل المجل�س.
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وكان �إبراهيم مدكور قد قُبِلَ ع�ضوًا بالمجل�س ا�ستثناء من �شرط ال�سن. »ولم 
ت�صرفه ع�ضوية مجل�س ال�شيوخ عن البحث والدر�س بعد �أن ا�ضطر للا�ستقالة من 
الجامعة نزولًا على مبد�أ عدم الجمع بين الوظيفة وع�ضوية البرلمان«))). وعلى الرغم 
من ا�ستقالته من الجامعة ف�إن �صلته بكلية الآداب وبالبحث الفل�سفي لم تنقطع، 
وعاد �إلى الجامعة مرة �أخرى عن طريق »الأ�ستاذ المتفرغ«، فا�شترك في الدرا�سات 
العليا، حيث ر�أى �أن »الدر�س الجامعي هو ال�سبيل الأقوم لإعداد �شباب الم�ستقبل 

وقياداته، و�إذا لم تتوافر له �أ�سبابه فلا �سبيل �إلى �إعداد هذه القيادات«))).

وكان للدكتور �إبراهيم مدكور ن�شاط ملحوظ في مجل�س ال�شيوخ، �سواء 
في الم�سائل الداخلية �أو الخارجية، فقد طرح عدة ا�ستجوابات وم�شروعات �ضد 
فيه  يقترح  الزراعي«  »للإ�صلاح  قانون  م�شروع  منها  الوفد،  حكومة  �سيا�سة 
تحديد الملكية الزراعية بما لا يزيد عن مائتي فدان، كما طالب بحل الأوقاف 
ا�ستجواب حول  مناق�شة  وتبنى  فقط.  الخيرية  الأوقاف  على  والإبقاء  الأهلية 
»الأ�سلحة الفا�سدة« التي تورط فيها الق�صر والحا�شية. وكان لا�ستجواباته �أثرها 
�إرها�صًا  عُدَّ  مما  البلاد،  �إليه  و�صلت  الذي  الف�ساد  مدى  �إلى  لاانتباه  لفت  في 

لثورة 1952.

م�صر،  الأميرية-  المطابع  ل�شئون  العامة  الهيئة  عامًا،  ثلاثين  في  العربية  اللغة  مجمع  علام،  مهدي  محمد  	(((
1966/1963م، ج2، �ص8.

�إبراهيم مدكور، مع الأيام، مرجع �سابق، �ص95. 	(((
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�إلا �أن ما قدمه من ا�ستجوابات قوبل بالمعار�ضة من حكومة حزب الوفد، 
وهو ما �أحدث جفوة بينه وبين الحزب، وعندما انتهت مدة ع�ضويته الأولى تقدم 
مرة �أخرى بالتر�شيح م�ستقلًا، ونجح في لاانتخابات، وفاز �أمام مناف�سه من حزب 
الوفد. وق�ضى مدكور بقية حياته البرلمانية م�ستقلًا، حيث وجد �أن لاانتماء الحزبي 
يتغلب- عند التعار�ض- على الم�صلحة الوطنية، وهو ما رف�ضه قائلًا: »فك�أنما ر�أيت 

في م�سلك الم�ستقلين درعًا �أتقي به التبعية الحزبية على غير هدى«))).

وا�شترك �إبراهيم مدكور في ت�أ�سي�س جماعة »النه�ضة القومية« �سنة 1944 
مع بع�ض المفكرين وال�سيا�سيين ولااقت�صاديين، منهم �أحمد لطفي ال�سيد، وبهي 
توجهوا  وقد  وغيرهم،  )ت1991م(  غالي  ومريت  )ت1972م(،  بركات  الدين 
درا�سة  بم�صر من خلال  للنهو�ض  متكامل  برنامج  بطرح  العام  الر�أي  »تنوير  نحو 

مت�أنية للواقع الم�صري«))).

وكانت مجلة »الف�صول« نافذة للتعبير عن �آراء الجماعة، وكان مظهر الن�شاط 
بق�سم   1949 ومايو  مار�س  بين  �ألُقيت  محا�ضرات  �سل�سلة  ن�شر  هو  لها  الوحيد 
الخدمة العامة بالجامعة الأمريكية، تتناول بع�ض الق�ضايا التي تهتم بها الجماعة. 
وكانت محا�ضرة �إبراهيم مدكور في هذه ال�سل�سلة بعنوان »م�صر الم�ستقلة«، �إلا �أن 

الجماعة �أعلنت عن وقف ن�شاطها بعد فترة ق�صيرة.

ا	لمرجع ال�سابق، �ص135. (((
ر�ؤوف عبا�س، جماعة النه�ضة القومية، �سل�سلة كتاب الفكر للدرا�سات، القاهرة، ط1، 1986م، �ص43. 	(((
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الذين  الجدد،  الع�شرة  الأع�ضاء  مدكور في 1946 �ضمن  �إبراهيم  واختير 
»الع�شرة  ا�سم  �أمين«  »�أحمد  عليهم  و�أطلق  العربية«،  »اللغة  مجمع  �إلى  �ضموا 
الطيبة«، ورحب بهم قائلًا: »�أعتقد اعتقادًا جازمًا �أن المجمع قد ك�سب بهم وقوي 

بان�ضمامهم، كال�شجرة الطيبة تطعم بعود طيب«))).

وكان مدكور �أ�صغر �أع�ضاء »الع�شرة الطيبة« من حيث ال�سن، وعلى الرغم 
�إلقاء كلمة با�سمهم في الجل�سة العلنية التي  نيابة عنهم في  من ذلك فقد اختير 
عُقدت لا�ستقبالهم، وكانت بعنوان »اللغة المثالية«. �أعلن فيها- بكل جر�أة- �أنه 
من �أ�شد �أن�صار التجديد، راف�ضًا ما يت�شبث به البع�ض من �ضرورة المحافظة على 
القديم في مجال اللغة، �إلا �أنه ر�أى �أن اللغات في حركة م�ستمرة، ومن العبث �أن 
نعتر�ضها ونقف في طريقها، �أو �أن نفر�ض عليها قوالب جامدة، »فاللغة المثالية هي 
تلك التي ت�صدر عن روح الع�صر، وتتم�شى مع حاجاته ومطالبه على �أف�ضل �صورة 

و�أو�ضح مظهر«))).

نهاية  حتى  التاريخ  هذا  منذ  العربية  اللغة  بمجمع  مدكور  عمل  وا�ستمر 
حياته، تدرج فيه من كاتب ل�سر المجمع �سنة 1959، ثم اختير �أمينًا عامًا له �سنة 
1967. وبعد وفاة رئي�س المجمع - الدكتور طه ح�سين - تم اختيار �إبراهيم مدكور 

رئي�سًا للمجمع �سنة 1974، وظل رئي�سًا له مدة ت�سع و�أربعين �سنة.

�أحمد �أمين، مجلة مجمع اللغة العربية، مطبعة وزارة المعارف العمومية- م�صر، 1953م، ج7، �ص9. 	(((
�إبراهيم مدكور، المرجع ال�سابق، ج7، �ص15. 	(((
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فترة  وتُعد  بها.  قام  التي  الأعمال  �أهم  المجمع من  ويُعد عمل مدكور في 
العمل  م�ستوى  على  �سواء  بها،  مرَّ  التي  الفترات  �أخ�صب  من  للمجمع  رئا�سته 

الإداري، �أو الفكري، �أو الم�شاركات الدولية.

�أنه »�صلة بين  �إن ر�سالته هي  �إبراهيم مدكور بر�سالة المجمع قائلًا:  ر  ويذكِّ
الما�ضي والحا�ضر، ومحاولة م�ستمرة للملاءمة بين القديم والجديد، تمح�ص وتحقق، 
�أدقه  الجديد  من  وتتقبل  و�أ�سل�سه،  �أنف�سه  القديم  من  ت�ستبقي  وتوجه،  وتر�شد 

و�أحكمه«))).

على  ال�سابقة  الفترة  على  ال�سيا�سي  مدكور  �إبراهيم  ن�شاط  يقت�صر  ولم 
ثورة 1952، بل كانت لآرائه ومقترحاته ومواقفه ال�سيا�سية الإ�صلاحية �أثرها في 
برئا�سة علي  الثورة  بعد  ت�شكل  وزارة  �أول  والتعمير« في  »للإن�شاء  وزيرًا  اختياره 
ماهر با�شا )ت1960م( �إلا �أن عمر هذه الوزارة لم ي�ستمر �أكثر من يوم واحد، 

ب�سبب ال�صدام بين رجال ال�سيا�سة ورجال الجي�ش.

وبعد يومين من ا�ستقالة الوزارة الأولى، �شكلت وزارة جديدة برئا�سة محمد 
نجيب )ت1984م( الذي عر�ض على �إبراهيم مدكور الوزارة ثانية، ولكنه اعتذر 

عنها مف�ضلًا العمل العام دون لاالتزام بوظيفة تنفيذية.

�إبراهيم مدكور، مجمع اللغة العربية في ثلاثين عامًا، ج1، مرجع �سابق، �ص2. 	(((
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وا�ستمر عمل مدكور في المجال العام من خلال لاا�شتراك في بع�ض اللجان، 
مثل ع�ضوية »مجل�س الإنتاج«، وريا�سة »مجل�س الخدمات«، ولجنة »درا�سة الأنظمة 
الجامعي«.  التعليم  نظم  »درا�سات  ولجنة  ب��شأنها«،  مقترحات  وتقديم  الحكومية 
الذي  والآداب  الفنون  لرعاية  الأعلى  المجل�س  م�سئولًا عن لجان  تعيينه  تم  كما 
ت�أ�سي�س المجل�س الأعلى للثقافة في  �أن تم  �إلى  ت�أ�س�س �سنة 1956، وظل كذلك 
�سنة 1980، كما �أ�سهم كثيًرا في المجال�س القومية المتخ�ص�صة، والمنظمات العربية 

والإقليمية المعنية بالتربية والثقافة والعلوم، وغيرها.

العربية ولاا�شتراك  اللغة  العمل في خدمة  بقية حياته بين  وق�ضى مدكور 
الدكتوراه  العلمي ح�صل على  العلمية في م�صر وخارجها. ولدوره  الم�ؤتمرات  في 
الفخرية من جامعة »برين�ستون« بالولايات المتحدة الأمريكية �سنة 1964، تقديرًا 

لخدماته العلمية، ون�شاطه في التبادل الثقافي بين �أبناء العروبة و�أبناء الغرب.

وفي عام 1974 ح�صل الدكتور �إبراهيم مدكور على جائزة الدولة التقديرية 
في العلوم لااجتماعية، ثم ح�صل على جائزة الثقافة العالمية �سنة 1985. واختارته 
منظمة اليون�سكو للح�صول على جائزة بغداد للثقافة العربية منا�صفة مع الم�ست�شرق 
الفرن�سي عام  والفنون  الآداب  الأ�سباني »جار�سيا جوميز«، وح�صل على و�سام 

1986، و�أخيًرا الدكتوراه الفخرية من الجامعة الأمريكية �سنة 1990.
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�إبراهيم مدكور في عدة م�ؤتمرات، منها: الذكرى الألفية لابن  وقد �شارك 
�أحدهما  �سينا،  ابن  �آخرين عن  م�ؤتمرين  و�أ�سهم في  �سنة 1951،  بغداد  �سينا في 
�سنة  بدم�شق  الغزالي  مهرجان  في  �ساهم  كما   .1954 بباري�س  والآخر  بطهران 
1962، وفي نف�س العام �شارك في م�ؤتمر »ابن خلدون« بالقاهرة، و�شارك في �إحياء 
و»�شوقي«  و»حافظ«  بمدريد،  و�آخر   ،1979 �سنة  بالقاهرة  ح�سين«  »طه  ذكرى 
المحا�ضرة في  �إلى  دعي  كما  بالقاهرة،  ما�سينيون«  و»لوي�س  �سنة 1982،  بالقاهرة 

معاهد علمية مختلفة �شرقًا وغرباً.

الم�شاركة  جانب  �إلى  والثقافة  وبالفكر  والعمل،  بالعلم  حافلة  حياة  وبعد 
)13 رجب 1416هـ/  مدكور في  �إبراهيم  الدكتور  وال�سيا�سية، رحل  المجتمعية 
ة من  5 دي�سمبر 1995م( عن عمر يناهز الثالثة والت�سعين، تاركًا لنا ذخيرة حيَّ

الأعمال العملية والعلمية، التي هي علامات نجاح على طريق التقدم في بلاده.

ثانيًا: م�ؤلفات �إبراهيم مدكور

الم�ؤلفات  من  عدد  في  مدكور  �إبراهيم  للدكتور  العلمي  المح�صول  يتمثل 
بمجلات  نُ�شرت  التي  المقالات  من  مجموعة  �إلى  بالإ�ضافة  العلمية  والأبحاث 
العربية«  اللغة  و»مجمع  و»الثقافة«  الإن�سانية«  و»تراث  و»الر�سالة«  »الف�صول« 
على  و�أ�شرف  والمحققة،  الم�ؤلفة  الكتب  لع�شرات  مقدمات  كتب  كما  وغيرها، 

�إ�صدار عدد من المعاجم والمو�سوعات والمخطوطات.
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بع�ضها،  نختار  ف�سوف  الكتابات،  هذه  بكل  نلم  �أن  الع�سير  من  كان  ولما 
ونرتبها ترتيبًا تاريخيًا.

عبد �� »حامد  مع  بالا�شتراك  �ألَّفه  الأخلاق«  تاريخ  في  »مذكرة  كتاب 
اللغة  الثانية بكلية  الفرقة  �سنة 1938، وكان مقررًا على طلاب  القادر« 
تنويهًا  الأخلاقية،  الدرا�سات  بع�ض  فيه  قدم  الأزهر،  جامعة  العربية- 
بكبار الأخلاقيين من الم�سلمين، وكبار الأخلاقيين في الفكر الإن�ساني، 

قديمه ومتو�سطه وحديثه.
كتاب »الأداة الحكومية.. نظام جديد وحياة جديدة«، وهو ت�أليف م�شترك ��

فطُبع  ن�شره،  دون  المطبوعات  على  الرقابة  حالت  غالي«،  »مريت  مع 
طبعة محدودة في �أكتوبر 1943، ووزعت ن�سخه على عدد من ال�سا�سة 
اب و�أع�ضاء البرلمان، وعندما رُفعت الرقابة لفترة وجيزة �أعُيد طبعه  والكُتَّ
 339 في  ويقع   ،1945 �سبتمبر  في  للن�شر  الف�صول  دار  عن  �أخرى  مرة 
بعنوان  �أولهما  وبابين:  مقدمة  من  ويتكون  المتو�سط،  القطع  من  �صفحة 
»الرقابة والتوجيه«، والثاني بعنوان »العمل والتنفيذ«، و�صدر م�ؤخرًا عن 

الهيئة العامة لق�صور الثقافة بم�صر �سنة 2008.
ويعتبر هذا الكتاب تطويرًا للفكرة التي تبناها »مريت غالي« في كتاب �سابق 
له بعنوان »�سيا�سة الغد برنامج �سيا�سي واقت�صادي واجتماعي« �صدر �سنة 1938، 
و�أعيدت طباعته �سنة 1944، �إلا �أن كتاب »الأداة الحكومية« جاء �أكثر �شمولًا في 

تناوله للنظام ال�سيا�سي وال�سلطة التنفيذية وال�سلطة الق�ضائية.
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 كتاب »درو�س في تاريخ الفل�سفة« لتلاميذ ال�سنة التوجيهية، وقد و�ضعه ��
�إبراهيم مدكور بالا�شتراك مع »يو�سف كرم«، تلبية لرغبة وزارة المعارف 
�آنذاك- وزارة التربية والتعليم- لو�ضع مقرر درا�سي في الفل�سفة يدر�سه 

تلاميذ المرحلة الثانوية لأول مرة.
ومو�ضوعها  بالفل�سفة  يعرف  تمهيدي  ف�صل  على  الكتاب  هذا  وي�شتمل 
الأول  خ�ص�ص  �أبواب:  ثلاثة  خلال  من  الفل�سفة  تاريخ  يعر�ض  ثم  وتاريخها، 
فكان  الثالث  الباب  �أما  الو�سطى،  الع�صور  لفل�سفة  والثاني  اليونانية،  للفل�سفة 

للفل�سفة الحديثة، وطُبع الكتاب �سنة 1945.

منهج �� الإ�سلامية..  الفل�سفة  »في  كتابه  مدكور  و�ضع   1947 �سنة  وفي 
وتطبيقه« في جزء واحد، ثم �أُعيد طباعته مرة �أخرى �سنة 1968، و�أَ�ضيف 

�إليه جزء ثان.
و�سوف نرجئ الحديث عن هذا الكتاب لعر�ضه بالتف�صيل فيما بعد.

كتاب »مجمع اللغة العربية في ثلاثين عامًا.. ما�ضيه وحا�ضره«، وقد وُ�ضع ��
الكتاب للتعريف بر�سالة مجمع اللغة العربية. وهو كتاب ي�ؤرخ للمجمع 
منذ  القانوني  تطوره  ناحية  من  وكذلك  والفنية،  العلمية  الناحية  من 
�إن�شائه حتى يوم �صدور الكتاب، و�صدر بالقاهرة �سنة 1964، ونُ�شر في 
خ فيه للمجمع  مجلدين اخت�ص الدكتور مدكور بكتابة المجلد الأول، و�أرَّ

و�أعماله منذ ن��شأته �إلى �آخر دورة �آنذاك.
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في �� المفيدة  الكتب  من  الكتاب  هذا  ويُعد  والأدب«  اللغة  »في  كتاب 
التعرف على جانب من جوانب �إ�سهام الدكتور مدكور في خدمة اللغة 

العربية، كما يك�شف عن اهتمامه بالجوانب الأدبية.

لغوية  مو�ضوعات  بين  تتراوح  ف�صول،  �أربعة  على  الكتاب  هذا  وي�شتمل 
و�أدبية، و�أغلبها درا�سات قدمت في بع�ض دورات مجمع اللغة العربية. و�صدر هذا 

الكتاب �ضمن �سل�سلة »اقر�أ« عن دار المعارف- م�صر في يناير 1971.

الأخلاق �� في  مو�ضوعات  ويت�ضمن  ولااجتماع«،  الأخلاق  »في  كتاب 
عبارة عن مجموعة  وهو  ال�شباب،  �إلى  الأ�سا�س  موجهة في  ولااجتماع، 
و�أعُيد  الثلاثينيات،  �أواخر  »الر�سالة« في  ن�شرها في مجلة  �سبق  مقالات 

جمعها ون�شرها في هذا الكتاب ال�صادر بالقاهرة �سنة 1974.
كتاب »مع الخالدين«، �صدر عن مجمع اللغة العربية �سنة 1981 بمنا�سبة ��

العيد الخم�سيني للمجمع، وي�شتمل على جز�أين: �أولهما خا�ص بتاريخ 
ن��شأة المجمع، قبل �صدور قانون 70 ل�سنة 1932، كما تناول ف�صولًا عن 
تولى  الذي  العربية  المجامع  اتحاد  عن  وف�صلًا  الأخرى،  اللغوية  المجامع 

مدكور رئا�سته منذ �إن�شائه.
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�أما الجزء الثاني من هذا الكتاب فهو يُعد ت�أريخًا لرحلة الدكتور مدكور مع 
�أع�ضاء المجمع، حيث كان ي�ستقبلهم بكلمات الترحيب، ويودع من يرحل منهم 

بكلمات الرثاء والت�أبين.

حول �� تدور  حلقات  ثلاث  وي�ضم  وثقافية«،  اجتماعية  »�أحاديث  كتاب 
بع�ض م�شاكلنا لااجتماعية وق�ضايا الفكر والثقافة: تتناول الحلقة الأولى 
بع�ض ق�ضايا ال�شباب، وتعر�ض الحلقة الثانية طريقة بناء الإن�سان الم�صري، 
بين  مثارة  ق�ضية  وهي  والجديد«،  »القديم  عن  فهي  الثالثة  الحلقة  �أما 
�أ�صحاب الأ�صالة والمعا�صرة من المثقفين، وكانت مثارة �أي�ضًا بين �أع�ضاء 

المجمع. وقد نُ�شر هذا الكتاب عن دار ال�شروق �سنة 1981.
كتاب »في الفكر الإ�سلامي« ي�ضم ت�سعة ع�شر بحثًا من الأبحاث التي ��

حول  ودارت  عالمية،  وم�ؤتمرات  دولية  ندوات  في  مدكور  الدكتور  �ألقاها 
الفل�سفية«، وهي درا�سات تهدف  »النظريات  الفلا�سفة« وبع�ض  »�أعلام 
الحركات  جوانب  من  غام�ض  جانب  عن  الك�شف  �إلى  خا�ص  بوجه 
الفكرية الإ�سلامية، �أو �إلى توجيه النظر �إلى ق�ضايا وم�شاكل لم تنل حظها 

من الدر�س والبحث. و�صدر هذا الكتاب بالقاهرة �سنة 1984.
كتاب »مع الأيام.. �شيء من الذكريات« وي�ضم ال�سيرة الذاتية للدكتور ��

وال�شباب،  ال�صبا  الأول: عهد  �أبواب:  �أربعة  �إبراهيم مدكور من خلال 
حياتنا  والرابع:  النيابية،  حياتنا  والثالث:  الجامعية،  حياتنا  والثاني: 
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�أكتوبر  في  بالقاهرة  الهلال  دار  عن  الكتاب  هذا  �صدر  وقد  الثقافية. 
1990، ثم �صدر مخت�صرًا في طبعة �أخرى عن دار المعارف �سنة 1991.

ال�سوربون �� من جامعة  الدكتوراه  درجة  لنيل  ر�سالتيه  �إلى  بالإ�ضافة  هذا 
الآن.  حتى  ترجمتهما  يتي�سر  ولم  الفرن�سية،  باللغة  وهما   1934 �سنة 
�أجود ما حرره  »�إنهما من  �أحد الباحثين هاتين الر�سالتين قائلًا:  ويذكر 

م�ؤلفون عرب في حقل الدرا�سات الفل�سفية«.

وتحقيق  �إخراج  على  �إ�شرافه  المتميزة  العلمية  الأعمال  هذه  �إلى  ي�ضاف 
للقا�ضي عبد  »المغني«  وكتاب  �سينا،  »ال�شفاء« لابن  �أجزاء كتاب  بع�ض  وتقديم 
التي  المي�سرة  العربية  والمو�سوعة  عربي،  المكية« لابن  »الفتوحات  وكتاب  الجبار، 
المجلد  على  و�إ�شرافه  فرانكلين،  م�ؤ�س�سة  مع  بالتعاون  العربية  الجامعة  �أخرجتها 

الأول لمو�سوعة »�أعلام الفكر الإن�ساني« ال�صادر عن المجل�س الأعلى للثقافة.

ثالثًا: مجهودات �إبراهيم مدكور في مجالي العلم والعمل:

يعتبر الدكتور �إبراهيم مدكور من ال�شخ�صيات القلائل الذين ا�ستطاعوا �أن 
يجمعوا في توازن تام بين العلم والعمل، وقدم �إنجازًا مهمًا في كلا المجالين، حيث 
اجتمعت له �صفات الجامعي المحقق والمجمعي الأمين، ورجل العمل الواعي. 
لم يجرفه تيار الحياة البراقة بعيدًا عن الفكر، ولم يعزله الفكر عن الحياة. فكان 
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من �أولئك الذين تحقق فيهم القول الم�أثور: اعمل ك�أنك رجل فكر، وفكر ك�أنك 
رجل عمل)))؛ فكانت حياته حياة جادة، ق�ضاها على رحابتها متنقلًا بين الأفكار، 
ب�أخرى. وقد تكون الفكرة التي  لا يكاد يفرغ من فكرة حتى نجده رابطًا نف�سه 
تواتيه ذات طابع نظري، فيتخل�ص منها بدرا�سة �أو بحث علمي، وقد تكون ذات 

طابع عملي فيبلورها في موقف من مواقف حياتنا لااجتماعية وال�سيا�سية))).

العلمي، في  بالدور  المديدة  �إبراهيم مدكور في حياته  الدكتور  يكتفِ  ولم 
العملية،  بالإنجازات  حافلة  حياته  كانت  بل  العربية،  اللغة  �أو في مجمع  الجامعة 
في  م�سيرته  ووا�صل  ولااجتماعي،  ال�سيا�سي  والإ�صلاح  المجتمعية،  والأعمال 
التفاعل مع المجتمع، فقد كان »يح�شد فكره وطاقاته، ويطوع علمه ومعرفته من 

�أجل المجتمع، ومن �أجل الأجيال القادمة«))).

و�سنح�صر ملامح هذه المجهودات في ثلاثة مجالات:
المجال الأول: الإ�صلاح ال�سيا�سي ولااجتماعي

المجال الثاني: العمل المجمعي
المجال الثالث: المجال التراثي

عثمان �أمين، ت�صدير كتاب »درا�سات فل�سفية«، مرجع �سابق، �ص11. 	(((
�سعيد �أحمد بيومي، »ال�شيخ الرئي�س« �صفحات من حياة الدكتور �إبراهيم مدكور، مرجع �سابق، �ص19. 	(((

�إ�سماعيل �سراج الدين، مقدمة كتاب »ال�شيخ الرئي�س«، مرجع �سابق، �ص11. 	(((
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المجال لاأول: لاإ�صلاح ال�سيا�سي والاجتماعي

بين  الموازنة  على  تقوم  الإ�صلاح  مجال  في  �أ�سا�سية  قاعدة  مدكور  و�ضع 
�إحداهما على الأخرى، ور�أى  �ألا تطغى  ب�شرط  العامة  الذاتية والم�صالح  المنازع 
وجوب �أن تتخطى »دعوتنا �إليه �صخب الحناجر �إلى القلوب والعقول؛ فالإ�صلاح 

عقيدة، والعقيدة �سعي وعمل«))).

ور�أى الدكتور مدكور �أن لاا�ستعمار ي�شكل حجر عثرة في �سبيل الإ�صلاح 
لاا�ستقرار  و�أن  للإ�صلاح،  الأول  الهدف  تكون  �أن  يجب  الحرية  و�أن  والتطور، 
ال�سيا�سيين  ويقع على عاتق  �أمة.  التي لا غنى عنها لأية  الدعائم  وال�سلام من 
�إلى  وان�ضم  �شبابه،  فجر  منذ  ال�سيا�سي  العمل  في  ف�شارك  المهمة؛  بهذه  القيام 
ال�شيوخ،  بمجل�س  ع�ضوًا  اختير  البعثة  من  عودته  وبعد   ،1919 ثورة  مظاهرات 
ومن خلال هذا المجال قدم مجموعة من الم�شاريع الإ�صلاحية، �سواء كانت على 

الم�ستوى ال�سيا�سي �أو الم�ستوى لااجتماعي.

�أنها  وجد  ولكنه   ،1952 ثورة  قبل  الحزبية  الحياة  مدكور  �إبراهيم  عا�صر 
لي�ست على الم�ستوى اللائق وال�صالح لخدمة ال�شعب، و�أن »الت�أييد لي�س مجرد 
منا�صرة وتبعية، بل هو جهاد ون�ضال با�سم الحق والم�صلحة العامة، ولا قيمة لحياة 

برلمانية بدون معار�ضة تك�شف ما يخفى وتتدارك ما يفوت«))).
�إبراهيم مدكور، الولد �سر �أبيه- مقالة �ضمن كتاب »علمتني الحياة« ب�أقلام نخبة من ال�شرق والغرب، �إ�شراف:  	(((

�أحمد �أمين، كتاب الهلال، العدد )31(، �أكتوبر 1953م، �ص64.
�إبراهيم مدكور، مع الأيام، مرجع �سابق، �ص134. 	(((
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وكان ي�ؤمن �أن ال�سيا�سة يجب �أن تقوم على مبادئ ثابتة و�أ�صول وا�ضحة، 
و�أن تحارب الطغيان وتتنزه عن الأهواء، و�أن �أ�صلح الحكومات والنظم ال�سيا�سية 
هي تلك التي تعمل من �أجل الكل، �أي من �أجل ال�شعب، و�أن �أ�صلح الحكام 
ا�صطدم  ولكنه  الحريات)))،  واحترام  والم�ساواة  بالعدل  ي�ؤمن  الذي  ذلك  هو 
بالواقع ال�سيا�سي الذي كانت تعي�شه م�صر في ذاك الوقت، فكان الت�أييد الحزبي 
�إلى  دفعه  ما  وهو  الوطن؛  م�صلحة  �إلى  النظر  دون  الحزب  بجانب  الوقوف  يعني 
�إعلان ا�ستقلاله عن حزب الوفد، بل هاجمه في عدد من الق�ضايا المهمة، مناديًا 

بالإ�صلاح ال�سيا�سي.

ومن �أجل تحقيق هذا الإ�صلاح ال�سيا�سي، �شارك �إبراهيم مدكور في ت�أ�سي�س 
ودعم  الحق،  الوطني  ال�شعور  بعث  �إلى  �سعت  التي  القومية«  »النه�ضة  جماعة 
الغد  النهو�ض والتقدم، ور�سم معالم  النه�ضة الم�صرية، وتحقيق رغبات الأمة في 
تهدف  الذي  ال�سيا�سي  الإ�صلاح  ر�سم  مريت غالي في  مع  و�شارك  لل�شباب))). 
�إليه هذه الجماعة- جماعة النه�ضة القومية- من خلال كتاب »الأداة الحكومية«، 
الذي كان درا�سة عميقة نقدية للنظام ال�سيا�سي القائم، وطرحًا لأفكار �إ�صلاحية 
بالنظام ال�سيا�سي من خلال تحويل ال�سلطة �إلى جهاز خدمات وتخطيط  خا�صة 

ورقابة، بدلًا من كونها جهازًا للت�سلط والقهر))).
ال�شئون  وزارة  لااجتماعية«،  »ال�شئون  مجلة  في  مقالة  ال�صالح،  الحكم  و�أ�س�س  الإ�سلام  مدكور،  �إبراهيم  	(((

لااجتماعية، العدد )9(، ال�سنة الثانية، �إبريل 1941م، �ص36.
ر�ؤوف عبا�س، جماعة النه�ضة القومية، مرجع �سابق، �ص44. 	(((

�سبتمبر  للن�شر،  الف�صول  دار  جديدة،  وحياة  جديد  نظام  الحكومية..  الأداة  غالي،  ومريت  مدكور  �إبراهيم  	(((
1945م، �ص29.



درا�سة تقديمية
4343

وللأداة- �أو الإدارة- الحكومية في نظرهما مهمتان رئي�ستان:
بهما  يقوم  وتنفيذ  وعمل  والوزراء،  البرلمان  بهما  ي�ضطلع  وتوجيه  رقابة 

الموظفون. وهذا الأمر له جانبان: �أحدهما �سيا�سي، والآخر �إداري.

ويقوم بكل من الجانبين البرلمان والأحزاب من جهة، وال�سلطة التنفيذية 
تربية  المواطنين  تربية  من  لابد  ناجح  �سيا�سي  نظام  ولتحقيق  �أخرى،  جهة  من 
�سيا�سية، وتكوين ر�أي عام م�ستنير؛ فالنظام النيابي ال�صالح هو الذي يعتمد �أولًا 

على حكومة قوية م�ستقرة، وي�صدر ثانيًا عن �سلطة �شعبية محترمة.

بجانب  والتوجيه  وبالرقابة  الإداري  بالعمل  التنفيذية  ال�سلطة  وت�ضطلع 
المجال�س النيابية، ويقع على عاتق الوزراء ر�سم الخطط، وو�ضع ال�سيا�سات العامة، 
ومراقبة العمل في وزاراتهم، ومدى نجاحها في تحقيق الخدمة العامة لل�شعب، حيث 
يرى الدكتور مدكور �أن �سبيل »النهو�ض الحقيقي ومعيار النجاح ال�صحيح هو �أداء 

الخدمات العامة على وجهها ال�صحيح، وتي�سيرها على ال�شعب«))).

العملي  الجانب  بين  ال�سيا�سي  الإ�صلاح  مجال  في  مدكور  جمع  وهكذا 
فيل�سوف  ب�أنه  الباحثين  �أحد  وي�صفه  وفيل�سوفًا،  �سيا�سة  رجل  فكان  والنظري، 
المنهج  من  واتخذ  �سلبياته،  تحليل  على  ووقف  �أمته،  واقع  بدر�س  عني  �سيا�سي 

ا	لمرجع ال�سابق، �ص180. (((
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العملي والعلمي �سبيلًا للإ�صلاح؛ �إذ و�ضع الأ�س�س والمبادئ التي ينبغي على 
الحياة البرلمانية اتباعها))).

كما نادى الدكتور مدكور ب�إ�صلاح النظام الق�ضائي، حيث وجد تداخلًا بين 
الجهات الق�ضائية، فهناك محاكم �أهلية، ومحاكم �شرعية، ومجال�س ملية، ومجال�س 
ح�سبية؛ لذا طالب بتوحيد ق�ضاء الأحوال ال�شخ�صية، و�أن يقف الم�صريون �أمام 
الق�ضاء، كما يجب تح�صين  ا�ستقلال  قانون  النظر في  يُعاد  و�أن  واحدة،  محكمة 
الق�ضاة �ضد العزل، ولا يحالون �إلى المعا�ش �إلا عند بلوغ �سن التقاعد)))، وهو ما 

تحقق للق�ضاة بعد ذلك بعدة �سنوات.

تواجهان  م�شكلتين  لأهم  مدكور  �أ�شار  لااجتماعي  الإ�صلاح  مجال  وفي 
م�صر، وهما: الجهل والفقر؛ �إذ �إن انت�شار الجهل ي�ؤدي �إلى ظهور البدع والخرافات، 
ويدفع النا�س �إلى التم�سك بها ظنًا �أنها جزء من الدين، ور�أى �أننا فري�سة للخرافة 
في طعامنا و�شرابنا، في ملب�سنا و�سكننا، في حركاتنا و�سكناتنا، في مختلف عاداتنا 
وتقاليدنا، بل في �آرائنا ومعتقداتنا، وكثيًرا ما وقفت الخرافة في طريق تقدمنا العقلي 

والج�سمي، والخلقي ولااجتماعي.

�أما الفقر فله �أثره البالغ على المجتمع، ��شأنه في ذلك ��شأن الجهل، فينبغي 
ال�صلة  وثيقة  لااقت�صادية  الم�شكلة  لأن  الداء؛  هذا  علاج  على  نعمل  �أن  علينا 
ع�صمت ن�صار، مدر�سة م�صطفى عبد الرازق و�آثارها في الفكر الإ�سلامي، بحث غير من�شور، ر�سالة ماج�ستير،  	(((

كلية الآداب- جامعة �أ�سيوط، 1991م، �ص246.
�إبراهيم مدكور ومريت غالي، الأداة الحكومية، مرجع �سابق، �ص325. 	(((
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بالم�شكلات لااجتماعية؛ ولذا قدم مدكور عدة م�ساهمات في مجال الإ�صلاح 
لااجتماعي، وكان ي�ؤكد �أن الوطن ملك لأبنائه جميعًا، ولا بد لهم �أن يتقا�سموا 
خيراته، ومن العبث �أن نخلق من محرومين مواطنين �أوفياء، ولأبناء الوطن حق 
متعادل في خدماته، دون تفرقة بين غني وفقير، وربما كان الفقير �أحوج �إلى هذه 
حد  لو�ضع  بم�شروع  تقدم  لذلك  وح�ضر)))؛  ريف  بين  تفرقة  ودون  الخدمات، 
لتملك الأرا�ضي الزراعية وتوزيع الفائ�ض على �صغار الفلاحين لتحقيق العدالة 
لااجتماعية، وعلاج م�شكلة الفقر الذي يعاني منه ال�سواد الأعظم من الم�صريين، 

ممثلًا في الفلاحين.

الفلاحين  �أحوال  بتح�سين  خطبه  �إحدى  في  مدكور  الدكتور  نادى  كما 
ال�صحية وال�سكنية، وتقدم بهذا الم�شروع في 23 فبراير 1948. وحذر من خطورة 
تفاقم الم�س�ألة لااجتماعية، و�أن �إهمالها �سي�ؤدي �إلى ثورة اجتماعية، ونا�شد الحكومة 
الإ�سراع �إلى الإ�صلاح. �إلا �أن هذه الدعوة لم تلق قبولًا في وقتها، حتى تحققت 

نبوءته في قيام ثورة 1952.

المجال الثاني: العمل المجمعي

و�أربعين  ت�سع  مدة  العربية  اللغة  �إبراهيم مدكور في مجمع  الدكتور  ق�ضى 
�سنة من العمل الدءوب المتوا�صل، ومن الجهد الفكري البارز، وا�ستطاع خلال 

�إبراهيم مدكور، �أحاديث اجتماعية وثقافية، دار ال�شروق- القاهرة، ط1، 1401هـ/1981م، �ص80. 	(((
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تلك الفترة �أن ي�ضع ب�صماته في المجمع عبر �إنجازاته الملمو�سة. و�شهد المجمع في 
ع�صره ازدهارًا علميًا وعمليًا، فا�شترك في عدد من لجانه، وعني عناية خا�صة بلجنة 
عند  م�ساهمته  تقف  ولم  الكبير،  المعجم  وبلجنة  لااجتماعية،  والعلوم  الفل�سفة 
الجانب العلمي، بل ات�صل عن قرب بالناحية الإدارية. وكان همه �أن يدفع ن�شاط 
المجمع �إلى الأمام، ويخرج �إنتاجه �إلى النور، و�أن يوثق �صلته بالعلماء والأدباء من 
العرب والم�ستعربين))). و�شهد المجمع في عهده ازدهارًا في حركة المطبوعات خا�صة 
مجال المعاجم. ومن هذه المعاجم معجم »الفيزيقا النووية«، ومعجم في »الجغرافيا«، 
وثالث في »العلوم لااجتماعية«، ورابع في »الفل�سفة«، بالإ�ضافة �إلى معاجم »اللغة«، 

ومعجم »�ألفاظ القر�آن الكريم« ومعجم »�أعلام الفكر الإن�ساني« وغيرها.

ور�أى الدكتور �إبراهيم مدكور في هذا الت�أليف المجمعي �أداة هامة من �أدوات 
البحث والدر�س مهما تعددت �ألوانه، وتنوعت �صوره؛ فمنه ما ين�صبّ على اللغة 
في �ألفاظها وتراكيبها، ومنه ما يواجه الآراء والنظريات �أو الأ�شخا�ص والمدار�س، 
وهذا عمل يتطلب ال�صبر والجلد، ودوام المراجعة والتنقيح، وي�ستلزم خبرة دائمة 

ومتخ�ص�صة ت�سهر عليه، وتلائم بينه وبين متطلبات الع�صر وحاجاته))).

وكان هدف مدكور العلمي من وراء �صدور هذه المعاجم، الت�أكيد على قدرة 
اللغة العربية على م�سايرة الع�صر، و�أن تواجه كل متطلبات العلم، وم�ستحدثات 

محمد مهدي علام، مجمع اللغة العربية، ج2، مرجع �سابق، �ص9. 	(((
�إبراهيم مدكور، ت�صدير معجم »�أعلام الفكر الإن�ساني«، �إعداد نخبة من الأ�ساتذة الم�صريين، الهيئة الم�صرية  	(((

العامة للكتاب- م�صر، 1984م، ج1، �ص3.
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الح�ضارة، فاللغة عنده تعبير عن وجدان وعاطفة، فكر ور�أي، بيئة ومجتمع، ولا 
ي�ستطيع �أحد �أن يغير واقعه دون �أن يتحدث بلغة يقرها مجتمعه، و�إلا �أ�صبحت 
�أفكاره مق�صورة عليه وحده. ويعِّرب عن هذا قائلًا: نريد للعربية حياة وقوة، �شمولًا 
وكتابة، بحيث تواجه حاجات الع�صر ومقت�ضيات النهو�ض والتقدم، نريد بها �أن 
تكون لغة الخا�صة والعامة، لغة العلم والثقافة، تعّرب في ي�سر و�سعة، وتبِّني في و�ضوح 
ناه�ضة ومتجددة، �سائرة  �أن تكون عذبة اللفظ، �سهلة الأ�سلوب،  نريد بها  ودقة، 

ب�سير الزمن، ومتطورة بتطور الأمة جميعًا.

ويعتقد �إبراهيم مدكور اعتقادًا جازمًا بدور اللغة في تحقيق النه�ضة. فاللغة 
لغة  وكانت  الإ�سلامية،  الح�ضارة  بدايات  في  �سريعة  تطور  بمراحل  مرت  العربية 
الثالث  القرن  �إلى  العا�شر  القرن  من  قرون  �أربعة  طوال  العالم  في  الأولى  العلم 
�أوائل القرن الرابع ع�شر الميلادي/ ال�سابع  ع�شر الميلادي، وظلت مزدهرة حتى 
الهجري، ثم �أخذت تميل �إلى الجمود والمحافظة، ولم تقوَ على التجديد ولاابتكار.

�أخرى  مرة  العربية  اللغة  �إنعا�ش  �إلى  اهتمامه  مدكور  �إبراهيم  وجه  ولذا 
لتواكب الع�صر، وت�صبح لغة �صالحة لمفردات الح�ضارة الحديثة؛ �إذ »لا حياة لعلم 
وثقافة بدون لغة ت�ؤديهما، وتحقق ن�شرهما على وجه كامل بين الأفراد والجماعات، 
فالازدهار الثقافي والح�ضاري يقترنان دائمًا بالازدهار اللغوي«))). وال�سبيل لإ�صلاح 

اللغة وتطويرها في �إ�صدار المعاجم؛ لأنه و�سيلة لمعرفة الإنجازات الح�ضارية.

�إبراهيم مدكور، مع الأيام، مرجع �سابق، �ص179. 	(((
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المجال الثالث: المجال التراثي

حر�ص الدكتور �إبراهيم مدكور على �إحياء التراث العربي القديم، �سواء في 
اللغة �أو الأدب �أو الفكر. كما �شجع عددًا من تلاميذه على القيام بهذه المهمة 
لما لها من �ضرورة للك�شف عن تاريخنا الفكري، فتحقيق التراث ون�شره »هو دون 

نزاع ال�سبيل الأ�سا�سي لا�ستعادة الما�ضي و�إحياء التراث الفكري«))).

�إبراهيم مدكور �أن لكل ثقافة تراثها، ومن لا ما�ضي له لا حا�ضر  ويعتقد 
له. وكان حري�صًا على لاا�شتغال بتحقيق التراث، ودفع تلاميذه �إلى هذا العمل 
تحت �إ�شرافه، ويذكر هذا قائلًا: »�سبق �أن دعوت �إلى �ضرورة الك�شف عن تراث 
الفكر الإ�سلامي و�إحيائه، على غرار ما تم بالن�سبة للفكر اليوناني والفكر الم�سيحي 
�أولًا ح�صرًا تامًا م�ؤلفات كبار فلا�سفة  �أن يح�صر  في القرون الو�سطى... ورغبت 
الإ�سلام، و�أن تبين مظان مخطوطاتها، كي ي�ستطيع الباحثون لااهتداء �إليها، و�أن 
ي�ضطلع بن�شرها متخ�ص�صون �أكفاء. وكم وددت لو قام على �أمرها هيئات علمية 

على نحو ما حدث في �أوروبا و�أمريكا«))).

وقد تحقق جزء كبير من �أحلام الدكتور �إبراهيم مدكور، و�صدر عدد من 
�سينا  »ال�شفاء« لابن  كتاب  �أجزاء  ن�شر  فتم  الإ�سلامي،  الفل�سفي  التراث  عيون 

�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية.. منهج وتطبيقه، الطبعة الحالية، مقدمة الطبعة الثانية، ج1، �ص8. 	(((
�إبراهيم مدكور، ت�صدير كتاب »م�ؤلفات ابن ر�شد« للأب جورج �شحاتة قنواتي، تقديم: محيي الدين �صابر،  	(((

الجزائر، 1978، �ص )ط(.



درا�سة تقديمية
4949

للقا�ضي  »المغني«  �أربعة ع�شر جزءًا من كتاب  اثنين وع�شرين جزءًا، وطباعة  في 
عبد الجبار المعتزلي، وظهرت مو�سوعة ابن عربي الكبرى في »الفتوحات المكية« 
ور�سائل ابن ر�شد الطبية. وقد �شارك الدكتور �إبراهيم مدكور في تحقيق بع�ضها، �أو 
الإ�شراف على البع�ض الآخر، �أو كتابة مقدمات وت�صديرات لها. وعن هذا العمل 
ونحيي  ما�ضينا،  كنوز  عن  نك�شف  الدرب  على  �سائرون  »نحن  يقول:  ال�ضخم 
معالمه، �إيماناً منا ب�أن النهو�ض الفكري في حاجة �إلى غذاء دائم يدعم بنيانه، ويربط 

�أوا�صره، ويعلي �صرحه«))).

المفكرين من  بع�ض  �إحياء فكر  �إبراهيم مدكور على  الدكتور  كما حر�ص 
�أو من خلال  م�ؤتمرات،  �أو  نُ�شرت في مجلات  ومقالات  بحثية  درا�سات  خلال 
الكتب التذكارية التي بد�أها بابن �سينا، ثم الغزالي وابن خلدون ثم ابن عربي 
وال�سهروردي والفارابي، وحر�ص على �أن ي�شتمل هذا الإحياء على عنا�صر ثلاثة 

�أ�سا�سية:

11 درا�سة ببليوجرافية ت�ستوعب م�ؤلفات المتحدث عنه، مطبوعة كانت �أم -
مخطوطة، مع بيان مظانها، والإ�شارة �إلى الدرا�سات التي دارت حوله، 

قديماً وحديثًا.

�إبراهيم مدكور، مقدمة الكتاب التذكاري »محيي الدين بن عربي في الذكرى المئوية الثامنة لميلاده )1165- 	(((
1240(« الهيئة الم�صرية العامة للت�أليف والن�شر، دار الكتاب العربي- القاهرة، 1389هـ/1969م، �ص)ر(.
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22 البدء في ن�شر م�ؤلفاته ن�شرًا علميًا محققًا، تمهيدًا لا�ستكمالها، و�إخراج -
مجموع م�ستوعب لها جميعًا.

33 في - وتلقى  حوله،  تدور  �أو  عنه،  بالمتحدث  تت�صل  مو�ضوعية  بحوث 
مهرجان عالمي عام، �أو ت�سجل في كتاب تذكاري))).

تاريخنا  عن  الك�شف  ن�ستطيع  الفكري،  للتراث  والن�شر  التحقيق  وبهذا 
التاريخ الأولى،  الن�صو�ص والوثائق هي مادة  �إن  �إذ  المفقود، وا�ستكمال حلقاته؛ 
�أهمية  على  وي�ؤكد  الحقيقة.  وك�شف  لاا�ستنباط  و�سبيل  القوية،  الحكم  ودعامة 
ال�سبيل الأ�سا�سي  نزاع  »الن�شر والتحقيق هو دون  قائلًا:  بالمخطوطات  لااهتمام 

لا�ستعادة الما�ضي و�إحياء التراث الفكري«))).

رابعًا: تحليل كتاب »في الفل�سفة لاإ�سلامية.. منهج وتطبيقه«

�أ�صل هذا الكتاب ف�صول متتابعة ن�شرها الدكتور �إبراهيم مدكور في مجلة 
»الر�سالة«، ثم �صدرت في كتاب عنوانه »في الفل�سفة الإ�سلامية.. منهج وتطبيقه«. 

وقد �صدر في جزء واحد �سنة 1947، ثم طُبع مرة ثانية �سنة 1968.

وحين توقف الدكتور �إبراهيم مدكور �أمام كتابه في الطبعة الثانية وجد �أنه 
لي�س هناك ما ي�ستدعي ا�ستئناف بحث، ولا �إعادة درا�سة، وجل ما �أدخل عليه 

�إبراهيم مدكور، ت�صدير كتاب »م�ؤلفات ابن ر�شد«، مرجع �سابق، �ص )ي(. 	(((
�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، ج1، مرجع �سابق، مقدمة الطبعة الثانية، �ص8. 	(((
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كان �أقرب �إلى التنقيح منه �إلى الزيادة. �إلا �أنه بعد فترة ق�صيرة �أ�ضاف �إلى الكتاب 
جزءًا ثانيًا، و�صدر �سنة 1976.

ي�شتمل الجزء الأول على مقدمة و�أربعة ف�صول وخاتمة:
الف�صل الأول: الفل�سفة الإ�سلامية ودرا�ستها

الف�صل الثاني: نظرية ال�سعادة �أو لاات�صال
الف�صل الثالث: نظرية النبوة

الف�صل الرابع: النف�س وخلودها عند ابن �سينا

�أما الجزء الثاني في�شتمل على مقدمة وثلاثة �أبواب: يحوي الباب الأول 
�سبعة ف�صول، تدور حول فكرة »الألوهية«، وموقف لااتجاهات الفل�سفية منها. 

ويدور الباب الثاني عن »حرية الإرادة« من خلال خم�سة ف�صول. 

�أما الباب الثالث والأخير فهو عن »الفل�سفة الإ�سلامية والنه�ضة الأوروبية«، 
وي�شتمل على ثلاثة ف�صول.

الثالث، في درا�سة قام بها  الباب  �إبراهيم هذا  ن�شر الدكتور  �أن  وقد �سبق 
العرب  »�أثر  اليون�سكو تحت عنوان  مع  بالتعاون  بم�صر  الثقافية  القيم  تبادل  مركز 

والإ�سلام في النه�ضة الأوروبية« في القاهرة �سنة 1970.

و�سنعر�ض لأبرز �أفكار هذا الكتاب من خلال ثلاثة مباحث:
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المبحث لاأول: الدفاع عن الفل�سفة لاإ�سلامية �ضد معار�ضيها

عليها  يغلب  جامدة،  الحديث-  الع�صر  قبل  الإ�سلامية-  الفل�سفة  كانت 
تلخي�صًا،  �أو  �شرحًا  �إنتاجها  جل  وكان  الما�ضي،  عر�ض  ب�إعادة  ولااكتفاء  التقليد 

وغلب عليها �أ�سلوب الحوا�شي والتقارير الملحقة بالمتون القديمة.

ولم تكن هذه الدرا�سات ت�شمل كافة فروع الفل�سفة الإ�سلامية؛ بل �أهمل 
علم  حول  بدرا�سات  واكتفى  تامًا،  يكون  يكاد  �إهمالًا  الم�شائيين  الفلا�سفة  علم 
ال�صوفية(،  والطرق  العملي  )خا�صة  والت�صوف  الدين(،  �أ�صول  )علم  الكلام 
�أن هوجمت  الت�أليف الجديد بعد  وبع�ض الدرا�سات الأخلاقية والمنطق، وغاب 
الم�ست�شرقين، ومثَّل ه�ؤلاء  بعد ذلك من  ثم  �أولًا،  �أهلها  الإ�سلامية من  الفل�سفة 

فريقين: �أحدهما �إ�سلامي، والآخر غربي.

فلا�سفة  علم  على  الهجوم  بد�أ  لاإ�سلامي:  الفريق  وهو  لاأول،  الفريق   – �أ 
الإ�سلام منذ الغزالي في القرن الخام�س الهجري- وربما قبل ذلك بكثير- عندما 
الدعوى من  وانتقلت هذه  تكفيرهم،  �إلى  منتهيًا  الفلا�سفة«  »تهافت  كتابه  �ألَّف 
الم�شرق �إلى المغرب، وظهرت عند ابن خلدون، الذي عقد في مقدمته ف�صلًا بعنوان 
»في �إبطال العلوم الفل�سفية وف�ساد منتحليها«. هاجم فيه الفل�سفة والم�شتغلين بها، 

مطالبًا طلاب العلم بالابتعاد عنها.
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�أمثال: ابن الجوزي )ت597هـ(،  و�أيد هذه الدعوى بع�ض فقهاء ال�سنة، 
والذهبي )ت748هـ(، وال�سيوطي )ت911هـ(، وطا�ش كبرى زاده )ت968هـ(، 
وغيرهم. وكانوا يرون �أن النظر في الفل�سفة الإلهية  لايتفق و�أحكام ال�شريعة، و�أن 
لاا�شتغال بها يجر على الملة ما لا يو�صف من المحن والبلاء. ويذكر ابن ال�صلاح 
)ت643هـ( الفل�سفة قائلًا: �إنها »�أ�س ال�سفه ولاانحلال، ومادة الحيرة وال�ضلال، 
ومثار الزيغ والزندقة، ومن تفل�سف عميت ب�صيرته عن محا�سن ال�شريعة«))). �أي 

�إنه ر�أى �أن الإ�سلام يناق�ض الفكر الفل�سفي ويعاديه.

الواقع،  مع  يتفق  لا  الذي  لااتجاه،  هذا  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  ويرف�ض 
والحقيقة �أن »الوحي لا يناق�ض العقل، و�أن العقيدة �إذا ا�ستنارت ب�ضوء الحكمة 
تمكنت من النف�س وثبتت �أمام الخ�صوم، و�أن الدين �إذا ت�آخى مع الفل�سفة �أ�صبح 

فل�سفيًا كما ت�صبح الفل�سفة دينية«))).

الم�ست�شرقين  من  جماعة  ويمثله  الغربي،  الفريق  وهو  الثاني،  الفريق  ب- 
الغربيين الذين تخ�ص�صوا في درا�سة علم ال�شرق، �أو علم العالم ال�شرقي. وكلمة 
عام،  بوجه  ال�شرق  درا�سة  في  يتخ�ص�ص  غربي  عاِمل  كل  على  تُطلق  م�ست�شرق 
�أما لاا�ست�شراق بمعناه الخا�ص، فهو  وت�شريعاته،  وتاريخه وعقائده  و�آدابه  لغاته  في 

الدرا�سات المتعلقة بال�شرق الإ�سلامي))).
ا	بن ال�صلاح، الفتاوى في التف�سير والحديث والأ�صول والعقائد، مكتبة ابن تيمية، القاهرة، )د. ت(، �ص42. (((

�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، ج1، مرجع �سابق، �ص26. 	(((
محمود حمدي زقزوق، لاا�ست�شراق والخلفية الفكرية لل�صراع الح�ضاري، القاهرة، ط2، 1989م، �ص24. 	(((
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وقد بد�أ لاا�ست�شراق تاريخيًا منذ الع�صور الو�سطى، وتمثل في اتجاهين:

لااتجاه الأول: اتجاه لاهوتي متطرف نظر �إلى الإ�سلام من خلال ت�صورات 
هذا  �إلى  �ضيقة  نظرة  تحكمها  متطرفة،  درا�سات  وقدم  �شعبية،  و�أ�ساطير  خرافية 
الم�صادر  على  اطلعوا  الذين  واللاهوت  الدين  علماء  بها  قام  وعلومه،  الدين 
�أن  للن�صرانية لا يمكن  المعادي  الدين  �أن هذا  ر�أوا  الإ�سلامية، ولكنهم  الأ�صلية 
يكون فيه خير، وكانوا يتلقفون الأخبار التي تلوح لهم م�سيئة �إلى الإ�سلام ونبيه 
الع�صر  بداية  حتى  الو�سطى  الع�صور  طوال  لااتجاه  هذا  وا�ستمر  وين�شرونها)))، 

الحديث.

�أما لااتجاه الثاني فكان �أقرب �إلى المو�ضوعية؛ نظر �إلى الإ�سلام وعلومه نظرة 
التي  الآراء  وحلت محل  المعتدلة،  الم�ؤلفات  بع�ض  وظهرت  مو�ضوعية محايدة، 
تبناها اللاهوتيون حتى ذلك الوقت، وا�ستمر هذا لااتجاه طوال القرن الثامن ع�شر.

وفي القرن التا�سع ع�شر عادت النظرة الم�شوهة مرة �أخرى م�ستندة �إلى ثلاث 
دعاوى:

�ساذرن، نظرة الغرب �إلى الإ�سلام في القرون الو�سطى، ترجمة: علي فهمي خ�شيم، و�صلاح الدين ح�سني،  	(((
دار مكتبة الفكر- طرابل�س- ليبيا، 1975م، �ص17.
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الدعوى لاأولى: التع�صب الجن�سي

ا عن  ال�سامية قا�صرة ذاتيًّ العربية  العقلية  �أن  �إلى  ذهب بع�ض الم�ست�شرقين 
التفكير العلمي والفل�سفي، وعاجزة بطبيعتها عن �إنتاج مبدع �أو مبتكر في هذين 
المجالين، وخا�صة المجال الفل�سفي. وتقوم هذه الدعوى على التفرقة والتمييز بين 
الأجنا�س الب�شرية، خا�صة بين الجن�س الآري الذي ينتمي �إليه الغربيون والجن�س 

ال�سامي الذي ينت�سب �إليه ال�شرقيون، والعرب والم�سلمون منهم بوجه خا�ص.

ويعتبر العالم الفرن�سي الكونت دي جوبينو )ت1882( �أول من قال في 
الع�صر الحديث بفكرة لاامتياز العن�صري والتفرقة بين الأجنا�س الب�شرية، وتبنى 
اللغات  »تاريخ  كتابه  في  رينان  �إرن�ست  الفرن�سي  الم�ست�شرق  بعده  المقولة  هذه 
ال�سامية«. ولم يتردد »ليون جوتيه« في متابعة هذه الفكرة، فقد ذهب �إلى �أن العقل 
ال�سامي  لاطاقة له �إلا على �إدراك الجزئيات والمفردات، فهو عقل مباعدة وتفريق 
لا جمع وت�أليف، �أما العقل الآري فعلى العك�س من ذلك، ي�ؤلف بين الأ�شياء 

بو�سائط تدريجية، وين�سق بينها، فهو عقل جمع ومزج وت�أليف))).

الجن�سي،  التع�صب  على  تبنى  التي  الدعوى  هذه  مدكور  �إبراهيم  ويفند 
ويرى �أنها اعتبارات عن�صرية قدر لها �أن تجد �سبيلها �إلى ميدان العلم كما وجدته 

ليون جوتييه، المدخل لدرا�سة الفل�سفة الإ�سلامية، ترجمة: محمد يو�سف مو�سى، القاهرة، 1954م، �ص57؛  	(((
و�أي�ضًا �إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، ج1، مرجع �سابق، �ص20.
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ومن  �صحتها.  على  علمي  دليل  يقم  لم  اعتبارات  وهي  ال�سيا�سة،  ميدان  �إلى 
الغريب �أن الفرن�سيين- خ�صوم العن�صرية ال�سيا�سية- هم الذين �أثاروها، غير �أنه 
لح�سن الحظ قد انق�ضى الزمن الذي كان يتباهى فيه ب�أنه في الإمكان ا�ستخلا�ص 
�أو من الجن�س  بيئته الجغرافية  ال�صفات العقلية لأي �شعب ومميزاته الفكرية من 

الذي ينتمي �إليه.

الدعوى الثانية: لاإ�سلام يحارب التفكير العقلي

العقل،  يحارب  وتعاليمه  الإ�سلام في جوهره  �أن  الم�ست�شرقين  بع�ض  زعم 
ويحول دون حرية النظر والتفكير، و�أن الإ�سلام يدعو �أ�صحابه �إلى الجمود والتبعية 
ولاانقياد الأعمى لأوامر الله ور�سوله �صلى الله عليه و�سلم، وهو ما �أدى �إلى انعدام 

وجود ما ي�سمى بالفكر الفل�سفي الإ�سلامي.

والتقدم«  »الإ�سلام  ال�شهيرة  رينان في محا�ضرته  الدعوى  تبنى هذه  وقد 
عندما �صرح �أن ال�سبب في تخلف الم�سلمين، هو دينهم الذي و�ضع حُجُبًا على 

قلوبهم وعقولهم يمنعهم من �أن يعوا �شيئًا عن العلوم.

وكان قد �سبق �إلى هذه الدعوى الم�ؤرخ الألماني »تنمان« )ت1819( حيث 
ذهب في كتابه »المخت�صر في تاريخ الفل�سفة« �إلى �أن الدين الإ�سلامي دين �شهواني 
ونقلي معًا، و�أن كتاب الم�سلمين المقد�س - �أي القر�آن - يعوق النظر العقلي الحر، 
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و�أن الإن�سان العربي الم�سلم ينح�صر امتيازه في القدرة على القتال، بينما هو قا�صر 
عن �أي �إنتاج في مجال الفكر الفل�سفي))).

وذهب �إلى هذا الر�أي �أي�ضًا الفيل�سوف الفرن�سي فيكتور كوزان )ت1847( 
قائلًا »�إن تعاليم الإ�سلام تتنافى مع البحث الحر والنظر الطليق، و�أنها تبعًا لهذا 
لم ت�أخذ بيد العلم ولم تنه�ض بالفل�سفة، ولم تنتج �إلا انحلالًا موغلًا وا�ستبدادًا 
لي�س له مدى، في حين �أن الم�سيحية كانت مهد الحرية، ومهدت للفل�سفة الحديثة 

وغذتها«))).

العربي  العلم  �أن  مثبتًا  الدعوى  هذه  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  ويرف�ض 
الإ�سلامي لم يقف عند التقليد �أو المحاكاة، و�أنه من الخط�أ �أن نتجاهل نظريات 
�شتى  الخا�صة في  �إبداعاتها  العربية  وللعقلية  والأخلاق.  وال�سيكولوجيا  الطبيعة 
مجالات العلم، و�أبحاث علمائها لم تقف عند تراث ال�سابقين فقط، بل طورته 
ودفعته دفعًا �إلى الأمام حتى �أ�صبح حلقة لاات�صال بين العلم القديم والنظريات 
العلمية الحديثة. والفل�سفة �شملت العلوم كلها؛ فالكندي كان عالماً قبل �أن يكون 
فيل�سوفًا، وللفارابي بحوث في الهند�سة، وهو دون نزاع �أكبر مو�سيقي في الإ�سلام، 

وكذلك ابن �سينا كان فيل�سوفًا وطبيبًا، وغيرهم كثيرون.

م�صطفى عبد الرازق، تمهيد لتاريخ الفل�سفة الإ�سلامية، مرجع �سابق، القاهرة، 1959م، �ص4، 5. 	(((
�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، ج1، مرجع �سابق، �ص19. 	(((



5858
منى �أحمد �أبو زيد

في  والنظر  والت�أمل  بالتدبر  العقل  �إعمال  �إلى  �صراحة  يدعو  الإ�سلام  �إن 
الكون وفي ملكوت ال�سماوات والأر�ض، ويلزم الم�سلم في �آيات كثيرة من القر�آن 
ب�ضرورة ا�ستخدام العقل كو�سيلة �أولى و�أ�سا�سية في المعرفة، ويعيب على المقلدين 
هذه  مدكور  الدكتور  وي�ؤكد  ال�سابقين،  تقليد  �إلى  وركنوا  عقولهم  �ألغوا  الذين 
الفكرة في كتاب �آخر، مثبتًا �أن الإ�سلام دعا �إلى حرية الفكر، وخل�ص العقل من 
�سلطان الما�ضي وتحكم الآباء وا�ستعباد العرف والتقاليد، و�أمر بالنظر في عجائب 

الكون، و�ضرب في ذلك �أمثلة تتفتح لها الأذهان))).

الذي  )ت1964م(  العقاد  عبا�س  الأ�ستاذ  النظرة  هذه  في  �أيده  وقد 
�إ�سلامية« و»الفل�سفة  كتب عن هذا المو�ضوع عدة كتب، منها: »التفكير فري�ضة 
القر�آنية«، وغيرهما، قائلًا: �إن القر�آن »لا يت�ضمن حكمًا من الأحكام ي�شل العقل 

في تفكيره، �أو يحول بينه وبين لاا�ستزادة من العلوم ما ا�ستطاع«))).

الدعوى الثالثة: يونانية الفل�سفة لاإ�سلامية

�أن مفكري  �إليه بع�ض الم�ست�شرقين من  تتلخ�ص هذه الدعوى فيما ذهب 
الإ�سلام لم يقدموا فكرًا فل�سفيًا خا�صًا بهم يمكن ت�سميته بالفل�سفة الإ�سلامية، 
�إلا  لي�ست في حقيقتها  فل�سفية  ونظريات  و�آراء  لديهم من مذاهب  وُجد  ما  و�أن 
تقليد  هو  لديهم  ما  فكل  اليونان.  فلا�سفة  مذاهب  من  م�ستمدة  ونظائر  �أ�شباهًا 

�إبراهيم مدكور، في الفكر الإ�سلامي، مكتبة �سميركو للطباعة والن�شر، القاهرة، 1984م، �ص151. 	(((
عبا�س العقاد، الفل�سفة القر�آنية، القاهرة، 1973م، �ص12. 	(((
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ومحاكاة و�شرح للفل�سفة اليونانية، بل هو ترجمة عربية لهذه الفل�سفة، �أو كما قال 
رينان: �إن العرب لم ي�صنعوا �شيئًا �سوى �أنهم تلقوا جملة المعارف اليونانية التي 
كانت �سائدة في القرنين ال�سابع والثامن الميلاديين، و�أن من الخط�أ و�سوء الدلالة 
�أن نطلق على فل�سفة اليونان المنقولة �إلى العربية لفظ »فل�سفة عربية«؛ فكل ما في 

الأمر �أنها فل�سفة اليونان مكتوبة بلغة عربية))).

�إلا �أن الدكتور �إبراهيم مدكور يرد على هذه الدعوى التي تحاول �أن ت�سلب 
وجود  ب�إثبات  الغربيين،  �أو  الم�سلمين  من  �سواء  �أ�صالتها،  الإ�سلامية  الفل�سفة 
فل�سفة �إ�سلامية ذات ��شأن في تاريخ الفكر الإن�ساني، مثبتًا �أنها حلقة من حلقات 
لها  للم�سلمين  فل�سفة  وجود  ي�ؤكد  بل  للإن�سانية.  والح�ضاري  الفكري  التطور 
�سماتها الخا�صة ومو�ضوعاتها و�إعلامها. قائلًا: »لي�س ثمة �شك في �أن هناك فكرًا 
فل�سفيًا نبت في الإ�سلام، له رجاله ومدار�سه، له م�شكلاته ونظرياته، له خ�صائ�صه 

ومميزاته«))). وبناءً على هذا �أخذ في ر�سم ملامح هذه الفل�سفة.

المبحث الثاني: حقيقة الفل�سفة لاإ�سلامية

�أولًا  مبينًا  الإ�سلامية،  الفل�سفة  ر�سم ملامح  �إبراهيم مدكور  الدكتور  يبد�أ 
ما  �أ�شبه  �أن الخلاف  ويرى  عربية«،  »فل�سفة  البع�ض  ي�سميه  ما  وبين  بينها  الفرق 
الإ�سلام، وتحت  كلها في جو  نبتت  لأنها  وذلك  تحته؛  و لاطائل  باللفظي  يكون 

�إرن�ست رينان، ابن ر�شد والر�شدية، ترجمة: عادل زعيتر، مطبعة الحلبي- القاهرة، 1957م، �ص14، 15. 	(((
�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، ج2، مرجع �سابق، �ص7. 	(((



6060
منى �أحمد �أبو زيد

كنفه، وكُتب جلها باللغة العربية، و�إن كان هو �أكثر ميلًا �إلى ت�سميتها با�سم »فل�سفة 
�إ�سلامية«، لاعتبار واحد هو �أن الإ�سلام لي�س دينًا فقط، بل هو دين وح�ضارة. 
وهذه الفل�سفة ت�أثرت ولا �شك بالح�ضارة الإ�سلامية، فهي �إ�سلامية في م�شاكلها، 
�شتى  من  مو�ضعها  في  �أخيًرا  و�إ�سلامية  و�أهدافها،  غاياتها  في  �أي�ضًا  و�إ�سلامية 
الح�ضارات ومختلف التعاليم، والفل�سفة الإ�سلامية وليدة البيئة التي ن��شأت فيها 

والظروف التي �أحاطت بها.

�أ – مو�ضوعاتها:

عالجتها  التي  الكبرى  الفل�سفية  الم�شكلات  الفل�سفة  هذه  ا�ستوعبت 
الفل�سفات الأخرى، وهي م�شكلات: الإله، والعالم، والإن�سان. وف�صلت القول 
الم�ألوفة  الفل�سفة  �أق�سام  وا�ستوعبت  المعرفة،  نظرية  وبحثت  الوجود،  نظرية  في 
وريا�ضية  علوم طبيعية  �إلى  النظرية  انق�سمت الحكمة  وعملية.  نظرية  من حكمة 
المنزل،  فا�شتملت على علم الأخلاق، وتدبير  العملية  �أما الحكمة  وميتافيزيقية، 

وعلم ال�سيا�سة.

الوقت  هذا  حتى  ت�سمى  كانت  �إذ  بالعلم؛  الفل�سفة  اختلطت  ما  وكثيًرا 
ب�أم العلوم، »فاختلطت الفل�سفة لديهم بالطب وعلوم الحياة، والكيمياء والنبات، 
وتفريعات  �شعبًا  �إلا  المتنوعة  العلمية  البحوث  وما كانت  والمو�سيقى،  والفلك 

لأق�سام الفل�سفة الرئي�سية«))).
ا	لمرجع ال�سابق، ج1، �ص27. (((
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ب- بيئاتهـا:

الم�شائيين،  الفلا�سفة  �أعمال  في  الفل�سفية  الحكمة  هذه  تلم�س  يمكن 
بالإ�ضافة �إلى بع�ض الدرا�سات العلمية والبحوث الكلامية وال�صوفية، بل يمكن 
الفقه؛ ولهذا ي�صرح  و�أ�صول  الت�شريع  فل�سفية وا�ضحة في مبادئ  �أن نجد ملامح 
�إبراهيم مدكور ب�أن الفكر الفل�سفي الإ�سلامي �أف�سح من �أن يقف عند  الدكتور 
�أن  قبل  كلامية  مدار�س  في  وعرف  ظهر  فقد  وحدها،  العربية  الم�شائية  المدر�سة 
يعرف الم�شاءون وي�ستقر �أمرهم، وفي علم الكلام فل�سفة دقيقة وعميقة �أحياناً، وفي 

الت�صوف الإ�سلامي فل�سفة لا ي�صح �إغفالها.

عنيت  الإ�سلامي  العالم  في  ثلاث  مجالات  �أو  بيئات  فهناك  هذا  وعلى 
بالفكر الفل�سفي، وقد تعا�صرت و�أخذ بع�ضها من بع�ض:

11 البيئة - وهذه  ال�سنة،  و�أهل  ال�شيعة  ت�شمل  بيئة كلامية  الأولى:  البيئة 
ات�صالًا  و�أ�شدها  مادة،  و�أغزرها  الثلاث  البيئات  �أغنى  جملتها  في 

بالأحداث ال�سيا�سية ولااجتماعية في العالم الإ�سلامي.
22 العرب«. - »الم�شاءون  وهم  الخل�ص،  الفلا�سفة  بيئة  هي  الثانية  البيئة 

وبين  �أولًا،  الفلا�سفة  بين  التوفيق  في  تو�سعت  العربية  والم�شائية 
فلا�سفة  �أيدي  على  وا�ضحة  معالمها  وبدت  ثانيًا.  والدين  الفل�سفة 
»الم�شائية  جاءت  هذا  غرار  وعلى  والمغرب.  الم�شرق  في  الإ�سلام 
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في  )ت1274م(  الأكويني  توما  القدي�س  بها  نادى  التي  اللاتينية« 
القرن الثالث ع�شر.

33 والبيئة الثالثة والأخيرة هي بيئة المت�صوفة. وقد عا�شت الفل�سفة زمنًا -
في كنف الت�صوف، كما عا�شت في كنف علم الكلام.

�إلى  امتد  بل  الثلاث،  البيئات  هذه  عند  يقف  لم  الفكر  هذا  �أن  على 
ميادين �أخرى �أدبية وبلاغية وفقهية ونحوية. وقد ت�أثر الأدب العبا�سي �شعرًا ونثًرا 
هو  اكت�سى  النحو  وعلم  فل�سفي،  بغداء  الأ�صول  علم  وغذى  الفل�سفي،  بالفكر 
الآخر بك�ساء فل�سفي وا�ضح؛ فتفل�سف الم�سلمون، وكانت فل�سفتهم وثيقة ال�صلة 
بدرا�ساتهم العلمية المختلفة، وكان فلا�سفتهم علماء، وعلما�ؤهم فلا�سفة. وامتدت 

هذه الفل�سفة �إلى �أبواب �شتى من الثقافة العربية))).

ج- خ�صائ�صـها))):

يحدد الدكتور �إبراهيم للفل�سفة الإ�سلامية خ�صائ�ص �أربعة:

�أولها: �أنها فل�سفة دينية روحية: تقوم على �أ�سا�س من الدين، وتعول على 
الروح تعويلًا كبيًرا. هي فل�سفة دينية لأنها ن��شأت في قلب الإ�سلام، وتربى رجالها 

على تعاليمه، و�أُ�شربوا بروحه وعا�شوا في جوه.
ا	لمرجع ال�سابق، ج2، �ص12. (((

ا	لمرجع ال�سابق، ج2، �ص277 وما بعدها. (((
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والفل�سفة الإ�سلامية دينية في مو�ضوعاتها؛ تبد�أ بالواحد )الله(، وتحلل فكرة 
�إلا  الكلية  الك�شف عن الحقائق  ت�ستطيع  دقيقًا، وهي لا  �شاملًا  الألوهية تحليلًا 
بمدد �سماوي وفي�ض علوي، وما من فل�سفة دينية �إلا للروح فيها ن�صيب ملحوظ، 
الديني  الطابع  بهذا  العقول.  تخاطب  �أن  قبل  عادة  القلوب  تخاطب  والأديان 
والروحي ا�ستطاعت الفل�سفة الإ�سلامية �أن تقترب من الفل�سفة المدر�سية، بل �أن 

تتلاقى مع بع�ض الفل�سفات الحديثة والمعا�صرة.

�إذ �إن الفل�سفة الإ�سلامية تعتد بالعقل اعتدادًا  �أنها فل�سفة عقلية:  ثانيها: 
والإن�سان.  والكون  الألوهية  م�شكلة  تف�سير  كله في  التعويل  عليه  وتعول  كبيًرا، 
بالعقل نعلل ونبرهن، وبه نك�شف الحقائق العلمية فهو باب هام من �أبواب المعرفة، 
ولي�ست المعارف كلها منزلة، بل منها ما ي�ستنبطه العقل �أو ي�ستخل�ص من التجربة.

وتعظيمه  العقل،  من  موقفهم  في  المعتزلة  الإ�سلام  فلا�سفة  �إلى  وي�ضاف 
والنزول عند حكمه، وقد �سموا بـ»مفكري الإ�سلام الأحرار« حكموا العقل في 

�أمور كثيرة، وا�ستطاع ه�ؤلاء جميعًا �أن يبرزوا التيار العقلي في الإ�سلام.

من  �أ�سا�سًا  و�أر�سطو  �أفلاطون  بين  التوفيق  وكان  توفيقية:  فل�سفة  ثالثها: 
وبين  بينها  التوفيق  جانب  �إلى  الإ�سلامية  الفل�سفة  عليها  قامت  التي  الأ�س�س 
الدين. وقد �شغل فلا�سفة الإ�سلام دون ا�ستثناء بهذا التوفيق من الكندي �إلى 

ابن ر�شد.
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لا  نواح  الفل�سفة  وفي  طرفين،  بين  وجمع  جانبين،  بين  تقريب  والتوفيق 
تتفق مع الدين، وفي بع�ض الن�صو�ص الدينية ما قد لا يتم�شى مع وجهة النظر 
الفل�سفية؛ لذلك عني فلا�سفة الإ�سلام ب�أن ي�صبغوا الفل�سفة ب�صبغة دينية، و�أن 

يك�سوا بع�ض التعاليم الدينية بك�ساء فل�سفي.

وفلا�سفة  عنها،  وي�أخذ  عنه،  ت�أخذ  بالعلم:  ال�صلة  وثيقة  فل�سفة  رابعها: 
وثيقة  والريا�ضية  الطبيعية  والعلوم  مبرزون.  علماء  بينهم  ومن  علماء،  الإ�سلام 
ال�صلة بالدرا�سات الفل�سفية في الإ�سلام، ولا يمكن �أن يُفهم �أحدها بدون الآخر.

د – �أثرها في الغرب))):

لاات�صال  �أ�سا�سيين:  طريقين  الغرب عن  �إلى  الإ�سلامية  الفل�سفة  انتقلت 
الثالث  القرن  وقويًا في  وا�ضحًا  الأثر  هذا  وبد�أ  الترجمة،  �أو  والنقل  ال�شخ�صي، 
ع�شر، وامتد �صداه في القرنين التاليين حتى بلغ ع�صر النه�ضة. ولا �سبيل �إلى فهم 

الفل�سفة الم�سيحية فهمًا دقيقًا �إ لا�إن دُر�ست في �ضوء الفل�سفة الإ�سلامية.

العالم اللاتيني م�شاكل �شتى، وحكمت  الفل�سفة الإ�سلامية في  و�أثارت 
العقل في �أمور كثيرة، وو�ضعت طائفة من الق�ضايا الدينية مو�ضع البحث والتحليل. 
فعر�ضت لخلق العالم وقدمه، وحقيقة النف�س وخلودها، وحاولت �أن تف�سر الوحي 

ا	لمرجع ال�سابق، ج2، �ص315 وما بعدها. (((
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والإلهام تف�سيًرا علميًا، وكانت �آر�اؤها مو�ضع �أخذ ورد، وت�أييد ومعار�ضة. وحاول 
بع�ض كبار رجال الدين، �أمثال البير الكبير، وتوما الأكويني، ودن�س ا�سكوت، �أن 

يوفقوا بين العقل والنقل كما �صنع فلا�سفة الإ�سلام.

ب�أنها  الإ�سلامية  الفل�سفة  �أثر  �إبراهيم مدكور الحديث عن  الدكتور  ويختم 
»حلقة في �سل�سلة الفكر الإن�ساني �أخذت و�أعطت، ت�أثرت و�أثرت، ربطت الفكر 

ال�شرقي بالفكر الغربي، وكانت همزة و�صل بين اليونان واللاتين«))).

وظلت هذه الفل�سفة مزدهرة زمنًا حتى فعل الزمن فعله بمعظمها، ولم يبق 
منها مقرر لبحث ودرا�سة طوال القرون الأخيرة. ففي الأزهر- على �سبيل المثال- 
انح�صرت الدرا�سة فيه في علوم القر�آن والحديث والفقه واللغة، و�أهملت العلوم 

الأخرى من تاريخ وجغرافيا وح�ساب وهند�سة �إهمالًا يكاد يكون تامًا.

�أما الفل�سفة فكانت »تُعد من المواد غير المباحة يعاقب طلابها، ويحا�سب 
معلمها، و�إذا كانت العلوم الأزهرية تق�سم عادةً �إلى معقول ومنقول، ف�إنها ما كانت 
وبقي  والمناظرة«)))  البحث  و�آداب  والمنطق  والبديع  والبلاغة  البيان  عن  تخرج 

الأمر على هذا النحو حتى منت�صف القرن التا�سع ع�شر.

ا	لمرجع ال�سابق، ج2، �ص337. (((
�إبراهيم مدكور، بحث »تاريخ الفل�سفة« �ضمن كتاب »الفكر الفل�سفي في مائة عام«، هيئة الدرا�سات العربية في  	(((

الجامعة الأمريكية- بيروت، �ص363.
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هـ- حظها من الدرا�سة:

على  قدرتها  ال�سابقة  القرون  هذه  طوال  الإ�سلامية  الفل�سفة  افتقدت 
غير  لفظية  مبتكرة،  غير  مقلدة  متحركة،  غير  جامدة  وظلت  والإبداع،  لاابتكار 
في  تو�ضحها  ثم  متون،  في  الأفكار  تلخ�ص  نف�سها:  حول  تدور  تكاد  مو�ضوعية، 
�شروح، وقد تف�سر ال�شروح في حوا�شي وتقارير، وكل ذلك �أخذًا عن ال�سابقين. 
لم تتجه الأنظار حديثًا نحو الفل�سفة الإ�سلامية �إلا في �أوائل القرن التا�سع ع�شر، 
حين عر�ض لها بع�ض الم�ست�شرقين ونفر من م�ؤرخي الفل�سفة، ولكنهم لم يتعمقوا 

في در�سها ولم يقفوا على �أ�صولها.

وفي الن�صف الثاني من القرن التا�سع ع�شر ن�شطت حركة لاا�ست�شراق في 
الع�شرين بد�أت الحياة  القرن  الثالث من  العقد  الفل�سفة الإ�سلامية، وفي  درا�سة 
العربية)))،  الجامعات  ت�أ�سي�س  وتوالى  العربي  العالم  في  تدب  الحديثة  الجامعية 
الفل�سفي  الفكر  ذخائر  عن  الك�شف  في  ت�سهم  �أن  الجامعات  لهذه  بد  لا  وكان 

الإ�سلامي، و�أن تتعهده بالدر�س والبحث.

و�أخذ �شباب الباحثين حينذاك، ومنهم الدكتور �إبراهيم مدكور في الك�شف 
عن هذا المجال الفكري الخ�صب للم�سلمين، ولكنه وجده مهملًا، يكاد �أن يكون 
مجهولًا بين �أبنائه، متهمًا من خ�صومه، فت�صدى لمهمة الك�شف والدفاع عن هذا 

العلم بالدفاع عنه �ضد معار�ضيه، وتفنيد ادعاءاتهم.
�إبراهيم مدكور، مع الأيام، مرجع �سابق، �ص246. 	(((
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هو  لاادعاءات،  هذه  مثل  ن�شوء  �سبب  �أن  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  ويرى 
�أن �أ�صحابها و�ضعوها كفرو�ض دون التحقق من �صدقها في الواقع، ون��شأت لدى 
م�ؤرخي القرنين الثامن ع�شر والتا�سع ع�شر نتيجة عدم �إلمام بلغة العرب، �أو دون 
�أن تتوافر لديهم الم�صادر العربية الكافية، ومن هنا انتهوا �إلى �أحكام لا يمكن �إلا 

�أن تكون �سريعة وناق�صة))).

ولعلاج هذا النق�ص، و�ضع الدكتور �إبراهيم مدكور المنهج الملائم لدرا�سة 
بالمعايير  يلتزم  منهج  خلال  من  �صحيحة،  علمية  درا�سة  الإ�سلامية  الفل�سفة 

العلمية، ثم طبقه على خم�س ق�ضايا فل�سفية قدمها كنماذج تطبيقية.

المبحث الثالث: منهج درا�سة الفل�سفة لاإ�سلامية وتطبيقه

من �أكثر ما تميز به كتاب الدكتور �إبراهيم مدكور عن الكتابات الفل�سفية 
الأخرى هو ذلك الجانب الذي يت�صل بالمنهج التطبيقي؛ فهو من �أكثر الم�ؤلفات 
و�ضوحًا في المنهج من الناحيتين النظرية والتطبيقية. ويمكن القول �إنه كتاب في 

الفل�سفة من جهة، وكتاب في المنهج من جهة �أخرى.

وي�صف �أحد الباحثين هذا الكتاب ب�أنه »�أنف�س و�أوفى و�أدق كتاب �صدر في 
اللغة العربية عن الفل�سفة الإ�سلامية، و�صاحبه يريد بهذه الدرا�سة التي يقدمها 

�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، ج1، مرجع �سابق، �ص12. 	(((
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الفل�سفة الإ�سلامية«))).  اتباعه عند بحث  �أن يبين المنهج الذي يجب  للجمهور 
بمنهج  العليا  الدرا�سات  مرحلة  في  الباحثين  الطلاب  من  كثير  ت�أثر  قد  وبالفعل 

الدكتور مدكور في هذا الكتاب.

ويعتبر باحث �آخر �أن هذا الكتاب كتاب نموذجي لما فيه من التزام بالمنهج، 
هذه  من  يقدم  �أن  وبالإمكان  وتطبيقاته،  المنهج  حقل  في  به  يُحتذى  مثال  وهو 
الفل�سفة  حقل  في  المنهج  تطبيقات  كيفية  في  كنموذج  يدر�س  كما  الناحية، 

وتاريخها))).

ومما يعزز من قيمة هذا الكتاب �أن �صدوره جاء في وقت مبكر في درا�سة 
�سابقة  تراكمات  هناك  تكن  الحديث، ولم  الع�صر  الإ�سلامية في  الفل�سفة  ت�أريخ 
عليه �سوى كتاب »تمهيد لتاريخ الفل�سفة الإ�سلامية« لل�شيخ م�صطفى عبد الرازق، 
والذي �صدر �سنة 1944، وبالرغم من ذلك يتميز كتاب الدكتور �إبراهيم مدكور 
بمنهج تطبيقي جديد، لم يتبع فيه �أحدا، ولم يقلد �أحدًا من المت�أخرين �أو المتقدمين، 

بالإ�ضافة �إلى كونه كتاباً ي�ؤرخ للفل�سفة الإ�سلامية.

والمنهج الذي اعتمده الدكتور �إبراهيم مدكور في درا�سة الفل�سفة الإ�سلامية 
منهج ذو وجهين: الأول تاريخي، والآخر مقارن.

�أحمد ف�ؤاد الأهواني، في الفل�سفة الإ�سلامية.. منهج وتطبيقه، مقال مجلة الكتاب، مايو 1948م، �ص771. 	(((
زكي الميلاد، درا�سات في تاريخ الفل�سفة الإ�سلامية، النادي الأدبي بالريا�ض، ط1، 2011م، الف�صل الثالث. 	(((
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المنهج التاريخي: وهو المنهج الذي ي�صعد بنا �إلى الأ�صول الأولى، وينمي 
معلوماتنا، ويزيد ثروتنا العلمية، وبوا�سطته يمكن ا�ستعادة الما�ضي، وتكوين �أجزائه 

البالية، وعر�ض �صورة منه تطابق الواقع ما �أمكن))).

وهذا المنهج التاريخي يقدم �صورة حقيقية للواقع؛ لأنه يدر�سه درا�سة واقعية 
�أ�سا�س ما ولدته البيئة  في �ضوء ما و�صل �إلى الم�سلمين من �أفكار �أجنبية، وعلى 
الإ�سلامية نف�سها، وبه يعرف العلم عن طريق وا�ضعيه والقائلين به، ثم يتتبع �أدوار 
تكوينه ن��شأة ونموًا، كمالًا ون�ضجًا. ويبين مدى ت�أثيره في الخلف والمدار�س اللاحقة.

ويرى الدكتور �إبراهيم مدكور �أن درا�سة كهذه يجب �أن تقوم على الن�صو�ص 
والوثائق التي هي مادة التاريخ الأولى، ودعامة الحكم القوية، و�سبيل لاا�ستنباط 
وك�شف الحقائق. ولهذه الأهمية اهتم الدكتور �إبراهيم مدكور بالمخطوطات وتحقيق 

التراث ون�شره طوال حياته العلمية.

�إلى  في�ؤدي  وثائقه ومخطوطاته،  �أو غياب  التاريخي،  المنهج  �أما غياب هذا 
الواقع �صلة  بينها وبين  �أخطاء علمية خطيرة؛ منها فر�ض مجموعة فرو�ض لي�س 
ت�ؤخذ كق�ضايا م�سلمة لا داعي لبحثها �أو مناق�شتها، �أو �أن تمنح الآراء قد�سية لا 
من  لي�ست  وت�أويلات  �أفكار  الفل�سفية  ال�ساحة  على  تظهر  وبالتالي  لها))).  مبرر 

العلمية في �شيء.

�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، ج1، مرجع �سابق، �ص13. 	(((
ا	لمرجع ال�سابق، ج1، �ص11. (((
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الإ�سلامية  الفل�سفة  درا�سة  تبد�أ  ب�أن  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  نادى  ولذا 
بدرا�سة تاريخية ت�سعى �إلى بناء تاريخها من خلال ن�صو�صها ال�صحيحة، والعي�ش 

في جوها الطبيعي، ليتي�سر لنا فهمها على �أف�ضل �صورة ممكنة.

الدكتور  فيه  يرى  الذي  المقارن،  المنهج  فهو  المنهج،  من  الآخر  الوجه  �أما 
�إبراهيم مدكور المنهج الذي ي�سمح بمقابلة الأ�شخا�ص والآراء وجهًا لوجه، ويعين 
على ك�شف ما بينها من �شبه �أو علاقة »والمقارنة والموازنة من العلوم الإن�سانية بمثابة 

الملاحظة والتجربة من العلوم الطبيعية«))).

في  الأهمية  بالغ  منهجًا  المقارن  المنهج  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  ويعتبر 
التاريخي وحده لدرا�ستها؛ لأن المنهج  �إذ لا يكفي المنهج  الفل�سفة؛  الدرا�سات 
التاريخي يقدم لنا �آراء منف�صلة لا يوجد بينها مقاربة �أو ت�شابه �أو علاقة، وت�صبح 
كل فكرة منف�صلة عن الأخرى، وك�أن كل واحدة منها ن��شأت بمعزل عن الأخرى، 

�أو �أن المفكر ن��شأ بمعزل عن �سابقيه ولاحقيه.

وحده  التاريخي  بالمنهج  لااكتفاء  الأخطاء  من  �أن  مدكور  الدكتور  ويرى 
دون المنهج المقارن، كعر�ض �آراء الفيل�سوف، �أو تلخي�ص بع�ض م�ؤلفاته، دون و�ضعه 
الو�ضع ال�صحيح في بيئته، �أو مقارنته بمن كانوا حوله، �أو العوامل التي �أثرت فيه، 

فهذا من الأخطاء العلمية الفادحة التي يقع فيها الباحثون.
ا	لمرجع ال�سابق، ج1، �ص13. (((
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ومن هنا �أكد الدكتور �إبراهيم مدكور على خطورة �أن ينتزع المفكر من بيئته 
وين�سى من حوله، �أو �أن نت�صور �أن �آراءه يمكن �أن تدر�س منف�صلة عن لااتجاهات 
الفل�سفية الم�ؤيدة �أو المعار�ضة له، �أو تقديم �آرائه دون معرفة الجدل الفكري الذي 
�أحاط به، ودفعه �إلى اتخاذ موقف ما �أو ر�أي ما، و�صلة فل�سفة هذا المفكر بنواحي 

الثقافة الإ�سلامية الأخرى المت�صلة بها.

الفل�سفة  في  الباحث  من  تتطلب  المقارنة  من  المرحلة  هذه  �أن  �شك  ولا 
الإ�سلامية ثقافة مو�سوعية، تحيط ب�شتى جوانب التراث العربي والإ�سلامي، ومثل 
�أو مجال محدود،  �ألا ينغلق في تخ�ص�ص �ضيق،  هذا الباحث المو�سوعي ينبغي 
و�إنما عليه �أن يجتاز الحدود حتى يتمكن من تكوين فكرة متكاملة عن المو�ضوع 

الذي يتناوله.

عند  الإ�سلامية  الفل�سفة  درا�سة  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  يوقف  ولا 
�إلى  المقارنة  �أن تمتد  ثالثة هي  الت�أريخ والمقارنة فقط، بل ي�ضيف مرحلة  مرحلة 
ربط الفل�سفة الإ�سلامية بما �سبقها من فل�سفات ت�أثرت بها، وبما جاء بعدها من 
فل�سفات �أثرت فيها. فيقول: »و لابد �أن نربط الفل�سفة الإ�سلامية بالفل�سفات 
القديمة والمتو�سطة والحديثة، كي تبرز في مكانها اللائق، وتكتمل مراحل تاريخ 

الفكر الإن�ساني«))).

ا	لمرجع ال�سابق، ج1، �ص28. (((
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�إذ �إن ما ي�ؤمن به الدكتور �إبراهيم مدكور هو �أن الح�ضارة الإن�سانية حلقات 
تن��شأ وتزدهر في مكان، ثم تخفت لتنتقل �إلى مكان �آخر، ت�ستفيد بما قدمه ال�سابقون، 

ثم تقدم للح�ضارة التالية لها غذاء جديدا لتبنى عليه ح�ضارة جديدة.

وهكذا تاريخ الفكر الإن�ساني، حلقات مت�صلة يرتبط بع�ضها ببع�ض، ويخدم 
بع�ضها البع�ض. اعتمدت الفل�سفة الإ�سلامية على الح�ضارات القديمة وا�ستفادت 
منها وحفظتها و�أ�ضافت �إليها، وقدمت ع�صارة فكرها �إلى الح�ضارات التالية التي 

بنت نه�ضتها على �أ�سا�س من العلم والفل�سفة الإ�سلاميين.

�أما عن تطبيق هذا المنهج ذي الوجهين- التاريخي والمقارن- فقد ا�ستخدمه 
الدكتور �إبراهيم مدكور في درا�سة خم�س نظريات من نظريات الفل�سفة الإ�سلامية، 
و»النبوة«،  »ال�سعادة«،  نظريات:  قدم ثلاثًا منها في الجزء الأول من كتابه، وهي 
»الألوهية«  نظريتا:  وهما  الثاني،  الجزء  في  قدمهما  واثنتنين  النف�س«،  و»خلود 

و»حرية الإرادة«.

النظريات  هذه  على  منهجه  تطبيق  في  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  و�أ�سلوب 
يبد�أ بعر�ض النظرية و�إعطاء فكرة كاملة عنها، و�شرحها بلغة �أ�صحابها ووا�ضعيها، 
وبح�سب ال�صورة التي ظهرت عليها في المجال الإ�سلامي، ومحاولة تلم�س �أ�صولها، 
والبحث عن م�صادرها فيما نقل �إلى العربية من �أفكار �أجنبية، �أو فيما جاء به الدين 
من تعاليم، ون��شأ بجانبه من فرق وطوائف، وتكون حوله من مذاهب ومدار�س.
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�أولًا، مع  �أنف�سهم  ثم يتتبع الدكتور مدكور هذه النظريات لدى الم�سلمين 
�شرح كيف ن��شأت، وعلى يد من ترعرعت، وكيف عرفت في حلقاتهم ومناق�شاتهم، 
ومواقف المفكرين منها، �سواء كانوا من المعار�ضين �أو الم�ؤيدين، ثم تتبع تطور هذه 
المدار�س  في  �آثارها  عن  الك�شف  �إلى  الهجري  ال�ساد�س  القرن  منذ  النظريات 

الفل�سفية حتى الوقت الحالي.

ولا يكتفي الدكتور �إبراهيم مدكور بالوقوف بهذه الدرا�سة عند هذا الحد 
لها  المخالطين  في  ت�أثيرها  عن  يبحث  بل  المحلي،  المجال  في  درا�ستها  وهو  فقط، 
مع  اليهود  عا�ش  وم�سيحيين، حيث  يهود  من  الأخرى،  الديانات  �أ�صحاب  من 
الم�سلمين جنبًا �إلى جنب، خا�صة في الأندل�س، وتتلمذوا على يد فلا�سفة وعلماء 
الإ�سلام. ومنذ القرن الخام�س الهجري ظهر فكر فل�سفي يهودي جديد يحمل 
طابعًا �إ�سلاميًا وا�ضحًا، كما كان اليهود �أداة لن�شر الفل�سفة الإ�سلامية في العالم 

الغربي قبل ع�صر النه�ضة.

ولا تتوقف هذه التطبيقات عند حدود الع�صور الو�سطى وع�صر النه�ضة، 
بل يمدها الدكتور �إبراهيم مدكور �إلى الع�صور الحديثة، حيث لاحظ وجود �شبه 
يبق  »لم  �أنه  م�ؤكدًا  المحدثين،  الفلا�سفة  و�أفكار  الإ�سلام  فلا�سفة  �أفكار  بين 
اليوم �شك في �أن الفل�سفة الحديثة مدينة في كثير من مبادئها لفل�سفة القرون 

الو�سطى«))).

ا	لمرجع ال�سابق، ج1، �ص17. (((
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والمو�ضوعات التي اختارها الدكتور �إبراهيم مدكور من الفل�سفة الإ�سلامية 
لتطبيق منهجه هي: نظرية »ال�سعادة«، ونظرية »النبوة«، ونظرية »النف�س وخلودها« 

عند ابن �سينا، وم�شكلة »الألوهية«، وم�شكلة »حرية الإرادة«.

وهذا لااختيار يجعلنا نت�ساءل: لماذا اختار هذه المو�ضوعات دون غيرها من 
مو�ضوعات الفل�سفة الإ�سلامية الكثيرة؟ وما هي المبررات التي قدمها لتبرير هذا 

لااختيار؟ والإجابة عن هذا يقدمها الدكتور �إبراهيم عند تناول كل مو�ضوع.

وغايته،  الإن�سان  مطمح  هي  »ال�سعادة«  �أن  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  يرى 
ين�شدها دائمًا ويجد في طلبها، يقنع منها تارة بب�سطة العي�ش ووفرة المال، ويطمع 
�أخرى في الجاه وال�سمعة وخلود الذكر. فال�سعادة مادية وروحية، عاجلة �أو �آجلة، 
�أ�سا�سها ر�ضا النف�س وغبطها، وهي تتفاوت بتفاوت الأفراد، وتتنوع بتنوع الميول 
والأهواء. و�سعادة الفرد وثيقة ب�سعادة المجتمع. ولم يتردد الفلا�سفة في �أن يعدوا 

ال�سعادة غاية الأخلاق وال�سلوك، ومقيا�س الخير وال�شر، وقمة الف�ضائل.

و�صفا�ؤها،  النف�س  كمال  �أنها  على  ال�سعادة  الإ�سلام  فلا�سفة  ف�سر  وقد 
بحيث ت�ستطيع �أن تتجاوز العالم الح�سي �إلى عالم الإلهيات. فهي ت�ضم �سعادة 
دنيوية و�سعادة �أخروية. ولي�س في الإ�سلام �سعادة �إلا تلك التي روعي فيها جانب 
الآخرة. و�سعادة الدنيا  لاتُذكر في �شيء بجانب �سعادة الآخرة. فال�سعادة الحقة 
روحية وفكرية، �أبدية وخالدة، تقوم على العمل ال�صالح وتهدف �إلى الخير العام))).

�إبراهيم مدكور، في الفكر الإ�سلامي، مرجع �سابق، �ص150، 151. 	(((
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وتُعد ال�سعادة عند فلا�سفة الإ�سلام هي الغاية من �سعي الإن�سان، وهي 
الكمال الذي يت�شوقه كل �إن�سان من وراء فعله، فهي »نظرية �أخلاقية في �أ�سا�سها، 

ولكنها لم تلبث �أن تحولت لدى فلا�سفة الإ�سلام �إلى بحوث �صوفية دقيقة«))).

وعن نظرية »النبوة« ي�شير الدكتور �إبراهيم مدكور �إلى �أهميتها لكل الأديان 
ال�سماوية، وما النبي �إلا ب�شر مُنح القدرة على لاات�صال بالله والتعبير عن �إرادته، 
فلا يرى ر�ؤية �إلا جاءت كفلق ال�صبح، ولا يروي خبًرا �إلا وهو تنزيل من حكيم 
ال�سماء، فمن ينكر  ال�سامية ي�ستمد قوته من  الديانات  حميد. والإ�سلام ككل 

الوحي يرف�ض الإ�سلام في جملته، �أو يهاجمه على الأقل في �أ�سا�سه.

لقد اختلط الم�سلمون بعنا�صر �أجنبية مختلفة نفثت فيهم كثيًرا من ال�سموم، 
ولم تدع �أ�صلًا من �أ�صول دينهم �إلا و�ضعته مو�ضع النقد والت�شكيك والت�ضليل، 
والت�شبيه  بالرجعة  وقالوا  ب�إ�سرائيلياتهم،  والتف�سير  الحديث  كتب  اليهود  وملأ 
ا�ستوعب  وقد  الفا�سدة،  الآراء  من  وغيرها  الآخرة  و�إنكار  والجبر  القر�آن  وخلق 
الإ�سلام �أمثال ه�ؤلاء على �أر�ضه، وكان الحوار بينه وبين منكري النبوة هو حوار 

عقلي هادئ.

ولي�س من �شك في �أن الت�سليم بالنبوة من عقائد الإ�سلام الأ�سا�سية، و�أن 
كلها،  الإ�سلامية  الح�ضارة  ويهدمون  �أ�سا�سه،  من  الدين  ينق�ضون  النبوة  منكري 

�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، ج1، مرجع �سابق، �ص41. 	(((
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نقدهم.  من  الم�سلمين  بين  نجد  ف�إنا  جر�أة،  من  الدعوى  هذه  في  مما  الرغم  وعلى 
الدفاع  �إلى  و�أثارت هذه الدعاوى الأو�ساط الإ�سلامية على اختلافها، وحفزتها 
عن معتقداتها لي�س بال�سلاح، و�إنما بالفكر. وقد �سل المعتزلة وغيرهم من مفكري 
الإ�سلام له�ؤلاء �سيف الحجة والبرهان، وجادلوهم جدلًاا قد لا نجد له نظيًرا في 

تاريخ الأديان الأخرى))).

وهذا رد كافٍ على من اتهم الإ�سلام ب�أنه يحارب التفكير العقلي، كما �أنه 
رد على بع�ض ال�شبهات التي تُثار حوله من �أنه انت�شر بحد ال�سيف، في حين �أنه 

حاور مخالفيه بالدليل والحجة والبرهان.

من  ممثليها  �أكبر  عند  »النف�س«  مو�ضوع  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  وعر�ض 
فلا�سفة الإ�سلام، �ألا وهو ابن �سينا، ذاكرًا �أن النف�س هي �سر الله في خلقه و�آيته 
في عباده، ولغز الإن�سانية الذي لم يحل بعد، والإن�سان منذ بدء الخليقة تواق �إلى 
معرفة نف�سه، ولا يزال حتى اليوم يبذل ق�صارى جهده في معرفتها، ومعرفة �صلتها 

بالج�سم.

�إلى  الأبدان، وتتجه  �أن تخاطب  النفو�س قبل  وال�شرائع تخاطب  والأديان 
الأخلاقية  والم�سئولية  والعقاب  والثواب  الأج�سام.  �إلى  تتجه  مما  �أكثر  الأرواح 
والدينية بوجه عام تدعو �إلى التفكير في الروح وخلودها وم�آلاتها بعد مفارقة البدن.

ا	لمرجع ال�سابق، ج1، �ص108. (((
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في  والمفكرين  الباحثين  النف�س  مو�ضوع  ي�شغل  �أن  غريبًا  يكن  لم  ولهذا 
مختلف الع�صور، »والإ�سلام الذي جاء ليوقظ النفو�س من �سباتها ما كان ليحط 
من ��شأنها، �أو يغ�ض النظر عنها، والذي دعا �إلى تهذيب الأرواح وتطهيرها ما كان 
ليتجاهلها �أو لينكرها، وهو في اخت�صار دين وعقيدة قبل �أن يكون ح�ضارة ومدنية؛ 

لذلك خاطب النفو�س منذ الدعوة الأولى، ووجه النظر �إليها«))).

الفل�سفة  جانب  من  للنف�س  درا�سة  هي  �سينا،  ابن  عند  النف�س  ودرا�سة 
�إذ �إن ابن �سينا ا�شتهر بمكانته الطبية قبل الفل�سفية، وتناول النف�س في  والطب؛ 
�آراء ما زالت تحتفظ بقدر كبير من الجدة والإبداع.  لنا  كثير من م�ؤلفاته، وقدم 
الإ�سلامية،  الفل�سفة  �أ�صالة  مدى  على  دليلًا  يعطينا  عنده  النظرية  هذه  ومعرفة 

حيث �أتت هذه النظرية بكثير من الآراء الجديدة و�أثرت على من جاءوا بعده.

هذه هي النظريات الثلاثة التي عر�ضها الدكتور �إبراهيم مدكور في الجزء 
الأول من كتابه. 

الإرادة«. وي�صف  »الألوهية« و»حرية  نظريتي  الثاني فقد عر�ض  �أما الجزء 
الميتافيزيقية  الق�ضايا  �أعقد  من  ب�أنها  »الألوهية«  م�شكلة  مدكور  �إبراهيم  الدكتور 
و�أقدمها، عالجها الإن�سان �أولًا على الفطرة، ثم �أخذ يتعمق فيها ويفل�سفها، ف�أ�ضحت 
مو�ضع بحث مت�صل من رجال الدين والأخلاق، من العالم والفيل�سوف. وهي 

ا	لمرجع ال�سابق، ج1، �ص166. (((
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فكرة �سامية ت�سمو مو�ضوعها وتُعد من �أ�سمى الأفكار التي و�صل �إليها الإن�سان، 
»و�إذا كان العامة ي�أخذون هذه الفكرة عادةً في ي�سر وب�ساطة، ف�إن الخا�صة فل�سفوها 

وتعمقوا فيها.. ولا تزال ت�شغلهم حتى اليوم«))).

مدكور  �إبراهيم  الدكتور  عليها  طبق  التي  والأخيرة  الخام�سة  النظرية  �أما 
�إحدى  هي  والحرية  الإرادة«.  »حرية  فهي  الإ�سلامية،  الفل�سفة  في  منهجه 
الح�ساب  و�أ�سا�س  ال�شخ�صية،  دعائم  من  هامة  ودعامة  الكبرى،  الإن�سانية  القيم 

والم�سئولية، قد�ستها ال�شرائع والأديان.

تعر�ضت  فقد  الديانات،  من  و�ضع خا�ص عن غيره  الإ�سلام  وللحرية في 
اتجاه،  �أو  فرقة  تغفلها  ولم  تاريخها،  من  مبكر  وقت  منذ  الإ�سلامية  الفل�سفة  لها 
المت�صوفة  الفلا�سفة، وحاول  لها  بل عر�ض  المتكلمين وحدهم،  عند  تتوقف  فلم 
�أن يف�سروها على طريقتهم، وعالجها الفقهاء والم�شرعون، فهي ق�ضية �شغلت الفكر 

الإ�سلامي بكافة مجالاته))).

�أنها  الإرادة«  »حرية  لم�شكلة  اختياره  �سبب  مدكور  �إبراهيم  الدكتور  ويبرر 
م�شكلة ذات جوانب متعددة، بين �سيكولوجية و�أخلاقية، دينية وفل�سفية، �شغلت 

الفكر  في  مدكور،  �إبراهيم  و�أي�ضًا:  �ص34؛  ج2،  الحالية،  الطبعة  الإ�سلامية،  الفل�سفة  في  مدكور،  �إبراهيم  	(((
الإ�سلامي، مرجع �سابق، �ص142-134.

الفكر  في  مدكور،   �إبراهيم  و�أي�ضًا:  �ص91؛  �سابق،  مرجع  ج2،  الإ�سلامية،  الفل�سفة  في  مدكور،  �إبراهيم  	(((
الإ�سلامي، مرجع �سابق، �ص162-157.
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الجوانب.  هذه  �إلى  ن�شير  �أن  من  �أكثر  �شيئًا  ن�صنع  ولم  بعيد،  عهد  منذ  الأذهان 
ويقول: �إنا لنت�ساءل �إزاءها �أين حرية الفكر في هذا كله؟ وهل من �سبيل حقًا �إلى 
القول بحرية �إرادة مطلقة؟ ويعنينا �أن نجيب عن هذا ال�س�ؤال في �ضوء ما انتهى �إليه 

مفكرو الإ�سلام، ثم يقدم لنا هذه الت�صورات في كتابه الذي بين �أيدينا.

ويذكر الدكتور مدكور �أن الإ�سلام خاطب الإن�سان مبا�شرة دون �أن ينوب 
ا يفعل؛ فقد مكن الله لإرادته،  عنه �أحد، و�ألقى عليه الم�سئولية، فلا يُ�س�أل �إلا عمَّ
هذه  ظهرت  وقد  يرت�ضيه.  الذي  الطريق  اختياره  بمح�ض  ي�سلك  �أن  له  وترك 
الم�شكلة- حرية الإرادة- منذ �أخريات القرن الأول الهجري/ ال�سابع الميلادي. 
و�أخذ الم�سلمون يت�ساءلون: هل الإن�سان حر يفعل ما يريد �أم �أنه مجبر لا منا�ص 
ر له؟ وا�ستمروا يُعالجون هذه الم�شكلة عدة قرون، تباينت فيها  من �أن ينفذ ما قُدِّ

�آر�اؤهم، وتعددت مدار�سهم.

الفل�سفة  »في  كتاب  في  الم�شكلة  هذه  ببحث  مدكور  الدكتور  يكتفِ  ولم 
الإ�سلامية«؛ بل بحثها في كتاب �آخر هو »في الفكر الإ�سلامي«، م�ؤكدًا على �أن 
الآباء  م  الما�ضي وتحكُّ �سلطان  العقل من  الفكر، وخل�ص  �إلى حرية  الإ�سلام دعا 
وا�ستعباد العرف والتقاليد، و�أمر بالنظر في عجائب الكون، و�ضرب في ذلك �أمثلة 

تتفتح لها الأذهان.
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وي�ؤكد على �أن الحرية في الإ�سلام �شملت كافة المجالات، وكان النبي قدوة 
في ذلك، فكان يفتح المجال للر�أي الحر والفكر ال�صريح، وكان يطلب من �أ�صحابه 
يعتر�ضهم من �صعاب،  ما  يحاولوا حل  و�أن  الم�سائل،  بع�ض  بر�أيهم في  يُدلوا  �أن 

ودرج الم�سلمون على ذلك.

�أخذت  الكبرى  الإ�سلامية  الفقهية  المذاهب  �أن  مدكور  الدكتور  ويقرر 
جميعها بالر�أي ب�شيء من التفاوت. ولم يقف لااجتهاد �إلا في ع�صور ال�ضعف 
مفتوحًا،  يزال  ولا  كان  �أنه  مع  �أغلق،  قد  لااجتهاد  �أن  خط�أ  وظنوا  ولاانحطاط. 
وما �إن ا�ستيقظت ال�شعوب الإ�سلامية في نه�ضتها الحديثة حتى �أخذت تلج هذا 
�أخرى، وكانت م�صر بوجه خا�ص �سباقة في هذا الم�ضمار. ولم تقف  الباب مرة 
الحرية الفكرية في الإ�سلام عند الفقه والت�شريع؛ بل امتدت �إلى العقيدة و�أ�صول 

الدين، و�أ�سهم المعتزلة في ذلك بن�صيب كبير. 

فكرية  بحرية  نادت  مدر�سة  ب�أنها  المعتزلة  مدر�سة  مدكور  الدكتور  وي�صف 
لا نظير لها في �أية درا�سة لاهوتية �أخرى. ولا تقل عما ظهر في المدار�س العقلية 
الكبرى القديمة والحديثة. وتظهر ملامح هذه الحرية نف�سها في المدار�س الفل�سفية 
و�أقاموا  المعامل،  و�أن�شئوا  والتجربة،  بالملاحظة  الإ�سلام  علماء  ف�أخذ  والعلمية؛ 
المرا�صد، وعلى �أ�سا�س هذه الحرية قامت النه�ضة العلمية الإ�سلامية التي امتدت 

�آثارها �إلى العالم اللاتيني ))).

�إبراهيم مدكور، في الفكر الإ�سلامي، مطبعة �سميركو، ط1، 1984، �ص154-151. 	(((
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ونحن نقول �إن اهتمام الدكتور �إبراهيم مدكور بالحرية لم يكن وقفًا على 
درا�ستها في مجال الفل�سفة والفكر فقط، بل اهتم بها في مجالات متعددة، تبناها 
في ال�سيا�سة عندما نادى بالتحرر من لاا�ستعمار الخارجي ولاا�ستبداد الداخلي، 
وحر�ص عليها عندما وجد �أن حرية ر�أيه تت�صادم مع الحزب ال�سيا�سي الذي انتمى 
الفلاحين  بحق  نادى  عندما  لااقت�صادي  المجال  وتبناها في  عنه.  فانف�صل  �إليه؛ 
الفقراء �أن يعي�شوا كما يعي�ش الملُاك الأغنياء. ونادى بها في المجال لااجتماعي 
عندما وجه خطابه نحو ال�شباب من خلال �أحاديثه لااجتماعية والثقافية. و�أخذ 
القديمة،  قيوده  من  المجمع  يتحرر  ب�أن  نادى  عندما  العربية  اللغة  مجمع  في  بها 

وي�سعى نحو التجديد.

لم تكن »الحرية« مو�ضوعًا يدر�سه �إبراهيم مدكور، و�إنما كانت »قيمة« حاول 
مثل  �إلى  اليوم  وما �أحوجنا  ن�شاطه.  كافة مجالات  يتمثلها طوال حياته، وفي  �أن 
هذه القيادات الفكرية ال�شاخ�صة �إلى الأمام، الداعية �إلى الحرية، الراغبة في فتح 

النوافذ على كل ما هو جديد ونافع لبلادنا.





ت�أليف
�إبراهيم مدكور

)الكتاب الثاني(

طُبِع لأول مرة عام       
)1396هـ/ 1976م(

في الفل�سفة الإ�سلامية
منهج وتطبيقه





ت�صدير

لاحظنا منذ زمن �أن الدرا�سات حول الفكر الفل�سفي الإ�سلامي في القرن 
الما�ضي و�أوائل هذا القرن غلب عليها الطابع الفيلولوجي �أو البيوجرافي. فقنع قدر 
منها بجمع طائفة من الن�صو�ص العربية وت�سجيلها دون تو�ضيح لها، �أو ا�ستخلا�ص 
�أن  �آخر  قدر  وحاول  �أجنبية.  لغة  �إلى  ترجمة  �إليها  ي�اضف  وقد  نتائجها،  لبع�ض 
ي�ؤرخ لمفكر �أو لمدر�سة بعينها، وكثيًرا ما وقف عند الأحداث التاريخية والظروف 
ال�سيا�سية والاجتماعية. وعُني بالتعريف بالأ�شخا�ص �أكثر مما عُني ب�شرح الأفكار 
نا بن�صو�ص لها قيمتها. بيد �أن للفكر  والآراء. وكان لهذا ما يبرره في حينه، وقد �أمدَّ
الفل�سفي الإ�سلامي م�شكلاته ونظرياته، وهي جديرة بالدر�س والبحث، جديرة 

ب�أن تُدْر�س في �ضوء ظروفها وبيئتها، وب�أن تربط بالفكر الفل�سفي الإن�ساني عامة. 

وقد حاولنا تدارك �شيء من ذلك في كتابنا عن الفارابي: 
La place d’al-Fârâbi dans l’école philosophique musulmane, 
Paris 1934. 
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ائين العرب، وهما نظرية العقول  فعر�ضنا لنظرتين هامتين من نظريات الم�شَّ
فلكية،  وطبيعية  ك�سمولوجية،  لاهوتية  نظرية  و�أولاهما  العقل،  ونظرية  الع�شرة، 
�أولًا على  نزعة �صوفية. وحر�صنا  فيزيقية، ولا تخلو من  والثانية �سيكلوجية ميتا 
�أن نو�ضحهما في �ضوء ظروفهما المحلية، وعلى �أل�سنة من قالوا بهما من المفكرين 
الإ�سلاميين، ثم حاولنا ربطهما ب�أ�صولهما ال�شرقية واليونانية، ولم يفتنا �أن ن�شير 
�أثرهما في  �أخيًرا  �إليهما من نقد في العالم الإ�سلامي نف�سه، وتتبعنا  ه  �إلى ما وجِّ

الفكر المدر�سي اليهودي والم�سيحي. 

وبعد ذلك بثلاث ع�شرة �سنة عدنا �إلى المو�ضوع مرة �أخرى في كتابنا: »في 
الفل�سفة الإ�سلامية، منهج وتطبيقه« )القاهرة 1947(، ووقفنا عند نظرتين �أخريين 
لهما �ش�أنهما في تاريخ الفكر الإ�سلامي، وهما نظرية ال�سعادة �أو الات�اصل، ونظرية 
النبوة؛ ووا�ضح ما بينهما من القرب والتلاقي. وتعدان بحق محاولتين جادتين 
المنهج الذي  العقل والنقل. وطبقنا عليهما  �أو بين  العقل والقلب،  للتوفيق بين 
بمدار�سه  وعنينا  نف�سه،  الإ�سلامي  بالفكر  فبد�أنا  ال�سابقة،  درا�ستنا  في  به  �أخذنا 
المختلفة، من معتزلة و�أ�اشعرة، �شيعة و�سنية، فلا�سفة ومت�صوفة. وتلم�سنا ما لهاتين 
ا،  ة، �أو في الفكر القديم �شرقيًا كان �أو غربيًّ النظريتين من �أ�صول في الكتاب وال�سنَّ
امتدادهما في مراحل  تتبعنا  ثم  �أو ملاحظة.  نقد  �إليهما من  ه  ما وجِّ �إلى  و�أ�شرنا 
التاريخ التالية، ولم يقف �صداهما عند الفكر الو�سيط اليهودي والم�سيحي، بل 

امتد �إلى التاريخ الحديث والمعا�صر. 
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وي�سعدنا �أن �اصدف هذا الاتجاه نجاحًا لدى �شباب الباحثين العرب، من 
الجامعيين وغيرهم، فظهرت في ربع القرن الأخير درا�سات متعددة حول م�اشكل 
على  للح�صول  جامعية  ر�سائل  وجلُّها  ومناهجه،  الإ�سلامي  الفل�سفي  الفكر 
منطقية  و�أخرى  وميتافزيقية،  م�اشكل كلامية  وعُولجت  الدكتوراه.  �أو  الماج�ستير 
و�سَيكلُوجِية، وثالثة �أخلاقية و�صوفية. ويطول بنا الحديث لو �سردناها في تف�صيل، 
ر جامعاتنا ن�شر هذه  ومنها ما ن�شر، ومنها ما لم ين�شر. ونعتقد �أنه �آن الأوان لأن تي�سِّ
الفكر الإ�سلامي ذو  بينها. ومجال البحث في  بتبادلها فيما  و�أن تقوم  الر�سائل، 

�سعة، و�أملنا في جهود ال�شباب وطيد. 

وها نحن �أولاء نتابع هنا ما بد�أناه من قبل، فوقفنا هذا الجزء في �أغلبه على 
م�شكلتين خالدتين، وهما الألوهية، وحرية الإرادة، وللفكر الإ�سلامي فيهما �إنتاج 
الكبرى، كلامية  الإ�سلامية  المدار�س  تتبعناهما في  خ�صيب ودر�س عميق. وقد 
الإ�سلام،  كنف  تحت  كلها  المدار�س  هذه  ون�ش�أت  فل�سفية.  �أو  �صوفية  �أو  كانت 
�أحياناً،  تلاقت  بع�ض،  عن  بع�ضها  و�أخذ  تعا�صرت  تعاليمه،  ظل  في  وعا�شت 
وتعار�ضت �أحياناً �أخرى. ولا يمكن �أن تدر�س م�شكلة عقلية در�سًا مكتملًا �إلا �إن 
بُحثت في �ضوء هذه المدار�س على اختلافها، ومن الخط�أ �أن يظن �أن كل واحدة 

منها عا�شت بمعزل عن الأخرى. 
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و�أ�ضفنا �إلى هاتين الم�شكلتين مو�ضوعًا �آخر �سبق �أن عالجناه في �إطار م�شكلة 
كبرى، وهي ال�صلة بين الفكر الإ�سلامي والنه�ضة الأوربية الحديثة. والت�سل�سل 
�آماد  �إلى  يذهب  وقد  به،  ولوع  الباحثين  ولبع�ض  ال�اشئقة،  الأمور  من  التاريخي 
بعيدة. ولا نحب �أن ي�ؤخذ م�أخذ الحما�س والتع�صب، بل ينبغي �أن يقف عند ما 
قام عليه دليل واقعي مبا�شر. ولا تزال حركة الترجمة من العربية �إلى اللاتينية 
في القرنين الثاني ع�شر والثالث ع�شر في حاجة �إلى مزيد من الدر�س والبحث، 
وقد �أُلقي بع�ض ال�ضوء على المترجمات الفل�سفية، �أما المترجمات العلمية، وهي 
�شك في  اليوم  يبق  الكافي. ولم  العلاج  بعد  تُعالج  فلم  بالفل�سفة،  ال�صلة  وثيقة 
القديم، قد مهد  الفكر  �إلى جانب  �أو م�سيحيًا،  ا كان  �إ�سلاميًّ المدر�سي،  الفكر  �أن 

للنه�ضة الأوربية. 



رجاله  له  الإ�سلام،  في  نبت  ا  فل�سفيًّ فكرًا  هناك  �أن  في  �شك  ثمة  لي�س 
»فل�سفة  �شئت  �إن  ه  �سمِّ ومميزاته.  خ�اصئ�صه  له  ونظرياته،  م�اشكله  له  ومدار�سه، 
�إ�سلامية«، وهذا ما �أوثره، على �أ�سا�س �أنه �شبَّ ون�ش�أ تحت كنف الإ�سلام، وت�أثر 
بتعاليمه، وعا�ش في جو ح�اضرته. و�أ�سهم فيه الم�سلمون في الم�شرق والمغرب، دون 
اعتداد بفوارق الدم �أو الموطن، ولا �ضير في �أن يكون قد �أ�سهم فيه غير الم�سلمين 
�أي�ضًا ممن �شملهم الإ�سلام برعايته. ولك �أن ت�سميه »فل�سفة عربية«، لأن جُلَّه كتب 
لها كثير من  بالف�صحى لغة القر�آن، و�أولع بها العجم والعرب على ال�سواء، وف�ضَّ
�أو تلك خلافًا  الت�سمية  تثير هذه  �أن  العبث  الأ�صلية. ومن  لغته  الأعاجم على 
الم�سلمين  زمنًا حياة  بها  بُليت  قديمة  �شعوبية  مظاهر  مظهر من  لأنها  �أو خ�صومة، 
في  والإ�سلام  العلمية..  حياتهم  الحظ  لح�سن  �أمكن  ما  منها  وبرئت  ال�سيا�سية، 

روحه وتعاليمه يمقت ال�شعوبية على اختلاف مظاهرها.

مقدمة
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الفكر الفل�سفي الإ�سلامي

الم�اشئية  المدر�سة  عند  يقف  �أن  من  �أف�سح  الإ�سلامي  الفل�سفي  والفكر 
الم�اشءون  يعرف  �أن  قبل  كلامية  مدار�س  في  وعرف  ظهر  فقد  وحدها.  العربية 
وي�ستقر �أمرهم، وفي علم الكلام فل�سفة، وفل�سفة دقيقة وعميقة �أحياناً. وللمعتزلة 
الإله،  م�شكلة  وهي  الكبرى،  الفل�سفية  الم�اشكل  عالجت  التي  وبحوثهم  �آرا�ؤهم 
الذي  ذا  ومن  الم�اشئية.  للمدر�سة  نزع  دون  بذلك  ومهدوا  والإن�سان،  والعالم، 
ي�ستطيع �أن ينكر على رجل مثل العلاف )849 م( �أو النظام )845م( مقامهما 
بين الفلا�سفة. ومن كبار الأ�اشعرة من عُدَّ بحق فيل�سوفًا ومتكلمًا في �آن واحد، 
ال�سابع  القرن  ومنذ  الرازي )1209م(.  الدين  وفخر  الغزالي )1111م(  �أمثال: 
الهجري حتى �أوائل القرن الثالث ع�شر اختلطت البحوث الفل�سفية بالدرا�سات 
الكلامية، وعا�شت معها جنبًا �إلى جنب. وكتاب »المواقف« للإيجي )1355م( �أو 
كتاب »العقائد« للن�سفي )1390م( مليء بالآراء والنظريات الفل�سفية والكلامية. 
وكان الكتابان معًا دعامة البحث النظري في بع�ض المعاهد العربية الكبرى كالأزهر 

والزيتونة طوال القرون ال�ستة الأخيرة. 

�أحوال النف�س من خوف  وعر�ض المت�صوفة منذ عهد مبكر للك�شف عن 
الذوق  والمعرفة، وعوّلوا على  بال�سلوك  وفناء. وعنوا  وبقاء  ورجاء، وحب ووجد، 
الهجري �شغل الجنيد )910م( والحلاج )922م(  الثالث  القرن  والعرفان. وفي 
بم�شكلتي الاتحاد والحلول، فذهب الأول �إلى �أن المت�صوف ي�ستطيع �أن ي�صعد �إلى 
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عالم النور، و�أن يتحد بخالقه، فتنك�شف �أمامه الحجب، ويطلع على المغيبات. وقال 
الثاني بحلول »اللاهوت في النا�سوت« و�صرح بجملته الخطيرة: »�أنا الحق«. وفي 
القرنين ال�ساد�س وال�سابع نرى �أنف�سنا �أمام مت�صوفة هم �أ�شبه ما يكونون بالفلا�سفة، 
وعلى ر�أ�سهم ال�سهروردي )1191م( �شيخ الإ�شراقيين، ومحيي الدين بن عربي 
القائل  )1270م(  �سبعين  وابن  الوجود،  وحدة  مذهب  �اصحب  )1240م( 
بالوحدة المطلقة. ويرمون جميعًا �إلى �إقامة الت�صوف على دعائم فل�سفية، وكانت 
ففي  الفلا�سفة.  نظريات  �إلى  تكون  ما  �أقرب  والمعرفة  الوجود  في  نظريات  لهم 

الت�صوف الإ�سلامي فل�سفة، وفل�سفة لا ي�صح �إغفالها. 

بيئاته الثلاث

وقد  الفل�سفي،  بالفكر  عُنيت  الإ�سلامي  العالم  في  ثلاث  بيئات  فهناك 
تعا�صرت و�أخذ بع�ضها عن بع�ض، و�إن لم تخل من مناق�ضة ومعار�ضة فيما بينها. 
لا  الذين  متكلموهم  ولل�شيعة  ال�سنة،  و�أهل  ال�شيعة  ت�شمل  كلامية  بيئة  وهي 
يقلون �أحياناً عن متكلمي �أهل ال�سنة عمقًا وقوة عار�ضة. ولبع�ض الفرق ال�صغيرة 
كالخوارج والمرجئة �آراء كلامية خا�صة بها. وهذه البيئة في جملتها �أغنى البيئات 
في  والاجتماعية  ال�سيا�سية  بالأحداث  ات�لًااص  و�أ�شدها  مادة،  و�أغزرها  الثلاث، 

العالم الإ�سلامي. 
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»الم�اشئين  �سميناهم  من  وهم  الُخلَّ�ص،  الفلا�سفة  بيئة  هي  الثانية  والبيئة 
�أر�سطو، و�إن اختلف عن الأر�سطية بع�ض  �إلى  العرب«. والم�اشئية مذهب ي�صعد 
ال�شيء. وهناك م�اشئية يونانية قديمة قام على �أمرها تلاميذ �أر�سطو الأول. وتلتها 
�أر�سطو،  �شراح  من  الإ�سكندرية  مدر�سة  رجال  بها  ا�ضطلع  �إ�سكندرانية  م�اشئية 
واختلطت بالأفلاطونية الحديثة، وات�سمت ب�شيء من التوفيق بين �أفلاطون و�أر�سطو. 
ثم جاءت بعدها »الم�اشئية العربية« التي تو�سعت في التوفيق بين الفلا�سفة �أولًا، 
�أيدي فلا�سفة الإ�سلام  ثانيًا. وبدت معالمها وا�ضحة على  الفل�سفة والدين  وبين 
في الم�شرق والمغرب، ولم يخرج على ذلك �إلا ابن ر�شد )1198م( الذي ناق�ض 
زملاءه وحمل راية العودة �إلى �أر�سطو، دون �أن يخل�ص تمامًا من التيار الأفلاطوني. 
وعلى غرار هذا جاءت »الم�اشئية اللاتينية« التي نادى بها القدي�س توما الأكويني 

)1274م( في القرن الثالث ع�شر. 

هي  تحمي  �أن  لها  قدّر  وقد  المت�صوفة،  بيئة  هي  والأخيرة  الثالثة  والبيئة 
الأخرى الفكر الفل�سفي في الوقت الذي �أعر�ضت فيه الجماهير عنه، تحت ت�أثير 
الت�صوف، كما عا�شت في  زمنًا في كنف  الفل�سفة  فعا�شت  معادية،  حملة عنيفة 
كنف علم الكلام. ويمكن �أن يلاحظ �أن الفكر الفل�سفي الفار�سي مثلًا في القرون 
وال�سهروردي  جانب،  من  )1037م(  �سينا  ابن  حمى  في  عا�ش  الأخيرة  ال�ستة 
ومحيي الدين بن عربي من جانب �آخر. وقد مهّد له فريد الدين العطار )1230م(، 
فطابعه  ال�شيرازي )1311م(،  الدين  وقطب  الرومي )1273م(،  الدين  وجلال 
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ال�صوفي وا�ضح كل الو�ضوح. وفي ت�اضفر هذه البيئات و�أخذ بع�ضها عن بع�ض ما 
يحمل على در�سها جميعًا، ولن يكتمل بحثنا لم�شكلة من م�اشكل الفكر الفل�سفي 

الإ�سلامي �إلا �إذا ا�ستعر�ضناها في هذه المدار�س المختلفة. 

�صلته بالأدب والت�شريع

على �أن هذا الفكر لم يقف عند هذه البيئات الثلاث، بل امتد �إلى ميادين 
العبا�سي  الأدب  ت�أثر  وقد لوحظ من قديم  ونحوية.  فقهية  �أدبية وبلاغية،  �أخرى 
�شعرًا ونثًرا بالفكر الفل�سفي، ويكفي �أن ن�شير هنا بين ال�شعراء �إلى المتنبي )965م( 
و�أبي العلاء المعري )1050م( اللذين ا�صطبغ �شعرهما بالحكمة والفل�سفة، وبين 
بالحوار  مجال�سه  امتلأت  الذي  )1010م(  التوحيدي  حيان  �أبي  �إلى  الأدباء 
القاهر الجرجاني  �أ�سهم قدامة بن جعفر )948م( وعبد  الفل�سفي. وقد  والجدل 
المنطق  �إلى  ب�صلة  و�أقاماها على دعائم تمت  العربية،  البلاغة  )1078م( في و�ضع 
البحث  مناهج  من  �ضرب  وهو  الأ�صول،  علم  �أن  بيّنا  �أن  لنا  و�سبق  والفل�سفة. 
في الت�شريع الإ�سلامي، قد غذي بغذاء فل�سفي)))، ولأمر ما عدّه م�صطفى عبد 
الرازق )1947م( �شعبة من �شعب الفل�سفة الإ�سلامية))). وعلم النحو، وهو �أثر 
فيه  تو�سع  وقد  وا�ضح،  فل�سفي  بك�ساء  اكت�سى  قد  العربي  العقل  �آثار  من  رائع 

الب�صريون بما افتر�ضوا من نظرية العامل، وبما �أخذوا به من قيا�س وعلة))). 

  Madkour, L’Organon d’Aristote dans le monde arabe, Paris 1934, p. 260-265. 	(((
م�صطفى عبد الرازق، تمهيد لتاريخ الفل�سفة الإ�سلامية، القاهرة 1944، �ص27.  	(((

	�إبراهيم مدكور، في اللغة والأدب، القاهرة 1971، �ص41 - 53.  (((
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فتفل�سف الم�سلمون �إذن، وكانت فل�سفتهم وثيقة ال�صلة بدرا�ساتهم العلمية 
فلا�سفتهم  وكان  وحيوان.  ونبات  وريا�ضة،  وفلك  وكيمياء،  طب  من  المختلفة 
بمعزل  الع�صور،  من  ع�صر  �أي  في  لفل�سفة،  حياة  ولا  فلا�سفة،  وعلم�اؤهم  علماء، 
عما يجري في هذا الع�صر من بحوث وحركات علمية. وامتدت هذه الفل�سفة �إلى 
�أبواب �شتى من الثقافة العربية، �ش�أنها في ذلك �ش�أن الفل�سفات القديمة والحديثة. 

حظه من الدرا�سة

لم تتجه الأنظار حديثًا نحو الفل�سفة الإ�سلامية �إلا في �أوائل القرن الما�ضي، 
فقد عر�ض لها بع�ض الم�ست�شرقين ونفر من م�ؤرخي الفل�سفة، ولكنهم لم يتعمقوا 
في در�سها ولم يقفوا على �أ�صولها، وعوّلوا خا�صة على ما ورد منها في بع�ض المراجع 
اللاتينية. وفي الن�صف الثاني من هذا القرن بد�أت حركة الا�ست�شراق ن�اشطها، 
و�أخذت تبحث عن المخطوطات العربية. ومع هذا عول رينان )1892م( في كتابه: 
»ابن ر�شد و الر�شدية« وهو ر�سالته الكبرى للح�صول على درجة الدكتوراه التي 
ن�شرت لأول مرة عام 1852، على الم�اصدر اللاتينية �أكثر مما عوّل على الن�صو�ص 
العرب  الم�اشئين  جماعة  على  البداية  في  الباحثين  ه�ؤلاء  اتجاه  واقت�صر  العربية. 
ال�صوفية  نحو  يتجهوا  الو�سطى، ولم  القرون  المدر�سيون في  �أ�سماءهم  ردّد  الذين 
والمتكلمين �إلا في مرحلة تالية. والواقع �أن حركة الا�ست�شراق بد�أت ت�ؤتي �أكلها في 
الربع الأخير من القرن الما�ضي، ومهّدت بذلك للربع الأول من القرن الع�شرين، 
الفكر  حول  درا�سات  من  الم�ست�شرقون  به  قام  لما  الذهبي  الع�صر  يعتبر  الذي 
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الفل�سفي الإ�سلامي. فو�ضعت بحوث في مو�ضوعات معينة في الفل�سفة �أو الكلام 
�أو الت�صوف، و�أخرى �اشملة تعر�ض لذلك كله �أو لقدر منه، ومنها ما لم يخل من 
عمق وتخ�ص�ص ملحوظ. وفي هذه المدة بد�أت تظهر دائرة المعارف الإ�سلامية التي 
�أحاطت ب�أبواب الثقافة العربية المختلفة، والتي يعاد طبعها الآن في �ضوء ما ك�شف 

عنه من �أ�صول قديمة، وما �أخرج من درا�سات معا�صرة. 

الثالث من هذا القرن بد�أت الحياة الجامعية الحديثة تدب في  وفي العقد 
العالم العربي، وتوالى ت�أ�سي�س الجامعات العربية عامًا بعد عام، ولا يكاد يوجد قطر 
عربي، فيما عدا �إمارات الخليج، �إلا وفيه جامعة قديمة �أو نا�شئة. وكان لا بد لهذه 
الجامعات �أن ت�سهم في الك�شف عن ذخائر الفكر الإ�سلامي، و�أن تتعهده بالدر�س 
والبحث، وا�ضطلعت من ذلك بن�صيب ملحوظ في الخم�سين �سنة الأخيرة، وحول 

هذا التراث و�ضع معظم بحوث الماج�ستير والدكتوراه في الجامعات العربية. 

1 التحقيق والن�شر 

وتدور هذه الدرا�سات حول �أبواب ثلاثة: ك�شف عن مخطوطات وتحقيقها 
ترجمة  و�أخيًرا  ونظريات،  لآراء  وتحليل  مدار�س  �أو  ب�شخ�صيات  تعريف  ون�شرها، 
من العربية �أو �إليها. ولا �شك في �أن الك�شف عن المخطوطات هو الخطوة الأولى 
في �سبيل �إحياء التراث الإ�سلامي، وقد اتجه �إليه الم�ست�شرقون منذ �أخريات القرن 
الما�ضي، و�سرنا على نهجهم في القرن الحالي، وك�شفوا وك�شفنا معهم عن ذخائر لها 
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وزنها. فلدينا الآن ثروة يعتد بها من م�ؤلفات كبار فلا�سفة الإ�سلام، وقد كنا بالأم�س 
لا نكاد نعثر على م�ؤلف واحد بالعربية لبع�ضهم، وتغيرت �أحكامنا عليهم �أحياناً 
في �ضوء هذا الك�شف المتلاحق. ف�أخرج منذ ع�شرين عامًا 25 ر�سالة من ر�سائل 
وال�سيكلوجية،  الميتافيزيقية  �آرائه  من  كثير  على  وقفتنا  التي  )865م(  الكندي 
وعلى �شيء من نظرياته الجغرافية والفلكية))). وتوالى في الع�شرين �سنة الأخيرة 
ن�شر بع�ض م�ؤلفات الفارابي )950م( في الفل�سفة والمنطق وال�سيا�سة والمو�سيقى، 
م�ؤلفات  �أكبر  وهو  الحروف«)))،  »كتاب  منها  بالذكر  ونخ�ص  الآخر،  تلو  الواحد 
الفارابي الفل�سفية التي و�صلت �إلينا. واكتملت مراجعنا عن ابن �سينا )1270م( 
ب�إخراج مو�سوعته الفل�سفية الكبرى ب�أق�سامها الأربعة، ونعني بها »كتاب ال�شفاء« 
فلا�سفة  يكن حظ  يزيد))). ولم  �أو  قرن  ربع  نحو  ون�شره  ق�ضينا في تحقيقه  الذي 
المغرب ب�أقل من حظ فلا�سفة الم�شرق، فقد �أخرج في الخم�سين �سنة الأخيرة قدر 
ون�أمل  )1198م(،  ر�شد)))  وابن  )1138م(  باجة)))  ابن  م�ؤلفات  من  قليل  غير 
�أن ن�ضيف جديدًا �إلى مابين �أيدينا من م�ؤلفات ابن طفيل )1185م(. ولم يقف 

ن�شرها الدكتور محمد عبد الهادي �أبو ريدة في جز�أين تحت عنوان: ر�سائل الكندي الفل�سفية، القاهرة 1950،  	(((
1953، ويرجى �أن يعاد ن�شرها. 

	�أخرجه الدكتور مح�سن مهدي، حققه، وقدم له، وعلق عليه، بيروت 1969.  (((
ظهر الجزء الأول من »كتاب ال�شفاء« عام 1952، ونتابع البقية القليلة الباقية، ومعظمها تحت الطبع.  	(((

�إليه  و�أ�اضف  بلا�سيو�س،  �آ�سين  �صنعه  ما  �أحيا  الذي  فخري  ماجد  الدكتور  بجهود  ننوه  �أن  على  نحر�ص  	(((
الطبيعي لأر�سطوطالي�س.  ال�سماع  باجة، �شرح  ابن  باجة الإلهية، بيروت1968،  ابن  )ماجد فخري، ر�سائل 

بيروت1973(.
في قمة الجهود في هذا الباب ما قام به الأب بويج، وبخا�صة �إخراجه تف�سير ما بعد الطبيعة، بيروت1938. 	(((
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العربية،  اللغة  �إلى  اليونانية التي ترجمت  �إلى الأ�صول  الأمر عند هذا، بل امتد 
وبخا�صة ما ات�صل منها ب�أر�سطو و�أفلاطون، �أو بمدر�سة الإ�سكندرية))). وقد ك�شف 
ح�سنة  �سنة  وا�ستنت  اليوناني.  �أ�صله  افتقدنا  ما  ومنه  به،  ب�أ�س  لا  قدر  هذا  من 
لإحياء ذكرى الأعلام وكبار المفكرين الإ�سلاميين، و�أخذت م�صر نف�سها في هذه 
�أبي  به، هكذا فعلت في  المحتفى  م�ؤلفات  �أكثر من  �أو  ا  ن�صًّ تن�شر  ب�أن  المنا�سبات 

العلاء المعري ومن احتفى بهم بعده. 

ومع كل هذا لا نزال ن�أمل �أن ت�ضم م�ؤلفات كل واحد من كبار الفلا�سفة 
ا محققًا على نحو ما  الإ�سلاميين بع�ضها �إلى جانب بع�ض، و�أن تن�شر ن�شرًا علميًّ
�صنع بالن�سبة لأفلاطون و�أر�سطو، �أو بالن�سبة للقدي�س �أوغ�سطين �أو القدي�س توما 
هذا  �إلى  �أ�ضيف  لو  وحبذا   .)Corpus( »المجموع«  ي�سمى  ما  وهذا  الأكويني، 
المجموع ما و�ضع باللغة الفار�سية من م�ؤلفات ه�ؤلاء الفلا�سفة، �أو ما ترجم منها 
�إلى اللاتينية �أو �إلى لغات �أخرى. وتبذل اليوم جهود نحو ما ترجم �إلى اللاتينية 
ن�شر  �إلى  ترمي  التي كانت  المحاولات  توقفت  �أن  بعد  �سينا)))،  ابن  م�ؤلفات  من 
دتها جمعيات  ابن ر�شد اللاتيني. تلك �أمنية تمنّيناها منذ ثلث قرن �أو يزيد. وردَّ
فل�سفية متخ�ص�صة، ورئي �أن يبد�أ فيها بم�ؤلفات الفارابي، على �أن ت�ضطلع بذلك 
هيئة خا�صة متعاونة و�شبه دولية. وكلنا رجاء �أن يتحقق ذلك في الم�ستقبل القريب، 

و�شباب الباحثين خير من ي�ضطلع به. 
	�أ�سهم في هذه كثيرون، وعلى ر�أ�سهم بول كراو�س، والدكتور فالت�سر، والدكتور عبد الرحمن بدوي.  (((

ي�ضطلع بهذا العبء �أ�ستاذتان جليلتان، هما مدموازيل دلفوني بباري�س، ومدموازيل فان ريت بلوفان.  	(((
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المختلفة،  الكلامية  المدار�س  تراث  ملحوظة في جمع  �أي�ضًا جهود  وبذلت 
الزمن  ق�ضى  الذين  المعتزلة  مخلفات  عن  الك�شف  في  �شديدة  الرغبة  وكانت 
ولم  الكلام.  علم  م�ؤ�س�سي  بحق  ون  يعدُّ �أنهم  مع  �أوائلهم،  �إنتاج  معظم  على 
»كتاب  تلاه  ثم  للخياط )913م(،  الانت�اصر«)))  »كتاب  �إلا على  نعثر من ذلك 
و�ضع  من  كان  و�إن  ودقيقة،  غزيرة  مادة  عنهم  قدم  الذي  الإ�سلاميين«  مقلاات 
�شيخ الأ�اشعرة))). واهتدينا �أخيًرا �إلى مو�سوعة معتزلية من و�ضع �شيخ من �شيوخ 
المعتزلة المت�أخرين، القا�ضي عبد الجبار )1024م(، وهي »المغني« ذلك الكتاب 
الكبير الذي ي�شتمل على ع�شرين جزءًا لم نح�صل منها �إلا على 12، ولم نتردد 
في �أن نن�شرها، برغم �أنها تعتمد على مخطوط واحد فيه ما فيه من خط�أ ونق�ص. 
�أخرى  منه على مخطوطات  نح�صل  و�أن  الباقية،  �أجزا�ؤه  ت�ستكمل  �أن  نود  وكم 
الأول  بالمخطوط  �أمدتنا  التي  اليمن  وبلاد  و�أكمل،  �أتم  ن�شره في �صورة  بها  نعيد 
لمت�أخري  �أخرى  م�ؤلفات  فيها  تكون  �أن  ونتوقع  المزيد،  �إليه  ت�ضيف  ب�أن  كفيلة 
كثير  على  الحظ  لح�سن  الزمن  �أبقى  علمية  ثروة  الأ�شعرية  وللمدر�سة  المعتزلة. 
وفي  �أئمتها،  كبار  م�ؤلفات  من  قدر  الأخير  القرن  ن�صف  في  �أُخرج  وقد  منها، 
مقدمتهم الأ�شعري )942م(، والباقلاني )1013م(، و�إمام الحرمين )1085م(، 

الخياط، كتاب الانت�اصر، حققه وقدم له وعلق عليه الدكتور نيبرج، القاهرة1925.  	(((
	�أبو الح�سن الأ�شعري، مقلاات الإ�سلاميين واختلاف الم�صلين، حققه وقدم له ريثر، �إ�ستانبول1929، و�أعاد  (((

ن�شره في القاهرة محمد محيي الدين عبد الحميد-1954. 
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وال�شهر�ستاني )1153م())). والمجال هنا ف�سيح للغاية، و�أملنا كبير في �أن تت�اضفر 
عليه جهود �شباب الباحثين، و�ألا تغفل �أ�اشعرة ما بعد القرن ال�ساد�س للهجرة، 
وهم كثيرون. وا�ستطعنا �أن نحيي معالم المدر�سة الماتريدية، و�أن ندر�س �إمامها �أبا 
من�صور الماتريدي )945م( في �ضوء ما كتب، فقد ن�شر �أخيًرا �أحد كتبه القيمة، 
وهي  مخطوطة،  تزال  لا  م�ؤلفات  و�أتباعه  ولتلاميذه  التوحيد«))).  »كتاب  وهو 
جديرة بالإحياء والن�شر، ونعتقد �أن بع�ضها تحت الطبع الآن. ولمتكلمي ال�شيعة، 
ا لا  على اختلاف نحلهم، م�ؤلفاتهم وقد وقفنا على بع�ضها، واعتبر قدر منها �سرًّ

يذاع، وكم نود �أن يك�شف عن هذا ال�سر لكي يفيد منه الدار�سون والباحثون. 

م�ؤلفات  بع�ض  فن�شر  ال�صوفي،  التراث  لإحياء  كذلك  جهود  وبذلت 
ما�سنيون  وتتبع  )910م(.  والجنيد  )856م(  المحا�سبي  �أمثال  الأول،  ال�صوفية 
بع�ضها. وحظي  و�أخرج  �أ�ضواء كا�شفة،  و�ألقى عليها  م�ؤلفات الحلاج )922م(، 
ال�سهروردي وابن عربي بعناية كبيرة، ف�أولع بالأول الأ�ستاذ كوربان، و�أخرج بع�ض 
ر�سائله، و�سار على نهجه الدكتور محمد علي �أبو ريان. و�أنفق نيكل�سون وتلميذه 
�أبو العلا عفيفي جهدًا كبيًرا في �إحياء ذكرى الثاني، و�أخرجا بع�ض كتبه وبخا�صة 
	�أ�سهم في هذا كثيرون، نذكر من بينهم ريتر الذي �أخرج »مقلاات الإ�سلاميين«، و�ألفرد جيوم الذي �أخرج  (((
على  جهوده  وقف  الذي  ماكرثى  والأب  �أك�سفورد1934،  لل�شهر�ستاني،  الكلام«  علم  في  الإقدام  »نهاية 
الأ�شعري وبع�ض تلاميذه، ومحمود الخ�ضيري والدكتور محمد عبد الهادي �أبو ريده اللذين ا�شتركا في تحقيق 
ال�اشمل لإمام  �إخراج جزء من  ا�شترك في  الذي  الن�اشر  والدكتور علي  القاهرة 1947،  للباقلاني،  التمهيد 

الحرمين، القاهرة 1969. 
حققه وقدم له الدكتور فتح الله خليف، بيروت 1970.  	(((
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»كتاب ف�صو�ص الحكم« الذي حققه وقدم له وعلَّق عليه �أبو العلا عفيفي))) وها 
نحن �أولاء نتابع �إخراج »الفتوحات المكية«، وهي مو�سوعة �صوفية كبرى لا تقل في 
بابها عن »�شفاء« ابن �سينا، ولا عن »مغني« عبد الجبار، وربما كانت �أغزر مادة))). 

وعُثر على قدر من م�ؤلفات ابن �سبعين، وفي مقدمتها »بُدُّ العارف« ون�أمل 
�أن ين�شر قريبًا))). 

و�سبق لنا �أن �أ�شرنا �إلى �أن الفكر الفل�سفي في الإ�سلام مرتبط ارتباطًا وثيقًا 
بالبحث العلمي، ومما ي�ؤ�سف له �أن تاريخ العلم الإ�سلامي لم ينل بعد حظه من 
البحث والعناية، ولم يفد كثيًرا من قيام الجامعات العربية الحديثة. لأن كليات 
العلوم في هذه الجامعات �شغلت بالعلم الحديث والمعا�صر �أكثر مما �شغلت بالعلم 
القديم، ولم ينل فيها تاريخ العلوم بوجه عام حظه الكافي. ورغبنا منذ زمن في �أن 
ب�أن فل�سفة العلوم  �إيماناً  �أق�سام الفل�سفة بكليات الآداب �شيئًا من ذلك،  تتدارك 
�أن  وتاريخها يكملان البحث الفل�سفي ويعينان عليه، و�أخذ بذلك وقتًا ما دون 
يلتزم به. واقت�ضت نظم التن�سيق بين الكليات �أحياناً �أن تق�صر هذه الأق�سام على 
بخريجي  تغذى  �أن  الخير  ومن  �أدبي،  الثانوية  الدرا�سة  �شهادة  على  الحا�صلين 

ابن عربي، ف�صو�ص الحكم، تحقيق �أبو العلا عفيفي، القاهرة 1948.  	(((
ظهر حتى الآن من الفتوحات ثلاثة �أجزاء، والرابع تحت الطبع، وقد ا�ضطلع بذلك الدكتور عثمان يحيى، وهو  	(((

من القلائل الذين عا�شوا مع ابن عربي طويلًا، ولعله يفكر في ترجمة الكتاب �أو جزء منه �إلى الفرن�سية. 
�سبعين  ابن  بعنوان:  �سبعين  ابن  قيمًا عن  بحثًا  �أخيًرا  �أخرج  الذي  التفتازاني  الوفا  �أبو  الدكتور  بهذا  يُعنى  	(((

وفل�سفته ال�صوفية، بيروت 1973
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الق�سم العلمي. ولعلماء الإ�سلام ك�شوفهم و�أجهزتهم، �آرا�ؤهم ونظرياتهم، بحوثهم 
وم�ؤلفاتهم. وقد ا�سترعت هذه الم�ؤلفات نظر الغرب منذ عهد مبكر، و�شغف بها 
بدرجة تزيد على �شغفه بالفل�سفة الإ�سلامية، وترجم منها قدرًا �إلى اللغة اللاتينية. 
وعدا الزمان على كثير من هذه الم�ؤلفات، وربما احتفظت اللاتينية بما فقد �أ�صله 
العربي. وما بقي منها موزع على �أركان الدنيا الأربعة، وقد عُني بع�ض الم�ست�شرقين 
منذ �أخريات القرن الما�ضي بجمع ق�سط منه. ولكنه هو الآخر في حاجة ما�سة �إلى 
ن�شر و�إحياء، وما �أجدر �شباب الباحثين العلميين من العرب والم�سلمين �أن يتجهوا 
العربي  العالم  في  ومتوثبة  حية  التراث  �إحياء  وحركة  فيه.  وي�سهموا  ذلك  نحو 
جميعه، ويغذيها معهد المخطوطات العربية الذي يحاول �أن يزيد ثروته من التراث 

العربي عامًا بعد عام. 

وللن�شر العلمي اليوم منهج وا�ضح وم�ستقر، وما المخطوط �إلا وثيقة تاريخية 
ما  ويحدد  �أ�صله،  عن  فيك�شف  الأخرى.  الوثائق  تعامل  كما  تعامل  �أن  ينبغي 
�أمكن تاريخه، ويُثبت ن�سبه �إلى �اصحبه. ويح�صر ما وجد منه من �صور، ويوازن 
بينها، و�أولاها قطعًا ما كتب بخط الم�ؤلف، �أو ما قرئ عليه. وعلى هذا لا يكتفي 
بالمقارنة  ي�سمح  ما  تعددها  للن�ص عدة مخطوطات، وفي  �إن كان  بمخطوط واحد، 
والموازنة. وللمحقق �أن يتخذ الن�سخة التي تروقه �أ�سا�سًا، ي�ضيف �إليه في الهام�ش 
ا مختارًا، �إلا �إذا وقعت  القراءات الأخرى. وله �أن يكوّن من مجموع الن�سخ ن�صًّ
تحت يده ن�سخة بخط الم�ؤلف. ومنهج الن�ص المختار �صعب، يتطلب فقهًا باللغة، 
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ل  �أن يكمِّ المحقق  الم�صنف. وعلى  و�إلفًا لأ�سلوب  المخطوط،  وتمكنًا من مو�ضوع 
الخروم ما ا�ستطاع، و�أن يرجع �إلى الم�اصدر التي ي�شير �إليها الن�ص. وحر�صًا على 
ال�ضبط والتو�ضيح يق�سم الن�ص �إلى فقرات، ويرقم، وينقط، وي�شكل، وت�ستخدم فيه 
علامات الف�صل والو�صل والا�ستفهام والتَّعجب، وتميز زيادات المحقق و�إ�اضفاته. 
وعباراته، ومن  الم�ؤلف  �ألفاظ  ما غم�ض من  الهام�ش  ي�شرح في  �أن  ب�أ�س من  ولا 
المحققين من يتو�سع في ذلك �أحياناً، وهذه م�س�ألة تقدر بح�سب ظروفها. وينبغي 
على كل حال �ألا يتخذ التحقيق و�سيلة لت�أليف جديد، و�ألا يعدو التعليق على 

د التحقيق بفهار�س كا�شفة ومو�ضحة.  الأ�صل الذي يراد تحقيقه. ويزوَّ

هذه هي المبادئ التي ن�شر في �ضوئها التراث اليوناني والروماني، وطبقها 
كثير من الم�ست�شرقين على ما ن�شروه من ن�صو�ص عربية. ولم نلتزم بها مع الأ�سف 
بن�شر ما يقع  القرن، واكتفينا  و�أوائل هذا  الما�ضي  القرن  �أخريات  ن�شرناه في  فيما 
تحت ب�صرنا دون تمحي�ص �أو تحقيق، �أو ب�إعادة ما �سبق ن�شره دون �إ�اشرة �إلى �أ�صله 
ح�سن  ومن  فيه.  متخ�ص�صًا  ولا  له  �أهلًا  لي�س  من  بالن�شر  قام  وربما  وم�صدره، 
ال�صحيح،  العلمي  للن�شر  �اصلًحا  مثلًا  المعا�صر �ضرب  الجامعي  الدر�س  �أن  الحظ 
لم  ن�شر  �إلى  �أحياناً  العجلة  دفعت  �إن  �إلا  اللهم  بها،  يُباهَى  تحقيقات  ولجامعيينا 
ي�ستكمل تحقيقه. وما �أحوج العالم العربي في تناف�سه الملحوظ في �إحياء التراث �أن 
ير�سم للن�شر خططًا وا�ضحة، و�أن يحدد له �أولويات، و�أن توزع �أبوابه بين الهيئات 

النا�شرة تفاديًا للتكرار، ورغبة في �ضرب من التخ�ص�ص. 
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2 الت�أليف 

و�إلى جانب الن�شر والتحقيق، حظي الفكر الفل�سفي الإ�سلامي بدرا�سات 
متنوعة، يرمي بع�ضها �إلى �إعطاء فكرة عامة، ويهدف بع�ضها الآخر �إلى الا�ستيفاء 
ال�سمات  فيه  برزت  ما  ومنها  العامة،  الثقافة  بطابع  ات�سم  ما  فمنها  والتعمق، 
الأكاديمية. و�أ�سهم في ذلك عرب وم�ستعربون، ففي �أخريات القرن الما�ضي و�أوائل 
هذا القرن ا�ضطلع الأخيرون خا�صة بعبء البحث والدر�س في الفكر الإ�سلامي، 
بين  بحثه  في  جمع  من  فمنهم  جوانبه.  بع�ض  عند  وقفوا  �أو  جملته،  في  عالجوه 
الفل�سفة والكلام والت�صوف، ومنهم من عُني بباب واحد من هذه الأبواب. وقد 
بلغ التخ�ص�ص درجة ملحوظة �أحياناً، فيقت�صر الباحث على بيئة معينة كما �صنع 
�أ�سين بلا�سيو�س )1944( الذي �أولع بمفكري الأندل�س، �أو على مفكر بعينه، كما 

�صنع فاندنبرج )1973( مع ابن ر�شد، �أوكوربان مع ال�سهروردي. 

ولم يلبث العرب �أن �أدلوا بدلوهم، فبحثوا و�ألفوا، كتبوا بالعربية كما كتبوا 
بلغات �أجنبية. ترجموا لرجال �أهملهم التاريخ، وعرّفوا بمدار�س �أ�سهمت في الحياة 
ارتبطت  من  بينهم  ومن  �ش�أنها.  لها  و�آراء  نظريات  و�شرحوا  الإ�سلامية،  الثقافية 
الأب  معه  ويذكر  �إلا  مثلًا  �سينا  ابن  يذكر  فلا  بها،  عُرِفوا  بمو�ضوعات  �أ�سم�اؤهم 
قنواتي، و�أحمد ف�ؤاد الأهواني؛ ولا الغزالي �إلا ويذكر مع الأب فريد جبر؛ ولا 
معه  ويذكر  �إلا  ر�شد  ابن  ولا  فخري؛  ماجد  الدكتور  معه  ويذكر  �إلا  باجه  ابن 
و�شراح  الهيلين�ستية  ولا  قا�سم؛  مر�سي، ومحمود  يو�سف  بريج، ومحمد  موري�س 
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�أر�سطو الإ�سكندرانيون �إلا ويذكر معهم الدكتور عبد الرحمن بدوي. ومن �أعمق 
�أن  ويكفي  الدكتوراه،  درجة  على  للح�صول  بها  تقدموا  التي  ر�سائلهم  كتبوا  ما 

ن�شير �إلى �أمثلة من ذلك، مرتبة على ح�سب تاريخ ظهورها. 
1- 	 Jamil Saliba, Etude sur la métaphysique d’Avicenne, 

Paris 1926. 
2- 	 Madkour, La place d’al-Fârâbi dans l’école 

philosophique musulmane, Paris 1934. 
3- 	 ‘Adel ‘Awwa, L’esprit critique des Frères de la pureté, 

Beyrouth 1948. 

ا من المدر�سة الفل�سفية. بل ربما كانت  ولم تكن المدار�س الكلامية �أقل حظًّ
العناية بها �أ�شد و�أعظم. فك�شف عن كثير من جوانبها، وو�ضح �أمر ن�ش�أتها وتطورها، 
وترجم لكبار رجالها و�شرح قدر غير قليل من �آرائها ونظرياتها. وفتحت باباً ف�سيحًا 
للبحوث والر�سائل الجامعية، و�أ�صبح لدينا زاد عن المعتزلة والأ�اشعرة والماتريدية 
البحث عند متكلمي  القرن. ولم يقف  �أوائل هذا  �أغزر مما كنا نح�صل عليه في 
لها  وتفرغ  والخوارج.  ال�شيعة  �إلى متكلمي  �أي�ضًا  امتد  بل  ال�سنة،  و�أهل  ال�سلف 
باحثون وباحثات وقفوا جلَّ جهودهم عليها كمحمود الخ�ضيري، والدكتور محمد 
البهي، والدكتور �ألبير نادر، والدكتور علي �سامي الن�اشر، والدكتورة فوقية ح�سين، 
والدكتور فتح الله خليف. وو�ضعت فيها بحوث جديرة ب�أن ينوه بها، ونكتفي ب�أن 

ن�شير �إلى خم�سة منها مرتبة على ح�سب تاريخ ظهورها: 
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محمد عبد الهادي �أبو ريدة، �إبراهيم بن �سيار النظام و�آرا�ؤه الكلامية  -11
من  الماج�ستير  على  للح�صول  ر�سالة  القاهرة1946.  والفل�سفية، 

جامعة القاهرة �سنة 1938. 
زهدي جار الله، المعتزلة، بيروت 1947، وقد نال به رتبة �أ�ستاذ في  -22

العلوم من الجامعة الأمريكية ببيروت. 
�ألبير نادر، فل�سفة المعتزلة، بيروت 1950-1951، وقد و�ضع �أ�سا�سًا  -33

باللغة الفرن�سية للح�صول على الدكتوراه من جامعة باري�س. 
ر�سالة  -44 الأ�صل  وكان في  القاهرة 1953،  الأ�شعري،  غرابة،  حمودة 

للح�صول على الدكتوراه من جامعة كمبردج. 
عبد الرحمن بدوي، مذاهب الإ�سلاميين، ج1، بيروت 1971.  -55

وحظي الت�صوف الإ�سلامي بعناية خا�صة، ولعله من �أول ما ا�ستلفت نظر 
الباحثين الغربيين. فعر�ض له الم�ست�شرقون منذ �أخريات القرن الما�ضي، و�شغلوا به 
كثيًرا في الربع الأول من هذا القرن. وحاولوا �أن يربطوه بالت�صوف الهندي تارة، �أو 
بالت�صوف الم�سيحي تارة �أخرى. وك�شفوا عن كثير من خ�اصئ�صه ومميزاته، ونوهوا 
 )1945( نيكل�سون  هما  جليلان،  �شيخان  ر�أ�سهم  وعلى  ونظرياته.  �آرائه  ببع�ض 
بين م�ست�شرقي الإنجليزي، وما �ستيون )1962( بين م�ست�شرقي الفرن�سيين. ومن 
و�صلته  ال�سهروردي  على  ن�اشطه  وقف  الذي  كوربان  الأ�ستاذ  ما�ستيون  تلاميذ 

بالفكر الفار�سي المعا�صر، و�أ�سهم في ذلك �إ�سهامًا كبيًرا. 
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ووقف الباحثون من العرب والم�سلمين عامة �إلى جانب ه�ؤلاء الم�ست�شرقين 
وحا�ضره،  ما�ضيه  في  الإ�سلامي  للت�صوف  فعر�ضوا  الأخيرة،  �سنة  الخم�سين  في 
الهند  �شتى في  ونظرياته. وظهرت في ذلك بحوث  في رجاله وطرقه، في مذاهبه 
وباك�ستان، في تركيا و�إيران. و�إذا وقفنا عند ما كتب بالعربية، وجدنا �أنه يدور حول 
بحوث عامة في الت�صوف و�أثره و�صلته بال�شعر والأدب. ومن �أو�ضح الأمثلة كتاب 
»الحياة الروحية في الإ�سلام« )القاهرة 1945( لمحمد م�صطفى حلمي، وكتاب: 
الت�صوف الإ�سلامي في الأدب والأخلاق )القاهرة 1954( لزكي مبارك. و�اشء 
الت�صوف،  بكتابه:  الطويلة  ال�صوفية  درا�سته  يتوج  �أن  عفيفي  العلا  �أبو  المرحوم 
الثورة الروحية في الإ�سلام. )القاهرة 1963(، وهو ولا �شك قمة في هذا الباب. 
الدين  وفريد  الت�صوف  مثل:  معينة،  مو�ضوعات  على  ين�صب  ما  البحوث  ومن 
رابعة  الإلهي،  الع�شق  و�شهيدة  عزام؛  الوهاب  لعبد   )1945 )القاهرة  العطار 
العدوية )القاهرة بلا تاريخ( للدكتور عبد الرحمن بدوي. ونلاحظ هنا مرة �أخرى 
�أو  الماج�ستير  درجة  على  للح�صول  ر�سالة  مو�ضوع  كان  ما  كله  ذلك  �أجود  �أن 

الدكتوراه من جامعة عربية �أو �أجنبية، ومن �أمثلته: 
1- 	 A.E. Afifi, The Mystical Philosophy of Muhyid Din-

Ibnul ‘Arabi, Cambridge 1930. 

م�صطفى حلمي، ابن الفار�ض والحب الإلهي، القاهرة 1945.  -22
�أبو الوفا الغنيمي التفتازاني. ابن �سبعين وفل�سفته ال�صوفية. بيروت  -33

 .1973
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الترجمة  3

و�سيلة هامة من و�سائل التبادل الثقافي، عولت عليها الثقافات قديماً وحديثًا. 
ف�أخذ اليونان عن قدماء الم�صريين والهنود، والعرب عن اليونان، والم�سيحيون عن 
الم�سلمين. وبين الثقافات الأوربية المعا�صرة تبادل م�ستمر، ولا يكاد يظهر بحث 
وقد  الأخرى.  اللغات  �إلى  ويترجم  �إلا  الكبرى  العالمية  اللغات  من  لغة  هام في 
عن  ف�أخذت  الأوربية،  الثقافة  من  الإفادة  على  الحديثة  العربية  النه�ضة  لت  عوَّ
يفتها  �أخذت عن الإنجليزية والألمانية، ولم  الفرن�سية والإيطالية والإ�سبانية، كما 
العلم  الفن والأدب، كما ترجمت في  الرو�سية. ترجمت في  ت�أخذ �شيئًا عن  �أن 
�أو ما  والفل�سفة. ويعنينا هنا ما ترجم في الفكر الفل�سفي الإ�سلامي �إلى العربية، 
�ضئيل،  جِدُّ  الجانبين  كلا  في  الأ�سف  مع  وزادنا  �أخرى.  لغات  �إلى  عنها  ترجم 
�أن يقر�أ في لغته  �آثرنا  �إلا القليل، وك�أنما  �ألفه الغرب في هذا الفكر  فلم نترجم مما 
الأ�صلية، �أو ك�أنما ف�ضلنا بالأحرى الت�أليف على الترجمة. ولي�س �أمامنا �إلا نماذج 

قليلة يمكن �أن ن�شير �إلى بع�ضها. 

ففي الفل�سفة ترجم عن الألمانية، �أو عنها وعن الإنجليزية كتاب
Boer (De), Geschichte der Philosophie vim Islam, Stuttgart 
1901. 

وقد ترجم �إلى الإنجليزية عام 1903. وترجمه �إلى العربية الدكتور محمد 
حت غام�ضه، وتداركت ما  عبد الهادي �أبو ريدة، وعلق عليه تعليقات وافية، و�ضّ
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فيه من نق�ص. �أخرجه تحت عنوان: تاريخ الفل�سفة في الإ�سلام )القاهرة 1938(، 
و�أعيد طبعه غير مرة، ولا يزال مرجعًا �سهلًا للبادئين. 

وفي علم الكلام 
Gardet (L.) et Anawati, Introduction à la théologie 
musulmane, Paris 1948. 

عنوان:  تحت  �أجزاء  ثلاثة  في  جبر  فريد  والأب  ال�اصلح  �صبحي  ترجمه 
فل�سفة الفكر الديني بين الإ�سلام والم�سيحية )بيروت 1969-1965(. 

وفي الت�صوف 
R.A. Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge 
1921. 

الإ�سلامي  الت�صوف  في  درا�سات  عنوان:  تحت  عفيفي  العلا  �أبو  ترجمه 
)القاهرة 1947(. 

ا، وقد ا�ضطلع  ولي�ست الترجمة من العربية �إلى اللغات الأوربية �أح�سن حظًّ
وكان  القرن،  هذا  و�أوائل  الما�ضي  القرن  �أخريات  في  منها  ب�شيء  الم�ست�شرقون 
لهم في ذلك ن�اشط ملحوظ، ولم تقف ترجمتهم �أحياناً عند لغتهم الوطنية، بل 
امتدت �إلى اللغة اللاتينية لكي ي�صبح الن�ص المترجم في متناول الباحثين جميعًا. 
�أما العرب فتن�صب ترجمتهم في الغالب على قطع و�شذرات ق�صيرة لج�ؤوا �إليها 
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في بحوثهم ودرا�ساتهم، والأمثلة على ذلك كثيرة، ولكن هذا لا يُعَدُّ من الترجمة 
بمعناها الدقيق، وهي تلك التي تن�صب على ن�ص عربي، فتنقله نقلًا �أمينًا �إلى لغة 

�أجنبية – وتعز الأمثلة في ذلك، ويمكن �أن نذكر من بينها: 

�إلى  وترجمه  للفارابي،  الفا�ضلة«  المدينة  �أهل  »�آراء  كتاب:  الفل�سفة  في 
الفرن�سية يو�سف كرم و�شلالا تحت عنوان: 

Idées des habitants de la cité vertueuse, Le Caire 1948.

الفرن�سية  �إلى  وترجمها  عبده،  التوحيد« لمحمد  »ر�سالة  الكلام:  علم  وفي 
�أي�ضًا م�صطفى عبد الرازق ومي�شيل تحت عنوان:

Exposé de la religion musulmane, Paris 1925.	  

ومهّدا  لها بمقدمة طويلة باللغة الفرن�سية ترجم فيها لمحمد عبده و�شرحت �آرا�ؤه. 

وفي الت�صوف: »المنقذ من ال�ضلال« للغزالي وترجمه �إلى الفرن�سية الأب 
فريد جبر تحت عنوان: 

Al-Munqid Min Addalal (Erreur et délivrance), Beyrouth 
1959. 

�إلى  �أدت  التي  الغزالي وللظروف  له بمقدمة طويلة عر�ض فيها لحياة  وقدم 
ت�أليف هذا الكتاب، ثم انتقل �إلى تحليل م�ضمونه. وهذه الترجمة من من�شورات 

اليون�سكو التي ترمي �إلى ترجمة الذخائر. 
* * *
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هذه �صورة من الجهود التي بذلت خلال قرن �أو يزيد لإحياء تراث الفكر 
العرب  �أدرك  وقد  وم�شجعة.  �اصدقة  جهود  �شك  لا  وهي  ودرا�سته،  الإ�سلامي 
وجه.  �أكمل  على  ا�ستطاعوا  ما  ي�ؤدونه  و�أخذوا  ذلك،  في  واجبهم  والم�سلمون 
قوا على �إحيائه  ع بين �أركان الدنيا، وطبَّ فبذلوا ما بذلوا في �سبيل جمع تراثهم الموزَّ
ودر�سه المناهج العلمية الحديثة. ولا يزال الطريق طويلًا ومجال البحث ف�سيحًا، 
للأمر  يعدوا  لكي  والم�سلمين  العرب  من  الجامعيين  �شباب  على  معقود  والأمل 
والك�شف  الا�ستيعاب  تعين على  التي  والقديمة  ة  الحيَّ باللغات  فيت�سلحوا  عدته، 
عن الأ�صول، وتمكن من الموازنة والمقارنة، وي�ستم�سكوا بالمناهج العلمية ال�سليمة 
فيما يحققون �أو يكتبون وي�ؤلفون. و�إنا لنرحب دائمًا بكل �إ�سهام �شرقي �أو غربي، 
�إ�سلامي �أو م�سيحي، لأن هذا التراث- و�إن يكن عزيزًا علينا- هو جزء من تراث 

الإن�سانية جمعاء. 

و�سبق لنا �أن عر�ضنا لحظِّ الفكر الفل�سفي في الإ�سلام من الدرا�سة، و�أ�شرنا 
�إلى �إ�سهام الم�ست�شرقين في ذلك. ودعونا �إلى متابعة ال�سير، ولا حظنا �أنه جاء دورنا، 
دور العرب والم�سلمين في �أن ي�ضطلعوا بالعبء ويحملوا الر�سالة))). وفي ربع القرن 
الما�ضي ا�ستجاب منهم لذلك عدد غير قليل، و�أ�سهموا بن�صيب ملحوظ – وكان 
لبع�ضهم �إنتاج لا يقل عن �إنتاج كبار الم�ست�شرقين، وحر�صنا على �أن ننوه بقدر منه 
ليكون قدوة ل�شباب الباحثين. ونحن لا ننكر �أن من بينه ما ات�سم بتحيز وا�ضح 

	�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، القاهرة1947، الطبعة الأولى، والطبعة الثانية، 1968، �ص25.  (((



مقـــدمـة
2929

الجمع  على مجرد  قام  ما  �أو  والتمحي�ص،  النقد  فاته  ما  ومنه  ملحوظ،  وتع�صب 
ال�سليم،  العلمي  المنهج  �أهمية  على  �ألححنا  وكم  تن�سيق.  ولا  ربط  دون  وال�سرد 
و�ضرورة الأخذ به، وحاولنا �أن نقدم منه نماذج يهتدي بها الباحثون. وما �أجدرنا 

د الأجيال ال�اصعدة على طرائق البحث ال�صحيحة والمناهج القويمة.  �أن نعوِّ





الباب الأول

الألوهية





الإن�سان  عالجها  و�أقدمها،  الميتافزيقية  الق�ضايا  �أعقد  من  الألوهية  م�شكلة 
�أولًا على الفطرة، ثم �أخذ يتعمق فيها ويفل�سفها. ف�أ�ضحت مو�ضع بحث مت�صل 
الألوهية،  و�أ�سا�سها فكرة  والفيل�سوف.  العالم  الدين والأخلاقي، من  من رجل 
و�صل  التي  الأفكار  �أ�سمى  من  قطعًا  وتعد  مو�ضوعها،  ب�سمو  �سامية  فكرة  وهي 
�إليها الإن�سان. وقد هداه �إليها مجتمعه وبيئته، �أو نظره وت�أمله، �أو ما �أنزل عليه من 
وحي و�إلهام. يقول با�سكال )1662( »للاعتقاد و�سائل ثلاث: العرف، والعقل، 

والإلهام«))). وقديماً قال �أبو العلاء المعري )450هـ/ 1058م(:
�أقْربُـوهومـا دانَ الفَتَــى بحِـجًا)2( ولكنْ دَيُّــنَ  التَّ مُــهُ  يُعـلِّ

ف�أغلب النا�س ي�أخذون عقيدتهم عمن حولهم، وي�ؤمنون بما ي�ؤمن به ذووهم، 
وفي الحديث »ما من مولود �إلا يولد على الفطرة، و�أبواه يهودانه �أو ين�صرانه)))«. 

Pascal, Pensées, éd. Brunschwig, p. 246. 	(((
حجا: عقول.  )هذا الهام�ش ي�شير �إلى �إ�ضافة مراجعي مكتبة الإ�سكندرية للن�ص الأ�صلي للكتاب، و�سوف  	(((

يُ�ستعمل الرمز )م( لاحقًا للإ�شارة �إلى ذلك(.
م�سلم، ال�صحاح، القاهرة 1955 رقم 2658 	(((

الألوهية
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�إليه قلبه، يبحث في ا�ستقلال،  �إلا بما ارت�ضاه عقله، واطم�أن  وهناك نفر لا ي�سلِّم 
لت ر�سالات ال�سماء معتقدات كانت �سائدة، و�أحلت  وي�ؤمن عن يقين. وقد بدَّ
نف�سه  الإن�سان  وجد  الألوهية  فكرة  وفي  �سامية.  وتعاليم  جديدة  ديانات  محلها 
فالله  والحركة،  الوجود  والكمال، ومبعث  فيها م�صدر الخير  ووجد خالقه، عرف 

�أ�صل الموجودات، وعلَّة العلل، وغاية الغايات. 

ف�إن الخا�صة  وب�ساطة،  ي�سر  الفكرة عادة في  ي�أخذون هذه  العامة  و�إذا كان 
فل�سفوها وتعمقوا فيها. عر�ضوا لها في التاريخ القديم، وتو�سعوا فيها كل التو�سع في 
التاريخ المتو�سط، ولم يغفلوها في التاريخ الحديث، ولا تزال ت�شغلهم حتى اليوم. 
رت في العالم الإ�سلامي، و�إلى �أي مدى تلتقي هذه  وِّ ويعنينا �أن نبين هنا كيف �صُ
ال�صورة مع نظائرها في مراحل التفكير الإن�ساني. فنعر�ض لها في �صدر الإ�سلام، 
ف�صول  في  وفلا�سفة  ومت�صوفة،  متكلمين،  من  الكبرى  الفكرية  المدار�س  ولدى 
ما  بقدر  والجزئيات،  التفا�صيل  نقف عند  ولن  كله.  البحث  ت�ستوعب  متلاحقة 
نعنى بالخطوط الكبرى والاتجاهات الرئي�سية، وبخا�صة ما قُدّر له نجاح من الآراء 
اليهودي  المدر�سي  الفكر  الإ�سلامية في  الدرا�سات  �آثار  �إلى  و�سن�شير  والمذاهب. 
والم�سيحي، وما يمكن �أن يكون قد امتد منها �إلى التاريخ الحديث. ونحر�ص بوجه 
خا�ص على �أن نقف عند نقطتين �شغلتا الباحثين من قديم، وهما: حقيقة الإله، 

والبرهنة على وجوده. 
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ونلتزم في هذا كله بما دعونا �إليه منذ ثلث قرن �أو يزيد، وهو الأخذ بالمنهج 
ال�صحيح،  بميزانها  فيزنها  الثابتة.  الأ�صول  على  ل  يعوِّ الذي  ال�سليم  التاريخي 
والحزبية  والتع�صب،  والغلو  والاختلاق  الو�ضع  ويحذر  النزيه،  النقد  وينقدها 
العلمية لي�ست �أقل خطرًا من الحزبية ال�سيا�سية. ويحاول ما �أمكن �أن يربط الحياة 
الفكرية بالأحداث ال�سيا�سية والاجتماعية، ولي�س ثمة فكرة تولد في فراغ، بل 
لا بد لها من ظروف تمهد لها و�أ�سباب تدعو �إليها. والأفكار الإن�سانية في تبادل 
م�ستمر، و�أخذ وردٍّ لا ينقطع، عُرف هذا قديماً، و�أكده الواقع في التاريخ الحديث، 
ل على  �أن يعوِّ �إذن  للباحث  بدَّ  ب�أيدينا في حياتنا الحا�ضرة. ولا  نلم�سه  نزال  ولا 
المنهج المقارن، فيوازن بين الأفكار والآراء، ويتبين مواطن الأخذ والعطاء والت�أثير 
والت�أثُر، ويدر�س الفكرة في بيئتها الخا�صة. ويتتبعها فيما يمكن �أن يت�صل بها من 
ملكًا  �أ�صبحت  ن�شرت  ف�إن  يقلها،  ما لم  ل�صاحبها  ملك  والفكرة  �أخرى.  بيئات 

للنا�س جميعًا. 





ومانوية،  مزدكية  من  مختلفة،  ديانات  الجاهلية  في  العربية  الجزيرة  عَرَفت 
ويهودية ون�صرانية))) فظهرت المزدكية في تميم، وقامت م�ستعمرات يهودية في �أنحاء 
مختلفة، مثل تيماء، وخيبر، ووادي القرى، ويثرب بوجه خا�ص، وظهرت الن�صرانية 
في غ�سّان، وكان لن�صارى نجران ��شأن قبيل الإ�سلام، وعلى ر�أ�سهم ق�سّ بن �ساعدة 
الإيادي )600م(. الذي يعد من حكماء العرب في الجاهلية. ولكن الديانة ال�سائدة 
كانت عبادة الأ�صنام، وهي ن�صب وتماثيل لا يقربها �إلا المطهرون، يحجون �إليها، 
وي�سجدون لها، ويقدمون الذبائح والقرابين. لكل قبيلة �صنمها، وقد ت�شترك عدة 
قبائل في �صنم واحد، ومنها ما قدّ�سه العرب جميعًا كمناة الذي كان على �ساحل 
البحر بين مكة والمدينة))). وترمز كلها فيما يظهر للعظمة والعزة، عبدت لذاتها، 
�أو اتخذت وا�سطة لقوى خفية. فكان العرب يقولون بتعدّد الآلهة، وكانت فكرة 
�آلهة من �صنع �أيديهم،  الألوهية عندهم مادية، مج�سمة وم�شخ�صة. يلج�ؤون �إلى 
والحروب.  ال�شدائد  في  والن�صرة  المعونة  وي�س�ألونها  والبركة،  الخير  منها  فيطلبون 

المقد�سي، البدء والتاريخ، القاهرة 1907، ج4، �ص 31.  	(((
الكلبي، كتاب الأ�صنام، القاهرة 1924، �ص 13.  	(((

 الف�صل الأول
�صدر الإ�سلام
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الدعوة الإ�سلامية 

تقوم دعوة الإ�سلام �أ�سا�سًا على التوحيد و�إنكار تعدّد الآلهة، ژۋ ۅ   ۅ 
ۉ  ۉ ې  ېې  ژ ]الأنبياء/ 22[، ژہہ  ہ  ہ  ھ ھ  ھ       ھ ژ 
]الزخرف/ 84[. ويوم �أن فتح النبي مكة، �أمر بهدم الأ�صنام جميعها، وحر�ص 
عمر على قطع �شجرة البيعة خ�شية �أن يقد�سها النا�س. ويغدق القر�آن على البارئ 
والكمال،  والقدرة  والعظمة،  الجلال  معاني  من  فيها  ما  فيها  �أو�صافًا  ��شأنه  جلّ 

ژۉ    ،]3 ]الحديد/  ئېژ،  ئې   ئې   ئۈ   ژئۈ     والرحمة.  والعطف 
ې  ې  ې   ېى  ژ ]الح�شر/ 24[، ژڀ   ڀ  ٺ  ٺ  ٺ   ٺ  ٿژ 
]الملك/ 14[. ومن هذه ال�صفات ا�ستمدت �أ�سماء الله الح�سنى، وتبلغ 99، وقد 
يزاد عليها غيرها، وترمز كلها للجلال والكمال. قد�ست كل التقدي�س، وكانت 

و�سيلة للتقرب والدعاء. ژڄ  ڄ  ڄ  ڃ  ڃڃ  ڃ  چ  چ  چ   
چژ ]الأعراف/ 180[. وهي دون نزاع الدعامة الأولى لم�شكلة ال�صفات))) 
التي تمثل الق�سم الأكبر من �أق�سام علم الكلام الثلاثة، وهي الإلهيات، والنبوات، 

وال�سمعيات. وفي القر�آن �أي�ضًا ما يوهم الت�شبيه والتج�سيم، ژڈ     ژ  ژ 
ژپ    ،]255 ]البقرة/  ژ  ئۆ   ئۈ  ئۈئې   ژئۆ    ،]5 ]طه/  ڑژ 
پ  پ  ڀژ. ]الفتح/ 10[. وفي هذا ما فتح باباً لأ�سئلة و�أجوبة، و�أخذ ورد، 
وت�أويل �أو تفوي�ض؛ ففي تعاليم الإ�سلام مادة كافية لفل�سفة �إلهية نمت وتعقدت 

على مر الزمن. 
* * *

البيهقي، الأ�سماء وال�صفات، القاهرة بدون تاريخ، مطبعة ال�سعادة، �ص 5-3. 	(((
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�أو  بحث  ودون  وت�سليم،  خ�شوع  في  هذا  كل  الأول  الم�سلمون  تقبل  وقد 
تحليل. ولِم يبحثون ويحللون وحلاوة الإيمان تملأ قلوبهم، و�صفاء العقيدة يغنيهم 
وا�ست�شكال  ال�سائلين،  �س�ؤال  ا�ستنكروا  ما  وكثيًرا  والتعليل؟  التحليل  عن 
الم�ست�شكلين، والواقع �أن عقيدة الإ�سلام ي�سيرة كل الي�سر، ب�سيطة كل الب�ساطة، 
فهي لا تطلب من معتنقيها �إلا �أن ي�ؤمنوا ب�أن الله واحد، و�أن محمدًا ر�سوله. وم�ضوا 
على ذلك نحو جيلين �أو يزيد، فلم تكن م�شكلة الألوهية من الم�شاكل الأولى التي 
ا�ستوقفتهم، برغم من اعتنقوا الإ�سلام من �أ�صحاب الديانات ال�سابقة، لأنها لا 
تت�صل عن قرب بالأحداث الجارية. وبعك�س هذا �شغل الم�سلمون منذ عهد مبكر 
بمو�ضوع مرتكب الكبيرة، والجبر والاختيار، والإمامة والخلافة، لأنها من ال�سيا�سة 

في ال�صميم، وترتبط ارتباطًا كبيًرا بالفتنة الكبرى وما تلاها من �أحداث. 

التيارات الأجنبية 

لم يبق الأمر على هذا النحو طويلًا، بل �أخذ الاختلاط والات�صال يفعل 
وغربية،  �شرقية  بين  فكرية مختلفة،  تيارات  الإ�سلامي  العالم  �إلى  و�سرت  فعله. 
نُعَالجها.  وفي مقدمتها التيار الفار�سي الهندي، وكان لها ��شأنها في الم�شكلة التي 
وفي در�س الحياة الفكرية في الإ�سلام ربما �شغلتنا التيارات الغربية عن التيارات 
ال�شرقية، مع �أن هذه �أقرب و�أل�صق، و�أنفذ و�أ�سرع. وقد �سبق للفر�س من زرد�شتية 
ومانوية ومزدكية �أن عر�ضوا لفكرة الألوهية، وقالوا بثنائية النور والظلمة، وتقابل 
الخير وال�شر. وفتح الم�سلمون بلاد فار�س منذ عهد مبكر، واعتنق �أهلها الإ�سلام 
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�أخريات  في  انت�شرت  �أن  تلبث  ولم  و�أفكار،  �آراء  من  حملوا  ما  معهم  وحملوا 
المقفع  كابن  الخلفاء،  لدى  ��شأن  رجالهم  لبع�ض  وكان  للهجرة.  الأول  القرن 
)108هـ/ 727م( عند الأمويين، والبرامكة عند العبا�سيين. و�صادفت تعاليمهم 
هوى لدى بع�ض رجال القرن الثاني للهجرة، �أمثال الجعد بن درهم))) )116هـ/ 
735م(، و�صالح بن عبد القدو�س )126هـ/ 743م(، وب�شار بن برد )169هـ/ 
وكان  والزندقة.  بالإلحاد  ورموا  �أثاروا من حوار وجدل،  ما  �أثاروا  الذين  784م( 

لحركتهم هذه يد في ن�شاط المعتزلة الذين ا�ضطلعوا بمعار�ضتهم والرد عليهم))).. 

واعتنق الإ�سلام �أي�ضًا عدد غير قليل من يهود الجزيرة، ومن لم يُ�سلم حظي 
بت�سامح ديني كريم �إنْ في الجزيرة �أو خارجها. واختلط ه�ؤلاء الكتابيون بالم�سلمين، 
وعا�شوا معهم جنبًا �إلى جنب، وتولّوا بع�ض المنا�صب الكبرى. وتدار�سوا العلوم 
وعنوا   732م(.  )113هـ/  منبه  بن  وهب  �صنع  كما  فيها  وتبحّروا  الإ�سلامية، 
خا�صة ب�أخبار الر�سل واليوم الآخر، وال�سمعيات بوجه عام، وهذا باب ف�سيح من 
�أبواب الإ�سرائيليات، و�ضعوا فيه ما و�ضعُوا من ق�ص�ص و�أحاديث. واليهودية ديانة 
موحدة كالإ�سلام، تقول ب�إله قادر، خالق، منزه عن الحوادث، وفي التوراة �أو�صاف 
الطوائف  بع�ض  ذلك  في  وغلت  والتج�سيم.  بالت�شبيه  ي�ؤذن  ما  منها  له،  كثيرة 
الم�سلمين  من  المج�سمة  و�شبه  الإ�سلامي،  العالم  �إلى  وانتقلت عدواها  اليهودية، 

عده الذهبي خط�أ بين التابعين، ميزان الاعتدال، القاهرة 1963، �ص 399.  	(((
لندن 1846، �ص  والنحل،  الملل  ال�شهر�ستاني،  القاهرة 1930، �ص 442 - 473،  الفهر�ست،  النديم،  ابن  	(((
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�سب�أ  الله بن  عبد  قال  للهجرة  الأول  القرن  من  الخام�س  العقد  وفي  باليهود))). 
ال�شقاق بين الم�سلمين، وجاراه  ، وو�ضع بذرة من بذور  بت�أليه علي  اليهودي 

غلاة ال�شيعة في ذلك))). 

وفتح الم�سلمون بلادًا �سادت فيها الديانة الن�صرانية، كال�شام، وم�صر، وبلاد 
ا.  تامًّ امتزاجًا  الجديدة  الحياة  وامتزجوا في  الإ�سلام،  �أهلها  واعتنق كل  المغرب، 
الم�سيح،  البحث في طبيعة  مقدمتها  اللاهوتية، وفي  م�شاكلهم  للم�سيحيين  وكان 

الذي ترتب عليه قيام عدة طوائف دينية، �أهمها في ال�شرق ثلاث:

الملكانية في ال�شام والمغرب، وهي �أقدمها، وكانت ترى �أن الله ثالث  -11
ثلاثة، هي »الأب والابن والروح القد�س«، وكلها �أزلية قديمة. 

بطبيعتين  -22 تقول  وكانت  وفار�س،  والعراق  المو�صل  في  الن�سطورية 
�أو  �إن�سان  نا�سوتية؛ والم�سيح  �إحداهما لاهوتية والأخرى  متميزتين، 
بهذا  اللاهوت  وات�صل  الإلهية«،  »النعمة  حدثت  ثم  �إن�ساناً،  ولد 

الإن�سان الجزئي ات�صالًا �أوثق من ات�صاله بالأنبياء الآخرين. 
واحدة،  -33 بطبيعة  تقول  وكانت  والحب�شة،  والنوبة  م�صر  في  اليعقوبية 

وتذهب �إلى �أن اللاهوت والنا�سوت اتحدا في �شخ�ص الم�سيح الإله، 

الم�صدر ال�سابق، �ص 162 - 171.  	(((
كالقول  الإ�سلامي،  العالم  فعلها في  فعلت  �إليه  ن�سبت  �آراء  ف�إن  �أم خرافة،  الله هذا حقيقة  �أكان عبد  �سواء  	(((
»برجعة« عليّ �أ�سوة برجعة »�إليا�س« التي قال بها اليهود من قبل، و�أ�ضحت فكرة الرجعة �إحدى عقائد كثير 

من ال�شيعة الإمامية. 
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فهو جوهر واحد، و�أقنوم واحد يجمع بين حقيقتين �إحداهما �إلهية 
والأخرى �إن�سانية))). 

اليونان  بمنطق  فيه  وا�ستعانوا  ودقيقًا،  عميقًا  الطوائف  هذه  جدل  وكان 
وردّ  �أخذٍ  مو�ضع  وكانت  الإ�سلامي،  العالم  �إلى  �آرا�ؤهم  وانتقلت  وفل�سفتهم. 
الدم�شقي  يحيى  �أو  يوحنا  القدي�س  �إلى  ن�شير  �أن  ويكفي  مبكر))).  عهد  منذ 
ن��شأ في بلاط الأمويين، ودخل في جدل مع الم�سلمين  )127هـ/ 749م( الذي 
حول الجبر والاختيار. وتلاه م�سيحيون �آخرون من ن�ساطرة ويعاقبة ات�صلوا بالدولة 
العبا�سية، و�أ�سهموا في نقل الثقافة ال�سوريانية واليونانية �إلى اللغة العربية، وكانت 
قُرّة )204هـ/ 820م(  �أبو  تيودور  بينهم  ونذكر من  الإلهيات،  لهم درا�سات في 

ويحيى بن عدي )369هـ/ 974م(. 

لا �شك في �أن مدر�سة الإ�سكندرية كانت همزة و�صل بين ال�شرق والغرب، 
ربطت الثقافة اليونانية بالفكر ال�شرقي))). وازدادت هذه ال�صلة وثوقًا يوم �أن �أغلق 
�إلى  �أ�ساتذتها  من  عدد  عنها  ورحل  ميلادية،  �سنة 529  �أثينا  مدر�سة  ج�ستنيان 
المدار�س  ون�صيبين وحران وجندي�سابور. وكانت هذه  ها  الرُّ ال�شرقية في  المدار�س 
دينية وفل�سفية، تعنى بالعلوم اليونانية، وتلائم بين الفل�سفة والدين. وقد احتفظت 
بقدر من التراث اليوناني، وبلّغته �إلى العالم الإ�سلامي عن طريق ال�سماع والرواية 

الم�صدر ال�سابق، 172 - 178.  	(((
من �أهم مراجع هذا الجدل التمهيد للباقلاني، بيروت 1957، �ص 75 – 103؛ الف�صل في الملل والنحل لابن  	(((

حزم، القاهرة 1899، ج1، �ص 43- 68؛ الملل والنحل لل�شهر�ستاني، �ص 171 - 178. 
 Meyerhof, Von Alexandrien nach Bagdad, Berlin 1930. 	(((



الألوهية
4343

عرف  كيف  لنا  يف�سر  ما  هذا  وفي  ال�سريانية))).  الملخ�صات  بع�ض  طريق  عن  �أو 
الم�سلمون بع�ض الأفكار اليونانية في �أخريات القرن الأول للهجرة و�أوائل القرن 
�أن تبد�أ حركتهم الكبرى في الترجمة، ومن هذه الأفكار ما يت�صل  الثاني قبل 
بم�شكلة الألوهية. ولم يقنع الم�سلمون بتلك ال�شذرات المتفرقة، و�أبوْا �إلا �أن ينقلوا 
�إلى لغتهم كل ما وجدوا من التراث اليوناني. وعُنوا بالم�ؤلفات اللاهوتية، فترجموا 
»طيماو�س« لأفلاطون)))، وكتاب »الميتافيزيقا«، »�أو كتاب الحروف« كما ي�سمونه، 
لأر�سطو، وجزءًا من »تا�سوعات« �أفلوطين، الذي ن�سب خط�أ �إلى �أر�سطو تحت ا�سم 
»كتاب الربوبية«))). ولم يفتهم �أن يترجموا ما وجدوا من �شروح وتعليقات على 

هذه الكتب. 

فهناك تيارات فكرية مختلفة ذات �صلة بم�شكلة الألوهية �سرت �إلى العالم 
ونخطئ كل  نف�سها.  قويت وك�شفت عن  ثم  وم�ستترة،  هزيلة  بد�أت  الإ�سلامي، 
الخط�أ �إن زعمنا �أن الم�سلمين لم ي�صنعوا �شيئًا �أكثر من �أنهم �أخذوا بها، فقد فكروا 
قبل كل �شيء على طريقتهم وفي �ضوء ظروفهم الخا�صة. ووقفوا على ال�شبه التي 
�أثيرت في جوهم، وحاولوا حلها ب�أنف�سهم م�ستعينين �أحياناً بحلول �سابقة لم�شاكل 
�شبيهة بم�شاكلهم، ولكنهم تخيروا منها ما ارت�ضوه فقط، وابتكروا �أحياناً حلولًا لم 
ي�سبقوا �إليها. وقد بينا من قبل �أن هناك فل�سفة �إ�سلامية ذات خ�صائ�ص مميزة، و�أن 

 Baumstark, Geschichte der Syrischen Literatur, Bonn 1922. 	(((
ابن النديم، الفهر�ست، �ص 344.  	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص 352.  	(((
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فيها �أ�صالة وابتكارًا. و�أ�شرنا �إلى �أن هذه الفل�سفة لي�ست مق�صورة على ما قال به 
الم�شاءون العرب، بل ينبغي تتبعها في المدار�س الكلامية وال�صوفية، ولدى بع�ض 

فرق الإ�سماعيلية. 

�صداها 

لم يكن بدّ من �أن ي�ؤتي الات�صال الفكري بين الم�سلمين ثماره، و�أن تظهر في 
العالم الإ�سلامي م�شاكل لم تكن معروفة من قبل. ولم تثر م�شكلة الألوهية �إلا 
في �أخريات القرن الأول للهجرة، وعلى �أيدي رجال من بيئات مختلفة. ونكتفي 
ب�أن ن�شير �إلى اثنين منهم عا�شا معًا في عهد الدولة الأموية، ولم يتفقا مع خلفائها في 
الر�أي، فعُذّبا وقُتلا، تعا�صرا وات�صلا، والتقيا في كثير من �آرائهما. وت�شاء ال�صدف 
�أن يكونا معًا قد ولدا في خرا�سان، حيث الثقافة الفار�سية الهندية وما اختلط بها 

من ثقافة يونانية، ونعني بهما الجعد بن درهم، والجهم بن �صفوان. 

الجعد بن درهم )117هـ/ 735م(، ن��شأ في خرا�سان، وقد �أ�شرنا من قبل 
�إلى �أنه ت�أثر بالتعاليم المزدكية والمانوية))). ورحل �إلى دم�شق، وقام فيها زمنًا، ووقف 
الجبر  حول  والم�سيحيين  الم�سلمين  بين  يدور  كان  الذي  الحوار  ذلك  على  قطعًا 
بخلق  للقول  الغالب  مهد في  الذي  »الكلمة«  �أو  »اللوجو�س«  وخلق  والاختيار، 

القر�آن. ثم انتقل �إلى الكوفة، وهناك لقي الجهم بن �صفوان. 

�ص 25 )= �ص40 من هذه الطبعة، و�سنكتفي في الإحالات اللاحقة برقم ال�صفحة م�سبوقًا بعلامة =(.  	(((



الألوهية
4545

وتعزى �إليه �أوليات قد لا يكون من الي�سير �إثباتها، فيقال �إنه �أول من تكلم 
في ال�صفات بين الم�سلمين، �أنكرها جملة لي�صون وحدة الله تعالى))). ويقال �إنه �أول 
من قال بخلق القر�آن، تم�شيًا مع فكرة �إنكار ال�صفات))). وهو �أي�ضًا �أول من لج�أ �إلى 
الت�أويل العقلي، ليف�سر الن�صو�ص الدينية تف�سيًرا مقبولًا، فكان يقول: »ما كلَّم الله 
مو�سى تكليما«، �أي لم يكلمه بكلام قديم، �إنما كلمه بكلام حادث))) و�أخيًرا هو 
بهذا كله �أول معطل، والتعطيل في عرف المتكلمين �إلغاء ال�صفات القائمة بذات 

البارئ جل ��شأنه. 

و�أ�شد  �شهرة  �أعظم  �آخر  )127هـ/ 745م(، خرا�ساني  �صفوان  بن  الجهم 
�أثرًا. ن��شأ في �سمرقند، وق�ضى زمنًا في تِرْمذ، ثم رحل �إلى الكوفة حيث لقي زميله 
الجعد بن درهم. وانتقل �أخيًرا �إلى بلخ، ولقي فيها مف�سرًا م�شهورًا هو مقاتل بن 
�سليمان )150هـ/ 767م(، الذي ا�ستم�سك ببع�ض الإ�سرائيليات، وكان م�شبّهًا. 
ا، ولم يلبثا �أن اختلفا، وا�ضطر  وعلى عك�س هذا كان الجهم ينفي الت�شبيه نفيًا باتًّ
الجهم �أن يعودَ �إلى ترمذ)))، وبقي بها �إلى �أن خرج في حرب �ضد الأمويين وقتل))). 

ولقد كوّن في م�شكلة الألوهية �آراء لا تخلو من عمق ودقة، وهي �أغزر قطعًا 
مما قال به الجعد. بيد �أنه يجدر بنا �أن نتحرى ما ين�سب �إليه، ونعوّل فيه بوجه خا�ص 

ابن الأثير، الكامل في التاريخ، ليدن 1876، جـ 5، �ص 104.  	(((
الم�صدر ال�سابق، جـ5، �ص 171.  	(((

ابن نباتة، �سرح العيون في �شرح ر�سالة ابن زيدون، القاهرة 1861، �ص 76.  	(((
جمال الدين القا�سمي، تاريخ الجهمية والمعتزلة، القاهرة 1912، �ص 132.  	(((

ابن الأثير، الكامل، جـ 5، �ص 127.  	(((
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على الم�صادر الأولى كمقالات الإ�سلاميين للأ�شعري. لأنه كثيًرا ما يخلط بينه 
وبين المعتزلة، وهذا خلط وقع فيه ابن تيمية نف�سه )728هـ/ 1328م(، وهو من 
نعرف �سعة في الاطلاع ودقة في البحث، على �أن ا�سم الجهمية قد �أطلقه الحنابلة 
على المعتزلة منذ القرن الثالث الهجري. وقد يعزى �إليه ما قال به بع�ض �أتباعه 
المت�أخرين، وقدّر للجهمية �أن تعمّر بعده نحو ثلاثة قرون. وكان يرى �أن الله ذات 
ت�شبيه  مثيل، وفي ذلك  له  وما  المخلوق  ال�شيء هو  �شيئًا، لأن  ي�سمى  فقط، ولا 
�آخر،  ال�صفات موقفًا و�سطًا، يثبت منها قدرًا وينفي  له بالحوادث))). ووقف من 
يقول: »لا �أ�صفه بو�صف يجوز �إطلاقه على غيره ك�شيء، وموجود، وحي، وعالم، 
ومريد... ، و�أ�صفه ب�أنه قادر، وموجِد، وفاعل، وخالق، ومحيي، ومميت، لأن هذه 
�أن علم الله حادث، يتجدد بتجدد  به وحده«))). وكان يرى  الأو�صاف مخت�صة 
الحوادث، فيعْلم ال�شيء عند حدوثه، ولي�س علمه في محل))). وكل ذلك لينفي 
البارئ جل ��شأنه. وتم�شيًا مع منطقه هذا قال بخلق  طروء الحدوث والتغير على 
القر�آن، لأن الكلام كالعلم �صفة حادثة، ولا يتردد -كما �صنع الجعد من قبل- في 
�أن ي�ؤول قوله تعالى: ژڃ  چ  چ   چ ژ))) ]الن�ساء/ 164[، ونفى 
�أي�ضًا عن الله الزمان والمكان والج�سمية والر�ؤية بالأب�صار، وحاول �أن ي�ؤول الآيات 
مع  عنيفة-  يظهر  فيما  -كانت  معركة  وخا�ض  ذلك))).  من  ب�شيء  ت�ؤذن  التي 

الأ�شعري، مقالات الإ�سلاميين، �إ�ستانبول 1929، جـ 1، �ص 181.  	(((
البغدادي، الفرق بين الفرق، القاهرة 1910، �ص 199. 	(((

الأ�شعري، مقالات، جـ 2، �ص 494؛ ال�شهر�ستاني، الملل والنحل، �ص 60.  	(((
الأ�شعري، مقالات، جـ 2، �ص 589؛ ال�شهر�ستاني، ملل، �ص 61.  	(((

الم�صدر ال�سابق.  	(((
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بينهم جدل  ر�أ�سهم معا�صره مقاتل بن �سليمان، ودار  الح�شوية والم�شبهة، وعلى 
�سجل في كتب خا�صة لم ي�صل �إلينا �شيء منها، و�إن لم يفت الم�ؤرخين �أن ي�شيروا 

�إليها))). 

حكم وتقدير

فكرة  يفل�سفا  �أن  مبكر  عهد  منذ  حاولا  والجهم  الجعد  �أن  تقدم  مما  يبدو 
الألوهية، وقامت فل�سفتهما على �أ�سا�س وا�ضح من التوحيد والتنزيه. فجهدا في 
�أن يبعدا عن الله كل ما ي�ؤذن بالتعدد، و�أنكرا ال�صفات التي قد تُفيد �شيئًا غير 
المو�صوف. وغلا الجهم في ذلك �إلى حد �أنه �أنكر �صفة الوجود لأنها من �صفات 
الحوادث، وهذا ولا �شك غلوّ �أدى �إلى عك�س المراد. ونزّها معًا الباري جلّ ��شأنه 

عن كل ما له �شائبة الحدوث والتغير. 

تتلاءم مع حرية  الدينية، ولا  الن�صو�ص  تتعار�ض مع  فل�سفة جريئة  وهذه 
الإيمان في �صدر الإ�سلام. وكان لها �أثرها فيمن حولها من محافظين ومجدّدين. 
وا�ستمرت  والزندقة.  بالكفر  الرجلين  ورموا  عنيفة،  عليها حملة  ال�سلف  فحمل 
هذه الحملة �إلى عهد ابن تيمية الذي خلط -كما �أ�شرنا- بين الجهمية والمعتزلة. 
مع  يتفق  وما لا  العقل،  يقره  ما لا  ورف�ضوا  منها،  بقدر  الأحرار  المفكرون  و�أخذ 
جلال الله وكماله. وقد عا�صر الجعد والجهم وا�صل بن عطاء )130هـ/ 848م( 

الملطي، التنبيه والرد على �أهل الأهواء والبدع، القاهرة 1949.  	(((
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�إليهما  و�سرت  المعتزلة،  جماعة  م�ؤ�س�سي  762م(  )144هـ/  وعمرو بن عبيد 
�أفكارهما، وكان لهما ��شأن في ن��شأة هذه الجماعة. ولا نزاع في �أن هناك وجوه �شبه 
بين �آراء الجهم و�آراء بع�ض المعتزلة، ولكن هذا لا ي�ؤدي �إلى الخلط بينهم. ومهما 
يكن من �أمر فالجهم وزميله يعدان وا�ضعي دعائم الفل�سفة الإلهية في الإ�سلام، 
متكلمين  من  اللاحقين  المفكرين  لدى  طويلًا  تثير جدلًا  �أن  لها  قدر  ب�آراء  قالا 

وفلا�سفة. 



ن��شأته  ب�أدوار مختلفة، وت�صعد  مرّ  ين��شأ علم الكلام دفعة واحدة، بل  لم 
ف الثاني من القرن الأول للهجرة. بد�أ في �صورة م�شاكل متفرقة �أملتها  �إلى الن�صْ
القرن  �أوائل  �أ�ضحت في  �أن  �إلى  وتنظيمها  تن�سيقها  �أخذ في  ثم  ظروف خا�صة، 
الثالث علمًا له منهجه ومو�ضوعه. وتعتبر الفرق الدينية المهد الأول لهذا العلم، 
وهي تقوم في �أغلبها على �أ�سا�س �سيا�سي - فقد كانت الخلافة �أهم م�س�ألة ا�شتدّ 
وعن  ومرجئة.  و�شيعة،  خوارج،  من  الفرق،  �أهم  حولها  وتكوّن  الخلاف،  فيها 
طريق ال�سيا�سة انتقلت هذه الفرق �إلى البحث في �أ�صول الدين، و�أ�صبح في كل 
فرقة متكلموها. وان�ضمت �إليها فرق �أخرى كان هدفها الأول البحث والدرا�سة، 
�أ�سهمت  ثلاثًا  هناك جماعات  �أن  نقرر  �أن  ون�ستطيع  الدينية.  الم�شاكل  ومعالجة 
والأ�شاعرة،  والمعتزلة،  ال�سلف،  وهي:  الكلام،  علم  تكوين  في  كبيًرا  �إ�سهامًا 

ويعنينا �أن نبين موقفها من م�شكلة الألوهية. 

ونحب �أن نلاحظ �أن علم الكلام، ��شأنه ��شأن الدرا�سات الأخرى، ن��شأ في 
البيئة الإ�سلامية، وت�أثر بمختلف ظروفها و�أحداثها. ومن الخط�أ �أن نقطع ب�أنه لم ت�سرِ 

 الف�صل الثاني
ال�سلفيون
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�إليه عدوى الأفكار التي �سرت �إلى العالم الإ�سلامي، وقد حاول بع�ض الباحثين 
ال�شرقيين والم�ست�شرقين �أن يربطوا �آراء و�أفكارًا كلامية ب�أ�شباه لها ونظائر في الأديان 
�إلى  ت�صعد  �أبحاث  ذلك  ولهم في  الغربية.  الفل�سفات  �أو في  ال�شرقية،  والمذاهب 
وتحاول  ودقة.  عمق  من  تخلو  لا  وهي  اليوم،  �إلى  وتمتد  الما�ضي،  القرن  �أخريات 
من  اليونانية  للفل�سفة  �أو  الم�سيحي  اللاهوت  لعلم  كان  ما  تبين  �أن  بوجه خا�ص 
�أثر في الدرا�سات الكلامية، ولن نقف عند �شيء من هذا �إلا ما له �صلة بم�شكلة 
�أن يطابق  الألوهية. وفي كل علم فرو�ض يبنى عليها، وقيمة الفر�ض العلمي في 

الواقع، �أو �أن ت�ؤيده الن�صو�ص والوثائق التاريخية. 

�أوائلهم 

يراد بال�سلفيين من ي�أخذون بالم�أثور، وي�ؤثرون الرواية على الدراية، والنقل 
على العقل. وي�سمون �أهل ال�سنّة والجماعة؛ لأنهم يرون م�سلكهم الأ�صل، وما 
عداه خروج عليه. وكان الم�سلمون في ال�صدر الأول �سلفيين جميعًا، لا ي�أخذون 
في الأ�صول والفروع �إلا بما ورد في الكتاب وال�سنة. �آمنوا بالله من غير بحث ولا 
جدل، وفهموا الآيات القر�آنية فهمًا مجملًا على ح�سب ظاهرها. فهم لا ي�ؤولون 
عن  )135هـ/ 753م(  الر�أي  ربيعة  �سئل  ويفو�ضون،  ينزهون  بل  ي�شبهون،  ولا 
فقال:  ا�ستوى؟  ]طه: 5[، كيف  ا�سْتَوَىژ  الْعَرْ�ِش  عَلَى  حْمَنُ  تعالى:ژالرَّ قوله 
الر�سول  الر�سالة، وعلى  »الا�ستواء غير مجهول، والكيف غير معقول، ومن الله 
795م(  )178هـ/  �أن�س  بن  مالك  تلميذه  و�سئل  الت�صديق«.  وعلينا  البلاغ، 
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ال�س�ؤال نف�سه، ف�أجاب �إجابة م�شابهة، وقال: »الا�ستواء غير مجهول، والكيف غير 
معقول، والإيمان به واجب، وال�س�ؤال عنه بدعة«. ويوم �أن ظهرت الفرق وتعددت 
وا �سلفيين، و�إن باعدت  الآراء، �سلك هذا الم�سلك عدد كبير من الم�سلمين، وعُدُّ
بينهم وبين ال�صدور قرون طويلة. فابن تيمية مثلًا- وهو من رجال القرن الثامن 
القرن  رجال  من  وهو  )110هـ/ 729م(  الب�صري  كالح�سن  �سلفي،   - الهجري 
نف�سه  ويعد  ال�سلفي،  ي�ؤثر الاتجاه  المعا�صرين من  الم�سلمين  يزال بين  الأول. ولا 

من ال�سلفيين. 

688م(،  )68هـ/  عبـا�س  بــن  الله  عبــد  الأول  ال�سلفيـين  وبين 
720م(،  )101هـ/  العزيز  عبد  بن  وعمر  694م(،  )74هـ/  وعبد الله بن عمر 
والزهري )124هـ/ 742م(، وجعفر ال�صادق )148هـ/ 765م(. ولهم ��شأن في 
والأئمة  �أقرب.  والتف�سير  والحديث  الت�شريع  �إلى  ولكنهم  الدينية،  العلوم  ن��شأة 
الأربعة من ال�سلف ولا �شك، وتعزى �إليهم كتب و�آراء كلامية ينبغي �أن ت�ؤخذ في 
�شيء من التحفظ. ف�أبو حنيفة )150هـ/ 767م(، وقد عُدَّ الحدّ الأعلى للماتريدية، 
الآخرون  والثلاثة  مت�أخرة.  قرون  �صنع  من  الغالب  هو في  ما  ل�سانه  على  �أُجري 
مالك  �إلى  ين�سب  هذا  ومع  به.  الا�شتغال  من  وينفرون  الكلام،  علم  يكرهون 
)179هـ/ 795م( »ر�سالة في الرد على القدرية« و�إلى ال�شافعي )204هـ/ 820م( 
�آراء تت�صل بم�شكلة الألوهية. ولابن حنبل )241هـ/ 855م( »ر�سالة في الردّ على 
الجهمية« تردّد �شيئًا مما قال به ال�سلف، وقد ي�سند �إليه �أتباعه ما لم يقل به. والحق 

�أن الأربعة فقهاء وم�شرعون قبل �أن يكونوا جدليين ومتكلمين. 
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�إله غيره، ولا  �أن الله واحد، فرد �صمد، لا  وتتلخ�ص عقيدة ال�سلفيين في 
ب�صير،  �سميع،  قادر،  عالم،  حيّ،  هو  ولدًا.  ولا  �صاحبة  يتخذ  لم  �سواه،  معبود 
مريد، متكلم. والقر�آن كلام الله، وهو غير مخلوق. ولله وجه لا كالأوجه ويد لا 
كالأيدي، ويُرَى بالأب�صار يوم القيامة))) فهم �صفاتية يثبتون �صفات الله و�أ�سماءه 

الح�سنى كما وردت وينكرون التعطيل والمعطلين.
 * * *

وهذه عقيدة ت�أخذ الأمور على ظاهرها، وت�صورها ب�صورة م�ألوفة من الب�شر، 
مع الا�ستم�ساك بالتنزيه ومخالفة الحوادث. فلا فل�سفة فيها ولا تعقيد، وهي دون 
ال�صورة  تلك  �أما  والاعتقاد.  للإيمان  �سهلة  لهم �صورة  وتقدم  العامة،  تلائم  نزاع 
الفل�سفية التي ظهرت في المدار�س الأخرى فهي �أن�سب للخا�صة، وهي التي دفعت 
الغزالي )505هـ/ 1111م( �إلى القول »ب�إلجام العوام عن الكلام«، و »بالاقت�صاد 
في الاعتقاد«. �إلا �أنها في نزعتها الظاهرية ت�ؤذن ب�شيء من الت�شبيه، وتف�سح المجال 
للم�شبهة من ح�شويّة و�شيعة �أف�سدوا الإ�سلام بما �أدخلوا فيه من �إ�سرائيليات، وما 
امية، و�أظهروا  و�ضعوا من �أحاديث))) وت�ؤذن كذلك بالتج�سيم الذي قال به الكرَّ

الألوهية في �صورة مادية منكرة))). 

البغدادي، الفرق بين الفرق، �ص 300 - 301.  	(((
ال�شهر�ستاني، الملل، �ص 75 - 79.  	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص 79 - 85.  	(((
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من  ومعار�ضيهم  ومهم  خُ�صُ على  الرد  في  جهد  من  ال�سلفيون  بذل  وكم 
جهمية ومعتزلة وراف�ضة وفلا�سفة، و�أبلوا في ذلك بلاء ح�سنًا. ولم ي�شعروا بحاجة 
القلوب  تملأ  بيّنات  �آيات  القر�آن  ففي  ��شأنه،  البارئ جل  �إثبات وجود  �إلى  ما�سة 

ۀ   ڻۀ   ڻ   ڻ   ڻ   ں    ں   ژڱ   طم�أنينة.  النفو�س  وتزيد  يقينًا، 
ہ  ژ ]الذاريات/ 20 – 21[، ژڳ  ڳ  ڳ    ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  

ڑ   ڑ  ژ  ژ   ژڈ    ،]61 ]الفرقان/  ڻژ  ڻ   ں  ں 
ي�سلموا  ال�سلفيين لم  �أن  على  ]ي�س/ 33[.  ک  ک  ک  ک  گژ 
والا�سم  والمو�صوف،  ال�صفة  بين  يفرقون  ف�أخذوا  الفل�سفية،  الم�ؤثرات  بع�ض  من 
والم�سمى، و�صفات الذات و�صفات الأفعال، والكلام النف�سي والكلام المتعلق 
بالأمر والنهي. ويكفي �أن ن�شير �إلى ثلاثة من �أكبر ممثليهم في ع�صور مختلفة، وهم: 

عبد الله بن كلاب، وابن حزم، وابن تيمية. 

يفل�سف  �أن  نوعًا  حاول  �سلفي  �أول  هو  842م(.  )240هـ/  كلّاب  ابن 
العلّاف  الهذيل  �أبو  وبخا�صة  وناظرهم،  المعتزلة،  كبار  عا�صر  الألوهية.  فكرة 
)234هـ/ 849م( الذي تو�سع في هذه الفل�سفة. ولي�س بغريب �أن ي�أخذ عنهم، 
وي�أخذوا عنه. عرف له الأ�شعري )324هـ/ 935م( منزلته، وعر�ض في مقالات 
الإ�سلاميين لآرائه في عدة موا�ضع)))، وقد ت�أثر هو نف�سه بقدر منها. وكان يرى �أن 
الا�سم غير الم�سمى، وال�صفة غير المو�صوف، فال�صفة غير الذات، لأنها �إنما تقوم بها 

الأ�شعري، مقالات، جـ 2، فهر�س، �ص 31.  	(((
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في حين �أن الذات تقوم بنف�سها. و�صفات الله هي �أ�سما�ؤه، »وهي لي�ست هو، ولا 
، وهو  غيره)))«. تعبير �سي�صادف نجاحًا لدى الأ�شعري، و�إن كان لا يحل �إ�شكالًا
على كل حال رد على الجهمية الذين كانوا يقولون �إن �صفات الله غيره))). ولا 
يقر ابن كلاب �إلا �صفات الذات كالعلم وال�سمع والب�صر، وينكر �صفات الفعل 
لأنها ت�ؤذن بالحدوث. وكلام الله في ر�أيه قديم، والقر�آن منزل غير مخلوق))). وقد 
�شهد ابن كلاب محنة خلق القر�آن، وكان لا بد له �أن يقف �إلى جانب �أحمد بن 

حنبل وال�سلفيين جميعًا. 

ابن حزم الأندل�سي )456هـ/ 1064م(: �أحد �أولئك المفكرين الغزيري 
ثًا ومف�سرًا، فقيهًا ومتكلمًا.  الثقافة المتعدّدي �ألوان الن�شاط، كان �أديبًا وم�ؤرخًا، محدِّ
وبرغم ميوله ال�سلفيّة كان من �أن�صار الح�سّ والتجربة، يعوّل على الملاحظة ويعتد 
بالتجربة))). وكان نقّادةً قوي الحجة، ينفذ �إلى نقط ال�ضعف، ويعرف كيف يفحم 
بين  والأ�شعري  حنيفة  �أبي  و�إلى  اليونان،  بين  �أر�سطو  �إلى  نقده  امتدّ  الخ�صوم. 
الم�سلمين، ولم يترك فرقة من الفرق الدينية �إلا وناق�شها الح�ساب. �أخذ بالمذهب 
والأحاديث  القر�آن  ن�صو�ص  يقبل  والأ�صول.  الفروع  على  وطبقه  الظاهري، 
عقلية  �ضرورة  اقت�ضت  �إذا  �إلا  ذلك  عن  ي�صرفها  ولا  ظاهرها،  على  بها  الموثوق 
الت�أويل جملة كما �صنع  الت�أويل))) فهو لا يرف�ض  �أو ح�سية، وهنا لا منا�ص من 

الم�صدر ال�سابق، جـ 2، �ص 546 - 547 	(((
الم�صدر ال�سابق، جـ 1، �ص 298.  	(((

الم�صدر ال�سابق، جـ 2، �ص 584 - 585.  	(((
ابن حزم، الف�صل، جـ1، �ص 5، جـ3، �ص 107 - 108.  	(((

الم�صدر ال�سابق، جـ 3، �ص 152.  	(((
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ژڌ    تعالى:  قوله  مثلًا  في�ؤول  ا،  خا�صًّ م�سلكًا  فيه  وي�سلك  ال�سلفيين،  �أغلب 
ڌ  ڎژ ]الرحمن/ 27[ ب�أن المراد بالوجه ذات الله. 

ويرى فيما يتعلق بم�شكلة الألوهية �أن الله »لي�س جرمًا ولا جوهرًا ولا عر�ضًا 
ولا عددًا، ولا جن�سًا ولا نوعًا ولا ف�صلًا ولا �شخ�صًا، ولا متحركًا ولا �ساكنًا،... 
لا �إله غيره، واحد لا واحد في العالم �سواه، مخترع للموجودات كلها دونه، لا 
من  �شيء  الت�صوير  هذا  في  ويلحظ  الوجوه)))«  من  بوجه  خلقه  من  �شيئًا  ي�شبه 
عدوى الفلا�سفة وم�صطلحاتهم. ولم ترُقْه في الجملة م�شكلة ال�صفات التي �أثارتها 
المدار�س الكلامية ال�سابقة، دون �أن يكون لها �سند من كتاب �أو �سنة، ف�إن القر�آن 
والحديث لم ين�صا على لفظ ال�صفات، ولم يبينا �أن لله �صفة �أو �صفات))) وكل ما 
في الأمر �أن هناك ن�صو�صًا تدل على �أن الله �سميع ب�صير عالم قادر بذاته، وينبغي 
�أن ن�سلم بها كما هي))) ون�سلم �أي�ضًا ب�أن الم�ؤمنين يرون ربهم يوم القيامة، ولكن 
بقوة غير القوة التي نرى بها الأ�شياء في الدنيا. والقر�آن كلام الله على الحقيقة لا 
 ليكون من المنذرين))).  على المجاز، نزل به الروح الأمين على قلب محمد 
ويعر�ض للق�ضية التي قال بها ابن كلاب من قبل، وتبعه فيها الأ�شعري، وهي �أن 
علم الله لي�س هو ولا غيره، فيرف�ضها ملاحظًا �أنها لا تقدم في الأمر �شيئًا. والحقيقة 

�أن الله عالم، و�أن علمه متقدم على وجود الأ�شياء))). 
الم�صدر ال�سابق، جـ 1، �ص 18.  	(((

الم�صدر ال�سابق، جـ 2، 120.  	(((
الم�صدر ال�سابق، جـ 2، 140.  	(((

الم�صدر ال�سابق، جـ 3، �ص 7.  	(((
الم�صدر ال�سابق، جـ 2، �ص 130-126.  	(((
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ابن تيمية )729هـ/ 1329م(: �سلفي غالٍ في �سلفيته، بحيث لا يدع للعقل 
ا ورعًا زاهدًا في متاع الدنيا، وبطلًا �شجاعًا في القول والعمل،  مجالًا ف�سيحًا كان تقيًّ
لا يبالي بخ�صومة الآراء التي لا يرت�ضيها، ولم يتردّد في �أن يحمل ال�سيف في وجه 
�أنه يلتقي  �أكبر قوة ت�صدت للإ�سلام والم�سلمين في عهده. ويلَاحظ  التتار، وهم 
مع ابن حزم في عدة �أمور: تبحر في العلوم الإ�سلامية مثله، فكان محدّثًا ومف�سرًا، 
ا من الدرا�سات الفل�سفية. و�أولع بالنقد والجدل ولوعه،  فقيهًا ومتكلمًا؛ ونال حظًّ
وكان ل�سانه على خ�صومه �أحدَّ من ال�سيف. نقد كبار الخلفاء والعلماء، وبلغ به 
النقد �أن �أح�صى على عمر بن الخطاب  وعليّ بن �أبي طالب  بع�ض الم�آخذ، و�أن 
الدينية  الفرق  ت�سلم  وابن عربي )637هـ/ 1240م(؛ ولم  الغزالي  حمل على 
من نقده وتجريحه. نقد الأحياء كما نقد الأموات، و�أوغر بنقده �صدور معا�صريه، 
�أن  فت�ألبوا عليه وخا�صموه، و�سجن غير مرة في ال�شام وم�صر، وانتهى به المطاف 

مات في �سجنه. 

ل ابن تيمية التعويل كله على النقل، ولا يدع للعقل مجالًا كبيًرا برغم  يعوِّ
الدين كلها،  ي�شتمل على علوم  القر�آن  �أن  �إلى  ما منح من عقل جبار. ويذهب 
و�أن ال�صحابة والتابعين وتابعيهم فقط هم الذين ي�ؤخذ عنهم، طبقات ثلاث، ولا 
ف الله بما و�صف به نف�سه �أو و�صفه به ر�سوله،  �شيء وراءها. وهو لهذا يرى �أن نَ�ِص
الأول  هو  يريد،  لما  فعال  ودود،  غفور  قدير،  عليم  ب�صير،  �سميع  قيوم،  حي  فهو 
والآخر، والظاهر والباطن))) ويثبت له �أي�ضًا الا�ستواء على العر�ش واليد والوجه، 

ابن تيمية -الر�سالة التدمرية، مجموعة الر�سائل، القاهرة 1904، �ص 7، 8، 9، الإكليل في المت�شابه والت�أويل،  	(((
مجموعة الر�سائل، �ص 26، 28. 
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كما وردت في القر�آن الكريم. ولا يتنافى هذا في ر�أيه مع التوحيد والتنزيه، لأن 
مدلول ال�صفات بالن�سبة لله غير مدلولها بالن�سبة للعباد، وكل ما خطر ببالك، فالله 
بخلاف ذلك))). فيقف ابن تيمية موقفًا و�سطًا بين التعطيل والتمثيل، فلا يلغي 
ال�صفات كما قال المعطلة، ولا يمثلها ب�صفات العباد كما �صنع الم�شبهة))) -ومع هذا 
يثبت الفوقية والمكانية كما وردت في بع�ض الن�صو�ص، وهي ت�ؤدي �إلى تج�سيم لا 
مفر منه))). ويردّد ما قال �أحمد بن حنبل في خلق القر�آن، فكلام الله قديم والقر�آن 

غير مخلوق، ونُطْقنا و�ألفاظنا هي المحدثة وحدها. 

حكم وتقدير

ال�سلف ي�صورون الألوهية ت�صويرًا �شبيهًا  �أن  �إلى  ن�شير  �أن  ل�سنا في حاجة 
بذلك الذي قال به جماعة ال�سابقين ل�سقراط، الذين ر�سموا �آلهتهم على �صورة 
من �أنف�سهم. وهو قريب �أي�ضًا مما ورد في بع�ض الكتب المقد�سة، وفي التوراة خا�صة. 
و�سنده الأعظم �أنه يعتمد على الم�أثور والمنقول، وتلك حجة تذعن لها العامة كل 
الإذعان. وزاد ال�سلف قوة معار�ضتهم للخ�صوم من ملحدين وغلاة ومجدّدين، 
ويوم �أن خفّت هذه المعار�ضة هد�أت الحركة ال�سلفية. لا �سيما وقد قَرُب الأ�شعري 
من العقيدة ال�سلفية كل القرب، و�أ�ضحى مذهبه مذهب �أهل ال�سنة والجماعة، 

ولم ي�ضره في �شيء معار�ضة ابن حزم ولا ابن تيمية له. 

ابن تيمية،التدمرية، �ص 12.  	(((
ابن تيمية، العقيدة المحمدية الكبرى، مجموعة الر�سائل الكبرى، �ص 449.  	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص 419، 420، 421.  	(((
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خا�صة  تركزت  الأخيرة  القرون  في  ال�سلفية  الحركة  �إن  نقول  �أن  ويمكننا 
�شوائب  محاربة  �إلا  والأ�صول  العقائد  من  يعنها  ولم  والفروع،  العبادات  حول 
عند  �شفعاء  الموتى  �أو  الأحياء  بع�ض  واتخاذ  القبور،  تعظيم  من  والوثنية  ال�شرك 
و�أ�صحاب  )1201هـ/ 1787م(  الوهاب  عبد  بن  �أتباع محمد  والوهابيون  الله. 
كل  ويعتبرون  وال�سنة،  الكتاب  ب�صريح  الأخذ  �إلى  يدعون  المحمدية«  »الطريقة 
�أنف�سهم امتدادًا للحنابلة  الت�أويل ويعدون  �أ�صل له فيهما بدعة، ويرف�ضون  ما لا 
ولابن تيمية بوجه خا�ص. وتقوم دعوتهم �أ�سا�سًا على محاربة البدع، والدعوة �إلى 
الا�ستم�ساك بالواجبات والمندوبات، وا�ستعادة الم�سلك الذي كان عليه ال�سلف 
ب�صلاة  وي�ستم�سكون  الذقن،  حلق  ويكرهون  التدخين،  فيحرمون  ال�صالح. 
الجماعة. ويحاربون كل ما ي�ؤذن بال�شرك واتخاذ و�سطاء بين العبد وربه، فيحرّمون 
زيارة الأ�ضرحة، ويهدمون ما �شيد من القبور. وينادون ب�أن لا معبود �إلا الله، ولي�س 

من الإ�سلام في �شيء تقدي�س ال�شيوخ �أو الأولياء. 

وعلى نحو �شبيه بهذا قامت في م�صر حركة معا�صرة، على �أيدي محمود 
ال�سنة،  ب�صريح  الأخذ  �إلى  تدعو  وهي  و�أتباعه،  1933م(  )1352هـ/  خطّاب 
ا  عمليًّ منهجًا  وتر�سم  القديمة،  الدينية  والتقاليد  العادات  بع�ض  �إحياء  وتحاول 

للعبادة وال�سلوك قريبًا كل القرب من م�سلك الحنابلة والوهابية. 



هم الوا�ضعون الحقيقيون لعلم الكلام، ولا تكاد توجد فكرة هامة فيه �إلا 
ولها �أ�صل لديهم، عر�ضوا لبع�ض م�شاكله في �أوائل القرن الثاني الهجري، و�شغلوا 
به نحو قرن ون�صف قرن في درا�سة جادة ومتنوعة. والحق �أن مدر�سة المعتزلة من 
تفل�سف  �أمورًا لم  فل�سفت  ورجالًا،  فكرًا  الإ�سلام  العقلية في  المدار�س  �أخ�صب 
من قبل، وعالجت م�شاكل فيها عمق ودقة كالكمون والطفرة والتولد، وابتكرت 
والطبيعة،  وال�سيا�سة،  للأخلاق  عر�ضت  العقائد  درا�سة  وبا�سم  جديدة،  حلولًا 
وهي  والإن�سان،  والكون  الإله  على  تن�صب  فل�سفة  وكوّنت  الطبيعة،  بعد  وما 
بحق فل�سفة الإ�سلام. ووفر لهذه المدر�سة نخبة من المفكرين في جيلين �أو ثلاثة، 
فعار�ض  وطلاقة،  والدرا�سة في حرية  البحث  وتناف�سوا في  تلاحقوا،  �أو  تعا�صروا 
الزميل زميله، والتلميذ �أ�ستاذه، وفي هذه المعار�ضة قوتهم و�ضعفهم في �آن واحد، 
وحققوا �إنتاجًا غزيرًا ت�شير �إليه المراجع القديمة بالع�شرات، ولم يكد الزمن يبقي 
�أيدينا من  بين  يكن  القرن، لم  هذا  الخام�س من  العقد  منه. وحتى  �شيء  على 
الت�أويل  ة  وغُرَّ التنزيل  ة  دُرَّ  -1 كتابان:  �إلا  العقائد  في  الأوائل  المعتزلة  م�ؤلفات 

 الف�صل الثالث
المعتزلة
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�أخيًرا  اهتدينا  ثم  للخياط )318هـ/910م(.  للإ�سكافي )855(، 2- والانت�صار 
�إلى م�ؤلفات القا�ضي عبد الجبار )414هـ/ 1023م(، وفي مقدمتها كتاب المغني، 
تلك المو�سوعة المعتزلية الكبرى التي لم تكتمل بعد، و�أملنا كبير في �أن نقف على 

البقية الباقية منها. 

تاريخهم 

مرَّت مدر�سة المعتزلة بفترتين متميزتين: فترة عبا�سية )100هـ - 237هـ(، 
و�أخرى بويهية )334هـ - 447هـ(. عا�ش رعيلها الأول تحت حكم الأمويين قليلًا، 
ثم ملأ �صدر الدولة العبا�سية ن�شاطًا وحركة، ونظرًا وجدلًا ودفاعًا عن الدين، في 
جو مليء بالأفكار الطارئة والآراء الدخيلة. بد�أ في الب�صرة، ثم امتد منه فرع �إلى 
بغداد، وبقدر ما تحرز الب�صريون من ال�سيا�سة انغم�س البغداديون فيها، و�أ�سهموا 
في �إ�شعال نار محنة خلق القر�آن، و�أججوها حتى �أكلتهم. وق�ضى المعتزلة نحو قرن 
الجاحظ  دفاع  كثيًرا  يُجْدِهم  وتدهور، ولم  تراجع  تقريبًا )237هـ - 334هـ( في 
)255هـ/ 869م( والخياط عنهم. و�شاء �أبو علي الجبائي )303هـ/ 916م( وابنه 
الرابع  و�أوائل  الهجري  الثالث  القرن  �أخريات  في  933م(  )320هـ/  ها�شم  �أبو 
ذلك،  من  يمكن  لم  عليهم  الأ�شعري  خروج  ولكن  جديد،  من  بهم  ينه�ضا  �أن 

وا�ضطروا �أن يت�آخوا مع ال�شيعة والرواف�ض. 
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والواقع �أن المعتزلة ق�ضوا في البداية نحو قرنين يتحا�شون التحزّب والت�شيّع، 
ت�سميتهم. لم  �أ�سباب  من  هذا  �إن  قيل  وقد  والعمل،  الر�أي  في  الحياد  وي�ؤثرون 
يكونوا بمعزل عن م�شكلة الإمامة، وهي المن��شأ الأول للفرق، ووقفوا �إزاءها موقفًا 
و�سطًا، وقالوا بالمنزلة بين المنزلتين. ولكنهم فيما يظهر ا�ضطروا �أخيًرا تحت �ضغط 
مرة  ال�سيا�سة  ي�ستخدموا  و�أن  البويهيين،  �إلى  يلج�ؤوا  �أن  ال�سنة  و�أهل  الأ�شاعرة 
وعلى  واليمن،  والبحرين  فار�س  بلاد  في  مذهبهم  ن�شر  على  ف�ساعدت  �أخرى، 
�أيدي ال�صاحب بن عباد )385هـ/ 995م( الوزير البويهي خا�صة، الذي حاول 
�أخرى. ولكن  تارة  تارة والإغراء  بالإقناع  الو�سائل،  ب�شتى  المعتزلة  �آراء  �أن يبث 
ال�سيا�سة �إن �أعطت بيد �أخذت بالأخرى، ففقد المعتزلة ا�ستقلالهم، و�أ�ضحوا ظلاًّ 
لل�شيعة. وما �إن دالت))) دولة البويهيين وحل محلها الحكم التركي ال�سني حتى 
ولدى  ال�شيعة،  �صفوف  في  �إلا  �أثر  من  لها  يبق  ولم  الاعتزال،  حركة  تلا�شت 
يذهبون  ف�إنهم  قديم،  المعتزلة من  �إلى  بن�سب  يمتون  وه�ؤلاء  بوجه خا�ص.  الزيدية 
�إلى �أن وا�صل بن عطاء تتلمذ لأبي ها�شم عبد الله بن محمد بن الحنفية )81هـ/ 
700م(، وتتلمذ له �إمامهم زيد بن علي )122هـ/ 740م(، ولا تزال �آراء المعتزلة 
�إليها جديدًا،  اليوم، وخا�صة ما قال به الجبائيان، ولم ي�ضيفوا  تردد بينهم حتى 
وربما تع�صبوا لأبي ها�شم �أكثر من �أبيه، وعندهم عُثر على مخطوط المغني الذي 
�أ�شرنا �إليه من قبل، ويرجى �أن يك�شف لديهم عن �أ�صول �أخرى للمعتزلة. ولا 
القرن  من  الأخير  الن�صف  بعد  وا�سعة  اعتزال  حركة  عن  نتحدث  لأن  �سبيل 

دالت: زالت.)م(. 	(((
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الخام�س الهجري، وكل ما ن�صادفه �أفراد اعتنقوا المذهب وا�ستم�سكوا به، �أمثال 
الزمخ�شري )538هـ/ 1144م(، وابن �أبي الحديد )654هـ/ 1257م( �صاحب 
�شرح نهج البلاغة. والمعتزلة المت�أخرون بوجه عام - وجلّهم من الزيدية- عالة على 
مقدمتهم  وفي  بجديد.  ي�أتوا  �أن  وقلّ  لهم،  ويتع�صبون  �آراءهم،  يرددون  الأوائل، 
ا�ستمده  الذي  والأمل«،  »المنية  الزبيدي )837هـ/ 1436م( �صاحب  المرت�ضى 

من كتب المعتزلة الأوائل، وبخا�صة »طبقات المعتزلة« للقا�ضي عبد الجبار. 

منهجهم

�أنهم ي�ؤمنون بالعقل الإيمان كله، يحكمونه  ومن �أخ�ص خ�صائ�ص المعتزلة 
في الأمور على اختلافها، وي�سيرون معه �إلى �أق�صى مدى، ويرون �أن للكون نظامًا 
لا  المحدثين.  العقليين  بين  بديكارت  يكون  ما  �أ�شبه  فهم  له،  يخ�ضع  محكمًا 
�أن  ويقررون  العقل،  يخ�ضعوه لحكم  �أن  يترددون في  ولكنهم لا  النقل،  ينكرون 
»الفكر قبل ال�سمع«. في�ؤولون المت�شابه من الآيات القر�آنية، ويرف�ضون الأحاديث 
التي لا يقرها العقل، وهم يتحرزون في الجملة من خبر الآحاد. ولعلهم في ردهم 
على خ�صوم الدين ومعار�ضيه كانوا م�ضطرين لأن يلج�ؤوا �أولًا �إلى العقل والمنطق، 
وقد برعوا في ذلك براعة كبرى، و�ألموا بالآراء الدينية والفل�سفية المحيطة بهم على 
اختلافها. غير �أن نزعتهم العقلية الغالية دفعتهم لأن يطبقوا قوانين العقل على 
عالم ال�سماء كما طبقوها على عالم الأر�ض، فقادتهم �إلى �آراء لا تخلو من جر�أة، 
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الجلال  معاني  من  ينبغي  ما  كل  دائمًا  تلتزم  لا  �إلهية  فل�سفة  �إلى  بهم  وانتهت 
والكمال. ومبد�ؤهم القائل »بقيا�س الغائب على ال�شاهد«، لا يمكن �أن ي�سلم به 
على �إطلاقه، وهو يتعار�ض على كل حال مع مبد�أ التفوي�ض الذي قال به ال�سلف. 

�أي�ضًا حرية الر�أي، قد�سوها لدى معار�ضيهم كما قد�سوها  وقدّ�س المعتزلة 
فيما بينهم. فا�ستمعوا من خ�صومهم �إلى �أغرب الآراء و�أ�شنعها، وحللوها و�أثبتوا 
التلميذ  يعار�ض  �أن  ي�ضرهم  ولم  بينهم،  فيما  البحث  مجال  و�أف�سحوا  بطلانها. 
�أ�ستاذه، ولا الابن �أباه. ولهم في المو�ضوع الواحد �آراء متعار�ضة وحجج متقابلة، 
وابن  تلميذه  وينكرها  الفرد،  الجوهر  بنظرية  849م(  )228هـ/  العلاف  يقول 
فيها  اختلف  م�سائل  عدة  ال�شهر�ستاني  و�أورد  845م(،  )231هـ/  النظام  �أخته 
الجبائيان)))، ومع اتفاقهم على الأ�صول الخم�سة يتعار�ضون ويتناق�ضون في تفا�صيل 
اعتدت  نعتقد،  فيما  مدر�سة لاهوتية،  ثمة  ولي�س  فرقة،  فرقًا في  و�أ�ضحوا  كثيرة، 
با�ستقلال الر�أي اعتداد مدر�سة المعتزلة. وكان لهذا الاعتداد �أثره فيما حدث في 
�صفوفها من انق�سام وان�شقاق، وبلغ الأمر ب�أبناء الأ�سرة الواحدة �أن اتهم بع�ضهم 
بع�ضًا بالكفر، تلك التهمة التي �شاعت في كثير من الفرق. وكم كان غريبًا من 
ه�ؤلاء المفكرين الأحرار �أن يحملوا النا�س بال�سيف على بع�ض �آرائهم، لا �سيما 

وهي لا تت�صل ب�صميم العقيدة. 

ال�شهر�ستاني، ملل، �ص 55- 56.  	(((
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البرهنة على وجود الله

عُني المعتزلة في جدلهم مع الزنادقة والملاحدة بالبرهنة على وجود الله �أكثر 
الذي  التقليدي  الطبيعي  البرهان  ذلك  فيها  �سبيلهم  وكان  ال�سلف،  عناية  من 
عرف في التاريخ القديم والحديث. فكانوا يقررون �أن العالم حادث، له �أول وله 
دث))). ونظرية الجوهر الفرد �إنما �أُريد بها �أ�سا�سًا  نهاية، وكل حادث لا بد له من ُحم
العالم مكوّن من  �أن  �أر�سطو، وتتلخ�ص في  بها  التي قال  القديمة  المادة  الرد على 
�صورة  النظام  �إلى  ويعزى  الإلهية))).  بالعناية  �إلا  بقاء  ولا  لها  جزيئات لا وجود 
من هذه البرهنة، وتقوم على �أن في العالم �أ�ضدادًا من حرٍّ وبرد، وقد تجتمع في 
�إلا لأن هناك قوة قاهرة جمعتها، وهي  مكان واحد على غير طبيعتها، وما ذاك 
البارئ جلّ ��شأنه))). ويبدو على هذه البرهنة �أنها ثمرة من ثمار الجدل الم�ستمر مع 

التنويه، وكان للنظام ��شأن كبير فيه. 

فكرة الألوهية 

مثلما  �سعة قط لدى مدر�سة لاهوتية  الفكرة عولجت في  �أن هذه  نظن  لا 
عولجت على �أيدي المعتزلة، �أداروا القول فيها نحو قرن �أو يزيد، وقلّبوها على وجوهها 
المختلفة، و�أتوا فيها بالجديد والطريف. وتتلخ�ص في م�شكلة ال�صفات التي �أثارها 

ال�شهر�ستاني، نهاية الالتزام، �ص 5- 53.  	(((
 Madkour, La place d’al-Fârâbi, p. 49-57. 	(((

الخياط، الانت�صار، �ص 46.  	(((
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من قبل الجعد بن درهم والجهم بن �صفوان، وغذّوها بغذاء كان مددًا لكل من جاء 
بعدهم من المتكلمين. و�أ�سا�س فكرة الألوهية عندهم �أمران: التنزيه، والتوحيد. 

ا، »فهو لي�س بج�سم  فينزهون البارئ جل ��شأنه عن المادة و�أعرا�ضها تنزيهًا تامًّ
ولا �شبح، ولا جوهر ولا عر�ض ولا جزء ولا كل، ولا يحده زمان �أو مكان، لا والد 
المخلوقات بحال،  ي�شبه  بالأ�سماع، لا  ي�سمع  الأب�صار ولا  له ولا ولد، لا تدركه 
وكل ما خطر ببالك فالله بخلاف ذلك«))). وتبعًا لهذا التنزيه لا �سبيل لر�ؤية الله 
بالأب�صار، لأنها ت�ستلزم الجهة، والقول بالجهة بالن�سبة له تعالى محال. وتكليم الله 
لمو�سى ب�أ�صوات م�سموعة محال �أي�ضًا، لأنه ي�ؤذن بالتج�سيم الذي يرف�ضه المعتزلة 
ا  عقليًّ ت�أويلًا  ذلك  تفيد  التي  الن�صو�ص  ي�ؤولوا  �أن  عليهم  يعز  ولا  ا))).  باتًّ رف�ضًا 
بالج�سمية  ت�ؤذن  التي  الأحاديث  ب�ساطة  في  ويردون  المطلق،  التنزيه  مع  يتم�شى 
وحاربوا  تعمقهم،  للحوادث  البارئ  مخالفة  فكرة  في  �أحد  يتعمق  ولم  والمادية. 

فكرة الت�شبيه والتج�سيم التي �سَرَت عدواها �إلى الإ�سلام من ديانات �أخرى. 

وفل�سفوا فكرة الوحدانية فل�سفة تذكرنا بما قال به �أفلوطين بين رجال مدر�سة 
الإ�سكندرية، »فالله واحد �أحد، لا �شبيه له ولا نظير، ولا �شريك ولا معين، هو 
الخالق المدبر، الفرد ال�صمد«))). وفي هذا ما يق�ضي على دعوى القائلين بالثنائية 
ال�صابئة  الثنويه من مانوية ومزدكية وعلى  المعتزلة حرباً على  والتعدد، وقد كان 

الأ�شعري، مقالات جـ1، �ص 155- 156.  	(((
الم�صدر ال�سابق، جـ1، �ص 157، 216.  	(((

الم�صدر ال�سابق، جـ1، �ص 155، 1156.  	(((
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الح�سنى،  الله  و�أ�سماء  ال�صفات  م�شكلة  واعتر�ضتهم  الآلهة.  بتعدد  قالوا  الذين 
الوحدانية. وبحثوا في  تف�سيًرا ي�صون معنى  فوقفوا منها موقفًا وا�ضحًا، وف�سروها 
بين  وفرقوا  الذات،  على  زائد  �أمر  هي  �أو  الذات  عين  هي  هل  ال�صفة،  حقيقة 
ال�صفات بع�ضها وبع�ض، وقالوا ب�صفات ذات و�صفات �أفعال. ولاحظوا �أن هناك 
�سلبية  لفظًا  �إيجابية  و�أخرى  لفظًا ومعنى، مثل مخالفة الحوادث،  �سلبية  �صفات 
وهناك  والإرادة.  كالقدرة  ومعنى  لفظًا  �إيجابية  وثالثة  والبقاء،  كالقدم  معنى، 
والإرادة،  والقدرة،  والحياة،  العلم،  وهي:  خا�صة  عناية  بها  عُنوا  �سبع  �صفات 

وال�سمع، والب�صر، والكلام. 

ولن نقف عند هذه ال�صفات �صفة �صفة، فمن بينها ما يتطلب بحثًا بذاته، 
ولكنها عولجت في الجملة علاجًا يحقق معنى التوحيد. غير �أن الغلو في المنطق قد 
ي�ؤدي �أحياناً �إلى عك�س المراد، فمع حر�ص المعتزلة على تنزيه الله وتوحيده انتهوا �إلى 
�آراء تتعار�ض مع ذلك. ويكفي �أن �أ�شير �إلى مثل واحد، فقد قال �أكثرهم، والب�صريون 
بخا�صة، �إن �إرادة الله لي�ست قديمة، بل هي محدثة لا في محل))). هي دون نزاع �صفة 
�ضرورية للبارئ جل ��شأنه، و�إلا �صدرت الأ�شياء بالطبع، وهذا ما لا يقره المعتزلة. 
ولكنها لي�ست عين الذات، لأن ال�صفات الذاتية عامة التعلق، مما ي�ؤدي �إلى �إرادة 
الله للفواح�ش، وهذا باطل. ولي�ست قديمة بمعزل عن الذات، لأن هذا ي�ؤدي �إلى 
�سيما وهي متجددة. وحدوثها  �أن تكون حادثة، لا  �إلا  يبق  القدماء. ولم  تعدد 

البغدادي، الفرق بين الفرق، �ص 166.  	(((
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وتجددها يحولان دون �أن تكون في ذات الله، فهي حادثة لا في محل))). وقد �أح�س 
معتزلة �آخرون بما في هذا القول من تهافت، فردوا الإرادة �إلى العلم �أو القدرة))). 

ت�صوير بع�ض �شيوخهم لها 

عر�ض المعتزلة جميعًا لم�شكلة ال�صفات، و�أدلوا فيها ب�آراء متعددة، و�إن قامت 
كلها على فكرة التوحيد. ولئن كان �شيخهم وا�صل بن عطاء )130هـ/ 748م( 
ف�إن  �إلهين«)))،  �أثبت  فقد  قديمة  و�صفة  معنى  �أثبت  من  »�أن  قرر  ب�أن  اكتفى  قد 
تلاميذه تو�سعوا في ذلك كل التو�سع. ويكفي �أن ن�شير �إلى �أربعة منهم قدموا لهذه 
الم�شكلة حلولًا مختلفة، و�إن تلاقت عند هدف واحد، وهم: العلّاف، والنظام، 

ر بن عياد ال�سلمي، و�أبو ها�شم الجبائي.  ومُعَمَّ

�أبو الهذيل العلّاف )228هـ/ 849م( 

بغذاء  وغذّاها  رها،  وطوَّ �آراءها  نمَّى  المعتزلة،  لمدر�سة  الحقيقي  الم�ؤ�س�س  هو 
جديد، وعلى يديه ن��شأ عدد غير قليل من كبار المعتزلة. وُلد بالب�صرة و�أقام فيها 
وعا�صر حركة  �سنة،  مائة  نحو  عا�ش  طويلًا،  ر  عُمِّ زمنًا.  بغداد  �إلى  ودعي  طويلًا، 
امتاز  اختلافها.  على  الأجنبية  بالثقافات  وات�صل  الكبرى،  الإ�سلامية  الترجمة 
ب�سعة علمه وعمق تفكيره، وف�صاحة ل�سانه، وقوة حجته، جادل الثنويّة والراف�ضة، 

ال�شهر�ستاني، نهاية الإقدام، �ص 245- 251.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 238.  	(((

ال�شهر�ستاني - ملل، �ص 31.  	(((
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وكم كان مفحمًا في جدله، لبقًا في مناظرته �إلى حد �أنه �أفحم كثيرين، واجتذب 
�إلى الإ�سلام بع�ض المعار�ضين. كتب و�ألف كثيًرا، ولم يبق الزمن على �شيء من 
ة وغرابة، وكانت مو�ضع نقد وملاحظة، بل  م�ؤلفاته، انتهى �إلى �آراء كثيرة فيها جِدَّ
�أول من تعمق- بين الم�سلمين- في تحليل فكرة  هجوم ومعار�ضة. وهو دون نزاع 

الألوهية، و�صاغها �صياغة فل�سفية. 

على  ا  رادًّ �صورة)))،  ولا  هيئة  بذي  ولا  بج�سم،  لي�س  الله  �أن  يرى  كان 
معا�صره ه�شام بن الحكم )198هـ/ 814م( ال�شيعي. وذهب في ال�صفات مذهبًا 
جديدًا يعار�ض به معا�صرًا �آخر هو عبد الله بن كُلّاب ال�سلفي)))، فكان يرى �أن 
الله »عالم بعلم هو هو، قادر بقدرة هي هو، حي بحياة هي هو«)))، ويعمم ذلك في 
ال�صفات الأخرى، فلا فرق عنده بين ال�صفة والذات. وفي هذا ما يذكرنا بما قال به 
�أر�سطو من �أن المحرك الأول عقل وعاقل في �آن واحد، ولا يتردد الأ�شعري في �أن 
يقرر �أن العلاف ت�أثر بهذا الر�أي)))، وي�ؤيده ال�شهر�ستاني في ذلك على نحو ما))). 
والكلام �صفة قديمة، �أما القر�آن فمخلوق، خلقه الله في اللوح المحفوظ، ثم �أنزل 
))). وو�ضع العلّاف دعائم فكرة ال�صلاح والأ�صلح، فالله يفعل    على محمد

الخياط، الانت�صار جـ2 �ص 41.  	(((
�ص 50 )= �ص84(.  	(((

الأ�شعري، مقالات، جـ1، �ص 165.  	(((
الم�صدر ال�سابق جـ2، �ص 483.  	(((

الم�صدر ال�سابق، جـ2، �ص 598.  	(((
ال�شهر�ستاني، ملل، �ص 34.  	(((
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الأ�صلح دائمًا، وي�ستطيع ما دونه، ولكنه لا يفعله، وما في العالم من ظلم �أو جور 
�إنما هو من �صنع الإن�سان))). 

ام )231هـ/ 845م(  النَّظَّ

و�أكثرهم  جر�أة،  و�أ�شدهم  تفكيًرا،  �أعمقهم  الأول،  المعتزلة  فيل�سوف 
ا�ستقلالًا في الر�أي، و�أعظمهم �أ�صالة. ابن �أخت العلاف وتلميذه، �أخذ عنه، ثم 
خرج عليه وا�ستقل بمذهبه. يلتقي معه في �سعة الاطلاع، وف�صاحة الل�سان، وقوة 
ف في حوا�ضر  الحجة، ويظهر �أنه برز عليه في هذا كله. وُلِد بالب�صرة ون��شأ بها، ثم طوَّ
الإ�سلام الثقافية، وا�ستقر به المقام �أخيًرا في بغداد. وين�سب �إلى بلخ، وهي مدينة 
عرفت الثقافة اليونانية قبل الإ�سلام بقرون، واختلطت فيها المذاهب والديانات 
ال�شرقية القديمة كالزراد�شتية والمانوية والن�صرانية. لم يعمّر طويلًا كما عمر �أ�ستاذه، 
ومن المرجح �أنه مات بين ال�ستين وال�سبعين. وا�ستطاع بفرط ذكائه و�صفاء ذهنه 
�أن يُلِمّ بالمذاهب والآراء التي كانت تردد حوله، و�أن يحللها ويناق�شها. غا�ص على 
المعاني الدقيقة، وا�ستخرج منها ما لم ي�سبق �إليه. �سلك م�سلك ال�شك لي�صل �إلى 
اليقين، وا�ستعان بالتجربة ليك�شف حقائق جديدة))). رف�ض الخرافات والأ�ساطير، 
ولم يتقبل �أحاديث الجن وال�شياطين)))، وبرهن على عقلية علمية نا�ضجة. وله في 

الم�صدر ال�سابق، جـ2، �ص 484-483.  	(((
الجاحظ، كتاب الحيوان، القاهرة 1917، جـ5، �ص61، جـ6، �ص 111.  	(((

الم�صدر ال�سابق، جـ 3، �ص 139.  	(((
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الفل�سفة الطبيعية بوجه خا�ص �آراء فيها كثير من العمق والدقة، كفكرة الكمون، 
والطفرة، والتداخل، وقال بالخلق الم�ستمر قبل ديكارت بعدة قرون))). 

�أن يحل م�شكلة  يرى ر�أي زملائه تمامًا في تنزيه الله وتوحيده، ويحاول 
ال�صفات على نحو خا�ص. ذهب �إلى �أن مدلولها �سلبي دائمًا؛ فمعنى �أن الله 
عالم �إثبات ذاته ونفي الجهل عنه، ومعنى �أنه قادر �إثبات ذاته ونفي العجز عنه، 
وهكذا بالن�سبة لل�صفات الأخرى))). واختلاف ال�صفات راجع �إلى اختلاف 
�أ�ضدادها المنفية عن الله، ولي�س في هذا الاختلاف ما ي�ؤدي �إلى تعدد مطلقًا. 
فلي�ست ال�صفة عين الذات كما قال العلاف، بل هي �إثبات لها و�سلب نق�ص 
الظلم ولا يفعله،  يريد  �أن الله لا  ال�صلاح والأ�صلح يزعم  عنها. وتطبيقًا لمبد�أ 
بل لا يقدر عليه، لأن من يو�صف بالقدرة على العدل ينتفي عنه القدرة على 
الظلم، والظلم لا ي�صدر �إلا عن قبح ونق�ص))). وهو بهذا ي�سير في اتجاه العلاف 
وزادها  �أجلها،  من  بالكفر  ورُمِي  الفكرة،  هذه  عليه  عيبت  وكم  عليه،  ويزيد 
�شناعة �أن لها �أ�شباهًا عند الثنوية الذين اتهم ب�أخذها عنهم. ول�سنا هنا ب�صدد 
العدل  فكرة  �صان  قد  النظّام  كان  �إذا  �أنه  نلاحظ  �أنَّا  �إلا  الآراء،  هذه  مناق�شة 
يقع في  ب�أن  يق�ضي  ومنطقه  و�إرادته،  البارئ  قدرة  ي�صون  �أن  فاته  ف�إنه  الإلهي، 
�إرادة  ملك الله ما لا يريد، وما لا يقدر عليه، والإرادة الإلهية عنده �ضربان: 

عبد الهادي �أبو ريدة، النظام و�آرا�ؤه الكلامية والفل�سفية، القاهرة 1946، )�ص 112- 161(.  	(((
الأ�شعري، مقالات، جـ1، �ص 166- 167؛ جـ2، �ص 487.  	(((

الخياط، الانت�صار، �ص 17، 33.  	(((
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لأفعال البارئ بمعنى خلقها وتكوينها، و�إرادة لأفعال العباد بمعنى الأمر بها �أو 
النهي عنها))). 

معمر بن عباد ال�سلمي )220هـ/ 835م(

�شيخ �أ�صحاب المعاني، كان ذا نزعة فل�سفية لا تخلو من عمق ودقة. ن��شأ 
بالب�صرة، وق�ضى فيها زمنًا، ثم انتقل �إلى بغداد. عا�صر العلّاف والنظّام، وا�شترك 
في  و�أمعن  ال�صفات،  نفي  �إلى  بدوره  وذهب  والفل�سفي.  الكلامي  ن�شاطهما  في 
ذلك. وك�أنما كان ينفر من لفظ »ال�صفات«، كما �صنع ابن حزم فيما بعد، و�أحل 
محله لفظًا �آخر هو »المعاني«. وما المعاني �إلا مجرد �أمور اعتبارية - فهي �أبعد عن 
�إلا  لي�ست  وال�صفات  واحدة،  الله  فذات  ال�صفات-  تلاب�س  التي  الجوهر  فكرة 
معاني ثانوية))). وكان معمر يمنع �أن يقال �إن الله قديم، لأن ذلك ي�شعر بالتقادم 
الزمني))). وذهب �إلى �أبعد من هذا، و�أنكر قدرة الله على خلق الأعرا�ض، تنزيهًا 

له عن المكان والحدوث))). 

ويرى �أن التغير �إنما يتم لمعنى، فكل �شيء ي�سكن ويتحرك لمعنى فيه. ولي�س 
لهذه المعاني كل ولا جميع، و�إنما تحدث في وقت واحد))). فالوجود لمعنى، والعدم 

الأ�شعري، مقالات، �ص 1، �ص 190- 191.  	(((
الم�صدر ال�سابق، جـ1، �ص 168.  	(((

ال�شهر�ستاني، ملل، 47 	(((
الخياط، الانت�صار، �ص 54- 55.  	(((

الأ�شعري، مقالات، جـ2، �ص 372، ال�شهر�ستاني، ملل، جـ1، �ص 90.  	(((
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المعاني  لهذه  يخ�ضع  �إنما  وتغيره  الطبيعي جميعه في وجوده  والعالم  �آخر،  لمعنى 
ال�صادرة عن الله جل ��شأنه - وهذه المعاني بعيدة كل البعد عن المادية والج�سمية، 
وهي �أدخل في باب المثالية- ت�شبه مثل �أفلاطون في �أنها مجردة عن المادة، ولكن 

لا وجود لها في ا�ستقلال. فهي مجرد اعتبارات ذهنية. 

�أبو ها�شم الجبائي )321هـ/ 932م( 

�آخر المعتزلة الكبار، و�آخر �شيوخ مدر�سة الب�صرة. ولد بالب�صرة ون��شأ بها، 
عنه،  انف�صل  ثم  البداية.  في  حلقته  دعامة  والأ�شعري  هو  وكان  لأبيه،  وتتلمذ 
فيها  ما  على  ووقف  بغداد،  �إلى  انتقل  به.  فرقة خا�صة  وكوّن  الر�أي،  وخالفه في 
من حركة فل�سفية. عا�صر الفارابي وبع�ض الم�شائين العرب، وت�أثر بهم، ونظريته في 
الأحوال خير �شاهد على ذلك. حاول الرد على بع�ض �آراء �أر�سطو الطبيعية))). 

وهو يرى �أن العلم والقدرة �أحوال، والحال لا هي موجودة ولا هي معدومة، 
مرتبطة  و�إنما هي  قديمة ولا هي حديثة،  معلومة ولا هي مجهولة، لا هي  لا هي 
لذات  واعتبارات  وجوه  فالأحوال  طريقها))).  �إلا عن  نعرفها  فنحن لا  بالذات، 
واحدة، بها تعرف وبها تتميز من غيرها. ونظرية الأحوال - كنظرية المعاني- ترمي 
�إلى �إثبات �أن الذات الإلهية واحدة، و�أن ال�صفات لي�ست �إلا مجرد �أحوال و�أمور 
نوعًا،  ال�سلف  من  يقترب  بهذا  وك�أنه  الذات.  طريق  عن  �إلا  تعرف  لا  اعتبارية 

ابن النديم، الفهر�ست، �ص 247؛ القفطي، تاريخ الحكماء، �ص 40.  	(((
البغدادي، الفرق بين الفرق، �ص 182.  	(((
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لها في  الذهن، ولا وجود  يدركها  �أحوال  يعدها مجرد  ولكنه  بال�صفات،  في�سلم 
الخارج. ولعل هذا هو الذي ي�سر للباقلاني والجويني من �أئمة الأ�شاعرة الأخذ 

بهذه الفكرة. 

ولا �ضير في القول ب�أن الأحوال �أمور اعتبارية، �أما و�صفها ب�أنها لا موجودة 
ولا معدومة فباطل، لأنه لا وا�سطة بين الوجود والعدم. وقد لاحظ ال�شهر�ستاني 

بحق �أنه كان الأجدر ب�أبي ها�شم �أن يقول �إنها موجودة في الأذهان))).
 * * *

حكم وتقدير 

وعقلية  �صرفة  مجردة  فكرة  المعتزلة  عند  الألوهية  فكرة  �أن  في  �شك  لا 
مطلقة، �سمت عن كل ما هو مادي وج�سمي، وهي �شبيهة بنظائرها لدى الم�ؤلهين 
لوا فيها القول، وفل�سفوها ما ا�ستطاعوا،  العقليين في التاريخ القديم والحديث. ف�صَّ
فعقدوها وخرجوا بها عن دائرة الفكرة الب�سيطة ال�سهلة التي تلائم عامة الم�ؤمنين. 
ويرجع هذا التف�صيل �إلى البيئة التي عا�شوا فيها، فقد كانت ملأى بالحوار والجدل 
الديني بين الطوائف المختلفة، وكثيًرا ما �أ�شرف على بع�ض الولاة والأمراء فزادوه 
حما�سًا وقوة. وربما كان للاحتراف ��شأن في هذا �أي�ضًا، فهم جماعة وقفوا �أنف�سهم 
على درا�سة العقيدة والدفاع عنها. وكانت الب�صرة ملائمة لهم، وفيها �أتوا بالجديد 

والطريف، ولا �شك في �أن معتزلة الب�صرة �أعظم ابتكارًا من معتزلة بغداد. 
ال�شهر�ستاني، نهاية الإقدام، �ص 148- 149.  	(((
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لم يكن المو�ضوع الذي عالجوه هينًا، لج�ؤوا فيه �إلى العقل، فجمح بهم �أحياناً 
وانتهى �إلى متناق�ضات وا�ضحة. وقد يقنعون ببع�ض الألفاظ وال�صيغ الأخاذة التي 
وا على  لا تحل �إ�شكالًا. ف�أثاروا ما �أثاروا من نقد واعترا�ض. ورُدّ عليهم بقدر ما رَدُّ
غيرهم �أو يزيد. ومهما يكن من �أمر ف�إن نزعتهم العقلية فتحت �أمام الم�سلمين �أبواباً 
لم تكن لتفتح لو وقفوا عند المنقول وحده، و�أف�سحت ال�سبيل للدرا�سات العلمية 
قرون  وهي  عديدة،  قرون  طوال  �ضعفت  قد  النزعة  هذه  كانت  و�إذا  والفل�سفية. 

التدهور والتراجع، ف�إن النه�ضة الإ�سلامية الحديثة تعول عليها اليوم وتعتد بها. 

ا على  ردًّ �أنف�سهم في حمايتها  و�أجهدوا  التوحيد،  فكرة  المعتزلة عن  دافع 
الثنوية من مزدكية ومانوية، وا�ستعانوا في دفاعهم بكل ما وقفوا عليه في الثقافات 
�آراء  لبع�ض  �أذهانهما  تفتحت  والنظام  العلاف  �أن  قديم  من  -ولوحظ  الأجنبية 
فلا�سفة اليونان، ولم يكن معتزلة القرن الثالث الهجري �أقل ت�أثرًا و�أخذًا عنها، 
ولعل الجاحظ )255هـ/ 869م( من �أو�ضح الأمثلة على ذلك. واعتبار �صفات 
البارئ »معاني« على نحو ما �صنع معمر بن عباد ال�سلمي، �أو القول ب�أنها »�أحوال« 

على نحو ما قرر �أبو ها�شم الجبائي، يذكرنا بفل�سفة المعاني ال�سقراطية. 

و�إذا كان المعتزلة قد ت�أثروا بغيرهم، ف�إنهم �أثروا �أي�ضًا فيمن جادلهم. ف�أخذ 
عنهم الم�شاءون العرب، وفي مقدمتهم الكندي )252هـ/ 866م( الذي يمكن �أن 
ا، وقد �أ�شرنا غير مرة �إلى �أنه من الخط�أ �أن يف�صل  ا وم�شائيًّ يعد في �آنٍ واحد معتزليًّ
الفكر الفل�سفي عن الفكر الكلامي في الإ�سلام. والأ�شاعرة، وهم الذين عار�ضوا 
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المعتزلة وحلّوا محلهم، يمكن �أن يعتبروا امتدادًا لهم و�ضرباً  من التلطيف لحدتهم. 
�أن  قبل  ا  معتزليًّ وكان  �أولًا،  مواردهم  من  نهل  �إنما  نف�سه  الأ�شعري  الح�سن  و�أبو 

ي�صبح �إمامًا للأ�شاعرة. 

وفي الجو الإ�سلامي ن��شأت جماعة القرّائين من اليهود، وت�أثرت ب�آراء المعتزلة 
ي القرّا�ؤون متكلمين  في العدل والتوحيد، وعنيت مثلهم بم�شكلة ال�صفات، بل �سُمِّ
لم  المحافظين  الربانيين  زعيم  921م(  )312هـ/  الفيومي  و�سعديا  بهم)))  �أ�سوة 
ي�سلم هو �أي�ضًا من عدوى المعتزلة، فاحتفظ للعقل بمكان �إلى جانب النقل، ودافع 
عن وحدة الله و�صفاته، و�أنكر مادة �أر�سطو القديمة التي تتعار�ض مع نظرية الخلق 
المعتزلة،  �آراء  بع�ض  1204م(  )601هـ/  ميمون  ابن  عن  تغب  ولم  الدينية))). 
ا كما �صنع النظّام،  فنفى عن الله الج�سمية والمكانية، وف�سّر ال�صفات تف�سيًرا �سلبيًّ
ولعله في كتابه الم�شهور: دلالة الحائرين، ي�شير بلفظ الحائرين �إلى الم�شبهة الذين 
�أنه دون نزاع �أعرف بالأ�شاعرة منه بالمعتزلة،  ين�سبون �إلى الله �صفات الب�شر. �إلا 

و�إليهم ي�صوب بوجه خا�ص في نقده لنظرية الجزء الذي لا يتجز�أ. 

الرد على  »الخلا�صة في  كتابه  الأكويني في  توما  القدي�س  هذا  وجاراه في 
الأمم« )Summa contra Gentiles(، حيث انت�صر لمبد�أ ال�سببية، وحمل حملة 
با�سمهم.  ي�صرح  لم  و�إن  الغالب،  في  الأ�شاعرة  بهم  وعني  منكريه،  على  عنيفة 

 Munk, Mélanges de philosophie juive et arabe, Paris 1929, p. 472-473. 	(((
 Ibid. 	(((
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بع�ض  ب�أن  بلا�سيو�س-  �آ�سين  �صنع  كما   - نقطع  ب�أن  لنا  ي�سمح  لا  هذا  �أن  �إلا 
�أفكار لاهوتي الم�سيحيين في القرن الثالث ع�شر م�ستمدة من �أ�صول معتزلية �أو 
�أ�شعرية)))، ذلك لأن الدرا�سات الكلامية بعامة، والمعتزلية بخا�صة لم تُعْرف في 
العالم اللاتيني بدرجة كافية، ولم ي�صل �إليه منها �إلا �شذرات قليلة على ل�سان 
�آثارهم  المعتزلة، لأن  ابن ميمون. ولم يترجم اللاتين �شيئًا من كتب  �أو  الغزالي 
من  ي�شكو  نف�سه  ر�شد  وابن  اللاتينية،  الترجمة  حركة  قبل  ال�شرق  في  اختفت 

نق�ص هذه الكتب في الأندل�س))). 

طوال  الإ�سلامية  البلاد  معظم  في  وطورد  حورب  قد  الاعتزال  كان  و�إذ 
قرون �ستة، فيما بين القرن ال�ساد�س والثاني ع�شر للهجرة، ف�إنه ا�ستعاد �شيئًا من 
الحياة في القرن الثالث ع�شر. ذلك لأن حركة الإ�صلاح الجديدة تف�سح المجال 
ال�سلف كان  �إلى  و�إن مال  النقل. ومحمد عبده  �إلى جانب  للعقل، وتعول عليه 
من �أن�صار المذهب العقلي، وقد بذل جهودًا كثيرة في التوفيق بين النقل والعقل، 
�إليه من  فيما ذهبوا  �شديدًا  ت�أييدًا  المعتزلة  و�أيد  العلم.  الدين وم�ستحدثات  بين 
حرية الفرد واختياره. وقد �أ�صبح وا�ضحًا اليوم �أن المعتزلة فتحوا �أبواباً �شتى �أمام 
الفكر الإ�سلامي، و�أف�سحوا ال�سبيل للدرا�سات العلمية والفل�سفية؛ وفي محاربتهم 

واختفائهم ما �أ�ساء �إلى الإ�سلام وعوّق حركة التقدم والتطور. 

 Asin Palacios, Los origenes de la téologia escolástica, Mélanges Mandonnet, vol. II, Paris 	(((
 1930.

ابن ر�شد، مناهج الأدلة، القاهرة 1955، �ص 149.  	(((



الأ�شاعرة 

بين  طرفين،  بين  و�سطًا  موقفًا  تقف  �أن  حاولت  قة،  موفِّ مدر�سة  الأ�شاعرة 
النقل والعقل، بين ال�سلف والمعتزلة. ونقطة الو�سط الحقيقي لي�ست وا�ضحة ولا 
محدّدة دائمًا، وقد يميل الموفِّق يمنة �أو ي�سرة، فلا ير�ضي الجانبين، ولا ي�سلم من 
القا�ضي  ر�أ�سهم  وعلى  المعتزلة،  مت�أخرو  نقدهم  الأ�شاعرة،  كان  وهكذا  نقدهما. 
تيمية. ومن  وابن  ابن حزم  ر�أ�سهم  ال�سلف، وعلى  مت�أخرو  ونقدهم  ار،  الجبَّ عبد 
جهة �أخرى، يحر�ص الموفِّق عادة على �أن يجمع �آراء الطرفين المتقابلين، و�أن يربط 
ابتكاره محدود.  فمدى  مقبول،  وجه  على  الربط  هذا  يتم  �أن  همّه  وكل  بينها، 
�أكثر  الأخيرين  وجدنا  الناحية،  هذه  من  بالمعتزلة  الأ�شاعرة  قارنا  �إذا  الواقع  وفي 
ابتكارًا، �أتوا ب�آراء لم ي�سبقوا �إليها، وعار�ضوا �آراء ال�سلف وفنَّدوها وقنع الأ�شاعرة 
بالملاءمة بين الطرفين، وانتهوا �إلى ر�أي و�سط �أ�ضحى د�ستورًا ا�ستم�سك به الخلف 
الفكري  التدهور  وع�صور  الأخيرة.  القرون  بوجه خا�ص في  وا�ستقر  النهاية،  �إلى 
�إلى التقليد والمحاكاة، تعتز بما قال به ال�سابقون، ولا جلد لها على التغيير  �أميل 

ر.  ر لها �أن تحيا وتعمِّ والتجديد، وكم من حلول و�سطى قُدِّ

 الف�صل الرابع
الأ�شاعرة والماتريدية
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�أخذ الأ�شاعرة فعْلًا بكثير من �آراء المعتزلة، و�أ�ضافوا �إليها �آراء �سلفية، ولا 
غرابة ف�إمامهم ق�ضى-�إن �صحت الرواية- �أربعين �سنة يمار�س تعاليم المعتزلة، ولم 
يعدل عنها �إلا بعد ذلك. ومن نظريات المعتزلة ما �صادف نجاحًا لدى الأ�شاعرة 
زها  التي عزَّ الفرد  �أنف�سهم، كنظرية الجوهر  الأُول  �أ�صحابه  �أكثر مما �صادف لدى 
بع�ضها  يربط  ما  الآراء  ومقابلة  المعار�ضة  وفي  الباقلاني.  فيها  وتو�سع  الأ�شعري، 
ببع�ض، ويقرب م�سافة الخلاف بينها. ويلاحظ مثلًا �أن المعتزلة والأ�شاعرة - برغم 
ما بينهم من خ�صومة-  قد التقوا في القرن الخام�س الهجري نوعًا ما، ف�أخذ �إمام 
الجبار  عبد  القا�ضي  و�أخذ  الأحوال،  بفكرة  المعتزلة  عن  حين  �إلى  ولو  الحرمين 
عن الأ�شاعرة بفكرة ال�صفات، وكاد يثبتها مثلهم. ومن الأ�شاعرة من عزّز النزعة 

العقلية وغلّبها �أحياناً كالغزالي والرازي. 

ولكن لا نزاع في �أن النزعة ال�سلفية كانت �سائدة لدى �أغلب الأ�شاعرة، 
دفعهم �إليها غلوّ المعتزلة وانت�شار الآراء الجامحة. ونعْتقد �أن محنة خلق القر�آن 
التي  وهي  الكلامية،  الدرا�سات  في  والاعتدال  الغلوّ  بين  فا�صلًا  ا  حدًّ تعتبر 
ع�صره،  ميول  عن  معِّرب  �إلا  الأ�شعري  وما  الأ�شعرية.  الدعوة  لقيام  مهّدت 
�أنه في الوقت الذي ظهرت فيه  و�صدى ل�صوت زمانه. ولا �أدلّ على هذا من 
تقريبًا،  نف�سها  الدعوة  يردّدان  �آخران  مفكران  جانبه  �إلى  قام  بالب�صرة،  دعوته 
944م(  )333هـ/  والماتريدي  بم�صر،  )321هـ/ 933م(  الطحاوي  وهما 
ب�سمرقند، وكلاهما حنفي المذهب.  فكانا يدعوان �إلى الا�ستم�ساك بالكتاب 
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ر لدعوة الأ�شعري �أن تطغى  وال�سنة، والأخذ بما قال به ال�صحابة والتابعون. وقُدِّ
عليهما، و�أن تنت�شر في العالم الإ�سلامي �شرقًا وغربًا. 

تاريخهم 

ن�ضال  في  وا�شتبكت  الهجري،  الرابع  القرن  في  الأ�شعرية  الحركة  بد�أت 
مع الفرق الأخرى، ومع المعتزلة بوجه خا�ص. و�أ�سْهم الباقلاني في هذا الن�ضال 
�إ�سهامًا كبيًرا، وعُدّ بحق الم�ؤ�س�س الثاني للمذهب الأ�شعري. وبلغت هذه الخ�صومة 
�أ�شدها في القرن الخام�س الهجري على �أيدي الكُندري )456هـ/ 1064م( وزير 
�سنين،  ع�شر  نحو  دامت  فتنة  بخرا�سان  و�أثار  للمعتزلة،  انت�صر  الذي  طغرلبك، 
�إمام الحرمين �إلى الحجاز، و�سجن فيها بع�ض كبار الأ�شاعرة)))، ومن  وفرّ ب�سببها 
بينهم الق�شيري ال�صوفي )466هـ/ 1074م( الذي و�ضع ر�سالة عنوانها: »�شكاية 
لها  وكان  الر�سالة،  هذه  ن�شرت  وقد  المحنة«)))  من  نالهم  ما  بحكاية  ال�سنة  �أهل 
�صدًى كبير في البلاد الإ�سلامية. ثم ا�ستعاد الأ�شاعرة مجدهم على �أيدي نظام 
الملك )484هـ/ 1092م(، و�أخذ نجمهم في ال�صعود، و�أ�ضحت �آرا�ؤهم في القرن 
ال�ساد�س الهجري المذهب الوحيد تقريبًا والعقيدة الر�سمية للدولة ال�سنيّة. ولا 
�شك في �أن ال�سلجوقيين والأيوبيين من بعدهم �أيّدوها في الم�شرق، وا�ستطاع ابن 

تومرت )523هـ/ 1130م( تلميذ الغزالي �أن ينقلها �إلى المغرب. 

ابن خلكان، وفيات الأعيان، القاهرة1859، جـ2، �ص103؛ ابن الأثير، الكامل ، جـ1، �ص210.  	(((
ال�سبكي، طبقات ال�شافعية الكبرى، القاهرة 1906، جـ2، �ص288-276.  	(((
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التي  الدينية  الفرق  من  فرقة  ثمانين  نحو  من  �أنه  نقررّ  �أن  و�سعنا  وفي 
عرفت في القرون الأولى لم يبق �إلا بقايا  قليلة من الخوارج والكرامية توزعت 
بين الم�شرق والمغرب، وبع�ض فرق ال�شيعة، وهي الإ�سماعيلية، والإثنا ع�شرية، 
والزيدية، والن�صيرية التي احتفظت ب�أتباع لها في العالم الإ�سلامي. ولا يزال 
المذهب  الدّنو  كل  منه  ودنا  اليوم،  �إلى  ال�سنة  �أهل  عقيدة  الأ�شعري  المذهب 
يمثل  كان  لأنه  الفقهية،  المناف�سة  ت�أثير  تحت  �أحياناً  عار�ضه  الذي  الماتريدي 
الأحناف في حين انت�صر ال�شافعية والمالكية للمذهب الأ�شعري، على �أن هذه 

المناف�سة نف�سها تلا�شت فيما بعد. 

منهجهم 

الم�أثور  على  ويعتمد  �أولًا،  وال�سنة  الكتاب  على  الأ�شعري  المذهب  يعول 
الذي  »قولنا  الأ�شعري:  يقول  الابتداع«.  من  خير  »والاتباع  كبيًرا،  اعتمادًا 
نقول به وعقيدتنا التي ندين بها، التم�سك بكتاب الله و�سنة نبيه ، وما روي 
عليه  كان  وبما  معت�صمون،  بذلك  ونحن  الحديث،  و�أئمة  والتابعين  ال�صحابة  عن 
ر الله وجهه، ورفع درجته، و�أجزل مثوبته، قائلون، ولمن خالف  �أحمد بن حنبل ن�ضّ
قوله مجانبون«))) ولا نظننا في حاجة �أن ن�شير �إلى ما في هذا الن�ص من دلالة على 
ارتباط الأ�شعري بابن حنبل )241هـ/ 855م( وبمحنة خلق القر�آن معًا. وقد درج 

الأ�شعري، الإبانة في �أ�صول الديانة، حيدر �آباد، طبعة �أولى، �ص5.  	(((



الألوهية
8181

ة  �سُنَّ ما،  مو�ضوع  على  ي�ستدلون  والأحاديث حين  الآيات  �سرد  على  الأ�شاعرة 
ا�ستنها الأ�شعري من قبل. وهم ي�أخذون الن�صو�ص على ظاهرها عادة، ويتحرزون 
الت�أويل، ولكنهم لا يرف�ضونه. ذلك لأن هناك ن�صو�صًا ذات معان خفية لا  من 

ت�ستفاد من ظاهر العبارة، ولا بدّ من الت�أويل لإدراك المعنى المراد))). 

ولا يرفُ�ض الأ�شاعرة العقل �أي�ضًا، وكيف يرف�ضونه والله يحث على النظر، 
ر  و�صدَّ  .]185 ]الأعراف/  ےژ  ے   ھ   ھ   ھ  ژھ  

على  و�سار  و�أحكامه«)))،  النظر  »في  بف�صل  الكلامية  كتبهم  الأُوَل  الأ�شاعرة 
نهجهم من جا�ؤوا بعدهم))). وكل ما في الأمر �أنهم لم ير�سلوا للعقل العنان على 
بالعك�س  بل  عليه.  يف�ضلوه  ولم  النقل،  على  يغلّبوه  فلم  المعتزلة،  �صنع  ما  نحو 
متعاونان.  معًا  وهما  له،  خادمًا  العقل  وعدّوا  للنقل،  الأولوية  عام  بوجه  جعلوا 
وما �أ�شبه النقل بال�شم�س الم�ضيئة، والعقل بالب�صر ال�سليم، وبالعقل نثبت �صدق 
النقل وندافع عن الدين))). ولقد عرف الأ�شعري كيف يفيد من المنهج العقلي، 
الذي ر�سمه المعتزلة في ن�صرة الأمور النقلية و�إثباتها، ونجاحه في عر�ضه وجدله لا 

يقل عن نجاحه في نزعته التوفيقية))). 

الغزالي، �إلجام العوام عن علم الكلام، القاهرة 1904، �ص5.  	(((
	�إمام الحرمين، الإر�شاد، القاهرة 950، �ص3- 12.  (((

الإيجي، المواقف، الآ�ستانة187، �ص46- 64.  	(((
الغزالي، الاقت�صاد في الاعتقاد، القاهرة 1909، �ص2.  	(((

 Madkour, L’Organon, p. 252-253. 	(((
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البرهنة على وجود الله 

درا�سة  من  جزءًا  وجعلوها  الله،  وجود  على  البرهنة  في  الأ�شاعرة  افتن 
الإلهيات. وقد بد�أ الأ�شعري كتاب اللمع بف�صل في »وجود ال�صانع«، وحذا حذوه 
الطبيعي،  البرهان  من  �صورًا  الأ�شاعرة  يعر�ض  الله  وجود  ولإثبات  تلاميذه))). 
فالإن�سان مثلًا في تطوره من نطفة �إلى علقة، ثم �إلى م�ضغة، دليل قاطع على �صانع 
قادر عليم))). وقد يلج�ؤون �إلى البرهان الغائي، فيلاحظون �أن العالم في دقة �صنعه 
و�إحكام نظامه يرجع لا محالة �إلى علة مدبّرة ومنظمة، والأفعال المحكمة دالة على 

علم مخترعها وحكمته))). 

فكرة الألوهية 

ويفرقون  وردت،  كما  البارئ  �صفات  يثبتون  كال�سلف،  �صفاتية  الأ�شاعرة 
بين ال�صفة والمو�صوف. فالله عالم بعلم، قادر بقدرة، و�صفاته هي العلم، والقدرة، 
والحياة، والإرادة، وال�سمع، والب�صر، والكلام،. وكلها �صفات �أزلية، ونُعُوت �أبدية. 
يبطلون  فهم  للفاعل)))  نفي  الفعل  نفي  �أن  كما  للمو�صوف،  نفي  ال�صفة  ونفي 
تعطيلًا  �أم  �صنعه،  عن  لل�صانع  تعطيلًا  �أكان  �سواء  �صوره،  مختلف  في  التعطيل 

الأ�شعري، اللمع، �ص7-6.  	(((
الم�صدر ال�سابق.  	(((

ال�شهر�ستاني، نهاية الإقدام في علم الكلام، لندن 1934، �ص67.  	(((
البغدادي، الفرق بين الفرق، �ص323-322.  	(((
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بذلك  الم�ؤذنة  الن�صو�ص  وفو�ضوا  والتج�سيم،  الت�شبيه  و�أبطلوا  �صفاته))).  عن  له 
من  بوجه  منها  �شيء  ي�شبهه  ولا  مخلوقاته،  من  �شيئًا  ي�شبه  لا  فالله  �أوّلوها.  �أو 
قابل  زمان،لا  في  ولا  مكان  في  لا  عر�ض،  ولا  ج�سم  ولا  بجوهر  لي�س  الوجوه. 
للأعرا�ض ولا للحوادث))). وقدرة الله واحدة، وتن�صب على جميع المقدورات، 
فلي�س ثمة �شيء في الكون غير �صادر عن قدرته، وعلمه تعالى �أزلي �شامل لجميع 
المعلومات، من غير ح�سٍ ولا بديهة ولا ا�ستدلال. ور�ؤية البارئ بالأب�صار جائزة، 
لأنها  تج�سيم،  ولا  ت�شبيه  الر�ؤية  �إثبات  ولي�س  يرى،  �أن  ي�صح  موجود  كل  لأن 

ژپ  ڀ    ڀ    ڀ   ڀ       لي�ست على مقت�ضى ر�ؤيتنا للأ�شياء في دنيانا)))، 
ٺ  ٺ    ژ ]القيامة/ 22 –23[. وكلام الله �صفة �أزلية، والقر�آن كلام الله، فهو 

غير مخلوق))).
 * * *

وا�ضعها  لدى  ن�ستعر�ضها  �أن  و�سنحاول  جملتها،  في  النظرية  هي  تلك 
وتلاميذه من بعده. وفي هذا الا�ستعرا�ض ما يبين كيف ا�ستم�سك الأ�شاعرة 
بر�أي �شيخهم، وما يك�شف عن بع�ض النواحي التي اختلفوا معه فيها، �أو التي 
�أن نقف عند الأ�شاعرة جميعهم في مراحل  �أن يبرزوها. ولن ن�ستطيع  حاولوا 
ن�شر  ��شأن في  لهم  كان  ومن  كبارهم،  �إلى  ن�شير  �أن  ويكفي  المتلاحقة،  التاريخ 

ال�شهر�ستاني، نهاية الإقدام، �ص123  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص103.  	(((
الأ�شعري، اللمع، �ص32. 	(((

البغدادي، الفرق بين الفرق، �ص325.  	(((
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المذهب وت�أييده. ولن ن�صدر عن �شيء غير ما كتبوا، لنبين موقفهم من م�شكلة 
الألوهية في و�ضوح ودقة، ومن ح�سن الحظ �أن الزمن احتفظ لنا بقدر لا ب�أ�س 

به من �إنتاجهم. 

�أبو الح�سن الأ�شعري )324هـ/ 935م(

ال�سلف  بين  التوفيق  من  �أ�سا�س  على  و�أقامه  المذهب،  الأ�شعري  و�ضع 
والمعتزلة، وكان ن�صيب م�شكلة ال�صفات من هذا التوفيق وا�ضحًا. فهو يثبت مع 
ال�سلف ال�صفات، ويقول مع المعتزلة �إنها قائمة بالذات، ولكنه يعيد ما �سبقه �إليه 
ابن كلاب من �أنه »لا يقال عنها: �إنها هي هو، ولا هي غيره«))). تعبير لا يخلو 
من تناق�ض، وهو على كل حال لا يقدم كثيًرا. ولا ي�ستطيع الأ�شعري �أن ينكر ما 
ورد في الكتاب وال�سنة من �أن لله عر�شًا ووجهًا ويدًا، ولكنه قد يقبلها مع ال�سلف 
كما هي من غير كيف ولا ت�شبيه، �أو ي�ؤولها مع المعتزلة))). ويتو�سع في �إيراد الأدلة 
النقلية والعقلية المثبتة لإمكان ر�ؤية البارئ بحيث يخيل �إلينا �أنه يخالف المعتزلة، 
ثم لا يلبث �أن يقرر �أن هذه الر�ؤية لا ت�ستلزم جهة ولا مكاناً، و�إنما هي �ضرب من 
المعرفة والإدراك، �سبيله العين على نحو غير النحو الم�ألوف في الدنيا))). ويتو�سط 
�أي�ضًا في مو�ضوع �صفة الكلام، فيطلق الكلام ب�إطلاقين: »يراد به المعنى النف�سي 

ال�شهر�ستاني، ملل، �ص67.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص74.  	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص72 	(((
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القائم بالذات، وهذا بالن�سبة لله قديم �أزلي. ويطلق �أي�ضًا على الأ�صوات والحروف 
القر�آن  م�شكلة خلق  َل  ُحت وبذا  �شك حادثة،  ولا  وهذه  المعنى،  هذا  ت�ؤدي  التي 
ر مع المعتزلة �أن الله عدْل، ولكنه يرف�ض مع ال�سلف �أن  حلاًّ ي�سيًرا �سهلًا«))). يقرِّ
نوجب عليه �سبحانه وتعالى �شيئًا، حتى ولو كان ال�صلاح والأ�صلح، لأنه مختار 
يفعل ما ي�شاء))). وي�سلم �أخيًرا بما قال به المعتزلة من �أن العقل يدرك ما في الأ�شياء 
من ح�سن وقبح، ولكن ذلك لا يُلتَزم �إلا بدليل نقلي، فكل فرد، و�إن ا�ستطاع �أن 

يعرف الله بعقله، لا تجب عليه هذه المعرفة �إلا ب�أمر �شرعي))). 

للنقل  يحتفظ  الم�آخذ.  بع�ض  من  ي�سلم  لم  و�إن  الجملة،  في  ماهر  توفيق 
والن�صو�ص الدينية بقدا�ستها، دون �أن يهمل جانب العقل الذي يخدم العقيدة 
وي�ؤيدها. يواجه نقط الخلاف ال�شائكة بين ال�سلف والمعتزلة في مو�ضوع الألوهية، 
ويقدم لها حلولًا طابت لها في حينها نفو�س العامة، ور�ضي بها نفر غير قليل من 
الخا�صة، ثم �أخذت تقوى مع الزمن حتى �أ�ضحت العقيدة ال�سائدة. وقد قام على 
التزموها بوجه عام، ولم يخرجوا عليها  �أئمة متلاحقون عززوها ون�صروها،  �أمرها 
�إلا في حدود �ضيقة، فَ�سَلِموا من الفرقة التي وقع فيها المعتزلة الأُوَل، وعبثًا حاول 
المت�أخرون منهم �أن يبر�ؤوا منها بعد فوات الأوان. ولا ن�ستطيع �أن ن�ستعر�ض هنا 
كبار الأ�شاعرة منذ القرن الرابع الهجري �إلى اليوم، ونكتفي ب�أن ن�شير �إلى فريق 

الم�صدر ال�سابق، �ص68.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص74-73.  	(((

الم�صدر ال�سابق.  	(((
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لوا المذهب في القرون المتلاحقة، وكان لهم ��شأن في تو�ضيح فكرة الألوهية  منهم مثَّ
وت�أييدها. 

�أبو بكر الباقلاني))) )403هـ/ 1013م( 

تقريبًا في  كلها  حياته  وق�ضى  بقليل،  بعده  وُلد  للأ�شعري،  الأوّل  الخليفة 
المرحلة  ف�شهد  �سنين.  ثلاث  �إلا  الخام�س  من  يدرك  ولم  الهجري  الرابع  القرن 
الأولى من مراحل المذهب الأ�شعري، و�أ�سهم في الدفاع عنه �ضد المعتزلة. ا�ستدعاه 
ع�ضد الدولة لمجادلتهم في �شيراز. وبقي معه �إلى �أن دخلا بغداد معًا. ويظهر �أنه 
ا بارعًا، ولذلك �أر�سله على ر�أ�س وفد �إلى الق�سطنطينية ليناق�ش علماء  كان جدليًّ
الم�سيحيين، وقد تغلَّب عليهم. ولم يفته �أن يرد على الحنابلة، ولم تكن حملتهم 

على الأ�شعري ب�أخف من حملة المعتزلة. 

�أ�شرنا من قبل �إلى �أنه ت�أثر بالمعتزلة، فاعتنق نظرية الجوهر الفرد كما اعتنقها 
قها. وقال بفكرة الأحوال، وحاول �أن ي�سوي بين الحال  مها وعمَّ الأ�شعري، ودعَّ
ل من ثبَّت دعائم المذهب الأ�شعري، و�أ�ضاف  وال�صفة))). ولا �شك في �أنه يعد �أوَّ
�إليه �أ�س�سًا عقلية، و�إن قال بمبد�أ له خطره، وهو: �أن بطلان الدليل ي�ؤذن ببطلان 

المدلول))). ويكاد يردد كل ما قال به الأ�شعري في فكرة الألوهية. 

هو في حقيقته ابن الباقلاني، ولكنه ا�شتهر بهذه الت�سمية، ف�آثرنا ا�ستعمال ا�سم ال�شهرة.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص67 	(((

ابن خلدون، مقدمة، �ص406 	(((
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�إمام الحرمين )478هـ/ 1085م( 

�أحد رجال �أربعة انت�صروا للمذهب الأ�شعري في القرن الخام�س الهجري 
»الفرق  �صاحب  1037م(  )429هـ/  البغدادي  القاهر  عبد  وثانيهم  روه.  ونَ�صَ
وثالثهم  المعتزلة؛  و�أكثر تحاملًا على  التع�صب  �إلى  �أميل  الذي كان  الفرق«،  بين 
الق�شيري )465هـ/ 1072م( الذي عانى ما عانى من فتنة خرا�سان بين المعتزلة 
و الأ�شاعرة؛ ورابعهم الغزالي الذي لم يع�ش في القرن ال�ساد�س �إلا ب�ضع �سنين. 

ن��شأ �إمام الحرمين بني�سابور، ثم رحل عنها �إلى الحجاز على �أثر فتنة خرا�سان، 
و�أقام ببغداد زمنًا، وا�ستقر �أخيًرا بني�سابور نحو 30 �سنة ين�شر المذهب الأ�شعري 
�سُنية  مدر�سة  �أول  وكانت  �أمرها،  �إليه  وُكل  التي  النظامية  المدر�سة  في  وي�ؤيده 

�صريحة))). 

اتباع  به الله عقدًا،  وندين  ر�أيًا.  نرت�ضيه  الذي  »�أن  يقرر في اخت�صار:  وهو 
وقد  بن�صه،  قبل  الأ�شعري من  به  قال  ما  يكرر  يكاد  بهذا  وهو  الأمة«)))،  �سلف 
عدل عما قال به الباقلاني من �أن بطلان الدليل ي�ؤذن ببطلان المدلول، و�أف�سح 
المجال بع�ض ال�شيء للآراء الفل�سفية التي انت�شرت في عهده على �أيدي ابن �سينا 
والفل�سفة))).  الكلام  علم  بين  خلطت  التي  المت�أخرين  لطريقة  ومهد  وتلاميذه، 

ابن خلكان، وفيات الأعيان، حـ1، �ص407.  	(((
	�إمام الحرمين، الإر�شاد، �ص ن.  (((

ابن خلدون، مقدمة، �ص407 	(((
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وقال في الألوهية بما قال به الأ�شعري، و�إن مال نحو فكرة الأحوال زمنًا))). وعدّ 
مع الباقلاني البقاء من طبيعة الذات، لا �صفة زائدة عليها كما ذهب �إلى ذلك 

الأ�شعري. 

الغزالي )505هـ/ 1111م( 

على  حملته  وفي  الن�صارى،  على  رده  في  عنه  دافع  ا،  حقًّ الإ�سلام  حجّة 
على  يعيب  كان  و�إن  و�أيَّده،  الأ�شعري  بالمذهب  �أخذ  والفلا�سفة.  الباطنية 
المتكلمين درا�ستهم النظرية و�إ�سرافهم في الجدل والخ�صومة. و�إذا كان لهذا الجدل 
داعٍ في القرون الأولى، ف�إن الحاجة �إليه غيُر ما�سة في القرون التالية. والعامة يقنعون 
بالتقليد، ولا يقدرون على الجدل الكلامي. ولذلك دعا الغزالي �إلى »�إلجام العوام 
ا�ستح�سان  »في  ر�سالة  و�ضع  �أن  له  �سبق  الأ�شعري  �أن  برغم  الكلام«،  علم  عن 
الخو�ض في علم الكلام«))) ويبدو �أن الظروف مختلفة. وتقديرًا للظروف المت�أخرة 
�أيده ابن خلدون )808هـ/ 1406م(، فيما ذهب �إليه، ور�أى �أن تق�صر الدرا�سات 
الكلامية على الخا�صة))). وفي �آخر حياة الغزالي حين غلبت عليه النزعة ال�صوفية، 
و�أخذ ينقد ما عالج من درا�سات عقلية �سابقة، لم يقْ�سُ على علم الكلام ق�سوته 
على الدرا�سات الأخرى، وقرر �أن غايته حفظ عقيدة �أهل ال�سنة، وحمايتها من 

ال�شهر�ستاني، نهاية الإقدام �ص 131.  	(((
الأ�شعري، اللمع، �ص 97-87.  	(((

ابن خلدون، مقدمة، �ص 407-406.  	(((
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ت�شوي�ش �أهل البدعة، فهو واف بمق�صوده و�إن لم يف بمق�صود الغزالي نف�سه، ولم 
ي�شفه من دائه))). 

يلائم الغزالي كباقي الأ�شاعرة بين العقل والنقل، ويرى �أن ي�ستعان بالأول 
د من غ�شاوة الوهم والخيال �أدرك الأ�شياء  لأنه يدرك نف�سه ويدرك غيره، و�إذا تجرَّ
على حقيقتها. ولكنه يقف به عند حدود معينة، والنقل وحده هو الذي ي�ستطيع 
مجاوزة هذه الحدود. وي�أخذ بما �أخذ به الأ�شعري في م�شكلة ال�صفات، فلا يرت�ضي 
ما قال به الح�شوية، ولا يقبل ما قال به المعتزلة، لأن الطرفين مغاليان. ا�ستم�سك 
التنزيه،  في  الأخيرون  وبالغ  هوا،  ف�شبَّ التعطيل  من  احترازًا  الن�ص  بظاهر  الأول 
�أن الله علَّة  �أو�ساطها. وعنده  فنفوا ال�صفات عن البارئ جلَّ ��شأنه، وخير الأمور 
الموجودات جميعها، وعلمه  علّة  ف�إرادة الله  ب�إرادته وقدرته،  العالم وحده، خلقه 
يحيط بكل �شيء. وما العلل الطبيعية �إلا مجرد علاقة زمنية بين الأ�شياء. ويبدو 
عليه �أنه كان معجبًا بالحلِّ الذي قدمه الأ�شعري لم�شكلة الر�ؤية ال�سعيدة، وراقه �أن 

تف�سرّ ب�أنها �ضرب من العلم))). 

ال�شهر�ستاني )548هـ/ 1153م( 

الحركة  ت�أييد  في  �آخرين  رجال  ثلاثة  �أ�سهم  الهجري  ال�ساد�س  القرن  في 
الأ�شعرية ون�شرها، �أولهم ابن تومرت )524هـ/ 1130م( تلميذ الغزالي ومَهْديُّ 

الغزالي، المنقذ من ال�ضلال، القاهرة 1964، �ص21-19.  	(((
الغزالي، المنقذ من ال�ضلال �ص 19. 	(((
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و�شمال  بالأندل�س  الأ�شعري  المذهب  ن�شر  في  الف�ضل  يرجع  و�إليه  الموحدين، 
�أربعين  �إفريقيا. وثانيهم ال�شهر�ستاني الذي عا�صر الغزالي زمنًا، وعمّر بعده نحو 
�سنة. وثالثهم فخر الدين الرازي الذي ق�ضى حياته كلها تقريبًا في القرن ال�ساد�س، 

ولم يع�ش في ال�سابع �إلا �ست �سنوات. 

وقد �ألمَّ ال�شهر�ستاني بتاريخ الفرق الإ�سلامية و�آرائها �إلمامًا دقيقًا، وعر�ضه 
القرن  منذ  الباحثون  عرفه  الذي  والنحل«  »الملل  كتابه  في  من�صفًا  �أمينًا  عر�ضًا 
الما�ضي قبل �أن يعرفوا »مقالات الأ�شعري« وعوّلوا عليه كثيًرا، ولا يزالون يعوّلون 
�إليها  �ضمَّ  بل  الدينية،  الفرق  عند  ال�شهر�ستاني  يقف  ولم  اليوم.  حتى  عليه 
الفلا�سفة القدامى والمحدثين، وثقافته الفل�سفية في الواقع عميقة ومكتملة. ويظهر 

�أنه ت�أثر بابن �سينا ت�أثرًا كبيًرا، و�إن ناق�شه وعار�ضه. 

وبرغم تعمقه في الدرا�سات الكلامية، كان يرى »�أن دين العجائز من �أ�سنى 
ال�صفات  ويثبت  والأحوال،  والتعطيل  الت�شبيه  الأ�شاعرة  مع  يبطل  الجوائز«))). 
على �أنها قائمة بالذات. وقد ا�ستخدم المنهج المقارن في درا�سته، فعر�ض �آراء الفرق 
والفلا�سفة، وقارن بينها وبين �آراء ال�صفاتية، و�أجهد نف�سه في رف�ض الأولى و�إثبات 
الثانية. وكتابه »نهاية الإقدام« من �أو�ضح الأمثلة لمقابلة الآراء الكلامية والفل�سفية 
بع�ضها ببع�ض، ومناق�شتها مناق�شة مف�صلة، وقد جاراه فخر الدين الرازي في ذلك، 

وكان لهما معًا �أثر كبير في متكلمي القرنين ال�سابع والثامن. 

ال�شهر�ستاني، نهاية الإقدام، �ص4. 	(((
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فخر الدين الرازي )606هـ/ 1209م( 

مف�سر وفقيه، متكلم وفيل�سوف، وهو دون نزاع فيل�سوف الم�شرق الأول في 
القرن ال�ساد�س الهجري. عُني بالفل�سفة عناية كبرى، در�س المنطق والطبيعيات 
وما بعد الطبيعة. تتلمذ لابن �سينا، وعلَّق على بع�ض كتبه. حاول التوفيق بين 
الفل�سفة والدين، وخلط الفل�سفة بعلم الكلام. ا�ستّن في »كتاب المح�صل« �سنة في 
تبويب الم�شاكل الكلامية وتق�سيمها �سار عليها من جا�ؤوا بعده، وبخا�صة الإيجي 
في »مواقفه«، وهو في الجملة ممتاز في التق�سيم والتبويب.  وفخر الدين �أ�شعري وفّي 
لأ�شعريته، و�إن مال �إلى بع�ض �آراء المعتزلة والماتريدية. عار�ض في تف�سيره الكبير 
الذي لم يكمله ما قال به الزمخ�شري من �آراء المعتزلة في الك�شاف. ونفى عن 
والإرادة  والعلم  القدرة  له  و�أثبت  بذاته،  الحوادث  وقيام  والمكانية  الج�سمية  الله 
والحياة والكلام وال�سمع والب�صر. وفرّق بين الكلام النف�سي والكلام المعَّرب عنه 
بالأ�صوات والحروف، وناق�ش الآراء المعار�ضة مناق�شة مفحمة. ولا يكاد يختلف مع 
الأ�شعري �إلا في مو�ضوع البقاء الذي �أخذ فيه بما ارت�آه الباقلاني و�إمام الحرمين))). 
وي�ؤثر �أي�ضًا �أن يثبت الر�ؤية ال�سعيدة بالأدلة النقلية، كما �صنع الماتريدي، بدلًا من 

الأدلة العقلية. 

الرازي، مح�صل �أفكار المتقدمين والمت�أخرين، القاهرة 1905، �ص126.  	(((
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بع�ض الأ�شاعرة المت�أخرين 

توالى ممثلو الأ�شعرية على النحو ال�سابق جيلًا بعد جيل. فكان منهم في 
الذي  المعروف  التف�سير  �صاحب  1282م(  )680هـ/  البي�ضاوي  ال�سابع  القرن 
وله  الاعتزالية.  �آراءه  نحّى  �أن  بعد  الزمخ�شري،  ك�شاف  على  خا�صة  فيه  عوّل 
»طوالع الأنوار من مطالع الأفكار«، وهو درا�سة كلامية تحاكي �صنيع فخر الدين 
الرازي. وفي القرن الثامن ظهر رجلان كان لهما ��شأنهما في القرون الخم�سة التالية 
وهما الإيجي )755هـ/ 1355م( �صاحب كتاب المواقف، وتلميذه �سعد الدين 
التفتازاني، )791هـ/ 1389م( �صاحب كتاب المقا�صد. وعلى هذين الكتابين 
قامت الدرا�سات العقلية في العالم الإ�سلامي �إلى �أخريات القرن التا�سع ع�شر. 
وفي  مرة.  غير  عليهما  وعُلِّق  �شُرحا  ا،  تامًّ خلطًا  بالكلام  الفل�سفة  فيهما  خلطت 
القرن التا�سع نجد ال�سنو�سي )895هـ/ 1490م( الذي يعد �أكبر ممثل للأ�شعرية 
�أو »عقيدة التوحيد« من  �إفريقيا بعد ابن تومرت، وكتابه »ال�سنو�سية«  في �شمال 
ال�سنو�سي دائمًا  القرون الأخيرة))). يقف  التقليدية في  الكلامية  الدرا�سة  متون 
�إلى جانب الأ�شاعرة، ويرف�ض الآراء الأخرى. ي�أخذ بر�أي الأ�شعري في الغالب، 

وقد ي�ؤثر عليه ر�أي الباقلاني �أو �إمام الحرمين في بع�ض التفا�صيل والجزئيات. 

ويلاحظ بوجه عام �أن الأ�شاعرة المت�أخرين يرددون �آراء ال�سابقين، وقل �أن 
�أنهم تو�سعوا في  �أهم ما يلحظ لديهم في مو�ضوع الألوهية  ي�ضيفوا جديدًا. ومن 

ال�سنو�سي، عمدة �أهل التوفيق والت�سديد في �شرح عقيدة �أهل التوحيد، القاهرة 1898.  	(((
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عدد ال�صفات، ف�صعدوا بها �إلى ع�شرين �صفة ا�ستمدوها من المناق�شات ال�سابقة، 
وفرقوا بين �صفات الذات كالوجود، و�صفات ال�سلوب كالقدم والبقاء والوحدانية، 
و�صفات المعاني كالقدرة والعلم والحياة، وال�صفات المعنوية، مثل كونه قادرًا وكونه 
ر�سائل  في  الأ�شاعرة  عقيدة  تقديم  ورُئي  لفظية.  �أ�سا�سها  في  تفرقة  وهذه  عالماً، 
�صغيرة منثورة �أو منظومة، كي ي�سهل حفظها وترديدها، كما �صنع �إبراهيم اللّقاني 
)1040هـ/ 1631م( في »جوهرة التوحيد«، والدردير )1190هـ/ 1777م( في 
الحجب  تلك  يخترقوا  �أن  ي�ستطيعون  الذين  هم  وحدهم  دون  والمجدِّ »الخريدة«. 
الكثيفة، ويعودوا مرة �أخرى �إلى �صوغ المبادئ الكلامية في قالب عقلي �شبيه بما 
النه�ضة  وتلك هي  الأحرار،  الإ�سلام  مفكري  من  وغيرهم  المعتزلة  يحاوله  كان 

الفكرية التي رفع لواءها الأ�ستاذ الإمام. 

محمد عبده )1322هـ/ 1905م( 

الفكر  في  جمود  من  حوله  �ساد  ما  راعه  نه�ضة،  ور�سول  �إ�صلاح،  داعية 
�أن يعود بالإ�سلام  �أ�سا�س لها، و�شاء  و�ضيق في الأفق وت�شبث بمخلفات بالية لا 
�إلى ما كان عليه في ال�صدر الأول. فهو �سلفي ولكنه لا يتعبد بالن�صو�ص، ي�أخذ 
بالم�أثور، ولكنه يحكم العقل فيه. وقف على الخلاف بين الفرق الكلامية، و�أدرك 
�إليه من فل�سفات غير مجدية، و�شاء �أن ي�صور العقيدة ت�صويرًا �سليمًا.  ما انتهى 
ف�ألف »ر�سالة التوحيد« لي�ضع الأمور في ن�صابها، ويعود بالعقيدة �إلى ما ينبغي �أن 
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بها، ذلك لأن  �أمور لا قبل لهم  المتكلمون في  تكون عليه، لا �سيما وقد خا�ض 
الفكر في ذات الإله طلب لاكتناه �أمور ممتنعة على العقل الب�شري))). 

وفي ر�أيه �أن الإ�سلام دين توحيد، وقد جاء القر�آن ب�صفات فيها ما ي�شابه 
الب�شر، وللعقل مجال كبير في فهمها على حقيقتها))).»والذي يوجبه علينا الإيمان 
هو �أن نعلم �أنه موجود لا ي�شبه الكائنات، �أزلّي �أبديّ، حيّ عالم مريد قادر، متفرد 
في وجوب وجوده وفي كمال �صفاته، وفي �صنع خلقه، و�أنه متكلم �سميع ب�صير، 
و�أما  عليه«))).  �أ�سمائها  ب�إطلاق  ال�شرع  جاء  التي  ال�صفات  من  ذلك  يتبع  وما 
القول ب�أن ال�صفات زائدة على الذات، و�أن الكلام �صفة غير ما ورد في الكتب 
ال�سماوية، فذلك مما لا يجوز الخو�ض فيه، لأن عقول الب�شر لات�صل �إليه، وقد �أدى 
�إلى فل�سفات لا مقنع منها. فالأ�ستاذ الإمام ي�ؤثر الت�سليم والتفوي�ض على النظر 
غير المجدي والجدل الم�ضلِّل �أحياناً، ويميل �إلى ما قال به الغزالي وابن خلدون من 

الاقت�صاد في الفل�سفات الكلامية. 
* * *

�أن الأ�شاعرة في ت�صويرهم لفكرة الألوهية عنوا  في �ضوء ما تقدم نلاحظ 
بالتوحيد والتنزيه �أكثر مما عنوا بالتجريد. وحكموا الن�صو�ص الدينية �أولًا، و�أعادوا 
وه عليها، فيرف�ضون  �إليها قدا�ستها بعد �أن حاول المعتزلة �أن يحكموا العقل فيها ويغلبِّ

محمد عبده- ر�سالة التوحيد، القاهرة1932، �ص51. 	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص8.  	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص52.  	(((
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�أن الأ�شاعرة الأوَل لم يغفلوا العقل،  ا  لون. حقًّ لون ما ي�ؤوِّ منها ما يرف�ضون وي�ؤوِّ
ومنهم من تو�سع في ذلك �إلى حد اقترب فيه من المعتزلة، بل من الفلا�سفة، �أمثال 
1233م(.  )630هـ/  والآمدي  الرازي،  الدين  وفخر  والغزالي،  الحرمين،  �إمام 
�أن  الإمام  الأ�ستاذ  دفع  الذي  الأمر  كثيًرا،  المجال  هذا  ف�ضيقوا  المت�أخرون  وجاء 
يدعو �إلى �شيء من التعادل بين العقل والنقل. ومهما يكن من �أمر ف�إن البحث 
ب�أن  منهم  المت�أخرون  وقنع  ة،  الخا�صّ على  اقت�صر  الفِرق  انقرا�ض  بعد  الألوهية  في 
يرددوا �آراء ال�سابقين دون �أن ي�ضيفوا �إليها جديدًا، وكل همهم �أن ي�ؤيدوا وجهة 

النظر الأ�شعرية. 

الماتريدية 

ظهرت  الذي  الوقت  في  ظهرت  والجماعة،  ال�سنة  �أهل  �شعب  من  �شعبة 
ل�سد  جاءتا  واحدة.  وفكرية  اجتماعية  ظروف  وليدتا  معًا  وهما  الأ�شعرية،  فيه 
وغلوّ  المعتزلة،  ر�أ�سهم  وعلى  العقليين  غلوّ  من  التخل�ص  �إلى  تدعو  ما�سة  حاجة 
النقليين وفي مقدمتهم الحنابلة، وحاولتا التو�سط بينهما، والتقتا في كثير من دعائم 
ل  ف�صَ وقد  والتفا�صيل.  الفروع  بع�ض  �إلا في  تختلفا  وو�سائله، ولم  التو�سط  هذا 
�إلى  امتدت  ثم  وال�شام،  العراق  في  الأ�شعرية  فكانت  البداية،  في  المكان  بينهما 
م�صر، وكانت الماتريدية في �سمرقند وما وراء النهر، ولو قُدّر لهما �أن ينبتا في بيئة 
م�شتركة لامتزجتا وكونتا مذهبًا واحدًا. ويظهر �أن اختلاف وجهة النظر الفقهية 
بينهما كانت باعثًا على التناف�س وعاملًا من عوامل تنازع البقاء، ف�أيّد الأحناف 



في الفل�سفة الإ�سلامية .. منهج وتطبيقه )الكتاب الثاني(
9696

الماتريدية، و�صعدوا بها �إلى �أبي حنيفة نف�سه. و�أيد ال�شافعية والمالكية الأ�شعرية، 
وبذلوا جهدًا وا�ضحًا في ن�شرها بحيث امتدت �إلى الأندل�س و�شمال �أفريقيا، ولم 
تلبث �أن �أ�ضحت العقيدة الر�سمية لأهل ال�سنّة جميعًا. ويظهر �أن تقابل المذهبين 
الطحاوي  الإمام  وهو  الأحناف في م�صر،  �شيوخ  �آخر من  ل�شيخ  لم يدع مجالًا 
من  به  �أح�سّا  بما  و�أح�سّ  والأ�شعري،  الماتريدي  عا�صر  الذي  933م(  )321هـ/ 
�ضرورة �إلى جمع الكلمة، و�إزالة �أ�سباب الفرقة، والوقوف موقفًا و�سطًا بين النقليين 

والعقليين. 

�أبو من�صور الماتريدي )333هـ/ 944م( 

�سها  قامت الماتريدية على يديه في �أوائل القرن الرابع للهجرة، ويظهر �أن م�ؤ�سِّ
كان مغمورًا في حياته، ولم يعن به م�ؤرخو الفرق والطبقات بعد موته. ف�أهمله ابن 
يغفل  لم  �أنه  مع  قرن،  ن�صف  بنحو  بعده  توفي  الذي  987م(  )379هـ/  النديم 
�أنه  الأ�شعري برغم تع�صبه للمعتزلة. ولم يعر�ض له ابن حزم في »الف�صل«، مع 
عر�ض لأبي حنيفة، كما �أهمله البغدادي �صاحب »الفرق بين الفرق« ولم ي�شر �إليه 
ابن خلدون في الف�صل الذي عقده لعلم الكلام في المقدمة، مع �أنه نوّه بمتكلمين 
كثيرين. ومرَّ به �أ�صحاب طبقات الحنفية في �أغلبهم مرور الكرام. ولم يرزق من 
مت�صلة،  �سل�سلة  في  �أعلام  �أئمة  من  الأ�شعري  رُزق  ما  مثل  والأتباع  التلاميذ 
كالباقلاني، و�إمام الحرمين، والغزالي، وال�شهر�ستاني، وفخر الدين الرازي. ومن 
المرجح �أن ارتباط الماتريدية بالفقه الحنفي هو الذي �أ�ضفى على �أبي حنيفة الطابع 



الألوهية
9797

الكلامي المبالغ فيه، وعزّز ن�سبة بع�ض الكتب والر�سائل �إليه، مثل: الفقه الأكبر، 
الأحناف  متكلمي  �أن  على  ذلك.  في  ��شأن  للماتريدية  يكون  �أن  ببعيد  ولي�س 
�أنف�سهم لم يتحم�سوا جميعًا لأبي من�صور، فنجم الدين عمر الن�سفي )537هـ/ 
�أحناف  له  يتحم�س  هذا  وبعك�س  »العقائد«،  كتابه  ا�سمه في  يذكر  لا  1142م( 
�آخرون، وفي مقدمتهم �أبو المعين الن�سفي )508هـ/ 1114م( الذي نا�صره بقوة، 
)580هـ/  ال�صابوني  الدين  ونور  الأ�شعري،  من  ال�شهر�ستاني  بمثابة  منه  وهو 
1181م( الذي كان له مع فخر الدين الرازي مناظرات كثيرة. ومما ي�ؤ�سف له �أن 
م�ؤلفات كبار الماتريدية لا يزال معظمها مخطوطًا، وبخا�صة م�ؤلفات �أبي المعين))) 

وكتاب التوحيد للماتريدي نف�سه لم ين�شر �إلا منذ خم�سة �أعوام))). 

فكرة الألوهية عند الماتريدية 

للعقل  ويدعون  مثلهم،  �سلفيون  فهم  كالأ�شاعرة،  بالم�أثور  الماتريدية  ي�أخذ 
مجالًا قد يف�سحون فيه، ولكنهم في الجملة �أقرب �إلى الأ�شاعرة منهم �إلى المعتزلة. 
ففي م�شكلة الألوهية يثبتون للبارئ �صفات تخالف �صفات الحوادث، فالله عالم 

بد�أ المرحوم الدكتور �أحمد ف�ؤاد الأهواني، مع �أحد تلاميذه الأ�ستاذ عبد الحي قابيل، في تحقيق كتاب تب�صرة  	(((
الدكتور فتح  �أي�ضًا  بالأمر  ال�سير. وا�ضطلع  الهامة، ثم توقف  الكلامية  المعين  �أبي  الأدلة، وهو من بين كتب 
للقراء  �أن يخرج هذا الكتاب قريبًا على يديه  الماتريدي عامة، ون�أمل  بالمذهب  ال�صلة  الله خليف، وهو وثيق 

والباحثين، �إلى جانب كتب ماتريدية �أخرى. 
�أنيق، وان�ضم �إلى �سل�سلة  	�أخرجه الدكتور فتح الله خليف بالمطبعة الكاثوليكية ببيروت عام 1970 في ثوب  (((

الفكر العربي والإ�سلامي. 
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بعلم لا كالعلوم، وقادر بقدرة لا كالقدر))). وكلام الله قديم، وهو �صفة قائمة بذاته 
تعالى، ولي�ست من جن�س الحروف ولا الأ�صوات التي هي محدثة ومخلوقة، وفي 
هذا ما ي�ؤذن بتفرقة بين الكلام النف�سي والكلام اللفظي))). ويرى الماتريدي �أن 
نور ولا ظلمة)))،  البارئ حق ولازمة بلا كيف، ولا مقابلة ولا مدابرة، ولا  ر�ؤية 
�ض �أمره �إلى الله، �أو ي�ؤوله  وي�سلم بالعر�ش والا�ستواء مما وردت به ن�صو�ص ثابتة، ويفوِّ
ب�أنه يدل على العلوّ والرفعة، �أو الجلال والعظمة))). ويبدو من هذا �أن الماتريدية 
يلتقون مع الأ�شاعرة في العنا�صر الأ�سا�سية لفكرة الألوهية، ولكنهم يفترقون عنهم 
ب�أن  هنا  ونكتفي  ع�شرين.  نحو  �إلى  الباحثون  بها  �صعد  فرعية  �أخرى  م�سائل  في 
ن�شير �إلى �أربع منها تت�صل بم�شكلة الألوهية. فيعّد الأ�شاعرة البقاء �صفة زائدة على 
الذات، وينكر الماتريدية هذه ال�صفة، كما �أنكرها بع�ض الأ�شاعرة ك�إمام الحرمين 
�أمرًا  الزمان، ولي�س  الذات في  البقاء عين وجود  �أن  الرازي، ويرون  الدين  وفخر 
زائدًا عليها))). وي�ضيف الماتريدية �إلى �صفات المعاني ال�سبع المعروفة �صفة قائمة 

ژئا    ئا  ئە      ا�ستمدّوها من قوله تعالى:  التكوين، وقد  بالذات، هي �صفة 
ئە  ئو  ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ     ئۆ  ژ ]ي�س/ 82[. ويراد بالتكوين الإيجاد 
من عدم، ويفرقون بينه وبين القدرة من ناحية �أنه تنفيذ وفعل، في حين �أن القدرة 
�صفة تمكن من الفعل والترك، وهذه تفرقة لفظية فيما يبدو. وقد رف�ض الأ�شاعرة 

الماتريدي، كتاب التوحيد، �ص24-23.  	(((
البيا�ضي، �إ�شارات المرام من عبارات الإمام، القاهرة 1949، �ص144-138.  	(((

الماتريدي -كتاب التوحيد، �ص77، 81، 85.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص67، 68، 74.  	(((

 Kholeif, A Study on Fakhr al-Din al-Razi, Beyrouth 1966, p. 105-113. 	(((
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يغني عنها))).  ما  والإرادة  القدرة  �أن في �صفتي  ال�صفة الجديدة، ولاحظوا  هذه 
ويجمع الأ�شاعرة و الماتريدية، كما قدّمنا، على �أن ر�ؤية البارئ ممكنة، ويختلفون 
في التدليل على ذلك، فالأ�شاعرة يرون �أنه ي�ستدل عليها بالنقل والعقل، ويقف 
الماتريدية في ذلك عند ال�سمع وحده)))، و�أيّدهم فخر الدين الرازي من الأ�شاعرة 
الذي يقرر هو الآخر �أن العقل عاجز عن �إقامة الدليل على �إمكان ر�ؤية الله))). 
م�سموع،  �أو غير  م�سموع  الله  �أن كلام  الماتريدية في  و  الأ�شاعرة  اختلف  و�أخيًرا 
فاختار الأ�شعري �أن كل موجود كما يجوز �أن يرى يجوز �أن ي�سمع. وقال الماتريدي 
�إن كلام الله غير م�سموع �أ�صلًا، وجاراه من كبار الأ�شاعرة �أبو �إ�سحق الإ�سفراييني 

)418هـ/ 1027م())).
* * *

والتنزيه،  التوحيد  �إلى  يرمي  ت�صويرًا  الألوهية  فكرة  الماتريدية  في�صور 
يثبتون  والجزئيات.  التفا�صيل  بع�ض  معهم في  اختلفوا  و�إن  الأ�شاعرة  �صنع  كما 
ونحوها،  و�إرادة  وقدرة  علم  من  نف�سه  بها  البارئ  و�صف  التي  الذاتية  ال�صفات 
ويرون �أنها معانٍ قديمة قائمة بذاته تعالى، ولكنها »لي�ست هي ذاته ولا غير ذاته«، 
ب من قبل، وردّدها الأ�شعري، و�إن ا�ستوقفت بع�ض  عبارة �سمعناها من ابن كّال

نجم الدين الن�سفي، العقائد الن�سفية، �إ�ستانبول 1890، �ص134-133.  	(((
الماتريدي، كتاب التوحيد، �ص77.  	(((

الرازي، الأربعين في �أ�صول الدين، حيدر �آباد 1353هـ، �ص198.  	(((
ال�صابوني، كتاب البداية، القاهرة 1969، �ص66.  	(((
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الباحثين. وينزهون البارئ -جلّ ��شأنه- عن المكانية والزمانية والج�سمية، مفو�ضين 
وقد  مقبولًا.  ت�أويلًا  لها  م�ؤوّلين  �أو  بذلك،  وردت  التي  الن�صو�ص  معنى  الله  �إلى 
القول  في  �صنعُوا  كما  الأ�شاعرة،  من  �أقوى  بدرجة  �أحياناً  بالن�ص  ي�ستم�سكون 
بالتكوين، وفي التدليل على ر�ؤية الباري، فيبدون �أقرب �إلى ال�سلف من الأ�شاعرة. 
ومهما يكن من �شيء فم�سافة الخلف بين الطرفين �ضيّقة، وهم جميعًا �أهل ال�سنة 
�آراء ماتريدية،  �أن بع�ض كبار الأ�شاعرة اعتنق  �أدل على هذا من  والجماعة. ولا 
�أ�شعرية. و�أغلب الظن �أن الخلاف الفقهي  �آراء  كما اعتنق بع�ض كبار الماتريدية 
هو الذي عزّز الخلاف الكلامي، وكم كان بين الفقهاء من خلاف وجدل حول 
الت�شريعية. وقد نما هذا الجدل في الوقت الذي خفّت فيه حدّة الجدل  الم�سائل 
�أن  من  ب�أ�س  يكن  الكلامي لم  الجدل  �أن خفّ  ويوم  الكلامية.  الم�سائل  حول 

ت�سود الأ�شعرية، وتحل محل الماتريدية حتى لدى الأحناف �أنف�سهم. 
* * *

حكم وتقدير 

�أ�شرنا من قبل �إلى التيارات الفكرية التي �سرت �إلى العالم الإ�سلامي، ولم 
به  �أن يقولوا بمثل ما قال  �أن فعلت فعلها. فلم ي�سلم م�شبّهو الإ�سلام من  تلبث 
مج�سّمة اليهود، ووقعوا في غلوٍّ لا يقره الدين. ودافع المعتزلة عن فكرة التوحيد، 
ا على التنويه من مانوية ومزدكية، وا�ستعانوا في  و�أجهدوا �أنف�سهم في حمايتها، ردًّ
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دفاعهم بكل ما وقفوا عليه في الثقافات الأجنبية، ولوحظ من قديم �أن العلّاف 
والنظام والجاحظ تفتحت �أذهانهم لبع�ض فلا�سفة اليونان، وعَدُّ ال�صفات معانَي 
على نحو ما �صنع معمّر بن عباد ال�سلمي يذكرنا بفل�سفة المعاني ال�سقراطية. و�سرت 
ف�أخذوا  بهم،  المحيط  الفل�سفي  البحث  بدورهم عدوى  والماتريدية  الأ�شاعرة  �إلى 
عن الفلا�سفة �شيئًا من منهجهم ونظرياتهم، وكان لمنطق �أر�سطو ��شأن في جدلهم 
ومناق�شاتهم. والكلام النف�سي الذي قال به الأ�شعري يقترب من قول �أفلاطون: 
�إنّ التفكير كلام ذهني. وكبار الأ�شاعرة اللاحقون، �أمثال �إمام الحرمين والغزالي 
والرازي يعدون فلا�سفة، كما يعدون متكلمين، وفي كلام �أبي من�صور الماتريدي 

م�سحة فل�سفية وا�ضحة، وقد �أخذ بقدر من الم�صطلحات الفل�سفية ال�سائرة. 

فيمن  �أي�ضًا  �أثّروا  ف�إنهم  بغيرهم،  ت�أثروا  قد  والأ�شاعرة  المعتزلة  كان  و�إذا 
حولهم من فرق ومدار�س مختلفة، و�سنبين في الف�صل التالي �إلى �أي مدى ارتبط 
الكلامي  الفكر  بين  ال�صلة  �إلى  بعد  فيما  و�سن�شير  عنهم،  و�أخذوا  ال�شيعة  بهم 
ب�آراء  اليهود  من  والربَّانيين  القرائين  لت�أثر  قبل  من  وعر�ضنا  الإ�سلام.  وفلا�سفة 
المعتزلة. ودخل الأ�شاعرة في حوار مع الطوائف الم�سيحية الم�شرقية، وعقدت لذلك 
حلقات �شهدها الأمراء والر�ؤ�ساء، ولأبي قرة )204هـ/ 820م( ويحيى بن عديّ 
)362هـ/ 973م( مواقف م�شهورة مع كبار المفكرين الم�سلمين، و�سافر الباقلاني 
على ر�أ�س وفد �إلى الق�سطنطينية ليناق�ش رجال الدين هناك. و�إذا كان المعتزلة قد 
عنوا بالرّد على الثنوية، ف�إن الأ�شاعرة �شغلوا كثيًرا بالرد على الملكانية والن�ساطرة 
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واليعاقبة. وفي تمهيد الباقلاني، و�إر�شاد �إمام الحرمين نماذج مطولة من ذلك. ونرجح 
�إلى  �أ�شرنا  �أن  �إلى م�سيحيي الق�سطنطينية. و�سبق لنا  �أن �شيئًا من هذا قد انتقل 
�أن القدي�س توما�س الأكويني عار�ض مفكري مبد�أ ال�سببية ورد عليهم، ورجّحنا 
�أنه �صوّب في ذلك �إلى الأ�شاعرة و�إن لم ي�صرح با�سمهم. وقد يكون في لاهوت 
القرون الو�سطى الم�سيحية �شيء من الدرا�سات الكلامية الإ�سلامية، ولكنه ت�أثر 

خا�صة بالم�شائية العربية. 



من �أقدم الفرق الإ�سلامية، و�إذا كان حق عليّ في الخلافة هو �أ�سا�سها، ف�إن 
القول بذلك ي�صعد �إلى يوم ال�سقيفة. وفي هذا اليوم كان بين الم�سلمين من يرى 
�أنه �أحقّ بها، لأنه �أوّل من �أ�سلم، ومن �أكثر الم�سلمين بلاءً وجهادًا في �سبيل الله، 
ل  وتربطه بالنبي و�اشئج �شتى. ولكن لم يكن يترتب على ذلك �آثار عملية، وف�صَ
عمر في الموقف ب�أن بايع �أبا بكر. ولم يح�ضر عليٌّ هذا لااجتماع لا�شتغاله بتجهيز 
علم  حين  بكر  لأبي  البيعة  عن  ير�ض  لم  ولعله  لدفنه،  العدّة  و�إعداد  الر�سول 
بخبرها. ثم انتهى به الأمر �إلى مبايعته، كما بايع �اصحبيه من بعده: عمر وعثمان 
ا، وبخا�صة في عهد �أبي بكر وعمر  و�سارت �شئون الم�سلمين في طريقها �سيًرا طبيعيًّ
ا للعدل والإن�اصف.  اللذين لم يعيرا الع�صبية القبلية �أيّ التفات، وكانا مثلًا حيًّ

ن�ش�أتهم 

من الخط�أ �أن نتحدث في هذه المدة عن تحزب وا�ضح �أو ظهور فرق تنا�صر 
هذا �أو ذاك، ويوم �أن قامت الفتنة الكبرى على �أثر مقتل عثمان، ظهر التحزّب 

 الف�صل الخام�س
ال�شيعة
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�سافرًا، فالتف جماعة حول عليّ و�آخرون حول معاوية. ولم يتول عليٌّ الخلافة 
عن �إجماع ور�ضًا تام، بل طالبه فريق بدم عثمان لأنه لم ين�شط في الدفاع عنه، 
عليّ  �أن�اصر  و�أخذ  الها�شميين.  الأمويون في وجه  ووقف  قتلته،  يتتبع  لأنه لم  �أو 
�صفّين  معركة  �أثر  وعلى  الحروب.  و�صفّتهم  الخ�صومة  و�صهرتهم  حوله،  يلتفون 
ان�شق وهم الخوارج، وبقي  ات�سع الخرق، وان�شق منهم على عليّ من  والتحكيم 
ال�شيعة، و�إن كان لم  البذور الأولى لفرق  �أيّدوه ونا�صروه، وه�ؤلاء هم  حوله من 
بين  وا�ضحًا  التقابل  وكان  التاريخ.  ذلك  منذ  عليهم  �أطلقت  الكلمة  �أن  يثبت 
الخوارج وال�شيعة، ينكر الأولون خلافة عليّ بعد التحكيم، وي�ؤلبون النا�س عليه. 
ويتم�سك به الأخيرون، ولا يرون �أحدًا �أحقّ بالخلافة منه ويدافعون عنه بقوة، و�إن 

لم يخل�صوا دائمًا في هذا الدفاع. 

�شعواء.  حرباً  عليهما  �شنوا  الذين  �أمية،  بني  خ�صوم  من  الطرفان  وكان 
ولا �شك في �أن معركة كربلاء ومقتل الح�سين )61هـ(، وهو من �أكبر الأحداث 
ال�سيا�سية والروحية في الإ�سلام، قد �أجّج نار الخ�صومة وملأ نفو�س �أن�اصر العلويين 
الملك،  زيد بن علي )121هـ( على ه�اشم بن عبد  �ضغنًا وحقدًا. وتلاه خروج 
وخروج �أخيه يحيى )125هـ( من بعده، وقتلهما والتمثيل بهما. ولم يكن بط�ش 
العبا�سيين بالعلويين �أقلّ من بط�ش الأمويين، لا �سيما وهم �أقرب �إليهم و�أعرف 
ب�أ�سرارهم، وقامت دعوتهم في ق�سط كبير منها على �أكتافهم. و�إزاء هذه المطاردة 
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جماعات  منهم  فكُوّنت  التقية.  �إلى  يلج�ؤوا  �أن  من  ا  بدًّ ال�شيعة  ير  لم  الم�ستمرة 
بالثقافات  وات�صلوا  والبحث.  بالدر�س  وا�ستعانوا  خَفية،  دعايات  ونُظّمت  �سرية، 
المختلفة، و�أخذوا عنها ما �أخذوا، و�أدخلوا على الدين ما �أدخلوا. وا�ستطاعوا �أن 
وقُدّر  التحزب والطائفية.  �أ�سا�س  التي كانت  التعاليم والآراء  يجمعوا طائفة من 
�شرقًا  دول  لهم  وقامت  الحكم،  �إلى  ي�صلوا  �أن  العبا�سية  الدولة  �إبان �ضعف  لهم 

وغرباً، على ر�أ�سها الدولة الفاطمية. 

�أهم فرقهم 

لم يكن غريبًا �أن ينق�سم ال�شيعة �إلى فرق وطوائف، فقد كانوا �أخلاطًا من 
الأجنا�س وال�شعوب، لهم ميول متباينة وبواعث مختلفة، هذا �إلى �أن الأحداث 
الغلاة  منهم  فكان  انق�سامهم.  �سببًا في  كانت  الأئمة  ببع�ض  وتعلّقهم  ال�سيا�سية 
والمتطرفون الذين زعموا تقدي�س الأئمة �إلى حد القول بنبوة علي �أو ت�أليهه كما 
�صنع ال�سب�أية، وغالوا في الطعن على مخالفيهم �إلى حد رميهم بالكفر، وندع هنا 
ه�ؤلاء الغلاة جميعًا جانبًا. ومنهم المعتدلون الذين وقفوا عند المطالبة بالخلافة، 
ا و�أبناءه �أحقّ من غيرهم. ومن �أهمهم فرق ثلاث نقف عندها، وهي  معلنين �أن عليًّ
�أن�اصر وم�ؤيدون في العالم  الزيدية، والإثنا ع�شرية، والإ�سماعيلية، ولا يزال لهم 

الإ�سلامي حتى اليوم. 
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الزيدية وفكرة الألوهية 

الزيدية هم �أتباع زيد  بن علي بن الح�سين )122هـ/ 741م( الذي عرف 
�سبيل  في  الموت  �إلى  �شجاعته  به  وانتهت  الحجة،  وقوة  العلم  و�سعة  بال�شجاعة 
البقاع كطبر�ستان،  بع�ض  بعده حتى نجحوا في  يعملون من  �أتباعه  وبقي  دعوته، 
واليمن، وبلاد المغرب، ولا يزال منهم عدد كبير في بلاد اليمن �إلى اليوم، وفي 
المناطق الجبلية بوجه خا�ص. والزيدية من �أكثر فرق ال�شيعة اعتدلًاا و�أقربهم �إلى 
في  الخلافة  �ساقوا  و�إن  وعمر،  بكر  �أبي  ال�شيخين  بخلافة  ي�سلِّمون  ال�سنة،  �أهل 
�أولاد فاطمة من الح�سن والح�سين. لا يقولون بع�صمة الأئمة، ولا يقبلون القول 
والقدرة على لااجتهاد، ويجيزون  الدين  التفقه في  فيهم  باختِفائهم. وي�شترطون 
�إمامة المف�ضول. ولا ي�أخذون بالتقية، ويدعون �إلى الخروج في �سبيل الله لإحقاق 
الحق والمطالبة بالخلافة. عُنوا خا�صة بالفقه والحديث، وكان منهم �أئمة مجتهدون. 

وفيما يتعلق بم�شكلة الألوهية، يظهر �أنهم كانوا في البداية �أقرب �إلى ال�سلف، 
و�إن تتلمذ �إمامهم لوا�صل  بن عطاء، وقد �أخذت عليه هذه التلمذة لأن وا�صلًا 
جوّز الخط�أ على جدّه عليٍّ - كرم الله وجهه -))). فقال جمهورهم �إن البارئ �شيء 
لا كالأ�شياء، ولا ت�شبهه الأ�شياء، و�إنه عالم بعلم لا هو هو ولا غيره، وقادر بقدرة 
لاهي هو ولا غيره)))، وتلك عبارات ردّدها بع�ض ال�سلف في القرن الثاني للهجرة. 
ولا يو�صف الله بالقدرة على الظلم، لأنه ي�ستحيل عليه �أن يظلم، ويجب �أن نقف 

ا	ل�شهر�ستاني، ملل، جـ1، �ص208.  (((
ا	لأ�شعري، مقلاات ج1، �ص70.  (((
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ان�ضموا  بغداد  معتزلة  بع�ض  �أن  نعلم  ونحن  الخبر))).  به  جاء  ما  عند  �صفاته  في 
�إلى الزيدية، ثم قدر لب�صريين كبيرين �أن ت�سود تعاليمهم لديهما، وهما الجبائيان 
ال�ساد�س  القرن  منذ  لااعتزال  �أن  �إلى  �أ�شرنا  �أن  لنا  و�سبق  ها�شم.  و�أبو  عليّ  �أبو 
ا �إلا عند زيدية اليمن، وعن طريقهم ا�ستطعنا �أخيًرا  الهجري لم يجد له ملج�أ قويًّ
اليمن  زيدية  عند  الألوهية  وفكرة  المعتزلي.  للفكر  هامة  م�اصدر  نك�شف عن  �أن 

المت�أخرين معتزلية خال�صة. 

الإثنا ع�شرية وفكرة الألوهية 

الله  كرم   - عليّ  �إلى  ت�صعد  التي  الإمامية  �شعبتي  �إحدى  ع�شرية  الإثنا 
على  هم  �إمامًا،  ع�شر  اثنا  �سل�سلة جملتها  المهدي في  �إلى محمد  وتنتهي  وجهه، 
زين  ثم علي  وابنه الح�سن )50هـ(، والح�سين )61هـ(،  التوالي: علي )40هـ(، 
العابدين )94هـ(، ومحمد الباقر )113هـ(، وجعفر ال�اصدق )148هـ(، ومو�سى 
)220هـ(،  الجواد  ومحمد  )202هـ(،  الر�اض  الح�سن  و�أبو  )183هـ(،  الكاظم 
الذي اختفى  الع�سكري )260هـ(، ومحمد  الهادي )254هـ(، والح�سن  وعلي 
ال�سيا�سية،  والعزلة  التقية  �سنّة  ا�ستنوا  وقد  المنتظر.  المهدي  وهو  )260هـ(  عام 
الأمويين  بط�ش  من  ي�سلموا  هذا لم  ومع  ذلك.  ثمار  من  المنتظر  المهدي  وفكرة 
والعبا�سيين، وا�ستمروا يقاومون ويجادلون، ويمثلون اليوم المذهب الر�سمي للدولة 

في �إيران، ولهم في العراق والهند �أن�اصر وم�ؤيدون يبلغون عدة ملايين. 
ا	لم�صدر ال�سابق. �ص72-71.  (((
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يتلقى  �أر�ضه،  في  الله  حجة  والإمام  النبوة،  م�ستوى  في  عندهم  والإمامة 
من  مع�صوم  وهو  ال�سبيل.  للم�ؤمنين  وير�سم  الدينية،  الن�صو�ص  ويف�سر  الوحي، 
الخط�أ، وحكمه لا يردّ، ومن خرج عليه حَلَّ قتله. والإمامة وراثية لي�ست في متناول 
الجميع، ولا تخلو الأر�ض من �إمام يقيم العدل وين�شر الدين))). فهم يقولون �إن 
الأئمة كالأنبياء مع�صومون، لا ت�صدر منهم �صغيرة ولا كبيرة، ولا يجوز عليهم 
خط�أ ولا ن�سيان، و�أثاروا بذلك م�شكلة الع�صمة في الإ�سلام، ولم تكن معروفة في 
�أن قال في �سماحة: »�أخط�أ عمر و�أ�اصبت  عهد ال�صحابة والتابعين، و�سبق لعمر 
امر�أة«. و�أخذوا بالتقية التي طبقها علي زين العابدين )63هـ( في ح�اصر المدينة، 
لذلك  وو�ضع  الحاكم  على  الخروج  الإمام  �أراد  ف�إذا  �أ�سا�سًا في حياتهم،  وعدوها 
عدواناً  �أح�سّوا  و�إذا  المر�سومة،  الخطة  تنفذ  �أن  �إلى  �أ�صحابه  كتمه  ا  خا�صًّ تدبيًرا 
�أظهروا تقية غير ما يبطنون. و�آمنوا بالرجعة وعودة المهدي المنتظر، فكانوا يزعمون 
�أن �إمامًا من �أئمتهم �سيعود حتى بعد غيبته �أو موته. و�أخيًرا كانوا ي�ستبيحون-على 
عك�س الزيدية - الطعن في ال�شيخين والبراءة منهما، ولعلهم �سُمّوا الراف�ضة من 
�أجل ذلك، لأنهم رف�ضوا خلافة �أبي بكر وعمر، وهي ت�سْمية ردّدها �أهل ال�سنة 
ولم ترق لدى ال�شيعة. وكل تلك �آراء قال بها المت�أخرون، ولم تُعرف لدى الأئمة 
الأوَل، ولم يثبت �أن جعفر ال�اصدق - وهو الذي يعزى �إليه كثير منها - قد قال 

بها، بل على العك�س ا�ستنكرها، كما ا�ستنكرها �أئمة �آخرون))). 

ا	لكليني، �أ�صول الكافي، �إيران 1865، �ص128-82.  (((
محمد كامل ح�سين، طائفة الإ�سماعيلية، القاهرة 1959، �ص10.  	(((
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وللإثنا ع�شرية متكلموهم، ومن �أوائلهم ه�اشم بن الحكم )198هـ/ 814م( 
البديهة  الهذيل، وا�شترك معه في جدل طويل))). وكان حا�ضر  �أبا  الذي عا�صر 
عر�ض  لما  عر�ض  مختلفة.  جوانب  من  نقدًا  عليه  �أثارت  ب�آراء  قال  الحجة،  قويّ 
له معا�صروه من م�اشكل كلامية، كالأ�سماء وال�صفات، وال�صفة والعر�ض، وعلم 
غلوّ  كلها  �آراء  �إلى  فيه  وانتهى  بالتج�سيم،  يقول  كان  و�إرادته وحركته))).  البارئ 
بها،  قال  ه�اشم  يكون  �أن  وا�ستبعدوا  المت�أخرون،  ال�شيعة  �أنكرها  وقد  وغرابة))). 

لأنهم مالوا �إلى مذهب المعتزلة. 

ويظهر �أن موقف الإثنا ع�شرية من م�شكلة الألوهية مرّ ب�أدوار مختلفة، فكان 
�أئمتهم الأوَل، وبينهم جعفر ال�اصدق، ينفرون من الم�اشكل الكلامية، وي�سلمون 
�أ�سماء  من  وال�سنة  الكتاب  في  جاء  بما  الت�أويل-  من  �شيء  في  �أو  تفوي�ض-  في 
�أفكار  �إليها  �سرت  وقد  الحكم،  بن  ه�اشم  مدر�سة  جاءت  ثم  و�صفاته))).  البارئ 
�أجنبية من ت�شبيه وتج�سيم، فاعتنقتها وعار�ضت بها المعتزلة الذين رف�ضوا نظرية 
الإمامة ال�شيعية، وا�شتبكت معهم في خ�صومة طويلة. ولكن لم تلبث ال�سيا�سة 
�أن قربت م�سافة الخلف بين الطرفين، فاقترب الإثنا ع�شرية على �أيدي البويهيين 
من المعتزلة، وقالوا معهم بالتنزيه والتجريد، ومن متكلميهم في هذه المرحلة ال�شيخ 
المفيد )413هـ/ 1022م( �اصحب »تهذيب الأحكام«. ثم اختلط الكلام عندهم 

ا	بن النديم، الفهر�ست، �ص250-249.  (((
ا	لأ�شعري، مقلاات، حـ1، �ص33، 38-37، 222.  (((

ا	لم�صدر ال�سابق، حـ1، �ص31-33، 207-208، البغداد، الفرق، �ص50-48.  (((
جعفر ال�اصدق، م�سند الإمام جعفر ال�اصدق، بيروت 1955، حـ1، �ص36، 47، 70.  	(((
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للتطور  )673هـ/ 1277م( مجاراة  الطو�سيّ  الدين  ن�صير  �أيدي  على  بالفل�سفة 
العام، وبالت�صوف على �أيدي ال�شيخ الآملي )787هـ/ 1387م( �اصحب »جامع 
الأ�سرار ومنبع الأنوار«. فلدى الإثنا ع�شرية المت�أخرين نجد �أفكارًا معتزلية معادة 
من القول ب�أن ال�صفة عين الذات، و�أن القر�آن مخلوق. وينكرون الكلام النف�سي، 

ور�ؤية الله بالأب�اصر في الدنيا والآخرة، وينزهونه تعالى عن �أن ي�صدر عنه ال�شر.

الإ�سماعيلية وفكرة الألوهية 

الإ�سماعيلية هي ال�شعبة الثانية من الإمامية، وقد اختلف في ن�ش�أتها و�سبب 
من  و�أخرى  الغلاة،  من  تارة  وعُدّت  ال�اصدق،  بجعفر  �صلتها  ومدى  ت�سميتها، 
ال�سابع  الإمام  762م(  )145هـ/  �إ�سماعيل  �إلى  تن�سب  �أنها  ح  ونرجِّ المعتدلين. 
�إ�سماعيل  عهد  في  �ش�أن  لها  يكن  لم  �أنه  ويظهر  ال�اصدق.  لجعفر  الأكبر  ولاابن 
نف�سه، ولم تبدُ اتجاهاتها �إلا بعد موته بنحو مائة �سنة، ولم تُعرف ن�سبتها �إليه �إلا 
مت�أخرًا. وقد ربط ب�سل�سلة من �أئمة ج�اؤوا بعده وا�ستتروا، لأنه لم تتوفر لديهم قوة 
تلو الآخر،  الواحد  ال�ستر« هذا،  وتعاقبوا في »دور  �أعدائهم،  تمكنهم من مواجهة 
�إلى �أن ظهر عبيد الله بن المهدي )322هـ/ 934م( م�ؤ�س�س الدولة الفاطمية وقد 
مهّد لهذه الدولة حمدان القرمطي )276هـ/ 890م(، وتفرع عنها الدروز �أتباع 
دَرزي )402هـ/ 1012م( تلميذ الحاكم ب�أمر الله، والح�اش�شون �أتباع الح�سن بن 
عدّة  وللإ�سماعيلية  النزارية.  الإ�سماعيلية  وممثلو  1091م(  )476هـ/  ال�صباح 
يرون  لأنهم  �أو  الباطن،  �أو  الم�ستتر  بالإمام  قالوا  لأنهم  الباطنية،  �أهمها:  �أ�سماء، 
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�أن لكل ظاهر باطنًا، ولكل تنزيل ت�أويلًا))). و�سُموا التعليمية �أي�ضًا لأنهم يبطلون 
الر�أي، ويدعون �إلى التعليم والأخذ عن الإمام المع�صوم)))، وقد دفع هذا جولد 
ا �أتباع وم�ؤيدون في فار�س،  هم من �أن�اصر التقليد))). ولهم حاليًّ ت�سيهر �إلى �أن يعدُّ
وتولى  وتنجانيقا.  وزنجبار،  وال�اشم،  وعمان،  والهند،  و�أفغان�ستان،  �آ�سيا،  و�أوا�سط 

�أخيًرا �أغاخان )1957( زعامتهم، وانتقلت الزعامة �إلى �أعقابه من بعده. 

في  �أ�ساتذة  وكانوا  �سعة،  في  وطبقوه  ع�شرية،  كالإثنا  التقية  بمبد�أ  �أخذوا 
التنظيم ال�سري، وا�ستباحوا القتل غيلةً، وم�سلكهم محل نقد وملاحظة �شديدة. 
لج�ؤوا �إلى العنف �أحياناً، وعاثوا في الأر�ض ف�سادًا، وخا�صة على �أيدي القرامطة 
ا للداعي، ويرتبط به  والح�اش�شين. وقالوا بالوراثة الروحية، في�صبح المدَْعُوُّ ابنًا روحيًّ
بعلاقة لا تقل عن رابطة الدم. وتفنّنوا في الدعوة، ونظموها في درجات متلاحقة، 
لا ينتقل الطالب من درجة �إلى �أخرى �إلا ب�إذن من الدّاعي))). والدعاة �أنف�سهم 
مراتب، على ر�أ�سهم النبي الذي يبلغ الكلام المنزّل، و�سموه الناطق، ويليه الإمام 
الذي ي�ؤول هذا الكلام، و�سموه »الأ�سا�س« �أو الو�صيّ، ومحمد هو الناطق وعليّ 
هو الأ�سا�س. ويليهما الحجة الذي يثبت �صدق ر�سالة الأ�سا�س، وبعده الدّاعي، 
وهكذا. والدّعاة كثيرون موزعون على العالم جميعه، وي�شرف على كل مجموعة 
�أو داعي الدّعاة، ويدخل �إخوان ال�صفاء في هذا التنظيم. وعلى عهد  داعٍ كبير 

ا	لغزالي، ف�اضئح الباطنية، القاهرة 1964، �ص11.  (((
ا	لم�صدر ال�سابق، �ص17.  (((

عبد الرحمن بدوي، ت�صدير ف�اضئح الباطنية.  	(((
ا	لغزالي، ف�اضئح الباطنية، �ص22 - 23.  (((
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الفاطميين كان في القاهرة معاهد لإعداد ه�ؤلاء الدعاة، والأزهر نف�سه �أن�شئ �أ�سا�سًا 
ا، �صحيح  لدر�س التعاليم الإ�سماعيلية ون�شرها. وينبغي �أن يكون الداعي فطنًا ذكيًّ
الحد�س �اصدق الفرا�سة))). ويظهر �أن الدّعاة كانوا يحتالون لدعوتهم بو�سائل �شتى 
من ت�شكيك وتعليق وتدلي�س، وا�ستطاع الغزالي �أن ي�شرح طرقهم في و�ضوح))). 
ولم يفتهم �أن ي�ستعينوا ببع�ض و�سائل الإغراء من طعام و�شراب، ومجال�س �أن�س 
وغناء، وملازمة طويلة بين الدّاعي والم�ستجيب، وكل ذلك في �ستر محكم وخفية 
الذي  الباطني  بالت�أويل  وا�ستعانوا  اختلافها.  ال�سرية على  �ش�أن الجماعات  تامة، 
ا�شتهروا به وتفننوا فيه، وهو لا يخلو من ت�شويق و�إغراء، ولكل �شيء عندهم �سر، 
وتو�سعوا في �أ�سرار الأعداد، وبخا�صة عدد7، ولعلهم �سموا ال�سبعيّة من �أجله))). 
موا تعاليمهم بقدر، ولا يزالون يلتزمون  واقت�ضت ال�سريّة �أن يخفوا كتبهم، و�أن يقدِّ
ذلك �إلى اليوم. ولهم م�ؤلفات كثيرة بقيت مخطوطة، ولم يفتح فيها باب الن�شر 
�إلا �أخيًرا على �أيدي من وقفوا على �أ�سرارها، �أمثال محمد كامل ح�سين وعلي 

�أ�صغر فيْ�ضي. 

لا �شك في �أن الإ�سماعيلية من �أكثر ال�شيعة در�سًا وبحثًا، ��اشؤوا �أن يفل�سفوا 
تعاليمهم، ففل�سفوا معها العقيدة الإ�سلامية كلها، و�أدخلوا عليها كل ما وقفوا عليه 
من �أفكار �أجنبية، بين �شرقية وغربية، وبخا�صة الأفلاطونية المحدثة. ولفل�سفتهم 

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص23. (((
ا	لم�صدر ال�سابق، �ص32-24 . (((

ا	لنعمان بن محمد، �أ�سا�س الت�أويل، بيروت1960، �ص32-31، 60-46 . (((
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خطرها، لأنها لم تقف عند الخا�صة بل امتدت �إلى العامة في طرق �سرية دقيقة، 
و�أريد تلقينها لل�شباب في �سن مبكرة. وبدت وك�أنها فل�سفة هدّامة، تبعث عليها 
القيود  من  والتحلّل  الأفكار،  بلبلة  من  خطيرة  نتائج  عليها  وترتبت  �سيئة،  نوايا 
وك�شف  طريقها  في  وقف  لمن  الفردية  ولااغتيلاات  المحرم،  وا�ستباحة  الدينية 
�سترها. ومنذ القرن الرابع للهجرة ت�صدى للردّ عليها كثيرون، لا فرق بين �سنيين 
القرن  �أخريات  في  خطرها  ا�شتد  �أن  ويوم  �أنف�سهم،  ال�شيعة  بع�ض  بل  ومعتزلة، 
الغزالي هجومًا عنيفًا في �صدق و�إخلا�ص، وو�ضع  الخام�س الهجري هجم عليها 
�إلينا بع�ضها، وفي مقدمتها كتاب ف�اضئح  في ذلك كتبًا ور�سائل متلاحقة و�صل 

الباطنية الذي �صوّب بوجه خا�ص �إلى خطر م�س�ألة التعليم من الإمام المع�صوم. 

�أن  ي�ستطيع  لا  الإن�ساني  العقل  �أن  �أ�سا�س  على  الإلهية  فل�سفتهم  وتقوم 
يدرك حقيقة الذات الإلهية، ولي�س لهذه الذات �صفات، و�إنما تن�صب ال�صفات 
على العقل الأول الذي �أبدعه الله، وفي و�سعنا �أن نعرف العقل المبتدع لا البارئ 
المبدع))). فهم بهذا �أ�شد تعطيلًا من المعتزلة، و�إن حاولوا �أن يدفعوا هذه ال�شبهة 
المادة،  �صدرت  هذه  وعن  الكليّة،  النف�س  �صدرت  العقل  وعن  �أنف�سهم))).  عن 
وعن اتحاد العقل والنف�س والمادة والزمان والمكان ت�صدر حركة الأفلاك والطبائع. 
�سينا،  وابن  الفارابي  �صنع  ما  نحو  ال�صدور، على  �أو  بالفي�ض  الإ�سماعيلية  فقال 
ا لا يتلاءم مع قدرة الله وعظمته، ولا يخفف من هذا  وف�سروا الخلق تف�سيًرا فل�سفيًّ

)))	 الكرماني، راحة العقل، القاهرة 1952، �ص 46،52.
ا	لم�صدر ال�سابق �ص46 (((
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في �شيء �أن ت�ستبدل بكلمة الفي�ض �أو ال�صدور كلمة الإبداع لأن م�ؤداها واحد. 
ووا�ضح �أن الإ�سماعيلية يلتقون في هذا مع فيل�سوفي ال�شرق الكبيرين، ولذا كانت 
الحملة عليهم جميعًا م�شتركة. ولم يقفوا عند هذا، بل ��اشؤوا، �أن يربطوا مراتب 
دعوتهم بمراتب الوجود، فالناطق في العالم الأر�ضي يقابل العقل الأول في العالم 
العلوي، والأ�سا�س �أو الو�صي يقابل النف�س الكلية، وهكذا. ويعتقدون �أن الوحي 
لا ينقطع لأنه في�ض من الناطق على الو�صيّ والأئمة)))، وفي هذا ما ي�ؤذن بالحلول 
الذي �أنكره الم�سلمون، وقد �أكدوه بنظرية » النور المحمدي« و�إن حاولوا جاهدين 

�أن يدفعوا عن �أنف�سهم هذه ال�شبهة. 
* * *

حكم وتقدير 

مذاهبهم،  وتنوعت  فرقهم  دت  فتعدَّ وتحزّبهم،  ميولهم  في  ال�شيعة  تفاوت 
ولكنهم جميعًا اختلفوا مع �أهل ال�سنّة، و�أحدثوا �أكبر ان�شقاق في الإ�سلام. غذّته 
في البداية الحروب والأطماع ال�سيا�سية، وتعهّدته فيما بعد الحزبية والطائفية، وقدّر 
له �أن يعمر �إلى اليوم، ولا تزال ناره تت�أججّ من حين لآخر. ولا نزاع في �أن �أ�سبابه 
الأولى زالت من قديم، و�أ�صبح نظام الخلافة في خبر كان، ولم يبق محل لو�صيّ 
المنتظر حلم الجهلاء وال�ضعفاء. وهل من �سبيل لأن نتحدث  �إمام، والمهدي  �أو 

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص126.  (((
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عن حكومة ثيوقراطية في ع�صر �أولع النا�س فيه بالقومية والديمقراطية والجمهورية 
ال�شعبية. قد يكون لبع�ض التيارات ال�سيا�سية �أو الروحية �ش�أن في ا�ستمرار هذا 
الخلاف وتغذيته، وكثيًرا ما يحاول المرء �أن يخفي �أهدافه ومطامعه الذاتية وراء 
�ستار ديني �أو طائفي. وجدير بنا �أن ندرك �أن هذه الفرقة �أ�صبحت غير مفهومة، 
وللحا�ضر  حكمه  وللما�ضي  كلمتهم،  وجمع  �شملهم  لمِّ  في  الم�سلمين  قوة  و�أن 
�سلطانه، ولا تكاد توجد اليوم م�سافة خلف كبيرة  بين الكاثوليكية والبروت�ستنتية. 

وقد تَابَعَتْ فكرة الألوهية عند ال�شيعة �سير البحث الكلامي في الإ�سلام، 
و�أرغب في  النظري،  الجدل  و�أبعد عن  ال�سلف،  �إلى  �أقرب  الأوَل  �أئمتهم  فكان 
الت�سليم بما جاء في الكتاب وال�سنة دون بحث �أو تعمق. ثم �سرت �إليهم عدوى 
كثيًرا من  فاقتب�سوا  عادوا  ثم  زمنًا،  المعتزلة  فعار�ضوا  الأخرى،  والفرق  المدار�س 
الإلهية  المعتزلة  فل�سفة  وتقوم  واثنا ع�شرية.  زيدية  فرق في ذلك بين  �آرائهم، لا 
والنظر  التجريد  �أي�ضًا منحى  تنحو  وقد  والتنزيه،  التوحيد  قدمنا - على  - كما 
فكرة  وفلْ�سفوا  فيه،  وبالغوا  ذلك  في  الإ�سماعيلية  �أوغل  وقد  الخال�ص.  العقلي 
الألوهية فل�سفة دقيقة وعميقة قد ي�ست�سيغها الخا�صة، ولكنها لا تلائم العامة في 
�شيء، وكانت محل نقد ومعار�ضة  �شديدين. والإ�سماعيلية   بوجه عام �أقرب �إلى 

العلماء والفلا�سفة، وبينهم وبين المت�صوفة المتفل�سفين و�اشئج �شتى. 





�إلى  ويرمي  والملذّات،  ال�شهوات  يتجنب  �سلوك  و�شعور:  �سلوك  الت�صوف 
�إلى  �إذا ما و�صل المريد  بالغبطة وال�سعادة،  النف�س، و�شعور  طهارة الج�سم و�صفاء 
المجاهدة  على  يقوم  عمل  وت�أمل:  عمل  �أي�ضًا  وهو  ال�صفاء.  وهذا  الطهارة  تلك 
الله.  �سبيل طاعة  والمال في  النف�س  وبذل  الليل،  وقيام  النهار  و�صيام  والمجالدة، 
عالم  ويجاوز  الكون،  و�أ�سرار  الله  �آيات  في  ويتدبر  والوحدة،  الخلوة  ي�ؤثر  وت�أمل 
الظاهر �إلى عالم الباطن. وهو �أخيًرا فَقْد ووجود: فَقْد للعاجل ووجود للآجل. فَقْد 
للفاني ووجود للباقي، فَقْد للعبد ووجود للرب. والت�صوف في اخت�اصر �سل�سلة من 
الأحوال والمقامات، ي�سلم بع�ضها �إلى بع�ض، فيبد�أ المت�صوف بتطهير نف�سه، كي 
ي�صبح �أهلًا للتجلّي، ولا يزال يرقى حتى يح�س بالله في قرارة نف�سه، ويقرب منه 
ن الدرا�سات ال�صوّفية في الإ�سلام دفعة واحدة، بل نمت  كل القرب. ولم تتكوَّ

وتطورت على مر الزمن، ومرت بمراحل متلاحقة. 

 الف�صل ال�ساد�س
المت�صوفة
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�أدوار الت�صوف الإ�سلامي 
مرّ الت�صوف الإ�سلامي بعدة �أدوار، بد�أ �أولًا في �صورة من الن�سك والزهادة، 
فيهجر المرء الدنيا، ويتجه نحو الآخرة، وي�ستم�سك بالطاعات والقربات. وق�ضى 
نذكر من  الأول كثيرون،  ال�صدر  وزهاد  قرنين،  نحو  الإ�سلام على هذا  مت�صوفو 
بينهم الح�سن الب�صري )110هـ/ 728م( على ر�أ�س زهاد الب�صرة، و�إبراهيم بن 
�أدهم )159هـ/ 776م( على ر�أ�س زهاد بلخ، ورابعة العدوية )185هـ/ 801م( 
يتزيّوا بزىّ خا�ص، فلب�سوا  �أن  العباد  الن�ساء. وحاول ه�ؤلاء  ر�أ�س زاهدات  على 
الأديرة  غرار  على  النا�س،  عن  منعزلة  �أماكن  للعبادة  يتخذوا  و�أن  ال�صوف، 
ال�سلوك  من  �ضرب  المرحلة عن  هذه  الت�صوف في  يخرج  يكاد  ولا  وال�صوامع،  
والقدرة العملية، التي ترمي �إلى طهارة الروح والج�سد. فهو لا يعنى كثيًرا بدر�س 

�أو بحث، ولا يحاول و�ضع نظرية ولا ن�شر فكرة. 

ثم �أخذ المت�صوّفة في مرحلة تالية يدر�سون ويبحثون، فاتجهوا �أولًا نحو النف�س 
يك�شفون عن �أ�سرارها، ويبينون �أحوالها ومقاماتها، فتحدثوا عن الع�شق وال�شوق، 
وتعلّقوا  والبقاء،  والفناء  والح�ضور،  والغيبة  والوجد،  والحبّ  والرجاء،  والخوف 
اّمي تعلق. وعالجوا �أ�شياء �شبيهة بالدرا�سات ال�سيكلوجية. وظهرت  بالحبّ الإلهي �أ
 857م(  المحا�سبي )242هـ/  �أيدي  على  الهجري  الثالث  القرن  ثمار ذلك في 
الب�سطامي  يزيد  �أبو  �إليهما  وان�ضم  859م(.  )244هـ/  الم�صري  النون  وذي 
)260هـ/ 874م( الذي عُني بحال الفناء، وهي �أ�سمى مرتبة ي�صل �إليها المريد، 
دعائم  بذلك  وو�ضع  والإلهام،  الفي�ض  مرتبة  �إلى  وي�سمو  الحجب،  له  فتنك�شف 

نظرية لااتحاد التي تعد قمة الت�صوف الإ�سلامي وغاية الو�صول �إلى الله. 
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الثالث  القرن  ينق�ضِ  ولما  بها  �شغلا  رجلان،  النظرية  هذه  على  قام  وقد 
�أن  �إلى  910م(  )298هـ/  الجنيد  فيذهب  والحلّاج.  الجنيد  وهما  الهجري، 
المت�صوّف قد ي�صل �إلى درجة يتَّحد فيها بخالقه، وتتلا�شى �شخ�صيته في الذات 
بات، ويخيّل �إلى جل�سائه �أنه  الإلهية. في�صعد �إلى عالم النور، وتنك�شف �أمامه المغيَّ
حا�ضر وهو غائب، و�أنه قريب وهو بعيد. وغالى الحلاج )309هـ/ 922م( في هذه 
هوت في النا�سوت،  النظرية، واتّخذ من نف�سه و�سيلة لإثباتها. فنادى بحلول الّال
وزعم �أن الولّي قد ي�صبح الدليل الحيّ على الله، بحيث ي�صبح »هو هو«. وانتهى 
و�أودت بحياته.  �إلى �سجنه  �أدّت  التي  القولة  »�أنا الحق«، تلك  قال:  �أن  الأمر  به 

وباخت�اصر يمثل القرن الثالث والرابع الع�صر الذهبي للت�صوّف الإ�سلامي. 

وفي �إثارة هذه الم�سائل الدقيقة ما زاد ال�صوفية عناية بالأبحاث العقلية، وما 
وجّههم لأن يكوّنوا فل�سفة خا�صة بهم، وظهر بينهم في الدور الثالث رجال �أ�شبه 
1191م(،  )586هـ/  المقتول  ال�سهروردي  ر�أ�سهم  وعلى  بالفلا�سفة،  يكونون  ما 
ومحيي الدين بن عربي )637هـ/ 1240م( �اصحب مذهب وحدة الوجود، وابن 
�سبعين )668هـ/ 1270م( القائل بالوحدة المطلقة. وتابعهم جماعة من �شعراء 
الرومي  الدين  وجلال  )627هـ/ 1230م(،  العطار  الدين  فريد  �أمثال  الفر�س، 
فل�سفية.  دعائم  على  الت�صوف  يقيم  �أن  �إلى  يرمي  وكلهم  1273م(،  )671هـ/ 
فكانت لهم نظريات في الوجود والمعرفة تقترب كل القرب من نظريات الفلا�سفة، 
واختلط الت�صوف بالفل�سفة اختلاطًا كبيًرا. ففي القرنين ال�ساد�س وال�سابع اكتمل 

الت�صوف الفل�سفي. 
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ني  الت�صوف ال�سُّ

�ضي �أهل ال�سنة، لأنه  لم يكن القول بلااتحاد الذي ذهب �إليه الجنيد لُري
ي�ؤدّي �إلى لاا�شتراك في ذات البارئ- جلّ �ش�أنه - ولم ير�ضهم �أي�ضًا القول بالحلول 
ج، لأنه يلحق المكانية والج�سمية به تعالى، وقد �أ�اشر الأ�شعري  الذي نادى به الحّال
معًا،  والحلول  لااتحاد  رف�ض  في  الأ�اشعرة  يتّردد  ولم  الغريبة))).  الآراء  هذه  �إلى 
النف�س، وعلى  وريا�ضة  والتن�سك  بالزهد  ات�صل  ما  �إلا  الت�صوف  يقبلوا من  ولم 
ر�أ�سهم �أ�شعري �صوفي كبير هو الق�شيري )437هـ/ 1045م(. و�أيّدهم الغزالي في 
ذلك كل الت�أييد، وبخا�صة في كتابيه »الإحياء«، و»المنقذ من ال�ضلال«. فلم ينكر 
�أن هناك عالمين: عالم الظاهر، وعالم الباطن. و�إذا  �أ�سا�سه، بل قرّر  الت�صوف في 
الثاني.  �إدراك  و�سيلة  والإلهام  الفي�ض  ف�إن  الأول،  �إدراك  و�سيلة  الحوا�س  كانت 
غير �أن هذا الفي�ض لا يتم عن طريق اتحاد �أو حلول، و�إنما هو �ضرب من الك�شف 
�أو اليقظة لكل من  والم�اشهدة، ولون من المعرفة الذوقية، يحدث في حال النوم 
لهذا  تبعًا  المت�صوّفة  انق�سم  وقد  الف�اضئل))).  ب�أ�سمى  وتحلّوا  الدنيا،  عن  �أعر�ضوا 
جاراه  ومن  الحلاج  فت�صوّف  ومبتدعين.  �سنيين  ومتطرفين،  معتدلين  ق�سمين: 
مع  يتفق  والغزالي  الق�شيري  ت�صوف  �أن  حين  في  نة،  وال�سُّ الكتاب  دائرة  يجاوز 

ا	لأ�شعري، مقلاات، جـ 1 �ص 288.  (((
ندع هنا جانبًا ر�سائل �أخرى للغزالي قد تتعار�ض مع هذا، وفى مقدمتها »م�شكاة الأنوار«، ودون �أن ندخل في  	(((
بحث �صحة ن�سبة هذه الر�سالة �إلى الغزالي، وقد �أثير هذا من قبل على �أيدي فن�سنك ومنجوميري وت ونكتفي 
ب�أن ن�شير �أولًا �إلى �أن الغزالي باحث وا�سع المعرفة كتب في ميادين مختلفة، ولي�س معنى ذلك �أنه التزم بكل ما 
كتب، والمهم ثانيًا �أن ت�صوفه الذي عرف، و�أخذ به الخلف هو ت�صوف »الإحياء« و »المنقذ من ال�ضلال« وهما 

دعامة الت�صوف ال�سني.
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نة من النجاح في ميدان الت�صوّف ما قدّر لهم  تعاليم الدين. وك�أنما قدّر لأهل ال�سُّ
في ميدان علم الكلام. وما �إن بد�أ القرن ال�ساد�س الهجري حتى �أخذ الت�صوّف 
�أعلام  من  علمان  القرن  هذا  في  وظهر  الفل�سفي،  الت�صوّف  على  يعدو  ني  ال�سُّ
الت�صوّف ال�سني قدّر لطريقتيهما نجاح كبير فيما بعد، وهما عبد القادر الجيلاني 

)562هـ/ 1167م( و�أحمد الرفاعي )578هـ/ 1183م(. 

التالية،  القرون  �إلى  امتد  بل  ال�ساد�س،  القرن  عند  الغزالي  �أثر  يقف  ولم 
ني يغالب �شعبة ال�صوفية الفلا�سفة حتى غلبها، و�أ�صبحت  وا�ستمر الت�صوّف ال�سُّ
�أن  الغزالي في  مع  المت�أخرون  ال�صوفية  ويتفق  الثامن.  القرن  �أوائل  في  ال�سيادة  له 
الت�صوف قبل كل �شيء درا�سة لل�سلوك ور�سم لل�سيرة الفا�ضلة، فلا حاجة به �إلى 
�إنما هو  يعتمد عليه  ما  نف�سية عميقة، وكل  �أبحاث  �إلى  فل�سفية دقيقة ولا  نظريات 
الطاعة والتقرّب �إلى الله، والزهد والإعرا�ض عن الدنيا. وقد ي�صل الطائع بعبادته �إلى 
ما لا ي�صل �إليه العالم بعلمه من ر�اض الله ومحبته، ولم يكن غريبًا �أن نرى في القرون 
الأخيرة �أميين ي�شرفون على الطريق ويتولون قيادة الأتباع والمريدين، وفي و�سعهم 
. واتجهت عنايتهم �إلى الأوراد يلقنونها وحلقات الذكر  �أن ي�صلوا �إلى العلم اللدّين
دت طرائقهم، فر�أينا بينها ال�اشذلية والنق�شبندية �إلى جانب القادريّة  يديرونها، وتعدَّ
والرفاعيّة، واتخذت كل واحدة �شعارًا يميّزها من الطرق الأخرى. وكان في �أحاديث 
كراماتهم الذائعة ما حبّب الخا�صة فيهم، ودفع العامة �إلى لاالتفاف حولهم. وعلى 
الجملة عاد الت�صوف في هذا الدور الأخير �إلى ال�صورة التي بد�أ بها، في �شيء من 
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نجد  �أن  وقلّ  والطائفية.  بالتحزّب  وولوع  وال�شكليات،  بالمظاهر  ولااعتداد  المبالغة 
فيه بحثًا يجاوز �آداب ال�سلوك ومكارم الأخلاق، ويخرج عن �سرد بع�ض الق�ص�ص 
ال�سابقين، كما  �إلى جانب �شروح وتعليقات على م�صنفات المت�صوّفة  والآثار، هذا 
�صنع القا�اشني )738هـ/ 1338م( وال�شعراني )972هـ/ 1565م( في �شرحهما 
لابن عربي. وكان لا بد �أن ننتظر �إلى �أوائل القرن الع�شرين لنرى فل�سفة �صوفية، 

واعية ومجدّدة على �أيدي محمد �إقبال )1938م(. 

فكرة الألوهية 

لم يكن بُدّ لمت�صوّفة الإ�سلام من �أن يعر�ضوا لم�شكلة الألوهية، والت�صوّف 
فة في التاريخ قديمه  في �أ�سا�سه �سعي وراء النور الأ�سمى والحقيقة الأزلية. والمت�صوِّ
فة  مت�صوِّ عا�ش  وقد  الأقدا�س.  وقد�س  الأرواح  بروح  ي�ؤمنون  م�ؤلهون،  وحديثه 
ة، وات�صلوا بالمدار�س  الإ�سلام في جو م�شكلة ال�صفات والبحث عن الذات العليَّ
الكلامية المختلفة، وكان منهم �سلفيون ومعتزلة و�أ�اشعرة. عا�ش �شيوخهم الأُوَل 
في الب�صرة والكوفة وبغداد، وكانوا على �صلة بما يجري فيها من حركات فكرية. 
وكان  وال�صوفية،  الكلامية  للدرا�سات  الأول  الجدّ  بحق  الب�صري  الح�سن  ويعدُّ 
الحنابلة.  معار�ضة  من  ي�سلم  لم  و�إن  نة  ال�سُّ لأهل  انت�صر  ثم  ا،  معتزليًّ المحا�سبي 
وقد �أ�شرنا من قبل �إلى محنة خرا�سان وما نال الق�شيري والأ�اشعرة منها، و�إلى �أن 

الغزالي �إمام في الت�صوف والكلام معًا))). 
�ص52 )= �ص88(.  	(((
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عالج المت�صوفة م�شكلة الألوهية على طريقتهم، وهي لا تخلو من غمو�ض. 
يلج�ؤون �إلى الرمز تارةً و�إلى الإبهام تارةً �أخرى، وي�ؤثرون الجمل الق�صيرة الدقيقة 
»الر�سالة  من  التوحيد«  »باب  وفي  وال�شطحات،  الجذب  لغة  مع  تتلاءم  التي 
تعالى مو�صوفة  الق�شيرية« نماذج كثيرة، منها قول �سهل بن عبد الله: »ذات الله 
موجودة  وهي  الدنيا،  دار  في  بالأب�اصر  مرئية  ولا  بالإحاطة،  مدركة  غير  بالعلم، 
بحقائق من غير حد ولا �إحاطة«))) ولاحظ ابن حنبل �أنه لا يفهم المت�صوفة، لأنهم 
يتكلمون لغة لا عهد له بها، و�صرح ابن عربي ب�أنه لا يفهم بع�ض عبارات الجنيد))). 
ولعلهم في ترددهم بين عالم الظاهر وعالم الباطن ير�سلون �أقولًاا قد ت�ؤذن ب�شيء 
من التناق�ض. ويعنينا �أن ن�ستخل�ص من ذلك �أفكارهم الأ�صلية و�آراءهم الخا�صة. 

المحيطة  والفل�سفية  الكلامية  بالدرا�سات  ت�أثروا  فة  المت�صوِّ �أن  ولا �شك في 
بع�ض  وا�ستمدوا  والأ�اشعرة.  المعتزلة  عن  �أخذوا  كما  ال�سلف  عن  �أخذوا  بهم، 
الم�صطلحات التي �اشعت لدى المتكلمين والفلا�سفة، كالمعنى والمبنى، والجوهر 
و�اشركوا  والتجريد.  والتج�سيم  وال�صفة،  والذات  والكثرة،  والوحدة  والعر�ض، 
ال�شيعة في بع�ض ا�ستعملااتهم، كعالم الظاهر وعالم الباطن، والأقطاب والأوتاد. 
ولن نقف عند ما حاكوا فيه غيرهم، فلا نعر�ض للمت�صوفة الذين ر�أوا في الألوهية 
ر�أي  فيها  ر�أوا  �أدهم، ولا لمن  بن  و�إبراهيم  الب�صري  �أمثال الح�سن  ال�سلف،  ر�أي 
»ك�شف  �اصحب  1073م(  )465هـ/  والهجويري  الق�شيري  �أمثال  الأ�اشعرة 

ا	لق�شيري، الر�سالة، القاهرة 1870، �ص162-159.  (((
�أبو العلا عفيفي، الت�صوف، الثورة الروحية في الإ�سلام، القاهرة1963، �ص172-113.  	(((
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المحجوب«. و�إنما نق�صر حديثنا على وجهة النظر ال�صوفية، ويمثلها رجلان: الجنيد، 
فة الفلا�سفة الآخرين، لأنهم �أقرب �إلى الفل�سفة  وابن عربي. ولن نقف عند المت�صوِّ

منهم �إلى الت�صوف، وابن عربي نف�سه خير من يعبر عنهم. 

الجنيد وتوحيد ال�شهود 

الجنيد )298هـ/ 910م( �شيخ معتزلة بغداد، �أخ�صبهم �إنتاجًا، و�أعمقهم 
الألوهية،  بم�شكلة  وعُني  بعد)))،  تن�شر  لم  ر�سالة  التوحيد  في  و�ضع  روحانية، 
و�أقامها على �أ�سا�س �صوفي، وربطها بنظرية المعرفة. والمعرفة عنده ذوق ووجدان، 
الإ�شراق  و�إنما هي �ضرب من  العقل،  �إليها  يو�صل  الح�سّ، ولا  عليها  يعين  لا 

والإلهام. 

ونظرية المعرفة باب هام من �أبواب الت�صوف الإ�سلامي، و�أ�سا�س من �أ�س�سه 
الكبرى. وجه المحا�سبي �إليها النظر، وتو�سع الجنيد في �شرحها، وعر�ضها الغزالي 
في »المنقذ« و»الإحياء« عر�ضًا وافيًا. والقلب عند المت�صوفة �أداة المعرفة فهو مركز 
�صفحته  �صفت  متى  والتجلي.  الوجد  مركز  �أخرى  بعبارة  �أو  والإدراك،  الحب 
القلب  و�إدراك  اللدنية.  والمعرفة  الذوقي  للإدراك  �أهلًا  �أ�صبح  غ�اشوته  وانجلت 
مختلف عن �إدراك العقل، �إدراك الأول معرفة، و�إدراك الثاني علم. والمعرفة في 

ا	لجنيد، ر�سالة التوحيد، مخطوط �إ�ستانبول، �شهيد علي رقم1374.  (((
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ر�أيهم �أ�سمى من العلم، لأنها حال من �أحوال النف�س، وتجربة �صوفية تتحد فيها 
الذات المدرِكة بالمو�ضوع المدرَك، وهي في اخت�اصر ك�شف عن عالم الباطن، في 

حين �أن العلم يقف عند عالم الظاهر. 

م، ولا يدرك  بالحوا�س لأنه غير مج�سَّ يُرى  تتم معرفة الله، فهو لا  وهكذا 
�إليه، و�إنما يعرف معرفة ذوقية مبا�شرة. لا تقوم على منطق  بالعقل لأنه لا يرقى 
ل على ا�ستدلال عقلي، و�إنما هي ات�اصل بالله وفناء فيه، واتحاد معه. وهذا  ولا تعوِّ
العبد  فيه  يت�صل  الذي  ال�شهود  توحيد  �أو  الخوا�ص،  توحيد  هو  الجنيد  ر�أي  في 
بالمحبوب الأعظم))). ولا حاجة فيه �إلى برهنة على وجود الله، ولا �إلى بحث عن 
�صفاته. وفي هذا ما يميزه من توحيد العوام الذي يعنى ب�أمثال هذه الأمور، وي�سمى 
توحيد لااعتقاد))). وقد مرّ الجنيد بقوم من المتكلمين يخو�ضون في علم الكلام. 
فقال: ما ه�ؤلاء؟ فقيل: ينزهون الله بالأدلة عن �صفات الحدوث و�سمات النق�ص، 
فقال: »نفي العيب حيث ي�ستحيل العيب عيب«))). وفي وحدة ال�شهود ما يقود 
�إلى وحدة الوجود، وفي القول بلااتحاد ما ي�ؤدي �إلى القول بمذهب وحدة الوجود، 

وهذا هو ما انتهى �إليه ابن عربي. 

ا	لتهانوي، ك�اشف ا�صطلاحات العلوم والفنون. كلكتا1862، جـ1، �ص1468.  (((
�أبو العلا عفيفي، الت�صوف، �ص178-156.  	(((

ا	بن خلدون ، مقدمة، �ص408.  (((
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ابن عربي ووحدة الوجود 

خا�ص،  مذهب  و�اصحب  مدر�سة،  زعيم  1240م(  )637هـ/  عربي  ابن 
وهو دون نزاع �أكبر مت�صوفي الإ�سلام الفلا�سفة. قامت مدر�سته في �أوائل القرن 
كتبه،  مذهبه في كثير من  يزيد. عر�ض  �أو  قرنين  نحو  رت  وعمَّ الهجري،  ال�سابع 
وهو وفير الإنتاج. ووقف عليه بوجه خا�ص كتابيه الكبيرين: »الفتوحات المكية«، 

و»ف�صو�ص الحكم«، ولاقى من جرائه ما لاقى من عنت وا�ضطهاد. 

وهو يرى �أن لا موجود �إلا الله، فهو الوجود الحق، والوجود كله، ولا موجود 
�سواه. »وقد ثبت عند المحققين �أنه ما في الوجود �إلا الله، ونحن �إن كنا موجودين 
ف�إنما كان وجودنا به«))). ووجوده  تعالى في غنى عن الدليل، وكيف ي�صح التدليل 
على من هو عين الدليل. ولي�س ثمة فرق بين الحق والخلق �إلا بلااعتبار والجهة، 
فالله حق في ذاته، وخلق من حيث �صفاته، وهذه ال�صفات نف�سها عين الذات. 

»�سبحان من �أظهر الأ�شياء وهو عينها«))). 

والواقع �أن لي�س ثمة خلْق على نحو ما يذهب المتكلمون، بل مجرد في�ض 
فنا  و�صَ فما  قد�سية.  �صفات  عن  وتعبير  �إلهية،  تجليات  كلها  فالموجودات   ، وتجلٍّ
البارئ بو�صف �إلا كنا ذلك الو�صف، وما �سمينا �شيئًا با�سم �إلا كان هو الم�سمى)))، 

ا	بن عربي، الفتوحات المكية، القاهرة 1876، جـ1، �ص 363.  (((
ا	بن عربي، ف�صو�ص الحكم، القاهرة 1946، ن�ص �إدري�سي.  (((

ا	بن عربي »الفتوحات المكية«، جـ4، �ص251.  (((



الألوهية
127127

ة �أو غاية، و�إنما ي�سير العالم وفق  ومادام الأمر تجليًا فلا محل لمادة �أو �صورة ولا لعلَّ
�ضرورة مطلقة، ويخ�ضع لحتمية لا تخلف فيها. 

هذه هي وحدة الوجود كما �صورها ابن عربي، ويلحظ في هذا الت�صوير �أن 
الألوهية معنى مجرد غير م�شخ�ص، ولا يكاد يو�صف، و�صفة الإله الوحيدة هي 
الوجود. وقد ت�اضف �إليها �صفة العلم، ولكنه علم مق�صور على ذات الله. وهذا 
معنى لا يتفق مع العقيدة الأ�شعرية ال�سائدة، ولا يتم�شى مع الن�صو�ص الدينية 
التي تثبت لله �صفات كالقدرة والإرادة وال�سمع والب�صر والكلام. ويظهر �أن ابن 
عربي كان يتردد بين فكرتين: فكرة �إله وحدة الوجود اللانهائي المطلق، وفكرة �إله 
الكتاب وال�سنة الذي عُني الأ�اشعرة ب�شرح �صفاته وتحديدها، ولكن غلبت عليه 

الفكرة الأولى التي لم تر�ض العامة، وكانت مو�ضع نقد واعترا�ض. 

وتلتقي وحدة الوجود عند ابن عربي مع نظائرها في التاريخ قديمه وحديثه، 
وتمت على الخ�صو�ص ب�صلة �إلى بع�ض الآراء التي عرفت في الفكر الإ�سلامي.. 
ر قال ال�شيعة بالنور المحمدي ال�اصدر عن الله ر�أ�سًا، وقد ا�ستمدت  ومنذ عهد مبكِّ
منه الموجودات جميعها. وذهب الفارابي وابن �سينا �إلى �أن الله هو الواجب الوجود 
فة الإ�سلام بلااتحاد  بذاته، وكل ما عداه �إنما ا�ستمد الوجود منه. وقال بع�ض مت�صوِّ
الذي يقود حتمًا �إلى وحدة الوجود، وهما معًا متلازمان عند البراهمة والبوذيين. 
وفي التاريخ الحديث ن�ستطيع �أن نعقد �صلة بين �آراء ابن عربي وا�سبينوزا في هذه 

الناحية. 
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ابن عربي وا�سبينوزا 

وفكرة وحدة  عربي  ابن  عند  الوجود  فكرة وحدة  بين  كبيًرا  �شبهًا  نلحظ 
واحد،  �شيء  والعالم  الله  �أن  معًا  يقرران  فهما   ،)1677( �إ�سبينوزا  عند  الوجود 
»لقانون  خا�ضع  العالم  وهذا  ب�أ�سره.  الكون  ت�ستوعب  �اشملة  ب�ألوهية  ويقولان 
الوجود العام« كما قال ابن عربي، �أو »ل�ضرورة الطبيعة الإلهية« كما قال ا�سبينوزا. 
و�إنما هو خير كله، وكمال كله.  نق�ص،  فيه ولا �شذوذ، ولا عيب ولا  فلا تخلف 
ومن �أو�ضح وجوه ال�شبه فكرة الحق والخلق من جانب، وفكرة »الطبيعة الطابعة« 
و»الطبيعة المطبوعة« من جانب �آخر، فالحق عند ابن عربي ي�ساوي تمامًا »الطبيعة 
الطابعة« التي قال بها ا�سبينوزا، والخلق ي�ساوي �أي�ضًا »الطبيعة المطبوعة«. ولعل 
ال�صوفي العربي كان �أكثر توفيقًا في تعبيره من الفيل�سوف الهولندي، وكان على 

كل حال  �أقرب �إلى لغة رجال الدين والمتكلمين. 

وقد ا�ستلفت هذا التلاقي بع�ض الأنظار، فلاحظ نيكل�سون بحق »�أن لدى 
ابن عربي كثيًرا مما يذكرنا با�سبينوزا«))) و�أ�اشر ريفو في و�ضوح �أكثر »�إلى �أن لدى 
الو�سيط، وبالفكر الإ�سلامي  اليهودي  بالفكر  �أحدهما  ت�أثر في  تيارين:  �إ�سبينوزا 
من خلاله«))) ونحن نتفق مع �أ�سين بل�سيو�س على �أن هذا الت�أثير قد تمَّ فعلًا)))، 

Nicholson, The Legacy of Islam, London 1949, p. 226. 	(((
 Rivaud, Histoire de la philosophie, Paris 1950, T. III, p. 312. 	(((

 Asin Palacios, Actes du XVIe Congrès international des Orientalistes, Alger 1905, 111, 	(((
 79-150.
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ولا �سيما �أن ابن عربي �أ�سباني مواطن ومعا�صر لابن ميمون )582هـ(، وقد عا�صر 
يهودًا �أ�سبانيين �آخرين في ع�صر ن�شطت فيه حركة الترجمة من العربية �إلى العبرية 
�أو �إلى الق�شتالية، ومن هذين �إلى اللاتينية، ونرجح �أن يكون قد نقل �شيء عن 
العربي  العالم  �سمع  ملء  كان  م�سلم،  فيل�سوف  ل�صوفي  الوجود  وحدة  مذهب 
وب�صره في القرن الثالث ع�شر الميلادي. ولا �شك في �أن �إ�سبينوزا كان �أعرف منا  
بالفكر الفل�سفي اليهودي المتو�سط، ن�ش�أ في بيئة ثقافية ودينية متخ�ص�صة. فتعلم 
العبرية، ودر�س التوراة والتلْمود، وتتبع �آثار مفكري اليهود في القرون الو�سطى))). 

ر �أن ابن عربي وا�سبينوزا كانا م�ؤمنين �إيماناً عميقًا، و�إن اتهما  ون�ستطيع �أن نقرِّ
بالإلحاد. كانا م�ؤمنين �إيماناً يملأ قلبيهما، فكانا يريان الله في كل �شيء، ولا يكادان 
مو�سوي  بين  يفرقان  فلا  والإيمان،  الحب  ب�أخوة  يعتدان  كانا  �سواه،  �شيئًا  يريان 

وم�سيحي، ولا بين م�سلم وغير م�سلم. 

�إيمان، تدفع  �أ�سا�سها وليدة فرط  �أن فكرة وحدة الوجود في  ولا نزاع في 
ترد  والروحانيين.  ال�صوفية  تلائم  لهذا  وهي  ا�ض،  فيَّ و�شعور  قوية  عاطفة  �إليها 
نقد  من  ت�سلم  ولكن لم  العالم.  مكاناً في  لغيره  تدع  ولا  الله،  �إلى  �شيء  كل 
واعترا�ض، فهي تكاد تلغي الكون، ولا تف�سر التغير، ولا تحل م�شكلة الواحد 
ب�إله  تقول  فهي  الفل�سفية،  �صعابها  عن  تقل  لا  الدينية  و�صعابها  والمتعدد، 

�إبراهيم مدكور »وحدة الوجود بين ابن عربي وا�سبينوزا«، الكتاب الذهبي لابن عربي، القاهرة 1969، �ص  	(((
 .380-379
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�أين  ولكن  و�إثبات وجوده،  عليه  البرهنة  نهائي، في غنى عن  مطلق مجرّد لا 
يق�ضي  ما  الوجود  بوحدة  القول  في  �إن  وواجباته؟  م�سئولياته  و�أين  الإن�سان، 

على الأخلاق والتكاليف. 
* * *

حكم وتقدير 

�شبيهة  الإ�سلام  مت�صوفي  عند  الألوهية  فكرة  �أن  تقدّم  ما  كل  من  يبدو 
بنظائرها لدى مت�صوفة الم�سيحية، فهي تعتمد على الذوق والتجربة ال�شخ�صية، 
وتقوم على �أ�سا�س من ال�شعور والوجدان ولاات�اصل المبا�شر. هي فكرة تنبعث من 
الباطن، وي�صعب نقلها �إلى الخارج. يح�س المت�صوف بجمال الله وكماله �إح�سا�سًا 
�اصدقًا، ويعز عليه �أن ي�صور ذلك على نحو ما يح�س به، وكل ما يملك �أن يدعو 
ن�سمي  �أن  التو�سع  يعرفوا ربهم. ولعله من  �أنف�سهم لكي  �إلى  الرجوع  �إلى  النا�س 
هذا فكرة، بل هو �أقرب ما يكون �إلى الذوق والوجدان. وب�سكال )1662( مثلًا، 
كالجنيد، لا يت�شبث بالأدلة العقلية، ولا يقف عند الأدلة النقلية لإثبات وجود 
، و�أ�سا�س  ّ الله. و�إنما يرى �أنا نعرف الله بقلوبنا، والمعرفة القلبية م�صدر الحقائق الأوِّيل
اليقين والإيمان))). ففكرة الألوهية كامنة في نفو�سنا، والإن�سان في حاجة ما�سة �إلى 

قوة عليا ي�ضرع �إليها وي�ستعين بها))). 

Pascal, Pensées, éd. Brunschwig, p. 282. 	(((
M. Blondel, L’Action, Paris 1937. 	(((
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تذكرنا  فهي  المعا�صر،  الفكر  في  ونظائر  �أ�شباهٌ  ال�صوفية  التجربة  ولهذه 
فيرى   .)1941( برج�سون  وبحد�س  الدينية،   )1910( جيم�س  وليم  بتجربة 
بقوة  نف�سه  فيح�س في  �أ�سمى،  بمقام  يت�صل  الروحية  حياته  المرء في  �أن  الأول 
�شخ�صيته  تحولت  وك�أنما  لهما،  حد  لا  و�سعادة  بغبطة  وي�شعر  �أتم،  وثقة  �أعظم 
المعرفة  من  �ضربٌ  برج�سون  وحد�س  �أخرى))).  �شخ�صية  و�أ�صبح  جملةً، 
ال�صوفية، والله عنده في غنى عن �أن يبرهن عليه، لأنا نح�س به، ون�ستمد الحياة 
الحياة))).  تقت�ضيه  ما  بكل  �شعور  ومعرفته  الله،  في  اعتقاد  �إلا  الحياة  وما  منه. 
�إله مريد خالق للمادّة والروح،  �إلى فكرة  به يقود  والتطور الخالق الذي يقول 

وباعث للحياة في الأنواع والأفراد. 

بيد �أن فكرة لااتحاد �أو وحدة الوجود لا تتم�شى مع تعاليم الإ�سلام، لأنها 
معًا.  والعالم  الإن�سان  تغفل  �أو  بالإن�ساني،  والإلهي  بالأر�ضي  ال�سماوي  تخلط 
وكان الأ�شعري معا�صرًا للجنيد والحلاج، وا�ستنكر ما ذهب �إليه بع�ض الن�ساك 
�أنه تجوز عليه - جل  الدنيا، ومن  �أنه يرى في  الأج�سام، ومن  من حلول الله في 
�ش�أنه- المعانقة والمجال�سة))). وقد �أح�س الجنيد وابن عربي �أنف�سهما، كما �أ�شرنا �إلى 
ق الأول بين توحيد  ذلك، ب�أن ت�صويرهما للألوهية لا ير�ضي عامة الم�ؤمنين، ففرَّ

 E. Boutroux, William James, Paris 1911, p. 57. 	(((
Bergson, L’Evolution créatrice, Paris 1907, p. 270. 	(((

�ص69 )= �ص120(.  	(((
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الثاني  �أو توحيد العوام))). وفرق  �أو توحيد الخوا�ص، وتوحيد لااعتقاد  ال�شهود 
فلي�س من  �أمر  وال�سنة))). ومهما يكن من  الكتاب  و�إله  الوجود،  �إله وحدة  بين 
ولغة  �شيء،  القلوب  ولغة  العقلي،  للمنطق  الوجدان  منطق  نخ�ضع  �أن  الي�سير 

العقول �شيء �آخر. 

�ص72 )= �ص124(. 	(((

�ص73 )= �ص126(. 	(((



زة، وهي دون نزاع حلقة في �سل�سلة  هناك فل�سفة �إ�سلامية ذات خ�اصئ�ص مميِّ
�أن نعقد  ت ما جاء بعدها، وفي و�سعنا  الفكر الإن�ساني �أخذت عما �سبقها، وغذَّ
�صلات بينها وبين الفكر الفل�سفي القديم من جانب، والفكر الفل�سفي المتو�سط 
ب�أر�سطو  اعتدّت  لأنها  العربية،  الم�اشئيّة  ت�سمى  وقد  �آخر.  جانب  من  والحديث 
معنى  لي�س  ولكن  م�اشئين.  من  بعده  جاء  وعمن  عنه  و�أخذت  عليه،  لت  وعَوَّ
هذا �أنها مجرد امتداد للم�اشئية اليونانية، بل بالعك�س هي فل�سفة وليدة ظروفها 

ماتها وفيها ما فيها من ابتكار و�أ�اصلة.  الخا�صة، لها كيانها ومقوَّ

ن�ش�أة الفل�سفة الإ�سلامية 

مهد لها بيئتان متعا�صرتان و�ضعتا دعائم الدرا�سات العقلية في الإ�سلام، 
ا  وا العالم الإ�سلامي بثمار الفكر القديم �شرقيًّ �أولاهما بيئة المترجمين الذين غذَّ
ا. وثانيتهما بيئة الفرق الكلامية، وبخا�صة جماعة المعتزلة. ولا �شك  كان �أو غربيًّ
�أن العرب �أفادوا �شيئًا من حكمة ال�شرق والغرب بالحديث ولااختلاط ب�أجنا�س 

 الف�صل ال�سابع
الفلا�سفة
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بذلك،  يقنعوا  لم  ولكنهم  الوا�سعة.  الإ�سلامية  الفتوحات  �أثر  على  مختلفة 
وحاولوا �أن ي�أخذوا عن الن�صو�ص المكتوبة، و�أن ينقلوها �إلى اللغة العربية. وظهرت 
بع�ض مترجمات عن اللغات الأجنبية في �أخريات القرن الأول للهجرة، ولكن 
�أيدي  على  �إلا  تن�شط  ولم  الثاني،  القرن  في  �إلا  تبد�أ  لم  الحقة  الترجمة  حركة 
775م(،  )158هـ/  المن�صور  الأول:  الثلاثة  خلفائهم  كبار  وبخا�صة  العبا�سيين، 
نحو ثلاثة  والم�أمون )218هـ/ 833م())). وعمّرت  والر�شيد )193هـ/ 809م(، 
نوا من العربية كما تمكنوا من  قرون، وقام على �أمرها مترجمون متخ�ص�صون تمكَّ
ن مدار�س لإعداد جيل  اللغة التي نقلوا عنها. ومنهم من �أجاد عدة لغات، ومن كوَّ
جديد من المترجمين. و�إلى جانب اطلاعهم الوا�سع، منهم من تخ�ص�ص في �أبواب 
�إلى  ترجمتهم  وامتدت  الفل�سفة))).  �أو  الهند�سة،  �أو  كالطب،  الثقافة،  من  معينة 
�ست لغات، فنقلوا عن العبرية وال�سريانية، عن الفار�سية والهندية، عن اليونانية 

واللاتينية. و�أُعدَّ لحفظ ما ترجموه دار خا�صة، هي »بيت الحكمة«. 

الحكمة  نحو  �إليه،  اتجهت  فيما  الإ�سلامية،  الترجمة  حركة  واتجهت 
والفل�سفة، فات�صلت بالثقافة الهندية الفار�سية، ونقلت عن البرهمانية وال�سمنية، 
عن الزراد�شتية والمزدكية والمانوية. وعُنيت خا�صة بالفل�سفة اليونانية، فعرفت بع�ض 
والرواقيين،  وال�سوف�سطائيين،  وال�صغار،  الكبار  وال�سقراطيين  ل�سقراط،  ال�سابقين 
ان، ورجال مدر�سة الإ�سكندرية. عرفتهم مبا�شرة في �ضوء ما كتبوا، �أو عن  وال�شكَّ

 Madkour, L’Organon, p. 27-28. 	(((
 Ibid., p. 29-34. 	(((
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طريق من �أرّخوا لهم وترجموا. فنقل �سبع من محاورات �أفلاطون، وفي مقدمتها 
»الجمهورية«، و»النوامي�س«، و»طيماو�س«. ولم يفت العرب من كتب �أر�سطو �إلا 
القليل، و�أ�اضفوا �إليها ما لي�س منها، وترجموا معها كل ما وقفوا عليه من �شروحها. 
وو�صل �إلى الم�سلمين قدر من فكر �أفلوطين، و�إن ن�سب �إلى غيره، ولا �شك في �أن 
الأفلاطونية الحديثة �أقرب �إلى الفكر الإ�سلامي، لما ات�سمت به من محاولة التوفيق 

بين الفل�سفة والدين))). 

الت�أليف  من  �شيئًا  �إليه  �أ�اضفوا  بل  النقل،  بمجرد  المترجمون  يقنع  ولم 
لها،  تعر�ضوا  التي  المادة  فيها  فون  يعرِّ »مداخل«  �سموه  ما  وو�ضعوا  والبحث. 
بع�ضها  فان�صبَّ  وتنوعت،  المداخل  هذه  تعددت  وقد  ق�اضياها.  �أهم  ويلخ�صون 
على الطب، �أو الكيمياء، �أو الفلك، �أو الفل�سفة)))، وهي دون نزاع من باكورات 
الكتابة العلمية والفل�سفية في الإ�سلام. وات�صل ه�ؤلاء المترجمون بمن حولهم من 
الأولي  المهاد  بين  بحق  ويعدّون  وحوار وجدل،  وردّ  �أخذ  بينهم  وكان  مفكرين، 
للفكر الفل�سفي الإ�سلامي، و�أ�اضف ابن النديم وال�شهر�ستاني بع�ضهم �إلى قائمة 
زمنًا  العرب الأول،  فيل�سوف  الكندي )252هـ/ 866م(،  الفلا�سفة))). وق�ضى 

بينهم، و�أ�سهم معهم في حركة الترجمة، وربما عُدّ من المترجمين. 

Ibid., p. 35-38. 	(((
 Ibid. 	(((

ا	بن النديم، الفهر�ست، �ص357-370، ال�شهر�ستاني، ملل جـ3، �ص93.  (((
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بع�ض  تثير  للهجرة  الأول  القرن  �أخريات  منذ  الكلامية  الفرق  وبد�أت 
الثاني  القرن  في  عنها  وتفرعت  ولااختيار.  الجبر  كم�شكلة  الفل�سفية.  الم�اشكل 
�أيدي المعتزلة الذين فل�سفوا العقيدة الإ�سلامية،  م�اشكل �أخرى، وبخا�صة على 
وعر�ضوا ب�سببها لم�شكلة العالم والإن�سان. ففرقوا بين الوجود والعدم، بين الجوهر 
والعر�ض، بين الذات وال�صفة، بين الج�سم والنف�س، بين الخير وال�شر. وبحثوا في 
تف�سيًرا  البارئ  �صفات  يف�سروا  لكي  والأحوال،  بالمعاني  وقالوا  والعلة،  ال�سبب 
ا))). وتو�سعوا في �شرح العدالة الإلهية تو�سعًا يذكّرنا ب�صنيع ليبننز )1716(  عقليًّ
الفل�سفية  المدر�سة  ن�ش�أت  و�سطهم  وفي  قرون.  ع�شرة  بنحو  بعدهم  جاء  الذي 
الإ�سلامية في القرن الثالث للهجرة، و�سبق لنا �أن قررنا �أن الكندي �أي�ضًا يعد في 

ا وفيل�سوفًا.  �آن واحد معتزليًّ

لم�شكلة  يعر�ضوا  �أن  من  الإ�سلام  لفلا�سفة  بدّ  يكن  لم  هذا  �ضوء  وفي 
الألوهية، عالجوها على طريقتهم، وت�أثروا فيها ببيئتهم وما و�صل �إليهم من �أفكار 
�أجنبية. ويعنينا من هذه الم�شكلة �أمران على نحو ما التزمناه في المدار�س الأخرى، 

وهما حقيقة الإله، والبرهنة على وجوده. 

�ص41-46 )= �ص77-68(. 	(((
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البرهنة على وجود الله 

�سلك فلا�سفة الإ�سلام في هذه البرهنة م�سلك المتكلمين من معتزلة 
الذي   )Preuve cosmologique( الكوني  الدليل  على  لوا  فعوَّ و�أ�اشعرة، 
الغائي  والدليل  الكون،  وجود  طريق  عن  الله  وجود  يثبت  �أن  يحاول 
)Preuve téléologique( الذي ي�ستخل�ص من نظام الكون و�إبداعه �أن له 
هدفًا وغاية لا ت�صدر �إلا عن مدبّرٍ حكيم. ويعتمد هذان الدليلان على مبد�أ 

العليّة، �سواء �أكانت علة فاعلية �أم علة غائية. 

برهنة الكندي 

يحدثه  دِث  ْ �إلى ُحم حاجة  لهذا في  وهو  ومركب،  حادث  العالم  �أن  يرى 
ب يركّبه. »والواحد الحق هو الأول المبْدِع المم�سك كل ما �أبدع. فلا يخلو  ومركِّ
�شيء من �إم�ساكه وقوته �إلا غار ودثر«))) وي�ضيف �إلى هذا »�أن في نظَْم هذا العالم 
لبع�ض،  بع�ضه  وت�سخير  لبع�ض،  بع�ضه  وانقياد  بع�ض،  في  بع�ضه  وفِعْل  وترتيبه، 
و�إتقان هيئته على الأمر الأ�صلح في كون كل كائن، وف�ساد كل فا�سد، وثبات كل 
ثابت، وزوال كل زائل، لأعظم دلالة على �أتقن تدبير، ومع كل تدبير مدبّر، وعلى 
�أحكم حكمة، ومع كل حكمة حكيم«))). ول�سنا في حاجة �أن ن�شير �إلى �أن النظرة 

محمد عبد الهادي �أبوريدة، ر�سائل الكندي الفل�سفية، القاهرة 1950، �ص162.  	(((
ا	لم�صدر ال�سابق، �ص215.  (((
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الغائية للكون يونانية قديمة، عرفت عند �سقراط، وبدت بو�ضوح عند �أفلاطون، ولم 
يغفلها �أر�سطو. وكلمة »ك�سمو�س« اليونانية في مدلولها تعني النظام. 

برهنة ابن ر�شد 

وعلى نحو �شبيه بهذا حاول ابن ر�شد )595هـ/ 1198م( في كتابه »مناهج 
الأدلة« �أن يبرهن على وجود الله بما �سماه دليل العناية ودليل لااختراع. والأول 
هو بعينه الدليل الغائي، وملخ�صه �أن نظام الكون يك�شف عن تنا�سق ملحوظ في 
�أجزائه وفي الكائنات الموجودة فيه، وهو لي�س مجرد تنا�سق �سطحي وظاهري، بل 
كانط  بها  قال  التي  الداخلية«  »بالغائية  يذكرنا  وال�صميم،  الباطن  تنا�سق في  هو 
�إله  و�إنما هو �صنع  ال�صدفة،  التنا�سق مح�ض  )1804( بين المحدثين. ولي�س هذا 
الكوني،  الدليل  �سوى  �آخر  �شيئًا  فلي�س  لااختراع  دليل  و�أما  حكيم))).  مدبر 
�أن في الكون خَلْقًا وحركة م�ستمرين، والخلق لا بدّ له من خالق،  ويتلخ�ص في 

ژپ   �ش�أنه))).  جلّ  الله  هو  والمحرك  والخالق  ك،  محرِّ من  لها  بد  لا  والحركة 
 .]73 ]الحج/  ٿٿژ  ٿ   ٺ    ٺ   ٺ   ٺ   ڀ   ڀ   ڀ   ڀ   پ    
الفارابي  ده من قبل  الذي ردَّ »الإبداع«  بلفظ  رنا هو الآخر  ولفظ لااختراع يذكِّ
وابن �سينا. وهذان الدليلان، عند ابن ر�شد، مرتبطان ومتكاملان، يلائمان العامة 

ا	بن ر�شد، مناهج الأدلة، القاهرة 1955، تحقيق الدكتور محمود قا�سم، �ص150.  (((
ا	لم�صدر ال�سابق، �ص151.  (((
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والخا�صة، لأنهما يعتمدان على البداهة الح�سية، ويمتازان على �أدلة الأ�اشعرة التي 
لا تخلو في ر�أيه من غمو�ض))). وهما معًا م�ستمدان من تعاليم الإ�سلام، ويلبيان 

دعوة القر�آن �إلى النظر في عجائب الكائنات. 

ژ  ڭ   ڭ   ڭ   ۓ   ۓ   ے   ے    ھ   ھ   ھ   ژھ  

]الأعراف/ 185[. ژڭ   ڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇ  ۆ  ۆ  ۈ   ۈ  ۇٴ  
ۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ    ې  ې  ې  ې  ى   ى  ئائا  
ئە  ئە  ئو  ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ   ئۈ  ژ. ]عب�س/ 24‑32[. 

على �أن ابن ر�شد يحتفظ للخا�صة بدليل �آخر يعتز به، وهو دليل الحركة 
الأفلاك  �أن  وم�ؤداه  »الطبيعة«.  الثامن من كتاب  �أر�سطو في الجزء  به  قال  الذي 
ال�سماوية في حركة م�ستمرة �سعيًا وراء الكمال، ولكل فلك عقل يحركه ت�شبهًا 
بما هو �أكمل منه، وتنتهي هذه المحركات �إلى المحرك الأول الذي يحرك غيره ولا 
يتحرك. فحركة الأفلاك ت�ستلزم باعثًا �أو غاية هي الله - جل �ش�أنه. وهذا الدليل 
البرهنة على وجود  �سينا في  ابن  �إليه  مما ذهب  ا  فل�سفيًّ �أف�ضل  ر�شد  ابن  ر�أي  في 

الله)))، خ�صو�صًا وقد قال به �أر�سطو. 

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص148.  (((
ا	بن ر�شد، تلخي�ص ما بعد الطبيعة، القاهرة 1958، �ص4.  (((
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برهنة الفارابي وابن �سينا 

في  1037م(  )428هـ/  �سينا  وابن  950م(،  )339هـ/  الفارابي  �سلك 
�أن  وقرّرا  والماهيّة،  الوجود  بين  �أولًا  قا  ففرَّ �آخر.  م�سلكًا  الله  وجود  على  البرهنة 
وجود ال�شيء لي�س جزءًا من ماهيته، وفي و�سعنا �أن نت�صوره دون �أن نعرف هل هو 
مًا لها. وذلك فيما  موجود �أم لا. فالوجود عر�ض من �أعرا�ض الذات، ولي�س مقوِّ
عدا الواحد  -جل �ش�أنه، الذي لا ينف�صل وجوده عن ذاته، فهو الأول والواجب 
لاا�ستدلال  ذلك  عن  غنى  في  �أنّا  �إلى  ثانيًا  ينتهيان  هذا  وعلى  بذاته.  الوجود 
واحد.  �آن  بوجوده في  لن�سلِّم  ذاته  ندرك  �أن  ويكفي  الله،  الطويل لإثبات وجود 
وهذا هو الدليل الأنطولوجي )Preuve ontologique( الذي �سبق به الفارابي 
وابن �سينا القدي�س �أن�سلم )1109( بنحو قرن ون�صف، وهو �أل�صق بالميتافزيقا منه 

بالطبيعيات. 

من  عر�ضًا  الوجود  يكون  �أن  منكرًا  زميليه  على  ر�شد  ابن  عابه  وقد 
بها  قال  التي  الت�سعة  الجوهر  �أعرا�ض  من  واحدًا  لي�س  لأنه  الماهية،  �أعرا�ض 
�أر�سطو. وينكر عليهما �أي�ضًا �أنهما نقلا البرهنة على وجود الله �إلى الميتافزيقا، مع 
�أن �أر�سطو عر�ض لها في الطبيعة. فخالفاه من وجهين: �آثرا الدليل الأنطولوجي 
على دليل الحركة، وعدّاه جزءًا من الإلهيات، وهذا ما لا يقره »ال�اشرح الكبير« 
)Le grand commentateur( ولا �شك في �أن موقف الفارابي وابن �سينا �أقوى 
�أن الجزء الثامن من كتاب  �أدق و�أعمق، وكثيًرا ما لوحظ  و�أو�ضح. فبرهانهما 
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الطبيعة لأر�سطو �أل�صق بكتاب الميتافزيقا. ومهما يكن من �شيء ف�إنا نرى- في 
�ضوء ما تقدم- �أن فلا�سفة الإ�سلام عر�ضوا لكثير من الأدلة التي ا�ستخدمت 
في البرهنة على وجود الله، وكان لبرهنتهم �صدًى في الفكر المدر�سي، و�أخذت 

بها بع�ض المدار�س الم�سيحية. 

الواحد 

هما  هامين:  �أ�سا�سين  على  الإ�سلام  فلا�سفة  عند  الألوهية  فكرة  تقوم 
ولذلك عدوا  الذات،  �إلى  ال�صفات  يردّ  بتوحيد  يقولون  فهم  والتنزيه.  التوحيد 
حقيقة  في  تركيب  ب�أي  ت�سمح  لا  التي  بالب�ساطة  وي�ستم�سكون  المعطلة.  بين 
الذات الإلهية ولا في مدلولها. ويذهبون �إلى تنزيه ينفي الزمان والمكان، والمادية 
ا. ويلتقون في هذا مع المعتزلة و�إن  والج�سمية، ويميز الخالق من المخلوقات تمييزًا تامًّ
زادوا عليهم، ذلك لأن ت�صورهم للألوهية �أعمق في التجريد والعقلانية، و�أدخل 

 .)Transcendance( في باب العلوّ والت�سامي

فكرة الألوهية عند الفارابي وابن �سينا 

�أن بلغا به  وير، وتعمّق فيه الفارابي وابن �سينا �إلى  بد�أ الكندي هذا الت�صْ
الغاية. فهو يرى �أن الله واحد غير متكثر، لا ي�شبه خلقه في �شيء، دائم لا يفنى))). 
هو الواحد الحق لأنه واحد بالذات لم يفد وحدته من غيره، وواحد بالعدد لا 

ا	لكندي، ر�سائل، �ص 207.  (((
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ا ولا كيفًا، ولا يدخل مع الكائنات تحت جن�س �أو نوع. هو المحرك الأول  يقبل كمًّ
ة الحق التي لم تكن لي�سا، ولا  غير المتحرك، والعلة الأولى التي لا علة لها، »والإنيَّ
�أيْ�س دائمًا«))). وهو الخالق القادر، والمبدع الحكيم))).  �أبدًا، بل هي  لَيْ�سا  تكون 
فيثبت الكندي للبارئ �صفات الذات والأفعال وال�سلوب، على نحو ما ورد في 
الأثر وما �أخذ به المعتزلة. ولكنه يردها جميعًا �إلى الذات �صوتًا لفكرة الوحدة، 
الت�صوير  الذات ولا منف�صلة عنها، ونلمح في هذا  فهي لي�ست �شيئًا متميزًا من 
�آثارًا �أر�سطية، �إلا �أنها لم تخرج بفيل�سوف العرب عن �أ�سا�س العقيدة الإ�سلامية 

وروحها التي تقوم على التوحيد، وتثبت لله القوة المطلقة والخلق والإبداع. 

وتبدو هذه الآثار ب�شكل �أو�ضح لدى الفارابي وابن �سينا، فيرى الفارابي 
�أن الله هو الواجب الوجود بذاته، وال�سبب الأول لكل موجود. وجوده �أتّم وجود 
عقل  بجوهره  هو  والغاية))).  والفعْل  وال�صورة  كالمادة  العلل  عن  منزه  و�أكمله، 
فهو  ذاته؛  يعقل  لأنه  معقول،  �أي�ضًا  بجوهره  وهو  المادة،  عن  منزّه  لأنه  بالفعْل، 
�إلى ذات  �آن واحد. وهو عالم لأنه يعلم ذاته، ولا يحتاج  �إذن عقل ومعقول في 
�أخرى ي�ستمد منها العلم، و�أف�ضل العلم هو العلم الدائم الذي لا يمكن �أن يزول، 
وذلك هو علمه بذاته))). وهو مدبر لجميع الكائنات، لا يعزب عنه مثقال حبّة من 

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 215. ا�ستعمل الكندي ومن بعده الفارابي وابن �سينا لفظي اللي�س والأي�س للتقابل بين  (((
العدم والوجود. 

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص193.  (((
ا	لفارابي، الثمرة المر�ضية، ليدن 1895، �ص57.  (((

ا	لم�صدر ال�سابق. (((
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خردل ولا يفوت عنايته �شيء، و�آثار هذه العناية بادية للعيان، »فكل �شيء من 
عليه كتب  تدل  ما  على  و�أنفعها،  الموا�ضع  ب�أوفق  مو�ضوع  و�أحواله  العالم  �أجزاء 
الت�شريحات ومنافع الأع�اضء، وما �أ�شبهها من الأقاويل الطبية«))). ولا ي�ضير هذه 
العناية في �شيء �أن يكون في العالم �شرور، لأنها لازمة للخير بالتبع، ولو لم يكن 
الخير ما كان ال�شر، بل هي محمودة على طريق العر�ض، لأنها تزيد من قيمة الحيز 
�أثيرت  �أ�سماء الله الح�سنى، وقد  �إلى  ي�شير  �أن  الفارابي  فيه))). ولم يفت  وتَحبب 
دارت  التي  ال�صفات  لم�شكلة  البدء  نقطة  الراجح  في  وهي  قبل،  من  م�شكلتها 
�أ�سماء الله تدل على الكمال  حولها الدرا�سات الكلامية كلها تقريبًا. ويرى �أن 
والجلال، دون �أن ت�ؤذن ب�شيء زائد عن الذات، و�إنما تعِّرب عن علاقة البارئ جل 

�ش�أنه بمخلوقاته))). 

ولا يخرج ابن �سينا عن هذا كثيًرا، فالله عنده هو الواجب بذاته، لا ي�اشركه 
�شيء من الأ�شياء في ماهيته، فلا ندّ له ولا �ضد، ولا جن�س ولا ف�صل، ولا حدّ 
له))). يعقل الأ�شياء جميعها من حيث وجودها في �سل�سلة نظام الكون العام))). 
فهو عالم بالكليات والجزئيات، يعْلم كل �شيء لأن ما في الكون جميعه متوقف 
عليه. غير �أن علمه بالجزئيات لا يدخل في مقولة الزمان، بل هو علم �أزلي �أبدي، 

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص25،26 (((
ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 64،65 (((

ا	لفارابي، �آراء �أهل المدينة الفا�ضلة، ليدن 1890، �ص 17، 18. (((
ا	بن �سينا، الإ�اشرات، ليدن 1892، �ص 145، 146. (((

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 181. (((
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لا ي�صدق عليه الآن ولا الما�ضي ولا الم�ستقبل. وهذا العلم هو ما ن�سميه العناية، 
فعناية الله �إحاطته بكل �شيء، وبما ينبغي �أن يكون عليه الكون من كمال ال�صنع 
من  ذلك  لأن  والف�ساد،  والخلل  ال�شر  من  تتعرى  لا  الممكنة  والأمور  والإبداع. 

طبيعتها، وال�شرور ن�سبية بوجه عام، ولا تنتق�ص من كمال الله �شيئًا))). 

الألوهية،  لفكرة  ت�صويرهما  في  �سينا،  وابن  الفارابي  �أن  هذا  من  ويت�ضح 
مت�أثران بالفل�سفة الأر�سطية، »وبمقالة اللام«))) من كتاب الميتافزيقا لأر�سطو بوجه 
دا بع�ض عباراته، ويكفي �أن �أ�شير �إلى قولهما:  خا�ص. �أخذًا بكثير من �آرائه، وردَّ
كتاب  ترجم  وقد  �أر�سطو.  �إليه  �سبقهما  تعبير  ف�إنه  ذاته«،  يعقل  عقل  »الواحد 
»الميتافزيقا«، �أو كتاب »الحروف« كما كان ي�سمى، فيما ترجم من كتب �أر�سطو �إلى 
العربية، وكان مو�ضع در�س وعناية، ووقف عليه فلا�سفة الم�شرق من الكندي �إلى 
ابن �سينا))). و »لمقالة اللام« �ش�أن خا�ص، ترجم معها وحدها دون �أجزاء الكتاب 
والآخر  )211م(،  الأفروي�سي  للإ�سكندر  �أحدهما  قديمان،  �شرحان  الأخرى 
الم�سلمون  وحاول  �سينا))).  وابن  الفارابي  نظر  وا�ستلفتا  )395م(،  لثام�سطبو�س 
بدورهم �أن يعلّقوا عليها، ومن بينهم ابن �سينا الذي و�صل �إلينا جزء من �شرحه 
�أخذ، فيما يظهر،  ثام�سطبو�س، وعنه  قاله  �إلى ما  �أميل فيه  �أنه كان  لها))). ويظهر 

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 186.  (((
ا	لم�صدر ال�سابق، �ص186.  (((

ا	بن النديم، الفهر�ست، القاهرة 1930، �ص 352.  (((
ا	لفارابي، الثمرة المر�ضية، �ص 34؛ عبد الرحمن بدوي، �أر�سطو عند العرب، القاهرة 1947، �ص 31.  (((

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 33-22.  (((
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تف�سيره للعلم الإلهي))). ولا يفوتنا �أن ن�شير �إلى كتاب الربوبية، الذي ن�سب خط�أ 
�إلى �أر�سطو، وهو جزء من تا�سوعات �أفلوطين، ويعر�ض لم�شكلة الألوهية، وقد عرفه 
فلا�سفة الم�شرق من الكندي �إلى ابن �سينا، وعلّق عليه الأخير تعليقًا و�صلنا قدر 
منه))). ور�أى ه�ؤلاء الفلا�سفة �أن في هذه الم�اصدر ما يعزّز فكرة التوحيد التي هي 

�أ�سا�س العقيدة الإ�سلامية. 

حملة الغزالي 

والواقع �أن فكرة الألوهية عند الفارابي وابن �سينا �أعمق في التنزيه و�أبلغ في 
ا عن كل ما له �اشئبة الح�س والمادة.  التجريد مما قال به المعتزلة، تُبْعِد الإله بعدًا تامًّ
ا، وهو ت�صوير �أقرب �إلى فكرة الت�سامي واللانهائية التي  ا بحتًّ وت�صوره ت�صويرًا عقليًّ
قال بها المحدثون. ولكنه �إن لاءم الخا�صة ف�إنه لا يلائم العامة، وكان مو�ضع نقد 
ها حملة الغزالي )505هـ/ 1111م( التي  وملاحظة من جهات مختلفة، و�أخ�صّ
تن�صبّ  م�س�ألة،  ع�شرين  عنه في  وك�شفت  الفلا�سفة،  تهافت  �إثبات  �إلى  ق�صدت 
ثمانٍ منها على م�شكلة الألوهية وحدها. يناق�ش الغزالي هذه الم�سائل م�س�ألة م�س�ألة 
محاولًا نق�ضها من �أ�سا�سها، فيلاحظ �أنهم عجزوا عن �إثبات ال�اصنع، وعن �إقامة 
الدليل على ا�ستحالة �إلهين))). ويبطل قولهم �إن ذات الأول لا تنق�سم بالجن�س 

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 26 - 27.  (((
ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 35 - 74.  (((

ا	لغزالي، تهافت الفلا�سفة، تحقيق �سليمان دنيا، القاهرة 1947، �ص 126 - 146.  (((
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تف�سيرهم  الزراية  من  �شيء  في  وينقد  ماهية))).  بلا  ب�سيط  موجود  و�أنه  والنوع، 
للعلم الإلهي، ويعدّه �أقرب �إلى الجهل منه �إلى العلم))). ومتى نقد حجة الإ�سلام 

وحكم، كان لحكمه �ش�أنه وخطره. 

والحملة ولا �شك عنيفة، و�إن ت�أثر �اصحبها بمن هاجمهم وبدا فيل�سوفًا �أحياناً 
الفل�سفي في  البحث  �سير  عاقت  التي  معقِباتها  لها  وكانت  الفلا�سفة.  من  �أكثر 
الإ�سلام، وغلا فيها بع�ض المت�أخرين الذين حاولوا �أن يرف�ضوا كل بحث عقلي. 
ولا ننكر �أن للفارابي وابن �سينا موقفين يعزّ الدفاع عنهما: �أولهما لااكتفاء بفكرة 
ال�صنع، وهي لي�ست �شيئًا �آخر �سوى الفي�ض �أو ال�صدور الأفلوطني، وهو لا يحقق 
الخلق الذي ق�صد �إليه القر�آن، والذي يعتمد على قدرة البارئ و�إرادته. وثانيهما 
الجزئيات،  �إلى  طريقها  عن  ب�سطه  �أو محاولة  الكليات،  على  الإلهي  العلم  ق�صر 
�أن  �أحاط بكل �شيء علمًا، غير  �أن الله  القر�آن من  �أثبته  ما  تمامًا  وهذا لا يحقق 
ق�صدا  و�إنما  زندقة،  ولا  زيغًا  كله  بهذا  يقولا  لم  نعتقد،  فيما  الإ�سلام،  فيل�سوفي 
به الإمعان في تنزيه فكرة الألوهية و�صوغها �صياغة عقلية مجردة، ولكل منهما 

تبتلات ودعوات ت�ؤذن ب�إيمان عميق. 

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 161 - 171.  (((
ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 179- 201 (((
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موقف ابن ر�شد 

على  يرد  �أن  الكبار،  الإ�سلام  فلا�سفة  �آخر  وهو  ر�شد،  لابن  بد  لا  كان 
هذه الحملة، دفاعًا عن الفل�سفة والفلا�سفة بعامة، وعن �أر�سطو  بخا�صة. وهو في 
دفاعه جدلي ماهر، و�أر�سطي دقيق، در�س �أر�سطو در�سًا م�ستفي�ضًا، و�ألم ب�آرائه في 
�أنه  �أدخل عليه من تعديل وتحريف. ولا نزاع في  تفا�صيلها وجزئياتها، و�أدرك ما 
في مقدمة من عنوا به قديماً وحديثًا، �شرح كتبه جميعها التي و�صلت �إلى العالم 
الإ�سلامي في �صور �شتى، بين تلخي�ص وتف�سير كبير، وعدّ بحق »ال�اشرح الأكبر«. 
ولا يبالي ب�أن يخطئ الفارابي وابن �سينا، ما دام في ذلك �إحقاق للحق و�إن�اصف 

للتاريخ، ولكنه لا يتخلى عنهما تمامًا، وجاراهما في كثير مما ذهبا �إليه. 

متميزين:  ت�صويرين  ت�صور  �أن  ينبغي  الألوهية  فكرة  �أن  �أ�سا�سًا  يرى  وهو 
�أحدهما للعامة، والآخر للخا�صة، الأول خطابي، والثاني برهاني، ومن الحكمة 
�أن نخاطب النا�س على قدر عقولهم. ويعيب على المدار�س الكلامية من معتزلة 
�أن  في  يتردد  ولا  الجماهير.  على  الأمور  وعقّدوا  الأذهان،  بلبلوا  �أنهم  و�أ�اشعرة 
وتلك  �آرائهم،  بع�ض  وينق�ض  والجماعة،  ال�سنة  �أهل  �أنهم  مع  الأ�اشعرة،  يعار�ض 
�شجاعة لها وزنها في بيئة عرفت بالمحافظة والتقليد، ولم ي�سلم هو نف�سه من تع�صبها 
وتحاملها عليه. ويعيب على الغزالي �أنه ك�شف في »تهافته« عن �أمور، كان الأولى بها 

�أن تق�صر على الخا�صة، و�ألا ي�شغل بها العامة. 
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وفي »كتاب مناهج الأدلة« ت�صوير لفكرة الألوهية على النحو الذي ينبغي 
�ش�أنه-  -جل  ال�اصنع  و�صف  العزيز  الكتاب  �أن  فيقرر  للجماهير.  به  تقدم  �أن 
والقدرة،  والحياة،  العلم،  �سبعة:  وهي  الإن�سان،  لدى  المعروفة  الكمال  ب�أو�اصف 
المعتزلة  بها  قال  التي  المعاني  �صفات  هي  وهذه  والب�صر))).  وال�سمع،  والإرادة، 
اللتين طال  والكلام  العلم  بخا�صة عند �صفتي  ال�سواء. ويقف  والأ�اشعرة على 
الحديث حولهما من قبل، ويرى �أن الله عالم بالأ�شياء جميعها، لأنه �اصنعها، ولا 
يقبل �أن يجهل �اصنع �صنعته))). هو عالم بال�شيء قبل �أن يكون على �أنه �سيكون، 
لطروء  �أزلي، ولا محل  قديم  فعلمه  كان))).  قد  �أنه  على  كان  �إذا  بال�شيء  وعالم 
الحدوث عليه، ولا لأن يو�صف ب�أنه كلّي �أو جزئي، فتلك تفريعات تتفق مع عالم 
ال�شهادة، ولا تتلاءم مع عالم الغيب في �شيء))). وما دام الباري عالماً فلا بد �أن 
يكون متكلمًا، لأن الكلام تعبير عن علم. ولي�س بلازم �أن يكون الكلام بلفظ 

ژئى  ئى           ي�اشء)))،  من  قلب  الله في  يلقيه  بمعنى  يكون مجرد وحي  فقد  دائمًا، 
ئى   ی  ی  ی  ی    ئج  ئح  ئم  ئى  ئي  بج  بح   بخ  بم  بى   
بي  تجژ ]ال�شورى/ 51[. والقر�آن، وهو كلام الله، قديم، والألفاظ الدالة عليه 
مخلوقة له �سبحانه))). والبارئ منزه عن الج�سمية والجهة والمكان، وعن كل �صفات 

ا	بن ر�شد، مناهج الأدلة، �ص 160 (((
ا	لم�صدر ال�سابق (((

ا	لم�صدر ال�سابق 161 (((
ا	بن ر�شد ف�صل المقال، تحقيق محمد عمارة، القاهرة 1972، �ص 76.  (((

ا	بن ر�شد، مناهج، �ص 163 (((
ا	لم�صدر ال�سابق.  (((
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وما  ]ال�شورى/ 11[.  ژ  ٹ   ٿ   ٹ   ٿٿ    ٿ       ژٺ   خلقه)))، 
ب�إثبات  فيه  ح  ي�صرَّ �ألا  ر�شد  ابن  يرى  �أو تج�سيم،  بت�شبيه  ي�ؤذن  مما  القر�آن  ورد في 
�إليه المعتزلة  �أن من البدع ما ذهب  �ألا ي�س�أل عنه))). وعنده  �أو نفي، بل الأولى 
�أنها �صفة نف�سية تو�صف بها  �أو  �أو غيرها،  �أن ال�صفة عين الذات  والأ�اشعرة من 
ي�سلم  ب�أن  بها. ويو�صي  قائم  الذات لأمر  بها  تو�صف  �أو معنوية  لنف�سها،  الذات 

العامة بما جاء به ال�شرع دون دخول في هذه التفا�صيل))). 

ويلحظ في هذا كله �أمران هامان: �أولهما �أن ابن ر�شد يحر�ص على الرجوع 
�إليه.  يق�صد  ما  على  للتدليل  �أمكن  ما  بهما  ولاا�ست�شهاد  وال�سنة،  الكتاب  �إلى 
فالله  ببالك،  خطر  ما  وكل  ال�شهادة،  وعالم  الغيب  عالم  بين  التفرقة  وثانيهما 
بخلاف ذلك. وهي تفرقة تردّ على مبد�أ قيا�س الغائب على ال�اشهد الذي �أخذ 
ال�سلف  من  كله  بهذا  ر�شد  ابن  ويقترب  الأ�اشعرة.  منه  ي�سلم  ولم  المعتزلة،  به 
لون على الن�صو�ص الدينية، وي�ؤثرون التفوي�ض، وما عالم الغيب الذي  الذين يعوِّ

ا�ستم�سك به �إلا �ضرب من التفوي�ض. 

ا  �أما الخا�صة ففي و�سعهم �أن يتعمقوا في ت�صوير فكرة الألوهية ت�صويرًا عقليًّ
مجردًا، وفي ال�شرع ظاهر وباطن، وفي و�سعهم �أن ي�ؤوّلوا ظاهره �إذا كان لا يتفق مع 
العقل. ويرى، كما ر�أى زميلاه الإ�سلاميان، �أن العالم قديم، و�أن المادة وال�صورة 

ا	لم�صدر ال�سابق �ص 168 (((
ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 171.  (((

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 167-165.  (((



في الفل�سفة الإ�سلامية .. منهج وتطبيقه )الكتاب الثاني(
150150

�أزليتان، ولي�س في ال�شرع ما يعار�ض ذلك معار�ضة �صريحة، بل ما ورد فيه يحتمل 
الت�أويل. ويذهب �إلى �أبعد من هذا ملاحظًا �أن الخلاف بين الفلا�سفة والمتكلمين 
 ، في هذه النقطة لفظي))). وقِدَم العالم لا يتعار�ض مع �أنه مخلوق، خلقه الله �أزلًا
لا عن طريق ال�صدور كما زعم الفارابي وابن �سينا، بل ربط �أجزاءه بع�ضها ببع�ض 
منذ الأزل في حتمية �ضرورية، وحركها دون انقطاع، بحيث تت�صل ال�صورة بالمادة 
والمحرك  وال�اصنع،  الخالق  فهو  العدم،  فيكون  عنها  تنف�صل  �أو  الوجود،  فيكون 
الأول والمغير للكون))). يحركه مبا�شرة، �أو بوا�سطة العقول المفارقة، والكل راجع 
�إليه))). وهو المدبر للكون با�ستمرار، ولولا تدبيره وعنايته ما كان �شم�س ولا قمر، 
ولا حياة ولا موت. ولا تتعار�ض هذه العناية مع ما قد يوجد في الكون من �شرور، 

لأن هذه ال�شرور ن�سبية، ولا تخرج عن �إرادة الله في �شيء))). 

�إن في مخاطبة العامة،  فابن ر�شد عقلاني وفيٌّ كل الوفاء لنزعته العقلية، 
�أو في التحدّث �إلى الخا�صة. ومن الخط�أ �أن يظن �أن كتبه الدينية تتعار�ض مع كتبه 
الفل�سفية، ولئن كان بينهما �شيء من التباين، ف�إنما يرجع �إلى الأ�سلوب والطريقة، 
هو باخت�اصر خلاف منهجي، ويتلخ�ص في �أن ابن ر�شد ق�صد �أن يخاطب العامة 
بلغة مجملة �سهلة، بعيدة عن الغمو�ض والتعقيد، متحا�شية للدقائق والتفا�صيل. 
ق، وجادل  وبعك�س هذا قلّب للخا�صة الأمور على وجوهها المختلفة، فحلَّل وتعمَّ

ا	بن ر�شد، ف�صل المقال، تحقيق محمد عمارة، �ص 40.  (((
ا	بن ر�شد، تهافت التهافت، تحقيق بويج، �ص 180.  (((

ا	بن ر�شد، تلخي�ص ما بعد الطبيعة، �ص 140 - 143.  (((
ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 163 - 164 (((
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وناق�ش. ومما ي�ؤ�سف له �أن محنته في �آخر حياته حالت دون �أن يفهمه الم�سلمون 
على وجهه، ف�أحرقت كتبه وخ�شي النا�س فل�سفته. ولم يترجم من كتبه الدينية 
م�سيحيو  فخلط  قليلًا،  مت�أخرة  مرحلة  وفي  التهافت«،  »تهافت  �إلا  اللاتينية  �إلى 
القرون الو�سطى في �أمره، واتهمه فريق منهم بالإلحاد والزندقة. وفي �آرائه ال�سابقة 
العقل  تعار�ض بين  يرف�ض كل  الذي  والعقلاني  ال�اصدق،  الم�ؤمن  ب�أنه  ي�شهد  ما 
والدين. وفيها يثبت �أي�ضًا �أنه لم يكن بعيدًا عن الفارابي وابن �سينا ذلك البعد 
�إن الله عقل يعقل ذاته، وحيّ حياة حقة، و�سعيد  الذي يظن، فهو يقول معهم 

�سعادة تامة))). وما كان ليخرج عن هذا، لأن وراءه نفوذ �أر�سطو و�سلطانه. 

حكم وتقدير

الثقافة  عند  الفلا�سفة  به  �صورها  ما  نحو  على  الألوهية  فكرة  تقف  لم 
الإ�سلامية، بل امتدت �إلى ثقافات �أخرى دينية، وبخا�صة �إلى اليهودية والم�سيحية. 
هم  مفكروها،  حاول  وقد  مقد�سة،  ن�صو�ص  على  تقوم  موحدة  ديانة  واليهودية 
الآخرون، �أن يوفقوا بين العقل والنقل، وت�صعد هذه المحاولة �إلى عهد مبكر منذ 
من  قليل  غير  عدد  الو�سطى  القرون  في  بها  وعُني  )54م(.  الإ�سكندري  فيلون 
مفكري اليهود، وفي مقدمتهم مو�سى بن ميمون )601هـ/ 1205م(. ويمكن �أن 
يعد بحق بين فلا�سفة الإ�سلام، كما يعتبر رئي�س الإ�سكولائية اليهودية. ولد في 
قرطبة، وعا�صر ابن ر�شد، وات�صل ببحثه ودر�سه، و�ألم ب�آراء المتكلمين من معتزلة 

ا	لم�صدر ال�سابق، �ص 75 - 76.  (((
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بالفارابي  نزاع  وت�أثر دون  �آخر،  وناق�شهم طويلًا في قدر  و�أقر قدرًا منها  و�أ�اشعرة، 
وابن �سينا. وقد وقف في كتابه »دلالة الحائرين« جزءًا كاملًا على فكرة الألوهية. 
وهو يرى �أن الله هو العلة الأولى و�أ�صل الأ�شياء جميعها، وجوده �ضروري بذاته، 
ولا �سبيل �إلى تحديده وتعريفه لأنه ب�سيط غاية الب�ساطة))). وي�ستحيل �أن تكون له 
�صفة ثبوتية متميزة من الذات، وكل ما جاء في الكتاب من �صفاته �إنما هو لإثبات 

كماله ونفي النق�ص عنه. وهذه لغة �شبيهة كل ال�شبة بلغة الفارابي وابن �سينا. 

وكان �أثر فلا�سفة الإ�سلام، وبخا�صة ابن �سينا وابن ر�شد، في الفكر الم�سيحي 
�إبان القرن  �أ�شرنا �إلى تيارين وا�ضحين في هذا الفكر  �أن  �أ�شدّ و�أعظم. و�سبق لنا 
وم�ؤيدوه))).  �أن�اصره  ولكلٍّ  الر�شدي،  والتيار  ال�سنوي،  التيار  وما  ع�شر،  الثالث 
الم�سيحي علمًا  �أ�صبح اللاهوت  الإلهية، وفي �ضوئها  الفل�سفة  بوجه خا�ص على 
متميزًا. وربما كان �أهم م�ستحدثات القدي�س توما الأكويني )1274م( �أنه فل�سف 
هذا اللاهوت، على نحو ما فل�سف ابن �سينا علم الكلام، و�أ�ضحت من ق�اضياه 
الكبرى البرهنة على وجود الله، وتحديد مدلول �صفات البارئ - جلّ �ش�أنه. وقد 
�أ�شرنا من قبل �أي�ضًا �إلى موقف الم�سيحيين من هذه البرهنة. فالمدر�سة الفرن�س�سكانية 
�أميل �إلى الدليل الأنطولوجي الذي قال به ابن �سينا، لا �سيما وهو �شبيه بما قال به 
القدي�س �أن�سلم )1159(، وترى �أنه �أل�صق باللاهوت، �أو بعبارة �أخرى بالميتافزيقا، 
منه بالطبيعة. وبعك�س هذا ينحو توما�س الأكويني منحى ابن ر�شد، وي�ؤثر برهان 

 Maïmonide, Le Guide des égarés, T. I, p. 179 et suiv. 	(((
Madkour, "Duns Scot entre Avicenne et Averroès", dans Mélanges, Le Caire 1967, p. 119- 	(((
 131.
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الحركة والعلة الفاعلة، وي�ستعين بفكرة الإمكان وال�ضرورة على وجود الله))). و�أما 
ال�صفات فهم ي�صورونها في الجملة، على نحو ما �صنع فلا�سفة الإ�سلام، ت�صويرًا 
ا مجردًا، فلي�ست �شيئًا زائدًا عن الذات، وتختلف كل لااختلاف عن �صفات  عقليًّ
الحوداث، وترمي فقط �إلى �إثبات كمال الله وجلاله، و�إذا وقفنا عند توما الأكويني 
وحده، وجدناه يقرر �أن �صفة الله الأولى هي الوجود، ووجوده ي�ستلزم ال�صفات 
الأخرى من علم وقدرة و�إرادة، ولي�س علمه �شيئًا �سوى ذاته))). وهم ي�ؤكدون كما 
�أكد فلا�سفة الإ�سلام �أن العالم مخلوق، ولا عبرة في نظر �ألبير الكبير )1280م( 
ولا في نظر توما �أن يكون الخلق من عدم كما قال ابن ر�شد �أو عن طريق ال�صدور 

كما قال ابن �سينا. 

فلا�سفة  عند  الألوهية  فكرة  بين  مقارنات  نعقد  �أن  علينا  بعزيز  ولي�س 
الإ�سلام ونظائرها لدى الفلا�سفة المحدثين، �أمثال ديكارت، وا�سبينوزا، وليبنتز، 
وقد حوول �شيء من ذلك. ونقد كانط للأدلة التقليدية لإثبات وجود الله يعود 
بنا �إلى الفكر الإ�سلامي، وما دار فيه حول هذه الأدلة من �أخذ وردّ. وفي و�سعنا 
عرفها  التي  الفل�سفات  �أغنى  من  تعدّ  العربية  الإلهية  الفل�سفة  �أن  الآن  نقرر  �أن 
التاريخ، فيها مادة غزيرة وعميقة، وفيها فكر حر طليق. �أخذت و�أعطت، وهي دون 
نزاع حلقة هامة من حلقات الفكر الإن�ساني. وما �أجدرها �أن تدر�س وتعرف، وقد 
ك�شف عن كثير من جوانبها في ن�صف القرن الأخير، ولا تزال فيها كنوز دفينة في 

حاجة ما�سّة �إلى الن�شر والإحياء.  
 Ibid. 	(((

 E. Gilson, History of Christian Philosophy in the Middle Ages, London 1955,  p. 369. 	(((
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حرية الإرادة





واجتذبت  الأ�سماع،  ا�سترعت  خا�ص،  رنين  ذات  عذبة  لفظة  الحرية 
وعززت  الأمل،  باب  فتحت  والأنا�شيد،  الأغاني  من  بكثير  و�أوحت  القلوب، 
الإن�سانية  القيم  �إحدى  وهي  المه�وضمين.  حقوق  ون�صرت  المظلومين،  مطالب 
الكبرى، ودعامة هامة من دعائم ال�شخ�صية، و�أ�سا�س للح�ساب والم�سئولية. غر�س 
وقد�ستها  والم�صلحون،  الهداة  لها  وانت�صر  والمجاهدون،  الأبطال  الأولى  بذرتها 
ال�شرائع والأديان. لم يقدرها الإن�سان حق قدرها �إلا بعد �أن مر ب�أدوار من الخ�وضع 
والعبودية، خ�ضع لأ�سرته وع�شيرته، ثم لمدينته ودولته، فعرفت حرية الجماعة قبل 
فالحرية في  �شتى،  ب�وصر  التاريخ  مراحل  وقد �وصرت في  الفرد.  تعرف حرية  �أن 
الحرية  تختلفان عن مدلول  معًا  وهما  المتو�سط،  التاريخ  القديم غيرها في  التاريخ 
في التاريخ الحديث. ويباهي القرن الثامن ع�شر بانت�اصره للحرية الفردية، في حين 
الدكتاتوريات  لها  وتنكرت  �ش�أنه،  من  ع�شر  التا�سع  القرن  في  مارك�س  انتق�ص 
بحرية  ال�صلة  وثيقة  الفرد  �أن حرية  على  بها.  تبط�ش  �أن  تتردد في  المعا�صرة ولم 
الجماعة، وهما مت�اضفرتان ومتكاملتان، ورب فرد قاد �شعبًا �إلى الا�ستقلال والحرية، 
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ورب مجتمع حارب الأحرار، فكمّم الأفواه وك�سّر الأقلام. وع�وصر الحرية هي 
ال�اصدق  الفكر  جو  هو  وجوها  والابتكار،  والاختراع  والتقدم  الانطلاق  ع�وصر 

والعمل المثمر. 

الفطري  بلاانطلاق  و�شعور  للطبيعة،  مجاراة  لأنها  لذاتها،  محببة  والحرية 
والاعتقاد،  الفكر  في  مظاهرها  ت�ستكمل  �أن  الأعلى  ومثلها  قيد.  �أو  حظر  دون 
ولكن  اختلافها.  على  الحريات  الحديثة  الد�ساتير  وتقد�س  والعمل،  والقول 
لي�س معنى الحرية �أن ت�سيء �إلى العدالة، �أو �أن تخرج على القانون، ومن �أب�سط 
ن�سلم  �أن  الحرية في  ولي�ست  به.  يعاملوك  �أن  بما تحب  النا�س  تعامل  �أن  �وضابطها 
من الم�ؤثرات الخارجية فح�سب، بل �أن ن�سلم �أي�ضًا من الم�ؤثرات الداخلية، فنقاوم 
الميول والأهواء، ونبر�أ من ال�ضغائن والأحقاد، وتلك هي حرية الحكيم. وقديماً قال 
مت�وصفة الإ�سلام �إن الحرية هي: »الخروج عن رق الكائنات، وقطع جميع العلائق 
والأغيار، فهي تحرر من رق ال�شهوات، وفناء �إرادة العبد في �إرادة الحق«))). وقال 
على  �سموا  �إذا  �إلا  مخلوقاته  حرية  تكتمل  ولا  مطلقة،  الخالق  حرية  »�إن  ليبنتز 

�شهواتهم«))). 

والحرية والإرادة لا تنف�صلان، فلا �سبيل �إلى �إرادة حقة بدون حرية ت�سلم بها 
من ا�ستعباد النف�س والبدن، وتقف على قدميها �إزاء الم�ؤثرات وال�ضغط الخارجي. 

الق�شيري، الر�سالة، القاهرة 1318 هـ، �ص 118 - 119.  	(((
  Leibniz, Nouveaux essais, Paris 1936, L. II, eh – XXI. 	(((
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فيفعل المرء ما يريد، ويريد ما يفعل. وحرية الإرادة، �أو ا�ستقلال الإرادة، �أ�سا�س 
�أخلاق الواجب عند كانط )1804(، وهي �أ�سا�س الم�سئولية بوجه عام. وقد حاول 
�أن يف�سحا للحرية مجلًاا في  �أر�سطو )322 ق. م.( و�أبيقور )270 ق. م.( قديماً 
بينهما وبين علم الله  �آباء الكني�سة بحرية الإرادة ليوفقوا  الكون ونظامه. و�شغل 
وعنايته، و�سار على نهجهم القدي�س �أوغ�سطين )430( والقدي�س توما الأكويني 
)1274(، وبذلا جهدًا كبيًرا في هذا التوفيق. وعني الفلا�سفة المحدثون كذلك 
وليبنتز   )1704( وبو�سييه   )1677( �إ�سبينوزا  �أمثال:  الإرادة،  حرية  بم�شكلة 
وبوترو   ،)1903( رينوفييه  �أمثال:  المعا�صرون،  الفلا�سفة  يغفلها  ولم   .)1716(
)1923(، وبرج�سون )1941(. والواقع �أن حرية الفرد خا�ضعة لبواعثه الداخلية 
وعادات  و�شرائع،  نظم  من  المجتمع  ل�سلطان  �أي�ضًا  وخا�ضعة  و�أهواء،  ميول  من 
ا عن العالم في نظمه  ل الإن�سان ف�صلًا تامًّ وتقاليد. وفوق هذا لا �سبيل لأن يُفْ�صَ

وقوانينه، وهنا يت�سع مجال القول في م�شكلة حرية الإرادة، وتتباين الآراء. 

لما  يخ�ضع  ف�إنه  الف�سيح،  الكون  بنيان  في  لبنة  المرء  دام  ما  �أنه  والواقع 
�إلى  و�أبيقور   )370( ديمقريط�س  ذهب  وقديماً  و�أحداثه.  ظواهره  له  تخ�ضع 
الظواهر،  هذه  لتو�ضيح   )Mécanisme atomistique( الذرية  الميكانيكية 
التقاء  وليدة  هي  �إنما  والتغير  والحركة  والعدم،  الوجود  �أن  في  ذلك  ويتلخ�ص 
ل�ضرورة  وتخ�ضع  ا،  �آليًّ �سيًرا  ت�سير  و�أفعاله  المرء  -ف�أفكار  وانف�اصلها  الذرات 
الفرد  لحرية  يجد  �أن  �أبيقور  حاول  وعبثًا  اختيار.  �أو  لحرية  فيها  محل  لا  مطلقة 
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عن  انحرافًا  حركتها  في  للذرات  �أن  زاعمًا  العمياء،  الميكانيكية  هذه  في  مكاناً 
لا  �آلي  انحراف  ولكنه  الانحراف،  هذا  من  �ضرب  الفرد  وحرية  �سقوطها،  خط 
 ق�صد فيه ولا �إرادة. وذهب كثيرون من رجال الدين �إلى القول بالجبر اللاهوتي
�إنما  جميعها  الكون  �أحداث  �أن  وم�ؤداه   ،)Fatalisme théologique(
الأبد.  �إلى  ال�سير  ومحددة  �أزلًا  مقررة  وهي  و�إرادته،  الله  علم  عن  ت�صدر 
فلا  ي�اشء،  كما  ي�سيرها  الريح  مهب  في  ري�شة  وك�أنه  العبد،  ي�صبح  وبذا 
العلمية الحتمية  �إلى  الحديث  العلمي  البحث  وانتهى  �إرادة.  ولا  له   قدرة 
 )Déterminisme scientifique(. وهي تقرر �أن هناك علاقات ثابتة بين الظواهر 
�أن هذه  لقوانين لا تتخلف. ولا �شك في  و�أنها خا�ضعة  الكونية على اختلافها، 

العلاقات الثابتة لا ت�سمح بحرية كاملة، ولا تف�سح المجال لإرادة تختار. 
* * *

و�أخلاقية،  �سيكلوجية  بين  متعددة،  جوانب  ذات  م�شكلة  الإرادة  فحرية 
ودينية وفل�سفية، وقد �شغلت الأذهان منذ عهد بعيد. ولم ن�صنع �شيئًا �أكثر من �أن 
ن�شير �إلى هذه الجوانب، و�إنا لنت�ساءل �إزاءها �أين حرية الفرد في هذا كله؟ وهل من 
ا �إلى القول بحرية �إرادة مطلقة؟. ويعنينا �أن نجيب عن هذا ال�س�ؤال في  �سبيل حقًّ

�وضء ما انتهى �إليه مفكرو الإ�سلام. 
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م�شكلة حرية الإرادة في الفكر الإ�سلامي 

وتعد  الإ�سلامي،  الفكر  تاريخ  �ش�أن خا�ص في  فعلًا  الإرادة  لم�شكلة حرية 
�أذهان العامة،  �إليها  �أولى الم�اشكل العقلية التي ا�ستوقفت الم�سلمين. اتجهت  من 
�أجلها  من  وعُقدت  الأ�سئلة.  حولها  ثارت  مبكر.  عهد  منذ  الخا�صة  وتدار�سها 
هذه  وبقيت  متميزة،  فكرية  مدار�س  با�سمها  وقامت  والمناق�شة،  الجدل  حلقات 
المدار�س تتنوع وتتعدد على مر الزمن. عمقت در�سها، وانتهت في مو�وضع حرية 
الإرادة �إلى �آراء وحلول لا تخلو من جر�أة و�شجاعة وجهد �اصدق في التوفيق بين 
العقل والنقل، ولها وزنها �إذا ما قورنت بنظائرها في الثقافات الأخرى. و�أ�ضحى 
ا من �أبواب الدرا�سات الكلامية، وعُِّرب عنه ب�أ�سماء مختلفة،  هذا المو�وضع باباً هامًّ
ي »خلق الأفعال«، و »الا�ستطاعة«، و »الجبر والاختيار«، و »الق�اضء والقدر«.  ف�سُمِّ
ولم يقف �أمره عند المتكلمين وحدهم، بل عر�ض له الفلا�سفة ليلائموا بينه وبين 
مبد�أ ال�سببية والعناية الإلهية. وحاول المت�وصفة �أن يف�سروا الحرية على طريقتهم، 
مو�وضع  والم�شرعون  الفقهاء  وعالج  والمادة.  الج�سم  م�ستوى  عن  بها  ي�سموا  و�أن 
الق�صد والإرادة ليقيموا عليه دعائم الجزاء والم�سئولية، و�أنواع الق�اص�ص والعقوبة. 
وربما �سرت �إلى هذه الدرا�سات عدوى بع�ض الأفكار الأجنبية، ولعل من بينها 
ما وجه النظر �إليها، ولكنها في جملتها �إنتاج �إ�سلامي �أ�صيل خ�ضع �أولًا لظروف 

البيئة والم�ؤثرات الداخلية.
* * *
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م�ستقلة  درا�سة  الإ�سلام  في  الإرادة  حرية  م�شكلة  بعد  تدر�س  ولم   
وم�ستوعبة، واكتفي فيها غالبًا ب�شذرات و�إ�اشرات عابرة، اللهم �إلا بحث قام به 
الأ�ستاذ متجوميري وت للح�وصل على درجة الدكتوراه، في الفل�سفة منذ 30 �سنة 

تقريبًا، وعنوانه: 
Free Will and Predestination in Early Islam(1). 

فيه  وعر�ض  الهجري،  الرابع  للقرن  الأول  الثلث  عند  فعلًا  به  وقف  وقد 
بخا�صة للخوارج والمرجئة، والقدرية والجبرية، والمعتزلة. وما �أحوجنا �أن نتتبع هذه 
نوازن  و�أن  بها،  المت�صلة  الآراء  �شتى  نقف عند  و�أن  وتطورها،  ن�ش�أتها  الم�شكلة في 
بينها وبين �آراء كبار المفكرين القدامى والمحدثين. وقد و�ضع فيها الم�سلمون كتبًا 
وفيما  منها)))،  كثير  على  نقف  ولم  لها،  معار�ضة  �أو  الإرادة  لحرية  م�ؤيدة  �شتى 
و�صلنا قدر كافٍ لتو�ضيح جوانبها والك�شف عن وقائعها. و�سنبينها لدى ال�صدر 
الأول، وفي المدار�س الكلامية الكبرى، ولدى بع�ض الفرق التي عنيت بها، وعند 
الفلا�سفة والمت�وصفة - ولن يفوتنا �أن ن�شير �إلى منزلتها في تاريخ الفكر الإن�ساني، 

و�أن نربط ما قال به الإ�سلاميون ب�أ�شباهه في مراحل التاريخ المختلفة. 

W. Montgomery Watt, Free Will and Predestination in Early Islam, London 1948. 	(((
ابن النديم، الفهر�ست، القاهرة 1930، �ص 250، 254، 256.  	(((



يحاول الإن�سان عادة �إذا �أخط�أ �أو خانه التوفيق �أن يرد خط�أه و�إخفاقه �إلى 
�أو  �إرادته  ينتق�ص  ما  يكون في ذلك  �أن  يبالي  ولا  عنه،  وظروف خارجة  �أ�سباب 
و�أن  التوفيق ثمرة جهده،  ب�أن  يعتز  ف�إنه  و�أ�اصب،  �إن وفق  �أما  يعدو على حريته. 
الأول من  الرعيل  بانتظام. وقد كان  تلحظ  �إرادته، وتلك ظاهرة  ال�وصاب �صنع 
الم�سلمين ي�ؤمنون بتوفيق الله الدائم لهم، وينعمون، بن�صره الم�ؤزر، ويعي�وشن في جو 
امتلأ بحرارة الإيمان و�صدق اليقين، وعلى هذا ن�ستبعد �أن تكون م�شكلة القدر 
يعزى  فيما  ون�شك  الرا�شدين،  والخلفاء  النبي  عهد  في  وا�ضحة  �إثارة  �أثيرت  قد 
فتنة عثمان،  �أن حلت المحن، وثارت  ال�ش�أن))) - ويوم  �أقوال في هذا  �إليهم من 
وحارب الم�سلمون بع�ضهم بع�ضًا، وقَبِل التحكيم فريق و�أنكره �آخرون، وبد�أ النا�س 
�أو  �أو كافر  م�ؤمن  ب�أنه  وال�صغائر، ويحكمون على مرتكبها  الكبائر  يت�ساءلون عن 
في منزلة بين المنزلتين، يوم �أن ظهر ذلك كله �أ�صبح للبحث في القدر محل. لا 
�سيما وقد اعتنقت الإ�سلام �أجنا�س و�شعوب ذات ثقافات قديمة، حملت معها ما 
ا ناق�ش القدرية ورد عليهم )الإ�سفراييني، التب�صير في الدين،  ومن �أو�ضح الأمثلة على ذلك ما قيل من �أن عليًّ 	(((

القاهرة 1940 �ص 58(، و�أغلب الظن �أن ذلك من و�ضع المت�أخرين. 

 الف�صل الأول
ن��شأة الم�شكلة
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حملت من �آراء و�أفكار. ويمكننا �أن نقرر �أن م�شكلة القدر من م�ستحدثات الن�صف 
الثاني من القرن الأول للهجرة، ولكنها لم تعلن ويعرف لها �أن�اصر �إلا في �أخرياته. 
العبد  �أن  �إلى  �آخرون  �إلى الله وهم الجبرية، وذهب  �أنا�س يردون كل �شيء  ف�أخذ 

خالق �أفعاله وهم القدرية. 

هذا  في  �أقوال  والتابعين  ال�صحابة  كبار  بع�ض  �إلى  يعزى  �أن  ا  طبيعيًّ وكان 
ال�ش�أن، فين�سب �إلى عبد الله بن عمر )74هـ/ 694م(، وهو في مقدمة ال�سلفيين، 
�أحدث  قد  �أنه  بلغني  �إنه  فقال  ال�سلام،  يقرئك  ال�اشم  فلاناً من  »�إن  له  قيل  �أنه 
التكذيب بالقدر، ف�إن كان قد �أحدث فلا تقر�أ مني عليه ال�سلام«))). وت�اضربت 
الأقوال حول الح�سن الب�صري )110هـ/ 739م(، فعدّ تارة بين القدرية، و�أخرى 
ا �أولًا، و�أنه بعث بر�سالة �إلى عبد الملك بن مروان  بين الجبرية، وظن �أنه كان قدريًّ
)96هـ/ 715م( ي�ؤيد فيها القائلين بحرية الإرادة، ثم عدل عن ذلك في �أخريات 
حياته. ونحن �أميل �إلى ما قال به الذهبي من �أن القدرية والجبرية كانوا يحاولون 
به  قال  ما  �إلى  �أقرب  كان  ولعله  ومنزلته،  بجاهه  لي�ستعينوا  �صفوفهم  �إلى  �ضمه 
ال�صدر الأول من ردّ كل �شيء �إلى علم الله وقدرته))). ويروى �أن غيلان الدم�شقي 
له:  وقال  753م(،  )136هـ/  الر�أي  ربيعة  حلقة  على  وقف  722م(  )105هـ/ 
»�أنت الذي تزعم �أن الله يحب �أن يُع�صى، فقال له ربيعة: �أنت الذي تزعم �أن الله 

يع�صى ق�سرًا«))). 
	�أحمد �أمين، فجر الإ�سلام، القاهرة 1935، �ص 349.  (((

�شم�س الدين الذهبي، تاريخ الإ�سلام وطبقات الم�اشهير والأعلام، القاهرة 1945، جـ4، �ص 98- 101.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 350.  	(((
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�أمية  بني  �أن  ويظهر  ذلك،  من  �شيء  ت�سهم في  �أن  لل�سيا�سة  بد  لا  وكان 
لأن  و�سيا�سية،  دينية  لاعتبارات  الإرادة  بحرية  القول  عام  بوجه  يكرهون  كانوا 
و�إذن  بق�اضء الله وقدره،  �إنهم جاءوا  يقولون  �سيا�ستهم، فهم  بالجبر يخدم  القول 
)101هـ/  العزيز  عبد  بن  ولعمر  لهم.  والخ�وضع  طاعتهم  الم�سلمين  على  يجب 
720م(، وهو من نعرف في تقواه وورعه وا�ستم�ساكه بما كان عليه ال�صدر الأول، 
الدم�شقي،  غيْلان  �ضد  وبخا�صة  الإرادة،  بحرية  القائلين  �ضد  م�شهورة  مواقف 
�أمية  وكان يمقت الخو�ض في هذه الم�سائل. ولم يخرج عن ذلك من خلفاء بني 
�إلا يزيد بن الوليد )126هـ/ 744م( الذي دعا النا�س �إلى القدر وحملهم عليه، 
وقرّب �أ�صحاب غيلان))). وحذا حذوه مروان بن محمد )132هـ/ 750م( الذي 
�أ�ستاذه الجعد بن درهم )117هـ/ 735م(. وفي جو هذا الأخذ والرد  �أخذ عن 
جهد المتخا�صمون في �إدعام وجهة نظرهم ب�شتى الحجج، وحاول كل �أن يجد في 
�أو  الخ�وصمة  دفعت  وربما  الروايات،  ب�أ�ضعف  ولو  له،  ينت�صر  ما  وال�سنة  الكتاب 
�سوء النية �إلى �شيء من الو�ضع والتلفيق، وعلى الباحث �أن يلحظ ذلك ويتنبه 
�إليه، و�ألا ي�أخذ بالروايات على علاتها. والحزبيات الطائفية والمذهبية لي�ست �أقل 
خطرًا من الحزبيات العن�صرية وال�سيا�سية، وكثيًرا ما حملت �أ�صحابها على ت�وصير 

الأمور على غير وجهها، واختلاق ما لا �أ�سا�س له. 

الم�سعودي ، مروج الذهب، القاهرة 1303 هـ، حـ2، �ص 150.  	(((
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مظانها في الكتاب وال�سنة 

القر�آن كتاب الله، و�آية نبيه، ومنبع �أ�وصل الدين، والم�صدر الأول للت�شريع. 
قنع �صحابة كثيرون منه بالمعنى الإجمالي، دون دخول في تفا�صيل مدلول الألفاظ 
والتراكيب. و�إذا تعمق بع�ضهم، اكتفى بالدلالة اللغوية، وربما �أ�اضف �إليها �شيئًا 
من �أ�سباب النزول، �أو ق�ص�صًا من �أخبار اليهود والن�اصرى. ولو تتبعنا ما نقل عن 
ال�صحابة و�صدر التابعين من تف�سير، ما وجدنا فيه �أثرًا من انت�اصر لمذهب ديني، 
النظر،  وجهات  واختلفت  الآراء،  تعار�ضت  �أن  ويوم  فقهي.  لحكم  ا�ستنباطًا  �أو 
�أخذ كل في البحث عما ي�ؤيد وجهة نظره من �سند قر�آني. وربما ا�ستخدمت الآية 
الواحدة، ب�ضرب من الفهم والت�أويل، في �إثبات ال�شيء و�ضده. وتو�سع المتكلمون 
والفقهاء في هذا كل التو�سع، وجدوا في البحث عن دليل قر�آني لما يذهبون �إليه 
�أو يقولون به، وت�أثر علم التف�سير بذلك كل الت�أثر، ومن الناحية الكلامية هناك 

تفا�سير تعبر عن وجهة نظر المعتزلة، و�أخرى تعبر عن وجهة نظر �أهل ال�سنة. 

الباحثون  حاول  التي  الكلامية  الم�اشكل  �أولى  من  القدر  م�شكلة  ولعل 
�آياته ما ي�ؤيد  �أن يدعموها ب�سند من القر�آن الكريم، وفيه مجال ف�سيح لها، فمن 
قوله  ي�ؤيدها  فمما  منها.  �أمثلة  بذكر  ونكتفي  يعار�ضها،  ما  ومنها  الإرادة،  حرية 

چچژ  ڄ  ڄ  ڄڄ  ڃ  ڃ   ڃڃ  چ  چ    تعالى:ژڦ  ڦ  
 ،]82 ]التوبة/  گَژ  ک   ک   ژک   تعالى:  وقوله  ]الأنعام/104[ 
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وقوله: ژڤ  ڦ  ڦ  ڦ  ڦ   ڄ  ڄ  ڄڄ  ڃ  ڃ  ڃ  
ڃ  چچ  چ    چ  ڇ  ڇ  ڇژ ]يون�س/ 108[، وقوله: ژڃ  
ژتم  تى  تي    وقوله:  ]الكهف/ 29[،  ڃ  ڃ  چ   چ  چژ 
بم             بخ   بح   ژبج    وقوله:   ،]46 ]ف�صلت/  جحژ  ثي   ثى   ثجثم  

بىژ ]المدثر/ 38[. 

عليهم،  مقدرة  العباد  �أفعال  �أن  على  دالة  كثيرة  �أخرى  �آيات  القر�آن  وفي 
ونجتزئ بذكر بع�ضها. قال تعالى: ژٱ     ٻ  ٻ             ٻ  ٻ  پ  
پ  پ    پ      ڀ   ڀ  ڀ  ڀ  ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ٿٿ  ٿ   ٿ  
ٹٹ  ٹ  ٹ  ڤ  ژ ]البقرة/ 6- 7[. وقال: ژئې  ئې  ئې   ئى  
وقال:   .]178 ]الأعراف/  ئجژ  ی   ی   ی   ی   ئىئى  

ژڎ  ڎ  ڈ  ڈ     ژ  ژ   ڑ  ڑ  ژ ]التوبة/ 51[، وقال: ژۋ   

وقال:  ]الق�ص�ص/ 68[،  ېژ  ې   ې   ې   ۉۉ   ۅ   ۅ   ۋ  
ژے  ے  ۓ  ۓ  ڭڭ  ڭ     ڭ  ۇ  ۇ  ۆ  ۆ   ۈ  ۈژ ]المدثر/ 31[، 

وقال: ژئو  ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ  ئۈ  ئۈ  ژ ]التكوير/ 29[. 

وذهب بع�ض الباحثين �إلى �أن ال�سور المكية �أميل �إلى تقرير حرية الإرادة، 
في حين �أن ال�سور المدنية �أميل �إلى تقرير الجبر، وهذا توزيع لا ي�ؤيده الواقع، ف�إن 
»الأعراف« مثلًا، وهي مكية، فيها ما ي�ؤيد الجبر، و»التوبة«، وهي مدنية، فيها ما 
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ابن ر�شد، مثل  �آن واحد، كما لاحظ  ي�ؤيد حرية الإرادة. وربما ظهر الجانبان في 
قوله تعالى: ژی  ی  ی  ئج  ئح  ئم  ئى  ئي  بجبح   بخ  بم  بى  
ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ   بي  تجتح  تخ  تم  تى  تي         ثج  ثم  ثى   
پ  پژ ]�آل عمران/ 165- 166[))) ويمكن �أن يقال �إن الا�ستدلال بالقر�آن 
في هذه الم�شكلة �شبه متعادل، وفيه ما ي�ؤيد القدرية والجبرية على ال�سواء، ولعل 
في ذلك �إ�اشرة �إلى �أن الأفعال فيها اختياري، وفيها ا�ضطراري. ومهما يكن من 

�أمر، ف�إن هذه الآيات كانت مو�ضع احتجاج من جانب وت�أويل من جانب �آخر.. 

والحديث هو الم�صدر الثاني من م�اصدر الدين، وعليه �أي�ضًا عول المتكلمون 
عامّه،  ويخ�ص�ص  مطلقه،  ويقيد  القر�آن،  مجمل  يف�صل  وهو  لا�سيما  والفقهاء. 
في  يدون  لم  �أنه  الظروف  و�اشءت  القر�آن.  في  لها  ذكر  لا  لأمور  �أحياناً  ويعر�ض 
�أمره للذاكرة والرواية وبقي هكذا  �إلا قليل منه، وترك  النبي، ولم ي�سجل  عهد 
حتى منت�صف القرن الثاني، حين بد�أت جماعة في جمع الأحاديث التي �صحت 
عندها، ثم توالت حركة الجمع والت�سجيل في كتب مف�صلة، كموط�أ مالك و�صحيح 
البخاري. وكان بع�ض ال�صحابة �ضنينًا بروايته خ�شية الن�سيان �أو الكذب، بينما 
تو�سع في ذلك �آخرون. وفي تعدد الرواة وتفاوت حفظهم ما ي�ؤدي �إلى اختلاف 
مذهبية،  وخلافات  �سيا�سية،  خ�وصمات  من  بعد  فيما  طر�أ  ما  �إلى  هذا  الرواية، 

�شجعت على الو�ضع والاختراع، و�أ�ضحى النا�س غير النا�س))). 
ابن ر�شد، مناهج الأدلة في عقائد الملة، القاهرة 1955، �ص 223.  	(((

البخاري، الجامع ال�صحيح، القاهرة 1286 هـ، جـ4، �ص117- 121.  	(((



حرية الإرادة
169169

ب�أنها  ت�ؤذن  �أحاديث  فيها  رويت  فقد  ذلك،  من  ن�صيب  القدر  ولم�شكلة 
ي�ؤمن عبد  »لا  قال:    الله  ر�سول  �أن  فمثلًا عن جابر  مبكر،  منذ عهد  �أثيرت 
ليخطئه، وما  �أ�اصبه لم يكن  ما  �أن  يعلم  بالقدر خيره و�شره، وحتى  ي�ؤمن  حتى 
�أخط�أه لم يكن لي�صيبه«. وهذا ما �سبق لنا �أن ا�ستبعدناه. وعقد كل من البخاري 
ذكر  »للقدر«،  كتاباً  �صحيحه  في  865م(  )252هـ/  وم�سلم  )258هـ/ 870م( 
نحو  م�سلم  و�سرد   ،25 نحو  منها  البخاري  �سرد  وقد  به،  المت�صلة  الأحاديث  فيه 
الأربعين))) وتكاد تدور كلها حول الأعماق والأرزاق والآجال، ومنها ما ورد في 
النار، حتى ما يكون  �أهل  »�إن الرجل يعمل بعمل   : ال�صحيحين، مثل قوله 
�أهل الجنة  �أو ذراعين، في�سبق عليه الكتاب فيعمل بعمل  بينه وبينها غير ذراع 
فيدخلها، و�إن الرجل يعمل بعمل �أهل الجنة حتى ما يكون بينه وبينها غير ذراع 
�أو ذراعين، في�سبق عليه الكتاب فيعمل بعمل �أهل النار فيدخلها«. ومثل قوله: 
»ما من مولود �إلا ويولد على الفطرة، و�أبواه يهودانه �أو ين�صرانه... قالوا يا ر�سول 

الله �أفر�أيت من يموت وهو �صغير؟، قال الله تعالى �أعلم بما كانوا عاملين«.
 * * *

�إلا  الاختيار  ينا�صر  ما  بينها  ولي�س من  فكرة الجبر،  ت�أييد  �إلى  كلها  وتميل 
ب�شيء من الاجتهاد والت�صرف، مثل: »كلٌّ مي�سر لما خلق له«. و�اشء ابن ر�شد 
�أن يتخذ من حديث »ما من مولود« دليلًا على الاختيار، ولا يخلو ذلك  �أي�ضًا 

م�سلم، الجامع ال�صحيح، القاهرة 1955 �ص 2047.  	(((
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من ت�أويل وتو�سع))). ولعل في هذا ما يف�سر النزعة ال�سلفية القوية التي �سادت في 
�أخريات القرن الأول الهجري و�أوائل القرن الثاني، والتي كانت ترمي �إلى محاربة 
�أقوال �أمثال معبد الجهني )80هـ/ 698م( وغيلان الدم�شقي )105هـ/ 722م( 
من �أن�اصر حرية الإرادة. و�إذا كان هذا الرعيل الأول قد اتجه نحو الكتاب وال�سنة 
و�أ�اشعرة  حنابلة  من  التالية  المدار�س  ف�إن  نظره،  وجهة  ي�ؤيد  ما  منهما  لي�ستمد 
وماتوريدية قد تو�سعوا في هذا كل التو�سع وتفننوا فيه. و�إذا كان المعتزلة قد تحفظوا 
في الا�ستدلال بالحديث، ف�إنهم وقفوا من الآيات القر�آنية موقف الم�ؤول والمف�سر. 

التيارات الأجنبية 

فالتبادل  عنها،  و�أخذها  ب�أخرى  ثقافة  ت�أثر  لل�شك في  اليوم محل  يبق  لم 
الثقافي ظاهرة �إن�سانية لوحظت في الما�ضي، ولا تزال تلحظ في الحا�ضر. ولي�س فيها 
�أخذها  وتعطي، وفي  ت�أخذ  التي  الثقافات الحية هي  نق�ص، ذلك لأن  عيب ولا 
وعطائها حفظ لتراث الب�شرية و�إمداد له. والخط�أ كل الخط�أ في �أن ت�وصر هذه الظاهرة 
على غير وجهها، و�أن تعد مجرد �ضرب من التقليد الأعمى والنقل الحرفي. ف�إن 
و�إن  بها،  ا  خا�صًّ طرازًا  ت�ستحدث  �أن  و�سعها  وفي  ومكوناتها،  ظروفها  ثقافة  لكل 
التقت مع الثقافات الأخرى في جوانب م�شتركة. وقد �سبق لنا �أن �أ�شرنا �إلى �أن 
الثقافة الإ�سلامية �أخذت عن ال�شرق والغرب، وتبنت ما تبنت من �آراء و�أفكار 

ابن ر�شد، مناهج الأدلة، �ص 223 - 224.  	(((
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�أجنبية، ولم يعد هذا في �شيء على �شخ�صيتها، بل دمغته بطابعها، و�أ�اضفت �إليه 
ما �أ�اضفت من بحثها و�إنتاجها. 

وقد نبتت م�شكلة حرية الإرادة لدى الم�سلمين - كغيرها من م�شكلات 
مختلفة،  وعنا�صر  ب�أجنا�س  العرب  فيه  اختلط  جو  في  �أخرى-  وكلامية  فل�سفية 
تخطر  لم  �أمور  نحو  توجههم  �أن  بغريب  ولي�س  �أجنبية،  و�آراء  ب�أفكار  والتقوا 
الخا�صة،  طريقتهم  على  يعالجونها  الم�سلمون  �أخذ  ثم   - قبل  من  ببالهم 
تاريخًا  الم�شكلة  لهذه  �أن  نعلم  ونحن  ومعتقداتهم.  دينهم  وبين  بينها  ويلائمون 
الكني�سة  �آباء  بها  عني  وقد  عام.  بوجه  الديني  الفكر  وفي  اليوناني،  الفكر  في 
بعنوان   بحثًا  فيها  و�ضع  الذي  �أوغ�سطين  القدي�س  �آثارهم  على  وقفّى   الأولى، 
)De libero arbitrio(. وبقي رجال الدين، بل العامة من الم�سيحيين، يديرون 
حولها حوارًا في بيئاتهم المختلفة. ويتلخ�ص في �أن المخلوقات لا ت�ستطيع �أن تحدث 
�شيئًا �إلا بعون من الله، ولا تفعل خيًرا �إلا بلطف منه وف�ضل، و�أن علمه الأزلي 
هذا  في  الإرادة  حرية  �أين  ال�س�ؤال:  يرد  وهنا  �سيحدث.  وما  حدث  بما  محيط، 
فكرة  �أن  الإ�شكال ملاحظًا  هذا  يحل  �أن  دون جدوى  �أوغ�سطين  وحاول  كله؟ 
الزمن لا اعتبار لها بالن�سبة لله، و�إذن لا محل لأن تتحدث في مقامه عن ما�ضٍ 
وم�ستقبل، وفاته �أن علم الله وقدرته محيطان بكل �شيء، فلم يف�سح �إلغاء فكرة 
الزمن المجال لقدرة العبد و�إرادته. وذهب مفكرون م�سيحيون �إلى حلول �أخرى 

�سنعر�ض لبع�ضها. 
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الفتح  قبل  ا  هامًّ ا  م�سيحيًّ مركزًا  وكانت  دم�شق،  في  الحوار  هذا  وعرف 
ديني  ت�سامح  الم�سلمين في  �إلى جانب  م�سيحية  جالية  فيها  وعا�شت  الإ�سلامي، 
ملحوظ. ولي�س ببعيد �أن يكون هذا الحوار قد امتد منه �شيء �إلى الب�صرة التي 
تعد في مقدمة المراكز الثقافية الإ�سلامية الكبرى في القرن الأول الهجري، والتي 
الم�سيحية  المدار�س  بع�ض  من  مقربة  على  وكانت  ثقافات مختلفة،  ملتقى  كانت 
ال�شرقية. ويذهب م�ؤرخو الفرق �إلى �أن م�شكلة الجبر والاختيار عدوى انتقلت �إلى 

الإ�سلام من الم�سيحيين في دم�شق �أو من م�سيحيي الب�صرة))). 

الدم�شقي  يحيى  �إلى  ن�شير  �أن  يجب  الم�سيحيين  ه�ؤلاء  ر�أ�س  وعلى 
)127هـ/ 749م( الذي ولد في خلافة معاوية، وعا�ش مع والده في كنف خلفاء 
بني �أمية، وكان �أبوه م�شرفًا على ال�شئون المالية لعبد الملك بن مروان. وبقي يحيى 
في دم�شق �إلى �أن بلغ الخم�سين، وتولى ريا�سة الطائفة الم�سيحية بعد �أبيه، ولا بد 
�أن يكون قد عرف العربية وتكلمها، و�إن كانت كتبه التي و�صلت �إلينا باليونانية. 
بع�ض  حوار حول  الم�سلمين  ومواطنيه  وبين جيرانه  بينه  يدور  �أن  بغريب  ولي�س 
م�سيحي  بين  »نقا�ش  ر�سالته:  في  الحوار  هذا  نف�سه  هو  وي�ؤكد  الدينية،  الم�سائل 
يرى  وكان  الإرادة،  م�شكلة حرية  عند  الدينية  بحوثه  وقف في  وقد  وم�سلم«))). 

ال�شهر�ستاني، الملل والنحل، القاهرة 1317 هـ، جـ1 �ص 59 ؛ البغدادي، الفرق بين الفرق، القاهرة، مطبعة  	(((
المعارف، �ص 15. 

 G. Graf, Geschichte der arabischen christlichen Literatur, Ringgren (H), Studies in Arabic 	(((
 Fatalism. Uppsala 1955.
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بغير  التي تحدث  هي  والجبرية  واختيارية.  �ضربان: جبرية  الإن�سانية  الافعال  �أن 
�شعور كنمو الج�سم، �أو تحت ت�أثير حاجة طبيعية كالأكل، �أو عن خط�أ غير مق�وصد 
كمن �أطلق �سهمًا على �صيد و�أ�اصب �إن�ساناً. والأفعال الاختيارية هي التي ت�صدر 
بمح�ض �إرادة ال�شخ�ص، وبعد فكر وروية لتحقيق لذة �أو منفعة، فهي �أفعال مقرونة 
بقدرة و�إرادة، وفي و�سع المرء �أن يفعلها و�ألا يفعلها. والأفعال الجبرية من �صنع الله، 
والأفعال الاختيارية من �صنع العباد))) ومن المحتمل �أن يكون يحيى الدم�شقي 
ا في �أثناء مقامه في دم�شق مع بع�ض من كان  قد تبادل �أمثال هذه الأفكار �شفويًّ
يلقاهم من الم�سلمين، �أما �أن يكتب فيها وي�ؤلف فالأرجح �أن ذلك لم يتم �إلا بعد 
الت�سعة  �إلى جانب  �أنه عا�ش في دم�شق  �إلى  �أ�شرنا  الق�سطنطينية. وقد  �إلى  انتقاله 
�أو الع�شرة الأول من خلفاء بني �أمية، وهم لم يكونوا في الجملة من �أن�اصر حرية 

الإرادة، ولم ي�ست�سيغوا كثيًرا التحدث في هذا المو�وضع))). 

الباحثين، وبخا�صة  الإ�سلامي  بالفكر  الدم�شقي  وقد �شغلت �صلة يحيى 
الم�ست�شرقون، منذ �أخريات القرن الما�ضي. فعالجها �أولًا فون كريمر))). وتو�سع فيها 
�أخيًرا موري�س �سيل،  لها  فللينو))). وعر�ض  �ألفون�س  كارل بيكر))). و�أخذ عنهما 

 De Fide Orthodoxa, Book II. 	(((
�ص 93 )= 165(.  	(((

 Von Kremer, Kulturgeschichtliche Streifzüge auf dem Gebiete des Islams, Leipzig 1875. 	(((
 C.H. Becker, Christtiche Polemik und Islamische Dogmenbildung, in Zeitschrift für 	(((
 Assyriologie, XXVI, 1911.

C.A. Nallino, "Sole nome di Mu’tazilitti", in Rivista Orientali. Roma, T. VII. 	(((
انظر �أي�ضًا: بدوي، التراث اليوناني، القاهرة، �ص 202 - 203.  	
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وحاول �أن يقارن �آراء الدم�شقي ب�آراء القدرية))) الم�سلمين. ولا تخلو هذه المقارنة 
من غلو و�إ�سراف، لأنها لا تن�صب على ما قال به �أحد معا�صري الدم�شقي، �أمثال 
معبد وغيلان، و�إنما تقوم على �آراء ظهرت بعد ذلك بنحو قرن، ومن �أ�شخا�ص لم 
يعرفوا الدم�شقي ولم يقفوا على كتبه اليونانية، وهم بوجه خا�ص معتزلة الب�صرة - 
ويذهب موري�س �سيل �أي�ضًا �إلى �أن الخوارج الأُوَل عر�وضا ل�شيء من حرية الإرادة 
في  مبا�شرة  م�اصدر  الأ�سف  مع  لدينا  ولي�ست  الإلهي،  العدل  عن  حديثهم  في 
�أميل، وما عزى  �أنهم كانوا �إلى ظاهر الن�ص  هذه الناحية، وما و�صلنا عنهم ي�ؤيد 
�إليهم من �آراء كلامية يرجع �إلى القرن الثاني للهجرة، وا�ستولت عليهم في البداية 
با�ستقرار  الأموي  العهد  في  يحظوا  ولم  وتحكيم،  خلافة  من  ال�سيا�سية  الم�شكلة 
ي�سمح بدر�س �أو فل�سفة، و�إذا كان الإبا�ضية قد عر�وضا للا�ستطاعة وخلق الأفعال، 
جماعة  وبخا�صة  الأخرى  الفرق  من  وبعدوى  مت�أخرة،  مرحلة  في  ذلك  تم  ف�إنما 

المعتزلة، و�سنف�صل هذا فيما بعد))). 
* * *

في �وضء ذلك ن�ستطيع �أن نقرر �أن هناك تيارات �أجنبية �سرت �إلى العالم 
الم�شكلة  �أثيرت هذه  وقد  الإرادة.  يت�صل بم�شكلة حرية  ما  منها  و�أن  الإ�سلامي، 
�آباء  بع�ض  ر�أ�سها  وعلى  كبيرة،  م�سيحية  جالية  توجد  كانت  حيث  دم�شق،  في 

 Morris Seale, Muslim Theology. A Study of Origins with Reference to the Church Fathers, 	(((
 London 1964.

�ص: 110 )= �ص195(.  	(((
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الكني�سة. وثبت �أن معبدًا الجهني زار دم�شق، و�أن غيلان �أقام بها، وهما اللذان 
�أثارا هذه الم�شكلة لأول مرة في الإ�سلام، ولا يبعد �أن يكونا قد وقفا على ما جرى 
�إلى  �سيل،  موري�س  �صنع  كما  نذهب،  �أن  ولكن  المو�وضع.  هذا  حول  حوار  من 
عقد مقارنات ومقابلة �آراء بع�ضها ببع�ض، فهذا ما لا �سبيل �إليه في �وضء م�اصدرنا 

الحالية))). 

�أوائل ممثلي الجبر والاختيار 

�شغل الم�سلمون كما قدمنا في �أخريات القرن الأول الهجري بم�شكلة الجبر 
والاختيار، ودار فيها �أخذ ورد يمينًا و�شملًاا، في دم�شق والمدينة والب�صرة - و�أ�سهم 
فيها رواة ومحدثون، ودعاة وخلفاء. فذهب فريق �إلى القول بحرية الإرادة، و�سموا 
من  الت�سمية  هذه  تخلو  ولا  �أعماله،  على  قدرة  للإن�سان  �أثبتوا  لأنهم  »القدرية« 
غمو�ض وتناق�ض، وربما �أريد بها �شيء من النكاية والزراية، وعلى ر�أ�س ه�ؤلاء معبد 
الجهني وغيلان الدم�شقي. وذهب فريق �آخر �إلى �أن الإن�سان م�سير لا مخير فلا 
�إرادة له ولا قدرة، لي�س له �إلا ما �أراد الله، ولا قدرة له على �شيء، و�إنما يخلق الله 

�أفعاله، و�سموا الجبرية، وعلى ر�أ�سهم الجهم بن �صفوان. 

ثلاثة �أداروا هذه الم�شكلة في البداية، منهم اثنان قدريان، وواحد جبري، وقد 
عرفوا بالجر�أة وال�شجاعة، انتقدوا خلفاء بني �أمية، وا�ستنكروا كثيًرا من ت�صرفاتهم. 

عر�ض لهذا المو�وضع حديثًا في تف�صيل الدكتور عبد الرحمن بدوي في كتابه: مذاهب الإ�سلاميين، بيروت  	(((
1971، جـ1، �ص 112 - 120. 
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ووهبوا ل�ساناً ناطقًا وحجة بالغة، وجاهدوا في �سبيل �آرائهم �إلى �أن �أ�سلموا �أرواحهم 
�شهداء الحق والمبد�أ،  ون�أ�سف لنق�ص معلوماتنا عنهم، وبخا�صة الاثنان القدريان، 
ولعل ذلك راجع �إلى �أن �آراءهم اندمجت في �آراء المدار�س الكبرى التالية، ولم 
تباعًا  عندهم  و�سنقف  عنهم،.  ويحفظها  با�سمهم  يرددها  ما  الأتباع  من  يجدوا 

لنبين كيف �وصروا م�شكلة الجبر والاختيار، ور�سموا نقطة البدء فيها. 

معبد الجهني))) )80هـ/ 699م( تابعي ومحدّث، و�أول من دعا �إلى القول 
فزار  الكبرى،  الإ�سلامية  العوا�صم  بين  وتنقل  الب�صرة،  في  ن�ش�أ  الإرادة.  بحرية 
دم�شق والمدينة، وكان له فيهما تلاميذ و�أتباع، تابع الأحداث ال�سيا�سية في ع�صره، 
و�أخذ على بع�ض خلفاء بني �أمية ظلمهم وجورهم، وخرج عليهم مع ابن الأ�شعث، 
وقتله الحجاج )95هـ/ 714م(، ولم ي�صلنا من �آرائه �شيء يذكر، اللهم �إلا �أنه كان 
يتكلم في القدر والا�ستطاعة، وك�أنما كان ينكر فكرة الق�اضء المحتوم التي يتعلل بها 
الحكام لت�سويغ ت�صرفاتهم، ويرتكب با�سمها المحكومون ما يرتكبون من معا�صٍ 

و�آثام)))، فدافع عن �شرعية التكاليف، و�أنكر القدر الذي ي�سلب الاختيار. 

غيلان الدم�شقي )105هـ/ 722م(، خطيب ف�صيح، وجدلي ماهر، وتقي 
في  وعا�ش  �أمية،  ببني  قديم  من  فارتبط  عفان،  بن  لعثمان  مولى  �أبوه  كان  ورع. 
بهذا  وجاهر  ت�صرفاتهم،  ينكر  �أن  من  هذا  يمنعه  ولم  منهم،  مقربة  على  دم�شق 

انظر في ترجمته: ميزان الاعتدال 183/3؛ البداية والنهاية 44/9. 	(((
)))	 انظر في ترجمته: ميزان الاعتدال 183/3؛ البداية والنهاية 44/9.
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الب�صري،  بالح�سن  ات�صل  �أعدلهم.  وهو  720م(  )101هـ/  عبد العزيز  عمر بن 
و�شهد مجل�سه، وكان له حوار مع ربيعة الر�أي ومع عمر بن عبد العزيز نف�سه في 
م�شكلة القدر، وقد نهاه عن �أن يخو�ض فيها. وتقديرًا لمنزلته لزم ال�صمت زمنًا، ثم 
انتهى به الأمر �إلى �أن خرج على ه�اشم بن عبد الملك )125هـ/ 743م(، فمثّل 
به، بفتوى - فيما يقال- من الأوزاعي �إمام ال�اشم، و�أغلب الظن �أن قتله هو الآخر 

لم يخل من اعتبارات �سيا�سية))). 

وموقفه من القدر وا�ضح، فهو ثاني من تكلم فيه بعد معبد، وتن�سب �إليه 
فرقة الغيلانية، وعد من رجال الطبقة الرابعة من المعتزلة، وبقدر ما يعتز به ه�ؤلاء 
تحامل عليه �أهل ال�سنة. وكان يرى �أن الح�سنات والخير من الله، وال�شر وال�سيئات 
ال�سلامة و�صحة الجوارح. وفي كلام له مع  من الإن�سان، والا�ستطاعة عنده هي 
عمر بن عبد العزيز -فيما يروى: »هل وجدت يا عمر حكيمًا يعيب ما ي�صنع، 
�أم هل  �أو يق�ضي ما يعذب عليه؟  �أو يعذب على ما ق�ضى،  �أو ي�صنع ما يعيب، 
يكلف  رحيمًا  �أم هل وجدت  عنه؟  ي�ضل  ثم  الهدى  �إلى  يدعو  ر�شيدًا  وجدت 
النا�س  �أم هل وجدت عدلًا يحمل  �أو يعذبهم على الطاعة؟  العباد فوق الطاقة 
على الظلم والتظالم؟ وهل وجدت �اصدقًا يحمل النا�س على الكذب والتكاذب 
بينهم؟«)))- فهو يقرر بهذا مبد�أ حرية الإرادة. و�أن الله لا يعمل �إلا الأ�صلح، فلا 

– 17؛ الانت�اصر  المنية والأمل 15  تاريخ الطبري 2/ 1733؛  انظر في ترجمته، المعارف لابن قتيبة 224؛  	(((
 .214 - 213

ابن المرت�ضي، طبقات المعتزلة، بيروت 1961، �ص 26.  	(((
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يق�ضي بالمعا�صي، بل يرتكبها الإن�سان بمح�ض �إرادته. وكيف يعذب الله على فعل 
فعله هو، وهو عادل لا يظلم، ورحيم لا يكلف بما لا يطاق، وحكيم لا يفعل ما هو 
مذموم؟ و�سنرى فيما بعد كيف تو�سع المعتزلة في هذا، وكونوا منه نظريات مت�صلة. 

وقد ن�سب �إلى غيلان �أنه كان يقول بالإرجاء، وزعم �أن الإيمان لا يزيد ولا 
بمبد�أ  القول  مع  تعار�ض  فيه من  ما  فيه)))، وفي هذا  النا�س  يتفا�ضل  ينق�ص، ولا 
نف�سه  ي�سعد  �أن  و�سعه  في  و�أن  يفعل،  عما  م�سئول  الإن�سان  و�أن  الإرادة،  حرية 
و�أن ي�شقيها- والإرجاء في الحقيقة نزعة ترمي �إلى �شيء من التفوي�ض، وتتحا�شى 
الحكم على ت�صرفات يعز الحكم عليها، لا �سيما �إذا ات�صلت ب�أ�شخا�ص لها قدرها 
كعثمان وعلي-  ولم تقف هذه النزعة عند فرقة �أو �أفراد معينين، فهناك مرجئة 
من �أهل الحديث، ومن القدرية، ومن الجبرية، ومن الخوارج. ومن الم�ؤرخين من 
عدّ �أبا حنيفة مرجئًا. وقد قويت هذه النزعة في الن�صف الثاني من القرن الأول 

الهجري، وفي �أوائل القرن الثاني، ثم تلا�شت و�ضعفت بعد ذلك. 

�أثرًا  و�أعمق  �شخ�صية،  �أعر�ض  745م(،  )127هـ/  �صفوان)))  بن  الجهم 
من زميليه ال�سابقين، وا�شتهر مثلهما بقوة الحجة وف�اصحة الل�سان، يدعو النا�س 
فتجذبهم ف�اصحته. قال بالجبر وعُرف به، و�أ�س�س فرقة الجهمية التي عمرت بعده 

الأ�شعري، مقلاات، جـ 1، �ص 136؛ البغدادي، الفرق، �ص 125؛ ال�شهر�ستاني، ملل، جـ1 �ص 190.  	(((
انظر في ترجمته، كتاب الانت�اصر للخياط، �ص 181؛ ميزان الاعتدال للذهبي، 1/ 197؛ الكامل لابن الأثير،  	(((

حوادث �سنة 128؛ تاريخ الجهمية للقا�سمي؛ الف�صل لابن حزم، 4/ 204 - 205. 
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طويلًا. و�سبق لنا �أن عر�ضنا له ولآرائه في م�شكلة الألوهية، ونقف هنا عند �آرائه 
في م�شكلة حرية الإرادة. 

ولا  �شيء،  على  يقدر  لا  الإن�سان  »�أن  يرى  ب�أنه  ال�شهر�ستاني  و�وصرها 
يو�صف بلاا�ستطاعة، و�إنما هو مجبور في �أفعاله، لا قدرة له ولا �إرادة ولا اختيار)))«. 
والثواب والعقاب والتكليف جبر كالأفعال))) و�وصرها الأ�شعري ت�وصيرًا يختلف 
عن هذا بع�ض ال�شيء، ملاحظًا �أنه تفرد بالقول ب�أنه: »لا فعل لأحد في الحقيقة 
�إلا الله وحده، و�أنه هو الفاعل، و�أن النا�س �إنما تن�سب �إليهم �أفعالهم على المجاز، 
كما يقال: تحركت ال�شجرة ودار الفلك وزالت ال�شم�س. و�إنما فعل ذلك بال�شجرة 
والفلك وال�شم�س الله �سبحانه. �إلا �أنه خلق للإن�سان قدرة كان بها الفعل، وخلق 
له �إرادة للفعل، واختيارًا له منفردًا«)))، وعلى هذا لا ينكر الجهم قدرة الفرد ولا 
�إرادته ولا اختياره، و�إنما يردها جميعًا �إلى الله وال�اشئع عنه ما قال به ال�شهر�ستاني، 
وبذا عُدَّ من �أن�اصر الجبرية الخال�صة، والتقى معه فيها طائفة من الأزارقة))) وتقابلها 
النجارية  بها  وقال  م�ؤثرة،  غير  قدرة  للعبد  تثبت  التي  وهي  المتو�سطة،  الجبرية 

وال�ضرارية والأ�اشعرة، مع اختلاف في بع�ض التفا�صيل))). 
* * *

ال�شهر�ستاني، ملل، جـ 1، �ص 110 - 111.  	(((
الم�صدر ال�سابق، جـ 1، �ص 111.  	(((

الأ�شعري، مقلاات، جـ1، �ص 279.  	(((
ال�شهر�ستاني، ملل، جـ1 �ص 108.  	(((

ابن حزم، ف�صل، جـ2، �ص 22.  	(((
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حكم وتقدير 

ومهدوا  الإرادة،  حرية  لم�شكلة  الكبرى  الخطوط  �إذن  وزميلاه  جهم  ر�سم 
بذلك لدرا�سات تو�سعت فيها المدار�س التالية. و�إذا كان جهم قد �أنكر هذه الحرية، 
الخلاف،  دار  المتقابلين  الطرفين  هذين  وبين  عنها،  ودافعا  بها  اعتدا  زميليه  ف�إن 
وانت�صر كل فريق لر�أيه، وحر�ص �أن�اصر الحرية بوجه خا�ص على �أن يلائموا بينها 
وبين علم الله و�إرادته، وجهد القائلون بالجبر في �أن يثبتوا للعبد �شيئًا من الاختيار 

يبرر به ما يوجه �إلى الإن�سان من ح�ساب وم�سئولية. 



بذرت بذور الدرا�سات الكلامية في �أخريات القرن الأول للهجرة، و�أخذت 
ت�ؤتي ثمارها في القرن الثاني. قام على �أمرها في البداية �أفراد �أولعوا بها، و�أ�سهمت 
فيها فرق وجماعات �سيا�سية ثم تولتها بعد ذلك مدار�س متخ�ص�صة، يلتقي �أع�اضء 
كل واحدة منها عند �أ�وصل عامة، و�إن اختلفوا في بع�ض التفا�صيل والجزئيات. 
وقد كانوا ي�ؤمنون جميعًا بهذه الأ�وصل ويدافعون عنها، وي�سير خلفهم على نهج 
الفل�سفي  الفكر  ن�ش�أة  تمثل  الكلامية  الدرا�سات  هذه  �أن  في  �شك  ولا  �سلفهم. 
العلمية  الدرا�سات  تفرعت  وتحتها  النهاية.  �إلى  وبقيت في �صميمه  الإ�سلام،  في 
والفل�سفية الخال�صة، وارتبطت بها على نحو ما البحوث الفقهية والآراء ال�وصفية. 

والماتريدية.  والأ�اشعرة،  المعتزلة،  ثلاث:  الكبرى  الكلامية  والمدار�س 
الكلام))).  لعلم  الوا�ضعون الحقيقيون  ال�سبق. وهم كما قدمنا  وللمعتزلة ف�ضل 
في  �ش�أنها  لها  كان  وا�سعة،  فكرية  حركة  والثالث  الثاني  القرنين  في  قادوا  وقد 
ال�سيا�سة في  و�أدخلوا  �أن غلوا في قولهم وفعلهم.  البحث الإ�سلامي عامة. ويوم 

�ص: 29 )= �ص48(. 	(((

 الف�صل الثاني
المعتزلة
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ال�سلف،  �أغ�ضبوا  بالقوة،  �آرائهم  بع�ض  النا�س  على  يفر�وضا  �أن  وحاولوا  الدين، 
وا�ستنكرت الجماهير فعلهم. وكان لا بد من اتجاه و�سط يقرب الم�سافة بين القديم 
جانب،  من  الأ�اشعرة  الاتجاه  هذا  راية  وحمل  والمعقول،  المنقول  بين  والجديد، 
والماتريدية من جانب �آخر. و�سارت هاتان المدر�ستان معًا في غير ما تعار�ض وا�ضح، 
ثم قدر للمدر�سة الأ�شعرية �أن تعبر وحدها عن �آراء �أهل ال�سنة والجماعة، و�أ�ضحت 

تعاليمها العقيدة الر�سمية لل�سنيين عامة تقريبًا. 

بع�ض  عالجت  وفرق  والكرامية،  كالحنابلة  �أخرى  كلامية  مدار�س  وهناك 
طويلًا،  ه�ؤلاء  عند  نقف  ولن  والمرجئة.  والخوارج  كال�شيعة  الكلام  علم  م�سائل 
و�سنربط الحنابلة والكرامية بالأ�اشعرة، و�إن قامت بينهم معارك حامية الوطي�س. 
ونربط ال�شيعة بالمعتزلة لما كان بينهم من �أخذ وتبادل. ولي�س للخوارج والمرجئة 
م�شكلة  حول  خا�صة  الأُوَل  بحث  تركز  الكلامية،  الدرا�سات  في  �ش�أن  كبير 
معًا تكاد تقف  الفرقتين  الكفر والإيمان، وحياة  الخلافة، وعني الأخيرون بم�س�ألة 
عند نهاية القرن الثاني للهجرة �إلا بع�ض بقايا الخوارج، وبخا�صة الإبا�ضية الذين 
عمروا �إلى اليوم في الم�شرق والمغرب، على �أنا �سن�شير �إلى ما كان لهما من مواقف 
في مو�وضع حرية الإرادة. والخوارج معا�صرون للمعتزلة ومت�أثرون بهم، و�سنعالجهم 
بادئين،  الثلاث،  الكبرى  المدار�س  على  �أ�سا�سًا  حديثنا  وين�صب  جانبهم.  �إلى 

بالمعتزلة، وخاتمين بالماتريدية. 
* * *
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�آمن المعتزلة بعدل الله، وعدوه �أ�صلًا من �أ�وصلهم الهامة، ولي�س من العدالة 
�أن يكلف المرء بما لا يطيق، �أو �أن ي�س�أل عما لم يفعل، �أو �أن يحا�سب على ما لم 
يق�صد �إليه. ولهذا اتفق المعتزلة جميعًا على �أن العبد قادر خالق لأفعاله. خيرها 
و�شرها، م�ستحق على ما يفعله ثواباً �أو عقابًا في الدار الآخرة. والرب تعالى منزه 
عن �أن ي�اضف �إليه �شر وظلم، �أو فعل هو كفر ومع�صية، لأنه لو خلق الظلم كان 
ظالماً))). وهم بهذا يلتقون مع القدرية الأوائل، �أمثال غيلان الدم�شقي. وقد �أطلق 
الا�سم عليهم، و�إن لم يرت�وضه كثيًرا))). وتن�ص الم�اصدر على �أن وا�صل بن عطاء 

)132هـ/ 748م(، م�ؤ�س�س المدر�سة، عرف غيلان، و�أخذ عنه مذهب القدر. 

على  طبقوها  والعمل،  والقول،  الفكر  حرية  بالحرية،  �أي�ضًا  المعتزلة  و�آمن 
�أنف�سهم في بحثهم ودر�سهم وفي حوارهم وجدلهم. فذهبوا �إلى �آراء جديدة وغريبة 
�أحياناً، وقالوا بما لم يجر�ؤ �أحد غيرهم �أن يقوله. وعدوا الفعل الحق ذلك الذي 
ي�صدر عن حرية تامة، ويوجب الم�سئولية. وربطوا فكرة حرية الإرادة بالأ�صل الثاني 
من �أ�وصلهم الخم�سة، وهو العدل. ول�سنا في حاجة �أن ن�شير �إلى �أن هذه الأ�وصل 
لم تعرف كلها لأول وهلة، ولم تكن جميعها دفعة واحدة، ولا نظن �أن وا�صلًا قال 
بها في ذلك الترتيب والتن�سيق الذي و�صل �إلينا. ونرجح �أنه اهتدى �إلى بع�ضها، 
ثم ا�ستكملت ورتبت فيما بعد. و�اشء القا�ضي عبد الجبار )415هـ/ 1024م( �أن 

ال�شهر�ستاني، ملل، جـ1، �ص 56؛ البغدادي، الفرق، �ص115.  	(((
الخياط، الانت�اصر، �ص 127؛ المرت�ضى، المنية والأمل، �ص 15.  	(((



في الفل�سفة الإ�سلامية .. منهج وتطبيقه )الكتاب الثاني(
184184

يبين لم كانت خم�سة، و�إن كان هو نف�سه لم يلتزم هذا الرقم)))، وحاول في كتابه 
»المغني« �أن يردها �إلى �أ�صلين اثنين هما التوحيد والعدل. 

المعتزلة  عند  الإرادة  حرية  م�شكلة  تت�صل  الإلهي:  والعدل  الإرادة  حرية 
�إلى هذا الأ�صل  �أنهم اهتدوا  به، ونعتقد  قالوا  العدل الذي  ب�أ�صل  ات�لًااص وثيقًا 
المرء  يكون  �أن  مع  تتنافى  الله  �أن عدالة  الم�شكلة، ولاحظوا  �أولًا عن طريق هذه 
�أن يحا�سب عما لا يريد. ثم تو�سعوا في فكرة العدالة  �أو  م�سئلًاو عما لا يفعل، 
ال�صلاح  »نظرية  هما  كبيرتين،  نظريتين  عنها  وفرّعوا  فيها،  القول  لوا  وف�صّ هذه، 
والأ�صلح«، و »نظرية الح�سن والقبح«. فقرروا �أولًا »�أن الحكيم لا يفعل فعلًا �إلا 
�أو  ينتفع  �أن  �إما  والحكيم  وعبث،  �سفه  غر�ض  غير  من  والفعل  وغر�ض،  لحكمة 
لينفع غيره«)))  �إنما يفعل  �أنه  ينفع غيره، ولما تقد�س الله تعالى عن الانتفاع تعين 
فالعالم ي�سير �إلى غاية، والله لا يريد ال�شر ولا ي�أمر به، بل يريد الخير لعباده وللكون 
عامة. تف�اؤل �شبيه بتف�اؤل ليبنتز بين المحدثين، وكم جَدّ المعتزلة في تف�سير ال�شرور 
الظاهرة في العالم، وردها �إلى خيرات وح�سنات، على �أنهم �إن عجزوا عن ذلك 

فلن ي�ضيرهم هذا في �شيء، لأنهم لم يدّعوا الإحاطة ب�أغرا�ض الله جميعها))). 

�أن للأ�شياء والأعمال قيمًا ذاتية، ففي الأعمال الح�سنة،  ثانيًا �إلى  وذهبوا 
كالعدل وال�صدق، �صفات خا�صة جعلتها ح�سنة، وفي الأعمال القبيحة، كالظلم 

عبد الجبار، �شرح الأ�وصل الخم�سة، القاهرة 1965، �ص 122.  	(((
ال�شهر�ستاني، نهاية الإقدام، �ص 397.  	(((

ال�شهر�ستاني، الم�صدر ال�سابق، �ص 405- 407.  	(((
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وتلك،  ال�صفات  هذه  يدرك  والعقل  قبيحة.  جعلتها  �أخرى  �صفات  والكذب، 
في�ستح�سن الح�سن وي�ستقبح القبيح. وال�شرع في تح�سينه وتقبيحه للأ�شياء �إنما يعبر 
عن الواقع ويخبر به، فالح�سن والقبح عقليان، ويمكن �إدراكهما قبل ال�شرع، وعلى 

هذا يرى المعتزلة �أن الإن�سان مكلف قبل ورود ال�شرع بما يدل عليه العقل))). 

ا، وبدون هذه الحرية لا معنى لنبوة  وعدالة الله تق�ضي ب�أن يكون العبد حرًّ
�أو ر�سالة، ولا �أ�سا�س ل�شريعة �أو تكليف وماذا يجدي �إر�سال الر�سل لمن لا حرية 
له في متابعتهم والا�ستماع �إلى دعوتهم؟ وكيف ي�ؤمر �شخ�ص ب�أن يفعل و�ألا يفعل 
وهو فاقد الإرادة؟))) على �أن حرية الإرادة لا تقف فقط عند �أ�صل العدل، بل 
تت�صل �أي�ضًا ب�أ�صل التوحيد. لأنه �إذا كان للعبد �إرادة وقدرة م�ستقلتان، فكيف 
نوفق بينهما وبين �إرادة الله وقدرته؟ هل هناك �أفعال تجاوز قدرة الله؟ وهل يقع في 
ملكه �إلا ما يريد؟ و�إن رددنا كل �شيء �إلى الله فعلام يحا�سب العبد ويعاقب؟))) 

فهم  والتوفيق.  التو�سّط  �إلى  ترمي  حلول  تقديم  في  المعتزلة  يتبارى  وهنا 
ي�سلمون جميعًا بعلم الله، و�أنه لا تخفى عليه خافية، يعلم �أزلًا ما كان وما �سيكون. 
ويذهبون �إلى �أن قدرة العبد الحادثة م�ستمدة من القدرة القديمة، فمنح الله العبد 
قدرة ي�ستطيع بها �أن يفعل ويترك بوجه عام، �أو خلق فيه قدرة عند مبا�شرة كل 
�أعماله، وهذه القدرة الحادثة م�ؤثرة على كل حال، وت�أثيرها هو محط  عمل من 

الرازي، مح�صل �أفكار المتقدمين والمت�أخرين، �ص 147.  	(((
البغدادي، �أ�وصل الدين، �ص 214.  	(((

ال�شهر�ستاني، نهاية الإقدام، �ص 81 - 82.  	(((
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الثواب والعقاب. وقد �أ�سفر هذا التحليل المت�صل بم�شكلة حرية الإرادة عن ثلاث 
نظريات لا تخلو من عمق ودقة، وهي: خلق الأفعال، والا�ستطاعة والتولد. 

وا�ضطرارية،  اختيارية  ق�سمين:  العباد  �أفعال  المعتزلة  ق�سّم  الأفعال:  خلق 
مناط  وهي  و�إرادة،  علم  عن  العبد  �إليها  يق�صد  التي  هي  الاختيارية  والأفعال 
التكليف كال�صلاة وال�وصم. والأفعال الا�ضطرارية هي التي تحدث من نف�سها، 
�إلى  ون�سبتها  البرد،  عند  والرّعدة  للإحراق،  النار  كفعل  فيها  للمرء  �إرادة  ولا 
الإن�سان �أحياناً على �سبيل المجاز لظهورها على يديه. وهذا تق�سيم له �أ�شباه لدى 
بع�ض اللاهوتيين في التاريخ القديم والحديث، وقد �أ�شرنا من قبل �إلى �شيء �شبيه 
به لدى يحيى الدم�شقي))). والفعل حدثٌ لا بد له من محدِث، وقد جدّ المعتزلة 
القا�ضي عبد  في البحث عنه، وبخا�صة عن محدِث الأفعال الاختيارية. ووقف 

الجبار على هذا المو�وضع الجزء الثامن من كتابه المغني، وعنوانه »المخلوق«))). 

ومن المقرر �أن ت�صرّف الفاعل المختار �إنما يتعلق به، ويقع على ح�سب ق�صده))). 
ويجمع المعتزلة -فيما عدا معمر )215هـ/ 830م( والجاحظ )255هـ/ 869م( - 

�ص: 97 )= �ص173-172(.  	(((
القا�ضي عبد الجبار، المغني، جـ 8، »المخلوق«، القاهرة 1963.  	(((

عر�ض الدكتور ماجد فخري لمو�وضع الاختيار عند المعتزلة »درا�سات في الفكر العربي، بيروت 1970، �ص  	(((
77 – 91«. و�وّصره ت�وصيرًا لا يلتقي تمامًا مع الواقع، غلّب فيه ر�أي الأقلية على الأكثرية، وعد واحدًا م�شكوكًا 
ًا عن �آرائها، وهو �اصلح قبة. ومن الم�سلم به �أن بين المعتزلة خلافات فرعية  في ن�سبته �إلى جماعة المعتزلة معّرب
�سجلنا هنا ما يت�صل منها بم�شكلة حرية الإرادة، ولكنهم يلتقون جميعًا في �أن العبد حر  يفعل ما يريد، ومختار 
يميز بين الخير وال�شر، وقادر على فعل ما يق�صد �إليه، وعلى هذا ا�ستحق الثواب والعقاب. وحاولوا �أن يوفقوا بين 
هذا وبين قدرة الله و�إرادته، وهي محاولة لي�ست ي�سيرة، وكلما تو�سع فيها �أ�ضعفت جانب الاختيار في الإن�سان. 
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على �أن �أفعال العباد الاختيارية من �صنعهم، �أحدثوها بمح�ض �إرادتهم. �أما معمر 
والجاحظ فيريان �أنها من �صنع الطبيعة، �أي �أنها ا�ضطرارية كفعل النار للإحراق 
والثلج للتبريد، و�إن لم ينكرا �إرادة الأفراد))). وفي هذا ما فيه من تناق�ض يجمع 
بين الا�ضطرار والاختيار، هذا �إلى �أن �صنع الطبيعة لا ير�ضي رجال الدين بوجه 
عام. ويرى النظام )221هـ/ 841م( �أن لا فعل للإن�سان �إلا الحركة، فلا يحدث 
لأن  واحد،  جن�س  من  وكلها  نف�سه،  حركات  و�أفعاله  الطعوم،  ولا  الأج�سام 

م�صدرها واحد))). 

وهو بهذا ي�ؤكد حرية الإرادة، و�إن �ضيق دائرة ن�اشطها، ويقيم هذه الحرية 
على �أ�سا�س �سيكلوجي يقربه من التحليل ال�سيكلوجي الحديث للعمل الإرادي، 
وتحرّز المعتزلة من ا�ستعمال لفظ »الخلق« بالن�سبة للإن�سان، لأنه لا خالق �إلا الله، 
»خلق  و�أ�صبح  ذلك،  في  المت�أخرون  وتو�سع  »اخترع«،  �أو  »�أوجد«  بلفظ  واكتفوا 

الأفعال« تعبيًرا �اشئعًا، ولا يق�صد به �إلا �أفعال الإن�سان))). 

ويظهر �أن موقف متكلمي ال�شيعة الراف�ضة، وعلى ر�أ�سهم ه�اشم بن الحكم 
�أفعال  �أن  )190هـ/ 805م(، في هذه الم�شكلة لم يكن وا�ضحًا، فهو يذهب �إلى 
العبد  لأن  اختيارية  وا�ضطرارية،  اختيارية  واحد  �آن  وهي في  العباد مخلوقة لله، 
�إلا عن طريق محدثها))). واختلفت الزيدية،  يريدها، وا�ضطرارية لأنها لا توجد 

القا�ضي عبد الجبار، المغني، جـ 8، �ص 8.  	(((
الأ�شعري، مقلاات، جـ2، �ص 81؛ �أبو ريدة، �إبراهيم بن �سيار النظام، القاهرة 1946، �ص 107.  	(((

الأ�شعري، مقلاات، جـ1، �ص 227.  	(((
الم�صدر ال�سابق، جـ1، �ص41-40. 	(((
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فذهب فريق �إلى �أن �أفعال العباد مخلوقة لله، وذهب فريق �آخر �إلى �أنها من ك�سب 
العبد)))، وهذا ما ا�ستقر ر�أيهم عليه �أخيًرا ت�أثرًا بالأ�اشعرة في الغالب. 

فيها  لأن  �إليه،  العبد  �أفعال  برد  للمعتزلة  العظمى  الغالبية  وا�ستم�سكت 
الر�سل  �أر�سل  وقد  الله،  �أن  �إلى  الله. هذا  والظلم محال على  �أحياناً،  و�إثمًا  ظلمًا 
وكلف عباده بتكاليف مختلفة، لا يمكن عدالة �أن يحا�سبهم �إلا على ما �صنعت 
ا�ست�شهدوا  �أن  للقدرية  �سبق  وقد  ذلك،  ت�ؤيد  كثيرة  �آيات  القر�آن  وفي  �أيديهم. 
ببع�ضها، ولا يعز على المعتزلة �أن ي�ؤولوا الآيات التي ي�ؤذن ظاهرها ب�أن �أفعال العبد 
الذي  الف�صل  وفي  الخ�وصم،  جدل  دار  الحجج  هذه  وحول  �صنعه.  من  لي�ست 
عقده الباقلاني في كتاب »التمهيد« لبيان »�أن الله تعالى مريد لجميع المخلوقات« 
»المخلوق«  جزء  في  عليها  الرد  الجبار  عبد  حاول  وقد  ذلك)))،  من  كثيرة  نماذج 

الذي �أ�شرنا �إليه من قبل))). 

بد  لا  وكان  الاختيارية،  �أفعاله  خالق  العبد  �أن  المعتزلة  قرر  الا�ستطاعة: 
بلاا�ستطاعة،  فقالوا  وو�سائله؟  �أ�سبابه  وما  الخلق،  هذا  يتم  كيف  يبينوا  �أن  لهم 
و�سموها �أي�ضًا القدرة، وتفننوا في �شرحها، وقالوا ب�آراء فيها �شيء من الف�سيولوجيا 
والميتافزيقا. وقد �أجمعوا - فيما يروي الأ�شعري- على �أنها قبل الفعل، و�أنها قادرة 
عليه وعلى �ضده، و�أنها غير موجبة للفعل. و�أنكروا جميعًا �أن يكلف الله عبدًا ما 

الم�صدر ال�سابق، جـ1، �ص 72.  	(((
الباقلاني، كتاب التمهيد، بيروت 1957، �ص 280 - 285.  	(((

عبد الجبار، المغني، جـ 8، المخلوق، �ص 177 - 265.  	(((
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لا يقدر عليه))). ولكنهم اختلفوا في حقيقتها، هل هي مجرد ال�صحة وال�سلامة، �أو 
هل هي عر�ض منف�صل عن ال�شخ�ص الم�ستطيع، �أو هي جزء منه. واختلفوا �أي�ضًا: 

هل تبقى بعد الفعل �أو تفنى بانق�اضئه؟ 

المعتمر  بن  وب�شر  829م(  )213هـ/  الأ�شر�س  بن  ثمامة  فذهب 
)210هـ/ 826م( �إلى �أن الا�ستطاعة هي ال�سلامة و�صحة الجوارح وتخل�صها من 
الآفات)))، ولي�س ثمة قدرة حادثة، لأن الله يخلق القدرة على العمل في الإن�سان 
�إلى  والفوطي )228هـ/ 843م(  الهذيل )226هـ/ 841م(  �أبو  جملة. وذهب 
�أن الا�ستطاعة عر�ض يقوم بالإن�سان، وهو غير ال�صحة وال�سلامة، يخلقه الله في 
الإن�سان عند مبا�شرة كل عمل من �أعماله))). وهذا �ضرب من الخلق الم�ستمر 
ا�ستم�سك به الأ�اشعرة فيما بعد، و�أخذ به ديكارت بين المحدثين. وذهب النظام 
بحياة  لا  بنف�سه  م�ستطيع  الإن�سان حي  �أن  �إلى  858م(  )244هـ/  والأ�سواري 
للفاعل  ثابتة  �صفة  الا�ستطاعة  �أن  على  المعتزلة  و�أكثر  غيره))).  هي  وا�ستطاعة 
يحدث بها ما ي�صدر عنه من �أفعال، فهي باقية لا تفنى، وترى �أقلية �أنها تزول 
بانتهاء الفعل، وتتجدد مع كل فعل جديد)))، ولعل ه�ؤلاء هم الذين يرون �أن 

العر�ض لا يبقى زمانين. 

الأ�شعري، مقلاات، جـ1، �ص 275.  	(((
الأ�شعري، مقلاات، جـ1، �ص 229.  	(((

الم�صدر ال�سابق، ال�شهر�ستاني، نهاية الإقدام، �ص 55، 72.  	(((
الأ�شعري، مقلاات، جـ1، �ص 229.  	(((

الم�صدر ال�سابق جـ1، �ص 275.  	(((



في الفل�سفة الإ�سلامية .. منهج وتطبيقه )الكتاب الثاني(
190190

ويقترب ال�شيعة الراف�ضة هنا من المعتزلة، فيذهب �أغلبهم �إلى �أن الا�ستطاعة 
�سابقة على الفعل، وي�أخذون بقول من قال �إنها �صحة الج�سم، وي�ضيف ه�اشم بن 
الحكم �إلى ذلك المدة اللازمة لإنجاز الفعل، والآلة الم�ستخدمة فيه، وال�سبب الدافع 
�إليه. فلاا�ستطاعة عنده وليدة عدة عوامل ي�سبق بع�ضها الفعل، وي�اصحبه بع�ضها 
الآخر))). ويلتقي الزيدية مع النظام تمامًا، ويقولون �إن الا�ستطاعة قبل الفعل، و�أنها 

جزء من ال�شخ�ص الم�ستطيع))). 

باباً ف�سيحًا للجدال والا�ستدلال، فحاول كل  وقد فتحت هذه الخلافات 
�أن  للأ�اشعرة  فر�صة  و�أتاحت  الآخرين.  �آراء  على  يرد  و�أن  ر�أيه،  ي�ؤيد  �أن  فريق 
في  الباقلاني  وعقد  قالوا.  ما  عك�س  يثبتوا  و�أن  خطوة،  خطوة  المعتزلة  يناق�وضا 
�أيد فيه وجهة النظر الأ�شعرية، ورف�ض ما  باباً كبيًرا لمو�وضع الا�ستطاعة  التمهيد 
قال به المعتزلة من �أن الا�ستطاعة قبل الفعل، �أو �أنها تبقى بعده، �أو �أنها قادرة على 
الفعل و�ضده. وللقر�آن �ش�أن في هذا الجدل، فيجتهد كل طرف في �أن ي�ستمد منه 
حجة وت�أييدًا))). وفي كتاب الإر�اشد لإمام الحرمين )478هـ/ 1086م( باب �آخر 
يجاري ما جاء في التمهيد، وقد يزيد عليه))). ومهما يكن من �أمر هذا الجدل، ف�إن 
المعتزلة في قولهم بلاا�ستطاعة يريدون �أن ي�ؤكدوا مبد�أ حرية الإرادة، ولعل النظام 

الم�صدر ال�سابق جـ1، �ص 42 - 44.  	(((
الم�صدر ال�سابق جـ1، �ص 72 - 73.  	(((

الباقلاني، التمهيد. �ص 286 - 294.  	(((
	�إمام الحرمين، كتاب الإر�اشد، القاهرة 1950، �ص 215 - 256.  (((
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�أ�شدهم ت�أكيدًا لذلك، لأنه يرى �أن الا�ستطاعة �أمر ذاتي، فيولد الإن�سان وله قدرة 
على فعل ما يق�صد �إليه، و�إن اقت�صر هذا الفعل على حركات النف�س. 

التولد))): فكرة معتزلية خال�صة، و�إن كانت لها �أ�شباه لدى بع�ض الفلا�سفة 
بها  قال  والم�سئولية.  الجزاء  بفكرة  تت�صل  كما  ال�سببية،  بمبد�أ  تت�صل  الطبيعيين. 
وتو�سع  بغداد،  في  الاعتزال  فرع  م�ؤ�س�س  826م(،  )210هـ/  المعتمر  ب�شر بن 
�إلى �شيء  �أدت  ربما  �أمثلة وحلاات  المعتزلة الآخرون. وطبقوها على  فيها زملا�ؤه 
الثالث  القرن  )�أخريات  الراوندي  ابن  يفت  لم  الذي  والتناق�ض،  التهافت  من 
للهجرة(، وهو المعتزلي الذي خرج على زملائه ال�سابقين، و�شنع عليهم. ويق�سم 
وغير  ر�أ�سًا،  العمل  على  تترتب  التي  وهي  مبا�شرة  ق�سمين:  الأفعال  المعتزلة 

مبا�شرة، وهي تجيء ثانوية، وت�سمى الأفعال المتولدة. 

وذهب ب�شر في �شيء من الغلو �إلى �أن كل ما حدث من الأ�سباب الواقعة 
ال�اضرب،  فعل  من  الم�ضروب  ف�ألم  فعلنا،  هو  غيرنا،  في  �أم  فينا  �أكان  �سواء  منا، 
بل علمه ب�أنه يُ�ضرب من فعل هذا ال�اضرب �أي�ضًا. و�إب�اصر ال�شخ�ص ور�ؤيته لمن 
يفتح عينيه من �صنع هذا الأخير))). ومنطق فكرة قد ي�ؤدي �أحياناً �إلى عك�س ما 
يراد منها، وكثيًرا ما وقع المعتزلة في هذا. وحاول �أبو الهذيل �أن يخفف من هذا 

�إلى المطاوعة  �أقرب  �أولى لأن العمل نف�سه  ي�ستعمل عبد الجبار »التوليد « والغالبية ت�ستعمل »التولد« ولعله  	(((
)المفتي، جـ9، التوليد(. 

الأ�شعري، مقلاات، ج 2، �ص 401.  	(((
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الغلو، فقال �إن ما تولد من فعل نعلم كيفيته، �سواء �أكان في �أنف�سنا �أم في غيرنا، 
هو من فعلنا، كالألم المترتب على ال�ضرب. �أما ما تولد من فعل لا تعرف كيفيته 
هذا  طريق  في  و�سيًرا  الله))).  فعل  من  فهو  والبرودة  والحرارة  والطعوم  كالألوان 
يقت�صر على الحركة، وهي موقوفة  الإن�سان  �أن فعل  �إلى  النظام  الت�ضييق يذهب 
�أما ما عداها فهو من فعل الله بما طبع عليه الأ�شياء))). و�اشء ثمامة  نف�سه،  على 
ومعمر �أن ي�سدّا الباب جملة، فقلاا �إن الأفعال المتولدة كلها لا فاعل لها))). ولهذا 
كله اختلف المعتزلة في تعريف الفعل المتولد، ولعل �أو�ضح تعريف له ما قال به 
الإ�سكافي )240هـ/ 855م(: »كل فعل يتهي�أ وقوعه على الخط�أ دون الق�صد �إليه 
والإرادة له فهو متولد، وكل فعل لا يتهي�أ �إلا بق�صد، ويحتاج كل جزء منه �إلى 

تجديد عزم و�إرادة، فهو خارج عن حد التولد، وداخل في حد المبا�شر«))). 

ويردد الرواف�ض �شيئًا مما قال به المعتزلة في هذا الباب، فيق�صرون تارة فعل 
�أخرى  تارة  ويتو�سعون  الله،  فعل  من  عداه  وما  بنف�سه،  ات�صل  ما  على  الإن�سان 
فيقبلون الأفعال المتولدة، ويردونها �إلى الفاعل الأول))). ولم ي�شر الأ�شعري - وهو 
م�صدرنا الوحيد- �إلى ر�أي الزيدية الأول في التولد. �أما ما قال به عبد الجبار فيما 
بعد، وهو حجة الزيدية المت�أخرين، فهو معتزلي خال�ص، �أو بعبارة �أدق جبائي، وهو 

الم�صدر ال�سابق، ج2، �ص 402- 403.  	(((
الم�صدر ال�سابق، ج2، �ص 403- 404.  	(((

الم�صدر ال�سابق، ج2، �ص 407.  	(((
الم�صدر ال�سابق، ج2، �ص 409.  	(((

الم�صدر ال�سابق، ج2، �ص 44- 46.  	(((
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ا �أن تثير بع�ض �آراء  في الغالب �أقرب �إلى �أبي ها�شم منه �إلى �أبيه))). وكان طبيعيًّ
المعتزلة الخ�وصم، و�أن ي�شنعوا عليهم بها. وقد ا�ستغلها �أولًا ابن الراوندي، ملاحظًا 
�أن �أبا الهذيل بتف�سيره للفعل المتولد يجيز �أن يقتل الأموات الأحياء. ذلك لأنه 
لو �أطلق �شخ�ص �سهمًا لي�صيب هدفًا حدده، ومات بمجرد انف�اصل ال�سهم من يده، 
ثم �أ�اصب هذا ال�سهم بعد ذلك �شخ�صًا �آخر وقتله، عُدّ الميت في نظر �أبي الهذيل 
القاتل، وهذه �شناعة لا تقبل عند ابن الراوندي! ويرد الخياط )310هـ/ 931م( 
على ذلك ب�أن هذا القتيل لا بد له من فاعل، وتنزه الله عن ذلك، ولا يمكن �أن 
يكون ال�سهم لأنه موات لي�س بحي ولا قادر. ولم يبق �إلا �أن يكون محدثه هو 
الذي �أطلق ال�سهم، وقد �أطلقه وهو حي لإ�اصبة هدف، ثم �أ�اصب �شخ�صًا خط�أ، 
فمطلق ال�سهم هو القاتل و�إن تم القتل خط�أ))). ولم يتردد الأ�اشعرة، وهم ينكرون 
ا، في �أن ي�أخذوا بما قال به ابن الراوندي)))، و�أن ي�ضيفوا �إليه حججًا  التولد �إنكارًا باتًّ

�أخرى �أكثر �إفحامًا))). 
* * *

ترتبط فكرة التولد بمبد�أ ال�سببية، وهو مبد�أ قال به المعتزلة، وقرروا �أن الكون 
�إليها، وف�صلوا القول في  لم يخلق عبثًا، و�أن له نظمًا ي�سير عليها و�أهدافًا ي�سعى 
الأ�سباب، فتحدثوا عن الأ�سباب الأولى والأ�سباب الثانية، وت�ساءلوا عما �إذا كان 

القا�ضي عبد الجبار، المغني، ج9 - التوليد، القاهرة، 1964، �ص 7- 121.  	(((
الخياط، الانت�اصر، �ص 76 - 78.  	(((

البغدادي، �أ�وصل الدين، �ص 138.  	(((
الباقلاني، التمهيد، �ص 296 - 302.  	(((
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ال�سبب ي�سبق الم�سبب �أو ي�اصحبه، وعما �إذا كان موجبًا للم�سبب �أو غير موجب 
له))). و�أنكر الأ�اشعرة هذا المبد�أ، وحاولوا الرد عليه عن طريق العقل والنقل))). 
وترتبط فكرة التولد �أي�ضًا بمبد�أ الجزاء والم�سئولية، وفي مثال ال�سهم الذي ذكرناه 
لا  �أنه  والواقع  القتل.  �سبب  وعن  والمقتول،  القاتل  عمل  عن  بحث  قبل  من 
�سبيل �إلى تكليف ولا �إلى �إلقاء م�سئولية، �إن �ألغيت فكرة الق�صد وحرية الإرادة. 
فمو�وضع التولد مثل �آخر من �أمثلة التحليل والتعمق الذي امتاز به المعتزلة، وفيه 

بحوث تمت �إلى الطبيعة وعلم النف�س، و�إلى الت�شريع والأخلاق. 

الخوارج: من �أقدم الفرق الإ�سلامية، �إن لم تكن �أقدمها. ولدتهم ال�سيا�سة 
مبا�شرة واكتووا بنارها. وهم كغيرهم فرق، تعددت نزعاتهم، وتباينت �آرا�ؤهم. كانت 
�إليهم �أخلاط من النا�س والأجنا�س.  نواتهم الأولى من عرب البادية، ثم ان�ضم 
ظهروا �سنة 37 هجرية على �أثر موقعة �صفين يوم �أن قبل عليّ التحكيم، وقالوا: 
»لا حكم �إلا الله«. وان�شقوا على خليفتهم، وخرجوا �إلى قرية حروراء على مقربة 
من الكوفة، واختاروا خليفة �آخر هو عبد الله بن وهب الرا�سبي. و�أخذوا يعيثون 
ا من محاربتهم في العام  في الأر�ض ف�سادًا، وي�ؤلبون على عليّ و�أن�اصره. فلم ير بدًّ
التالي، والتقى بهم في معركة عنيفة، و�إن لم تكن فا�صلة، وهي معركة النهروان 
التي قُتل فيها الرا�سبي ومعظم رجاله. ولكن لم يق�ض على �وشكتهم، وتفرقوا في 
�أطراف البلاد الإ�سلامية �شرقًا وغرباً وا�ستطاع �أحدهم، وهو عبد الرحمن بن ملجم، 

الأ�شعري، مقلاات، جـ2، �ص 404.  	(((
ال�شهر�ستاني، نهاية الإقدام، �ص 397 - 406.  	(((
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ا غيلة)))، ورف�وضا جميعًا خلافة معاوية والأمويين، و�أ�صبحوا م�صدر  �أن يقتل عليًّ
قلق دائم لهم. وا�شتركوا معهم في حروب متلاحقة، �أبلى فيها الحجاج )95هـ/ 
بعد  لهم  تقم  ولم  �وشكتهم،  ي�ضعف  �أن  وا�ستطاع  كبيًرا،  بلاء  خا�صة  714م( 
قائمة. و�أ�ضحوا في الع�صر العبا�سي لا �ش�أن لهم، �إلا من رحل منهم �إلى �شمال 
واحتفظ  �أخرى،  مرة  ال�سيا�سة  �إلى  فعادوا  والإبا�ضية.  ال�صفرية  �إفريقيا، وهم من 
�أ�صبحت الخلافة غير  �آرائهم ومعتقداتهم، و�إن  الإبا�ضية، حتى اليوم بكثير من 
وزنزبار.  وم�سقط  الخوارج في عمان  من  قليلة  �أخرى  بقايا  وهناك  مو�وضع.  ذات 

و�إلى جانب الخروج والثورة، كان كثير منهم رجال تقوى وورع، ولم يفتهم 
�أن ي�سهموا في الحركة الفكرية، وو�ضع �شيوخهم الأُوَل كتبًا لم ت�صل �إلينا))). وفي 
ر�أى مجمع  التحكيم ومو�وضع الخلافة، لي�س لهم  �أنه، فيما عدا  نقرر  �أن  و�سعنا 
عليه ولا مذهب متكامل. عرفوا ببلاغة �أخاذة وجدل مفحم، ورددوا �أفكارًا قال 
بها غيرهم. ولا تخلو نظريتهم في الخلافة من تحرر و�شجاعة، فقالوا �إن الخليفة يختار 
في حرية من بين الم�سلمين عامة، دون تقييد ب�أ�سرة �أو قبيلة، ومتى اختير وجبت 
طاعته، ولي�س له �أن يحكم �أو �أن يتنازل. وهذا موقف يتعار�ض تمامًا مع ما ذهب 
�إليه ال�شيعة، ويتلاقى مع ما قال به �أبو علي الجبائي )303هـ/ 915م( وهو من 

كبار المعتزلة، وكان يرى �أن الإمامة جائزة من غير قري�ش))). 

)))	 غيلة: على غفلة منه.)م(.
ابن النديم، الفهر�ست.  	(((

ابن الجوزي، تلبي�س �إبلي�س، القاهرة بدون تاريخ، �ص 93.  	(((
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مثلهم  يوجبون  فهم  �أمور،  المعتزلة في عدة  يلتقون مع  �أن الخوارج  والواقع 
الخروج على الإمام الجائر، ويقولون بالوعد والوعيد، والأمر بالمعروف والنهي عن 
قولهم  التوحيد  ويقولون في  العقليين.  والقبح  وبالح�سن  المت�اشبه،  وت�أويل  المنكر، 
ولا  مخلوق،  القر�آن  �أن  �إلى  ويذهبون  الآخرة.  في  البارئ  ر�ؤية  �إمكان  يرون  ولا 
يختلفون عنهم �إلا في �صفة الإرادة التي عدها الإبا�ضية �أزلية لا حادثة))). ويقف 
فريق منهم من العدل �أي�ضًا موقف المعتزلة، فيمنع الظلم على الله، وي�ؤكد حرية 
الفرد وقدرته على خلق عمله، ويرى �أنه مزود با�ستطاعة �سابقة على العقل، وعلى 
عك�س هذا يذهب جمهور الإبا�ضية �إلى �أن الله خالق �أفعال العباد جميعها، ولي�س 
ال�سنة والأ�اشعرة))). وهناك  �أهل  يلتقون مع  �إلا مجرد اكت�سابها، وهم بهذا  لهم 
خلافات فرعية �أخرى لا داعي لأن ندخل في تفا�صيلها، وت�ؤيد ما قررناه من �أن 
الخوارج لي�ست لهم �آراء كثيرة مجمع عليها. ونرجح �أن �أوائلهم ت�أثروا في الغالب 

بالمعتزلة، ومال المت�أخرون �إلى الأ�اشعرة. 
* * *

حكم وتقدير 

وفي �وضء ما تقدم يت�ضح لنا �أن المعتزلة خلفوا مادة غزيرة في م�شكلة حرية 
الإرادة، وكانت هذه المادة دعامة بحوث الفرق والمدار�س الكلامية الأخرى. وقد 

الأ�شعري، مقلاات، جـ1، �ص 124.  	(((
الم�صدر ال�سابق.  	(((
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الأ�اشعرة  موقف  �إلى  بعد  فيما  و�سن�شير  والخوارج،  ال�شيعة  منها  �أفاد  كيف  بينا 
ب�أ�صل  ا�ستم�سكوا  كما  العدل  ب�أ�صل  المعتزلة  ا�ستم�سك  �إزاءها.  والماتريدية 
�إلى  يهدف  الإلهي  العدل  �أن  قرروا  ملحوظة.  فل�سفة  معًا  وفل�سفوهما  التوحيد، 
حكمة يدركها العقل، وترمي �إلى تحقيق ال�صلاح والأ�صلح. وت�أبى عدالة الله �أن 
يكلف المرء بما لا يطيق، �أو �أن يحا�سب على ما فعله ق�سرًا عنه. فرف�وضا، في �أغلبيتهم 
ا، وقالوا �إن الإن�سان فاعل مختار حر الإرادة، فاعل  ال�ساحقة، مبد�أ الجبر رف�ضًا باتًّ
�أن  الله عن  وتنزه  ت�صدر عن غيره،  �أن  هو، ولا يمكن  عنه  ت�صدر  �أعملًاا  له  لأن 
ت�صدر عنه ال�شرور والمعا�صي. هو فاعل بقدرته وا�ستطاعته، ولا �سبيل �إلى تكليف 
�إن لم تتحقق هذه الا�ستطاعة، ولذا ر�أوا �ضرورة وجودها قبل الفعل. و�وصروها 
�أحياناً ت�وصيرًا �سهلًا، فعدوها مجرد ال�سلامة و�صحة الجوارح، �أو تعمقوا فيها ور�أوا 
ذلك  وعلى  طارئ،  عليها  طر�أ  �إن  �إلا  ن�ش�أته  منذ  الإن�سان  تلازم  ذاتية  �صفة  �أنها 
توجد قبل الفعل ومعه وتبقى بعده، وتمكن الإن�سان من �أن يفعل ال�شيء و�ضده، 
وقد يربطونها ببع�ض نظرياتهم الطبيعية كنظرية الجزء الذي لا يتجز�أ، ويعتبرونها 
عر�ضًا يُخلق مع الفعل، ويزول بزواله، لأن العر�ض بِناء على هذه النظرية لا يبقى 
زمانين، وفي هذا ما فيه من ا�ستم�ساك بقدرة الله ورعايته. والإن�سان �أخيًرا مختار لما 
يفعله، لأنه وليد ق�صده وثمرة من ثمار �إرادته، ولكن لي�س معنى هذا �أنه يع�صي 
الله كرهًا، �أو �أنه ي�ستطيع �أن يحدث في ملك الله ما لا يريد. والعا�صي يغ�ضب الله، 

ولكنه لا يملك �أن يخرج عن �إرادة البارئ جل �ش�أنه. 
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وهنا يحاول المعتزلة، بعد �أن �أثبتوا للمرء قدرة و�إرادة واختيارًا، �أن يوفقوا 
بينها وبين قدرة الله وعلمه و�إرادته، و�إنها لمحاولة غير هينة، وقديماً قال ابن تيمية، 
الكائنات  و�إرادة  العبد  �أفعال  خلق  م�س�ألة  »�إن  �سلفيته:  في  �صريح  �سلفي  وهو 
م�شكلة«. ويعتمد توفيقهم على الف�صل بين عالم ال�سماء وعالم الأر�ض، الأمر 
الذي لم يلتزموه دائمًا في معالجة م�شكلة الألوهية. لم ينكر المعتزلة القدر، ولم 
يرف�وضا �أن علم الله محيط بكل �شيء �أزلًا، ولكنهم لم يدخلوا ذلك في ت�صرفات 
العبد و�أفعاله. فلم يقبلوا �أن يكون الإن�سان ري�شة معلقة في مهب الريح، ودافعوا 
الر�سل، وبين له طريق الخير وال�شر،  �إليه  �أر�سل الله  بذلك عن حريته وكرامته. 
ووهبه العقل الذي يميز به بين الح�سن والقبيح، والقدرة التي ينفذ بها ما �صمم 

ثي   ثى   ثجثم   تي    تى   ژتم   الم�سئولية.  لتحمل  �أهلًا  و�أ�صبح  عليه، 
جحژ ]ف�صلت/ 46[. ومع هذا لم يطلق المعتزلة العنان لقدرة العبد و�إرادته، 
ووقفوا بهما عند حدود اختلفوا في و�ضعها، وترمي كلها �إلى �صيانة القدرة والإرادة 
الإلهية وتقدي�س مجالهما. فما عزوه �إلى الطبيعة، �أو ما قالوا �إنه �أفعال ا�ضطرارية 
�إنما يرجع �إلى الله، وحاول بع�ضهم �أن يقت�صر �أفعال العبد على تفكيره وحركات 

نف�سه، فتركوا ما لله لله، وما لقي�صر لقي�صر. 

واختياره  المرء  لحرية  يف�سح  حلول  من  �إليه  انتهوا  ما  �أن  في  ولا جدال 
مجلًاا �أو�سع من محاولات قام بها مفكرون �آخرون قدامى ومحدثون. فهم دون 
الذي  الانحراف  ذلك  من  و�أو�ضح  �أقوى  ت�وصيرًا  الحرية  هذه  ي�وصرون  نزاع 
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�آلي  انحراف  مجرد  على  تقوم  التي  الذرية  ميكانيكيته  في  �أبيقور  �إليه  ذهب 
بالحركة  قال  الذي  توما  القدي�س  من  �أنجح  �أي�ضًا  وهم  �إرادة.  ولا  فيه  ق�صد  لا 
الطبيعية )Prémotion physique( للتوفيق بين حرية الفرد والقدرة الإلهية، 
لأن هذه الحركة ترد كل �شيء �إلى الله، ولا تدع للعبد مجلًاا يذكر. وجاوزوا 
عدها  التي   )Liberté d’indifférence( الت�ساوي«  »حرية  م�ستوى  �أخيًرا 
به  يرجح  اختيارًا  للمرء  يثبتون  لأنهم  ذلك  الحرية،  درجات  �أدنى  ديكارت 

الفعل على الترك. 





المدر�سة الأ�شعرية

مدر�سة عمّرت حتى الآن نحو ع�شرة قرون، ن�ش�أت في �أوائل القرن الرابع 
تقريبًا،  ون�صف  قرن  طوال  ن�اضل  من  عانته  ما  برغم  اليوم،  �إلى  وبقيت  للهجرة، 
ن�اضل مع العقليين تارة ويمثلهم المعتزلة بوجه خا�ص، �أو مع النقليين تارة �أخرى، 
�أن  المدر�سة  لتعاليم هذه  ثم قدر  والكرامية،  ال�سلفيين من الحنابلة  ويمثلهم غلاة 
ت�سود بعد ذلك، و�أن ت�صبح المذهب الر�سمي للدولة في العالم ال�سني، وقد �أعانها 
تو�ضيح  على  عام  بوجه  �أئمتها  وت�اضفر  و�سيا�سية،  اجتماعية  ظروف  ذلك  على 
�آرائها ون�شر ر�سالتها على مر الزمن، ولم يختلفوا على �أنف�سهم اختلاف المعتزلة. 

وا�ضحة  نقطة تحول  كانت  القر�آن  �أن محنة خلق  �إلى  �أ�شرنا  �أن  لنا  و�سبق 
نفو�س  �أثارت في  الإ�سلام))). ذلك لأنها  والعقائدية في  الفكرية  تاريخ الحياة  في 
تيار  لمواجهة  ال�سلفية  النزعة  وعززت  وغ�ضب،  �سخط  من  �أثارت  ما  الم�سلمين 

�ص 46 )= �ص78(.  	(((

 الف�صل الثالث
الأ�شاعرة والماتريدية
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الهجري حركة  الثاني  القرن  بعثوا في  المعتزلة  �أن  الغلاة. ولا �شك في  العقليين 
الب�صرة وبغداد وحدهما، بل في  الباحثين، لا في  تقبلها كثير من  فكرية طليقة، 
بع�ض العوا�صم الإ�سلامية الأخرى، حتى لقد امتد �صداها �إلى الأندل�س. و�اشء 
الم�أمون �أن يجعل من تعاليمهم عقيدة ر�سمية، واتخذ مو�وضع »خلق القر�آن« �شعارًا 
لذلك. وجاراه في هذا الخليفتان التاليان، المعت�صم والواثق، وق�ضى الم�سلمون ما 
يقرب من ن�صف قرن في قلق فكري، وجدل متوا�صل، وامتحان لبع�ض الأئمة 
بطل  وكان  والقتل.  والتعذيب  ال�سجن  من  بع�ضهم  فيه  ي�سلم  الر�أي، لم  وقادة 
هذه المحنة �أحمد بن حنبل )241هـ/ 855م( الذي �أبى �أن يجاري الحكام فيما 
ذهبوا �إليه، �أو �أن ي�أخذ بالتقية في �أمر يم�س العقيدة، لأنه كان يرى �أنه »�إذا �أجاب 
العالم تقية، والجاهل بجهل، فمتى يتبين الحق«))) ولم ت�سكن هذه العا�صفة �إلا 
الموقف في حذر وحكمة،  يعالج  و�أخذ  هجرية،  �سنة 232  المتوكل  تولى  �أن  يوم 
وا�ستطاع في عام 237 �أن ي�أمر بوقف هذا ال�صراع. فهد�أت نفو�س ثائرة، و�سكنت 
جماهير متحركة، و�أح�س �أن�اصر ال�سلف بت�أييد ر�سمي لهم، �إلى جانب ت�أييد الر�أي 
ا ربما زاد على  �أن غلوا بدورهم في الجمود والمحافظة غلوًّ العام. ولم يلبث ه�ؤلاء 
غلو المعتزلة، فتطرفوا في �آرائهم، وا�ستم�سكوا بحرفية الن�وص�ص، وانتقلنا من غلو 
عقلي �إلى غلو �آخر نقلي. وعلى ر�أ�س ه�ؤلاء الغلاة جماعة الحنابلة الذين �أ�صبح 
لهم نفوذ عظيم ببغداد في �أخريات القرن الثالث للهجرة حتى �أ�صبح يهدد الأمن 
والنظام، وقد امتد بع�ض الوقت، ويكفي �أن ن�شير �إلى جنازة �أحمد بن حنبل التي 

ال�سيوطي، تاريخ الخلفاء، القاهرة 1305 هـ، �ص 133.  	(((
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ا�شترك فيها �آلاف م�ؤلفة من ال�سلفيين، و�إلى جانب الحنابلة جماعة �أخرى كانت 
ام )256هـ/ 870م( الذي  امية، �أتباع محمد بن كرَّ ا وهي جماعة الكرَّ �أ�شد غلوًّ

قال بالت�شبيه والتج�سيم، وبلغ �أتباعه في ال�اشم وحدها نحو ع�شرين �ألفًا))). 

في هذا الجو ولد �أبو الح�سن الأ�شعري )260 - 324 هـ(، وبرغم �أنه ن�ش�أ 
في بيئة معتزلية وتربى في الب�صرة، ف�إنه ما كاد ي�شب عن الطوق، وين�ضج فكره، 
حتى �أخذ القلق ي�شغله، وبدا ذلك في ا�ست�شكلااته و�أ�سئلته التي كان يوجهها 
�إلى �أ�ستاذه ومربيه، �أبي عليّ الجبائي )253 - 303 هـ(، وهو �شيخ كبير من �شيوخ 
المعتزلة في �صحوتهم الثانية، ويظهر �أنه لم يرقه الغلو المعتزلي ولا الغلو ال�سلفي، 
و�اشء �أن يقف بينهما موقفًا و�سطًا. وانتهى به الأمر �أن خرج على �أ�ستاذه، و�أعلن 
ا، ومن لم  دعوته في الم�سجد الجامع بالب�صرة، فقال: »من عرفني فقد عرفني حقًّ
يعرفني ف�أنا �أعرفه نف�سي: �أنا فلان بن فلان، كنت �أقول بخلق القر�آن، وب�أن الله 
لا يرى بالأب�اصر، و�أن �أفعال ال�شر �أنا �أفعلها، و�أنا تائب مقلع«))). وكانت �سنه �إذ 
ذاك نحو 40 �سنة، وقبل وفاة �أ�ستاذه بقليل. ثم رحل �إلى بغداد حيث ا�شتد نفوذ 
�إليها، و�إن عار�ضها الجانبان  الحنابلة، وتابع دعوته التي �أخذ الر�أي العام يطمئن 
المحنة  �ساعات  في  عادة  الجماهير  �إليه  تطمئن  مما  الو�سطى  والحلول  المتطرفان، 

و�أوقات الخلاف وانق�سام الر�أي. 

المقريزي، الخطط، القاهرة 1936، ج 4، �ص 132.  	(((
ابن النديم، الفهر�ست، القاهرة، �ص 271.  	(((
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وت�اضفر تلاميذ الأ�شعري و�أتباعه على التزام هذا الموقف الو�سط، و�إن حادوا 
عنه قليلًا، فتو�سع بع�ضهم في النزعة العقلية، وتو�سع �آخرون في النزعة ال�سلفية، 
والو�سط النظري �أف�سح مجلًاامن الو�سط الريا�ضي، وتعاقب ه�ؤلاء الأتباع جيلًا 
بعد جيل، �آخذين بر�أي الإمام ال�شيخ ونا�شرين لدعوته. ومنهم من ات�ضح بيانه 
�أكتافهم  �أعلامهم، وعلى  �أكثر من  �أو  وقوي برهانه، ولم يكد يخلو قرن من علم 
قام المذهب الأ�شعري، وفي مقدمتهم الباقلاني )403هـ/ 1013م( الذي عا�ش 
في القرن الرابع، و�أ�سهم �إ�سهامًا وا�ضحًا في ت�أييد المذهب والدفاع عنه، برغم نفوذ 
البويهيين الذين كانوا ينا�صرون المعتزلة، ويعد بحق الم�ؤ�س�س الثاني للأ�شعرية، وفي 
القرن الخام�س ظهر عدد غير قليل من كبار الأ�اشعرة، نذكر من بينهم عبد اللطيف 
و�إمام  المعتزلة،  على  التحامل  �شديد  كان  الذي  )429هـ/ 1037م(  البغدادي 
�أن�اصر المعتزلة،  الحرمين )478هـ/ 1085م( الذي لاقى ما لاقى من عنت من 
وتلميذه الغزالي )505هـ/ 1111م( حجة الإ�سلام. وفي القرن ال�ساد�س ن�اصدف 
حا المذهب، ودافعا عنه في �شيء من الت�صرف �أحياناً، وهما  �أ�شعريين كبيرين و�ضّ
ال�شهر�ستاني )548هـ/ 1153م( وفخر الدين الرازي )606هـ/ 1209م(. وفي 
القرن ال�سابع نجد البي�اضوي )680 هـ/ 1282م( �اصحب »طوالع الأنوار«، وفي 
القرن الثامن نجد الإيجي )755هـ/ 1355م( �اصحب »المواقف« و�سعد الدين 
�ش�أن  الثلاثة  الكتب  ولهذه  »المقا�صد«،  التفتازاني )791هـ/ 1389م( �اصحب 
في  ون�اصدف  الأخيرة.  الخم�سة  القرون  في  الكلامية  الدرا�سات  تاريخ  في  كبير 
القرن  وفي  »ال�سنو�سية«،  �اصحب  1490م(  )895هـ/  ال�سنو�سي  التا�سع  القرن 
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الحادي ع�شر اللقاني )1039 هـ/ 1631م( �اصحب »الجوهرة«، وفي القرن الثاني 
عمدة،  متون  وثلاثتها  »الخريدة«،  �اصحب  1777م(  )1180هـ/  الدردير  ع�شر 

عول عليها الطلاب والمدر�سون في المعاهد الإ�سلامية الكبرى �إلى اليوم. 

و�أعانت الظروف ال�سيا�سية على ن�شر المذهب الأ�شعري وت�أييده، فاعتنقه 
المعتزلة  ويعار�وضن  العقل،  على  النقل  ي�ؤثرون  �أتراك  وهم  ال�سلاجقة،  �أولًا 
قام  التي  النظامية  المدار�س  ف�أن�ش�أوا  البويهيين،  لوقوعهم تحت كنف خ�وصمهم 
والغزالي  ني�سابور،  نظامية  في  الحرمين  ك�إمام  الأ�اشعرة،  كبار  بع�ض  �أمرها  على 
ال�اشم  في  الأيوبيون  ثانيًا  و�أيده  ملوكهم،  دين  على  والنا�س  بغداد،  نظامية  في 
ا�ستقر  ما  الفاطميين، وتحل محلها  تعاليم  و�أ�س�سوا عدة مدار�س تحارب  وم�صر، 
تغلب  ولم  ذلك،  على  المماليك  يخرج  ولم  والجماعة.  ال�سنة  �أهل  ر�أي  عليه 
الدولة العثمانية الماتريدية على الأ�شعرية، برغم ا�ستم�ساكها بالمذهب الحنفي، 
�أن الخلاف بين الأ�شعري والماتريدي لي�س جد كبير، وكلاهما يمثل ر�أي  على 
عن  �أفريقيا  و�شمال  الأندل�س  �إلى  �أي�ضًا  المذهب  وامتد  والجماعة.  ال�سنة  �أهل 
بوجه  �أميل  الغزالي، والأندل�س  تلميذ  تومارت )525هـ/ 1131م(  ابن  طريق 

عام �إلى ال�سلف والأخذ بالم�أثور. 

والواقع �أن اعتبار الأ�شعرية عقيدة �أهل ال�سنة والجماعة قد منحها ح�اصنة 
وحماية كافية، فحمل العامة على الأخذ بها، وخفف من تحامل الخا�صة عليها، 
و�إيمان العامة والدهماء يقوم على ق�سط كبير من التقليد والمحاكاة، ونلاحظ �أي�ضًا 
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�إ�سهامًا  �أ�سهمت في تثبيت المذهب الأ�شعري  �أن المعاهد الإ�سلامية الكبرى قد 
�س فيها،  كبيًرا، وعلى ر�أ�سها الجامع الأزهر، وجامع الزيتونة، وجامع القرويين. دُرِّ
�أخذ عنهم طلاب وفدوا من بلاد  �أجلاء  �أمره �شيوخ  ح، وقام على  ووُ�ضِّ و�شُرِح 

نائية، ثم عادوا �إلى �أوطانهم وعاظًا ومعلمين. 

�أبو الح�سن الأ�شعري ونظرية الك�سب 

ركز الأ�شعري في دعوته بالم�سجد الجامع بالب�صرة على ثلاث م�سائل: خلق 
القر�آن، ور�ؤية البارئ بالأب�اصر، و�أفعال العباد. وفي هذا ما ي�ؤذن ب�أنها كانت الم�سائل 
التي ت�شغل الأذهان، وهي بعينها التي تباعد بين ال�سلف والمعتزلة، وقد حاول �أن 
يوفّق بين الطرفين. وتت�صل الم�س�ألتان الأوليان بالأ�صل الأول من �أ�وصل المعتزلة 
الم�س�ألة  وهذه  العدل،  وهو  الثاني  الأ�صل  على  الثالثة  وتن�صبّ  التوحيد،  وهو 

الأخيرة هي التي تعنينا هنا. 

وين�سب �إلى الأ�شعري حوار مع �أ�ستاذه الجبائي، ويظن �أنه كان من �أ�سباب 
الثاني  ا، ومات  تقيًّ ا  برًّ �أكبرهم  �إخوة ثلاثة، مات  بينهما، ويدور حول  الانف�اصل 

ا، ومات الثالث �صغيًرا.  كافرًا �شقيًّ

الدرجات،  في  الأول  �إن  ف�أجاب:  حالهم،  كيف  �أ�ستاذه  التلميذ  و�س�أل 
والثاني في الدركات، وال�صغير من �أهل ال�سلامة. 



حرية الإرادة
207207

فقال التلميذ: لو �اشء ال�صغير �أن يرقى �إلى الدرجات هل يمكنه، و�أجاب 
الأ�ستاذ: لا، لأن هذه لا تنال �إلا بالطاعات. 

ف�أ�اضف التلميذ: ولو قال ال�صغير ما ذنبي ولا �ش�أن لي في هذا التق�صير، 
ولو حييت لقمت بالطاعات، و�أجاب الأ�ستاذ: علم الله �أنك لو بقيت لع�صيت، 

وفي موتك م�صلحتك. 

كما  علمت حالي  يا رب  الكافر:  الأخ  قال  فلو  معلقًا:  الأ�شعري  ويختم 
علمت حاله، فهلا راعيت م�صلحتي كما راعيت م�صلحته، وهنا انقطع الجبائي)))! 

ويبدو على هذا الحوار �شيء من الاختراع وال�صنعة، ولعله من و�ضع بع�ض 
يعبر  ولكنه  نظري،  فر�ض  حول  حال  كل  على  يدور  وهو  المت�أخرين،  الأ�اشعرة 
التوفيق بين حرية الإرادة والق�اضء المحتوم. والاعترا�ض  في و�وضح عن �صعوبة 
معروف م�ألوف، و�أغلب الظن �أنه رُدّد بين الم�سلمين من قبل، و�سبق لنا �أن �أ�شرنا 
�إلى الجملتين الم�أثورتين المتبادلتين منذ عهد م�ضى بين غيلان الدم�شقي وربيعة 
هذا  عن  الإجابة  المعتزلة  حاول  وقد  المو�وضع))).  بهذا  تت�صلان  وهما  الر�أي، 
موقف  عن  تبعد  لأنها  الأ�شعري،  �إجابتهم  ترق  ولم  طريقتهم،  على  الاعترا�ض 
ال�سلف بعدًا كبيًرا، و�اشء �أن يحل محلها حلاًّ و�سطًا ربما كان �إلى ال�سلف �أقرب. 

ابن خلكان، وفيات الأعيان، القاهرة 1948، جـ3، �ص 398؛ ال�سبكي، طبقات ال�اشفعية، القاهرة 1964،  	(((
جـ2، �ص 250 - 251. 
�ص 193 )= �ص177(.  	(((
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والواقع �أن م�شكلة حرية الإرادة من الم�اشكل التي ا�ستوقفته طويلًا، و�ضع 
فيها كتابين لم ي�صلا �إلينا، وهما: »في خلق الأفعال«، و»في الا�ستطاعة«))). وعالجها 
في كتابيه اللذين بين �أيدينا، وهما »الإنة في �أ�وصل الديانة«، و»كتاب اللمع في الرد 
على �أهل الأهواء والبدع«، وقد عني بالرد على المعتزلة الذين ينكرون �أن ي�صدر 

ال�شر عن الله، ويف�صلون القول في الا�ستطاعة تف�صيلًا لا يرت�ضيه. 

ا، ولا �ضير في  وعنده �أن الأفعال كلها مخلوقة لله، �سواء �أكانت خيًرا �أم �شرًّ
هذا مطلقًا. ومن الخط�أ �أن يقال �إن الكافر محدث كفره، لأن المرء لا يحدث �إلا 
ما يق�صد �إليه وي�شتهيه، والكفر فا�سد وقبيح لا ي�شتهى، ف�إن جاء على غير ق�صد 
محدثه فلا يمكن �أن يكون حدثًا له. ولا ي�صح �أن يحدث على حقيقته من غير 
محدث، فلم يبق �إلا �أن يكون محدثه هو الله جل �ش�أنه))) ووا�ضح �أن الأ�شعري 
�أن  �إرادته، ولا يمكن  للإن�سان على عك�س  �أفعلًاا تحدث  هناك  �أن  يبين  �أن  يريد 
على  يرد  بهذا  وهو  الفعل،  م�صدر  وحدها  هي  الإرادة  دامت  ما  يكون محدثها 
المعتزلة بلغتهم، و�إن كان رده غير قاطع، لأنه لا يمنع �أن يكون الخير من فعل العبد. 
لفظية،  مماحكة  من  تخلو  ولا  الله،  من  ال�شر  �أن  لتف�سير  �أخرى  محاولة  ويحاول 
ا لغيره، لا له)))، وفي هذا  ون�صها: »�إني �أقول �إن ال�شر من الله تعالى ب�أن خلقه �شرًّ
تهافت وا�ضح، لأن ال�شر �شر في ذاته وقد و�ضع الله معاييره، ولا يرجع الأمر فيه 

�إلى اعتبار الإن�سان وحده. 
ابن ع�ساكر، التنبيه، �ص 128.  	(((

الأ�شعري، اللمع، �ص 38.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 47.  	(((
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و�سبق للمعتزلة �أن لاحظوا �أن رد الأفعال كلها لله معناه �أن العبد لا يخلو 
من �أن يكون في نعمة يجب عليه �شكرها، �أو في بلية يجب عليه ال�صبر عليها. ولا 
غ�اض�ضة في هذا عند الأ�شعري مطلقًا، كل ما في الأمر �أن هناك بلايا يجب ال�صبر 
عليها كالمر�ض وفقد الأولاد، و�أخرى لا يجب ال�صبر عليها كالكفر والمعا�صي))). 
ومعنى هذا �أن الله ق�ضى المعا�صي وقدرها، ولكن لي�س معناه �أنه �أمر بها))). ويغفل 
ذلك  من  التخل�ص  و�إن حاول  الإرادة،  على حرية  الق�اضء  هذا  ت�أثير  الأ�شعري 
بنظرية الك�سب التي �سن�شرحها. وفي الر�اض بق�اضء الله، وهو �أمر واجب، �صعوبة 
�أخرى، وهي �أن نر�ضى بالكفر لأنه من ق�اضء الله، ويحاول الأ�شعري التخل�ص من 

ذلك، ولكن في ع�سر �أي�ضًا))). 

وي�سلم الأ�شعري بلاا�ستطاعة التي قال بها المعتزلة، ولكنها في نظره �شيء 
الإن�سان  �أن  دائمًا، ومعروف  ذاته للازمته  لو كانت من  الإن�سان، لأنها  �آخر غير 
يكون م�ستطيعًا �أحياناً وغير م�ستطيع �أحياناً �أخرى. وهي عر�ض يمنحه الله للعبد 
لا  و�إذن  الأعرا�ض)))  ك�سائر  زمانين  يبقى  ولا  الفعل،  عند  يوجد  الحاجة،  عند 
محل للقول مع المعتزلة ب�أن الا�ستطاعة �سابقة على الفعل، و�أنها عين الم�ستطيع)))، 

الم�صدر ال�سابق، �ص 45.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 47.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 46.  	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص 54- 69.  	(((
الباقلاني، التمهيد، �ص 286 – 295؛ �إمام الحرمين، كتاب الإر�اشد، �ص 215 - 256.  	(((
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وقد ردد تلاميذ الأ�شعري، وبخا�صة الباقلاني و�إمام الحرمين، هذه الاعترا�اضت، 
يعنيه،  لا  ال�سببية  مبد�أ  لأن  التولد،  عند  الأ�شعري  يقف  ولم  فيها))).  وتو�سعوا 

وعقد الباقلاني في التمهيد ف�صلًا طويلًا لإبطاله. 

للعبد؟  بقي  فماذا  جميعها،  الأفعال  خالق  �ش�أنه  جل  البارئ  كان  و�إذا 
العبد  قدرة  تعلق  والك�سب مجرد  واختياره،  ك�سبه  للعبد  ب�أن  الأ�شعري  يجيب 
و�إرادته بالفعل، وهذا الفعل من �صنع الله، لأن قدرتنا لا ت�ؤثر في مقدورها مطلقًا، 
وهي نف�سها مخلوقة لله. وكل ما في الأمر �أن الله �أجرى �سنته ب�أن يخلق مع القدرة 
الذي  باللطف  هذا  �أ�شبه  وما  �إليه))).  وق�صد  العبد  �أراده  الذي  الفعل  الحادثة 
قيل علام  ف�إن  الو�سطى.  القرون  الم�سيحيين في  وبع�ض لاهوتي  توما  تحدث عنه 
هذه هي  واختياره.  ك�سبه  على  يحا�سب  ب�أنه  الأ�شعري  �أجاب  العبد؟  يحا�سب 
مع  وتتعار�ض  مجلًاا،  الإرادة  لحرية  تف�سح  تكاد  لا  وهي  عنده،  الك�سب  نظرية 
نقد  �أثارت من  �أثارت ما  �أ�شبهها بالجبر منها بلااختيار. وقد  الم�سئولية، وما  مبد�أ 
وملاحظة، ولم يخف هذا على الباقلاني و�إمام الحرمين اللذين حر�اص على �أن 

يعدلاها ويطوراها. 

الباقلاني، التمهيد، �ص 296 - 302.  	(((
ال�شهر�ستاني، الملل والنحل، جـ1، �ص 124.  	(((
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موقف الباقلاني و�إمام الحرمين من هذه النظرية 

�أ�شرنا من قبل �إلى �أنهما عر�اض في تف�صيل لمو�وضع حرية الإرادة، وفي كتاب 
�أفعال العباد  �أ�ستاذه �أن  �أبواب تدور حوله، فهو يقرر مع  التمهيد للباقلاني عدة 
بينها  من  نذكر  كثيرة،  قر�آنية  ب�آيات  ذلك  على  وي�ست�شهد  لله،  مخلوقة  جميعها 

ژئې  ئى   ]ال�اصفات/ 96[؛ وقوله:  ژڭ  ڭ  ۇ  ۇژ  قوله تعالى: 
ئى  ئى  ی  ی    ی  ی  ئجژ))) ]فاطر/ 3[. ويت�أول الآيات التي 

ا�ستدل بها المعتزلة لإثبات �أن �أفعال العباد من �صنعهم، مثل قوله تعالى: ژٹ  
وقوله:   ،]17 ]العنكبوت/  ڦژ  ڤ   ڤ   ڤ   ڤ   ٹ        ٹ  
]الن�ساء/  ژبج  بح  بخ     بم   بى  بيتج  تح  تخ  تم   تى   تي  ثجژ))) 

79[. وزيادة في النكاية ي�أبى �إلا �أن يخ�صهم با�سم القدرية، تلك الت�سمية التي لم 
يكونوا يرت�وضنها، والتي �اشءوا �أن يلحقوها بالأ�اشعرة دونهم، لأن ه�ؤلاء يقولون 
التحكم))). ولا يقف  ينفون هذا  �أنهم  العباد، في حين  �أفعال  بالقدر وتحكمه في 
ي�ؤثر  الأفعال، وهو  ا في مو�وضع خلق  نظريًّ المعتزلة  مناق�شة  الباقلاني طويلًا عند 
الاعترا�ض  ذلك  لاحظه  ما  �أهم  ومن  النقلية.  الأدلة  المقام  هذا  في  عام  بوجه 
التقليدي الذي وجهه المعتزلة �إلى الأ�اشعرة، وملخ�صه �أن القول ب�أن �أفعال العباد 
من �صنع الله، وللإن�سان فيها يد �أو ك�سب، ي�ؤدي �إلى تعلق المقدور الواحد بقادرين 

الباقلاني، التمهيد، �ص 304 - 305.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 309 - 321.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 322 - 324.  	(((
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ما  ذلك  رد  الباقلاني  ويحاول  الله.  كمال  مع  يتنافى  محال  وهذا  بقدرتين،  �أو 
و�سعه، وتابعه �أ�اشعرة �آخرون، وقد ا�ستم�سك به المعتزلة �إلى حد �أن القا�ضي عبد 

الجبار وقف عليه في »المغني« نحو خم�سين �صفحة))). 

وي�سلم الباقلاني مع �أ�ستاذه �أي�ضًا بقدرة العبد وا�ستطاعته، لأنه ي�أتي �أفعلًاا 
م�اصحبة  وهي  الله،  عند  من  القدرة  هذه  ولكن  والقعود.  كالقيام  ذلك  ت�ؤيد 
ت�أخرت  ولو  الفعل بدونها،  لو �سبقت تم  تت�أخر عنه، لأنها  ت�سبقه ولا  للفعل، لا 
الذي  الذرة  يتعار�ض مع مذهب  يبقى زمانين، وهذا  العر�ض  �أن  �إلى  �أدى ذلك 
�أن  لهذا  تبعًا  وينكر  ت�أييد))).  �أعظم  الباقلاني  و�أيده  قديم،  من  المعتزلة  به  قال 
المعتزلة،  يقول  كما  والترك  الفعل  على  �أو  و�ضده،  ال�شيء  على  القدرة  تن�صب 
فللفعل قدرة  �إلا على مقدور واحد،  القدرة  لأن كلاًّ منهما مقدور، ولا تن�صب 
للترك))).  و�أخرى  للفعل  قدرة  العبد  تمنح  ب�أن  كفيلة  الله  وعناية  �أخرى،  وللترك 

ويت�أول الآيات التي ت�ؤذن با�ستطاعة �اصدرة عن المرء نف�سه، كقوله تعالى: ژۇ  
ڍ       ژڇ   وقوله:   ،)286 )البقرة/  ۈژ  ۈ   ۆ   ۆ   ۇ   
ۓ     ے   ے    ھ   ژھ   وقوله:   ،]184 ]البقرة/  ڌژ  ڍ  
ژہ  ہ  ہ  ھ    وقوله:  عمران/ 97[،  ]�آل  ۓ  ڭ  ڭ  ڭژ 
ژ ڻ  ۀ    ۀ  ہ  ہ    ]التغابن/ 16[، وقوله:  ھ  ھژ 

عبد الجبار، المغني، المخلوق، �ص 109 - 161.  	(((
الباقلاني، التمهيد، �ص 286 - 287.  	(((

الم�صدر ال�سابق، 288 - 289.  	(((
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ہژ))) ]المجادلة/ 4[. ويرد الباقلاني الأفعال المتولدة كلها �إلى الله تعالى، 
�أنها حدث جديد بعد الحدث الأول، والقدرة لا تن�صب �إلا على  اعتمادًا على 
وكتاب  النهاية،  �إلى  مبادئه  منطق  مع  الباقلاني  ي�سير  وهكذا  واحد))).  مقدور 

التمهيد من �أ�صدق الأدلة على قدرته الجدلية التي ا�شتهر بها. 

ومع تم�سكه بالمبادئ التي قال بها الأ�شعري في مو�وضع حرية الإرادة، ف�إنه 
يتو�سع بع�ض ال�شيء في نظرية الك�سب. يتفق معه على �أن القدرة الحادثة لا توجد 
�أنها تحدثها على  �أفعالنا من ناحية  ت�ؤثر في  �شيئًا، ولكنها تخ�ص�ص الوجود، فهي 
وجه خا�ص في زمان ومكان معين. فحدوث الأفعال من عمل الله، وتخ�صي�ص هذا 
الحدوث بجهة و�أو�اضع معينة من عملنا))). وبذا يخرج الك�سب من مجرد التعلق 
والاقتران بقدرة البارئ جل �ش�أنه، وي�صبح عند الباقلاني �ضربًا من الفعل؛ و�إن 
كان محدود الأثر. وفي هذا �إبراز ل�شيء من الفاعلية من جانب الإن�سان، وتبرير 
لم�سئوليته عما يفعل و�إن كان تبريرًا �ضئيلًا والجدلي مهما ا�ستم�سك بر�أي معين 
بوجه  الت�أثر  الأقل، و�سيبدو هذا  ببع�ضها على  وي�سلم  ب�آراء خ�وصمه،  يت�أثر غالبًا 

�أو�ضح عند �إمام الحرمين. 

الباقلاني، وعالجها معالجة  �إمام الحرمين بم�شكلة حرية الإرادة عناية  عُني 
�شبيهة بمعالجته، و�إن كانت �إلى المنهج العقلي �أقرب، فعر�ض وجهة النظر الأ�شعرية 

الم�صدر ال�سابق، �ص 290 - 292.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 296 - 299.  	(((

ال�شهر�ستاني، الملل والنحل جـ1، �ص 125 - 127.  	(((
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وقابلها  �سواه))).  ولا مخترع  خالق  فلا  كلها مخلوقة لله،  الأفعال  �أن  تقرر  التي 
�أن  في  الر�أي  هذا  ويتلخ�ص  الجملة،  في  طريقته  وتلك  المعار�ض،  المعتزلة  بر�أي 
ب�أنها  تت�صف  لا  بهذا  وهي  بِقُدَرِهم،  لها  ومخترعون  لأفعالهم  مُوجِدون  العباد 
من مقدورات الله، لأن المقدور الواحد لا يتعلق بقدرتين. وقد ناق�ش هذا الر�أي 
مناق�شة دقيقة مف�صلة، ولحظ �أ�ضعف جوانبه، وهو �أن الرب الخالق البارئ الم�وصر 
قد خلق عباده، فكيف لا يقدر على خلق �أفعالهم))). وللمعتزلة في هذا المو�وضع 
متناق�اضت �أخرى، فهم يرون مثلًا �أن قدرة العبد الحادثة �إنما تتعلق بالوجود فقط، 
ولكن كيف يف�صل الوجود عن �أعرا�ضه من �ألوان و�أبعاد))). ويتو�سع �إمام الحرمين 

في الأدلة العقلية، ولا يلج�أ �إلى النقل �إلا بقدر، في�ست�شهد بقوله تعالى: ژ ٱ  
ٻ  ٻٻ  ٻ  پ  پ    پپ  ڀ  ڀ  ڀ    ڀژ ]الأنعام/ 102[. 
وي�شير �إلى ما درج عليه الم�سلمون من �أنهم ي�ضرعون �إلى الله، لكي يرزقهم الأموال 
الأمور  تكن هذه  �إن لم  له ذلك  و�أنى  وال�ضراء،  الب�أ�ساء  ويرفع عنهم  والأولاد، 

جميعها من مقدوراته)))؟ 

لا  والعر�ض  الأعرا�ض،  من  عر�ض  وهي  �إياها،  الله  وهبه  قدرة  العبد  وفي 
بانتهائه))). ولي�س لها مقدور واحد،  يبقى زمانين، فهي ت�اصحب الفعل وتنتهي 

	�إمام الحرمين، كتاب الإر�اشد، القاهرة 1950، �ص 187.  (((
الم�صدر ال�سابق، �ص 188 - 192.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 191 - 192.  	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص 197.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 215 - 218.  	(((
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والله يخلق في العبد قدرة الفعل، كما يخلق فيه قدرة �أخرى للترك، ويتم�شى هذا 
مع نظرية الخلق الم�ستمر التي �أخذ بها الأ�اشعرة. وعلى هذا ينفي �إمام الحرمين، 
كما نفى �شيخه الأ�شعري �أن تتعلق القدرة الحادثة بال�ضدين كما زعم المعتزلة))). 
والواقع �أن الخلاف هنا يرجع �إلى حقيقة القدرة، ف�إن كانت طاقة ذاتية كما قال 
المعتزلة ففي و�سعها �أن تفعل و�أن تترك، و�إن كان عر�ضًا يطر�أ ويزول كما �وصرها 
الأ�اشعرة ف�إنه لا يمكن �أن تن�صب على مقدورين. ويحاول �إمام الحرمين �أن يدافع 
قدرة الله لا  �أن  يطاق، ومن  بما لا  التكليف  الأ�شعري من جواز  �إليه  عما ذهب 
تقف عند ما وقع، بل تمتد �إلى ما لم يقع، ولي�س هذا بالدفاع الهين �إذا �أخذت في 
الاعتبار فكرة العدالة الإلهية))). وينكر �أخيًرا ن�سبة الأفعال المتولدة �إلى فاعلها، 
ابن  �إليه  لج�أ  الذي  الاعترا�ض  ي�ستخدم  �أن  يرف�ض  ولا  الله.  �إلى  جميعًا  ويردها 

الراوندي في الزراية على المعتزلة)))، وقد �أ�شرنا �إليه من قبل))). 

ويجدر بنا �أن نذكر �أن �إمام الحرمين عا�صر �صحوة المعتزلة الثانية في عهد 
البويهيين، وتحت كنف ال�اصحب بن عباد )384هـ/ 995م( بوجه خا�ص، وولد 
بعد موت القا�ضي عبد الجبار ب�أربع �سنوات، وقدر له �أن ي�شهد محنة الأ�اشعرة التي 
ا�ضطر ب�سببها لل�سفر �إلى الحجاز، وفي هذا ما يف�سر نزعته العقلية الوا�ضحة لكي 
يرد على خ�وصمه بلغتهم، و�أخذه ببع�ض �آراء الفلا�سفة الذين تكونت مدر�ستهم 

الم�صدر ال�سابق، �ص 224.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 226 - 228، 229.  	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص 233.  	(((
�ص 109 )= �ص173(.  	(((
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)338هـ/  والفارابي  873م(  )259هـ/  الكندي  �أيدي  على  تقريبًا  قرنين  منذ 
950م( وابن �سينا )427هـ/ 1037م( الذي عا�صره بع�ض الوقت، وبرغم دفاعه 
عما قال به الأ�شعري في الا�ستطاعة وخلق الأفعال، ف�إنه يرى �أن القدرة غير الم�ؤثرة 
�أثرًا محدودًا �شبيهة بالعجز، وق�صرها على  هي والعجز �سواء، والقدرة التي ت�ؤثر 
�أمر معين كما زعم المعتزلة تخ�صي�ص بلا مخ�ص�ص))). ولذا يجاهر ب�أن فعل العبد 
ب�سل�سلة الأ�سباب  يت�صل  �أمر  �آخر  �إلى �سبب  القدرة  نتيجة قدرته، وا�ستناد هذه 
العامة، وفي و�سعنا �أن نقرر �أن الحدث الجزئي من فعل محدثه، وذلك مظهر حرية 
المعتزلة  الأ�شعري من  �أحد تلاميذ  الم�سئولية. وهنا يقترب  الإرادة ودعامة مبد�أ 

والفلا�سفة على ال�سواء. 

فخر الدين الرازي وحرية الإرادة))) 

ت�أثرًا بالفلا�سفة، تتلمذ لكتب ابن �سينا، وعلق  �أ�شد  �أ�شعري �آخر  الرازي 
على كثير منها، وبخا�صة »كتاب الإ�اشرات« الذي ندر�سه اليوم في �وضء �شرحه 
وتعليقه، و�إلى جانب هذه ال�شروح له عدة م�ؤلفات فل�سفية خال�صة، على ر�أ�سها 
»المباحث الم�شرقية« الذي يعتبر من �أغزر ما و�صل �إلينا مادة بعد »ال�شفاء«. وعلى 

ال�شهر�ستاني، الملل والنحل، �ص 128 - 129.  	(((
يقترب من الرازي �أ�شعري �آخر متحرر هو �سيف الدين الآمادي )631هـ/ 1234م( وقد عا�صر الرازي، �أخذ  	(((
عنه و�إن عار�ضه �أحياناً، وعمر بعده ربع قرن، وي�صرح ب�أن »خلق الأفعال مو�ضع غمرة ومحل �إ�شكال«، ويناق�ش 
المعتزلة مناق�شة �اصرمة، ولا ي�سلم ببع�ض �آراء من �سبقوه من الأ�اشعرة. وينتهي �إلى �أن الك�سب »هو المقدور 
بالقدرة الحادثة �أو هو المقدور القائم بمحل القدرة«، و�أن الخلق هو »المقدور بالقدرة القديمة، �أو المقدور القائم بغير 

محل القدرة عليه«. )غاية المرام في علم الكلام، القاهرة 1971، �ص 214 – 223(. 
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هذا فالرازي فيل�سوف بقدر ما هو متكلم. انت�صر للعقل بدرجة لا تقل عن المعتزلة، 
لت�صحيح  العقل  في  »القدح  لأن  النقل،  وبين  بينه  التوفيق  على  دائمًا  وحر�ص 
النقل يف�ضي �إلى القدح في العقل والنقل معًا«))). ولعل في هذا ما يف�سر حملة 

الحنابلة والكرّامية عليه، بل لم يعفه بع�ض الأ�اشعرة من نقدهم وتجريحهم. 

معار�ضيه من  عنه �ضد  ودفاعه  الأ�شعري  المذهب  ب�أ�وصل  تم�سكه  مع  وهو 
�أن يعار�ض الأ�شعري نف�سه ويناق�ضه في بع�ض  الكرّامية والماتريدية، لا يتردد في 
التي  الك�سب  بفكرة  يقنع  لا  فهو  الحرية.  م�شكلة  في  بو�وضح  هذا  ويبدو  �آرائه، 
هي مجرد تعلق واقتران لق�صد العبد ب�إرادة الله وقدرته، ويف�سرها تف�سيًرا يجعلها 
القدرة  وي�وصر  عليه.  م�سئولية  لا  له  �إرادة  لا  ومن  حقيقية،  حادثة  و�إرادة  قدرة 
�إرادته  فللعبد  ومعه.  الفعل  قبل  للعبد  يتوافر  ا  ذاتيًّ �أمرًا  يجعلها  ت�وصيرًا  الحادثة 
�إلى  �أقرب  الرازي  نرى  هذا  يحا�سب. وفي كل  وعليهما  ي�س�أل،  وعنهما  وقدرته، 
المعتزلة منه �إلى الأ�اشعرة، ولا يرف�ض قولهم �إن القدرة ت�صلح لل�ضدين، بل يوجهه 
لا  الحادثة  القدرة  �أن  يبين  �أن  على  ويحر�ص  النظر.  من  ا  له حظًّ يجعل  توجيهًا 
تكفي وحدها للإحداث، بل لا بد من ظروف و�شرائط تقترن بها، وبدونها لا يتم 

الفعل))). 
* * *

الرازي، �أ�سا�س التقدي�س، القاهرة 1935، �ص 211.  	(((
الرازي، معالم �أ�وصل الدين، على هام�ش »المح�صل«، القاهرة 1323هـ، �ص 72- 80. 	(((
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�أنف�سهم، و�إن  فنظرية الك�سب كانت مو�ضع تعديل وتعليق من الأ�اشعرة 
نقد  وكانت محل  بع�ض.  على  بع�ضهم  المعتزلة  �إمامهم خروج  على  يخرجوا  لم 
مت�أخري  كبار  من  وهو  الجبار،  عبد  للقا�ضي  و�سبق  خ�وصمهم،  من  ومعار�ضة 
الفكرة عرفت من قبل لدى  �أن  �إلى  �أن وقف عندها طويلًا. وهو ي�شير  المعتزلة، 
معتزلي قديم، هو �ضرار بن عمرو، الذي عا�صر �أبا الهذيل العلاف وكان �أ�سن منه. 
ويوجه عبد الجبار نقده �إلى �ضرار هذا، و�إن كانت الفكرة ارتبطت بالأ�شعري �أكثر 
منه. ويلاحظ �أن مدلول الك�سب غير وا�ضح ولا مفهوم، ف�إن �أريد به ما وقع بقدرة 
حادثة، قلنا ما معنى لفظ »وقع«؟ ف�إن كان معناه حدث فلا خلاف بيننا وبينهم، 
هو  فهذا  »ك�سب«  معناه  قيل  و�إن  العباد من �صنعهم.  �أفعال  �أن  مراده  لأن هذا 

مو�ضع ال�س�ؤال))). 

ق�ضية  وك�أنها  الأخيرة،  القرون  تردد في  الك�سب  نظرية  بقيت  هذا  وبرغم 
م�سلمة مقبولة. ف�أجمع الأ�اشعرة المت�أخرون على ما قال به الأ�شعري من �أن �أفعال 
العباد الاختيارية واقعة بقدرة الله تعالى، ولي�س لقدرة العبد ت�أثير فيها، وكل ما في 
الأمر �أن الله �أجرى �سننه ب�أن يوجِد في العبد قدرة واختيارًا يقارنان الفعل المقدور. 
ما �وصرنا))).  نحو  للعبد على  وت�أثيًرا، ومك�سوب  �إبداعًا  العبد مخلوق لله  ففعل 
وجدّ ه�ؤلاء في تلخي�ص �آراء ال�سابقين ومقابلة بع�ضها ببع�ض، لإثبات �أن ما ذهب 
�إليه الأ�شعري هو الحق، ولا حق �سواه. ومن �أو�ضح الأمثلة على ذلك الإيجي 

عبد الجبار، �شرح الأ�وصل الخم�سة، �ص 366 - 367.  	(((
ال�شريف الجرجاني، �شرح المواقف، القاهرة 1907 جـ8، �ص 115 - 146.  	(((
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الذي كان عمدة المتكلمين في هذه الفترة، ويقف مق�صدًا من مقا�صد »المواقف« 
على خلق الأفعال، ا�ستعر�ض فيه �آراء المعتزلة ورد عليها، وناق�ش �آراء الأ�اشعرة 
التي لم تقف عند ر�أي الإمام، والتزم بالمبد�أ القائل �إن الأفعال كلها لله، ولم ير في 
هذا ما يتعار�ض مع التكليف والثواب والعقاب، لأنها بالعك�س من دوافع الفعل. 
�أثبنا،  �أطعنا  ف�إن  تقبل.  لم  �أم  عقلًا  �أقُبِلَت  �سواء  الله،  تكاليف  نطيع  �أن  وعلينا 
و�إن ع�صينا عوقبنا، وهذا تف�سير لا يدع للعقل مجلًاا كبيًرا، وتلك كانت النزعة 

ال�سائدة في القرون الخم�سة ال�سابقة على القرن التا�سع ع�شر. 

المدر�سة الماتريدية 

عر�ضنا من قبل لن�ش�أة هذه المدر�سة، وللظروف التي �ساعدت على قيامها، 
و�أ�شرنا �إلى �أهم رجالها، وبينا وجوه ال�شبه بينها وبين المدر�سة الأ�شعرية، وو�ضحنا 
حرية  م�شكلة  من  موقفها  نعالج  �أن  الآن  ونريد  الألوهية))).  م�شكلة  من  موقفها 
�أن تف�سح  �إلى �أي مدى و�صلت هذه الحرية، وهل حر�صت على  الإرادة، فنبين 
وبعبارة  و�إرادته؟  الله  قدرة  �إلى  كله  ذلك  ردت  �أو  واختياره  العبد  لعقل  مجلًاا 
�أو  المعتزلة،  �إلى  انحازت  �أو  الم�شكلة،  هذه  في  ال�سلف  �آراء  اعتنقت  هل  �أخرى 

وقفت موقفًا و�سطًا؟))) 

�ص 56- 57 - 58 )= �ص99-96(. 	(((
الماتريدي ، كتاب التوحيد، �ص 221 - 286.  	(((
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�أبو من�صور الماتريدي وحرية الإرادة 

في  �ش�أن  من  لها  ما  وقدر  الم�شكلة،  هذه  �إزاء  طويلة  وقفة  الماتريدي  وقف 
ميدان العقيدة والعبادة ولا غرابة فهو متكلم وفقيه، يعنيه من جانب �أن يقد�س 
عدل الله وعلمه و�إرادته، و�أن يدعم من جانب �آخر �أ�سا�س التكاليف والم�سئولية. 
فبين اختلاف وجهات نظر الم�سلمين في حرية الإرادة من جبرية وقدرية، و�أ�اشر 
�إلى ما فيها من نق�ص و�ضعف، و�شرح فكرة الق�صد والا�ستطاعة �شرحًا مف�صلًا لا 
يخلو من عنا�صر �سيكلوجية وف�سيولوجية. وعنده �أن الإن�سان فاعل مختار على 
الحقيقة، ويعلم كل واحد منا �أنه مختار لما يفعله، و�أنه فاعل كا�سب، وفي القر�آن 
�آيات كثيرة ت�ؤيد ذلك. و�أفعال الإن�سان، و�إن كانت ك�سبًا له، مخلوقة لله �أي�ضًا، 
فالفعل  النوعين))).  من  �أمثلة  �إلى  �أ�شرنا  وقد  هذا  ت�ؤيد  �أخرى  �آيات  القر�آن  وفي 
الإن�ساني موزع بين العبد والرب، يخلقه الله ويك�سبه العبد، وكل هذا من�صب 
قطعًا على الأفعال الاختيارية، �أما الأفعال الا�ضطرارية فمردها �إلى الله وحده))). 
وعلى هذا لا يرف�ض الماتريدي - بعك�س المعتزلة- �أن يجتمع على المقدور الواحد 
قدرتان، لأن الجهة مختلفة، قدرة الله خالقة، وقدرة العبد كا�سبة. والك�سب عنده 
هو الق�صد والاختيار، فهو عمل �إيجابي �سابق على الفعل، ويختلف عن الك�سب 
الأ�شعري الذي هو مجرد م�اصحبة القدرة الحادثة للمقدور، فهو �أمر �سلبي يقترن 

بالفعل ولا ي�سبقه. 

�ص 93 - 94 )= �ص166-165(.  	(((
الماتريدي، كتاب التوحيد، �ص 221، 225 - 226.  	(((
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والق�صد عن�صر هام من عنا�صر حرية الإرادة في ر�أي الماتريدي، هو مناط 
و�إنما  بالنيات،  »�إنما الأعمال  الثواب والعقاب، والمدح والذم،  و�أ�سا�س  التكليف، 
فعله،  على  قدرة  فيه  الله  فيخلق  الخير  فعل  المرء  يق�صد  نوى«.  ما  امرئ  لكل 
على  قدرة  فيه  الله  فيخلق  ال�شر  فعل  يق�صد  �أو  ق�صده،  على  الثواب  وي�ستحق 
ا �إنه عمل  فعله، وي�ستحق العقاب على ق�صده. فالق�صد عمل �إن�ساني خال�ص، حقًّ
�أو  ثواباً  ي�ستوجب  لا  ذاته  في  والفعل  خارجية،  �آثار  عليه  تترتب  ولكن  ذهني، 
عقاباً، و�إنما ي�ستوجبهما ق�صد المرء و�إرادته، بدليل �أن من فقد هذا الق�صد رفع عنه 
التكليف كال�صبي والنائم -والعمل نف�سه يكون �اصلًحا �إن ق�صد به الخير، وطالًحا 
�إن ق�صد به ال�شر-  »فمن كانت هجرته �إلى الله ور�سوله فهجرته �إلى الله ور�سوله، 
ومن كانت هجرته �إلى دنيا ي�صيبها �أو امر�أة ينكحها فهجرته �إلى ما هاجر �إليه«))). 

ولا بد مع الق�صد من قدرة على الفعل، وهي ما ي�سمى الا�ستطاعة، وقد 
ف�صل الماتريدي القول فيها، مبينًا حقيقتها وم�صدرها. والا�ستطاعة عنده �ضربان: 
تعين  الله  من  منح  وكلها  والجوارح،  والآلات  الأ�سباب  �سلامة  بها  ويُراد  ممكنة، 
فلا  بدونها،  تكليف  ولا  الفعل،  قبل  تتوفر  �أن  بد  ولا  بعمله،  القيام  على  العبد 
ا�ستطاعة  وهناك  والراحلة.  الزاد  له  توفر  �إن  �إلا  مثلًا  الحج  الم�سلم  على  يجب 
عبده  الله  ويهبها  الفعل،  من  الإن�سان  تمكن  التي  الحادثة  القدرة  وهي  مي�سرة، 
عندما يق�صد عملًا، فهي مقارنة للفعل، وهي �أي�ضًا متجددة ولكل فعل قدرته))). 

الم�صدر ال�سابق، �ص 228 - 229.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 257 - 258 - 259.  	(((
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الماتريدي  ي�أخذ  وبذا  ي�اصحبه.  ما  ومنها  الفعل،  ي�سبق  ما  �إذن  الا�ستطاعة  فمن 
بطرف مما قال به المعتزلة وطرف �آخر مما قال به الأ�اشعرة))). ولكنه من ناحية �أخرى 
لا ي�سلم مع الأ�اشعرة ب�أن الله يكلف بما لا يطاق، لأن تكليف العاجز خارج عن 
�أن  �أي�ضًا في  معهم  ويختلف  عليها)))،  اعتمدوا  التي  وينق�ض حججهم  الحكمة؛ 
�أنها ا�ستعداد للفعل والترك، وفي و�سعها �أن  القدرة لا ت�صلح لل�ضدين، ملاحظًا 

تفعل الطاعة ا�ستجابة لأمر الله، �أو �أن ترتكب المع�صية مخالفة لأمره. 

�أتباعه 

لم يخرج الماتريدية على �شيخهم في �شيء من ذلك، ف�أبو المعين الن�سفي 
)508هـ/ 1114م(، وهو عمدة مت�أخريهم، يقرر �أن الخلق لله و�أن الك�سب للعبد، 
و�أنه لا مانع من �أن يقع مقدور واحد تحت قدرتين، و�أن الك�سب هو ق�صد العبد 
وينق�ضها))).  المعتزلة  حجج  ويناق�ش  لله،  كلها  المتولدة  الأفعال  ويرد  واختياره. 
ويجاريه في كل هذا نجم الدين الن�سفي )537 هـ/ 1142م( في كتاب »العقائد«)))، 

وال�اصبوني في كتاب »البداية«))). 
* * *

الم�صدر ال�سابق، �ص 257 - 265.  	(((
الم�صدر ال�سابق، 263 - 275.  	(((

	�أبو المعين الن�سفي، تب�صرة الدين، مخطوط دار الكتب رقم 42، لوحة رقم 290 )ب(، و 291 )1(.  (((
نجم الدين الن�سفي، العقائد، �إ�ستانبول 1306 هـ، �ص 179 - 211.  	(((

نور الدين ال�اصبوني، كتاب البداية من الكفاية في الهداية في �أ�وصل الدين، القاهرة 1969، �ص 107 - 121.  	(((
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�أن الحلول ال�سابقة ت�أخذ بق�سط ملحوظ من مبد�أ ا�ستقلال  لا جدال في 
الإرادة، تعد الق�صد والنية �أ�سا�س الجزاء والم�سئولية، والأعمال بالنيات. ونية المرء 
�سر نف�سه ومبعث ذاته، هي تفكيره الخا�ص الذي لا ي�اشركه فيه �أحد: بها يبت 
التنفيذ  �أن ي�اشركه في  �أ�سا�س قراره ينفذ، ولن يرفع عنه الم�سئولية  ويقرر، وعلى 
�أحد، �أو �أن يعينه الله عليه. وهنا يقترب الماتريدي من المعتزلة بقدر ما يبعد عن 
الذي  هو  ولعل هذا  الألوهية))).  م�شكلة  ما لاحظنا في  الأ�شعري، على عك�س 
دفع بع�ض الباحثين �إلى �أن يعدوا الماتريدية و�سطًا بين الأ�اشعرة والمعتزلة)))، ولا 
يخلو هذا من تو�سع، لأنه �سبق �أن بينا �أن كثيًرا من كبار الأ�اشعرة لم يقف عند 
فكرة الك�سب ال�ضيقة التي قال بها الأ�شعري نف�سه))). ولعل هذا �أي�ضًا هو الذي 
�إليه في  بالماتريدي و�إن لم ي�شر  ت�أثر  �أن يقول �إن محمد عبده  �إلى  دفع ماكدونلد 
ر�سالته)))، والواقع �أن الأ�ستاذ الإمام يقترب كثيًرا من �شيخ الماتريدية في م�شكلة 

خلق الأفعال))). 

ولا تتنافى حرية الإرادة مع ق�اضء الله وقدره، لأن الق�اضء في حقيقته و�ضع 
و�شر،  ما هو عليه من خير  والقدر جعل كل �شيء على  كل �شيء في مو�ضعه، 

�ص 57 - 58 )= �ص99-97(.  	(((
زهرة،  �أبو  محمد  19؛  �ص  هـ،   1347 دم�شق  ع�ساكر،  لابن  المفترى  كذب  تبيين  كتاب  مقدمة  الكوثري،  	(((

المذاهب الإ�سلامية، القاهرة بدون تاريخ، �ص 12- 13. 
�ص 232 - 233 )= �ص208-206(. 	(((

 Macdonald, "Al-Maturidi", dans E. I. 	(((
�ص 13 )= �ص76(. 	(((
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�أما فعلها فلي�س من الله، بل من العبد  فالله يق�ضي بالمعا�صي وال�شرور ويقدرها، 
بقدرته واختياره وق�صده))). على �أن مرد الأمور كلها �أخيًرا �إلى الله -جل �ش�أنه، 
فهو رب كل �شيء، وخالق كل �شيء، ومع ذلك لا يليق ت�أدباً �أن يقال �إنه خالق 
المعا�صي))). وبذا تبقى حرية الإرادة مق�وصرة على الق�صد والنية، وهما خيط رفيع 

في ميدان الم�سئولية الف�سيح. 

الحنابلة والكرّامية 

كان الحنابلة في القرن الثالث الهجري بعد محنة خلق القر�آن على ر�أ�س 
ال�سلف، وزاد نفوذهم باطراد في القرون القريبة التالية، وفي بغداد خا�صة، و�صرح 
بها، وقد  ي�ستهان  الهجري قوة لا  الرابع  القرن  �إبّان  فيها  �أ�صبحوا  �أنهم  الم�ؤرخون 
�أ�شرنا من قبل �إلى �أن هدف الأ�شعري كان يرمي �إلى التو�سط بينهم وبين المعتزلة، 
وربما كان �إليهم �أقرب))). وكان �أحمد بن حنبل ي�ؤثر بو�وضح النقل على العقل، 
مواقف م�شهورة في  وله  ال�سلف،  تعرف لدى  �أمور لم  ويقاطع من يخو�وضن في 
ال�ش�أن مع المحا�سبي )242هـ/ 867م( الذي ردد �شيئًا مما قال به المعتزلة،  هذا 
كان ي�ؤمن بالقدر خيره و�شره، و�أن ما يفعله الإن�سان بقدرة الله و�إرادته، فلا يقع 
في ملكه �إلا ما يريد، ولا ي�صدر عن العبد �شيء لم يهيئه الله له، لذلك كان حرباً 

الماتريدي، كتاب التوحيد، �ص 380.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 312.  	(((

�ص 116 )= �ص207(.  	(((
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على القدرية، ولا يقر ال�صلاة معهم)))، ويقترب الأ�شعري من الحنابلة ما و�سعه 
في نظرية الك�سب، ولكنها مع هذا لم تر�ضهم، ووقفوا منها موقف المعار�ضة، كما 

�صنعوا �إزاء �آراء �أ�شعرية �أخرى. 

�أن  من  �إليه  ذهبوا  فيما  الحنابلة  يجاروا  لم  اللاحقين  ال�سلفيين  �أن  غير 
فابن حزم )456هـ/ 1064م(،  و�إرادته،  الله  قدرة  �إلى  ترجع  كلها  العباد  �أفعال 
وهو ظاهري غالٍ في ظاهريته، ي�صرح ب�أن النف�س والح�س ي�ؤيدان �أن للعبد �أفعلًاا 
يقوم بها بمح�ض �إرادته. قال تعالى: ژہ   ھ  ھ     ھ  ژ ]ال�سجدة/ 17[، 
الم�ستطيع،  غير  عنه  ويعجز  ا�ستطاع،  من  به  يقوم  لنا،  عملنا  ب�أن  ي�شهد  والح�س 
�شرط  عنده  والا�ستطاعة  م�ستطيع))).  �أو  ب�أنه مختار  المجبر  يو�صف  �أن  ولا يمكن 
التكليف والم�سئولية، ژھ  ھ  ے   ے  ۓ    ۓ  ڭ  ڭ  ڭژ 
و�أ�سا�سها �صحة  الفعل،  ت�سبق  ذاتية  ]�آل عمران/ 97[. وهذه الا�ستطاعة �صفة 
الجوارح و�سلامة البدن، ويمكن �أن ن�سميها قدرة �أو قوة �أو طاقة))). وهي ولا �شك 
م�ستمدة من الله، ولكنها ت�صبح و�صفًا لمن منحها، وبوا�سطتها يتم ما ي�صنع من 
�أعمال لم يعقها عائق، ربما خرج عن �إرادة العبد، فهي �سابقة على العقل وم�اصحبة 
له))). فيقترب ابن حزم من المعتزلة في م�شكلة خلق الأفعال، بقدر ما يبتعد عنهم 

في م�شكلة ال�صفات))). 
ابن الجوزي، مناقب الإمام �أحمد بن حنبل، القاهرة 1912، �ص 159.  	(((
ابن حزم، الف�صل في الملل والأهواء والنحل، القاهرة، 190، جـ3، 23. 	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص 24 - 37.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 30.  	(((

�ص 52 - 53 )= �ص225(.  	(((
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الهجري،  الثامن  القرن  في  الحنابلة  �شيخ  وهو  �أي�ضًا،  تيمية  ابن  ويقف 
موقفًا يبعده عن ال�سلف بقدر ما يقربه من المعتزلة. والواقع �أن مذهبه �ضرب من 
الحنبلية الجديدة، �إن �صح التعبير، وهي حنبلية ت�أثرت بكثير من �آراء من �سبقها 
من المتكلمين والفلا�سفة والمت�وصفة، برغم حملاته العنيفة عليهم جميعًا، ولا نزاع 
في �أنه ي�ستم�سك بالم�أثور، ولكنه ي�أخذ بما �أخذ به الغزالي وفخر الدين الرازي قبله 
من �أن العقل ن�صير النقل، ويبذل جهدًا ملحوظًا في رد ال�شبه التي ت�ؤذن بتعار�ض 
عد  كما  الأفعال«،  »معطلة  ويعدهم  عنيفة،  الأ�اشعرة  على  وحملاته  بينهما))). 
المعتزلة »معطلة ال�صفات«، ذلك لأنهم ي�سلبون من المرء قدرته و�إرادته ويعطلون 
�أن الا�ستطاعة �سابقة على الفعل، وهي مناط التكليف،  فعله، ويقرر مع المعتزلة 
ومن لا قدرة له لا تكليف عليه. وهي �أي�ضًا م�اصحبة للفعل، وبها يتم التنفيذ))). 
فلاا�ستطاعة عنده �أمر ذاتي، وعليها يقوم الاختيار وحرية الإرادة. ف�اصدفت نظرية 

الك�سب الأ�شعرية �صعوبات لدى العقليين والنقليين على ال�سواء. 

والكرّامية جماعة ن�ش�أت في جو عُرِف بالقلق والا�ضطراب الفكري، �اشء 
�شغلت  التي  القر�آن  و�سادت محنة خلق  نفوذهم،  فيه  يب�سطوا  �أن  بغداد  معتزلة 
الخا�صة والعامة، ظهرت هذه الجماعة بني�سابور في الن�صف الأول من القرن الثالث 
الهجري، وعلى �أيدي محمد بن كرّام )255هـ/ 869م(. ثم قدر لها �أن تمتد �إلى 

ابن تيمية، درء تعار�ض العقل والنقل، القاهرة 1971، جـ1 �ص 104.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 60 - 61.  	(((
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عوا�صم �أخرى، وعمرت نحو �أربعة قرون ولم يكن م�ؤ�س�سها من الأ�اصلة والعمق 
�أخذ عن  ب�أن  واكتفى  الأجزاء،  مترابط  من�سقًا  مذهبًا  يكون  �أن  ي�ستطيع  بحيث 
المدار�س والفرق المعا�صرة، وتوافرت له مجموعة من الآراء لا تخلو من تعار�ض 

وتناق�ض. 

ولكنه  ال�صفاتية،  بين  وعدّ  �ش�أنه،  البارئ جل  �صفات  ال�سلف  مع  ف�أثبت 
�إلى  المعتزلة  مع  وذهب  والتج�سيم،   الت�شبيه  على  يقوم  ت�وصيرًا  ال�صفات  �وّصر 
وجوب معرفة الله بالعقل، وقال بالح�سن والقبح العقليين، وعدّ الأ�شعري الكرّامية 
بين المرجئة، لأنهم يقولون �إن الإيمان هو الإقرار والت�صديق بالل�سان دون القلب))). 
واعتبرهم البغدادي من �أهل الأهواء والبدع، لأنهم انتهوا �إلى �ضلالات ومحلاات 
كثيرة))). وقد قام ن�اشطهم على ال�شغب والعدوان �أكثر مما قام على الحجة والبرهان، 
ويلاحظ ال�شهر�ستاني بحق �أنه لم يكن بينهم علماء معتبرون، بل كانوا في �أغلبهم 

�سفهاء جهلًاا))). 

وقد نحوا منحى ال�سلف فيما يتعلق بم�شكلة حرية الإرادة، ف�أثبتوا �أن القدر 
خيره و�شره من الله، و�أنه �أراد الكائنات جميعها خيرها و�شرها، وخلق الموجودات 
كلها ح�سنها وقبيحها، ومع هذا �سلموا ب�أن �أفعال العباد من �صنعهم، و�أن لهم قدرة 

الأ�شعري، مقلاات الإ�سلاميين، جـ1، �ص 141.  	(((
البغدادي، الفرق بين الفرق، �ص 21، 202 - 214.  	(((

ال�شهر�ستاني، الملل والنحل، جـ1، �ص 145.  	(((
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حادثة ت�سمى ك�سبًا، وهذه القدرة م�ؤثرة، ومن هنا كانت مناط التكليف، وعليها 
المعتزلة، ولم  �إلى  �أقرب  الكرّامية  �أن  والعقاب)))، ويبدو من هذا  الثواب  يترتب 
ي�أخذوا من الأ�اشعرة �إلا لفظة »الك�سب«، وقد ف�سروها تف�سيًرا يبعد عما قال به 
الأ�شعري كل البعد، وخ�وصمتهم للأ�اشعرة معروفة وطويلة، ذهب �ضحيتها ابن 
وامتد  1037م(،  )429هـ/  البغدادي  فيها  و�أ�سهم  1015م(،  )406هـ/  فورك 
الت�وصف  الكرّامية خلطوا بين  �أن  ال�ساد�س. ويظهر  القرن  الرازي في  �إلى  �شررها 
�إن �صلاة  و�شيء من الإباحية، ولم تخل دعوتهم من بلبلة و�إف�ساد، فقالوا مثلًا 
الم�سافر يكفي فيها تكبير دون ركوع �أو �سجود، و�إن ال�صلاة ت�صح مع نجا�سة الثوب 

والبدن))). 

محمد عبده )1322هـ/ 1905م(

جديدان،  �إ�سلاميان  ووعي  يقظة  الميلادي  ع�شر  التا�سع  القرن  في  عرفت 
عبر عنهما م�صلحون ومجددون مختلفون، وفي مقدمتهم الأ�ستاذ الإمام محمد 
عبده، وبف�ضل هذا الوعي �أخذت م�شكلة الجبر والاختيار ت�وصر ت�وصيرًا يتلاءم 
�أعماله  �أن كل فرد يزن  مع ا�ستقلال الذات وحرية الإرادة. ويرى محمد عبده 
الاختيارية، ويحكم عليها بعقله، ويف�صل فيها ب�إرادته. ومتى ا�ستقر على ر�أي �أنجزه 
بمح�ض قدرته. وكل تلك ظواهر نح�س بها جميعًا، ولا �سبيل �إلى �إنكارها. ن�سير 

الم�صدر ال�سابق، �ص 153.  	(((
البغدادي، الفرق بين الفرق، �ص 212.  	(((



حرية الإرادة
229229

�أن  �أو  �أن نقف على �شيء مما ثبت في علم الله،  طوعها، فنخطئ ون�صيب، ودون 
نحيط بما كتب في الأزل. ومن العبث �أن نلج�أ �إلى هذا للدفاع عن ذنب ارتكبناه، 
�أو للتخل�ص من م�سئولية ملقاة علينا. ننجح �أحياناً ونخفق �أخرى، وقد لا يرجع 
�إخفاقنا �إلى ق�وصر �أو �سوء تدبير، بل �إلى ظروف خارجة عن �إرادتنا))). وفي ذلك ما 
يدفع �إلى الت�سليم بقدرة فوق قدرتنا، و�إرادة تعلو على �إرادتنا، ولكن هذا لا يلغي 

وجودنا ولا يحول دون ق�صدنا و�إرادتنا. 

هكذا �وصر محمد عبده م�شكلة حرية الإرادة على نحو يتفق، فيما يرى، مع 
تعاليم الإ�سلام، ولا يتعار�ض في �شيء مع جلال الله وقدرته. وهو ت�وصير ت�ستقيم 
معه التكاليف، وي�ؤدي فيه العقل وظيفته، وي�شعر المرء بوجوده وكامل �شخ�صيته. 
ولا داعي للبحث فيما وراء ذلك من محاولة التوفيق بين علم الله و�إرادته من 
جانب، وق�صد العبد واختياره من جانب �آخر، فذلك طلب ل�سر القدر، وا�شتغال 
بما لا تكاد ت�صل �إليه العقول. وقد خا�ض فيه المغالون من كل ملة، وبخا�صة من 
الم�سيحيين والم�سلمين، ثم لم يزالوا بعد طول الجدال وقوفًا حيث بد�ؤوا، وغاية ما 

فعلوا �أن فرقوا و�شتتوا))). 

�أفعاله،  جميع  في  مطلق  وا�ستقلال  �سلطة  ذو  العبد  �أن  �إلى  فريق  فذهب 
للتكاليف،  ومحو  لل�شريعة،  هدم  وهو  بالجبر،  �آخرون  وقال  ظاهر.  غرور  وهذا 

محمد عبده، ر�سالة التوحيد، القاهرة بدون تاريخ، �ص 59 - 60.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 61.  	(((
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ال�شرك،  �إلى  ي�ؤدي  لأفعاله  العبد  ك�سب  اعتقاد  �إن  وقيل  العقل،  و�إبطال لحكم 
وهذه دعوى لا �أ�سا�س لها، لأن ال�شرك هو �أن تزعم �أن لغير الله �أثرًا فوق ما وهبه 
الله من الأ�سباب الظاهرة، و�أن ل�شيء من الأ�شياء �سلطاناً على ما خرج من قدرة 
المخلوقات، و�أفعال العباد لي�ست من هذا في �شيء. وتعاليم الإ�سلام - فيما يرى 
الأ�ستاذ الإمام- تقرر �أمرين �أ�سا�سيين: �أولهما �أن العبد يك�سب ب�إرادته وقدرته ما 
هو و�سيلة ل�سعادته، وثانيهما �أن قدرة الله مرجع لجميع الكائنات، �إن من �آثارها ما 
يحول بين العبد و�إنفاذ ما يريده، و�ألّا �شيء �سوى الله يمكنه �أن يمد العبد بالمعونة 

فيما لم يبلغه ك�سبه))). 

�أن يقوموا بجلائل  ال�سلف الأول الأمر على وجهه، وا�ستطاعوا  وقد فهم 
�أنكر عليه من  �إمام الحرمين، و�إن  �أهل النظر  الأعمال. وعول عليه من مت�أخري 
لم يفهمه على وجهه. �آمنوا ب�أن علم الله محيط بما يقع من �إرادته، وب�أن عمل كذا 
ي�صدر في وقت كذا، وهو خير يثاب عليه، و�أن عملًا �آخر يقع في وقت �آخر، وهو 
العباد كلها �اصدرة عن الك�سب والاختيار،  ف�أعمال  �شر يعاقب عليه- ومع هذا 
�إلا  العلم  هذا  محتويات  نعرف  لا  �أنّا  على  ذلك  ي�سلب  ما  الله  علم  في  ولي�س 
�آراء ونظريات وحجج  �أ�سرف فيه المتكلمون، من  �أن يقع- وما عدا ذلك مما  يوم 
وخ�وصمات، �إنما هو في الغالب مماحكات لفظية، و�ضرب من التع�صب المذهبي))). 

* * *

الم�صدر ال�سابق، �ص 61- 62.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 63- 64.  	(((
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حكم وتقدير 

من  والمتطرفين  المعتدلين  ال�سنة  �أهل  موقف  الف�صل  هذا  في  ا�ستعر�ضنا 
م�شكلة حرية الإرادة، ولاحظنا �أن نقطة بدئهم كانت في الغالب ما قال به المعتزلة، 
فعر�وضا لما عر�ض له ه�ؤلاء من خلق الأفعال والا�ستطاعة والتولد، عر�وضا لذلك 
�أخرى، وبرغم معار�ضتهم لهم لم ي�سلموا من  تارة  تارة ومعار�ينض  كله م�ؤيدين 
�أثرهم، ولم يبعدوا عنهم كل البعد في �صميم الم�شكلة وهو: هل للإن�سان مكان 
بجانب القدرة الإلهية في الظواهر الاجتماعية والإن�سانية؟ وبعبارة �أدق فيما يعزى 
�إليه من �أفعال؟ وكما ر�أينا ت�سلم الأغلبية العظمى من �أئمتهم بهذا المكان، و�أقلية 
�أو هو  �ضئيلة فقط تنكره، فهل هو مجرد اقتران القدرة الحادثة بالقدرة الأزلية؟ 
�ضرب من تخ�صي�ص الفعل وتحديده؟ �أو �إنجاز حقيقي وتنفيذ عملي؟ ولا غرابة 
ي�أخذ بع�ضها عن بع�ض، و�أن  و�أن  تلتقي هذه المدار�س عند مبادئ عامة،  �أن  في 
مت�اشبهة،  �أو  واحدة  بيئة  في  عا�وشا  فقد  ونظرياتهم،  �آرائهم  في  مفكروها  يقترب 

وخ�ضعوا لتعاليم م�شتركة. 

على  المعاني  هذه  لأداء  »الك�سب«  لفظ  ا�ستعملوا  �أنهم  النظر  يلفت  ومما 
اختلافها، ف�أرادوا به مجرد الاقتران والم�اصحبة، �أو ذلك التحديد والتخ�صي�ص، �أو 
القدرة الإن�سانية الفاعلة والمنفذة، ولم يقت�صر ا�ستعماله على مدر�سة �أو على فرقة 
�أن الأ�شعري منح هذا اللفظ قوة، و�أك�سبه ذيوعًا وانت�اشرًا،  بعينها، ولا �شك في 
به  �أ�سبق منه، فقد قال  ا�ستعماله، كما لاحظ عبد الجبار،  با�سمه. ولكن  وربطه 
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�ضرار من قبل)))، وجرى على ل�سان الماتريدي، في الوقت الذي كان يجري فيه 
على ل�سان الأ�شعري، و�أغلب الظن �أنه م�ستمد من الا�ستعمال القر�آني: ژۋ  

ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉژ ]البقرة/ 286[. 

والا�ست�سلام،  الخ�وضع  من  �ضرب  عادة  والتدهور  الجمود  ع�وصر  وي�سود 
وميل �إلى �سلب �إرادة المرء وحريته، ووقوف به عند �أ�ضيق الحدود الممكنة، ف�إذا ما 
كانت اليقظة �أح�س الإن�سان بوجوده ودافع عنه، واعتد بنف�سه و�شخ�صيته. وهذا 
ما لم�سناه في القرن التا�سع ع�شر، وعبر عنه محمد عبده �أ�صدق تعبير، فف�سر حرية 
الإرادة تف�سيًرا يلتقي مع ما قال به ابن حزم بين ال�سلفيين، و�إمام الحرمين بين 
الأ�اشعرة، ولم يكن غريبًا �أن يعد بين ال�سلفيين تارة وبين الأ�اشعرة تارة �أخرى. 

ومهما يكن من �أمر، فمن الظلم ما ذهب �إليه كتاب غربيون من �أن الم�سلمين 
جميعًا جبريون )Fatalistes(، و�أن هذه الجبرية قعدت بهم عن الخلق والابتكار، 
وفي هذه الدعوى مغالطة وخط�أ مزدوج، فقد بيّنا من قبل �أن �أغلب �أئمة الإ�سلام 
ي�ؤكدون �ضرورة قدر من الاختيار، ولم يقل بالجبر �إلا نفر قليل، والعامة والدهماء 
لا يعدون حجة في هذا الباب. والخط�أ الآخر هو الزعم ب�أن الم�سلمين لم يخلقوا 
ولم يبتكروا، وهذا بدوره يناق�ض الواقع مناق�ضة �صريحة. ولنا �أن نت�ساءل: �ألي�س 
بين الم�سيحيين من يقول بالجبر �أي�ضًا؟ فهل منعهم ذلك من �أن يخلقوا ويبتكروا؟ 

�ص 122 )= �ص218(. 	(((



�أدواره  �أهم  �إلى  و�أ�شرنا  وتطوره،  ن�ش�أته  في  للت�وصف  عر�ضنا  �أن  لنا  �سبق 
ومراحله. وفرقنا في و�وضح بين الت�وصف ال�سني والت�وصف الفل�سفي، وبينا مدى 
نجاح كل منهما والبيئات التي راجت فيها دعوتهما))). وعالجنا في �وضء هذا كله 
بنظريتهم في  ال�صلة عندهم  �أنها وثيقة  لنا  المت�وصفة، وظهر  م�شكلة الألوهية عند 
المعرفة. فهم ين�شدون الو�وصل �إلى الله عن طريق الذوق والعرفان، لا عن طريق 
وتوحيد  ال�شهود  توحيد  بين  يفرقوا  �أن  بذلك  فا�ستطاعوا  والبرهان.  الا�ستدلال 
الاعتقاد، �أو بين ما �سموه توحيد الخوا�ص وتوحيد العوام. وانتهوا �إلى �آراء �أثارت 
عليهم ما �أثارت من نقد ومعار�ضة، �أو ا�ضطهاد ومحاربة، كلااتحاد والحلول �أو القول 

بوحدة الوجود))). 

وهو  الدينية،  والم�سئولية  الإن�سانية  الحرية  من  موقفهم  نبين  �أن  هنا  ونريد 
موقف لم يخل بدوره من �أخذ وردّ، وجر عليهم �أي�ضًا ما جر من رف�ض ونق�ض، 

�ص 69- 75 )= �ص130-117(.  	(((
�ص 74-75 )= �ص130-128(. 	(((

 الف�صل الرابع
المت�صوفة
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الحرية؟  هذه  �آثار  هي  وما  ا؟  حقًّ حر  ر�أيهم  في  الإن�سان  هل  وتحامل.  وا�ستنكار 
وكيف نوفق بينها وبين الق�اضء والقدر؟ وللإرادة عندهم �ش�أن لا يقل عن �ش�أن 
�إرادة الرب؟ هل للأولى وجود  �إرادة العبد من  الذوق والوجد، ولكن ما منزلة 
من  ال�وصفية  موقف  ما  و�أخيًرا  الإلهية؟  الإرادة  وبين  بينها  نلاءم  وكيف  فعلًا؟ 
جو  في  ون�ش�ؤوا  الإ�سلام،  تعاليم  على  ربوا  لقد  ال�شرعية؟  والأحكام  التكاليف 
الطاعة والعبادة، ولكنهم قالوا ب�سكر و�صحو، وغيبة وح�وضر، فهل تبقى التكاليف 
في �ساعات �سكرهم وغيبتهم �أو تفنى؟ وقالوا �أي�ضًا بعالم الظاهر وعالم الباطن، 
فهل تن�صب الم�سئولية على عالم الظاهر وحده و�أهل الباطن لا م�سئولية عليهم؟ 

وفي اخت�اصر هل �أفعال العباد �سبيل الهداية، �أو الهداية منة وف�ضل من الله؟ 

تقود  ونظرياتهم  �آراءهم  الم�سائل، لأن  ت�ستوقفهم هذه  �أن  بد من  يكن  لم 
الأفكار لا  وعدوى  ونظائر،  لها  �أ�شباه  فيه  عا�وشا  الذي  الفكري  الجو  �إليها، وفي 
تقل عن عدوى الأ�شخا�ص. عر�وضا لها في ب�ساطة، وت�شعبت �آرا�ؤهم فيها �أحياناً، 
ولكنهم لم يفل�سفوها على نحو ما فل�سفتها مدار�س �إ�سلامية �أخرى، ولكي نفهمها 
على وجهها يجدر بنا �أن نلقي نظرة على الم�ؤثرات التي امتدت �إليهم، والظروف 

التي �أحاطت بهم. 
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العوامل التي �أثرت في الت�صوف الإ�سلامي 
دار �أخذ وردٌّ حول هذه العوامل منذ �أخريات القرن الما�ضي، وقوي ذلك 
وا�شتد في الثلث الأول من هذا القرن. فذهب جماعة �إلى �أن الت�وصف الإ�سلامي 
اتفقوا عليها، فمنهم من بحث عنها في  وليتهم  وليد ظروف وم�ؤثرات خارجية، 
الت�وصف الهندي، ومنهم من زعم �أن الت�وصف الإ�سلامي نتاج فار�سي خال�ص، 
ومنهم من حاول �أن يف�سر بع�ض الظواهر ال�وصفية الإ�سلامية في �وضء الطقو�س 
الم�سيحية وحدها، ومنهم من ردّ الآراء ال�وصفية الدقيقة �إلى الأفلاطونية الحديثة. 
وذهب جماعة �آخرون �إلى �أن الت�وصف ثمرة �إ�سلامية �صرفة لا تحمل في ثناياها 
�أي م�ؤثر خارجي، وينبغي �أن ت�شرح وتو�ضح في �وضء تعاليم القر�آن و�أعمال النبي 
و�أ�صحابه لا غير. وعندي �أن كلا الطرفين مغال، و�أن هذا الخلاف لا طائل تحته، 
وقد ا�ستقر الر�أي الآن على �أن الت�وصف ظاهرة روحية وثقافية تخ�ضع لما تخ�ضع له 
الظواهر الاجتماعية من عوامل وم�ؤثرات. ولا �شك في �أن تعاليم الإ�سلام ومبادئه 
ذات ال�ش�أن الأول في نظر الم�سلمين عامة، عنها �أخذوا وبها اهتدوا، وفي م�سلك 
الر�سول و�أ�صحابه خير قدوة لهم. ولكن البيئة الإ�سلامية لم ت�سلم من الدخيل، 
بقوا  �أو ممن  اعتنقوا الإ�سلام  و�أفكار ممن  تعاليم  �إليها  و�آراء، �سرت  �أ�شخا�ص  من 
الهواء،  ما يجري مجرى  الأفكار  الإ�سلامية، ومن  للدولة  دينهم وخ�ضعوا  على 
ت�سل�سله  تتبع  ما يمكن  وا�ضح ولا م�صدر �صريح، ومنها  �أ�صل  له  يعرف  �أن  دون 
والوقوف على منبعه، ومن التعجل القطع بن�سب �أو علاقة ما بغير دليل، وعلى 
ق�سمين كبيرين:  �إلى  تنق�سم  الإ�سلامي  الت�وصف  �أثرت في  التي  فالعوامل  هذا 

داخلية، وخارجية. 
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الم�ؤثرات الداخلية 

�إلى  وترهيب، ودعوة  ترغيب  فيها من  بما  الإ�سلام،  تعاليم  �أن  لا �شك في 
الأول  الباعث  كانت  بالآخرة،  وتذكير  الدنيا  ل�ش�ؤون  وتحقير  والعبادة،  الطاعة 
وت�ضرع  خ�وشع  �أ�سا�سها  في  وهي  ال�صلاة،  فر�ضت  والزهادة.  الن�سك  على 
النف�س  وتطهير  الحرمان  من  فيه  ما  وفيه  ال�وصم،  وفر�ض  الله.  يدي  بين  ووقوف 
وكبح جماحها. والحج في منا�سكه جهاد وعبادة، وتجرد من الدنيا، وتفرغ للتهليل 
والتكبير، وق�اضء لحظات في كنف الله. والاعتكاف، وهو �سنة محببة، �ضرب من 
الذكر  �إلى  تدعو  التي  بالآيات  والقر�آن مليء  النف�س ومحا�سبتها.  لمناجاة  الخلوة 

والعبادة، ژٱ  ٻ      ٻ  ٻ   ٻ   پ   پ  پ  پ  ڀ        ڀ      ڀ  ڀ   
ڤ   ڤ   ٹ    ٹ   ٹ   ٹ   ٿ   ٿ   ٿ     ٿ   ٺ   ٺ   ٺ      ٺ  
ڤ  ڤ  ڦ    ڦ  ڦ  ڦ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃ  ڃ   ڃ     ڃ  چ  چ  
چ    چ  ڇ  ڇ  ڇ    ڇژ ]المزمل/ 1 – 8[. وفيه ذمٌّ للدنيا وتحبيب 

ۇٴ  ۋ  ۋ   ۅ  ۅ   ۉ   ۉ    ې  ې  ې    ې  ى     في الآخرة، ژ 
ئې   ئۈ   ئۈ   ئۆ   ئۆ    ئۇ   ئۇ     ئو   ئو   ئە   ئە   ئا   ئا   ى  
للطاعة  الأعلى  المثل    محمد  و�ضرب   ژ ]النازعات/ 37 – 41[.  ئې  
الر�سالة يعتكف زمنًا في غار حراء زاهدًا  والعبادة، والخ�شية والتدبر، فكان قبل 
متعبدًا. وبعدها يقوم الليل حتى تورمت قدماه. و�سار �أ�صحابه على نهجه، فكان 
منهم العباد والزهاد، ويكفي �أن ن�شير �إلى �أبي ذر الغفاري )32هـ/ 653م( الذي 
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ا�شتهر بالزهد والورع، ويمكن �أن يعد �أول داع �إلى الا�شتراكية في الإ�سلام. هاله 
الثراء العري�ض لبع�ض الأغنياء، والفقر المدقع لبع�ض الفقراء، فدعا �إلى �أن ي�ؤخذ 
دعوته.  �سبيل  في  وا�ضطهادًا  عنتًا  ولاقى  ه�ؤلاء،  حاجة  ل�سد  �أولئك  ف�ضل  من 
ويت�شدد  الروحية،  للتربية  الو�سائل  خير  من  تزال  ولا  كانت  العملية  والقدوة 
المت�وصفة كل الت�شدد في طاعة المريد ل�شيخه �إلى حد �أنهم عدوها �شرطًا لطاعة الله. 

وفي الكتاب وال�سنة �آيات و�أحاديث تدل على قرب العبد من ربه، ووقوف 
]ق/  ژ  ڀ  ڀ  ڀ   ڀ  ٺ  ٺژ  البارئ جل �ش�أنه على �سره وجهره، 

ٹ   ٹ   ٹ   ٿ    ٿ   ٿ   ٿ   ٺ   ٺ   ٺ   ٺ   ژڀ    .]16
ٹ      ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ڦ  ڦ     ڦ   ڦ   ڄژ ]المجادلة/ 7[. وفيما يروى 
ا، ف�أحببت �أن �أُعرف، فخلقت الخلق فبي  من حديث قد�سي: »كنت كنزًا مخفيًّ
عرفوني«))). وما رُوي �أي�ضًا: »ما تقرب �إلّي المتقربون بمثل �أداء ما افتر�ضت عليهم، 
ولا يزال العبد يتقرب �إلّي بالنوافل حتى �أحبه، ف�إذا �أحببته، كنت �سمعه الذي 
ي�سمع به وب�صره الذي يب�صر به«))). عن هذا وغيره �صدر الزهاد والعباد، وعليه 
عوّل المت�وصفة في �شرح مقاماتهم و�أحوالهم، و�إدعام �آرائهم ونظرياتهم. ولا يرون 
غ�اض�ضة في �أن ي�ست�شهدوا بالحديث ال�ضعيف والمو�وضع، وقد �أخُذ على الغزالي 
�شيء من ذلك في كتاب »الإحياء«. وباخت�اصر لا تكاد توجد ق�ضية من ق�اضياهم، 

�إلا وحاولوا �أن ي�ؤيدوها ب�سند من كتاب �أو �سنة. 
الذهبي، ميزان الاعتدال، جـ13، �ص 197.  	(((

الق�شيري، الر�سالة، �ص 45.  	(((
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وت�أثر المت�وصفة �أي�ضًا بالمدار�س الإ�سلامية التي قامت �إلى جانبهم من فقهية 
وكلامية وفل�سفية، بل انتقلت �إليهم عدوى بع�ض الفرق الإ�سلامية. فكان لهم مع 
الفقهاء جدل وحوار لم يخل من عنف �أحياناً، وعر�وضا لبع�ض الق�اضيا الفقهية. 
بحثوا في الحلال والحرام، في الفر�ض والنافلة، في ماهية العبادة وكيفية �أدائها، في 
�صلة العبد بربه، هل هي �صلة عابد بمعبود �أو محب بمحبوب؟ و�سبق لنا �أن �أ�شرنا �إلى 
�أنهم عالجوا بع�ض الم�اشكل الكلامية، فتحدثوا عن وجود البارئ ور�ؤيته، عن جلاله 
ووحدانيته. و�أخذوا ب�شيء مما قال به ال�سلف �أو المعتزلة �أو الأ�اشعرة، وكان منهم 
من انتمى �إلى ه�ؤلاء �أو ه�ؤلاء، وكوّن بع�ضهم �آراء خا�صة بهم في الوجود والمعرفة))) 
�إلا �أنهم في الجملة لا يقرون المتكلمين على بحثهم، ويرون �أن الا�ستدلال العقلي 
الذي �سلكوه يخطئ وي�صيب، وقد ينتق�ض دليل عقلي دليلًا �آخر، والطريق الحق 
لمعرفة الله عندهم �إنما هو الذوق والإدراك المبا�شر. وللمت�وصفة �أي�ضًا �أبحاث تقرّبهم 
النف�س ومقاماتها، فتحدثوا عن ال�وشق والمحبة،  من الفلا�سفة، عر�وضا لأحوال 
عن الح�وضر والعينية، عن الخوف والرجاء، عن الفناء والبقاء))). وهناك مت�وصفة 
ا وا�ضحًا، وكانوا �أقرب �إلى الفل�سفة منهم �إلى الت�وصف. ت�أثروا  نحوا منحى فل�سفيًّ
فل�سفية خال�صة كجوهرية  م�اشكل  �إ�سلاميين، وعالجوا  �إ�سلاميين وغير  بفلا�سفة 
النف�س وخلودها، والوجود والمعرفة. وت�أرجحوا بين الذوق والعقل، و�إن كانوا �إلى 
الذوق �أقرب، لأن البحوث العقلية لا تخلو من حيرة وبلبلة. و�أخيًرا امتدت �إلى 

�ص 69 - 70 )= �ص122-120(. 	(((
الق�شيري، الر�سالة، �ص 13، 14، 70، 73، 169، 175.  	(((
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بالت�شيع كانت ولا تزال  الت�وصف  الفرق الإ�سلامية، و�صلة  �آراء بع�ض  ال�وصفية 
مو�ضع در�س وبحث، وهما معًا يقومان على �شيء من ال�سرية والتفرقة بين عالم 
الظاهر وعالم الباطن. ويلتقي المت�وصفة مع الإ�سماعيلية، بوجه خا�ص، في بع�ض 
فكرة  الغالب  في  عنهم  و�أخذوا  والت�أويل،  الرمز  في  وجاروهم  والمبادئ،  الأفكار 
الأوتاد والأقطاب. وحظي الت�وصف الفل�سفي في البيئات ال�شيعية بنجاح كبير))). 

* * *

�أ�سا�سًا  وت�أثرت  وبيئته،  الإ�سلام  جو  في  نبتت  �إ�سلامية  ظاهرة  فالت�وصف 
حكمة  من  وال�سنة  الكتاب  في  جاء  ما  على  واعتمدت  و�أ�صحابه،  النبي  بفعل 
وموعظة، و�اشركت المدار�س الإ�سلامية الكبرى في بع�ض ما عر�ضت من م�اشكل. 
العربي من  العالم  �إلى  �سرى  مما  ت�سلم  الأخرى لم  الإ�سلامية  كالظواهر  ولكنها 
عوامل خارجية، وكان لا بد لها �أن تت�أثر بها وت�أخذ عنها. و�إذا كان هذا الأثر لا 
في  والمتخ�ص�ينص  الدار�سين  لدى  نلم�سه  ف�إنا  الأولى،  المراحل  في  بو�وضح  يبدو 

المراحل التالية. 

الم�ؤثرات الخارجية

ح�اضرات  به  وات�صلت  مختلفة،  و�شعوب  �أجنا�س  الإ�سلام  اعتنقت 
وثقافات متعددة. وكان لها جميعًا �ش�أن في ن�شر دعوته ورفع رايته، و�أ�سهمت في 

م�صطفى كامل ال�شبيبي، ال�صلة بين الت�وصف والت�شيع، بغداد 1964.  	(((
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در�سه وبحثه، وبدت لها ثمار في مدار�سه ولدى مفكريه. ولم يخرج الت�وصف عن 
هذه ال�سنّة، بدت فيه عنا�صر ذات �شبه بما عرف لدى الم�سيحيين، �أو بما ورث عن 
الفكر وال�سلوك الهندي الفار�سي، �أو بما �سجل من البحث اليوناني. ولكن من 
الخط�أ �أن نزعم �أن هذه العنا�صر �أخُذت كما هي، وقلدت تقليدًا �أعمى، بل �اصغها 

الم�سلمون على نحو يلائم عقيدتهم، و�أ�صبحت تحمل طابعهم. 

وللم�سيحية حياة في الجزيرة العربية �سبقت الإ�سلام بنحو قرنين �أو يزيد، 
وفيها �أديرة ورهبان عرفوا بن�سكهم وزهادتهم، ومنهم من تنب�أ بمحمد قبل مبعثه. 
وكانت لهم في الجاهلية منزلة، ومن العرب من حاكاهم في زهدهم وتق�شفهم. ولم 

ژ  ے    ے   ينتق�ص الإ�سلام من منزلتهم، وكان محمد و�أ�صحابه يجلونهم. 
ۈ   ۆ   ۆ   ۇۇ   ڭ   ڭ    ڭ   ڭ      ۓ   ۓ     
ۈ      ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ   ۅۉ  ۉ  ې  ې    ې  ې  
پ   پ   پ   پ   ٻ   ٻ   ٻ   ٱ  ٻ   ئا    ئا   ى   ى  
ٹژ  ٿ    ٿ   ٿ   ٿ   ٺ   ٺٺ   ٺ   ڀ   ڀ   ڀ   ڀ   

الم�سيحية من قبل  فيها  الإ�سلام في بلاد �سادت  وانت�شر   .]83 – ]المائدة/ 82 
كال�اشم وم�صر و�شمال �أفريقيا، وكان فيها رهبانها و�أديرتهم. فالتقى تنفير الإ�سلام 
من الدنيا بزهد ه�ؤلاء الرهبان، ولم يتردد مت�وصفو الإ�سلام �أن يحاكوهم في زيهم 
و�أماكن عبادتهم. فلب�سوا الم�سوح والخرق وال�وصف مثلهم، واتخذوا لهم خلوات 
�شبيهة ب�أديرتهم. ومن المت�وصفة من كان يت�صل بالرهبان وي�أخذ عنهم، ويعزى �إلى 
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�إبراهيم بن �أدهم )166 هـ(، وقد عا�ش في ال�اشم طويلًا، �أنه قال: »تعلمت المعرفة 
تعبدًا،  الزواج  فامتنع عن  المت�وّصفة،  بع�ض  وبالغ  �سمعان«)))  له  يقال  راهب  من 
رف�ض  في  �صريحة  الإ�سلام  تعاليم  �أن  مع  الم�سيحيين،  برهبانية  ت�شبهًا  كان  وربما 

ذلك. ژگ    گ  گ  ڳڳ  ڳ  ڳ   ڱ  ڱ  ڱ   ڱ  
ں  ںڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ۀ  ۀہ   ہ  ہ  ہژ ]الحديد/ 
27[. ولا تخلو بع�ض الآراء والنظريات ال�وصفية من وجوه �شبه بينها وبين بع�ض 
ما  والنا�سوت  اللاهوت  الم�سيحية، ففي حديث الحلاج عن  والنظريات  الأفكار 
عربي  ابن  ويعر�ض  الم�سيح.  طبيعة  حول  الم�سيحية  الطوائف  بحوث  من  يقربه 
ا، وحديثه عن الحقيقة المحمدية �شبيه  لفكرة التثليث و�إن �وصرها ت�وصيرًا خا�صًّ
�أو »اللوجو�س«. والحب الإلهي قدر م�شترك بين  بما قال الم�سيحيون في »الكلمة« 

المت�وصفة لا فرق بين م�سلمين وم�سيحيين. 

ولي�ست الثقافة الهندية ال�صينية بمعزل عن العالم العربي برغم بعد ال�شقة 
بينهما، ذلك لأن موقع الب�صرة كان من قديٍم نقطة التقاء بين ال�شرقين الأق�صى 
والأدنى. وبلاد فار�س باب مفتوح على الهند وال�ينص، وتحمل الثقافة الفار�سية 
القديمة كثيًرا من معتقدات الهند وال�ينص وتعاليمهما، وعن طريقها انتقل الفكر 
الهندي �أولًا �إلى العالم الإ�سلامي. وكانت مدينة بلخ بوجه خا�ص مركزًا للت�وصف 
البوذي قبل الإ�سلام بعدة قرون، ون�ش�أ فيها عدد غير قليل من �أوائل ال�وصفية، 

ابن الجوزي، تلبي�س �إبلي�س، �ص 152.  	(((
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في  مبكرة  �وصفية  مدر�سة  بد�أت  الب�صرة  وفي  �أدهم.  بن  �إبراهيم  مقدمتهم  وفي 
�أخريات القرن الأول الهجري، ويظهر �أنها ت�أثرت بما �سرى �إليها من �أفكار ال�شرق 
الأق�صى. فكانت ت�أخذ نف�سها بمبد�أ تعذيب البدن لتطهير النف�س وتخلي�صها من 
قال  التي  الفناء  لفكرة  ما مهد  العلوي، وفي هذا  العالم  �إلى  بها  وال�صعود  �آفاتها 
بها �أبو يزيد الب�سطامي، وهي ذات �شبه بالنرفانا الهندية. وبين مت�وصفي الإ�سلام 
عدد غير قليل من �أ�صل فار�سي، ولكنهم كانوا جميعًا م�سلمين قبل �أن يكونوا 
فر�سًا. و�إذا كان للع�صبية العن�صرية دخل في �شئون ال�سيا�سة والحياة الاجتماعية، 
الإ�شراقية  والحكمة  �ضئيل.  جد  الروحية  والعبادة  التقرب  ميدان  في  �أثرها  ف�إن 
�أو�سع الفل�سفات �صدرًا لتقبل مختلف الآراء، وي�أخذ ال�سهروردي المقتول )585 
هـ( عن حكماء الهند وفار�س وبابل، كما ي�أخذ عن حكماء م�صر وبلاد اليونان. 
العلم  تطور  وحدها في  العن�صرية  النزعات  تحكيم  العلمي  البحث  ي�ست�سيغ  ولا 
والفل�سفة، ولي�س ثمة من يقول اليوم �إن الت�وصف الإ�سلامي لي�س �إلا رد فعل 

للعقل الآري �ضد دين �سامي، لأنه قول فيه خلط وجهل بالتاريخ. 

يجد  �أن  و�أفلوطين،  �أفلاطون  بخا�صة  ويمثله  اليونان،  ت�وصف  يعدم  ولم 
�سبيله �إلى العالم الإ�سلامي، فقد انتقل �شيء منه �إلى المدار�س ال�شرقية في حران 
ون�صيبين وجند ي�سابور، وبقيت منه مخلفات في مدر�سة الإ�سكندرية �إلى �أن جاء 
الإ�سلام. ولت�وصف �أفلوطين م�صدر ثابت معروف، وهو كتاب »الربوبية« المن�سوب 
خط�أ �إلى �أر�سطو، ولي�س �إلا جزءًا من »تا�سوعات« �أفلوطين. وقد ترجم �إلى العربية 
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�إلى  نقل  وعنها  ال�سريانية،  في  قبل  من  عرف  �أنه  الثابت  ومن  مبكر،  عهد  منذ 
العربية. ويمكن �أن ي�اضف �إليه الكتاب الآخر الغام�ض التاريخ، وهو كتاب »الخير 
�أو »كتاب العلل« كما �سُمي في ترجمته اللاتينية. وهو من�سوب خط�أ  المح�ض«، 
الذي  الإلهية«  »المبادئ  لكتاب  م�وشه  ملخ�ص  �أنه  وحقيقته  �أر�سطو،  �إلى  �أي�ضًا 
مدر�سة  في  الحديثة  للأفلاطونية  الثاني  الفرع  رئي�س  م(   485( بروقل�س  و�ضعه 
�أثينا. ولهذين الكتابين �ش�أن في تاريخ الفكر الإ�سلامي، وفي تاريخ الت�وصف بوجه 
خا�ص - ولا يبعد- كما لوحظ من قبل- �أن يكون ذو النون الم�صري، وهو المغرم 
بالعلم القديم، قد وقف على �شيء من �آراء الأفلاطونية الحديثة. و�سبق لنا �أن بينا 

في و�وضح مدى ت�أثر ت�وصف الفارابي وابن �سينا بكتاب »الربوبية«))). 
* * *

تلك هي العوامل المختلفة التي �أثرت في الت�وصف الإ�سلامي، وما �أ�شبهه 
في هذا بالدرا�سات الكلامية والفل�سفية، ولي�س من الي�سير �أن تجزم ب�أن عملًا �أو 
ا معينًا قد �أخذ عن م�صدر �أجنبي �شرقي �أو غربي، �إلا �إن قام على ذلك  ر�أيًا �وصفيًّ
دليل قاطع. وقد يتو�سع بع�ض الباحثين في ذلك تو�سعًا �أقرب �إلى الظن والتخمين، 
فيدلون بفرو�ض دون �أن ي�ؤيدوها ب�أدلة وا�ضحة؛ وبوجه عام لا تخلو محاولة تف�سير 
الظواهر الإن�سانية في �وضء عامل واحد من تع�سف، ويجدر بنا �أن نبد�أ �أولًا بتف�سير 
الت�وصف الإ�سلامي على �أ�سا�س من الظروف المحلية، ف�إن عز علينا ذلك بحثنا 

	�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، الطبعة الثانية، القاهرة 1968، �ص 44.  (((
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ا �إن الإ�سلام في دعائمه الكبرى  عن الأ�شباه والنظائر في الثقافات الأجنبية -حقًّ
�إلى  يدعو  العك�س  بل على  الت�وصف،  مع  يتعار�ض  ولكنه لا  ا،  �وصفيًّ دينًا  لي�س 
�شيء منه، وغلو بع�ض المت�وصفة هو الذي دفع �أهل ال�سنة �إلى �أن ينكروا عليهم 
جذبهم و�شطحاتهم. ومن المرجح �أن التيارات الأجنبية �إنما بد�أ �أثرها وا�ضحًا بعد 

ا.  ا وطائفيًّ القرن الثاني للهجرة، يوم �أن �أخذ الت�وصف ينحو منحى نظريًّ

الحقيقة وال�شريعة 

الم�سلم  وعلى  ونواهيه.  �أوامره  الإ�سلام  وفي  وتكاليفه،  فرو�ضه  دين  لكل 
�أن ينزل عندها، فيطيع ما �أمر الله به، ويمتنع عما نهى عنه. ولي�ست هذه الأوامر 
النا�س بع�ضهم  �إلى المعاملات و�صلة  العبادات، بل تمتد  والنواهي بمق�وصرة على 
ببع�ض، وحولها تدور حركة الت�شريع في الإ�سلام، وهي دون نزاع �أولى الحركات 
من  فيهما  جاء  ما  لي�ستخل�وصا  وال�سنة  الكتاب  على  الم�سلمون  وعوّل  الفكرية. 
والتابعون.  ال�صحابة  عليه  توا�ضع  وما  والتقاليد  العرف  �إليهما  و�ضموا  �أحكام، 
وطوال القرن الأول لم يُر�سم منهج لا�ستنباط هذه الأحكام، وحاول كل قا�ضٍ 
الفقهية  الثاني بد�أت المدار�س  القرن  يتي�سر له،  وفي  بر�أيه كما  �أن يدلي  �أو والٍ 
تتكون، فر�سمت مناهجها، و�سارت في طريقها. و�أحرز الفقهاء منزلة مرموقة، وعد 
البحث عن الأحكام ال�شرعية الغاية ال�سامية للدين، وكان الزهاد الأول، �أمثال 
الح�سن الب�صري )110هـ( وابن مكحول )113هـ(، فقهاء ومت�وصفين، ي�أخذون 

الأحكام على ظاهرها، ويعملون بمقت�اضها. 
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فهمًا  الدين  يفهم  �أن  المت�وصفة  بع�ض  حاول  الهجري  الثالث  القرن  وفي 
ا، فينفذ كما يزعم �إلى باطنه، ولا يقف عند ظاهره. ويرى �أن ما انتهى �إليه  خا�صًّ
الفقهاء من �أحكام لي�س �إلا مجرد ر�سوم و�أو�اضع لا حياة فيها ولا روحانية، هي 
ظاهر ال�شرع �أو ال�شريعة. �أما الباطن فهو ما يك�شف عن معاني الغيب، وما يلقى 
في القلب �إلقاء، وما ينتهي �إليه ال�وصفية في ت�أملاتهم ومناجاتهم لربهم، هو علم 
على  قعدوا  الخلق  »كل  )303هـ(:  البغدادي  رُويم  يقول  الحقيقة))).  �أو  الباطن 
الر�سوم، وقعدت هذه الطائفة )ال�وصفية( على الحقائق. طالب الخلق كلهم بظواهر 
�سماه  ما  ال�صدق«))). وهذا  الورع ومداومة  �أنف�سهم بحقيقة  ال�شرع، وهم طالبوا 
�أبو العلا عفيفي »ثورة ال�وصفية على الفقه«))). ول�سنا في حاجة �أن ن�شير �إلى �أن 
ب�صنيع  يذكرنا  الباطن،  الظاهر وعلم  �أو بين علم  ال�شريعة والحقيقة،  التقابل بين 
وباطن  ظاهر  هناك  دام  وما  الإمامة.  لنظرية  �أ�سا�سًا  منه  اتخذوا  الذين  ال�شيعة 
فمجال الرمز والت�أويل ف�سيح، وقد تفنن فيهما المت�وصفة تفننًا لا يقل عن ال�شيعة، 

وبخا�صة ابن عربي))). 

القرنين  في  والفقهاء  ال�وصفية  بين  �شديد  جدل  دار  التقابل  هذا  وحول 
الثالث والرابع، وحمل رايته بين الفقهاء ابن حنبل وتلاميذه. و�أدى �إلى ا�ضطهاد 
بع�ض ال�وصفية و�سجنهم، كما حدث عام 262 هجرية في محنة »غلام الخليل« 

الق�شيري، الر�سالة، �ص 20- 25؛ �أبو طالب المكي، قوت القلوب، القاهرة 1310هـ، ج1، �ص 69، 71.  	(((
الق�شيري، الر�سالة، �ص 20- 21.  	(((

	�أبو العلا عفيفي، الت�وصف الثورة الروحية في الإ�سلام، القاهرة 1963، �ص 111- 115.  (((
الكتاب التذكاري لابن عربي، القاهرة 1969، �ص 35- 107.  	(((
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وقد  بالله.  والات�اصل  الإلهي  الحب  في  كلامهم  ال�وصفية  على  ينكر  كان  الذي 
مت�وصفة  رئي�س  )298هـ(  الجنيد  بينهم  ا  �وصفيًّ �سبعين  نحو  المحنة  هذه  اتهم في 
بغداد، وحكم عليهم بالإعدام، ثم �أفرج عنهم))). وفي تغليب الروحية على المادية 
�إلغاء للتكاليف، وتهاون ب�أوامر الله ونواهيه. وبقي الفقهاء ينكرون هذه النزعة وما 
�اصحبها من رمز وت�أويل، وحملوا عليها حملات متعاقبة، لعل من �أعنفها حملة 

ابن تيمية في القرن الثامن الهجري. 

التكاليف  �إلغاء  �إلى  ي�ؤدي  الظاهر  على  الباطن  تغليب  �أن  والواقع 
والق�اضء على مبد�أ الم�سئولية، لأن من يقولون به لا ي�أبهون ب�أعمال الجوارح من 
�صلاة و�صيام، و�إنما يعولون على �أعمال القلوب من خ�شية ورهبة وتدبر وت�أمل. 
يفرقون  فلا  جميعها،  الأحكام  يهدم  يكاد  فهمًا  الدينية  الن�وص�ص  يفهمون 
بين فر�ض ونافلة، وربما كان النفل �أعلى مرتبة لأنه ثمرة تطوع وو�سيلة تقرب، 
�إن  �أن قال:  �أن الفر�ض مبعثه الإلزام والالتزام، وبلغ الأمر ببع�ضهم  في حين 
الفرائ�ض تو�صل �إلى الجنة، والنوافل تو�صل �إلى �اصحب الجنة. والنية عندهم 
روحي،  لأنه  العبادة  من  �أف�ضل  والت�أمل  �أ�سا�سه.  لأنها  العمل،  من  �أف�ضل 
والعبادة بدنية، �أو بدنية وروحية. فلا قيمة للأعمال البدنية، ومناط التكليف 
هو القلب، وخلا�ص العبد في �إخلا�ص نيته. وذهب الرمزيون من المت�وصفة �إلى 
�إنما  �أمور ظاهرة ومجرد رموز لمعان باطنة، ولي�س للظاهر وزن،  �أن �شعائر الدين 

الهجويري، ك�شف المحجوب، ترجمة نكل�سون، لندن 1911، �ص 190- 191.  	(((
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ي�سقط  �أن  �شيء  المت�وصف في  ي�ضير  ولا  والباطن،  القلب  لأعمال  كله  الوزن 
النا�س  �أمام  الظهور  بتعمدهم  الملامتية  وعرف  ا))).  تامَّ �إ�سقاطًا  الظاهر  �أعمال 
بمظهر مناف لل�شرع، اجتلابًا للذم والملامة، لأن الطاعة �سر بين العبد وربه))). 
يتخذ  �أن  ت�وصيرها، ولكن يمكن  و�سمو في  العبادة  ترق في  وقد يكون في هذا 

ذريعة لترك الفرائ�ض وارتكاب الآثام. 

�سولته  ما  ارتكبوا  ال�وصفية،  �أدعياء  بع�ض  فيه  فعلًا، ووقع  ما حدث  وهذا 
لهم نفو�سهم من رذائل و�شرور، وا�ستتروا تحت ا�سم ال�سكر والغيبة لإتيان ما حرم 
�أفعال العباد تف�سيًرا  �إلا لتف�سير  الله. ولم تثر م�شكلة حرية الإرادة في الإ�سلام 
يتلاءم مع عدالة الله، ويجعل للتكاليف معنى. ف�إن �صرفت هذه التكاليف عن 
مدلولها، لم يبق محل للبحث عن حرية �أو �إرادة. ومن المت�وصفة من ت�ساءل: هل 
وف�ضل؟ يذهب  منه  الهداية منحة  �أم  الله،  والقرب من  الهداية  تورث  المجاهدة 
الت�ستري )283هـ( وهو من �أن�اصر المجاهدة �إلى �أنها �سبيل الو�وصل �إلى الله، ويرى 
ونعمة.  الله  من  منحة  الهداية  �أن  ذلك  على عك�س  )277هـ(  الخراز  �سعيد  �أبو 
ويقف الهجويري )456هـ( موقفًا و�سطًا بين الطرفين، ويقول �إن المجاهدة والهداية 
متلازمان، فهداية الله ت�ؤدي �إلى طاعته، وطاعته ت�ؤدي �إلى هدايته))). وكل ه�ؤلاء لا 

يلغون �أفعال العباد، ويجمعون بين �أعمال القلوب و�أعمال الجوارح. 

ال�سراج، اللمع، �ص 171.  	(((
	�أبو العلا عفيفي، الملامتية وال�وصفية و�أهل الفترة، القاهرة 1945.  (((

الق�شيري، الر�سالة، �ص5.  	(((
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الت�وصف  في  اتجاهًا  �إلا  يكن  لم  الظاهر  على  الباطن  تغليب  �أن  الواقع 
الإ�سلامي)))، و�إلى جانبه اتجاه �آخر �أ�شد و�أقوى، ي�ستم�سك بالن�وص�ص الدينية، 
ويعتد بالتكاليف الاعتداد كله، ومن خالف ربه لا يمكن �أن يحظى بر�اضه. وفي جو 
معركة ال�صراع بين الحقيقة وال�شريعة، في �أخريات القرن الثالث الهجري، ي�صرح 
از ب�أن »كل باطن يخالف ظاهرًا فهو باطل«، ويقول الت�ستري: »ما من طريق  الخرَّ
�إلى الله �أف�ضل من العلم )علم ال�شرع(، ف�إن عدلت عن طريق العلم خطوة تهت 
الق�شيري  ي�شكو  الخام�س  القرن  منت�صف  وفي  �صباحًا)))«.  �أربعين  الظلمات  في 
المت�وصفة  الواجب، ويبكي كبار  المحرم ويهمل  يبيح  الذي  من ذلك الانحراف 
الأُوَل الذين جمعوا بين الحقيقة وال�شريعة. فيقول: »�إن المحققين من هذه الطائفة 
�أثرهم... م�ضى ال�شيوخ الذين كان  انقر�ض �أكثرهم، ولم يبق في زماننا هذا �إلا 
الورع  وزال  اقتداء.  و�سنتهم  ب�سيرتهم  كان  الذين  ال�شباب  وقلَّ  اهتداء،  بهم 
ال�شريعة،  القلوب حرمة  من  وارتحل  رباطه.  وقوي  الطمع  وا�شتد  ب�ساطه،  وطوى 
والحرام،  الحلال  بين  التمييز  ورف�وضا  ذريعة.  �أوثق  بالدين  المبلااة  قلة  فعدوا 
وا�ستهانوا  العبادات،  ب�أداء  وا�ستخفوا  الاحت�اشم،  وطرح  الاحترام  بترك  ودانوا 
بال�وصم وال�صلاة«))). وجاء الغزالي )505 هـ( بعده بقليل، وحر�ص على �أن يردّ 
�إن  �أن: »من قال  �أ�وصل الدين، و�أن يربط الحقيقة بال�شريعة. وقرر  �إلى  الت�وصف 
وبذا  �أقرب«.  الكفر  �إلى  فهو  الظاهر،  يخالف  والباطن  ال�شريعة،  تخالف  الحقيقة 

	�أبو العلا عفيفي، الت�وصف الثورة الروحية في الإ�سلام، �ص 150.  (((
	�أبو نعيم الأ�صفهاني، حلية الأولياء، القاهرة 1933، جـ10، �ص 344.  (((

الق�شيري، الر�سالة، �ص 2.  	(((
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الدينية مكانتها، وبقي  الم�سئولية  ال�شريعة، وا�ستعادت  �إلى حظيرة  الت�وصف  عاد 
للثواب والعقاب مدلولهما. 

�إرادة العبد و�إرادة الرب 

�شغلت  التي  الم�اشكل  لتلك  يعر�وضا  �أن  من  بدّ  للمت�وصفة  يكن  لم 
المتكلمين والفلا�سفة من حرية و�إرادة، وق�صد واختيار، وقدرة وا�ستطاعة، وق�اضء 
وقدر. عالجوها مت�أثرين �أحياناً بما ذهبت �إليه المدار�س الأخرى، �أو �سالكين بها في 
ا يعتمد على القلب وتجلياته. وهم في كل هذا يذكرون الله  الغالب م�سلكًا روحيًّ

دائمًا، ويردون كل �شيء �إليه. 

يقول المت�وصفة بالحرية، ولكنهم لا يريدون بها الانطلاق في غير �اضبط، ولا 
الت�وصف في غير وعي. بل ين�شدون منها بوجه خا�ص التحرر من رق ال�شهوات 
والمخلوقات، وتطهير النف�س من الأهواء والنزعات. بها نحيا الحياة الحقة، ون�سمو 
�إلى الخير الأ�سمى. فالحرية هي الإعرا�ض عن الكل، والإقبال على من له الكل. 
يقول �أبو علي الدقاق )405 هـ(، �أ�ستاذ الق�شيري »من دخل الدنيا وهو حر، خرج 
عنها �إلى الآخرة وهو حر«. وال�وصفية �أحرار فعلًا، ولا �أدل على هذا مما يفر�وضنه 
على �أنف�سهم من مجاهدات ومجالدات. بيد �أن مقام الحرية عزيز، لا يرقى �إليه 

�إلا القليل))). 

الم�صدر ال�سابق، �ص 118 - 119.  	(((
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والإرادة عندهم هي العن�صر الحركي في الطريق، و�أ�سا�س الوجود والمعرفة. 
ونقطة  البدء  نقطة  هي  بربه.  ويت�صل  مطلوبه،  ويبلغ  وجوده،  ال�وصفي  يثبت  بها 
النهاية، لا يبد�أ المريد �إلا بها، ولا يمكن �أن ي�صل بدونها. هي من المت�وصفة بمثابة 
فالذوق  قوية.  و�إرادة  ثمرة وجدان حي  �إلا  الت�وصف  وما  الفلا�سفة،  من  العقل 
والإرادة.  الوجدان  مظاهر  من  هو  و�إنما  العقل،  �أعمال  من  عملًا  لي�س  ال�وصفي 
والتجربة ال�وصفية كلها �سل�سلة من الحركات الوجدانية والإرادية، وال�وصفي �أولًا 

و�أخيًرا »مريد«. 

ا للإرادة الإلهية، والمت�وصف  �إلا �أن الإرادة الإن�سانية خا�ضعة خ�وضعًا تامًّ
الزهاد  كان  وهكذا  قدرته،  ويرهب  الله  يخ�شى  خا�شع  مت�ضرع  �إما  حالين:  بين 
�سبيل  الإلهي خطوة في  والحب  الله وجلاله.  فان في جمال  و�إما محب  الأول، 
الفناء، وكانت رابعة العدوية تقول: »�إنها �شغلت عن نف�سها بحب الله«. والمعرفة 
ال�وصفية �ضرب من الفناء، والعارفون بالله فانون عن �أنف�سهم، لا قوام لهم بذاتهم، 
فهم يتحركون بحركة الله وينطقون عن الله بما يجري على �أل�سنتهم، وينظرون بنور 
الله في �أب�اصرهم))). فالله هو المريد في الحقيقة لكل �شيء، ولا بد للعبد �أن يتخلى 
عن �إرادته لكي يترك كل �شيء لله. ووحدة الوجود التي قال بها ابن عربي ترى 
الله في كل �شيء، ولا تدع للعبد مكاناً في الكون، وتكاد تق�ضي على الأخلاق 

والتكاليف والجزاء والم�سئولية))). 

فريد الدين العطار، تذكرة الأولياء، جـ1، �ص 135.  	(((
	�إبراهيم مدكور، الكتاب التذكاري لابن عربي، القاهرة 1969، �ص380.  (((
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والق�صد �أو النية انبعاث النف�س وانعطافها نحو فعل فيه غر�ضها ونفعها))). 
وللنية �ش�أن خا�ص عند ال�وصفية، لأنها حديث النف�س، والباعث على العمل، بل 
قد تغني عن العمل نف�سه »�إنما الأعمال بالنيات، و�إنما لكل امرئ ما نوى«. وقيمة 
ا ف�شر. وقد يثاب المرء على نيته، و�إن لم  العمل في باعثه، �إن خيًرا فخير، و�إن �شرًّ

يوفق للتنفيذ. 

والحياة  معينًا.  طرفًا  ويختار  �آخر،  جانب  �إلى  ينحاز  ونيته  ق�صده  في  والمرء 
والقبيح، الخير  والبارد، الح�سن  الأبي�ض والأ�سود، الحار  فيها  بالمتقابلات،  ملأى 
وال�شر. ولا بدّ للمرء �أن يختار �أحد هذين المتقابلين، وبقدر ح�سن اختياره يكون 
توفيقه في عمله. ژپ  پ    ڀڀ  ڀ  ڀ  ٺ  ٺ  ٺژ 

]الزمر/ 41[. �إلا �أن هذا الاختيار نف�سه يعتمد على توفيق الله وهدايته، ژئى  
ئى  ئى  یی ژ ]هود/ 88[. في�ضع ال�وصفية قدرة الله فوق كل قدرة، و�إرادته 

فوق كل �إرادة. 

على  المت�وصفة  عالجها  وقد  الا�ستطاعة،  ي�سمى  ما  هي  العبد  وقدرة 
تقوم  خا�صة  قوة  �أنها  منهم  كثير  فيرى  المتكلمين.  بمعالجة  ظاهره  في  �شبيه  نحو 
�أقربهم في هذا  وما  بعده،  قبله ولا  الفعل لا  يخلقها الله مع  ال�سليمة،  بالأع�اضء 
من الأ�اشعرة))). ويذهب الت�ستري �إلى �أن الا�ستطاعة تتحقق قبل الفعل، ومعه، 

العاملي، الك�شكول، جـ2، �ص 195 - 196.  	(((
الكلاباذي، التعرف لمذهب �أهل الت�وصف، القاهرة 1353 هـ، �ص 25.  	(((
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منحنا  الله  لأن  الفعل،  على  �سابقة  هي  المعتزلة))).  مع  ذلك  ويلتقي في  وبعده، 
]الأعراف/ 172[،  ژ  ڄ  ڄڄ  ڄ  ڃژ  به،  لن�ؤمن  الذرّ.  �إياها في عالم 
وم�اصحبة للفعل، بها ندركه ونهيئ الظروف لوقوعه؛ ولاحقة، بها نك�شف �وصابنا 
ون�شكر الله على الطاعة، �أو نتبين خط�أنا ون�ستغفر الله من ذنبنا. فمرد الا�ستطاعة في 
�وصرها الثلاث �إلى الله، والكمال الإن�ساني عند الت�ستري يتلخ�ص في ا�ستح�اضرنا 
الدائم لجلال الله وعظمته. وفي هذا الا�ستح�اضر ما ي�شعر الإن�سان ب�ضعفه، وما 
ف�إن غاب هذا عن ذهنه، فالذنب ذنبه، والتق�صير تق�صيره.  يحميه من خطيئته، 
ولعل هذا هو الذي ق�صده ال�وصفية من الا�ستطاعة في قولهم: »من دخل النار، 

ف�إنما يدخلها بلاا�ستطاعة التي منحه الله �إياها«. 

وحاول ال�وصفية بعد هذا كله �أن ي�شرحوا فكرة الق�اضء والقدر، ففرقوا بين 
�سابقة  والإرادة  �سرّان،  معًا  وهما  العلم،  تلي  مرتبة  والم�شيئة  و�إرادته،  الله  م�شيئة 
يظهر  وبالقدرة  الق�اضء،  يتحدد  بالم�شيئة  علنيتان.  معًا  وهما  الم�ؤثرة  القدرة  على 
القدر. وعلم الله محيط بكل �شيء، و�أحكامه وليدة م�شيئته، وهي عر�ضة للمحو 
والإثبات، ژ ڭ  ڭ  ۇ  ۇ  ۆۆ  ۈ  ۈ  ۇٴژ ]الرعد/ 39[ 
يمحو الله الأحكام من ناحية و�سائل تنفيذها، ومن ناحية ظهورها في �أماكن منا�سبة 

لها. وهذا ما عبروا عنه بقولهم: »يمحو الأ�سباب، ويثبت الأقدار«))). 

الم�صدر ال�سابق.  	(((
ابن م�سرة، ر�سالة الاعتبار وخوا�ص الحروف وحقائقها، �ص 157.  	(((
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ولكنهم  ينفوها،  �أن  لهم  كان  وما  والقدر،  الق�اضء  فكرة  ال�وصفية  ف�أثبت 
ف�سروها تف�سيًرا فيه �شيء من الي�سر والمرونة. ذلك لأنهم مربون وقادة طريق، ولا 
والقدر  للق�اضء  تف�سيرهم  ففي  �سالكيه.  على  الطريق  �سُدّ  �إن  التربية  �إلى  �سبيل 
�شيء من الاحتمال وخروج من حتمية الأزل ال�اصرمة. يف�شل العبد، ولكن في 
الأمل  نفقد  �أن  العبث  دائمًا، ومن  التوبة مفتوح  ف�شله، وباب  يتدارك  �أن  و�سعه 

بحجة قدر خفي لا نعرفه. 
* * *

حكم وتقدير 

وعلى هذا يمكن �أن يلاحظ �أنه لا ي�ستطيع مت�وصف �اصدق في ت�وصفه �أن 
ينكر الفرو�ض والواجبات، لأنها �سبيل الو�وصل والتقرب �إلى الله. وكثيًرا ما يتو�سع 
ا في الخير وزيادة في المجاهدة والمجالدة. ولا ي�ستطيع مت�وصف �أي�ضًا  في النوافل، حبًّ
�أن ي�ستبيح المنكرات والمحرمات، لأنه يح�س بوزرها، ويرتجف قلبه خ�شية ارتكابها. 
و�إن بدر منه �شيء على خلاف ذلك، فلعله في �سكر �أو غيبة، فهو م�ستغرق عن 
نف�سه وعن كل ما �سوى الله بالله وحده. وتلك مرتبة لا ي�سمو �إليها �إلا الوا�صلون، 
الذين  ال�وصفية  �أدعياء  جانبًا  وندع  تكليف.  �أو  لم�سئولية  يبقى محل  وعندها لا 
يتظاهرون بجذب �أو �سكر كاذب، وي�أتون ما ي�أتون من منكرات. و�إذا كان بع�ض 
المت�وصفة لم يقف عند ظاهر التكاليف، و�أبى �إلا �أن ينفذ �إلى باطنها، فذلك �إمعان 
العامة  يلائم  ف�إنه لا  الخا�صة،  �إن لاءم  ولكنه  الروحانية.  وتعمق في  العبودية  في 
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بحال، وهذا ما دفع الفقهاء لأن يحملوا عليه وي�ستنكروه. والتقابل بين الحقيقة 
وال�شريعة قولة �وصفية م�شهورة، �إن �أريد بها �إلغاء التكاليف وهدم مبد�أ الم�سئولية، 

فتلك �شطحة من �شطحات غلاة ال�وصفية التي لا يقرها عقل ولا دين. 

ولا يعنى المت�وصفة من الم�سئولية بجانبها النظري عنايتهم بجانبها العملي، 
فلا يقفون طويلًا عند تحليل بواعثها النف�سية وقوانينها العقلية. و�إنما ين�شدون من 
فا�ضلة  حياة  ويحيا  النا�س،  يخ�شى  �أن  قبل  الله  فيها  يخ�شى  عمياء  طاعة  المريد 
قال  ما  بع�ض  ويرددون  وا�ستطاعته،  الفرد  بحرية  وي�سلمون  ب�أ�سره.  المجتمع  تعم 
�إلى  �صراحة  في  انتمى  من  ومنهم  جديدة،  �صياغة  �اصغوه  و�إن  المتكلمون  به 
بع�ض المدار�س الكلامية. ولهم م�صطلحاتهم التي ينبغي �أن تفهم على وجهها، 
وجملهم المبهمة، وعباراتهم التي تحتمل عدة معان، ويجدر بنا �أن نتحرز في فهمها 
وتو�ضيحها. وهدفهم ا�ستح�اضر الله في كل �شيء، ا�ستح�اضره في الق�صد والنية، 
في العمل والتنفيذ، في م�اشهدته والتمتع بجلاله. من ين�شد الفناء في غيره، لا 
يبالي بنف�سه �أن تكون �أو �ألا تكون. والعبودية الحقة تجعل ع�اشقها ظلاًّ �أو �شبه ظل 

لمعبودهم. 

فلم يغفل مت�وصفة الإ�سلام م�شكلة حرية الإرادة، ولكنها لي�ست ذات �ش�أن 
الم�سيحية  مت�وصفي  بطريقة  �أ�شبهها  وما  طريقتهم،  على  نظرهم -عالجوها  كبير في 
الإ�سلامية  المدار�س  فل�سفة  يفل�سفوها  ولم  طويلًا،  عندها  يقفوا  فلم  البوذية.  �أو 
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نظر  في  كلها  الإن�سانية  ال�شخ�صية  �أن  والواقع  وفلا�سفة.  متكلمين  من  الأخرى 
ال�وصفي لي�ست �إلا مجرد �شبح وظل، وجودها في�ض، وحياتها عون من الله ومدد، 
و�سعادتها في �أن تنمحي وتفنى في البارئ جل �ش�أنه. ومن التو�سع �أن يعزى �إليها 
ا  حرية �أو �إرادة، فحريتها حرية العبد المخل�ص المطيع، و�إرادتها خا�ضعة خ�وضعًا تامًّ

للإرادة الإلهية. 





كان لا بد لفلا�سفة الإ�سلام �أن يعر�وضا لم�شكلة حرية الإرادة، لأنها كانت 
وقدرة  العبد  بقدرة  العامة  ف�شُغل  ال�سواء.  على  والخا�صة  العامة  �أذهان  ت�شغل 
الرب، وت�ساءلوا كيف يوفقون بين الق�اضء والقدرة من جانب، والثواب والعقاب 
من جانب �آخر. وقد �سبق لنا �أن �أ�شرنا �إلى ن�ش�أة هذه الأفكار في �صدر الإ�سلام، 
وبينا كيف اختلطت بال�سيا�سة، وكان خلفاء بني �أمية في �أغلبهم �أقرب �إلى القول 
حلقات  من  وكم  علوية))).  قدا�سة  خلافتهم  ويمنح  مركزهم،  يعزز  لأنه  بالقدر 
عقدت، وحوار دار حول هذه الق�اضيا، برغم معار�ضة ال�سلفيين لها ونفورهم منها. 
وهي�أت هذه الحلقات لقيام مدار�س تنت�صر للجبر، و�أخرى ت�ؤيد الاختبار، وثالثة 
وقت  من  �أنفقت  ما  المدار�س  هذه  و�أنفقت  و�سطًا.  موقفًا  بينهما  تقف  �أن  تحاول 
وجهد في معالجة هذه الم�سائل الدقيقة، وتو�سعت في �شرحها وتو�ضيحها، وفرّعت 

القول فيها. 

�ص 93 )= �ص165(.  	(((

 الف�صل الخام�س
الفلا�سفة
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درا�ستهم  �أن  عن  ف�ضلًا  به،  وت�أثروا  الإ�سلام  فلا�سفة  عا�ش  الجو  هذا  في 
البحث في حقيقة  �إلى  قادتهم  والميتافزيقا  وال�سيا�سة  والأخلاق،  النف�س  في علم 
الإرادة والاختيار، ووجهتهم نحو تحليل فكرة حرية الفرد ومدى ملاءمتها لنظام 
نظام  يتعار�اضن مع  وقدرته بحيث لا  العبد  تو�ضيح فعل  ونحو  المجتمع وحياته، 
الكون والعناية الإلهية. حلّلوا ذلك في عمق ودقة، ووقفوا فيه موقفًا يكاد يكون 
متحدًا، لا يختلف فيه لاحقهم عن �سابقهم كثيًرا. وقرروا �أن للعباد �أفعلًاا هي من 
�صنعهم ووليدة �إرادتهم، ولكنها لا تخرج على النظم العامة وال�سنن الكونية، فهي 
خا�ضعة لما ن�سميه اليوم حتمية الطبيعة. لم يكونوا جبريين خال�ينص. ولا قدريين 
م�سرفين، بل كانوا و�سطًا بين ه�ؤلاء وه�ؤلاء، ولكنهم دون نزاع �إلى الاختيار �أقرب. 
من  كثير  توفيق  من  و�أعمق  �أدق  توفيقهم  كان  و�إن  الموفقين،  من  بهذا  ويعدون 
ومكتفين  الكبار،  الثلاثة  الم�شرق  بفلا�سفة  بادئين  موقفهم  و�سنعر�ض  الأ�اشعرة. 
بابن ر�شد الذي يعد بحق �أكبر ممثل لفلا�سفة المغرب. وفي هذا العر�ض ما يبين 

كيف نبتت فكرة حرية الإرادة عندهم، وكيف نمت وغذيت. 

1- الكندي: 

عا�ش في جو الأخذ والرد، و�شهد مجال�س الخلفاء التي كانت تعقد لمناق�شة 
جو  في  يعي�ش  كان  �أنه  �إلى  ن�شير  �أن  ويكفي  والفل�سفية.  الدينية  الق�اضيا  بع�ض 
محنة خلق القر�آن، وكان يتحرك باخت�اصر في مجال التيار المعتزلي الكبير. ات�صل 
انت�صروا  الذين  العبا�س  المعت�صم، وهو ثاني خلفاء بني  ببع�ض الخلفاء، وبخا�صة 
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للاعتزال، و��اشؤوا �أن يجعلوه العقيدة الر�سمية للدولة، وهم: الم�أمون، والمعت�صم، 
َ غ�ضب عليه المتوكل، وهو الخليفة التالي الذي �أراد �أن  والواثق. ولا ندري بدقة ِمل
يخفف من غلواء المعتزلة، ومال �إلى �أهل ال�سنة. ويقال �إنه و�صل به الغ�ضب عليه 
�إلى حد �أن �ضربه، فهل كان ذلك ب�سبب نزعته العقلية وميله �إلى المعتزلة؟ ومهما 
�أن الكندي عالج م�اشكل �شغل بها المعتزلة،  �أمر، فالذي لا �شكّ فيه  يكن من 
فقال بحدوث العالم، وحاول البرهنة على خلقه، وقال بال�صلاح والأ�صلح و�إن 
�سماهما نظام الكون. وتعر�ض لفكرة العدل، وذهب �إلى �أن �أفعال الله كلها عدل 
لا جور فيه. وردّ مع المعتزلة على الثنوية من مزدكية ومانوية. وله م�ؤلفات تت�صل 
بمو�وضعنا، و�إن لم نقف عليها بعد، ويكفي �أن ن�شير �إلى واحد منها بعنوان »ر�سالة 
ا، وهو ن�ص في م�شكلة  في الا�ستطاعة وزمان كونها«، ويحمل فيما يبدو طابعًا معتزليًّ

حرية الإرادة))). 

تو�ضيح  في  الأولى  اللبنة  �أخرى-  م�اشكل  في  �ش�أنه  هنا-  الكندي  و�ضع 
الفعل الحقيقي ما كان وليد  �أن  ا. فلاحظ  فل�سفيًّ م�شكلة حرية الإرادة تو�ضيحًا 
ق�صد و�إرادة)))، و�أن �إرادة الإن�سان قوة نف�سية تحركها الخواطر وال�سوانح))) وهو من 
والعلة عنده  المعتزلة)))  به  قال  الذي  بالتولد  قال  �أنه  �إلى حد  بال�سببية،  الم�ؤمنين 
�ضربان: قريبة فهي مبا�شرة، وبعيدة فهي غير مبا�شرة. وي�ؤكد فكرة العناية الإلهية 

ابن النديم، الفهر�ست، �ص 362.  	(((
الكندي، ر�سائل القاهرة 1950، جـ1، �ص 172 - 173، 175.  	(((

الم�صدر ال�سابق.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 219.  	(((
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التي يخ�ضع الكون بمقت�اضها ل�سنن ثابتة، وتقف م�اصدره التي و�صلت �إلينا عند 
هذا، فلا تعر�ض لفكرة الق�اضء والقدر، ولا لكيفية التوفيق بين حرية العبد ونظام 

الكون �أو �إرادة الله، وهذا ما �سي�ضطلع به خلف�اؤه من بعده. 

2- الفارابي: 

في  وواجه  النف�س،  وعلم  وال�سيا�سة  بالأخلاق  الكندي  من  �أكثر  عُني 
�شئون  بتدبير  �شغل  كما  الفرد،  ب�سلوك  �شغل  والقدر.  الق�اضء  م�شكلة  �صراحة 
المجتمع، ولعله �أ�شد الم�اشئين العرب عناية بعلم الاجتماع. �وّصب �إلى ال�سعادة، 
وهي في نظره الغاية الق�وصى التي يتمناها الإن�سان، و�إنما تنال بممار�سة الأعمال 
و�أن  يفعل الخير،  �أن  �إن�سان  و�سع كل  وفهم مق�وصدين. وفي  �إرادة  المحمودة عن 
يح�صل على ال�سعادة �إذا �أراد ذلك))). فالإرادة عنده دعامة الأخلاق، وهي �أي�ضًا 
دعامة ال�سيا�سة التي ي�سميها كذلك العلم المدني. وهو علم »يفح�ص عن �أ�صناف 
الأفعال وال�سنن الإرادية، والملكات والأخلاق وال�سجايا وال�شيم التي ت�صدر عنها 

هذه الأفعال وال�سنن«))). 

المدينة  لأن  ومرتبطان،  مت�صلان  الفارابي  ر�أي  في  وال�سيا�سة  فالأخلاق 
الفا�ضلة �أ�شبه ما يكون بالبدن التام ال�صحيح الذي تتعاون �أع��اضؤه كلها))). 

الفارابي، التنبيه على ال�سعادة، حيدر �آباد 1346 هـ، �ص 9.  	(((
الفارابي، �إح�اصء العلوم، القاهرة 1949، �ص 102.  	(((

الفارابي، �آراء �أهل المدينة الفا�ضلة، ليدن 1895، �ص 78، 79.  	(((
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ومن الناحية ال�سيكلوجية يتعمق الفارابي في �شرح العمل الإرادي، فيفرق 
بين الإرادة والاختيار، ويرى �أنها وليدة �وشق ورغبة يبعثهما الح�س والتخيل، في 
�إلا وليد تفكير وتدبر، وهو مق�وصر على الإن�سان))).  حين �أن الاختيار لا يكون 
الحيوان.  �إلى  تعزى  �أن  يمكن  وبذلك  النزوع،  م�ستوى  �إلى  بالإرادة  يهبط  وك�أنه 
بالق�صد  فيربطه  الإرادي،  العمل  مراتب  يحلل  �أن  يحاول  �آخر  مقام  في  ولكنه 
والنية ربطًا وثيقًا. ويلاحظ �أن النية تتقدم الفعل ولا تقارنه، وت�سمى العزم �أي�ضًا، 
وهو ما عقد عليه القلب من �أمر �أنك فاعله، �أما الق�صد فيقارن في نظره الفعل)))، 
والنية والعزم والق�صد كلها ظواهر نف�سية تقوم على �أ�سا�س من التفكير والتدبر. 

الإن�سان  و�سع  �أن في  قرر  �أن  للفارابي  و�سبق  الإرادة في حريتها،  وقيمة 
�أن يفعل الخير متى �أراد، فهو حر فيما يريد ويفعل. ولكن هذه الحرية تخ�ضع 
ل�سنن الكون وقوانينه، وكل مي�سر لما خلق له، وعناية الله محيطة بجميع الأ�شياء 
ومت�صلة بكل �أحد، وكل كائن بق�اضئه وقدره))). ولعل هذا هو الذي دفع ديبور 
�إلى �أن يلاحظ �أن الفارابي يعد من القائلين بالجبر))). ونخ�شى �أن يكون في هذا 
تو�سع في تف�سير مدلول العناية الإلهية عند فيل�سوفنا، فهي في ر�أيه تدبير محكم 
يتحقق  نظامه، ولا  وللكون  فللعبد مجاله،  تناق�ض.  فيه ولا  تعار�ض  �اشمل لا 

الم�صدر ال�سابق، �ص 45.  	(((
الفارابي، كتاب الملة، بيروت 1968، �ص 97.  	(((

الفارابي، الثمرة المر�ضية في بع�ض الر�سلاات الفارابية، ليدن 1890، �ص 64.  	(((
ديبور، تاريخ الفل�سفة في الإ�سلام، ترجمة الدكتور محمد عبد الهادي �أبو ريدة، القاهرة 1938، �ص 150.  	(((
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الأزلي  بالتنا�سق  هذا  �أ�شبه  وما  الحرية،  من  قدر  له  توفر  �إن  �إلا  العبد  مجال 
�سبعة  بنحو  الفارابي  بعد  ليبنتز  بها  قال  التي   )L’harmonie préétablie(
قرون. و�سيو�ضح ابن �سينا وابن ر�شد فيما يلي هذا التنا�سق، وتلك ال�صلة بين 

حرية العبد وعناية الرب، تو�ضيحًا �أتم و�أكمل. 

3- ابن �سينا: 

عنف،  في  لعهده  مثارة  كانت  والقدر  الق�اضء  م�شكلة  ب�أن  �صنيعه  ي�ؤذن 
و�أغلب الظن �أن مجال�س الإ�سماعيلية ودعاة الفاطمية لم يفتهم �أن يعر�وضا لها 
م�ؤيدين �أو معار�ينض. ولا �أدل على هذا من �أن ال�شيخ الرئي�س عالجها غير مرة، 
وو�ضع فيها عدة ر�سائل))). وربما كان لما �أ�اصبه من قلق وا�ضطراب في حياته، وما 
�أ�صحاب  ويذهب  المو�وضع،  لهذا  معالجته  في  �ش�أن  وت�شريد،  �سجن  من  به  بلي 
ال�سير �إلى �أنه �ألّف واحدة من هذه الر�سائل في طريقه �إلى �أ�صفهان، على �أثر هربه 
�أ�شهر))). وقد كان  �أربعة  بها عنوة طوال  التي �سجن  قلعة فردجان  وخروجه من 
فوق هذا على بينة من موقف المتكلمين من هذه الم�شكلة، ولم يرقه، وحاول �أن 

يحلها على نحو �آخر ير�ضيه ويتلاءم مع فل�سفته))). 
هـ،   1354 �آباد  حيدر  مجموع  القدر«،  �سر  »في   )1( وهما:  مطبوعتان،  »اثنتان  ثلاث  منها  �إلينا  و�صل  	((( 
والقدر«  »الق�اضء  بعنوان:  مخطوطة،  الثالثة  تزال  ولا   .1917 القاهرة  مجموع  والقدر«،  الق�اضء  )2( »في 
)قنواني، م�ؤلفات ابن �سينا، القاهرة 1950، �ص 249(. ويمكن �أن ي�اضف �إليها »الر�سالة العر�شية، وهي �أ�شبه 

ما يكون بكتب التوحيد، وقد عقد فيها ف�صل بعنوان: »القول في ق�اضئه وقدره« )مجموع حيدر �آباد(. 
القفطي، تاريخ الحكماء، ليبزح 1903، �ص 431.  	(((

ابن �سينا، في �سر القدر، مجموع حيدر �آباد.  	(((
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وي�سلك في معالجته لها م�سلك الحوار تارة، وم�سلك البحث والتحليل تارة 
�أخرى. ور�سالته »في الق�اضء والقدر« قطعة �أدبية منمقة، فيها لفظ غريب، وخيال 
بعيد، يحكي فيها ق�صته مع منكر للقدر �شغوف بالخ�وصمة والجدل. وقد ت�صدى 
له، وحاول �أن يرد عليه بما يدمغ حجته ويزيل �شبهته. ولكن محاولته �أقرب �إلى 
ال�صنعة والتكلف منها �إلى المنطق والبرهان))) �أما ر�سالته في »�سر القدر« فهي على 

ق�صرها �أقرب �إلى البحث الهادئ والتعليل الدقيق))). 

يدرك ابن �سينا ت�شعب م�شكلة حرية الإرادة، ويلاحظ �أن �سر القدر مبني 
�إثبات  الثواب والعقاب، ومنها  العالم، ومنها حديث  نظام  على مقدمات: منها 
المعاد للنفو�س))). ولكنه يواجه لب هذه الم�شكلة مواجهة مبا�شرة و�صريحة، فهو 
ي�سلم ب�أن للعبد �إرادة وفعلًا، ويرى �أن هذه الإرادة تدخل في عداد الأ�سباب عامة. 
ا �أنه قد ي�صرفها �اصرف، �إلا �أنها متى �صممت م�ضت و�أنجزت. وفوق �إرادة العبد  حقًّ
�إرادة الرب التي �صدر عنها الكون على �أح�سن وجوه النظام والكمال، فكيف 
نوفق بين هاتين الإرادتين؟ و�سبيل هذا التوفيق ما �سلكه الفارابي من قبل، وهو 
ردّ الأ�شياء �إلى العناية الإلهية التي �أوجدت الكون على �أح�سن نظام، ور�سمت 
لكل كائن طريقًا ي�سير فيه بمح�ض اختياره و�إرادته في حدود ال�سنن الكونية. وما 
دون  ب�إرادته،  ويت�صرف  بقدرته،  يتحرك  الكائنات،  هذه  من  واحد  �إلا  الإن�سان 

ابن �سينا في الق�اضء والقدر، مجموع القاهرة، 43 - 68.  	(((
ابن �سينا، �سر القدر، مجموع حيدر �آباد، �ص 2 - 4.  	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص 2.  	(((
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خروج على النظام العام، وهذا النظام هو ما ن�سميه الق�اضء. فق�اضء الله هو علمه 
المحيط بالمعلومات، وقدره �إيجاب الأ�سباب للم�سببات، و�إذا وجد ال�سبب وجد 
الم�سبب. وبذكر ال�سبب والم�سبب تظهر الحكمة الإلهية في وجود هذه الموجودات، 
هذا  �سل�سلة  فالإن�سان حلقة في  تكون))).  �أن  ما يمكن  �أكمل  و�أنها وجدت على 
النظام العام، يقع �سببًا فيحدث وينتج، ويت�صرف في حرية وطلاقة. ويجيء م�سببًا، 

فيخ�ضع لم�ؤثرات �أقوى منه))). 

الفارابي،  ل�سان  على  قبل  من  وردت  عبارة  يردد  �أن  �سينا  لابن  ويطيب 
ويقول: »اعملوا فكل مي�سر لما خلق له«))). 

4- ابن ر�شد: 

والفقه  �أبيه وجده،  بعد  قرطبة  ق�اضة  وقا�ضي  فيل�سوفًا  يكون  �أن  قبل  فقيه 
والق�اضء يقرران �أنه لا تكليف بدون حرية و�إرادة، ولفقهاء الإ�سلام بحوث في قدرة 
المكلف وا�ستطاعته. وكان ابن ر�شد -فيما يروي �أ�صحاب التراجم- حافظًا للفقه، 
مقدمًا فيه على جميع �أهل ع�صره، عارفًا بالفتوى على مذهب مالك و�أ�صحابه، 
نافذًا في علم الفرائ�ض والأ�وصل))). ودر�س فوق هذا علم الكلام، وعُني خا�صة 

ابن �سينا، الر�سالة العر�شية، �ص 116.  	(((
ابن �سينا، في الق�اضء والقدر، �ص 59.  	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص 68.  	(((
ابن الأبار، كتاب التكملة، مدريد 1886، �ص 269- 270.  	(((
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وللأ�اشعرة  لع�صره.  والأندل�س  المغرب  في  �سائدًا  كان  الذي  الأ�اشعرة  بمذهب 
من  موقفهم  بوجه خا�ص  يرقه  وملاحظته، ولم  نقده  من  يعفها  التي لم  �آرا�ؤهم 
الك�سب والاختيار، لأنه لا يتم�شى بو�وضح مع مبد�أ الثواب والعقاب، ولا يدعم 

فكرة الم�سئولية. 

وقد ا�ستوقفته هذه الم�شكلة طويلًا، وعدها من �أعو�ص الم�سائل ال�شرعية. وما 
ذاك �إلا لأن �أدلتها النقلية والعقلية يبدو عليها �شيء من التعار�ض، ففي القر�آن 
ي�شعر  ما  الواحدة  الآية  في  كان  وربما  الاختيار،  ت�ؤيد  و�أخرى  الجبر،  ت�ؤيد  �آيات 
بهذا التعار�ض. ولا تختلف ال�سنة عن هذا كثيًرا، ففيها �أحاديث م�ؤيدة، و�أخرى 
معار�ضة. ولم يفت الفرق والمدار�س الكلامية المختلفة، �أن تحتج كل واحدة منها 
�أي�ضًا من تعار�ض  بما يلائمها من الآيات والأحاديث))). ولا يخلو هذا المو�وضع 
عقلًا، ف�إنا �إذا قلنا �إن الإن�سان خالق �أفعاله، ا�ستلزم ذلك �أن يكون هناك �أفعال لا 
تجري على م�شيئة الله و�إرادته، وهذا ما يرف�ضه الم�سلمون عامة. و�إن قلنا �إنه مجبر 

على فعل ما يفعله، �أدى ذلك �إلى التكليف بما لا يطاق، وهذا معيب �أي�ضًا))). 

ويحاول ابن ر�شد �أن يخرج من هذا التعار�ض بحل و�سط، ولكن لا على 
الاختيار.  �إلى  منه  الجبر  �إلى  ر�أيه  في  �أقرب  هو  الذي  الأ�شعري  الك�سب  طريقة 
ال�شيء  فعل  من  تمكنه  وقدرة  �أموره،  بها  ي�صرف  �إرادة  العبد  منح  الله  �أن  فيرى 

ابن ر�شد، مناهج الأدلة في عقائد الملة، القاهرة 1955، �ص 222- 224.  	(((
الم�صدر ال�سابق، �ص 224- 225.  	(((
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وم�سئوليته.  بحق ح�سابه  يبرر  ما  هذا  وقدرته، وفي  �إرادته  وليدة  ف�أفعاله  و�ضده. 
لأ�سباب  خا�ضعتان  هما  بل  طليقتين،  لي�ستا  الإرادة  وتلك  القدرة  هذه  �أن  �إلا 
خارجية وداخلية، ومقيدتان بنظام الكون و�سننه. وكثيًرا ما تعتر�ض هذه الأ�سباب 
بع�ض ما نريد، وكثيًرا ما يحول نظام الكون دون تنفيذ ما نقدر عليه. وهذا النظام 
من تدبير الله و�صنعه وحده، وهو ما ي�سمى الق�اضء والقدر. ولا علم لنا به، و�إنما 
هُوَژ ]الأنعام/ 59[.  �إِلَّا  يَعْلَمُهَا  الْغَيْبِ لَا   ُ مَفَاتِح ژوَعِندَهُ  يعلمه الله جل �ش�أنه، 
فللمرء فعل وك�سب، وهما ثابتان في ق�اضء الله وقدره. وبذا ن�ستطيع �أن نزيل جميع 
ال�شكوك التي �أ�شرنا �إليها من قبل، و�أن نخرج من ذلك التعار�ض الذي بدا بين 

قلية، وبين الأدلة العقلية))).  الأدلة النَّ

�أنه لا  قد يقال: كيف توفقون بين هذا وبين ما �أجمع عليه الم�سلمون من 
ها �إلى الله، ف�إنها �إنما ت�صدر  فاعل �إلا الله. والأمر هين، لأن �أفعال العباد نف�سها مردُّ
الله  رها  قدَّ وظروف  �أ�سباب  على  وتتوقف  الله،  خلقها  وقوى  ا�ستعدادات  عن 

ودبِّرت �شئون الكون على مقت�اضها، ژ ڳ  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  
وفوق  ]الرحمن/ 5[.  ڍ  ڍ   ڌژ  ژ  ]النحل/ 12[،  ںژ 
هذا، الكائنات الحادثة كلها �ضربان: جواهر، وهي الموجودات على الحقيقة، وكلها 
من �صنع الله، و�أعرا�ض تتبعها وترتبط بها، وهي وليدة ظروف و�أ�سباب متعددة، 
و�أعرا�ضه  كله في جواهره  فالكون  وعنايته،  الله  بحكمة  ت�ؤثر  �إنما  الأ�سباب  وهذه 

الم�صدر ال�سابق، �ص225- 228. 	(((
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�أو �إلى بع�ض الكائنات  �أفعلًاا �إلى الإن�سان  راجع �إلى الله. ولا يمنعنا هذا �أن نعزو 
الأخرى التي نرى �آثارها ماثلة �أمام �أعيننا، والقول ب�إنكار الأ�سباب جملة غريب 

عن طباع النا�س))). 

يبدو من كل هذا �أن ابن ر�شد قدر فعلًا م�شكلة حرية الإرادة قدرها، و�أدرك 
لها  م  يقدِّ �أن  وحاول  وجوهها.  على  وقلَّبها  �أثير حولها،  ما  على  ووقف  �صعابها، 
والنقل. وكان حري�صًا على  العقل  وتوّفق بين  والتناق�ض،  التعار�ض  ترفع  حللًاو 
�أن ي�ستعين بالقر�آن لإدعام هذه الحلول وتو�ضيحها، والآيات القر�آنية ماثلة �أمامه 
دائمًا، يتخير منها �أن�سبها و�أل�صقها بما يحاول التدليل عليه، وهو على هذا �أقدر من 
الم�اشئين الإ�سلاميين الآخرين. ولكنه في النهاية لم يبعد عنهم، بل �أخذ بما �أخذوا 
ة، والقول بالعناية الإلهية التي تلائم بين حرية  به من الا�ستم�ساك بمبد�أ ال�سَبَبِيَّ

العبد من جانب ونظام الكون من جانب �آخر. 
* * *

حكم وتقدير 

 ،)Liberum arbitrium( لم يعر�ض �أر�سطو لما �سماه المدر�سيون: حرية الإرادة
والحقيقة �أن هذه الم�شكلة ذات طابع لاهوتي، وما كان له، وهو يكاد يعزل �إلهه تمامًا 
الإرادي،  للفعل  �إنه في درا�ساته الأخلاقية عر�ض  ا  بها. حقًّ ي�شغل  �أن  العالم،  عن 

الم�صدر ال�سابق، 232-228. 	(((
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ر�أيه  الاختيار في  هذا  يخلو  ولا  وال�شر،  الخير  بين  يفرق  الذي  الاختيار  وبناه على 
ل  من فكر وروية))). و�أيد �أي�ضًا مبد�أ ال�سببية الذي تعتمد عليه فكرة الم�سئولية، وف�صّ
القول فيه، وق�سم العلل �إلى �أنواع مختلفة. وفيما قدمنا من �آراء الم�اشئين العرب ما 
�أر�سطو الأخلاقية والطبيعية. وكم يذكرنا  يلتقي مع هذا، وقد وقفوا على درا�سات 
حديثهم عن العناية الإلهية بموقف الرواقيين من القدر الذي عدّوه فكر الله، وقرروا 
�أنه يرعى الكون ويهيمن على نظام العالم، ويدبر الأ�شياء جميعًا على مقت�ضى قواعد 
الكمال))) فلآراء فلا�سفة الإ�سلام في حرية الإرادة �أ�شباه في التاريخ القديم، ولكن 
الم�شكلة في الواقع م�شكلتهم �أولًا، عا�وشا في جوها، وت�أثروا بما �أثارته المدار�س الكلاميّة 

المعا�صرة حولها، وحاولوا ما و�سعهم �أن يوفقوا فيها بين العقل والنقل. 

والحديث،  المتو�سط  التاريخ  �أخرى في  �أ�شباهًا  لآرائهم  �أن نجد  و�سعنا  وفي 
ونكتفي بمثلين اثنين: هما القدي�س توما الأكويني وديكارت. فتوما يرى مع كبار 
مفكري القرون الو�سطى �أن حرية الإرادة تعتمد على اختيار يميز بين الخير وال�شر، 
عند  هو  كما  عنده،  فلااختيار  الله.  من  ونعمة  فطري  ا�ستعداد  الاختيار  وهذا 
فلا�سفة الإ�سلام �أ�سا�س حرية الإرادة))) ويناق�ش القدي�س توما في كتابه »الخلا�صة 
ا  ردًّ عليهم  ويرد  ال�سببية،  مبد�أ  ينكرون  الذين  المتكلمين  الأمم«  على  الرد  في 
طويلًا))). ولم يكن غريبًا �أن يعنى المدر�سيون بم�شكلة حرية الإرادة وبمبد�أ ال�سببية 

 Aristote, Eth. Nic, IV b 1112. 	(((
Cicéron, De Natura Deorum II, 22. 	(((

Gilson, L’esprit de la philosophie médiévale, Paris 1932, p. 105-118 . 	(((
 St. Thomas, Summa contra Gentiles, T. III, p. 68. 	(((
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�أ�سا�س التكليف والم�سئولية. ولقد �سبق لأ�سين بلا�سيو�س  الذي يدعمها، لأنها 
�أن ذهب �إلى �أن القدي�س توما الأكويني وقف عن طريق ريمون مارثان الإ�سباني 
كما  الكتاب  هذا  ويعالج  ر�شد،  الأدلة« لابن  مناهج  »الك�شف عن  كتاب  على 
قدمنا م�شكلة حرية الإرادة معالجة دقيقة))). و�سواء �أ�صح هذا الزعم �أم لا، ف�إن 
�أنه وقف  توما يلتقي مع فلا�سفة الإ�سلام في م�شكلة حرية الإرادة، ولا نزاع في 
على »دلالة الحائرين« لابن ميمون، وهو همزة و�صل يقينية بين الفكر الإ�سلامي 

والفكر اللاتيني. 

ا،  �أما ديكارت فقد اعتد بالإرادة اعتدادًا كبيًرا، وعدَّ الحكم كله فعلًا �إراديًّ
ور�أى �أن خيرنا الأ�سمى لي�س �شيئًا �آخر �سوى ا�ستقامة �إرادتنا))). و�أ�اشد بما منح 
الإن�سان من حرية تجعله يت�صرف في طلاقة وا�ستقلال))). فاعتد بالحرية اعتداده 
بالإرادة، وقال: »من البين �أن لنا �إرادة حرة ت�ستطيع حين ت�اشء �أن تعطي �إقرارها 
من  الإ�سلام  وفلا�سفة  المدر�سيون  �صنع  كما  وحاول،  تعطيه)))  لا  �أو  وت�صديقها 
�إرادة الرب و�إرادة العبد عن طريق التدبير والعناية الإلهية.  �أن يوفق بين  قبل، 
الله  تدبير  �أن  لها  وبيَّن  �إليزابث،  الأميرة  مع  ومرا�سلات  حوار  هذا  في  له  وكان 
الأزلي �سابق على تدبيرنا، ويق�ضي هذا التدبير ب�أن تتحرك �إرادتنا على �سجيتها 

 Asin Palacios,  "El Averroismo téologico de Santo Tomas de Aquino", Saragosse 1904, 	(((
 p. 317-321.

Descartes, Principes, 1, 34. 	(((
الدكتور عثمان �أمين، الفل�سفة الرواقية، القاهرة 1971، �ص325 	(((

Descartes, Principes, 1, 29. 	(((
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من غير قهر في حدود معينة، هي حرة بفطرتها، ومقيدة بحكمة الله وتدبيره، لأنه 
هو الذي يحركها ويهديها في كل خطوة تخطوها))) توفيق بين حرية العبد وق�اضء 
الرب، ولكن الأميرة لم تقتنع به وعدته توفيقًا ع�سيًرا. وا�ضطر ديكارت �أن يبعث 
�إليها بر�سالة �أخرى م�سلمًا بدقة الم�شكلة، وملاحظًا �أن حريتنا بالن�سبة لنا م�ستقلة، 
�أفعالنا  يجعل  لأن  يكفي  با�ستقلال  ن�شعر  فنحن  ومقيدة.  خا�ضعة  وبالن�سبة لله 
م�ستحقة للمدح �أو الذم، ولكنه ا�ستقلال م�وشب بالخ�وضع، لأن كل �شيء راجع 

�إلى الله))). 

به  قال  مما  �شيء  مع  تلتقي  ف�إنها  �أم لا،  مقنعة  الحلول  هذه  �أكانت  و�سواء 
فلا�سفة الإ�سلام. ودون �أن تدخل في ت�سل�سل تاريخي قد يطول مداه، نعتقد �أن 
في هذا العر�ض ال�سريع ال�سابق نموذجًا �آخر ي�ؤيد ما ذهبنا �إليه من قبل، وهو �أن 
الفل�سفة الإ�سلامية حلقة في تاريخ الفكر الإن�ساني، وهي دون نزاع حلقة متممة 
ومن  فهمها،  على  وتعين  الأخرى  الحلقات  تو�ضح  �أن  و�سعها  وفي  �أ�اصلة،  وفيها 
الخط�أ �أن تف�صل عنها. ومن ح�سن الحظ �أنا �أ�صبحنا نقف اليوم على جل �أ�وصلها 

وم�اصدرها الأولى، وفي و�سعنا �أن نوفيها حقها من الدر�س والبحث. 

 Laporte, "La liberté selon Descartes", dans Revue de Métaphysique et de Morale, 1937, 	(((
 p. 159.

 Descartes, Œuvres, éd. A. T., t. IV. p. 332-333. 	(((



الباب الثالث

الفل�سَفة الإ�سلامية
والنه�ضة الأوربية





ملكًا  �أ�ضحت  قالها  ف�إن  يقلها،  لم  ما  ل�اصحبها  ملك  الكلمة  �أو  الفكرة 
للنا�س. ومن الأفكار والكلمات ما يذهب مع الريح، ومنها ما يبقى على الدهر. 
والأفكار والكلمات الخالدة ملك للإن�سانية جمعاء، ت�سمو على الزمان والمكان، 
فيتوارثها الخلف عن ال�سلف، ويتبادلها الأفراد والجماعات. ومن هنا كان تعاقب 
اليونانية  الثقافة  �أن  في  �شك  اليوم  يبق  ولم  بع�ض،  عن  بع�ضها  و�أخذ  الثقافات 
�أخذت عن الثقافات ال�شرقية، وبخا�صة الم�صرية والهندية. ونحن ندرك �أن الثقافة 
العربية تمت بن�سب �إلى بع�ض الثقافات الغربية وال�شرقية، وقد �أثرت بدورها ت�أثيًرا 
وا�ضحًا في الثقافة اللاتينية، وامتد �أثرها �إلى النه�ضة الأوربية. والثقافات المعا�صرة 
ة  متعاونة ومت�اضفرة، يغذي بع�ضها بع�ضًا دون انقطاع، ولا يكاد يظهر في لغة حيَّ

بحث قيم �إلا و�سارعت اللغات الأخرى �إلى ترجمته والإفادة منه. 

�سبق �أن ن�شر هذا الباب في درا�سة قام بها مركز تبادل القيم الثقافية بم�صر بالتعاون مع اليون�سكو، تحت عنوان  	(((
�أثر العرب والإ�سلام في النه�ضة الأوروبية، القاهرة 1970. 

 الفل�سفة الإ�سلامية 
والنه�ضة الأوربية)1(
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فالثقافة الإن�سانية ذات موارد متعددة بين �شرقية وغربية، وما �أ�شبهها بنهر 
جار ت�صب فيه فروع مختلفة، وهو في مجراه يغذي �آفاقًا جديدة، ويبعث طاقات 
�اشبة. وتحر�ص الح�اضرات المختلفة على تعرف �أمجاد الما�ضي والأخذ عنها، ب�صرف 
النظر عن �أ�وصلها وم�اصدرها، وقديماً قالوا: »العلم لا وطن له«. وفي الربع الأول 
من هذا القرن قامت في جامعة �أك�سفورد حركة موفقة ترمي �إلى ت�سجيل تراث 
القرون  تراث  �إليها  و�ضمت  والرومان،  اليونان  بثقافة  فبد�أت  القديمة،  الثقافات 
الو�سطى الم�سيحية، وتراث اليهودية والإ�سلام، ثم تابعت ال�سير، و�أخرجت تراث 
الهند، وم�صر، وفار�س))). وفى هذه المحاولة جدّة وطرافة وجمع وتن�سيق، وبحث 
وتحقيق. ا�ضطلع بها نفر من المتخ�ص�ينص، وعالج كل واحد منهم ما ات�صل بواديه. 
للثقافات بع�ضها ببع�ض، وك�شف عما تمَّ من تبادل بين  وفيها بوجه خا�ص ربط 
�إلى  �أخرى، فوكلت جامعة هارفارد  الح�اضرات المختلفة. وحذا حذوها جامعات 

جورج �سارتون ت�أريخ العلم منذ ن�ش�أته �إلى اليوم))). 

وا�ضطلع ثورندايك في جامعة كلومبيا بتاريخ ال�سحر والعلوم التجريبية))). 

في  الأخرى  الحلقات  وتلته   The Legacy of Greece عنوان  تحت   1921 عام  ال�سل�سلة  هذه  �أول  ظهر  	(((
 .1923,1926,1927,1931,1937,1942

	�أخرج �سارتون عام Introduction to the History of Science 1927 وعاد �إلى المو�وضع في تف�صيل مرة  (((
�أخرى عام 1952 وو�ضع خطة لإخراج بحث �اشمل في تاريخ العلم، لم يظهر منه �إلا الجزء الأول في حياته 
تحت عنوان: A History of Science، وظهر الجزء الثاني بعد موته عام 1959, ولم ت�ستكمل ال�سل�سلة مع 

الأ�سف. 
Lynn Thorndike, A History of Magic and Experimental Science, New York 1943. 	(((
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جهد   1931 عام  �أك�سفورد  في  ظهرت  التي  الإ�سلام«  »تراث  حلقة  وفي 
الثقافة  ملحوظ ودر�س عميق، بقلم نخبة من كبار المتخ�ص�ينص. عالجوا جوانب 
نوا ثمارها و�آثارها، و�أ�اشروا في اخت�اصر  الإ�سلامية، وعر�وضها في و�وضح ودقة، وبيَّ
�إلى ما كان لها من �صدى في الفكر اللاتيني والعالم الغربي. ولكن البحث ي�سير، 
وقد �ألقى على تراث الإ�سلام في الخم�سين �سنة الأخيرة �أ�وضاء جديدة، وك�شف 

عن ن�وص�ص وم�اصدر لم تكن معروفة من قبل))). 

المدر�سية،  الفل�سفة  �إلى  فيه  ينظر  كان  الذي  الزمن  ذلك  انق�ضى  ولقد 
�إنها مجرد  فقيل  وزراية،  تع�سف  من  تخلو  لا  نظرة  �إ�سلامية،  �أو  كانت  م�سيحية 
محاكاة للفل�سفة اليونانية، و�أخذ عن �أفلاطون �أو عن �أر�سطو، ومن ذا الذي قال 
�أو  الحديثة  الفل�سفة  ي�ضير  وهل  ال�سابقة،  الفل�سفات  عن  ت�أخذ  لا  ما  فل�سفة  �إن 
�أبو  �أو المتو�سطة؟ وديكارت  �أن فيها تلاقيًا مع بع�ض الفل�سفات القديمة  المعا�صرة 
الفل�سفة  الفل�سفة الحديثة مت�أثر فعلًا بمن �سبقوه من قدامى ومدر�سيين، ورميت 
المدر�سية �أي�ضًا بعدم الأ�اصلة وقلة الابتكار، وظُن �أن لي�س فيها �إ�اضفات ينوّه بها، 

ولا جوانب خا�صة تعزى �إليها. 

ومن�ش�أ هذا في الغالب �أن الفل�سفة المدر�سية لم تدر�س الدر�س الكافي حتى 
نهاية القرن الما�ضي، ولم يك�شف عن �شتى جوانبها. فبقيت مخطوطاتها محبو�سة 

لا	 �أدل على هذا من الطبعة الثانية لدائرة المعارف الإ�سلامية L’Encyclopédie de l’Islam, التي تابعت  (((
�سير الدرا�سات الإ�سلامية، وك�شفت عن جوانب جديدة. ففيها مادة �أغزر، ومعلومات �أتم ، و�أوفى. 
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في المكتبات العامة والخا�صة، ولم ير كثير من م�اصدرها النور. وقد بذلت في القرن 
والتعريف  �أ�وصلها،  ون�شر  عنها،  للك�شف  ومتلاحقة  مت�اضفرة  جهود  الع�شرين 
برجالها، و�شرح مذاهبها ونظرياتها. وربما كان حظ الفل�سفة الم�سيحية من الدر�س 
�أعظم من حظ الفل�سفة الإ�سلامية، ولكنهما يتعاونان اليوم ويت�اضفران. وا�ستبان 

دا معًا للنه�ضة الأوربية.  بو�وضح �أنهما مهَّ
* * *

ويعنينا هنا �أن نبين ما كان للفل�سفة الإ�سلامية من �أثر في هذه النه�ضة، ولا 
نزاع في �أنها لم ت�صل �إلى ذلك �إلا عن طريق ات�اصلها بالفل�سفة الم�سيحية وت�آخيها 
�أن نبين و�سائل هذا الات�اصل، ون�شير �إلى عوامل هذا الت�آخي.  معها. ولا بد لنا 
ولا يت�سع المقام للب�سط والتف�صيل، ونقنع ب�أن نقف عند بع�ض الق�اضيا الكبرى. 

و�سنح�صر بحثنا في نقط ثلاث: 
خ�اصئ�ص الفل�سفة الإ�سلامية.  )�أ(	

انتقالها �إلى الغرب.  )ب(	
	�أثرها فيه.  )جـ(



عالجت الفل�سفة الإ�سلامية الم�اشكل التقليدية الكبرى، وهي م�شكلة الإله، 
لت القول فيها، مت�أثرة �أولًا ببيئتها والظروف المحيطة بها،  والعالم، والإن�سان، وف�صَّ
وم�ستعينة ثانيًا بما و�صل �إليها من درا�سات فل�سفية �سابقة، �شرقية كانت �أو غربية. 
والجزئيات  التفا�صيل  بع�ض  اختلفت في  �إن  التي  الآراء  من  طائفة  �إلى  وانتهت 
تلتقي في مذهب �اشمل ونظريات م�شتركة. وتمتاز بوجه  ف�إنها  باختلاف رجالها، 

عام بالمميزات الآتية: 

1- فل�سفة دينية وروحية 

تقوم الفل�سفة الإ�سلامية على �أ�سا�س من الدين، وتعول على الروح تعويلًا 
كبيًرا. هي فل�سفة دينية لأنها ن�ش�أت في قلب الإ�سلام، وتربى رجالها على تعاليمه، 
ه. وهي �إنما جاءت امتدادًا لأبحاث دينية ودرا�سات  و�أ�شربوا بروحه، وعا�وشا في جَوِّ
كلامية �سابقة. ومن الخط�أ �أن يظن �أن الفكر الفل�سفي الإ�سلامي لم يولَد �إلا في 
�سبقه  بل   ،)865( العرب  فيل�سوف  الكندي  �أيدي  على  للهجرة  الثالث  القرن 

 الف�صل الأول
خ�صائ�ص الفل�سفة الإ�سلامية
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النظام  �أمثال  فل�سفية مكتملة،  ذوو مذاهب  �آخرون  المعتزلة مفكرون  في مدر�سة 
الهذيل العلاف )849(، والدرا�سات الكلامية في �صميمها باب  و�أبي   )845(
وكثيًرا  المعتزلة.  بين جماعة  يعد  �أن  يمكن  نف�سه  والكندي  الفل�سفة،  �أبواب  من 
ما حاول فلا�سفة الإ�سلام بوجه عام- �ش�أن المفكرين الإ�سلاميين الآخرين- �أن 

ة.  يدعموا �آراءهم ب�أ�سانيد من الكتاب وال�سنَّ

فكرة  وتحلل  بالواحد،  تبد�أ  مو�وضعاتها،  في  دينية  الإ�سلامية  والفل�سفة 
الألوهية تحليلًا �اشملًا دقيقًا لم ت�سبق �إليه. وك�أنما كانت تباري المدار�س الكلامية 
المعا�صرة من معتزلة و�أ�اشعرة، فتتدارك نق�صها، وتمعن في ت�وصير البارئ جل �ش�أنه 
ت�وصيرًا �أ�سا�سه التجريد والتنزيه، والوحدة المطلقة، والكمال التام))). وعن الواحد 
�صدر كل �شيء، فهو المبدع والخالق، �أبدع من لا �شيء، وخلق العالم في الأزل، 
ونظمه و�سيره))). فالعالم معلول له في وجوده وبقائه، �أبدعه بمح�ض ف�ضله، ورعاه 
بعنايته، و�أخ�ضعه لقوانين ثابتة ونظم محكمة. وعلى هذا الطبيعة والك�سمولوجيا 
مرتبطتان في الفل�سفة الإ�سلامية ارتباطًا وثيقًا بالميتافزيقا. ولا يخرج علم النف�س 
والأخلاق عن ذلك كثيًرا، فالنفو�س الب�شرية، مهما اختلف فلا�سفة الإ�سلام في 

ا.  ا و�إلهيًّ حقيقتها وخلودها، ي�سلمون جميعًا ب�أن فيها �شيئًا نورانيًّ

 Madkour, La place d’al-Fârâbi dans l’école philosophique musulmane, Paris 1934, 	(((
 p. 58‑66.

ابن �سينا، الإ�اشرات والتنبيهات، ليدن 1892، �ص157-147 	(((
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فهي لا ت�ستطيع الك�شف عن الحقائق الكلية �إلا بمدد �سماوي وفي�ض علوي، 
ال �إن �شئنا �أن ن�ستعمل لغة الفارابي)950(  وبعبارة �أخرى �إلا بمعونة العقل الفعَّ
مرتبة  �إلى  والت�أمل  النظر  طريق  عن  ت�سمو  �أن  في  وكمالها  �سينا)1037(.  وابن 
الات�اصل بالعالم العلوي. وي�سلم فلا�سفة الإ�سلام جميعًا، بين م�اشرقة ومغاربة، 
بهذا الات�اصل، حتى ابن ر�شد )1198( الذي يبدو عليه �أنه يربط النف�س بالج�سم 
 ، بيِّن والحلال  ذاتية،  قيم  وللف�اضئل  �أر�سطو))).  �صنع  ما  نحو  على  �أوثق،  برباط 
، وفي و�سع العقل الب�شري �أن يك�شف عن ذلك، ولكن الوحي يدعم  والحرام بيِّن

العقل وي�ؤيده))). 

تخاطب  والأديان  ملحوظ،  ن�صيب  فيها  وللروح  �إلا  دينية  فل�سفة  من  وما 
القلوب عادة قبل �أن تخاطب العقول. ويرى فلا�سفة الإ�سلام �أن الروح م�صدر 
الحياة والحركة والإدراك. وو�سيلة البهجة وال�سعادة. ففي الكائنات الحية نفو�س 
د بع�ضها بالعلم والمعرفة، فهناك نفو�س نباتية، و�أخرى حيوانية،  تغذيها وتحركها، وُمت
�وشقًا  مملوءة  به،  نف�س خا�صة  ال�سماوية  الأفلاك  من  فلك  ولكل  �إن�سانية،  وثالثة 
�أو الجمهورية  الفا�ضلة  المدينة  ورئي�س  فلكها.  فتتحرك وتحرك  الكمال،  ورغبة في 
�أو فيل�سوفًا  ا  نبيًّ المثلى ب�شر �سمت نف�سه وتخل�صت من �وشائب البدن، و�أ�ضحى 
ال�سماء  فعالم  والق�سطا�س))).  بالعدل  �شئونهم  ويدير  بالحكمة،  النا�س  ي�سو�س 

	�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، منهج وتطبيقه، �ص59-37.  (((
ابن ر�شد، مناهج الأدلة في عقائد الملة، �ص238-233.  	(((

الفارابي، �آراء �أهل المدينة الفا�ضلة، �ص59- 61.  	(((
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ونزعتهم  الفا�ضلة،  بالنفو�س  الإ�سلام  فلا�سفة  عند  محكومان  الأر�ض  وعالم 
الروحية �أو�ضح من �أن نطيل الحديث فيها. 
* * *

بهذا الطابع الديني والروحي ا�ستطاعت الفل�سفة الإ�سلامية �أن تقترب من 
الفل�سفات الحديثة والمعا�صرة. وما  و�أن تتلاقى مع بع�ض  المدر�سية، بل  الفل�سفة 
كان لرجال الدين في القرون الو�سطى �أن ينكروا فل�سفة تقول بالَخلق والإبداع، 
وتبرهن على خلود الروح، وت�ؤمن بالجزاء والم�سئولية، والبعث وال�سعادة الأخروية. 
ولقد و�صل الأمر بروجر بيكون )1294( �أنه كان معجبًا »بنظرية الخلافة والإمامة 
الإ�سلامية«، على نحو ما �شرحها ابن �سينا في كتاب »ال�شفاء«)))، �إلى حد �أنه �اشء 

�أن يطلق على البابا لقب »خليفة الله في �أر�ضه)))«. 

2- فل�سفة عقلية 

وبرغم هذا الطابع الديني الروحي تعتد الفل�سفة الإ�سلامية، بالعقل اعتدادًا 
كبيًرا، وتعول عليه التعويل كله في تف�سير م�شكلة الألوهية، والكون، والإن�سان. 
فواجب الوجود عقل مح�ض، يعقل ذاته بذاته، فهو عاقل ومعقول في �آن واحد))). 
وعنه �صدر العقل الأول، فهو �أول �شيء خلقه الله، وفي �سل�سلة متلاحقة �صدرت 

ابن �سينا، ال�شفاء، الإلهيات، القاهرة 1960، ج2�ص451- 455.  	(((
	�إبراهيم مدكور، مقدمة الإلهيات، ج2�ص)28(.  (((

الفارابي، �آراء �أهل المدينة الفا�ضلة، �ص10.  	(((
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العقل  �أو  العا�شر،  العقل  عدا  فيما  ال�سماء،  �ش�ؤون  تدبر  التي  الأخرى  العقول 
ال�سماء  �ش�ؤون  تكون  �أن  بغريب  ولي�س  الأر�ض))).  �ش�ؤون  يرعى  الذي  ال،  الفعَّ
عليها.  ت�شرف  التي  هي  الفلكية  والنفو�س  المفارقة  العقول  لأن  و�أحكم،  �أنظم 
ولعالم ال�سموات قدا�سة عرفها اليونان من قديم، و�أيدتها الأديان ال�سماوية. وعن 
العقل العا�شر �صدر عالم الكون والف�ساد، فمنه ا�ستمدت العنا�صر الأولية، التي 

ن�ش�أ عنها المعدن، والنبات، والحيوان، ثم الإن�سان الذي هو �أ�شرف الكائنات. 

والعقل الب�شري قوة من قوى النف�س، ويُ�سَمى النف�س الناطقة. وهو �ضربان: 
عملي ي�سوي البدن، وينظم ال�سلوك، ونظري يخت�ص بالإدراك والمعرفة. فهو الذي 
ال،  يتقبل المدركات الح�سية، وي�ستخل�ص منها المعاني الكلية بعون من العقل الفعَّ
�أن  الب�شري  العقل  و�سع  وفي  �أب�اصرنا.  من  ال�شم�س  بمثابة  نفو�سنا  من  هو  الذي 
له  فتنك�شف  المفارقة،  بالعقول  مبا�شرة  فيها  يت�صل  �أن  ي�ستطيع  مرتبة  �إلى  ي�سمو 
المعقلاوت دفعة، ويخل�ص �إلى عالم القد�س واللذة العليا، وهذه هي ال�سعادة التي 

لي�ست وراءها �سعادة))).

 بالعقل نعلل ونبرهن، وبه نك�شف الحقائق العلمية فهو باب هام من �أبواب 
وي�ستخل�صه  العقل  ي�ستنبطه  ما  منها  بل  منزلة،  كلها  المعارف  ولي�ست  المعرفة. 
البرهان  وقيمة  والبرهان،  الحد  طرائق  ير�سم  ما  �أر�سطو  منطق  وفي  التجربة.  من 

ابن �سينا، الإلهيات، �ص408-400.  	(((
ابن �سينا، الإ�اشرات، �ص198-190.  	(((
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فيما يعتمد عليه من مقدمات يقينية يقرها العقل وي�سلم بها جميع النا�س. وكم 
�أعجب فلا�سفة الإ�سلام بهذا المنطق، وعنوا ب�شرحه وتلخي�صه، و�سموا �اصحبه 
»المعلم الأول« لأنه بحق »المنطقي الأول)))«. �أفادوا من منطقه كثيًرا في در�سهم 
وبحثهم وطبقوه في جدلهم ومناق�اشتهم، وا�ستعانوا به في �إثبات كثير من الق�اضيا 
الدينية على نحو ما �صنع المعتزلة والأ�اشعرة. وقد عُرِفَ عن الأ�شعري )935(، 

زعيم �أهل ال�سنة، �أنه كثيًرا ما لج�أ �إلى القيا�س الأر�سطي في برهنته الدينية))). 

مع  خا�ص  بوجه  يلتقون  العقلية  بنزعتهم  الإ�سلام  فلا�سفة  �أن  والواقع 
المعتزلة الذين �سبقوهم �إلى تعظيم العقل والنزول عند حكمه، وقد �سموا »مفكري 
الإ�سلام الأحرار«. حكموا العقل في �أمور كثيرة، فاتفقوا على �أن الإن�سان قادر 
بعقله على التمييز بين حُ�سن الأ�شياء وقُبحها، وعلى التفرقة بين الخير وال�شر قبل 
ورود ال�شرع، وقالوا بال�صلاح والأ�صلح، فلا يخلو فعل من �أفعاله تعالى من الخير 
وال�صلاح))) وقرروا حرية الإرادة وقدرة العبد على خلق �أفعاله، كي يكون للثواب 
والعقاب معنى. وت�أولوا الن�وص�ص الدينية التي لا تتم�شى مع العقل، ولا يقرها 
المنطق. و�أتوا بحجج عقلية بارعة في دفاعهم عن الدين وردهم على خ�وصمه، ولهم 
في ذلك مجال�س ومناظرات كانت م�ضرب المثل))). وبالجملة يعد المعتزلة في مقدمة 

ابن �سينا، الإ�اشرات، �ص252.  	(((
Madkour, L’Organon d’Aristote dans le monde arabe, Paris 1934, p. 1-6. 	(((

ال�شهر�ستاني، نهاية الإقدام في علم الكلام، �أك�سفورد 1934، �ص400-397.  	(((
المرت�ضى، المنية والأمل، حيدر �آباد 1902، �ص30-27.  	(((
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العقليين في الإ�سلام، وهم �أقرب الفرق الإ�سلامية �إلى الفلا�سفة. ويقترب منهم 
في هذا �أي�ضًا جماعة الإ�سماعيلية وبع�ض المت�وصفين الفلا�سفة، �أمثال ال�سهروردي 
المقتول )1191(، وابن عربي )1240(، وابن �سبعين )1270(. وا�ستطاع ه�ؤلاء 
ووجدوا في  وي�ؤيدوه،  يدعموه  و�أن  الإ�سلام،  العقلي في  التيار  يبرزوا  �أن  جميعًا 

الكتاب وال�سنة ما يتم�شى معه ويغذيه))). 
* * *

وقد انتقل هذا التيار �إلى الفل�سفة الم�سيحية وكان فلا�سفة الإ�سلام بوجه 
ف�أيدهم  قوية،  فكرية  حركة  ع�شر  الثالث  القرن  في  و�أثاروا  رايته.  حملة  خا�ص 
ا كبيًرا، وكانت  نموَّ العقلية  الدرا�سات  �آخرون. ونمت  المدر�سين، وعار�ضهم  بع�ض 
الدرا�سات النقلية في القرون ال�سابقة �أقوى و�أغلب. ويوم �أن يتقابل العقل والنقل 
تقابلًا وا�ضحًا في بيئة دينية، تثار الخ�وصمة بينهما، وتم�س الحاجة �إلى تغليب �أحدهما 
�أو التوفيق بينهما. ويمتاز القرن الثالث ع�شر بكثرة ما �صدر فيه من  على الآخر 
قرارات كن�سيّة تحرم كتبًا فل�سفية �أو درا�سات عقلية بعينها، و�إن لم تمنع ع�اشق هذه 
الدرا�سات من التعلق بها. ولا نزاع في �أن ازدياد �سلطان العقل يعدو على نفوذ 
الكني�سة، ويف�سح ال�سبيل لبحث حقوقها وواجباتها. و�أمر �آخر يمكن ملاحظته، 
وهو �أن م�شكلة التوفيق بين الفل�سفة والدين لم تثر من قبل في الفل�سفة الم�سيحية 
مثلما �أثيرت في القرن الثالث ع�شر على �أثر ات�اصل اللاتينيين بالفل�سفة العربية. 

ابن ر�شد، ف�صل المقال، القاهرة 1930، �ص 3-2.  	(((
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3- فل�سفة توفيقية 

توفق بين الفلا�سفة بع�ضهم وبع�ض، وقد عرف العرب �شيئًا من الفل�سفات 
وال�سف�سطائيين،  ل�سقراط،  ال�سابقين  عن  �شيئًا  عرفوا  كما  القديمة،  ال�شرقية 
كاك،  وال�سقراطيين، و�أن�اصف ال�سقراطيين، والرواقيين، والأبيقوريين، وجماعة ال�شُّ
ورجال مدر�سة الإ�سكندرية))). ولكنهم عنوا خا�صة ب�أفلاطون و�أر�سطو، فترجموا 
للأول �أهم محاوراته، وهي: الجمهورية، والنوامي�س، وطيماو�س، وال�سوف�سطائي، 
الكهولة  م�صنفات  للثاني  وترجموا  �سقراط))).  واحتجاج  وفيدون،  وال�سيا�سي، 
كلها تقريبًا، من منطقية، وطبيعية، وميتافزيقية، و�أخلاقية، وكانت الخطابة وال�شعر، 
كتبه  �إلا  يفتهم  ولم  المنطقية))).  الكتب  بين  عندهم  يعدّان  فنيان،  كتابان  وهما 
ال�سيا�سية، وقد �أحلوا محلها جمهورية �أفلاطون، وبع�ض كتبه الأخلاقية. و�أ�اضفوا 
�إلى هذا م�ؤلفات منحولة لي�ست من عمل �أر�سطو، مثل ال�سماء والعالم، وكتاب 
الربوبية))). ولم يقنعوا بترجمة الكتب الأر�سطية وحدها، بل حر�وصا ما ا�ستطاعوا 
نظرهم))).  في  كبير  �ش�أن  ال�شروح  لهذه  وكان  �شروحها،  معها  يترجموا  �أن  على 
وعرفوا من ال�شراح تاوفر�سط�س )287 ق. م( خليفة �أر�سطو الأول، والإ�سكندر 

 Madkour, L’Organon d’Aristote, p. 35-36. 	(((
ابن النديم، الفهر�ست، نيبرج1881، �ص286، القفطي، تاريخ الحكماء، ليبزج 1903 �ص17 وما بعدها، ابن  	(((

�أبي �أ�صيبعة، عيون الأنباء، كنج�سبرج 1884، ح1، �ص49 وما بعدها. 
الم�صدر ال�سابق.  	(((
الم�صدر ال�سابق. 	(((
الم�صدر ال�سابق. 	(((
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وعرفوا  المت�أخرين«)))  »فا�ضل  �سينا  ابن  ي�سميه  كان  الذي   )211( الأفرودي�سي 
من �شراح مدر�سة الإ�سكندرية عددًا غير قليل، �أمثال: �أمونيو�س �سكا�س )�أوائل 
القرن الثالث(، وفرفوريو�س )304(، وتام�سطيو�س )395(، وداود الأرمني )القرن 
الخام�س(، ويحيى النحوي )643(. وربما كان ه�ؤلاء �أعظم �أثرًا من الم�اشئين الأُوَل، 
لأنهم كانوا �إلى العرب �أقرب، وفي نظريتهم الدينية ما يلائم بين فل�سفتهم والفكر 
الإ�سلامي، وهم على كل حال م�صدر هام من م�اصدر الأفلاطونية والأفلوطينية 

في العالم العربي))). 

فعرف العرب �إذن �أفلاطون و�أر�سطو معرفة مبا�شرة، عن طريق م�ؤلفاتهما، 
�إلى جنب ما نقله عنهما الم�ؤرخون، �أمثال فلوطوخ�س )125( وجالينو�س )200(، 
وما نقله عنهما حنين بن �إ�سحق )877( في كتابه »نوادر الفلا�سفة والحكماء«))). 
وقد �أثّرا ت�أثيًرا كبيًرا في كثير من المدار�س الإ�سلامية، وحولهما بوجه خا�ص دار 
التوفيق بين الفلا�سفة. وللفارابي في هذا موقف وا�ضح، فهو ي�ؤمن بوحدة الفل�سفة، 
و�أن كبار الفلا�سفة يجب �أن يتفقوا فيما بينهم، ما دامت الحقيقة هدفهم جميعًا. 
لا  وف�صّ �أ�وصلها،  و�ضعا  الفل�سفة،  زعيما  هما  و�أر�سطو  �أفلاطون  �أن  في  �شك  ولا 

القول فيها، وبلغا بها الغاية، ولا �سبيل لأن يت�وصر خلاف بينهما. 

 Madkour, La place d’al-Fârâbi, p. 133-134. 	(((
 Madkour, L’Organon, p. 37-39. 	(((

ابن �أبي �أ�صيبعة، عيون الأنباء، ج 1، �ص200.  	(((
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�شيء  فالأفلاطونية  خاطئ،  �أ�سا�سها  محاولة  نجاح  ننتظر  �أن  يمكن  ولا 
والأر�سطية �شيء �آخر. ولكن لهذه المحاولة �ش�أناً كبيًرا في تاريخ الفل�سفة الإ�سلامية، 
يعن  لم  �سينا  ابن  �أن  ونلاحظ  اللاحقون.  الفلا�سفة  عليها  �سار  بدء  نقطة  فهي 
بالتفرقة بين �أفلاطون و�أر�سطو، وفي فل�سفته جانب �أفلاطوني وا�ضح. ونلمح لدى 
ابن باجة )1138( وابن طفيل )1185(، اتجاهات �أفلاطونية و�أفلوطينية قوية. و�إذا 
كان ابن ر�شد قد �أخذ على عاتقه العودة �إلى �أر�سطو وتخلي�ص الأر�سطية مما لحق 
بها من عنا�صر �أجنبية، ف�إنه لم ي�سلم هو نف�سه من هذه العنا�صر، وبدت فل�سفته 
في جملتها ا�ستمرارًا للفل�سفة التي قال بها الفارابي وابن �سينا. وعلى هذا تربط 
وت�ضيف  وتن�سقهما  بينهما  وتوفق  بالأر�سطية،  الأفلاطونية  الإ�سلامية  الفل�سفة 
�إليهما �أمورًا �أخرى، وبذا �أ�صبحت هي نف�سها مذهبًا جديدًا ذا �شخ�صية م�ستقلة. 

�إذا كان التوفيق بين �أفلاطون و�أر�سطو يعد �أ�سا�سًا من الأ�س�س التي قامت 
عليها الفل�سفة الإ�سلامية، ف�إن �أ�سا�سها الثاني هو التوفيق بينها وبين الدين. وقد 
جد  في  حاولت  وا�ضح)))،  ديني  طابع  ذات  فل�سفة  �أنها  �إلى  �أ�شرنا  �أن  لنا  �سبق 
التوفيق بين النقل والعقل. ون�ستطيع �أن نقرر �أن فلا�سفة الإ�سلام دون ا�ستثناء 
�شغلوا بهذا التوفيق، من الكندي �إلى ابن ر�شد، وبذلوا فيه جهودًا ملحوظة، و�أدلوا 
ب�آراء لا تخلو من جدة وطرافة. وكان لمجهودهم �أثر في انت�اشر الفل�سفة، ونفوذها �إلى 

�صميم الدرا�سات الإ�سلامية الأخرى. 

�ص 154 - 155 )= 280-277(.  	(((
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لا  نواح  الفل�سفة  وفي  طرفين،  بين  وجمع  جانبين،  بين  تقريب  والتوفيق 
تتفق مع الدين، وفي بع�ض الن�وص�ص الدينية ما قد لا يتم�شى مع وجهة النظر 
الفل�سفية. لذلك عني فلا�سفة الإ�سلام ب�أن ي�صبغوا الفل�سفة ب�صبغة دينية، و�أن 
توفيقهم حول هذين  فل�سفي ويكاد يدور  الدينية بك�ساء  التعاليم  يك�سوا بع�ض 

البابين. 
* * *

ولا �شك في �أن التوفيق الذي حاوله الفلا�سفة الم�سلمون يعد و�شيجة من 
عن  العرب  �أخذ  ففي  اللاتينية.  والفل�سفة  العربية  الفل�سفة  بين  القربى  و�اشئج 
�أفلاطون ما قربهم من الأوغ�سطينيين ورجال المدر�سة الفرن�س�سكانية بوجه خا�ص، 
وقد ر�أى ه�ؤلاء في بع�ض النظريات الإ�سلامية ما يتلاقى مع �آراء �ألفوها من قبل، 
فا�ست�ساغوها واطم�أنوا �إليها. وفي تعلق فلا�سفة الإ�سلام ب�أر�سطو ما وجه �إليه �أنظار 
الثالث  القرن  رجال  من  كثيرين  ودفع  كتبه،  ترجمة  على  وحملهم  الم�سيحيين، 
ع�شر �إلى در�سه والتعليق عليه، وبخا�صة القدي�س توما الأكويني )1274(، الذي 

يعتبر في هذه الناحية بين اللاتينيين بمثابة ابن ر�شد بين العرب. 

على  كله  الحر�ص  حر�وصا  قد  الو�سطى  القرون  في  الم�سيحيون  كان  و�إذا 
في  يترددوا  ولم  دينية،  �أ�سا�سها  في  فل�سفتهم  ف�إن  والدين،  الفل�سفة  بين  التفرقة 
�أن ي�ستعينوا بالعقل والمنطق على �إثبات كثير من الق�اضيا اللاهوتية. ويرى �ألبير 
العقل  و�أن  ونافع،  ممكن  واللاهوت  الفل�سفة  بين  التعاون  �أن   )1280( الكبير 
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توما  القدي�س  وتلميذه  به))).  �أمور خا�صة  للنقل  و�إن كان  يتعار�اضن،  والنقل لا 
الأكويني في �آن واحد �شيخ الفلا�سفة و�شيخ اللاهوتيين في القرن الثالث ع�شر، 
وقد �سار على نهج �أ�ستاذه في التوفيق بين الفل�سفة والدين، فهو يرى �أن كثيًرا من 
الحقائق النقلية يزداد و�وضحًا بالأدلة العقلية، ولي�س بلازم �أبدًا �أن يكون كل ما 

فوق الطبيعة مخالفًا للعقل))). 

4- فل�سفة وثيقة ال�صلة بالعلم 

و�أخيًرا الفل�سفة الإ�سلامية وثيقة ال�صلة بالعلم تغذيه ويغذيها، وت�أخذ عنه 
البحوث  وق�اضيا علمية كثيرة، وفي  الفل�سفية علم  الدرا�سات  ففي  وي�أخذ عنها، 
يعتبرون  كانوا  الإ�سلام  فلا�سفة  �أن  والواقع  فل�سفية.  ونظريات  مبادئ  العلمية 
عالجوا  كما  الطبيعة  في  م�سائل  عالجوا  وقد  الفل�سفة،  من  جزءًا  العقلية  العلوم 
�أكبر  »ال�شفاء«،  كتاب  ذلك  على  الأمثلة  �أو�ضح  ومن  الميتافزيقا.  في  م�سائل 
مو�سوعة فل�سفية عربية، ف�إنه ي�شتمل على �أربعة �أق�سام: ين�صب �أولها على المنطق، 
والثاني على الطبيعيات، والثالث على الريا�ضيات، والرابع على الإلهيات. وفي 
ق�سم الطبيعيات يدر�س ابن �سينا علم النف�س، والحيوان، والنبات، والجيولوجيا. 

وفي ق�سم الريا�ضيات يدر�س الهند�سة والح�ساب والفلك والمو�سيقى. 

 Wulf, Philosophie médiévale, Paris 1930, T. II, p. 144. 	(((
 Ibid., T. 11, p. 177-178. 	(((



الفل�سفة الإ�سلامية والنه�ضة الأوروبية
289289

وفلا�سفة الإ�سلام علماء، ومن بينهم علماء مبرزون. فالكندي عالم قبل 
ر�أى  والطبيعية. وكان يرى- كما  الريا�ضية  بالدرا�سات  عُني  فيل�سوفًا،  �أن يكون 
الريا�ضة))).  يدر�س  �أن  قبل  فيل�سوفًا  يكون  لا  الإن�سان  �أن  قبل-  من  �أفلاطون 
واجتهد في تطبيق الريا�ضيات في الفلك والطبيعة والطب، بل في الميتافزيقا حيث 
حاول �أن يبرهن على وجود الله برهنة ريا�ضية))). وعوّل على التجربة، وا�ستخدمها 
�أبطلوا دعوى  الذين  الإ�سلاميين  مقدمة  وكان في  الكيميائية  درا�ساته  بع�ض  في 
من  واحدًا  النه�ضة  ع�صر  في  وعُدَّ  معدنيهما))).  غير  من  والف�ضة  الذهب  �صنع 
اثني ع�شر قطبًا من �أقطاب الفكر في العالم. وللفارابي بحوث في الهند�سة وعلم 
الحيل )الميكانيكي(، وهو دون نزاع �أكبر مو�سيقيي الإ�سلام. عر�ض المو�سيقى في 
عدة كتب وخا�صة في كتاب »المو�سيقي الكبير«، و�أدخل على المو�سيقى اليونانية 
�إ�اضفات جديدة))). وابن �سينا حجة في الطب بقدر ما هو حجة في الفل�سفة، تعلم 
الطب في �سن مبكرة، وزاوله عملًا ولما يجاوز الع�شرين، و�أحرز فيه �شهرة فائقة. 
وتو�سع فيه در�سًا وبحثًا، وكتابه »القانون« من �أهم الم�ؤلفات الطبية العربية، وقد بقي 
يتدار�س في جامعات �أوربا �إلى القرن ال�ساد�س ع�شر، وفي بع�ض المعاهد الإ�سلامية 
�إلى �أوائل هذا القرن))). ولم يخرج الأمر في الأندل�س عن ذلك كثيًرا، فقد كان 

القفطي، تاريخ الحكماء، �ص 366؛ ابن �أبي �أ�صيبعة، عيون الأنباء، جـ1 �ص 206 - 211.  	(((
الم�صدر ال�سابق.  	(((

القفطي، تاريخ الحكماء، �ص 366؛ ابن �أبي �أ�صيبعة، عيون الأنباء جـ1 �ص 206 - 211.  	(((
القفطي، تاريخ الحكماء، �ص 280-278.  	(((

القاهرة  الأوروبية،  النه�ضة  والإ�سلام في  العرب  �أثر  كتاب  والأقرباذين، في  الطب  كامل ح�سين، في  محمد  	(((
1970، �ص 305-259. 
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تفاوتت  و�إن  �أطباء  ر�شد  وابن  طفيل،  وابن  باجة،  ابن  الكبار:  الثلاثة  فلا�سفته 
اللاتينية في  �إلى  ترجم  الذي  ر�شد،  الطب« لابن  »الكليات في  وكتاب  رتبتهم. 
منت�صف القرن الثالث ع�شر مثال جيد لعر�ض الق�اضيا الكلية والمبادئ العامة))). 

الفل�سفية  بالدرا�سات  ال�صلة  وثيقة  والريا�ضية  الطبيعية  العلوم  �أن  والواقع 
البحث  �ضعف  �أن  ويوم  الآخر،  بدون  �أحدها  يُفهم  �أن  يمكن  ولا  الإ�سلام،  في 
الفلا�سفة  �إلى  �أ�شرنا  قد  كنا  و�إذا  العلمية.  الدرا�سات  معه  �ضعفت  الفل�سفي 
العلماء، ف�إنا ن�ستطيع �أن ن�ضيف �إليهم العلماء الفلا�سفة. ويمكن �أن يذكر �أن من 
بينهم محمد بن زكريا الرازي )320هـ/ 932م(، وهو دون نزاع �أكبر طبيب في 
الإ�سلام، بل في القرون الو�سطى على الإطلاق))). ويمتاز بالأ�اصلة ودقة الملاحظة، 
وا�ستطاع �أن يك�شف عن �أمرا�ض لم تكن معروفة من قبل، وكتابه »الحاوي« في 
مقدمة كتب الطب العربية التي عول عليها اللاتين))). وقد منح الكيمياء ق�سطًا 
كبيًرا من عنايته، ودر�سها درا�سة واقعية تجريبية. واتجه �أي�ضًا نحو الفل�سفة، وحر�ص 
الثقة،  كل  نف�سه  من  واثق  وفل�سفته  طبه  وهو في  بالفيل�سوف))).  يلقب  �أن  على 
ينتقد جالينو�س، ولا يتردد في �أن يهاجم �أر�سطو. و�أبو الح�سن بن الهيثم )1039( 
من �أعظم الريا�ضيين والطبيعيين في القرون الو�سطى، انتهى في الب�صريات �إلى �آراء 

الم�صدر ال�سابق.  	(((
	�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، �ص 103-101.  (((

محمد كامل ح�سين »الطب والأقرباذين«  	(((
الرازي، ال�سيرة الفل�سفية، ن�شر بول كراو�س �سنة 1935.  	(((
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ونظريات �أكبرها المدر�سيون، و�سبق بها علماء ع�صر النه�ضة والتاريخ الحديث))). 
دون  ويحول  الري،  وينظم  بم�صر،  النيل  مجرى  في  هند�سته  يطبق  �أن  و�اشء 
الفي�اضنات الطاغية. و�أولع كذلك بالفل�سفة، لأنها في ر�أيه �أ�سا�س ينبغي �أن تقوم 
عليه العلوم جميعها))). وكان معجبًا ب�أر�سطو، �ش�أن الم�اشئين العرب، فدر�س كتبه 

و�شرحها  وعلق عليها. 

الدرا�سات  �سبقت  الإ�سلام  في  العلمية  الحركات  �أن  يُلاحظ  �أن  ويمكن 
الفل�سفية، ولا بد لنا �أن نعي�ش قبل �أن نتفل�سف. ويوم �أن ا�ستقر العرب في بلاد 
فار�س وم�صر، لفتت نظرهم حركات علمية في جندي�سابور وحران والإ�سكندرية. 
فحاولوا �أن يفيدوا منها، و�شغلوا �أولًا بما تقت�ضيه ظروف الحياة. و�إنا لنرى خالد بن 
بالكيمياء والطب والنجوم، ودعا، في  يزيد الأموي )704( يعنى في عهد مبكر 
�أثناء ولا يته على م�صر، بع�ض المتخ�ص�ينص لترجمة ر�سائل فيها عن اليونانية، �أو 
�أ�س�سها  �أن اتجه المن�وصر )775( نحو مدر�سة جندي�سابور، التي  القبطية))). ويوم 
�إلى  اهتدى  وقد  فلا�سفة،  عن  لا  �أطباء  عن  يبحث  كان  �إنما  �أنو�شروان،  ك�سرى 
بني بختي�وشع الذين كان لهم �ش�أن في ن�ش�أة الدرا�سات الطبية العربية، و�إ�سهام 
ال�صدر  لرجال  بوجه خا�ص  الكبرى))). وهذه الحركة مدينة  الترجمة  في حركة 
�أكبر حركات الترجمة  العبا�سي الأول، فقد جعلوا من بغداد مركزًا لحركة من 

عبد الحليم منت�صر، في العلوم الطبيعية، في �أثر العرب والإ�سلام، �ص 258-195.  	(((
ابن �أبي �أ�صيبعة، عيون الأنباء، جـ 2 �ص 93.  	(((

ابن النديم، الفهر�ست، �ص 242.  	(((
القفطي، تاريخ الحكماء، �ص 102 - 103، 135- 136.  	(((
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بن  فحنين  العلمي،  البحث  ميدان  في  رواد  �أنف�سهم  والمترجمون  التاريخ))).  في 
�إ�سحق )877( �شيخ المترجمين في الإ�سلام طبيب، وطبيب عيون بوجه خا�ص، 
وقد تخ�ص�ص في ترجمة كتب �أبقراط )370 ق. م( وجالينو�س )200(، وجمع 
منها �أكبر عدد ممكن))). وثابت بن قرة )901( ريا�ضي ومترجم، ويكاد يتخ�ص�ص 
�إقليد�س )285 ق. م(، و�أر�شميد�س )212 ق. م( وبطليمو�س  في ترجمة كتب 
بالريا�ضة  العرب،  م�اشئي  �أول  الكندي،  يعنى  �أن  غريبًا  يكن  ولم   .((()161(
والفلك والكيمياء، كما بينا من قبل، فقد عا�صر ه�ؤلاء المترجمين وعا�ش معهم))). 

النا�شئة،  العلمية  الحركات  في  ال�سيا�سية  الجماعات  بع�ض  �أ�سهمت  وقد 
ولل�شيعة بوجه عام والإ�سماعيلية بوجه خا�ص �ش�أن في تاريخ العلم والفل�سفة في 
الثامن الميلادي، ظهرت في الكوفة حركة علمية  �أخريات القرن  الإ�سلام. ففي 
حيان  بن  جابر  تزعمها  وقد  والنبات،  المعادن  خ�اصئ�ص  عن  البحث  �إلى  ترمي 
ال�وصفي )776( الذي يمت �إلى ال�شيعة بن�سب، ويُعدُّ »�أبا الكيمياء العربية«. و�إليه 
عمرت  وقد  اللاتينية))).  �إلى  كلها  ترجمت  الر�سائل  من  كبيرة  مجموعة  تعزى 
و�إخوان  والآلات.  الأجهزة  وا�ستخدمت  التجربة،  وعززت  بعده،  من  مدر�سته 
ال�صفاء الذين ظهروا في الن�صف الأخير من القرن العا�شر جماعة �سرية �سيا�سية 

 Madkour, L’Organon, p. 28-35. 	(((
القفطي، تاريخ الحكماء، �ص 177، ابن �أبي �أ�صيبعة؛ عيون الأنباء، جـ 2 �ص 188.  	(((

القفطي، تاريخ الحكماء، �ص 111- 112.  	(((
�ص: 143 - 144.  	(((

ابن النديم الفهر�ست، القاهرة 1930�ص 500 -503.  	(((
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من  نموذج  و»ر�سائلهم«  بالفل�سفة،  العلم  مزجوا  وقد  بالإ�سماعيلية.  �صلة  ولهم 
الثقافة العامة ال�سائدة، وجملتها 51 ر�سالة، وتنق�سم �إلى �أربعة �أق�سام: ريا�ضيات، 
ت�سمى  التي  والخم�سين  الحادية  الر�سالة  عدا  و�إلهيات،  وعقليات،  وطبيعيات، 

»الجامعة«، وهي تو�ضح هدفهم وتجمل ما ورد في الر�سائل الأخرى))). 

�أر�سطو قد غذّى الثقافة الإ�سلامية بعلمه، بقدر ما غذاها  �أن  ولا نزاع في 
بمنطقه وفل�سفته، وكان له ولوع كبير بعلوم الأحياء �إلى حد �أنه �أعد في »اللوقيون« 
ا لبقايا الحيوانات. ترجمت كتبه الطبيعية �إلى العربية، وكانت مددًا  متحفًا خا�صًّ
للفلا�سفة والعلماء على ال�سواء، ولم يقف العرب عندما و�ضعه بنف�سه، بل �أ�اضفوا 
�آخرين، مثل كتاب النبات )De Plantis( الذي هو بيقين  �إليه كتبًا من �صنع 
ي�صعد في  الذي   )Du mondo( العالم  وكتابه  تاوفر�سط�س،  تلميذه  ت�أليف  من 
تق�سيم  وفي  الم�اشئية.  المدر�سة  ر�ؤ�ساء  �أواخر  من  بوزيدونيو�س)50(،  �إلى  الغالب 
�أر�سطو المعروف للعلوم ي�ضع الطبيعيات �إلى جانب الريا�ضيات والإلهيات، فيربط 

العلم والفل�سفة برباط وثيق ت�أثر به فلا�سفة الإ�سلام وعلم�اؤه))). 
* * *

ع�شر،  الثالث  القرن  في  الم�سيحية  الفل�سفة  في  �صداه  الت�آخي  لهذا  وكان 
ومن  عربي.  �أر�سطي  بغذاء  ويغذيان  جنب  �إلى  جنبًا  الفل�سفة  مع  العلم  يدر�س 

القفطي، وتاريخ الحكماء، �ص 82 -88.  	(((
 Madkour, "La physique d’Aristote dans le monde arabe", Actes du congrès de la Mendola 1914, 	(((
 Rome 1965,  p. 219-288.
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�إلى  ف�ألبير الكبير يدعو  ال�سواء،  مفكري هذا القرن من يعد فيل�سوفًا وعالماً على 
ويدفع  اللاهوتية،  درا�ساته  في  المجال  لهما  ويف�سح  معًا،  والفل�سفة  العلم  درا�سة 
بالفلك  الإ�سلام  فلا�سفة  من  كثير  مثل  ويُعنى  قوية،  دفعة  العلمي  البحث 
جرو�ستيت  روبير  و�صبغ  والطب))).  والكيمياء  والنبات،  والحيوان  والجغرافيا، 
ولعله  قوية،  علمية  ب�صبغة  �أك�سفورد  جامعة  في  اللاهوتية  الدرا�سات   )1253(
والطبيعة،  الفلك  في  هامة  �آراء  وله  البداية،  منذ  الوجهة  هذه  وجهها  الذي  هو 
كان  الذي  بيكون  روجر  تلميذه  �سار  نهجه  وعلى  وال�سمعيات))).  والب�صريات 
معجبًا بمفكري العرب، وحذا حذوهم في الأخذ بالملاحظة ودرا�سة الطبيعة وو�ضع 
دعائم المنهج التجريبي. وكتابه الهام )Opus majus( محاكاة »ل�شفاء« ابن �سينا 
جانب  �إلى  ريا�ضية  متنوعة.  علمية  درا�سات  ففيه  المعرفة،  جد  يعرفه  كان  الذي 

درا�ساته الفل�سفية واللاهوتية. 

  Wulf, Histoire, 11, p. 135. 	(((
 Gilson, History of Christian Philosophy in the Middle Ages, London 1955, p. 261-265. 	(((



الرحلة  طريق  عن  والاختلاط  بلاات�اصل  وحديثًا  قديماً  الثقافات  انتقلت 
والآثار  والنقو�ش،  بالر�سوم  �أي�ضًا  وانتقلت  والفتح،  الغزو  �أو عن طريق  والهجرة، 
في  ذلك  عن  الإ�سلامية  الثقافة  تخرج  ولم  والم�صنفات.  والكتب  والمخلفات، 
والنقل  ال�شخ�صي،  الات�اصل  �أ�سا�سيين:  طريقين  عن  الغرب  عرفها  فقد  �شيء، 

والترجمة. 

1- الات�صال ال�شخ�صي 

ات�صل م�سيحيو ال�شرق بالم�سلمين على �أثر فتوحات فار�س وال�اشم وم�صر، 
وقا�سموهم العي�ش والحياة ونعموا معهم بت�سامح ديني كان م�ضرب المثل. وا�شتركوا 
وكان  النا�شئة،  الإ�سلامية  العلمية  الحركة  وقادوا  والثقافي  الفكري  ن�اشطهم  في 
التراث  نقل  في  خا�صة  و�أ�سهموا  وفلكيون.  وريا�ضيون  وكيميائيون،  �أطباء  منهم 
اليوناني �إلى العربية، وللن�ساطرة واليعاقبة في ذلك �ش�أن كبير. وبد�أ البحث العلمي 
والفل�سفي في الإ�سلام طليقًا لا تحده قيود الجن�س ولا الدين، في�أخذ العربي عن 

 الف�صل الثاني
انتقالها �إلى الغرب
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الم�سيحيين  مفكري  بع�ض  ودخل  وبالعك�س.  الم�سيحي،  عن  والم�سلم  الفار�سي 
مع الم�سلمين في حوار وجدل لم يخل من دقة، فقد مَ�سَّ �أمورًا تت�صل بالعقيدة 
والاختيار  والجبر  الكلمة  م�شكلة  �إلى  ن�شير  �أن  ويكفي  الدينية.  الم�اشكل  وبع�ض 
التي �أثيرت في ال�اشم منذ عهد مبكر، وعر�ض لها يحيى الدم�شقي )754( فيما 
خلّف من درا�سات. و�إذا كان م�سيحيو الم�شرق لم يت�صلوا بالكني�سة الغربية، ف�إنهم 
كانوا على �صلة وثيقة بالكني�سة ال�شرقية، وكانوا يتبادلون معها درو�سهم وبحوثهم. 
والدولة البيزنطية بحكم موقعها متاخمة للعالم الإ�سلامي، وقد عرفت عنه برغم 
الخ�وصمة ال�شيء الكثير، وعن طريقها انتقلت �أمور �إلى العالم الغربي وخا�صة بعد 

الحروب ال�صليبية. 

الغرب  م�سيحيي  بين  مبا�شر  لات�اصل  فر�صة  الحروب  هذه  �أتاحت  وقد 
والم�سلمين، دام نحو قرن �أو يزيد )1096-1204(. ولهذا الات�اصل �آثار �سيا�سية 
و ع�سكرية واجتماعية، فكان مدعاة لإ�ضعاف �سلطة الكني�سة وخلق نواة جديدة 
العادات  وبع�ض  الع�سكرية  الفنون  من  �شيئًا  �أوربا  �إلى  ونقل  الأوربية،  للوحدة 
والتقاليد ال�شرقية، و�أ�اصب نظام الإقطاع في ال�صميم. �أما �آثاره الثقافية فمحدودة، 
لأن الم�سيحيين لم ينعموا في هذه الفترة بالهدوء اللازم للبحث والدرا�سة، وحملة 
هذا  ومع  وفكري.  ثقافي  لتبادل  عادة  ال�سبيل  تف�سح  لا  دينية  �أ�سا�سها خ�وصمة 
�أتاحت لبع�ض كبار الغربيين �أن يت�صلوا بال�شرق، ويطوفوا فيه، وعلى ر�أ�سهم �أبيلار 
الباثي )1126م(، الذي كان �أول من �أدخل كتب �أبي مع�شر )886م( في �أوربا 

اللاتينية. 
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وهناك ات�اصل �آخر �أوثق و�أعمق، وهو ات�اصل م�سيحيي الغرب بالم�سلمين في 
الأندل�س و�صقلية، فقد بعثوا �إليهم بعوثًا في طلب العلم، وبخا�صة الريا�ضة والفلك 
والطب. و�سعى �إليهم الأمراء والوجهاء بحثًا عن العلاج �أو رغبة في الوقوف على 
القرن  �أوائل  �صقلية في  الم�سلمون  فتح  وقد  الإ�سلامية.  الح�اضرة  ومظاهر  الفنون 
التا�سع، وحكَموها نحو قرنين ون�صف، وازدهرت فيها الح�اضرة الإ�سلامية ازدهارًا 
كبيًرا، وعا�ش فيها م�سيحيو الغرب مع الم�سلمين جنبًا �إلى جنب، كما عا�ش م�سيحيو 
الات�اصل  ازداد هذا  النورمان )1090م(،  �سقطت تحت حكم  �أن  ويوم  ال�شرق. 
وثوقًا، و�أخذ الغرب يفيد من ح�اضرة الإ�سلام وثقافته. وبلغ التبادل الثقافي بين 
الثاني )1250(، الذي  الم�سيحيين والم�سلمين في �صقلية قمته في عهد فردريك 
�أولع بالعلوم الإ�سلامية وعرف لها قدرها، و»الر�سائل ال�صقلية« المتبادلة بينه وبين 

ابن �سبعين خير �اشهد على ذلك))). 

�أما الأندل�س فقد فتحها الم�سلمون في �أوائل القرن الثامن، وق�وضا فيها نحو 
�سبعة قرون، و�أقاموا فيها ح�اضرة لا تقل عن ح�اضرة الم�شرق الإ�سلامي. وات�صلوا 
في  دينهم  على  �آخرون  وبقي  �أ�سلم،  من  منهم  �أ�سلم  وثيقًا،  ات�لًااص  بالم�سيحيين 
تعاي�ش �سلمي �أمين، برغم الحروب والمناو�اشت التي وقعت بين خلفاء الم�سلمين 
�ألفون�س  �أيدي  في  �سقطت  �أندل�سية  مدينة  �أول  طليطلة  وكانت  ق�شتالة.  وملوك 
ال�ساد�س ملك ق�شتالة �سنة 1085م، وهي دون نزاع �أكبر مركز انتقلت منه الثقافة 
ها طلاب العلم من مختلف مدن �أوربا، وكانوا بعد �أن  الإ�سلامية �إلى الغرب. �أَمَّ

 Ibn Sab’in, Correspondance philosophique avec l’empereur Frédéric II, Paris 1934. 	(((
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يتموا درا�ستهم يعودون �إلى �أوطانهم لين�شروا العلم فيها. فكانت الأندل�س م�شعل 
النور في �أوربا، �أمدتها بالعلم والثقافة الإ�سلامية، وق�ضت في ذلك نحو ثلاثة قرون. 

�أقل �ش�أناً من الم�سيحيين في الات�اصل بالم�سلمين، عا�وشا  ولم يكن اليهود 
الكبرى.  المنا�صب  بع�ض  �إلى  ثقتهم و�سموا  و�أحرزوا  والمغرب،  الم�شرق  معهم في 
منهم  فكان  فيها،  ومهروا  الإ�سلامية  والفنون  العلوم  ودر�سوا  العربية،  وتعلموا 
�أطباء وفلا�سفة، نخ�ص بالذكر منهم ابن جبرول )1058 م( ومو�سى بن ميمون 
)1204 م(، اللذين كان لهما �أثر وا�ضح في الفل�سفة الم�سيحية. ونحن لا ن�ستطيع 
القرون  اليهود في  به  قام  الذي  والفل�سفي  العلمي  البحث  نف�صل  �أن  الواقع  في 
الو�سطى عن الثقافة الإ�سلامية، فقد تتلمذوا للم�سلمين و�أخذوا منهم، واعتدّوا 
الفل�سفي  الفكر  دعامة  بوجه خا�ص  ر�شد  ابن  وفل�سفة  به،  وفاخروا  الأخذ  بهذا 

اليهودي حتى ع�صر النه�ضة. 
* * *

الغرب،  في  الإ�سلامية  الثقافة  ن�شر  عوامل  من  ا  قويًّ عاملًا  اليهود  وكان 
ن�شروها ب�أنف�سهم في ات�اصلهم بم�سيحيي الغرب، �أو بكتبهم التي ترجمت �إلى  اللغة 
اللاتينية. ون�شروها �أي�ضًا بتزويد الغرب بالكتب والم�اصدر الإ�سلامية، وب�إ�سهامهم 
في حركة الترجمة التي تمت في القرون الو�سطى. فكانوا حلقة ات�اصل بين الإ�سلام 
والم�سيحية، وربطت العبرية اللغة العربية باللغة اللاتينية، كما ربطت ال�سريانية من 

قبل اللغة اليونانية باللغة العربية. 
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2- الترجمة 

�أمانة  يحمل  ر�سول  و�أ�صدق  والفل�سفة،  العلم  عن  معِّرب  خير  الكتاب 
العلمي  تراثهم  ل�اضع  اليونان  م�ؤلفات  من  بقي  ما  �إلينا  ي�صل  لم  ولو  الثقافة. 
اليوم عن م�اصدر جديدة  نزال نك�شف حتى  والفل�سفي على جلالة قدره. ولا 
لربط  و�سيلة  والترجمة خير  ون�سد حاجة.  نق�صًا  بها  فنكمل  الإ�سلامية،  للثقافة 
الثقافات بع�ضها ببع�ض، وقد �شُغل بها العرب نحو ثلاثة قرون )8-10(، فنقلوا 
عن الفار�سية والهندية، وال�سريانية والعبرية، كما نقلوا عن اللاتينية واليونانية))). 
�أثينا والإ�سكندرية ببغداد من جانب، كما ربطوا بها جندي�سابور وحران  وربطوا 
من جانب �آخر))). و�شغل بها اللاتين نحو قرنين )12-13(، فنقلوا عن العبرية 
والعربية، كما نقلوا عن اليونانية، وربطوا بغداد وقرطبة بباري�س و�أك�سفورد. حركة 
�شبيهة بحركة الترجمة في الإ�سلام، و�إن كانت �أ�ضيق مجلًاا، و�أقل تنوعًا. بد�أتا  
معًا بالعلم، ثم انتهتا �إلى الفل�سفة، ولم يعنيا كثيًرا بالناحية الأدبية، فلم يحر�ص 
قبل على  العرب من  يحر�ص  العربي، كما لم  الأدب  الأخذ من  اللاتين على 
الأخذ من الأدب اليوناني. عولتا في البداية على مترجمين �أجانب، ثم ا�ضطلع 

بالأمر فيما بعد العرب واللاتين �أنف�سهم. 

 Madkour, L’Organon, p. 26-35. 	(((
  Meyerhof, Von Alexandrien nach Bagdad, Berlin 1930. 	(((
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�إلى الترجمة،  التي دفعت اللاتين  الثقافة الإ�سلامية هي  �أن  نزاع في  ولا 
القر�آن في  ترجمة  منها. حاولوا  الا�ستزادة  فرغبوا في  ذخائرها  بع�ض  على  وقفوا 
ع�شر  الحادي  القرن  في  م(   1087( الأفريقي  ق�سطنطين  وقام  العا�شر)))،  القرن 
تبد�أ حركة  ولم  ورداءتها.  بنق�صها  عرفت  ترجمة  الطبية  الكتب  بع�ض  بترجمة 
الترجمة الحقيقية �إلا في القرن الثاني ع�شر، فتوُ�سع فيها، ونظمت و�سائلها، وركزت 
العربية،  بالترجمة عن  بُدئ  معينة.  بها جماعات  وا�ضطلعت  بيئات خا�صة،  في 
تكوين  ر�ؤى  ولذلك  اليونانية.  الأ�وصل  بع�ض  �إلى  الأنظار  اتجهت  طريقها  وعن 
واليونانية.  والعبرية  العربية  لتعليم  معاهد  و�أن�شئت  الأجنبية،  باللغات  يُلم  جيل 
مارثان  ريمون  تخرج  وفيها  والعبرية،  العربية  لتعليم  مدر�سة  طليطلة  في  ف�أ�س�ست 
وبعد  الأكويني.  توما  بالقدي�س  ات�اصل  على  كان  الذي   )13 )ق  الدومنكاني 
هذا بقليل ا�ستطاع ريمون لول )1316 م( �أن يقرر مبد�أ تخ�صي�ص كر�سي للغات 

الأجنبية في الجامعات الأوربية))). 

والثالث  ع�شر  الثاني  القرنين  في  للترجمة  مركزين  �أكبر  وبلرم  وطليطلة 
ع�شر. ف�أما الأولى فهي دون نزاع المركز الأول، جمع فيها كثير من الم�اصدر العربية 
بف�ضل اليهود و�صلتهم بالطرفين، لا �سيما وبيع المخطوطات في ذلك العهد كان 
تجارة رابحة. و�أعان على هذا �ألفون�س الحكيم ملك ق�شتالة )1284 م( الذي كان 

 D’Alverny, La connaissance de l’Islam en Occident du IXe au milieu du XIIe siècle, 	(((
  Spoleto 1964.

 Wulf, Histoire, 11, p. 310. 	(((
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ن�صيًرا للعلم والفل�سفة، وكان يريد بالق�شتالية �أن ت�صبح لغة عالمية. وتوافر لطليطلة 
بع�ض كبار المترجمين، فنظمت فيها جماعات للترجمة، وعلى ر�أ�س كل جماعة 
�إلى الق�شتالية،  �أو منها  �إلى العبرية،  �أولًا من العربية  مراجعون ومحققون. فينقل 
رنا هذا ب�صنيع  ثم يترجم من العبرية �أو الق�شتالية �إلى اللغة اللاتينية))). وكم يذكِّ
العرب، فقد كانوا ينقلون �أولًا من اليونانية، ومجيدوها قليلون، �إلى اللغة ال�سريانية، 
ولي�س بع�سير ترجمة هذه �إلى العربية. ومع هذا فقد كان بين اللاتين من يترجم 
من العربية �إلى اللاتينية ر�أ�سًا، كما كان بين العرب من يترجم من اليونانية �إلى 

العربية. 

و�أقام  فيها  ا�ستقر  ومنهم من  بالترجمة،  الم�شتغلين  �أغلب  بطليطلة  مرَّ  وقد 
بها. ويمكن �أن نذكر من بينهم �إبراهيم بن داود الإ�سرائيلي )1180 م(، والراهب 
ذلك  م(،   1187( الكريموني  جيرار  ر�أ�سهم  وعلى  )1272م(،  الألماني  هرمان 
الإيطالي الذي اجتذبته الترجمة، فق�صد طليطلة، وعني خا�صة بالم�ؤلفات العلمية، 
دومنيك  المطران  جانبه  و�إلى  والريا�ضة.  والفلك  والكيمياء،  الطب  في  وترجم 
الف�ضل  يرجع  و�إليه  الفل�سفية،  بالناحية  الذي عني  �سالينو�س )1150 م(  جند 
بالترجمة،  يقنع  اللاتيني. ولم  العالم  الإ�سلام في  فلا�سفة  �إدخال عدد من  في 
�أ�شبه مايكون بملخ�اصت لبع�ض الكتب العربية، وهو في  بل كتب و�ألَّف، وكتبه 
�ألِفوا �أن ي�ضعوا »مداخل« للدرا�سات  هذا �شبيه ببع�ض مترجمي العرب الذين 
 D’Alverny, "Les traductions latines d’Ibn-Sina", Millénaire d’Avicenne, Le Caire 1952, 	(((
 p. 59-69.
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المختلفة. ول�سنا في حاجة �أن ن�شير �إلى �أن ترجمة القرن الثاني ع�شر هذه في طليطلة 
�شروحه  فيه  ي�ضع  كان  الذي  الوقت  وفي  ر�شد،  ابن  من  مقربة  على  تتم  كانت 

وم�ؤلفاته في �إ�شبيلية وقرطبة. 

�أما بلرم، عا�صمة �صقلية، فقد ن�شطت فيها حركة الترجمة في القرن الثالث 
ع�شر تحت رعاية الإمبراطور فردريك الثاني الذي �اشء �أن ين�شر الحكمة اليونانية 
�أن يجمع  ال�شرق وولاته، وا�ستطاع  والعلوم الإ�سلامية. وكان على �صلة بحكام 
ثروة طائلة من الم�ؤلفات العربية، ولعله ح�صل على كتب ابن ر�شد جميعها ولما 
يم�ض على موته ربع قرن. ودعا �إليه كبار المترجمين، وفي مقدمتهم مي�شيل �أ�سكوت 
)1235(، تلك ال�شخ�صية �شبه الأ�سطورية التي كانت مملوءة ن�اشطًا وحركة، والتي 
عزي �إليها عدد غير قليل من المترجمات. ويظهر �أنه كان يعرف كيف ينظم �أعمال 
الترجمة، فكان يوزع العمل على عدد من التلاميذ والأعوان، ثم يتابع ن�اشطهم 
ويراجع �أعمالهم))). وبذا ا�ستطاعت بلرم �أن تترجم �أح�سن م�ؤلفي العرب، وعلى 
ر�أ�سهم ابن ر�شد. وقد حر�ص الإمبراطور على �أن يوزع ترجماته على الجامعات 

الأوربية، رغبة في ن�شر العلم، وبدافع من مناف�سة البابا في الغالب.
 * * *

لت ترجمات في القرنين  لم تقف الترجمة عند القرن الثالث ع�شر، بل حوِّ
�إعادة لترجمات �سابقة. ولم  �أو  �أعملًاا فردية،  التاليين، ولكنها كانت في الجملة 
 R. De Vaux, "La première entrée d’Averroès chez les Latins". Rev. Sc. Phil. Théol. 22, 	(((
1933, p. 193-242.
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من  لتمكنهم  تبعًا  ترجماتهم  تفاوتت  وقد  واحد،  م�ستوى  في  المترجمون  يكن 
و�أن  بينهم،  يوازن  �أن  بيكون  لروجر  يحلو  وكان  و�إليها.  عنها  ينقلون  التي  اللغة 
�أنه كان على �صلة ببع�ض من كانوا يجيدون  يف�ضل ترجمة على �أخرى. ويظهر 
العربية، وفي ذلك ما مكنه من الحكم على �أ�شياء لا يلم بها من جهل اللغة))). 
وتنزع الترجمة اللاتينية بوجه عام منزع الحرفية، وتلتزم ترتيب الجملة العربية، 
�أدى �إلى دخول بع�ض الألفاظ العربية في اللغة العلمية والفل�سفية، ومع هذا  مما 
ا�ستطاع المترجمون �أن ي�ضعوا طائفة من الم�صطلحات الملائمة. ولم يتردد اللاتين 
في �أن يعيدوا ترجمة ما ظهر نق�صه، وقد يترجم الن�ص الواحد في �أكثر من جهة. 
وبرغم هذا لم ت�سلم ترجمتهم من �أخطاء، فيعزى �إلى باحث ما لي�س من عمله، 
وي�ؤدي المعنى �أداء فا�سدًا. ومهما يكن من �أمر ف�إن الترجمات اللاتينية احتفظت 
لنا بن�وص�ص لم نقف بعد على �أ�وصلها العربية، وفيها ما يعين على تحقيق ن�وص�ص 
وربما كانت  �أقدم عهدًا،  �أ�وصل  �إلى  الغالب  ترجع في  �سيما وهي  ن�سخها،لا  �ساء 

بخط الم�ؤلف نف�سه. 

3- ما ترجم من الكتب الفل�سفية 

�أ�شرنا من قبل �إلى �أن اللاتين عنوا �أولًا بالعلوم كما �صنع العرب من قبل، 
والتاريخ يعيد نف�سه. فترجموا كتبًا في الريا�ضة والفلك والطب والكيمياء، والنبات 
والحيوان، بل ال�سحر والتنجيم. وعرفوا كبار علماء الإ�سلام، �أمثال جابر بن حيان 

Bouyges, Roger Bacon a-t-il lu des livres arabes ? Archives, Paris 1930, T. V, p. 311-315. 	(((
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والرازي في الكيمياء، والخوارزمي )844م( وابن الهيثم في الريا�ضة والب�صريات، 
والبتاني )929م( والبتروجي )1085م( في الفلك، وابن زهر )1062م( وعلي بن 

ر�وضان )1067م( في الطب، عدا الفلا�سفة الأطباء))). 

كل  �صلة  مدى  لنتبين  والفلا�سفة،  الفل�سفة  عند  قليلًا  نقف  �أن  ويعنينا 
واحد منهم بالعالم اللاتيني، ون�شير �إلى ما ترجم من كتبه الفل�سفية. ولا يفوتنا 
�أن نلاحظ �أن معلوماتنا هنا تقف عند ك�شفنا، ولي�س بي�سير �أن تقال حتى الآن 
نح�صر  دمنا لم  ما  اللاتينية،  �إلى  فل�سفية  كتب  من  ترجم  فيما  الأخيرة  الكلمة 
نزال  لا  ف�إنا  العربية  اللغة  يلحظ في  بما  �شبيه  والأمر  كلها.  اللاتينية  المخطوطات 

نك�شف عن م�ؤلفات لفلا�سفة الإ�سلام كنا فاقدي الأمل في الوقوف عليها. 

وقد عرف اللاتين الكندي، و�إن لم يردد ا�سمه كثيًرا، ويظهر �أن علمه غلب 
على فل�سفته عندهم. ولم يترجم من كتبه الفل�سفية �إلا �أربع ر�سائل �صغيرة هي: 

في العقل.  -11
في ماهية النوم والر�ؤيا.  -22
في الجواهر الخم�سة.  -33
في البرهان المنطقي))). -44

محمد كامل ح�سين، »في الطب والأقرباذين« ؛ عبد الحليم منت�صر »في العلوم والطبيعة «؛ محمود الحفني »في  	(((
المو�سيقى«، »�أثر العرب والإ�سلام في النه�ضة الأوروبية«. 

 Nagy (A.) Die philosophischen Abhandlungen des Jaqub Ben Ishaq al-Kindi, Beitrage 	(((
 215, 1897.
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الر�سالة  �أما  العربية)))،  ن�وص�صها  الأولى في  الثلاث  الر�سائل  و�صلتنا  وقد 
وللر�سالتين  الكندي))).  ثبت كتب  و�إن وردت في  بعد،  عليها  نقف  فلم  الرابعة 
حول  تدور  التي  الأولى  الر�سالة  وخا�صة  المدر�سية،  الفل�سفة  في  �ش�أن  الأوليين 
م�شكلة المعرفة وتت�صل بر�سائل �أخرى م�اشبهة للإ�سكندر الأفرودي�سي، والفارابي، 
وابن �سينا. وفي بع�ض المخطوطات اللاتينية مجموع يحوي هذه الر�سائل الأربع، 
ويرمز لقربها وارتباط بع�ضها ببع�ض))). والر�ؤى والأحلام من المو�وضعات الطريفة 
والهامة في القرون الو�سطى، لأنها تت�صل بالوحي والإلهام، وقد عالجها الفارابي 
وابن �سينا بعد الكندي، وبنيا عليها نظرية النبوة التي تعد  من النظريات الإ�سلامية 
الخال�صة. ولألبير الكبير بحث في النوم واليقظة يحذو حذو مفكري الإ�سلام))). 

�أو�ضح، و�إن لم يترجم من  �أن �وصرة الفارابي لدى اللاتين كانت  ويظهر 
كتبه الفل�سفية فيما نعلم �إلا ثلاثة، �أولها »�إح�اصء العلوم« الذي ترجم مرتين في 
القرن الثاني ع�شر على �أيدي جند �سالينو�س وجيرارالكريموني، وكان له �أثره في 
محاولات ت�صنيف العلوم في القرون الو�سطى، وخا�صة عند �أحد مترجميه جند 
�سالينو�س))). ولم يحاول الفارابي في الإح�اصء و�ضع نظرية في تق�سيم العلوم كما 

	�أبوريدة– ر�سائل الكندي، ج1، �ص283 – 362، ج2، �ص5، �ص5 -35.  (((
القفطي – تاريخ الحكماء، �ص369.  	(((

 Gilson, Les sources gréco-arabes de l’Augustinisme avicennisant, Archives, IV, 1929, 	(((
p. 5-149.

Wulf, Histoire, II, p. 131. 	(((
 Bouyges, "Notes sur les philosophes arabes connus des Latins", Mélanges de l’Université 	(((
 de Saint-Joseph, Beyrouth, IX, p. 95.
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�أن  فقط  �اشء  و�إنما  والعملية،  النظرية  للعلوم  ال�سدا�سية  ق�سمته  في  �أر�سطو  �صنع 
يح�صر العلوم المعروفة لعهده ويعرف بها))). وما �أ�شبهه في ذلك ب�أمبير)1836م( 
وثمانية  مائة  في  له  المعا�صرة  العلوم  وح�صر  قرون،  ت�سعة  بنحو  بعده  جاء  الذي 
وع�شرين علمًا)))، والكتاب الثاني »مقالة في العقل«، وقد عر�ضنا له منذ قليل. 
الكبرى  الم�سيحية  الفل�سفة  م�اشكل  �إحدى  المعرفة،  م�شكلة  �أو  العقل،  وم�شكلة 
التي �أ�سهم فيها الفارابي وابن �سينا بن�صيب كبير، والكتاب الثالث »التنبيه �إلى 
ال�سعادة«، ولم نهتد �إلى مخطوطه �إلا �أخيًرا. ونظرية ال�سعادة من النظريات التي 
يلفت  ومما  الإ�سلاميون.  الفلا�سفة  بها  الم�سيحيون، كما عني  الفلا�سفة  بها  عني 
النظر �أن المدر�سيين لم يتجهوا �إلى منطق الفارابي، مع �أنه المعلم الثاني، ومنطقي 
العرب الأول. وك�أنهم اكتفوا بمنطق �أر�سطو بعد �أن �أكتمل لديهم، ولا �أدل على 
هذا من �أنهم لم يتموا ترجمة منطق »ال�شفاء« بعد �أن بدءوا فيه وعرفوه. ومع هذا 
يمكننا �أن نقرر �أن كبار مفكري القرن الثالث ع�شر من الم�سيحيين عرفوا الفارابي، 
وكثيًرا ما �أ�اشر �إليه �ألبير الكبير وروجر بيكون. وك�أنهم �أدركوا تلاقي �آرائه مع �آراء 
تلميذه ابن �سينا، وطغى التلميذ على الأ�ستاذ هنا كما طغى عليه عند العرب))). 

وقد عني اللاتين فعلًا بابن �سينا عناية كبرى، وتخيروا مو�سوعته الفل�سفية 
مرحلتين:  على  ترجموها  زمنًا.  ذلك  في  وق�وضا  يترجمونها،  و�أخذوا  »ال�شفاء«، 

الفارابي، �إح�اصء العلوم، تحقيق الدكتور عثمان �أمين، القاهرة 1949.  	(((
 Ampère, Essai sur la philosophie des sciences, Paris 1834. 	(((

Madkour, La place d’al-Fârâbi, p. 79. 	(((
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بعدها  ومرحلة لاحقة  الثاني ع�شر،  القرن  الثاني من  الن�صف  مرحلة مبكرة في 
من  وف�صلًا  »المدخل«،  ال�شفاء  منطق  ق�سم  من  �أولًا  فترجموها  �سنة.  مائة  بنحو 
»التحاليل الثانية«، ومن ق�سم الطبيعيات الكتاب الأول، والثاني ، وال�ساد�س وهو 
»كتاب النف�س« المعروف، وق�سم »الإلهيات« ب�أ�سره. ثم �أتموا في المرحلة الثانية بقية 
حر�صهم  مع  الريا�ضيات  لق�سم  يعر�وضا  لماذا لم  ندري  ولا  الطبيعيات))).  ق�سم 
على هذه الناحية، ولعله لم يقع في �أيديهم، وقد ترجموا �أي�ضًا لابن �سينا �شذرات 
من »النجاة والإ�اشرات« وبع�ض الر�سائل الفل�سفية ال�صغرى))). وما �إن ترجمت 
�أجزاء »ال�شفاء« حتى تلقفتها الأيدي في مختلف العوا�صم الأوربية، ون�سخت منها 
الثالث  القرن  رواجًا كبيًرا في  رائجة  الكتب  المخطوطات، وكانت تجارة  ع�شرات 
ع�شر. وما ترجم من كتاب »ال�شفاء« كافٍ في �إعطاء �وصرة �اصدقة عن فل�سفة ابن 
�سينا، وكانت له �آثار عميقة في الحركة الفكرية اللاتينية. وفي طبيعياته �آراء ونظريات 
�أ�سهمت في النه�ضة العلمية الحديثة، ف�أنكر ابن �سينا دعوى الكيميائيين ال�سائدة 
عند  وزن  هذا  لر�أيه  وكان  نفي�سة،  معادن  �إلى  الدنيئة  المعادن  تحويل  �إمكان  من 
�ألبير الكبير وروجر بيكون))). وقال مع القدماء بكروية الأر�ض، فمهد لكوبرنيق  
وجاليليو. و�شرح تكوين الجبال وال�صخور �شرحًا اعتمدت عليه نظرية البراكين في 
القرن ال�سابع ع�شر))) و�أخذ بالملاحظة والتجربة، �إن في درا�ساته الطبيعية �أو الطبية، 

 D’Alverny, Les traductions latines d’Ibn Sina, art. cité. 	(((
 Ibid. 	(((

 Madkour, "Avicenne et l’Alchimie", Revue du Caire, juin 1951. 	(((
 Crombie, Avicenna’s Influences on the Medieval Scientific Tradition, Cambridge 1951. 	(((
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وو�ضع حجرًا في بناء المنهج التجريبي الحديث. وغذّي كتاب »المدخل« م�شكلة 
الكليات التي كان لها �ش�أن في القرون الو�سطى الم�سيحية. وعالج كتاب »النف�س« 
�أمورًا كانت الفل�سفة المدر�سية في �أم�سّ الحاجة �إليها، فعر�ض للنف�س في حقيقتها 
وخلودها، و�شرح جانبي المعرفة الح�سي والإ�شراقي))). وبحث كتاب »الإلهيات« 
ن�ش�أة العالم، وطبيعة الإله، و�صلته بمخلوقاته، وحاول التوفيق بين العقل والنقل، 

فلم�س �أدق المو�وضعات التي �شغلت »كلية �أ�وصل الدين« بباري�س زمنًا))). 

و»مقا�صد الفلا�سفة« للغزالي من الكتب التي ترجمت في عهد مبكر على 
�أيدي جند �سالينو�س، وهو عر�ض وا�ضح من�سق لفل�سفة ابن �سينا، �اشء الغزالي 
�أن يمهد به لحملته على الفلا�سفة كما ن�ص على ذلك في مقدمته. ويظهر �أن هذه 
فعزوا  كثيرين،  �أيدي  تقع في  اللاتينية، لم  �إلى  ترجمت  قد  كانت  و�إن  المقدمة، 
�إلى الغزالي كل ما ورد في هذا الكتاب، وعدوه واحدًا من الم�اشئين العرب، ولم 
يفت هذا الخلط روجر بيكون، و�أ�اشر �إليه �صراحة))). وعلى كل حال �أعان كتاب 
»المقا�صد« اللاتين على فهم الفل�سفة الإ�سلامية، وعر�ضها �أمامهم عر�ضًا وا�ضحًا. 
الفل�سفة  على  حملة  �أعنف  على  ي�شتمل  الفلا�سفة«،الذي  »تهافت  كتاب  �أما 
الخام�س  القرن  �أخريات  في  �إلا  اللاتينية  �إلى  يترجم  ف�إنه لم  التاريخ،  في  عرفت 
ع�شر، ولم يفد منه رجال القرن الثالث ع�شر عن طريق مبا�شر. وكل ما يمكن �أن 

	�إبراهيم مدكور، مقدمة ال�شفاء، المدخل، القاهرة 1952، �ص 34 (((
 De Vaux, L’Avicennisme latin, 1934, p. 21-30. 	(((

Bouyges, Roger Bacon a-t-il lu des livres arabes ? 	(((
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يكونوا قد وقفوا عليه �إنما هو �شذرات ا�ستمدها منه ريمون مارتان، و�سجلها في كتابه  
)Pugio Fidei(الذي ي�شير �إلى كتب غزالية �أخرى لم تترجم. ولي�س ببعيد �أن 
يكون القدي�س توما الأكويني قد وقف على �شيء من ذلك، و�أفاد منه في كتابه 
�إثباته لعلم الله وقدرته و�إرادته وقوله  »الخلا�صة في الرد على الأمم« والغزالي، في 

بخلق العالم من عدم، �أقرب ما يكون �إلى علماء اللاهوت الم�سيحيين. 

عرف اللاتين ابن باجة، �أول فلا�سفة الأندل�س الكبار، و�إن لم يقفوا عنده 
طويلًا، فلم يعر�وضا لتعليقاته على بع�ض كتب �أر�سطو الطبيعية. و�إنما ا�ستوقفتهم 
على  تن�صب  بدورها  وهي  الكبير،  �ألبير  �إليها  �أ�اشر  التي  الات�اصل«  في  »ر�سالة 
م�شكلة المعرفة التي �شغلت مفكري القرون الو�سطى عامة. ولم ت�صلهم ر�سالته 

»تدبير المتوحد« برغم طرافتها، ولم تترجم �إلى العبرية �إلا في القرن الرابع ع�شر. 

اللاتين  عرفه  فقد  باجة،  ابن  ب�أعظم من حظ  ابن طفيل  يكن حظ   ولم 
يعنوا  ولم  منها.  وقربه  طليطلة  في  الترجمة  لحركة  معا�صرته  برغم  عابرة،  معرفة 
بر�سالته »حي بن يقظان« التي تعد �إحدى روائع الق�ص�ص الفل�سفي، ولم تترجم 
�إلى اللاتينية �إلا في القرن ال�سابع ع�شر )1671(. وك�أن ابن ر�شد، بغزارة مادته 
ومواجهته لأر�سطو مواجهة تامة، قد �أغنى اللاتين عن فلا�سفة الأندل�س الآخرين. 

ا من الترجمة اللاتينية،  والحق �أن ابن ر�شد كان �أكبر فلا�سفة الإ�سلام حظًّ
ترجمت �شروحه على �أر�سطو في �وصرها المختلفة، من �صغيرة وكبيرة وتلخي�اصت، 
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ع�شر،  الثالث  القرن  �أولاهما في  مرتين:  تُرجمت  �شرحًا.  نحو 38  ويبلغ عددها 
ع�شر،  ال�ساد�س  القرن  في  والثانية  �أمكن.  ما  العربية  الأ�وصل  على  فيها  وعول 
وقامت كلها على العبرية خا�صة))). وترجمت له غير ال�شروح كتب �أخرى، �أهمها 
»تهافت التهافت« الذي تُرجم �إلى اللاتينية في القرن الرابع ع�شر عن �أ�صل عربي 

مرة، وعبري مرة �أخرى))). وترجع هذه العناية �إلى �أ�سباب، �أهمها: 

تعلق فردريك الثاني بالعلوم الطبيعية، وقد وجد منها مادة غزيرة في  -11
�شروح ابن ر�شد على طبيعيات �أر�سطو، ولا �شك في �أن ما ترجم من 
هذه ال�شروح في القرن الثالث ع�شر مدين له في قدر كبير منه، تمت 
ترجمته في بلاطه، وتحت �إ�شراف مترجمه الأول مي�شيل �أ�سكوت، 

وقد حر�ص على �أن ين�شره في البيئات العلمية الأوربية))). 
تم�سك اليهود بفل�سفة ابن ر�شد وتبنيهم لها، فجمعوا كل م�اصدرها،  -22

وترجموها �إلى العبرية. وكانوا وا�سطة بينها وبين الفل�سفة الم�سيحية، 
ع�صر  و�إبان  الو�سطى  القرون  في  الفل�سفية  الحركة  في  �أ�سهموا  فقد 
النه�ضة، ويمكن �أن يقال �إن فل�سفتهم كانت ر�شدية خال�صة))). هذا 

�إلى �أنه كان منهم مترجمون، �ألموا بالعربية والعبرية واللاتينية.

Wolfson, "The Twice-Revealed Averroes", in The Medieval Academy of America, 1961. 	(((
 Bouyges, Tahafot at-Tahafot, Beyrouth 1930, p. 23. 	(((

 De Vaux, art. cité. 	(((
  Renan, Averroès et l’averroïsme, Paris 1853, p. 85-87. 	(((
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ارتباط ابن ر�شد ب�أر�سطو، و�إذا كان بع�ض دار�سيه قد طلبوه لذاته،  -33
اليوناني،  الفيل�سوف  يفهم في �وضئه  �أن  يرجو  منهم كان  فريقًا  ف�إن 
�آراءهما وعز عليهم التفرقة بينهما، و�إعادة ترجمة ابن  وكم خلطوا 
ر�شد في القرن ال�ساد�س ع�شر لم تكن ت�وصب �إليه في الغالب بقدر 

ما كانت تهدف �إلى �إلقاء �وضء على �أر�سطو. 

ومما ي�ؤ�سف له �أنا لم نقف بعد على كثير من �شروح ابن ر�شد في �أ�وصلها 
العربية، وم�صدرنا الوحيد فيها حتى الآن ترجمتها اللاتينية �أو العبرية. وفي هذه 
وفيرة  م�اصدر  وهي�أ  الغرب،  في  الر�شدي  المذهب  ن�شر  على  �أعان  ما  الترجمات 
�شروحه  ن�شرت  وقد  ال�شرق.  في  منه  �أعرف  نزاع  دون  هنا  وهو  وبحثه،  لدر�سه 
اللاتينية غير مرة كاملة �أو مجز�أة في القرن الخام�س ع�شر وال�ساد�س ع�شر، و�أكمل 
ن�شر لها هو ذلك الذي يحمل ا�سم دار الن�شر الكبرى في القرن ال�ساد�س ع�شر، 
»دار  وبخا�صة  ال�شروح،  هذه  من  وفيرة  بقايا  الأوربية  المكتبات  وفي  »الجونت«. 
ويدل  ر�شد  ابن  على  الإقبال  يبين مدى  ما  هذا  بباري�س. وفي  الأهلية«  الكتب 

على كثرة الدار�سين له. 

ف�إنهم  العرب،  الم�اشئين  ترجمة  �إلى  �أولًا  ق�صدوا  قد  اللاتين  كان  و�إذا 
ترجمته  على  حر�وصا  ثم  العربية،  عن  ترجموه  �أر�سطو،  �إلى  طريقهم  عن  اتجهوا 
والواقع  قبل.  �أكثر من ذي  اليوناني  الفكر  �آفاق  �أمامهم  وتفتحت  اليونانية،  عن 
�أنهم لم يكونوا يعرفون من م�ؤلفات �أر�سطو حتى �أخريات القرن الثاني ع�شر �إلا 
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بع�ض كتبه المنطقية، وما �أ�شبههم في ذلك بجماعة ال�سريان في المدار�س الفل�سفية 
ال�شرقية قبل حركة الترجمة الإ�سلامية. فا�ستطاع العرب �أن يلفتوا �أنظار اللاتين 
�إلى الدرا�سات القديمة علمية كانت �أو فل�سفية، و�أن يحببوهم فيها، وكان لهذا �أثره 

في النه�ضة الأوربية. 

�أو  كانوا  معتزلة  المتكلمين  كتب  من  �شيئًا  نعلم  فيما  اللاتين  يترجم  لم 
�أ�اشعرة، ذلك لأن الأُوَلَ كانوا قد اختفت �آثارهم في الم�شرق قبل حركة الترجمة 
اللاتينية. وابن ر�شد نف�سه، وهو معا�صر لها، ي�شكو من نق�ص م�اصدر المعتزلة التي 
و�صلت �إلى الأندل�س))) و�أما الأ�اشعرة فلم يكن مذهبهم في بع�ض نواحيه ملائمًا 
عليه  يحمل  �أن  الأكويني  توما  القدي�س  يتردد  ولم  الم�سيحي،  الفل�سفي  للفكر 
الفرد على نحو ما �صنع  الرد على الأمم«، فنق�ض نظرية الجوهر  في »الخلا�صة في 
ابن �سينا، ورف�ض �إنكار الأ�اشعرة لل�سببية الذي يتعار�ض مع القوانين الطبيعية)))، 
�إلى  ترجم  الذي  الحائرين«  »دلالة  كتاب  على  كله  ذلك  في  عول  ب�أنه  وي�صرح 

اللاتينية في الثلث الأول من القرن الثالث ع�شر. 

بالغرب،  ال�شرق  ربطوا  الذين  اليهود  مفكري  نغفل  �ألّا  ا  حقًّ بنا  وجدير 
فقد عا�وشا في العالم الإ�سلامي وت�أثروا به، ثم ترجمت م�ؤلفاتهم �إلى اللاتينية، 

ابن ر�شد، مناهج الأدلة، القاهرة 1955، �ص 149.  	(((
 Gilson, Pourquoi St. Thomas a critiqué St. Augustin. 	

  Arch. d’Hist. dic. et let., 1924, t. 1. 	(((
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فكانوا همزة و�صل بين الثقافتين الإ�سلامية والم�سيحية. وفي مقدمتهم ابن جيرول 
اعتبر  وقد  الحائرين«.  »دلالة  �اصحب  ميمون  بن  ومو�سى  الحياة«،  »نبع  �اصحب 
ا حينًا �آخر، ونفذت �آرا�ؤه �إلى رجال  الأول عند الم�سيحيين م�سلمًا حينًا، وم�سيحيًّ
القرن الثالث ع�شر، وهي م�ستمدة من الفكر الإ�سلامي. وكم من �آراء ونظريات 
�إ�سلامية انتقلت �إلى الغرب عن طريق مفكري اليهود، وربما امتد �أثرها �إلى التاريخ 

الحديث. 

وفي �وضء ما تقدم يمكن �أن نلاحظ �أن اللاتين عرفوا الم�اشئين العرب عامة، 
وترجموا قدرًا من كتبهم، وفيما ترجموه ما يعطي �وصرة �اصدقة في جملتها عن 
الفل�سفة الإ�سلامية، ولكن ابن �سينا وابن ر�شد في نظرهم هما الممثلان الحقيقيان 
�أخذوا عنهما ما  الفل�سفة، قر�ؤوا لهما في عناية، ودر�سوهما درا�سة عميقة،  لهذه 
�أخذوا، ورف�وضا ما رف�وضا، وكان لهما تلاميذ و�أتباع، وخ�وصم ومعار�وضن، ف�أثرا 
في الفل�سفة الم�سيحية ت�أثيًرا كبيًرا و�أحدثا فيها تيارات فكرية وا�ضحة، وامتد �أثرهما 

�إلى ع�صر النه�ضة والتاريخ الحديث ويعنينا �أن نبين هذا الأثر، ونحدد معالمه. 





لم يبق اليوم �شك في ت�أثر الفل�سفة الم�سيحية بالفل�سفة الإ�سلامية، وي�صعد 
ذلك �إلى �أخريات القرن الثاني ع�شر، يوم �أن �أخذ اللاتين يت�صلون بالعرب عن 
طريق بعوثهم �إلى �صقلية والأندل�س، �أو عن طريق ترجمتهم للكتب العربية. وبدا 
ا في القرن الثالث ع�شر، وامتد �صداه في القرنين التاليين  هذا الأثر وا�ضحًا وقويًّ
حتى بلغ ع�صر النه�ضة. ويعتبر القرن الثالث ع�شر بحق الع�صر الذهبي للفل�سفة 
المدر�سية، وقد �أمده ابن �سينا وابن ر�شد بمدد وافر، ف�أثارا م�اشكل جديدة، وغذيا 
م�اشكل قائمة، وبعثا حركة فكرية ن�شيطة ومتنوعة. ا�ست�شهد بهما و�أحيل عليهما، 
�أو نوق�شت �آرا�ؤهما ورد عليهما، والمعار�ضة لا تحول دون الت�أثير والت�أثر، وقد ينت�صر 
�أنه لا �سبيل  المدر�سيون لأحدهما، ويرف�وضن الآخر، ويمكن �أن نقرر في اخت�اصر 
�إلى فهم الفل�سفة الم�سيحية فهمًا دقيقًا �إلا �إن در�ست في �وضء الفل�سفة الإ�سلامية. 

ولم يكن هذا الأثر وا�ضحًا في القرن الما�ضي و�وضحه اليوم، و�إن كان رينان 
الفل�سفة  معالم  لأن  ذلك  والر�شدية«.  ر�شد  »ابن  كتابه:  �إليه في  النظر  وجه  قد 
الإ�سلامية نف�سها لم تكن قد ات�ضحت تمامًا، ورجال القرن الثالث ع�شر لم يكونوا 

 الف�صل الثالث
�أثرها
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قد در�سوا ذلك الدر�س العميق المقارن الذي ا�ضطلع به �أمثال الأ�ستاذ جل�سون 
�شيخ م�ؤرخي فل�سفة القرون الو�سطى المعا�صرين غير منازع، و�سن في ذلك �سنة 
هدت �إلى نواح كثيرة من وجوه ال�شبه والتلاقي بين الفل�سفة الإ�سلامية والفل�سفة 

الم�سيحية. 

وك�شف بوجه خا�ص عن �أثر ابن �سينا في الغرب، ولم يكن مقدرًا من قبل 
حق قدره، ف�أبان �أنه ربما كان �أعمق من �أثر ابن ر�شد، وهو على كل حال �إلى نفو�س 

الم�سيحيين �أنفذ و�أقرب))). 

بابن  �صلة  وله  �إلا  ع�شر  الثالث  القرن  رجال  كبار  من  �أحدًا  نكاد نجد  لا 
يتع�صب  البربنتي )1281م(  �سيجر  ف�إذا كان  معًا،  بهما  �أو  ر�شد،  بابن  �أو  �سينا، 
لابن ر�شد، ف�إن روجر بيكون يف�ضل عليه ابن �سينا))). وفي فل�سفة القدي�س توما 
الأكويني جوانب �سينوية و�أخرى ر�شدية. ويمكن �أن يلاحظ بوجه عام �أن المدر�سة 
بنموها،  ونما  ن�ش�أتها،  منذ  عليها  بدا  وا�ضح،  �سينوي  اتجاه  ذات  الفرن�س�سكانية 
فم�ؤ�س�سها الإ�سكندر الهال�سي )1245م( من �أوائل المدر�سيين، الذين تقبلوا �آراء 
�أ�سكوت )1308م( يقرب من ابن �سينا قرباً  ابن �سينا ون�شروها، ورئي�سها دن�س 
لم  الدومنكانية  والمدر�سة  �أوغ�سطين.  القدي�س  ب�آراء  �شبه  من  لآرائه  لما  وا�ضحًا، 
تخل من �آثار ر�شدية و�إن عار�ضت ابن ر�شد، وا�ست�صدرت قرارات كن�سية بتحريم 

  Gilson, art. cité. 	(((
 Madkour, "Duns Scot entre Avicenne et Averroès", Congrès de Duns Scot, Oxford 1966. 	(((
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كتبه، ورئي�سها القدي�س توما الأكويني �أقرب �إلى ابن ر�شد منه �إلى ابن �سينا. ولا 
�أ�شد من معار�ضة جيل دي  نظن �أحدًا في القرن الثالث ع�شر عار�ض ابن ر�شد 
روم )1316م( وريمون لول، ومع ذلك لم ي�سلما من عدوى الفل�سفة الإ�سلامية. 

ويمكن �أن يرد �أثر الفل�سفة الإ�سلامية �إلى جانبين: �أحدهما منهجي، والآخر 
مو�وضعي. فمن الناحية المنهجية نجح العرب في �أن وجهوا نظر اللاتين �إلى �أر�سطو، 
وبالأفلاطونية  �أقرب،  �أفلاطون  �إلى  قبل  من  كانوا  وقد  در�سه،  على  وحملوهم 
الحديثة �أل�صق. در�سوه وت�أثروا به و�إن لم يُقرّوا بع�ض نظرياته، و�أ�ضحت الفل�سفة 
الم�سيحية م�اشئية هي الأخرى كالفل�سفة الإ�سلامية، ومن �أو�ضح �أمثلتها مذهب 
المنطقي  ب�أر�سطو  تعلقوا  ما  بقدر  العالم،  �أر�سطو  وراقهم  الأكويني.  توما  القدي�س 
�سينا  ابن  نق�صًا. در�سوه في �وضء  ي�سد حاجة ويكمل  ما  فيه  ور�أوا  والفيل�سوف، 
وابن ر�شد، فخلطوا بينه وبينهما، و�أ�سندوا �إليه بع�ض �آرائهما. حاولوا �أن ي�شرحوه 
ويعلقوا عليه على نحو ما فعلا، فيعر�وضن �آراءه ب�أ�سلوبهم وطريقتهم كما �صنع ابن 
ر�شد في  ابن  عليها كما �صنع  ويعلقون  ن�وص�صه  ي�شرحون  �أو  »ال�شفاء«،  �سينا في 
الفل�سفي للجامعات الأوربية في القرن  الن�اشط  تفا�سيره الكبيرة)))، ويكاد يدور 
الثالث ع�شر حول �أر�سطو و�اشرحيه ابن �سينا وابن ر�شد، ولا تخلو هذه الجامعات 
القرويين  كم�سجد  دينية،  معاهد  الأ�صل  في  كانت  فقد  عربي.  �أثر  من  النا�شئة 
الطلاب  وي�ؤمها  والعطايا،  الهبات  على  تقوم  )97م(،  الأزهر  والجامع  )859م( 

  Rashdall, The Universities of Europe in the Middle Ages, Oxford 1936, 1, 365. 	(((
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من جميع الجهات دون تفرقة بين بلد و�آخر، ويلقن العلم فيها بلا �أجر، ويعتمد 
من  وهو  الثاني،  وفردريك  له.  و�إجازته  عنه  و�أخذه  ب�أ�ستاذه  الطالب  �صلة  على 
الجامعات  �أمر  بينة من  قطعًا على  الأوربية، كان  الجامعات  ن�شر  �إلى  الدعاة  �أكبر 

الإ�سلامية. 

كثيرة،  م�اشكل  اللاتيني  العالم  في  العرب  �أثار  المو�وضعية  الناحية  ومن 
رددت في المعاهد والجامعات، وكانت مو�وضع كتب وم�ؤلفات، و�شغلت البيئات 
والأهمية،  الحدة  من  كانت  الم�اشكل  هذه  �أن  ويظهر  اختلافها،  على  الثقافية 
بحيث لم يقنع الم�سيحيون بما ترجموا من كتب عربية، و��اشؤوا �أن ي�ستنيروا ب�آراء 
المعا�صرين من الم�سلمين، وبين �أيدينا نموذج قيم من التبادل الثقافي بين ال�شرق 
والغرب، فقد بعث فردريك الثاني �اصحب �صقلية �إلى ملوك م�صر وال�اشم والعراق 
والأندل�س ب�أ�سئلة، �آملًا �أن يجيب عنها حكماء الم�سلمين. وقد و�صلتنا �إجابة ابن 
»بالم�سائل  الم�سماة  الثالث ع�شر، وهي  القرن  الأندل�س في  �أكبر مفكري  �سبعين، 

ال�صقلية«))). وتدور حول نقط �أربع: 

قدم العالم، �أ�س�س الميتافزيقا، المقلاوت، حقيقة النف�س، ويتفرع عن النقطة 
وهناك  الأفرودي�سي.  والإ�سكندر  �أر�سطو  بين  الخلاف  �أوجه  في  بحث  الأخيرة 
وخ�وص�صًا  �ش�أنه،  جل  البارئ  و�صفات  ال�صدور  كم�س�ألة  �أثيرت  �أخرى  م�سائل 

�أك�سفورد  في  الموجود  الوحيد  الر�سائل  هذه  مخطوط  عن   1853 �سنة  مرة  لأول  �أمري،  ك�شف  	((( 
 )Journal asiatique t. XIV( 1879 ثم ترجمها مهرن �إلى الفرن�سية وعلق عليها عام )Journal asiatique t. V(

ون�شر الن�ص العربي �أخيًرا �سنة 1943. 
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عر�ضنا  لو  الحديث  بنا  ويطول  وال�شر.  والخير  العناية  وم�شكلة  والإرادة،  العلم 
م�شكلة  وهي:  منها،  عند ثلاث  نقف  �أن  ويكفي  اختلافها،  على  الم�سائل  لهذه 
الوجود والماهية، نظرية المعرفة، النف�س، فنبين في اخت�اصر وجهة نظر الم�سلمين فيها، 

ومواقف الم�سيحيين منها: 

1- الوجود والماهية 

التفرقة بين الوجود والماهية من الأفكار الإ�سلامية الخال�صة، و�إن ات�صلت 
عند  نجاحها  على  يزيد  اللاتين  لدى  نجاحًا  �اصدفت  وقد  يونانية،  �آراء  ببع�ض 
�إلى �صلتها بفكرة الألوهية، والتعويل عليها في  الغالب  العرب، ويرجع ذلك في 
البرهنة على وجود الله، قال بها الفارابي وعززها ابن �سينا تعزيزًا كبيًرا، بحيث 
�أ�ضحت �أ�سا�سًا من �أ�س�س الميتافزيقا عنده. وملخ�صها �أن الوجود لي�س جزءًا من 
ماهية ال�شيء �إلا بالن�سبة للبارئ - جل �ش�أنه- الذي لا ينف�صل وجوده عن ذاته، 
موجود  هو  هل  نعرف  �أن  دون  مثلًا،  هند�سي  �شكل  ماهية  نت�وصر  �أن  فن�ستطيع 
�أم لا، ففيما عدا الإله الوجود عر�ض من �أعرا�ض الذات. ذلك لأن الموجود �إن 
كان علة ذاته، فهو الحق في ذاته، والواجب الوجود بذاته. و�إن كان معللًاو لغيره، 
هو  الذي  الله  �إلا  ثمة  ولي�س  ذاته.  من  جزءًا  ولي�س  غيره  من  م�ستمد  فوجوده 
الثلاثي  التق�سيم  تت�صل بذلك  والماهية  الوجود  بذاته))). ففكرة  الوجود  واجب 
الذي قال به الفارابي وابن �سينا، وهو ق�سمة المدركات �إلى ممكن، وواجب بغيره، 

الفارابي، الثمرة المر�ضية، �ص 57، ابن �سينا، الإ�اشرات، �ص140.  	(((
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وواجب بذاته)))، على وجه �شبيه بما قال به ليبنتز )1716( بين المحدثين. وقد 
يكون لهذا التق�سيم �أ�صل عند �أر�سطو، ولكنه لم يعرف من قبل بهذه ال�وصرة، 
اللهم �إلا عند المتكلمين الذين يق�سمون الأ�شياء �إلى واجب، وم�ستحيل، وجائز. 

ولا ي�ستطيع الممكن �أن يوجد وحده، لأنه بطبيعته محتمل الوجود والعدم، 
ولا بد من مرجح لوجوده على عدمه. والعالم قبل �أن يوجد في مقولة الممكن، 
وب�إبداع الله له �أ�صبح واجبًا بغيره. وما دام الواحد -جل �ش�أنه - واجب الوجود 
بذاته، فهو لي�س في حاجة �إلى �إثبات وجوده، و�إدراك ذاته يكفي وحده في الت�سليم 
بوجوده. وكم يذكرنا ذلك بالدليل الأنطلوجي الذي �أثبت به القدي�س �أن�سليم 
من  جزء  الله  وجود  على  فالبرهنة  الله،  وجود   )1650( وديكارت  )1109م( 

الميتافزيقا، ولا محل لذكرها في الطبيعيات. 

ولا يقر ابن ر�شد �صنيع زميليه الفارابي وابن �سينا، وينكر �أن يكون الوجود 
عر�ضًا، لأنه لي�س واحدًا من �أعرا�ض الجوهر الت�سعة التي قال بها �أر�سطو، وتم�شيًا 
مع �أر�سطيته المخل�صة، يرى �أن برهان الحركة الذي �أورده �أر�سطو في الجزء الثامن 
من »كتاب الطبيعة« خير دليل على وجود الله، ولا ي�صح �أن ينقل �إلى مكان �آخر، 
النظار  بكبار  �أليق  ر�أيه  الحركة في  وبرهان  النقل)))،  هذا  �سينا  ابن  على  ويعيب 
والفلا�سفة، �أما العامة فلا ب�أ�س من �أن ي�ستدل لهم على وجود الله بما �سماه »برهان 

الم�صدر ال�سابق، �ص 141.  	(((
ابن ر�شد، تلخي�ص ما بعد الطبيعة، القاهرة 1958، �ص 124.  	(((
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الاختراع« �أو »برهان العناية«))) وكان لهذا الخلاف بين فيل�سوفي الإ�سلام �صداه 
لدى بع�ض الم�سيحيين، وخا�صة دن�س �إ�سكوت. 

والتفرقة بين الوجود والماهية من المبادئ الميتافزيقية الأ�سا�سية التي عر�ض 
�أولًا  الت�أثر، ونلاحظ  �سينا كل  بابن  فيها  وت�أثروا  الثالث ع�شر،  القرن  لها مفكرو 
كلها.   )1249( الأوقرني  جيوم  لفل�سفة  �أ�سا�سًا  التفرقة  هذه  تعد  �أن  يمكن  �أنه 
البرهنة على وجود الله، فجان  تعتنقها، وت�ستخدمها في  الفرن�س�سكانية  والمدر�سة 
يعول   )1274( بونافنتور  والقدي�س  خا�صة،  عناية  بها  يعنى   )1245( الرو�شلّي 
دن�س  ويناق�ش  الله))).  وجود  على  البرهنة  الأنطولوجي في  �سينا  ابن  دليل  على 
و�أن�سب  الله  وجود  على  البرهنة  في  ر�شد  وابن  �سينا  ابن  نظر  وجهتي  �أ�سكوت 
مكان لها مناق�شة لا تخلو من طرافة، وينتهي �إلى الأخذ بما ارت�آه ابن �سينا))). وبين 
الوجود  بين  بالتفرقة  ي�أخذ  الذي  الكبير  �ألبير  �إلى  ن�شير  ب�أن  نكتفي  الدومنكان 
والماهية، وهو في الجملة �شديد الت�أثر بابن �سينا، ويح�س قارئه �أحياناً ك�أنه يقر�أ ابن 
�سينا. ويتو�سع القدي�س توما الأكويني في هذه التفرقة، وي�ستعين بفكرة الإمكان 
وال�ضرورة على �إثبات وجود الله، و�إن كان لا ي�أخذ بالدليل الأنطولوجي، لأن في 
الانتقال من الوجود المت�وصر �إلى الوجود الفعلي �شيئًا من المغالطة. ف�أ�ضحت التفرقة 
نتائجه.  عليه  ويرتبون  الم�سيحيون،  به  ي�سلم  ميتافزيقيا  مبد�أ  والماهية  الوجود  بين 

ابن ر�شد، مناهج الأدلة، �ص 150- 154.  	(((
Wulf, Histoire, t. 11, p. 110-118. 	(((
Madkour, "Duns Scot",  art. cité. 	(((
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2- نظرية المعرفة 

لا �شك في �أنها من �أهم النظريات في الفل�سفة المدر�سية بوجه عام، در�سها 
الم�سلمون وعنوا بها عناية كبيرة، ولم�سوا فيها التقابل بين عالم الح�س وعالم المثل، 
ودر�سها  الطرفين.  بين  التوفيق  كعادتهم  وحاولوا  والأفلاطونية.  الأر�سطية  بين 
الم�سيحيون تحت ا�سم م�شكلة الكليات: )Problème des universaux( تارة، 
وتحت ا�سم نظرية العقل: )Théorie de l’intellect( تارة �أخرى، و�أفادوا كثيًرا 
من الدرا�سة الإ�سلامية، و�أخذوا عنها. ولا �سبيل لأن نتتبع هنا تاريخ هذه النظرية 
و�أن  �سينا،  ابن  �وصرها  ما  نحو  على  نعر�ضها  �أن  ويعنينا  الإ�سلامية،  الفل�سفة  في 
�أثر في  نتبين موقف ابن ر�شد من هذا الت�وصير، ثم ن�شير �إلى ما كان لذلك من 

الفكر اللاتيني. 
الفي�ض  وطريق  والا�ستقراء،  الح�س  طريقين:  للمعرفة  �أن  �سينا  ابن  يرى 
والإ�شراق. فعن طريق الح�س ن�ستمد ال�وصر الذهنية من العالم الخارجي، ومن 
�أفراده  الكلي، فهو موجود في  ن�ستخل�ص  ال�وصر  ا فقد علمًا. ومن هذه  فقد ح�سًّ
بالقوة ولا يمكن تحققه في الذهن بالفعل �إلا بعون خارجي وقوة عليا. ولي�ست هذه 
القوة �شيئًا �آخر �سوى العقل الفعّال، فهو يمدنا بنور منه، �أو ب�ضرب من الإ�شراق 
ن�ستطيع به �أن نتقبل الحقائق مبا�شرة من العقل الفعال))). فالمعرفة ح�سية تجريبية 

في �أ�سا�سها، ك�سمولوجية �إ�شراقية في قمتها. 

ابن �سينا - النجاة، القاهرة 1923 �ص 177.  	(((
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العقل  في  �أولًا  موجودة  فهي  الوجود:  من  �أنواع  ثلاثة  الكلية  وللمعاني 
الفعال مع ال�وصر والنفو�س الب�شرية، قبل الكثرة والأعيان الخارجية، وموجودة ثانيًا 
ا بالقوة، لأنها هي �أفرادها، وكل كلي  في الكثرة والأعيان الخارجية وجودًا عر�ضيًّ
موجود بالقوة في �أفراده، وموجودة �أخيًرا في الذهن بعد الكثرة والأعيان الخارجية، 
�أن هذا الوجود الثلاثي �ضرب من التوفيق بين  لأنها م�ستمدة منها))). ووا�ضح 
�أفلاطون و�أر�سطو، فالكلي الأزلي القائم بذاته الموجود في العقل الفعال �شبيه كل 
ال�شبه بمثل �أفلاطون، والكلي الملحوظ في �أفراده والم�ستخل�ص في الذهن لي�س �شيئًا 
�آخر �سوى نظرية التجريد الأر�سطية. وبذا جمع ابن �سينا بين الا�سمية والواقعية، 

ووفق بين �أر�سطو و�أفلاطون، وفي توفيقه هذا ما مكن لآرائه في العالم اللاتيني. 

�أولًا على �وصرة عقل  وبوا�سطة المعرفة ينمو العقل الب�شري ويتطور، يبد�أ 
هيلاوني هو مجرد قوة مح�ضة وا�ستعداد خال�ص، ف�إذا ما اكت�سب قدرًا من المعرفة 
المجردات  يدرك  بالفعل  عقلًا  �اصر  معارفه  زادت  و�إذا  بالملكة،  عقلًا  �أ�ضحى 
والمعقلاوت الثانية، ف�ضلًا عن �إدراكه للمعقلاوت الأولى. وقد يقدر له �أخيًرا �أن 
حا�ضرة،  ماثلة  تكون  بحيث  كلها  المعقلاوت  له  تنك�شف  م�ستفادًا  عقلًا  ي�صبح 
ويت�صل مبا�شرة بالعقل الفعال. وهذه مرتبة لا ي�سمو �إليها �إلا نفر قليل ينعم بقوة 
قد�سية، وتنك�شف له الحجب، ويت�صل بالعالم العلوي)))، تلك هي نظرية العقل 
عند ابن �سينا، وهي جزء من نظرية المعرفة، وترتبط بدورها بالك�سمولوجيا. ويبدو 

ابن �سينا - المدخل، القاهرة 1952 �ص 66- 69.  	(((
ابن �سينا - النجاة، �ص 166.  	(((
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منها �أن العقل قوة منحها كل �إن�سان، وهي �أهل للرقي �إلى درجات متلاحقة، ولا 
يتم رقيها �إلا بعون �إلهي. 

لعل من �أهم ما يباعد بين ابن �سينا وابن ر�شد هو نزعة الأول الأفلاطونية، 
ورغبة الثاني الأكيدة في العودة �إلى �أر�سطو. وقد لا يكون بين المدر�سين جميعًا 
بالمعلم الأول عناية ابن ر�شد، ولا من فهمه على وجهه مثله، ولا من  من عني 
�أعجب به �إعجابه، ولا من دافع عنه دفاعه، حتى �ضد زملائه الإ�سلاميين. ونظرية 
عنا�صر  على  وت�شتمل  الأر�سطي،  المذهب  تجافي  �سينا  ابن  بها  قال  التي  المعرفة 
�أن  ينكر  وهو  عليها،  يرد  �أن  من  ا  بدًّ ر�شد  ابن  ير  لذلك لم  وا�ضحة.  �أفلاطونية 
تكون الكليات جواهر مفارقة قائمة بنف�سها، بل هي موجودة في الأفراد بالقوة وفي 
الذهن بالفعل))) ونحن ن�ستمدها من العالم الخارجي بالح�س والتخيل، ثم نجردها 
فت�صبح حقائق ذهنية)))، و�إذن لي�س ثمة في�ض ولا �إ�شراق، و�إنما ت�ستمد المعرفة من 

عالم الح�س وحده. 

ولكن ابن ر�شد من جهة �أخرى يق�سم العقل �إلى ثلاثة �أق�سام: هيلاوني 
هو مجرد ا�ستعداد، وعقل بالملكة تحول من القوة �إلى الفعل، وعقل فعال هو فعل 
دائم، و�وصرة مح�ضة وخارج عن �أنف�سنا، وبه يتحول العقل الهيلاوني �إلى عقل 
و�إذا  ابن �سينا.  به  الفعال الذي قال  العقل  بالملكة)))، وهو بهذا لا يختلف عن 

ابن ر�شد، تلخي�ص ما بعد الطبيعة، �ص 45، 55.  	(((
ابن ر�شد، كتاب النف�س، القاهرة 1950، �ص 79.  	(((

الم�صدر ال�سابق، �ص 85.  	(((
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كانت لا تفي�ض منه علينا �وصر مفارقة في ر�أي ابن ر�شد، ف�إن في و�سعنا �أن ن�صعد 
�إليه ون�ستمد منه هذه ال�وصر كما ت�ستمد الكليات من عالم الح�س))). فلم ي�سلم 
ابن ر�شد من التيارات الأفلاطونية التي عابها على ابن �سينا، برغم حر�صه على 

التخل�ص منها. 

الإ�سلامية  المعرفة  نظرية  قربت  التي  هي  التيارات  هذه  �أن  في  نزاع  ولا 
من الفكر اللاتيني، عر�ضها لأول مرة جند �سالينو�س، مترجم كتاب »النف�س« 
لابن �سينا، وتو�سع فيها جيوم الأوقرني، وو�ضع دعائم ما �سماه الأ�ستاذ جل�سون 
»الأوغ�سطينية ال�سينوية«. وا�ستم�سكت بها المدر�سة الفرن�س�سكانية كلها، لأخذها 
بالفي�ض والإ�شراق اللذين قال بهما القدي�س �أوغ�سطين من قبل. ولعل هذا هو 
الذي دفع القدي�س توما الأكويني �إلى نقدها والخروج على ابن �سينا بعد �أن كان 
ي�ؤيده، وهو ينكر بوجه خا�ص الجانب الك�سمولوجي في نظرية المعرفة ال�سنوية، لأنه 
�أنه لي�س �إلا مجرد علة �وصرية. ويعيب  يجعل من العقل الفعال علة المعرفة مع 
على بع�ض الفرن�س�سكان الذين ذهبوا �إلى �أن العقل الفعال هو الله، وهذا ما لم 

يقل به ابن �سينا، وك�أنه كابن ر�شد يريد هو الآخر العودة �إلى �أر�سطو. 

عنده  فيلتقي  �سينا،  ابن  به  قال  الذي  للكليات  الثلاثي  الوجود  �أما 
بين  �سينا  ابن  فرق  كما  ويفرقون  ال�سواء،  على  والدومنكان  الفرن�س�سكان 

الم�صدر ال�سابق، �ص 90.  	(((
 Gilson, art. cité. 	
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ثلاثة �أنواع من الأجنا�س: جن�س طبيعي )Genus maturale(، جن�س عقلي 
 .)Genus logeium( وجن�س منطقي ،)Genus mantale(

العربي،  �أ�صلها  عن  تف�صح وحدها  اللاتينية  م�شهورة في  تعبيرات  وهناك 
فيقال �إن الكليات موجودة )ante res( قبل الكثرة، �أو)in rebus( في الكثرة، �أو 

)post res( بعد الكثرة. 

وباخت�اصر ارتبطت نظرية الوجود الثلاثي للكليات بنظريتي العقل والمعرفة 
الإ�سلاميتين، و�اشركتهما فيما �أحدثتاه من حركة في الفل�سفة الم�سيحية، وخا�صة 

في القرن الثالث ع�شر))). 

3- النف�س 

قد لا يكون ثمة م�ؤلف عربي �أثر في الفكر الفل�سفي اللاتيني ت�أثير كتاب 
�أمور  �إلى اللاتينية حتى ذاع وانت�شر و�أثار عدة  �إن ترجم  النف�س لابن �سينا، وما 
حول وجود النف�س، وحقيقتها، وخلودها، وكان له �صدى في البيئات الثقافية على 
اختلافها، وفي الم�سائل ال�صقلية التي �أ�شرنا �إليها من قبل ما يدل على �أهمية هذه 
ابن �سبعين عن حقيقة  الثاني  فردريك  �س�أل  فقد  بها.  المعا�صرين  وتعلق  الأمور 
النف�س والدليل على بقائها)))، و�أجاب عليه الفيل�سوف ال�وصفي �إجابة تلتقي مع 

ما قال به �اصحب كتاب »النف�س« من قبل. 
	�إبراهيم مدكور، مقدمة المدخل؛ منطق ال�شفاء، �ص 67.  (((

ابن �سبعين، الم�سائل ال�صقلية، �ص 62- 63.  	(((
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ويبذل ابن �سينا جهدًا كبيًرا في �إثبات وجود النف�س، ويقيم عليه عدة �أدلة 
منها،  واحد  �إلى  ن�شير  �أن  ونود  الحديثة.  ال�شعور  لنظرية  و�سبق  ودقة،  فيها عمق 
وهو �أ�شدها �أخذًا و�أعظمها ابتكارًا، ونعني به »برهان الرجل المعلق في الف�اضء«. 
وملخ�صه �أنا لو ت�وصرنا �شخ�صًا مكتمل القوى العقلية والج�سمية، ثم غُطي وجهه 
ا، بحيث لا يم�س �شيئا ولا يح�س ب�أي  فلا يرى �شيئًا، وترك في الف�اضء يهوي هويًّ
للج�سم في  ولا  للح�س  �ش�أن  ولا  موجود،  �أنه  هذا  برغم  ي�شك  ف�إنه لا  احتكاك، 

�إثبات وجوده، و�إنما قاده �إليه �أمر �آخر غير ج�سمي وهو النف�س))). 

وبعد �أن يثبت ابن �سينا وجود النف�س، يحاول �أن يعرفها ويبين حقيقتها. 
فيردد �أولًا عبارة �أر�سطو الم�شهورة من �أنها »كمال �أولي لج�سم �آلي«، فهي �إذن �وصرة 
ا من �أن يذهب �إلى  الج�سم، وال�وصرة تفنى بفناء مادتها، لذلك لم ير ابن �سينا بدًّ
لأنها  وروحية  بذاتها،  القيام  ت�ستطيع  لأنها  روحي، هي جوهر  النف�س جوهر  �أن 
تدرك المعقلاوت، والمعقلاوت لا يمكن �أن تكون في ج�سم ولا قائمة بج�سم وهنا 
النف�س جوهر في  �أن  يرى  كان  و�إن  ا،  �أفلاطونيًّ منزعًا  �أخرى  مرة  �سينا  ابن  ينزع 
ذاتها، و�وصرة من حيث �صلتها بالج�سم، وك�أنما �اشء �أن يوفق بين �أفلاطون و�أر�سطو، 

برغم ما في هذا التوفيق من ع�سر))). 

ويبرهن �أخيًرا على خلود النف�س برهنة تذكرنا ببرهنة �أفلاطون في محاورة 
فيدون، فهو يرى �أنها جوهر ب�سيط، والجواهر الب�سيطة لا تفنى بعد �أن توجد، لأنها 

ابن �سينا، الإ�اشرات، �ص 119- 120.  	(((
	�إبراهيم مدكور، في الفل�سفة الإ�سلامية، �ص 218-197.  (((
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لا تحمل في نف�سها عوامل فنائها)))، وهي �أي�ضًا متميزة من البدن و�سابقة عليه في 
�أخيًرا من  بانعدامه، وهي  تنعدم  يتوقف وجودها على وجوده، ولا  الوجود، فلا 
ما  فناء بحال، وكل  يطر�أ عليها  الكلية، وهذه لا  والنفو�س  المفارقة  العقول  عالم 
�اشبهها خالد خلودها. »و�أنت �إذا ح�صلت ما �أ�صلته لك، علمت �أن كل �شيء ما 

من �ش�أنه �أن ي�صير �وصرة معقولة… غير جائز عليه التغيير والتبديل«))). 

اختلافهم،  على  الم�سيحيين  مفكري  لدى  �أثرها  الآراء  لهذه  وكان 
بن�صه.  رددوه  ما  وكثيًرا  الف�اضء«،  في  المعلق  »الرجل  برهان  خا�ص  بوجه  راقهم 
برهنة  وبين  بينه  �شبه  من  لاحظت  لما  الفرن�س�سكانية،  المدر�سة  به  وا�ستم�سكت 
�سابقة على وجود النف�س قال بها القدي�س �أوغ�سطين. وقد مهد دون نزاع لفكرة 
�أن ي�شك في كل �شيء،  �أنه ي�ستطيع  »الكوجيتو الديكارتية«، ف�إن ديكارت يقرر 
�أن�اصر  �أر�ضى  �إن  روحي  جوهر  النف�س  ب�أن  والقول  يفكر))).  �أنه  في  �إلا  اللهم 
الأكويني  توما  القدي�س  مثل  ا  م�اشئيًّ يقنع  لا  ف�إنه  الم�سيحيين،  من  الأفلاطونية 
الذي يعتبر �أوفى تلميذ لأر�سطو في الفل�سفة الم�سيحية. وقد ا�ستراح �ألبير الكبير 
و�وصرة  جوهر  النف�س  �أن  من  �سينا،  ابن  �إليه  ذهب  الذي  التوفيق  ذلك  �إلى 
ح�سن،  بقبول  الم�سيحيون  تقبلها  فقد  النف�س  خلود  على  البرهنة  �أما  معًا))). 
كتابه  في  �أوغ�سطين  القدي�س  به  قال  ما  وت�شبه  الدينية،  التعاليم  مع  تتفق   لأنها 

ابن �سينا، النجاة، �ص306- 309.  	(((
ابن �سينا، الإ�اشرات، �ص134.  	(((

 Furlani, "Avicenna e il cogito", in lslamica, Leipzig 1927. 	(((
 Gilson, L’esprit de la philosophie médiévale, t. I, p. 185-186. 	(((
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�أن القول  �ألبير الكبير وتوما الأكويني  )De immortalitate animae(. ويرى 
بروحية النف�س ي�ستلزم خلودها �ضرورة. 

* * *

تلك �أمثلة من تلاقي الفكر اللاتيني مع الفكر العربي و�أخذه عنه، وكان 
ا ووا�ضحًا في القرن الثالث ع�شر، �إلى حد �أن الجامعات الأوربية  هذا التلاقي قويًّ
�شغلت بابن �سينا وابن ر�شد بدرجة لا تقل عن ا�شتغالها ب�أر�سطو. فدر�سا ونوق�اش 
وا�ستحدثا تيارات فكرية كان لها �ش�أنها. وفي منت�صف القرن الما�ضي و�ضع رينان 
تاريخًا مف�صلًا للر�شدية في �أوربا)))، وفي �أوائل هذا القرن و�ضع الأب مندونيه بحثًا 
�آخر مطلًاو عن »الر�شدية اللاتينية«))). ومن جانب �آخر ا�ستطاع الأ�ستاذ جل�سون 
في درا�سات مت�صلة �أن يبرز �أثر ابن �سينا في القرن الثالث ع�شر، و�أبان كيف ت�آخى 
مع الفكر الم�سيحي، ونتج عن هذا الت�آخي ما �سماه »الأوغ�سطينية ال�سينوية«))). 

وذهب الأب ديفو �إلى ما هو �أ�صرح من ذلك، وك�شف عن »مذهب �سينوي 
لاتيني« في حدود القرنين الثاني ع�شر، والثالث ع�شر))). 

وقد امتد هذا التلاقي �إلى القرنين الرابع ع�شر والخام�س ع�شر، و�إن طغى 
في هذه الفترة ابن ر�شد على زميله، برغم ما �ألحق به من خرافات و�أباطيل. ولعل 

 Renan, Averroès et l’averroïsme latin du XIIIè siècle, Paris 1858. 	(((
 Mandonnet, Siger de Brabant et l’averroïsme, Louvain 1911. 	(((

 Gilson, Archives d’histoire doctrinale et littéraire du moyen âge, 1926, 27, 29, 33. 	(((
 De Vaux, Notes et textes sur l’avicennisme latin aux confins des Xlle et Xllle siècles, Paris 	(((
 1934.
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هذه الخرافات نف�سها هي التي زادت �شهرته، ونفذت به �إلى ميادين لم يكن له 
بها �صلة، كال�شعر والت�وصير. ولابن ر�شد �أثر وا�ضح في فن الت�وصير الإيطالي في 
القرنين الرابع ع�شر والخام�س ع�شر، وتحتفظ المتاحف والكنائ�س الأوربية بلوحات 
معبرة �أوحى بها الفيل�سوف الإ�سلامي))). ولم يكن �أثره في ميدان الفل�سفة والعلم 
عليه،  يعول  الذي  الحقيقي  �أر�سطو  �اشرح  فعد  الفنون،  ميدان  �أثره في  من  ب�أقل 
ا من اتجاهات  �أن�اصر، هم جماعة الر�شديين الذين يمثلون اتجاهًا قويًّ والتف حوله 

الفكر الغربي حتى ع�صر النه�ضة. 

في  الغرب  مفكري  بين  يكن  لم   )1350( �أوكام  عدا  فيما  �أنه  والواقع 
القرن  �أعلام  ي�ؤيدون  وم�ؤيدون،  �أن�اصر  �إلا  ع�شر  والخام�س  ع�شر  الرابع  القرنين 
نحوهم  نحا  ومن  الأوغ�سطينيون  هناك  فكان  �سبقهم،  من  وبع�ض  ع�شر  الثالث 
من  الأكويني  توما  القدي�س  �أتباع  والتوما�سيون  الفرن�س�سكان،  جماعة  من 
الدومنكان، والر�شديون �أتباع ابن ر�شد. ولا�شك في �أن الأخيرين كانوا من �أقوى 
هذه الجماعات، ا�ستطاعوا �أن يردوا لابن ر�شد اعتباره، و�أن يقودوا حركة فكرية 
في بيئات مختلفة، وخا�صة في جامعات �شمال �إيطاليا. ولا يتردد دانتي - برغم 
تع�صبه- في �أن ي�ضع ابن ر�شد في مكان ممتاز، ولو في جهنم �إلى جانب ابن �سينا 
التعليم  ينظم  �أن   1473 �سنة  ع�شر  الحادي  لوي�س  �أراد  وحين  وجالينو�س))). 
الفل�سفي، �أو�صى بمذهب �أر�سطو و�اشرحه ابن ر�شد المعروف ب�صدقه و�سلامته))). 

 Renan, Averroès, p. 301-316. 	(((
 Ibid., p. 251. 	(((
 Ibid., p. 317. 	(((
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ر فيها المذهب الر�شدي حتى  وتعتبر جامعة بادوا القلعة الكبرى التي عمِّ
البندقية  في  ال�شيوخ  مجل�س  حماية  �إلى  راجع  ذلك  ولعل  ع�شر،  ال�سابع  القرن 
لحرية الباحثين، فلم يجد الجزويت، ولا محاكم التفتي�ش �إليهم �سبيلًا. وقد �أولع 
البادويون بدرا�سة ابن ر�شد والأخذ ب�آرائه، وا�ستطاعوا �أن ي�صححوا بع�ض ما ن�سب 
بومبوننزي )1525(  المدافعين  �أخطاء، ودافعوا عنه في قوة. وفي مقدمة  �إليه من 
الذي ن�صره على الإ�سكندر الأفرودي�سي. وتابعت الجامعات الإيطالية الأخرى 
في البندقية وبولونيا تلك الحركة الر�شدية التي تزعمتها جامعة بدوا. والبادويون في 
�أغلبهم �أطباء وفلكيون، وكان لدرا�ستهم الطبية والفلكية �ش�أنها في تن�شيط العلوم 
التجريبية. وبذا ا�ستطاعت الفل�سفة الإ�سلامية عن طريق الم�سيحيين �أنف�سهم �أن 

تجد �سبيلها �إلى النه�ضة الأوربية و�أن ت�سهم فيها. 
* * *

حكم وتقدير 

لم تخرج النه�ضة الأوربية عن قانون النه�اضت الإن�سانية الأخرى، والتقت 
معها في �أنها يقظة ووعي يحتاجان �إلى �شيء من الإعداد والتمهيد. وقد مهد لها 
�إلى ثلاثة  �أن ترد  �أو ما يزيد، و�أعدت لها عوامل مختلفة يمكن  قرنان من الزمان 

رئي�سية، وهي: 

اتجاه نحو الطبيعة وعناية بالبحث والتجربة.  -11
ميل �إلى التفكير الطليق وتحرر من �سلطة الكني�سة.  -22
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اليونانية.  -33 الثقافة  وخا�صة  لها،  وتفهم  الأجنبية  بالثقافات  ات�اصل 
ذلك  في  �أ�سهمت  الإ�سلامية  الفل�سفة  �أن  هذا  بحثنا  من  ويبدو 

�إ�سهامًا كبيًرا. 

�آيات الطبيعة، وعنيت  �إلى  النظر  �إلى درا�سة الكون، ووجهت  فقد دفعت 
بالبحث العلمي، وو�ضعت �أ�سا�س المنهج التجريبي. و�سبق لنا �أن بينا �أن الفل�سفة 
جامعة  في  النا�شئة  العلمية  الحركة  غذت  و�أنها  بالعلم،  ال�صلة  وثيقة  الإ�سلامية 
�أك�سفورد �إبان القرن الثالث ع�شر. و�أ�شرنا �إلى موقف �ألبير الكبير وروجر بيكون 
من العلم والتجربة، وهما وثيقا ال�صلة بفلا�سفة الإ�سلام، ويكادان يقرران معهم 
�أن التجربة ترجمان الطبيعة، و�أن العالم هو ذلك الكتاب الذي نقر�أ فيه الحقائق 
النا�صعة. ولم يبق اليوم �شك في �أن روجر يعتبر الجد الأعلى للمنهج التجريبي 
و�أ�شرنا  �سينا))).  تلميذ مخل�ص لابن  بدوره  وهو  بيكون،  فرن�سي�س  به  قال  الذي 
قامت  قد  والر�شدية-  ر�شد  معقل لابن  �آخر  وهي   - بادوا  �أن جامعة  �إلى  �أخيًرا 

بدرا�سات فل�سفية وطبية مهدت للحركة العلمية الحديثة))). 

العالم اللاتيني م�اشكل �شتى، وحكمت  الفل�سفة الإ�سلامية في  و�أثارت 
العقل في �أمور كثيرة وو�ضعت طائفة من الق�اضيا الدينية مو�ضع البحث والتحليل. 
فعر�ضت لخلق العالم وقدمه، وحقيقة النف�س وخلودها، وحاولت �أن تف�سر الوحي 

�ص 163 )= �ص294(.  	(((
�ص 183- 184 )= �ص332-331(. 	(((
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ا))). وكانت �آرا�ؤها مو�ضع �أخذ ورد، وت�أييد ومعار�ضة. و�اشءت  والإلهام تف�سيًرا علميًّ
الكني�سة �أن تتدخل في هذا البحث الطليق، فت�ضيق من حدوده، وتفر�ض على 
القرن  قرارات في  من  ا�ست�صدرت  ما  �إلى  ن�شير  �أن  يفتنا  ولم  معينة.  �آراء  �أبنائها 

الثالث ع�شر، تحاول بها �أن تحرم وتحلل، و�أن تتحكم في البحث والدر�س))). 

و�إذا كانت قد ا�ستجابت لها الغالبية العظمى، ف�إن بع�ض الباحثين لم ينزلوا 
عند �أمرها، ووجدوا في بلاط فردريك الثاني ملج�أ ون�صيًرا، وقد بينا ما كان لهذا 
كبار  بع�ض  وحاول  الر�أي))).  وت�أييد حرية  البحث  ت�شجيع  �ش�أن في  من  البلاط 
رجال الدين، �أمثال �ألبير الكبير، وتوما الأكويني ودن�س �أ�سكوت، �أن يوفقوا بين 
العقل والنقل كما �صنع فلا�سفة الإ�سلام. وهذا التوفيق نف�سه ا�ستجابة لدعوة 
العقل لا محالة، و�إن لم يقنع به عقليون �آخرون ��اشؤوا �أن يف�سحوا للعقل مجلًاا 
�أو�سع. و�سيجر البرينتي وهو في �آن واحد كاهن ور�شدي مخل�ص، لم يكن �إلا مثلًا 
من �أمثلة التحرر من �سلطة الكني�سة و�إطلاق العنان للعقل وقد انتهى به الأمر �أن 
�أ�صدرت الكني�سة قرارًا �سنة 1277 بتحريم تعاليمه، وقدر له �أن يقتل بعد ذلك 

ب�سبع �سنين على �أيدي �شما�سه))). 

�ص 154- 155 )= �ص280-277(.  	(((
�ص 175 )= �ص315(. 	(((

�ص 167- 168 )= �ص302-301(.  	(((
 Wulf, Histoire, t. II, p. 186. 	(((
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ولم يمنع هذا الر�شديين من �أن ي�سيروا في طريقهم طوال القرنين الرابع ع�شر 
والخام�س ع�شر، و�أن يقودوا حركة �أ�ضعفت الكني�سة وكانت من عوامل الإ�صلاح 

الديني ومهدت لحرية البحث والدرا�سة التي امتازت بها النه�ضة الأوربية. 

ووجهت  جديدة،  �آفاقًا  اللاتين  �أمام  الإ�سلامية  الفل�سفة  فتحت  و�أخيًرا 
فجدوا  العربية،  الثقافة  في  حببتهم  لها.  ي�أبهون  يكونوا  لم  ثقافات  نحو  �أنظارهم 
في طلبها والأخذ عنها. وربطتهم بالفكر اليهودي، ف�أ�ضحى جزءًا لا ينف�صل عن 
الفكر الم�سيحي في القرون الو�سطى. وعن طريق الثقافة اليهودية العربية نفذوا �إلى 
الثقافة اليونانية فك�شفوا عن ذخائرها، و�أقبلوا عليها �أكثر من ذي قبل. وقد عر�ضنا 
لحركة الترجمة اللاتينية التي حاولت النقل. عن الثقافات الأجنبية، وبينا مدى 
ن�اشطها ومراكزها الكبرى، والهيئات التي قامت عليها))). وبينا �أي�ضًا الاتجاه نحو 
تعلم اللغات الأجنبية من عربية وعبرية ويونانية، والمعاهد التي �أن�شئت من �أجل 

ذلك))). 

ولم تقف الترجمة عند القرنين الثاني ع�شر والثالث ع�شر، وقد �أ�شرنا �إلى 
القرون  ربطت  ع�شر  وال�ساد�س  ع�شر  الخام�س  القرنين  في  مت�أخرة  ترجمة  حركة 
كان  و�إذا  القديم.  بالتراث  النه�ضة  ع�صر  وغذت  الحديث،  بالتاريخ  الو�سطى 

�ص 166- 168 )= �ص301-299(.  	(((
�ص 166- 167 )= �ص300-299(. 	(((
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الأدب  نحو  اتجهوا  �أن  يلبثوا  لم  ف�إنهم  والعلم،  بالفل�سفة  �أولًا  عنوا  قد  اللاتين 
الأدب  قيود  يحطما  �أن   )1374( وبترارك  دانتي  و�اشء  والروماني.  اليوناني 
الأدبية الحديثة.  النه�ضة  بناء  الأ�سا�سي في  ي�ضعا الحجر  و�أن  القا�سية،  اللاتيني 
ف�أ�سهم العرب في نه�ضة �أوربا الأدبية والعلمية والفل�سفية، وربطوا التاريخ القديم 
بالتاريخ الحديث. والثقافات في حاجة دائمًا �إلى تطعيم ينه�ض بها ويجدد �شبابها، 

والحا�ضر قطعة من الما�ضي، وهما معًا يمهدان للم�ستقبل. 





�أظننا بعد ما تقدم ن�ستطيع �أن نقرر �أن الفل�سفة الإ�سلامية حلقة في �سل�سلة 
بالفكر  ال�شرقي  الفكر  و�أثرت. ربطت  ت�أثرت  و�أعطت،  �أخذت  الإن�ساني،  الفكر 
الغربي، وكانت همزة و�صل بين اليونان واللاتين. لم تغب عنها الثقافة الهندية 
والفار�سية، عرفت ال�سمنية والزراد�شتية، والمزدكية والمانوية. وجدّت في الح�وصل 
ونزعته  تغفله،  �أن  لها  كان  وما  �أفلاطون،  تغفل  لم  اليونانية،  الثقافة  عيون  على 
نفو�س مت�وصفة الإ�سلام وفلا�سفته.  تقربه من  ب�أن  الروحية قوية وا�ضحة وكفيلة 
�إليها  �أ�اضفت  بل  كلها،  كهولته  بم�ؤلفات  �أحاطت  عناية خا�صة،  ب�أر�سطو  وعنيت 
ما لي�س منها، وجمعت قدرًا من �شروحها. و�أحيته �إحياء لم يحظ به في الع�صر 
الهلن�ستي ولا في فجر الم�سيحية، �أحيته م�ؤيدة ومعار�ضة. وراقها منه جانبه العلمي 
من  �ش�أناً  �أقل  العالم  �أر�سطو  ولي�س  الفل�سفية،  �آرائه  من  به  ا�ستم�سكت  ما  بقدر 
بالفل�سفة  العلم  فيه  ارتبط  الذي  الإ�سلامي  الفكر  تاريخ  في  الفيل�سوف  �أر�سطو 

ارتباطًا وثيقًا. 

خاتمة
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وبعثت الفل�سفة الإ�سلامية في الفل�سفة المدر�سية حياة لم تعرفها من قبل، 
فغذّت الفل�سفة اليهودية بغذاء كامل، و�سبق لنا �أن قررنا �أن هذه الفل�سفة امتداد 
طبيعي للفل�سفة الإ�سلامية. وزعيمها مو�سي بن ميمون ولد بقرطبة، وتنقل بين 
وليد  فهو  والطب،  الفل�سفة  يدر�س  �سنة   37 م�صر  وعا�ش في  وفل�سطين  مراك�ش 
الحياة العقلية الإ�سلامية وتلميذ المدر�سة العربية. وكتابه »دلالة الحائرين« همزة 
و�صل حقيقية بين الفكر الإ�سلامي والفكر الم�سيحي، وفيه عر�ض دقيق ومف�صل 
�إلى  قبل  من  �أ�شرنا  وقد  الإ�سلامية.  والفل�سفية  الدينية  الآراء  من  كبير  لق�سط 
الدينية  اليهود  فرق  بع�ض  �إلى  �سرت  المعتزلة  بها  قال  التي  الإلهية  الفل�سفة  �أن 
كالقرائين والربانيين))). ولم يقنع مفكرو اليهود في القرون الو�سطى باعتناق �آراء 
بكثير من  احتفظوا  ن�شرها.  وا�ضحًا في  �إ�سهامًا  �أ�سهموا  بل  ونظرياتهم،  الم�سلمين 
كنوز التراث العربي، وا�شتركوا في ترجمته �إلى اللاتينية. وهناك كتب فل�سفية فُقِد 
�أ�صلها العربي، ولم يبق منها �إلا المترجمات العبرية واللاتينية، ويكفي �أن ن�شير 
�إلى ابن ر�شد، وهو فيل�سوف الأندل�س الأول، كان �إلى عهد غير بعيد �أعرف لدى 

قراء العبرية واللاتينية منه �إلى قراء العربية. 

ي الفكر الم�سيحي �أي�ضًا بغذاء عربي علمًا وفل�سفة، فات�صل م�سيحيو  وغُذِّ
الم�شرق في بغداد وال�اشم وم�صر بالم�سلمين ات�لًااص وثيقًا، وا�شتركوا معهم في ن�اشطهم 
الفكري والثقافي، وكانوا على �صلة بالكني�سة ال�شرقية. والدولة البيزنطية نف�سها 

�ص 44- 45 )= �ص74-73(. 	(((
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جار متاخم للعالم الإ�سلامي، �أخذت عنه ما �أخذت برغم الخ�وصمة ال�سيا�سية، 
الآخرون،  هم  الغرب،  م�سيحيو  وات�صل  الغرب))).  �إلى  نقلت  ما  منه  ونقلت 
بالم�سلمين ات�لًااص مبا�شرًا في الأندل�س و�صقلية. وقد ق�ضى الم�سلمون في الأندل�س 
وا�سعة.  وفل�سفية  علمية  حركة  وقادوا  زاهرة،  ح�اضرة  و�أقاموا  قرون،  �سبعة  نحو 
�أو رغبة  �أوربا ووجهائها، طلبًا للعلاج  �أمراء  واجتذبت هذه الح�اضرة كثيرين من 
في الوقوف على مظاهر هذه الح�اضرة. و�سعت بعوث من �شباب الم�سيحيين �إلى 
الأندل�س تح�صيلًا للعلم والمعرفة))). وفي �صقلية عمّر الم�سلمون نحو قرنين ون�صف 
الم�سلمين  مع  الغرب  م�سيحيو  وعا�ش  كبيًرا،  ازدهارًا  والفل�سفة  العلم  فيها  ازدهر 
جنبًا �إلى جنب، و�أعجبوا بعلوم الم�سلمين وفل�سفتهم))). و�إلى جانب هذا الات�اصل 
لنقل كنوز  الميلادي حركات ترجمة  الثاني ع�شر  القرن  ال�شخ�صي نظمت منذ 
مراكز هذه  �أهم  وبلوم من  وكانت طليطلة  اللاتينية،  اللغة  �إلى  الإ�سلامي  الفكر 
الحركة، وقد �أ�شرنا �إلى ما ترجم من كتب كبار فلا�سفة الإ�سلام))). وهناك نظريات 
�إلى  بالإ�اشرة  واكتفينا  الإ�سلامي،  والفكر  الم�سيحي  الفكر  بين  م�شتركة  فل�سفية 
�أهمها و�إلى بيان مدى ت�أثر الفلا�سفة الم�سيحيين بمن �سبقوهم من الإ�سلاميين))). 
و�أثبتنا �أن ابن �سينا وابن ر�شد كان لهما �وصت مرفوع في القرن الثالث ع�شر، وهو 

�ص 165 )= �ص297(. 	(((

�ص 166 )= �ص298(. 	(((
الم�صدر ال�سابق.  	(((

�ص 168- 173 )= �ص312-302(.  	(((
�ص 174 )= �ص313(.  	(((
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�أن نتحدث عن مذهب �سينوي  الع�صر الذهبي للفل�سفة المدر�سية))). وا�ستطعنا 
لاتيني ومذهب ر�شدي لاتيني �أي�ضًا، وكان لكل منهما �أن�اصر وم�ؤيدون))). ولم 
يقف �أثر الفل�سفة الإ�سلامية عند القرن الثالث ع�شر، بل امتد �إلى القرون التالية، 
الر�شدي  المذهب  فيها  عمر  التي  الكبرى  القلعة  الإيطالية  بادوا  جامعة  وكانت 

حتى القرن ال�سابع ع�شر. 

والتاريخ  الو�سطى  القرون  بين  تف�صل  كانت  التي  الحدود  زالت  وقد 
وعلى  الا�سكلاوئية  كنف  في  ن�شئ  الحديثة،  الفل�سفة  �أبو  وديكارت،  الحديث؛ 
المدر�سي،  بالفكر  تربطه  التي  الجوانب  من  كثير  عن  وكُ�شِف  الكني�سة.  تعاليم 
و�أ�صبح من الم�سلم به �أن »الكوجيتو الديكارتي« يلتقي مع برهان »الرجل المعلَّق 
في الف�اضء« الذي قال به ابن �سينا))). وله في حرية الإرادة �آراء �شبيهة بما قال به 
الديكارتيين،  بع�ض  لدى  �أخرى  ونظائر  �أ�شباه  عن  وك�شفنا  العرب))).  الم��اشؤون 
عربي،  ابن  به  قال  ما  مع  تمامًا  تلتقي  تكاد  �إ�سبينوزا  عند  الوجود  وحدة  فنظرية 
ولي�س بع�سير �أن نك�شف �سر هذا التلاقي))). وفكرة التنا�سق الأزلي التي قال بها 
ليبنتز لا تبعد كثيًرا عن فكرة ال�صلاح والأ�صلح التي قال بها المعتزلة، ولا عن 

فكرة العناية التي قال بها الم�اشءون العرب))). 

�ص 175- 182 )= �ص329-315(.  	(((
�ص 182- 183 )= �ص331-329(. 	(((

�ص 182 )= �ص328(. 	(((

�ص 149 )= �ص268(. 	(((
�ص 74- 75 )= �ص130-128(.  	(((

�ص 146 )= �ص263(. 	(((
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الإ�سلامي  الفكر  بين  �أخرى  تلاق  نواحي  عن  الك�شف  الإمكان  وفي 
والفكر المعا�صر، وقد �أ�شرنا �إلى �أمثلة من ذلك))). والمهم �أن ن�صل ما �أريد ف�صله، 
و�أن نربط الفكر الإ�سلامي بالفكر الإن�ساني عامة. وفي هذا الربط ما ي�ضع الأمور 
في ن�اصبها، وينزل بالفل�سفة الإ�سلامية المنزلة اللائقة. وقد �ألقى عليها في الخم�سين 
�سنة الأخيرة �أ�وضاء تمكن من هذا الربط والو�صل، وجدير بنا �أن نتابع الك�شف 

عن كنوزها، و�أن نعرف الباحثين بها تحقيقًا ون�شرًا، وترجمة وت�أليفًا. 

�ص 144 )= �ص259(. 	(((
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