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مقدمة ال�سل�سلة

التراث  كتب  �إ�صدار  »�إعادة  عليه  �أُطلِق  الذي  الم�شروع  هذا  فكرة  �إن 
/ 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،  مجالات  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�ضاري؛ �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�ضوي التنويري - و�إن 



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. 

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

الكتب ومراجعتها بما يوافق الطبعة الأ�صلية للكتاب.
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هذا، وتقوم المكتبة �أي�ضًا - في �إطار هذا الم�شروع - بترجمة تلك المختارات 
�إلى الإنجليزية ثم الفرن�سية؛ م�ستهدفة �أبناء الم�سلمين الناطقين بغير العربية، كما 
�أنحاء  الر�أي في مختلف  البحث والجامعات وم�ؤ�س�سات �صناعة  �ستتيحها لمراكز 
العالم. وت�أمل المكتبة �أن ي�ساعد ذلك على تنقية �صورة الإ�سلام من الت�شويهات 
التي يل�صقها البع�ض به زورًا وبهتاناً، وبيان زيف كثير من الاتهامات الباطلة التي 

هم بها الم�سلمون في جملتهم، خا�صة من قِبَل الجهات المناوئة في الغرب. يُتَّ

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�ضواء، 
ومن ثم لا يزال محدود الت�أثير في مواجهة الم�شكلات التي تواجهها مجتمعاتنا. 
�أ�سباب  النه�ضوي 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 �أبنا�ؤنا من الأجيال الجديدة داخل مجتمعاتنا 
العربية والإ�سلامية وخارجها. ويكفي �أن ن�شير �إلى �أن �أعمال �أمثال: محمد عبده، 
والأفغاني، والكواكبي، ومحمد �إقبال، وخير الدين التون�سي، و�سعيد النور�سي، 
ل الفا�سي، والطاهر ابن عا�شور، وم�صطفى المراغي، ومحمود  ومالك بن نبي، وعلاَّ
 �شلتوت، وعلي �شريعتي، وعلي عزت بيجوفت�ش، و�أحمد جودت با�شا - وغيرهم - 
لا تزال بمن�أًى عن �أيدي الأجيال الجديدة من ال�شباب في �أغلبية البلدان العربية 
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�أو  �أوروبية  مجتمعات  في  يعي�ش  الذي  الم�سلم  ال�شباب  عن  ف�ضلًا  والإ�سلامية، 
هذه  ترجمة  �أجل  من  م�ضاعفًا  عبئًا  المكتبة  على  يلقي  الذي  الأمر  �أمريكية؛ 
ا  )ورقيًّ عليها  الح�صول  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�شارة �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�صادر  �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�شوا خلال القرنين 
الهجريين الأخيرين، وتفاعلوا مع ق�ضايا �أمتهم، وبذلوا ق�صارى جهدهم واجتهدوا 

في تقديم الإجابات عن تحديات ع�صرهم من �أجل نه�ضتها وتقدمها. 
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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�ضاري للعلماء الم�سلمين في الع�صر الحديث، خلال القرنين 
خ الانطباع ال�سائد الخاطئ، الذي  الم�شار �إليهما على وجه التحديد؛ حتى لا يتر�سَّ
�سبق �أن �أ�شرنا �إليه؛ فلي�س �صحيحًا �أن جهود العطاء الح�ضاري والإبداع الفكري 
للم�سلمين قد توقفت عند فترات زمنية م�ضت عليها عدة قرون، وال�صحيح هو 
�أنهم �أ�ضافوا 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�صاد 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.
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محمد حلمي عبد الوهاب

تقـديم

الق�ضايا  و�أعقد  �أقدم  من  والعلم  والفل�سفة  الدّين  بين  العلاقة  ق�ضية  تعد 
والعقدي؛ حيث  الفل�سفيّ  ال�صعيدين  على  الإ�سلام  فلا�سفة  بها  ا�شتغل  التي 
بالمباحث  التوحيد، مرورًا  �إلى الإرها�صات الأولى لعلم  التاريخية  ترجع جذورها 
والنبوة  العالم  وخلق  الله  وجود  �أدلة  ق�ضايا  تناولت  التي  الإ�سلامية  الفل�سفية 
الم�صلحين  كتابات  الحديث في  الع�صر  ظهورها خلال  �إلى  و�صولًا  والمعاد...�إلخ، 
فيه  طرحت  الذي  الحديث  الع�صر  ثقافة  مع  تتنا�سب  �سياقات  وفق  والمجددين 
مثل: الإعجاز العلمي في القر�آن، وموقف الدين من النظريات العلمية الحديثة، 
والارتقاء،  الن�شوء  ونظرية  الإن�سان،  ب�أ�صل  المتعلقة  دارون  نظرية  مقدمتها:  وفي 
وحية  الرُّ القيم  بين  والمقابلة  القر�آني،  الن�ص  و�سلامة    النبي  �أمية  وق�ضية 

وحية الحديثة...�إلخ. الإ�سلامية والأخلاق الفل�سفية والرُّ

الق�ضايا  هذه  مثل  مناق�شة  المعا�صرين  المجددين  على  لزامًا  كان  فقد 
العقدي  الا�ست�شراق  حركة  ظهور  عقب  ولا�سيما  ومقالاتهم،  م�صنفاتهم  في 
)1266-1323هـ/  عبده  محمد  الإمام  الأ�ستاذ  ويعد  الإلحادية.  والجمعيات 
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1366هـ/  )ت  الرازق  عبد  م�صطفى  وال�شيخ  ومدر�سته،  1849-1905م( 
1947م( وتلامذته، من �أبرز المفكرين الم�سلمين الذين �أولوا اهتمامًا بالغًا بق�ضايا 
العلاقة بين الفل�سفة، كن�سق عقلي، والقر�آن باعتباره الد�ستور الإلهي للم�سلمين 
الذي يعبر عن علم الله وقدره. ومن هنا، تبدو �أهمية درا�سة هذا الكتاب الذي 
ي�ؤكد في منحاه المنهجي على �أهمية الدر�س الفل�سفي في ال�سياق النه�ضوي من 

جهة، ويتميز بغلبة الاتجاه النقدي التوفيقي من جهة �أخرى.

�أولًا: التعريف بالم�ؤلف

 -1899 )1317-1383هـ/  مو�سى  يو�سف  المجدد محمد  الفقيه  يحتل 
1963م( لقب مُ�صلح بامتياز؛ لي�س فقط لأنه جمع في جعبته بين التعليم الدينيّ 
التقليدي الأزهري والتعليم الحديث، فقد كان ذلك من �سمات �أغلب �شيوخه 
مدر�سة  تابع  لأنه  و�إنما  وغيرهما،  البهيّ  ومحمد  الرازق  عبد  كم�صطفى  و�أقرانه 
يتعلق  ما  بخا�صة  جوانبها،  �أغلب  في  الإ�صلاحية  عبده  محمد  الإمام  الأ�ستاذ 

ب�إ�صلاح العملية التعليمية في الأزهر ال�شريف.

ت�شغله  ولم  يتزوج  فلم  للعلم؛  نف�سه  وهب  قد  الرجل  �إنّ  يقال  والحق 
المنا�صب عن م�شروعه الإ�صلاحي، و�إنما ق�ضى حياته كلها في �سبيل �أمنية غالية 
عزيزة على قلبه، �ألا وهي: الإ�صلاح والتجديد، بحيث لاقى في �سبيلها الكثير 
ابتداءً  واللاحقين،  ال�سابقين  الم�صلحين  من  العديد  حظ  كان  كما  العنت،  من 
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بالأ�ستاذ الإمام محمد عبده، ومرورًا بال�شيخين المراغي وم�صطفى عبد الرازق، 
ولي�س انتهاءً بال�شيخ عبد المتعال ال�صعيدي.

وك�ش�أن العديد من �أترابه �أي�ضًا، ولد محمد يو�سف مو�سى في بيئة علمية 
�صالحة، حيث در�س �أبوه في الأزهر حينًا من الزمان، كما كانت �أمه حافظة للقر�آن 
الكريم؛ نظرًا لن�ش�أتها في بيت من �أبرز بيوت العلم، فوالدها ال�شيخ ح�سين والي 
ال�شريف.  الأزهر  �أعلام  من  كانا  ال�صغير  والي  ح�سين  ال�شيخ  و�أخوها  الكبير 
وكان ع�ضوًا في  الأعلى،  الأزهر  العام لمجل�س  ال�سكرتير  من�صب  �شغل  والأخير 

مجل�س ال�شيوخ، وع�ضوًا في مجمع اللغة العربية. 

�أما الدكتور حامد والي، فقد در�س هو الآخر في كل من الأزهر ودار العلوم، 
ثم ا�ستكمل درا�سته في برلين، وعاد كبيًرا للأطباء بوزارة المعارف الم�صرية، وكذلك 
�سلك �أخوه �أحمد نف�س الم�سلك، في حين �سافر �إبراهيم والي �إلى �إنجلترا للدرا�سة، 

وعاد مدر�سًا بدار العلوم، ومفت�شًا بوزارة المعارف. 

يونية )1899م/ 1317هـ(،  �شهر  يو�سف مو�سى في  الدكتور محمد  ولد 
�أن تعمل بن�صيحة  وتوفي والده في ال�سنة الأولى من حياته. وقد رف�ضت والدته 
عمه الذي �أ�شار عليها �أن تعده لي�صبح فلاحًا ي�شرف على �ش�ؤون الزراعة، قائلة 
ا يلتف النا�س من  له: �إن ابني هذا �سيكون �صاحب عمود! �أي �سيكون عالماً �أزهريًّ

حوله، ليدر�سوا عليه، وي�ستفيدوا من علمه. 



16 محمد حلمي عبد الوهاب16

�أحد  في  الأولّي  تعليمه  ال�شيخ  تلقى  �أي�ضًا  النابغين  من  �أقرانه  وكعادة 
الكتاتيب بقريته، فحفظ القر�آن الكريم كاملًا وهو �صغير، ثم التحق بالأزهر ابتداء 
من العام )1330هـ/ 1912م( �إلى �أن نال ال�شهادة العالمية بتفوق �سنة )1343هـ/ 
1925م(. بعد ذلك عُين مدر�سًا بمعهد الزقازيق لمدة ثلاث �سنوات �إلى �أن فُ�صل 
هـ/ 1945م( -وكان  المراغي )ت 1364  ال�شيخ  قرار  ب�سبب  تلك  وظيفته  من 
�شيخًا للأزهر �آنذاك- الذي طلب الك�شف الطبي على جميع المعينين، ولم ينجح 
محمد يو�سف مو�سى في تجاوز الك�شف الطبي؛ نظرًا ل�شدة �ضعف ب�صره، والذي 
في  �أي�ضًا  �سببًا  يكون  �أن  كاد  وظيفته-  من  ف�صله  في  �سببًا  كان  �أنه  عن  - ف�ضلًا 
الحيلولة بينه وبين �أن يكون طالبًا منتظمًا في ق�سم التخ�ص�ص، لولا تدخل ال�شيخ 
تحن في  عبد المجيد �سليم )ت 1374هـ/ 1954م( الذي قبل بانت�سابه على �أن ُمي

مواد الفرق الثلاث التي يتكون منها نظام التخ�ص�ص في �آخر العام.

 ورغم نجاحه في هذا الامتحان ال�شاق، ف�إنّ ال�شيخ الظواهري )ت 1363هـ/ 
�أن  منتظمًا، في حين  ولي�س  منت�سبًا  �أنه كان طالبًا  تعيينه بحجة  رف�ض  1944م( 
موقفه هذا كان ب�سبب الجفاء الذي وقع بينه وبين ال�شيخ ح�سين والي خال ال�شيخ 
محمد يو�سف مو�سى! ونتيجة لي�أ�سه من التعيين في الأزهر؛ اتجه �إلى تعلم اللغة 
الفرن�سية لتكون و�سيلة لدرا�سة الحقوق والا�شتغال بالمحاماة فيما بعد. وبالفعل 
ا�شتغل ال�شيخ بالمحاماة ال�شرعية، متمرناً في مكتب محمد بك عز العرب في �سنة 
)1351هـ/ 1932م( �إلى �أن ثبتت قدمه �أمام �أ�ساطين المحامين الم�شهورين �آنذاك 

�أمثال: خيرت بك را�ضي، وعبد الرزاق بك القا�ضي، وغيرهما. 
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ولما انتهت م�شيخة الأزهر �إلى ال�شيخ المراغي مرة ثانية في �سنة )1355هـ/ 
بالمعاهد  مدر�سًا  مو�سى  يو�سف  محمد  تعيين  المراغي  ال�شيخ  طلب  1936م(، 
الأزهرية وطلب �إعفاءه من الك�شف الطبي؛ فتم تعيينه في معهد طنطا �أولًا، ثم 
رُقي مدر�سًا بكلية �أ�صول الدين للفل�سفة والأخلاق في عام )1356هـ/ 1937م( 
ثانيًا. و�إلى هذه المرحلة المهمة من حياته ترجع بدايات كتابته في المجلات العلمية 
الخا�صة  الدرا�سات  بع�ض  الفرن�سية  عن  يترجم  بد�أ  كما  الأزهر،  مجلة  وبخا�صة 
بتاريخ الفل�سفة في ال�شرق والغرب، م�ؤكدًا �أن درا�سة الفل�سفة يجب �أن تكون عوناً 
لنا على حل ما يعتر�ضنا من م�شكلات ومع�ضلات، و�أن نتخل�ص من الروا�سب 

التي جعلتنا نعد الفل�سفة �أمرًا ثقيلًا، �أو �أن نرى فيها تفكيًرا يجافي الدين!

وفي �صيف )1357هـ/ 1938م( �سافر �إلى فرن�سا ا�ستعدادًا للح�صول على 
ما�سينيون  لوي�س  الفرن�سي  الم�ست�شرق  على  تعرف  وهناك  الدكتوراه،  درجة 
)ت 1381هـ/ 1962م( واتفق معه على خطة الدرا�سة والبحث. ثم رجع �إلى 
م�صر وزار فرن�سا مرة �أخرى عام )1358هـ/ 1939م(، بيد �أنه لم يمكث بها �إلا 
ب�ضعة �أيام فقط، فقفل راجعًا �إلى م�صر بعد �أن ظهرت في الأفق نذر الحرب العالمية 
�إليها ا�ست�أنف ات�صاله العلمي بال�شيخ م�صطفى عبد الرازق  الثانية. وبعد عودته 
الذي حدد له �أيامًا بعينها يجتمع به فيها لمراجعة بحوثه ودرا�ساته، تمهيدًا للبدء في 

كتابة �أطروحته متى رجع �إلى فرن�سا بعد انتهاء الحرب. 
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وبالفعل ما �إن و�ضعت الحرب �أوزارها حتى تقدم ال�شيخ بطلب �إجازة دون 
من  للانتهاء  الخا�صة  نفقته  على  فرن�سا  �إلى  ثانية  و�سافر  الأزهر،  �إدارة  �إلى  مرتب 
للأزهر  �شيخًا  الرازق  عبد  م�صطفى  �أ�ستاذه  عُين  ولما  ر�شد.  ابن  �أطروحته حول 
تلميذه  ب�إلحاق  �سارع  دي�سمبر 1945م(  المحرم 1365هـ/ 27 من  في )23 من 
بالبعثة الأزهرية بفرن�سا؛ تقديرًا لجهوده المخل�صة ومثابرته  محمد يو�سف مو�سى 
البحث  ال�شيخ في  �سنوات ق�ضاها  والعلم. وبعد ثلاث  الدرا�سة  �أجل طلب  من 
ابن  ر�أي  والفل�سفة في  »الدين  �أعدها عن  التي  �أطروحته  مناق�شة  تم  والتح�صيل 
ر�شد وفلا�سفة الع�صر الو�سيط« بقاعة »ري�شيليو« الكبرى بجامعة ال�سوربون �سنة 

)1367هـ/ 1948م(.

كانت لجنة المناق�شة مكونة من خم�سة �أ�ساتذة من ال�سوربون والكوليج دي 
فران�س، وقد تر�أ�سها البروف�سور ليفي بروفن�سال، كما �شهدها طه ح�سين مع نخبة 
من دار�سي العلم في باري�س عربًا وم�سلمين. وبعد نحو خم�س �ساعات كاملة من 
ال�سوربون -وهي دكتوراه  �أرقى درجة علمية تمنحها جامعة  ال�شيخ  المناق�شة حاز 
بعده  �أزهري  عليها  يح�صل  والتي لم  ا-  م�شرِّف جدًّ بدرجة  الفل�سفة  الدولة في 

با�ستثناء محمد عبد الله دراز )ت 1377هـ/ 1958م(.

الميتافيزيقا  لجنة  في  خبيًرا  اختير  فقد  به  ما�سينيون  لوي�س  لاقتناع  ونظرًا 
تر�شيح  بناء على  بفرن�سا  طالبًا  يزال  وهو لا  بالقاهرة  اللغوي  بالمجمع  )الفل�سفة( 
ما�سينيون له. وبعد ح�صوله على الدكتوراه انتدبه الأزهر في �صيف )1367هـ/ 
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1948م( لق�ضاء �شهرين في رحلة علمية بكل من �إ�سبانيا وبلاد المغرب العربي، 
طلبًا لنفائ�س التراث الإ�سلامي، وكان من نتائج ذلك �أن عثر في مكتبة الأ�سكوريال 
على ر�سالة �صغيرة من تا�شفين �أحد ملوك �أ�سرة المرابطين تت�ضمن تحذيرًا من كتب 

الإمام الغزالي وتق�ضي بتحريم قراءتها! وتدعو �إلى �ضرورة �إبادتها.

يعمل  �أن  الدكتوراه  بعد ح�صوله على  عليه  قد عر�ض   وكان طه ح�سين 
لن  له طه ح�سين:  فقال  بديلًا،  بالأزهر  ير�ضى  ب�أنه لا  ف�أجابه  الم�صرية،  بالجامعة 
طه  نبوءة  �صدقت  وبالفعل  الأزهر!  خدمة  غير  �أريد  لا  فقال:  الأزهر!  يقدرك 
باري�س  1948من  �صيف  �أواخر  في  مو�سى  الدكتور  عاد  ما  �سرعان  �إذ  ح�سين؛ 
يحمل �أرقى درجة علمية، ليعمل في ذات الف�صل الذي كان يدر�س فيه، وي�أخذ 
نف�س الراتب الذي كان مقدرًا له من قبل! ويدر�س نف�س المناهج العقيمة التي 
تدور في حلقة مفرغة لا يُدرى �أين طرفاها!! ومع ذلك، لم ي�ؤلمه عدم تقدير الأزهر 

له بقدر ما �آلمه ما كان عليه من جمود وتخلف؛ ف�سعى �إلى تجديده و�إ�صلاحه.

الأزهر  في  ال�شيوخ  وبين  بينه  الخلاف  ا�شتد  ما  �سرعان  الحال؛  وبطبيعة 
مقالًا خطيًرا  الأهرام  ن�شر في جريدة  �أن  بعد  ولا�سيما  و�إ�صلاحه،  تطويره  حول 
حول »ال�سيا�سة التعليمية بالأزهر« دعا فيه �إلى �أن يكون الق�سم الابتدائي بالأزهر 
م�شتركًا مع المدار�س الابتدائية بم�صر، بحيث يُختار طالب الق�سم الثانويّ بالمعاهد 
الدينية من المدار�س الابتدائية، بعد �أن تكثر بها المواد الدينية المنا�سبة، وبحيث 
يكون الطالب الأزهريّ في المرحلة الثانوية مُهيئًا لدرا�سة لغة �أجنبية �ألم بها من 
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ا لدرا�سة ال�ضروريّ من فروع الثقافة المختلفة، فيت�ساوى مع زميله  قبل، وم�ستعدًّ
ا �إلا في  في المدار�س العامة من جهة، ولا ينقطع للدرا�سة التخ�ص�صية انقطاعًا تامًّ

مرحلة الجامعة من جهة �أخرى.

ونتيجة لذلك؛ لم ت�صفُ الحياة العلمية لل�شيخ في الأزهر بعد مقاله هذا، 
وبعد �أن ناو�أه مَن لا يُقدّر حرية الر�أي، وعدّوه خ�صمًا لدودًا؛ فما كان منه �إلا �أن 
له  ا(  حاليًّ )القاهرة  الأول  ف�ؤاد  بجامعة  الحقوق  كلية  �أ�ساتذة  بع�ض  تر�شيح  قبل 
ل�شغل وظيفة �أ�ستاذ م�ساعد لل�شريعة بكلية الحقوق بعد ي�أ�سه من �إ�صلاح الأزهر 
كلية  �إلى  ال�شيخ  ينتقل  �أن  المظَْنونُ -والأولى-  جامعًا وجامعة)1( على حين كان 
باري�س!  الدولة من  فيها دكتوراه  نال  التي  الإ�سلامية  الفل�سفة  �سَ  ليُدرِّ الآداب 
معارفه  بغزارة  الحقوق  بهر طلاب  الفائقة حين  ال�شيخ جدارته  �أثبت  ذلك  ومع 

و�شمول نظرته على نحو ما يبدو وا�ضحًا من م�ؤلفاته الفقهية في هذا ال�ش�أن.

)1(  �كان لانتقال ال�شيخ �إلى الجامعة دَوِيّ في المحيط الثقافي عبر عنه �أيما تعبير �صاحب الر�سالة �أحمد ح�سن الزيات 
في مقال له بعنوان: »ثروة من ثروات الأزهر تنتقل �إلى جامعة ف�ؤاد« )الر�سالة، العدد 941، �ص 822( ومما جاء 
فيه: »وقد كان الأزهر �أولى بهذه الثمرات النا�ضجة التي تفتحت في جوه، وعا�شت برُوحه، وتعمقت في ثقافته، 
�أخذت بن�صيب موفور من العلم الحديث بلغته وفي موطنه، فاكتملت له الأداة لتجديد البالي، و�إ�صلاح  ثم 
الفا�سد، وتقويم المعوج مما كثرت ال�شكوى منه، وطال الجدل فيه من �أنظمة الأزهر، وكتبه، ولكن الأزهر لأمر 
يعلمه الله لا يريد �أن يغير ما بنف�سه، ولا يحب �أن يعترف بالف�ضل لأهله، والكفاة �إذا لم يجدوا الإن�صاف في 
بيئتهم ومن ع�شيرتهم تحولوا �إلى النظام المن�صف، والعلماء �إذا لم يجدوا الحقل مهيئًا تركوه �إلى المكان الطيب«.  
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م�ساعدًا  �أ�ستاذًا  الحقوق  بكلية  ال�شيخ  ق�ضاها  �سنوات  ثلاث  نحو  وبعد 
لل�شريعة، رُقي �سنة )1374هـ/ 1955م( �أ�ستاذًا ورئي�سًا لق�سم ال�شريعة بجامعة 
عين �شم�س، وظل بها حتى �أحيل �إلى المعا�ش �سنة )1378هـ/ 1959م()1(. وفي 
العام التالي )1379هـ/ 1960م( ات�صل به وزير الأوقاف الم�صريّ �أحمد عبد الله 
بذلك.  فقبل  بالوزارة  والثقافة  للدين  م�ست�شارًا  يعمل  �أن  عليه  وعر�ض  طعيمة، 
القر�آن  لتف�سير  مختلفة  لجاناً  وكوّن  الإ�سلام«،  »منبر  مجلة  �أ�صدر  ما  و�سرعان 
تف�سيًرا يتنا�سب وحال الع�صر، �إلى غير ذلك من الم�شروعات الإ�سلامية المتعددة. 

ال�ش�ؤون  بوزارة  الأ�سرة  �إ�صلاح  لجنة  في  للا�شتراك  �أي�ضًا  دُعي  كما 
الاجتماعية، وفي لجنة �إ�صلاح منهج الدين في وزارة التربية والتعليم، وكان رئي�سًا 
لجماعة الأزهر للن�شر والت�أليف، كما �شارك في �أعمال الم�ؤتمر الإ�سلامي والبرامج 
الإذاعية الدينية. وظل د�ؤوباً في عمله �إلى �أن �ساءت �أحواله ال�صحية، ووافته المنية 

)1(  �وكان ال�شيخ قد انتدب �أثناء عمله بالجامعة ثلاث مرات لإلقاء محا�ضرات في تخ�ص�ص ال�شريعة الإ�سلامية 
في كلية الحقوق بجامعة الخرطوم. ومما �أُثر عنه في هذا ال�سياق �أنه جعل المنهج الدرا�سي هناك –وكان مختلفًا 
عما هو معمول به في م�صر- على نف�س منهج كليات الحقوق الم�صرية. فغير لغة الدرا�سة في كثير من المواد 
من الإنجليزية �إلى العربية؛ ونتيجة لذلك تم اختيار عميد الكلية من ال�سودانيين بعد �أن كان يتم اختياره من 
الإنجليز. كما وقف �ضد الإجراء الذي كانت تتبعه الكلية الخا�ص با�ستقدام م�ست�شرقين للإ�شراف على الطلبة 
�أن يتولى هذه المهمة دون  �أ�ستاذ ال�شريعة الم�سلم هو الذي يجب  ب�أن  في مادة ال�شريعة الإ�سلامية، و�أ�صر 
�سواه مهما بلغت مكانته العلمية. ويذكر �أي�ضًا �أنه تمتع ب�صلات قوية �أثناء وجوده هناك بالزعيم ال�سوداني 
ال�صدد:  بهذا  راجع  كاملًا.  �أ�سبوعًا  �آبا  بجزيرة  الوا�سعة  مزارعه  في  ا�ست�ضافه  والذي  المهدي،  الرحمن  عبد 
محمد الد�سوقي، محمد يو�سف مو�سى الفقيه الفيل�سوف والم�صلح المجدد، دم�شق، دار القلم، الطبعة الأولى، 

1424هـ/ 2003م، �ص 22-21. 
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في �صباح يوم )18ربيع الأول 1383هـ/ 8 �أغ�سط�س 1963م(، تاركًا على مكتبه 
فتاوى و�إجابات لل�شعوب الإفريقية والآ�سيوية.

ثانيًا: جهوده الإ�صلاحية

جاءت جهود ال�شيخ التجديدية الإ�صلاحية تبعًا لثقافته العلمية المو�سوعية 
والفقهية-  والأخلاقية  الفل�سفية  الدرا�سات  تخ�ص�ص  عليها  غلب  -و�إن  التي 
�ساعدت  التي  العوامل  ر�أ�س  وعلى  الإ�سلامية.  الثقافة  فروع  �أغلب  ا�ستوعبت 

على تكوين هذه الثقافة العلمية الوا�سعة)1(:

�أكبر الأثر في توجيهه  )1(  �البيئة العلمية التي ن�ش�أ فيها �شيخنا، حيث كان لها 
و�إر�شاده تجاه طلب العلم والتعمق في المعرفة، الدينية منها ب�صفة خا�صة.

)2( �ا�ستعداده النف�سي ونبوغه الفطري، ومحبته للقراءة على اختلاف مو�ضوعاتها 
وتنوع تخ�ص�صاتها.

)3( �جمعه بين التعليمين الديني التقليدي والمدني الحديث، �ساعده على ذلك 
و�سيلة  اتخذها  حيث  حياته،  من  مبكرة  مرحلة  في  الفرن�سية  للغة  �إجادته 

للتزود بالثقافة الغربية، و�أداة في �أبحاثه العلمية.

)1(   محمد الد�سوقي، محمد يو�سف مو�سى...، مرجع �سابق، �ص 38.  
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الإ�صلاح  في  بارز  دور  لهم  كان  ممن  المجددين  ال�شيوخ  من  لعدد  )4( �تلمذته 
الرازق  عبد  وم�صطفى  �سليم،  المجيد  وعبد  المراغي،  كال�شيخ  والتجديد 
فقد  عبده،  محمد  الإمام  الأ�ستاذ  مدر�سة  �إلى  ا  تاريخيًّ ينتمي  ممن  وغيرهم 
بيده،  ال�شيخ والأخذ  الرازق دور كبير في رعاية  لل�شيخ م�صطفى عبد  كان 
ولا �أدل على ذلك مما قاله في معر�ض تقديمه للطبعة الثانية من كتاب »تاريخ 
الأ�ستاذ  »و�إني لأعرف  فيها:  والتي جاء  يو�سف مو�سى،  الأخلاق« لمحمد 
ال�شاب عالماً موفور الن�شاط، موفور الذكاء، كريم الأخلاق، مغرمًا بالدر�س، 
والتما�س المزيد من العرفان. ومن تجمعت له هذه الخلال في عنفوان �شبابه، 
�أن يزيد  و�أ�سال الله  العلمية...  النجاح في الحياة  �أدوات  ا�ستكمل كل  فقد 
في  ا�سمه  يخلد  و�أن  وتوفيقًا،  العلم  خدمة  �سبيل  في  قوة  الأ�ستاذ  �صديقي 
في  والأخلاقية  الفل�سفية  الدرا�سات  نه�ضة  في  ال�سابقين  العاملين  �سجل 

الجامع الأزهر ال�شريف«) 1(.

من  تخرج  ب�أنها جميعًا  يق�ضي  ال�شيخ  على جهود  يقف  من  ف�إن  ولذلك 
ت�شريعاته  في  الإ�سلام  خطى  تتر�سم  فهي  واحدًا،  هدفًا  ا  وتتغيَّ واحدة،  م�شكاة 
�أن تكون لهذه  �أبلغ الحر�ص على  الدنيا والآخرة، وتحر�ص  �أمر  التي �صلح عليها 
ال�سواء.  على  والجماعات  الأفراد  حياة  الأولى في  والكلمة  ال�سيادة  الت�شريعات 
لكن هذا لا يمنع من القول �إن جهود ال�شيخ قد تمحورت حول عدد من الق�ضايا 

)1(   م�صطفى عبد الرازق، تقديم كتاب فل�سفة الأخلاق في الإ�سلام، القاهرة، 1940م، �ص 5- 7.
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المركزية، ي�أتي في مقدمتها كل من: �إ�صلاح الأزهر، و�إ�صلاح التعليم بوجه عام، 
�أ�سماه  ما  وبلورة  والأخلاقيّ،  الفل�سفيّ  الفكر  الإ�سلاميّ، وتجديد  الفقه  وتجديد 

»الحل الإ�سلامي« لكافة ق�ضايا و�إ�شكالات الواقع. 

ومن بين تلك الق�ضايا، ت�ستحق جهوده في �إ�صلاح الأزهر مزيدًا من البيان 
والتو�ضيح؛ نظرًا لأنها ت�ضمنت العديد من الأفكار المهمة من ناحية، ف�ضلًا عن 
�أنها راعت ال�سياق التاريخيّ وجوهر العملية التعليمية بالأزهر حا�ضرًا وم�ستقبلًا 
من ناحية �أخرى. ومن المعلوم �أن البدايات الأولى لإ�صلاح الأزهر تعود �إلى �سنة 
)1161هـ/ 1748م( عندما عينت الدولة العثمانية واليًا على م�صر، هو �أحمد 
ا بالعلوم الريا�ضية في الوقت الذي كان فيه  با�شا المعروف بكور وزير، وكان مهتمًّ
ال�شيخ عبد الله ال�شبراوي �شيخًا للأزهر، مرورًا بجهود ال�شيخ ح�سن العطار الذي 
تولى م�شيخة الأزهر في عهد محمد علي، بداية من �سنة )1246هـ/ 1830م(، 

حتى وفاة ال�شيخ �سنة )1250هـ/ 1835م(.

على �أن دعاوى الإ�صلاح والتجديد قد بلغت �أوجها على يد الأ�ستاذ الإمام 
محمد عبده، والذين جاءوا من بعده من تلامذته الذين تابعوا م�ساره في الإ�صلاح 
والتجديد وتولوا م�شيخة الأزهر كال�شيخ المراغي، وم�صطفى عبد الرازق، ومحمد 
م�أمون ال�شناوي )ت 1369 هـ/ 1950م(، وال�شيخ محمود �شلتوت )ت 1383هـ/ 
والتقليد  الجمود  على  حملوا  ممن  الأزهر  علماء  بع�ض  �إلى  بالإ�ضافة  1963م(. 

كال�شيخ عبد المتعال ال�صعيدي وغيره ممن تعر�ض لكثير من العنت والا�ضطهاد. 
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وعلى كل، تابع ال�شيخ محمد يو�سف مو�سى مدر�سة الإ�صلاح والتجديد، 
م�ؤكدا �أنّ الأزهر - و�إن كان في م�صر- لي�س لم�صر وحدها، ولكنه لأمة الإ�سلام 
جميعًا. ومن هنا جاء نقده اللاذع لواقع الأزهر دون �أن يعب�أ بما قد يناله من �أذى 
في �سبيل ذلك، م�ؤكدًا في مقال له بمجلة الر�سالة »فليهد�أ �إذًا بالًا الأبناءُ والإخوان 
المثقفون، فالله متمُّ �أمره، ولن يقف حذرٌ دون قدر. ول�ستُ بما �أقول اليوم �أو بعد 
اليوم �إلا في مقام النا�صح الأمين، ولي�س- وقد جاوز مثلي الخم�سين- ب�أقل من �أن 
ا، ولي�س �إن�سانٌ مهما علا قدرُه ب�أكبر من �أن يتقبل الر�أي الحق،  ين�صح بما يراه حقًّ

يتقدمُ به نا�صحٌ �أمين«) 1(.

وعندما قام الأزهريون بثورة هادئة جادة وحازمة في �أوئل الخم�سينيات من 
»في  عنوان  كلمة تحت  والر�سالة  الأزهر  ال�شيخ في مجلتي  كتب  الما�ضي،  القرن 
�سبيل الله والأزهر«، قال فيها: »ما كان الأزهرُ في يوم ما طالب دنيا، ولكنه �صاحب 
ر�سالة، يحر�ص على �أدائها، ويرجو �أن يُعانَ عليها، بل �ألا يُحال بينه وبينها، وهذه 
الر�سالة هي حفظ كتاب الله وحرا�سة �شريعته، و�إذاعة التعاليم الإ�سلامية في م�صر 
وغير م�صر، من �أقطار الأمة الإ�سلامية، والعمل على �أن يكون هذا الكتاب الكريم 
وتلك ال�شريعة ال�سمحاء هما الفي�صل في نواحي الت�شريع والأخلاق والتقاليد«)2(. 

)1(   مجلة الر�سالة، ال�سنة الثامنة ع�شرة، العدد 822، د.ت، �ص 600.
)2( في �سبيل الله والأزهر، مجلة الأزهر 22/ 396، والر�سالة 19/ 154.
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ا بالدرجة الأولى على المناهج التعليمية؛ لأنها لا  وقد كان اهتمامه من�صبًّ
تعاي�ش الع�صر من جهة، ولا تعالج الم�شكلات الواقعية من جهة �أخرى. ويخ�صُّ 
»و�إنّ كتب علم  فيها:  فيقول  �أكثر من غيرها؛  بالنقد  الكلام  ال�شيخ كتب علم 
نَ �أ�صبحنا لا نُح�س لهم  الكلام التي ي�شقى بدرا�ستها طلاب الأزهر �إنما تتعر�ض ِمل
وجودًا من �أرباب المقالات المخُالفة للدين الحق، وعقائده ال�صحيحة، ومن العبث 
القاديانية  �أمثال  و�أن نترك  ركزًا،  لهم  نُح�س  نكاد  قوم لا  نعكفَ على جدل  �أن 
الدينيّ، ومن الدعاوى لمذاهبهم ما هو معروف في  الن�شاط  والبهائية، ولهم من 

�أوربة و�أمريكة«) 1(.

كما يُنكر ال�شيخ على الأزهر عدم الا�ستفادة من مبعوثيه »لأنّ الم�شيخة لم تحب 
ولا تحب �أن ينتفع الأزهر بمبعوثيه، وبهذا �صار للأزهر �شكلُ الجامعة دون �أن يكون له 
حقيقتها ما دام لا ي�سيُر على نظم الجامعات )في الإفادة من المبعوثين(، و�أ�صبح من 
الأمة  عليهم  وتنفق  الجهد،  من  كثيًرا  �أع�ضاءها  نكلفُ  �أخرى  بعثات  �إر�سالُ  العبث 

كثيًرا من المال، حتى �إذا عادوا تُركوا دون الإفادة منهم ك�إخوان لهم من قبل«)2(.

)1(  �مجلة الأزهر، 21/ 131. هذا ويعرف ابن خلدون علم الكلام في مقدمته ب�أنه العلم الذي »يت�ضمن الحجاج 
عن العقائد الإيمانية بالأدلة العقلية، والرد على المبتدعين المنحرفين في الاعتقادات عن مذاهب ال�سلف و�أهل 
ال�سنة«.  وي�شرح ال�شيخ هذا التعريف بقوله: »�أو بعبارة �أخرى، هو علم يهدف �إلى بيان العقائد الدينية كما ورد 
بها الكتاب وال�صحيح من ال�سنة، و�إلى الا�ستدلال لها، والدفاع عنها؛ و�أخيًرا �إلى الرد على الفرق ال�ضالة بما 
ذهبت �إليه في هذه العقائد«.  من تقديمه لكتاب �إمام الحرمين الجويني )419- 478هـ(: كتاب الإر�شاد �إلى 

قواطع الأدلة في �أ�صول الاعتقاد، )�سيرد التوثيق الكامل له عند تعر�ضنا لم�ؤلفاته(. 
)2( مجلة الر�سالة، ال�سنة )18(، د.ت، العدد )882(، �ص 602.
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و�إلى جانب ما �سبق؛ حمل في مقالة له بعنوان »تفريط« على جميع طبقات 
الأزهر: طلاباً، و�شيوخًا، و�أ�ساتذة، و�إدارة...�إلخ. ليتحدث بعد ذلك عن ثلاث 
�أولها م�شكلات الطلاب التي يُ�ضربون لأجلها! ولا يجدون من  م�سائل مهمة: 
�شيوخهم معاونة لحلها، وال�صراع المحتدم بين ال�شيوخ في المعاهد والكليات حول 
المنا�صب والحقوق المادية، والا�ضطراب ال�شديد فيما يت�صل بعدم تركز ال�سلطان 
البلوى  منا�صبهم حتى »عظمت  الم��سؤولين وحدهم بحكم  الأمور في  وت�صريف 

وعمت ال�شكوى«) 1(.

يعدو  لا  الأمر  »�إنّ  الملأ:  على  �أعلن  بمكان حيث  الجر�أة  من  كان  �إنه  بل 
�إحدى اثنتين: �إما �أن تكون م�صرُ والعالم الإ�سلاميّ في غير حاجةٍ للأزهر، �أو �أن 
تكون في حاجة ما�سة �إليه. ف�إن كانت الأولى فليُغلق الأزهر، وليُنفق ما يُر�صد له 
يحونا من هذه الحياة التي لا ير�ضاها  في الميزانية على غيره من مرافق البلد، ولُري
حر �أبيٌّ كريم. و�إن كانت الأخرى، فعلى الدولة �أن تعرف للأزهر و�أبنائه منزلتهم، 
و�أن توفر لهم الحياة الكريمة كفاءَ ما يقومون به من ر�سالة، وما عليهم من تبعات، 

وعلى الأمة الإ�سلامية كلها �أن تطالب الدولة بذلك كله في جد و�إلحاح«) 2(.

و�أخيًرا، لقد ظل الأزهر في فكر ال�شيخ -حتى بعد انتقاله للعمل بالجامعة 
وحيّ بين ال�شعوب الإ�سلامية، والمركز الثقافّي الإ�سلاميّ  الم�صرية- بمثابة الرباط الرُّ

)1( المرجع ال�سابق، �ص 600.
)2( في �سبيل الله والأزهر، مجلة الأزهر، 22/ 396.
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ر في القيام بر�سالته نحو الأعداد الغفيرة التي تفد �إليه من �شتى  الأكبر الذي ق�صّ
ر في بث الوعي الدينيّ والثقافة الإ�سلامية بين �أبناء م�صر  بقاع المعمورة، كما ق�صّ
ر في تعريف العالم بالإ�سلام تعريفًا �صحيحًا �سواء �أكانوا  جميعًا، وهو كذلك مُق�صِّ

م�سلمين �أم غير م�سلمين)1(!

�إنه اقترح  والواقع �أن ال�شيخ لم يتوقف عن الكتابة في هذا المو�ضوع؛ بل 
�إقرار قانون ي�سمح لحاملي الثانوية  -عندما انتقل للعمل بكلية الحقوق- �أن يتم 
الأزهرية الالتحاق بكلية الحقوق �أ�سوة بما فعله طه ح�سين في كلية الآداب. وبالفعل 
تكلم بخ�صو�ص هذا الأمر مع الدكتور محمد كامل مر�سي)2( مدير الجامعة �آنذاك 
�أن يكون له�ؤلاء الطلاب  الر�أي  �أقنعه بها، وكان  �أن  �إلى  الذي ا�ستغرب الفكرة 
نظام درا�سي خا�ص في ال�سنتين الأولى والثانية، وعندما �صرح ال�شيخ مو�سى بهذا 
الأمر ل�شيخ الأزهر عبد الرحمن تاج)3( �أنكر عليه ذلك، وقال هو ومن حوله: �إن 
في هذا خراباً لكلية ال�شريعة! وحال موت الدكتور كامل مر�سي دون نفاذ هذا 

الأمر. 

)1(  في �سبيل �إ�صلاح الأزهر، مجلة الر�سالة، ال�سنة العا�شرة، �ص 523.
)2(  �علّامة قانوني، كان �أول رئي�س لمجل�س الدولة، وعين وزيرًا قبل ثورة يوليو، ثم �أُعفي من من�صبه بعد قيام الثورة، 
و�أعُيد تعيينه مديرًا لجامعة القاهرة �سنة )1373هـ/ 1954م(، وا�ستمر بمن�صبه هذا حتى وفاته �سنة )1377هـ/ 

1957م(. 
)3(  �تخرّج في الأزهر �سنة 1923، ثم �سافر �إلى فرن�سا للح�صول على درجة الدكتوراه في الفل�سفة وتاريخ الأديان، 
وبعد عودته زاول التدري�س بكل من الأزهر وكلية الحقوق بجامعة عين �شم�س، ثم عُين �شيخًا للأزهر فوزيرًا في 

دولة الوحدة الم�صرية ال�سورية، توفي بعد �سنة 1970م. 
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ثالثًا: �آثــاره

توزعت كتابات الدكتور محمد يو�سف مو�سى على مجلاات �شتى ي�أتي في 
مقدمتها: الأخلاق، والفل�سفة، وال�شريعة، والإ�سلام ب�صفة عامة. هذا بالإ�اضفة 
م�ؤلفات  لبع�ض  وتحقيقاته  خا�صة،  ب�صفة  العلوم  تاريخ  في  المختلفة  ترجماته  �إلى 
علم الكلام. و�إلى جانب ما �سبق لا نن�سى مقلااته المتنوعة التي ن�شرها بمختلف 
المجلات الثقافية وفي مقدمتها: الأزهر، والر�اسلة، والم�سلمون، والكتاب، والمجلة، 

والمقتطف، وتراث الإن�اسنية،... وغيرها. 

وقد نُ�شر �آخر مقال له في مجلة الر�اسلة في العدد الرابع من الإ�صدار الثاني، 
وال�اصدر بتاريخ )25 ربيع الأول 1383هـ/ 15 �أغ�سط�س 1963م(، وهو المقال 

ثن ڄ  ڃ   تعالى:  لقوله  تف�سير  وفيه  القر�آن«  »من وحي  �سل�سلة  الثاني من 
ڌ   ڍ   ڍ   ڇ     ڇ  ڇ   چ   چ    چ   چ   ڃ   ڃ   ڃ     

ڌڎ  ڎ  ڈ   ڈ  ژ  ثم)1( ]الحجرات/ 13[. 

الأخلاقية  لكتاباته  التف�صيل  من  ب�شيء  نعر�ض  �أن  هنا  و�سنحاول 
�أو  ت�أليفًا  �إذا كانت  النظر عما  ا -بغ�ض  تاريخيًّ ترتيبًا  ترتيبها  والفل�سفية، ومحاولة 
تحقيقًا �أو ترجمة- حتى نقف على طبيعة التحولات التي طر�أت على اهتماماته 

الله رحمة  الأ�ستاذ -رحمه  يكتب  ما  �آخر  المقال  هذا  يكون  �أن  الله  »ق�ضى  الر�اسلة:  المقال كتبت  نهاية  �  وفي  )1(
وا�سعة- فقد رحل الدكتور مو�سى عن الدنيا في �صباح الثامن من �أغ�سط�س �سنة 1963، �أي قبل �صدور ذلك 

العدد من الر�اسلة«.  وقد جمع الراحل �أغلب تلك المقلاات في كتابه »الإ�سلام والحياة«.  
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في كل مرحلة من جهة، وحتى نر�صد توزع المنحى الفل�سفي على �أغلب م�ؤلفاته 
من جهة �أخرى؛ خا�صة ما يتعلق بق�ضية الكتاب الكبرى الذي نعر�ض له هاهنا، 
�ألا وهي: ق�ضية التوفيق بين الدين والفل�سفة. �أما كتاباته الفقهية ف�سنكتفي بذكر 
�أ�سمائها مع �إحالة القارئ لبع�ض المراجع التي تناولتها ب�شيء من التف�صيل؛ لئلا 

ن�شتت انتباهه �أكثر من اللازم.

�سنة  الأزهر  مطبعة  في  مرة  لأول  طبع  وقد  الأخلاق:  فل�سفة  في  )1(  �مباحث 
ودرا�سات كتبها  عبارة عن بحوث  الأ�صل  وهو في  )1362هـ/ 1943م(. 
فيها  عمد  �سابقة،  تاريخية  فترة  في  مقدمته-  في  �أ�شار  ما  -بح�سب  الم�ؤلف 
�إلى ب�سط القول في غير �إ�سهاب، و�إي�ضاح الفكرة مع الق�صد والإيجاز. كما 
عني فيها �أي�ضًا بربط �آراء فلا�سفة الأخلاق الإ�سلاميين ب�أمثالهم الغربيين، 
في  ال�شادي  يُردّد  لا  »حتى  بهم  والتعريف  فل�سفتهم  لم�صادر  الإ�شارة  مع 

الدرا�سات الفل�سفية �أ�سماء لا يعرف �شيئًا عنها«)1(. 

)1(  � �ي�شتمل الكتاب على خم�سة مباحث: تناول في �أولها: تعريف علم الأخلاق، ومو�ضوعه، وتق�سيمه، وغايته. 
الفل�سفة. وخ�ص�ص  ثالثها: لمكانة الأخلاق من  والعلم. وعر�ض في  العلاقة بين الأخلاق  ثانيها:  ودر�س في 
رابعها: للخلق وتعريفه، وتكونه، و�أ�ساليب تكوين الأخلاق. و�أخيًرا در�س في خام�سها: ال�سلوك لجهة مق�صده 
وغايته. ثم تحدث عن مو�ضوعيّ: ال�ضمير والمثل الأعلى، والقيا�س والمقايي�س الخلقية. ويقع الكتاب في 170 

�صفحة من القطع المتو�سط.
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)2(  �الدين والفل�سفة: معناهما، ون�ش�أتهما، وعوامل التفرقة بينهما: وهو في الأ�سا�س 
عبارة عن بحث للم�ؤلف ن�شر �أولًا في »المقتطف« �سنة )1363هـ/ 1944م( 
على حلقات متتابعة في الفترة من يناير �إلى يوليو، ثم طبع بعد ذلك في 44 
�صفحة من القطع المتو�سط. وفيه يتحدث عن التفكير الديني باعتباره »�أول 
لون من التفكير الإن�ساني«، م�ؤكدًا »�أن التفكير الفل�سفي ن�ش�أ �أول ما ن�ش�أ في 
ا به �أن يظل متعاوناً مع الدين فيما يروم  حدود العقيدة والدين، وكان حريًّ
المرء ويعمل جاهدًا له، ولكن لعوامل مختلفة �سجل تاريخ الفكر ما كان من 

وفاق �أحياناً )بينهما(، وخ�صومة �أحياناً بين الدين والفل�سفة«) 1(.

)3(  �المدخل �إلى درا�سة الفل�سفة الإ�سلامية)2(: وهذا الكتاب من ت�أليف الم�ست�شرق 
فلا�سفة  �آثار  بع�ض  بن�شر  خبرته  له  الم�ؤلف  ولأن  جوتييه،  ليون  الفرن�سي 

)1(  �بعد �أن �أتى الم�ؤلف على ذكر مجموعة من التعريفات المتعلقة بكل من الدين والفل�سفة، عقب عليها بالقول: 
»�إن الفل�سفة هي التفكير الحر في الإله والكون والإن�سان، �أو التفكير الحر لك�شف المجهول و�إ�سعاد الإن�سان«.  
ثم تحدث بعد ذلك عن موقف الفلا�سفة من الدين ورجاله، و�أ�سباب الخ�صومة بين الدين والفل�سفة، وبين �أن 
هذه الأ�سباب ترجع �إلى كون الدين ي�صدر عن القلب الذي يتفتح للعقيدة ب�إلهام قوة عليا، و�إن لم يقم على ما 
يعتقده دليل في ر�أيه، في حين �أن العقل هو �أداة الفل�سفة، الذي ي�ستقرئ الأمور ويحللها، ثم يعتقد بعد ذلك 
ما �شاء غير متقيد بادئ الأمر بعقيدة �أو ر�أي لم يقم عليه دليل. على �أن الم�ؤلف لم يكتفِ بذلك و�إنما عمد �إلى 
ا�ستعرا�ض محاولات التوفيق بين الجانبين على يد فلا�سفة الإ�سلام في الم�شرق والمغرب بنف�س الطريقة التي 
جرى عليها في كتابه الدين والفل�سفة في ر�أي ابن ر�شد وفلا�سفة الع�صر الو�سيط، حتى الفلا�سفة الذين ورد 

ذكرهم في هذا البحث هم �أنف�سهم الذين ورد ذكرهم في كتابه الدين والفل�سفة في ر�أي ابن ر�شد. 
)2(  �ليون جوتييه، المدخل لدرا�سة الفل�سفة الإ�سلامية، ترجمه وعلق عليه: محمد يو�سف مو�سى، تقديم م�صطفى 

عبد الرازق، دار الكتب الأهلية، القاهرة، الطبعة الأولى، 1364هـ/ 1945م.
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الإ�سلام فقد ر�أى المترجم �أن من الخير تقديمه �إلى طلاب الفل�سفة الإ�سلامية 
�إلى  في�سيروا  وا�ضحًا  معبدًا  �أمامهم  الطريق  ليكون  بدرا�ستها؛  يُعْنون  ومن 

الغاية من غير زيغ �أو التواء)1(.

)4(  �ابن ر�شد الفيل�سوف)2(: وهو كتاب �صغير الحجم يقع في 117 �صفحة فقط 

ُؤلف بمدر�سة الآداب العليا بالجزائر في  �  الكتاب في الأ�اس�س عبارة عن مجموعة من المحا�ضرات التي �ألقاها الم� )1(
العام الدرا�سي 1907-1908 تحت عنوان »الفلا�سفة الم�سلمون والإ�سلام«.  ويقع الكتاب مترجمًا في 225 
�صفحة من القطع ال�صغير، �شغل فيها الباب الأول الذي خ�ص�صه الم�ؤلف للحديث عن الفروق الكائنة بين 
العقلية ال�اسمية والعقلية الآرية ال�صفحات من 14 �إلى 106، وبما يعادل ثلث م�اسحة الكتاب �أو �أكثر قليلًا!! 
كما �أن الفكرة الرئي�سة التي هيمنت على م�ؤلفه وقام عليها عمله، هي القول ب�أن الفل�سفة الإغريقية -وهي 
الأ�اس�س للفل�سفة الإ�سلامية بح�سب قوله- تعد �أ�سمى ما و�صلت �إليه العقلية الآرية في التفكير، و�أن الإ�سلام 
ا حينًا، وغير  هو خير ما خلّفت العقلية ال�اسمية من تراث و�أن�ضج ثمراتها، و�أن بين هاتين العقليتين تعار�ضًا حادًّ
حادٍّ حينًا �آخر، في جميع مظاهر الحياة من �أدناها �إلى �أعلاها، ومن �أجل ذلك كله كان العمل على التوفيق بين 
هذين الطرفين المتعار�ضين )الدين والفل�سفة( �أن�ضج ثمار تفكير فلا�سفة الإ�سلام! وقد كان للدكتور مو�سى دور 
كبير في التعليق على ما ورد في متن الكتاب من �أخطاء، خا�صة ما يت�صل من تلك الآراء التي يقول بها الم�ؤلف 
بالإ�سلام، ودح�ض الفكرة الرئي�سة للكتاب. ومن المعلوم �أن درا�است الم�ست�شرقين كانت قد انتهت �إلى نفي 
الأ�اصلة الفل�سفية على العرب والم�سلمين: �إما بحجة �أن »الجن�س الآري« �أ�سمى من الجن�س ال�اسمي بح�سب 
النظرية التي ا�شتهرتْ منذ مَطلع ال�سنوات الأولى من القرن التا�سع ع�شر على يد الفيل�سوف الفرن�سيّ �إرن�ست 
رينان، خا�صة في كتابه »تاريخ اللغات ال�اسمية«، والتي �سَرعان ما ت�أثر بها العديدُ من الم�ست�شرقين اللاحقين 
مى  وعلى ر�أ�سهم ليون جوتييه. و�إما بحجة �أنّ الفل�سفة اليونانية - وهي الأ�اس�سُ للفل�سفةِ الإ�سلامية- تعتبر �أ�ْس
ما و�صلت �إليه العقلية الآرية في التفكير، و�أنّ الإ�سلام هو خيُر ما خلّفتِ العقلية ال�اسميّة للإن�اسنية من تراثٍ 
ا حينًا وغير حادٍّ حينًا �آخر، في جميع ما تعارفنا عليه  و�أن�ضجُ ثمراتها؛ و�أنّ بيَن هاتين العقليتين تعارُ�ضًا، حادًّ
من نُظم وعَاداتٍ وتقاليد، و�أنه من �أجل هذا كان الخلافُ بين الفل�سفة الإغريقية، التي قامتْ عليها الفل�سفةُ 

الإ�سلامية، وبين الدّين الإ�سلاميّ!
�  رقم 11 من �سل�سلة �أعلام الإ�سلام، لجنة ترجمة دائرة المعارف الإ�سلامية، فبراير �سنة 1945م. ثم �أعادت دار  )2(

�إحياء الكتب العربية طبعه مرة �أخرى �سنة 1949م.
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من القطع ال�صغير؛ لكنه على �صغر حجمه كبير الأهمية لجهة بيان ان�شغال 
ال�شيخ بابن ر�شد من ناحية، ولجهة عنايته بم�س�ألة التوفيق بين الدين والفل�سفة 

عند ابن ر�شد ب�صفة خا�صة من ناحية �أخرى)1(. 

)5(  �فل�سفة الأخلاق في الإ�سلام و�صلاتها بالفل�سفة الإغريقية مع مقالة في الأخلاق 
في الجاهلية والإ�سلام قبل ع�صر الفل�سفة: وهو عبارة عن »درو�س في فل�سفة 
الأخلاق في الإ�سلام، تقوم على تعرف مذاهب فلا�سفة الأخلاق البارزين 
الثقافات  �إلى م�اصدرها في  وخ�اصئ�ص كل منها، وعلى رد ما فيها من فكر 
على  ال�اسبق  �أثر  مقدار  بيان  وعلى  البارزين،  �أعلامها  في  ممثلة  القديمة، 

اللاحق«) 2(. 

)1(  � �على �سبيل المثال ي�ؤكد الم�ؤلف في معر�ض حديثه عن ابن باجة وابن طفيل -وهما من معا�صري ابن ر�شد- 
�أنهما » قد عملا -كلٌّ بقدر وُ�سعه وعلى طريقته- على �إحياء الفل�سفة، كما ترك الثاني ب�صفة خا�صة �أثرًا يدل 
بو�ضوح على ر�أيه في التوفيق بين الفل�سفة وال�شريعة، وعلى ما بذل من جهد في هذا ال�سبيل، ونعني بهذا الأثر 
القيم )ق�صة حي بن يقظان(. ففي هذه الق�صة الفل�سفية نرى �أنه حينما التقى حي بن يقظان -الذي انتهى 
�إلى الحقيقة بالنظر والتفكير- بالبطل الآخر �آ�اسل الذي عرفها من الدين، وروى كل منهما للآخر ق�صته، عرفا 
ا؛ ولهذا نرى المراك�شي والمقري ي�صفان ابن طفيل  �أن الحقائق التي عُرفت بالدين والفل�سفة متطابقة تطابقًا تامًّ

باجتهاده في التوفيق بين الحكمة والدين«. ابن ر�شد الفيل�سوف، �ص 30.
)2(  �ويقع في 303 �صفحات من القطع المتو�سط في طبعته الثانية التي �صدرت عن مطبعة الر�اسلة في م�صر، �سنة 
)1364هـ/ 1945م(. والكتاب في الأ�صل عبارة عن مجموعة من المقلاات التي ن�شرها الم�ؤلف في مجلة 
�إلى  مق�سم  وهو  الكتاب.  بعد جزءًا من هذا  فيما  �أ�صبحت  ثم  الأخلاق«  »كلمات في  عنوان  الأزهر تحت 
خم�س مقلاات ونتيجة عامة للبحث: �أما المقلاات الخم�س فقد تناول فيها على التوالي المو�ضوعات التالية: 
التفكير الأخلاقي قبل ع�صر الفل�سفة والفلا�سفة )�أي قبل ع�صر نقل الفل�سفة الإغريقية للغة العربية(. ثم 
قدّم درا�سة �سريعة عن الع�صر الذي ظهر فيه الفلا�سفة الذين يرغب في الحديث عن مذاهبهم الأخلاقية،  = 
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»محاولة  عن  عبارة  عنوانه  من  عليه  يُ�ستدل  كما  وهو  الأخلاق)1(:  )6( �تاريخ 
لت�أريخ الأخلاق عند ال�شرقيين وعند اليونان، وعند غير �أولئك وه�ؤلاء من 

الأمم التي كان لها ذكر في التاريخ، و�أثر في الأخلاق«.  

ت�أليف  من  الكتاب  وهذا  الإ�سكندري)2(:  لفيلون  والفل�سفية  الدينية  )7( �الآراء 

       =  �وهم: م�سكويه، والغزالي، ومحيي الدين بن عربي، ثم �أفرد لكل واحد من ه�ؤلاء مقالة م�ستقلة، فكانت الثالثة 
لم�سكويه والرابعة للغزالي والخام�سة لابن عربي الذي ا�ستغرقت درا�سته نحو ثلث حجم الكتاب. و�أخيًرا 

عر�ض في النتيجة العامة لدرا�سة المذاهب الأخلاقية التي عر�ضها لمجموعة من النتائج النهائية.  
)1(  �ويقع في 320 �صفحة من القطع المتو�سط في طبعته الثالثة التي �صدرت عن مطابع دار الكتاب العربي �سنة 
ال�شرق  تاريخ الأخلاق في  و�أربع مقلاات: در�ست الأولى  �إلى تمهيد  )1373هـ/ 1953م(. والكتاب مق�سم 
مو�ضوع  الثانية  في  وتناول  الإ�سرائيليين.  وعند  ال�صينيين  وعند  الفر�س  وعند  الهنود  وعند  م�صر  في  القديم 
في  �أي  الو�سطى«،  القرون  في  »الأخلاق  الثالثة  المقالة  في  وحلل  الثلاثة،  ب�أدوارها  الإغريق«  عند  »الأخلاق 
الفترة الواقعة ما بين �أواخر القرن الرابع الميلادي �إلى عام 1453م الذي فتح فيه الترك مدينة الق�سطنطينية. 
وعقد المقالة الأخيرة للحديث عن »الأخلاق في الع�صر الحديث« فدر�س فيها تطور الأخلاق في �أوربا، وتحدث 

فيها عن طوائف فلا�سفة ع�صر النه�ضة.
)2( � �مكتبة م�صطفى البابي الحلبي، القاهرة، 1954م. ويقع الكتاب في 414 �صفحة من القطع المتو�سط. يتكون 
الكتاب بعد مقدمة المترجمين من مدخل وثلاثة كتب: �أولها: بعنوان »اليهودية« ويتكون من ثلاثة ف�صول، 
وحية والتقدم الأخلاقي«.   وثانيها: بعنوان »الله والو�سطاء والعالم«، في حين يحمل ثالثها عنوان »العبادة الرُّ
ومن النقاط التي ربما ا�ستهوت محمد يو�سف مو�سى ودفعته لترجمة الكتاب؛ تلك المتعلقة بم�س�ألة »ا�صطناع 
�أو الرمزي في الم�سيحية والإ�سلام«، لما لها من علاقة مبا�شرة باهتمامه المف�ضل ببحث  منهج الت�أويل المجازي 
م�س�ألة التوفيق بين الدين والفل�سفة. فقد �شاع الاعتقاد بين مفكري الديانتين �أن الكتب ال�سماوية تخاطب 
الرموز  قليل من الحلاات لا�ستعمال  و�أنها لذلك تجنح في غير  ال�سواء،  العامة والخا�صة على  النا�س جميعًا، 
والأمثال والمجازات في �سبيل تقريب الحقائق �إلى الفهم. ومن ثمة يقتنع العامة ومن �إليهم بظواهر الن�صو�ص، 
في حين يجد الخا�صة فيها من الإ�شارات ما يدفعهم �إلى ت�أويلها بغية �إدراك الحقائق الم�ستترة خلف جدار من 
�أمثال الفارابي وابن �سينا  الألفاظ والتعبيرات، على نحو ما كان ي�صنع المعتزلة والمت�صوفة والفلا�سفة الكبار 

و�إخوان ال�صفا مما هو م�شهور في تاريخ الإ�سلام. ويقع الكتاب في 414 �صفحة من القطع المتو�سط.
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الأ�ستاذ �إميل بريهييه الذي تتلمذ على يديه محمد يو�سف مو�سى في مرحلة 
�إعداده �أطروحة الدكتوراه. وقد ترجم مو�سى هذا الكتاب بتكليف من وزارة 

التربية والتعليم، و�شاركه في ترجمته الدكتور عبد الحليم النجار.

)8(  �ابن �سينا والأزهر: وهو في الأ�صل بحث كتبه الم�ؤلف باللغة الفرن�سية ون�شر 
�سينا  ابن  بذكرى  الخا�ص  عددها  �ضمن  بالقاهرة  كير«  دي  »لاريفي  بمجلة 
�سنة 1951م. على �أن الم�ؤلف عاد فيما بعد وترجمه �إلى العربية، ون�شره 
تحت عنوان »ابن �سينا بين خ�صومه و�أن�اصره في الأزهر« وذلك في العدد 
691 من مجلة »الثقافة« الم�صرية بتاريخ )28 جمادى الآخرة 1371هـ/ 

24 مار�س 1952م()1(. 

)1( � وفي مدخله يتحدث الم�ؤلف ب�إيجاز �شديد عن تاريخ ن�ش�أة الأزهر، وتطوره، وموقفه من الدرا�است الفل�سفية في 
ما�ضيه وحا�ضره. ثم تحدث عن ثورة الغزالي على الفل�سفة والفلا�سفة بخا�صة ابن �سينا، وما كان لهذه الثورة من 
اعتبار الفل�سفة عدوة للدين، �اسردًا مجموعة من الفتاوى لبع�ض العلماء ممن عادوا التفل�سف منذ ابن ال�صلاح 
تطوير  ب�ضرورة  نادوا  ممن  الأزهر  رجال  من  بع�ض  ذلك لجهود  بعد  عر�ض  ثم  ال�سيوطي.  الدين  حتى جلال 
وال�شيخ ح�سين والي  العطار، ومحمد عبده،  الهجري، وفي مقدمتهم: ح�سن  الثالث ع�شر  القرن  الأزهر منذ 
)خال الم�ؤلف(، وال�شيخ عبد المجيد �سليم وغيرهم. وخل�ص �إلى �أن الفل�سفة حتى الإغريقية منها قد اتخذت 
مكانها  الآن  حتى  ت�أخذ  لم  كانت  و�إن  المراغي،  ال�شيخ  بف�ضل  بالأزهر  الدرا�سية  المواد  بين  الر�سمي  مكانها 
الحري بها، لكنها �أعانت �إلى حد ملحوظ على تطور عقلية �أبناء الأزهر، حتى �اصر للأزهر بعثات للتخ�ص�ص في 
الفل�سفة بجامعات �أوربا. ويختتم الم�ؤلف بحثه بالقول: لقد �أ�صبحنا بف�ضل الله على ثقة ب�أن زمن العداء ال�شديد 
والخ�صومة العنيفة بين رجال الدين ورجال الفل�سفة قد انتهى �إلى غير رجعة، و�أ�صبحنا الآن �أقدر على تقدير 

جهود الفلا�سفة الم�ضنية التي بذلوها في �سبيل التوفيق بين الدين والفل�سفة.
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)9(       �الناحية الاجتماعية وال�سيا�سية في فل�سفة ابن �سينا: وهو عبارة عن بحث 
�سنة  بالقاهرة  ال�شرقية  للآثار  الفرن�سي  العلمي  المعهد  ن�شره  للم�ؤلف 
)1371هـ/ 1952م( في �سياق الاحتفال بذكرى ابن �سينا)1(. على �أنه 
�أنه تحقيق للف�صول  لي�س بحثًا م�ؤلفًا كما ي�شير �إلى ذلك عنوانه بقدر ما 
لل�شيخ  ال�شفاء  كتاب  الإلهيات من  فن  العا�شرة في  المقالة  الأخيرة من 
مقارنات  عقد  مع  الف�صول  هذه  لن�ص  تحليل  ذلك  يعقب  الرئي�س. 
ال�سيا�سية  �آرائه  في  �سينا  ابن  ت�أثر  مدى  عن  مجملها  في  تعبر  وموازنات 
ثمة  و�أخيًرا  ذاك.  �أو  والفقهاء  الفلا�سفة  من  الفريق  بهذا  والاجتماعية 
ملحق �صغير من �صفحتين �أ�شار فيه الم�ؤلف �إلى بع�ض المقارنات بين تفكير 
ابن �سينا، وتفكير بع�ض فلا�سفة �أوربا في م�س�ألة العمل وحقوق العمال. 

)10( � الأخلاق في فكر ابن �سينا: وهو عبارة عن مقالة ن�شرت في العدد الخا�ص 
بذكرى ابن �سينا الذي �أ�صدرته مجلة »الكتاب« في �إبريل �سنة )1952م/ 

)1( وهذا البحث هو رقم )1( من هذه ال�سل�سلة التي ت�ضم �إلى جانبه وعلى التوالي الأبحاث التالية:
2- لوي�س جارديه: المقدمات الفل�سفية للت�صوف ال�سينوي )1952م(.

الكا�شي  �أحمد  بن  ليحيى  �سينا  ابن  الرئي�س  ال�شيخ  �أحوال  في  نكت  )محقق(:  الأهواني  ف�ؤاد  3- ��أحمد 
)1952م(.

4- لوي�س ما�سينيون، ودننير ريموندون، وج. فيدا: بع�ض مباحث )1954م(.
5- عبد الرحمن بدوي )تحقيق وتقديم(: عيون الحكمة )1954م(.

6- �أملية مارية جوا�شون )تحقيق وترجمة وتعليق(: كتاب الحدود )1963م(. 
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الإن�اسنية  النف�س  في  �سينا  ابن  ر�أي  �إبراز  على  فيها  ركز  وقد  1371هـ(. 
رذيلتي  بين  و�سط  و�أنها  الف�ضيلة،  في  ور�أيه  الخلق،  لمعنى  وتعريفه  وقواها 
ر وا�سعًا حين  �أنه حجَّ ابن �سينا  �أخذ على  �إلخ. كما  الإفراط والتفريط... 

ق�صر ال�سعادة على الفلا�سفة وحدهم.

ما�سون  بول  الفرن�سي  الفيل�سوف  ت�أليف  من  وهو  ال�شرق:  في  )11(  �الفل�سفة 
�أور�سيل، وقد ن�شرت ترجمته لأول مرة �سنة 1946)1(. كما قام المترجم 
بلغ  الأزهر في ع�شر مقلاات  الكتاب في مجلة  لهذا  وافية  بن�شر خلا�صة 

عدد �صفحاتها 42 �صفحة من القطع الكبير)2(. 

)12(  �بين رجال الدين والفل�سفة: وهو عبارة عن بحث ن�شر �أولًا على هيئة �سل�سلة 
مقلاات في المجلدين الثاني ع�شر والثالث ع�شر بمجلة الأزهر، حيث دخل 
فيه الم�ؤلف في نقا�ش جاد ومو�ضوعي مع ال�سيد محمد فريد وجدي الذي 

)1(  ت�صدير: �إميل بريهييه، دار المعارف، 1947م.
)2(  �مجلة الأزهر، المجلد الخام�س ع�شر. ويتكون الكتاب من مدخل و�ستة �أبواب عالج فيها الم�ؤلف نظرية ت�صنيف 
العالم �إلى �أجنا�س، م�ؤكدًا �أن الح�اضرة الأوربية مدينة للأمم ال�اسمية الكبرى وكذلك للعرب الرحل من جهة 
وللم�صريين من جهة �أخرى. وتبعًا لذلك؛ در�س في كتابه فل�سفات �آ�سية الغربية، وم�صر، وبلاد ما بين النهرين، 
و�إيران، وال�صين. ويخل�ص المترجم �إلى القول: �إن القارئ المن�صف والباحث عن الحق لا ي�سعه بعد ا�ستيعاب 
الكتاب القيم الذي فرغت الآن من تلخي�ص ترجمته )بمجلة الأزهر( �إلا �أن يرى �أن اليونان بنوا فل�سفتهم على 
�أ�س�س قوية من ال�شرق، فلا علينا )من �إثم( �إذًا حين ن�أخذ بع�ض ما �أثر عن اليونان من علم وفل�سفة، فما ن�أخذه 
اليوم هو �شيء مما �أخذوه منا في الما�ضي البعيد �أو قريب منه، والله يهدي للحق ويوفق للخير. ويقع الكتاب في 

231 �صفحة من القطع المتو�سط.
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�أحكام  �إن  بالقول:  الم�ؤلف  بد�أها  وقد  �آنذاك.  المجلة  لتحرير  رئي�سًا  كان 
الغزالي ومن لف لفه على الفلا�سفة بالكفر لا يزال لها �أثرها حتى الآن 

من نزع الثقة بهم، وتنفير النا�س منهم)1(.

المجلد  في  الم�ؤلف  ن�شره  بحث  وهو  الحا�ضر:  الع�صر  وم�شكلات  �سينا  )13( �ابن 
الثاني والع�شرين من مجلة الأزهر في �أربع مقلاات تحدث فيها عن م�شكلات 
المجتمع الإن�اسني، واهتمام ابن �سينا بها نظرًا لامتيازه بنزعة عملية جعلته لا 
يتقيد في تفكيره بمذهب خا�ص من مذاهب من �سبقوه في القديم والحديث 
الرئي�س المتعلقة بم�شكلة  ال�شيخ  �آراء  �أنه اكتفى بعر�ض  ال�سواء. على  على 
المر�أة لجهة  م�شكلة  ثم  الاجتماعي،  ال�ضمان  م�شكلة  �أو  والعمال،  العمل 
م�اسواتها �أو عدم م�اسواتها للرجل في الطبيعة والحقوق والواجبات، ولجهة 

)1( �ولذلك ق�صد الم�ؤلف �إلى معرفة الموقف ال�صحيح الذي كان لعلماء الدين مع الفل�سفة وما يت�صل بها، ولماذا كان 
ا للفلا�سفة والمفكرين؟ ويت�صل بهذا الغر�ض ناحية �أخرى ما انفك الم�ؤلف يعر�ض لها  ه�ؤلاء الرجال خ�صوما لُدًّ
با�ستمرار تتعلق بالوقوف على الجهود التي قام بها الفلا�سفة من �أجل التوفيق بين الدين والفل�سفة. وبح�سب 
الم�ؤلف؛ ف�إن المنطق كان يقت�ضي من العلماء تقبل الفل�سفة اليونانية �إلا �أنهم رف�ضوها جملة وتف�صيلًا وبلا هوادة! 
حيث ر�أوا في رحابها و�أ�شياعها �أعداء للدين يجب الحذر منهم والتنكيل بهم ما وجدوا �إلى ذلك �سبيلًا. وهنا 
تدخل محمد فريد وجدي بالتعقيب على هذه المقالة في العدد نف�سه الذي ن�شرت فيه مقررًا �أن الم�سلمين لم 
يجافوا الفل�سفة اليونانية �سذاجة وبلاهة، ولكن لأن لديهم بالفعل فل�سفة قر�آنية، ت�سمو على كل فل�سفة �أخرى. 
ثم توالت بعد ذلك الردود فالتعقيبات حتى المقالة الرابعة على نحو ما �سن�شير �إلى بع�ضها عند تحليلنا لكتاب 

القر�آن والفل�سفة.
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الزواج والطلاق: كيف يكون ولمن يكون؟! وهو بذلك يعيد ما قاله من 
قبل في درا�سته »الناحية ال�سيا�سية والاجتماعية في فل�سفة ابن �سينا«، في 
اتفاق وا�ضح �إزاء هاتين الم�شكلتين في الأفكار وال�صياغة مع فارق وحيد �ألا 

وهو اختلاف خاتمة البحث هنا عنها في بحثه ال�اسبق. 

الفردية  الإ�سلامية  »بالأخلاق  تعريف  وفيه  الإ�سلام)1(:  في  )14(  �الأخلاق 
فلا�سفة  بها  جاء  التي  التفا�صيل  لجميع  ا�ستيعاب  غير  في  والاجتماعية 

الأخلاق فيما بعد، �أي بعدما عرفوا الفل�سفة اليونانية ب�صفة خا�صة«.  

)15(  �القر�آن والفل�سفة: وهو الكتاب الذي نعر�ض له هنا، وقد طبع للمرة الأولى 
عبارة عن  الأ�صل  وهو في  نوفمبر 1958م(.  الآخر 1378هـ/  )ربيع  في 
ثم  بالفرن�سية  �أولًا  كتبها  للم�ؤلف،  الدكتوراه  �أطروحة  من  الأول  الجزء 

)1(   � ويقع في 135 �صفحة من القطع المتو�سط في طبعته الثانية التي �صدرت في بيروت، �سنة )1412 هـ/ 1991م(. 
والكتاب بعد مقدمته ي�شتمل على ثلاثة ف�صول وخاتمة، حيث در�س في الف�صل الأول الأخلاق العربية قبل 
الثاني الأخلاق في الإ�سلام كما ت�ؤخذ من منابعها الأ�صيلة الأولى: كتاب الله  الإ�سلام، وبين في الف�صل 
مع  الإ�سلام  من  لي�ست  التي  الأخلاق  عن  للحديث  فقد خ�ص�صه  الثالث  الف�صل  �أما   . ر�سوله  و�سنة 
كونها فا�شية في هذا الع�صر لدى كثير من النا�س. و�أخيًرا تحدث في الخاتمة عن طرق تكوين الأخلاق، مكررًا 
بذلك ما ذكره في المبحث الرابع من كتابه »مباحث في فل�سفة الأخلاق«.  ويبدو �أنه كان موجهًا لعامة القراء 
بدليل قول الم�ؤلف في مقدمته »وهدفنا من هذا �أن ني�سر الأمر على القارئ )العادي( و�أن نقفه – في غير م�شقة 
عليه- على ما جاء به القر�آن والر�سول  ورجلاات الأخلاق في الإ�سلام في هذه الناحية التي لها خطرها 
المعروف«، وهو ما يف�سر خلو الكتاب من تخريج الآيات القر�آنية والأحاديث النبوية، وعدم �إحالة الن�صو�ص 

المقتب�سة �إلى م�اصدرها، وعدم تخ�صي�ص ال�صفحة الأخيرة منه لثبت الم�اصدر والمراجع.
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ترجمها ثانيًا �إلى العربية على هيئة كتابين؛ هذا الم�ؤلَّف وكتاب »بين الدين 
والفل�سفة في ر�أي ابن ر�شد وفلا�سفة الع�صر الو�سيط«.  ويقع كتاب »القر�آن 

والفل�سفة« في 164 �صفحة من القطع الكبير وفق طبعة دار المعارف.

)16( �بين الدين والفل�سفة في ر�أي ابن ر�شد وفلا�سفة الع�صر الو�سيط)1(: ويقوم بناء 
الكتاب على تمهيد وق�سمين، يتركب الق�سم الأول منهما من ثلاثة ف�صول، 

)1(   �دار المعارف، 1959م. وقد التزم الم�ؤلف في خطته المنهج التاريخي التحليلي المقارن؛ لأن �أهم ما ينبغي �أن 
ونتيجة  �أهميتها.  لها  نظرية  الإن�اسني في كل  للفكر  التاريخي  التطور  ا�ستعرا�ض  هو  الفل�سفة  م�ؤرخ  به  يُعنى 
�إن كان  �أ�صلها  �إلى  �إرجاع كل نظرية من نظريات ابن ر�شد المهمة  �أغلب جهده ناحية  لذلك �صرف الم�ؤلف 
�أفادها من غيره، ومقارنة ر�أيه ب�آراء �اسبقيه، مع تحليل العوامل والأ�سباب التي �أدت �إلى تكوين �آراء خا�صة به 
في بع�ض الق�اضيا، �أو اتخاذ طريق خا�ص في معالجتها. وقد عر�ض الم�ؤلف في الف�صل الأول من الق�سم الأول 
لحالة بلاد الأندل�س منذ فتحها الم�سلمون �سنة 92هـ حتى ع�صر ابن ر�شد. ثم خ�ص�ص الف�صل الثاني لحياة 
�أبي الوليد ابن ر�شد. �أما الف�صل الثالث، فقد عر�ض فيه لجهود من �سبقوا ابن ر�شد في العناية بم�س�ألة التوفيق 
بين الدين والفل�سفة في الم�شرق والمغرب على حد �سواء. وبهذا ينتهي الق�سم الأول من الكتاب، ثم ينتقل 
الم�ؤلف �إلى الق�سم الثاني من كتابه فيبد�ؤه بف�صل يبين فيه مبلغ احتفال فيل�سوفنا بناحية التوفيق التي عالجها 
الت�أويل  �إ�شكالية  الثاني عن  الف�صل  يتحدث في  ثم  بها.  اهتمامه  مبلغَ  منهم  واحد  يقارب  �أن  دون  �أ�سلافه 
المجازي لبع�ض الن�صو�ص الدينية عند �اسبقي فيل�سوف قرطبة، ثم يتحدث في الف�صل الثالث عن تطبيقات 
هذا المبد�أ الت�أويلي، وكيف ا�ستدل للعقائد الدينية التي جاء بها الوحي ا�ستدلًالا يوافق كل طوائف النا�س 
الفل�سفة. بعد  �أو  جميعًا على اختلاف مداركهم ومواهبهم وعقولهم، وذلك في غير �ضرر ولا تحيّف للدين 
ذلك خ�ص�ص الم�ؤلف ف�صلًا للحديث عن الظروف والعوامل التي دفعت الغزالي �إلى اتخاذ موقف �شديد �ضد 
الفلا�سفة على نحو ما ظهر في كتابه »تهافت الفلا�سفة« وبيان موقف ابن ر�شد من هذا الكتاب كما ظهر في 
كتابه »تهافت التهافت«.  وفي الف�صل الأخير تناول الم�ؤلف بالتف�صيل ردود الغزالي على الفلا�سفة وردود ابن 
ر�شد على الغزالي. و�أخير يختتم الم�ؤلف كتابه القيم هذا ببيان النتائج التي و�صل �إليها ابن ر�شد في �سبيل 
التوفيق بين الدين والفل�سفة، وفي �سبيل �إقالة الفل�سفة من عثرتها ورد الاعتبار �إليها. يقع الكتاب في 240 

�صفحة من القطع الكبير.



4141 تقــديم

نتيجة عامة  يتبعه  �أربعة ف�صول،  الثاني منهما من  الق�سم  يتكون  في حين 
للبحث. وكما هو وا�ضح من عنوان الكتاب ف�إن مو�ضوعه هو بيان موقف 

ابن ر�شد من الدين والفل�سفة ومحاولته التوفيق بينهما.

�أما م�ؤلفاته في مجالي الفقه وال�شريعة الإ�سلامية)1( فهي:

)17(  ��الأموال ونظرية العقد في الفقه الإ�سلامي مع مدخل لدرا�سة الفقه وفل�سفته: 
درا�سة مقارنة)2(. ويقع الكتاب في 524 �صفحة من القطع الكبير.

)18(  الفقه الإ�سلامي: مدخل لدرا�سته ونظام المعاملات فيه)3(.

)19(  درو�س في فقه الكتاب وال�سنة: البيوع منهج وتطبيقه)4(. 

)20(  فقه الكتاب وال�سنة: البيوع والمعاملات المالية المعا�صرة)5(. 

يو�سف  الد�سوقي، محمد  الإ�سلامية �ضمن كتاب: محمد  ال�شريعة  ال�شيخ في  لم�ؤلفات  تف�صيلًا مو�سعًا  )1( � �انظر 
مو�سى...، مرجع �اسبق، ال�صفحات 160- 179.

)2(  �دار الكتاب العربي، القاهرة، )1372هـ/ 1959م(. ويبلغ عدد �صفحاته 554 �صفحة من القطع الكبير في طبعة 
دار الفكر العربي بالقاهرة �سنة 1987م.

)3(  دار الكتاب العربي، القاهرة، )1377هـ/ 1958م(. 
)4(  ويقع في 172 �صفحة من القطع الكبير، مطبعة البرلمان، 1953م.

)5(  ويقع في 207 �صفحات في طبعة دار الكتاب العربي للطباعة والن�شر، 1954م.
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واليهود  العرب  الميراث عند  الإ�سلام مع مدخل في  والميراث في  )21(  �التركة 
والرومان)1(.

)22(  �أحكام الأحوال ال�شخ�صية في الفقه الإ�سلامي)2(.

)23(  محا�ضرات في تاريخ الفقه الإ�سلامي)3(.

)24(  المدخل لدرا�سة الفقه الإ�سلامي)4(.

)25(  �أبو حنيفة والقيم الإن�اسنية في مذهبه)5(.

)26(  الت�شريع الإ�سلامي و�أثره في الفقه الغربي)6(.

)1(  ويقع في 397 �صفحة من القطع الكبير في طبعة دار المعرفة بالقاهرة.
)2(  ويقع في 534 �صفحة من القطع الكبير في طبعته الثانية التي �صدرت �سنة )1378هـ/ 1958م(.

)3( �وهو يتكون من ثلاثة مجلدات، خ�ص�ص الأول منها لما �سماه »فقه ال�صحابة والتابعين«، والثاني للحديث عن 
»�أبو حنيفة النعمان ومذهبه في الفقه«، ن�شره معهد الدرا�است  ن�ش�أة المذاهب«، والثالث للحديث عن  »ع�صر 
العربية العالية، م�صر، 1954- 1956م. وقد �أهدى الم�ؤلف كتابه هذا �إلى العلامة عبد الرزاق ال�سنهوري اعترافًا 

بف�ضله في ظهور الكتاب.
)4( �ويقع في 215 �صفحة في طبعة جماعة الأزهر للت�أليف والن�شر، التي �صدرت في �سنة )1374هـ/ 1954م(. 

)5( �و�أغلب الظن �أنه يمثل الق�سم الثالث من الكتاب ال�اسبق »المدخل لدرا�سة الفقه الإ�سلامي«.  كما �أنه يحمل 
رقم )3( من �سل�سلة درا�است �إ�سلامية التي كانت ت�صدرها الجمعية الثقافية الم�صرية، وقد �أعادت ن�شره مكتبة 

نه�ضة م�صر في 180 �صفحة من القطع المتو�سط. 
)6( � ويقع في 127 �صفحة من القطع ال�صغير �ضمن طبعة �سل�سلة »المكتبة الثقافية« التي كانت ت�صدرها وزارة الثقافة 

والإر�شاد القومي، القاهرة، منت�صف �أغ�سط�س، �سنة 1960م.
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)27(  الن�سب و�آثاره)1(.

)28(  الإ�سلام وم�شكلاتنا الحا�ضرة)2(.

�أما م�ؤلفاته حول الإ�سلام وكتاباته الأخرى ب�صفة عامة فهي:

)29(  الإ�سلام وحاجة الإن�اسنية �إليه)3(.

)30(  الإ�سلام والحياة)4(.

)1( �وهو عبارة عن مجموعة من المحا�ضرات التي �ألقاها على طلبة معهد الدرا�است العربية العالية، وطبعها المعهد 
�سنة )1377هـ/ 1958م(. وتقع في 170 �صفحة.

)2( � ويقع في 71 �صفحة من القطع المتو�سط، وقد �صدر هذا الكتاب �ضمن �سل�سلة »الثقافة الإ�سلامية« عن المكتب 
الفني للن�شر بالقاهرة، كتاب رقم 4، دي�سمبر 1958م. 

)3(  �ويقع في 234 �صفحة من القطع الكبير، وقد �صدر للمرة الأولى في �شهر )المحرم 1379هـ/ �أغ�سط�س 1959م(. 
و�أعاد المجل�س الأعلى لل�شئون الإ�سلامية بوزارة الأوقاف طبعه ثانية في )1429هـ/ 2008م(. وقد لاقى هذا 
للكتاب في  قدم  الذي  الندوي  الح�سن  �أبي  كال�شيخ  والمفكرين  العلماء  قبل  �شديدًا من  ا�ستح�اسناً  الكتاب 
طبعته الثانية التي �صدرت عن ال�شركة العربية للطباعة والن�شر بالقاهرة �سنة 1961م، وال�شيخ محمد الغزالي 
في مقال له بمجلة الأزهر، كما تُرجم هذا الكتاب على نفقة وزارة الأوقاف الم�صرية لكل من اللغات: الإنجليزية، 

والفرن�سية، والإ�سبانية، وترجمه �أحد علماء الهنود �إلى اللغة الأردية. 
القطع  ويقع في 310 �صفحات من  ودرا�است مختلفة،  بحوثًا ومقلاات  ي�ضم  المطالعات حيث  �إلى  �أقرب  )4( �وهو 
الا�شتغال  كحكم  المختلفة  الفتاوى  من  مجموعة  على  ي�شتمل  كما  بالقاهرة.  وهبة  مكتبة  طبعة  في  الكبير 
بالتمثيل، وحكم الت�أمين على الحياة...�إلخ. ومن مباحثه المهمة مبحث »الوطن في الإ�سلام«، كما عرف الم�ؤلف 
تحت عنوان »من عيون التراث الإ�سلامي« بكل من: �سيرة ابن ه�شام، وطبقات ابن �سعد، وموط�أ الإمام مالك، 

والر�اسلة للإمام ال�شافعي.
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)31(  نظام الحكم في الإ�سلام)1(.

)32(  ابن تيمية)2(. 

)33(  العقيدة وخطر الانحراف)3(.

تاريخ  الإ�سلام:  في  وال�شريعة  »العقيدة  كتاب  على  والتعليق  )34(  �الترجمة 
التطور العقدي والت�شريعي في الديانة الإ�سلامية«) 4(. 

)35(  �تحقيق وتعليق وتقديم وفهر�سة كتاب »الإر�شاد �إلى قواطع الأدلة في �أ�صول 
الاعتقاد« لإمام الحرمين الجويني)5(.

)36(  العلم عند العرب و�أثره في تطور العلم العالمي)6(.

)1( � وهو في الأ�صل عبارة عن ف�صل موجز كتبه الم�ؤلف حول المو�ضوع �ضمن كتابه »المدخل �إلى الفقه الإ�سلامي«، 
ثم عاد فو�سعه بعد �أن قام بتدري�س هذا المو�ضوع لطلاب الدرا�است العليا بكلية الحقوق جامعة القاهرة. وهو 

يقع في 222 �صفحة من القطع الكبير في طبعة دار الفكر العربي بالقاهرة.
)2( � الم�ؤ�س�سة الم�صرية العامة للت�أليف والترجمة والطباعة والن�شر، رقم 5 من �سل�سلة �أعلام العرب، 1962م. ويقع 

في 316 �صفحة.
)3( � ويقع في 94 �صفحة من القطع المتو�سط، وهو في الأ�صل عبارة عن مجموعة من المقلاات ن�شرها الم�ؤلف في مجلة 
»الم�سلمون« في �سنتها الثالثة )1373هـ/ 1954م(. ثم �أعاد ن�شرها �ضمن �سل�سلة »الثقافة الإ�سلامية« في عددها 

رقم 39، �شعبان 1382هـ.
)4( � لم�ؤلفه �أجنا�س جولدت�سيهر، وذلك بلاا�شتراك مع كل من: عبد العزيز عبد الحق، وعلي ح�سن عبد القادر، دار 

الكاتب الم�صري، فبراير 1946م. ولهذا الكتاب ترجمة �أخرى قام بها الدكتور عبد الحليم النجار.
)5( � تحقيق م�شترك مع علي عبد المنعم عبد الحميد، مكتبة الخانجي، القاهرة، )1369هـ/1950م(. ويقع في 458 

�صفحة من القطع الكبير.
)6( � ترجمه بلاا�شتراك مع الدكتور عبد الحليم النجار، وقام بمراجعته الدكتور ح�سين فوزي، وقامت بن�شره الإدارة 

الثقافية بجامعة الدول العربية، ويقع في 638 �صفحة من القطع الكبير.
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)37(  مثل عليا �إ�سلامية وعربية)1(.

)38(  من وحي القر�آن)2(.

ت�أليف  اللغة واللهجات والأ�اسليب«،  »العربية: درا�است في  )39(  �تقديم كتاب 
يوهان فك؛ نقله �إلى العربية وحققه وفهر�س له: عبد الحليم النجار؛ بت�صدير 

�أحمد �أمين بك؛ وتقديم محمد يو�سف مو�سى)3(.

)40(  نقد لكتاب »تاريخ الفل�سفة الحديثة« لم�ؤلفه يو�سف كرم)4(.

)41(  ��أثر ال�سنة في الت�شريع الإ�سلامي ]1[، مجلة الإ�سلام والت�صوف، م�شيخة 
الطرق ال�صوفية، العدد الحادي ع�شر، ال�سنة الثانية، )4 �شوال 1379 هـ/ 
الثقافي  الم�ست�شار  با�سم  �أمهره  وقد   .23-19 �ص  1960م(،  �إبريل  �أول 

لوزارة الأوقاف.

)1( ��سل�سلة تتكون من خم�س مقلاات ن�شرها في مجلة الأزهر ابتداء من عدد جمادى الآخرة �سنة 1379هـ �إلى 
�شوال 1379هـ. ومن تلك المثل التي �ألقى ال�ضوء عليها: قوة �إيمان �أبي بكر، والإح�اس�س بالم��سؤولية، والعدل 

بين النا�س، والم�اسواة في الحقوق، والحفاظ على �أموال بيت المال...�إلخ.
)2(  �عندما ظهر الإ�صدار الثاني لمجلة الر�اسلة، با�شر الدكتور في كتابة �سل�سلة مقلاات تحت هذا العنوان، غير �أن موته 
حال دون متابعتها حيث لم يكتب �سوى مقالين �أولهما في العدد 1020 )العدد الثاني في الإ�صدار الجديد( 

ثنک  گ   �أغ�سط�س 1963م( وفيه �شرح للآية الكريمة   �أول  ال�اصدر بتاريخ )11 ربيع الأول 1383هـ/ 
گ  گ  گ    ڳ      ڳ  ڳڳ  ڱ  ڱ  ڱ      ڱ  ں  ں   ڻ   ثم  ]الحديد/ 7[. 

ثم ن�شر في العدد الرابع من الر�اسلة مقاله الأخير الذي �أ�شرنا �إليه �اسبقًا في بداية حديثنا عن م�ؤلفاته.
)3(  الدار الم�صرية ال�سعودية للطبع والن�شر والتوزيع، 2006م.

)4(  �مجلة الكتاب، ال�سنة الرابعة، مجلد 5، جزء 7، يوليو 1949م. وقد �أعيد ن�شر هذا النقد �ضمن: يو�سف كرم 
العراقي، المجل�س  و�إ�شراف عاطف  �إليه، ت�صدير  للفل�سفة: بحوث عنه ودرا�است مهداة  ا وم�ؤرخًا  مفكرًا عربيًّ

الأعلى للثقافة، 1988م. �ص509- 516. 
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العدد  ]2[، مجلة الإ�سلام والت�صوف،  الت�شريع الإ�سلامي  ال�سنة في  )42(  ��أثر 
الثاني ع�شر، ال�سنة الثانية، )4 ذي القعدة 1379 هـ/ �أول مايو 1960م(، 

�ص 19- 25.

)43(  �الر�اسلة للإمام ال�شافعي، مجلة تراث الإن�اسنية)1(. وقد عر�ض في مراجعته 
تلك للعنا�صر التالية على التوالي: حياة ال�شافعي و�آثاره: مولده ون�ش�أته، 
وتحليلها،  كتابتها،  الر�اسلة:  وم�ؤلفاته:  و�أثرها،  رحلاته  وتقديره،  نبوغه 
وتقديرها، ومقتب�است من الر�اسلة: وجوه بيان القر�آن، والحاجة �إلى ال�سنة، 

وخبر الواحد و�شروطه وحجيته، ومن له �أن يقي�س.

�أما مقلااته في الت�صوف الإ�سلامي ففي مقدمتها:

وحية في الإ�سلام، مجلة كلية الآداب، الجامعة الم�صرية، المجلد  الرُّ )44(  �القيم 
الثاني، الجزء الأول، مايو 1934.

)45(  �الت�صوف ال�صحيح و�أثره، مجلة »الإ�سلام والت�صوف«) 2(، م�شيخة الطرق 

ال�صفوة  ب�أقلام  الإن�اسنية  الح�اضرة  �أثرت في  التي  الكتب  روائع  والتحليل  والبحث  بالتعريف  تتناول  �سل�سلة   � )1(
الممتازة من الأدباء والكتاب والعلماء، وزارة الثقافة والإر�شاد القومي، الم�ؤ�س�سة الم�صرية العامة للت�أليف والترجمة 

والطباعة والن�شر، المجلد الأول، 1960م، �ص 418-405.
)2( � جدير بالذكر �أن ال�شيخ قد �شارك في العديد من الندوات ال�شهرية التي كانت تعقد تحت عنوان »ندوة الإ�سلام 
والت�صوف«، وتتناول في كل مرة مو�ضوعات تتعلق بهذا ال�ش�أن. وكانت �أول ندوة �شارك بها )وهي الندوة الثانية 
للمجلة( تحمل عنوان »العلوم الظاهرية والباطنية« حا�ضر فيها مع كوكبة من �أ�استذة الت�صوف بالجامعة الم�صرية  

كمحمد م�صطفى حلمي، وعبد الحليم محمود، و�أبو الوفا الغنيمي التفتازاني وغيرهم. ومن الندوات التي =
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ال�صوفية، العدد الأول، )13 ذي القعدة 1377هـ/ �أول يونية 1958م(، 
�ص 24- 27.

الثاني، )14 ذي  العدد  والت�صوف،  الإ�سلام  الحقيقة، مجلة  �إلى  )46(  �الطريق 
الحجة 1377هـ/ �أول يوليو 1958م(، �ص 28- 31.

والت�صوف، مجلة  والتدين  الدين  الب�شرية:  لأدواء  العلاج  هو  )47(  �التدين 
�أول  1378هـ/  المحرم   15( الثالث،  العدد  والت�صوف،  الإ�سلام 

�أغ�سط�س 1958م(، �ص 51- 54.

مجلة  الإ�سلام،  دين  من خ�اصئ�ص  الب�شرية:  لأدواء  العلاج  هو  )48(  �التدين 
�سبتمبر  �أول  1378هـ/  �صفر   17( الرابع،  العدد  والت�صوف،  الإ�سلام 

1958م(، �ص 10- 15.

)49(  �محمد المثل الكامل )على هام�ش ذكرى المولد النبوي(، مجلة الإ�سلام 
�أكتوبر  �أول  1378هـ/  الأول  ربيع   17( الخام�س،  العدد  والت�صوف، 

1958م(، �ص22-19.

الإ�سلام  مجلة  والتدين،  الدين  الب�شرية:  لأدواء  العلاج  هو  )50(  �التدين 
نوفمبر  �أول  1378هـ/  الآخر  )19ربيع  ال�اسد�س،  العدد  والت�صوف، 

1958م(، �ص 16-12.
      �=  �شارك بها فيما بعد ندوة »ي�س�ألونك عن الروح«، وندوة »الحياة الروحية للر�سول«، وندوة »موالد الأولياء«، وندوة 

»كرامات الأولياء بين العلم وال�شعوذة«، وندوة »�أزمة الزواج: �أ�سبابها وعلاجها«. 
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)51(  �التدين هو العلاج لأدواء الب�شرية: �أثر التدين، مجلة الإ�سلام والت�صوف، 
دي�سمبر 1958م(،  �أول  الأولى 1378هـ/  ال�اسبع، )20 جمادى  العدد 

�ص 24- 27.

واجهه  الذي  العالم  في  التدين  �أثر  الب�شرية:  لأدواء  العلاج  هو  )52(  �التدين 
الر�سول، مجلة الإ�سلام والت�صوف، العدد الثامن، )21 جمادى الآخرة 

1378هـ/ �أول يناير 1959م(، �ص 28- 31.

)53(  �مبادئ �إن�اسنية من هجرة الر�سول، مجلة الإ�سلام والت�صوف، ال�سنة الثالثة، 
العدد الثاني، )7 المحرم 1380هـ/ 1 يوليو 1960م(، �ص 35- 38.

رابعًا: منهج الم�ؤلف والهدف من وراء ت�أليف الكتاب 

يمكن القول �إن الم�ؤلف قد تغيّا من وراء اختياره لمو�ضوع العلاقة بين القر�آن 
والفل�سفة كجزء من �أطروحته العلمية عدة �أمور، �أتى على ذكرها في مقدمة كتابه، 

وذلك على النحو التالي:

)1(  �الت�أكيد على �أن القر�آن الكريم كان من �أهم العوامل التي دفعت الم�سلمين 
�إلى التفل�سف.

)2( �بيان ما ا�شتمل عليه القر�آن من فل�سفة في �آياته الكريمة التي تعر�ضت لأمهات 
الم�شاكل الفل�سفية الإلهية والطبيعية والإن�اسنية.
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)3(  �بيان �أن القر�آن هو الم�صدر الأول، �أو الأ�صيل، الذي ا�ستوحاه المتكلمون في 
�صياغة �آرائهم ومذاهبهم الكلامية على اختلافهم وتنوعهم.

)4(  �الت�أكيد على �أن القر�آن الكريم كان مع ذلك حاجزًا دون نوع �آخر من التفكير، 
ذلك الذي كان عماده الفل�سفة الإغريقية، وذلك بف�ضل الآراء الحقة التي 
�صدع بها، ودلل عليها في كثير من الم�شاكل التي كان المفكرون والفلا�سفة 

منها في �أمر مريج.

)5( �بيان �أن القر�آن من هذا الجانب -جانب معار�ضة ومقاومة الفكر الوثني- لم 
يُدْر�س بعدُ الدرا�سة التي يجب �أن يقوم بها المتخ�ص�صون، كما لم يفد منه 
هذا  في  �إدراكها  ينبغي  التي  الكاملة  الفائدة  قديماً  الكلام  بعلم  الم�شتغلون 

الجانب المهم.

الكريم  القر�آن  �أن  �إلى  ذهبوا  الذين  الم�ست�شرقون  فيه  وقع  الذي  الخط�أ  )6( �بيان 
يتعار�ض مع نظر العقل الحر، و�أنه كان من �أهم العوائق التي حالت دون تقدم 

الم�سلمين في مجال الفل�سفة.

ال�سنة  �أهل  �آراء كل من:  يف�صل  فهو  الكتاب؛  الم�ؤلف في  �أما عن منهج 
والمعتزلة في الم�اسئل التي يعر�ض لها )ذات الله و�صفاته - العدالة الإلهية: العمل 
بين الله والإن�اسن، م�شكلة �إرادة ال�شر وخلقه، الإ�ضلال والهداية، الوعد والوعيد(، 
ثم يدلي بدلوه في الم�س�ألة، محاولًا التزام خط �أو منحى التوفيق بين كلا المذهبين. 
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وهو بطبيعة الحال يعر�ض لآراء �أخرى تخ�ص المج�سمة والم�شبهة والخوارج والمرجئة 
�إلى جانب هذين المذهبين الفكريين الكبيرين.

تبدو  التي  النقدية  نزعته  حدة  من  تقلل  لا  لديه  التوفيق  نزعة  �أن  على 
ا من هذين المذهبين على  �أيًّ يتابع  وا�ضحة في كافة �صفحات الكتاب، حيث لا 
الدوام، و�إنما ي�أخذ من كل واحد منهما ما يراه ح�سنًا، ويطرح عنه ما يراه �سيئًا، 
وعادة ما ي�ؤدي به ذلك �إلى قبول ر�أي المذهب الآخر على اعتبار تقابل المذهبين 

من جهة، ورف�ضه قبول الآراء الأخرى خارج هذين المذهبين من جهة �أخرى.

ولعله �سيت�ضح لنا خلال ا�ستعرا�ضنا لق�اضيا الكتاب كيف �أنه كان موفقًا 
و�إن  التوفيق بين كلا المذهبين،  فيها بدلوه محاولًا  �أدلى  التي  الم�اسئل  �أغلب  في 

خالفناه في بع�ضها بطبيعة الحال.

الكِنْدي  الفل�سفية من  المنظومة  يتابع  الم�ؤلف  �أن  �إلى  �أي�ضًا  ن�شير  �أن  بقي   
�إلى ابن ر�شد، والتي تطالب �صراحة ب�ضرورة عدم ا�شتغال العامة بالفل�سفة وعلم 

الكلام، يقول في ذلك: 

بالن�سبة  والخير  الواجب  من  �أنه  نرى  ف�إننا  كذلك،  الأمر  كان  �إذا  »نقول 
للعامة عدمُ الخو�ض في هذه الن�صو�ص وفيما تحتمله من معان، بعد �أن يفهموا �أنها 
بعيدة عن �إفادة التج�سيم �أو الت�شبيه. �أما الخا�صة، فالواجب عليهم ت�أويلها بما يتفق 
وال�سياق وقواعد اللغة و�أ�صول الدين، وبما يتفق ب�صفة خا�صة والآيات المحُكَمة 
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الوا�ضحة الأخرى. ذلك خير في ر�أينا من �أن نقول ب�صفة عامة كما قال الرازي، 
ب�أن عدم التعر�ض �إلى بيان المراد من هذه الآيات �أ�سلم و�إلى الحكمة �أقرب«) 1(. 

الت�أ�سي�س العلمي )الديني( الذي  �أن  وهنا لا بد من الإ�شارة �إلى حقيقة 
تلقاه ال�شيخ في مطلع حياته �اسهم ب�شكل كبير، بالإ�اضفة �إلى نزعته الفل�سفية، في 
�إعادة ت�شكيل ما هو مطروح ومتناول في الق�اضيا محل النزاع. وهذا الأمر يدل 
عليه تملك الم�ؤلف نا�صية الأمر في الا�ست�شهاد بالقر�آن الكريم الذي �أتم حفظه وهو 
�أي من المذهبين  �إلى  �إنه غالبًا ما ي�ضيف  ال�شريف. بل  النبوي  �صغير والحديث 

نقاطًا �إ�اضفية غفل عنها �أ�صحاب المذهب قديماً رغم �أنها ت�ؤيد ما يذهبون �إليه.

الهداية  لم�س�ألة  تعر�ضه  عند  المثال-  �سبيل  -على  ذكره  ما  ذلك  و�آية 
تعالى،  الله  �إلى  ن�سبتهما  ينفي  الذي  المعتزلة  لر�أي  عر�ض  حين  والإ�ضلال 

م�ستدلين في ذلك بمجموعة من �آي الذكر الحكيم من بينها قوله تعالى:  ثن ڻ  
ے   ے   ھ  ھ   ھ    ہ    ہ   ہ  ۀ   ۀ   ڻ   ڻ   ڻ  
ۓ  ۓثم  ]الروم/ 29[ وت�أويلهم لها بالقول: �أي من يهدي من خذله الله 
فلم يُعنه بلطفه الذي لا ي�ستحقه. نقول بعد ذلك ا�ستطرد الم�ؤلف قائلًا: »وبخا�صة 
�أنه قد  المعتزلة(  �أحد من  �إليه  و�إن كان لم ي�شر  )وهذا ما نلاحظه في هذه الآية 

)1( �محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، الطبعة الحالية، �ص 97.



52 محمد حلمي عبد الوهاب52

�صرحت الآية نف�سها ب�أن ه�ؤلاء الذين �أ�ضلهم الله قد اتبعوا �أهواءهم بغير علم، 
�أي من غير دليل �أو بحث، فا�ستحقوا الخذلان ومنع اللطف عنهم«) 1(. 

وفي مو�ضع �آخر يتعلق بت�أويل المعتزلة �أي�ضًا للآية الرابعة والثلاثين من �سورة 
غافر، وهي ثن  ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ڦ  ڦ    ڦثم ، وبعد �أن �أتى على 
ما ذكره الزمخ�شري في الك�شاف نراه يقول: »ومن الممكن �أن ي�ضيف المعتزلة �إلى 

ثن  گ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ   فيها:  التي جاء  نف�سها  ال�سورة  �آية )28( من  الآية  هذه 
ُْمينَحه- مَن  ڱ  ڱ  ڱثم، �أي �إن الله لا يمنح لطفه -الذي به يهتدي من 

لا يكون �أهلًا له«) 2(. ويقول في مو�ضع �آخر في �سياق ت�أكيد �أهل ال�سنة خلق الله 
لأفعال العباد: »ولأهل ال�سنة بعد هذا �أن ي�ستندوا �أي�ضًا �إلى قوله تعالى:  ثن ے  
وذلك   ،]96-95 ]ال�اصفات/  ۇثم   ۇ   ڭ   ڭ.ڭ   ۓ   ۓ  
ر �أ�صنامهم، على �أن تكون )ما( في  حكاية ردّ �إبراهيم عليه ال�سلام لقومه حين ك�سَّ
الآية الثانية ا�سمًا مو�صولًا، لا نافية، فيكون المعنى: كيف تعبدون الأ�صنام التي 
تنحتونها من الحجر �أو الخ�شب مثلًا والله هو الذي خلقكم وخلق �أعمالكم التي 

تعملون!«) 3(. 

)1( � المرجع ال�اسبق، �ص 169.
)2( المرجع ال�اسبق، �ص 170.
)3( المرجع ال�اسبق، �ص 133.
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�أي�ضًا يبادر ب�إ�اضفة مجموعة من الآيات القر�آنية على ما ا�ستدل به المعتزلة 
من جانبهم لإثبات �أن الهدى وال�ضلال �أمران من عمل الإن�اسن نف�سه فيقول: 
»ون�ستطيع هنا �أن نذكر من جانبنا �آيات �أخرى مماثلة لتلك التي ا�ستدل بها المعتزلة. 
من ذلك قول الله - تعالى: ثن ئى     ئى  ی  ی  ی  ی  ثم ]الق�ص�ص/ 50[، 

وقوله: ثن  ڤ        ڦ  ڦ   ڦ  ڦ  ڄثم  ]المنافقون/ 6[، وقوله: ثن ۀ   ہ  
ہ  ہ  ہ  ھ  ھ  ھ  ھثم  ]الحج/ 53[. ومن العدل وح�سن 
الإ�ضلال  �سبب  فيها  ذكر  التي  الآيات،  هذه  تكون  �أن  ت�أويله  �أو  القر�آن  تف�سير 
الآيات  ل  ت�ؤوَّ و�أن  الناحية،  هذه  المحُْكَمة في  تعالى، هي  الم�اضفَيْن لله  الهدى  �أو 
الأخرى التي لم يُذكر فيها هذا ال�سبب بح�سبها. بهذا يكون الهدى وال�ضلال 

من العبد نف�سه، ويكون الله عادلًا تمام العدل �أي�ضًا«) 1(. 

وهنا نلاحظ �أمرين رئي�سين في طريقة تعامل ال�شيخ مع القر�آن الكريم: 

معناها  عن  المت�شابهات  الآيات  ل�صرف  الت�أويل؛  بمنهج  �أخذه  -	الأول 
الظاهري، خا�صة تلك التي تتحدث عن �صفات الله تعالى على النحو الذي ي�شي 
بم�شابهته الخلق في امتلاك �أع�اضء كالوجه واليد والقدمين...�إلخ. فال�شيخ يعيب 
�أوقع  المت�شابهات والت�سليم بها على ظاهرها؛ مما  ت�أويل  ال�سلف توقفهم عن  على 
فريقًا من الحنابلة )وابن تيمية �أي�ضًا( في �شبهة القول بالتج�سيم. يقول في ذلك 

)1( المرجع ال�اسبق، �ص 174.
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بعد �أن عر�ض لآراء الم�شبهة القائلة بوجود الله في ال�سماء: »�أما الوقوف دون ت�أويل 
هذه الآيات لفهم المراد منها ح�سب طاقة العقل الإن�اسني، كما كان يريد الر�سول 
)بح�سب الحديث المروي عنه والذي ينهى فيه عن معار�ضة القر�آن بع�ضه ببع�ض( 
ورجال ال�سلف، ف�أمر قد لا يقبله من يرى – بحق- �أن القر�آن �أوحي �إلى النبي 
ليُفهم )و�إلا فما الفائدة منه!(، و�أن على النبي نف�سه بيانهَ، وبخا�صة ما كان منه 
غام�ضًا في حاجة �إلى تف�سير )ومن ثم ف�إن �أي حديث يتعار�ض ون�ص القر�آن يجب 

رف�ضه حتى و�إن �صح �سنده(«) 1(.

الأمر الثاني �أنه يراعي في كافة ال�شواهد والا�ستدلالات التي يذكرها - �سواء  	-
�أ�اضفها بنف�سه- م�س�ألتين مهمتين هما: �سياق  �أو  �أو المعتزلة  �أهل ال�سنة  قال بها 
الآيات من جهة، ومكان نزولها من جهة �أخرى )مكية �أو مدنية(. والواقع �أنه كان 
لهذا المنهج �إفادة كبيرة لم يتداركها كثير من �أ�صحاب المذهبين؛ فقد يترتب على 
�إغفال ال�سياق العام للآيات- كما �أو�ضح ال�شيخ بحق في �أكثر من مو�ضع- ن�سبة 
�شيء ما )كالهداية والإ�ضلال على �سبيل المثال( �إلى غير فاعله! كما يترتب على 
�إغفال مو�ضع النزول مراعاة ال�سياق العام الذي نزلت فيه الآيات بحيث تختلف 
الأهداف والغايات بح�سب المخاطَبين بها، ففي الآيات المكية ت�أكيد على وحدانية 
الله لمواجهة النزعات الوثنية، �أما في الآيات المدنية فيختلف الأمر قليلًا �أو كثيًرا 

تبعًا للم�ستجدات التي طر�أت على الإ�سلام والم�سلمين �أنف�سهم.

)1( المرجع ال�اسبق، �ص 87.
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�أما بالن�سبة لحر�ص ال�شيخ على �إبراز �ضرورة مراعاة �سياق الآيات المُ�ست�شهَد 
بها من قِبل المعتزلة والأ�شاعرة على حد �سواء، فنجد مثلًاا له في �أكثر من مو�ضع 

ک   ک    ثن  تعالى:  بقوله  الأ�شاعرة  ا�ست�شهد  المثال  �سبيل  فعلى  الكتاب.  في 
يقول  لله،  العباد  �أفعال  خلق  ن�سبة  على  للدلالة  ]الرعد/16[  گثم   ک  
ال�شيخ: »�إننا نلاحظ �أن ا�ستدلال �أهل ال�سنة بهذه الآية لا يتفق وال�سياق. �إن ما 

ا�ستدل به ه�ؤلاء هو جزء من هذه الآية فقط. وهي بتمامها هكذا: ثن چ  چ  ڇ  
ڇ   ڇ  ڇ  ڍڍ  ڌ  ڌ  ڎ  ڎ  ڈ  ڈ  ژ  ژ   ڑ  ڑ  ک 
ک  ک  گ  گ  گ  گ  ڳ  ڳ   ڳ  ڳڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ں  

ں  ڻ      ڻ  ڻ     ڻ  ۀ  ہ  ہ  ہ        ہ  ھ  ھ  ھثم. 

وي�ضيف ال�شيخ »ونظرة �إلى هذه الآية بتمامها، بل �إلى الآيتين اللتين قبلها، 
كافية ب�أن تجعلنا نفهم �أن الأمر هنا لي�س م�س�ألة خلق الله �أفعالَ الإن�اسن، �أو �أن هذا 
هو الذي يوجدُها باختياره وقدرته؛ بل الأمر �أَجَلّ من هذا كله. �إن الله يريد بهذه 
هم بما معناه: هل  الآية وما قبلها �أن يرُدَّ على الكفار الذين جعلوا له �شركاء، فحَجَّ
ه�ؤلاء ال�شركاء خلقوا �شيئًا كما خلق الله، فيكون لهم الحق �أن يُعبدوا مثله؟! ثم 
كانت النتيجة �أن �أكدّ الله �أن ه�ؤلاء الذين زعمهم الكفار �شركاء لله تعالى لم يخلقوا 

�شيئًا ما، و�أن الله هو وحده خالق كل �شيء، فهو �إذًا وحده الحريّ بالعبادة«) 1(. 

)1( المرجع ال�اسبق، �ص 134.
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وقد عاب ال�شيخ على الأ�شاعرة طريقة ا�ستدلالهم بالقر�آن »نعني اقتطاع 
�آية �أو جزء منها عن �سياقها وت�أويلها بما يتفق ومذهب الم�ستدلِّ بها، )وذلك( لي�س 
من الحق في �شيء. )�أما( الواجب في الت�أويل للقر�آن ]فـ[ ملاحظة ال�سياق الذي 
�أدنى  ذلك  خا�صة.  نظر  وجهة  ت�ؤدي  �أن  على  �إكراهها  وعدم  الآية،  فيه  وردت 

للحق، و�أليق بالقر�آن«)1(.

عليه  للدلالة  فيكفي  النزول،  مو�ضع  مراعاة  �ضرورة  لت�أكيده  بالن�سبة  �أما 
ما ذكره عند ابتداء القول في الآيات التي توحي بالت�شبيه حين قال: »لقد كان 
من الطبيعي �أن يفي�ض القر�آن في الكلام عن الله الواحد الأحد الذي لا �شريك 
يريد.  ما  ما دون  الذي لا يقف �شيء  والمريد  لقدرته،  الذي لا حدّ  والقادر  له، 
وكان من الطبيعي كذلك �أن ي�ؤكد القر�آن، مع هذا كله، �أن الله لا ي�شبهه �أحد 
ا  من خلقه. وبخا�صة والقر�آن نزل �أول الأمر على العرب، وهم – �إلا قليلًا جدًّ
منهم- كانوا عبدة �أ�صنام؛ ي�صنع الواحد منهم �صنمه على النحو الذي يريد، ثم 

يعكف على عبادته«) 2(. 

وهو في كل �أولئك يتوافق مع ما ذكره في مقدمة كتابه من �أن المتكلمين 
لم يفيدوا من القر�آن الكريم �إفادة كاملة وعلى النحو المطلوب للو�صول �إلى معرفة 

)1( المرجع ال�اسبق، �ص 134.
)2( المرجع ال�اسبق، �ص 74.
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الله المعرفة الحقة التي ي�ؤمن بها القلب قبل العقل »وهذه المعرفة يجب �أن تكون 
على ر�أ�س الأغرا�ض التي نن�شدها من درا�سة القر�آن، فذلك �أولى من ت�أويل هذه 
الآية وتلك؛ لتتفق مع مذهب الأ�شاعرة �أو المعتزلة مثلًا من المتكلمين ولي�س لهذا 

�أوحى الله تعالى القر�آن لر�سوله عليه ال�صلاة وال�سلام«) 1(. 

خام�سًا: »القر�آن والفل�سفة« في �سياق الخطابات ال�سابقة عليه

ومن �أهم الم�ؤلفات التي �سبقت كتاب »القر�آن والفل�سفة« في تو�ضيح �أ�اصلة 
الفل�سفة الإ�سلامية والرد على مزاعم الم�ست�شرقين الغربيين كتابات الأ�ستاذ الإمام 
محمد عبده؛ خا�صة تلك التي عُنيت بالرد على مزاعم كل من: رينان وهانوتو)2(. 
ن ال�اسميّ، والتفريق بينهما،  ن الآريّ والتمدُّ حيث �أكثَر الأخير »من ذكر التمدُّ
ن ال�اسميّ،  ن الآريّ هو الذي ظفرَ بقُرْنة التمدُّ و�أنّ �أحدهما قهرَ الآخر، و�أنّ التمدُّ
وما ي�شبه ذلك«) 3(، وكذلك رده على فرح �أنطون في بحثه عن »ابن ر�شد وفل�سفته« 

ا مع العلم والعلماء من الإ�سلام)4(.  ً وزعمه �أنّ الم�سيحية كانت �أكثَر ت�ُحماس

)1( المرجع ال�اسبق، �ص 201.
)2(  �محمد عبده، الأعمال الكاملة، تحقيق وتقديم محمد عمارة، دار ال�شروق ومكتبة الإ�سكندرية، الطبعة الثانية، 

)1427هـ/ 2006م(، الجزء الثالث »الإ�صلاح الفكري، والتربوي، والإلهيات«، �ص 338-337.
الإ�سلام،  في  الإفرنج  طعن  عن  كلمات  �إلى  �إ�اضفة  �ستة  مقلاات  الرد  ويت�ضمن   ،218 �ص  ال�اسبق،  )3( �المرجع 

ال�صفحات 256-215.
ال�صفحات  عبده،  لمحمد  الكاملة  الأعمال  �ضمن  والإ�سلام«  الن�صرانية  في  »الا�ضطهاد  عنوان  تحت  )4(  �وذلك 

 .368-257
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و�إلى جانب تلك الردود هناك »ر�اسلة التوحيد« التي بحثَ فيها الإمام �أهم 
الق�اضيا الكلامية، خا�صة ما يتعلقُ بالق�اضء والقدر، وحرية الإرادة الإن�اسنية، �إلى 
الوجود وعلم المنطق والولاية  و�آراء المتكلمين في  ابن ر�شد،  جانب بحثهِ فل�سفة 

ال�صوفية...�إلخ)1(. 

على  »الرد  يو�سف  علي  المهند�س  كتابُ  يقع  ]الردود[  ذاته  ال�سياق  وفي 
رينان«، الذي �صدر عن دار الآداب، عام )1326هـ/ 1908م(. وهو عبارة عن 
الم�ؤلف في  �ضمنها  نقدية  تعليقات  �إلى  �إ�اضفة  الفرن�سية  عن  رينان  لن�ص  ترجمة 
حا�شية الكتاب. وجدير بالذكر �أنّ الم�ؤلف كان من �أوائل المهتمين بالفل�سفة علمًا 
وت�أريخًا، حيث خلّف عدة كتيبات �صغيرة عن الفارابي، ور�اسئل �إخوان ال�صفا، 
ف�ضلًا عن ع�شرات المقلاات الخا�صة بفلا�سفة الإ�سلام: كابن �سينا، والتوحيديّ 

وغيرهما والتي ن�شرها بمجلة الآداب. 

درا�سة  الإ�سلام،  فلا�سفة  »تاريخ  لطفي جمعة  �أي�ضًا كتاب محمد  وهناك 
�شاملة عن حياتهم و�أعمالهم ونقد تحليلي عن �آرائهم الفل�سفية«، والذي طبع للمرة 
�أ�سئلة  الأولى عام )1342هـ/ 1924م(. وقد و�ضعه الم�ؤلف بق�صد الإجابة عن 
�أجداد في الفكر والعقل؟ وهل له�ؤلاء الأجداد قيمة في  ا  لنا حقًّ ثلاثة، هي: هل 
ميدان العلم الحديث؟ و�أين كتبهم؟ وما مكانتهم بين ظهراني الفلا�سفة الذين نقر�أ 
تراجمهم ونرى �صورهم ونعثر ب�شذور من �أقوالهم في الكتب والمجلات وال�صحف؟ 

)1( محمد عبده، ر�اسلة التوحيد، مرجع �اسبق، �ص 377- 568.
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ومن الكتب التي اهتمت بت�أ�صيل الحياة العقلية في الإ�سلام كتاب ال�شيخ عبد 
المتعال ال�صعيدي »الو�سيط في تاريخ الفل�سفة«، وهو في الأ�صل عبارة عن مقلاات 
�أخرى  �إلى جانب مقلاات  من�شورة في مجلة الأزهر ظهرت في عقد الثلاثينيات 
�أهم  ومن  و�آخرين.  مو�سى،  يو�سف  ومحمد  والأهواني،  الخ�ضيري،  من:  لكل 
الم�اسئل التي �أبرزها هذا الكتاب تمييز �اصحبه ما بين المباحث الفل�سفية الأ�صيلة 
)فل�سفة الم�سلمين( التي تعبر عن الفكر الإ�سلاميّ الخال�ص ممثلة في علم الكلام 
و�أ�صول الفقه، والفل�سفة الإ�سلامية المتمثلة في الينابيع الفكرية المختلفة لفلا�سفة 

الإ�سلام، وهو ما عبر عنه بعنوان »الفل�سفة الإ�سلامية الداخلية والخارجية«) 1(. 

وبطبيعة الحال؛ هناك الم�ؤلَّف الأ�شهر في هذا المجال �ألا وهو كتاب »تمهيد 
لتاريخ الفل�سفة الإ�سلامية« لل�شيخ م�صطفى عبد الرازق)2(، والذي قدم فيه ر�ؤية 
�س ن�ش�أة التفكير الفل�سفيّ الإ�سلاميّ في كتابات الم�سلمين  جديدة تقومُ على تلمُّ
�أنف�سهم قبل �أنْ يت�صلوا بالفل�سفة اليونانية ويدر�سوها درا�سة وافية. وقد تتبع فيه 

الطبعة  القاهرة،  الأزهرية،  الجامعة  مكتبة  الإ�سلامية،  الفل�سفة  تاريخ  في  الو�سيط  ال�صعيدي،  المتعال  )1(  �عبد 
ف�ؤاد  و�أحمد  الرازق  عبد  م�صطفى  ال�شيخ  من  كل  مع  ذهب  كما  بعدها.  وما   7 �ص  تاريخ،  دون  الخام�سة، 
الأهواني ومحمد عبد الهادي �أبو ريدة �إلى �أن الكندي من �أئمة التجديد باعتباره �أول » الفلا�سفة الم�شائين«، 
و�أول من مهد الطريق للنظر العقلي في الثقافة الإ�سلامية، و�أول من �أعمل النقد في الفكر الفل�سفي الوافد من 

الثقافات الأخرى. 
)2( �راجع مناق�شة مو�سعة لما ورد في هذا الكتاب �ضمن تقديمنا له بعنوان » م�صطفى عبد الرازق« وكتابه التمهيد: 

مدر�سة فل�سفية في رحاب الجامعة الم�صرية« �ضمن �إ�صدارات هذا الم�شروع.
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»جملة نظر الغربيين �إلى الفل�سفة الإ�سلامية وحكمهم عليها منذ ا�ستقرت معالم 
النه�ضة الحديثة لتاريخ الفل�سفة �إلى �أيامنا هذه، �أي منذ �صدر القرن التا�سع ع�شر«) 1(. 

1234هـ/  )ت   Tennemann مان  تِنِّ من:  كل  لآراء  عر�ضه  جاء  هنا  ومن 
الفل�سفة«) 2( )�ص 8-4(،  تاريخ  »المخت�صر في  كتابه  والتي �ضمنها في  1819م( 
في  �أعلنها  التي   )9-8 )�ص   Cousin 1847م(  1263هـ/  )ت  كوزان  وفكتور 
محا�ضراته في تاريخ الفل�سفة بجامعة باري�س، و�إرن�ست رنان Renan التي �أوردها في 
كتابيه »ابن ر�شد ومذهبه«، و »تاريخ اللغات ال�اسمية« )�ص10-12(، وجو�ستاف 
من  والمتكلمين  الفلا�سفة  »تاريخ  كتابه  في  �ضمنها  التي   Gustave Dugat دوجا 
الم�سلمين«) 3( )�ص13(، ومُنك )ت 1284هـ/ 1867م( Munk في كتابه »�أم�شاج 

من تاريخ الفل�سفة اليهودية والعربية« )�ص15-14(.

المنحى  هذا  والفل�سفة«  »القر�آن  كتابه  في  �إذًا  مو�سى  يو�سف  محمد  يتابع 
ف�صوله  التمهيد. وذلك عبر  ب�صورة خا�صة في كتاب  مو�ضح  هو  الت�أ�صيلي كما 
الأربعة التي تناولت علائق »القر�آن والفل�سفة والمجتمع الذي يدعو �إليه« )الف�صل 
الثاني(، وبحثت  للتفل�سف« )الف�صل  القر�آن تدعو  �أن »طبيعة  و�أكدت  الأول(، 

)1(  �م�صطفى عبد الرازق، تمهيد لتاريخ الفل�سفة الإ�سلامية، لجنة الت�أليف والترجمة والن�شر، القاهرة، 1944م، 
�ص 3.

)2(  �ن�شر كتاب تنمان هذا لأول مرة بالألمانية �سنة 1812م، فيما ينقل ال�شيخ م�صطفى عبد الرازق اقتبا�استه عن 
الترجمة الفرن�سية للكتاب والتي قام بها الفيل�سوف الفرن�سي كوزان )ت 1847( �سنة 1829م. 

)3(  طبع للمرة الأولى بباري�س �سنة 1889م. 
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م�س�ألة »ذات الله و�صفاته« )الف�صل الثالث(، ثم عرجت �أخيًرا على بحث م�س�ألة 
»العدالة الإلهية« )الف�صل الرابع(، و�أبرزت �أهم النتائج التي تو�صلت �إليها �أخيًرا 

تحت عنوان »نتيجة وخاتمة«.   

وفي كل �أولئك؛ ت�ؤكد ف�صول الكتاب �أن مذاهب المتكلمين في مجموعها 
م�ستوحاة من القر�آن الكريم �أولًا، و�أنه لي�س �صحيحًا ما ذهب �إليه »تنمان« من �أن 
�أن ثمة عوامل �أخرى  القر�آن عاق الم�سلمين عن التقدم في الفل�سفة ثانيًا، وثالثًا 
الكريم  القر�آن  المتكلمين من  �إفادة  و�أن عدم  الم�سلمين،  فل�سفة  �أثرها في  لها  كان 
الإفادة الكاملة قد حال دون »�أن نعرف كيف ن�صل بالقر�آن �إلى معرفة الله المعرفة 
الحقة التي ي�ؤمن بها القلب قبل العقل، �أي �إلى المعرفة التي لا ي�صل �إليها العقل 

وحده«) 1(. 

�ساد�سًا: �أهم ق�ضايا الكتاب

)1( الفل�سفة القر�آنية و�أبرز نواحيها
ينطلق الم�ؤلف في بيان العلاقة التي تجمع القر�آن الكريم بالتفل�سف من عدة 

اعتبارات ي�أتي في مقدمتها:

للنا�س جميعًا على اختلاف حظوظهم من  �أنه دعوة  الكريم -بما  القر�آن  . � ��أن 
)1(  �محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 201.
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العقل والقدرة على التفكير- منه ما يتجه للقلب ليتفتح للموعظة؛ ومنه ما 
يتجه للعقل ليُذْعن للمنطق والدليل؛ ومنه -بجانب هذا وذاك- ما ي�شتمل 
على الحقيقة �اسفرة كما يفهمها الجميع؛ ومنه �أي�ضًا ما يجيء في �شكل �أمثال 

ي�ضربها الله للنا�س ثن ہ  ہ  ھ  ھثم  ]العنكبوت/ 43[.

ا �أن ي�صل �إلى ما �أراد الله من الهداية  . � �و�إذا كان ذلك كذلك؛ كان القر�آن حَرِيًّ
وتبيين الحق من الباطل، فيما كان النا�س فيه من �أمر مريب قبل نزوله، مما 

/ الطبيعة، والإن�اسن. يت�صل بكل من: الله، والعَملا

�إذًا من  العقيدة الحقة؛ كان لا بد  �أو قليلًا عن  العالم كثيًرا  ابتعاد  . � �وبحكم 
كان  فيما  الحق  ولبيان  �شيء،  كل  قبل  العقيدة  لت�صحيح  القر�آن  يتجه  �أن 
عليه النا�س في بلاد العرب التي كان يتمثل فيها الديانات والملل المختلفة 
العديدة)1(. ويخل�ص الم�ؤلف من كل ما �سبق ومن ا�ستعرا�ض الحياة العقلية 
والدينية التي كان عليها العرب قبل مجيء الإ�سلام �إلى القول: »كل هذا 
يدل على �أنه كان للعرب قبيل ظهور القر�آن �شيء من النظر العقلي في بع�ض 
�أو منهج معروف  �أ�اس�س  قائمًا على  و�إن لم يكن ذلك  الفل�سفية،  النواحي 
التفكير فيما  تاريخهم �شيء من  الفترة من  محدود... كان للعرب في هذه 

)1( المرجع ال�اسبق، �ص 6.
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يت�صل بالألوهية والعَملا والبعث والحياة الأخرى. وكان لهذا، كثيًرا ما يثور 
حَل المختلفة«) 1(.  الجدل في هذه الم�اسئل، وبخا�صة بين �أهل النِّ

وبطبيعة الحال؛ ف�إن و�ضعًا كهذا، ي�ستدعي �أن يقول القر�آن الكلمة الفا�صلة 
فيما كانوا فيه يختلفون، و�أن يبين الحق فيما عليه النا�س من اعتقادات وعادات، ما 
ي�ستلزم �أن يجادل بطبيعة الحال المخالفين لما �أراد �أن يقرر من اعتقادات جديدة. 
ومن هنا »كان لا بد كذلك من �أن يكون القر�آن نف�سه مو�ضع �أخذ ورد وجدال 
بين الذين �آمنوا به وبين الذين �ضلوا على ما هم عليه من دين وعقيدة، وبخا�صة، 
التي  الآيات  من  كثير  على  وا�شتماله  تكوينه،  طبيعة  )حكم(  بـ  نف�سه  والقر�آن 
يعار�ض بع�ضها بع�ضًا في بادئ الر�أي )ظاهر الأمر(، يدعو �إلى كثير من )�إعمال( 

التفكير من )قِبل( الأن�اصر ومن )قِبل( الخ�صوم على ال�سواء«) 2(. 

يتح�صل مما �سبق �إذًا �أن القر�آن الكريم قد نزل في بيئة كانت في �أم�س حاجة 
قارئيه الذين  ب�أنه يدفع  ناهيك  �أخرى.  لتلقيه من جهة  �إليه من جهة، وم�ستعدة 
للتفل�سف  والم�سلمين  العرب  �أعدّ  ما  الفل�سفي،  التفكير  من  �أنحاء  �إلى  يتدبرونه 

)1( � المرجع ال�اسبق، �ص 10 وهو ينقل هذا الكلام عن كتاب التمهيد لل�شيخ م�صطفى عبد الرازق، �ص 112-111 
وي�ستطرد في الهام�ش: وكان هذا الجدل للدفاع عن �أديانهم الموروثة �ضد الدخيلة عليهم، و�أحياناً انت�اصرًا لدين 

�إبراهيم الذي كانوا يلتم�سونه.
)2(  محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 10.
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فيما  عرفوه  الذي  الإغريقي  التراث  ولفل�سفة  الفقه(،  و�أ�صول  الكلام  )علمي 
بعد. فما المق�صود بالتفل�سف الذي �أدى �إليه ا�شتغال الم�سلمين بتدبر �آيات الذكر 

الحكيم قبل �أن يتعرفوا �إلى الفل�سفة الإغريقية �إبان ع�صور الترجمة؟

والكون  الحقة لله  المعرفة  بالفل�سفة  المق�صود  كان  �إذا  �أنه  الم�ؤلف  ي�ؤكد  هنا 
ال�سماوي والأر�ض/الطبيعة والإن�اسن، �أو هي نظر العقل في تفكيره الذي يُراد به 
معرفة حقائق الوجود في العَملا الأكبر المحيط بالإن�اسن، والعَملا الأ�صغر الذي 
�إذا كان هذا هو تعريف الفل�سفة والغاية  هو الإن�اسن، والمبد�أ الأول لذلك كله؛ 
التي تهدف �إليها، ف�إن القر�آن الكريم قد ا�شتمل على مختلف الجوانب الفل�سفية 

الإلهية والطبيعة والإن�اسنية.

كما ي�ؤكد الم�ؤلف في بيانه �أن طبيعة القر�آن الكريم تدعو للتفل�سف: »لو �أن 
القر�آن كان كتاب ت�شريع و�أخلاق فح�سب، ما كان -على ما نعتقد- يثير ما يثير 
من نقا�ش وتفكير فل�سفي. ذلك ب�أنه قد لا يكون ع�سيًرا كل الع�سر �أن ي�أخذ المرء 
نف�سه بما يرى من ت�شريع جديد يحدد العلاقات بينه وبين �أمثاله من النا�س، وقد 
لا يكون كذلك ع�سيًرا كل الع�سر �أن يغير المرء، بحكم البيئة الجديدة التي يجد 
نف�سه فيها، من �أحكامه الأخلاقية ومعاييره لما يكون )ي�صدر( منه ومن غيره من 
�أعمال، لي�صف بع�ضها بالخير وبع�ضها بال�شر. لكن القر�آن مع هذا وذاك، كتاب 
دين، كتاب عقيدة، جاء ليغير ما توا�ضع عليه العرب وغير العرب من عقائد تجري 
مجرى الدم من الإن�اسن، ... �إذًا كان من ال�ضروري �أن يثير القر�آن، وهذا �ش�أنه 
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ا بقلوبهم  وطبيعته، ما �أثار من الجدل والتفكير؛ �سواء �أكان من الذين �أخل�صوا حقًّ
للدين الجديد، �أم من الآخرين �أي�ضًا الذين دخلوا في الإ�سلام وفي قلوبهم كثير �أو 

قليل مما كانوا عليه من دين وعقائد لم يتخل�صوا تمامًا منها«) 1(. 

ولكن لأن القر�آن قد بين الحق فيما يتعلق بم�شاكل الألوهية والطبيعة؛ ف�إننا 
نرى الم�سلمين في فجر الإ�سلام لم تكن الغاية من تفكيرهم النظري البحث عن 
النواحي كما كان ذلك غاية تفكير غيرهم من المتفل�سفين من  الحقيقة في هذه 
�أبناء الأمم الأخرى. بمعنى �أنه بعد �أن وقر في نفو�س الم�سلمين �أنهم حازوا الحقيقة 
الكاملة فيما يتعلق بهذين المبحثين بوا�سطة الوحي الإلهي ان�صرفوا �إلى �شرحها 
والانت�اصر لها. وهكذا لم يتجهوا �إلى التفل�سف كما �أثُر عن اليونان؛ لأنهم وجدوا 

في القر�آن ما ا�ستغنوا به عن كل فل�سفة �إلهية وطبيعية �أخرى.

وي�ضيف الم�ؤلف �إلى ما �سبق �سببًا �آخر، �ألا وهو: »�أن حرارة العقيدة وتفهم 
العليم الحكيم، ملك عليهم  بالنزول من لدن الله  الذي كان حديث عهد  القر�آن 
�ألبابهم وعقولهم، فق�صروا جهودهم على فهمه وفهم حديث الر�سول -�صلوات الله 
و�سلامه عليه- وعلى ا�ستنباط ما في هذين الم�صدرين العظيمين المقد�سين من حكمة 

وت�شريع و�أخلاق )يتم( بها عمارة العَملا و�سعادة النا�س في الدنيا والآخرة«) 2(. 

)1( المرجع ال�اسبق، �ص 33.

)2( المرجع ال�اسبق، �ص 12.
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ويقول في مو�ضع �آخر: »وهذه العوامل )وهي(: النهي عن الجدل، روعة 
القر�آن وجلاله وت�أثر العرب بذلك �إلى �أكبر الحدود، الا�ستغراق في الحرب، وجود 
الان�صراف من  �أثرها في  ريب  بلا  لها  الم�ؤمنين(، كان  ا )بين جماعة  الر�سول حيًّ
جانب الم�سلمين عن معار�ضة القر�آن بع�ضه ببع�ض، ومحاولة ا�ستخراج ما يدعو �إليه 
من �آراء فل�سفية تت�صل بالله وبالعالم وبالإن�اسن. وبخا�صة وقد وجدوا في القر�آن 
ما يروي ظم�أهم وما يُ�سكن حيرتهم وطُلعَتهم )تطلعاتهم( في هذه النواحي«) 1(. 

وبعد �أن بين الم�ؤلف وجهة نظره العامة بخ�صو�ص هذا الأمر، كان عليه �أن 
يثبتها ب�شيء من التف�صيل؛ ف�شرع في بيان ا�شتمال القر�آن الكريم على �أ�صول كل 
من: الفل�سفة الإلهية، والطبيعية، والإن�اسنية، والاجتماعية)2(؛ فكان بذلك داعيًا 
�إلى تفل�سف الم�سلمين فيما بعد، ومن �أجل �أن نتبين �أ�س�س المجتمع الذي دعا �إليه 

القر�آن الكريم.

)�أ( الفل�سفة الإلهية والطبيعية في القر�آن

من  الم�ؤلف  ينطلق  الطبيعية  الفل�سفة  على  القر�آن  با�شتمال  يتعلق  وفيما 
القول �إن المفكرين والفلا�سفة قد �أتعبوا �أنف�سهم في قديم الزمن وحديثه بحثًا عن 
القر�آن فقد جاء  �أما  �إنهم اختلفوا في ذلك اختلافًا كبيًرا.  المبد�أ الأول للوجود، 

)1( المرجع ال�اسبق، �ص 35.
)2( المرجع ال�اسبق، �ص 15 - 31.
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في كل هذه الم�شاكل بالقول الف�صل، ودلل على الحق الذي جاء به في كل منها 
بالحجج العقلية المنطقية والأداة العقلية والوجدانية التي ي�ؤمن بها العقل والقلب 
معًا. كما ي�ؤكد �أي�ضًا �أنه لي�س من الي�سير ح�صر الآيات القر�آنية التي تدل على 
وجود الخالق ، و�صولًا �إلى �إعادة الت�أكيد ب�أن القر�آن قد ا�شتمل على �أ�صول 
ن وحده كما  الفل�سفتين الإلهية والطبيعية، مدح�ضًا بذلك فكرة �أن العالم قد تكوَّ

يقول الدهريون. 

العناية الذي ذكره ابن ر�شد في كتابه  الم�ؤلف دليل  ال�سياق يبرز  في هذا 
  الك�شف عن مناهج الأدلة في عقائد الملة« ومفاده بيان مقدار عناية الخالق«
بين  تام  وارتباط  عجيب  نظام  على  فجعله  خلقه،  الذي  بالعالم  البالغة  الفائقة 
�أجزائه. ويخل�ص �إلى القول: �إن القر�آن قد وجه نظر الإن�اسن �إلى ما خلق الله من 
�أعمل  �إذا  عديدة، حتى  عوالم ومخلوقات  من  بينهما  وما  والأر�ض  ال�سماوات 
الإن�اسن عقله فيها و�صل حتمًا �إلى الإيمان بوجود �إله عليم حكيم، و�إلى �أن هذه 
والخلق  الألوهية  م�شكلة  القر�آن  وهكذا حل  تعالى.  �صنعه  من  المختلفة  العوالم 
�أر�سطو، ولي�س مجرد »�اصنع« �صنع ما  معًا، فالله لي�س »المحرك الأول« كما زعم 

�صنع ثم تركه بلا عناية �أو رعاية، �أو دون علم تام بما يكون منه.
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)ب( الفل�سفة الإن�سانية والاجتماعية في القر�آن 

�أما فيما يتعلق ب�إبراز جوانب الفل�سفة الإن�اسنية والاجتماعية التي ا�شتمل 
في  بالإن�اسن  تتعلق  فل�سفة  على  القر�آن  ا�شتمال  الم�ؤلف  فيذكر  القر�آن؛  عليها 
مختلف حلااته و�أو�اضعه؛ باعتباره فردًا، �أو ع�ضوًا في �أ�سرة، �أو ع�ضوًا في مجتمع 
�صغير �أو كبير، �أو ع�ضوًا في �أمة، �أو ع�ضوًا في جماعة الإن�اسنية كلها. ومن ثم لم 
يهمل القر�آن ناحية من هذه النواحي، فكان بذلك وا�ضعًا للأ�س�س العامة التي 

يقوم عليها المجتمع ال�سليم الذي دعا �إليه.

ويخل�ص من خلال ا�ستعرا�ض ق�سمات هذه الفل�سفة الإن�اسنية الاجتماعية 
الراقية �إلى �أن الله رفع �ش�أن الإن�اسن باعتباره فردًا، وذلك بما �أبطل من عبادة غيره 
دَنَة »ووفر له الكرامة التامة بما رفع عنه من �سلطان رجال  تعالى، كالأ�صنام وال�سَّ
الدين وكهنته، فلا و�سطاء ولا �شفعاء بين المرء وربه، ولا ق�سي�س �أو كاهن يغفر له 
ما يريد من ذنوبه«) 1(. وهكذا �أبطل القر�آن الكريم عبادة الإن�اسن للإن�اسن، �سواء 
كان الأخير حاكمًا، �أو فرعوناً، �أو كاهنًا، �أو ق�سي�سًا، �أو رئي�سًا، �أو �أميًرا، �أو وزيرًا... 
�إلخ، وبهذا تتحقق الحرية الإن�اسنية في تمام العبودية لله كما قال مت�صوفة الإ�سلام.

رِبْقَة الأ�صنام والأزلام وال�سدنة  ا من  وبما �أن الإن�اسن الجديد قد �اصر حرًّ
والأحبار والرهبان، فقد ترتب على نيله تلك الحرية �أن ي�صبح م��سؤولًا عن عمله، 

)1( المرجع ال�اسبق، �ص 24.
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فلا يحمل عنه �أحد �شيئًا من وزره ثن ڎ  ڈ  ڈ  ژ  ژ   ڑ.  
ۅ   ثن ۋ     ،]  8-7 ]الزلزلة/  ثم   ک  ک  ک  ک  گ  گ 
ئۇ   ئو      ئو    ئە   ئە   ئا   ئا   ى   ى     ې   ې   ې    ۉې   ۉ   ۅ    

ئۇثم  ] فاطر/ 18[. 

حقوق  له  تكون  جماعة،  في  وع�ضوًا  بالطبع؛  ا  مدنيًّ الإن�اسن  لكون  وتبعًا 
وواجبات اجتماعية؛ ولذلك نجد القر�آن زاخرًا في هذه الناحية بكثير من المبادئ 
والو�اصيا التي لا نجد ما يقاربها في �أية فل�سفة �إن�اسنية اجتماعية لأي فيل�سوف في 
قديم الزمان �أو حديثه على ال�سواء. فالقر�آن الكريم ي�أمرنا بالإنفاق مما رزقنا الله من 
المال وجعلنا م�ستخلفين فيه، والقر�آن ي�ؤكد وجوب الوفاء بما يكون من عقود وما 
يبرم من عهود بين الأفراد وبين الجماعات، والقر�آن ي�ؤكد �ضرورة التزام الأمانة 
الوالدين والأقربين،  �أو  �أنف�سنا  والعدالة والإن�اصف ولو كان ذلك على ح�اسب 
والقر�آن ي�اسوي بين النا�س جميعًا فلا فرق بين �أحد و�آخر في الحقوق والواجبات 
ال�صفح  �ضرورة  على  �آخرًا-  -ولي�س  �أخيًرا  يحث  والقر�آن  العامة،  الاجتماعية 
والعفو ومقابلة ال�سيئة بالح�سنة حينًا، ودفع ال�سيئة بمثلها في غير اعتداء وتجاوز عن 

الحد حينًا �آخر.

بما  العظيم،  القر�آن  »�إن  القول:  �إلى  �سبق  ما  جميع  من  الم�ؤلف  ويخل�ص 
ا�شتمل عليه من �أ�صول الفل�سفة الإلهية والطبيعية، قد دفع الم�سلمين للتفل�سف 
وبما  والاجتماعية  الإن�اسنية  الفل�سفة  �أ�صول  من  و�ضع  بما  وهو   ... الوا�سع  بمعناه 
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قرره من �أ�صول الفل�سفة الأخلاقية قد دعا )�أي�ضًا( بقوة لإقامة المجتمع ال�سليم 
ال�اصلح للحياة القوية العزيزة الماجدة. هذه الحياة التي تقوم على هذه الدعائم وما 
�إليها من �سبيل: الإيمان بالله م�صدر كل خير، والعدالة والأمانة والوفاء، والت�اسمح 
والعفو مع مَن ي�صلحهم العفو والإغ�اضء عما يكون منهم من �إ�اسءة، والم�اسواة بين 
والتفكير، والاعتزاز  العقل  العامة، وحرية  والواجبات  النا�س جميعًا في الحقوق 

بالإن�اسن وكرامته، �إلى غير ذلك كله مما لا ي�صلح للحياة الطيبة بدونه«)1(.

)2( التوفيق بين الدّين والفل�سفة

�شغلت ق�ضية »التوفيق بين الدين والفل�سفة« م�اسحة مهمة من اهتمامات 
وكتابات محمد يو�سف مو�سى بحيث توزعت على �أغلب �أعماله الفل�سفية. ومن 
ا من  �إلى مرحلة مبكرة ن�سبيًّ �أن اهتمامه بها يعود  اللافت للنظر في هذا ال�سياق 
حياته. ففي عمل من �أول �أعماله المطبوعة، ونق�صد به كتابه عن ابن »ر�شد الفيل�سوف«، 

نجده يتحدث عما �أ�سماه �إح�اس�س فيل�سوف قرطبة بر�اسلته، حيث يقول:

»حينما قرّبَ ابنُ طفيل ابنَ ر�شد الحفيد من الخليفة وقدّمه �إليه، وحينما 
�أو  ندبهُ لتلخي�ص كتب المُعلم الأول )�أر�سطو( و�شرحها، لم يفعل ذلك اعتباطًا 
�إنه فعل ما فعل عن ميل خا�ص لأبي الوليد  عن هوى وميل خا�ص؛ بل لِنقُلْ 

)1(  المرجع ال�اسبق، �ص 31.
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)ابن ر�شد( يرجع �إلى عرفانه به وبا�ستعداده وحُبه للعمل الذي ندبه له، وقدرته 
على الا�ضطلاع بالر�اسلة التي كُلّف بها. )...( �إنّ همه )ابن ر�شد( كان �شيئًا �آخر 
)غير اللحاق ببلاط ال�سلطان(، و�إنّ غايته كانت غاية �أخرى، و�إنه لي�شعر �شعورًا 
عميقًا بتلك المهمة �أو الر�اسلة التي نيطت به. )....( هذه الر�اسلة على ما نعتقد 
كانت الانت�اصف للفل�سفة وردّ الاعتبار لها و�إحياءها بعد ما لقيت من الغزالي، 
التي  الر�لااست  �أ�سمى  الر�اسلة  وتلك  ال�شريعة.  �أو  الدّين  وبين  بينها  والتوفيق 
يندب لها نف�سه فيل�سوف متدين، وهي مع هذا ر�اسلة جعلتها �أمرًا لازمًا الظروفُ 
التي اجتازها التفكيُر الإ�سلاميّ قبل ابن ر�شد وكان يجتازها في ع�صره �أي�ضًا«)1(.

ر�شد- ابن  معا�صري  عن  الكتاب  هذا  في  قاله  ما  ذكرنا  �أن  �سبق  وقد 
�أن  فبعد  والفل�سفة.  الدين  بين  التوفيق  في  وجهودهما  طفيل-  وابن  باجة  ابن 
نراه  الأمر  بهذا  خا�صة  وعبر  درو�س  من  يقظان  بن  حي  ق�صة  في  ما  ا�ستخل�ص 
ينتقل للحديث عن �أثر هذا المناخ الفكري التوفيقي في ابن ر�شد �إذ يقول: »حالة 
على  بقوة  يعمل  من  ريب  بلا  تتطلب  كانت  فيل�سوفنا،  فيها  وُجد  التي  كهذه، 
الانت�اصف للفل�سفة و�إحيائها والتوفيق بينها وبين ال�شريعة، وقد كان ابن ر�شد هو 
المرُجّى لهذه الر�اسلة؛ فقد جمع بين الا�ستعداد لها، والحظوة لدى �أمير ي�شجع 

على الفل�سفة ويقرب رجالها«)2(. 

)1( محمد يو�سف مو�سى، ابن ر�شد الفيل�سوف، مرجع �اسبق، �ص 27-23.
)2( المرجع ال�اسبق، �ص 30.
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ويخل�ص بعد ذلك �إلى �أن محاولة ابن ر�شد للتوفيق بين الحكمة وال�شريعة 
هي �أهم الو�اسئل التي ر�آها )و�أهلته كذلك( لتحقيق الر�اسلة التي ندب نف�سه لها، 
و�أن هذه المحاولة منه ومن �أ�سلافه هي معقد الطرافة في الفل�سفة الإ�سلامية؛ على 
نحو ما يقول الم�ست�شرق الفرن�سي ليون جوتييه)1(. ولأنه يتابع جوتييه في قوله هذا 
ويتحدث عن تلك الم�س�ألة عند ابن ر�شد في كتابيه: »ابن ر�شد الفيل�سوف« و»الدين 
والفل�سفة في ر�أي ابن ر�شد وفلا�سفة الع�صر الو�سيط«؛ نجده يتابع الإ�شادة بنف�س 
المنحى في كتاباته الأخلاقية حيث يقول في مقالة له عن م�سكويه �ضمن كتابه 
فل�سفة الأخلاق في الإ�سلام و�صلاتها بالفل�سفة الإغريقية مع مقالة في الأخلاق 

في الجاهلية والإ�سلام قبل ع�صر الفل�سفة، تحت عنوان »نزعته التوفيقية«: 

المذاهب،  مختلف  بين  للاختيار  ت�سوق  نزعة  علي  �أبي  في  نرى  »وهكذا 
والتوفيق بين ما يختار ليجعل منه وحدة متما�سكة ونظامًا قائمًا بنف�سه في الأخلاق؛ 
ثم تبعثه هذه النزعة �أي�ضًا للتوفيق بين ما يختار من �آراء وبين ما ينا�سبها من حكم 
ال�شريعة؛ لأنها كما يقول: »هي التي تقوّم الأحداث وتعودهم للأفعال المر�ضية، 
وتعد نفو�سهم لقبول الحكمة وطلب الف�اضئل ولبلوغ ال�سعادة... والمرء لا يحتاج 
ال�شريعة في حال دون حال �أو طور دون طور؛ �إنه محتاج لها في كل حلااته؛ )حتى 
�إذن  �إنه  �آخر عمره(...  �إلى  نف�سه  ليتولى تدبير  البالغة  �إلى الحكمة  تهديه وتقومه 

)1( ليون جوتييه،  المدخل �إلى درا�سة الفل�سفة الإ�سلامية، مرجع �اسبق، المقدمة. 
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ي�أخذ عن جالينو�س وعن �أفلاطون وعن �أر�سطو، وعن غير ه�ؤلاء جميعًا، ويمزج 
ذلك كله بما ي�أخذه من ال�شريعة مزجًا لا ت�ضيع به �سمات تلك المذاهب«)1(.

�أثارها  التي  النقاط  بع�ض  على  تعاليقه  في  نراه  بل  فح�سب؛  ذلك  لي�س 
قال  التي  تلك  خا�صة  الإ�سلام«؛  في  وال�شريعة  »العقيدة  كتابه  جولدت�سيهر في 
فيها: �إن العقل لم يكن له �سلطان في الدين قبل المعتزلة! ي�ؤكد على العك�س من 
التعقل والتفكر، وكان الفكر قبل  النا�س على  بتنبيه  �أن »القر�آن م�شحون  ذلك 

المعتزلة �سديدًا م�ستقيمًا ف�اصر معقدًا كثيًرا«)2(.

وفي تعاليقه على ما ذكره ليون جوتييه في كتابه »المدخل �إلى درا�سة الفل�سفة 
الفل�سفية  المدار�س  في  �سوابقها  لها  كان  ر�شد  ابن  نظرية  »�أن  من  الإ�سلامية« 
اليونانية«.  بالقول في الهام�ش: »نعم؛ من الحق �أن نقرر -كما يذكر الم�ؤلف- �أن 
الذي  الإغريقي  �أ�صلها  لها  والحكمة،  ال�شريعة  �أو  والفل�سفة،  الدين  بين  العلاقة 
لا ينكر؛ و�أن محاولات فلا�سفة الإ�سلام في �سبيل التوفيق بين هذين الطرفين 
م�سبوقة بمحاولات كثير من رجال المذاهب الفل�سفية في الع�صر القديم. �إن الباحث 
في  تقريبًا  الفل�سفية  المدار�س  كل  �أن  يجد  والفل�سفي  الديني  التفكير  تاريخ  في 
ذلك الع�صر قد احتفظت بمكان �صغير �أو كبير للم�اسئل الدينية، وحر�صت على 
الدين الذي له فائدته الخلقية والاجتماعية؛ كما يجد نزعة ت�أ�سي�س علاقة طيبة 

)1(  الطبعة الثانية، مطبعة الر�اسلة، 1364 هـ/ 1945م، �ص 109-110. والطبعة الأولى ظهرت في �سبتمبر 1942م.
)2( حا�شية �ص 91.
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بين الدين والفل�سفة تزيد قوة عند فيلون Philon اليهودي، و�أمثاله من متفل�سفي 
مدر�سة الإ�سكندرية، وعند بع�ض �آباء الكني�سة الم�سيحية.

تدعو  التي  وتعاليمه،  ورُوحه  الإ�سلام  يَفهم  الذي  ف�إن  الإ�سلام؛  في  �أما 
للأخذ بالو�سط في كل الأمور، وتوجب الإ�صلاح بين المتخا�صمين والتوفيق بين 
المتنافرين؛ والذي در�س تاريخ الإ�سلام وخا�صة الناحية العملية – نقول �إن الذي 
التوفيق  رُوح  �أن  يرى  وتطورها،  الإ�سلامية  العلوم  تاريخ  ودر�س  الإ�سلام،  فهم 
�إنه كان كلما  النظرية تقريبًا.  الفروع  ب�صفة عامة كانت طابعًا للم�سلمين في كل 
التوفيق  تحاول  متو�سطة  مذاهب  وجدت  متعار�ضة،  �أو  مذاهب مختلفة  وجدت 
بينها وت�صل بين ما تباعد منها، والتاريخ قديمه وحديثه �شاهد على �صدق ما نقول. 
ففي علم الكلام -مثلًا- نجد مذهب الأ�شعري و�سطًا بين مذهب ال�سلف القائم 
ا،  عقليًّ ت�أويلًا  لت�أويله  تعر�ض  غير  من  والحديث  القر�آن  به  جاء  بما  الت�سليم  على 
الفارابي  الفل�سفة نجد محاولة  الت�أويل... وفي  على  يقوم  الذي  المعتزلة  ومذهب 
التوفيق بين �أفلاطون و�أر�سطو، كما نجد �أن من مميزات الم�شائين العرب ب�صفة عامة 
نزعة التوفيق بين كثير من المذاهب الفل�سفية ال�اسبقة. ومن الحق �أي�ضًا، �أن نقرر �أن 
الفلا�سفة الم�سلمين التزموا في هذه الناحية، ناحية التوفيق بين الدين والفل�سفة، 
�أنهم  طريقة واحدة، و�إن اختلفوا في التفا�صيل بعد اتفاقهم على الأ�صول؛ كما 
�إلى  وا�ضطروا  الم�شكلة  نف�س  واجهوا  الذين  الإغريق،  بالفلا�سفة  ذلك  ت�أثروا في 
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بدوره في  �اسهم  و�إنما  بذلك؛  الم�ؤلف  يكتف  الواقع لم  وفي  وحلها«)1(.  معالجتها 
عملية التوفيق هذه على نحو ما �سنف�صل خلال عر�ضنا لق�اضيا الكتاب. 

�سابعًا: جهود الم�ؤلف التوفيقية في �أبرز الق�ضايا الكلامية

م�ضى زمن النبي  والم�سلمون على ر�أي واحد وعقيدة واحدة، بحيث 
لم يُروَ عن �أحد من ال�صحابة على اختلاف طبقاتهم وكثرة عددهم -فيما ي�ؤكد 
المقريزي- �أنه �س�أل الر�سول عن معنى �شيء مما و�صف الرب  به نف�سه الكريمة 
في القر�آن الكريم وعلى ل�اسن نبيه محمد ، بل كلهم فهموا ذلك و�سكتوا عن 
الكلام في ال�صفات، ولهذا يذكر الملطي )ت 377 هـ/ 987م( �أن من �أ�صول �أهل 

ال�سنة الإيمانَ بالقدر خيره و�شره، وتركَ الِمراء والجدال والخ�صومات في الدين)2(.

�أيام ال�صحابة ما �أطلق عليه ال�شهر�ستاني »بدعة القول  ثم حدث في �آخر 
بالقَدَر« على يد معبد الجهني و�آخرين. وبطبيعة الحال ا�ستند القدرية فيما ذهبوا 
�إليه �إلى �آيات من القر�آن ي�ؤخذ منها �إ�اضفة الخير وال�شر �إلى الإن�اسن نف�سه وتقديره، 
الإرادة  بحرية  القائل  الطرح  هذا  يلقى  �أن  بدل  �أنه  والواقع  وحده.  الله  �إلى  لا 
الفكرية  ال�سلطة  موافقة  ال�سلطة،  مواجهة  في  العدل  لق�ضية  والمنت�صر  الإن�اسنية 
ممثلة في الفقهاء والمحدثين، كان ن�صيب القائلين به �أن »تبر�أ منهم المت�أخرون من 

)1( �ليون جوتييه، المدخل �إلى درا�سة الفل�سفة الإ�سلامية، مرجع �اسبق، �ص 196- 198.
)2(  محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 36.
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ولا  القدرية  على  ي�سلموا  لا  ب�أن  �أخلافهم  و�أو�صوا   )...( )والتابعين(  ال�صحابة 
ي�صلون على جنائزهم ولا يعودوا مر�اضهم«)1(! 

ونتيجة لذلك كانت نهاية معبد الجهني �أن �صلبه عبد الملك بن مروان عام 
الحجاج  بالقَدَر(  )القول  نف�سه  ال�سبب  لهذا  قتله  بل  وقيل:  هـ/ 699م(،   80(
الثقفي. وبطبيعة الحال؛ ف�إن تلك حجة واهية، �أعني قتله غيرة على الدين، خا�صة 
�أن هذا الحكم �صدر من �أكثر النا�س ا�ستبدادًا وابتعادًا في الآن نف�سه عن الدين. 
المعتزلة خا�صة  �أولئك  الحقيقية لمحنة  الأ�سباب  تو�ضح  لنا من كلمة  بد  وهنا لا 
�أن الم�ؤلف �أورد الروايات ال�اسبقة دون �أن يعلق �أو يعقب عليها، مكتفيًا بالقول: 
�أول م�س�ألة ظهر الخلاف فيها بهذا المظهر  »وكانت هذه الم�شكلة، م�شكلة القدر، 
ال�شديد«، متابعًا منظومة �أهل ال�سنة التي تحذر على ل�اسن النبي  من مغبة �أن 
يُ�ضرب القر�آن بع�ضه ببع�ض، و�أن يت�سع الجدال في المت�شابه من �آي الذكر الحكيم، 
داعيًا �إلى �ضرورة الإيمان بما ت�شابه علينا بلا بحث؛ وذلك حتى لا ن�ضل كما �ضلت 

�أمم قبلنا.

�إلا �أن الم�ؤلف بذلك يناق�ض نف�سه تمامًا وهو الذي عاب على ال�سلف في 
مو�ضع �آخر من كتابه امتناعهم عن الت�أويل، ودعا كما �سبق �أن بينا �إلى �ضرورة 

)1( � �البغدادي، الفرق بين الفرق، دار الآفاق الجديدة، بيروت، ط1، 1973م، �ص 15. وينقل الم�ؤلف قولًا �شبيهًا 
بهذا عن الإ�سفراييني ذكره في كتابه التب�صير )�ص14(، قارن بـ القر�آن والفل�سفة، �ص 37.
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ا�شتغال الخوا�ص بالت�أويل، و�أن يقف العامة عند حدود �أن الآيات المت�شابهات لا 
»كراهة  �أن  ثانية  لي�ؤكد  الم�ؤلف  يعود  �أية حال؛  على  والتج�سيم!  بالت�شبيه  تقول 
القر�آن  يظهر  �أن  الم�سلمين  خوف  �سببها  يكن  لم  ببع�ض  بع�ضه  القر�آن  معار�ضة 
�أو متهافتًا غير متما�سك، و�إنما كانوا يخافون الجدل في الدين والبحث  متعار�ضًا 
�أن معرفة هذا الم�سكوت  عما �سكت القر�آن والر�سول عن بيانه... اعتقادًا منهم 

عن بيانه، لو كان ذلك ممكنًا، لا تفيدهم في حياتهم الدنيا �أو في الأخرى«)1(! 

وحقيقة الأمر �أن تلك الحجة بر�أيي �أقبح من ذنب الت�أويل ولو كان خاطئًا! 
منه  فائدة  لا  ما  على  القر�آن  با�شتمال  الكلام  هذا  ظاهر  يف�ضي  قد  فمن جهة، 
خا�صة القول: »كما كانوا يعتقدون �أن معرفة هذا الم�سكوت عن بيانه، لا تفيدهم 
في حياتهم الدنيا �أو في الأخرى«! وهو ما رف�ضه الح�سن الب�صري رف�ضًا قاطعًا حين 

قال: »ما �أنزل الله من �آية �إلا وهو يحب �أن يُعلم ما �أراد بها«)2(. 

ومن جهة �أخرى، ف�إن ما يرونه �سببًا لغلق باب الجدل )الاجتهاد( �أراه �سببًا 
�أو متهافتًا غير متما�سك«  القر�آن متعار�ضًا  الت�أويل كيلا »يظهر  �أدعى لفتح باب 
للبع�ض من ناحية، ومن �أجل �أن يتوافق ذلك مع �إيماننا ب�أن القر�آن حمال �أوجه و�أنه 
بحكم كونه دعوة للنا�س جميعًا »منه ما يجعل للعقل ليذعن للمنطق والدليل، 
وكان منه بجانب هذا وذاك ما ي�شتمل على الحقيقة �اسفرة ]كما[  يفهمها الجميع، 

)1( محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 38.
)2(  المرجع ال�اسبق، �ص 41.
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ومنه ما يجيء في �شكل �أمثال ثن  ہ  ہ  ھ  ھ   ثم  ]العنكبوت/ 
43[«)1(، كما ذكر الم�ؤلف نف�سه في �أول كتابه من ناحية �أخرى. 

نعود �إذًا �إلى بيان »ال�سياقات« التي �اصحبت ن�ش�أة و�صيرورة القول بالقدر، 
وع�صفت بثلاثة من ر�ؤو�س المذهب دفعة واحدة؛ حتى تت�ضح ال�صورة كاملة قدر 
الإمكان للقارئ. وفي هذا ال�سياق يُذكر �أن كلاًّ من معبد الجهني وعطاء بن ي�اسر 
كانا ي�أتيان �إلى الح�سن الب�صري »في�س�ألانه ويقولان: يا �أبا �سعيد �إن ه�ؤلاء الملوك 
�أعمالنا على  �إنما تجري  ي�سفكون دماء الم�سلمين وي�أخذون الأموال ويقولون: 

قدر الله. فقال: كذب �أعداء الله«)2(.

غير �أن هذا الموقف ال�صريح �سرعان ما تراجع عنه الب�صري تحت ال�ضغوط 
المزدوجة من قبل ممثلي ال�سلطتين: ال�سيا�سية والدينية معًا. فقد حدث �أن �أر�سل 
�إليه الخليفة عبد الملك بن مروان ر�اسلة ي�ستف�سر فيها عن قوله بالقدر، فرد عليه 
تتمثل في حر�صه  �إياه بملاب�است خا�صة  معللًا  قوله،  فيها حيثيات  �شرح  بر�اسلة 
الت�أكيد على نفي ن�سبة المعا�صي �إلى الخالق . يقول الب�صري في موقفه الجديد: 
»كل �شيء بق�اضء وقدر �إلا المعا�صي«!، وهي �صيغة معدلة تراجع بها الح�سن عن 

)1( المرجع ال�اسبق، �ص 6.
)2(  ابن قتيبة، الإمامة وال�سيا�سة، مكتبة م�صطفى البابي الحلبي، 1969م، الجزء الثاني، �ص 28.
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�أقواله ال�اسبقة)1( وبخا�صة بعدما عاين بنف�سه مقتل كل من معبد الجهني وغيلان 
الدم�شقي )قتل 99هـ/ 718م( بينما ذُبح الجعد بن درهم، تحت المنبر يوم عيد 
)120هـ/  �سنة  الكوفة،  والي  الق�سري،  الله  عبد  بن  خالد  يد  على  الأ�ضحى، 

738م(! بعد وفاة الب�صري بنحو عقد من الزمان)2(. 

ا �أن ال�سلطة الأموية كانت ترفع راية الجبر خفاقة علانية  ومن الثابت تاريخيًّ
من �أجل �أن »تبرر تحتها مظالم الحكم ومفا�سده ال�شائعة، ف�ضلًا عن تبرير �شرعية 
وجودها �أ�صلًا باعتبار �أن ذلك كله �إنما كان ق�اضء من الله وقدرًا مقدورًا. )ولا راد 
القتل  و�إعمال  لت�صفية الخ�صوم،  �أف�ضلها من ذريعة  وما  و�أمره!(«)3(.  لق�اضء الله 
الملك  عبد  قتل  فعندما  كذلك!  اعترا�ض  ودون  هوادة،  دون  فيهم  والتعذيب 
�أمير  �إن  �أ�صحابه:  يُنادى في  ب�أنْ  �أمر  ابن مروان مناف�سه الأ�شد عمرو بن �سعيد، 
هنا  ومن  النافذ،  والأمر  ال�اسبق  الق�اضء  من  كان  بما  �اصحبكم  قتل  قد  الم�ؤمنين 
ا�ست�شعر الأمويون الخطر الكامن في �آراء معبد الجهني وعطاء بن ي�اسر اللذين كانا 

ي�ستفتيان الح�سن الب�صري كما ذكرنا من قبل.

)1(  �الح�سن الب�صري، ر�اسلة في القدر، �ضمن: محمد عمارة، ر�اسئل العدل والتوحيد، دار الهلال، 1971م، ج1، 
العربي،  الكتاب  دار  �إبراهيم،  الف�ضل  �أبو  محمد  تحقيق:  الأمالي،  المرت�ضى،  ال�شريف  �أي�ضًا:  وانظر  �ص63. 

بيروت، ج 1، �ص 153. وكذلك: �إح�اسن عبا�س، الح�سن الب�صري، دار الفكر العربي، 1952م، �ص 172. 
)2( �راجع تف�صيلات �أو�سع لتلك الم�س�ألة في كتابنا: ولاة و�أولياء، ال�سلطة والمت�صوفة في �إ�سلام الع�صر الو�سيط، تقديم 

ر�ضوان ال�سيد، ال�شبكة العربية للأبحاث والن�شر، بيروت، 2009م، �ص 226- 230.
)3( � عبد الجواد يا�سين، ال�سلطة في الإ�سلام -العقل الفقهي ال�سلفي بين الن�ص والتاريخ، المركز الثقافي العربي، الدار 

البي�اضء، المغرب، الطبعة الثانية، 2000م، �ص 132، 133.
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وهنا �أكتفي بهذا القدر الموجز)1(، و�أنتقل �إلى مراجعة الم�ؤلف في نقطة طالما 
نوا  �أ�شار �إليها في �أكثر من مو�ضع في كتابه �ألا وهي الت�أكيد على �أن المعتزلة قد كوَّ
مذهبهم بعيدًا عن القر�آن �أولًا، ثم راحوا يلتم�سون منه ال�سند له والدليل عليه 
من القر�آن الكريم)2(، با�ستثناء قولهم في الم�س�ألة الخا�صة بالوعد والوعيد والتي- 
فيه  وجدوا  �أنهم  بمعنى  نف�سه،  القر�آن  من  فيها  مذهبهم  نوا  كوَّ الم�ؤلف-  بح�سب 

الإيحاء والدليل معًا)3(. 

بن�ش�أة  المتعلقة  التاريخية  الحقائق  مع  ي�ستقيم  لا  الحكم  هذا  �أن  والواقع 
مذهب الاعتزال من جهة، ومع بع�ض ما ذكره الم�ؤلف نف�سه في موا�ضع متفرقة من 
كتابه من جهة �أخرى. ففيما يتعلق بال�شق الأول ت�شير الحقائق التاريخية �إلى �أن 

)1( �وذلك نظرًا ل�ضيق الم�اسحة، علمًا ب�أنني قد بد�أت بالفعل الإعداد لدرا�سة مطولة حول هذا الأمر تحت عنوان 
»تحوّلات ال�سلطة والمحنة في الإ�سلام«. 

�إن ال�سبب الذي  �أتى على تعليل الطبري  �أن  ت�أكيد ذلك على �سبيل المثال في ال�صفحة 102 وبعد  )2( �يقول في 
من �أجله �أوّل قوله تعالى: ثن ٿ  ٹ   ٹثم   ]الأنعام/103[ هو �إخبار المولى  �أن وجوهًا في 
القيامة �إليه ناظرة، ما ن�صه: »�إن ال�صراحة التي عبر بها هذا المف�سر والم�ؤرخ عن ال�سبب الذي من �أجله �أوّل قوله 
تعالى: ثن ٿ  ٹ   ٹثم ... يجعلنا نرى �أثر القر�آن والحديث في التوجيه �إلى ر�أي فل�سفي خا�ص 
يكوّن مذهبه  المذهب  �أن �اصحب  �أخرى  نواح  بينما نجد في  ي�ستطيع.  عنه كما  يدافع  ثم  يراه  �إليه من  يذهب 
)�أولًا(، م�ستوحيًا القر�آن وغير القر�آن، ثم يلتم�س بعد هذا -ت�صحيحًا لموقفه و�سندًا له لدى الم�سلمين- الدليل 
له من القر�آن وربما من الحديث �أي�ضًا، مع ما قد يكون في ذلك من الع�سر �أحياناً. وفي مثل هذه الحلاات الثانية، 
لا يكون القر�آن هو الذي �أوحى بالر�أي �أو بالفكرة، بل هو الذي التُمِ�سَ منه ال�سند تقوية للر�أي ودرْءًا للتهمة 
عن الذاهب �إليه. وربما كان �أكثر ما نرى من ذلك في �آراء المعتزلة، التي �اصروا �إليها بعد �إعمال العقل و�شيء 

من التفكير اليوناني«. 
)3( محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 179.
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م�ؤ�س�سي الاعتزال كانوا على ات�اصل وثيق بالثقافة الإ�سلامية في ع�صرهم خا�صة 
الفقه والت�صوف، بل نجد من ر�ؤو�س القوم من ا�شتغل بهذين الأمرين كعمرو بن 

عبيد )ت142هـ/ 759م( والذي كان يقول في حقه الم�أمون:

		 كلكم يطلب زيد              »كلكم يم�شي رويد
�إلا عمرو بن عبيد«

والجلال الدواني، �شارح العقائد الع�ضدية )ت 142هـ/ 759م(، ويحيى 
ابن معاذ... وغيرهم.

الأمر الثاني: �إن ما ذهب �إليه الم�ؤلف يخالف ما قد �سبق وذكره في كتابه من �أنه 
قد وجد قبل المعتزلة من المف�سرين والمحدثين من ا�ستخدم نهج الت�أويل ل�صرف 
الآيات المت�شابهات عن معناها الظاهري. وعلى ر�أ�س ه�ؤلاء يذكر الم�ؤلف مجاهد 
القر�آن«،  معرفة  الأمة في  ُ هذه  »حَْرب عبا�س  ابن  وتلميذ  المعروف  المحدث  المكي 
ومنهم �أي�ضًا عطية العوفي )ت 111هـ/ 729م( وغيرهما)1(. ولا�شك عندي �أن 
المعتزلة قد ت�أثروا بمثل هذه التوجهات الت�أويلية المبكرة في تكوين مذهبهم، ولم 
عن  بعيدًا  الم�ؤلف  يذكر  كما  الفل�سفي  التراث  معرفة  �سبقهم في  بحكم  نوه  يكوِّ

القر�آن ثم ذهبوا يلتم�سون منه ال�سند له والدليل عليه.

)1(  انظر �ص 100.
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ننتقل الآن لتو�ضيح النقاط التوفيقية التي �أبرزها الم�ؤلف عند تناوله لمختلف 
الق�اضيا الكلامية، فتابع في بع�ضها ر�أي الأ�شعرية، وتابع في �أكثرها ر�أي المعتزلة، 

ووفق بين هذا الر�أي وذاك في �أغلبها. 

)1( م��سألة الر�ؤية

هذه الم�س�ألة هي �إحدى م�اسئل النزاع المهمة بين �أهل ال�سنة والمعتزلة، والتي 
يجد فيها ب�سهولة كل منهما �سنده من القر�آن الكريم، وهي ترجع �إلى الاختلاف 
بَةٍ بين ال�شخ�ص الرائي  في ت�صوّر ذات الله تعالى وت�صوّر ما يجب �أن يكون من نِ�ْس
�أهل  المتعار�ضتين:  النظر  وجهتي  على  الم�ؤلف  �أتى  �أن  وبعد  المرئي.  والمو�ضوع 
ال�سنة و�إباحة النظر، والمعتزلة و�إنكار جواز وقوع الر�ؤية)1(، و�أكد امتناع �أو ا�ستحالة 
�إمكانية الجمع بين هاتين الوجهتين، �أخذ في بيان ر�أيه التوفيقي على النحو التالي:

بكلمة ق�صيرة في هذه الخ�صومة  نتقدم  �أن  تقدم كله،  ما  بعد  الآن  »علينا 
�إنه  القر�آن تتعلق بذات الله و�صفاته.  �آيات من  ت�أويل  التي دارت حول  العنيفة 
�أنه  بنوا مذهبهم على  �أو الآخرة،  الدنيا  يُرى الله في  �أن  المعتزلة جواز  حين نفى 
من غير المعقول ومما لا يمكن ت�صوّره �أن يُرى �أي �شيء بالعين �إلا �إذا كان في جهة 
�أ�صلًا �أو تابعًا )�أي لما كان في جهة( كالأج�اسم والهيئات. ثم بعد هذا ا�ضطروا �إلى 

)1(  محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 99- 110.
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ت�أويل الآيات الدالة على جواز ما جزموا با�ستحالته. �أما �أهل ال�سنة، فقد ا�ستوحوا 
مذهبهم من القر�آن والحديث. ثم ب�إزاء موقف المعتزلة منهم مَن ذهب �إلى القول 
ى ولكن على وَجْهٍ لا كيفَ فيه ولا انح�اصر للمرئي في جهة خا�صة  ب�أن الله �ُريس
من الرائي. ومنهم من قال �إن هذه الر�ؤية �ستكون في تلك الحالة عِلمًا بالله بنوع 

خا�ص من الإدراك، يزيد عن علمنا به الآن في هذه الحياة بالعقل و�أدلته«)1(.

بعد ذلك ي�ستنكر ال�شيخ ذهاب المعتزلة �إلى قيا�س �أمور الآخرة على �أمور 
هذه الحياة الحا�ضرة، فيذهبون لهذا �إلى تقرير ا�ستحالة �أن يُرى الله ما دام ذلك 
ي�ستوجب -كما هو ال�ش�أن في كل مرئي في الحياة الدنيا- �أن يكون ج�سمًا في جهة 

ما! ثم يبد�أ بتو�ضيح ر�أيه الخا�ص في هذه الم�س�ألة فيقول: 

»�إن من الحق، على ما نعتقد، �أن نقول: بجواز ر�ؤية الله بالعين في الآخرة، 
بل �إنها �ستكون لمن ي�شاء الُله من خلقه في الدار الأخرى! وذلك هو �صريح القر�آن 
والحديث. �أما كيف تكون هذه الر�ؤية، فمن الممكن �أن نذهب فيها �إلى ر�أي مَن 
يقول )بع�ض المعتزلة والطبري في تف�سيره( �إنها �ستكون بلا كيف ولا �إحاطة من 
الرائي له تعالى. كما لنا �أن نزيد على هذا ب�أنها قد تكون ر�ؤية �أتم مما قد ينعمُ به 
ال�صوفية الحقّ في هذه الحياة، في لحظات الو�صول. �إنهم حين يفنى الواحد منهم 
عن نف�سه، فلا يُح�سُّ له وجودًا، لا يرى �إلا الله وحده على �صفة لم ي�ستطع حتى 

)1(  المرجع ال�اسبق، �ص 109 بت�صرف.



84 محمد حلمي عبد الوهاب84

الآن �أحدٌ منهم التعبيَر عنها، وذلك ل�ضيق لغة الكلام التي نعرفها. هذا الر�أي 
)التوفيقيُّ الذي ذهبنا �إليه(، �أو هذا الفر�ض، قد يكون �أدْنى �إلى الحق في م�س�ألة 
لا يعلم الحق فيها، وبعبارة �أدق ما �سيكون الحال فيها �إلا الله وحده، �أما نحن، فلن 

تنك�شف لنا هذه الحالة �إلا في الدار الأخرى«)1(. 

)2( م��سألة الكلام

ويق�صد بها كلام الله: هل هو قديم قدم المولى ؟ �أم هو حادث مخلوق؟ 
فقد ذهب �أهل ال�سنة �إلى �أن »القر�آن؛ بمعنى الكلام النف�سي القائم بذات الله، 
قديم، والحادث هو الكلمات التي كتب بها، والأ�صوات التي ن�سمعها من القرّاء 
»حادث مخلوق، ككل  �أنه  �إلى  المعتزلة  ذهب  على حين  عليه«)2(.  دلائل  تعتبر 
�شيء في الوجود ما عدا ذات الله وحدها«)3(. وبطبيعة الحال؛ لم يَع�سَر لأي من 

الفريقين الا�ستدلال لمذهبه من القر�آن الكريم.

)1(   المرجع ال�اسبق، �ص 110.
القر�آن حتى  بقدم  القائلين  الم�شبهة  الحنابلة من  ال�اسبق، �ص 118 وذلك لأن موقفهم و�سط بين غلو  )2(  �المرجع 
وبهذا  �أخرى.  نواحيه من جهة  القر�آن من كل  القائلين بحدوث  المعتزلة  الحروف والأ�صوات من جهة، وغلو 
الر�أي حكّم الأ�شاعرة اللغة والعقل والنقل، وخل�صوا من �شنعة القول بخلق القر�آن ب�صفة عامة كما هو ر�أي 

المعتزلة، �أو بقدمه وقدم كل ما يت�صل به حتى الجلدة والغلاف! كما ذهب �إليه الم�شبهة. انظر �ص 117.
)3(  المرجع ال�اسبق، �ص 113.
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وكعادة ال�شيخ؛ بعد �أن �أتى على ذكر وجهتي النظر المتعار�ضتين)1( �شرع في 
بيان ر�أيه التوفيقي في �ضوء قبوله ورف�ضه لبع�ض الأفكار والمقولات التي قال بها 
الفريقان. فمن ناحية؛ �أكد ال�شيخ وقوف الأ�شاعرة موقفًا و�سطًا بين غلو الحنابلة 
قد  هذا  بتو�سطهم  و�أنهم  �أخرى،  جهة  من  المعتزلة  وغلو  جهة،  من  الم�شبهة  من 
القر�آن  بخلق  القول  �شنعة  والنقل، وخل�صوا من  والعقل  اللغة  حكّموا كلاًّ من 
ذهب  كما  به  يت�صل  ما  كل  وقِدَم  بقدمه  �أو  المعتزلة،  ر�أي  هو  كما  عامة  ب�صفة 
الاعترا�ض  �أو  والموافقة  بالت�أييد  ال�شيخ  علق  الأحوال،  وفي كل  الم�شبهة)2(.  �إليه 
والمخالفة على بع�ض الت�أويلات التي قال بها الفريقان بح�سب ما هو مو�ضح في 

الجدول �أعلاه. 

وفي المح�صلة؛ يخل�ص ال�شيخ �إلى �أن ت�أويل الأ�شاعرة للآيات التي خاطب 
و�أنه  �إليه،  العقل  ي�ستريح  �أن  ال�سهل  من  لي�س  ال�سلام-  -عليه  مو�سى  الله  بها 
بعد.  يخلقه  لم  �شخ�صًا  الأزل  في  الله  يخاطب  �أن  المعتزلة  قال  كما  العبث  من 
به  قال  الذي  بديلًاً عن ذلك  ت�أويل جديد  �إ�اضفة  بعد ذلك في  ال�شيخ  ويم�ضي 
الأ�شاعرة. وبذلك لا يكتفي ال�شيخ بنقد هذا الفريق �أو ذاك، ولا بالقبول التام 
�أو ذاك؛ و�إنما يتبنى من كل فريق ما يكون بح�سبه  لكافة مقولات هذا المذهب 

�أدنى للحق ومتوافقًا مع العقل والنقل في �آن واحد. 

)1(   المرجع ال�اسبق، �ص 111- 120.
)2(  �المرجع ال�اسبق، �ص 117.
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  3( م��سألة �صدور ال�شر عن الخالق(

قدرة  الم�س�ألة حول  والمعتزلة في هذه  ال�سنة  �أهل  بين  دار الاختلاف 
المولى  هل هي كاملة ومطلقة، فله �أن يخلق ما ي�شاء من خير �أو �شر، ولي�س 
للإن�اسن �أن ي�ستقلَّ وحده بخلق �أفعاله، �أم �أنه من الا�ستحالة بمكان ت�صوّر �إرادة 
�أهل  بها  قال  التي  الا�ستدلالات  على جملة  ال�شيخ  �أتى  �أن  وبعد  لل�شر؟!  الله 
ال�سنة والمعتزلة، حيث يذهب الأ�شاعرة �إلى القول ب�أن الله يخلق ال�شر كما يخلق 
الخير؛ لأنه تام القدرة، على حين يذهب المعتزلة �إلى �أنه لا يخلق ال�شر ولا يريده؛ 
لأنه عادل كل العدل وكامل كل الكمال)1(، ي�شرع كعادته في بيان ر�أيه الخا�ص 

في هذه الم�اسلة.

تقرير من هو على حق من هذين  المهم  لي�س من  �أنه  بداية  الم�ؤلف  ي�ؤكد 
الفريقين، خا�صة �أن ذلك �أمر ع�سير �إلى حد كبير. وبعد �أن �أعاد الت�أكيد على ما 
كان للقر�آن من �أثر في تكوين مذهب �أهل ال�سنة والا�ستدلال له، ومقدار ما �أفاد 
المعتزلة منه �أي�ضًا في الا�ستدلال لمذهبهم، يقول: »�أما �أن الله تام القدرة، فهذا مما 
لا ريب فيه، ولكن لنا �أن نرى �أنه لا �شيء يَحُطّ من الله وقدرته �إن ترك الُله ذاتُه 
للإن�اسن الحرية والقدرة على �أن يعمل �أو يترك ما ي�شاء، متى كان الله قادرًا على 
التدخل في تحديد �إرادة الإن�اسن وقدرته. �إنما كان ذلك ينال منه )من قدرة الله( لو 

)1(   المرجع ال�اسبق، �ص 145 - 153.
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كان غيره هو الذي حدّ من �إرادته وقدرته، وجعل للإن�اسن الحرية والقدرة اللتين 
يح�سهما في �أفعاله«)1(. 

ينطلق ال�شيخ من اتفاق الفريقين على �أن الله يعلم �أزلًا كل ما �سيكون من 
خير �أو �شر، وعلى �أنه يريد الخير وي�أمر به، و�أنه في مقدوره لو �أراد �أن يمنع حدوث 
ال�شر؛ �إلى القول: »�إذًا يكون من المنطق �أن نرى �أن هذا ال�شر، الذي كان في قدرته 
)تعالى( �أن يمنع ح�صوله في هذا العالم، من �أعمال الإن�اسن �أو غير الإن�اسن )ما 
يُ�سمى بالطبيعة(، تعلّقت �إرادته ب�أن يكون )ح�صول ال�شر ربما لغاية لا نعرفها(، ما 
دام لم يُرِد �أن يمنعه وهو عالم ب�أنه �سيكون ... ف�ضلًا عن هذا وذاك، يجب �أن نفرق 
بين �إرادة و�إرادة. �إن من الحق �أن المرء يريد �أن يعمل ما يجب �أن يعمله، ولكنه قد 
يريد �أحياناً �أن يعمل �شيئًا، �أو �أن يعمل غيره �شيئًا ما وهو كاره، �أو غير محب له، 
ولكنه يريده على كل حال ف�إذا تركنا الإن�اسن �إلى الله، كان لنا، على ما نرى، �أن 
نقول ب�أن الله يريد الخير وهو محب له، وب�أنه يريد ال�شر �أي�ضًا )!!( -حتى �إن هذا 
ال�شر لا يمكن �أن يوجد لو لم يُرده- وهو كاره له )!!(، بمعنى �أنه يريد منا �أن نطيع 
و�أن نكون �أخيارًا، وهو محب لما يكون منا من طاعة وعمل خير، ويريد من بع�ض 
ا، وهو كاره لهذا الذي يكون من  النا�س المع�صية وبع�ض الأعمال التي نعتبرها �شرًّ

المع�صية وال�شر، ولكنه قدّره و�أراد �أزلًا �أن يوجد لخير العالم ب�صفة عامة«)2(.

)1(   المرجع ال�اسبق، �ص 154.

)2(   المرجع ال�اسبق، �ص 155.
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والواقع �أن هذا الت�أويل �أكثر ف�اسدًا بر�أيي مما ورد على ل�اسن الأ�شاعرة من 
الت�صريح بخلق الله لل�شر، ف�ضلًا عن �أنه لا يحل الإ�شكال �أ�صلًا على الرغم من 
�أحدًا  و�أن  وقدرته،  �إرادته  وكمال  »يحفظ لله عدالته  ت�أويل  هذا  �أن  الم�ؤلف  زعم 
لم يزعم حتى الآن �أنه وُفق �إليه في هذه الم�شكلة التي تتعلق بذات الله و�صفاته 
احتمالين:  �أحد  عن  تخرج  لا  فالم�س�ألة  بها«)1(.  والإحاطة  الإدراك  عن  البعيدة 
�إما ن�سبة خلق ال�شرور في العالم �إلى الله تعالى، وهو ما يعد نق�صًا بحقه تعالى، �أو 
ن�سبتها �إلى الإن�اسن �أو �أي �شيء �آخر )على �سبيل المثال القبول بالتف�سير العلمي 
للكوارث الطبيعية ككون الزلازل ناتجة عن �ضعف في الق�شرة الأر�ضية... �إلخ(. 

�أما الت�سليم ب�أنها من�سوبة �إلى الخالق  مع ت�أويل ذلك ب�أنه لحكمة قدرها 
منذ الأزل! فت�أويل لا ي�ستريح له العقل؛ خا�صة �أن الر�أي القائل بن�سبة المعا�صي 
وال�شرور للخالق �سبحانه وتعالى قد �أجبر القائلين به على الت�صريح بت�أويلات فا�سدة 
والهزائم  )بل  والفي�اضنات  والأعا�صير  المجاعات  ت�أويل  المثال  �سبيل  على  منها 
الع�سكرية!( ب�أنها ابتلاء من المولى ، �أو ت�أويل الأوبئة والأمرا�ض ب�أنها تكفير 
�أنه  بالكوارث الطبيعية -مع  �إن �صح ذلك فيما يتعلق  عن ذنوب الخلق، ولكن 
غير �صحيح تمامًا- �أو فيما يتعلق ب�إ�اصبة �شخ�ص بالغ مكلف بمر�ض ما، فكيف يتم 
ب�أمرا�ض م�ستع�صية؟  �إ�اصبة الأطفال ال�صغار الذين لم يرتكبوا ذنوباً بعد  ت�أويل 
ابتلاء لآبائهم  �إ�اصبتهم بتلك الأمرا�ض  ب�أن في  البع�ض ليقولوا  هنا يخرج علينا 

)1(   المرجع ال�اسبق بت�صرف، �ص 156.
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�أ�شد �سقمًا؛ لأن ن�ص  ت�أويل  وبالطبع هذا  و�أمهاتهم وتكفيًرا عن بع�ض ذنوبهم! 
القر�آن الكريم وا�ضح ب�أنه ثن ئې  ئى  ئى  ئى  یثم!

وتعالى  �سبحانه  الله  �إلى  المعا�صي  خلق  ن�سبة  �صح  �إذا  �أخرى،  جهة  ومن 
فما دور �إبلي�س �إذن؟ وكيف يتم ت�أويل العديد من الآيات القر�آنية التي تن�سب 
المعا�صي وال�شرور �إلى فعل ال�شيطان كقوله تعالى حكاية عن مو�سى -عليه ال�سلام: 
ثنڃ  ڃ    ڃ  چ چ  چ  ڇ   ڇ  ڇثم  ]الق�ص�ص/ 15[. و�أخيًرا، 

ف�إن الم�ؤلف الذي عاب من قبل على المعتزلة قيا�س �أمور الآخرة على ما يجري في 
هذه الحياة الدنيا، نظرًا للفارق، يقي�س هنا فعل الله   بفعل الإن�اسن! �أ�ضف 
�إلى ذلك �أي�ضًا �أن القول ب�إرادة المولى عز وجل المع�صية من بع�ض النا�س وهو كاره 
 في خانة المكُره والمجُبر! تعالى عن ذلك  لما يكون من المع�صية ي�ضع الخالق 
ا كبيًرا! �أخيًرا -ولي�س �آخرًا- كيف ي�ست�سيغ ال�شيخ قول ما �سبق مع �إنكاره  علوًّ
ما ذهب �إليه الأ�شاعرة من ن�سبة الإ�ضلال والهداية �إلى الله ، ومع ت�أكيده �أن 
وجود ال�اضلين الأ�شرار دليل على اختلاف الطبائع في قبول ما منه يكون الهدى 

�أو بالإعرا�ض عنه، لا على �أنه بمثابة ظلم �أو �إكراه من الله تعالى)1(؟

المعا�صي  خلق  -م�س�ألة  الم�س�ألة  لهذه  تناولهم  في  المعتزلة  �أن  الواقع، 
�ألا وهو »العدل الإلهي«  وال�شرور- لم يكن تناولهم لها بمعزل عن الهم الأكبر 

)1(   المرجع ال�اسبق، �ص 174.
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�أحد �أهم �أ�صول مذهبهم الخم�سة؛ ومن ثم جاء ت�صورهم -لمدى قدرة الله وعموم 
خلقه، ولكماله وعدالته، وفيما يت�صل بهذا وذاك من العلاقة بينه وبين الإن�اسن- 
مت�سقًا مع هذا المبد�أ الكلامي الخطير. ومن هنا �أي�ضًا جاء ت��اسؤلهم: هل الله عام 
القدرة والخالقية، فهو يخلق كل ما ي�صدر عن الإن�اسن من عمل حتى ما كان 
ا؟ �أم �أنه منزه لكماله عن خلق ال�شر والآثام؟ وهل يترتب على ذلك  مع�صية و�شرًّ
�إليه �إغراء �أحد  �أنه لي�س لنا �أن نن�سب  �أو  �أنه يهدي من ي�شاء وي�ضل من ي�شاء، 
و�إ�ضلاله؟ و�أخيًرا هل عدالة الله التي و�صف نف�سه بها توجب تحقيق ما وعد به 
من ثواب المطيع، �أو وعد بعقاب العا�صي ال�شرير؟ �أو �أن له -لأنه مطلق الإرادة 

وتمام القدرة وعظيم الرحمة- �أن يعذب من ي�شاء، ويغفر لمن ي�شاء؟

)4( م��سألة الهداية والإ�ضلال

»الإ�ضلال  بم�س�ألة  الخا�صة  والآراء  المذاهب  لجملة  ال�شيخ  عر�ض  حين 
والهداية« �ضمن الف�صل الرابع المعنون »العدالة الإلهية«، والذي ناق�ش فيه على 
التوالي م�اسئل: الإرادة الإن�اسنية، والإ�ضلال والهداية، والعدالة والجور �أو الوعد 
والوعيد؛ بد�أ كعادته في عر�ض �آراء �أهل ال�سنة الأ�شاعرة القائلة ب�أن »الله يخذُل 
من ي�شاء عن الإيمان في�ضله عن �سبيل الر�شاد، ويوفق من ي�شاء للإيمان وللهداية 
�إلى هذا ال�سبيل«)1(، و�أنه »يهدي من ي�شاء وي�ضل من ي�شاء؛ لأنه مطلق الإرادة 

)1(   المرجع ال�اسبق، �ص 158- 159.
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والقدرة«)1(، ولآراء المعتزلة القائلة ب�أن »الهدى وال�ضلال يخلقهما العبد لنف�سه، 
ي�ستحق  من  يهدي  »الله  و�أن  �إيّاه«)2(  فحرمه  خذله  �أو  باللطف  الله  �أعانه  ما  �إذا 

الهداية ب�إيمانه، وي�ضل من ي�ستحق الإ�ضلال بكفره وف�سقه«)3(. 

المتناق�ضين  الر�أيين  هذين  بين  التوفيق  م�سعى  في  ذلك  بعد  ي�شرع  ثم 
من  لا  ذاته،  حيث  من  المو�ضوع  في  كلمة  �أخيًرا  نقول  �أن  لنا  »�ألي�س  فيقول: 
الناحية المذهبية؟ بلى، و�إذًا، فلنحاول. ر�أينا �أهل ال�سنة حر�صوا في مذهبهم على 
�أن يجعلوا لله دائمًا كامل القدرة والحرية على �أن يعمل ما ي�شاء كما ي�شاء، و�إلا 
ا. كذلك ر�أينا �أن المعتزلة حر�صوا على �أن يجعلوا الله مع كمال  لم يكن �إلهًا حقًّ
ا. وكلٌّ من الفريقين يجد  حريته وقدرته، عادلًا كل العدل، و�إلا لم يكن �إلهًا حقًّ

له �سندًا من القر�آن ومن العقل �أي�ضًا.

ونحن من جانبنا نرى �أن �إلهًا محدود الإرادة والقدرة بفعل الغير، لي�س �إلا 
�إلهًا  �إلهًا مطلق الإرادة والقدرة في غير حكمة ونظام، لي�س �إلا  �إلهًا عاجزًا، و�أن 
ا لا ي�صلح به العالم. فلم يبق �إلا �أن يكون الإله الحق، الذي به ي�ستقيم  م�ستبدًّ
العالم بجميع عنا�صره )الطبيعة  ي�سير  �أن  �أزلًا بحكمته  قدّر  �إلهًا قد  العالم،  �أمر 
والحيوان والإن�اسن( على نظام خا�ص؛ و�ألا يتدخل في �أعمال الإن�اسن �إلا بقدر 

)1( محمد يو�سف مو�سى، الإ�سلام وحاجة الإن�اسنية �إليه، مرجع �اسبق، �ص 78. 
)2( محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 170.

)3( محمد يو�سف مو�سى، الإ�سلام وحاجة الإن�اسنية �إليه، مرجع �اسبق، �ص 80.



92 محمد حلمي عبد الوهاب92

محدود، ما دام قد �أمده بالعقل الذي به يت�صرف في هذه الحياة، وما دام �سيُ�س�أل 
في الدار الآخرة عن �أعماله في هذه الدار الدنيا. 

لإرادته  نف�سه  من  جعل  الذي  هو  الحكيم  الحق  الإله  �صريحة،  وبعبارة 
وقدرته بع�ض الحدود ح�سبما ر�أى وقدّر من حكمة، وعلم ما �سيكون عليه كل 
مَن خلقه من هدى و�ضلال، ح�سب طبيعته وا�ستعداداته واتباعه عقله �أو هواه. 
نف�سه  الوقت  �أو قدرته، ويكون في  �إرادته  �أحدٌ من  وبذلك لا يكون الله قد حدّ 

عادلًا �أي�ضًا تمام العدالة«)1(. 

على �أن الم�ؤلف لم يعمد في نهاية المطاف �إلى ح�سم الأمور كما فعل الفريقان 
ن �أحدًا حتى  كِّ )الأ�شاعرة والمعتزلة(؛ و�إنما �شدد على �أنه لا »يمكننا، ولعله لم ُمي
الآن �أن يعرف ويحدد بال�ضبط المدى الذي يكون لقَدَر الله الذي لا بد �أن يكون، 
والذي لإرادة العبد وقدرته اللّتين يُحِ�سُّ بهما تمامًا، في الفعل الذي ي�صدر عن 

الإن�اسن. علم ذلك لله وحده، ولا نعتقد �أن معرفته �ضرورية في الدين«)2(. 

)1(  �محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 171 - 172. و�أعاد الم�ؤلف نف�س الر�أي باخت�اصر 
في كتابه الإ�سلام وحاجة الإن�اسنية �إليه، �ص 81- 82. مع ميل وا�ضح لديه للقبول-�إلى حد كبير- بت�أويلات 

المعتزلة المتعلقة بالآيات القر�آنية التي ت�صرح ب�أن الله هو الذي يهدي من ي�شاء وي�ضل من ي�شاء.
)2( �محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 175. والإ�سلام وحاجة الإن�اسنية �إليه، مرجع �اسبق، 

�ص 84.
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)5( الوعد والوعيد

وهذه الم�س�ألة تت�ضمن بح�سب الم�ؤلف �شقين �أ�اس�سيين هما: جواز �ألا يثيب 
الله الطائع، وجواز �ألا يعاقب العا�صي. والواقع �أن خلاف الأ�شاعرة والمعتزلة في 
ال�شق الأول لي�س كبيًرا؛ حيث يرى المعتزلة �أن الله �سيثيب المطيع لأن الطاعة 
علة لا�ستيجاب الثواب على الله تعالى، على حين يرى �أهل ال�سنة �أن الله �سيثيب 
المطيع على ما عمل، لا لأن العمل �سبب وعلة لا�ستحقاق الثواب على الله )كما 
ل ووعد بذلك في القر�آن ومن �أوفى بعهده من  يقول المعتزلة(، بل لأن الله تف�ضّ
�أنه علة  �أما العمل فهو كما يقول الرازي بمثابة »علامة ح�صول الثواب، لا  الله! 

موجبة له«)1(.

ر�أي  في  العا�صي  عقاب  وجوب  وهو  الم�س�ألة؛  هذه  من  الآخر  ال�شق  �أما 
المعتزلة، �أو جواز تخلّف وعيد الله ب�أن يعفو عنه، فالخلاف فيه بين الفريقين كبير. 
وكما هو الحال دائمًا، فقد لج�أ كل من الطرفين �إلى الا�ستدلال على �صحة مذهبهما 
بالقر�آن والحديث كقوله : »�أتاني �آتٍ من ربِّي ف�أخبرني ب�أن مَن مات من �أمتي 
لا ي�شرك بي �شيئًا دخل الجنة. قلتُ )�أبو ذر راوي الحديث(: و�إن زنى و�سرق؟ 
قال: و�إن زنى و�سرق«.  و�إلى جانب هذا الحديث الذي ا�ستدل به الأ�شاعرة ثمة 

)1(  محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 184.
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حديث �آخر يقول فيه النبي: »�إن مَن فعل �شيئًا من الذنوب ف�أُخذ به في الدنيا فهو 
له كفارة وطهور، ومَن �ستره الله فذلك �إلى الله، �إن �شاء عذبه و�إن �شاء غفر له«)1(.

وبطبيعة الحال؛ ف�إن معنى الحديثين وا�ضح تمامًا في �أن من مات غير م�شرك 
و�أن الله  اقترفها!  التي  الكبائر  يتب عن  ارتكب ولم  و�إن  �أدخله الله الجنة،  بالله 
يغفر لمن ي�شاء ما ي�شاء من الذنوب والمعا�صي، على حين يذهب المعتزلة �إلى القول 
بتخليد مرتكب الكبيرة الذي لم يتب في النار! على �أن الم�س�ألة بر�أينا �أعقد من �أن 
نق�سمها مثل هذا التق�سيم مع مخالفة المعتزلة في القول بتخليد مرتكب الكبيرة 
�أن الله يغفر الذنوب جميعًا  النار، وعدم موافقة الأ�شاعرة في  الذي لم يتب في 
بغ�ض النظر عن طبيعة الطرف الذي انتهكت حرمته! بلفظ �آخر؛ �إن الحل بر�أينا 
   لا يكمن في هذا التق�سيم و�إنما في نوع المعا�صي والذنوب التي يكون للمولى
مطلق الحرية في �أن يعاقب مرتكبها �أو يغفرها له. ومن ثم يكون من المنطقي �أن 
يكون التق�سيم مرتبطًا بنوع المع�صية لا ب�إثابة المطيع وعقاب العا�صي. خا�صة �أن 
المع�صية على ما لاحظ الإمام الغزالي بحق تنق�سم �إلى: لازمة ومتعدية، والف�سق 

لازم لا يتعدى، وكذا الكفر، و�أما ظلم الولاة فهو متعد)2(. 

الم�سلم  ك�إهمال  تعالى،  الله  بحق  مرتبطًا  يكون  ما  المعا�صي  من  �أن  بمعنى 
والقهر والخيانة  العباد كالظلم  ما يكون مرتبطًا بحقوق  العبادات، ومنها  �أداء  في 

)1(  المرجع ال�اسبق، �ص 186 - 187.
)2(  �أبوحامد الغزالي، �إحياء علوم الدين، ج2، �ص149.
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والا�ستبداد... �إلخ. ونحن نرى �أن النوع الأول �أمره موكول �إلى الخالق ، �إن 
�شاء عفا عن هذا النوع من المعا�صي و�إن �شاء عذّب عليه، �أما النوع الثاني - نق�صد 
المعا�صي التي تتعلق بحقوق النا�س- فهذه مما لا يجوز في حقه تعالى �أن يتجاوز 
عنها �أو يتدخل فيها، ويبقى �أمرها معلقًا بالطرف الآخر من المعادلة، كالمظلومين، 
وهو ما يدل عليه حديث للنبي  يُخبر فيه �أنه �إذا كان لعبد مظلمة يوم القيامة 
ه الله �إما �أن ي�أخذ حقه ممن ظلمه )ب�أخذ ح�سناته �أو ب�إ�اضفة �سيئات عليه(، �أو  خّري

�أن يعفو عنه وي�أخذ بيد �أخيه �إلى باب الجنة! 

  ويبقى القول �إن كلامًا كهذا الذي ن�سوقه هنا لا يقلل من قدرة المولى
الذي �أخبر في كتابه الكريم �أنه ثن  ڇ  ڇ  ڇ  ڇثم ]الأنعام/ 12[، 
وبمنطق الرحمة والعدل الإلهي تبقى المعا�صي المتعدية خارجة عن الإطار الذي 
بخلود  القا�ضي  المعتزلة  ر�أي  قبول  يجوز  لا  ثم  ومن  الم�س�ألة.  تلك  فيه  و�ضعت 
مرتكب الكبيرة الذي لم يتب في النار، كما لا يجوز قبول ر�أي الأ�شاعرة القا�ضي 
ب�أن ما ورد من �آيات قر�آنية بخ�صو�ص الوعد والوعيد �إنما جاء على �سبيل الإن�شاء! 
وهكذا نجد المعتزلة يراعون في الإيمان المنُجي من النار العقيدة والعمل معًا، وذلك 
ال�شرير،  والعا�صي  الخّري  المطيع  بين  الجزاء  للتفرقة في  �أو  الإلهية،  للعدالة  تحقيق 
على حين لا ي�شترط �أهل ال�سنة في الإيمان المنجي �إلا العقيدة الخال�صة مما يُبطلها 
كالنفاق مثلًا، ويَدَعُون م�س�ألة العقاب على المع�صية لله وحده، �إن �شاء �أخذ بها 

و�إن �شاء عفا عنها.
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وفي كل الأحوال؛ يميل ال�شيخ �إلى قبول ما �أخبر به الجلال الدواني �شارح 
الخلف في  �أن  �إلى  ذهب  العلماء  بع�ض  �أن  »واعلم  قال:  الع�ضدية حين  العقائد 
الو�سيط  تف�سيره  في  الواحدي  بذلك  �صرح  وممن  تعالى،  الله  على  جائز  الوعيد 
حيث قال: وبهذا وردت ال�سنة عن ر�سول الله  )حيث( قال: »مَن وعده الله 
مُنْجِزُهُ له، ومَن �أوعده على عمله )�أي مع�صيته و�إفراطه في  على عمله ثواباً فهو 
�إليه( عقاباً فهو بالخيار....  جنب الله تعالى لا في جنب النا�س بح�سب ما ذهبنا 
والوعيد حق؛  »الوعد  قال:  المعنى حيث  هذا  معاذ في  بن  يحيى  �أح�سن  ولقد 
فالوعد حق العباد على الله، �إذ �ضمن لهم �أنهم �إذا فعلوا كذا �أن يعطيهم كذا، 
�شقها  المعا�صي في  )من  كذا  تفعلوا  لا  قال  �إذ  العباد،  على  تعالى  والوعيد حقه 
تعالى،  لأنه حقه  �أخذ،  �شاء  و�إن  عفا،  �شاء  ف�إن  ففعلوا؛  �أعذبكم،  ف�إني  الإلهي( 

و�أولاهما بربنا العفو والكرم؛ لأنه عفو غفور«)1(. 

وبعد �أن �أورد ال�شيخ ما قاله الدواني علق على ذلك بالقول: »بهذا الر�أي 
الذي نراه نكون قد حققنا للمعتزلة ما يحر�صون عليه من وجوب �إثابة المطيع عدلًا، 
�أن يغفر الله لبع�ض الع�اصة  كما نكون قد جعلنا من المحتمل، بل من الراجح، 
)نكرر فقط المق�صرين في جنب الله تعالى علمًا ب�أن ثمة من الذنوب والمعا�صي ما 
يكون مرتبطًا بحق الله والعباد معًا وفي مقدمتها )الظلم( تبعًا للحديث القد�سي: 

)1(  محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 195.
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الموا...  تَظَّ فلا  محرمًا  بينكم  وجعلته  نف�سي  على  الظلم  حرمت  �إني  عبادي  يا 
وغير  المعتزلة  يخافه  الذي  الأمر  �إخباره،  في  كذباً  ذلك  يكون  ولا  الحديث(، 
المعتزلة طبعًا، كما لا يكون كذلك ترهيبًا وترغيبًا، على ما يذهب �إليه �أهل ال�سنة، 

وهو ما لا يليق بجانب الله تعالى«)1(.

ت�ؤيد  الم�شهور  القد�سي  للحديث  ال�اسبقة من جانبنا  الإ�شارة  وختامًا لعل 
للع�اصة  يغفر  �أن  دون  يحول  نف�سه  على  الظلم  الله  فتحريم  �إليه.  وذهبنا  �سبق  ما 
الذين تعدى ع�صيانهم وظلمهم جنب الله �إلى جنب العباد، وتحريمه الظلم على 
بالتق�صير في حقوقه  وتعالى  �سبحانه  يعفو عمن ظلمه  �أن  العباد يجعل من حقه 
�أي في جنب الله. ومما ي�ؤكد ذلك �أي�ضًا ما قاله ابن حجر الهيتمي )ت 974هـ/ 
عر�ض  حين  ال�صيام«  بخ�صو�صيات  الإ�سلام  �أهل  »�إتحاف  كتابه  في  1566م( 
و�أنه »�شهر يكفر  الدنيا في ف�ضل رم�اضن،  �أبي  ابن  الذي رواه  بال�شرح للحديث 
ر برم�اضن وعرفة وغيرهما  ما بين يديه �إلى �شهر رم�اضن المقبل«، فقال: »�إن المكفَّ
�إنما هو ال�صغائر المتعلقة بحقوق الله تعالى، بخلاف الكبائر، �إذ لا يكفرها �إلا التوبة 

ال�صحيحة ب�شروطها، وبخلاف حقوق الآدميين، �إذ لا يكفرها �إلا ر�اضهم«)2(. 

)1(  محمد يو�سف مو�سى، القر�آن والفل�سفة، مرجع �اسبق، �ص 196.
)2(  �ابن حجر الهيتمي، �إتحاف �أهل الإ�سلام بخ�صو�صيات ال�صيام، قدم له وعلق حوا�شيه: محمود النواوي، �صححه 
وقابل الأ�صول: محمد الديوي، مكتبة النه�ضة الحديثة بمكة المكرمة، مطبعة الفجالة الجديدة، القاهرة، )1380 هـ/ 

1961م(، �ص20. 
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ثامنًا: الم�ؤلفات التي ت�أثرت بمنحى الكتاب

لا�شك �أن ق�ضية العلاقة بين الدين والفل�سفة والعلم ما تزال مطروحة في 
على  �أيدينا  بين  الذي  الكتاب  لهذا  وا�ضح  �أثر  وجود  يبرر  ما  المعا�صرة؛  حياتنا 
التفكير  »ن�ش�أة  الن�شار  الم�ؤلفات اللاحقة عليه، وفي مقدمتها: كتاب علي �اسمي 
الفل�سفي في الإ�سلام« الذي ظهر عام )1366هـ/ 1947م(، وكتاب �أحمد عزت 
با�شا »الدين والعلم« )1367هـ/ 1948م(، وكتابَا توفيق الطويل »ق�صة الا�ضطهاد 
الديني في الم�سيحية والإ�سلام« )1366هـ/ 1947م(، و »ق�صة ال�صراع بين الدين 

والفل�سفة«.  

في  العلمي  الإعجاز  حول  جوهري  طنطاوي  ال�شيخ  م�ؤلفات  وكذلك 
العقاد خا�صة: »حول  وكتابات  »الجواهر«،  بـ  الم�سمى  تف�سيره  القر�آن؛ خا�صة 
ابن ر�شد« الذي �صدر عام )1372هـ/ 1953م(، وكتابي »الإن�اسن في القر�آن« 
وهناك  1961م(.  )1381هـ/  �سنة  �صدرا  اللذين  �إ�سلامية«  فري�ضة  »التفكير  و 
�صبري  م�صطفى  وم�ؤلَّف  والعلم«،  الدين  »بين  نوفل  الرازق  عبد  كتاب  �أي�ضًا 
»موقف العقل والعلم والعالم من رب العالمين وعبادة المر�سلين« )�أربعة �أجزاء(، 

وغيرها من الم�ؤلفات القيمة.

وفي الختام، تلك كانت قراءتنا لكتاب »القر�آن والفل�سفة«، ويبقى القول: 
لم�ؤلفاته في �ضوء  البحث والدرا�سة  المزيد من  �إن محمد يو�سف مو�سى ي�ستحق 
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ثقافة ع�صره، و�إن كنا قد اختلفنا معه في بع�ض النقاط ف�إن هذا لا ينق�صه حقه، 
ولا�سيما �أنه كتب كتابه هذا قبل ن�شر وتحقيق التراث الكلامي و�أمهات الكتب 

الفل�سفية لفلا�سفة الإ�سلام.



محمد يو�سف مُو�سى

ت�أليف

طُبِع لأول مرة عام  )1378هـ/ 1958م( 
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افتتـــاح

$
ې   ثن  العظيم:  كتابه  محكم  في  يقول  الذي  الحكيم،  العليم  لله  الحمد 
ې  ې  ېى  ى  ئا  ئا  ئە   ئە    ئو  ئوئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ 

ئۈ  ئۈثم ]البقرة/ 269[؛ وال�صلاة وال�سلام على خاتم الأنبياء والمر�سلين، 

�سيدنا محمد بن عبد الله ، الذي �أوتي الحكمة وف�صل الخطاب، وبعد.

ف�إن هذا بحث �أردت منه بيان �أن القر�آن كان من �أهم العوامل التي دفعت 
الم�سلمين �إلى التفل�سف، ثم بيان ما ا�شتمل عليه من فل�سفة؛ �سواء ما يتعلق منها 
بالإن�اسن وما يتعلق بالله و�صلته جلّ وعلا بالإن�اسن. ومن الحق �أن القر�آن قبل كل 
�شيء هو كتاب العقيدة الحقة، وال�شريعة ال�اصلحة لكل زمان ومكان، والأخلاق 

التي لا يقوم مجتمع �سليم �إلا بها.

الفل�سفية  الم�شاكل  لأمهات  �آياته  من  بكثير  �ضَ  تعرَّ كله،  ذلك  مع  ولكنه 
الإلهية والطبيعية والإن�اسنية، هذه الم�شاكل التي كانت – وما تزال – تثير �أفكار 
�ضه لبع�ض هذه الم�شاكل، وبخا�صة الإلهية  العلماء والفلا�سفة وعقولهم، وكان تعرُّ
منها، على نحو يدعو �إلى تعمقها و�إنعام التفكير فيها، كما كان على نحو يجعل 
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محمد يو�سف مو�سى
رو�ضة القاهرة 

ربيع الآخر �سنة 1377 هـ 
نوفمبر �سنة 1958 م

الي�سير  المذاهب يجد من  �أ�صحاب هذه  �شَتَّى، وكل من  الفكر يذهب مذاهب 
التما�س ما ي�ؤيده من القر�آن نف�سه و�أحاديث الر�سول التي تجري معه على ن�سق.

�إلى التفكير الفل�سفي، وكان الم�صدر الأول الذي  �أن القر�آن و�إن دفع  على 
ا�ستوحاه »المتكلمون«  على اختلاف �آرائهم ومذاهبهم، ف�إنه كان من ناحية �أخرى 
حاجزًا دون �ضرب �آخر من التفكير الفل�سفي، نعني به التفكير الذي كان عماده 
ة التي  الفل�سفة الإغريقية، �أو الذي ت�أثر بها �إلى حد كبير، وذلك بف�ضل الآراء الحقَّ
�صدع بها ودلَّلَ عليها في كثير من الم�شاكل التي كان المفكرون والفلا�سفة منها 

في �أمر مريج.

و�إن القر�آن، وهو خاتمة الر�لااست الإلهية للب�شرية جميعًا في كل زمان ومكان، 
لم يُدْرَ�س من هذه الناحية الدرا�سة التي يجب �أن يقوم بها المتخ�ص�صون، بل �إن 
�أن  علينا  ف�إن  الكاملة.  الفائدة  منه  يُفيدون  كيف  يعرفوا  لم  الكلام  علم  رجال 
ة التي ي�ؤمن بها القلب والعقل معًا، �أي  نعرف تمامًا كيف نعرف الله المعرفة الحقَّ
المعرفة التي هي – من بع�ض نواحيها – فوق المعرفة الفل�سفية التي ت�ستند للعقل 

وحده، هذا العقل الذي يخطئ كما ي�صيب.

هذا، ون�س�أل الله التوفيق والتي�سير والعون وال�سداد.
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ل على محمد ، والمنقول �إلينا بالتواتر،   القر�آن هو الكتاب المقد�س المنزَّ
به: من عقيدة وخلق وت�شريع. وهو  الم�ؤمن  به �سعادة  ما  دفّتيه  والذي ي�ضم بين 
]هود/  ںثم  ڱ    ڱ    ڱ    ڱ   ڳ   ڳ   ڳ   ثن   فيه:  جاء  كما  كتاب، 
�إلى  ربهم  ب�إذن  النور  �إلى  الظلمات  من  ا�س  النَّ لِيُخرج  ر�سوله  �إلى  الله  �أوحاه   ]1

�صراط العزيز الحميد. ثنگ  گ  گ  ڳ.ڳ  ڳ     ڱ     ڱ.ڱ  ں  ں  ڻ  
ڻ.    ڻ  ۀ     ۀ.ہ  ہ  ہ  ھثم ]ال�شعراء/ 192-196[. والقر�آن، 
هَةٌ للإنْ�اسنية عامّة، لا فرق بين عرب  و�إن نزل بين العرب وبِلُغةِ العرب، هُو دَعوةٌ مُوَجَّ
وعَجَم، و�أمّة و�أمّة، وجن�س وجن�س؛  ثنۀ  ہ  ہ  ہ  ہثم ]�سب�أ/ 28[؛ 

ثنک  ک  گ   گ  گثم ]الأنبياء/ 107[.
طالب:  �أبي  بن  علي  رواها  له  و�اصة  في  نف�سه  الر�سول  يقول  كما  هو  والقر�آن 
ل لي�س  »عليكم بكتاب الله، فيه نبََ�أُ ما قبلكم وخبر ما بعدكم، وحُكْم ما بينكم؛ هو الفَ�ْص
بالهَزْل، ومن اتَّبع الهدى في غيره �أ�ضلّه الله، ومن دعا �إليه هُدِي �إلى �صراط م�ستقيم«)1(. 

الف�صل الأول

)1( فخر الدين الرازي )تف�سير(، ج1: 160. وانظر �أي�ضًا »ابن تيمية« )موافقة المعقول للمنقول(، ج1: 29. 
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العقل  من  حُظُوظهم  اختلاف  على  جميعًا،  للنا�س  دعوة  القر�آن  ولأن 
ما  منه  وكان  للموعظة،  ليتفتّح  للقلب  يتجّه  ما  منه  كان  التفكير،  على  والقُدرة 
يتجه للعقل ليُذعن للمنطق والدليل. وكان منه، بجانب هذا وذاك، ما ي�شتمل 

على الحقيقة �اسفرة يفهمها الجميع، وكان منه، ما يجيء في �شكل �أمثال ثن  ہ  
�شْبيِهات  ہ  ھ  ھثم ] العنكبوت/ 43[. وهذا »لأن الأمثال والتَّ
هي الطرق �إلى المعاني المحُْتَجبِة في الأ�ستار«)1(؛ مِن �أجل هذا كله، كان القر�آن 
ا �أن ي�صل �إلى ما �أراد من الهداية وتَبْيِني الحق من الباطل، فيما كان النا�س  حَرِيًّ

فيه من �أمرٍ مريج قبل نزوله، مما يت�صل بالله والعالم والإن�اسن.

اليهودية  نزول  من  فترة  بعد  العرب،  وبلغة  العرب  بين  نزل  والقر�آن 
– فيما  الزمن  مَرِّ  – على  بالحق، ودخل  الباطل  فيها  اختلط  والن�صرانية، فترة 
قَبْلُ من الدين ال�صحيح ما لي�س منه، وب�سبب هذا ابتعد العالم  �أوحاه الله من 
حيح  لتَ�ْص القر�آن  يتجه  �أن  من  �إذًا  لابد  كان  الحقة.  العقيدة  عن  قليلًا  �أو  كثيًرا 
العقيدة قبل كل �شيء، ولبيان الحق فيما كان عليه النا�س في بلاد العرب التي 

كان يتمثل فيها الديانات والملل المختلفة العديدة)2(.

ن كان من العرب اليهودِ في »يثرب«  -المدينة التي هاجر  حقيقة، ف�ضلًا عَمَّ
الوثنيون،  �أي�ضًا  العرب  اليمن، كان من  والن�اصرى في  بعدُ-  فيما  الر�سول  �إليها 

)1( الزمخ�شري )تف�سير(، ج3: 191.
ا. )2(  هذا �أمر طبيعي، ويلم�سه من يت�صفح القر�آن في موا�ضع كثيرة جدًّ
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�أوثان و�أ�صنام، كانوا مع هذا يختلفون فيما بينهم  الذين و�إن كانوا جميعًا عبدة 
في اعتقاداتهم الدينية على ما �سيجيء، كما كان من العرب �أخيًرا نفرٌ قليلٌ من 

دين، الذين و�صلوا �إلى �إدراك طرَف من الحقيقة بتفكيرهم. الموَُحِّ

هكذا، ظهر القر�آن والعرب في اختلاف ديني كبير، حتى كان منهم عدد 
غير قليل يتطلَّعُون لدين جديد يُنقذُهم مما هم فيه. و�إذا �أردنا مرجعًا �اصدقًا لبيان 
هذا الو�سط الذي نزل فيه القر�آن، ولت�صوير حظ العرب من التفكير في الم�اسئل 
الدينية قُبَيْل ظهور الإ�سلام، لا نجد �أ�صدق ولا �أبَنيْ من القر�آن نف�سه، فهو �أقدم 
هذا  وبعد  للنا�س.  بلغّه  الذي  الر�سول  تركه  كما  بحفظه  موثوق  عربي  كتاب 
ن�سَتْ�شهِد بال�شهر�ستاني، فكتابه »الِملَلُ والنِّحل«   من �أجدر المراجع بالثقة في هذه 

الناحية.

ولكي لا ننزل �إلى تفا�صيل كثيرة في هذه الناحية لا نرى �ضرورة للحديث 
عنها، نكتفي ب�أن نذكر �أن جَمْهَرة العرب كانوا مُ�شركين عبدة �أوثان و�أ�صنام كما 
�أ�شرنا من قبل. �إلا �إنه كان منهم من �أنكر الخالق والبعث، ولم يروا - �سببًا لوجود 
ي�سميهم  الذين  هم  وه�ؤلاء  المفُْنِي«،  والدهر  المحُْيي  »الطبع  – �إلا  العالم  هذا 
والدار  بالخالق  الإقرار  �إلى  تَهْدِهم عقولهم  �إذ لم  العرب«،  لة  »مُعطِّ ال�شهر�ستاني 
لوها ولم ينتفعوا بها)1(. هذا ال�صنف من العرب هم الذين  الأخرى، فك�أنهم عَطَّ

)1(   ال�شهر�ستاني )الملل والنحل - Gureton (، ج 2: 432. 
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ڃڃ   ڄ   ڄ       ڄ   ڄ   ڦ   ڦ    ڦ   ڦ       ڤ    ڤ   ثنڤ   القر�آن:  عنهم  يقول 
ڃ  ڃ  چ  چ   چچ  ڇ     ڇ  ڇ   ڇثم ]الجاثية/ 24[، وكان منهم �آخرون �أنكروا 
�أن ينعدم  �إذ ح�سبُوه محلًاا بعد  البعث، مع اعترافهم بالخالق وابتداء الخلق)1(، 

ات هنا وهناك. وهذا الفريق هم الذين ي�شير �إليهم القر�آن بقوله:    الج�سم وي�صير ذَرَّ
ثن  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ں  ںثم]ي�س/ 78[. وقوله: ثنٿ  ٿ  ٿ  ٿٹ   

ٹ   ٹثم  ]ق/ 3[.

�إنكارًا  وم�س�ألة البعث كانت �أحد الأمرين اللذين كان العرب ينكرونهما 
ما  على  التدليلَ  كثيرة  موا�ضع  في  القر�آن  تناول  �أن  ذلك  من  وكان  �شديدًا)2(. 
�سيكون من حياة �أخرى يُبْعَثُ فيها النا�س جميعًا لِيُجْزَوْا على ما قدموا من خير 
�أو �شر في الحياة الدنيا؛ وحتى كان من ذلك �أي�ضًا �أن يُرْوَى عن بع�ضهم �أنه قال:

       حياةٌ ثم بَعْث ثم نَ�شْرٌ              حديثُ خُرَافَة يا �أمَّ عَمْرو!

اد بن الأ�سود بن عبد �شم�س �أنه قال يرثي كفار قري�ش  و�أن يُروى عن �شَدَّ
الذين قُتِلوا يوم بدر)3(: 

�سُول ب�أنْ �سَنَحْيا        وكيف حياة �أ�صداء وهام)4( ناَ الرَّ ُ      يُخَِّرب

)1( ال�شهر�ستاني، نف�س الطبعة، ج 2: 432.
)2(  �والأمر الثاني »�إر�اسل الر�سل«، �إذ كانوا يقولون م�ستنكرين: ثن  ئا  ئە  ئە  ئو    ثم  ]الإ�سراء/ 94[،  

ثن  ے    ۓ  ۓ  ڭ   ڭثم ]الم�ؤمنون/ 24[. وانظر ال�شهر�ستاني، ج 2: 433.
)3( هي �أول موقعة كانت بين الم�سلمين وم�شركي قري�ش، وقد كان الن�صر فيها للأولين.

)4( ال�شهر�ستاني، )الملل والنحل ج 2: 433(؛ م�صطفى عبد الرازق )تمهيد(، �ص112.
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يريد �أن يقول كيف ن�ستطيع ت�صديق ما يقوله محمد من �أننا �سنحيا حياة 
�أخرى بعد �أن يكون قد نال منا العدم فلم يبق منا �شيء، �أي كيف يحيا الإن�اسن 

بعد �أن �اصر ج�سدًا هامدًا لا حياة فيه ولا روح؟

على �أنه كان من العرب -بجانب ه�ؤلاء و�أولئك من الم�شركين، نفر قليل 
وينتظرون  الغمو�ض،  من  فيه كثير  �إيماناً  الآخر  وباليوم  الخالق  بالله  ي�ؤمنون  كانوا 
�أن ير�سل الله �إليهم ر�سولًا يُخرجهم مما هم عليه من �شرك لدى الدهماء و�شَكّ 
عَمْرو بن  زَيْد بن  �أن نذكر  ن�ستطيع  الموحدين  وحيرة لدى الآخرين، من ه�ؤلاء 
لْت، وقُ�سَّ بن �سَاعِدَةَ الإيادي)1(. ولا ي�ستطيع الباحث  ة بن �أبي ال�صَّ نُفَيْل، و�أُمَيَّ
ى، الذي  فر وَرَقَة بن نوَْفَل بن �أ�سد بن عَبْد العُزَّ �أن يُغْفِل �أن يذكر بين ه�ؤلاء النَّ
حْبِه حين تفرقوا في البلدان يلتم�سون الدين  ديَّة. وق�صته مع �صَ �أدرك البعثة المحمَّ

الحق معروفة)2(.

و�إذا ر�أينا الم�شركين يختلفون فيما بينهم فيما يت�صل بالخالق والبعث و�إر�اسل 
الر�سل، ف�إن من كان على اليهودية �أو الن�صرانية من العرب وغير العرب الذين 
كانوا على �صلة بهم؛ كانوا كذلك على �شيء من الخلاف في بع�ض ما يدينون 

به. �إلى هذا نجد القر�آن ي�شير في مثل قوله: ثن ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  
پ  پ  پ   پ  ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  ٺ  ٺٺ  ٺ  ٿ   ٿ  ٿ    

)1(  ال�شهر�ستاني )الملل والنحل - Guretan(، ج 2: 437.
)2( راجع ابن ه�شام )�سيرة(، ج 1: 143 و 144.
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ٿ  ٹ  ٹثم ]البقرة/ 113[، وقوله: ثن ڱ  ڱ  ڱ   ں  ں  
ڻ  ڻ   ڻ  ڻ  ۀثم    ]التوبة/ 30[.

النظر  من  �شيء  القر�آن  ظهور  قبيل  للعرب  كان  �أنه  على  يدل  هذا  كل 
العقليّ في بع�ض النواحي الفل�سفية، و�إن لم يكن ذلك قائمًا على �أ�اس�س �أو منهج 
معروف محدود. نريد �أن نقول: �إنه كان للعرب في هذه الفترة من تاريخهم �شيء 
من التفكير فيما يت�صل بالألوهية والعالم والبعث والحياة الأخرى. وكان لهذا، 

كثيًرا ما كان يثور الجدل في هذه الم�اسئل، وبخا�صة بين �أهل النحل المختلفة)1(.

كان لابدَّ �إذًا للقر�آن من �أن يقول الكلمة الفا�صلة فيما كانوا يختلفون فيه، 
و�أن يبين الحق فيما عليه النا�س من اعتقادات، و�أن يجادل بطبيعة الحال المخالفين 
القر�آن  يكون  �أن  اعتقادات جديدة. وكان لابدَّ كذلك من  يقرر من  �أن  �أراد  لما 
�آمنوا به وبين الذين ظلوا على ما هم  �أخْذٍ ورَدٍّ وجدال بين الذين  نف�سه مو�ضع 
على  وا�شتماله  تكوينه،  بطبيعة  نف�سه  والقر�آن  وبخا�صة،  وعقيدة،  دين  من  عليه 
كثير من الآيات التي يعار�ض بع�ضها بع�ضًا في بادئ الر�أي، يدعو �إلى كثير من 

التفكير من الأن�اصر ومن الخ�صوم على ال�سواء.

والنتيجة التي يمكن لنا �أن ن�ستخل�صها من ذلك كله هي �أن القر�آن نزل في 
بيئة كانت في حاجة �إليه وم�ستعدة له، و�أنه هو بذاته يدفع قارئيه الذين يتدبرونه �إلى 

)1( � م�صطفى عبد الرازق )تمهيد(، �ص 111 و 112. وكان هذا الجدل للدفاع عن �أديانهم الموروثة �ضد الدخيلة 
عليهم، و�أحياناً انت�اصرًا لدين �إبراهيم الذي كانوا يلتم�سونه.
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�أنحاء من التفكير الفل�سفي؛ وهذا ما �أعدّ العرب والم�سلمين للتفل�سف، ولفل�سفة 
التراث الإغريقي الذي عرفوه فيما بعد.

ذلك ب�أنه �إذا كانت الفل�سفة هي المعرفة الحقة لله والكون ال�سماوي والأر�ض 
�أو هي نظر العقل في تفكيره الذي يراد به معرفة حقائق الوجود في  والإن�اسن؛ 
العالم الأكبر المحيط بالإن�اسن، والعالم الأ�صغر الذي هو الإن�اسن، والمبد�أ الأول 
لذلك كله – نقول �إذا كان هذا هو تعريف الفل�سفة والغاية التي تهدف �إليها، 
فهل في القر�آن فل�سفة؟ ولماذا لم ي�ؤثر عن الم�سلمين في ال�صدر الأول من التاريخ 

الإ�سلامي بحث في القر�آن من هذه الناحية؟

�إن القر�آن باعتباره كتاب الدين الذي هو خاتم الأديان، و�أن الغاية منه هي 
هدايةُ الب�شر كافة وتعريفهم الحق فيما يختلفون فيه، يجب �أن يكون قد احتوى 

�أ�صول الفل�سفة ال�صحيحة على اختلاف �ضروبها و�أق�اسمها.

ولأن القر�آن قد بّني الحق في م�شاكل الألوهية والطبيعة، نرى الم�سلمين في 
فجر الإ�سلام لم تكن الغاية من تفكيرهم النظري البحث عن الحقيقة في هذه 
النواحي كما كان ذلك غاية تفكير غيرهم من المتفل�سفين من �أبناء الأمم الأخرى؛ 
وذلك لأنهم لم يح�سّوا الحاجة ل�شيء من هذا، ما داموا قد عرفوا حاجتهم من 

هذه الحقائق بوا�سطة الوحي الإلهي الذي كانوا قريبـي عهد به.

وهذا الر�أي هو ما يراه البارون »كارّادي فو«  الم�ست�شرق الفرن�سي المعا�صر �إذ 
يقول: »�إن محمدًا ]�صلى الله عليه و�سلم[، و�إن لم يكن فيل�سوفًا بالمعنى الكامل، 
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نت العقيدة الإ�سلامية. و�إذن فلم  قد واجه كثيًرا من الم�اسئل الفل�سفية بحلول كوَّ
تكن الحقيقة المطلقة هي الم�شكلة التي كان العرب يحاولون حلها، لأنهم عرفوا 
هذه الحقيقة في نواحيها الجوهرية بوا�سطة الوحي الإلهي؛ و�إنما كانت غايتهم �شرح 
هذه الحقيقة والانت�اصر لها، -وو�ضع هذه الحقيقة التي جاء بها الوحي، في �أ�سلوب 

�أدبي، في القالب الفني«)1(.

اليونان؛  عن  �أثر  كما  التفل�سف  �إلى  الأوائل  الم�سلمون  يتجه  لم  وهكذا 
�أتعب  وما  والإن�اسن،  والكون  الله  عن  يعرفوه  �أن  يجب  ما  القر�آن  في  وجدوا  �إذ 
الفلا�سفة القدماء من اليونان وغير اليونان �أنف�سهم فيه فلم ي�صلوا �إلى الحق �إلا في 

القليل منه.

وهناك لذلك �سبب �آخر، وهو �أن حرارة العقيدة وتفهم القر�آن الذي كان 
حديث عهد بالنزول من لدُن الله العليم الحكيم، ملك عليهم �ألبابهم وعقولهم، 
فق�صروا جهودهم على فهمه وفهم حديث الر�سول، �صلوات الله و�سلامه عليه، 
المقد�سين من حكمة وت�شريع  العظيمين  الم�صدرين  ا�ستنباط ما في هذين  وعلى 

و�أخلاق بها عمارة العالم و�سعادة النا�س في الدنيا والآخرة.

ول�سنا -في هذا الذي نقرر- من الذين يلقون القول على عواهنه بلا حجة 
وبرهان، وبخا�صة ونحن في هذا الع�صر الذي يموج بالعلم والمعرفة موجًا، والذي لا 

)1( راجع كتاب »ابن �سينا«، طبع باري�س �سنة 1900، �ص5.
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يقنعه �إلا الواقع والعقل والمنطق ال�سليم، ولذلك �سن�سوق الأدلة على ما نقول من 
القر�آن نف�سه الذي لا ي�أتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه.

بع�ض  من  حقة  ب�شهادات  نتقدم  �أن  الخير  من  �أرى  هذا،  قبل  ولكن 
وذلك  والحديث،  القديم  وتاريخه  الإ�سلام  بدرا�سة  عنُوا  الذين  الم�ست�شرقين 
يحقق  �أ�اس�س  على  ال�شرق  مع  و�سيا�سته  �صلاته  الغرب  يقيم  �أن  على  ليعملوا 
�أغرا�ض الغربيين وغاياتهم، هذه الغايات التي قد لا تتفق �أحياناً مع الغايات التي 

ي�صبو ال�شرقيون �إليها.

وهذه ال�شهادات نقتب�سها من كتاب »م�ستقبل الإ�سلام«، وهو كتاب يجمع 
�أن نذكر منهم الأ�استذة  �أبحاثًا لجماعة من كبار الم�ست�شرقين الأوربيِّين، ويكفي 

المعروفين: جب الإنجليزي، وما�سينْيون الفرن�سي، وبرج الألماني.

يرى الأ�ستاذ »جب«  �أن الإ�سلام لي�س دينًا بالمعنى المجرد الخا�ص الذي 
نفهمه اليوم من هذه الكلمة، بل هو مجتمع بالغ تمام الكمال يقوم على �أ�اس�س 

ديني، وي�شمل كل مظاهر الحياة الإن�اسنية.

ويقرر الأ�ستاذ »برج«  �أن فل�سفة الإ�سلام الاجتماعية تقوم دائمًا على و�ضع 
�أنها  التي تزعم  �أوربة  الفردية، وذلك على عك�س  العامة فوق الم�صلحة  الم�صلحة 
فل�سفة  �أ�اس�س  هو  الإن�اسني  الإخاء  مبد�أ  �أن  �آخر  مو�ضع  يقرر في  كما  م�سيحية. 
الأخلاق الاجتماعية في الإ�سلام، ولهذا لا يوجد مجتمع �آخر كما ي�ؤكد الأ�ستاذ 
الأجنا�س  توحيد  النجاح في  من  للإ�سلام  �سجل  كما  التاريخ  له  �سجّل  نف�سه، 
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للنجاح  الفر�ص  المكانة والعمل وتهيئة  بينهم في  الت�سوية  الإن�اسنية المختلفة، مع 
في هذه الحياة)1(.

وي�ستنتج الأ�ستاذ من هذا كله، �أنه لابد من تعاون �أوربة والإ�سلام لخيرهما 
وحياته  الثقافي  رُقيّه  على  العمل  �سبيل  – في  ي�ستطيع  لا  الغرب  و�أن  جميعًا، 
قُوى  العالم الإ�سلامي من  ي�ستغني عن الإ�سلام وما يوجد في  – �أن  الروحية 

وكفايات.

هذا، ون�أخذ الآن في �أن نبين ب�إيجاز – يتلوه التف�صيل في الف�صول الآتية – 
كيف ا�شتمل القر�آن العظيم على �أ�صول الفل�سفة الإلهية، والطبيعية، والإن�اسنية، 
والاجتماعية، فكان بذلك داعيًا �إلى تفل�سف الم�سلمين فيما بعد، ومن ذلك نتبين 

�أ�س�س المجتمع الذي دعا �إليه القر�آن.

)1( � من الخير الرجوع هنا �إلى كتابنا »الفقه الإ�سلامي«، �ص70 – 74، من الطبعة الثانية �سنة 1956، حيث تكلمنا 
عن نزعة الفقه الجماعية وما قرره من نظرية �سوء ا�ستعمال الحق. والفقهاء في تقريرهم هذا وذاك، لم ي�ستوحوا 

. إلا ما جاء به القر�آن والر�سول�
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1- الفل�سفة الإلهية والطبيعية

�أتعب المفكرون والفلا�سفة، في قديم الزمن وحديثه، عقولهم في البحث عن 
المبد�أ الأول لهذا الكون �سمائه و�أر�ضه، وكيف �صدر هذا العالم عنه �إن كان يرجع 
ا في وجوده �إلى مبد�أ واحد، وقد اختلفوا في هذا وذاك �أ�شد الاختلاف، ولا  حقًّ

يزالون مختلفين حتى اليوم.

ولكن القر�آن جاء في كل هذه الم�شاكل بالقول الف�صل، ودلّل على الحق 
الذي جاء به في كل منها بالحجج المنطقية والأدلة العقلية والوجدانية التي ي�ؤمن 
التاريخ  الأولى من  الفترة  الم�سلمين في  وبذلك كان همُّ  معًا،  والقلب  العقل  بها 
به عن علم  �آمنوا  �أن  بعد  الم�اسئل  به كتاب الله في هذه  ما جاء  فهْمَ  الإ�سلامي 
�إعمال  على  وحثهم  �إليها  لفتهم  التي  الكونية  الدلائل  بطريق  وذلك  وب�صيرة، 

العقل فيها.

وحده  الله  �أن  على  تدل  التي  القر�آنية  الآيات  ح�صر  الي�سير  من  ولي�س 
هو الذي خلق العالم �سماءه و�أر�ضه، والذي خلق الإن�اسن و�اسئر ما على ظهر 
الأر�ض، وما في بطنها من حيوان ونبات وجماد، و�أنه خلق هذا وذاك كله من عدم، 
وجعله على نظام بديع محكم ليكون فيه مجال للعقل والفكر، ي�صل منه �إلى �أنه 

دة ومي�سّرة للإن�اسن. نع �إله واحد لا رب غيره، ولتكون الحياة الإن�اسنية ممهَّ �صُ

ومن ذلك نفهم طريقة القر�آن في بيان هذه الحقائق الفل�سفية، وفي التدليل 
عليها بما يخاطب الح�س والقلب والعقل معًا، ومن ثم ي�ستطيع من ي�ستعمل عقله 
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نْع ذلك  كما ينبغي في تدبّر هذه الآيات الو�صول �إلى الإيمان ب�أن هذا العالم من �صُ
الواحد القادر العليم الحكيم.

بيان  لنعرف طريقته في  �أمثالها،  القر�آن كثير  الآيات، وفي  ولننظر في هذه 
تلك الحقائق العلمية الفل�سفية، وطريقته في التدليل عليها والإيمان بها.

گ  گ.ڳ   ثنژ  ژ  ڑ  ڑ  ک ک.گ   تعالى:  الله  يقول 
ۀ   ڻ.   ڻ  ڻ   ڻ   ں.  ڱ  ڱ   ڱ   ڳ.   ڳ   ڳ  

ہ   . ہ ہ  ھثم ]النازعات/ 27 -33[)1(.

ويقول في �سورة �أخرى:  ثن ٿ  ٿ  ٹ   ٹ  ٹ  ٹ  ڤ  ڤ  
كما   .]7 ]هود/  ڤ  ڤ   ڦ  ڦ  ڦ  ڦ  ڄ  ڄثم 

�آخر مخاطبًا من يجحد وجود الله مع ظهور الدلائل  يقول جل �ش�أنه في مو�ضع 
عليه: ثن  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ۀ   ۀ  ہ  ہ  ہ  ہ  ھھ  ھ  ھ  
ۋ   ۇٴ   ۈ   ۈ        ۆ   ۆ   ۇ   ۇ   ڭ   ڭ   ڭ   ڭ   ۓ   ۓ      . ے 
ۋ.  ۅ  ۉ  ۉ       ې  ې  ې      ې  ى  ى  ئا  ئا  ئە   ئە        ئو  ئو  
ئۇ.   ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ      پ  ڀڀ   ڀ  ڀ  ٺ  

ٺ  ٺٺ  ٿ  ٿ      ٿ       ٿ ثم)2(]ف�صلت/ 9 - 12[.

)1( و�أغط�ش ليلها: جعله مظلمًا، دحاها: ب�سطها.
)2(  �أندادًا: �شركاء، �أقواتها: ما يحتاج �إليه من يعمرونها من الأقوات، في �أربعة �أيام: في تتمة �أربعة �أيام.
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ثنٱ  ٻ  ٻ  ٻ.پ  پ.  پ   �سورة الإخلا�ص:  يقول في  ثم 
ڀ   ڀ  ڀ.  ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ٿثم ]الإخلا�ص/1- 4[. وفي 
ال�سماء والأر�ض-  �أي في  ثنۋ  ۅ     ۅثم -  )الآيات 25-23(  �سورة الأنبياء 

ئۆ   ئۇ   ئۇ   ئو     ئە.ئو   ئا   ئا   ى   ى   ې   ېې   ې   ۉ     ثنۉ  
ئي   ئى    ئم    ئح   ئج   ی   یی   ی   ئى   ئىئى   ئې   ئې   ئې   .ئۈ    ئۆ 
بجبح  بخ     بم   بى  بي  تجتح  تخ  تم.ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  

پ  پ   ڀ   ڀ   ڀ        ڀ  ٺ   ٺثم.

ولي�س المقام هنا مقام تف�صيل لما جاء به القر�آن من الحلول الحقة للم�شاكل 
التي �شغلت ولا تزال ت�شغل الفلا�سفة والمفكرين في الفل�سفة الإلهية والفل�سفة 
الطبيعية، ولكن �أردنا الإ�شارة �إلى �أنه ا�شتمل على �أ�صول هاتين الفل�سفتين؛ من �أن 
العالم لم يتكون وحده كما يقول الدهريون �أو الطبيعيون، و�أنه ن�ش�أ بعد عدم، و�أنه 
نْع �إله واحد لا �شريك له ولا معين �سبحانه وتعالى. وبذلك كان من العوامل  �صُ

القوية التي وجهت فيما بعدُ المفكرين الم�سلمين للفل�سفة في نواحيها المختلفة.

ونعر�ض بعد ذلك لطريقة القر�آن في التدليل على هذه الحقائق الفل�سفية 
ونحوها مما �سيجيء تف�صيل القول فيه، هذه الطريقة التي ترجع في جماعها �إلى ما 

ي�سميه الفيل�سوف ابن ر�شد في كتابه »مناهج الأدلة«  دليل »العناية«. 
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خلقه؛  الذي  بالعالم  البالغة  الفائقة  الله  عناية  مقدار  يرينا  الدليل  وهذا 
علماء  تمامًا  يدركه  ما  وذلك  �أجزائه،  بين  تام  وارتباط  عجيب  نظام  على  فجعله 
ثم،  ومن  فروعها،  واختلاف  تنوعها  على  الحياة  علوم  في  والمتخ�ص�صون  الفلك 
ن�صل �إلى �أن هذا العالم لم يُخلق عبثًا، و�أنه من �صنع �إله حكيم عليم تام الإرادة 
والقدرة، و�أنه لابد من حياة �أخرى يُجزَى فيها الإن�اسن بما عمل في حياته الدنيا 

من خير �أو �شر.

ولننظر في بع�ض �آيات القر�آن التي ترينا مبلغ هذه الطريقة في الا�ستدلال 
على وجود الله ووحدانيته وعنايته بما خلق، على نحو يجعله ي�سير دائمًا ب�إحكام 
�إلى الغاية التي �أرادها خالقه ومُبدعُه. ويمدّ الإن�اسن بكل الو�اسئل للا�ستقرار على 
ره الله  الأر�ض وا�ستغلال كل ما في العالم من قوى وخيرات، �إلى الأجل الذي قدَّ

للبقاء في هذه الحياة الدنيا.

ٱ      . بح  بج   ئي     ئى         ئم     ئح     ی   ی       ی   ثن  تعالى:   الله  يقول 
ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ   پ ڀ  ڀ  ڀ  ڀ    ٺ  

ڦ   ڦ     ڤ   ڤ   ڤ   ڤ   ٹ   ٹ   ٹ   ٹ   ٿ   ٿ   ٿ    ٿ   ٺ   ٺ   ٺ  

ڦ  ڦ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ   ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  چ  

چثم ]البقرة/163- 164[.

ڈ   ثن  �ش�أنه:  جلَّ  قوله  من  �أخرى  �سورة  في  جاء  ما  ذلك  من  وقريب 
ژ      ژ  ڑ  ڑ  ک  ک  ک  ک     گ  گ  .  گ  
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ڳ  ڳ  ڳ  ڳ      ڱ  ڱ  ڱ  ڱ   ں  ں  ڻ     
ڻ  ڻ  ڻ  ۀ  ۀ  ہ  ہ  ہ  ہثم ]�آل عمران/ 190- 191 [.

متعددة  ب�أ�اسليب  �أمثالها  كثير  القر�آن  في  جاء  التي  الآيات،  هذه  فمن 
متنوعة، ي�صل الإن�اسن الذي يُعمل عقله ويفيد منه في التفكير كما ينبغي؛ �إلى 
الو�صول �إلى وجود �إله عليم حكيم، فهو وحده القادر على خلق العالم ال�سماوي 
لا  محكم  نظام  من  منها  لكل  بما  ونجوم،  وكواكب  و�أقمار  �شمو�س  من  فيه  وما 
ترتيب  في  يتعاقبان  والنهار  الليل  وجعْل  والنور  الظلمات  خلق  وعلى  تعدوه، 
الخير  يحقق  بما  والأر�ض  ال�سماء  بين  وال�سحاب  الرياح  ت�سخير  وعلى  محكم، 

للعالم والنا�س الذين يعمرون الأر�ض، �إلى �آخر ما �أ�شارت �إليه تلك الآيات.

ولننظر بعد تلك الآيات التي ذكرناها �إلى �آيات قر�آنية �أخرى، فيها �شيء 
من التف�صيل ل�صنع الله الذي �أتقن كل �شيء، في العالم الأر�ضي، وذلك ليكون 
�اصلًحا كل ال�صلاحية لا�ستقرار الإن�اسن وحياته فيه حياةً طبيعية، وهذا �إذ يقول 

الله العليم الحكيم:

ڌ   ڍ   ڍ   ڇ   ڇ    ڇ     چڇ   چ   چ   چ   ڃ   ثنڃ    

ک    ک   ڑ   ڑ   ژ   ژ   ڈ   ڈ    ڎ    . ڌ 
ڱ   ڱ   ڱ   ڳ   ڳ.  ڳ   گ   گ   گ   گ    کک  
ہ   ہ   ہ   ہ   ۀ   ۀ   ڻڻ   ڻ   ڻ    ںں   ڱ  
ۇ      ۇ   ڭ   ڭ   ڭ     ۓ  ۓ   ے   ے   ھ   ھ   ھ    .
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ۆ. ۈ  ۈ   ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ   
ئە   ئە   ئا   ئا    ى   ى   ې   ې   ې   ې  
پ    پ   پ   پ   ٻ   ٻ   ٻ   ٻ   ٱ   ئو.    ئو  
ٹ   ٹٹ   ٹ   ٿ   ٿ   .ٿ   ٺ   ٺ   ٺ   ڀٺ   ڀ.   ڀ  

ڤثم ]النحل/ 10 - 17[)1(!

القر�آن  �أن  هي  كله،  ذاك  �أو  هذا  من  ن�ستخل�صها  �أن  علينا  التي  والنتيجة 
ه نظر الإن�اسن �إلى ما خلق الله من ال�سماوات والأر�ض وما بينهما من عوالم  وجَّ
الإيمان  �إلى  حتمًا  و�صل  فيها  عقله  �أعمل  �إذا  حتى  مختلفة،  عديدة  ومخلوقات 
بوجود �إله عليم حكيم، و�إلى �أن هذه العوالم المختلفة هي من �صنع الله الذي �أتقن 

كل �شيء و�أحاط به علمًا.

ولذلك لا نرى �ضرورة هنا للإطالة بالإ�شارة �إلى ما ي�ؤدي �إلى هذا الإيمان 
�أي�ضًا بهذه الحقائق الفل�سفية الإلهية، والحقائق الفل�سفية والطبيعية، من النظر في 
الدقة والإحكام، ومن  نف�سه وما فيه من قوى و�أجهزة مختلفة غاية في  الإن�اسن 
النظر من هذه النواحي �إلى الحيوانات الأخرى من طيور وزواحف وغيرها، ف�إن 
�إعمال الفكر ال�سليم في ذلك يك�شف للعقل تلك الحقائق الفل�سفية التي �أ�شرنا 

�إليها.

)1(  تُ�سيمون: ترعون، ذر�أ: خلق. 
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هكذا حلّ القر�آن م�شكلة الألوهية والَخلْق كما ر�أينا؛ فالله لي�س »المحرك 
الأول«  كما زعم �أر�سطوطالي�س، ولي�س مجرد »�اصنع«  �صنع ما �صنع ثم تركه بلا 

عناية �أو رعاية منه، �أو دون علم تام بما يكون منه.

تُخْفِي  وما  الأعين  خائنة  يعلم  هو  علمًا؛  �شيء  بكل  �أحاط  قد  �إنه  بل 
ال�صدور، ويعلم ما تك�سب كل نف�س، ويعلم كل ما كان وما يكون جملة وتف�صيلًا، 
وهو لا يخفَى عليه �شيء في الأر�ض ولا في ال�سماء، وبذلك كله جاء القر�آن في 

�آيات كثيرة نذكر منها من باب التمثيل هذه الآيات: ثن ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃ  
ڃڃ  چ   چ  چ  چ  ڇثم ]الأنعام/ 3[.

ئېئى   ئې   ئې      ئۈ   ئۈ   ئۆئۆ   ئۇ    ئۇ   ئو   ئو   ئە   ئە   ثن 
ئى  ی  ی  ی  ی  ئج  ئح        ئم  ئى  ئي  بج  بح  بخ   بم  بى  بي  
ثن ئۇ  ئۆ          ئۆ  ئۈ  ئۈ  ئې ئې    ئى   ]الأنعام/ 59[  تج          تحثم 
ٻ   بج.   ئي   ئى   ئم      ئج   ی   ی    ی   ی   ئى         ئى  
ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ    پ  پ  ڀ   ڀ  ڀ   ڀٺ  ٺ      ٺ  ٺ  

ٿثم ] هود/ 5-6[ ثن ٱ  ٻ  ٻ        ٻ    ٻپ  پ    پ   پ  ڀ.  

ڀ   ڀ  ٺ  ٺ  ٺ   ٺ  ٿ     ثم ]الملك/ 13- 14[.  
ومن حكمة علم الله تعالى ال�شامل بكل ما يكون من الإن�اسن من قول �أو 
ا لا يجهر به ولا يعلمه غيره من النا�س، �أنه  ثُه به نف�سه فيبقى �سرًّ عمل، وبما تحدِّ
�سيبعث النا�س جميعًا في يوم محدّد لا ريب فيه، وحينئذ يحا�سبون على ما كان 
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منهم وثبت عنهم في كتاب لا يغادر �صغيرة ولا كبيرة �إلا �أح�اصها، وهذا ما ي�صرح 
به القر�آن في �آيات كثيرة نكتفي بذكر هاتين منها:

ٺ   ٺ     ڀ   ڀڀ   ڀ   پ   پ   پ   پ   ٻ   ٻ   ٻ    ٻ   ٱ   ثن 
ٺ  ٺ  ٿ      ٿ   ٿ  ٿ    ٹ  ٹ    ٹ  ٹ      ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ڦ  
ڦ     ڦ   ڦ   ڄ   ڄ  ڄ  ڄڃ  ڃ  ڃ     ڃ     چ  چ  چچ  ڇ     ڇ  ڇ   ڇ  
ڍ  ثم ]المجادلة/ 7[. ثن ڳ  ڳ  ڳڱ  ڱ  ڱ ں     ں  ڻ  ڻ  
ھ   ھ   ھ   ہھ   ہ    ہ   ۀ   ۀ   ڻ   ڻ  

ے  ے  ۓ   ۓ    ڭ  ڭ        ڭثم ]يون�س/ 4[.

وفي العلاقة بين هذا الإله الواحد الكبير المتعال وبين الإن�اسن الذي هو 
الغايات  هذه  غاياتها،  في  العلاقة  هذه  �سُمُوِّ  من  عجيبًا  نرى  عليه،  خَلقِه  �أكرم 
التي منها �إح�اسن تربيته ودفْعُهُ �إلى الخير، و�أخذهُ بالحزم والعزم، وفتح باب التوبة 

َّ بمع�صية. والرجاء والمغفرة �إن زلّت به القدم ف�أتى ذنبًا �أو �أَمل

ثي   ثى   ثج  تي    تى   ثنتم   تعالى:  قوله  �إلى  ذلك  في  ولن�سمع 
جحجم  حج  حم  خج  خحثم ]ف�صلت/ 46[ . و�إلى قوله: ثن ٹ  ڤ       
ڤ  ڤ  ڤ  ڦڦ  ڦ  ڦ  ڄ  ڄ  ڄ    ڄ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  

چ  چ  چ  چ.  ڇ   ڇ  ڇ  ڍ  ڍ  ڌ  ڌ  ڎ  ڎ  

ڈ    ڈ  ژ  ژ  ڑ  ڑ  ک ثم ]الن�اسء/ 123- 124[.
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ذلك هو مبد�أ العدل ب�صفة عامة كما يقرره القر�آن، ولكن الله تعالى لي�س 
عادلًا فقط، بل هو مع عدالته كريم، وبالنا�س رءوف رحيم، وفي هذا نراه يقول: 

ڭ      ۓ   ۓ   ےے   ھ   ھ     ھ   ھ   ہ   ہ   ہ   ہ   ۀ   ۀ   ثن  

ڭ       ڭڭ  ۇ     ۇ   ۆ          ۆ   ثم ]الزمر/ 53[ ويقول: ثن ک  ک  ک  

]الأنعام/  ک  گ  گگ  ڳ  ڳ    ڳ  ڳ   ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ںثم 
ل  يبدِّ قد  ال�اصلحات،  ويعمل  المطيع   الم�ؤمن  ثواب  الله  ي�اضعف  وكما   .]160
�سيئات العا�صي ح�سنات �إن تاب منها و�أح�سن عمله، وفي هذا جاء في القر�آن: 

چ   چ   چ     ڃ   ڃ    ڃ   ڃ   ڄ   ڄ   ڄ   ڄ   ثن 
چڇ  ڇ  ڇ  ڇ   ڍ    ثم ]الفرقان/ 70[.

�إن لنا بعد ذلك �أن ن�ؤكد ما في القر�آن، في ناحية علاقة الخالق بالإن�اسن، من 
الخير كل الخير له، ومن حكمة تدفعه �إلى طريق ال�سعادة بالإيمان والعمل ال�اصلح، 
كما تبعثه على التوبة والعودة �إلى �اصلح العمل �إن زلَّت قدمه �أحياناً فع�صى الله 

تعالى.
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2- الفل�سفة الإن�سانية والاجتماعية

بالإن�اسن في مختلف  �إن�اسنية تتعلق  القر�آن مع هذا وذاك كله فل�سفة  وفي 
�أو ع�ضوًا في مجتمع �صغير  �أ�سرة،  �أو ع�ضوًا في  فردًا،  باعتباره  و�أو�اضعه؛  حلااته 
لم  القر�آن  �إن  كلها.  الإن�اسنية  جماعة  في  ع�ضوًا  �أو  �أمة،  في  ع�ضوًا  �أو  كبير،  �أو 
الإن�اسنية  الفل�سفة  لأ�صول  منبعًا  بذلك  فكان  النواحي،  هذه  من  ناحية  يهمل 
والاجتماعية على تعدد فروعها وتنوعها، وكان بذلك وا�ضعًا للأ�س�س العامة التي 

يقوم عليها المجتمع ال�سليم الذي دعا �إليه.

)1(  �لقد رفع الله من �ش�أن الإن�اسن باعتباره فردًا، وذلك بما �أبطل من عبادة غيره 
تعالى، كالأ�صنام ونحوها التي كان العرب يخ�ضعون لها ولِ�سَدَنَتِها ويعتقدون 
بهم �إلى الله زُلْفَى. ووفّر له الكرامة التامة بما رفع عنه من �سلطان رجال  �أنها تقرِّ
�أو كاهن  الدين وكهنته، فلا و�سطاء ولا �شفعاء بين المرء وربه، ولا ق�سّي�س 

يغفر له ما يريد من ذنوبه.

�إليه،  ف�إن الله وحده هو الذي يغفر لمن ي�شاء، وهو قريب لمن دعاه والتج�أ 
وفي هذا جاء في القر�آن:  ثنى  ئا   ئا  ئە  ئە  ئو ئۇ  ئۇ  
ئۆ  ئۆ  ئۈئۈ ئې  ئې  ئې  ئى  ئى  ئىثم ]البقرة/ 186[. 
كما جاء في مو�ضع �آخر قوله تعالى تبكيتًا وتقريعًا لمن يجعل مع الله �آلهة �أخرى: 

ثن ۇ  ۆ  ۆ       ۈ  ۈ     ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ              ۅۉ  

ۉ    ې  ېې  ې  ى  ى    ثم ]النمل/ 62[.
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وهكذا قرر القر�آن �أنه ما من �شفيع ولا و�سيط بين الإن�اسن وربّه، و�أن �أحدًا 
ا ولا نفعًا، و�أنه لا و�سيلة له للقربى من الله �إلا العمل ال�اصلح  غيره لا يملك له �ضرًّ
وحده، فبعمل الم�ؤمن وتقواه تقا�س منزلته عند خالقه، وفي هذا يقول جلّ جلاله: 
ثن  ڇ    ڍ  ڍ  ڌ  ڌثم ]الحجرات/ 13[ . وقد �أكد الر�سول  هذه 
الحقيقة بقوله: »لا ف�ضل لعربي على عجمي �إلا بالتقوى«، وبذلك نرى القر�آن قد 

ا�ستحدث مقيا�سًا جديدًا عادلًا يعرف به الإن�اسن قيمته ومنزلته.

بل �إن القر�آن في �سبيل رفع منزلة الإن�اسن وتحرير عقله وتفكيره، نراه ينعى 
ب�شدة على تقليد الإن�اسن لغيره في الباطل حتى لو كان من �آبائه و�أ�سلافه الأولين، 

وهو في هذا يقول: ثن ٱ  ٻ    ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ  ڀ  ڀ  ڀ   ٺٺ  
ٺ  ٺ    ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ     ٹثم ]البقرة/ 170[. �أي هل 
�آباءهم فيما وجدوهم عليه ولو كانوا لا يعقلون الخير وال�شر، ولم يهتدوا  يتبعون 

�شد؟! �إلى الحق والرُّ

الأحبار  �سلطان  ومن  �سَدَنتها،  الأ�صنام  من  الإن�اسن  القر�آن  حرر  �أن  )2( �وبعد 
والرّهبان، ولم يجعل عليه �سلطاناً �إلا �سلطان عقله ال�سليم وتفكيره ال�صحيح 
الذي يعرف به الخير من ال�شر، فقد كان من المنطق �أن يجعله م�سئولًا عن 

عمله، فلا يحمل عنه �أحد �شيئًا من وِزْرِه.

ولذلك نراه يقول: ثن ئم  ئى  ئي  بج   بح  بخ  .  بى  بي  تج   
تح  .  تم  تى  تي  ثج ثم ]النجم/ 39 - 41[. كما يقول في �سورة �أخرى: 
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ثن ڎ  ڈ  ڈ  ژ  ژ   ڑ  .  ک  ک  ک  ک  
ثن ۋ  ۅ   �آخر:  يقول في مو�ضع  ]الزلزلة/ 7 - 8[ وكذلك  گ  گ ثم 
ئۇ   ئو      ئو    ئە   ئە   ئا   ئا   ى   ى     ې   ې   ې    ۉې   ۉ   ۅ    

ئۇثم ]فاطر/ 18[.

– ي�ستطيع  فهو لا  بطبعه،  الإن�اسن اجتماعي  �أن  يعلم  )3( والله جلت حكمته 
حتى لو �أراد – �أن يعي�ش وحده؛ بل لابدّ له �أن يكون ع�ضوًا في جماعة، ومن ثم 
تكون له حقوق وواجبات اجتماعية. ولذلك، نجد القر�آن زاخرًا في هذه الناحية 
بالكثير من المبادئ والو�اصيا التي لا نجد ما يقاربها في �أية فل�سفة �إن�اسنية اجتماعية 
لأي فيل�سوف في قديم الزمان �أو حديثه، ونرى �أن نكتفي هنا ببع�ض هذه المبادئ 

ال�اسمية.

�أ- �     ���إن القر�آن كما �أمرنا بالإيمان بالله ور�سوله، �أمرنا بالإنفاق مما رزقنا من 
ثن ک  گ  گ   يقول:  �إذ  وذلك  فيه،  وجعلنا خلفاءه  المال 
گ  گ    ڳ      ڳ  ڳڳ  ڱ  ڱ  ڱ      ڱ  ں  ں   

ڻ ثم ]الحديد/ 7[.

        ��وبعد �أن ت�ستقر هذه الفكرة في عقل الإن�اسن وقلبه، يكون من الي�سير عليه �أن 
ي�ؤتي الفقير حقه في ماله، و�أن يُعِين فيه ذوي الحاجة ب�صفة عامة. وفي هذا 
وذاك، نجد القر�آن يجعل من المتَّقين الذين لهم عند الله   ح�سن الجزاء مَن 
ثن ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱ ثم ]الذاريات/ 19[. كما نجده يقول في 
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�آية �أخرى: ثن ٻ  ٻ   ٻ  ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ   ڀ  ڀ  
ڀ  ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ٿ   ٿ  ٿ  ٿ  ٹ  
ڦ   ڦ   ڤ   ڤ   ڤ   ڤ    ٹ   ٹ   ٹ  

ڦثم ]البقرة / 177[ .
بين  وعهود  عقود  من  يكون  بما  الوفاء  وجوب  ي�ؤكد  القر�آن  نجد  هذا،  ب- �وبعد 
الأفراد وبين الجماعات، بل بين الأمة الإ�سلامية وغيرها من الأمم الأخرى، 

بُنا هنا �أن ن�شير �إلى هذه الآيات: وحَ�ْس

                             �ثن ژ  ژ  ڑ  ڑ  کثم ]المائدة/ 1[، ثن  ۆ  ۈۈ  ۇٴ  
ۋ  ۋ               ۅثم ]الإ�سراء/ 34[، ثن ڑ  ک  ک  ک  ک  
گ  گ  گ   گ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱڱ  ڱ      ں  

ں   ڻ  ڻثم ]النحل/ 91[.

عامة  ب�صفة  والعهود  بالعقود  بالوفاء  هكذا  الأمر  القر�آن  في  جاء  �أن         �وبعد 
باعتباره �أ�صلًا من �أ�صول الإ�سلام، تراه �أمرًا مطلقًا لا يقت�صر على ما يكون 
ي�ؤمنون  الذين لا  الم�شركين  يعم حتى  بل  �أو عهد،  الم�سلمين من عقد  بين 

ب�شيء من كتب الله ور�لااسته.

ومن  للر�سول  والأذى  العداوة  �شديدي  كانوا  الذين  ه�ؤلاء  ليَعُمُّ  �إنه         �نعم! 
�آمن به، فالوفاء بما كان بينهم وبين الر�سول والم�ؤمنين من عهد كان �أمرًا �أمر به 
القر�آن وجعله لازمًا ما داموا لم ينق�ضوه هم من ناحيتهم، وهو في هذا يقول 
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ثنک  ک  گ  گ  گ   منهم:   ور�سوله  الله  براءة  ذكر  بعد 
ڻ      ں   ں    ڱ   ڱ   ڱ   ڱ   ڳ   ڳ   ڳ     ڳ   گ  

ڻڻ  ڻ  ۀ  ۀ  ہثم ]التوبة/ 4[ .
        ��أين هذا مما عليه حال الأمم الغربية اليوم! يتعاهدون ويُحكِمون المعاهدات 
لة منها، حتى �إذا وجدت  ِ والمواثيق، فلا يتركون لفظًا �أو حرفًا يكون فيه َحت
الدولة القوية فر�صة نق�ضت ما �أبرمت في غير خجل �أو حياء ما دامت ت�ستند 

�إلى القوة والعتاد والحديد والنار.

جـ- � �وكما يقرر القر�آن وجوب الوفاء بما نعقد من عهود ومواثيق، ي�ؤكد �ضرورة 
النا�س  من  والأقربين  الوالدين  �أو  �أنف�سنا  على  ولو  والعدل  الأمانة  التزام 
�إلينا، ها هو ذا يقول: ثن  ٹ  ٹ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ڦثم ]الأنعام/ 

پ   پ   ٻ   ٻ   ٻٻ   ثن   يقول:  كما   .]152
پ  پ   ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  ٺ ٺٺ ٿ ٿ  
ڄ    ڦ  ڦڦ    ڤ   ڤ  ڤ   ڤ   ٹ  ٹ   ٹ   ٿ   ٿ  

ڄ  ڄ  ڄ  ڃ        ڃ  ڃ  ڃ    ثم ]الن�اسء/ 135[ )1(.

�أو  الحق،  �شهادة  عن  �أل�سنتكم  �أي  تلووا:  تعدلوا،  �أن  كراهة  تعدلوا:  �أن  الهوى  تتبعوا  فلا  العدل،  )1( �الق�سط: 
تعر�ضوا: تمتنعوا عن �أدائها.
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لمن  بالن�سبة  واجب حتى  هو  بل  دون حال،  واجبًا في حال  ولي�س ذلك 
يكون بيننا وبينهم بغ�اضء وعداء، ومن ثم نجد الله العليم الحكيم يقول:  ثن ہ  
ہ  ھ  ھ        ھ  ھ   ے  ےۓ  ڭ  ڭ  
ې   ۉ   ۉ    ۅۅ   ۋ   ۇٴ  ۈ   ۈ   ۆ   ۇۆ   ۇ   ڭ    ڭ  

ې  ې  =ثم ]المائدة/ 8[.
هذا  على  والأمانة-  العدل  من  القر�آن  �إليه  يدعو  -فيما  ال�سبب  �أن  د-  �ونعتقد 
النحو الذي �أوفَى على الغاية، فلا فرق بين �أحد و�آخر في الحقوق والواجبات 
اختلفت  و�إن  �سوا�سية  جميعًا  النا�س  �أن  �إلى  نظرته  هو  العامة،  الاجتماعية 

�أجنا�سهم و�أديانهم.

چ   چ   ڃ   ڃ   ڃ      ڃ   ڄ   ثن  القر�آن:  في  جاء  ذلك  وفي 
ڈ   ڈ    ڎ   ڌڎ   ڌ   ڍ   ڍ   ڇ     ڇڇ   ڇ   چ   چ   
جميعًا  النا�س  �أن  النبوي  الحديث  في  جاء  كما   .]13 ]الحجرات/  ژثم 
�سوا�سية ك�أ�سنان الم�شط، كلهم لآدم، و�آدمُ من تراب، لا ف�ضل لعربي على عجمي 

�إلا بالتقوى.

وعلينا هنا �أن نذكر في �إجلال وتقدير قولة �سيدنا عمر بن الخطاب الم�أثورة: 
و�ضعت  التي  القولة  هذه  �أحرارًا«.   �أمهاتهم  ولدتهم  وقد  النا�س  »�أت�ستعبدون 
للإن�اسنية د�ستور الم�اسواة في الحقوق العامة بين النا�س جميعًا، لا الثورة الفرن�سية 

على ما يزعم المغُْر�ضون �أو الذين يجهلون الإ�سلام وتاريخه.
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الوطن  �إخوانه في  ذاك من  �أو  �أذى من هذا  يناله  قد  الإن�اسن  �إن  )4(   �و�أخيًرا، 
الذي يعي�ش فيه، وهنا نرى القر�آن يحث على ال�صفح والعفو ومقابلة ال�سيئة 
بالح�سنة حينًا، كما يجيز له �أن يدفع ال�سيئة بمثلها في غير اعتداء وتجاوز عن 
المعتدين، ولكل من هذا  لنف�سه ودفعًا لعدوان  انت�اصرًا  ليكون هذا  الحد، 

وذاك -من ال�صفح والانت�اصر للنف�س- موطنه الذي يليق به.

ف�أولًا: �يحث الله تعالى الذين ي�سيء �إليهم غيرهم على ال�صفح عنهم، ويرغّبهم في 
العفو ب�أنه يكون �سببًا للمغفرة لهم، وذلك بقــوله:  ثنڈ  ڈژ  
وبقــوله:   ،]22 ]النور/  گثم  گ   گ   کک    ک   ک   ڑ   ڑ   ژ  

ڳ   گ   گ          گ   گ   ک     ک   کک    ڑ    ڑ    ژ   ثنژ  

ڳ  ڳ  ڳ    ڱ  ڱڱ  ں   ں    ڻ  ڻ  ڻ  ڻ      ۀ     ۀ    

ہ  ہثم ]ف�صلت/ 34 - 35[.

�إلى  يدعو  �أنه  والعفو  الت�اسمح  �إلى  القر�آن  دعوة  من  نفهم  �أن  لنا  ينبغي  وثانيًا: �ما 
في  �إمعاناً  �إلا  العفو  يزيدهم  لا  الذين  عن  والعفو  ال�ضيم،  وقبول  ال�ضعف 
ينت�صر  �أن  �إلى  الحالة  هذه  في  ليدعو  �إنه  بل  والعدوان،  والأذى  الإ�اسءة 
الإن�اسن لنف�سه، وهذا �إذ جعل من الم�ؤمنين الذين يتوكلون على ربهم ه�ؤلاء 
ثن ۀ  ہ  ہ    ہ  ہ  ھ  ثم ]ال�شورى/ 39[، ثم قال بعد هذا: 

ثنھ  ھ  ے  ے ۓ  ڭ   ڭ  ڭ  ڭ  ۇۇ  ۆ   ۆ    ۈ  ۈ  

ۋ  ۋ      ۅ  ۅ  ۉ  ۉ  ې  ې  ېثم ]ال�شورى/ 40 - 41[. 
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ومع ذلك، �إن لنا �أن نقدر �أن ما ندب �إليه القر�آن من ال�صفح والعفو عن 
�إنما هو في حقوق الأفراد حين يعتدي بع�ضهم على بع�ض فيناله ب�شيء  الم�سيء 
الذل  ف�إنه من  الم�ؤمنين،  مع�شر  علينا  الأمم  �أمة من  تعتدي  �أما حين  الأذى.  من 
والكفر بما وعدنا الله في كتابه العظيم من الن�صر على الظالمين �أن نجنح �إلى ال�صفح 
مع  و�أمتنا،  لأنف�سنا  الانت�اصف  �سبيل  في  والجهاد  العقاب  من  لابد  بل  والعفو؛ 
الإيمان بن�صر الله الذي وعده عباده الم�ؤمنين المجاهدين، ومن �أَوْفَى بعهده من الله 

العزيز الحكيم!

الإلهية  الفل�سفة  �أ�صول  من  عليه  ا�شتمل  بما  العظيم،  القر�آن  �إن  وبعد! 
والطبيعية، قد دفع الم�سلمين للتفل�سف بمعناه الوا�سع، وهذا ما �سنعرفه بالتف�صيل 
فيما ي�أتي، وهو بما و�ضع من �أ�صول الفل�سفة الإن�اسنية والاجتماعية، وبما قرره من 
�أ�صول الفل�سفة الأخلاقية التي لم نر محلاًّ للتعر�ض لها في هذا البحث، قد دعا 

بقوة لإقامة المجتمع ال�سليم ال�اصلح للحياة القوية العزيزة الماجدة.

بالله  الإيمان  ب�سبيل:  �إليها  وما  الدعائم  هذه  على  تقوم  التي  الحياة  هذه 
ي�صلحهم  من  مع  والعفو  والت�اسمح  والوفاء،  والأمانة  والعدالة  خير،  كل  م�صدر 
في  جميعًا  النا�س  بين  والم�اسواة  �إ�اسءة،  من  منهم  يكون  عما  والإغ�اضء  العفو 
الحقوق والواجبات العامة، وحرية العقل والتفكير، والاعتزاز بالإن�اسن وكرامته، 

�إلى غير ذلك كله مما لا ي�صلح مجتمع للحياة الطيبة بدونه.





ما  على   – كان  ما  فح�سب،  و�أخلاق  ت�شريع  كتاب  كان  القر�آن  �أن  لو 
نعتقد– يثير ما يثير من نقا�ش وتفكير فل�سفي. ذلك ب�أنه قد لا يكون ع�سيًرا كُلَّ 
ر �أن ي�أخذ المرء نف�سه بما يرى من ت�شريع جديد يُحدد العلاقات بينه وبين  العُ�ْس
ر �أن يغِّري المرء -بحكْم  �أمثاله من النا�س؛ وقد لا يكون كذلك ع�سيًرا كلَّ العُ�ْس
البيئة الجديدة التي يجد نف�سه فيها- من �أحكامه الأخلاقية ومعاييره لما يكون منه 
ومن غيره من �أعمال، لي�صف بع�ضها بالخير وبع�ضها بال�شر. لكن القر�آن مع هذا 
وذاك، كتاب دين، كتاب عقيدة، جاء ليُغَِّري مما توا�ضع عليه العرب وغير العرب 
رى الدم من الإن�اسن، وتهُون الت�ضحية في �سبيلها في كثير من  َْجم من عقائد تجري 
الأحيان، كما كان من قري�ش قبيلة الر�سول ومن حَالَفَها �أول عهد القر�آن بالظهور.

�أثار من  القر�آن -وهذا �ش�أنه وطبيعته - ما  �أن يثير  �إذًا كان من ال�ضروري 
ا بقلوبهم للدين الجديد، �أم  الجدل والتفكير؛ �سواء �أكان من الذين �أخل�صوا حقًّ
من الآخرين �أي�ضًا الذين دخلوا في الإ�سلام وفي قلوبهم كثير �أو قليل مما كانوا عليه 

من دين وعقائد لم يتخل�صوا تمامًا منها.

طبيعة القر�آن تدعو للتفل�سف

الف�صل الثاني
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غير �أن القر�آن و�إن عُنِي في موا�ضع كثيرة ببيان بُطلان ما كان عليه العرب 
نهى مع هذا عن  دياناتهم ومللهم، فقد  من عقائد غير �صحيحة، على اختلاف 
ا�ستمالة  منه  وذلك  بالُح�سنى،  �إلا  المخالفين  مع  الجدل  وعن  الدين،  في  الفرقة 

للقلوب وحر�صًا على الألفة والوحدة، ومن مثل هذه الطريقة قوله:  ثنچ  چ  
چ  چ  ڇ  ڇ  ڇ  ڇ  ڍ  ڍ   ڌ  ڌ  ڎ  ڎ  ڈ  ڈ  
چ   ڃ   ثن  وقوله:   .]13 ]ال�شورى/  کثم  ک   ک   ک    ڑ   ژڑ  
ژ           ژ   ڈ   ڈ   ڎ   ڎ   ڌ   ڌ   ڍ   ڇ   ڇ   ڇ      ڇ   چ   چ   چ  
ڑ     ثم ]الأنعام/ 159[. وقوله: ثن ک  ک  ک  گ  گ  گ  گ. ڳ  
 ،]69  -68 ]الحج/  ںثم  ں   ڱ           ڱ   ڱ   ڱ   ڳ   ڳ       

و�أخيًرا قوله: ثن ٻ    ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ     ڀ    ڀ  
ڀٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ  ٿ    ٿ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  

ڤ   ڤثم ]العنكبوت/ 46[.

ظَر  والقر�آن مع هذا النهي عن الجدل، يَنْعَى على التقليد، ويَحُثُّ على النَّ
والتفكير كما يظهر لقارئه من كثير من �آياته. لهذا؛ كان لابد للم�سلمين من �أن 
ظَر في القر�آن نف�سه من جميع نواحيه، لِيُحيطُوا به فهمًا وعلمًا �إن كان في  يُعمِلُوا النَّ
رِه، و�شَغَلتْهم  ة �أ�ْس ل الأمر، وقد فَتَنَهُم القر�آن ب�أ�سلُوبه وقوَّ الإمكان. �إلاَّ �أنَّهم في �أوَّ
�سول بين  الحروب التي كانت بينهم وبين �أعدائهم في فجر الإ�سلام؛ �إلاَّ �أنهم والرَّ
مما يجدونه غام�ضًا. ي�س�ألونه عنه  ما  لهم  ويُو�ضحُ  وِيّ،  ال�سَّ بيل  ال�سَّ يَهْديِهم  ظهْرَانيهم 
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ة الأولى من  َ الفَْرت الم�سلمين والأمر كما ذكرنا، ما كان لهم في هذه  �أن  �إلاَّ  نقول 
ق في فهم القر�آن من الناحية الفل�سفية. عمُّ ةٌ للتَّ حيَاتهم حاجةٌ ما�سَّ

وهذه العوامل – النَّهي عن الجدل – روعة القر�آن وجلاله وت�أثرُ العرب 
– كان  ا  الر�سول حيًّ الُحدُود -والا�ستغراق في الحرب- ووجود  �أكبر  �إلى  بذلك 
لها بلا رَيْب �أثرُها في الان�صراف من جانب الم�سلمين عن معار�ضة القر�آن بع�ضه 
وبالعالم  بالله  تت�صل  ة  فل�سفيَّ �آراء  من  �إليه  يدعو  ما  ا�ستخراج  ومحاولة  ببع�ض، 
ن حيرتهم  يُ�سَكِّ وبالإن�اسن. وبخا�صة وقد وجدوا في القر�آن ما يُروي ظم�أهم وما 

وطُلعَتَهم في هذه النواحي.

واحد  ر�أي  على  والم�سلمون  ال�سلام  عليه  الر�سول  زمن  م�ضى  وهكذا 
الوحي و�شَرَف  �أدركوا زمان  وعقيدة واحدة، هي ما جاء في كتاب الله؛ »لأنهم 
وهكذا،  والأوهام«)1(.  ال�شكُوك  ظُلَمَ  عنهم  حبة  ال�صُّ نُورُ  و�أزال  �اصحبه،  حْبَةِ  �صُ
�أو �سقيم، عن �أحد من  يُرْوَ قط، من طريق �صحيح  يَذْكُر المقريزي لم  �أي�ضًا كما 
�س�أل  �أنه  عددهم،  وكثرة  طبقاتهم  اختلاف  على  عنهم،  الله  ر�ضي   - ال�صحابة 
في  الكريمة  نف�سه  به  �سُبحانه  بُّ  الرَّ و�صف  مما  �شيء  معنى  عن    الله  ر�سول 
القر�آن الكريم وعلى لِ�سَانِ نبيِّه محمد ، بل كُلُّهم فَهِمُوا ذلك و�سَكَتُوا عن 

)1(  �طا�ش كبرى زاده )مفتاح ال�سعادة(، نقلًا عن م�صطفى عبد الرازق )تمهيد(، �ص272. وانظر �أي�ضًا ابن اللبان 
.B3إلى� B2 مت�شابه( ورقة(
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الكلام في ال�صفات...)1( ولهذا يذكر �أبو الح�سين الملطي المتوفَّى عام 377هـ - 
987م، �أن من �أ�صول �أهل ال�سنة الإيمانَ بالقَدرِ خيره و�شرّه، وترك الِمرَاء والجدال 

والخ�صومات في الدين)2(.

ومع هذا كله، وفي هذا الجو الذي لا ي�سمح بدرا�سة القر�آن درا�سة �اصلحة 
ية قدر كبير، حدث في �آخر �أيام ال�صحابة بِدْعَةُ القول بالقدر  فيها من الجد والحرَّ
كما يذكر لنا ال�شهر�ستاني، على �أيدي »مَعْبَد الُجهَني«  و�آخرين)3(. ومما لا�شك 
القر�آن  �آيات من  �إلى  �إليه  ذهبوا  فيما  ا�ستندوا  قد  و�شيعته  »معبدًا«  هذا  �أن  فيه 
ي�ؤخذ منها �إ�اضفة الخير وال�شر �إلى الإن�اسن نف�سه وتقديرُه، لا �إلى الله وحده، وقد 

كان ذلك �أيام الر�سول نف�سه)4(.

ومن الخير �أن نترك الم�ؤرخ ابن �سعد يروي ذلك بنف�سه فيقول: »عن عمرو 
عهد  في  مجل�سًا  جل�سنا  قلاا:  �أنهما  العا�ص)5(  ابني  عن  �أبيه  عن  �شُعَيْب  ابن 
ل�سٍ جل�سناه يومًا؛ جِئْنا ف�إذا �أنا�سٌ عند  َْجم ر�سول الله  كُنا به �أ�شدّ اغْتِبَاطًا من 

)1( المقريزي )الخطط طبع م�صر، عام 1326هـ(، ج4، �ص181.
)2( الملطي )�أبو الح�سين(، كتاب التنبيه، �ص12.

)3( ال�شهر�ستاني )الملل والنحل – كيورتن(، ج1، �ص17.
)4( � يراد بالقدر، الذي هو جزء هام من الإيمان في ر�أي �أهل ال�سنة، هو علم الله �أولًا وتقديره لكل �شيء قبل �أن 
يكون، بحيث لا يخرج �شيء عن علمه وتقديره و�إرادته. والقدريون: معبد و�شيعته، �أ�اضفوا كل ذلك للإن�اسن 

وحده.
ا. )5( يريد الراوي بهما عمرو بن العا�ص و�أخاه ه�شامًا الذي كان �أ�صغر منه �سنًّ
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ر�أيناهم اعتزلناهم، ور�سول الله  القر�آن، فلما   يتراجعون في  حُجَرِ ر�سول الله 
بًا يُعرَفُ الغ�ضبُ  خلف الُحجَر ي�سمع كلامهم. فخرج علينا ر�سول الله  مُغْ�ضَ
في وجهه حتى وقف عليهم فقال: �أي قومُ! بهذا �ضلّت الأمم قبلكم، باختلافهم 
رِبوا بع�ضه  على �أنبيائهم، و�ضربهم الكتاب بعْ�ضه ببع�ض، �إن القر�آن لم يُنْزل لت�ْض
ق بع�ضه بع�ضًا؛ فما عَرَفتُم منه فاعملوا به، وما ت�شابه عليكم  ببع�ض، ولكن ي�صدِّ
فغَبَطْنا  �أخي؛  و�إلى  �إلّي  التفت  ثم  فيه[  وتفكير  بلا بحث  طبعًا  ]يريد  به.  ف�آمنوا 

�أنف�سنا �ألّا يكون ر�آنا معهم«) 1(.

وهكذا، ظهر في حياة الر�سول نف�سه من عَمِلَ على معار�ضة القر�آن بع�ضه 
�إنكار من  ببع�ض، فيما يت�صل بم�س�ألة القدر، نعني »مَعْبَد الجهني«  و�صحبه، مع 
ا، لقد �أنكرت هذه البقية من �صحابة  ال�صحابة عليهم �إنكارًا �شديدًا بلا ريب. حقًّ
الر�سول هذه البدعة �أ�شد الإنكار، ونقَمُوا على الذين ابتدعوها وذهبوا �إليها حتى 
ة ال�صحابة[ يُو�صون �إلى �أخلافهم ب�ألا يُ�سَلِّموا عليهم ]�أي على  لقد كانوا ]�أي بقيَّ
لّوا عليهم �إذا ماتوا)2(، وكانت نهاية  القَدَرِيين[، ولا يعودوهم �إن مر�ضوا، ولا يُ�صَ
الملك بن مروان الخليفة الأموي جزاء بدعته عام 80هـ  �أن �صلبه عبد  »معبد«  

)1( ابن �سعد )الطبقات(، ج4 ق�سم 2، �ص141 �س 10 – 19. وانظر جولد زيهير )عقيدة(، �ص 63 = 70 من 
الترجمة العربية.

)2(  الإ�سفراييني )تب�صير(، �ص14.
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659م، وقيل: بل قتله لهذا ال�سبب نف�سه الحجاج الثقفي الوالي الم�شهور 
في عهد الأمويين)1(.

وكانت هذه الم�شكلة -م�شكلة القدر- �أولَ م�س�ألة ظهر الخلاف فيها بهذا 
رَب  رُ من �أن يُ�ْض المظهر ال�شديد)2(. ولا عجب! فالر�سول نف�سه، كما ر�أينا ، يُحذِّ
ه ببع�ض، وي�أمُر بالإيمان بما ت�شابه علينا فيه بلا بحث؛ وذلك حتى لا  القر�آنُ بع�ضُ
ي في حديث �آخر بالحذر ممن يتبعون ما ت�شابه  لّ كما �ضلّت �أمٌم قبلنا. كما يُو�صِ نَ�ضِ

من القر�آن)3(.

وكراهة معار�ضة القر�آن بع�ضه ببع�ض في هذه الفترة لم يكن �سَبَبُها خوف 
يخافون  كانوا  �إنما  متما�سك،  غير  متُهافتًا  �أو  متعار�ضًا  القر�آن  يظهر  �أن  الم�سلمين 
�أنه »ما  الجدلَ في الدين والبحثَ عما �سكت القر�آن والر�سول عن بيانه، ويرون 
�ضلَّ قومٌ بعد هُدًى �إلا �أُوتُوا الجدل«  كما ورد في حديث ين�سَبُ للر�سول)4( كما 
كنًا، لا تفيدهم  كُوت عن بيانه، لو كان ذلك ُمم كانوا يعتقدون �أن معرفة هذا المَ�ْس

في حياتهم الدنيا �أو في الأخرى.

)1(  �انظر جولد زيهير )عقيدة(، �ص 77 و78 = 86 و87 من الترجمة العربية حيث يرى الم�ؤلف �أن الأمويين كانوا 
يعملون على �أن تت�أ�صل عقيدة �أن كل �شيء بق�اضء الله وقدره، وهي على عك�س ما يراه »معبد« وفرقته، توطيدًا 
لملكهم و�ستًرا لأعمالهم. على �أننا نميل �إلى �أن قتل »معبد« بالذات كان لخروجه عن الإ�سلام فيما ذهب �إليه. 

)2(  محمد عبده، ر�اسلة التوحيد، �ص 13 من الأ�صل العربي.
)3( البخاري )�صحيح( طبع بولاق، ج 3: 92.

)4( انظر ابن رجب الحنبلي المتوفَّى عام 795هـ/1392م )ف�ضل علم ال�سلف(، �ص21.
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بَيْغ بالت�صغير، ابن عَ�سَل، ويقال  بِيغ بِوَزْن عظيم �أو �صُ ة �صَ من هنا نجد ق�صَّ
ي�س�أل عن  فجعل  المدينة  �صبيغ  قَدِم  الخطاب:  بن  عُمر  مع  الحنظلي  �سهل  ابن 
الب�صرة  �إلى  نفاه  ثم  ر�أ�سه،  �أدْمَى  ف�ضربه حتى  عُمر  �إليه  ف�أر�سل  القر�آن،  مُتَ�شابه 
و�أمر بعدم مجال�سته، وفي رواية �أنه حَرَمه من عطائه، حتى �صلُح حاله ورجع عن 
البحث في مُ�شْكِلات القر�آن، فعفا عنه)1( ويروِي الحافظ ابن ع�اسكر �أن �صبيغ هذا 
ل في �أجناد الم�سلمين –  كان ي�س�أل عن الم�شكلات التي في القر�آن، و�أنه كان يتنقَّ
م�صر وغيرها – �اسئلًا عن هذه الم�شكلات �أو المت�شابهات، فنفاه عمر من المدينة 

�إلى العراق، و�أمر �ألا يُجَالَ�س، ثم عفا عنه حين �صلُح �أمره)2(.

بعد  نجدها  البحث،  من  النوع  هذا  القر�آن  في  البحث  من  هيُّب  التَّ ورُوحُ 
هذا لدى القا�سم بن محمد بن �أبي بكر و�اسلم بن عبد الله بن عُمَر بن الخطاب، 
وهما من التابعين، حين يرى كلٌّ منهما فيما يت�صل بالقدر �أن يكُفَّ النا�س عما 
بري  الطَّ يَرْوِي  القر�آن)3( وفي هذا  تف�سير  كِلاهُما عن  يمتنع  كفَّ الله عنه، وحين 
في تف�سيره عن عبد الله بن عمر قال: »لقد �أدركتُ فقهاء المدينة و�إنهم ليُعْظِمُون 
بن  و�سعيد  محمد  بن  والقا�سم  الله  عبد  بن  �اسلم  منهم  التف�سير)4(،  في  القول 

)1(  ابن حجر )�شيخ الإ�سلام( الإ�اصبة، مادة �صبيغ، ج2: 198.
)2(  ابن بدران )تهذيب(، ج 6: 384 و385.

)3(  ابن �سعد )طبقات(، ج5: 139، 148.
)4(  �أعظم ال�شيء: عدّه عظيمًا خطيًرا.
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المُ�سيب ونافع«.  كما يروي الطبري �أي�ضًا عن �سعيد بن الم�سيَّب هذا �أنه كان �إذا 
�سُئِل عن  تف�سير �آية من القر�آن، قال: »�أنا لا �أقول في القر�آن �شيئًا«)1(.

على �أنه و�إن وُجد في تلك الفترة من يكره الخو�ض في ت�أويل القر�آن، �أو 
ت�أويل ما يُظنّ متعار�ضًا كما ر�أينا، ف�إنه قد وُجِد �أي�ضًا من كان لا يرى في ذلك 
القر�آن  في  لأجد  �إني  – 588م(   87  / )68هـ  عبا�س  لابن  رجل  قال  ب�أ�سًا. 

ثن  ئا  ئا  ئە    ئە    ئو     القر�آن[:  ]�أي  قال  ؛  عليَّ تختلف  �أ�شياء 
ئوثم ]الم�ؤمنون/ 101[ ، بينما قال في �آية �أخرى: ثن ڀ  ڀ   ڀ   ٺ   
ٺ    ثم)2( ] ال�اصفات/ 27[ ؛ وقال: ثن  ں   ں   ڻ  ڻثم   ]الن�اسء/ 42[ 
بينما يقول في مو�ضع �آخر ثن  ۓ   ۓ  ڭ  ڭ    ڭثم ]الأنعام/ 23[  فقد كتموا 

�أنهم كانوا م�شركين في هذه الآية وقال: ثنژ  ژ  ڑ  ڑ  ک ک.گ  گ  
گ. ڳ  ڳ  ڳ  ڳ. ڱ  ڱ  ڱ  ںثم ]النازعات/ 27 - 30[، 

فذكر خلق ال�سماء قبل الأر�ض، ثم قال: ثنڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ۀ   ۀ  
ۇ   ڭ   ڭ   ڭ   ڭ   ۓ   ۓ   ے.  ھ   ھ   ھ  ہ  ہ   ہ   ہ  
ۇ  ۆ  ۆ  ۈ      ۈ  ۇٴ  ۋ  ۋ. ۅ  ۉ  ۉ       ې  ې  ې      ې  ى  
ى  ئا  ئا  ئە   ئە        ئو  ئو  ئۇ ثم ]ف�صلت/ 9 -11[، فذكر في هذه 
هذا  هها  وجَّ �أي�ضًا،  و�أخرى  الأ�سئلة،  هذه  ال�سماء.  قبل  الأر�ض  ]الآيات[ خلق 

)1( الطبري )تف�سير( طبع الميمنية بم�صر �سنة 1321هـ.
)2( وهذه الآية وما قبلها حكاية لحال النا�س في الدار الأخرى.
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ا  ال�اسئل لابن عبا�س الذي �أخذ في الإجابة عنها دون �أن يُنكر عليه ال��سؤال عَمَّ
ظنهُ مُتعار�ضًا في القر�آن)1(.

بت�أويل  عُنوا  �أحد الأوائل الذين  مُقَاتل بن �سُليمان  وغير ابن عبا�س نجد 
هذه الآيات التي �سُئِل عنها ابن عبا�س، و�آيات �أخرى كثيرة)2(.

�أنْزَلَ الله �آيةً �إلاَّ  ري التابعيّ الم�شهور يقول: »ما  ومن ثَمَّ نجد الَح�سَنَ البِ�ْص
هٌ للإن�اسنية  مُوَجَّ فالقر�آن كتاب  بها«)3(.  ولا عَجَب!  �أراد  ما  يُعْلَم  �أن  وهو يُحبُّ 
ة،  روريّ لهذا ت�أويله لإر�اضء طُلَعَة الإن�اسن العقليَّ ود«  ومن ال�ضَّ كلها »للحُمر وال�سُّ
وء كلّ من المتنازعين في الم�اسئل المت�شابهة �إلى القر�آن  ُ ومن �أجل ذلك �سنرى ُجل
�أنه يكاد يكون من المتُفَقِ عليه  نف�سه يلتم�سُ منه بالت�أويل �سَنَدًا لر�أيه، وبخا�صة 
بين الم�سلمين �أن للقر�آن من ناحية المعنى وُجُوهًا كثيرة منها العام ومنها الخا�صّ، 
و�أن هذه الوُجُوه يعلمها »الرا�سخون في العلم«، فيجب اللُّجُوءُ �إليهم لمعرفة ما يُظَن 

م�شْكِلًا من القر�آن)4(. 

ه  �إذًا بين ما عرفنا من كراهة الت�أويل، وبين الإقبال عليه وعَدِّ نُوفِّق  كيف 
الت�أويل المكروه الذي  �سَهْل.  �أن الأمر  رَ�أيْنا  تقريبًا، في ع�صر واحد؟ في  ا  �ضروريًّ

)1(  البخاري: )�صحيح( بولاق، ج 3: 152 و153.
)2(  الملطي )التنبيه(، �ص 45 وما بعدها.

)3(  ابن تيمية )موافقة(، ج1: 139.
)4(  الملطي )التنبيه(، �ص43.



42 42
القــر�آن والفل�سفة

كانوا يُعْظِمُونه ويَعدونه خطيًرا، والذي كان لا يُقدم عليه �أمثال �اسلم بن عبد الله 
ابن عمر والقا�سم بن محمد بن �أبي بكر، هو ما كان عماده الر�أي ال�شخ�صي �أو 
ما كان عن غير »علم«، �أما الت�أويل الذي كانوا لا يرون فيه ب�أ�سًا، �إن لم نقَُل كانوا 
ا، فهو ما كان عن »علم«  �أي ما كان بما �أثِرَ عن الر�سول و�أ�صحابه  يرونه واجبًا دينيًّ
العارفين بالقر�آن ومعانيه. و�إلينا الدليل؛ يَرْوي ابن عبا�س عن الر�سول �أنه قال: 
ار«)1(، ويَرْوُون عن  �أ مَقْعَدَه من النَّ »من قال في القر�آن بر�أيه، �أو بما لا يَعْلَم، فَليْتَبَوَّ
�أبي بكر الخليفة الأول للر�سول بعد موته، �أنه قال: »�أيُّ �أر�ض تُقلُّني، و�أيُّ �سماء 
يّ يرت�ضي  ِ َرب تُظلني، �إذا قُلْتُ في القر�آن بر�أيي �أو بما لا �أعلم«)2(، ومِن هُنا نرى الطَّ

ه التف�سير ال�صحيح)3(. في تف�سيره دائمًا ت�أويل �أهل العلم، ويَعُدُّ

القر�آن،  ت�أويل  الإ�سلام  فجر  البع�ض في  كراهة  نرى في  �أن  ن�ستطيع  بهذا 
نه الله ولا ر�سوله، اتقاءً للجدل في الدين، وبخا�صة عندما  كراهة البحث عما لم يُبَيِّ
الم�شكلات  ونحو ذلك من  والقدر،  الق�اضء  �أو  بذات الله و�صفاته،  الأمر  يتَّ�صل 
حقّا. كما ن�ستطيع �أن نرى في ارت�اضء البع�ض الت�أويلَ والعناية به، الحر�ص على 

)1(  الطبري )تف�سير(، ج1: 26.
)2(  نف�سه.

)3( �الم�صدر نف�سه، ج1: 96، 97 في �صدد تف�سير �آية: ثنک  گ  گ   گ  گ  ڳ  ڳثم  ]البقرة/11[، 
ج 1: 132 في تف�سير �آية: ثنڤ  ڤ  ڦثم  ]البقرة/25[؛ ج1: 138 في تف�سير �آية: ثن چ  چ  چ  
چ  ڇ  ڇ  ڇ  ڇ  ڍ  ڍ   ڌثم ]البقرة/26[، ج12: 129 في تف�سير �آية: ثن ڱ  ں  

ں  ڻ  ڻ   ڻ  ڻ  ۀ  ۀ  ہ  ہثم  ]يو�سف/49[.
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�أغلب الأمر على  �أراد الله بكل جزء منه، مع الوقوف في  فهم القر�آن ومعرفة ما 
ما قال الر�سول و�أ�صحابه العارفون بالقر�آن، �أو بِتَعْبير �آخر مع عدم الُجنُوح لت�أويل 

القر�آن، بالهوى عن غير دليل.

ومهما يكن، ف�إنه بعد هذه الفترة - فترة ال�صحابة والتابعين- وبعد �أن �شعر 
الم�سلمون بحياة الهُدُوء والا�ستقرار بعد الحروب الداخلية والفتوحات، ودخل في 
الإ�سلام من دخل من �أ�صحاب الديانات المختلفة الذين لهم طرائقهم في بحث 
ق في  عَمُّ وفهم الن�صو�ص الدينية، عكف الم�سلمون من جهةٍ على فهم القر�آن والتَّ
هذا الفهم بجدّ، و�أثار بع�ض ه�ؤلاء الذين التحقوا بالإ�سلام -دون �أن يتمكن من 
رى  َْجم منهم  جَرَتْ  التي  الدينية  عقائدهم  من  كثيًرا  �أخرى-  جهة  من  قلوبهم 
التي  المرحلة  هذه  فيها، في  الم�سلمين  ويُجادِلُون  يتجادلون حولها  و�اصروا  الدم، 
ا و�أخذ الم�سلمون  بيًّ نجد فيها الأمر كما و�صفنا، والتي قلّت فيها حرارة الإيمان نِ�ْس
المفكّرون  ي�ستعر�ضها  المت�شابهة  الآيات  نجد  القر�آن،  في  البحث  على  يجرءون 
لَى على البع�ض، بفهمها على نحَْوٍ خا�ص  لُونها. وكان من هذه الآيات ما ُمي ويُحَلِّ
ما  منها  وكان  بها،  يُ�ؤمن  �أن  يجب  التي  العقائد  مثلًا،  ظواهرها  ك�أخذها ح�سب 
يُحاول �آخرون �إخ�اضعها لما يَرَوْن من مذهب. والنتيجة لهذا وذاك، ما �سنرى قريبًا 

من مذاهب مختلفة.

ولكن، لعل من الطبيعي �أن نقف هنا وَقْفَةً ق�صيرة لنت�اسءل: ما فائدة �أن 
ي�شتمل القر�آن فيما �شمل من �آيات العقائد على ما هو مت�شابه منها؟ هذه الآيات 
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المت�شابهة التي ر�أينا كيف ابتُليَ �صبيغ حين �أخذ يبحث عنها)1( وكيف قُتِل »معبد 
الجهني« ب�سببها)2(، والتي �اصر �إلى البدعة – �إن لم نقل �إلى الكفر – كثير ممن 

دخل في الإ�سلام ب�سبب ت�أويلها، على ما هو معروف.

هذه  فوائد  من  �أن  الرازي  الدين  فخر  يذكر  الت��اسؤل  هذا  عن  للإجابة 
ية لما كان مُطابِقًا �إلا لمذهب  كمًا بالكُلِّ ُْحم المت�شابهات في القر�آن �أنه »لو كان القر�آن 
رُ �أرباب  واحد، وكان ت�صريحه مُبْطِلًا لِكلّ ما �سوى ذلك المذهب. وذلك ما يُنَفِّ
المذاهب ]الأخرى[ عن قبوله وعن النظر فيه«.  و�أنه لمكان، �أو ب�سبب، هذه الآيات 
»افتقر الناظر فيه �إلى الا�ستعانة بدليل العقل، وحينئذ يتخلَّ�صُ من التقليد«)3(. 
وهناك �سبب �آخر يتقدم به الرازي �أي�ضًا، ويراه �أقوى الأ�سباب لورود �آيات مت�شابهة 
ة معًا من النا�س. وطباع  ة والعامَّ في القر�آن. ذلك ب�أن القر�آن كتاب يتَّجه للخا�صَّ
ه�ؤلاء العامة تنبو في �أكثر الأمر عن �إدراك الحقائق خال�صة. �أو عارية بعبارة �أو�ضح. 
فمن �سمع من العوام في �أول الأمر �أن هناك موجودًا )يريد به الله( لي�س بج�سم 
زًا ولا مُ�شارًا �إليه، ظن �أن هذا عدمٌ ونفيٌ؛ فكان الأ�صلح �إذًا �أن يُخاطَبَ  ولا مُتَحَيِّ
لونه، ويكون  مونه ويتخيَّ هذا الفريق من النا�س ب�ألفاظ دالَّة على ما ينا�سب ما يتوهَّ
ذلك مخلوطًا بما يدُلُّ على الحق ال�صريح؛ فالق�سم الأول من هذه الآيات يكون 

)1(  انظر ما �سبق، �ص10.
)2( الم�صدر نف�سه، �ص10.

)3( الرازي ) تف�سير(، ج 2: 107؛ وانظر الزمخ�شري )ك�شاف(، ج1: 175.
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الثاني  والق�سم  �صريحة؛  الحقيقة خال�صة  فيه  تظهر  �إذ لم  المت�شابهات،  باب  من 
الذي يَكْ�شِفُ عن الحقيقة �آخر الأمر، هو المحُْكَمَات)1(.

يَلْتَمِ�سُها المف�سرون والباحثون في القر�آن  من هذه الأ�سباب ونحوها، التي 
لتعليل ا�شتماله على هذا ال�صنف من الآيات المت�شابهة، ن�ستطيع �أن ن�ستخل�ص 
هذه الحقيقة التي تعني �أن القر�آن بطبيعته، ب�سبب هذه الآيات التي هي جزء هام 
�أهم العقائد الدينية فيما يت�صل بالله والعالم والإن�اسن،  منه، والتي تتعرّ�ض �إلى 
كان – ولا يزال – من ال�ضروري �أن يثير كثيًرا من التفكير الفل�سفي، و�أن يُوحي 
بكثير من الحلول للم�شاكل الفل�سفية التي عر�ضت للمفكرين على توالي الع�صور 
للفكر،  باعثًا  الآن ودائمًا،  تزال حتى  الآيات كانت ولا  النواحي. هذه  في هذه 

وداعية لا�ستعمال العقل، وبعبارة �أخرى مَعينًا للتوجيه الفل�سفي.

و�إن لنا، ونحن ب�صدد ا�ستخلا�ص هذه الحقيقة، �أن ن�شير �إلى الإمام محمد 
عبده �إذ يقول، وهو ب�سبيل الإ�شارة �إلى �صفات الله تعالى: »جاء القر�آن ي�صف الله 
ف به في مخاطبة الأجيال ال�اسبقة،  ب�صفات، و�إن كانت �أقرب �إلى التنزيه مما وُ�صِ
فمن �صفات الب�شر ما ي�شاركها في الا�سم �أو الجن�س، كالقدرة والاختيار وال�سمع 
�أمورًا يوجد ما ي�شبهها في الإن�اسن، كلاا�ستواء على العر�ش،  �إليه  والب�صر. وعزا 
وكالوجه واليدين. ثم �أفا�ض في الق�اضء ال�اسبق وفي الاختيار الممنوح للإن�اسن. 

)1(  الرازي )تف�سير(، ج 2: 108، وقارن هذا التعليل بابن ر�شد )الك�شف(، �ص61 طبعة ميلير. 
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الح�سنات  على  والوعيد  بالوعد  جاء  ثم  المذهبين،  �أهل  من  المغُالِين  وجادل 
وال�سيئات، ووكل الأمر في الثواب والعقاب �إلى م�شيئة الله ، و�أمثال ذلك مما لا 

حاجة �إلى بيانه في هذه المقدمة.

فاعتبار حكم العقل، مع ورود �أمثال هذه المت�شابهات في النقل، ف�سح مجلًاا 
للناظرين، خ�صو�صًا ودعوة الدين �إلى الفكر في المخلوقات لم تكن محدودة بحد 

ولا م�شروطة ب�شرط«)1(.

ِرثْ من الأمثلة لتلك الآيات المت�شابهة والتعابير المجازية التي فيها  ولكي لا نُك
كثير من الإيحاء الفل�سفي، نكتفي هنا ب�أن ن�شير �إلى الآيات 28 – 42 من ال�سورة 
15 )الِحجْر – مكية( التي تت�ضمن خطاب الله للملائكة فيما يت�صل بخلق �آدم، 
هذا الخطاب �أو الق�صة التي نجدها في موا�ضع كثيرة �أخرى من القر�آن؛ و�إلى الآية 
لت – مكية(، ففيها حكايةُ حديث بين الله وال�سماوات  11 من ال�سورة 41 )فُ�صِّ
والأر�ض؛ و�إلى م�س�ألة ا�ستواء الله على العر�ش التي نجدها مثلًا في الآية 54 من 
– مكية(، والآية 58 من ال�سورة 25 )الفرقان– مكية(؛  ال�سورة 7 )الأعراف 
وعينين  يَدَين  من  الج�سديَّة  الأع�اضء  بع�ض  تعالى  تَنْ�سِبُ لله  التي  الآيات  و�إلى 
ووجه ونحوها، مما يُ�شير بالتج�سيم، وذلك قبل �آية 64 من ال�سورة 5 )المائدة – 
ال�سورة 55  الآية 27 من  – مكية(،  )القمر  ال�سورة 54  الآية 13 من  مدنية(، 

)1( ر�اسلة التوحيد، �ص8.
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)الرحمن – مدنية(، والآية 22 من ال�سورة 89 )الفجر – مكية(. و�أخيًرا، ن�شير 
�أكَرث هذين  �إلى الآيات التي ت�شهد للجبر، والأخرى التي ت�شهد للاختيار، وما 
النوعين في القر�آن! مثلًا �آيات 29 – 31 من ال�سورة 76 )الإن�اسن(، الآية 96 
من ال�سورة 37 )ال�اصفات(، الآية 13 من ال�سورة 32 )ال�سجدة(، الآية 8 من 
ال�سورة 35 )فاطر( بالن�سبة للجبر، ثم الآية 27 من ال�سورة 14 )�إبراهيم(، الآيتين 
7 و8 من ال�سورة 99 )الزلزلة(، الآية 39 من ال�سورة 37 )ال�اصفات(، والآية 14 

من ال�سورة 83 )المطففون( بالن�سبة للاختيار.

من  ذلك  ونحو  و�صفاته  الله  يدور حول  مما  و�أمثالها،  الآيات  هذه  �إن  قلنا 
الأمور المت�شابهة، كان من الحتْمِ �أن تنبه العقول، و�أن تدفعها �إلى �أنحاء من التفكير 
الفل�سفي، وقد كان. وكان من الحتم كذلك �أن يكون لكل من المفكرين، فردًا �أو 
طائفة تجمعهم فكرة واحدة، موقفه منها، وقد كان. �إلا �أن هذا الموقف، الذي كان 
لكل طائفة من المفكرين لم يكن من �ضرب واحد، لقد كان موقف البع�ض �أن 
�أو خط�أ، مذهبه، وذلك هو ال�ش�أن الغالب في  ا�ستوحى من القر�آن نف�سه، �صواباً 
مة باليهود  مة على ما نعتقد، مع ت�أثر ه�ؤلاء المج�سِّ موقف �أهل ال�سنة وموقف المج�سِّ
الذين كان الت�شبيه معروفًا لدى كثير منهم. وكان من هذه المواقف �أي�ضًا ما كان 
ر�أيًا �أو مذهبًا ا�شترك في تكوينه التفكير الحر وما و�صل �إليهم من تُراث اليونان، 
نَدَ والدليل من القر�آن، وذلك  ثم التم�س �أ�صحاب هذا المذهب له بعد ذلك ال�سَّ
بت�أويل ما يحتمل وجوهًا مختلفة من الآيات على ما يتفق وهذا المذهب. ذلك في 
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ر�أينا هو موقف المعتزلة. ومع �أنه �سيجيء لكلٍّ من هذه المواقف مُثُلٌ كثيرة، �إلا �أننا 
نرى من ال�ضروريّ �أن نتعرّف الآن في �إجمال هذه المواقف المختلفة.

جاء في القر�آن �آيات تدل -حين ت�ؤخذ بظاهرها- على �أن لله وجهًا ويَدَين 
وعينين، وَجِهَة هي ال�سماء، ومكاناً يجل�س فيه وهو العر�ش، ونحو ذلك مما يُوهِمُ 
ة وجواز الانتقال والحركة على الله، وجاءت �آيات �أخرى تُثْبِت  الت�شبيه والج�سميَّ
لله �صفات مختلفة، كال�سمع والكلام ونحوهما؛ وطائفة ثالثة من الآيات، منها ما 
ح ب�أن الله لا تُدركه الأب�اصر، ومنها ما ي�صحّ �أن يَدُلَّ على �أنه يُرى بالأب�اصر. رِّ يُ�صَ

ا- في هذه الآيات رَ�أَى رجال ال�سلف متابعة ال�صحابة والتابعين في موقفهم 
نْزيه لكثرتها وو�ضوح دلالتها،  بُوا – كما يذكر ابن خلدون – �أدلة التَّ منها. �إنهم غَلَّ
وْا  وعلموا ا�ستحالة الت�شبيه  ]�أي يكون بين الله والخلق م�شابهة في ال�صفات[ وقَ�ضَ
بِبَحْث ولا  لمعناها  �ضوا  يتعرَّ بها ولم  ف�آمنوا  الآيات من كلام الله،  ب�أن هذه 
هذه  �أوّل  مَن  »ال�سلف«   رجال  مِنْ  �أن  ال�شهر�ستاني  هنا  ويذكُر  ت�أويل؟!)1( 
الآيات على وجه يحتمله اللفظ ]مثل ت�أويل »اليد« بالقُدْرة[. ومنهم مَنْ توقَّف 
ى العقل �أن الله تعالى لي�س كمِثْلِه �شيء ولا يُ�شْبِه  ُقْتَ�ضَ في الت�أويل، وقال عرفنا ِمب
دائمًا  ]هذا  �أننا   �إلا  وقَطَعْنا بذلك،  منها،  يُ�شْبهُه �شيء  المخلوقات ولا  �شيئًا من 
لف[ لا نعرف معنى اللفظ الوارد فيه؛ مثل قوله  ر�أي الفريق الآخر من ال�سَّ

)1( ابن خلدون )المقدمة – طبع م�صر، عام 1322هـ(، �ص 367. 
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ثنۉ   ]طه/ 5[، وقوله:  ثن ڈ     ژ  ژ  ڑثم  تعالى: 
ېثم ]�ص/ 75[، وقوله: ثن ى  ئاثم ]الفجر/ 22[ �إلى غير 
كَلَّفِين بمعرفة ت�أويلها)1(. ومن ه�ؤلاء الذين  نَا ِمب ذلك من الآيات التي لَ�ْس
�أنَ�س و�أحمْد ابن حَنْبَل)2(.  لقد �سُئِلَ الأول عن  وقفوا هذا الموقف مالِك بن 
معنى قول الله تعالى:ثن ڈ     ژ  ژ  ڑثم فقال: »الا�ستواء معلوم، 

والكيفية مجهُولة، والإيمان به واجب، وال��سؤال عنه بدعة«)3(.

رِ ه�ؤلاء وبعدهم، جماعة ر�أوا الأخذ بظاهر هذه الآيات وما  ب-  ��إلا �أنه �شَذَّ في عَ�ْص
ينا�سبها من حديث الر�سول، ور�أوا تف�سيرها ح�سب ظاهرها من غير ت�أويل، 
ا، �إن بع�ضهم اعتقد �أن لله  جْ�سيم ال�صريح. حقًّ �شبيه المح�ض والتَّ فوقعوا في التَّ
وجْهًا ويدًا وقدمًا، وبع�ضهم ذهب �إلى �أن الله تعالى له جهةٌ هي ال�سماء، يَنْزِل 

منها حين يريد، وعر�شًا ي�ستوي جال�سًا عليه، وكلامًا له �صوت وحروف.

بذلك، كما نرى، �أ�شبه الأولون في ذات الله، و�أ�شبه الآخرون في �صفاته، 
مة جماعة من الحنابلة  هة المج�سِّ و�أنهم جميعًا �آلُوا �إلى التج�سيم.)4( ومن ه�ؤلاء الم�شبِّ

)1(  ال�شهر�ستاني )الملل والنحل – كيورتن(، ج 1: 64؛ انظر كذلك �ص 76.
عام  والآخر  )795م(  179هـ  عام  الأول  تُوُّيف  وقد  المعروفة.  الأربعة  الفقهية  المذاهب  �أ�صحاب  من  كلاهما   )2(

241هـ )855م(.
)3(  ال�شهر�ستاني )الملل والنحل – كيورتن(، ج1: 65؛ وانظر �أي�ضًا �ص75، 76.

)4( ابن خلدون )مقدمة(، �ص 376 و368؛ قارن ال�شهر�ستاني، ج1: 77.
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]�أتباع الإمام �أحمد بن حنبل، و�إن كان مخالفًا لهم في هذه الاعتقادات[ الغلاة، 
فُهم في الأخذ بظاهر الن�صو�ص، وتف�سيرها كما  الذين �أوْقَعَهُم في هذه الهاوية تَطَرُّ
وردت بدون �إعمال العقل في ت�أويلها بما يتَّفق وجلال الله وما يجب �أن يتّ�صف به 
من كمال. وقد حكى عنهم الإيجِي )+ 816هـ/ 1413م( في هذه الناحية ما 

تَ�أنفَُ الآذان من �سماعه)1(.

جـ-  �و�أخيًرا، على النقي�ض من ر�أى ه�ؤلاء الغُلاة في التَّم�سك بظاهر ما ت�شابه 
من الآيات والأحاديث المتُعلقة بذات الله و�صفاته، ف�اصروا �إلى ما ر�أينا من 
ت�شبيه وتج�سيم، نجد المعُْتزلة الذين �اسعدهم ما عرفوه من الفل�سفة اليونانية – 
– على  منها  و�إفادة  بها  ات�لًااص  الإ�سلامية  الكلامية  الفِرَقِ  �أكثر  كانوا  �إذ 
رٍ وفهْم خا�ص لذات الله يَنْفي عنه كل �صفة، ت�أكيدًا لوَحْدَته  تكوين ت�صوُّ
وتنزيهًا له عن �أن يتَّ�صف بما يتّ�صف به �أحدٌ من خلقه –نجد ه�ؤلاء المعتزلة: 
بها  ت�أويل الآيات الخا�صة  ال�صفات، و�إلى  عْطيل بنفي كل  التَّ �إلى  ي�صيرون 

ب�صفة مُطْلقة)2(.

وَرَ�أ�سُ هذه الفِرْقة هو وا�صل بن عطاء )+130هـ/ 747م (، حتَّى �إن بع�ض 
المعتزلة  �شيخ  ب�أنه  �آخر  يذكره  كما  بالوا�صلية)3(،  �أحياناً  بها  يُلقِّ القُدَامَى  الم�ؤلفين 

)1( الإيجي )مواقف(، �ص273.
انظر مثلًا: �ستروتمان )R. strathmann( دائرة  الناحية معروفة؛ ولكن  )2( �المقابلة بين المج�سمة والمعتزلة في هذه 

المعارف الإ�سلامية مادة ت�شبيه، ج4: 719 – 722.
)3( ال�شهر�ستاني )الملل والنحل – خانجي بم�صر(، ج1: 57.
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وَقَدِيُمها)1(. على �أن المُ�ؤ�س�س الحقيقي لهذه المدر�سة هو، على ما نعتقد، �أبو الْهُذَيْل 
العَلاف، �شيخ المعتزلة الأكبر، كما ي�صفه ال�شهر�ستاني)2( والذي عا�ش في القَرْنيَْن 

الثاني والثالث من الهجرة.

 - الآيات  من  ال�ضرب  هذا  مثل  على  با�شتماله   - القر�آن  تَنْبِيه  من  وكان 
العقلَ �إلى التفكير، و�إيحائه بغير قليل من الُحلُول لبع�ض الم�شاكل الفل�سفية الهامة، 
�أن ظَهَر في البيئة الإ�سلامية كُتُب »العقل«  لِدَاوُد بن المحَُِّرب و�أمثاله. ولكن، مَن هو 
�أليف  رَة من تاريخ الإ�سلام الفكري بالتَّ دَاوُد هذا الذي يُعنَى في تلك الفترة المبَُكِّ

ا؟ وما كتابه وقيمتُه؟ وما دِلالةُ هذا العمل؟ في »العقل«  كتاباً خا�صًّ

1-  ��أما عن الأمر الأول: فالم�ؤلفُ هو، كما يَذْكُر �اصحب مِيزان الاعتدال: دَاوُد بن 
فه!  ري �اصحب كتاب العقل، ولَيْتَهُ لم يُ�صنِّ المحَُبر بن فَهْدَم �أبو �سُلَيْمَان الب�ْص

احَبَ قومًا من المعُْتَزلة ف�أف�سدوه)3(. ما زال معروفًا بالحديث، ثم تركه و�صَ

ما خلق  »�أول  الحديث:  رَ�أيه في هذا  �سُئِلَ عن  تَيْمِية، حين  ابن  ويَذْكُره 
تِي ما خَلَقْتُ  فَ�أدْبَر، فقال: وعِزَّ �أدْبِرْ  فَ�أقْبَل، ثم قال له  �أقْبِلْ  الله العقل، فقال له 
وابُ والعقاب«  - نقول  خلقًا �أكرم عليَّ منك فَبِكَ �آخُذْ، وَبِكَ �أُعْطِي، وَبِكَ الثَّ

)1(  الم�سعودي )مروج(، ج4: 54.
)2( � ال�شهر�ستاني )الملل والنحل – خانجي بم�صر(، ج1: 33؛ وانظر  Nyberg، دائرة المعارف الإ�ســـلامية، مادة 

»المعتزلة«، ج3: 843.
)3(  الذهبي )ميزان(، ج1: 324، تحت رقم 2599.
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حين �سُئل ابن تيمية عن ر�أيه في هذا الحديث، قال: هذا الحديث باللفظ المذكور 
نَّف في ف�ضل العقل كداود بن المحِّرب ونحوه)1(، ثم يَذْكُر ر�أيه في  قد رواه من �صَ
وع«.  ثم  الحديث فيقول: »وَاتَّفَق �أهل المعرفة بالحديث على �أنه �ضعيف، بل مَوْ�ضُ
يذكر ابن تيمية في مو�ضع �آخر ب�أن داود بن المحِّرب قديم في �أوائل المائة الثالثة ، و�أن 

كتاب »العقل«  له من �أ�شهر ما �أُلِّفَ في هذه الناحية)2(.

ويَرْوِي �أبو طالب المكي )386هـ - 996م( �أن ابن المحبر لما �صنف كتاب 
حَهُ  فَّ ه لم يُعْجِبْه بعد �أن تَ�صَ »العقل«  جاء �إليه »�أحمد بن حَنْبَل«  فطلبه منه، لكنَّ
عَفَاء«، غير �أنه طلبه منه مرة �أخرى ونظر فيه طويلًا  لأنه كما قال: »فيه �أ�اسنيد �ضُ
ه عليه وقال:  نَد فقط، ثم ردَّ بِعَيْن الذي ينظر للمو�ضوع نف�سه، لا بعين الناقد لل�سَّ

نة«)3(. »جزاك الله خيًرا، قد انتَْفَعْت منه منفعة بيِّ

ة الرّغبة وبعد البحث الطويل.  2-  �هذا كل ما �أمكن معرفته عن الكاتب، مع �شدَّ
�أنه مجموعة من  لِ�سُوءِ الحظ، فيظهر  �أيدينا  �أما الكتاب الذي لا يوجد بين 
الأحاديث  هذه  كانت  و�إن  المعرفة.  في  وف�ضله  بالعقل  تُ�شِيدُ  الأحاديث 
ب�صفة عامة لي�س منها �شيء �صحيح مَوْثُوق ب�صحته، كما يُ�ؤكدُ نقََدَةُ الرجال 

والأ�اسنيد.

)1(  ابن تيمية )بغية(، �ص5.
)2( الم�صدر ال�اسبق نف�سه، �ص 29.

)3( �أبو طالب المكي )قوت(، ج2، �ص 152.
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رَويَّة عن  اظِ و�أهل المعرفة بالحديث �أن الأحاديث اْمل نقََلَ ابن تيمية عن الُحفَّ
ل لِ�شيءٍ منها، و�أنه لي�س في رُوَاتِها ثِقَةٌ يُعْتَمَد؛ ذلك  النبي  في العقل لا �أ�ْص
ما  المو�ضوعة عامة  الأحاديث  المعرُوف عن  الَجوْزِي في كتابه  الفَرَجِ  �أبو  ذَكَرَ  ب�أنه 
رُوِيَ في العقل عن النبي)1(. ويقول الدّارُقُطني، كما يَنْقُل ابن تيمية  �أي�ضًا: »وقد 
رُوِيَتْ في العقل �أحاديث كثيرة لي�س فيها �شيءٌ يَثْبُتُ«)2( ويظهر �أن كتاب العقل، 
عَهُ �أربعة، وابن المحبر يجيء بينهم الثاني في التْرتيب  كما يَذْكُر الدّارُقُطني  وَ�ضَ
ب�أ�اسنيد  ويَرْوِيها  الكتاب  تُكَوّنُ مادة  التي  ي�أخُذُ الأحاديث  مَني )وكل منهم  الزَّ

جديدة مِن عِنْده(.

ومهما يكن، ف�إن من هذه الأحاديث ما ينْ�سبُ �إلى الر�سول �أنه يقول: ب�أن 
�أكْمَلَهم  يكن  و�إن لم  عقلًا،  �أكْمَلَهُم  كان  من  والآخرة  الدنيا  في  النا�س  �أف�ضل 
لَيَكُون من  الرجل  »�إن  �أنه يوجد في هذه الأحاديث هذا الحديث:  عِبادة. كما 
�إلا  القيامة  يوم  يُجْزَى  فما  الجهاد  و�أهل  و�أهل الحج  ال�صلاة  و�أهل  يام  ال�صِّ �أهل 
تلك، لا  العقل  كُتُب  قليلة عن  بمادة غير  نا  �أمَدَّ الذي  تيمية  وابن  بِقَدْرِ عقله«.  
يَ�شُكُّ في �أن المراد بهذه الأحاديث، �إن كانت �صحيحة، العقل الإن�اسني، �أي لا 
العقل الذي يَرَوْن �أنه �أعظم المخلوقات بعد الله كما هو ر�أي الكثير من �أ�صحاب 

)1(  ابن تيمية )بغية(، �ص 5 و6؛ وانظر �أي�ضًا �ص30.
)2( الم�صدر نف�سه، �ص6. 
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كُتُب »العقل«  وغيرهم الذين ي�ستندون في ر�أيهم – ليجعلوه مقبولًا في البيئة 
الإ�سلامية على ما نعتقد – �إلى الحديث الذي ذكرناه منذ قليل.

3-  �وبعد هذا، �سواءٌ �أكانت تلك الأحاديث، التي رواها وا�ستند �إليها ابن المحُِّرب 
في كتابه »العقل«  �ضعيفة �أو مو�ضوعة، ف�إن هذا العمل، نعني ت�أليف كُتُب 
�أنواع  من  مَثَلًا  والِجهاد  والحجّ  لاة  ال�صَّ عن  القيمة  يعلو في  تجعله  العقل  في 

العبادات والقربى لله، له دلالته التي لا �شك فيها.

حبَ  ابن المحِّرب كان من �أ�صحاب الحديث، على ما ذكرنا مُنْذُ قليل، ثم �صَ
هبي في كتابه ميزان  قومًا من المعتزلة ف�أف�سدوه، كما �سبق �أن روى لنا الحافظ الذَّ
ل من �أ�شاد بالعقل فجعلوه الفي�صل في �أمر العقيدة  الاعتدال)1(. والمعتزلة كانوا �أوَّ
من  المعُْتَمِد  بن  بِ�شْر  وهو  رجالهم  قُدَامَى  �أحد  مدحه  ليقول في  والإيمان، حتى 

بغداد:
لله دَرُّ العقــل من رائِــــدٍ

ي على غائِب وَحَاكمٍ يَقْ�ضِ

و�إنَّ �شـــيئًا بَعْ�ضُ �أفْعـــاله

ّـَهُ ربُّه لذُو قُوًى قـــد خ�صـ

و�صاحب في العُ�سْر واليُ�سْرِ

ةَ ال�شّـــاهِدِ لِلأمْرِ قَ�ضــيَّ

رّ ل الَخيْر من ال�شَّ �أن يَفْ�صِ
هر)2( بخال�ص التَّقْدي�سِ والطُّ

)1(  انظر ما �سبق، �ص 18 هام�ش 76.
)2( الجاحظ )حيوان(، ج6: 95، نقلًا عن جولد زيهير )عقيدة(، �ص 82 = 91 )من الترجمة العربية(.
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جميع  ت�أويل  على  المعتزلة  عمل  العقلية،  النزعة  لهذه  نتيجة  ثم،  ومن 
فِقُ ومذهبَهم وفهمَهم لذات الله و�صفاته ونحو ذلك من م�اسئل  الآيات التي لا تَتَّ
يَغْلِبُ  ، ومن كان على �شاكِلتَه، نف�سه في بيئة  �إذًا، وَجَد ابن المحِّْرب علم الكلام. 
يَّة  عليها الا�ستم�اسك بالم�أثُور في فهم القر�آن وتف�سيره، وترى في �إعمال العقل بحُرِّ
هُ الر�سول و�أ�صحابه ورجال  ا �سَنَّ في ت�أويله، �شيئًا يُ�شْبِه انتهاك حُرْمته، وخُرُوجًا عمَّ
الح. كما وَجَد �أن في القر�آن، نف�سه ما يجب �أن ينظر فيه العقل ب�إنعام  لف ال�صَّ ال�سَّ
ينظر  �أن  يَحُثُّ على  نف�سه  القر�آن  و�أن هذا  بع�ض،  مع  بع�ضه  يتَّفق  لت�أويله حتى 
الإن�اسن بعقله فيما يقع عليه نَظَرُه من ال�سماء والأر�ض، واختلاف الليل والنهار 
ابن  ر�أى  كله،  هذا  �إزاء  مختلفة)1(.  ظواهر  من  ذلك  من  يكون  وما  وتعاقُبِهِما، 
بالم�أثور  القر�آن  تفْ�سير  تَرْكَ  به  النا�س  ن على  يُهوِّ �أن من الخير كتابَة كتاب  المحِّرب 
�ؤهُم على ا�ستعمال العقل في ت�أويله؛ وذلك بجمع حديث من هُنا  �أحياناً، ويُجَرِّ
و�آخر من هناك، على �أن تَهْدِفَ كل هذه الأحاديث لِغَرَ�ض واحد، هو الإ�شادةُ 
تِعْماله عبادةً تَفُوق ال�صلاة مثلًا كما ر�أينا منذ  ا، وجَعْلُ ا�ْس بالعقل ورَفْعُه مكاناً عَلِيًّ

قليل)2(.

انظر مثلًا 45: 5 و13  )1( �القر�آن مليء بالآيات التي تحث على ا�ستعمال العقل وتنعى على من يهمل ذلك؛ 
)�سورة الجاثية – مكية(، 3: 190 و191 )�سورة �آل عمران – مدنية(.

)2(  انظر ما �سبق، �صفحة 19.
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هذا الذي نقول، في دلالة كُتُب »العقل«  في تلك الفترة، لي�س �إلا فَرْ�ضًا 
«، لا  المحِّرب »ابن  ب�صفة خا�صة  �ألّفه  الذي  بالكتاب،  معرفتنا  �إن عدم  به.  مُ  نَتَقَدَّ
يجعل من الممكن معرفة حقيقة الباعث الذي دفع م�ؤلفه �إلى كتابته، ولا الغاية 

التي كان يَهْدِفُ �إليها.

الكثيرة،  الآيات  بع�ض  ب�سبب  فقط  الفل�سفة  من  كثيًرا  يَقْبَلْ  والقر�آن لم 
بع�ض  ب�سبب  �أي�ضًا  بل  منه،  خطره  له  جزء  هي  والتي  بع�ضها  �إلى  �أ�شرنا  التي 

خ�اصئ�ص �أ�سلوبه. 

يُوحي،  لهذا  فهو  جْع،  وال�سَّ ال�شعر  قيود  من  خَل�ص  مَنْثُور،  كتاب  القر�آن 
�إلى حد كبير بتفكير منهجي في الم�اسئل التي تناولها، �صراحة �أو �إ�شارة ورمزًا)1(. 
هذه  ال�شعر،  في  القافية  من  �شيء  في  لي�ست  الآيات  بها  تُختَتَمُ  التي  والفا�صلة 
ر دائمًا وتُلْتَزَمُ في الق�صيدة كلها بخلاف الفا�صلة القر�آنية التي  القافية التي تتكرَّ
دٌ بهذه  لا تُلْتَزَم دائمًا، لا في ال�سورة كلها، ولا في جزء كبير منها. ولأن ال�شاعر مُقَيَّ
هْج المنطقي، كما يَعْ�سُر عليه  القافية، يَعْ�سُر عليه في الغالب �أن يتابع فِكْرَته على النَّ
�أحياناً رعاية بع�ض قواعد اللغة. ومن هنا قيل: يُغْتَفَرُ لل�شاعر ما لا يُغْتَفَر للناثر، 
طَرّ لمخالفته من قواعد النحو.  بمعنى �أن علماء النحو جعلوا مُباحًا له مخالفة ما يُ�ْض

)1(  �هذه النظرية ال�صحيحة ذكرها الأ�ستاذ »ما�سينيون« كثيًرا في درو�سه بمدر�سة الدرا�است العليا، ودلل عليها بُمثُل 
كثيرة من القر�آن، عامي 1946 و1947.
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�إنها  بل  الفكرة،  بها  تنتهي  �أن  ال�ضروري  من  لي�س  ف�إنها  القر�آن  الفا�صلة في  �أما 
لت�سمح بمتابعة الفكرة الواحدة في جملة �آيات معًا.

عِلْمٍ  كل  �ش�أن  �ش�أنها  الفل�سفة،  نجد  الم�شاكل،  علاج  طريقة  ناحية  من  ثم 
بوجه عام، تلتزم التَّحديد، وهذه الخا�صة نجدها بو�ضوح في القر�آن كما لاحظ بحق 

الأ�ستاذ »ما�سينيون«)1(.

ثن ٻ  ٻ. پ   �أنه  القر�آن  مثلًا، في ناحية ذات الله و�صفاته، يذكر 
پ  . پ  ڀ   ڀ  ڀ . ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ٿثم ]الإخلا�ص/ 1 - 4[. 
و�أنه  ]ال�شورى/ 11[.  ثن ٺ  ٿ   ٿ  ثم  �أنه  �آخر  مو�ضع  يذكر في  كما 

�سَميعٌ ثن  ں  ڻ      ڻثم   ]طه/ 7[ وما من دابة في الأر�ض �إلّا ثنڀ  ڀ   
ڀثم ]هود/ 6[.

وفي بيان كيف خلق الله العالم، يذكر القر�آن �أنه ثنڃ  ڃ  چ     چ  
چ  چثم ]يون�س/ 3[. ثم يذهب في التحديد �إلى بيان ما كان من تَرْتيب في 
خلق ال�سماوات والأر�ض وما ا�شتملت عليه من ليل ونهار، وماء ومرعى)2(، وغير 
�أنه حين ق�صد �إلى خلق ال�سماء  يَنُ�صُّ على  �آخر  هذا وذاك. كما نراه في مو�ضع 

)1( � مرجعنا فيما ن�شير �إليه هنا من �آراء الأ�ستاذ »ما�سينيون« هو دائمًا، عند عدم ذكر المرجع، درو�سه القيمة غير 
المن�شورة ال�اسبقة الإ�شارة �إليها.

)2(  79: 27-31 )�سورة النازعات- مكية(.
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القر�آن،  التحديد في  التمثيل لخا�صية  باب  �أخيًرا، من  نراه  دُخاناً)1(. كما  كانت 
يذكر �أن الخلق، مَثَلُه مَثَلُ كل �أمر يريده الله، يتمُّ بلا وا�سطة من كائنات معقولة 
ال�شيء  ف�إذا  »كُنْ«   بقوله  فقط  يتم  الَخلْقَ  �إن  بل  العالم.  هذا  وبين  بينه  مح�ضة 

يكون)2(.

على �أن القر�آن و�إن كان يتمثَّل فيه التحديد �أحياناً كثيرة �أو قليلة فيما يجب 
ترك  نف�سه  القر�آن  �أن  �أن تلاحظ  ف�إنه من جانب، يجب  ر�أينا،  التحديد كما  فيه 
التحديد �أحياناً �أخرى عَمْدًا، وهذا كما لاحظ بحق الأ�ستاذ ما�سينيون، مما يدفع 
العقل للتفكير الفل�سفي – فيما هو مجال الفل�سفة – لفهم ما يريد القر�آن تمامًا.

حقيقة، حين يتكلم القر�آن في �آيات كثيرة عن ال�سماء ب�أنه خَلَقَها والأر�ض 
فكر فيما هي ال�سماوات والأر�ض، وفي خَلْقِهِما، وفي  في �ستة �أيام)3(؛ وب�أنه يجب التَّ
ماذا فيهما – حين يتعر�ض القر�آن لذلك في منا�سبات كثيرة، لم يُبِّني لنا مطلقًا 
ما هي ال�سماء، ولا ما المادة التي خُلِقت منها هي والأر�ض، وهل هذه المادة قديمة 
وح لم يبين كذلك ما هي، وذلك حين يقول:  �أو حادثة،.... وحين يتكلم عن الرُّ

ثن ئو  ئو  ئۇئۇ  ئۆ  ئۆ  ئۈ  ئۈ  ئې   ئې  ئې  ئى  ئى  ئى  
یثم ]الإ�سراء/ 85[، وكذلك كان الأمر في م�شاكل �أخرى غير قليلة.

)1(  11:41 )�سورة ف�صلت - مكية(.
)2(  36: 82 )�سورة ي�س - مكية(.

)3(10: 3 )�سورة ي�س- مكية(.
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لنا �أن نقول �إن معنى هذا كله ونحوه �أن القر�آن بعدم التحديد المق�صود في 
ه فل�سفة الطبيعة وما بعد الطبيعة – يدعو العقل  هذه الم�اسئل و�أمثالها، مما تُعَِجلا
بعد �أن �أثار له الم�شكلة بوجه عام �إلى النظر والتفكير، وتكون النتيجة – �أي نتيجة 
التفكير مع عدم تحديد الحل ال�صحيح  من جانب القر�آن – �أن كل مذهب في 
حلول هذه الم�شاكل لا ي�صطدم بالقر�آن،  و�إن لم نقَُلْ يجد له �سَنَدًا من نف�سه. 
الع�صر  هذا  في  وبخا�صة  ومذاهبهم،  المف�سرين  �أقوال  من  نرى  ما  ذلك  ودليل 
الحديث، الذي يحاولون فيه �أن يجدوا في القر�آن نِتاج كل تفكير حديث، وذلك 

بلا �ضرورة، ودون �أن ي�صيبوا الحق في �أكثر ما يذهبون �إليه)1(.

ثم، وهناك ناحية لها �أهميتها الخا�صة، لأن القر�آن يدعو �إلى التفل�سف من 
م بين  �أراد من عقائد، يقدِّ �أنه في �سبيل تقرير ما  ناحية �أخرى، هذه الناحية هي 
– �أدلة  والتفكير  والنظر  – ب�شيء من الملاحظة  �أن يكون  ما ي�صح  يَدَيْ ذلك 
عليها. وهذه الوجوه من الأدلة مختلفة في �أنواعها وطُرُقها �إلى درجة ي�صح لنا �أن 
نقول ب�أن القر�آن بذلك قد حوى �إلى حدّ ما، �أ�صولًا نظرية في المعرفة و�إن كانت 
في �شكل �أوّلي rudimentaire، و�أنه دعا من يتَّجه �إليهم بهذا النوع من الأدلة �إلى 
�إعمال الفكر فيما يراه ويح�سه ب�أي نوع من �أنواع الح�س، للو�صول �إلى المجهول. 
تجد هذا فيما يت�صل بوجود الله نف�سه، وفيما يت�صل ب�أنه واحد لا �شريك له من 

)1( �انظر مثلًا ما ذهب �إليه مفكر ومف�سر حديث جدًا مثل طنطاوي جوهري الذي ولد عام 1287هـ؛ 1870م، 
وذلك في تف�سيره ال�ضخم الم�شهور.
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من  كله  هذا  بغير  يت�صل  وفيما  الأخرى،  والحياة  بالبعث  يت�صل  وفيما  خلقه، 
العقائد الدينية.

دليـــل على �أن هذا العالم لم يوجد وحده بمح�ض ال�صدفة  �أ-  �مثلًا، في التَّ
يقول  وحــده،  يُعبد  �أن  ي�ســتحق  خالق  عمل  هو  بل  الطبيعة،  من  �أو 

ثن ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ   پ  ڀ   القر�آن: 
ڤ   ٹ   ٹ   ٹ   ٹ   ٿ   ٿ   ٿ    ٿ   ٺ   ٺ   ٺ   ٺ   ڀ     ڀ   ڀ  

ڃ   ڄ    ڄ   ڄ   ڄ   ڦ   ڦ   ڦ   ڦ     ڤ   ڤ   ڤ  

ثن ڇ   ويقول:  ]البقرة/ 164[؛  ڃ  ڃ  ڃ  چ  چثم 

ڇ  ڍ  ڍ  ڌ  ڌ ڎ  ڎ   ڈ  ڈ  ژ  ژ. ڑ  
.  ڳ  ڱ   ک  ک  ک  ک   گ  گ  گ  گ          ڳ  ڳ 

ڱ  ڱ   ڱثم ]ق/ 6 - 8[.

 – القر�آن)1(  – و�أمثالها كثير في  الآيات  التي ر�سمتها هذه  ور  ال�صُّ فهذه 
�شمو�س  فيها من  اءَى  َ يََرت وما  بع�ض،  فوق  ها  بَعْ�ضُ ال�سماوات طبقات  وُجود  من 
بْه حتى الآن �أي خلل �أو ا�ضطراب،  وكواكب، وما هي عليه من نظام دقيق لم يُ�صِ
ووجود الأر�ض بما عليها من جبال وبحار، وب�صلاحيتها تمامًا لمقام الإن�اسن والحيوان 
عليها، واختلاف الرياح من �آنٍ لآن، ونزول المطر الذي به حياة الأر�ض وما عليها 

)1( انظر مثلا �سورة �آل عمران: 190، �سورة يون�س: 6.
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من حيوان و�إن�اسن ح�سب نظام خا�ص – نقول �إن كل هذه ال�صور، ونحوها، التي 
�أن  النتيجة  وتكون  والت�أمل،  للنظر  وتدعو  الفكر  تُوقِظُ  الآيات،  هذه  من  ت�ؤخذ 
ي�صل الإن�اسن بهذا التفكير �إلى �أن لهذا العالم – �أر�ضه و�سمائه وما بينهما – 

خالقًا ي�ستحق وحده �أن يكون المعبود.

�إلى وجوب الملاحظة، و�إلى  التدليل نجد فيه الدعوة قويّة  النوع من  وهذا 
�أن  �أي  المجهول.  �إلى  بالعقل  ذلك  من  للو�صول  الم�شاهَد،  الموجود  في  التفكير 
و�اسئل هذا ال�ضرب من المعرفة هي الحوا�س والعقل معًا. والمعرفة التي تكون من 
ذلك تكون معرفة يقينِيّة لا �شك فيها. ومن �أجل هذا نجد �أن القر�آن يقول بقوة في 
مَطْلَع الآية الثانية: ثن ڇ  ڇ  ڍ  ڍثم  ]ق/ 6[ كما يقول في مو�ضع �آخر: 
 ]21-20 ]الذاريات/  ہثم  ۀ   ڻ  ڻ.ڻ   ں    ں   ثنڱ  

ه المرء وي�شاهده  ومعنى هذا كما هو وا�ضح، وجوب الملاحظة والتفكير فيما يُح�سُّ
لي�صل من ذلك �إلى ما لم يكن يعرفه.

الملاحظة  وجوب  على  الإلحاح  �سبيل  ال�سبيل؛  هذا  في  القر�آن  �إن  بل 
ويَحْكُم  �أَنْزَل،  �أو  البهائم  بحوا�سه وعقله في �صفِّ  يَنْتفع  والتفكير يجعل من لا 

عليه ب�أن م�أواه جهنم في الدار الأخرى، وهذا حين يقول: ثن ٱ  ٻ  
ٺ   ٺ   ٺ   ڀ   ڀ   ڀ   ڀ    پ   پ  پ   ٻ   ٻ   ٻ   
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ٺ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ   ٹٹ  ٹ  ڤ    ڤ  ڤ  ڤڦ  ڦ  ڦ  
زَ الإن�اسن عن الحيوان  ڦثم ]الأعراف/ 179[، وهذا حق! و�إلا فَلِمَ مُيِّ
ا من �أمثالها في الحيوان،  مَى بكثير جدًّ زَ به من حوا�سّ لها في حياته دَوْرٌ �أَ�ْس بما مُيِّ

ومن عقلٍ به يهتدي – �إن �أراد – �إلى الحق والر�شاد! 

له  �شريك  لا  الإله  هو  وحــده  �أنه  ر  يقرِّ �أن  الله  يريدُ  �آخر.  ب-  �ومثلٌ 
ې   ۉ     ۉ   ثن   والأر�ض(  ال�سماء  )يريد  ثم   ۅ  ۅ      ثنۋ   فيقول: 
ېثم ]الأنبياء/ 22[. ويقول في مو�ضع �آخر: ثن پ  پ    پ  ڀ  ڀ        ڀ  
ڀ  ٺ  ٺ  ٺٺ  ٿ  ٿ  ٿ          ٿ  ٹ  ٹ  ٹ   ٹ  ڤ  ڤثم 
]الم�ؤمنون/ 91[. هاتان الآيتان تدعُوان بلا ريب �إلى �إعمال الفكر للو�صول 
�إلى اعتقاد �أن الله هو واحد، و�إلا لما وُجِدَ العالم على هذا النظام، ولما بَقِيَ 
العالم كله؛ �سم�اؤه  �أو بكلمة واحدة، و�إلا لف�سد  على كماله حتى الآن. 
فقد اختلف  �إلهٍ،  �أكثر من  فيه  لو كان  العالم  يَفْ�سُدُ  لماذا  فَهْمُ  �أما  و�أر�ضه. 
ويره الأ�شاعرة من المتكلمين وابن ر�شد مثلًا؛ ولكن الجميع و�صل  في ت�ْص

ة الله كما هو معروف. بهاتين الآيتين �إلى تقرير وحدانيَّ

و�إذا كان هذا النوع من التدليل على �صفة الوحدانية لله تعالى قد يَعْ�سُر 
فهمه على كثير من النا�س، ف�إن القر�آن دعا �إلى هذه العقيدة نف�سها من طريق �آخر 

ثن  ڱ   �أن يكون لله �شريك يقول:  نَفْي  �إنه لتقدير  �سهل الإدْراك للنا�س جميعًا. 
ڱ  ڱ  ں  ں  ڻ      ڻ  ڻ     ڻۀ  ۀ  ہ  ہ  ہ        ہ  ھ  ھ  
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ڍ   ڍ   ڇ   ثنڇ   �أخرى:  منا�سبة  في  ويقول  16[؛  ]الرعد/  ثم  ھ 
.  ک   ک   ڌڌ  ڎ   ڎ  ڈ  ڈ  ژ  ژ  ڑ   ڑ  
ا �إن �أي  ک  گ   گ  گ   گ     ڳ  ڳ  ڳثم ]فاطر/ 13 -14[ حقًّ
�إن�اسن ي�سمع هذه الآيات تَلْفِتُه �إلى وحدانية الله لأنه وحده هو الذي خلق كل 
�شيء، ي�أخذ عقله حتمًا في التفكير وينتهي بلا ريب �إلى �أن خالق هذا العالم، 
وكل ما ي�شتمل عليه من جليل �أو حقير، هو الله وحده لا �شريك له؛ و�إلا لكان 
لغيره ممَّن يَزْعم البع�ض �أنهم �شركاء لله، �شيء من الخلق �صدر عنهم. ولهذا يقول 
القر�آن في الآية الأولى ما معناه: هل الذين جعلوهم �شركاء لله خلقوا �شيئًا كما 
خلق هو، فكان من ذلك �أن ا�شتبه الأمر على ه�ؤلاء الم�شركين، وحينئذ يكون لهم 
�شيء من العُذْر! ثم بعد هذا الت��اسؤل الإنكَْارِيّ من جانب الله يقول: الله وحده 
�إذًا وحده  الإله. ولهذا �أي�ضًا يقول في الآية الأخرى ب�أن  خالق كل �شيء، فهو 
ه�ؤلاء الذين جعلتموهم �شركاء لله لا يملكون �شيئًا ما، فكيف يكونون �شركاء لمن 
رّفه كيف ي�شاء! بل �إنهم ]ه�ؤلاء ال�شركاء[ لا ي�سمعون منكم  يملك العالم كله ويُ�صَ
حين تَدْعُونهم في �أمر من الأمور، ولو �سمعوا دعاءكم ما قَدَرُوا على �إجابتكم لأنهم 

لا يقدرون على �شيء ما لأنف�سهم �أو لغيرهم، فكيف تجعلونهم في �صف الإله!

جـ-  �ومثال �أخير نكتفي به في هذه الناحية، وي�شير من طُرُق المعرفة، بعد طريق 
يجوز  التي  الم�اسئل  الم�شاهَد في  على  الغائب  قيا�س  �إلى وجوب  الملاحظة، 
�أن  بتقدير  يتعلق  والأمر  الأولي.  بالقيا�س  ى  ي�سمَّ الذي  القيا�س  هذا  فيها 
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الإن�اسن لم يُخلق في هذه الحياة عَبَثًا، و�أنه حَتْمًا �سيرجعُ �إلى الله في حياة 
ى ح�اسب ما عمل في هذه الحياة الدنيا. وفي هذا يقول القر�آن:  �أخرى ليُ�ؤدَّ

ثنڑ  ڑ  ک  ک  ک   ک  گ  گ  گ  گ  ڳ  ڳ...  ې  
ئۆ   ئۇ   ئۇ   ئو   ئو   ئە   ئە    ئا   ئا   ى   ى  
  . ٱ  ٻ    ٻ  ٻ  ٻ    پ  پ     پ     پ   ڀ  ڀ          ڀ  ڀ    ئۆ  ئۈ.   
ٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ  ٿ   ٿ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ   ڤثم ]الحج/ 5 - 7[، 

ثن ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ   �أخــــرى:  �آية  ويقول في 
ٹ    ٹ           ٿٿ   ٿٿ   ٺ   ٺ   ٺ   ٺ   ڀ   ڀ   ڀ    پ  
ثن گ  گ   ڳ   �آخر:  مو�ضع  في  �أخيًرا  ويقول  ]ف�صلت/ 39[؛  ٹثم 
ۀ   ۀ   ڻ   ڻ   ڻ   ں.    ں   ڱ   ڱ   ڱ   ڱ   ڳ  ڳ   

ہ ہ  ہ      ھ  ھثم ]ي�س/ 79-78[.

لا ريب في �أن هذه الآيات ونحوها تدعو �إلى نوع خا�ص من التفكير، يقوم 
على النظر في المُ�شَاهَد وقيا�س الغائب عليه، وتكون النتيجة الو�صول �إلى المطلوب. 
�أي �أن الإن�اسن حين تَلْفِتُه هذه الآيات �إلى خَلْقه �أول الأمر من لا �شيء، �أو من 
تراب لا حياة فيه كما جاء في هذه الآية الأولى؛ وحين يرى الأر�ض تَنْبَعِثُ فيها 
الحياة، بعد الموت، �إذا ما �أنزل الله المطر عليها – الإن�اسن حينئذ، ي�أخذ عقله في 
من  المرء  �إحياء  على  �شك  بلا  قادر  هذا  فعل  الذي  الله  �أن  �إلى  لي�صل  التفكير 

جديد بعد �أن يموت، و�إلى �أن يوم الح�اسب �آتٍ لا ريب فيه.
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قْليد وت�صديق ما ي�سمعه  ه �إلى ما للتَّ ولم يَفُتْ القر�آنَ بعد هذا كله �أن يُنَبِّ
�إفْ�سَاد تفكيره وحُكْمِه  Les Traditions من خطر كبير في  الم�أثورات  الإن�اسن من 
عليه  كان  ما  على  يَجْمُدُون  الذين  على  ب�شدة  القر�آن  نعََى  لهذا  الأ�شياء.  على 
الحق  التفكير  من  عُقُولهم  بذلك  فَيَمْنَعُون  ور�أي.  تفكير  من  والأ�سلاف  الآباء 
التّقْليد  على  ال�شديد  اللوم  وهذا  الحقيقة)1(.  �إلى  للو�صول  المقيد  غير  والبحث 
والجمود على ما كان عليه الأ�سلاف، له قيمته الكبيرة فيما يت�صل بالمعرفة الحقة 

القائمة على �أ�اس�س �صحيح.

و�أخيًرا؛ وهذا جانب هام من جوانب البحث في القر�آن لم يتعر�ض له كثير 
�إلى التفكير كذلك  ممن نظروا فيه وبخا�صة علماء الكلام، القر�آن بطبيعته يدعو 
ب�سبب ما ا�شتمل عليه من �أمور الغيب ودعوته �إلى الإيمان بها، وب�إعداده بهذا لما 
وراء الفل�سفة التي لي�س للعقل وحده �أن ي�صل �إليها، ولعل هذا هو الغر�ض الأول 

للقر�آن نف�سه، ومن ثَمَّ يجب في ر�أينا �أن يكون الغاية من علم الكلام.

ا، �إن علماء الكلام عملوا جهدهم، كما �سترى فيما ي�أتي، على الانتفاع  حقًّ
ت�شوي�ش  من  وحفظها  عليها  التدليل  وفي  الدينية  العقائد  تكوين  القر�آن في  من 
�إنه جاء  �أُنزل القر�آن.  �أنه لي�س لهذا فقط  فَاتَهُم  �أهل البدع والملاحدة)2(. ولكن 

)1( انظر مثلًا �سورة البقرة: 170؛ �سورة الأعراف: 21.
)2( �وانظر مثلًا الغزالي )المنقذ، طبعة دم�شق(، �ص79 و81 �إذ ي�صرح بالغاية من علم الكلام وب�أنه لا يرفع الحيرة ولا 

ي�ؤدي للمعرفة الحقة التي كان ين�شدها.
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َّت لنا، لأن ن�ؤمنَ  �أولًا لتعريفنا بالله معرفة حقة، ثم لإعدادنا بهذه المعرفة متى َمت
ة التي لم ي�ستطع العقل حتى الآن �إدراكها:  بكل ما �أخبَرنا به من الأمور الغيبيَّ
�إلى  القر�آن  و�صل  ومتى  مثلًا.  فيها  يكون  وما  الأخرى  الدار  و�صفاته،  الله  ذات 
هذا، بمن يُنعم فيه النظر والتفكير، يكون قد و�صل به للإيمان ال�صحيح الكامل ثم 
هذا الإيمان ي�ستتبع التفكير في هذه العقائد التي هي مو�ضوع الإيمان، و�إن ت�أخرت 
�أو طويلة، كما نعرف من  العقائد فترة ق�صيرة  التفكير هذه وفل�سفة تلك  مرحلة 

تاريخ التفكير الديني في الإ�سلام.

حين يذكر القر�آن في �آيات كثيرة، �سبق ذكر بع�ضها �أو الإ�شارة �إليها، �أن الله 
رُ ال�شم�س والقمر وي�صرّف  هو الذي خلق ال�سماوات والأر�ض، وهو الذي يُ�سَخِّ
الرياح ويُحيِي الأر�ض، بعد موتها بما يُنْزِلُ عليها من ماء)1(؛ يكون من معناه لَفْتُ 
و�آثاره، هو مالك الأمر كله،  �أفعاله  �أن الله هذا، الذي هذه الأمور بع�ض  عقولنا 
و�أن  الخ�ضوع،  تمام  له  نخ�ضع  �أن  �إذًا  فيجب  فيه،  �شركة  خَلْقِه  من  لأحد  ولي�س 
نجعل غايتنا الأولى من هذه الحياة معرفته والو�صول �إليه بالقدر الم�ستطاع. وحين 
يذكر القر�آن �أي�ضًا طَرَفًا من حادث مو�سى وال�شجرة، وما كان من حديث بين الله 
به  بما و�صف  نعرف الله  �أن  �إلى  وبين كليمه)2(، يكون معناه لفت عقولنا كذلك 
نف�سه. وهكذا، لا نجد في القر�آن �سورة تَخْلُو من تعريفنا بالله ب�آثاره في هذا العالم: 

)1( اقر�أ مثلًا �سورة �آل عمران: 190، �سورة الأعراف: 54، �سورة يون�س: 3 – 6، �سورة الجاثية: 3- 5.
)2( اقر�أ مثلًا �سورة طه: 9-16، �سورة الق�ص�ص: 35-29.
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نعرفه  الدالة عقلًا على وجوده،  الأدلة  بهذه  ا  لَعَلنَّ بينهما،  وما  وال�سماء  الأر�ض 
ا بكل ما يخبر به من غيب لا ي�صل  �أي�ضًا بقلوبنا، و�إذا ما عرفناه هذه المعرفة �آمَنَّ

العقل وحده �إلى �إدراكه.

لتعريفنا  والآثار،  الأفعال  دلالة  طريق  الطريق،  هذه  �إلى  القر�آن  لج�أ  وقد 
ب�أن  ذلك  تعالى.  بالله  يت�صل  فيما  لنا  الممكن  هو  وحده  الطريق  هذا  لأن  بالله، 
المعرفة -لتكون تامة بما يُراد معرفته – يجب �أن تكون قائمة على ر�ؤية العين مع 
التفكير بالعقل، ولكن هذا محال في جانب الله. �إذًا يجب في هذا �أن نلج�أ للآثار 
لي�ستدل بها العقل على من �صدرت عنه، ثم ليطمئن �إليها القلب �أخيًرا. وهذه 
المعرفة بالقلب هي الحقة في ر�أي مثل الغزالي من المت�صوفة المفكرين)1(. لهذا نرى 
الغزالي يذكر لنا، في تجربته القا�سية الطويلة للو�صول �إلى الحقيقة، �أنه لم يجد في 
الحق  الطريق  هو  المت�صوفة  طريق  و�أن  بمق�صوده،  وافيًا  الكلام  علمَ  الناحية  هذه 

ال�صحيح.

وبعد �أن ي�صل القر�آن بالإن�اسن �إلى �أن يعترف بالله بالدليل العقلي، ثم 
�إلى �أن ي�ؤمن به قلبه ويطمئن �إليه، وذلك من الطريق التي �أ�شرنا �إليها، نجد فيه 
الدعوة قوية �إلى الإيمان بالغيب، �إلى الإيمان بما يخبر به الر�سول عن طريق الوحي 
به. ومن هذه، كما  والت�صديق  �إدراكه  �أمامه عاجزًا عن  العقل وحده  مما يقف 

)1(  المنقذ )طبعة دم�شق(، �ص79، 81، 131، 132.



68 68
القــر�آن والفل�سفة

قلنا، ما يرجع �إلى ذات الله و�صفاته، وما يرجع �إلى البعث والحياة الأخرى؛ �إذ 
كان فريق كبير ممن نزل القر�آن بل�اسنهم يرون عجيبًا �أن يتحدث متحدث عن 
ق هنا وهناك)1(  حياة �أخرى للإن�اسن بعد �أن ي�صير بالموت عظامًا بالية، وتراباً تفَرَّ

ويقولون ثن ٹ   ٹ   ٹ  ثم ]ق/ 3[، �أي بعيد عن العقل!

وهنا نجد من المفيد على ما نعتقد �أن ن�شير �إلى حادث يَبِيُن منه كيف يكون 
ِربْ به معرفة حقة. نريد �أن  من ال�سهل �أن ي�صدق المرء بالغيب متى كان يعرفه المخُ
ن�شير �إلى �أن الر�سول لما حدّث قومه ب�إ�سرائه من مكة �إلى الم�سجد الأق�صى ببيت 
به �أو �شكَّ في �صدقه كثير منهم. �أما �أبو بكر فما كان منه �إلا �أن قال  المقد�س، كذَّ
قه فيما يُخبُر به عما ينزل �إليه من ال�سماء، فكيف لا �أ�صدقه  ما معناه: »�إني لأ�صدِّ
ا غير بعيد بُعْدَ ال�سماء!«  هذا الإيمان من �أبي  في �أنه رَ�أَى بيت المقد�س وهو حقًّ
ديق بما يخبر به الر�سول من الغيب من �أمر ال�سماء والأر�ض، لم يح�صل  بكر ال�صِّ

له �إلا بعد �أن عرف الر�سول حق المعرفة، ف�اصر لهذا ي�ؤمن به في كل ما يقول.

ٺ   ڀ   ڀ.  ثنڀ    ب�أنه  القر�آن  ي�صف  الله  نجد  �أن  �إذًا  جَرَم  لا 
ڀ   ڀ       . ڀ   پ    پ   ثن  وب�أنه   ،]3  -  2 ]البقرة/  ٺثم 
هذا  ومعنى  3 -4[؛  ]لقمان/  ٺ  ٺ  ٺٺ   ٿ  ٿ  ٿثم 
�أن الإيمان بالغيب �شرط في الانتفاع من هَدْي القر�آن. ثم نجد القر�آن في موا�ضع 

)1( � الإ�سراء- مكية: 49.
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�أخرى كثيرة يجعل الإيمان بهذا الغيب، وهو هنا ب�صفة خا�صة يوم القيامة، �شرطًا 
لابد منه للإيمان الحق الكامل)1(.

وبكلمة واحدة، القر�آن بدعوته لمعرفة الله ب�أفعاله و�آثاره، كخُطْوة لابد منها 
المعرفة،  من  خا�ص  لنوع  فيه  الناظر  يُعِدُّ  كثيًرا،  عليه  يُلِحُّ  الذي  بالغيب  للإيمان 
لنوع من المعرفة وراء المعرفة الفل�سفية التي تعتمد على العقل وحده. ونعتقد من 
ال�ضروري �أن يُ�اضف هذا الغر�ض، بل �أن يُجعل في المقدمة، للغر�ض الذي وُجِد 

تَفِي�ضًا من هذه الناحية. من �أجله علم الكلام، و�أن يُبحث القر�آنُ بحثًا مُ�ْس

ر �أن القر�آن: بطبيعته و�أ�سلوبه، وطريقة تناوُله  مما تقدم كله، ن�ستطيع �أن نُقرِّ
�أو الم�شاكل المختلفة، يدعو للتفلْ�سُف، و�أنه قابِلٌ لما هو حق من الآراء  للم�اسئل 
التي ذهب �إليها المفكرون في هذه النواحي، و�أنه لهذا كان كل �أ�صحاب مذهب 

ون ب�أن يجدوا لمذاهبهم �أ�اسنيد من القر�آن. كلامي �أو فل�سفي في الإ�سلام يَهْتَمُّ

التف�صيل،  من  ب�شيء  الأمثال  بع�ض  لذلك  ن�ضرب  �أن  ذلك،  بعد  علينا 
وهذا ما نتناوله بالبحث في الف�صول التالية.

)1( � انظر مثلًا �سورة المعارج- مكية: 26، المدثر- مكية: 45، المر�سلات- مكية: 13و14، المطففين- مكية: 11 
و12.





قبل الخو�ض في هذه الم�شكلة وما ي�أتي بعدها، هذه الم�شاكل التي تتطلب 
َْحتديد   �ضرورة  نرى  المت�شابهة،  والأحاديث  الآيات  من  لكثير  التعرّ�ض  حَتْمًا 
الآيات  هذه  ت�أويل  في  والمعتزلة  ال�سنة  �أهل  من  كلٌّ  اعتمده  الذي  العام  المبد�أ 

والأحاديث.

يرى كل من الفريقين �أن الآيات المحُْكَمَة من القر�آن هي الآيات التي لا 
تحتمل �إلا معنًى واحدًا، و�أن الأخرى المت�شابهة هي التي تحتمل معاني كثيرة، و�أنه 
لهذا يجب ردُّ هذه �إلى تلك، بمعنى تف�سيرها �أو ت�أويلها بها)1(. وبعد هذا المبد�أ العام 

الذي هو مو�ضع اتفاق فيما بينهم جميعًا، تراهم يفترقون في التطبيق.

 »�إن كل واحد – كما يقول فخر الدين الرازي – من �أ�صحاب المذاهب 
لقول  الموافقة  الأخرى  الآيات  و�أن  كَمة،  ُْحم  لمذهبه  الموافقة  الآيات  �أن  عي  يدَّ
قوله  مثلًا،  يقول،  فالمعتزلي  تلك.  ح�سب  ت�أويلها  من  فلابُدَّ  مت�شابهة،  خ�صمه 

زيهير )الاتجاهات( )تف�سير(، ج2: 397؛ جولد  الرازي  )الك�شاف(، �ص1: 174-175؛  الزمخ�شري  انظر   � )1(
ج127-128 = 128 من الترجمة العربية.

ذات الله و�صفاته

الف�صل الثالث
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تعالى: ثنڃ  ڃ  ڃ  چ   چ  چثم ]الكهف/ 29[ محكم، وقوله:  
ثن ئو  ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ  ئۈ  ئۈثم ]التكوير/ 29[ مت�شابه. وال�سني 
يقلب الأمر في ذلك)1(. ومعنى هذا �أن الآية الأولى ناطقة بمذهب المعتزلة الذي هو 
حرية الاختيار، و�أن الأخرى الثانية �صريحة في مذهب �أهل ال�سنة. ومن ال�سهل 

ذكر �آيات �أخرى كمثل للاختلاف في تطبيق ذلك المبد�أ العام.

مثلًا، جاء في القر�آن: ثن پ  ڀ    ڀ   .    ڀ      ٺ  ٺثم ]القيامة/ 22 - 23[، 
هو  كما  الأخرى،  الدار  في  بالعين  يُرَى  الله  �أن  على  يدُلّ  ما  ه  بِنَ�صِّ ذلك  وفي 

مذهب �أهل ال�سنة. ولكن جاء في القر�آن �أي�ضًا في مو�ضع �آخر ثن ٿ  ٹ   
ٹثم ]الأنعام/ 103[. وهذا بظاهره �صريح في نفي جواز �أن يُرى الله بالعين 
كَمتَان  ُْحم في �أي حال و�آن. وكان من ذلك �أن رَ�أَى �أهل ال�سنة �أن هاتين الآيتين 
ل  فيدلان قَطْعًا على جواز ر�ؤية الله، في حين ر�أى المعتزلة العك�س. وتبع هذا �أن �أوَّ
كل فريق الآية التي لا تدل لمذهبه، بعد �أن جعلها من المت�شابه، لتتّفق مع الآية 

كَمة. ُْحم الأخرى التي تتفق ومذهبه، والتي جعلها لهذا 

ومثال �آخر. جاء في �سورة الإ�سراء ثن ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ  ئۈ  ئۈ  
ئې  ئې      ئې  ئى  ئى  ئى  یثم ]الإ�سراء/ 16[؛ ومعنى هذا، �إن 
ا، �أن الله قد ي�أمرُ بما هو �سوءٌ ومع�صية، وهذا ما يتفق ومذهب �أهل ال�سنة  �أخِذَ حَرْفيًّ

)1( �  الرازي )تف�سير(، ج2: 395 و396.
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ثنھ  ھ   ھ  ے   �أنه جاء في �سورة الأعراف قوله  الم�س�ألة. غير  في هذه 
ے  ۓ  ۓ  ڭ  ڭ  ڭڭ  ۇ  ۇ  ۆ   ۆ  ۈ  ۈ ثم ]28[؛ وهذا، �إن 
ا، يدل على عك�س ما فهمه �أهل ال�سنة من الآية الأولى، �أي  �أُخِذ كذلك حَرْفيًّ
يدل على �صحة مذهب المعتزلة. وتكون النتيجة، تبعًا للمبد�أ العام ال�اسبق ذكره، 
لُوا الآية الأخرى حَ�سَبَها لت�سير معها، و�أن  كمة و�أوَّ �أن �أهل ال�سنة جعلوا الآية ُحم

فعلَ المعتزلة العك�س تمامًا)1(.

وهكذا، في كلّ هذا ومثله، يُعْنَى �اصحب كل مذهب �أن يَجِدَ من القر�آن، 
ثم من الحديث واللغة، ما ي�اسعده على الت�أويل الذي يريد، والذي يرى �أنه يتفق 

ومذهبه.

1131م(  )+528هـ/  الزمخ�شري  عن  مت�أخرًا  �آخر،  م�ؤلفًا  نرى  هذا  وفي 
يذكر  1314م(،  هـ/   749+( اللبان  ابن  وهو  1209م(،  )+606هـ/  والرازي 
�أن مق�صوده هو »ردّ المت�شابه �إلى  في مقدمة كتابه عن »مت�شابه القر�آن والحديث« 

ريحاتٍ من الكتاب وال�سنة«)2(. المحُْكم على القواعد اللُّغَوية وتَلْوِيحاتٍ وتَ�ْص

غير �أنه �إذا كان الأ�شاعرة )�أو �أهل ال�سنة بوجه عام( والمعتزلة يتعار�اضن تمامًا 
في ت�أويل كثير من الآيات كما ر�أينا وكما �سنرى �أي�ضًا، ف�إن الفريقين يتفقان تمامًا 

)1(  �انظر جولد زيهير )اتجاهات(، �ص128 من الأ�صل والترجمة العربية؛ الرازي )تف�سير(، ج1: 730 – 731 
ففي هذا المو�ضع مثال �آخر.

.ِِِِِ ِA 8 ِو B )2( ابن اللبان )مت�شابه( ورقة 7 
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جْ�سيم  فيما يتّ�صل بالم�شكلة التي �سنعالجها الآن في هذا الف�صل، نعني م�شكلة التَّ
�أو الت�شبيه في ذات الله �أو �صفاته.

لقد كان من الطبيعي �أن يُفي�ض القر�آن في الكلام عن الله الواحد الأحد 
الذي لا �شريك له، والقادر الذي لا حدّ لقُدرته، والمريد الذي لا يقف �شيء ما 
دون ما يريد. وكان من الطبيعي كذلك �أن ي�ؤكد القر�آن، مع هذا كله، �أن الله لا 
ل الأمر على العرب، وهم – �إلا  يُ�شْبِهُهُ �أحد »مِن خَلْقِه. وبخا�صة والقر�آن نزل �أوَّ
نَمه على  نَع الواحد منهم �صَ ا منهم كما عرفنا – كانوا عَبَدَة �أ�صنام؛ يَ�ْص قليلًا جدًّ
ر  النحو الذي يريد، ثم يَعْكُفُ على عبادته، مع يقينه في قرارة نف�سه – حين يُفكِّ
رُّ ولا ينفع، و�أنه �أ�ضعف من �أن ي�ستطيع الدّفاع  ا – �أن هذا الذي يَعْبُدُه لا يَ�ضُ حقًّ

عن نف�سه �إن �أراد �أحدٌ به �سوءًا.

كان لابُدَّ �إذًا، والأمر كما ذكرنا، �أن ي�ؤكد القر�آن في موا�ضع كثيرة �أن المعبود 
الجديد، الله الحقيق بالعبادة، لي�س كمثله �شيء، و�أن يُبعد �أمثال هذه الت�صورات 
ة، في ت�صوّر الله  والأفهام الخاطئة عن الله. لكن هذا لم يمنع �أن يَثُور الخلاف، وب�شدَّ
وفهم ذاته، وكل فريق كان يعتمد في ا�ستيحاء مذهبه ودَعْمِه من القر�آن والحديث.

وكان من ذلك �أن وُجد في الم�سلمين من ذهب في ذات الله �إلى الت�شبيه، 
كل  من  عاطلة  ذاته  وجعل  عنه  ال�صفات  كل  )بنفي  التعطيل  �إلى  ذهب  ومن 
المعتزلة،  هم  والثانون  هة،  الم�شبِّ هم  الأولون  قوامًا.  ذلك  بين  كان  ومن  �صفة(، 

والمتو�سطون هم �أهل ال�سنة.
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وفكرة الت�شبيه معناها الذهاب �إلى �أن بين الله تعالى والإن�اسن وُجُوهَ �شَبَهٍ 
عْطيل، على العك�س تمامًا،  في الذات، �أو في ال�صفات، �أو في كليهما معًا. وفكرة التَّ
يُراد بها نفي كل ذلك، بل نفي كل �صفة من ال�صفات م�ستقلة �أو م�اضفة للذات. 
رَيْن لذات الله على طرفي نقي�ض، كانت الخ�صومة  وُّ �صَ ولأن هذين الفَهْمَين �أو التَّ

ثليهما عنيفة. بينهما �أو بعبارة �أخرى بين ُمم

تلك  عنه  كان  الذي  التعار�ض،  هذا  في  الجوهري  ال�سبب  �أن  ونعتقد 
�أن  ولنا  نف�سه،  القر�آن  �إلى   -R.Strathmann بحق   يقول  – كما  يرجع  الخ�صومة، 

نقول: �إلى الحديث �أي�ضًا)1(.

ا، على �أن الله ج�سمٌ:  �أُخِذ حرفيًّ ، �إن  حقيقة، نحن نجد في القر�آن ما يَدُلُّ
له وجه، ويدان و�اسق وقدم، دون بيان كيفية �شيء من ذلك، ونجد مثل هذا في 

الحديث �أي�ضًا.

ا-  �  �مثلًا في الوجـه نجد قوله تعالى: ثنڳ    ڳ  ڳ  ڳ  ڱثم ]الق�ص�ص/ 88[؛ 
ثن ٹ  ڤ  ڤ    وقوله:  ثن ڌ   ڌ  ڎثم]الرحمن/ 27[؛  وقوله: 

ڤثم]الإن�اسن/ 9[. 

ب-  ��وفي �إ�اضفة »اليد«  �إلى الله تجد قوله ثن ۉ  ې  ې  ې  ې ئو ... ئو  ئۇ  
ئۇثم ]المائدة/ 64[، وقوله خطاباً لإبلي�س حين �أبى ال�سجود لآدم: 

)R.Strathmann � )1، دائرة المعارف الإ�سلامية مادة ت�شبيه.
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ثن ۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ  ېثم ]�ص/ 75[! وقوله: ثن ٱ  ٻ    
ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀثم ]الفتح/ 10[، بل �إننا نجد 
في بع�ض ما رُوي عن الر�سول من حديث، تف�صيلات في هذه الناحية. لقد 
بَع،  �إ�ْص ال�سماوَات على  ُْمي�سِكُ   القيامة  �أن الله تعالى يوم  الر�سول  جاء عن 
بَع، والخلائق على �إ�صبع، ثم يقول: �أنا الملك)1(! وهكذا  والأرَ�ضيَن على �إ�ْص
لم تكتف الن�صو�ص الدينية ب�أن ت�ضيف لله يَدًا، بل جَعَلَتْ لليد �أ�اصبع مثل 

الإن�اسن �أي�ضًا!

اقِ والقَدَم نجد مثلًا قوله تعالى:  ثن سح  سخ  سم  صحثم  ]القلم/ 42[،  جـ- ��وفي ال�سَّ
مة يدل على  وذلك في و�صف �أحوال يوم القيامة، وال�سياق في ر�أي المجَُ�سِّ
�أن الله ذاته هو الذي يَكْ�شِفُ عن �اسقه؛ ونجد قول الر�سول: »يك�شف ربنا 
جُد له كلّ م�ؤمن وكل م�ؤمنة، ويبقى من كان ي�سجد في الدنيا  عن �اسقه في�ْس
فيعود ظهره طبقًا واحدًا«)2(.�أي قطعة واحدة  جُد  لِي�ْس و�سُمعة فيذهب  رياءً 
فلا ي�ستطيع �إذًا ال�سجود. كما نجد فيما يت�صل بالقدم، قول الر�سول �أي�ضًا: 
عَ فيها رَبُّ  »لا يزال يلقى فيها ]�أي في النار[ وتقول: هل مِنْ مَزيد، حتى يَ�ضَ
العالمين قَدَمَهُ فَيَنْزَوِي ]يتداخل[ بع�ضها �إلى بع�ض، ثم تقول: قَدٍ قَدٍ ]يكفي 

تِك وَكَرَمِك«)3(. يكفي[ بِعِزَّ

)1(  البخاري )الحلبي م�صر( كتاب التوحيد، باب 19، ج4. 172؛ وانظر �أي�ضًا �ص177.
)2(  الم�صدر نف�سه )نف�س الطبعة(، ج3: 129- �ص172 و173 طبعة بولاق.

)3( �الم�صدر نف�سه )الحلبي م�صر( كتاب التوحيد، ج4: 169 = 225 طبعة بولاق؛ وانظر �أي�ضًا �ص117 من طبعة الحلبي.
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كان من الطبيعي �إذًا، �أن تدفع هذه الآيات والأحاديث و�أمثالها �إلى �إعمال 
الفِكْرِ، و�أن يذهب الم�سلمون في فهمها وت�أويلها طُرُقًا �شَتَّى، و�أن يكون من ذلك 
مذاهب مختلفة. ومن هذا لا ندَْهَ�ش �أن نرى من الم�سلمين في الع�صر الأول من 
ا: و�أن نرى منهم من  �شْبيه فاهمًا هذه الن�صو�ص على ظاهرها حَرْفيًّ ذهب �إلى التَّ
�أ�اضف �إلى هذه الن�صو�ص ما �سبق �أن عرفه وت�أثَّر به من التوراة، فمن المعروف �أن 

التوراة تدفع بظاهر الكثير من �آياتها �إلى الت�شبيه �أي�ضًا.

ومن ثَمَّ ترى �أن الذين عُنُوا بت�سجيل موجات الفكر الإ�سلامي يَذْكُرُون 
نُوف متعددة. منهم من �أ�شبه في ذات الله فزعم �أن الله على �صورة  ُ�شبهة �صُ �أن اْمل
�إن�اسن، ولكن من نور؛ ومن زعم �أن لله �أع�اضء كالإن�اسن، ولكنها لي�ست من لحم 
ا  ِ نف�سه، و�أنه يجل�س حقًّ ا كبيًرا فزعم �أنه تعالى �سَبْعَة �أ�شْبارٍ بِ�شِْرب ودم؛ ومن غَلا غُلُوًّ
على العر�ش كما يجل�س الملك، و�إن كان هو �أقوى من الملائكة الذين يحملون هذا 
هوا ذات الله عن �أن تُ�شْبِه في �شيء  هة �أي�ضًا نزَّ العر�ش. وهناك كثيرون من الم�شبِّ
هم �أ�شبهوا في ال�صفات؛ وذلك حين زعم بع�ضهم �أن لله �إرادة  ذات الإن�اسن، ولكنَّ
حادثةً وكَلامًا حادثًا مثل ما للإن�اسن، وحين زعم �آخرون �أن الله لا يَعْلَمُ �أن ال�شيء 

�سيكون قبل �أن يكون، مثله في ذلك مثل الإن�اسن �أي�ضًا... �إلخ)1(.

�ص17  هنا  تقدم  وما  بعدها  وما  �ص63  )اعتقادات(،  الرازي   :71 – �ص70  )تب�صير(،  الإ�سفراييني  )1( �انظر 
وهام�ش رقم 70.
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على  عامة،  ب�صفة  هة،  الم�شبِّ ا�ستدلال  طريقة  ال�شيء  بع�ض  نعرف  ولكي 
مذهبهم من القر�آن، �أو بعبارة �أدقّ طريقة ا�ستيحاء مذهبهم من القر�آن، ن�شير �إلى 
ر مثل فخر الدين الرازي حين يف�سر قوله تعالى: ثنۋ  ۋ ثم ]الخطاب من  مُفَ�سِّ
الله لإبلي�س[ ثن  ۅ  ۅ  ۉ  ۉ  ېثم ]�ص/ 75[ حيث يذكر �أن من �أثبتوا 
لله تعالى الأع�اضء والجوارح احتجوا بهذه الآية »ب�أن قالوا: ظاهر الآية يَدُلُّ عليه 
القطعُ  فوجب  الآية  هذه  وَفْقِ  على  واردة  الكثيرة  والآيات  �إليه،  الم�صيُر  فوجب 
ُ �إلى �أن بع�ض ه�ؤلاء الم�شبهة ي�ؤكد �أن اليد الم�اضفة لله في القر�آن  به«)1( كذلك نُ�شِري
ا يدٌ، غير �أنها لي�ست كيدِ الإن�اسن، و�أنه ح�سب ن�ص القر�آن ي�ستحيل �أن  هي حقًّ
يكون المراد باليد الواردة فيه �صفة من �صفات الله – كالقوة �أو القدرة �أو النعمة 

لها بذلك الأ�شاعرة والمعتزلة. وي�ستدلون لهذا الر�أي ب�أمور: مثلا – كما �أوَّ

زَِيَّة خا�صة هي �أنه خلقه بيديه، كما �سبق  ا-     �الله نف�سه قد �أخبر �أنه خَ�صَّ �آدم ِمب
�أن ر�أينا، وهذا يُبطل ت�أويلها بالقوة �أو القدرة؛ و�إلا لما كان لآدم في خلقه هذه 

الخا�صة، لأن جميع الخلق خلقهم الله بقدرته)2(.

يُراد بها هنا النعمة، كما يقول الت�أويل الآخر، لقال الله في  ب- �ولو كانت اليد 
الردّ على اليهود – حين زعموا �أن يد الله مَغْلُولَة - »بل يدُه مب�سوطة«  �أي 

)1(  الرازي )تف�سير(، ج 5: 404.
)2( الطبري )تف�سير(، ج6: 194؛ وانظر جولد زيهير )اتجاهات(، �ص96 = 95 من الترجمة العربية.
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ى  ُْحت�صَ ثْنية، وذلك لأن نِعمة الله لا  بالتَّ بالإفراد، لا »بل يداه مب�سوطتان«  
ةً، ففي تَثْنيِتها تهوين من �ش�أنها)1(. َ كَْرث

جـ- �وفي قوله تعالى: ثن  ٻ  ٻ  ٻ   ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ    ڀ   
�أنه  على  يدل  الله،  لقاء  �أي  ثنپثم،  قوله   ]21 ]الفرقان/  ڀثم  ڀ  
�أي  ذلك  لَقِيَ  الج�سم  هذا  فَيُقَال:  الو�صول،  هو  اللقاء  لأن  ج�سم؛  تعالى 

و�صل �إليه وات�صل به)2(؛ وهذا من �صفات الأج�اسم.

ر �أو فهم الم�شبهة لله: ذاته و�صفاته، فما هو – ب�شيء  و�إذا كان هذا هو ت�صوُّ
الآيات  لهذه  بالن�سبة  والأ�شاعرة  المعتزلة  خ�صومهم  موقف   – التف�صيل  من 
والأحاديث التي ي�ستوحيها �أولئك وي�ستندون �إليها؟ موقف هاتين الفرقتين معًا 

ينح�صر في �أمْرَيْن:

1-  �الا�ستدلال على نَفْي الت�شبيه، بجميع وجوهه، بقوله تعالى: ثنٺ  ٿثم 
]�أي مثل الله[    ثنٿ  ٿ     ٹ  ٹثم ]ال�شورى/ 11[. وفي ذلك 
يقول فخر الدين الرازي في تف�سيره: »احتج علماء التوحيد، قديماً وحديثًا، بهذه 
بًا من الأع�اضء والأجزاء، وحا�صلًا في المكان  مًا متركِّ الآية في نفي كونه تعالى جِ�ْس
والجهة. وقالوا لو كان ج�سمًا لكان مثلًا ل�اسئر الأج�اسم، فيلزم ح�صول الأمثال 

والأ�شباه له، وذلك باطل ب�صريح قوله تعالى: ثن  ٺ  ٿ        ٿثم)3(.

)1(  الطبري )تف�سير(، ج6: 194؛ وانظر جولد زيهير )اتجاهات(، �ص96 = 95 من الترجمة العربية.
)2(  الرازي )تف�سير(، ج5: 16.

)3( الم�صدر نف�سه، ج5: 525.
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�إلا  تَقْبَل  كَمَةً لا  ُْحم الآية  والمعتزلة( هذه  )الأ�شاعرة  �أن جعلوا  وبعد   -2
وجْهًا واحدًا من التف�سير، وهو نفي المماثلة – على �أيِّ وَجْه – بين الله و�أي �شيء 
من خَلْقِه، ر�أوا �ضرورة ت�أويل الآيات وما ثبت من الأحاديث التي تخالفها لتكون 
الذي  جميعًا  بينهم  الم�شترك  العام  المبد�أ  ح�سب  وذلك  معها،  المعنى  في  فِقة  مُتَّ

�سبق بيانه)1(. ولنذكر الآن بع�ض المثُُل لهذا الت�أويل.

نف�سها،  بالذات  ي�ؤولونه فيها كلها  الوجه  ذِكْرُ  التي جاء فيها  )ا( �    �ففي الآيات 
والذات هو بع�ض ما يُراد لُغةً بالوجه)2(. و�إلى هذا الت�أويل ذهب الزمخ�شري، 
ى، وهو ب�صدد ت�أويل �آية ثن ڌ   ڌ  ڎثم ]الرحمن/ 27[.  بَعْدَ المرُْتَ�ضَ
والوجه يُعَّرب به عن الجملة والذات، وم�اسكين »مكة«  يقولون �أين وجه عربي 
يُنْقِذُني من الهوان)3(. وفي هذا ترى اللجوء للّغة وا�ستعمال العرب  كريم 
هذين  بعد  من  نف�سه،  الت�أويل  هذا  نجد  وكذلك  المراد.  الت�أويل  ير  تَْرب في 
المعتزليين: المرُْتَ�ضى والزمخ�شري، لدى الرازي ال�سني الأ�شعري المتوفى 
�أن  يُقرر، في تف�سير هذه الآية ال�اسبقة نف�سها،  �إنه  عام 606هـ/ 1209م. 
الج�سم كما  المعروف من  المخ�صو�ص  الع�ضو  يُطلَق على  كان  و�إن  الوجه، 
الذات.  �إلا  الآية  هذه  في  به  يراد  �أن  ي�صح  لا  كُلها.  الذات  على  يُطلق 

)1( انظر ما تقدم، �ص22.
)2( المرت�ضى )�أمالي(، ج3: 46.

)3( الزمخ�شري )الك�شاف(، ج4: 51.
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مة، والله تعالى في ر�أيهم  لأنه لو �أردنا به الع�ضو المخ�صو�ص كما تقول المج�سِّ
كُلُّه ما عدا  �سَيَهْلِكُ  �أنه يوم القيامة  �أع�اضء و�أجزاء مختلفة، كان معناه  له 
قول  به  ويريد  الحق،  القول  على  �أما  عاقل.  به  يقول  لا  ما  وذلك  وجهه، 
ا يوم  مة، فلا �إ�شْكَالَ فيه؛ لأن المعنى يكون هكذا: لا يبقى حيًّ غير المج�سِّ
القيامة غير حقيقة الله �أو غير ذات الله �شيء، وهذا ما �سيكون ويح�صل)1(.

)ب( � �وفيما يت�صل بالآيات التي جاء فيها ذكر »اليد«، على �سبيل الإفراد �أو التثنية، 
م�اضفة لله تعالى؛ نرى الأ�شاعرة والمعتزلة يجعلونها تارة كنايةً عن و�صف الله 
وتارة  ]المائدة/ 64[)2(،  ثن ئو  ئۇ  ئۇثم  المائدة   �آية  بالكرم كما في 
�أو »يد«  الر�سول نف�سه – على تقدير كلمة  رة،  �ْص �أو النُّ عمة  كناية عن النِّ

ٻ   ٻ   ٻ     ٱ   ثن  الفتح  �آية  في  كما  لل�سياق  تبعًا   – محذوفة 
ٻ  پ  پ  پ  پ  ڀ  ثم ]10[، �أي نعمة الله على الذين بايَعُوا 
�أو نُ�صرة الله  �أنف�سهم على الر�سول بمبايعته،  �أكبر من نعمتهم هم  الر�سول 
�إياهم �أقوى و�أعْلَى من نُ�صرَتهم �إياه)3(؛ وتارة، �أخيًرا، يُراد بها القوة والقدرة، 
ومن مثل ذلك الآية التي فيها ذكر �أن الله خلق �آدم بيديه، والتي �سبق �أن 

ذكرناها.

)1( الرازي )تف�سير(، ج8: 17.
)2(  المرت�ضى )�أمالي(، ج13: 92-91.

)3( الرازي )تف�سير(، ج5: 644؛ والزمخ�شري )الك�شاف(، ج3: 463.



82 82
القــر�آن والفل�سفة

�على �أنه يجب �أن نذكر هنا، مرة �أخرى، �أن المتكلمين، من معتزلة و�أ�شاعرة، 
و�إن لج�أوا �إلى الت�أويل في الآيات التي فيها �إ�اضفة ع�ضو �إلى الله تعالى وفي 
�أو  بالنعمة  »اليد«  مثلًا  لوا  ف�أوَّ التي ثبت �صحتها،  �أمثالها من الأحاديث 
فُون عن الت�أويل  القدرة �أو نحو ذلك حَ�سَب ال�سياق، ف�إن ال�سّلف كانوا يَتَوقَّ
�أو  �أي جزء  �أن يكون لله  �أن العقل قد دلّ على امتناع  �إنهم يرون  مطلقًا. 
ع�ضو، يَدًا �أو غيرها، فيجب �إذًا �أن ن�ؤمن بهذا القدر، و�أن نفو�ض المراد بهذه 
الآية �أو تلك، �أو هذا الحديث �أو ذاك، �إلى الله وحده ما دامت معرفة ذلك 

فوق طاقتنا)1(.

ور�أى   ،)42  :68 القلم  )�سورة  »ال�اسق«   ذكر  فيها  جاء  التي  الآية  )جـ( �وفي 
المج�سمة �أن المراد بها �اسق الله تبعًا لل�سياق، يرى بع�ض المعتزلة �أخذًا من 
المراد  يكون  فلا  و�إذن  القيامة،  يوم  به  المراد  لي�س  ذلك  �أن  �أي�ضًا  ال�سياق 
العا�صي  المراد ت�صوير حال الإن�اسن  �إلى الله تعالى، بل  الع�ضو  �إ�اضفة هذا 
التارك لل�صلاة في �آخر عمره وقد �أذهله ما نزل به من هول الموت، �أو حال 
لله.  ال�سجود  من  تتطلبه  وما  �إليها  يُدْعَى  حين  ال�صلاة  عن  وعجزه  هَرَمه 

سم  صح   ثن سح  سخ   هو  الآية  �سياق  ب�أن  الر�أي  هذا  يرى  من  وي�ستدل 
صم  ضج  ضح  ضخ  ضم.ٱ  ٻ  ٻ  ٻ پ  پ        پ  پ  

ڀ   ڀ  ڀ   ثم ]القلم/ 42 - 43[)2(.
)1( الرازي، ج2: 656.

)2( ��سعد الأن�اصري »ملتقط جامع الت�أويل لمحكم التنزيل« لأبي م�سلم الأ�صفهاني المتوفَّى عام 254هـ، طبع كلكتا 
بالهند �سنة 1340هـ، �ص 91 – 92.
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على �أن هذا الت�أويل لم يعجب لا الرازي ولا الزمخ�شري، �إذ يريان �أن الآية 
وردت في يوم القيامة. �إنهما يذهبان �إذن في ت�أويل هذه الآية �إلى �أن ك�شف ال�اسق 
كناية عن ا�شتداد الأمر وتفاقُم الحال؛ كما يقال على حد تعبير الأول للأقطع 
�أو على حد تعبير الآخر: »ك�شفت  ؛  ال�شحيح »يده مغلولة«، ولا يدَ ثمَّ ولا غلَّ

الحرب عن �اسقها  على المجاز« كناية عن ال�شدة)1(.

بع�ض  في  الله  �إلى  م�اضفة  وردت  التي  »قدم«  بلفظ  يت�صل  فيما  و�أخيًرا 
وذلك  الأحاديث،  هذه  �صحة  ب�إنكارهم  منها  المعتزلة  تخل�ص  قد  الأحاديث، 

موقفهم في مثل هذه الحالة.

و�أما الأ�شاعرة، فقد جهدوا في ت�أويلها حتى لا يدل �شيء منها على تج�سيم 
النجاح  �أرادوا  فيما  ينجحوا  �أن  دون  كثير  بٌ  نَ�صَ ذلك  من  ونالهم  ت�شبيه،  �أو 
المطلوب. ولا نرى �ضرورة لإيراد هذه الت�أويلات �أو بع�ضها، ويكفي �أن ن�شير �إلى 

مة)2(. لة قيِّ دَرْ�س »جُولْد زيهير«  لها درا�سة مف�صَّ

اُجنوِزَ هذه المرَْحلة �إلى ما بعدها من مراحل الت�شبيه،  ونرى من الخير قبل �أن 
�أن نلفت النظر �إلى هذه الأمور الثلاثة الهامة، و�إن كان تقدمت الإ�شارة �إلى �شيء 

منها، وهي:

)1(  الك�شاف الزمخ�شري، ج4: 131؛ التف�سير الكبير للرازي، ج8: 193 – 194.
)2( جولد زيهير )العقيدة وال�شريعة(، �ص103 – 104 فرن�سي = 112 – 113 عربي.



84 84
القــر�آن والفل�سفة

ا، ولهذا  1- ��إن الت�شبيه و�إن كان في �أ�صله يرجع للقر�آن، �إذا فُهِمتْ بع�ض �آياته حرفيًّ
الحديث  �أ�صحاب  من  �أ�سرفوا  الذين  بع�ض  التج�سيم،  بل  الت�شبيه،  في  وقع 
الحنابلة  في احترام ظواهر ن�صو�ص القر�آن والحديث والأخْذِ بها، وذلك على 
ما ذكرنا من قبل، لكن من الحق، فيما نعتقد، �أن نقرّر مع هذا �أن الت�شبيه يرجع 
لَمْ منه في الإ�سلام كثير من  في �أ�صله �أي�ضًا �إلى ت�أثير يهودي. هذا الت�أثير لم يَ�ْس
لاء، وغيرهم من الذين دخلوا في الإ�سلام من غير العرب من  الم�سلمين الأُ�صَ
�أبناء الديانات الأخرى. ومن ذلك نجد »فخر الدين الرازي«  يذكر �أن �أكثر 
هة، و�أن بَدْءَ ظهور الت�شبيه في الإ�سلام كان من الرواف�ض)1(؛ ومن  اليهود م�شبِّ
المعروف في تاريخ الإ�سلام الفكري �أن �أكثر ه�ؤلاء الرواف�ض كانوا في الأ�صل 
من اليهود، �أو ممن ت�أثروا بالتوراة �إلى حد كبير. على �أننا نميل �إلى اعتقاد �أن 
�شبيهية يرجع �إلى القر�آن  جْ�سيمية �أو التَّ يكون ال�سبب القويّ في هذه النزعة التَّ

والحديث، قبل �أن يرجع لأثر التوراة.

2- ��إنه و�إن كان بع�ض الحنابلة الأتْقيِاء وقعوا في التج�سيم �أو الت�شبيه، ف�إن من الخط�أ ما 
يذكره بع�ض المعتزلة من �أن الإمام �أحمد بن حَنْبَل كان من الذاهبين هذا المذهب. 
هُون الله عن  الت�شبيه  �إنه كان كمالك بن �أن�س، وغيره من رجال ال�سلف، الذين يُنَزِّ
كُتُون عن الكلام في الآيات والأحاديث المت�شابهة،  عْطيل من ال�صفات، ويَ�ْس وعن التَّ

مع الَجزْم ب�أن الله لا �شبيه له ولي�س كَمِثْلِه �شيء كما جاء في القر�آن نف�سه)2(.

)1(  الرازي )اعتقادات(، �ص63.
 »R. Strathmann  2( � ال�شهر�ستاني )كيورتن(، ج1: 65؛ الرازي )اعتقادات(، �ص66؛ انظر كذلك »�ستروتمان(

دائرة المعارف الإ�سلامية مادة ت�شبيه Tasbih، ج4: 720.
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3-  ��إن القر�آن لي�س هو وحده الذي �أوحى للمعتزلة مذهبهم في ذات الله و�صفاته 
وغير ذلك من م�اسئل علم الكلام في �أغلب الأمر. بل �إنهم و�صلوا لتكوين 
�أي  اليونان  فل�سفة  بما عرفوا من  تَعِينيَن  مُ�ْس الخا�ص،  بتفكيرهم  المذهب  هذا 
معرفة  في  الأوائلَ  الكلامية،  الإ�سلامية  الفرق  بين  من  كانوا،  المعتزلة  �أن 
هذه الفل�سفة والإفادة منها. ثم وجدوا، بعد هذا، في القر�آن ما ي�شهد بظاهره 
لُوه، كما  وه على الظاهر، وما ي�شهد لخ�صومهم كذلك بظاهره ف�أوَّ لمذهبهم فَ�أقَرُّ

ر�أينا. و�سيجيء لهذا كله زيادة بيان.

�إنهم  الت�أويل.  من  النوع  هذا  بد�أوا  الذين  هم  يكونوا  لم  المعتزلة  �إن  ثم 
رين  المف�سِّ ببع�ض  المت�شابهة  الآيات  لبع�ض  الت�أويل  من  رْب  ال�ضّ بهذا  م�سبوقون 
هم،  لهم  الناحية  هذه  في  والف�ضل  مذهبهم)1(  �أهْل  غير  من  الحديث  ورجال 
لوا كل ما يُ�ؤْذِن بالت�شبيه في القر�آن)2(،  كما يقول بحق »جولد زيهير«  هو �أنهم �أوَّ
جُوع  ق من ذلك بالرُّ حَقُّ هْل التَّ تَعِينين بكل الو�اسئل اللغوية وغيرها. ومن ال�سَّ مُ�ْس

�إلى تف�سير كالك�شاف، مثلًا للزمخ�شري.

مة  مًا، �أو فيه بع�ض �صفات الأج�اسم، كما تذهب المج�سِّ و�إذا كان الله جِ�ْس
دون  تندين �إلى ما ر�أينا من القر�آن والحديث ، ف�إنهم بعد ذلك يُحَدِّ والم�شبهة، مُ�ْس

)1(  �انظر جولد زيهير )اتجاهات(، �ص107 = 106 – 107 عربي، حيث �أ�شار �إلى ت�أويل مجاهد، المحدث المعروف 
ا. وتلميذ ابن عبا�س، وت�أويل عطية العوفي )111هـ؛ 729م( لآية ر�ؤية الله ت�أويلًا مجازيًّ

)2(  انظر جولد زيهير )اتجاهات(، �ص110 من الأ�صل والترجمة العربية.
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ا،  ر والفهم �إلى �آخر ال�شوط. حقًّ رهم لله، وي�سَيُرون في هذا الت�صوُّ مذهبهم في ت�صوُّ
�إنه ما دام الله في ذاته هكذا كما يَرَون، فلابُدَّ �إذًا �أن يكون في جهة هي ال�سماء 
تَقِرُّ  لأنها �أ�شرف الجهات كما جاء في القر�آن؛ و�أن يكون مثل الملُُوك له عر�ش يَ�ْس
الدار  وفي  والأر�ض،  ال�سماء  بين  انتقلااته  وذاك  هذا  بعد  له  تكون  و�أن  عليه؛ 

الأخرى حيث يُعرَ�ض النا�س عليه للح�اسب.

�إذًا، علينا الآن مُعَالجة هذه النواحي الثلاث: الكون في جهة هي ال�سماء، 
قْلَة. وبهذا  ا على العر�ش، وكونه يَنْتَقِل حيث يريد، �أي تجوز عليه النُّ تَقِرًّ كونه مُ�ْس
هة، كما يتم لنا �أي�ضًا التمهيد لمعرفة موقف  مَة �أو الم�شبِّ مُ مذهب المجَُ�سِّ يَتمُّ لنا ر�ْس
الذي  المذهب  هذا  المذهب.  هذا  من  ومعتزلة  �أ�شاعرة  من  الآخرين  المتكلمين 
دُ لَهُ �سَنَدًا  ِ يجعل من الله تعالى مَلِكًا له من �صفات الإن�اسن غير قليل، ومع هذا َجت

من الن�صو�ص الدينية: القر�آن والحديث!

الر�أي  تَوْحين هذا  مُ�ْس هة  الم�شبِّ تقول  ال�سماء، كما  1- �الله موجود في جهة، هي 
�سنرى،  كما  الآيات،  هذه  �أن  النظر  يَلْفِتُ  ومما  القر�آن.  في  كثيرة  �آيات  من 
وَر كان الغر�ض الأهمُّ  وَر المكية. وهذه ال�سُّ كلها �أو الجانب الأكبر منها من ال�سُّ
منها تقرير الدين الجديد والعقيدة الجديدة في الله، بعد �إظهار باطل ما عليه 
ور،  الم�شركون من عقائد لا تتفق والعقل. �إذًا، الا�ستناد �إلى �آي من هذه ال�سُّ
ر ذات الله و�صفاته حَ�سَب الدين الجديد،  تيحاءُ هذه الآي، لفهم وت�صوُّ �أو ا�ْس
ا لا غرابة فيه! �أما الوقوف دون ت�أويل هذه الآيات لفهم المراد  يكون �أمرًا طبيعيًّ
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منها ح�سب طاقة العقل الإن�اسني، كما كان يريد الر�سول ورجال ال�سلف، 
ف�أمْرٌ قد لا يقبله من يرى – بحقّ – �أن القر�آن �أُوحِيَ �إلى النبي لِيُفْهَم، و�أن 
على النبي نف�سه بيانَه، وبخا�صة ما كان منه غام�ضًا في حاجة �إلى تف�سير، ومن 
يرى مع هذا �أن من حق عقله عليه �أن يحاول �أن يفهم كل �شيء لي�صل �إلى 
َ �إذًا بعد هذا، كيف  الحقيقة التي قد يكون دونها �أحياناً حِجَابٌ �أو حُجُب! لَِرن

مة �أو الم�شبهة. تفعل هذه الفرقة المج�سِّ

]الملك/  چثم  چ   ڃ   ڃ   ڃ   ڃ   ڄ   الله:ثنڄ   قول  القر�آن  في  جاء 
]الأنعام/ 3[. فكان في هاتين  ثنڄ  ڄ  ڄ  ڄڃ  ڃثم  16[! وقوله: 
مة �أو الم�شبهة تذهب �إلى �أن لله مكاناً يخت�ص به وهو ال�سماء كما  ما يجعل المج�سِّ
هو �صريح القر�آن. �أما قوله في الآية الثانية: ثنڃ  ڃثم، في�صرفونه طبعًا عن 
المعنى الظاهر بالت�أويل، لا�ستحالة �أن يكون الله في ال�سماء والأر�ض معًا)1(. و�أي�ضًا 
جاء في القر�آن: ثنڄثم�أي الله ثن  ڤ    ڤ  ڤثم ]الأنعام/ 61[؛ وقوله، 
مُتَحَدثًا عن الملائكة: ثن ڭ  ڭ  ڭ  ۇ   ۇ  ۆ  ۆثم ]النحل/ 50[ 
�أن قالت هذه الفرقة ب�أن الله موجود في الجهة  �أي�ضًا  فكان من هاتين الآيتين 
دُوا الجهة، نوعًا ما، فقالوا  التي هي فوق هذا العالم كما تفيد الآية الأولى؛ ثم حَدَّ

�إنها فوق الملائكة كما تقول الآية الأخرى)2(.

)1(  الرازي )تف�سير(، ج3: 10 .
)2( الرازي )تف�سير(، ج3: 19؛ ج4: 147.
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نِدُوا مذهبهم بعد ذلك ب�آيات  ر في �أن يَ�ْس ولم تجد هذه الفرقة �شيئًا من العُ�ْس
�أخرى. مثلًا جاء في القر�آن: ثن  ې  ې  ې  ې  ثم ]المعارج/ 5[؛ 
�إلى الله وقوله، بياناً لِكَيْفِية و�صول كلام الله و�أوامره �إلى من ي�صطفيه من خَلْقه: 

بخ   بح    بج   ئي   ئى   ئم   ئح   ئج   ی     ی   ی   ی   ئى    ئى   ثنئى  

بم  بى   بي  تج ثم ]ال�شورى/ 51[. فكان له�ؤلاء المج�سمة والم�شبهة �أن 

ي�أخذوا من الآية الأولى �أن الله تعالى في حهة �أعلى من جهة الملائكة، وهذه الجهة 
الملائكة  �إن  يُقال  �أن  ي�صح  للم�سلمين، حتى  العام  ر  الت�صوُّ حَ�سَبَ  ال�سماء  هي 
عَدُ �إليه. كما �أن لهم �أن يَفْهَمُوا كذلك من الآية الثانية، �أو بتعْبير �أدق قوله  تَ�ْص
نة، وهذا  فيها: ثنئح  ئم  ئى  ئيثم، يُوحِي ب�أن الله في مكان مُعََّني وجهةٍ مُعيَّ

ح �أن يكون بينه وبين من يُكَلِّمه حجاب)1(. ليَ�صِ

َْمينَعُه �أن ي�ستقرّ على عر�شه، الذي  2-  � و�إن كان الله في جهة هي ال�سماء، فماذا 
على  فالكوْن  �شيء؛  لا  �أراد؟  متى  م�أثور،  هو  كما  الله  خَلَق  ما  �أعظم  هو 
�أمارات العظمة والجلال، والقر�آن ببع�ض ن�صو�صه يجعل هذا  العر�ش من 
القر�آن، في بع�ض ما  ا، نجد في  حقيقة لا ريْب فيها في ر�أي الم�شبّهة)2(. حقًّ

ي�صف به الله اليوم الآخر وما يكون فيه من ح�اسب وجزاء، قوله:  ثنژ  

)1(   الرازي )تف�سير(، ج5: 547.
)2( انظر مثلًا القا�ضي عبد الجبار )تنزيه(، �ص224.
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ثن  ک  گ  گ   الملائكة[  من  )1(]يريد  ژ  ڑ  ڑ  ک  کثم 
گ  گ     ڳ  ثم ]الحاقة/ 17 - 18[. فهنا تقول الم�شبهة ب�أن ذلك �صريحٌ 
في �أن الله على العر�ش، و�إلا كان حَمْلُ الملائكة العر�شَ لا معنى له. وي�ؤكد 
هذا الفَهْم قول الله في الآية الثانية: ثنگثم، لأن عَرْ�ض النا�س على الله 

ا على عر�شه)2 (. في هذا الموقف يُفْهَم لو كان الله مُ�ستقِرًّ

والقر�آن مع هذا ذكر ا�ستواء الله على العر�ش في �أكثر من مو�ضع لمنا�سبات 
مختلفة. ففي �سورة طه المكية نجد ثن ڈ     ژ  ژ  ڑ  ثم ]5[، وفي �سورة 

�أي�ضًا نجد: ثنڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  چ     چ  چ  چ   يون�س المكية 
ڇ  ڇ  ڇ  ڇثم ]3[؛ وفي �سورة ال�سجدة المكية كذلك نجد: ثن ڦ   ڦ   
 .]4[ ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ   چ   چ  چ  چثم 
اف �إليها من الأحاديث التي ت�سير  ُْميكِن �أن يُ�ضَ لًا عما  هذه الآيات و�أمثالها، فَ�ْض
ا �أن تدفع بظاهرها الم�شبهة �إلى تكوين الآراء التي ذهبوا �إليها  ةً حقًّ معها، كانت حَرِيَّ

في ذات الله و�صفاته.

3- �وبعد �أن �صح للم�شبهة، في ر�أيهم، �أن يكون الله في ال�سماء، و�أن ي�صحّ له �أن 
عَْنَى �أن ينتقل �إلى �أي  يَ�ستقِرَّ على العر�ش، �أجازوا عليه الحركة وال�سكون، ِمب

)1( انظر �أي�ضًا 40: 7 )غافر – مكية( حيث ذكر العر�ش والملائكة الذين يحملونه.
)2(  الرازي )تف�سير(، ج8: 201.
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الجهات يريد. وقد �أ�سعفهم القر�آن والحديث كذلك، بما يريدون من دليل. �إن 
لم نقل �إن القر�آن والحديث وحدهما كانا هما اللذين �أوْحيا �إليهم بمذهبهم في 

هذه الناحية �أي�ضًا.

ئە   ثن  الجديد:  الدين  في  يَدْخلوا  لم  للَّذين  تخويفًا  الله،  يقول  مثلًا، 
ئە  ئو  ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ  ئۈ  ئۈ ئې  ئې  ئېثم ]البقرة/ 
210[، ويقول في مو�ضع �آخر، في �صراحة كبيرة، بمنا�سبة و�صف اليوم الآخر وما 
يكون فيه من ح�اسب: ثن ى  ئا  ئا  ئە  ئە    ثم ]الفجر/ 22[؛ ويقول 

ثنڤ   ڤ  ڦ  ڦ  ڦ  ڦ  ڄ     ڄ  ڄ   في هذه الحالة نف�سها: 
ڄثم ]الكهف/ 48[. ففي هذه الآيات، ومن الممكن �إ�اضفة �أخرى �إليها، دليل 
ر في المكان الذي يُحْ�شَرُ فيه الخلق جميعًا، وفي  في ر�أي الم�شبهة على �أن الله يح�ضُ
ة وكلمة ثنڦثم  في هذه الآية ت�شير  هذا المكان يُعر�ض عليه النا�س. وبخا�صَّ
ر في هذا المكان ثمَّ يُعْرَ�ضُ  ب�صراحة، في ر�أي الم�شبهة دائمًا، �إلى �أن الله تعالى يح�ضُ

عليه النا�س)1(.

وكما وَجَدَت هذه الفرقة من القر�آن �إيحاءً بمذهبهم و�سَنَدًا له، وجدت هذا 
كذلك في الحديث �أي�ضًا، نعني هنا حديث النزول الم�شهور الذي ورد في موا�ضع 
كثيرة في كتب الحديث الم�شهورة. عن �أبي هُرَيْرَةَ �أن ر�سول الله  قال: »يتنزل 

)1( الرازي )تف�سير(، ج4: 327.



9191 ذات الله و�صفاته

الأخير،  الليل  ثلث  يبقى  حين  الدنيا،  ال�سماء  �إلى  ليلة  كل  وتعالى  تبارك  ربنا 
ف�أغفر  ي�ستغفرني  من  ف�أعطِيه  ي�س�ألني  من  له؟  ف�أ�ستجيب  يدعوني  من  فيقول: 
قْلَة  ا، على كون الله في ال�سماء وجواز النُّ له«)1(. ودلالة هذا الحديث، �إن فُهِمَ حرفيًّ

عليه، بل على انتقلااته فعلًا، وا�ضحة لا لَبْ�س فيها.

هذا هو مذهب الم�شبهة فيما يت�صل بالله من هذه النواحي الثلاث: كونه 
في ال�سماء. ا�ستقراره على العر�ش، انتقاله �إلى بع�ض الجهات؛ وهذا هو موقفهم 
المتكلمين  موقف  هو  ما  وذاك،  وبعد هذا  به.  وي�ستدلون  تَوْحُونَه  يَ�ْس القر�آن:  من 
وا�ستندوا  �أولئك  ا�ستوحاها  التي  للآيات  بالن�سبة  و�أ�شاعرة،  معتزلة  الآخرين: 

�إليها.

موقف المعتزلة والأ�شاعرة هنا هو مثل موقفهم في الق�سم الأول من الآيات 
التي تُوحِي بظاهرها �أن الله ج�سم �أو فيه بع�ض �صفات الأج�اسم. نعني بيان �أن 
ولو  كالكون في جهة  ما،  �شيء  خَلْقه في  من  �شيئًا  ي�شبه  �أن  عقْلًا عن  ه  مُنَزَّ الله 
كانت ال�سماء. والا�ستقرار على �شيء ولو كان العر�ش، والحركة والانتقال ولو 
دُ فيه  كان هذا يوم القيامة واجتماع النا�س للح�اسب والجزاء. وهذا كله ما يَعْ�ضُ

ثن  ٺ  ٿ         �سبق ذكرها:  التي  المحُْكَمَة  الجامعة  الموجزة  الآيةُ  العَقْلَ هذه 
ٿثم ]ال�شورى/ 11[.  ثم بعد بيان �أن العقل يُحِيلُ هذا الذي ذهب �إليه 

)1(  البخاري )�صحيح( كتاب التوحيد، ج4: 241؛ وانظر �أي�ضًا ابن �سعد )طبقات(، ج6: 37.
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الم�شبهة، والا�ست�شهاد فيه بهذه الآية، يعملون على ت�أويل الآيات التي ا�ستدل بها 
ة الت�شبيه. هة، ب�أية طريقة من طُرُق الت�أويل، لَتَبْعُدَ عن مَظِنَّ الم�شبِّ

1- �مثلًا في قوله تعالى: ثن ڄ  ڄ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  چ  چثم ]الملك/ 16[، 
لا يرى الأ�شاعرة والمعتزلة �أن في ذلك ما يدل على �أن الله في ال�سماء. بل 
الله،  بوجود  ين  مُقِرِّ كانوا  العرب[  بع�ض  ال�صواب  ]لعل  العرب  �أن  الأمر 
هة- �أ�شرف  لكنهم كانوا يعتقدون �أنه في ال�سماء لأنها -على وَفْقِ قول الم�شبِّ
الجهات والأماكن؛ فك�أن الله يقول لهم �أت�أمنون �أن يَخْ�سِف بكم الأر�ض، يا 
ه�ؤلاء الذين تعترفون ب�أنه في ال�سماء وتَ�شْهَدُون له بالقدرة على �أنه يفعل ما 

ي�شاء)1(! وفي قوله: ثنڭ  ڭ  ڭ  ۇثم ]النحل/ 50[. وقوله: ثن ٹ  
الفرقتين  هاتين  ر�أي  في  هنا  ة  الفَوْقِيَّ ]الأنعام/61[؛  ڤثم  ڤ   ڤ    
القدرة  والفَوْقِ في  بالعُلُوّ  لُ  تُ�ؤَوَّ بل  المكان،  لي�ست في  والمعتزلة(  )الأ�شاعرة 

والقَهْر، بدليل قوله في مو�ضع �آخر حكاية عن فرعون وملئه: ثنۀ  ۀ  
ہثم ]الأعراف/ 127[)2(. ذلك ب�أنه من المفهوم �أن فرعون لم يكن 
�إ�سرائيل، بل كان فوقهم فقط بقوته  مُ�ؤمِني بني  �أعلى من  ي  في مكان ح�سِّ

و�سلطانه، و�أخيًرا، قول الله في �سورة �أخرى: ثن  ئى  ئى          ئى   ی  ی  ی  
ی    ئج  ئح  ئم  ئى  ئي  بج  بح   بخثم ]ال�شورى/ 51[، لا دلالة في 

)1(  �سعيد الأن�اصري )جامع(، �ص90.
)2( 153 الرازي )تف�سير(، ج4: 147.
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لفظ ثنئح  ئم  ئى  ئيثم  على �أن الله في مكان مُعَين يَحْجُبُه فيه عن خَلْقه 
يتكلَّم وهو لايراه، كان هذا  كائنًا  �سمع  �إذا  الإن�اسن  �أن  المعنى  �إن  حجاب. 
بالن�سبة له �شبيهًا بما لو كان يتكلم من وراء حجاب بِجَاِمعَ عَدَم ر�ؤية المتكلم 
التعبيرثنئم  ئى  ئيثم  هذا  ا�ستعمال  ز  َوِّ ُجت الم�شابهة  فهذه  الحالتين،  في 

ا)1(. ا�ستعملًاا مجازيًّ

ثنژ  ژ  ڑ  ڑ  ک   �آية:  2- �ثم يرون دائمًا )الأ�شاعرة والمعتزلة( في 
الله  �أن  من  اللفظ  ظاهر  عليه  يدلّ  ما  لي�س  المراد  �أن  ]الحاقة/ 17[  کثم 
لهم،  حاجة  في  الله  لكان  و�إلاَّ  الثمانية؛  الملائكة  ه�ؤلاء  ويحمله  العر�ش  في 
وهوالغني عن كل �أحد وعن كل �شيء من خَلْقِه. يجب �إذًا، في ر�أيهم، �صرف 
عْبِير عن ظاهره، وفَهْمُ �أن الله – وقد �أنزل كتابه للنا�س جميعًا من العامة  هذا التَّ
ره  وُّ والخا�صة في الذكاء والفهم – يخَاطِبُ النا�س بما يَتَعَارَفُونه ويقدرون على تَ�صَ
رَ �أو يَفْهم �أن يكون للملك عر�ش ي�ستقر عليه  وَّ وفَهْمِه. والجاهل لا يمكن �أن يَتَ�صَ
تعالى.  بالن�سبة لله  الأمر كذلك  �إظهارًا لجلاله و�سلطانه، ولا يكون  �أراد  متى 
�أنه  على  الحرام)2( لله  البيت  �إ�اضفة  فيها  التي  الآية  في  كما  ذلك  والأمر في 
بيته، والحديث الذي يقول �إن الحجر الأ�سود يمين الله في الأر�ض)3(. بل �إن في 

)1( الم�صدر ال�اسبق، ج5: 547.
)2( 14: 37 )�سورة �إبراهيم – مكية(.

)3(  الرازي )تف�سير(، ج8: 201.
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فِ حَمَلةِ العر�ش بالإيمان في �آية �أخرى )40: 7 غافر – مكية( دليلًا  – كما  و�ْص
يذهب الزمخ�شري بحق – على �أن الله لي�س ج�سمًا ولي�س محمولًا حقيقة 
فَ ه�ؤلاء الملائكة ب�أنهم را�ؤون ومُعَايِنُون له، لا م�ؤمنون  في العر�ش؛ و�إلاَّ لوُ�صِ
ال�شيء)1(.  هذا  عن  غائبًا  كان  من  ما  ب�شيء  بالإيمان  يوُ�صف  �إنما  لأنه  به، 
المراد  فلي�س  ونحوها،   ]5 ]طه/  ڑثم   ژ   ژ   ڈ      ثن  �آية:  و�أما 
هة؛ بل لي�س التعبير  ا على عر�ش حقيقي كما ترى الم�شبِّ منها ا�ستواء حقيقيًّ
»بلاا�ستواء«  �إلاَّ كنايةً عن الملُْك والقَهْر للعالم كُلِّه: �أر�ضه و�سمائه، والقدرة 
عليه. والأمر في هذا مِثْل ما نقول: ا�ستوى فلان على العر�ش، نريد به تولية 
ة؛ ومثل ما يقال: يَدُ  الملُْك، دون �أن يجل�س هذا الذي توَّىل على ال�سرير �ألْبَتَّ
�أن  نريد  الخير؛  عن  مَغْلُولة  مقبو�ضة  الآخر  فلان  ويَدُ  بالخير،  مب�سوطة  فلان 

الأول كريم، و�أن الثاني بخيل، و�إن كان �أحدهما �أو كلاهما مقطوع اليد)2(.

3- �و�أخيًرا، في الآيات والأحاديث التي تدلُّ بظاهرها على �أن الله يتحرك وينتقل 
رْفُها �أي�ضًا عن هذا الظاهر، ما دام العقل دَلَّ بلا  من مكان �إلى �آخر، يجب �صَ
ريْب على ا�ستحالة النقْلَةِ على الله تعالى، وت�أويلها بما يُبْعِدُها عن المعنى الذي 

�أرادت الم�شبهة فهمه منها.

مثلًا قوله تعالى: ثن ى  ئا  ئا  ئە  ئەثم ]الفجر/ 22[، وقوله: 

)1( الزمخ�شري )الك�شاف(، ج3: 361.
)2(  الم�صدر ال�اسبق، ج3: 427.
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ل  يُ�ؤَوَّ  ،]210 ]البقرة/  ئۈثم  ئۈ   ئۆ   ئۆ   ئۇ   ئۇ   ئو   ئو      ئە   ئە   ثن 
هذا  ومِثْلُ  ب�أ�سِه.  �أو  �أمرِه  ب�إتيان  اللفظ  ح�سب  لله  الم�اضفان  والإتْيَان  المجيء 
فَهْمُ الكلام بتقدير كلمة محذوفة( كثير في اللغة العربية على  الا�ستعمال )�أي 
ما هو معروف، وورد في القر�آن نف�سه)1(. بل �إن في القر�آن نف�سه دلالة على �صحة 

هذا الت�أويل، وذلك في قوله: ثنۉ  ې  ې      ې  ې  ى   ى   ئا  ئا  
ئەثم ]النحل/ 33[ وقوله: ثن چ  چ   ڇ  ڇ  ڇ  ڇ     ڍ   ڍ  ڌ  ڌ  

ڎ        ڎ  ثم ]الأعراف/ 5[.

و�أما حديث النزول، فمن الي�سير ت�أويله، ب�أن المراد من نزول الله، لا نزوله 
ة من  ا، بل قُرْب �إجابته لمن دعاه �أو �س�أله �شيئًا في هذه الفَْرت ا ومكانيًّ يًّ حقيقة حِ�سِّ
الليل، وهي الثلث الأخير كما جاء في الحديث، حيث لا يكون يَقِظًا، في حالة 
ع لله، �إلا من كان الله �أقرب �إلى �إجابته لما ي�س�أل و�أرجى لقبول دعائه  رُّ عبادة وتَ�ضَ

من �سواه من النائمين الغافلين عن عبادة الله ودعائه.

وبين  جهة  من  هة  الم�شبِّ ر  ت�صوُّ بين  ال�شديد  الاختلاف  عرفنا  وقد  والآن، 
ر الأ�شاعرة والمعتزلة من جهة �أخرى، لله: ذاته و�صفاته، وكيف ا�ستوحى �أو  ت�صوُّ
ر  ا�ستند كل فريق للقر�آن والحديث فوجد فيهما الإلهام والدليل ، ن�ستطيع �أن نُقرِّ

مة. هة �أو المج�سِّ ب�أن الحق لم يكن في جانب الم�شبِّ

)1(  �مثلًا، �سورة يو�سف )12: 82( ففيها يقول �أولاد يعقوب لأبيهم، عندما رجعوا من م�صر، بدون �أخيهم يو�سف 
الذي احتجزه عزيزها:  ثنڱ  ڱ  ڱ   ڱ  ں   ثم، يريدون �أهل القرية.
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ي، لفهم  قلنا فيما �سبق)1(: �إن ا�ستيحاء هذه الآيات الكثيرة: ومعظمها مكِّ
ا لا غرابة فيه. ومعنى هذا �أن  ر الله ح�سب الدين الجديد كان �أمرًا طبيعيًّ �أو ت�صوُّ
ما  فيه. على  �أخط�أوا  الذي  ال�سبيل. لكن  يُخطِئُوا حين �سلكوا هذا  الم�شبهة لم 
نعتقد، هو �أنهم قد فاتهم معرفة الحكمة – �أو عدم الالتفات �إليها واعتبارها – 
في �أن ي�شتمل القر�آن والحديث على بع�ض التعبيرات المجازيَّة التي لا ت�صح �أن 
مثلُ  ذلك  في  مَثَلُه  القر�آن،  يخاطب  �أن  وجوب  الحكمة  هذه  من  ا.  حرفيًّ تُفْهَمَ 
، كل فريق و�صنف من النا�س بما يعرفون �أو يقدرون على فهمه  �أي كتاب وَحْيِيٍّ
فقد  م�شهور.  الجاهلة معروف  ال�سوداء  الجارية  ب�ش�أن  الر�سول  ره. وحديث  وت�صوُّ
يَ الر�سول  �س�أل الر�سول هذه الجارية عن الله �أين هو؟ ف�أجابت: في ال�سماء، فر�ضِ

ى وتُقْبَل �إلّا من العامة �أمثال هذه الجارية. هذه الإجابة التي لا ي�صحُّ �أن تُرْ�ضَ

�أن تفهم هذه الآيات  ليم  لكنه من غير المعقول، ومن مخالفة المنطق ال�سَّ
�إلى  بذلك  ن�صل  و�أن  ا،  �ألفاظًً بها  تُوحِي  التي  المعاني  على  الحديث  من  ونحوها 
ر الله ك�أنه �إله �إن�اسني لا �أكثر ولا �أقل! �إله له وجه ويدان ورِجْلان كالإن�اسن،  ت�صوُّ
ويجل�س وينتقل كالإن�اسن؛ حتى و�صل الأمر ببع�ض ه�ؤلاء المج�سمة الغُلاة �إلى 
وبخا�صة،  �أ�شبار!  �سبعة  م�اسحته  ا كبيًرا، ج�سم  عُلوًّ تعالى عن ذلك  ب�أنه،  القول 
هة المج�سمة،  والقر�آن لي�س فيه �إ�شارة قريبة �أو بعيدة لكثير مما قال به ه�ؤلاء الم�شبِّ

)1( انظر �ص 86.
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مما هو �أثر من �آثار التوراة التي ت�أثر بها الم�سلمون من العرب الأ�صلاء، �أو من غير 
العرب في الإ�سلام.

ومما يجب �أن ن�شير �إليه هنا �أن موقف المتكلمين، الأ�شاعرة والمعتزلة، �ضدَّ 
هة، قد وَقَفَه من قبل بع�ض رجال اليهودية الأعلام، �أمثال فيلون  المج�سمة والم�شبِّ
�ضد م�شبهة بني جِلْدَتِه)1( اليهود الذين كانوا يعتمدون على ن�صو�ص من التوراة 

نف�سها يفهمونها ح�سب ن�صو�صها الحرفية.

و�إذا كان رجال ال�سلف الأوائل لا يرون ت�أويل الآيات والأحاديث المت�شابهة 
منها  المراد  تعيين  ويَكِلُون  بها،  والإيمان  بالت�صديق  يكتفون  كانوا  بل  ر�أينا،  كما 
�إلى الله العليم الحكيم؛ و�إذا كان بع�ض ه�ؤلاء دخلوا بجمودهم على الن�صو�ص 
ر�أوا، من  هة؛ و�إذا كان الأ�شاعرة والمعتزلة  �أو الم�شبِّ مة  وظواهرها، في طائفة المج�سِّ
ت�شير  التي  المعاني  لمعرفة  الن�صو�ص  هذه  ت�أويل  �ضرورة  القر�آن،  واحترام  العقل 
الواجب والخير  �أنه من  ف�إننا نرى  �إذا كان الأمر كذلك،  – نقول  �إليها ظواهرها 
�أن  بعد  الن�صو�ص وفيما تحتمله من معانٍ.  للعامة عدمُ الخو�ض في هذه  بالن�سبة 
فالواجب عليهم  �أما الخا�صة،  الت�شبيه.  �أو  التج�سيم  �إفادة  �أنها بعيدة عن  مُوا  يُفَهَّ
خا�صة  ب�صفة  يتفق  وبما  الدين،  و�أ�صول  اللغة  وقواعد  وال�سياقَ  يتفق  بما  ت�أويلها 
والآيات المحُْكَمَةَ الوا�ضحة الأخرى. ذلك خيٌر في ر�أينا من �أن نقول ب�صفة عامة 

)1( جِلْدَته: قومه وع�شيرته. )م(.
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لمَ و�إلى  »�أ�ْس �إلى بيان المراد من هذه الآيات  ب�أن عدم التعر�ض  كما قال الرازي، 
الِحكْمَة �أقْرب«)1(.

هذا، و�إذا كنا ر�أينا الأ�شاعرة والمعتزلة كانوا حِلْفًا واحدًا �ضد المج�سّمة �أو 
و�صفاته،  الله  تدور حول  م�اسئل  من  الآن  نا حتى  عَجلا بما  يت�صل  فيما  هة،  الم�شبِّ
ف�إننا �سنرى فيما �سي�أتي �أن كُلاًّ من هاتين الفرقتين )الأ�شاعرة والمعتزلة( �سيكون 
تَيْن من الم�اسئل المتعلقة �أي�ضًا  مًا �ألَدَّ الخ�اصم للآخر فيما يت�صل بم�س�ألتين هَامَّ خَ�ْص
َْمينع الم�شبهة �أي�ضًا من �أن  بالله و�صفاته: م�س�ألة الر�ؤية، وم�س�ألة الكلام. وهذا لم 
يكون لهم ر�أيٌ خا�ص في بع�ض ما �سَيَدُور حوله النزاع والجدل. و�سنرى �أي�ضًا �أنه 
دُرُ كُلُّ فريق عن المبد�أ  يَ�ْص في هاتين الم�س�ألتين، كما �سبق في الم�اسئل الأخرى، 
كَمة لا  العام الذي �سبق الاتفاق عليه. نعني اعتبار الآيات التي تدلُّ لمذهبه ُحم

ي�صح ت�أويلها، وردّ الأخرى بالت�أويل �إليها.

)1( الرازي )تف�سير(، ج5: 216.
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1 - م��سألة الر�ؤية

ال�سنة  �أهل  بين  الهامة  ال�صفة  ذات  النزاع  م�اسئل  �إحدى  هي  الم�س�ألة  ا-  �هذه 
ترجع  وهي  القر�آن،  من  �سنده  منهما  كلٌّ  ب�سهولة  فيها  يجد  التي  والمعتزلة 
بين  بَة  نِ�ْس من  يكون  �أن  ما يجب  وت�صوّر  الله  ذات  ت�صوّر  �إلى الاختلاف في 

ال�شخ�ص الرائي والمو�ضوع المرئي.

ٺ   ڀ     . ڀ  ڀ     پ   ثن  الآيتين  هاتين  على  ال�سنة  �أهل  ويعتمد 
التي هما  وبال�سورة  ب�سياقهما،  ف�إن هاتين الآيتين  ]القيامة/ 22 - 23[  ٺثم 
جزءٌ منها، �صريحتان في �أنه �سيكون من تمام نعمة الم�ؤمنين وحُ�سن ثوَابهم �أن يَرَوُا 
الله على كيفية لا يعلمها �إلا الله وحده. ول�صراحة هاتين الآيتين، في ر�أي �أهل 
، وردوا  كَمَتَيْن ُْحم ال�سنة، في الدلالة على مذهبهم من جواز ر�ؤية الله، جعلوهما 
ا من الآيات الأخرى)1( ولم يَعْ�سُرْ عليهم مع هذا  �إليهما ما يخالفهما بن�صه حرفيًّ
جملة  البخاري)2(  روى  قدْ  حقيقة  الحديث.  من  لمذهبهم  �آخر  �سندًا  يجدوا  �أن 
�أحاديث �صريحة في هذا المعنى جاء فيها قول الر�سول: »�إنكم �سترون ربكم عياناً« 
و�أن النا�س قالوا يا ر�سول الله هل نرى ربنا يوم القيامة؟ ف�أجابهم ب�أنهم �سيرونه كما 
يروْن القمر الآن ليلة البدر وال�شم�س لي�س دونها �سحاب، وهذا وذاك يجعل �أهل 

)1( انظر جولد زيهير )اتجاهات(، �ص102 – 103 = 102 عربي.
)2(  البخاري )�صحيح( كتاب التوحيد باب 24، ج4: 174 – 175 ن�شر الحلبي = 231 – 232 بولاق.
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ال�سنة يذهبون �إلى �أنه من الوا�ضح تمامًا �أن الم�ؤمنين �سينعمون في الدار الأخرى 
بر�ؤية الله تعالى.

ه هنا �إلى �أن هذا الر�أي من الأ�شاعرة، �أو �أهل ال�سنة ب�صفة عامة،  ونحب �أن نُنَبِّ
هة من الحنابلة،  يختلف تمامًا عن الر�أي الذي ذهب �إليه في الم�س�ألة نف�سها، الم�شبِّ
�إن ه�ؤلاء، م�ستوحين ظاهر الآيات والأحاديث الخا�صة بر�ؤية الله، �أجازوها في هذه 
الحياة الدنيا، بل �أجازوها مع ما ت�ستلزمه – في ر�أي المعتزلة كما �سنرى – من �أن 

ا في جهة ومكان)1(. يكون الله باعتباره مرئيًّ

ومهما يَكُنْ، فقبل بحث موقف المعتزلة من هاتين الآيتين وغيرهما الخا�صة 
�أنه قبل المعتزلة  �إليه)2(، من  �أن نذكر، ما �سبقت الإ�شارة  بالر�ؤية نرى من الخير 
الآيتين  هاتين  من  الأ�شاعرة  فهمه  ما  رف�ض  من  والمحدثين  المف�سرين  من  وُجِد 
عبا�س،  ابن  وتلميذ  المعروف  المحدّث  المكيّ  اُجمهِد   منهم   ،)23  -  22  :75(
الأ�شاعرة،  فَهْمَ  اُجمهِدٌ«  هذا  رف�ض » فقد  القر�آن«.   معرفة  الأمة في  »حَْرب هذه 
ور�أى �أن قول الله ثن ڀ      ٺ  ٺثم    ]القيامة/ 23[ �إ�شارة �إلى �أن الم�ؤمنين ينتظرون، 
وَعَدَهُم الله  لَفُوا من عمل طيِّب  �أ�ْس الدار الأخرى، جزاء الله عما  حين ذاك في 
�أنه »لا �أحدَ  �أجْله، وا�ستنتج »مجاهد«  نف�سُه �أخيًرا من الآية  نَ الثواب من  حُ�ْس

)1(  �ابن الجوزي )دفع �شبهة الت�شبيه(، �ص29 وما بعدها؛ انظر �أي�ضًا التفتازاني )مقا�صد( طبعة �إ�ستامبول، ج2، 
�ص82.

)2( انظر ما �سبق �ص33 هام�ش رقم133.
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من الَخلْق يراه«، �أي يرى الله تعالى)1( ومنهم �أي�ضًا عَطية العَوْفي )111هـ/ 
ثنٿ  ٹ   ٹ   ٹ   �آية:  ت�أويل  �صدد  �صرّح في  الذي  729م( 
خْ�صيتان لي�ستا  ٹ  ڤثم ]الأنعام/ 103[  بمثل هذا �أي�ضًا. وهاتان ال�شَّ
رين  من المعتزلة)2(. �إذًا الخلاف في هذه الم�س�ألة نَ�شَبَ في �صدْر الإ�سلام بين المف�سِّ

ثين، قبل �أن ينَ�شب فيما بعدُ بين الأ�شاعرة والمعتزلة من المتكلمين. والمحَدِّ

تَلْهِمًا الآيات والأحاديث، التي ا�ستوحاها وتم�سّك بها  والطبريُّ نف�سه، مُ�ْس
�أن يُرَى الله يوم القيامة بالعين، ولكن دون  �أهل ال�سنة، يذهب معهم �إلى جواز 
ب�أي  �أحد خلقه  به  يُحيط  �أن  يَجِلُّ عن  الله  �إذ  به،  يحيط  �أي  الرائي؛  يدْرِكه  �أن 
�آية  ت�أويل  �سبيل  يقول في  )الطبري(  المف�سر  هذا  نرى  لذلك  الوجوه.  من  وجه 
الأنعام ال�اسبق ذكرها منذ لحظة )6: 103(: »جائز �أن يَرَوْا )يريد الم�ؤمنين( ربَّهم 
بب�اصئرهم، ولا يُدركوه ب�أب�اصرهم؛ �إذ كان معنى الر�ؤية غير معنى الإدراك، ومعنى 
الإدراك غير معنى الر�ؤية، و�أن معنى الإدراك هو الإحاطة كما قال ابن عبا�س في 
الخبر الذي ذكرناه عنه. ف�إن قال قائل: وما �أنكرتم �أن يكون معنى قوله: »لا تدركه 
الأب�اصر«  لا تراه الأب�اصر )�أي كما يذهب المعتزلة(؟ قلنا: �أنكرْنا ذلك لأن الله 
جلَّ ثن�اؤه �أخبر في كتابه �أن وُجُوهًا في القيامة �إليه ناظرة، و�أن ر�سول الله  �أخبر 
وْن ربَّهم يوم القيامة كما يُرَى القمرُ ليلة البدر وكما يَرَوْن ال�شم�س  َ ته �أنهم �سََري �أمَّ

)1( الطبري )تف�سير(، ج28: 104.
)2( وانظر �أي�ضًا جولد زيهير )اتجاهات(، �ص107 من الأ�صل والترجمة.
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�أن  دون  المعتزلة،  قول  رد  في  الطبريّ  �أخذ  هذا  وبعد  �سحابة...«)1(  دونها  لي�س 
ي�سميهم بهذه الت�سمية، الذين �أنكروا جواز ر�ؤية الله في الدار الأخرى بالأب�اصر، 
�ؤية عن المعنى الذي فهموه منها �إلى معنى  ولَوَوْا الآية التي ا�ستدل بها �أن�اصر الرُّ

�آخر كما �سيجيء)2(.

ر والم�ؤرخ عن ال�سبب الذي من �أجله  �إن ال�صراحة التي عَّرب بها هذا المف�سِّ
ل قوله تعالى: »لا تُدْركُه الأب�اصر«  على نحو يجوز معه �أن يُرى الله بالأب�اصر  �أوَّ
�أي�ضًا دون �أن ت�ستطيع الأب�اصرُ الإحاطة به، هذا ال�سبب الذي هو الآية والأحاديث 
الة على جواز الر�ؤية، يجعلنا نرى �أثر القر�آن والحديث في التوجيه �إلى  الأخرى الدَّ
ر�أي فل�سفي خا�ص يذهب �إليه من يراه ثم يدافع عنه كما ي�ستطيع. بينما نجد في 
ن مذهبه، م�ستوحيًا القر�آن �أو غير القر�آن، ثم  نوََاح �أخرى �أن �اصحب المذهب يكوِّ
يلتم�س بعد هذا – ت�صحيحًا لموقفه و�سندًا له لدى الم�سلمين – الدليل له من 
ر �أحياناً. وفي مثل  القر�آن وربما من الحديث �أي�ضًا، مع ما قد يكون في ذلك من العُ�ْس
هذه الحلاات الثانية. لا يكون القر�آن هو الذي �أوحى بالر�أي �أو بالفكرة، بل هو 
ند تقويةً للر�أي، ودَرْءًا للتهمة عن الذاهب �إليه. وربما كان  الذي الْتُمِ�س منه ال�سَّ

)1(  الطبري )تف�سير(، ج7: 183.
)2( الم�صدر نف�سه، �ص184 – 186.
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�أكثر ما نرى من ذلك في �آراء المعتزلة، التي �اصروا �إليها بعد �إعمال العقل و�شيء 
من التفكير اليوناني، كما �أ�شرنا �إلى ذلك من قبل)1(.

ة اعتمدوا �أ�صلًا لمذهبهم في هذه الم�س�ألة �آيتي �سورة القيامة  ب-  �قلنا �إن �أهل ال�سنَّ
)22:75 و23(، وكذلك ما ورد عن الر�سول في هذا، و�إنهم �أوّلوا ما يخالف 
ذلك بما يتفق ومذهبهم. والآن نقول �إن المعتزلة �سلكوا نف�س ال�سبيل و�إن 
كانت النتائج متعار�ضة. �إنهم اعتمدوا �أ�صلًا لمذهبهم �آية �سورة الأنعام )6: 
وْا  قَوَّ ثم  الأب�اصر،  تُدْركه  �أن  يمكن  لا  الله  �أن  في  بلفظها  ال�صريحة   ،)103
لُوا بعد هذا وذاك ما يخالف تلك الآية بما  الا�ستدلال بها ب�آيات �أخرى، و�أوَّ

يتفق وما �أخذوه منها من ا�ستحالة ر�ؤية الله بالعين على �أي حال)2(.

ى، وهو و�إن لم يكن من متكلمي المعتزلة وواحدًا  ريف المرُْتَ�ضَ ها هو ذا ال�شَّ
التفكير،  �إلى  طريقهم  في  و�اسر  عنهم  �أخَذ  َّنْ  ِمم ف�إنه  المذهب،  في  رجلااتهم  من 
بالأب�اصر  الر�ؤية  نفي  على  ا�ستدلوا  لما  المعتزلة(  )يعني  »�أ�صحابنا  هذا:  يقول في 

عن الله بقوله: ثنٿ  ٹ   ٹ   ٹ  ٹ  ڤ  ڤ  ڤ  
ح بنفي الإدراك الذي هو ر�ؤية  دََّ نوا �أنه تعالى َمت ڦثم ]الأنعام / 103[ وبيَّ

)1( انظر ما تقدم، �ص 47.
)2( مع �أن هذا معروف، و�سيت�ضح كثيًرا مما �سي�أتي، انظر جولد زيهير )اتجاهات(، �ص104 )من الأ�صل والترجمة(.
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الب�صر عن نف�سه على وَجْهٍ )�أي ل�سبب( يَرْجِع �إلى ذاته، فيجب �أن يكون ثبوت 
.)1(»... ا من �أحد( في وقت من الأوقات نقَ�صٌ وذمٌّ الر�ؤية له )يعني �أن يكون مرئيًّ

على �أننا نلاحظ هنا �أمرين: جعْله الإدراك المنفي عن الله بن�ص الآية هو 
الر�ؤية بالب�صر، وهذا ما �سبق �أن جعله الطبري بمعنى الإحاطة من الرائي لا مجرد 
الر�ؤية. ونعتقد �أن اللغة ت�اسعدُ هذا المعنى للإدراك الذي ذهب �إليه الطبري. ثم 
انتهى المرت�ضى  �إلى �أن الر�ؤية لا تجوز في �أي وقت )�أي ولو في الآخرة كما يرى 
�أهل ال�سنة( لأنها تعتَبر نقْ�صًا في حق الله، مادام الله قد مدح نف�سه ب�أنه هو الذي 
يُدْرِك الأب�اصر ولكن الأب�اصر لا تدركه. ومعنى هذا �أن المرت�ضى يريد �أن ي�صل 
�إلى �إلزام الخ�صم بنفي الر�ؤية ما دام من �أ�صول الدين، التي قد اتفق عليها كل 
الم�سلمين، هذا الأ�صل: �إثبات كل كمال لله وتنزيهُهُ عن كل نق�ص. غير �أنه لأهل 
ال�سنة هنا �أن يقولوا �إن ر�ؤية الله بدون �إحاطة به من الرائي لا تكون نق�صًا بحال 

من الأحوال.

ا�ستدلال  عماد  هي  التي   ،]23 ]القيامة/  ٺثم  ٺ   ڀ       ثن    �آية:  ا  و�أمَّ
الأ�شاعرة ف�إن »المرت�ضى«  هذا لا يرى فيها دلالة على جواز �أن يُرى الله تعالى، �إنه 
يذهب �إلى �أن النظر هُنا يُراد به الفكر والت�أمل في الله؛ �أو انتظار عطف الله ورحمته 
»�إلى«  لي�ست  �أن كلمة  �أو  النفو�س؛  فيها  تَذْهَلُ  التي  ال�شديدة  ال�اسعة  في تلك 

)1( المرت�ضى )�أمالي(، ج1: 16.
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)1( الم�صدر نف�سه، ج1: 28.
)2( الرازي )تف�سير(، ج3: 294.

حرف جر، بل هي ا�سم معناه »نعمة«، ويكون معنى الآية �إذًا �أن هذه الوجوه )يراد 
بها الم�ؤمنون( تكون في ذلك اليوم ناعمة بر�ؤيتها نعمة الله عليها)1(، التي هي هنا 

الغُفْران وح�سن الثواب. 

وهذا اللغوي الأديب )نريد به المرت�ضى(، الذي �أخذ بحظ غير قليل من 
و�أن  �أخرى،  ب�آية  الر�ؤية  مجيزي  ا�ستدلال  يَرُدَّ  �أن  يَنْ�سَ  لم  �أي�ضًا.  التف�سير  علم 
قوله  الآية  بهذه  نعني  المعتزلة.  �أ�صحابه  ومذهب  لمذهبه  ت�شهد  هذا  بعد  يجعلها 

ۈ  ۇٴ   ڭ  ڭ  ۇ  ۇ  ۆ  ۆۈ   ثن ے  ۓ  ۓ  ڭ  ڭ    تعالى: 
ئا   ئا    ى   ېى   ې   ې   ې     ۉ   ۉ   ۅ     ۅ     ۋ   ۋ  
ئې       ئې   ئې   ئۈ   ئۈ    ئۆ   ئۇئۆ   ئۇ   ئو    ئو   ئە   ئە  
الآية  الأ�شاعرة في هذه  ]الأعراف/ 143[ حقيقة، يرى  ئى  ئى  ئى ثم 
الطويلة التي تحوي ق�صة كانت لمو�سى وقومه مع الله، �أن مو�سى – وهو نبيٌّ ور�سول 
يَعْرِف ما يجوز وما لا يجوز في حق الله تعالى – �س�أل ربَّه �أن يُجِيزَ له ر�ؤيته، فيكون 
هذا ال��سؤال منه دليلًا على جواز �أن يُرَى الله)2(؛ و�إلا كان ال��سؤال عبثًا، وكان 

رَ بحال. وَّ مو�سى عابثًا مع الله، وذلك ما لا يمكن �أن يُتَ�صَ
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�أن ر�ؤية  �أن مو�سى كان يعرف  يَرَوْنَ  لكن »المرت�ضى«، وغيره من المعتزلة، 
الله محال، ولكنه مع هذا �س�ألها الله تعالى حين �أَلَحَّ عليه قومه ب�أن يجعلهم يَرَوْن 
عى من �أنه ر�سول لهم. و�س�ألها )�أي الر�ؤية دائمًا(  الله ليعلموا �أنه �اصدق فيما ادَّ
النَّ�ص  ي�سمعُون  حين  الَحجَر  يُلْقِمَهُم  و�أن  ال�اسئلين،  ه�ؤلاء  يُفْحَم  �أن  دِ  بِقَ�ْص �إذًا 
يه  تُقَوِّ �أخرى  �آيات  له  الت�أويل  هذا  ب�أن  »المرت�ضى«   ويزيد  با�ستحالتها)1(  الله  من 

وت�شهد ب�صحته. من هذه الآيات قوله تعالى: ثنۀ   ہ  ہ  ہ  ہ  
ۆ   ۇ   ۇ   ڭ   ڭ   ڭ   ڭ    ۓ   ۓ    ے   ھ  ھ   ھ   ھ  
ۆ   ۈ  ۈثم ]الن�اسء/ 153[؛ وقوله: ثنھ  ھ  ھ  
ھ  ے  ے  ۓ  ۓ  ڭ  ڭ    ڭ  ڭ  ۇ  ۇثم ]البقرة/ 55[؛ 

وقوله: ثن ۈ   ۈ  ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅثم )�أي للوقت الذي واعَدَهُ الله 
ئا   ئا   ى   ى   ې   ې   ې   ې    ۉ   ثنۉ   الر�ؤية(  �س�أله  حين 

ئەئو  ئو   ئۇ   ئۇثم ]الأعراف/ 155[.

ففي هذه الآيات الثلاث جميعًا نجد �أن الله عاقب قوم مو�سى على ��سؤالهم 
رَبَهُمِ بال�اصعقة، ومعنى هذا – كما يُقَرر  مو�سى ب�أن يُريهم الله تعالى، وذلك بِ�أن �ضَ
المرت�ضى – �أنهم �س�ألوا ما لا يجوز، وهو �أن يَرَوا الله ب�أب�اصرهم. ون�صُّ الآية ب�صفة 

 – الرازي )تف�سير(، ج3: 294  – 124؛ الزمخ�شري )ك�شاف(، ج2: 89؛  )1( � المرت�ضى )�أمالى(، ج4: 123 
.295
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�أن يطلبه قوم  ا)1( لم يكن لي�صح  �إدًّ �أمرًا  �ؤية كان  الرُّ �أن ��سؤال  خا�صة �صريح في 
�أن  �أهل الكتاب المعا�صرون لمحمد  �أكبر خط�أً مما طلب  مو�سى، و�أن هذا ال��سؤال 
يُ�ؤخَذ  الذي  هذا  �أن كل  والنتيجة  ب�صدقه.  ت�شهد  ماء  ال�سَّ من  �آية  عليهم  ل  يُنَزِّ
ي – كما يقول  من الآيات الثلاث هذه، �سواءٌ بالن�ص �صراحة �أو بالت�أويل، يُقَوِّ
المرت�ضى – مذهب المعتزلة ب�أن ر�ؤية الله لا تجوز �أخْذًا من �آية الأنعام التي ذكرها 

ڤ   ڤڤ   ٹ   ٹ   ٹ    ٹ    ثنٿ   مرة:  من  �أكثر 
ڦثم  ]103[ )2(.

بَقِيَتْ �آية �سورة ال�شورى )42: 51( وننتهي من الحديث عن م�س�ألة الر�ؤية 
ئم   ئح   ئج   ی     ی   ی   ی   ئىئى  ئى   ثن   وهي:  والمعتزلة،  الأ�شاعرة  بين 
الله  نرى  الآية  هذه  في  تجثم    بي   بى    بم   بخ   بح    بج   ئي   ئى  

تكون  بالتكليم  طَفَيْن من خلْقه  بالمُ�ْص �صلته  – �أن  الح�صر  �سبيل  – على  يذكُر 
على ثلاث حلاات؛ لكن العقل يُجِيزُ حالةً �أخْرى رابعة، وهي �أن يتكلم الله مع 
كْلِيم – يرى الله. لكن القر�آن نَفَى  ه الله بالتَّ من يريد وهو – �أي هذا الذي يخ�صُّ
ر الوارد �صريحًا في الآية.  رَها العقل، وذلك بالَح�ْص هذه الحالة الرابعة التي يت�صوَّ

ا: منكرًا، فظيعًا. )م(. )1( �إِدًّ
)2( المرت�ضى )�أمالي(، ج4: 124.
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تيجة، كما يرى المعتزلة، �أن ر�ؤية الله لا تجوز و�أنها طبعًا بعد هذا لن  و�إذًا تكون النَّ
تكون)1(.

على �أن الأ�شاعرة، �أو �أهل ال�سنة ب�صفة عامة، لم يَعْيَوْا بالجواب، على الأقل 
ليجعلوا الآية لا تقف مانعًا في �سبيل ا�ستدلالهم لمذهبهم. �إنهم وقد �أجازوا الر�ؤية، 
وحَكَمُوا ب�أنها �ستكون في الدار الأخرى، �أخْذًا من هذه الآيات والأحاديث التي 
ذكرناها فيما تقدم، ر�أوا �ضرورة الجمع والتوفيق بين هذه الآيات والأحاديث وبين 
هذه الآية الأخيرة، وذلك قد تي�سر لهم بتقدير قَيْد �صغير هو كلمة واحدة. �إنهم 
�إلخ.  الوحي...  �إلا بطريق  الدنيا  �أن يكلمه الله في  لِبَ�شَر  المراد وما كان  �إن  قالوا 
وحينئذ تكون هذه الحلاات الثلاث فقط في هذه الحياة الدنيا الحا�ضرة، ولكن في 
الدار الأخرى �ستكون الحالة الرابعة التي يت�صوّرها العقل والتي لم تذكرها الآية، 
وهي التكليم مع الر�ؤية في �آن واحد)2(. وقد ي�شهد لهذا الت�أويل �أن تلك الحلاات 
ت عليها الآية وقعت مرارًا في هذه الحياة، و�إذًا يكون الكلام في  الثلاث التي ن�صَّ
ا بات�اصل الله به�ؤلاء الر�سل في هذه الحياة، لا في الدار الأخرى التي  الآية خا�صًّ

لم يَجِئ لها ذكر.

)1( الرازي )تف�سير(، ج5: 547. 
)2( الم�صدر نف�سه.



109109 ذات الله و�صفاته

حـ- �علينا الآن بعد ما تقدم كله، �أن نتقدم بكلمة ق�صيرة في هذه الخ�صومة العنيفة 
�آيات من القر�آن تتعلق بذات  ت�أويل  التي دارت، وتدُور حتى الآن، حول 
الله و�صفاته، ثم نَنْتَقِلُ بعدها  �إلى م�شكلة الكلام الإلهي، وهي �آخر بحوث 

هذا الف�صل.

�إنه حين نفى المعتزلة جواز �أن يُرى الله في الدنيا �أو الآخرة، بَنَوْا مذهبهم 
�إذا  �إلا  بالعين  �شيء  �أيُّ  يُرى  �أن  ت�صوره  ومما لا يمكن  المعقول  من غير  �أنه  على 
كان في جهة �أ�صلًا �أو تابعًا ]�أي لما كان في جهة[ كالأج�اسم والهيئات)1(. ثم بعد 
وا، كما ر�أينا �إلى ت�أويل الآيات الدالة على جواز ما جزموا با�ستحالته،  طُرُّ هذا ا�ْض
توْحَوْا مذهبهم من  وهي لي�ست قليلة. �أما الأ�شاعرة، �أو �أهل ال�سنة عامة، فقد ا�ْس
�أو  �أن يكون ج�سمًا  ب�أن ما يُرى يجب  ب�إزاء موقف المعتزلة  القر�آن والحديث. ثم 
هيئة لج�سم، �أي ماكان في جهة، نرى منهم )من �أهل ال�سنة( من ذهب في �سبيل 
ى ولكن على وَجْهٍ لا كيْفَ  التخل�ص من هذه ال�صعوبة �إلى القول ب�أن الله �ُريس
فيه ولا انح�اصر للمَرْئِيِّ في جهة خا�صة من الرائي. ومنهم من قال �إن هذه الر�ؤية 
�ستكون في تلك الحالة عِلْمًا بالله بنوع خا�ص من الإدراك، يزيد عن علمنا به الآن 

في هذه الحياة بالعقل و�أدلته)2(.

)1(  الزمخ�شري )الك�شاف(، ج2: 32.
)2(انظر في هذا مثلًا ال�شهر�ستاني )الملل والنحل – كريتون(، ج1: 72؛ الغزالي )الاقت�اصد(، �ص33.
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لكننا، بعد هذا وذاك، لا ندري كيف يذهب المعتزلة �إلى قيا�س �أمُور الآخرة 
على �أمور هذه الحياة الحا�ضرة، فيذهبون لهذا �إلى تقرير ا�ستحالة �أن يُرى الله ما 
�أن يكون  تَلْزم  – يَ�ْس ال�ش�أن في كل مرئيّ في الحياة الدنيا  – كما هو  دام ذلك 
ا! �إن من الحق، على ما نعتقد، �أن نقول: بجواز ر�ؤية الله بالعين،  ج�سمًا في جهةٍ مَّ
بل ب�أنها �ستكون لمن ي�شاء الله من خَلْقه في الدار الأخرى! ذلك هو �صريح القر�آن 
والحديث. �أما كيف تكون هذه الر�ؤية، فمن الممكن �أن نذهب فيها �إلى ر�أي من 
يقول �إنها �ستكون بلا كيْف ولا �إحاطة من الرائي له تعالى، كَمَا لَنَا �أن نزيد على 
هذا ب�أنها قد تكون ر�ؤية �أتمَّ ممَّا قد يَنْعَمُ به ال�صوفية الحقّ في هذه الحياة، في لحظات 
الو�صول. �إنهم حين يفْنَى الواحد منهم عن نف�سه، فلا يُحِ�سُّ له وجودًا، لا يرى 
عْبِير عنها، وذلك  التَّ �أحدٌ منهم  �إلا الله وحده على �صفة لم ي�ستطع حتى الآن 
ل�ضيق لغة الكلام التي نعرفها. هذا الر�أي، �أو هذا الفَرْ�ض، قد يكون �أدْنى �إلى 
الله  �إلا  فيها  الحال  �سيكون  ما  �أدقّ  وبعبارة  فيها،  الحق  يَعلم  لا  م�س�ألة  الحق في 

وحده، �أما نحن، فلن تنك�شف لنا هذه الحالة �إلا في الدار الأخرى.
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2- م��سألة الكلام

طَفَيْن من خَلْقه،  كلام الله هو ما �أوحاه �إلى الإن�اسنية بتو�سط نَفَر من المُ�ْص
عقائد  من  الإن�اسن  و�سعادة  العالم  نظام  به  ما  ي�شمل  مما  والأنبياء،  �سُل  الرُّ وهم 
وت�شريع و�أخلاق. ذلك كله كلام الله، و�إن عُِّرب عنه تارة بالعبرية، وتارة بالعربية، 

وتارة �أخرى بغير ذلك من اللغات وو�اسئل التعبير المختلفة المتعددة.

هذا الكلام، هل هو قديم، قِدَم الله الذي �صدر عنه؟ �أم، على العك�س، هو 
حادث مخلوق؟ بَحْث ذلك هو بحث م�س�ألة، �أو م�شكلة، في الإ�سلام، قد اتخذ 
مظهرًا عنيفًا في فترة من فترات التاريخ في ع�صر العبا�سيِّين �إلى درجة  �أنْ �شَغَلت 
الدولة كلها، و�أن �اسلت من �أجلها الدماء. والمختلفون في الإجابة عن هذا ال��سؤال 
الذي و�ضعْناه: قِدَمُ �أو حدوث كلام الله، �أو بمعنى �أدق القر�آن، يَرْجع كل فريق 
تمدُّ منه العيون  تَلْهمُه مذهبه، �أو – على الأقل – ي�ْس منهم �إلى القر�آن نف�سه يَ�ْس

والدليل لمذهبه. على ما هو ال�ش�أن، كما ر�أينا حتى الآن، في الم�شاكل الأخرى.

الله  و�صف  �إلى  ذهبوا  عرفنا،  كما  �إنهم  ي�سير.  ر�أيهم  في  فالأمْر  هة  الم�شبِّ �أ-  ��أما 
�إذًا،  القر�آن والحديث.  �أخْذًا من ظاهر  يَ�شْركهُ الإن�اسن فيها، وذلك  ب�صفات 
بنف�س هذا الطريق يجب �أن يكون كلام الله، الذي هو هنا القر�آن، قديماً غير 

مخلوق، حتَّى الحروف والأ�صوات.
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مَعْ في هذا ما يذكره ال�شهر�ستاني، وهو جِدُّ خبير بالمذاهب الإ�سلامية.  ولْنَ�ْس
�إنه �أزلّي  هة زادوا عن الت�شبيه المعروف عنهم قولَهم في القر�آن  �إنه يذكر �أن الم�شبِّ
قديم، حتى الحروف والأ�صوات والرقوم )الكتابة( المكتوب بها. ويَرَوْن �أن ما بين 
تَي الم�صحف هو كلام الله، �أنزله �إلى ر�سوله على ل�اسن الملك جبريل، فهو في  دَفَّ
اء في كل  اللوح المحفوظ، وهو المكتوب في الم�اصحف، وهو الذي ن�سمعه من القُرَّ
مَعُه في الدار الأخرى الم�ؤمنون وهم في الجنة من الله ذاته  حين، وهو الذي �سَيَ�ْس

بغير حجاب ولا وا�سطة.

التي  الأ�صوات  هذه  من  يجعل  الذي  المذهب  هذا  �إلى  ذهبوا  كيف  �أما 
ن�سمعها من القُرّاء للتوراة والإنجيل والقر�آن، هذه الأ�صوات التي يتلفظ بها من 
ا قديماً؟ لا �شيء، �إلّا  �أراد من النا�س وتذْهب مع الريح بعد النطق بها؛ كلامًا �أزليًّ
ثنٺ   ٺثم  القر�آن يقول:  ا،  القر�آن نف�سه. حقًّ تَوْحَوا، كما قلنا،  ا�ْس �أنهم 
]لمو�سى[ ثن  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  ڤثم ]الأعراف/ 145[. 
وذلك معناه �أن ما كُتِب لمو�سى  من التوراة هو كلام الله ، وذلك المكتوب 

ثن ې   �آخر:  مو�ضع  ويقول في  التوراة؛  يَتْلُو  القارئ حين  من  ن�سمعه  الذي  هو 
ې   ى  ى  ئا  ئا  ئە  ئە   ئو  ئو ثم ]التوبة/ 6 [. ومن 
الذي  الكلام  �إلاَّ هذا  منه  مَع  يَ�ْس تَجِيُر بم�سلم لن  يَ�ْس الذي  المُ�شْرِك  �أن  الْبَديهي 
رَحُ مما  ت عنه هذه الآية ب�أنه »كلام الله«  ويقول �أي�ضًا، وهو �أ�ْص نقر�ؤه، والذي عََّرب

ثن ٱ     ٻ  ٻ.ٻ  پ       پ.پ  ڀ  ڀ        ڀ.ٺ   �سبق: 
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�أن هذا  ]الواقعة/ 77 - 80[. ومعنى هذا، كما هو وا�ضح،  ٺ  ٺ  ٺثم 

اء كل حين، هو كلام الله،  مَعُه من القُرَّ المكتوب في الم�صحف، والذي نقر�ؤه ونَ�ْس
فيكون قديماً مثله. هذه الآيات م�اضفًا �إليها �أخرى �أمثالها، كانت م�صدر الوحي 
م لهم الدليل عليه. �أي على �أن القر�آن، حتى  الذي �أوحى للم�شبهة بمذهبهم، وقدَّ

حروفه و�أ�صواته كما قلنا، قديم)1(.

بل �إن بع�ض هذه الفرقة زاد في الغُلُوّ فذهب �إلى �أن جلدة الم�صحف التي 
ٌّ قديم! كما ذهب  ت�ضمه وكذلك الغلاف الذي يو�ضع فيه، كلاهما كذلك �أزَِيل
ُ مثلًا( ف�اصر حروفًا وكلمات، هو  �آخرون �إلى �أن المادة، التي كُتب بها القر�آن )الِحْرب
تَنَدَ ه�ؤلاء  بعينه كلام الله، و�اصر قديماً بعد �أن كان حادثًا)2(! ولا ندري عَلَامَ ا�ْس

الغلاة في هذا الر�أي الذي لا يقبلُه عقل، والذي لا ي�شير �إليه قر�آن �أو حديث!

ب-  �وعلى ال�ضد من مذهب الم�شبهة ب�أن القر�آن، حتى الحروف والأ�صوات قديم 
�أزلّي، ذهب المعتزلة �إلى �أنه حادث مخلوق، كَكُل �شيء في الوجود ما عدا 
الا�ستدلال  الحال  بطبيعة  �أي�ضًا،  هم  عليهم،  يَعْ�سُرْ  ولم  وحدها.  الله  ذات 
 – لمذهبهم من القر�آن. نقول »الا�ستدلال«  دون »الا�ستيحاء«  لأننا نرى 
�أغلب الأمر مذهبهم في  نوا في  – �أن المعتزلة كوَّ كما ذكرنا ذلك من قبل 

)1(  ال�شهر�ستاني )الملل والنحل – كريتون( ج1: 78 – 79.
)2( التفتازاني )المقا�صد(، ج2: 74؛ الإيجي )المواقف(، �ص 293.



114 114
القــر�آن والفل�سفة

تفيدين مما عرفوا من فل�سفة الإغريق، ثم  م�شاكل علم الكلام المعروفة، مُ�ْس
رَاحُوا بعد هذا يلتم�سون الأ�اسنيد والأدلة من القر�آن.

ذهب المعتزلة �إلى �أن القر�آن، ويريدون به ما ن�سمع من الأ�صوات والكلمات 
والتعبيرات، حادث مخلوق، كان بعد �أن لم يكن، وذلك �آية الحدوث، والحادث 
لا يقوم بذات الله تعالى. ومع هذا، فالمعتزلة لا ينكرون بحال �أن الله القديم الأزلي 
متكلِّم، ولكنهم يرون �أن معنى �أنه »متكلم«  �أنه خلق الكلام في بع�ض الأج�اسم 
جَرَّ  والذي  ال�سلام)1(.  عليهم  والر�سل  وجبريل،  المحفوظ،  اللوح  المخ�صو�صة: 
نفي  من  العقل  �إليه  �أدّاهم  �أن  �سَبق  ما  هو  الله  الر�أي في كلام  هذا  �إلى  المعتزلة 
العلم والقدرة والإرادة ونحوها عن الله، وذلك حذرًا من القول بوجود  �صفات 
مْع والب�صر والكلام لكونها من  ال�سَّ دين، ومن نفي �صفات  مُتَعدِّ كائنات قدماء 
عوار�ض و�سمات ما يكون ج�سمًا)2(. وكل هذا وذاك تَطْبيقًا للأ�صل الأول من 
بها  يقول  فَ الاعتزال حتى  �أحد منهم و�ْص ي�ستحقُّ  التي لا  �أ�صولهم الخم�سة، 
جميعًا، وهي: التوحيد، العدل، الوعد والوعيد)3(، المنزلة بين المنزلتين)4(، والأمر 

بالمعروف والنهي عن المنكر)5(.

)1(  التفتازاني )المقا�صد(، ج2: 74؛ الإيجي )المواقف(: 293 و294.
)2(  ابن خلدون )مقدمة(، طبعة م�صر، �ص368؛ التفتازاني )المقا�صد(، ج2: 54.

)3( معناه وجوب �أن يحقق الله ما وعد به من ثواب الخير وعقاب ال�شرير.
)4(  معناه �أن الم�ؤمن العا�صي هو في منزلة و�سط بين الم�ؤمن المطيع والكافر، �أي هو فا�سق لا م�ؤمن ولا كافر.

)5( الخياط )الانت�اصر(، �ص126؛ وانظر �أي�ضًا ال�شهر�ستاني )م�صر الخانكي(، ج1، �ص51.
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ڤ     ڤ   ڤ   ٹ   ٹ   ثن  تعالى:  بقوله  المعتزلة  وي�ستدلُّ 
بكونه  القر�آن  تعالى و�صف  �إنه  فيقولون  الآية.  ]الزمر/ 23[  ڤثم 

ثنٺ  ٺ  ٺ   �أخرى مثل:  �آيات كثيرة  الآية وفي  حادثًا في هذه 
ٿ  ٿثم ]الن�اسء/ 87[؛ والحديث لابُدَّ �أن يكون حادثًا)1( وبقوله: 
ثنٻ  ٻ  ٻ  پ  پ   پ  پ  ڀثم ]ال�سجدة/ 2[، فيقولون �إن 

غَير من حال  يير والتَّ �ْص الله و�صف القر�آن ب�أنه تَنْزيل ومُنزل، وهذا الو�صف يُ�شْعِرُ بالتَّ
�إلى �أخرى، الأمر الذي يدل على الحدوث، فوجب �إذًا �أن يكون القر�آن حادثًا)2(. 
ٿثم  ٿ     ٺ   ٺ   ٺ   ٺ   ڀ   ڀ   ڀ   ڀ   پ   ثن  وبقوله: 
الزمخ�شري في  يقول  ولهذا  دَث.  ُْحم القر�آن  �أن  �صريح في  وهذا  ]الأنبياء/ 2[، 
د الله لهم الذكْرَ وقتًا بعد وقت، ويُحْدِث لهم الآية بعد  تف�سير هذه الآية: »ب�أن يُجَدِّ

الآية وال�سورة بعد ال�سورة«)3(. وبقوله خطاباً لمو�سى : ثن ئا     ئە  ئە  ئو  
ئوئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ  ئۈ...ثم ]طه/ 12-47[ �إلى �آخر الآيات؛ فيقولون 
ا قديماً،  �إن هذا الخطاب من الله لر�سوله مو�سى دليل على �أن كلام الله لي�س �أزليًّ
و�إلاَّ لكان الله قد خاطب مو�سى بهذا الكلام قبل وجوده، ومعْلومٌ �أن هذا 

ثنی  ی  ئج    عَبثًا و�سَفَهًا يَجِلُّ الله عنه)4(. وبقــــوله:  كان يكون 

)1(  الرازي )تف�سير(، ج5: 427.
)2( الم�صدر نف�سه، ج4: 494.

)3( الزمخ�شري )الك�شاف(، ج3: 2. 
)4( الرازي )تف�سير(، ج4: 412.
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وْن �أن الذي يمكن �أن يَذْهَبَ ويَزُول  َ ئح  ئم ئىثم ]الإ�سراء/ 86[؛ فََري
من الوجود ي�ستحيل �أن يكون قديماً، بل لابُدَّ �أن يكون حادثًا)1(؛ لأن ما جاز 
التمثيل،  و�أخيًرا، من باب  القديم،  ال�ضرُوري  حدَثُ، لا  اْمل عدمه هو الممكن 
بقوله: ثن ٱ  ٻ  ٻ ٻ  پ  پ    پپ  ڀ  ڀ  ڀ ثم ]الأنعام/ 102[؛ 
�إن هذه الآية تدل  هذا الا�ستدلال هو من ناحية عامة، لأن المعتزلة يقولون هنا 
طَبْعًا،  الأ�شياء  من  �شيء  والقر�آن  الأ�شياء«،  »لكل  خالق  هو  تعالى  الله  �أن  على 

فوجب �أن يكون مخلوقًا ك�اسئر الأ�شياء الأخرى)2(.

القر�آن  �أن  من  �إليه  ذهبوا  ما  على  الآيات  بهذه  المعتزلة  ي�ستدل  هكذا، 
�أكثر  قدماء  هناك  لكان  و�إلا  مثله،  قديماً  ا  �أزليًّ ولي�س  تعالى،  لله  مخلوق  محدَثٌ 
من واحد، وذلك ما يُنافي التوحيد الكامل الذي هو الأ�صل الأول من �أ�صول 
التي  �أمثالها،  الآيات كثيًرا من  �إلى هذه  يفُوا  يُ�ضِ �أن  لهم  و�إن  مذهبهم الخم�سة. 
�إذًا، ماذا �سيكون موقف  �أو بما يفيد الحدوث.  دَث  ُْحم ب�أنه  القر�آن  جاء فيها ذكر 
ثم  �أولًا،  ذاتها  في  للم�شكلة  �سبة  بالنِّ عامة،  ال�سنة  �أهل  �أو  الأ�شاعرة،  خ�صومهم 

بالن�سبة لهذه الآيات وت�أويلها ثانيًا؟

)1(  الم�صدر نف�سه، ج4: 279.
)2( الم�صدر نف�سه، ج3: 118.
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من  الم�شبهة  من  الحنابلة   .. غُلُوّ  بين  الو�سط  الموقف  هو  الأ�شاعرة  موقف 
جانب حين قالوا بقدم القر�آن حتى الحروف والأ�صوات .. �إلخ، وغُلُوّ المعتزلة من 
جانب �آخر، حين ذهبوا �إلى حدوث القر�آن من كل نواحيه. �إن الأ�شاعرة نظروا 
فيما ا�ستند عليه كل من الفريقين من �أ�اسنيد و�أدلة، وَوَزَنُوا ذلك بميزان دقيق من 
الأولون )الحنابلة من  قال  يقولوا كما  �أن  �أن الحق  لهم  فَبَانَ  العقل والإن�اصف؛ 
الم�شبهة( ب�أن القر�آن قديم ، ولكنه لي�س هو، كما ذهبوا �إليه، الحروفَ والكلمات 
المكتوبة والأ�صوات التي ن�سمعها من القراء. �إنما هو، �أي القر�آن القديم، كلام الله 
القائم بذاته، ما  تقر�ؤه في التوراة والإنجيل والقر�آن لي�ست �إلا دلائل عليه. كما 
وافقوا الآخرين )المعتزلة( في �أن الكلام المُ�ؤلف من الحروف والكلمات والأ�صوات 
القر�آن  هو  لي�س  كله  هذا  ولكن  القر�آن حادث،  الترتيب في  من  نعرف  ما  على 
– هكذا يقول المعتزلة– المعنى  قلنا  النزاع هو كما  القر�آن محلّ  النزاع.  محل 
النف�سي القائم بذات الله، وهو قديم لا ريب فيه، وذلك للاتفاق بين المتكلمين 

على ا�ستحالة �أن يقوم �شيء حادث بذات الله تعالى.

م الأ�شاعرة، على ما نعتقد، اللغة والعقل والنقل، وخل�صوا  بهذا الر�أي حكَّ
من �شُنْعة القول بخلق القر�آن ب�صفة عامة كما هو ر�أي المعتزلة، �أو بِقدَمه وقِدَمِ كل 

هة. ما يت�صل به حتى الجلدة والغلاف! كما ذهب �إليه الم�شبِّ
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كُتُب  في  ونجده  نف�سها،  بالم�شكلة  يت�صل  فيما  الأ�شاعرة،  موقف  هو  هذا 
تُدْر�س حتى الآن بجامعة الأزهر)1(. كما نجده  ب�أيدينا، والتي  التي  علم الكلام 
�أي�ضًا للأ�شعري نف�سه، في بع�ض م�ؤلفاته الهامة)2(. وكما نقل عنه ال�شهر�ستاني)3(، 

والغزالي �أي�ضًا)14(.

�آيات  من  المعتزلة  خ�صومهم  به  ا�ستدل  لما  بالن�سبة  الأ�شاعرة  موقف  �أما 
واحدة:  كلمة  نُلَخ�صه في  �أن  الممكن  فمن  القر�آن،  على حدوث  ر�أيهم  دالة في 
ده مرة  ت�أويل هذه الآيات جملة �أو تف�صيلًا بما يتفق ومذهبهم الذي نحب �أن نحدِّ
�أخرى هكذا: القر�آن، بمعنى الكلام النف�سي القائم بذات الله، قديم، والحادث هو 

الكلمات التي كُتِب بها، والأ�صوات التي ن�سمعها من القرّاء تعتبر دلائل عليه.

 ،]2[ ٺثم  ٺ   ڀ   ڀ   ڀ   ڀ   پ   ثن  الأنبياء:  �آية  في  مثلًا، 
المراد  �أن  الأ�شاعرة  يرى   ]87[ ثنٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿثم  الن�اسء:  �آية  وفي 
على  الآيتان  هاتان  تدلُّ  والذي  والحديث،  بالذّكْر  عنه  عُِّرب  الذي  هنا  بالقر�آن 
حدوثه، هو الكلمات والحروف والأ�صوات التي هي دلائل على القر�آن الذي هو 

)1( انظر مثلًا الإيجي )المواقف(، �ص294؛ التفتازاني ) المقا�صد(، ج2: 74 وما بعدها. 
)2( �الأ�شعري )مقلاات(، �ص292؛ مهرن )عر�ض(، �ص49 رقم 11 = �ص 120 من »م�ستخرج« عن ابن ع�اسكر، 

و�ص113 منه.
)3(  ال�شهر�ستاني )الملل والنحل – كريتون(، ج1: 68.

)4( الغزالي )الاقت�اصد(، �ص53 وما بعدها.
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كلام الله النف�سيّ القائم بذاته تعالى، وهذا هو القديم بلا ريب وبلا خلاف من 
�إن�اسن)1( وفي �آية الإ�سراء: ثن ی  ی  ئج   ئح  ئم  ئىثم ]86[، 
يَرَوْن )الأ�شاعرة دائمًا( �أن المراد بهذا »الإذهاب«، الذي يتكلم الله عنه، هو �إزالة 
الم�اصحف)2(.  من  عليه  الة  الدَّ قُو�ش  النُّ و�إزالة  عارفيه،  قلوب  من  بالقر�آن  العلم 
وفي خطاب الله لمو�ســى بقــوله: ثن ئا     ئە  ئە  ئو  ئو ثم ]طه/ 12 وما 
فُ في الأزل ب�أنه �أمر �أو نهي،  بعدها[ �إلخ، يذهبون �إلى �أن كلام الله لم يكن يُو�صَ
�إذ لم يكن موجودًا �أزلًا من كان يتوجه �إليه الأمر والنهي، �أو �أنه قد يكون كذلك، 
�أي كان يُو�صف في الأزل ب�أنه �أمر ونهي كما يُو�صف بذلك الآن، ثم ا�ستمر 
هكذا �إلى �أن وُجد الم�أمور والمنهي بهذا الكلام)3( و�أخيًرا، يذهب الأ�شاعرة في 
�آية الأنعام: ثن ٱ  ٻ  ٻٻ  ٻ  پ  پ    پپ  ڀ  ڀ  ڀ  ثم ]102[، 
ها العام على �أن كل �شيء مخلوق،  �إلى �أن هذه الآية، و�إن كانت تدل حَ�سَبَ ن�صِّ
�ص مع هذا بما عدا القر�آن بمعنى الكلام النف�سي. وذلك لأن الأدلة  يجب �أن تُخ�صّ
قد قامت على �أن �صفات الله قديمة، وعلى �أن كلامه قديم كذلك لأنه �صفة من 
هذه ال�صفات)4( فيكون المعنى المراد من الآية هو: الله هو الخالق لكل �شيء ما 

عدا القر�آن، لأنه لا يمكن �أن يكون مخلوقًا ما دام هو �صفة من �صفات الله.

)1( الرازي )تف�سير(، ج4: 488؛ ج2: 503 -504.
)2( الم�صدر نف�سه، ج4: 279.
)3( الم�صدر نف�سه، ج4: 412.

)4( الم�صدر ال�اسبق نف�سه، ج3: 118.
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وهكذا، يَخْلُ�صُ للأ�شاعرة مذهبهم في قِدَم كلام الله، كما خَلَ�صَ لهم من 
قبل مذهبهم في جواز ر�ؤيته، و�إن كانوا ا�ضطروا – كما ر�أينا – �إلى ت�أويل القر�آن 
�سَلَكَهُ  الطريق الذي  الت�أويل، هو  �أي طريق  �أن هذا،  ح�سب هذا المذهب. على 
�أو  القر�آن،  ا�ستيحاء مذهبه من  �أراد  الفلا�سفة حين  �أو  المتكلمين  فريق من  كل 
نه بتفكيره – منه، باعتبار القر�آن هو الكتاب والخير  الا�ستدلالَ عليه – بعد �أن كوَّ

الم�شترك بين الم�سلمين جميعًا.

ت�أويل  �أن  التالي،  الف�صل  �إلى  ننتقل  �أن  قبل  �أخيًرا،  هنا  نلاحظ  �أننا  �إلا 
الأ�شاعرة للآيات التي خاطب بها الله مو�سى ، كما جاء في �سورة طه )20: 
12 وما بعدها(، لي�س من ال�سهل �أن ي�ستريح العقل �إليه فيما نرى. �إنه يكون من 
ا، كما ر�أى المعتزلة، �أن يخاطب الله في الأزل �شخ�صًا غير موجود لأنه  العبث حقًّ
لم يكن خُلِقَ بعد، ف�ضلًا عن �أنه لا حاجة ل�شيء من هذا مطلقًا. �إن المعقول �أن 
العالم، وحين  وُجِد هذا فعلًا في  به مو�سى حين  بما خاطب  يكون الله قد تكلم 
رَّ  جاء �أوان الحديث معه ليجعله ر�سولًا لأمته. وقد يكون الأقرب للعقل، �إن �أَ�صَ
الأ�شاعرة على ت�أويل هذه الآيات لتتَّفق ومذهبهم، �أن يقال �إن هذا الخطاب من 
الله لر�سوله مو�سى يجب �أن ي�ؤْخذ على �أنه مجاز وتمثيل للحالة التي فهمها مو�سى 
مع  الله  وحديث  الخلق  ق�صة  في  مثلًا  ال�ش�أن  هو  كما  ر�اسلته.  عليه  الله  ب�إ�اضفة 
ع من �آدم لله بعد  رُّ الملائكة ثم مع �إبلي�س، وكما هو ال�ش�أن كذلك فيما كان من تَ�ضَ

مة حتى تاب الله عليه.  �أن �أكل من ال�شجرة المحرَّ
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�أوحاه  ما  و�إزالة  �إذهاب  على  الله  بقدرة  الخا�صة  الإ�سراء  لآية  ت�أويلهم  ا  �أمَّ
�إلى ر�سوله محمد من القر�آن �إن �أراد، ب�أن المراد �إذهاب ما يدل عليه من الكتابة 
في الم�صحف والعلم به في ال�صدور والقلوب، فهو ت�أويل معقول مقبول. ذلك ب�أن 
فْ�سِي القديم كان موجودًا بلا ريب قبل �أن يوحى به �إلى  القر�آن، بمعنى الكلام النَّ
محمد، وقبل �أن يُكْتَب في الم�صحف طبعًا، وكان محمد لا يعلم �شيئًا منه، �إذ لم 
هْدِيدُ بِ�أن الله قادر على �إذهاب  اهُ وحيًا من جبريل. �إذًا، التَّ يَعْلَمْ به �إلاَّ بعد �أن تَلَقَّ
ما �أوحى به �إليه يكفي في �أن يكون تهديدًا، تُخاف عاقبتُه، �أن يكون تهديدًا ب�إزالة 
الدلالات الحادثة التي دلت على وجود هذا القر�آن القديم، فيعود الر�سول جاهلًا 

به كما كان �أول الأمر قبل الوحي.

وكذلك ت�أويلهم لآية الأنعام الخا�صة ب�أن الله هو خالق كل �شيء، ب�إ�اضفة 
قَيْد يجعلها مخ�صو�صة بما عدا القر�آن القديم غير المخلوق، فهو ت�أويل معقول مقبول 
ابِقَتَيْن لها،  �أي�ضًا فيما نرى. ذلك ب�أن �سياق هذه الآية، �أو بعبارة �أدقّ الآيتين ال�سَّ
هما في نفي ال�شركاء عن الله تعالى وبيان �أنه وحده هو مُبدِع ال�سماوات والأر�ض 
فكيف يكون له بعد ذلك �شركاء! و�إذًا يكون معنى هذه الآية �أن الله هو خالق 
كل �شيء مما ي�صح ويمكن �أن يكون مخلوقًا؛ �أي من العالم الذي نح�سُّ ون�شاهد 
مثلًا، فهو وحده الم�ستحق للعبادة كما تقول نهاية الآية مو�ضوع الت�أويل نف�سها، 

ثن چ   �آخر:  القر�آن في مو�ضع  الت�أويل قول  نراه في هذا  الذي  الر�أي  ويُعزّز هذا 
ڑ   ژ    ژ   ڈ   ڈ   ڎ   ڎ   ڌ   ڌ   ڍڍ   ڇ   ڇ   ڇ    ڇ   چ  
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ڳڱ   ڳ   ڳ    ڳ   گ   گ   گ   گ   ک   کک   ڑ  
ڱ  ڱ  ں  ں  ڻ      ڻ  ڻ     ڻۀ  ۀ  ہ  ہ  ہ     ہ  ھ  
�أن  ها في  بن�صِّ �صريحة  ھ  ھ ثم ]الرعد/ 16 [! �إن هذه الآية – وهي 
يَخْلُقوا  �أنهم لم  الأمر يتعلق بما جَعل الم�شركون لله من �شركاء له في العبادة مع 
�شيئًا ما- تدلُّ على �أن قول الله فيها: ثن ہ  ہ  ہ        ہثم يراد به هذا العالم: 
�سم�اؤه، �أر�ضه، وما بينهما، لا القر�آن �أي�ضًا كما يريد �أن يفهم المعتزلة �أو بع�ضهم 
مل على �آية الرعد هذه �آية  رَة لمذْهبهم. و�إذًا، يكون من المعقول والمنطق �أن ُحت نُ�ْص

الأنعام، ويكون كُلٌّ من هاتين الآيتين لا دلالة فيهما على حدوث القر�آن.



عرفنا في الف�صل الذي �سبق كيف اختلف الم�سلمون وتفرقوا فِرَقًا مختلفة 
في فَهْمهمِ �أو ت�صورهم لله: ذاته و�صفاته، تبعًا لاختلافهم في فهم ما يتّ�صل بذلك 
الأمر  كان  كيف  الف�صل  هذا  في  �سنعرف  والآن  وت�أويله.  والحديث  القر�آن  من 
كذلك فيما يخت�ص بت�صوّرهم لمدى قُدْرة الله وعموم خالقيّته، ولكماله وعدالته، 

وفيما يت�صل بهذا وذاك من العلاقة بينه وبين الإن�اسن.

دُر عن المرء من عمل  هل الله عامّ القدرة والخالقية، فهو يخلق كل ما يَ�ْص
ه عن خلق الإثم وال�شر، والإن�اسن  ا؟ �أو الله لكماله مُنَزَّ حتى ما كان مع�صية و�شرًّ

حر في اختياره و�إرادته لأعماله؟

�أل في ذلك عما يفعل؟  لُّ من ي�شاء، ولا يُ�ْس وهل الله يهدي من ي�شاء ويُ�ضِ
يتفق  لا  مما  هذا  كان  و�إلا  و�إ�ضلاله،  �أحد  �إغراء  لله  نن�سب  �أن  لنا  لي�س  �أنه  �أو 

والعدالة...؟

العدالة الإلهية

الف�صل الرابع
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تُوجِبُ  له،  بها  نُقِرُّ  والتي  بها  نف�سه  و�صف  التي  الله  عدالة  هل  و�أخيًرا، 
تحقيق ما وعد به من ثواب المطيع، و�أوعد من عقاب العا�صي ال�شرير؟ �أو �أن له، 
لأنه مطلق الإرادة وتام القدرة وعظيم الرّحمة، �أن يعذب من ي�شاء ولو كان م�ؤمنًا 

ا مطيعًا، و�أن يغفر لمن ي�شاء ولو كان �شريرًا عا�صيًا؟ ً خَِّري

بُعد من  �أو  قُرْب  بها من  يت�صل  قد  وما  ت�اسءلنا عنها،  التي  الم�اسئل  هذه 
هات  �أمَّ �أردنا من  ن هذا الف�صل، وبه ينتهي بحث ما  م�اسئل �أخرى، هي ما تُكوِّ
الم�شاكل الفل�سفية؛ هذه الم�شاكل التي -بعد �أن �أثارها القر�آن- كان القر�آن نف�سه 
و�إن كانت جميعها  �أو عماد الا�ستدلال عليها، وهي  حُلُولها،  الوحي في  م�صدر 
ترجع �إلى فهم �أو ت�صور عدالة الله وعلاقته بخلقه، �إلا �أنه يَحْ�سُن – تَوْفيةً للبحث– 

�أن ن�سير في بحثها هكذا: 

1- العمل بين الله والإن�اسن.

2- الإ�ضلال والهداية. 

3- العدالة والجور �أو الوعد والوعيد

)1(  المرا�س: الَجلَد والقوة. 
 )2(  مقدمة ابن خلدون �ص )181(.
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)1(   الإ�سفراييني )تب�صير(، �ص101.
2( الرازي )الأربعين(، �ص227.

1- العمل بين الله والإن�سان

قبل الحديث عن �أثر القر�آن �أو دوره فيما كان من مذاهب مختلفة في هذه 
الم�شكلة، نرى من الخير، �إن لم نقل من ال�ضروري، �أن ن�شير �إلى �أن الخلاف فيها 
يرجع من بع�ض النواحي �إلى الخلاف في ت�صور ما يجب لله من كمال، وما يمكن 
�أن يَحُطَّ من هذا الكمال. ثم بعد هذا، من الخير �أي�ضًا �أن نذكر ب�إجمال: المذاهب 
الكلامية في الم�شكلة مو�ضع البحث، ليمكننا �أن نرى �أثر القر�آن في تكوين هذه 

المذاهب �أو في الا�ستدلال عليها.

و�إرادته عامة  �أن علم الله �شامل لجميع المعلومات،  �أنه كما  ال�سنة  �أهل  �أ -  �يرى 
لجميع ما يكون، فكذلك قدرته عامة في جميع المقدورات الخير وال�شر على 
ال�سواء)1( ومعنى هذا �أنه لا يجري في العالم العلوي �أو ال�سفلي، عالم الملائكة 
�أو الإن�اسن �أو الحيوان �أو الطبيعة، عملٌ ما �إلا ب�إرادته وقدرته. فهو قادر على 

كل �شيء، و�أيُّ من خلقه لا قدرة حقيقية له بجوار قدرته.

على �أنه نُقِل عن بع�ضهم �أنه قال، ب�صدد ما ي�صدر عن الإن�اسن من عمله: 
�أثرًا  �أن لقدرة العبد الخا�صة  �أنه يرى  ُعِين«)2(. ومعنى هذا  »�إن قدرة العبد ت�ؤثر ِمب
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فيما يكون عنه من �أعمال، و�إن كانت تحتاج في هذا �إلى �أن تن�ضم لها – كَعَوْنٍ 
لابد منه – قدرة الله �أي�ضًا، والأ�شعري نف�سه، و�إن كان يرى �أن المرء يُح�سُّ من 
نف�سه قدرته على �أن يفعل �أو يترك ما ي�شاء، يذهب �إلى �أنه في حالة �صدور الفعل 
ف�إن الله هو الذي يخلق الفعل وقدرةً للعبد على �إ�صدار ذلك الفعل، و�أنه عند 
ة لقدرة المرء)1(: ومن ثَمَّ نجد الرازي يُعطي للم�س�ألة  التحليل الأخير لا ت�أثير �ألبْتَّ
الثالثة والع�شرين من »كتاب الأربعين في �أ�صول الدين« هذا العنوان الذي يكفي 
الله  بقدرة  �إلا  الوجود  �إلى  العدم  من  �شيء  يخرج  »لا  مذهبه:  على  الدلالة  في 

تعالى«)2(.

وحين  �أفعال،  من  عنه  يكون  فيما  �أثرًا  للإن�اسن  �أثبتوا  ال�سنة حين  و�أهل 
جعلوا مع هذا لقدرة الله الأثر الأول والأخير في هذه الناحية، حتى يوفقوا بين 
ت�صور الله القادر على كل �شيء والذي يت�صرّف فينا وفي �أعمالنا كما يريد، وبين 
دون  الأمر  هذا  يترك  �أو  يفعل  �أن  وقدرته  �إمكانه  في  �أنه  من  منا  كلٌّ  يح�سه  ما 
�إلى  ذهبوا  الذين  – المجُْبَرة  لخ�صومهم  �أن  يَفُتْهم  لم  ه�ؤلاء،  ال�سنة  �أهل  ذاك- 
�أنه لا �أثر مطلقًا لقدرة العبد، والمعتزلة الذين يرون �أن لقدرة العبد كل الأثر في 
�أعماله – �أن يقولوا لهم ب�أن هذا الر�أي منهم ي�ؤدي �إلى �أن ت�ؤثر قدرتان )قدرة الله 

)1(   الم�صدر نف�سه، �ص228.
)3(  الم�صدر نف�سه، �ص237.
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وقدرة العبد( على مقدور واحد، وهذا ما لا يقبله العقل لأن اجتماع م�ؤثرَيْن على 
�أثر واحد محال، كان لا بد لأهل ال�سنة �إذًا �أن يتجنبوا هذه الم�شكلة العار�ضة، �أو 
ب«  في  ، وهذا الحل هو ما ذهبوا �إليه من �إدخال فكرة »الكَ�ْس �أن يجدوا لها حلاًّ
عمل الإن�اسن. حقيقة، �إنهم قالوا �إنه لا يمكن �إنكار �أن الله قادر على كل �شيء، 
و�إلا لما كان �إلهًا، ول�شاركه بع�ض مخلوقاته في �سلطانه وبع�ض خ�اصئ�صه، ولا يمكن 
الإرادة لأعماله  نوعًا من  للمرء  �أن  المحَُ�سّ من  الملمو�س  �إنكار  �أخرى  ناحية  من 
والقدرة عليها. و�إذًا، فما دام الله هو الخالق لكل �شيء بن�ص القر�آن، فهو الذي 
خلق الإن�اسن ويَخْلُق �أي�ضًا ما يكون عنه من عمل، كما يخلق كذلك هذا »النوع 
ه على �أعماله؛ و�إذًا مرة �أخرى، فهذا »النوع من القدرة«   من القدرة«  الذي يحثُّ
على  »الك�سب«  ا�سم  القر�آن  في  �أطلق  نف�سه  الله  لأن  بًا«   »كَ�ْس ن�سميه  �أن  يمكن 
�أعمال العباد)1(. وتكون النتيجة �أن العقل، في ر�أي �أهل ال�سنة، لا يرى من المحال 
�أن ي�صدر الفعل الواحد بت�أثير الله )باعتبار الخلق للعمل منه( والإن�اسن )باعتبار 

الك�سب لهذا العمل منه( معًا على هذا النحو.

ولكن، لنا �أن نقول ب�أنه من الحق �أن القر�آن فيه ما يدل على �صحة �إطلاق 
لفظ الك�سب على �أعمال الإن�اسن)2(، و�أن »الك�سب«  هذا معناه ما يعمله الإن�اسن. 

)1(  الغزالي )اقت�اصد(، �ص43، 44.
)2(  �مثلًا قوله )البقرة 2: 141( ثن ئى  ئى  ئى  ی  ی  ی  ئج  ئح  ئم  ئىثم، وقوله )الأنعام 6: 3(: 

ثنڃ  چ   چ  چ  چ  ڇثم.
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غير �أن هذا »الك�سب«  الذي يرى الأ�شاعرة �أو �أهل ال�سنة عامة �أنه من العبد، 
ة، بمعنى  ولكنه مخلوق مع هذا حين العمل مع العمل نف�سه، لي�س له �أي قيمة حقَّ
ا في �إ�صدار الفعل، ما دام الكل )الفعل  �أن هذا لا يجعل للإن�اسن وقدرته �أثرًا حقًّ
وقدرة العبد الم�سماة »بالك�سب«  - يخلقه الله وحده(، ولأن فكرة »الك�سب«  هذه 
ة ا�ضطُرّ الأ�شاعرة �إليها لحل م�شكلة العمل بين الله والإن�اسن،  فكرة غام�ضة خفيَّ
تُقْنِع العقل غير المتع�صب لمذهب خا�ص، جاء في المثََل: »�أخفى من  �أنها لا  �إلا 
ك�سب الأ�شعري«! دلالة على �أن هذا ال�شيء م�ضرب المثل خفيٌّ لا يكاد يُدْرَك 

�أو يُفْهَم. 

�أو الأ�شاعرة، فما هو مذهب المعتزلة؟  �أهل ال�سنة  ب-  ��إذا كان هذا هو مذهب 
روا �أن »العدل«  الإلهي وهو في المرتبة الأولى من الأهمية  �إن ه�ؤلاء، وقد قدَّ
من �أ�صول مذهبهم الخم�سة، يتفقون جميعًا على �أن �أفعال العباد مخلوقة 
لهم؛ فكل �إن�اسن حُرٌّ يعمل ما ي�شاء ويترك ما ي�شاء، لي�س الله خالقًا ل�شيء 
من �أفعالهم، بل ولا قادرًا على خلق �شيء منها)1(. ومعنى هذا، بِلُغَة �أدنى 
للأدب في حق الله تعالى، �أن الله جعل لقدرته حدودًا لا تتعداها، فهي لهذا 
لا تتعلق ب�شيء من �أفعال العباد بنفي �أو �إيجاد، �أي �أن هذه الأفعال خارجة 

عن نطاق قدرة الله و�صلاحيتها.

)1( الإ�سفراييني )تب�صير(، �ص138؛ وانظر �أي�ضًا الغزالي )اقت�اصد(، �ص41.
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والذي جعل المعتزلة يقفون هذا الموقف في هذه الم�شكلة هو، على ما نعتقد، 
ر�أوه  �أن الله �سيحا�سب كُلاًّ على ما يفعل، وما  بالعقل والقر�آن من  ثابتًا  ر�أوه  ما 
ي�ستطيع  ما كان  �إلا على  �أن الله »عادل« لا يجازي  �أخرى من  ناحية  عادلًا من 
�أن يتركه من �شر وعمله؛  �أن يفعله من خير ولم يفعله، وما كان ي�ستطيع  العبد 
فانتهوا من هذا وذاك �إلى �أن �أفعال الإن�اسن لا تتعلق قدرة الله ب�شيء منها، بل 
والنهي  الأمر  لكان  و�إلّا  واختياره،  بكامل حريته  نف�سه  الإن�اسن  خَلْق  كلها من 
والمدح والذم والثواب والعقاب باطلًا وظلمًا لا يليق بالله الذي يتعالى عن الظلم 

كما هو معروف من القر�آن)1(.

واعتبارٌ �آخر جعل المعتزلة يقررون حرية المرء في �أعماله وعدمَ تداخل  قدرة 
الله فيها. �إنهم، ك�اسئر الفِرَق الإ�سلامية، يعتقدون الكمال لله، بل �إن كمال الله 
فوق كل كمال يمكن �أن يت�صوره عقل الإن�اسن. و�إذًا، فالكامل �إلى �أبعد غايات 
ر من الخير، لا يمكن �أن يكون قادرًا �أو  الكمال، والخِّري �إلى �أبعد ما يمكن �أن يُت�صوَّ
�أول عهده بالوجود  يَزْخَرُ به العالم منذ  مُريدًا لخلق القبيح وال�شر والإثم الذي 
ام �أحد ر�ؤ�اسء المعتزلة)1( – �أن  ظَّ حتى الآن؛ و�إلاَّ لا�ستلزم ذلك – كما يقول النَّ
يكون الله جاهلًا لا يعرف �أن هذا قبيح، �أو في حاجة �إلى فعله مع معرفته ب�أنه قبيح، 

)1( الرازي )الأربعين(، �ص233.
)2( هو �إبراهيم بن �سيار النظام المتوفَّى نحو عام 231هـ/ 845م. 
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وكل ذلك محال في حق الله تعالى)1(، الله الكامل والعليم والغني عن كل ما هو 
من هذا القبيل.

ب،  ولي�س الخلاف في هذه الم�س�ألة بين المتكلمين الأ�شاعرة والمعتزلة فح�ْس
بل هناك فرقٌ �أخرى لكل منها مذهبها الخا�ص فيها. نجد مثلًا الجبريَّة من المتكلمين 
ا كما �سبق �أن �أ�شرنا �إليه)2(؛ ومعنى هذا  يذهبون �إلى �إنكار قدرة العبد �إنكارًا تامًّ
ن�سيت  وقد  المطلقة.  الله  قدرة  لهم  ليخْلُ�ص  الرب،  ذات  �أمام  العبد  ذات  �إفناء 
هذه الفرقة �أن في هذا هدْمًا لمبد�أ الم�سئولية والجزاء، �إذ كيف ي�صح لله �أن يجازي 
الإن�اسن على �شيء لم يكن لقدرته �أثر �أو حُرية �أو قدرة على فعله �أو عدم فعله! 
الا�ضطرارية  ريب بين حركته  بلا  يفرق  منا  المرء  �أن  �أي�ضًا  الفرقة  فات هذه  كما 
ا مختارًا)3(. وغير الجبرية  ال�اصدرة مثلًا عن لم�سه �سلكًا مكهرباً، وبين حركته حرًّ
ه�ؤلاء نجد، من غير المتكلمين، الفلا�سفة الذين يذهبون �إلى حرية العبد في �أفعاله 

وقدرته عليها كالمعتزلة كما هو معروف.

)1(  الرازي )الأربعين(، �ص 242؛ وانظر �أي�ضًا الرازي )مح�صل(، �ص130.
)2( انظر ما �سبق، �ص 126.

)3( وانظر الغزالي )الاقت�اصد(، �ص41.
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�صدر  في  ب�سببها  كان  والإن�اسن  الله  بين  الفعل  م�شكلة  �أن  هي  جـ- �والخلا�صة 
الإ�سلام �أربعة مذاهب:

ر  1- �القدَريَّة، مَعْبَد الجهني و�شيعته، الذين ذهبوا �إلى �أن الإن�اسن هو الذي يقدِّ
�أعمال نف�سه بعلمه، ويتوجه �إليها ب�إرادته، ثم يوجدها بقدرته. �أي �أن الله تعالى 
ر هذه الأعمال �أزلًا، ولا دخل لإرادته �أو قدرته في وجودها، ولا يَعْلَمُها  لا يُقَدِّ

�إلا بعد وقوعها.  

مِذِي و�شيعته، الذين ذهبوا �إلى الطرف الآخر  ِّْرت فوَان ال 2- �الجبرية، جَهْم بن �صَ
ر �أزلًا �أفعال العباد، و�أوجدها على يدي العبد بقدرته  في الغُلُوّ، فر�أوا �أن الله قدَّ

لة لا �أثر لها مطلقًا. وحده. وكان من ذلك �أن �اصرت قدرة العبد مُعَطَّ

وْن �أي�ضًا كما نعلم  3- �وبين هذين الطرفين الغاليَيْن المتقابلين نرى المعتزلة وي�سمَّ
ر كل �شيء �أزلًا، �سواء �أكان فعله �أو فعل  بالقدَرية. �إنهم يرون �أن الله علم وقدَّ
العباد؛ لكن �أفعال نف�سه هي التي يريدها ويوجدها على وَفْق العلم الأزلي، 
وكلها خير، فهو لا يخلق لل�شر بحال، �أما �أفعال الإن�اسن فلا يريد الله �أن توجد 
�أو �ألا توجد، ولا يخلق �شيئًا منها بقدرته �سواء في ذلك خيرها و�شرها، بل �إنه 
تقلَّة، و�إن كان الله  �ض الأمر فيها للإن�اسن يفعل ويترك ما ي�شاء بقدرته المُ�ْس فوَّ

يعلم طبعًا �أزلًا ما �سيكون منه ومجازيه عدلًا – لما مَنَحَهُ من حرية – عليه.
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الجبرية  بين  و�سطًا  يكونوا  �أن  الذين حاولوا  الأ�شاعرة  �أو  ال�سنة  �أهل  4- �و�أخيًرا 
وبين  الجبرية  بين  و�سطًا  يكونوا  �أن  المعتزلة  ه�ؤلاء  حاول  كما  المعتزلة،  وبين 
القَدرِية. ومحاولة الأ�شاعرة، التي لم تنجح في ر�أينا، تقوم على �إثبات �شيء 
من الت�أثير للإن�اسن في �إيجاد الفعل؛ بالذهاب �إلى فكرة »الك�سب«  كما ر�أينا 

منذ قليل)1(.

مْنا بها لن�ستطيع  هذه �إ�شارات �إلى مذاهب المتكلمين في هذه الم�شكلة، تَقَدَّ
�أن نتبين �أثر القر�آن في تكوينها، �أو في الا�ستدلال لها، وهذا ما �سنحاوله الآن. �إلا 
�أننا لن نتكلم ب�صفة خا�صة عن مذهب الجبرية الذي لا نرى كبير فَرْق بينه وبين 
مذهب �أهل ال�سنة الأ�شاعرة)2(، ولا عن مذهب القدرية الأولين �أ�صحاب معبد 

تند له من القر�آن طبعًا. الجهني الذين انحرفوا به عن الإ�سلام كثيًرا فلا مُ�ْس

ر الإله  دَرُوا في مذهبهم عن ت�صوُّ �أما الأ�شاعرة �أو �أهل ال�سنة عامة، فقد �صَ
�أنه وحده هو القادر على كل �شيء، من خير �أو �شر، جميل �أو قبيح، و�إلا  على 
لو خرج �شيء في العالم عن قدرته، لكان �إلهًا عاجزًا، وكان بع�ض خَلْقه �شريكًا 
ِحَاءُ �إرادة العبد وقدرته �أمام �إرادة الرب وقدرته بع�ض  له في الخلق والإيجاد. واْمن
وجد  وقد  والا�ست�سلام.  الخ�ضوع  نعرف  كما  معناه  الذي  الإ�سلام،  خ�اصئ�ص 

�أن�اصر هذا المذهب كثيًرا من الآيات التي ت�ؤيدهم ومن ذلك قوله: ثن ک   ک  

)1(  وراجع محمد دراز، المختار في الحديث، �ص 179 وما بعدها.
)2( ولهذا �سترى المعتزلة ي�سمونهم بالجبرية، وانظر الرازي )اعتقادات(، �ص68.
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ک  گثم ]الزمر/ 62[  ومن �أجل هذا نجد �أحد ه�ؤلاء الأ�شاعرة يقول عن 
فارقوا  »وقد  لهم:  العباد مخلوقة  �أفعال  �أن  اتفاقهم على  �أن حكى  بعد  المعتزلة، 
كما  الله،  �إلا  خالق  لا  يقولون  كانوا  قبلهم  الأمة  ف�إن  الأمة،  ل�اسن  المقالة  بهذه 

يقولون لا �إله �إلا الله«.  وخالفوا �أي�ضًا قوله �سبحانه وتعالى: ثن ڱ  ڱ  ڱ  ں  
ں  ڻ      ڻ  ڻ     ڻۀ  ۀ  ہ  ہ  ہ        ہثم ]الرعد/ 16[)1(. كما يذكر 
�إنكار  يَلزَمُهُ  �أفعاله  يخلق  المرء  �أن  �إلى  المعتزلة  ذهاب  �أن  الغزالي  الإ�سلام  حجة 
لَفُ من �أنه لا خالق �إلا الله، كما يَلْزَمُه ن�سبة الخلق �إلى ما لا  ما �أجمع عليه ال�سَّ

ى من المخلوقين)2(. يُحْ�صَ

ثنے  ۓ   تعالى:  قوله  �إلى  �أي�ضًا  ي�ستندوا  �أن  بعد هذا  ال�سنة  ولأهل 
وذلك حكاية   ،]96 -  95 ]ال�اصفات/  .  ڭ  ڭ  ۇ  ۇثم  ۓ  ڭ    
ر �أ�صنامهم؛ على �أن تكون »ما«  في الآية الثانية  رَدِّ �إبراهيم  لقومه حين كَ�سَّ
ا�سمًا مو�صولًا، لا نافية، فيكون المعنى: كيف تعبدون الأ�صنام التي تَنْحِتُونها من 

الحجر �أو الخ�شب مثلًا والله هو الذي خلقكم وخلق �أعمالكم التي تعملون!

ومع �أنه �سي�أتي جَدَل المعتزلة لخ�صومهم في �صدد ت�أويل هذه الآية و�أمثالها، 
ليجعلها المعتزلة لا تناق�ض مذهبهم �إن لم تُ�ؤَيدْه، ف�إننا نلاحظ �أن ا�ستدلال �أهل 
به  ا�ستدلّ  ما  �إن  وال�سياق.  يتفق  ال�اسبقة لا  ثنہ  ہ  ہ  ہثم  ب�آية:  ال�سنة 

)1(  الإ�سفراييني )تب�صير(، �ص38.
)2( الغزالي )اقت�اصد(، �ص41، 42.
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ثن چ  چ  ڇ  ڇ    بتمامها هكذا:  فقط، وهي  الآية  ه�ؤلاء هو جزءٌ من هذه 
ک   ک   کک   ڑ   ڑ   ژ    ژ   ڈ   ڈ   ڎ   ڎ   ڌ   ڌ   ڍڍ   ڇ   ڇ  
ں   ں   ڱ   ڱ   ڱ   ڳ  ڳ   ڳ    ڳ   گ   گ   گ   گ  

ڻ      ڻ  ڻ     ڻ ۀ  ہ  ہ  ہ        ہ  ھ  ھ  ھثم ]الرعد/ 16[.

عَلنَا  َْجت ِ قبلها، كافيةٌ ب�أن  لتَيْن ونَظْرَةٌ �إلى هذه الآية بتمامها، بل �إلى الآيتين الَّ
الذي  هو  هذا  �أن  �أو  الإن�اسن،  �أفعالَ  الله  خَلْق  م�س�ألة  لي�س  هنا  الأمر  �أن  نفهم 
يُوجِدُها باختياره وقدرته، بل الأمر �أجَلُّ من هذا كله. �إن الله يريد بهذه الآية وما 
هم بما معناه: هل ه�ؤلاء  يَرُدَّ على الكفار الذين جعلوا لله �شركاء، فَحَجَّ قبلها �أن 
ال�شركاء خَلَقُوا �شيئًا كما خَلَق الله، فيكون لهم الحق في �أن يُعْبَدُوا مثله! ثم كانت 
يَخْلُقُوا  �أن ه�ؤلاء الذين زعمهم الكفار �شركاء لله تعالى لم  �أكد الله  �أن  النتيجة 

�شيئًا ما، و�أن الله هو وحده خالق كل �شيء، فهو �إذًا وَحْده الحريُّ بالعبادة.

ا نلاحظ فقط  لا نريد �أن نَهْدِم هنا مذهب الأ�شاعرة في هذه الم�س�ألة، ولكنَّ
عن  �آية  من  جزء  �أو  �آية  اقتطاع  -نعني  بالقر�آن  الا�ستدلال  في  الطريقة  هذه  �أن 
تَدِل بها- لي�س من الحق في �شيء؛ الواجب  �سياقها وت�أويلها بما يتفق ومذهب المُ�ْس
في الت�أويل للقر�آن ملاحظة ال�سياق الذي وردت فيه الآية، وعدم �إكراهها على �أن 

ت�ؤدي وجهة نظر خا�صة. ذلك �أدنى للحق، و�أليق بالقر�آن.
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ب�صفة عامة، وتلك هي  ال�سنة  �أهل  �أو  الأ�شاعرة  و�إذا كان هذا هو موقف 
ما  �إلى  ومذهبهم  ر�أيهم  في  �صدروا  قد  المعتزلة  ف�إن  عنها،  دَرُوا  �صَ التي  العوامل 
�سبق �أن ذكرناه من �أن الإن�اسن يجب �أن يكون له الحرية والقدرة على �أعماله ما 
دام هو م�سئولًا �أمام الله عنها، ومن �أن الله الكامل لا يليق به ولا يمكن �أن نَنْ�سُب 
�إليه  اهم  �أدَّ الذي  المذهب  هذا  المعتزلة  ن  كَوَّ �أن  بعد  ثم  والقبيح.  ال�شر  له خلق 
�آيات ي�ؤوّلونها  العقل والنظر، راحوا يلتم�سون له الدليل من القر�آن، وذلك من 
بح�سب هذا المذهب. ولْنَنْظُر الآن بع�ض هذه الآيات يتداولها الطرفان: الأ�شاعرة 

والمعتزلة، وي�ؤولها كلٌّ منهما بما يتفق ومذهبه.

ا- �  �  � �مثلًا في قوله تعالى: ثن ٱ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻپ  پ  پ  پ  
ڀ   ڀ  ڀ  ڀثم ]الأنفال/ 17[، وذلك يوم »بدر«)1( حين قال 
بع�ض الم�سلمين �أنا قَتَلْت وقال الآخر و�أنا فَعَلْت، وحين رمى الر�سول وجوه 
قري�ش بِقَبْ�ضة من التراب وقال: �شاهت الوجوه – نقول في هذه الآية ترى 
مْي للم�سلمين والنبي من جهة، وله هو نف�سه من  �أن الله �أ�اضف القتل والرَّ
�أن  ال�سنة،  �أهل  بري والرازي من  الطَّ �أخرى. ومعنى هذا، كما يرى  جهة 
العبد لي�س م�ستقلاًّ بفعله، بل لي�س له في الفعل �إلا الك�سب، و�أما الإن�شاء 
�أن  �إلا  المعتزلي  �شَريُّ  َْخم  الزَّ يجد  وهنا لم  وحده)2(.  فلله  للفعل  والإيجاد 

)1(  هي �أول معركة كانت بين الر�سول والم�شركين وفيها انت�صر الم�سلمون.
.A56 )2( الطبري )تف�سير(، ج9: 127؛ الرازي )تف�سير(، ج3: 370؛ الأن�اصري )فتح( ورقةِ ِ
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التراب  بقب�ضة من  الم�شركين  الر�سول  رَميُ  ب�أنه في هذه الحالة كان  يُ�سَلِّم 
ا، لم يكن يمكن �أن يكون له هذا الأثر العظيم لولا �أن  لي�س �إلا عملًا رمزيًّ
مية لم توجد �أ�صلًا من الر�سول)1(. ولكن  الرامي حقيقة هو الله، وك�أن الرَّ
�إن �أمكن �أن نقبل للزمخ�شري هذا الت�أويل فيما يخت�ص بالرمي، ف�إنه من 
ا  غير ال�سهل �أن نقبل مثله فيما يخت�ص بالقتل. ذلك ب�أن القتل با�شره حقًّ
الم�سلمون ب�شكل عادي، كما يقع دائمًا، ومع هذا �أثبته الله لنف�سه بعد �أن 

�أ�اضفه لهم �أوّلًا.

ہ   ثنہ   بقوله:  قريبًا)2(  تقدم  كما  ال�سنة،  �أهل  ي�ستدل  ب-  �وعندما 
لم  مُ�ْس »�أبو  ا  معتزليًّ رًا  مُفَ�سِّ نجد  مذهبهم،  على   ،]62 ]الزمر/  ہثم  ہ  
قْدير لا  التَّ به  يراد  �أن الخلق هنا  �إلى  الأ�صفهاني )+322-933(«  يذهب 
الإيجاد وهذا �أحد معانيه في اللغة. »ف�إذا �أخبر الله عن عباده �أنهم يفعلون 
ر هو ذلك الفعل ولم يوجده؛ في�صحُّ �إذًا �أن يقال �إن  الفعل الفلاني فقد قدَّ
ا  الأ�صفهاني متكلمًا معتزليًّ بعد  �أوجده«)3(. ونجد  و�إن لم يكن  الله خلقه، 
ن�سبة الخلق  ب�أن  الأنعام )6: 102(  �سورة  النَّ�ص من  ي�ؤوّل مثل هذا  �آخر 
ة)4(؛ وذلك  ِربْ �إلى الله في هذه الآية لا يدل في �شيء على �صحة قول المجُ

)1(الك�شاف، ج2: 119.
)2( الك�شاف، �ص60؛ والرازي )تف�سير(، ج3: 117.

)3( الأ�صفهاني، �ص67.
)4( يريد بهم الأ�شاعرة و�أهل ال�سنة عامة.
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لأن المراد، كما يقول، الله خالق كل �شيء مما ي�صح �أن يو�صف ب�أنه مخلوق، 
ولي�س كذلك �أفعال الإن�اسن التي هي من خلقه. ومثل هذا قول القائل: 
هذه  �أن  هذا  ومعنى  م�أكولًا)1(  يكون  �أن  ي�صح  مما  �أي  �شيء،  كل  �أكلْتُ 
�أنها  �إلّا  لفظ »كل«،  وهو  العموم  يدل على  ما  فيها  و�إن كان  ومثلها،  الآية 
مخ�صو�صة بما ي�صح �أن يتعلق به خلق الله. ويدل لذلك ما جاء بعد تلك 

الآية في �سورة الأنعام نف�سها من قول الله: ثن ڦ  ڦ  ڄ  ڄ  ڄ  ڃ  
]الأنعام/ 104[.  چڇ  ڇ  ڇ  ڇثم  ڃ   ڃچ  چ   
َّْرتك، �أي  فهذا ت�صريح، كما يقول المعتزلة، بكون العبد م�ستقلاًّ بالفعل وال

بكون فعله مخلوقًا له و�إلاَّ لما كان م�ستقلاًّ به)2(.

ثنے  ۓ  ۓ   بقوله:  �أي�ضًا  لمذهبهم  الا�ستدلال  ال�سنة  لأهل  �صحّ  حـ- �و�إذا 
»ما«   بجعل   ،]96  -  95 ]ال�اصفات/  ثم  ۇ   ۇ   ڭ   ڭ     . ڭ    
مو�صولة يراد بها الأعمال، ف�إن المعتزلة ي�ستدلون بهذه الآية نف�سها لمذهبهم 
بت�أويلها هكذا. والله خلقكم وخَلَق ما تعملون فيه من الحجارة والخ�شب التي 
تتَّخذون منها �أ�صنامًا وتعبدونها)3(. وهذا الت�أويل يوجد له مثيل في القر�آن 
ي�شهد ب�أنه ي�صلح �أن يكون مُرادًا هنا. من ذلك �أن مو�سى حين ر�أى الحبال 
نع �سحرة فرعون، خاف �أن يَفْتِنُوا النا�س بهذا  اتٍ ت�سعى بِ�صُ قد �اصرت حيَّ

)1( عبد الجبار )تنزيه(، �ص124.

)2( الرازي )تف�سير(، ج3: 117.
)3( المرت�ضى )�أمالي(، ج4: 143. 
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التي  الحبال  لِتَبْتَلعَ  ع�اصه  ب�إلقاء  حينئذ  الله  ف�أمره  لوه،  وخَيَّ �صنعوه  الذي 
جعلوها حيات، وذلك حين يقول: ثن ڤ  ڤ  ڤ  ڦ  ڦ .  ڦ  
ڄ  ڄ  ڄ       ڄ  ڃ   .  ڃ  ڃ  چ  چثم )يريد الع�اص( ثن  چ  چ  
ات  حرة حيَّ ڇثم ]طه/ 67 - 69[، يريد الحبال التي �اصرت بفعل  ال�سَّ

ت�سعى على الأر�ض �أمام النا�س.

د-   �وحين يحتج الأ�شاعرة �أي�ضًا بقول الله: ثنٿ  ٿ  ٿ   ٹ  ٹثم ]النحل/ 17[ 
على �أن الإن�اسن لا يخلق �أفعال نف�سه، ما دام الله قد خ�صَّ نف�سه وحده في 
د على هذا الا�ستدلال يُعْوِزُ  ة، لا نجد الرَّ مقام الاعتزاز والتَّمدّح ب�صفة الخالقيَّ
�أَوْجُه كما يذكر  وا على هذا الا�ستدلال بع�شرة  �إن ه�ؤلاء ردُّ ا،  المعتزلة. حقًّ
– �أن الأمر لا يتعلق بخلق الإن�اسن  ر�أينا  ها في  �أهمُّ – وهو  الرازي، ومنها 
هو  هنا  المراد  �إن  بكثير.  ذلك  من  �أهمُّ  الأمر  بل  لها،  الله  خَلْق  �أو  لأفعاله 
المقارنة بين الله الذي يخلق ما تقدم ذكره، في الآيات ال�اسبقة لهذه الآية، من 
ال�سماوات والأر�ض والإن�اسن والحيوان والنبات والبحار والنجوم والجبال، 
وبين من لا يَقْدِرُ على خلق �شيء �أ�صلًا. يريد القر�آن �أن يقرر بهذه الآية �أن 
من كان خالقًا لهذا كله كان هو الإله وحده)1(. وهكذا، لي�س الأمر كما ذهب 
�إليه الأ�شاعرة من �أن الأمر هو في خلق �أفعال الإن�اسن، بل هو �أخطر من ذلك 

ا في ر�أي المعتزلة بحق. كثيًرا جدًّ

)1(  الرازي )تف�سير(، ج4: 130.
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�إبراهيم و�إ�سماعيل كما حكاه القر�آن  هـ-  �والأ�شاعرة يروْن بعد هذا �أن في قول 
م، ثنڤ  ڤثم ]البقرة/ 128[ طلبًا  عنهما، وهما يرْفَعَان �أُ�سُ�س البيت المحُرَّ
ازي، دليلٌ على �أن فعل العبد من خَلْق  وبة من الله. وهذا كما يذكر الرَّ للتَّ
لًاا �أو جَهْلًا وعبثًا، ما دام �أمر ذلك  َ الله؛ و�إلّا لكان طلب التوبة من الله ُحم
و�إن  المعتزلة،  �أن  على  يخلقه)1(.  �أو لا  يخلقه  �أن  ولي�س لله  نف�سه،  للإن�اسن 
وا ب�أن هذا �صريح الآية، يرَوْن هذا ال�صريح مُعَارَ�ضٌ بما جاء في �آية �أخرى.  �أقرُّ
ا ك�إبراهيم و�إ�سماعيل  حقيقة، نجد الله نف�سه، لا واحدًا من خَلْقه و�إن كان نبيًّ

قد يجوز عليه �أن يُخْطِئ في فَهْم ما يت�صل بذات الله و�صفاته، يقول: ثن ٱ  
ا  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  پ  پ  پ ثم ]التحريم/ 8[ )�أي �اصدقة(. و�إذًَ
يقول المعتزلة: »لو كانت التوبة فعلًا لله تعالى لكان طلب الله �إياها من العبد 
الآية  في  ڤ  ڤثم  ثن  قوله:  حَمْلُ  وجب  هذا،  ثبت  و�إذا  وجَهْلًا،  محلًاا 

الأولى على التوفيق للتوبة ... �أو على قبول التوبة من العبد«)2(.

و-  �والآن �سنجد لوناً �آخر من الخلاف في الت�أويل تَدُور الخ�صومة فيه على الحقيقة 
ڭ    ثن  طعامه:  في  حتى  عليه  بِنعمِه  الإن�اسن  رًا  مُذَكِّ الله  يقول  والمجاز. 
ڭ  ڭ  ڭ  .  ۇ  ۆ  ۆ  ۈ   .  ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ  .  ۉ  ۉ    
ېثم ]عب�س/ 24 - 27[ �إلخ. هنا، كما هو وا�ضح، �أ�اضف الله �إلى نف�سه 

)1(  الم�صدر نف�سه، ج1: 511
)2( الم�صدر نف�سه.
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من  ونحوه  الَحبّ  و�إنبَْات  بالحرث،  الأر�ض  �شق  المطر،  �إنزال  الأفعال:  هذه 
�أنواع النبات والزروع. ومعنى هذا �إذا فهمنا الكلام على الحقيقة لا المجاز، �أن 
�شق الأر�ض بالحرث فعل الله لا فعل الإن�اسن، مَثَلُهُ مَثَل �إنزال المطر و�إنبات 
الزروع وغير هذا وذاك من الأفعال الأخرى)1(. لكن الزمخ�شري من �أ�اسطين  
]ر�ؤ�اسء[ الاعتزال يقرر �أن �إ�سناد ال�شق ]الحرث[ لله في الآية من باب المجاز، 
ا فهو الإن�اسن كما هو مُ�شاهَد  باعتبار �أن الله هو ال�سبب، و�أما الفاعل له حقًّ

وملمو�س)2(.

ف�إننا  الآيات،  هذه  ت�أويل  في  الخلاف  في  هنا  كلمة  نقول  �أن  لنا  كان       �و�إذا 
الأفعال  �أن  من  اف«   »الانْتِ�صَ �اصحب  المنير  ابن  ملاحظة  على  لًا  �أَوَّ نوافق 
الخا�صة بخلق الإن�اسن، في الآيات التي �سبقت هذه الآيات مو�ضوع النزاع، 
قد �أ�اضفها الله �إلى نف�سه، و�أن هذه الإ�اضفة على �سبيل الحقيقة، وكذلك فعل 
بات من الأر�ض في هذه الآيات الأخيرة)3(. هذا مما لا  �إنزال المطر و�إنبات النَّ
ريب فيه وما لم يعتر�ض عليه الزمخ�شري. لكن �شق الأر�ض بالحراثة يجب 
على ما نرى �أن يكون �إ�سناده لله على المجاز من باب �إ�سناد الفعل �إلى �سببه؛ 
ا. ولي�س هذا هو كل ما نريد �أن نقوله  �إذ �إن الفاعل له �أمامنا هو الإن�اسن حقًّ
�أي�ضًا لله  نَادِ هذا الفعل ]الحراثة[  �إ�ْس هنا، بل نريد �أن نقول ب�أنه قد يكون في 

)1(  ابن المنير )الانت�اصف(، ج4: 185 و186.
)2( الك�شاف، ج4: 186.

)3( الانت�اصف، ج4: 185 و186.
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ُعِين وهو الله،  تَنْبيهٌ لنا على �أن الحق هو �أن فعل الإن�اسن ي�صدر عنه، ولكن ِمب
فَرايينى، لا �أن الأمر كما يقول الأ�شعري نف�سه  كما �سبق �أن ذكرنا عن الإ�ْس

من �أنه لا ت�أثير مطلقًا لقدرة الإن�اسن في فعله)1(.

ٿ   ٿ   ٿ    ٺ      ٺ   ٺ   ثن  الله:  بقول  فرحًا  يَطِيُرون  المعتزلة  ز- �ونجد 
ڦ   ڦ   ڦ   ڦ   ڤ   ڤ   ڤ   ٹ   ٹ   ٹ   ٹ   ٿ  

�صحة  على  دلالة  الآية  هذه  في  يجدون  لأنهم   ،]148 ]الأنعام/  ڄثم 

مذهبهم من �أن المرء حُرٌّ في عمله؛ يُوجِدُه بقدرته. �إنهم يقولون �إن هذا الذي 
بِبَ�أ�سِه وعذابه، هو مذهب  �إياهم  دًا  ا لهم ومُتَوَعِّ حكاه الله عن الم�شركين، ذامًّ
]بالتخفيف[ ت�صريح من  كَذَبَ  باطلًا وبخا�صة وقراءة  �إذًا  ة)2(. فيكون  َ ِربْ المجُ
منهم  �أراد  الذي  هو  الله  �أن  من  قالوه  فيما  كَذَبُوا  الم�شركين  �أولئك  ب�أن  الله 
�أن يُ�شْرِكوا، فيكون �إذًا ما تقوله الج برة في ذلك ]كَذِبٌ[ �أي�ضًا. ولكن قراءة 
ب  كذَّ هي  الم�شهورة  القراءة  بل  الم�شهورة،  هي  لي�ست  ]بالتخفيف[  كَذَبَ 
]بالت�شديد[. وهنا لا يَعْيَى المعتزلة بحل هذا الاعترا�ض. �إنهم يرون �أن المعنى 
به بزعمه �أن ما هو عليه من  مَن ف�إنه كذَّ ا فيما م�ضى من الزَّ ب نبيًّ �إذًا �أن من كَذَّ
الكفر وعدم الإيمان هو بم�شيئة الله وخَلْقه، فلا معنى لأن يطلب مني النبي تَرْك 

!)3( َّ ما �أراد الله لي وخَلَقَه ِيف

)1( انظر الرازي )مح�صل(، �ص140 و141. 
)2( يريد الأ�شاعرة �أو �أهل ال�سنة عامة، كما �سبق �أن �أ�شرنا �إليه.

)3(  الرازي )تف�سير(، ج3: 171 و172.
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د في تف�سيره الكبير على  بَ نف�سه كما نعرف للرَّ       �    �على �أن الرازي، الذي نَ�صَ
رهم  ة، رد على ت�أويلهم لهذه الآية نف�سها)1(، ثم ذكَّ ت�أويلات المعتزلة المذهبيَّ

بالآية التي تَلَتْها مبا�شرة، نعني قوله تعالى: ثنڈ  ڈ  ژ  ژڑ   ڑ  ک  
ک  کثم ]الأنعام/ 149[؛ ففي هذه الآية ت�صريح ب�أن الاهتداء 

مُتَعَلق بالله الذي يهدي من يريد، لا �أنه فِعْلٌ يَخْلُقُه لنف�سه)2(.

ح-  �ومهما يكن، ف�إنه ي�شهد للمعتزلة �آيات �أخرى لا تُعْوِزُها ال�صراحة في الدلالة 
على �أن الله ترك للعبد اختيار �أفعاله الخا�صة و�إ�صدارها.

      �من هذه الآيات قوله: ثن ی  ی  ی  ئج  ئح  ئم  ئى  ئي  
بج   بخ  بم  بى  بي  تجثم ]�آل عمران/ 165[. نزلت هذه الآية، بعد 
ما هُزِمَ الم�سلمون في غَزْوة �أُحد التي كانت بعد غزوة بَدْر التي انت�صروا فيها 
ا منهم �أن الن�صر كان  ب الم�سلمون من غَلَبةِ الم�شركين ظَنًّ انت�اصرًا كبيًرا، فتعجَّ
من الواجب �أن يكون لهم ما داموا يدافعون عن الدين الحق فَرَدَّ الله عليهم 
ب�أن بََّني لهم �أنه لا وَجْهَ للعجب، �إذ �إن هزيمتهم �أمرٌ جاءهم من �أنف�سهم وفعلوه 
ر المعتزلي يَذْكُر ب�صدد  مّاني المف�سِّ هم. ومن �أجل هذا نجد عَلِيَّ بن عي�سى الرُّ
ة؟ الجواب  َ ِربْ المجُ الآية دلالة على بطلان مذهب  »ويقال هل في  الآية  هذه 
نعم؛ قل هو ]�أي الانهزام[ من عند �أنف�سكم، ولو لم يفعلوه لم يكن من عند 

)1(  الرازي )تف�سير(، �ص172 و173. 
)2( الم�صدر نف�سه، �ص173.
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�أنف�سهم، كما لو فعله الله جَلَّ وعزَّ لكان من عنده«)1(. على �أن لنا �أن نلاحظ 
ة �أن يقولوا �إن الن�صر والهزيمة كلاهما من الله و�إيجاده، يُ�صيبُ  �أن لأهل ال�سنَّ
�أي�ضًا  ل  فَ�ضُّ التَّ �أو ح�سب  الناحيتين،  ي�شاء ح�سب الا�ستحقاق في  بهما من 
ر وما ينا�سبه من �إنعْام الله  �ْص في الن�صر. ومن ثَمَّ ]�أي من �أجل هذا[ نجد النَّ
يُ�اضف لله ب�صفة عامة، والهزيمة ونحوها تُ�اضف للإن�اسن ب�سبب ما جَنَت يداه 
من �أ�سبابها. ويكفي �أن نذكر في هذا ك�سَنَدَ �أو دليل قول القر�آن في ال�سـورة 

نف�ســـها: ثنٺ  ٺ  ٺ  ٿثم ]�آل عمران/ 123[ ثن گ    گ   ڳ  
ڳ  ڳ  ڳثم ]�آل عمران/ 126[، وقوله: ثن بج  بح  بخ     بم   بى  بيتج  تح  

تخ  تم   تى   تي  ثج   ثم ]الن�اسء/ 79[، ونعتقد �أن هذا وا�ضح لا يحتاج 
لتطويل.

رَاحة ما لي�س من  �     �ومن هذه الآيات التي ي�ستدل بها المعتزلة، وفيها من ال�صَّ
ثنڃ  ڃ  ڃ   تعالى:  قوله  لمذهبهم،  لت�شهد  الخ�صوم  ي�ؤوّلها  �أن  ال�سهل 
چ   چ  چ  ثم ]الكهف/ 29[. حقيقة، جَعْلُ الإيمان والكفر �إلى م�شيئة 
الإن�اسن بهذه ال�صراحة �أعْطى للمعتزلة الحقَّ في �أن يقولوا هذه الآية �صريحة 
�ض �إلى العبد واختياره،  »في �أن الأمر في الإيمان والكفر والطاعة والمع�صية مُفَوَّ

فمن �أنكر ذلك فقد خالف �صريح القر�آن«)2(.

 .A )1(  الرماني ورقة B135 و 136 
)2( الرازي )تف�سير(، ج4: 319.
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ط-  �و�أخيًرا، في اعتماد المعتزلة على القر�آن وت�أويل كثير من �آياته ح�سب مذهبهم، 
ل«   نرى من الخير ، �إن لم نقل من ال�ضروري، الإحالة على كتاب »المحَُ�صَّ
بالقر�آن في هذه  المعتزلة احتجوا لمذهبهم  �أن  الم�ؤلِّف  للرازي. لقد ذكر هذا 
مع  �آخر  بعد  واحدًا  الع�شرة  الأوجه  هذه  وذكر  �أوجه،  ع�شرة  من  الم�س�ألة 

الآيات المنا�سبة لكل منها)1(.
�ونحن نكتفي ب�أن نذكر من هذه الأوجه ما يَرْجِعُ �إلى �إ�اضفة القر�آن الفعل 
مّ  �إلى الإن�اسن، و�إلى ما فيه من المدح على الإيمان والخير ب�صفة عامة، والذَّ
�إرادته،  على  الإن�اسن  �أفعال  تعليق  من  فيه  وما  والع�صيان)2(،  الكفر  على 
ومن الأمر بفعل الخير والم�اسرعة فيه، وهذا لا يَتَ�أَتَّى �إلا �إذا كان للمرء �أن 
الإقرار من  �أخيًرا من  فيه  وما  �إرادته وقدرته،  به بمح�ض  الم�أمور  يفعل هذا 
هَنَات  بما عملوا من  �آخر  والع�اصة من جانب  والكفار  تارة  الأنبياء  جانب 
نف�سه  والرازي  �أنف�سهم)3(.  �إلى  و�إ�اضفتها  �سيئات  �أو  ا[  ]ذنوب �صغيرة جدًّ
فْ�صيليَّ  بعد هذا لم يَحلَّ هذه الم�شكلة، بل اكتفى بالقول ب�أن الكلام التَّ
الم�ؤلفات  في  يكون  المعتزلة  بها  ا�ستدلّ  التي  الآيات  هذه  من  كل  على 
لة)4(! ونحن من جانبنا نذكر �أن بع�ض هذه الآيات �سبق �أن  الأخرى المطوَّ

)1(  المح�صل، �ص142 - 143
)2(  المح�صل، �ص142.

)3(  الم�صدر نف�سه، �ص143.

)4(  الم�صدر نف�سه، �ص144.
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مْنا المناق�شة فيها بين المعتزلة وخ�صومهم، و�أن المناق�شة في البع�ض الآخر  قَدَّ
لي�ست �إلاَّ على مِثال ما �سبق ذكره منها. و�إذًا فلا داعي للإطالة ببحثها.

�والآن، وقد عرفنا ما كان للقر�آن من �أثر توْجيه كل من فَرِيقي �أهل ال�سنة 
والمعتزلة �إلى المذهب الذي قال بالن�سبة لعمل الإن�اسن، وهل هو مخلوق 
�إذًا  له �أو لله، �أي من ناحية ما يجب لله من القدرة التامة المطلقة، فيجب 
�أن يكون كل �شيء من خَلْقه و�إيجاده كما يقول الأولون، ومن ناحية ما 
هو مقدر عقْلًا و�شرعًا من �أن الإن�اسن �سَيُحا�سَبُ على عمله؛ فيجب �إذًا �أن 
ا فيه وداخلًا تحت قدرته كما ذهب �إليه الآخرون – نقول، والآن  يكون حُرًّ
نتناول نف�س الم�س�ألة، �أو بالأحرَى جانبًا �آخر منها، من ناحية �أخرى �سبق 
�أن �أ�شرنا �إليها)1(. هذا الجانب �أو الناحية الأخرى هي ، هل الله، لأنه مطلق 
الإرادة والقدرة، قد يريد ال�شر ويقدر على فعله، �أو لأنه كامل كل الكمال، 
لا يريد �شيئًا من هذا ولا يقدر على خلقه و�إيجاده، و�أن ما في العالم من �شرٍّ 

مرجعُه فقط �إلى فعل الإن�اسن وغيره مما خلق الله؟

نة  �هذه الناحية من البحث كان من ال�ضروري �أن تثير الخلاف بين �أهل ال�سُّ
تَوْحِيَ فيها المختَلفون القر�آنَ  والمعتزلة، كما كان من ال�ضروري �أي�ضًا �أن يَ�ْس
�أييد لما يقولون. وبالفراغ من  �أو يحاولوا على الأقل �أن يجدوا منه العون والتَّ

)1(  انظر ما تقدم، �ص 130.
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هذه الناحية من البحث، نكون قد انتهينا من بحث م�شكلة العمل بين الله 
وبين الإن�اسن. 

مذهب  عليها  يقوم  التي  الخم�سة  الأ�صول  من  هام  �أ�صل  »العدل«  �إن 
هو  ما  على  والتوحيد«،  العدل  »�أ�صحاب  �أنْفُ�سَهُمْ  ون  لَيُ�سَمُّ �إنهم  حتى  المعتزلة، 
معروف. ومن العدل عندهم وجوب الحرية والقدرة للإن�اسن على �أن يفعل �أو �ألاَّ 
يفعل ما يريد كما ر�أينا. وكذلك من العدل �أن يفعل الله لعباده ما هو »الأ�صلح«، 
فلا يريد لهم �إلاَّ الخير، ولكن هناك اعتبارًا �آخر دَعَا المعتزلة �إلى هذا الاتجاه، وهو 
هو خير  ما  كل  �إلا  عنه  دُرَ  يَ�ْص �ألّا  يوجب  الذي  الله  كمال  �أي�ضًا-  عرفنا  -كما 

وكمال، �أما �أهل ال�سنة فلا يرون �شيئًا ما واجبًا على الله تعالى بحال)1(.

وكان من هذا الأ�صل، كنتيجة �ضرورية، �أن المعتزلة يرون �أن الله، كما لم 
ال�شرور  عام  بوجه  �أي�ضًا  يخلق  الإن�اسن، لم  ت�صدر عن  التي  ال�شر  �أفعال  يخلق 
والأ�ضرار الطبيعية الموجودة في هذا العالم. وذلك لأن ت�أثير الله في العالم يجب 
�أن يَدُور حَوْل »ال�صلاح والأ�صلح«  للإن�اسن، و�أن كل ما يخالف ذلك لا يمكن 

�أن يكون مخلوقًا لله)2(. ولما رَ�أَى المعتزلة الله يقول: ثن ٿ  ٿ  ٹ  ٹٹ  
ڤ   ڤ  ڤثم ]الفلق/ 1 - 2[، ومعنى هذا �أن الله خلق مع الخير بع�ض ال�شرور، 

)1(  �انظر في هذا الأ�صل �أي كتاب من كتب علم الكلام؛ الإ�سفراييني )تب�صير( مثلًا �ص39، الغزالي )اقت�اصد(، 
�ص83و 84 الرازي )مح�صل(، �ص147 و 148.

)2( جولد زيهير )الاتجاهات(، �ص 176 = 171 من الترجمة العربية.
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ذهبوا �إلى قراءة الآية الثانية هكذا: )من �شرٍّ ما خلق(؛ �أي بتنوين الراء في »�شر«، 
وجعل »ما«  بعدها حرف نفي، فيكون المعنى العام: �أعوذ بالله من �شر لم يخلقه، 

بل هو من خلق الإن�اسن والحيوان والطبيعة)1(.

لكن �أهل ال�سنة لا يرون �صحة هذه القراءة، بل �إن �أحدهم يراها تحريفًا من 
المعتزلة للآية)2(. ونحن نظن �أن �سياق الكلام في هذه ال�سورة ي�اسعد على قراءة 
ذ بالله من ال�شرور التي تكون في الطبيعة  التخفيف، وعلى �أن يكون الأمر هو التعوُّ
بيبه. على �أن كَلِمَتنا في هذه  بخلق الله، �أو من الإن�اسن �أو الحيوان بتقدير الله وت�ْس

الخ�صومة بِنَوْعَيْها �أو ناحِيَتيْها �ستكون �إن �شاء الله عند تمام الحديث.

وقبل �أن ن�سير في البحث طويلًا في هذه الناحية، يَحْ�سُن �أن ن�شير �أولًا �إلى 
�أن الخلاف في م�س�ألة »الفعل« ب�صفة عامة بين المعتزلة و�أهل ال�سنة يرجع، فيما 
يرجع، �إلى الخلاف بين الفريقين في فهم معنى الإرادة من الله. يرى الأولون �أن 
�إرادة الله هي موافقة �أمْرِه، فكل ما �أمر به فهو مُرَادٌ له، وكل ما نهى عنه فهو غير 
فَق  �إنه بما �أنه من المتَّ مُراد منه)3(. ويقولون بعد هذا، تطبيقًا لهذا المبد�أ �أو الفهم، 
عليه  �أن الله لا ي�أمر �إلاَّ بما هو خير، فيجب �أن يكون من المتفق عليه �إذًا �ألّا يريد 
ال�شر مطلقًا، كما هو مذهبهم. لكن الأمر لي�س كذلك لدى �أهل ال�سنة. �إن ه�ؤلاء 

)1(  انظر الزمخ�شري )ك�شاف( وكذلك جولد زيهير )الاتجاهات (، �ص 177= 172 من الترجمة العربية.
)2( ابن المنير )على هام�ش الك�شاف للزمخ�شري(، ج4: 243و 244.

)3( الرازي )الأربعين(، �ص244 – 248.
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يرون �أن �إرادة الله توافق عِلْمه، فكل ما عَلِمَه �أزلًا �أن �سيكون فهو مُرَادٌ له، وما علم 
�أنه لن يكون فهو غير مراد له)1(. وكانت النتيجة المنطقية لهذا الفهم هي �أن كل 
رٌ من الله ومعلوم له �أزلًا، بلااتفاق  ما يقع في هذا العالم من خير �أو �شر فهو مُقَدَّ
بينهم وبين خ�صومهم، و�إذًا يكون الحق على حَ�سَب هذا المبد�أ �أو الفهم �أن يكون 

ال�شرُّ مُرَادًا لله �أي�ضًا كالخير.

من �أجل هذا يكون مو�ضعُ النزاع، �أو بعبارة �أخرى محلُّ البحث، هو هل 
لَة بالأمر كما يرى المعتزلة، �أو بالعلم كما يرى �أهل ال�سنة؟ و�إلا، �إن  �صِ الإرادة مُتَّ
بُوه  ا �أن يُ�سَلِّم لهم ما رتَّ �سُلِّم له�ؤلاء �أو �أولئك ر�أيهم في هذه ال�صلة، يجب منطقيًّ
على ذلك من �أن الله لا يريد ال�شر ولا يخلقه، �أو �أن الأمر بالعك�س من �أنه يريده 

ويخلقه كما ي�شاء)2(.

َْرنْجع الآن �إلى ما كنا ب�سبيله، �أي �إلى بيان مَدَى �إفادة كل من الفريقين؛  وَل
كما  ال�شر  يخلق  الله  �أن  من  مذهبه؛  �إقامة  في  القر�آن  من  والمعتزلة،  ال�سنة  �أهل 
يخلق الخير، كما يرى الأولون، لأنه تام القدرة، �أو لا يخلقه ولا يريده، كما يرى 

الآخرون، لأنه عادل كل العدل وكامل كل الكمال.

 ،]31 ]الفرقان/  ىثم  ې   ې   ې   ې   ۉ   ۉ    ثن  الله:  ا-  �يقول 
ثنۓ  ڭ    ڭ  ڭ  ڭ  ۇ  ۇ  ۆ   كما يقول: 

)1(  الم�صدر نف�سه؛ وانظر �أي�ضًا الرازي )تف�سير(، ج4: 138.
)2( ترجع في بيان جمع كل من الفريقين ومناق�شتهما �إلى الرازي )الأربعين(، �ص244 وما بعدها.
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القر�آن،  في  كثير  و�أمثالهما  الآيتين،  هاتين  فمن   .]123 ]الأنعام/  ۆثم 
�أن الله كما يكون منه الخير يكون منه ال�شر.  ي�أخذ �أهل ال�سنة الدليلَ على 
ذلك لأن الآية الأولى تدل على �أن عداوة المجْرم لر�سُول زمَنِه من جَعْل الله 
، بل كفر)1(. كما �أن الآية الثانية تدل  وخَلْقه، ولا �شك �أن تلك العداوة �شرٌّ
لُّوهم عن  لِيُ�ضِ بلدهم  ب�أهل  َْميكُرُوا   �أن  المجرمين  �أراد من  الله  �أن  على  ها  بِنَ�صِّ

الحق، وذلك �شرٌّ بلا ريب �أي�ضًا)2(.

ڱ   ڳ   ڳ   ڳ   ثن  قوله:  �آخر  مو�ضع  في  القر�آن  في  جاء  وكذلك 
ہ   ہ   ۀ   ۀ   ڻ   ڻ  ڻ   ڻ    ں   ں   ڱ   ڱ    ڱ  

ہثم   ]الأنعام/ 122[.

]�إبراهيم/  ڦثم  ڦ   ڤ  ڤ  ثنڤ  �إبراهـيم:  لدعاء  حكاية  وقوله 
35[ في�أخذ �أهل ال�سنة من هاتين الآيتين �أي�ضًا �أن الكفر، كالإيمان، من خلق الله 
�أي�ضًا. وذلك لأن الآية الأولى، وهي من �أقوى الأدلة لمذهبهم، تجعل »الإحياء«  
كما  له)3(.  والهداية  الحق  معرفة  عن  كناية  وهما  خَلْقه،  ومن  الله  من  و»النور«، 
وبنيه  يُبْعِدَه  �أن  الله  من  طلب  �إبراهيم  �أن  في  بِلَفْظِها  �صريحة  الأخرى  الآية  �أن 

)1(   الرازي )تف�سير(، ج5: 21.
)2( الم�صدر نف�سه، ج3: 145.

)3( الرازي )تف�سير(، ج3: 145.
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عن  الإبْعاد  �أنَّ  هذا  ومعنى  بالله،  وال�شرك  الكفر  عن  �أي  الأ�صنام؛  عبادة  عن 
لأهل  يتمَّ  لكي  ثم،  وحده)1(.  الله  من  �إلا  لي�س  الإيمان،  من  قريب  كالتَّ ال�شرك 
ال�شيء  يقدر على  ب�أن من  يقولوا  �أن  يريدون، يجب  ما  الا�ستدلال على  ال�سنة 

يقدر طبعًا على �ضده، و�ضد �إبعاد الله من ي�شاء عن الكفر �أن يوقع فيه من يريد.

ب- �لكن المعتزلة لا يرون عناءً مّا في ت�أويل هذه الآيات الأربع و�أمثالها بما لا يعار�ض 
مذهبهم. مثلًا في الآية الأولى يرون �أن ثن  ڤ  ڤ  ڤ  ڤثم �إلخ. معناه 
ائي �أحد �شيوخ المعتزلة. وهذا الت�أويل معروف  ا للنبي عدوه؛ كما يقول الُجبَّ نَّ بَيَّ
الآية  ل�ص)2(. وفي  �أنه  نْت  بَيَّ �إذا  ا«،  لِ�صًّ مثلًا: »جعلت فلان  فيقال  اللغة،  في 
الثانية يرى الجبائي �أي�ضًا �أن الت�أويل الحق هو جعل »اللام« في قوله »ليمكروا 
ورة، نعني لا »لام«  التعليل. ويكون المعنى �أن الله  ْري فيها«، »لام« العاقبة وال�صَّ
جعل في كل بلد كبارها، فكانت العاقبة �أن �اصر ه�ؤلاء الكبار مجرمين يمكرون 
َّا لم يمنع  ب�أهلها وي�ضلونهم. ويرى غير الجبائي من المعتزلة �أي�ضًا �أن الله تعالى َمل
ه�ؤلاء الكبار من المكر بال�ضعفاء، �اصر الأمر �شبيهًا بما لو كان �أراد ذلك منهم، 

ويكون الكلام �إذًا قد جاء على �سبيل الت�شبيه والمجاز)3(.
ولم يقف المعتزلة عند ت�أويل الآيات التي ا�ستند �إليها خ�صومهم كما ر�أينا، 
ه لمذهبهم. لنقر�أ مثلًا قوله تعالى:  بل �إنهم وجدوا في القر�آن �أي�ضًا، ما ي�شهد بن�صِّ

)1(  الم�صدر نف�سه، ج4: 72.
)2(  الرازي )تف�سير(، ج5: 21.

)3( الم�صدر ال�اسبق نف�سه، ج3: 145.
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ثنی  ی  ی  ی  ئجثم ]�آل عمران/ 108[ هذه الجملة، وهي جزء من 
�آية، تدل في ر�أي الجبائي على �أن الله لا يريد �شيئًا من ال�شر مطلقًا، نعني �سواء 
�أكان فِعْلًا �اصدرًا عنه هو نف�سه، �أم كان فعلًا من �أفعال الإن�اسن، ولماذا؟ لأن الله 
�أداة  بعد  »ظُلْم«  نكرة  �إذ جاءت كلمة  الظلم،  نوع من  �أيّ  �إرادة  نف�سه  نفى عن 

النفي، والنكرة في �سياق النفي تفيد العموم كما يقول النُّحاة)1(.

لكن �أهل ال�سنة يجيبون بل�اسن �أحد رجلااتهم؛ فخر الدين الرازي المتكلم 
َ لا يجوز �أن يكون هنا نَفْي �أنه يريد الله �أن يَظْلِم �أحدًا من  والمف�سر المعروف، ب�أنه ِمل
عباده، فيمنع عنه جزاء ما عمل)2(. �أي لا نفي الذي يعتبرونه ظُلمًا ب�صفة عامة! 
بُوقةً ب�آيتين )106 – 107( جاء  وفي الحق، �إنه بالرجوع �إلى �سياق الآية نجدها مَ�ْس
فيهما �أمر الآخرة، وما يكون فيها من جزاء كُلِّ �إن�اسن على ما عمل في هذه الحياة 
نة �أن الله لا يريد ظُلْمًا لأحد،  الدنيا، ثم جاءت هذه الآية، مو�ضوع  النزاع، مُبَيِّ

ولهذا فهو يجازي كُلاًّ بما ي�ستحق ح�سب عمله.

هي  �أخرى،  �آية  مَذْهبهم  ت�أييد  �سبيل  في  يذكرون  فالمعتزلة   ، كُلٍّ وعلى 
قوله تعالى في و�صف حال بع�ض الكُفار: ثن ٹ  ڤ  ڤ  ڤ    ڤ  
ڦثم  ]الن�اسء/ 60[. �إنهم يرون �أن �إ�سناد الإ�ضلال هنا �إلى ال�شيطان، لا �إلى 
الله، معناه �أن الله لايريد لهم هذا الإ�ضلال ولا يكون منه. ويقولون �إن هذا يدل 

)1(  الرازي )تف�سير(، ج2: 233.
)2( الرازي )تف�سير(، �ص234.
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»على �أن كُفْر الكافر لي�س بِخَلْق الله ولا ب�إرادته«)1(.

�آيات كثيرة  �إلى  ت�أييد مذهبهم م�ستندين  المعتزلة في  َْمي�ضي   بعد هذا  ثم 
�إلى الله،  ال�شيطان، لا  �إلى  ال�اسبقة،  ال�شر من�سوباً، كالآية  فيها فعل  وَرَدَ  �أخرى 
ذلك مثل قوله تعالى، بعد �أن ذكر ق�صة �آدم وخروجه من الجنة ب�سبب ع�صيانه 
�أمرَ الله: ثن ژ  ژ  ڑ  ڑ   ک  ک   ک  ک  گ  گثم ]الأعراف/ 27[. 
وقوله، حكاية لقول مو�سى  ، بعد �أن قتل رجلًا من �أعدائه دفاعًا عن �آخر 
]الق�ص�ص/  ثن  ڃ  ڃ    ڃ  چ چ  چ  ڇ   ڇ  ڇثم  من �شيعته: 
ار الأخرى:  ار في الدَّ َْمتثِيلًا لحال الكفار وقد �أدْخِلُوا النَّ 15[. وقوله في مو�ضع �آخر 

ڳ    گ      گ   گ   گ   ک   ک   ک   ک   ڑ    ڑ   ثن 
ۀ   ڻۀ   ڻ   ڻ    ڻ   ں     ں   ڱ   ڱ   ڱ   ڱ     ڳ   ڳ 

ہ  ہ  ہثم ]�إبراهيم/ 22[.

من الآية الأولى من هذه الآيات الثلاث يرى المعتزلة �أن من الباطل ن�سبة 
المعا�صي وال�شرور لله تعالى �إرادة وخَلْقًا، لأنها �صريحة في ن�سبة قتل من قتله مو�سى 
�أن الفتنة  الثانية، حيث جاء فيها  �إلى الله)2(. وكذلك في الآية  �إلى ال�شيطان، لا 

والإ�ضلال اللذَيْنِ ي�صيبان بع�ض النا�س هما من ال�شيطان �أي�ضًا)3(.

)1(  الرازي )تف�سير(، ج2: 470.

)2(  الرازي )تف�سير(، ج5: 107.
)3( الم�صدر نف�سه.
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فعله،  ومن  مُرَادًا لله  الكافر  كُفْر  كان  لو  �أنه  يرون  الثالثة  الآية  و�أخيًرا في 
�أراد  �أنف�سكم، �أي لأن الله هو الذي  تَلومُوني ولا  لجاءت الآية هكذا مثلًا: فلا 

كمْ عليه)1(. َربْ الكفر لكم و�أج

وهكذا يرى المعتزلة �أنهم بهذه الت�أويلات لتلك الآيات و�أمثالها، قد خَلُ�ص 
�أن  �أن يريده. ومن المفهوم  �أن يخلق ال�شر ولا  �أن الله لا يمكن  لهم مذهبهم من 
�أهل ال�سنة لم يتركوا لهم هذه الت�أويلات تمرُّ من غير نقا�شٍ ورُدُودٍ عليها، دفاعًا 
ُ من الرجوع للرازي مثلًا في الموا�ضع التي �أ�شرنا �إليها �آنفًا  عن مذهبهم، كما يتبََّني

عند عَرْ�ض ر�أي المعتزلة.

وبعد فلي�س من المهُِم الآن بيان من هو على حق من هذين الفريقين: �أهل 
ال�سنة والمعتزلة، بل �إن هذا �أمر ع�سير �إلى حد كبير، ولكن المهمّ هنا �أن نلاحظ 
مرة �أخرى مقدار �أثر القر�آن في تكوين مذهب �أهل ال�سنة والا�ستدلال له؛ ومقدارَ 
ما �أفاد المعتزلة من القر�آن �أي�ضًا في الا�ستدلال لمذهبهم، �إن لم نقل في تكوينه من 
بع�ض نواحيه ب�سبب الآيات التي ت�شهد بن�صو�صها لهم، والتي لي�س من البعيد 

�أن كانت لهم م�صدر �إيحاء في بع�ض ما ذهبوا �إليه.

ومع هذا، فَلْنَقُل كلمة في المو�ضوع: �أهل ال�سنة يرون �أن الله كامل القدرة، 
ي�ستقلَّ وحده بخلق  �أن  �أو �شر، ولي�س للإن�اسن  ي�شاء من خير  ما  �أن يخلق  فله 

)1(  الم�صدر ال�اسبق نف�سه، ج4: 60 – 61.
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الحرية  للإن�اسن كامل  الله، وجعلنا  خَلْق  لي�س من  ال�شر  �إن جعلنا  و�إلا،  �أفعاله، 
والقدرة في �إيجاد �أفعاله، انتهى بنا الأمر �إلى تحديد قدرة الله من ناحية، و�إلى �أن 
�ألاَّ ي�س�أل  �أن الله عادل، ومن العدل  نجعل لله �شركاء من خلقه! والمعتزلة يرون 
الكمال،  كل  كامل  �أي�ضًا  والله  عليها.  قادرًا  كان  �إذا  �إلا  �أعماله  عن  الإن�اسن 

والكامل لا ي�صدر عنه ال�شرّ بحال!

�أما �أن الله تام القدرة، فهذا مما لا ريب فيه، ولكن لنا �أن نرى �أنه لا �شيء 
يَحُطُّ من الله وقدرته �إن ترك الُله ذاتُه للإن�اسن الحرية والقدرة على �أن يعمل �أو 
يترك ما ي�شاء، متى كان الله قادرًا على التَّدَخل في تحديد �إرادة الإن�اسن وقدرته. 
وجعل  وقدرته،  �إرادته  من  حدَّ  الذي  هو  غيره  كان  لو  منه  ينال  ذلك  كان  �إنما 
�إليه،  �أفعاله، وهذا الر�أي الذي نميل  للإن�اسن الحرية والقدرة اللتين يح�سهما في 
ونظن �أنه لي�س بعيدًا عن الحقيقة، قد يكون قريبًا من ر�أي المعتزلة في هذه الناحية 
�أن  يمكن  لا  �إرادته،  عدم  �أو  ال�شر  الله  �إرادة  ناحية  الأخرى،  الناحية  من  ولكن 
نذهب مع المعتزلة في قولهم �إن الله لا يمكن �أن يريد ال�شر، و�إلا كان غير كامل ولا 
عادل �أي�ضًا؛ ذلك ب�أن اعتقاد �أنه يقع في العالم ما لا يريد الله، معناه الذهاب �إلى 
ى في هذا العالم. �إذا كُنا لا نقبل بالن�سبة لمن يتولى �إدارة عمل ما في هذا  الفوْ�ضَ
العالم �أن يح�صل في دائرة عمله ما لا يريد �أن يكون، فكيف نر�ضى هذا للإله 

خالق العالم كله، ومن �إليه وحده تدبير �شئونه!
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ما  �أزلًا كل  يعلم  الله  �أن  عرفنا، على  فِقٌ كما  مُتَّ الفريقين  �إن كلاًّ من  ثم 
�إلى  يرجع  فِعْلًاً  �أكان ذلك  �سواء  الدنيا،  الحياة  �شرّ في هذه  �أو  �سيكون من خير 
الطبيعة �أم �إلى الحيوان �أم �إلى الإن�اسن، كما �أنهم جميعًا على اتفاق، كما عرفنا 
كذلك، على �أن الله يريد الخير ويَ�أمُرُ به، وعلى �أنه في مَقدُوره – لو كان �أراد ذلك 
�أزلًا لذاته – �أن يمنع ال�شر من �أن يحدث ويكون. �إذًا يكون من المنطق �أن نرى 
�أعمال  من  العالم،  هذا  يمنع ح�صوله في  �أن  قدرته  كان في  الذي  ال�شر،  هذا  �أن 
الإن�اسن �أو غير الإن�اسن، تعلّقت �إرادته ب�أن يكون، ما دام لم يرد �أن يمنعه وهو عالم 

ب�أنه �سيكون. و�إلا كان الله �أعْجَزَ من مدير م�صنع مثلًا لا يقع فيه �إلا ما يريده!

�أن  �إن من الحق  و�إرادة.  �إرادة  بين  نفرق  �أن  وذاك، يجب  ف�ضلًا عن هذا 
المرء يريد �أن يعمل ما يحب �أن يعمله، ولكنه قد يريد �أحياناً �أن يعمل �شيئًا، �أو 
�أن يعمل غيره �شيئًا ما وهو كاره، �أو غير محب له، ولكنه يريده على كل حال، 
ف�إذا تركنا الإن�اسن �إلى الله، كان لنا، على ما نرى، �أن نقول ب�أن الله يريد الخير وهو 
�أي�ضًا – حتى �إن هذا ال�شر لا يمكن �أن يوجد لو لم  محب له، وب�أنه يريد ال�شر 
ب لما  ِ يُرِدْه – وهو كاره له، بمعنى �أنه يريد منا �أن نطيع و�أن نكون �أخيارًا، وهو ُحم
يكون منا من طاعة وعمل خير، ويريد من بع�ض النا�س المع�صية وبع�ض الأعمال 
ره  قدَّ وال�شر، ولكنه  المع�صية  الذي يكون من  لهذا  ا، وهو كاره  �شرًّ نعتبرها  التي 

و�أراد �أزلًا �أن يوجد لخير العالم ب�صفة عامة.
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هذا الر�أي الذي نتقدم به، والذي يحفظ لله عدالته وكمال �إرادته وقدرته، 
قد يكون �أدنى للحق، الحق الذي نعتقد �أن �أحدًا لم يزعم حتى الآن فيما نعلم 
�أنه وُفِّق �إليه في هذه الم�شكلة التي تتعلق بذات الله و�صفاته البعيدة عن الإدراك 

والإحاطة بها.
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2- الإ�ضلال والهداية

عالجنا في الق�سم الأول من البحث »العدالة الإلهية« م�س�ألة العمل بين الله 
والإن�اسن، بمعنى مقدار ما للإن�اسن من �أثر في �إيجاد �أعماله، وهل ي�صح �أن يريد 
الثاني منه، نعني البحث  الق�سم  ن�أخذ في معالجة  �أوْ لَا؟ والآن  ال�شر   الله خَلْق 
لَّ من ي�شاء ويهدي من ي�شاء،  في فعل الله من ناحية خا�صة، هي هل لله �أن يُ�ضِ
لأنه لا يُ�س�أل عما يفعل؟ �أو �أن ذلك لا يمكن �أن يكون، و�إلا كان مما لا يتفق مع 
عدالته التامة؟ وهذا الق�سم الثاني يمكن �أن يُعْتَبر، كما هو وا�ضح، جزءًا �أو ناحية 
ا مع هذا  �أخرى من الق�سم الأول الذي مو�ضوعه العمل بين الله والإن�اسن. ولكنَّ
�آثرناه ببحث خا�ص على حدة، لأهمية هذه الم�شكلة التي جعلناها مو�ضوعًا له: 
الإ�ضلال والهداية، التي هي مو�ضع خلاف �شديد بين �أهل ال�سنة والمعتزلة، وكلٌّ 

من الفريقين ي�ستوحي دائمًا القر�آن، �أو ي�ستند �إليه على الأقل في مذهبه.

�أن الله  �أهمية خا�صة ما نعلم جميعًا من  وربما كان مما يجعل لهذا البحث 
و�إخراجه من ظلمات الحيرة والجهل  العالم  لهداية  رُ�سُل  �أر�سل من  �أر�سل من 
�إلى نور اليقين والمعرفة، فكيف يَخْطُر بالبال مع هذا �أن يذهب بع�ض المتكلمين 
لَّ بع�ضَ النا�س! و�إذا فر�ضنا هذا ممكنًا،  �إلى القول ب�أن الله قد ير�ضى ويريد �أن يُ�ضِ

فكيف نثق بما �أر�سل من الر�سل و�أوحى من الكتب؟
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�أهمية خا�صة لها خطرها الكبير.  �أخرى تجعل لهذا البحث  وهناك ناحية 
من الممكن �أن يقبل العقل �أن ين�سب ما ي�صدر من الإن�اسن من عمل �إلى الإن�اسن 
نف�سه؛ لأنه هو الذي �صدر ووُجِد عنه الفعل، �أو �إلى الله باعتباره ال�سببَ الأول 
ر على الإن�اسن هذا العمل ودفعه �إليه. �أما ال�ضلال عن الحق والإيمان،  الذي قدَّ
�أو على  �أو حال ي�ستولي على العقل،  �إلى الباطل والكفر، ف�أمر  والان�صراف عنه 
لعوامل مختلفة قد  الطريق الحق، وذلك  فيُعْمِيه عن  بالقر�آن،  القلب، كما جاء 
�إِلْف المرء ما هو عليه من عقيدة موروثة، واعتقاد بطلان ما يخالفها.  يكون منها 
هْلِ �إذًا مع هذه الاعتبارات، �أن تن�سب هذه الحالة لله الذي من �ش�أنه  لي�س من ال�سَّ
ل، ولا للإن�اسن الذي لا ير�ضى لنف�سه �أن يكون �لااضًّ  �أن يهدي وير�شد، لا �أن يُ�ضِ

على علم.

لا جرم �إذًا، �أن نرى الخلاف يثور، وب�شدة، في هذه الناحية المتعلقة بذات 
بالقر�آن.  مذهبه  ن�صر  يحاول  المتكلمين  من  فريق  كل  نرى  و�أن  و�صفاته:  الله 
ولن�أخذ الآن في بحث هذه الم�شكلة بين �أكبر الفِرَق الكلامية في الإ�سلام، نعني 

دائمًا �أهل ال�سنة والمعتزلة.

ا- يرى الطبري، من �أهل ال�سنة �أن معنى قول القر�آن: ثن   گ  ڳ  ڳ  ڳ  
ڳ  ڱ  ڱ  ڱثم ]فاطر/ 8[. �أن الله يَخْذُل من ي�شاء عن الإيمان في�ضله 
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عن �سبيل الر�شاد، ويوفق من ي�شاء للإيمان وللهداية �إلى هذا ال�سبيل)1(. وكذلك 
من  الحق  عن  ي�ضل  الله  �أن  معناها  ب�أن  ي�صرح  �إذ  الآية،  هذه  في  الرازي  يرى 

ي�شاء ويهدي �إليه من ي�شاء)2(. وفي هذه الآية الأخرى: ثنڳ  ڱ  ڱ  
�أن الله  �أن المعنى هو  �أي�ضًا  ڱ  ڱ  ںثم ]البقرة/ 26[، يرى الطبري 
رِبُ مثلًا ما، لبع�ض ما يريد بيانه من الأمور، يح�صل �أن ي�ضل الله بهذا  عندما يَ�ْض
المثل المنافقين ويزيدهم �ضلالًا �إلى �ضلالهم، ويهدي به الم�ؤمنين ويزيدهم هدى 
�إلى هداهم)3(. وهذا معناه �أن ال�اضل والهادي في الحقيقة هو الله وحده، والرازي 
في ت�أويله لهذه الآية نف�سها ذهب �إلى مثل هذا الر�أي، ورد على المعتزلة في ت�أويلهم 

لها)4(.

.  ڤ  ڤ  ڤ   ڦ  ڦ   ثنٹ   ٹ  ٹ  تعالى:  قوله  وفي 
تَعْليمٌ لنا كيف نطلب منه  ڦ  ڦ   ڄ  ڄثم ]الفاتحة/ 6 - 7[ 
ال�ضلال،  �أن الله لا يخلق  فيه دليلًا على  �أن  المعتزلة  �شْد، يرى بع�ض  الخير والرُّ
الكافرين  فو�صف  ڄثم،  ثنڄ   قال:  الله  ب�أن  يقول  �أن  البع�ض  هذا  يريد 
بال�ضلال، دون �أن ي�ضيف هذا ال�ضلال �إلى نف�سه، فتكون النتيجة �أنهم �اضلُّون من 

)1( الطبري )تف�سير(، ج22: 69.
)2( الرازي )تف�سير(، ج5: 274.

)3( الطبري )تف�سير(، ج1: 139.
)4( الرازي )تف�سير(، ج1: 248 وما بعدها.
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�أنف�سهم لا بفعل الله)1(. لكن �أهل ال�سنة لم يجدوا �أي عناء في رد هذا الا�ستدلال 
عْبير. وفي الحق �أنه يقال مثلًا:  تَعينين باللغة وا�ستعمال العرب لأمثال هذا التَّ مُ�ْس
تحركت ال�شجرة، وا�ضطربت الأر�ض، ومعلوم �أن ال�شجرة لا تتحرك من نف�سها، 
بل من الريح مثلًا، وكذلك الأر�ض لا ت�ضطرب من نف�سها، بل من زلزلة �أو وقع 
قذيفة مثلًا، فكذلك الأمر في و�صف الكفار هنا في هذه الآية بال�ضلال، �أي �أن 
هذا الو�صف لا يمنع �أن يكون هذا ال�ضلال من �أنف�سهم، �أو  من الله قد خَلَقَهُ فيهم.

من  �أولًا  ذكرناها  التي  الأولى  الآية  �صراحة  �صريحة  �أخرى  �آيات  وهناك 
�سورة فاطر  )35: 8( �أعانت �أهل ال�سنة على تكوين مذهبهم في هذه الم�شكلة، 
كما وجدوا فيها دليلًا على �صحته . هذه الآيات نكتفي الآن بذكر ثلاث منها، 
وهي: ثن گ  گ  ڳ   ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱ  ڱثم ]الأنعام/ 39[، 

ڻ   ڻ    ڻ   ں  ڱ   ڱ   ڱ   ڱ   ڳ   ڳ   ڳ    ڳ   ثن 

ثن  ئى  ی  ی  ی    ی  ئج  ئح   ئمئى   ]�إبراهيم/ 4[،   ڻثم 

ئي  بج  بح  بخ  بم  بى  بي  ثم ]الرعد/ 33[.

من هذه الآيات الثلاث يرى �أهل ال�سنة �أنه من الحق �أن نذَْهَب �إلى �أن الله 
هو الذي ي�ضل ويهدي كما ي�شاء)2(. ويقول الرازي في �صدد ت�أويل الآية الثالثة 

)1( الطبري )تف�سير(، ج1: 64.
)2( انظر الرازي مثلًا )تف�سير(، ج3: 44 بالن�سبة للآية الأولى، ج4: 44 بالن�سبة للثانية.
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بهذه  كُوا  �سَّ َمت عامة(  ب�صفة  ال�سنة  �أهل  �أو  الأ�شاعرة  )يريد  �أ�صحابه  ب�أن  الأخيرة 
بالدليل  نا  بيَّ وقد   ، ی  ی  ی ی ثم  ئى   ثن  قوله:  لُها  �أوَّ وُجُوه:  من  الآية 
ذلك  �أن  نا  بيَّ وقد  ثنئج  ئح   ئمثم  قوله  وثانيها  الله،  هو  المزَُيِّن  ذلك  �أن 
ادَّ هو الله؟ وثالثها قوله ثن ئي  بج  بح  بخ  بم  بى  بيثم، وهو �صريحٌ في المق�صود،  ال�صَّ
زْيين  ادَّ لي�س �إلا الله)1(، فيكون نتيجة هذا التَّ وت�صريح ب�أن ذلك المزيِّن وذلك ال�صَّ

وال�صد ال�ضلال حَتْمًا.

هذه  المعتزلة من  موقف  ال�سنة،  �أهل  موقف  بيان  بعد  �سنعر�ض،  �أننا  ومع 
الآيات و�أمثالها، �إلا �أننا لا نملك �إلا �أن نلاحظ هنا �أن الآيات التي ذكرناها حتى 
الآن  �سَنَدًا لأهل ال�سنة، كلها مكية ما عدا اثنتين، نعني �أنها نزلت في �أول العهد 
بالإ�سلام، وفي مكة، مهد الأوثان والأ�صنام، هذه المعبودات التي كان الم�شركون، 
�إلا القليل، يعبدونها وين�سبون لها القدرة على ال�ضر والنفع ويقدمون لها القرابين 
طلبًا لر�اضها واتقاءً ل�ضررها. �ألا يجيز لنا هذا �أن نفتر�ض �أن �إلحاح القر�آن، وبخا�صة 
وَر المكية منه، في ال�ضرب على هذه النغمة؛ نغمة �أن الله هو خالق كل �شيء،  ال�سُّ
حتى ما يعر�ض للإن�اسن في حياته الفكرية الروحية من �ضلال وهدى، لا هذه 
ا ولا نفعًا، كل  الأ�صنام التي لا تقدر على �شيء ما �ألبتة، بل لا تملك لأنف�سها �ضرًّ
ذلك معناه �صرف الم�شركين بكل الطرق عن عبادة هذه الأ�صنام. و�إلا، كيف 

)1( الم�صدر نف�سه، ج4: 33.



162 162
القــر�آن والفل�سفة

ي�ستطيع المرء �إذا ا�ستوحى عقله وحده، دون �أي �سلطان فِكْرِيّ �آخر، �أن ين�سب لله 
العادل الرحمن الرحيم �أن ي�ضل بع�ض عباده! وبخا�صة بمنا�سبة ما �أر�سل �إليهم 
من ر�سل، وما �أوحى �إليهم من كُتُب من �ش�أنها الهداية لا الإ�ضلال! هذا فر�ض 

نتقدم به الآن قبل �أن ن�صل لعر�ض موقف المعتزلة.

ولكن قبل �أن ن�صل �إلى عر�ض موقف المعتزلة من تلك الآيات، نحب �أن 
منها  واتخذوا  ال�سنة،  �أهل  ا�ستوحاها  �أي�ضًا،  مكية  �أخرى  �آيات  ثلاث  �إلى  ن�شير 
محمــد(  يا  )�أي  ثنٿ  ٹثم  هـي:  الآيات  هذه  لمذهبهم.  ا  قويًّ �سندًا  كذلك 

ثن    ٹ  ٹ  ٹ  ڤ  ڤ  ڤ  ڤثم  ]الكهف/ 28[؛ وقوله: ثن ٱ  ٻ  
ٺ   ٺ   ٺ   ٺ   ڀ   ڀ    ڀ   ڀ   پ   پ   پ   پ   ٻ   ٻ       ٻ   
الملائكة  �أن  ذكر  �أن  بعد  قوله  و�أخيًرا،  ]الجاثية/ 23[.  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹثم 
�أيْقن  �أن  العدد  هذا  تحديد  من  فكان  ع�شر،  ت�سعة  العدد  في  هم  بالنار  لين  الموَُكَّ

ب�صحته الم�ؤمنون، و�أن كان �سبب فتنة للمنافقين: ثنڭ     ڭ  ۇ  ۇ  ۆ  ۆ   
ۈ  ۈثم ]المدثر/ 31[.

يرى �أهل ال�سنة �أن قول الله في الآية الأولىثن  ٹ  ٹثم   ]الكهف/ 28[، 
دليل �أنه هو الذي يخلق الغفلة، التي يكون عنها ال�ضلال عن الحق، في قلوب من 
ي�شاء، وهذا هو مذهبهم كما هو معروف)1(. ويذكر الواحدي، عن الآية الثانية، �أنه 

)1( الرازي )تف�سير(، ج 4: 317.
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ح ب�أنه هو الذي  رَّ لي�س يَبْقَى للمعتزلة بعدها عُذْرٌ ولا حيلة، لأن الله هو الذي �صَ
الذي،  وهو  ب�صره غ�شاوة،  الذي جعل على  وهو  وقلبه،  الكافر  �سَمْع  ختم على 
ب�سبب هذا، �أ�ضله عن الهدى والحق)1(. و�أخيًرا، يرى �أهل ال�سنة �أي�ضًا في الآية 
الثالثة الأخيرة �أنها �صريحة كغيرها في ن�سبة الإ�ضلال �إلى الله، لأنه جاء ذكره في 
ة ملائكة النار ت�سعة ع�شر،  الآية كنتيجة لافتتان المنافقين حين �أخبر الله �أن عِدَّ

وعلى �أنه بفعل الله ذاته)2(. 

ب-  �هذا هو موقف �أهل ال�سنة، فما موقف خ�صومهم؟ هنا نكاد نح�س �أن �شُعور 
المعتزلة في موقفهم هو �شُعور المحامي عن ق�ضية يرى �أنها حق وعادلة، ويُوقن 
ا؛ ولكنه لا يملك من الأدلة ما يُفْحمُ بها خ�صمه، وما يُقنع  بذلك �إيقاناً تامًّ
مه  ظارة الذين �أخذ بقلوبهم، لا بعقولهم في كثير من الحلاات، ما قدَّ به النَّ
له ذلك الخ�صم من حجج لا يملكون �إلا �أن يُ�صدقوها. من �أجل هذا �سنرى 
مُها لهم  المعتزلة يلج�أون لكل و�سيلة ممكنة لهم، وبخا�صة الو�اسئل التي تُقَدِّ
هْوِين من �ش�أنها على الأقل في ر�أي من  اللغة، لِهَدْم حجج خ�صومهم، �أو للتَّ

مَعُ لها. يَ�ْس

ڍ   ڇ   ڇ   ڇ   ڇ   چ   چ   چ   چ   ثن   تعالى:  قوله  مثلًا 
ک   ک   ڑک   ڑ    ژ   ژ   ڈ   ڈ   ڎ   ڎ   ڌڌ   ڍ   

)1( الم�صدر ال�اسبق، ج 5: 593.
)2( الم�صدر نف�سه، ج 8: 256.
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ک  گ  گ  گ  گ   ڳ  ڳڳ  ڳ  ڱ ڱثم ]البقرة/ 26[. 
«  هو الله، فيكون الإ�ضلال من  لُّ في هذه الآية ر�أينا �أهل ال�سنة يجعلون فاعل »يُ�ضِ
فعله كما هو ر�أيهم، وهذا هو الوا�ضح من ال�سياق. لكن المعتزلة يرون �أن الفاعل هو 
الذين كفروا، الذين تقدم لهم ذِكْرٌ في نف�س الآية؛ �أي �أن الإخبار عن الإ�ضلال 
والهداية بما ي�ضرب الله من مثل، هو من �ضمن مَقُول الكفار، فك�أنهم قالوا: ماذا 
�أراد الله بهذا مثلًا! ي�ضل به كثيًرا ويهدي به كثيًرا. غير �أن الرازي لم يَرْ�ضَ طبعًا 
هذا الت�أويل من المعتزلة الذي �أخذ في تفنيده)1(، و�إن كان لم ين�سبه للمعتزلة كما 

هي عادته �أحياناً، �إذ يَ�سُوقُ ر�أيهم ويَرُد عليه دون �أن يُ�سَميَهُم بالذات)2(.

وهنا نلاحظ �أن تتمة هذه الآية، و�أن الآية التي تليها مبا�شرة، يدلان من 
ناحية على �أن فاعل »يُ�ضل«  هو الله ذاته، كما يرى �أهل ال�سنة، ومن ناحية �أخرى 
رِبُه من �أمثال هم فقط الفا�سقون، الذين  على �أن الذين يُ�ضلُّهم الله ب�سبب ما يَ�ْض
هم �اضلون من قبل �أن يجيئهم ال�ضلال من هذا ال�سبب؛ فك�أن ال�ضلال جاءهم 
�أنف�سهم، لا من الله ب�صفة مبتد�أة. و�سي�أتي لهذا الجزء الثاني من هذه  قِبَل  من 

ا. الملاحظة منا�سبة قريبة جدًّ

ومثلًا، ا�ستدل �أهل ال�سنة لمذهبهم، كما ر�أينا فيما تقدم ب�آية الكهف التي 
فيها يقول الله لر�سوله: ثنٿ  ٹ  ٹ  ٹ  ٹ  ڤ  ڤثم ] 28[. فماذا فعل 

)1( الرازي )تف�سير(، ج 1: 139.
)2( الم�صدر نف�سه.
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المعتزلة؟ هنا �أي�ضًا يلجئون للغة، فيقولون �إنه لي�س معنى ثنٹ  ٹثم خَلَقْنا 
الغفلة وال�ضلال فيه كما يرى الخ�صوم، بل هو وَجَدْنا قلبه غافلًا، �أي غافلًا من 
نف�سه وب�صنيع �اصحبه، والدليل لهذا، كما يَرْوُون، ما جاء عن عَمْرو بن مَعْدِ يكْرِب 
اكم، و�س�ألْناكم فما �أبْخَلْناكم، وهجوْناكم  �أنه قال لبني �سُلَيم: »قاتلْناكم فما �أجبْنَّ
فما �أفْحَمْناكم؛ �أي ما وجدناكم جبناء، ولا بخلاء، ولا مُفْحمين عاجزين عن الرد 

على ما هَجَوناكُم به«)1(.

ومثال �آخر، في �آية المدثر، التي فيها  ثنڭ     ڭ  ۇ  ۇ  ۆ  ۆ   ۈ  
ۈثم ]31[، يرى الزمخ�شري �أن المعنى لي�س �إخبارًا من الله ب�أنه يُ�ضل ويهدي 
ح�سب ما يريد، �إن المعنى في ر�أيه هو �أنه لما �ضل قوم وازداد �آخرون �إيماناً ويقينًا، 
ب�صفة  والهداية  الإ�ضلال  يكون  كذلك  النار،  �أ�صحاب  لعدّة  التعر�ض  ب�سبب 
عامة. بمعنى �أن يفعل الله بع�ض ما ي�شاء عن حكمة، فيعرف الم�ؤمنون هذه الحكمة 
وينكر  �إيماناً،  والت�صديق  الإذعان  هذا  فيزيدهم  الحكيم  العمل  لهذا  فَيُذْعِنُون 
الكافرون ما فيه من حكمة فلا ي�ؤمنون به فيزيدهم كفرًا و�ضلالًا)2(. وعلى هذا 
النهج جرى هذا المف�سر نف�سه في ت�أويل �آية البقرة ال�اسبقة )2 : 26(: �إنه يذهب 
الذي  المثل  ذاته، بل عن  الآية لم يكن عن الله  الإ�ضلال حَ�سَب هذه  �أن  �إلى 
�ضربه الله، ولكنه �أ�سند في الآية لله من باب �إ�سناد ال�شيء �إلى �سببه، لأنه لما �ضرب 

)1( الرازي )تف�سير(، ج 4: 317. 
)2( الزمخ�شري )ك�شاف(، ج 4: 160؛ وانظر الرازي )تف�سير(، ج 8: 256.
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الله المثل، فاهتدى به قوم و�ضل به �آخرون، �اصر الله نف�سه ك�أنه هو الذي �أوقع من 
�ضل في ال�ضلال، مع �أنه هو ال�سبب فيه لا خالقه)1(.

والقا�ضي عبد الجبار، �أحد رجلاات المعتزلة )+ 415 / 1024(، يرى قبل 
الله  ي�ضل  �أن  ننكر  »�إنما  يقول:  �إنه  �آخر.  وَجْهًا  الأخيرة  الآية  هذه  في  الزمخ�شري 
ا�ستحق  يُ�ضل من  �أن  نُنكر  و�إرادتها، ولا  والمعا�صي  الكفر  بخَلق  الدين  تعالى عن 
ال�ضلال بِكُفْره وف�سقه. وقد ن�ص الله تعالى على ما نقول في تف�سيره هذه الآية ودل 
عليه، لأنه قال )في هذه الآية نف�سها( ثن  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ۀثم ]البقرة/ 26[ 

وعلى هذا الوجــه قال في مو�ضــع �آخر: ثنئې   ئى  ئى  ئى  ی  
ی  ثم ]الأعراف/ 30[، ثم بَّني كيف حقَّ ذلك فقال في �أثر هذا: ثن ی  
قال  الوجه  هذا  وعلى   .]30 ]الأعراف/  بجثم  ئي   ئى   ئم   ئح    ئج  

ثنٹ   وقـال:  بذلك...  هـم  فخ�صَّ  ]27 ]�إبراهيم/  چثم  چ   ثنڃ  

9[؛  ]يونـ�س/  ڦثم  ڦ   ڤ   ڤ   ڤ   ڤ    ٹ  
هو  هذا   .)2(]34 ]غافر/  ڦثم  ڦ     ڦ   ڤ   ڤ   ڤ   ثنڤ   وقـال: 

ت�أويل القا�ضي عبد الجبار، ونرى �أنه الحق �أو �أقرب ما يكون �إليه. 

)1( الزمخ�شري )ك�شاف(، ج 1: 58. 
)2( القا�ضي عبد الجبار )تنزيه(، �ص 15.
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جانبًا  نتبين  منه  المعتزلة،  دفاع  وجوه  من  �آخر  لوجه  الآن  ونعر�ض  هذا، 
الإ�ضلال لله  �إ�سناد  فيها  التي جاء  الآيات  من  لكثير  بالن�سبة  موقفهم  من  �آخر 
ب�صراحة يَعْ�سُر معها الت�أويل. ذلك ب�أن عندهم من تمام عدالة الله �أن يمنح عباده، 
�إذًا  هو  ما  الحق.  والطريق  الهداية  �إلى  به  لي�صلوا  اللُّطْف،  �أق�صى  بهم،  يفعل  �أو 
هذا »اللطف«؟ هو فعل من الله �أو نعمة �إذا مُنِحها العبد و�صل للطاعة والهداية 
والإيمان. وتوفيق الله للإن�اسن معناه خلق هذا »اللطف«  فيه، وخذلانه �إياه معناه 
امتناع هذا »اللطف«  عنه وحرمانه منه لأنه لا ي�ستحقه �أو لأنه لا يزيده، �إن فعله 
�أنه  �أن من النا�س من علم  �أي�ضًا  �إنه في ر�أي المعتزلة  �إلا �ضلالًا. حقيقة،  الله به، 
ي�ؤمن ويهتدي لا للطف الله به، ومنهم من علم �أنه لا يزيده هذا »اللطف«  الذي 
�آمن به غيره �إلا �ضلالًا على �ضلال)1( وهذا »اللطف«  الذي يراه المعتزلة واجبًا 
على الله لعباده، مبنيٌّ على قاعدتهم المتفق عليها بينهم جميعًا من �أن الله عليه �أن 
يَرْعى بالن�سبة لعباده ما هو �أ�صلح لهم؛ و�إلا لما كان رحيمًا بهم، ولا عادلًا! وهذه 
القاعدة التي تدخل تحت »العدل«، �أحد �أ�صول مذهبهم الخم�سة المعروفة، تكلم 
الكلام، وهي مع هذا معروفة،  الم�ؤلفين في علم  ا جمهرة  وردًّ ومناق�شة  بياناً  عنها 

فنكتفي بهذه الإ�شارة �إليها)2(.

)1( �إمام الحرمين )�إر�شاد(، �ص 173 و 174 = 265 من الترجمة الفرن�سية؛ 146 و 147 = 231 فرن�سية.
)2( انظر مثلًا �إمام الحرمين )�إر�شاد(، �ص 165 وما بعدها = 255 وما بعدها فرن�سية.
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به  ا�ستدل  ما  على  والرد  الت�أويل  باب  للمعتزلة  ات�سع  �إذًا،  المبد�أ  بهذا 
ڱ   ڱ   ڱ   ڳ   ڳ   ڳ   گڳ    گ   ثن  تعالى:  قوله  ففي  خ�صومهم. 
الإ�ضلال  �أن  هنا  المعتزلة  ت�أويل  �ضمن  من  نرى   ،]39 ]الأنعام/  ڱثم 
يُحمَل على منع »اللطف«)1(: و�إذا منع الله اللطف �أحدًا من خلقه، لعدم ا�ستحقاقه 
له، �ضل من نف�سه؛ كما �إذا منحه هذا »اللطف«  اهتدى من نف�سه، وهذا وذاك 

بناء على ما عرفناه من مذهبهم. وفي �آية �إبراهيم: ثنڳ  ڳ   ڳ  ڳ  ڱ  
يقولون   ،]4[ ۀثم  ڻ   ڻ   ڻ    ڻ   ں  ڱ   ڱ   ڱ  

�إنها لا يمكن �أن تُفْهم على ظاهرها، و�إلا لكان من الواجب �أن ير�ضى الإن�اسن بما 
يخلقه الله فيه من ال�ضلال؛ لأن الر�اض بكل ما ي�أتي به الله واجب، وهذا ما لا 
يقول به عاقل. و�إذا كان الأمر هكذا، �أي لا يمكن فهم هذه الآية ح�سب ظاهرها 
�أن يقال:  ت�أويلها  �أن من وجوه  �إنهم يرون  لونها؟  يُ�ؤَوِّ �إذًا  في ر�أي المعتزلة، فكيف 
�إنه تعالى لما ترك ال�اضل على �ضلاله ولم يتعر�ض له ]�أي بمنحِهِ اللطف الذي لا 
ي�ستحقه[، �اصر ك�أنه �أ�ضله؛ ولما �أعان المهتدي بالألطاف ]جمع لُطف[، �اصر ك�أنه 
�أو  الهادي  هو  لي�س  الله  �أن  وذاك،  هذا  من  النتيجة،  وتكون  هداه)2(.  الذي  هو 
لّ بل الهدى وال�ضلال حالتان �أو �أمران يخلقهما العبد لنف�سه، �إذا �أعانه الله  المُ�ضِ

باللطف، �أو خذله وحرمه منه لعدم ا�ستحقاقه له.

)1( الرازي )تف�سير(، ج 3: 44.
)2(  الرازي )تف�سير(، ج 4: 45.
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وهذا الوجه من الت�أويل نلاحظ، مرة �أخرى �أو �أخيرة، �أن المعتزلة يلجئون 
�إليه كثيًرا، وبخا�صة عندما لا يجدون �سندًا من اللغة لوجه �آخر من الت�أويل. وقد 
فعلوا ذلك في �آيات كثيرة غير التي ذكرناها. ون�ستطيع �أن نذكر منها �أخيًرا من 

باب التمثيل هذه الآيات:

ھ    ہ    ہ   ہ   ۀ   ۀ   ڻ   ڻ   ڻ   ڻ   ثن  الروم  1- ��آية 
ھ  ھ ے  ے  ۓ  ۓ  ثم ]29[. �أي من يهدي من خذله الله فلم 

يُعِنْهُ بلُطفه الذي لا ي�ستحقه)1(.
       �وبخا�صة )وهذا ما نلاحظه في هذه الآية و�إن كان لم يُ�شِرْ �إليه �أحد من المعتزلة( 
بعُوا �أهواءهم  �أنه قد �صرحت الآية نف�سها ب�أن ه�ؤلاء الذين �أ�ضلهم الله قد اتَّ
بغير علم، �أي من غير دليل �أو بحث، فا�ستحقوا الخذلان ومنع اللطف عنْهم.

2- ��آية فاطر: ثن ڑ  ک  ک  ک  ک  گ  گ گ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  
ڱ  ڱ ں  ں  ڻ   ڻ  ڻ  ۀ      ۀ  ہ  ہ  ہ  ثم ]8[. يقول 
�اصحب الك�شاف في هذه الآية: »ومعنى تَزْيين العمل والإ�ضلال واحد؛ 
دي عليه الم�اصلح ]�أي نِعم الله عليه[،  وهو �أن يكون العا�صي على �صفة لا ُجت
باللطف[،  يُعِينُه  لا  ]�أي  و�ش�أنه  وتَخليَتَهُ  الله  بذلك خذلان  ي�ستوجب  حتى 
فعند ذلك يَهيمُ في ال�ضلال)2(. وهنا �أي�ضًا نلاحظ �أن للمعتزلة �أن يقولوا ب�أن 

)1(  الزمخ�شري )ك�شاف(، ج 3: 204.
)2( الزمخ�شري )ك�شاف(، ج 3: 204.
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قول الله في �آخر هذه الآية ثن ں  ں  ڻ   ڻ  ڻ  ۀ      ۀ  ہ  ہ  
ہ  ثم، �أي لا تحزن عليهم يا محمد لأني مَنَعْتُهم اللطف فكان �أن �ضلوا، 

لأني عالم بما فعلوا، فهم لا ي�ستحقون هذا اللطف. 

3- ��آية غافر ثنڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ڦ  ڦ    ڦثم ]34[. فيها يقول 
رف في ع�صيانه  الزمخ�شري �أي�ضًا: »مثل هذا الخذلان المبُين يَخْذُل الله كل مُ�ْس
مُرتاب في دينه)1(. ومن الممكن �أن ي�ضيف المعتزلة �إلى هذه الآية �آية )28( من 
ال�سورة نف�سها التي جاء فيها: ثنگ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱثم.      �أي 

ُْمينَحه، مَن لا يكون �أهلًا له.   �إن الله لا يمنح لطفه، الذي به يهتدي من 

4- ��آية الأنعام ثنگ  گ  ڳ   ڳ  ڳ  ڳ  ڱ  ڱ  ڱ  ڱثم ]39[. 
ف�إن هذه الآية ي�ؤولها كذلك الزمخ�شري ب�أنه من ي�ش�أ الله �أن يخذله ويُخلّيه 
لأن  به  يَلْطُف  ي�ش�أ  ومن  اللطف،  �أهل  من  لي�س  لأنه  به  يَلْطُفْ  و�ضلاله لم 

اللطف يُجدي عليه فيهتدي ب�سببه)2(.

هذا، ومن الطبيعي �أن �أهل ال�سنة لم يتركوا هذه الت�أويلات بلا مناق�شة وردّ، 
ُْجنمِلَ ردودهم عليها في كلمة واحدة: �إنهم لا يرون مع المعتزلة �أن  ومن الممكن �أن 
الهدى وال�ضلال يخلقهما العبد لنف�سه، �إذا ما �أعانه الله باللطف �أو خذله فحرمه 
�إيّاه، �إنهما )الهدى وال�ضلال( حالتان يخلقهما الله في قلب العبد، وطبعًا يكون 

)1( الم�صدر نف�سه، ج 3: 370 و 371.

)2( الزمخ�شري )ك�شاف(، ج 2: 13.
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ذلك لما يراه الله من حكمة، لأن �شيئًا من �أفعاله لي�س عبثًا. �إذًا، التوفيق في ر�أي 
المرء  يهتدي  به  الذي  »اللطف«  منح  المعتزلة-  تقول  هو -كما  لي�س  ال�سنة  �أهل 
من نف�سه، بل هو خَلْق قُوّة الطاعة في العبد فلا يقدر بعدُ على المع�صية. وكذلك 
»اللطف«   هذا  من  العبد  حرمان  �أي�ضًا-  المعتزلة  تقول  -كما  هو  لي�س  الخذلان 
الذي لي�س �أهلًا له، في�ضل من نف�سه، بل هو خَلْق قوة المع�صية فيه فلا يقدر بعدُ 
على الطاعة)1(. وبتعبير �آخر، التوفيق والهداية، والخذلان والإ�ضلال، من خلق 

الله عند �أهل ال�سنة.

والنتيجة من اختلاف فَهْم �أهل ال�سنة لمعنى الهداية والإ�ضلال عن فَهْم 
المعتزلة، �أن الأولين لا يرون من الحق ما ذهب �إليه خ�صومهم من الت�أويل، ويرون 
بعد هذا �أن القر�آن �صريح �إلى �أكبر الحدود في �أن الله ذاته ي�ضل من ي�شاء ويهدي 
يريد.  من  قلب  في  وال�ضلال  يريد،  من  قلب  في  الهدى  يخلق  �أي  ي�شاء؛  من 

والمعتزلة على العك�س من ذلك كله، �إلى درجة �أن التوفيق بين المذهبين محال.

م�شكلة  الم�شكلة؛  هذه  في  الفريقين  ه�ؤلاء  ر�أي  من  ر�أينا  ما  بعد  ولكن، 
الهداية والإ�ضلال، التي ترجع كما عرفنا فيما �سبق �إلى فهم كل من الفريقين 
بالن�سبة  الفريقين  من  كل  موقف  كذلك  ر�أينا  ما  وبعد  الإلهية؛  العدالة  لمعنى 
هذا  بعد  الآن،  -نقول  الم�شكلة  لهذه  تتعر�ض  التي  القر�آن  من  الكثيرة  للآيات 
وذاك، �ألي�س لنا �أن نقول �أخيًرا كلمة في المو�ضوع من حيث ذاته، لا من الناحية 

المذهبية؟ بلى، و�إذًا، فَلْنُحاول.

)1( �إمام الحرمين )�إر�شاد(، �ص 146 = 231 من الترجمة الفرن�سية.
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�أهل ال�سنة حر�صوا في مذهبهم هنا، كما في م�شكلة العمل بين الله  ر�أينا 
يعمل  �أن  على  والحرية  القدرة  كامل  دائمًا  يجعلوا لله  �أن  على  �أي�ضًا،  والإن�اسن 
المعتزلة حر�صوا في  �أن  ر�أينا  ا. كذلك  �إلهًا حقًّ و�إلا لم يكن  ي�شاء،  ي�شاء كما  ما 
كل  عادلًا  وقدرته،  حريته  كمال  مع  الله  يجعلوا  �أن  على  جانبهم  من  مذهبهم 
ا. وكُلٌّ من الفريقين يجد، كما ر�أينا، له �سندًا من  العدل، و�إلاَّ لم يكن �إلهًا حقًّ

القر�آن ومن العقل �أي�ضًا.

الغير، لي�س  �إلهًا محدود الإرادة والقدرة بفعل  �أن  ونحن من جانبنا نرى 
�إلّا  �إلهًا مطلق الإرادة والقدرة في غير حكمة ونظام، لي�س  و�أن  �إلهًا عاجزًا؛  �إلاَّ 
ا لا ي�صلح به العالم. لم يبق �إلاَّ �أن يكون الإله الحق الذي به ي�ستقيم  �إلهًا م�ستبدًّ
العالم بجميع عنا�صره )الطبيعة  ي�سير  �أن  �أزلًا بحكمته  ر  قدَّ �إلهًا قد  العالم،  �أمر 
والحيوان والإن�اسن( على نظام خا�ص؛ و�ألّا يتدخل في �أعمال الإن�اسن �إلاَّ بِقَدَر 
محدود، ما دام قد �أمدّه بالعقل الذي به يت�صرّف في هذه الحياة، وما دام �سيُ�س�أل 
الإله الحق  الدنيا. وبعبارة �صريحة،  الدار  �أعماله في هذه  الدار الأخرى عن  في 
الحكيم هو الإله الذي جعل من نف�سه لإرادته وقدرته بع�ض الحدود ح�سبما ر�أى 
ر من حكمة، وعلم ما �سيكون عليه كلٌّ من خلقه من هُدًى و�ضلال، ح�سب  وقدَّ
بنف�سه.  اختاره  الذي  لم�صيره  ره  في�سَّ هواه،  �أو  عقله  واتباعه  وا�ستعداداته  طبيعته 
نف�سه  الوقت  �أو قدرته، ويكون في  �إرادته  �أحدٌ من  بذلك لا يكون الله  قد حدَّ 

عادلًا �أي�ضًا تمام العدالة.
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لي�س فيما نقول من »�أن الله جعل بذاته لإرادته وقدرته بع�ض الحدود«  ما 
ا من جلاله. �إن المهند�س البارع لا يَحُطُّ  ا من مكانة الله، �أو حدًّ يمكن �أن يُعتبر حَطًّ
ميم«  الذي و�ضعه لهذا البناء، بلا  �ْص اء في بناء دار مثلًا »التَّ ذَ البنَّ من �ش�أنه �أن يُنَفِّ
ميم بعد بحث  �ْص تعديل منه له �أو تعديل له فيه، ما دام المهند�س قد و�ضع هذا التَّ

ودر�س عميق.

يته و�إرادته لأفعاله وقدرته عليها، ف�إنه على  على �أن الإن�اسن مهما �شعر بحرِّ
كل حال لي�س خالقًا لها، بالمعنى الذي يُفهم من كلمة »خَلْق« حين تُ�اضف لله 
�إن  �أزلًا.  �أراده  والقادر من ذاته وحده على كل �شيء  تعالى الخالق لكل �شيء 
ذ هذا الفعل بقدرته، ولكن تلك  الإن�اسن يتوجه لما يريد من فِعْل ب�إرادته، ثم ينفِّ
الإرادة وهذه القدرة خلقهما الله فيه على النحو الذي به تَتِمُّ الأ�شياء �أو الأفعال 
�إذًا، الفعل يقع من العبد بم�شاركة الله بما خلقه من  �أنها �ستكون.  �أزلًا  التي علم 
�إليه  لتان جَعَل  يُحِ�سهما العبد، والَّ لتان  الَّ �أ�سباب، هي كما قلنا الإرادة والقدرة 
الر�أي  �أهميتها في  لها  �أخرى -وهذه  ناحية  و�إن �سيئًا. ومن  �إن ح�سَنًا  توجيههما 
الذي نتقدم به- لو �أراد الله �أن تكون �أفعال العبد من خلقه هو، �أي من خلق الله 
ذاته، لكان كما �شاء، لكنه نف�سه هو الذي �شاء للإن�اسن �أن تكون �أفعاله �اصدرة 

عنه باختياره وقدرته.

�صريحة  القر�آن  من  كثيرة  �آيات  ر�أينا  فقد  �أخرى،  م�شكلة  هذا  بعد  بَقِيَ 
في �أن الله يهدي من ي�شاء ويُ�ضل من ي�شاء، فكيف نقول ب�أن الإن�اسن هو الذي 
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�إلى  نقول  �أن  الحق  من  الآيات؟  هذه  العمل في  وكيف  نف�سه؟  يُ�ضل  �أو  يهدي 
حد كبير مع المعتزلة، �إن الإن�اسن هو الذي يت�سبَّب في الهدى وال�ضلال لنف�سه، 
بنف�سه، وذلك با�ستماعه لله واتباعه ما �أنزل من هدى، �أو ب�إعرا�ضه من نف�سه �أي�ضًا 

نَه. بعون �أح�ْس عن ذلك، وهو قادر على �أن يكون من الذين ي�ستمعون القول فيتَّ

فيها  ذُكر  والتي  لمذهبهم،  المعتزلة  ا�ستدل  بها  التي  الآيات  من  كثير  تقدم  لقد 
هو  ال�ضلال  �أو  الهدى  هذا  في  ال�سبب  �أن  وبيان  لله،  وال�ضلال  الهدى  �إ�اضفة  �أمران: 
من عمل الإن�اسن نف�سه. و�إذًا، يكون الإن�اسن هو الفاعل لنف�سه، ما �اصر �إليه من هذين 
بها  ا�ستدل  التي  لتلك  مماثلة  �أخرى  �آيات  جانبنا  من  نذكر  �أن  هنا  ون�ستطيع  الأمرين. 
المعتزلة. من ذلك قول الله: ثنئى     ئى  ی  ی  ی  یثم ]الق�ص�ص/ 50[. 

وقوله: ثن  ڤ        ڦ  ڦ   ڦ  ڦ     ڄثم]المنافقون/ 6[. وقوله: ثنۀ   ہ  
ہ  ہ  ہ  ھ  ھ  ھ  ھثم ]الحج/ 53[.  ومن العدل وح�سن 
الإ�ضلال  �سبب  فيها  ذُكر  التي  الآيات،  هذه  تكون  �أن  ت�أويله  �أو  القر�آن  تف�سير 
الآيات  ل  تُ�ؤَوَّ و�أن  الناحية،  هذه  المحُْكَمة في  تعالى، هي  الم�اضفين لله  الهدى  �أو 
الأخرى التي لم يُذكر فيها هذا ال�سبب بح�سبها. بهذا يكون الهدى وال�ضلال 

من العبد نف�سه، ويكون الله عادلًا تمام العدل �أي�ضًا.

وجود ال�اضلين والأ�شرار في هذا العالم، دليل �إذًا على اختلاف الطبائع في 
قبول ما منه يكون الهدى �أو بالإعرا�ض عنه، لا على ظلم �أو �إكراه من الله تعالى. 
بمعنى �أن ال�شيء الواحد قد يكون �سببًا لهداية قوم ول�ضلال �آخرين، تبعًا لما يكون 
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من قبول و�إعرا�ض. لِنَنْظُر في هذا �إلى قول الله تعالى: ثنۀ  ۀ  ہ  ہ  ہ  
ہ   ھ  ھھ  ھ  ے  ے  ۓ    ۓثم ]الإ�سراء/ 82[؛ وقوله: 

ئە  ئا   ئا   ېى    ې   ې   ې   القر�آن(ثن   )�أي  ثنہثم 
ئە  ئو   ئو  ئۇ   ئۇثم ]ف�صلت/ 44[؛ و�أخيًرا، قوله: ثن ٿ  ٿ  ٿ  
ڄ   ڦ   ڦ   ڦ   ڤڦ   ڤ    ڤ   ڤ   ٹ   ٹ   ٹ   ٹ  

ڇ   چ    چ   چ   چ   ڃ   ڃ   .ڃ   ڄ  ڄ   ڄ  

هذا  ومعنى  125[؛   -124 ]التوبة/  ثم  ڍ  ڇ   ڇ   ڇ  

ا مختارًا ح�سب  بو�ضوح �أن الله يُعطي كل �إن�اسن الم�صير الذي ي�ستحقه بعمله حُرًّ
ر لكلٍّ �أن ي�صير �إلى ما �أراده لنف�سه بنف�سه. طبيعته، �أي الله يُيَ�سِّ

على �أنه يجب �أن نقول �أخيًرا، ب�أنه و�إن ر�أينا �أن العمل ي�صدر عن الإن�اسن 
ر كل �شيء �أزلًا، و�إن �أخْفَى عن الإن�اسن  ب�إرادته وقُدْرَته، فقد عرفنا �أن الله قد قدَّ
ر عليه ليُ�شْعِره بحريته في عمله، وليجعله بهذا م�سئولًا عنه. وكذلك ر�أينا �أن  ما قُدِّ
العمل ي�صدر عن المرء بما خلقه الله فيه من �إرادة وقدرة. ولكن مع هذا كله، لي�س 
بْط المدى الذي  بال�ضَّ �أن يعرف ويحدد  �أحدًا حتى الآن  ن  يمكننا، ولعله لم يمكِّ
يكون لِقَدَرِ الله الذي لا بد �أن يكون، والذي لإرادة العبد وقدرته اللَّتين يُحِ�سُّ 
بهما تمامًا، في الفعل الذي ي�صدر عن الإن�اسن. عِلْمُ ذلك لله وحده، ولا نعتقد 

الي. �أن معرفته �ضرورية في الدين. و�إذًا، فَلْنَقِف عند هذا، ولن�أخذ في البحث التَّ
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3- الوعد والوعيد

هذه هي الم�س�ألة الثالثة والأخيرة من الم�اسئل التي نرى �أن م�شكلة العدالة 
الإلهية ت�شملها. ونرى قبل بحث مدى ما كان للقر�آن من �أثر في تكوين مذهب 
�أهل ال�سنة ومذهب المعتزلة في هذه الم�س�ألة، �أو في �سَنَدِه والا�ستدلال له، �أن من 
�أولًا، ليمكننا  ال�ضروري -كما فعلنا فيما �سبق- تحديد كل من هذين المذهبين 

بعد هذا معرفة �أثر القر�آن فيه.

1- ��أما فيما يخت�ص بمذهب �أهل ال�سنة ف�إن كتب علم الكلام مجمعة كلها على 
�أنهم يرون �أنه لا يجب على الله �شيءٌ ما ؛ لا ثواب المطيع، ولا عقاب العا�صي، 
بل الأمر في ذلك كله له؛ �إن �شاء �أثاب �أو عاقب المطيع، و�إن �شاء عاقب �أو 
غفر للعا�صي)1(. وفي هذا يقول �إمام الحرمين: »الثواب عند �أهل الحق ]يريد 
�أهل ال�سنة[ لي�س بحق محتوم ولا جزاء مجزوم، و�إنما هو ف�ضلٌ من الله تعالى، 
والعقاب لا يجب �أي�ضًا، والواقع منه هو عدل من الله. وما وعَد الله تعالى من 
د به من العقاب، فقوله الحق ووَعْدُه ال�صدق«)1(. كما يذكر  الثواب، �أو توعَّ
الغزالي �أن الله »لا يُبالي لو غفر لجميع الكافرين، وعاقب جميع الم�ؤمنين. ولا 

ي�ستحيل ذلك في نف�سه، ولا يناق�ض �صفة من �صفات الألوهية«)2(.

)1( � انظر مثلًا الغزالي )اقت�اصد(، �ص 84، الإيجي )عقائد(، �ص 175؛ الرازي )�أربعين(، �ص 388 و 389؛ الرازي 
)مح�صل(، �ص 147 و 148.
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كما ي�ؤكد هذا �أي�ضًا الإيجي حين يذكر �أن الأمر في تلك الناحية موكول لله وحده؛ 
�إن �أثاب بالطاعة فبف�ضله من غير وجوب عليه، و�إن عاقب بالمع�صية فبعدله. وهذا 
وذاك لأنه لا حق لأحد عليه، والكل مِلْكُه، فله الت�صرف فيه كيف ي�شاء)3(. هذا 

هو خلا�صة و�صميم مذهب �أهل ال�سنة.

�أ�صولهم  من  الأول  الأ�صل  »العدل«،  لأ�صل  تَطْبِيقًا  فيرون  المعتزلة  2- ��أما 
الخم�سة، �أن ثواب المطيع، وعقاب العا�صي �إن مات بلا توبة �صحيحة، كلاهما 
واجبٌ على الله تعالى. و�إلاَّ لما كان عَدْلٌ ولا نظامٌ. و�إلاَّ لكان ما �أخبر به الله 
من هذا الثواب �أو العقاب كذباً، والكذب في خبر الله محال بلا ريب لدى 
جميع المتكلمين. هذا هو مذهب المعتزلة، على �شيء من الخلاف بينهم في 
بع�ض النواحي والتفا�صيل، كما نقله علماء الكلام عنهم)4(. وفي هذا يذكر 
تعالى،  الله  على  حَتْمٌ  الثواب  �أن  �إلى  المعتزلة  »وذهبت  الحرمين:  �إمام  �أي�ضًا 
�إذا لم يتب عنها. ولا يجب العقاب  ف الكبيرة  ِ َرتْ مُق والعقاب واجب على 
حَبْطُه، والعقاب يجوز  الثواب لا يجوز  الثواب؛ لأن  عند الأكثرين وجوبَ 

)1( �إر�شاد، �ص 216 = 323 من الترجمة الفرن�سية.
)2( اقت�اصد، �ص 84.

)3( عقائد، �ص 176 و 177.
)4( � انظر مثلًا الغزالي )اقت�اصد(، �ص 83 و85؛ الإيجي )عقائد(، �ص 175؛ الرازي )�أربعين(، �ص 388؛ الرازي 

)مح�صل(، �ص 147 و 148.
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�إ�سقاطه عند الب�صريين وطوائف من البغداديِّين«)1(.

ولي�س هذا الخلاف ال�شديد بين المذهبين، كما قد يُفهم من »جولد زيهير«  
لأن �أهل ال�سنة متفائلون حين ذهبوا �إلى جواز مغفرة الله للعا�صي، ولأن المعتزلة 
مت�شائمون حينما �أوجبوا عقاب من يموت بلا توبة من الع�اصة)2(. بل �إن ال�سبب 
في هذا الخلاف هو على ما نرى، اختلاف الفريقين في ت�صور الله اختلافًا �شديدًا، 
كما �أ�شرنا �إلى ذلك �أكثر من مرة. فالأولون )نعني �أهل ال�سنة( نظروا هنا �إلى �أنه 
لا حدَّ لحرية الله وقدرته، وهذا ما ي�ستلزم �ألا يكون لأحد مّا حق �أو واجب  عليه، 
حتى لو كان قد وعد في القر�آن بترتيب هذا الحق على نف�سه. والمعتزلة نظروا في 
هذه الم�س�ألة لله من ناحية �أنه عادل لا يظلم �أحدًا �شيئًا مما عمل، ومن ناحية �أن 
ما �أخبر به يجب �أن يتحقق ليكون الله �اصدقًا في خبره، وقد �أخبر بثواب المطيع 

وعقاب العا�صي.

على �أن المهم هنا هو �أن نقول مع »جولد زيهير«  بحق ب�أن كلاًّ من الفريقين 
بحث في القر�آن ووجد فيه ما يعتمد عليه في مذهبه)3(. وكيف كان ذلك؟ 

)1( �إر�شاد، �ص 216 = 323 من الترجمة الفرن�سية.
)2(جولد زيهير )مذاهب(، �ص 161 = 158 من الترجمة العربية.

)3( الم�صدر ال�اسبق نف�سه.
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��اسؤل نذكر �أنه يبدو لنا �أن المعتزلة في هذه الم�س�ألة  قبل الإجابة عن هذا التَّ
نوا مذهبهم بعيدًا عن القر�آن ثم رَاحُوا يلتم�سون منه ال�سند له والدليل  لم يكوِّ
ت بنا؛ بل �إنهم هنا، ك�أهل ال�سنة،  عليه، كما هو �ش�أنهم في �أكثر الم�اسئل التي مَرَّ

نوا مذهبهم من القر�آن نف�سه، بمعنى �أنهم وجدوا فيه الإيحاء والدليل معًا. كوَّ

وكذلك  كثيرة،  ب�آيات  القر�آن  من  لمذهبهم  ال�سنة  �أهل  وي�ستدل  هذا، 
ى    ې   ې   ې   ثنې   القر�آن:  في  جاء  �أي�ضًا؛  الحديث  من  ي�ستدلون 
رِف الله عنه العذاب يوم القيامة فقد ناله  ىثم ]الأنعام/ 16[. �أي من يَ�ْص
برحمته. �أخذ �أهل ال�سنة من هذا �أن الطاعة لا توجب من نف�سها الثواب، كما 
�أن المع�صية لا توجب من نف�سها كذلك العقاب، لأن الله ذاته يقرر في الآية �أن 
الإبعاد عن العذاب يوم الجزاء يكون برحمة الله، وهذا �إنما يح�صل لو كان ذلك 
ا ]�أي ب�سبب عمل الخير  ل. �أما لو كان م�ستحقًّ رْف واقعًا على �سبيل التف�ضُّ ال�صَّ

والطاعة لله[ لم يَحْ�سُن �أن يقال �إنه رَحِمَه )1(.

ومثل هذا �آية �أخرى، وهي: ثنڦ   ڦ  ڦ  ڦ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  
ڃ  ڃ      ڃ  چ  چ  ثم ]الفرقان/ 15[. فقد �أخذ �أهل ال�سنة منها 
ومن الآية التي تليها، وهي بمعناها تمامًا، �أن الثواب غير واجب على الله تعالى، 
ح ب�أن الجنة �ستكون جزاء له�ؤلاء الطـــائعين المتَُّقين بوعــد من  رِّ ما دام يُ�صَ

)1( الرازي )تف�سير(، ج 3: 18.
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ا لهم  الله لهم)1(. ومعنى هذا في ر�أي هذا الفريق �أن الجنة لو كانت جزاء م�ستحقًّ
على �أعمالهم، لما كان الأمر بحاجة �إلى �أن يَعِدَهم الله بها، ف�إن ما يجب للإن�اسن 
تَحِقٍّ له على عمل عمله، يناله من غير �أن يتقدم له �أحد بالوعد به. من جزاء مُ�ْس

والرازي وهو مف�سر �أهل ال�سنة ومحاميهم هنا، لا يرى �أي ب�أ�س في �سبيل 
القر�آن:  يقول  وا�ضحًا؛  تكلفًا  الت�أويل  في  يتكلَّف  �أن  في  �أ�صحابه  مذهب  ن�صرة 

ثن ۉ  ې  ې  ې  ېى  ى  ئا  ئا   ئە  ئەئو  ئو  ئۇ  ئۇ  ئۆ  ئۆ       

ئۈثم ]المائدة/ 64[.

ا: »واعلم �أن هذه الآية  �إنه يقول في ت�أويل هذه الآية ما يَحْ�سُن نقله حرفيًّ
رَدٌّ على المعتزلة؛ وذلك لأنهم قالوا يجب على الله �إعطاء الثواب للمطيع، ويجب 
الغُل. فهم في الحقيقة  رَى  َْجم والقيد يجري  المنع والحجْر  يعاقبه. فهذا  �ألّا  عليه 
ملكه  الملك  ب�أن  القائلون  فهم  ال�سنة  �أهل  و�أما  مغلولة«.   الله  يد  ب�أن  قائلون 
اعترا�ض.  عليه  لأحــد  ولا  ا�ستحقاق،  عليه  لأحد  ولي�س  الله[،  ملك  ]�أي 

ثن ڻ  ۀ  ۀ  ہ  ہ  ہ  ہ    ھ   ھ  ھ  ھ  ے   قال:  كما 
ے  ۓ  ۓ  ڭ   ڭ  ڭثم ]المائدة/ 17[. فقوله �سبحانه: ثنئو  ئۇ  

ئۇثم  ]المائدة/ 64[. لا ي�ستقيم �إلا على هذا المذهب«)2( يريد مذهب �أهل 

)1(  الرازي )تف�سير(، ج 5: 10.
)2( الرازي )تف�سير(، ج 2: 657.
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ال�سنة. هذا ما يقوله الرازي، مُوهِمًا �أن الآية رَدٌّ على المعتزلة، في حين هو يعلم 
�أنها نزلت في الرد على اليهود في قولهم ثن  ې  ې  ېثم، كما يتبين من �أولها 
ر الآن مذهب المعتزلة، بل تلك ملاحظة عابرة  نف�سها. ولي�س معنى هذا �أننا نَنْ�صُ
على رغبة كل �اصحب مذهب في نُ�صرة مذهبه بالقر�آن مهما تكلف في تف�سيره �أو 
ت�أويله. �أما ر�أينا في هذا الخلاف ف�سيكون بيانه �إن �شاء الله �آخر الأمر بعد الفراغ 

من بحث موقف الطرفين.

ئۈ      ئۆ   ئۆ   ثن  تعالى:  قوله  لهم  �سَــندًا  يذكرون  جانبهم  من  والمعتزلة 
»لو  يقول:  �أن  يريد  الله  ب�أن  ت�أويلها  في  الزمخ�شري  فيقول   .]29 ]ق/  ئۈثم 

هذا  ومعنى  الظلم«)1(.  مُفْرِطًا في  مًا  ظلاَّ لكنت  العذاب  ي�ستحق  لا  من  عذبت 
ب ثم يجب بعد هذا �أن يثاب. و�أ�صرح من هذا قوله  �أن المطيع يجب �أولًا �ألا يُعَذَّ

في مو�ضع �آخر: ثن ک  گ  گ  گ   گ  ڳ   ڳڳ  
ڳ  ڱ    ڱ  ڱثمُّ ]�آل عمران/ 57[. وقوله: ثن ئۈ  ئې    ئې  ئې  ئى  
ئىئى  ی  ی  ی  ی  ئجثم ]�آل عمران/ 108[. فيقول الرمانّي، �أحد 
ال�سنة  �أهل  ]يريد بهم  ب�أن في الآيتين دليلًا على بُطلان مذهب المجبرة  المعتزلة 
كما هو معروف[. لأن الآية الأولى دلت على تَوْفِيَة العامل �أجره و�أن ذلك واجب 
في الحكمة، و�إلا كان ظلمًا، والله لا يحب الظلم من غيره ولا من نف�سه طبعًا)2(. 

)1(  ك�شاف، ج 4: 23 ؛ انظر �أي�ضًا الرماني )تف�سير( ورقة B152 و 153.
.B66 2( ( الرماني )تف�سير( ورقة(
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وكذلك دلّت الآية الثانية على مثل هذا المعنى، وعلى تمكين الوعد والوعيد لئلا 
يكون الإن�اسن على غرور، مع البيان لإقامة الحق بالله ونفي الظلم عنه)1(.

وبعد هذه الآيات يجد المعتزلة �أي�ضًا في القر�آن قوله: ثن ئە  ئو      ئو  
ئۇ      ئۇ  ئۆثم ]�آل عمران/ 115[. وقوله ثن  ۆ  ۆ      ۈ  ۈ  
ثن ک   وقوله:  ]�آل عمران/ 171[؛  ۇٴ  ۋ  ۋ  ۅ  ۅ  ۉ    ۉ  ثم 
ڻ   ڻ   ڻ    ڻ   ں   ڱ  ڱ   ڱ   ڱ   ڳ   ڳ   ڳ   گ  گ    گ     گ       
يرى  الثلاث  الآيات  هذه  في   .]161 عمران/  ]�آل  ہثم  ہ   ۀ   ۀ 
الرماني كذلك الدليل وا�ضحًا على مذهب المعتزلة في �إيجاب الثواب والعقاب 
ن الجزاء عليه، و�أنه لا  مَنَّت الح�ض على فعل الخير بِحُ�ْس كُلٌّ لأهله، فالأولى تَ�ضَ
يجوز �ألا يُثاب، و�أنه لن ي�ضيع �شيء منه)2(؛ والثانية فيها ت�أكيد ب�أنه لن ي�ضيع من 
�أجر العمل مثقال ذرة)3(؛ والأخيرة تدل على بطلان ر�أي المجبرة من �أن الله لو 
ب الأنبياء والم�ؤمنين لم يكن ظالماً لهم، ذلك لأن الله قد بَّني في هذه الآية �أنه  عَذَّ
لو لم يُعْطِ ويُوَفِّ كل عامل الجزاء الح�سن على ما عمل من خير لكان ذلك ظُلْمًا 

له)4(، والله يتعالى عن �أن يكون ظالماً طبعًا.

.B67 و B66 1(   الم�صدر نف�سه، ورقة(
.A77 2(  الرماني )تف�سير( ورقة(

.A142 3(  الرماني )تف�سير( ورقة(
.A131 4( الم�صدر نف�سه ورقة(
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ثن ڃ  ڃ  ڃ   ڃ   چ   و�أخيًرا، يرى الزمخ�شري في قوله تعالى: 
�أدنى  الطاعة  على  الأجر  من  نق�ص  لو  �أنه  على  دليلًا  ]الن�اسء/ 40[.  چ ثم 
�شيء، �أو زاد في العقاب، لكان ظلمًا. والله، كما يقول الزمخ�شري �أي�ضًا، لا يفعل 

الظلم، لا لأن ذلك م�ستحيل على قدرته، بل لأنه م�ستحيل على حكمته)1(.

مذهبهم،  تَوْحُونه  يَ�ْس للقر�آن  المعتزلة  من  اللُّجُوء  هذا  بعد  المفهوم  ومن 
الفرقان  �آيتي  ففي  خ�صومهم.  به  ا�ستدل  ما  على  ردوا  �أنهم  عليه،  وي�ستدلون 
)15:25، 16(: ثن ڦ   ڦ  ڦ  ڦ  ڄ  ڄثم �إلخ، يرى المعتزلة �أنهما 
لا يدلان لمذهب �أهل ال�سنة مطلقًا، بل بالعك�س تدلان لمذهبهم هم. ذلك ب�أن 
الحكم  وترتيب  للمتقين،  الله  من  �صدر  الطاعة  على  الح�سن  الجزاء  بهذا  الوعد 

ة«  وكذلك كلمة »جزاء«  في قوله: ثن ڃ        ڃ  چ   يَّ على الو�صف مُ�شْعِرٌ »بالعِلِّ
ل  ف�ضُّ چ ثم ]الفرقان/ 15[ لا تكون �إلا للم�ستحق. �أما الوعد، بمح�ض التَّ

ى مطلقًا جزاء)2(. من الله، فلا يُ�سَمَّ

ي هذه الم�شكلة، م�شكلة؛  ونجد من ال�ضروري بعد ما تقدم، �أن نفرق بين �شِقَّ
الوعد والوعيد؛ نعني �أولًا بين جواز �ألا يُثيب الله الطائع، وثانيًا جواز �ألا يعاقب 
العا�صي �أو وجوب عقابه. ذلك ب�أن الخلاف بين �أهل ال�سنة والمعتزلة في ال�شق 

)1( �ك�شاف، ج 1، �ص 268؛ وانظر الرازي )تف�سير(، ج 2: 441 حيث �أورد هذا الر�أي للمعتزلة ثم رد عليه بما 
يتفق ومذهب �أهل ال�سنة.

)2( الرازي )تف�سير(، ج 5: 10.
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الأول لي�س كبيًرا، بل من الممكن �أن نقول ب�أنه لا خلاف بينهما فيما �سيكون من 
الله فعلًا في الدار الأخرى فيما يخت�ص بهذه الناحية، وب�أن الخلاف فيها هو من 

ناحية المبد�أ لا غير.

 حقيقة، �إن المعتزلة يرون �أن الله �سيثيب المطيع لأن الطاعة عِلة لا�ستيجاب 
على  مترتبًا  الثواب  فيها  وَرَدَ  كثيرة  �آيات  من  �أخْذًا  تعالى)1(،  الله  على  الثواب 
العمل، �أما �أهل ال�سنة فيرون كذلك �أن الله �سيثيب المطيع على ما عمل، لا لأن 
العمل �سبب وعلة لا�ستحقاق الثواب على الله، بل لأن الله تف�ضل ووعد بذلك 
�أما  الله!  بعهده من  �أوْفَى  ومن  والإنجيل،  التوراة  قبل ذلك في  ومن  القر�آن،  في 
العمل عند ه�ؤلاء ]�أهل ال�سنة[ فهو كما يقول الرازي، علامة ح�صول الثواب، لا 

ةٌ مُوجبة له)2(. �أنه عِلَّ

عقاب  وجوب  نعني  الم�شكلة،  من  الآخر  ال�شق  �أو  الثانية،  الناحية  �أما 
ب�أن يعفو عنه، فالخلاف فيه  �أو جواز تخلُّف وعيد الله  العا�صي في ر�أي المعتزلة، 
بين الفريقين حقيقي وكبير معًا، كما ر�أينا فيما �سبق. وقد ا�ستوحى كل مذهبه، 

وا�ستدل له من القر�آن كما ر�أينا)3(.
)1(  الرازي )�أربعين(، �ص 388.
)2(  الرازي )�أربعين(، �ص 389.

)3( �انظر في ذلك، ف�ضلًا عما تقدم، العر�ض القيم لا�ستدلال كل من الفريقين من القر�آن والحديث ل�صحة مذهبه 
الذي �أمدنا به الرازي )كتاب الأربعين(، �ص393- 397 بالن�سبة للمعتزلة؛ �ص397 ال�سطر الأخير – 402 
بالن�سبة لأهل ال�سنة. وانظر �أي�ضًا مثل العر�ض، ولكن ب�إيجاز كبير، للم�ؤلف نف�سه )كتاب المح�صل( �ص 172 

و173.
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نت الوعيد على المع�صية، وفيها  ا-  �يرجع المعتزلة �إلى �آيات كثيرة من القر�آن ت�ضمَّ
ائبين؛  التَّ غير  العا�صين  لجميع  الحلاات  كل  في  العموم  �إرادة  على  يدل  ما 

ئۆ   ئۇ     ئۇ   ئو   ئو   ئە   ئە   ئا   ثن  قــــوله  ذلك  من 
گ   ثن  نف�سها:  ال�سورة  هذه  في  وقوله:   ،]14 ]الن�اسء/  ثم  ئۈ  ئۆ  

گ  گ   ڳ  ڳ  ڳ  ڳثم ]93[. وقوله: ثنک  
ک  ک  ک  گ  گ  ثم ]الزلزلة/ 8[. وقوله: �إ�شارة �إلى من قَارَفَ 

�شيئًا من ال�شرك بالله والقتل بغير حق والزنى: ثن ٿ  ٿ    ٿ  ٹ    ٹ  .  
ٹ  ڤ    ڤ  ڤ  ڤ  ڦ  ڦ  ڦثم ]الفـــرقـــان/ 68- 

69[.  وقــوله: ثن ڀ  ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ٿ  ٿ   ٿ  ٿ   
ٹ  ٹ  ٹ      ٹثم ]النمل/90[.

 من هذه الآيات، و�أمثالها كثير في القر�آن، يرى المعتزلة �أن عقاب من ك�سب 
�أي �سيئة كبيرة، ولم يَتُبْ منها توبة �صحيحة مقبولة، واجب على الله تعالى، لأنه 
�أخبر بذلك وَفْقَ ما قدره �أزلًا، ولابد من �أن يكون الله �اصدقًا في كل ما يخبر به، 
ولأن هذا هو العدل �أي�ضًا: وبخا�صة �أن كُلاًّ من هذه الآيات فيها ما يفيد �أن هذا 
العقاب عام لكل من ع�صى، لا مخ�صو�ص بحال �أو حلاات خا�صة. فالذي �أفاد 
لبيان  �أداة �شرط، وقد جاءت  باعتبارها  »مَن«   الآيات هو كلمة  العموم في هذه 

ال�شرط وجزائه، �أي ارتكاب المع�صية وعقابها )1(.

)1( �الرازي )�أربعين(، �ص 393 وما بعدها.
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لا  الآيات  هذه  �أن  بيان  �إلا  الآيات  هذه  �أمام  يَ�سَعهم  فلم  ال�سنة  �أهل  ب-  ��أما 
الكفار خا�صة)2(.  �أكثرها في حق  �إن  بل  الحلاات)1(،  العموم في كل  تفيد 
الت�سليم  فر�ض  على  الآيات  هذه  ف�إن  �أخرى،  ناحية  ومن  ناحية،  من  هذا 
الة  بدلالتها على العموم، مُعارَ�ضةٌ بالآيات الأكثر منها عددًا في القر�آن الدَّ

ڭ   ثنۓ    قـوله:  الآيات  هذه  ومن  وبالمغفرة.  بالخير  الوعد  على 
الة على �أن فعل الخير قد يُذهب  ڭ  ڭ ثم ]هود/ 114[)3( ، الدَّ
ما كان المرء قد فعله من �شر، فلا يُعاقَب �إذًا عليه)4(. ومعنى هذا كما يقول 
على  والمغفرة،  العفو  على  الة  الدَّ الآيات  جانب  ترجيح  يجب  �أنه  الرازي، 
ل هذه حَ�سَب تلك، وذلك حتى لا يكون  الة على العقاب فتُ�ؤوَّ الأخرى الدَّ
تَحْ�سَن  تعارُ�ض في القر�آن. وبخا�صة �أن العفو عن الم�سيء بترك الوعيد مُ�ْس
في العرف، بينما �إهمال الوعد بالجزاء الح�سن وبالخير وعدم تحقيقه قبيح)5(.

هذا، وقد لج�أ كلٌّ من الطرفين، بعد القر�آن �إلى الحديث. فيرجع �أهل ال�سنة 
�إلى �أحاديث كثيرة. نذكر منها �أولًا هذا الحديث: »�أتاني �آتٍ من ربِّي ف�أخبرني، 
قلت،   الجنة،  �شيئًا دخل  بالله  ي�شرك  تي لا  �أمَّ من  مات  ب�أن من  رني،  ب�شََّ قال  �أو 

)1(  الم�صدر نف�سه، �ص 397 و 398.
)2( الم�صدر نف�سه، �ص 400.

)3( الم�صدر نف�سه، �ص 400 و 401.
)4( الم�صدر نف�سه.

)5( الم�صدر ال�اسبق نف�سه، �ص 400 – 402.
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و�سرق)1(.  زَنىَ  و�إن  قال:  و�سرق؟  زَنىَ  و�إن  راوي الحديث[:  ذَرّ  �أبو  هو  ]القائل 
نوب ف�أُخِذ به في الدنيا فهو له كفارة  ثم هذا الحديث: »�إن من فعل �شيئًا من الذُّ
وطَهُور، ومن �سَتَرهُ الله فذلك �إلى الله، �إن �شاء عذبه و�إن �شاء غفر له«)2( فالحديث 
الأول يدل على �أن مات غير مُ�شْرك بالله �سيدخل الجنة، و�إن كان ذلك قد يكون 
بعد عذاب طويل �أو ق�صير على ما عمل من ذنوب لم يَتُبْ منها، وهذا ما لا يتفق 
ومذهب المعتزلة الذين يرون تخْليد العا�صي الذي لم يتب في النار. �أما الحديث 
من  ي�شاء  ما  يغفر  �أن  لله  �أن  من  ال�سنة  �أهل  مذهب  في  تمامًا  �صريح  فهو  الثاني 

الذنوب لمن ي�شاء من العُ�اصة.

على �أن المعتزلة وجدوا هم �أي�ضًا ب�سهولة من الحديث �سندًا لهم كذلك، 
ومن نف�س مجموع �صحيح البخاري، �أ�صح مجموعات كُتُب الحديث، كما فعل 
خ�صومهم؛ يقول الر�سول: »كان برجل جِرَاحٌ قتل نف�سه فقال الله عزّ وجلَّ بَدَرَني 
مت عليه الجنة«)3(. ويقول �أي�ضًا في مُنا�سبة �أخرى »ما مِن والٍ  عَبْدي بنف�سه! حَرَّ
ةً من الم�سلمين فيموت وهو غا�شٌّ لهم �إلا حرّم الله عليه الجنة )4(، فالحديث  يلي رعيَّ
ر على نف�سه �آلام جِرَاح �أ�اصبته، والثاني،  الأول، وهو في �صدد من قتل نف�سه لِيُوفِّ
لرعاياهم، كلاهما �صريح في مذهب  الوُلاة  الن�صح على  وهو بخ�صو�ص وجوب 

)1(  البخاري )�صحيح(، ج 1: 137؛ ج4: 180 )طبعة الحلبي بم�صر، عام 1320 هـ(.
)2( البخاري )نف�س الطبعة( كتاب التوحيد، ج 4: 179.

)3( الم�صدر نف�سه، ج 1: 151 نف�س الطبعة؛ �أي الحلبي م�صر عام 1320 هـ.
)4( الم�صدر نف�سه، ج 4: 145.
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�إذا  هذا  ومعنى  النار.  في  خْليد  التَّ بل  العقاب،  توجب  المع�صية  �أنَّ  مِن  المعتزلة 
لاحظنا �أن الحديث يبين المجْمَل في القر�آن ويو�ضح غير الوا�ضح منه، �أن وعيد الله 
للع�اصة غير التائبين لن يتخلَّف، و�أن العقاب �سيكون حَتْمًا لهم جزاء �أعمالهم؛ 
وذلك لأن وعيد الله كما �سبق �أن قلنا -لا يتخلَّف، لأنه خبر من �أخباره، و�إلا لزم 
الكذب �أحياناً فيما يخبر به الله، والكذب من الله محال باتفاق الم�سلمين جميعًا.

هكذا نجد المعتزلة يراعون في الإيمان المنُجي من النار العقيدة والعمل معًا، 
ال�شرير.  والعا�صي  الخِّري  المطيع  بين  الجزاء  في  للتفرقة  �أو  للعدالة،  تحقيقًا  وذلك 
بينما نجد �أهل ال�سنة لا ي�شترطون في الإيمان المنجي �إلا العقيدة الخال�صة مما يُبطلها 
كالنفاق مثلًا، ويَدَعُون م�س�ألة العقاب على المع�صية لله وحده؛ �إن �شاء �أخذ بها 

و�إن �شاء عفا عنها.

رَ�أيًا  والمرُْجِئَة  الخوارج  من  لكل  نجد  والمعتزلة  ة  ال�سنَّ �أهل  وبجانب  هذا، 
لون  ا في م�س�ألة الوعيد وعقاب من ارتكب مع�صية من الم�سلمين؛ يرى الأوَّ خا�صًّ
دُ طبعًا في النار.  �أن من ارتكب مع�صية ولم يَتُب منها قبل موته يموت كافرًا ويُخَلَّ
�شدته  في  زاد  الذي  مذهبهم،  في  ال�شديد  طَرُّف  التَّ هذا  مع  �أنهم  العجيب  ومن 
له  والا�ستدلال  ا�ستيِحائه  في  الا�ستناد  �أي�ضًا  هم  يحاولون  المعتزلة،  مذهب  عن 
�إليه الخوارج والمعتزلة،  �أنه على العك�س مما ذهب  القر�آن)1(. ويرى الآخرون  من 

)1(  �انظر مثلًا الإ�سفراييني )تب�صير(، �ص 26، 29 الرازي )مح�صل(، �ص 175 �أ�صل هام�ش رقم 1 �أي�ضًا؛ الإيجي 
)عقائد(، �ص 175 �شرح وحا�شية.
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لا ي�صح الحكم على مرتكب المع�صية الكبيرة، لا ب�أنه كافر كما يرى الخوارج ولا 
فا�سق كما يرى المعتزلة. ومن �أجل هذا لا ي�صح القول ب�أن جزاءه �سيكون الخلود 
في النار، بل يجب �إرْجَاءُ الحكم في ذلك لله وحده. بل �إن بع�ض ه�ؤلاء المرُْجِئة 
رُّ مع الإيمان مع�صية كما لا تَنْفَع مع  فَ�اؤُل �إلى حد القول ب�أنه لا تَ�ضُ يذهب في التَّ

الكفر طاعة)1(.

والآن بعد ما ر�أينا من هذا الخلاف، ورجوع كل من الفريقين المتنازعين 
�إلى القر�آن والحديث، في تكوين المذهب وفي الا�ستدلال له؛ ما الذي يمكن �أن 

نراه �أخيًرا.

باعتبار  �إثابة المطيع،  لًاْ على الله  �أوجبوا عَد �أن المعتزلة حين  نبد�أ بملاحظة 
�أن عمل الخير علَّة لا�ستحقاق الجزاء عليه، كانوا متفائلين �أكثر من �أهل ال�سنة. 
، كما قد يعاقبه، و�أنه بهذا لا يكون  ه�ؤلاء يرون �أن الله قد يُثيب هذا المطيع الخِّري
يتفق  لا  ما  على  يملك  لا  فيما  يت�صرّف  ممن  يكون  �إنما  الظلم  لأن  وذلك  ظالماً، 
والم�صلحة مثلًا. �أما الله مالك الأمر كله والنا�س جميعًا، فهو يت�صرف كما يريد، 
ولا يُبالي، كما �سبق �أن ذكرنا عن الغزالي: »لو غفر لجميع الكافرين وعاقب جميع 
الم�ؤمنين«! وحين نذكر �أن المعتزلة كانوا في ناحية �إيجاب الثواب متفائلين �أكثر من 
خ�صومهم، نذكر �أنهم في الناحية الأخرى، ناحية �إيجاب عقاب العا�صي �إلى حد 

)1(  �انظر مثلًا من كتب علم الكلام الإ�سفراييني )تب�صير(، �ص 60، وهام�ش رقم 1 منها �أي�ضًا.
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تخليد مرتكب الكبيرة غير التائب في النار، كانوا مت�شائمين �إلى حد كبير، وذلك 
على عك�س خ�صومهم �أهل ال�سنة الذين يُعتبرون هنا بحقٍّ متفائلين؛ �إذ لهم �أن 

يقولوا كما جاء في القر�آن: ثنڌ  ڌ  ڎ  ڎ   ڈ  ڈ  ژ    ژ  ڑ  ڑ   ک  
�أي�ضًا قوله: ثن  ۀ  ۀ   ک    کثم ]الن�اسء/ 116[. كما لهم �أن يذكروا 
ہ  ہ  ہ  ہ  ھ  ھ  ھ    ھ  ےے  ۓ  ۓ  ڭ     ڭ       ڭڭ  ۇ     

يقر�أ هذه  ليق�ضي عجبًا هنا حين  المرء  و�إن  ]الزمر/ 53[.  ۇ   ۆ          ۆ     ثم 

نف�سه في  على  �أ�سرف  لمن  بالن�سبة  الله  من  والحنان  بالرحمة  تفي�ض  التي  الآية، 
الآثام، والتي مع هذا لم تمنع المعتزلة من الذهاب �إلى تخليد مرتكب الكبيرة في 

النار!

من �أجل هذا لنا �أن نقول ب�أنه و�إن حُقَّ للمعتزلة �إلى حدٍّ ما �أن يَرَوْا �أنهم 
الح�سن،  العمل  على  الح�سن  الجزاء  ترتيب  �أوجبوا  حين  مذهبهم  في  منطقيون 
والجزاء ال�سيئ  على العمل ال�سيئ، ف�إنه مع هذا لي�س من المنطق في �شيء، بل 
ولا من العقل، �أن يذهبوا في هذا ال�سبيل �إلى حَدّ القول ب�أن من فعل كبيرة ومات 
عنها بلا توبة كان خالدًا �أبدًا في النار! �إذًا، ماذا يكون الفرق بينه وبين الكافر! 
ه هذا العا�صي ب�أنه لي�س من العدل بحال �أن يخلد  وبماذا يجيبه الله تعالى لو حاجَّ
لأجل ذنب واحد في النار كغير الم�ؤمن! العدل الذي يحر�ص عليه المعتزلة حتى 
ا من �أ�صول مذهبهم الخم�سة، والذي من �أجله �أوجبوا على الله  جعلوه �أ�صلًا هامًّ

ما �أوجبوا من الثواب والعقاب!
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�إن للمعتزلة �أن يقولوا �إن مذهبهم في هذه النقطة له ما ي�سنده من القر�آن 
والحديث؛ �أما الحديث فكما �سبق �أن رَوَيْنا قريبًا في �سبيل الا�ستدلال لمذهبهم، 
و�أما القر�آن فمثلًا �آية الن�اسء )4: 93( الخا�صة بجزاء القاتل. هذا حق، ولكن �أما 
كان يجب، رعاية للعدل الذي يحر�صون على �إدخاله عن�صرًا في ت�صور الله كما 
نعرف، ت�أويل الآية و�أمثالها وَذَيْنِك الحديثين �أي�ضًا كما فعل �أهل ال�سنة! نعتقد 
�أن هذا كان واجبًا، و�أنه يكون �أقرب للحق �إن لم يَكُنْهُ تمامًا. وهذا الت�أويل يمكن 
ما  النار؛ ويحمل  الطويل في  المكُْث  الآية كناية عن  ب�أن نجعل، مثلًا، الخلود في 
�أن  ته، على  نف�سه وعلى غا�شِّ رعيَّ قاتل  جاء في الحديثين؛ من تحريم الجنة على 
ه من العقاب تكفيًرا  لًا حظَّ �أوَّ رّمة عليهما حتى ينال كلٌّ منهما  الجنة تكون ُحم
فيهما  جاء  الأمر  �أن  نرى  �أي�ضًا،  بالحديثين  يخت�ص  فيما  هذا،  وبعد  عمل.  عما 
على الإطلاق من غير هذا الت�أويل الذي نتقدم به، بياناً لفظاعة هاتين الجريمتين، 
نعتقد �أن الت�أويل هكذا، �أو بطريق �آخر معقول، لا بد منه؛ وبخا�صة --كما لاحظ 
الرازي- �أن الآيات الواردة في الوعد والغفران �أكثر عددًا من الأخرى الواردة في 
النَّمط الأول ما يدل ب�صراحة لا  �آيات  �أن من  �أي�ضًا  الوعيد والعقاب، وبخا�صة 

لَبْ�س فيها على �أن الح�سنات يُذْهِبْن ال�سيئات، كما عرفنا فيما �سبق.

تُها �سبق �أن �أ�شرنا  وبعد هذا وذاك، للم�س�ألة ناحية �أخرى لها خطرها و�أهميَّ
�إليها؛ يرى المعتزلة �أن الله �أخبر في القر�آن بثواب مُرَتَّب على العمل الخير، وبعقاب 
مرتب على العمل ال�شر، و�أنه لهذا يجب �أن يتحقق كل ذلك، و�إلا للزم الكذب 
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في �إخبار الله الذي لا يخبر طبعًا �إلا بما يُطابِقُ علمه القديم)1(. ويرى �أهل ال�سنة 
يتحقق، بل ذلك مجرد  �أن  بد  �إخبارًا من الله، لا  لي�س  والوعيد  الوعد  �أن هذا 
قهما، كما له �أن يرجع عنهما في الدار الأخرى، �أي بعد  وعد ووعيد، له �أن يحقِّ
يا المق�صود منهما في هذه الدار الدنيا: من الترغيب في عمل الخير  �أن يكونا قد �أدَّ

والتخويف من عمل ال�شر.

حقيقة، �إنه لو اعتبرنا �أن ما تكلم عنه القر�آن من ثواب وعقاب �إخبار من 
ا قرّر �أزلًا، يلزم �أن نقول مع المعتزلة ب�أن هذا كله �سيتحقق حتمًا في الدار  الله عَمَّ
ق كل ما �أوعد  الأخرى، حتى يكون الله �اصدقًا فيما �أخبر به، ولكن القول بتحقُّ
به قد لا يتفق والعدل، وبخا�صة ما يت�صل بمرتكب الكبيرة كما بينا �آنفًا. ثم لي�س 
من اللائق في جانب الله تعالى �أن نقول ب�أن الله وعد و�أوعد من باب الإن�شاء، لا 
َّْرتهيب كما يُعَِّرب بذلك �أهل ال�سنة، و�إلا كان ذلك مُ�شْعِرًا  َّْرتغيب وال الإخبار، لل
ة في التعبير من جانب الله عزَّ وجلّ، �إذًا، �إذَا كان ر�أي  ب�شيء من عدم الِجد والدقَّ
كل من الفريقين فيه جانب غير مقبول، �أفلي�س الأقرب للحق �أن نذهب �إلى �أن 
ما جاء في القر�آن من وعد ووعيد لي�س �إخبارًا عما قرره �أزلًا، فيجب �أن يتحقق 
َّْرتهيب، فهذا ما  َّْرتغيب وال د بها ال في الدار الأخرى، كما �أنه لي�س �إن�شاءات قُ�صِ

)1( �يظهر �أن ال�شيخ محمد عبده المفكر الم�صري المعا�صر، �أو الأ�ستاذ الإمام كما هو معروف، ينحاز �إلى هذا الر�أي، 
انظر الإيجي )عقائد(، �ص 176 و 177 �إذ �صرح بذلك في حا�شيته، ونقد ب�شدة تعبير �أهل ال�سنة: �إن �أثاب الله 

فبف�ضله، و�إن عاقب فبعدله لأنه لا حق لأحد عليه.
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لا يليق في جانب الله. �إن ما جاء في القر�آن من هذا لي�س �إلا من باب الت�شريع 
من  ذاك  �أو  هذا  فعل  من  �أن  بَّني  الت�شريع  بهذا  الله  �إن  نقول  �أن  نريد  ر�أينا.  في 
�أعمال الخير ي�ستحق كذا �أو كذا من الثواب، ومن ك�سب هذا �أو ذاك من ال�شرور 

ي�ستحق كذا �أو كذا من العقاب.

�أن  لهم، يجب  ي�شرع  يريد الخير لمن  الذي  العادل  ع  الم�شرِّ �أن  وفي الحق، 
د من ثواب وعقاب، ليكون في الأول دافعًا  يعمل ل�سيادة ت�شريعه بتنفيذ ما حدَّ
للخير، وفي الثاني زاجرًا عن ال�شر، ولكن الأمر مو�ضوع النزاع هنا لي�س كذلك. 
�إن الكلام هنا هو الثواب والعقاب في الدار الأخرى، �أي في زمان غير هذا الزمان 
الذي نعي�ش فيه، وحالة غير الحالة التي نحن عليها، �أعني زماناً، وحالة لن يجدي 
فيهما الثواب بق�صد الدفع للخير، �أو العقاب بق�صد النهي عن ال�شر؛ وذلك لأن 
الدار الأخرى لي�ست دار تكليف وعمل، و�إذا كان الأمر كذلك، فالله باعتباره 
عًا �سيثيب حتمًا على عمل الخير لأن �أمره �أُطيع، ولأنه وعد بهذا ولي�س �أولى  مُ�شَرِّ
منه بالوفاء! و�سيعاقب على ال�شر عقاباً ينا�سبه، لا بالتخليد في النار لارتكاب ذنب 
يَ ولم يَرْع له العا�صي حُرْمَةً، �أو يعفو �إن �شاء   واحد مهما كان كبيًرا، لأن �أمره عُ�صِ
لأن الأمر يخت�ص به وحده، ولأن العفو عند المقدرة �أليق بالكريم، فكيف بمن هو 

مع كرمه البالغ عظيم الرحمة! وكيف وهو يقول، كما ذكرنا من قبل: ثن  ۀ  
ہ  ہ  ہ  ہ  ھ  ھ  ھ    ھ  ےے  ۓ  ۓ  ڭ     ڭ       ڭڭ  ۇ     ۇ   

ۆ          ۆ    ثم    ]الزمر/ 53[.
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وَاني  ونجد من الخير، ونحن نتقدم بهذا الر�أي، �أن نذكر كلمة للجَلال الدَّ
�آخر الأمر  يَبْعُد فيها كاتبها في  ديَّة، و�إن كان فيها طول، لم  �شارح العقائد العَ�ضُ
من ناحية النتيجة العملية عن هذا الر�أي الذي نرى. �إنه يقول: »واعلم �أن بع�ض 
العلماء ذهب �إلى �أن الُخلْفَ في الوعيد جائز  على الله تعالى، وممن �صرح بذلك 

ثن گ  گ   الن�اسء   �سورة  تعالى في  قوله  الو�سيط في  تف�سيره  الواحدي في 
والأ�صل  قال:  حيث  الآية   .]93[ ڳثم  ڳ   ڳ   گ   
في هذا �أن الله تعالى يجوز �أن يُخْلِف الوعيد، و�إن كان لا يجوز �أن يُخْلِف الوعد 
وبهذا وردت ال�سنة عن ر�سول الله عليه ال�سلام ]حَذَفْتُ ال�سند[ قال: من وعده 
الله على عمله ثواباً فهو مُنْجِزُه له، ومن �أوعده على عمله عقاباً فهو بالخيار وعن 
�أبا  يا  العلاء)2( فقال:  عَمْرو بن  �أبي  �إلى  عُبيد)1(  الأ�صمعي قال: جاء عمرو بن 
عمرو! �أيُخْلِفُ الله وعده؟ قال: لا؛ قال �أفر�أيت من �أوعده الله تعالى على عمله 
عقاباً �أنه يخلف وعيده فيه! فقال �أبو عمرو: من العُجْمة �أُتِيتَ يا �أبا عثمان! �إن 
ا ثم لا تفعله، بل  الوعد غير الوعيد. �إن العرب لا تَعُدُّ عيبًا ولا خُلْفًا �أن تَعِدَ �شرًّ
ترى ذلك كرمًا وف�ضلًا. و�إنما الُخلْف �أن تَعِد خيًرا ثم لا تفعله. قال ف�أراني هذا في 

كلام العرب؛ قال نعم، �أما �سمعت قول ال�شاعر:

خُْلفُ �إيعَادي ومُنْجِزُ مَوْعِدي!  َمل	 و�إني و�إن �أوْعدته �أو وعدْته 

)1(  هو المعتزلي الزاهد الم�شهور، توِّيف عام 142هـ - 759م.
)2( �أحد القراء ال�سبعة واللغويين الكبار بالب�صرة، توفي عام 154هـ - 770م.
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�أحد خلف  تَحْ�سَنٌ عند كل  ومُ�ْس الكرام،  �أبو عمرو مذهبُ  والذي ذكره 
الوعيد... ولقد �أح�سن يحيى بن مُعاذ في هذا المعنى حيث قال: الوعد والوعيد 
حق؛ فالوعد حق العباد على الله، �إذ �ضمن لهم �أنهم �إذا فعلوا كذا �أن يعطيهم 
هُ تعالى على العباد، �إذ قال لا تفعلوا  كذا، ومن �أولى بالوفاء من الله! والوعيد حَقُّ
كذا ف�إني �أعذبكم، ففعلوا؛ ف�إن �شاء عفا، و�إن �شاء �أخذ، لأنه حقه تعالى، و�أولاهما 

بربِّنا العفو والكرم، لأنه عَفُوٌّ غفور«)1(.

والوعيد،  الوعد  �آيات  من  نراه  الذي  الر�أي  �إلى  الدواني  �أ�شار  هذا  وبعد 
وبخا�صة هذه على �أنها �إن�شاءات يجوز �أن تتحقق ويجوز �ألاَّ تتحقق، تبعًا لإرادة 
لم  �إن  فيها  الكذب  فيلزم  �إخبارًا  تكون  لا  حتى  وذلك  ورحمته،  وعدالته  الله 

تتحقق في الدار الأخرى. وهذا حيث يقول)2(:

ُْحتمَلَ �آيات الوعيد على ا�ستحقاق ما �أوعد به، لا على وقوعه  »اللهم �إلا �أن 
بالفعل«.  وفي الآية المذكورة �إ�شارة �إلى ذلك حيث قال:  ثن ڳ  ڳ  
ڳ  ڱثم  ]الن�اسء/93[، �أي جزا�ؤه الم�ستحق هو الخلود. ذلك ما �أردنا من 
الر�أي الذي نتقدم به، من �أن هذه الآيات ت�شريعات؛ لا �إخبارات ولا �إن�شاءات 

للترغيب والترهيب.

)1(  الإيجي )عقائد( ال�شرح، �ص 176.
)2( الم�صدر نف�سه.
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من  عليه  يحر�صون  ما  للمعتزلة  قْنا  حقَّ قد  نكون  نراه  الذي  الر�أي  بهذا 
وجوب �إثابة المطيع عدلًا، لأن الله وعد بذلك وَوَعْده ال�صدق، ولا �أحد �أولى منه 
بالوفاء كما ذكر ذلك بنف�سه في القر�آن! كما نكون قد جعلنا من المحتمل، بل 
من الراجح �أن يغفر الله لبع�ض الع�اصة، ولا يكون ذلك كذباً في �إخباره، الأمر 
الذي يخافه المعتزلة وغير المعتزلة طبعًا، كما لا يكون كذلك ترهيبًا وترغيبًا، على 
�أن هذا  يليق بجانب الله تعالى. وبخا�صة،  ال�سنة، وهو ما لا  �أهل  �إليه  ما يذهب 
عًا لا  الغفران لبع�ض الع�اصة ح�سب �إرادة الله هو من حقه وحده، ما دام هو م�شرِّ
ا  مخبًرا. وبخا�صة �أي�ضًا �أن عدم تخليد الع�اصة، على ما يرى بع�ض المعتزلة �أخذًَ
من ظاهر بع�ض الآيات، هو �أقرب للعدل، �إن لم نقل هو العدل الكامل الواجب 

ن�سبته لله تعالى.

الهامة  الفِرَق  لدى  لبحثها  �ضنا  تعرَّ التي  الم�شاكل  من  تقدم  ما  بعد  وبعد، 
وما  الله،  بذات  ا  ما كان خا�صًّ الم�شاكل  ومن هذه  القر�آن؛  المتكلمين على �ضوء  من 
ا �أخيًرا  ا بالفعل بين الله والإن�اسن، وما كان خا�صًّ ا ب�صفاته، وما كان خا�صًّ كان خا�صًّ
بالإ�ضلال والهداية والوعد والوعيد -نقول بعد هذا، بقي �أن نبِّني كيف �أن القر�آن، 
بما ا�شتمل من الآيات التي بحثناها، دعا وقَبِل تلك المذاهب والآراء الفل�سفية التي 
عرفت عن المتكلمين. ثم بعد ذلك علينا �أن نبين �أثر القر�آن باعتباره عاملًا من العوامل 
الكلامية في  الفرق  طُرق  در�س  من  ن�ستخل�صه  �أن  يجب  وما  الم�سلمين،  تفل�سف  في 

تف�سير القر�آن �أو ت�أويله وغاياتها، وبذلك يتم البحث كله بف�ضل الله تعالى.



والآن، بعد هذه الدرا�سة، ما هي النتيجة التي ن�ستخل�صها منها؟ لقد �سبق 
لنا فيما تقدم �أن �أ�شرنا �أثناء البحث �إلى بع�ض ما ي�ستنتج منه، ولكننا نرى �أخيًرا 

�ضرورة ا�ستخلا�ص النتيجة العامة لهذه الدرا�سة.

لقد تبين لنا �أولًا من الف�صل الأول، الخا�ص ب�أن القر�آن يدعو بطبيعته �إلى 
ا وما يزال يدعو قارئه �إلى التفكير بعقله، و�إلى محاولة  التفل�سف، �أن القر�آن دعا حقًّ
الو�صول �إلى حقائق �أخرى من طريق الذوق والقلب. ها هو ذا بعدما ي�شير �إليه من 
�آيات الله في النا�س والأر�ض وال�سماء وما بينهما، يُ�سمعنا هذه العبارات ونحوها:

ثنڃ   ]الرعد/4[،  ۆثم  ۆ   ۇ   ۇ   ڭ   ثنڭ  
كما  ]يون�س/24[.  یثم  ی   ثن   ]الأنعام/126[،  ڃثم 

ن�سمعه يقول: ثنٺ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٹ ٹ  ٹ  ٹ  ڤ  ڤ  ڤ  
ڤثم     ]ق/37[. �أي لمن �أ�صغى لما يلقى �إليه، و�أعمل فيه عقله وتفكيره، 

فلم يكن حا�ضرًا فقط بج�سمه.

نتيجة وخاتمة
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وتبين لنا من بحث الآيات التي تعر�ضت لأمهات الم�شاكل الفل�سفية التي 
القر�آن، لا فرق بين  �أنها كانت في مجموعها من وحي  »المتكلمين«  عرفناها عن 

هة، ومذهب المعتزلة. مذهب �أهل ال�سنة، ومذهب الم�شبِّ

– على  الحنابلة  بع�ض  �أن  �سبق،  فيما  اه  تبينَّ ما  وهذا  ذلك،  دلائل  ومن 
ب�سبب  وذلك  والعقل،  يتفق  لا  الذي  »الت�شبيه«  �إلى  ذهبوا  وورعهم-  تقواهم 

تم�سّكهم بحرفية الن�صو�ص القر�آنية التي ت�شير �إليه.

ومن دلائل ذلك �أي�ضًا ما عرفناه من �أن ال�سيدة عائ�شة �أم الم�ؤمنين، وزوج 
والقر�آن  فقد كذب،  ربه  ر�أى  ر�سول الله  �أن  ثك  ب�أن من حدَّ تقول    الر�سول 

يقول: ثن ٿ  ٹ   ٹثم ]الأنعام/103[.

ح  رِّ ني المعروف يُ�صَ ر ال�سُّ ومن هذه الدلائل �أي�ضًا، �أن الإمام الطبري المف�سِّ
كما عرفنا ب�أن الذي منعه و�أ�صحابه من القول ب�إنكار �أن الله يُرَى هو �أنه جاء في 

القر�آن قوله تعالى: ثن پ  ڀ    ڀ    .   ڀ      ٺ  ٺ      ثم]القيامة/23-22[.

و�أخيًرا، لعل من تلك الدلائل كذلك ما ذهب �إليه �أهل ال�سنة من �أن لله 
�أن يُ�ضلّ من ي�شاء كما له �أن يَهْدِي من ي�شاء، و�أن له �أن يعاقب من ي�شاء بما ي�شاء، 
حتى المطيع بالعذاب والعا�صي بالثواب، وهذا وذاك مع مخالفته لعدالة الله، لا 

ل�شيء، �إلا لأن بع�ض الآيات القر�آنية قد ت�شير �إلى هذا الر�أي.
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القر�آن  لولا  ب�أنه  قلنا  �إذا  نبالغ  لا  �أننا  درجة  �إلى  وا�ضح  نعتقد  فيما  ذلك 
�أو  �أ�صحابها  ا�ستمدّها  التي  المذاهب  �أكثر هذه  الفكر الإ�سلامي  تاريخ  ما عرف 
�أقاموا الأدلة عليها من القر�آن نف�سه. و�آية هذا �أن تفكير الفلا�سفة من غير رجال 
نحو مذاهب  �إلى  ينتهِ  ر�شد، لم  وابن  �سينا  وابن  الفارابي  �أمثال  »الكلام«،  علم 
المتكلمين؛ لأن ه�ؤلاء الفلا�سفة لم ي�ستوحوا القر�آن في تكوين مذاهبهم وبنائها، 

و�إن كانوا حاولوا �أحياناً �أن ي�ستدلوا منه على بع�ض ما ذهبوا �إليه.

  »Tennemann مَان ومن �أجل ذلك، لا يكون من الحق تمامًا ما ذهب �إليه »تِنِّ
من �أن جملة عوائق وقفت تقدم الم�سلمين في الفل�سفة، وهذه العوائق ترجع �إلى 

كتابهم المقد�س الذي يتعار�ض ونظر العقل الحر )1(.

لكن القر�آن و�إن كان قد دفع �أو وجّه الم�سلمين للتفل�سف، و�أوحى بكثير من 
الآراء والمذاهب الفل�سفية، ف�إن هناك عوامل �أخرى بجانبه كان لها �أثرها فيما �أُثِر 

عن الم�سلمين من فل�سفة، فما هو �إذن �أثره بجانب هذه العوامل؟

حقيقة، نحن نعرف �أن الإن�اسن حيوان مفكر بطبيعته، و�أن الإن�اسن باعتباره 
�إن�اسناً فيل�سوف �إلى حد كبير �أو قليل؛ فلا ينبغي �إذن �أن نلتم�س لتفل�سف �أمة من 

الأمم؛ العرب �أو غير العرب، �أ�سباباً كلها �أجنبيّ عنها.

)1( الوجيز في تاريخ الفل�سفة، ترجمة فيكتور كوزان عن الألمانية، طبع باري�س، �سنة 1839م، �ص 359.
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�أجنبية عن  الم�سلمين عوامل  لتفل�سف  �أنه كان  ولكن من الحق مع هذا، 
القر�آن العظيم �أي�ضًا، ونعني بذلك ات�اصلهم بالفل�سفة اليونانية بطريق اختلاطهم 

بحَمَلَتِها من ال�سريانيين وغيرهم �أولًا، ثم بنقلها للغة العربية ثانيًا.

ونقلوه من  ما عرفوه  ثم  �أولًا،  القر�آن  للفل�سفة  الم�سلمين  دفع  مما  �إذن، كان 
اث الإغريقي ثانيًا، وكلّ من هذين العاملين كان له �أثر خا�ص به. الُّرت

لقد وجّههم القر�آن بقوة للتفكير ودفعهم بقوة �إلى ا�ستعمال العقل، وكان 
م�صدرًا �أ�صيلًا لأكثر ما نعرف من مذاهب »المتكلمين«.  هذا حق، ولكن القر�آن 
كثيًرا  ت�أثر  الذي  التفكير  التفكير؛  �آخر من  نوع  دون  حَالَ  مع هذا حاجزًا  كان 
بالعامل الآخر وهو الفل�سفة الإغريقية؛ حتى �إن بع�ض رجال الدين كفّروا بع�ض 
رجال  من  البع�ض  ه�ؤلاء  ر�أي  �أي   - ر�أيهم   في  ذهبوا  �إذ  الم�سلمين؛  الفلا�سفة 
الدين- �إلى ما يتعار�ض مع القر�آن، وهذا ما يجعل من الممكن القول ب�أن »تِنمان«  
لم يخطئ كل الخط�أ في ر�أيه الذي ذكرناه �آنفًا، �إن كان يريد �أن القر�آن يتعار�ض 
ونظر العقل الحر في ر�أي بع�ض رجال الدين، �أو نظر العقل الحر الذي لا يقف عند 

الحدود التي جاء بها القر�آن.

وف�ضلًا عن ذلك، ف�إن القر�آن، بما جاء به من حلول هي الحق الذي لا ريب 
فيه لم�شاكل الألوهية والعالم و�صلة الإن�اسن بالله، كان له �أثر �آخر �إيجابي في فل�سفة 
ون من فل�سفة الإغريق كما عرفوها،  ا جعل ه�ؤلاء الفلا�سفة يُغِّري الم�سلمين �إنه حقًّ
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وذلك لتتفق والقر�آن في هذه الم�شاكل، وهذا كما بينّاه في ر�اسلتنا: موقف 
ابن ر�شد بين الفل�سفة والدين.

و�أخيًرا بعد ذلك كله، ما هو الدر�س الذي ينبغي �أن نفيده من هذه الدرا�سة 
للقر�آن من الناحية التي تناولناه فيها؟

نعتقد للإجابة عن هذا ال��سؤال �أنه يجب �أن نقرر �أن القر�آن العظيم لم يدر�س 
حتى اليوم من هذه الناحية الدرا�سة الكافية، �أو بعبارة �أخرى �أن »المتكلمين«  لم 

يعرفوا كيف يفيدون من القر�آن الفائدة الكاملة.

  الر�سول  القر�آن، كما ذكرنا في مقدمة البحث، لم ينزله الله على  �إن 
لي�أخذ منه »المتكلمون«  �آراءهم ومذاهبهم على اختلافها، و�إن كلّفتهم هذه الآراء 
�إنه ف�ضلًا عن تقديره  �آياته، بل  �أحياناً لكثير من  والمذاهب التع�سف في الت�أويل 
للعقائد الدينية وتقديم الأدلة عليها، يجب �أن نعرف كيف ن�صل بالقر�آن �إلى معرفة 
الله المعرفة الحقة التي ي�ؤمن بها القلب قبل العقل، �أي �إلى المعرفة التي لا ي�صل 

�إليها العقل وحده.

ا، وعلينا �أن نفهمها  �إن الآيات التي ت�ؤدي �إلى هذه المعرفة الحقة كثيرة جدًّ
حق الفهم. وهذه المعرفة يجب �أن تكون على ر�أ�س الأغرا�ض التي نن�شدها من 
درا�سة القر�آن، فذلك �أولى من ت�أويل هذه الآية وتلك؛ لتتفق مع مذهب الأ�شاعرة 
�أو المعتزلة مثلًا من »المتكلمين«  ولي�س لهذا �أوحى الله تعالى القر�آن لر�سوله عليه 

ال�صلاة وال�سلام.



 



مراجع البحث

�أولًا: المراجع العربية

ن�صو�ص

1- القر�آن الكريم

2- ��صحيح الإمام البخاري، طبعة بولاق بالقاهرة �سنة 1289هـ، وطبعة الحلبي 
بالقاهرة �سنة 1320هـ.

تف�يرس ودرا�سات عن القر�آن والحديث

ى، طبع الخانجي  3-  �الأمالي في التف�سير والحديث والأدب، لل�شريف ال�سيد المرت�ضَ
بالقاهرة �سنة 1325هـ.

الكبير،  تف�سيره  من  واحد  جزء  الرماني،  عي�سى  بن  لعلي  القر�آن،  4-  �تف�سير 
مخطوط باري�س رقم 6523.

5- تنزيه القر�آن عن المطاعن، للقا�ضي عبد الجبار، طبع الرافعي بالقاهرة.

6- �جامع البيان في تف�سير القر�آن، للإمام محمد بن جرير الطبري، طبع بولاق 
�سنة 1322 – 1330هـ.
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7- الك�شاف للإمام الزمخ�شري، طبع القاهرة �سنة 1354هـ.

8- �الانت�اصف من �اصحب الك�شاف، لأحمد بن محمد بن المنير، طبع القاهرة 
�سنة 1354هـ.

الأن�اصري،  زكريا  يحيى  لأبي  القر�آن،  في  يلب�س  ما  بك�شف  الرحمن  فتح   � -9
مخطوط دار الكتب بباري�س رقم 661.

10- � المختار في الحديث، للدكتور محمد عبد الله دراز، ج 1 طبع القاهرة �سنة 
1932م.

11- مت�شابه القر�آن، ل�شم�س الدين بن اللبان، مخطوط باري�س رقم 645.

12- مفاتيح الغيب، للإمام فخر الدين الرازي، طبعة بولاق �سنة 1278هـ.

�سنة  بالهند  كلكتا  طبع  الأ�صفهاني،  م�سلم  لأبي  الت�أويل،  جامع  ملتقط   � -13
1340هـ.

في الفل�سفة وعلم الكلام

�آباد  طبع حيدر  الرازي،  الدين  لفخر  الدين،  �أ�صول  )كتاب( في  14- ا�لأربعين 
بالهند �سنة 1353هـ.

�إلى  وترجمته  لو�سياني  الم�ست�شرق  طبعة  الُجوَيني،  الحرمين  لإمام  15- �الإر�شاد، 
الفرن�سية، باري�س �سنة 1938م.



16-  �اعتقادات فرق الم�سلمين والم�شركين، لفخر الدين الرازي، طبع القاهرة �سنة 
1938م.

17- �الك�شف عن مناهج الأدلة، لابن ر�شد الفيل�سوف، طبع ميلير بميونيخ �سنة 
1859م.

القـــاهرة  طبع  الإ�سفراييني،  �إ�ســــحاق  �أبي  للإمام  الدين،  في  18-  �التب�صير 
�سنة 1940م.

19-  �الملل والنحل، للإمام محمد بن عبد الكريم ال�شهر�ستاني، طبعة لندن.

20-  �المنقذ من ال�ضلال، للإمام �أبي حامد الغزالي، طبعة دم�شق �سنة 1934م.

21- المواقف، لن�صر الدين الإيجي، طبعة القاهرة �سنة 1357هـ.

تقي  للإمام  والباطنية،  والقرامطة  الفلا�سفة  على  الرد  في  المرتاد  22- �بغية 
الدين ابن تيمية، طبعة القاهرة �سنة 1329هـ.

23-  �بيان موافقة �صريح المعقول ل�صحيح المنقول، لابن تيمية، طبع بولاق �سنة 
1331هـ.

24-  �تمهيد لتاريخ الفل�سفة الإ�سلامية، لل�شيخ الأكبر م�صطفى عبد الرازق، طبع 
القاهرة �سنة 1944م.

25- رفع �شبهة الت�شبيه، لابن الجوزي، طبع القاهرة.
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26-  �ر�اسلة التوحيد لل�شيخ محمد عبده مع ترجمتها الفرن�سية للأ�ستاذين: ب. 
مي�شيل وم�صطفى عبد الرازق، طبع باري�س �سنة 1925م.

27- قوت القلوب، لأبي طالب المكي، طبع القاهرة �سنة 1310هـ.

28- مقا�صد الطالبين، ل�سعد الدين التفتازاني، طبعة الآ�ستانة.

�سنة  الآ�ستانة  طبعة  الأ�شعري،  الح�سن  �أبي  للإمام  الإ�سلاميين،  29-  �مقلاات 
1929 – 1939م.

في ال�يرسة والتاريخ والتراجم

30- �الإ�اصبة في تمييز ال�صحابة، للإمام ابن حجر الع�سقلاني، القاهرة 1329هـ.

31-  �تهذيب تاريخ ابن ع�اسكر، لعبد القادر الدم�شقي بن بدران، طبع دم�شق 
�سنة 1349هـ.

32-  ��سيرة النبي ، للإمام �أبي محمد عبد الملك بن ه�شام، طبع القاهرة �سنة 
1346هـ.

33- كتاب الطبقات الكبير، للإمام ابن �سعد، طبع ليدن �سنة 1925م.

34-  �ميزان الاعتدال في نقد الرجال، للإمام الذهبي، طبع القاهرة �سنة 1325هـ.



كتب مختلفة

35- التنبيه والرد على �أهل الأهواء والبدع، طبع الآ�ستانة �سنة 1926م.

36- الخطط المقريزية، القاهرة �سنة 1324 – 1326هـ.

37- ف�ضل علم ال�سلف على الخلف، لابن رجب الحنبلي، طبع القاهرة.

38- مفتاح ال�سعادة، لطا�ش كبرى زاده، طبع حيدر �آباد.

39- مقدمة ابن خلدون، القاهرة �سنة 1322هـ.
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ثانيًا: المراجع الأجنبية

1- �Blachère (Régis) : Introduction au Coran, Ed. Maisonneuve, 
Paris 1947.

2- �Goldziher : Le dogme et la loi de l’Islam, Traduction française 
par F. Arin, Ed. Geuthner, Paris 1920. Traduction arabe par 
Mohammad Moussa et d’autres, Le Caire 1945.

3- �Goldziher : Die Richtungen der Islamischen Koranauslegung, 
Leyde 1920.

4- �Massignon (Louis) : Cours inédits professés à l’Ecole des Hautes 
Etudes, Paris années 1945-1946 et 1946-1947.

5- �Mehren (M. A. F.) : Exposé de la réforme de l’Islamisme 
commencée au IIIe siècle de l’Hégire par Abou’l Hassan Ali

     El-Ash’ari et continuée par son école.

6- Nyberg (H. S.) : Encyclopédie de l’Islam, article « Al-Mu’tazila ».

7- �Strothmann (R.) : Encyclopédie de l’Islam, article « Tasbih ».

8- �Tennemann (Guillaume-Théophile) : Manuel de l’histoire de la 
philosophie. Traduit de I’allemand par V. Cousin, Paris 1839.



فهر�س تف�صيلي لم�سائل كل ف�صل وبحوثه

الف�صل الأول )5 - 31(

القر�آن والفل�سفة والمجتمع الذي يدعو �إليه

�ش�أن القر�آن و�شمول دعوته، ما كان عليه العرب من �أديان، حكم القر�آن 
فيما كانوا يختلفون فيه، ا�شتماله على �أ�صول الفل�سفة الحقة.

�إله واحد خالق، طريقة القر�آن في  1- الفل�سفة الإلهية والطبيعية: وجود 
التدليل على ذلك، �شمول علم الله، عدالته ورحمته.

الحقوق  بيانه  الإن�اسن،  �ش�أن  رفعه  والاجتماعية:  الإن�اسنية  الفل�سفة   -2
والواجبات الاجتماعية.

الف�صل الثاني )33 - 69(

طبيعة القر�آن تدعو للتفل�سف

القر�آن كتاب دين وعقيدة، بدعة القول بالقَدَر، وبدء معار�ضة بع�ض القر�آن 
ببع�ض، بدء الخو�ض في ت�أويل القر�آن، �أثر الآيات المت�شابهات في القر�آن، دفع ذلك 
في  كتب  ظهور  والمعتزلة،  والم�شبّهة  ال�سلفيّة  الفل�سفي،  التفكير  من  �ضروب  �إلى 

»العقل«.
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�أثر �أ�سلوب القر�آن في قبوله للفل�سفة، دعوته للملاحظة هي دعوة للتفل�سف، 
نبذ  �إلى  دعوته  �أي�ضًا  وكذلك  الم�شاهد،  على  الغائب  قيا�س  �إلى  دعوته  وكذلك 

التقليد و�إعمال العقل.

الف�صل الثالث )71 - 122(

ذات الله و�صفاته

المبد�أ العام لأهل ال�سنة والمعتزلة، ثم افتراقهم في التطبيق، اتفاقهم على 
الم�شبهة  وجودها،  و�سبب  الت�شبيه  فكرة  تعالى،  الله  والت�شبيه عن  التج�سيم  نفي 
�أ�صناف، طريقة ا�ستدلالهم ب�صفة عامة، موقف خ�صومهم بالن�سبة للآيات التي 

تدل بحرفيتها على الت�شبيه، �أمور ثلاثة هامة تتعلق بالت�شبيه.

لوازم لمذهب المج�سمة والم�شبهة: كون الله في جهة، ا�ستقراره على العر�ش، 
جواز النقْلَة عليه تعالى، موقف المعتزلة والأ�شاعرة بالن�سبة لهذه الم�اسئل الثلاث، 

الحق لي�س في جانب المج�سمة �أو الم�شبهة.

ر�أي  الكلام،  وم�س�ألة  الر�ؤية  م�س�ألة  في  والمعتزلة  الأ�شاعرة  بين  الخ�صومة 
�أي�ضًا  بالقر�آن  المعتزلة  ا�ستدلال  الله،  ر�ؤية  لجواز  بالقر�آن  وا�ستدلالهم  الأ�شاعرة 
مذهب  الم�شبهة،  ر�أي  النزاع،  ومو�ضع  الكلام  م�س�ألة  الم�س�ألة،  في  ر�أينا  لنفيها، 

المعتزلة، الأ�شاعرة وموقفهم من هذين الفريقين.



الف�صل الرابع )123 - 196(

العدالة الإلهية

اختلاف ت�صور الم�سلمين لقدرة الله وعدالته، م�اسئل ثلاث يجب بحثها:

الإن�اسن في  قدرة  �أثر  ال�سنة،  �أهل  مذهب  والإن�اسن:  الله  بين  1- �العمل 
ر�أيهم، مذهب المعتزلة في حرية الإن�اسن في عمله، مذهبان متطرفان: 
كل  ي�ؤولها  �آيات  والمعتزلة،  الجبرية  و�سط  الأ�شاعرة  والقَدَرِية،  الجبرية 
من فريقي الأ�شاعرة والمعتزلة بما يتفق ومذهبه، كلمتنا في هذا الخلاف 

بين الفريقين، �آيات �أخرى �صريحة ت�شهد للمعتزلة.

      �م�شكلة �إرادة ال�شر وخلقه، مذهب المعتزلة نفي ذلك خلافًا للأ�شاعرة، 
ا�ستدلال كل من الفريقين بالقر�آن، كلمتنا في هذه الم�شكلة.

الأ�شاعرة  �أو  ال�سـنة  �أهل  ر�أي  الم�سـ�ألة،  �أهمية  والهـداية،  2- �الإ�ضلال 
وا�ستدلالهم بالقر�آن، ر�أي المعتزلة وا�ستدلالهم �أي�ضًا بالقر�آن، ر�أينا في 

الم�س�ألة.

المعتزلة،  ال�سنة ومذهب  �أهل  والوعيد، تحديد كل من مذهب  3- �الوعد 
ا�ستدلال �أهل ال�سنة لمذهبهم من القر�آن والحديث، ا�ستدلال المعتزلة 
كذلك، هل يجوز تخلف الوعيد؟ ر�أي كل من الفريقين، ر�أي كل من 

الخوارج والمرجئة، ر�أينا الخا�ص.
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نتيجة وخاتمة )197 - 201(

مذاهب المتكلمين هي في مجموعها م�ستوحاة من القر�آن، لي�س �صحيحًا ما 
ذهب �إليه »تنمان«  من �أن القر�آن عاق الم�سلمين عن التقدم في الفل�سفة، عوامل 
�أخرى كان لها �أثرها في فل�سفة الم�سلمين، الدر�س الذي ينبغي �أن نفيده من درا�سة 

القر�آن من هذه الناحية الفل�سفية. 
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CAIRO BEIRUT

الكتاب هذا 

بتأكيده  بالتفلسف،  القرآن  طُبع لأول مرة عام )1378هـ/ 1958م(، ويسعى إلى توضيح علاقة 
التفكير؛ فمنه  العقل والقدرة على  الناس جميعًا، على اختلاف حظوظهم من  القرآن تخاطب  أن دعوة 
على  يشتمل  ما  ومنه  والدليل؛  للمنطق  ليُذْعن  للعقل  يتجه  ما  ومنه  للموعظة،  ليتفتح  للقلب  يتجه  ما 

للناس. الله  يضربها  أمثال  صورة  في  يجيء  ما  ومنه  الجميع؛  يفهمها  كما  سافرة  الحقيقة 
مختلف  على  لاشتماله  للتفلسف؛  المسلمين  دفعت  التي  العوامل  أهم  من  كان  القرآن  أن  ورغم 
الجوانب الفلسفية الإلهية والطبيعية والإنسانية؛ فإن المتخصصين في علم الكلام لم يفيدوا من القرآن 
والتي  العقل،  قبل  القلب  بها  يؤمن  التي  الحقة  المعرفة  الله  معرفة  إلى  للوصول  كاملة،  إفادة  الكريم 

القرآن. دراسة  من  ننشدها  التي  الأغراض  رأس  على  تكون  أن  يجب 
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