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 كلمة الشكر والتقدیر
 

أحمد االله تعالى وأشكره أولا وآخرا على ما من علي من إتمام هذه الرسالة فإنه ولي الإحسان والنعم.ثم 
أتقدم بجزیل الشكر لكل من كان أسهم في هذا البحث أو كان عونا من بدایة حیاتي العلمیة إلى 

، الدكتوراهي المباشرین في مرحلة تإنجاز هذا المشروع. فالشكر موصول قبل كل شيء إلى أساتذ
 الذي كان  الدكتور أشرف عبد الرافع الدكتور عبد الوهاب جان وسیديوأخص بالذكر مشرفي وسیدي

 من ثلة الأساتذة من قسم ما، وغیرهمشرفي أولا قبل أن یتحول الإشراف إلى الدكتور عبد الوهاب جان
 العقیدة والفلسفة!

ثم مبدأ عرفان الجمیل یحتم علي أن أدعو للأستاذ الذي درسني كیف أقرأ الحروف العربیة، فإنه كان 
اللبنة الأولى في كل هذا، ویلیه كل من تعلمت منه علوم الصرف والاشتقاق والنحو والبلاغة بفنونها 
الثلاثة، والفقه وأصول الفقه، والتفسیر وأصول التفسیر، والحدیث وأصول الحدیث وغیرها من العلوم 

 كان 2. بل الأساتذة الذین تعلمت منهم العلوم العصریة من الریاضة والخوارزمیة1المتداولة في دیارنا
 لهم ید بیضاء للوصول بهذا البحث إلى هذه المرحلة. فالعلوم على اختلافها متلاحمة مترابطة.

 ویتصدرهم أبي وأمي اللذان ربیاني وعلماني في الصغر ووجهاني بعدما كبرت.

م، ویبعد عنهم كل مكروه، من هفأدعو االله تعالى أن یبارك لهم في حیاتهم ومماتهم، ویعافیهم، ویرزق
ذكرته ومن لم أذكره، من كان حیا ومن وافته منیته. 

  

                                                            
1

 أي شبھ القارة الھندیة.
2
 Algorithm. 
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إنّ الحمد الله، نحمده ونستعینه، ونستغفره ونتوب إلیه، ونعوذ باالله من شرور أنفسنا ومن سیِّئات 
أعمالنا، من یهده االله فلا مضلّ له، ومن یضللْ فلا هادي له، وأشهد أن لا إله إلا االله وحده لا شریك 

 .له، وأشهد أنَّ محمدا عبده ورسوله

 .]102﴿ یَا أَیُّهَا الَّذِینَ آمَنُوا اتَّقُوا اللَّهَ حَقَّ تقَُاتِهِ وَلاَ تَمُوتُنَّ إِلاَّ وَأَنْتُمْ مُسْلِمُونَ ﴾ [آل عمران: 

﴿ یَا أَیُّهَا النَّاسُ اتَّقُوا رَبَّكُمُ الَّذِي خَلَقَكُمْ مِنْ نَفْسٍ وَاحِدَةٍ وَخَلَقَ مِنْهَا زَوْجَهَا وَبَثَّ مِنْهُمَا رِجَالاً 
 .]1كَثِیرًا وَنِسَاءً وَاتَّقُوا اللَّهَ الَّذِي تَسَاءَلُونَ بِهِ وَالأَْرْحَامَ إِنَّ اللَّهَ كَانَ عَلَیْكُمْ رَقِیبًا ﴾ [النساء: 

﴿ یَا أَیُّهَا الَّذِینَ آمَنُوا اتَّقُوا اللَّهَ وَقُولُوا قَوْلاً سَدِیدًا * یُصْلِحْ لَكُمْ أَعْمَالَكُمْ وَیَغْفِرْ لَكُمْ ذُنُوبَكُمْ 
 .]71، 70وَمَنْ یُطِعِ اللَّهَ وَرَسُولَهُ فَقَدْ فَازَ فَوْزًا عَظِیمًا ﴾ [الأحزاب: 

لْنَاهُمْ عَلَىٰ كَثِیرٍ  مْنَا بَنِي آدَمَ وَحَمَلْنَاهُمْ فِي الْبَرِّ وَالْبَحْرِ وَرَزَقْنَاهُم مِّنَ الطَّیِّبَاتِ وَفَضَّ ﴿ وَلَقَدْ كَرَّ
 ]70الإسراء، [مِّمَّنْ خَلَقْنَا تَفْضِیلاً﴾ 

أما بعد: 
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التعریف بالموضوع 
 من العناصر الموضوع الذي سیلقاني القارئ الكریم أحوم حوله في هذه الدراسة الجامعیةیتألف

التالیة: 

  بمقوماتها من دراسة نظریة المعرفة وأدلة وجود االله ودراسة صفاته وأفعاله،الإلهیات •

 ها،موقف الشیخ مصطفى صبري منو •

 ا.هموقف العلامة الطاهر ابن عاشور منو •

أما العنصر الأول وهو الإلهیات، فهو من المواضیع الدائمة الخضرة، والأسئلة السرمدیة التي لاتفتأ 
تناولها الأقلام مهما بلغت الإنسانیة من الرقي والتقدم. وذلك أن جمیع العلوم قائمة على سؤالین ت

أساسیین: 

Fالسؤال عن الوجود. والفرع الذي یدرسه یسمى بنظریة الوجود •

3 

 4السؤال عن المعرفة. والفرع الذي یدرسه یسمى بنظریة المعرفة •

فكل علم مهما كان مجاله، دینیا كان أم دنیویا، نظریا كان أم تجربیا، لابد أن یفترض موقفا من 
هذین السؤالین وإن لم یشعر بذلك المشتغلون بذلك العلم. ثم المعرفة تسبق الوجود وتتقدم علیه من 

. لذلك كانت المعرفة بهإلا من خلال علمنا شيء بالعدم والوجود وجهة نظر البشر. فإنا لانحكم على 
  والكلام، وكان السؤال المتعلق بالوجود متأبَّطا في دراسة المعرفة.لها القدح المعلى من الفلسفة

ثم من التحدیات التي تواجه إكلیل العلوم الإسلامیة، علم الكلام، ما ینسب إلى الفیلسوف الألماني 
ومابعد الطبیعة على أساس وجوده وصفاته وأفعاله  من أنه صیر الكلام على الإله 5"إیمانویل كانط"

                                                            
 . هو فرع من فروع الفلسفة یهتم بطبیعة الوجود وخاصة الوجود غیر المادي.Ontologyیعرف في اللغة الإنجلیزیة بكلمة 3
. وهو فرع من فروع الفلسفة یهتم بقضیة الإدراك والعلم. وسیأتي تفصیل ذلك في الفصل Epistemologyیعرف في اللغة الإنجلیزیة بكلمة 4

 الأول بإذن االله تعالى.
م) فیلسوف ألماني، كان له أثر بارز في مباحث ما بعد الطبیعة في العالم الغربي والعالم الإسلامي. فإنه 1804م – 1724إیمانویل كانط (5

 على إثبات وجود االله تعالى من خلال الدلیل القائمقدم تحلیلا للمنظومة المعرفیة البشریة، حاول من خلاله البرهنة على أن النشاط الكلامي 
العقلي مستحیل، بل منطو على التناقض. فكان له صدى، وعمل لذلك كتابا سماه "نقد العقل الخالص". ثم جنح في كتابه "نقد العقل العملي" 

 (تراجع المقالة المتعلقة بھ في إلى أن الحاجة إلى الإله إنما تقوم على حاجة البشر إلى الأخلاق التي لا یقوم لها قائمة بغیر تصور إله.
 موسوعة ستانفورد بالرابط التالي:)

Rohlf, Michael, "Immanuel Kant", The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Fall 2024 Edition), Edward N. 

Zalta & Uri Nodelman (eds.), URL = <https://plato.stanford.edu/archives/fall2024/entries/kant/> 
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الدلالة العقلیة مستحیلا كما قرره الفیلسوف في كتابه "نقد العقل الخالص". وقد خصص أحد قطبي 
أحد أسباب هذه الدراسة، الشیخ مصطفى صبري، هذا الفیلسوف وموقفه بالدراسة والنقد. فكان 

 لهذه الدراسة. ريأختیا

هذا وأعظم مقصد في علم الكلام والعقیدة هو أنا نثبت وجود االله تعالى ثم صفاته من العلم والقدرة 
إثبات نبوة سیدنا محمد – صلى ووالإرادة والحیاة، ونحط رحالنا على إثبات النبوة على وجه العموم، 

یتناول الأصولي قلم العلوم ثم ، 6االله علیه وسلم – على وجه الخصوص، كي تثبت الشریعة
م أصول الفقه و فإن عل7الإسلامیة بعد ذلك. وهذا من الناحیة المنطقیة في ترتیب العلوم الإسلامیة.

ثم الفقه وغیرهما مترتبة على علم الكلام. ونظریة المعرفة هي في الحقیقة اللبنة الأولى لباب 
الإلهیات التي من أوائلها إثبات وجود االله تعالى بدلیل الحدوث. وهذه الظاهرة مجلوة أشد جلاء حینما 

نفتح "العقائد النسفیة" وتستقبلنا العبارة التالیة: "حقائق الأشیاء ثابتة والعلم بها متحقق" 

وهذه الكلمة على قصرها تقص لنا طبیعة علم الكلام، وترتیب مباحثها. فكان باب الإلهیات قرین 
نظریة المعرفة في هذه الدراسة. ونعم القران! 

 بالدراسة والنقد. ثم الفیلسوف كانطلقد مر ذكر الشیخ مصطفى صبري في ثنایا السطور، وأنه تناول 
إنه تكلم وأسهب في الاعتراضات الواردة في الإلهیات، وإثبات وجود االله تعالى. لذلك اخترته. 

 مقارنة فإن هذا وكان بإمكاني أن أجتزئ بالشیخ في هذه الدراسة، ولكني شئت أن تكون دراستي
 إطلالة على ي لالمقارنة تبرز إلى ساحة التحقیق ما تبرزه الدراسة الأحادیة وكذلك أردت أن تكون

كتاب االله تعالى وتفسیره إطلالة مباشرة. وأنظر كیف كان المسلمون یقررون مباحث الإلهیات في 
                                                            

 أعظم مقصد ھو عبادة الله تعالى6
في هذا الصدد یقول العلامة التهانوي في موسوعته كشاف اصطلاحات الفنون: "والكلام  هو  العلم  الأعلى إذ تنتهي إلیه العلوم الشرعیة 7

كلها، وفیه تثبت موضوعاتها وحیثیاتها، فلیست له مباد تبین في علم آخر شرعیا أو غیره، بل مبادیه إما مبینة بنفسها أو مبینة فیه. فهي أي 
فتلك المبادئ المبینة فیه مسائل له من هذه الحیثیة ومباد لمسائل أخر منه لا تتوقف علیها، لئلا یلزم الدور، فلو وجدت في الكتب الكلامیة 

مسائل لا یتوقف علیها إثبات العقائد أصلا ولا دفع الشبه عنها، فذلك من خلط مسائل علم آخر به تكثیرا للفائدة في الكتاب. فمن  الكلام 
یستمد غیره من العلوم الشرعیة وهو لا یستمد من غیره أصلا، فهو رئیس العلوم الشرعیة على الإطلاق. بالجملة، فعلماء الإسلام قد دونوا 
لإثبات العقائد الدینیة المتعلقة بالصانع وصفاته وأفعاله، وما یتفرع علیها من مباحث النبوة والمعاد، علما یتوصل به إلى إعلاء كلمة الحق 

فیها، ولم یرضوا أن یكونوا محتاجین فیه إلى علم آخر أصلا، فأخذوا موضوعه على وجه یتناول تلك العقائد، والمباحث النظریة التي تتوقف 
علیها تلك العقائد سواء كان توقفها علیها باعتبار مواد أدلتها أو باعتبار صورها، وجعلوا جمیع ذلك مقاصد مطلوبة في علمهم هذا، فجاء 

مكتبة لبنون ، 31 /1، كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم (التهانوي، علما مستغنیا في نفسه عما عداه، لیس له مباد تبین في علم آخر"
 .)م1996ناشرون، بیروت، 
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غضون تفسیر كتاب االله تعالى ودراسة آیاته وتوجیه معانیها. فكان اختیاري على رأس من رؤوس 
في العصر المعاصر للشیخ مصطفى صبري. ألا ممن جمع بین علم الكلام وعلم التفسیر المفسرین 

 ثم كان الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور في عصر كانت الأمة وهو الشیخ الطاهر ابن عاشور.
تمر فیه بزمان عصیب، وكان الشتات الفكري سائدا كما هو الحال في عصرنا هذا، فكانت دراسة 

 .تناولهما الكلامي مهمة جدا لنا بعقد القران بینهما،فاخترت هذا الموضوع
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أهمیة الموضوع 
نعلم جیدا أن الدراسات المتعددة الجوانب قد أصبحت عرفا متبعا في الدراسات العالمیة المعهدیة. 

 على  هذا العرف الموضوع الذي یلم أطرافا مختلفة ویتقاطع عنده فنون شتىجریا علىفاخترت 
: حسب ما یلي من التفصیل

 عند كثیر من علماء المسلمین. ثم العلومأشرف هو هذا الموضوع یدرس علم الكلام الذي یعد  •
هو الأرض التي لاتفتأ معترك نشاط المسلمین لتعاملهم مع القضایا العصریة التي تثیر أسئلة 

للمتخصصین في كل عصر. فعلم الكلام هو دراسة الصلة بین الدین والفلسفة والعلوم الطبیعیة 
 وجهة الإسلامیة.الولكن من 

 من المتأخرین. ومن میزة التأخر الزمني أن كثیرا من الأمور لاتكون لرسالتي من اخترته ثم •
 ویمتاز واضحة الملامح في البدایة، ثم مع تصرم الأعوام، تتبین الأمور والآراء وتتحدد لوازمها

ر عن العرض، ویعلم ما هو ضروري وحاجي عما هو تحسیني، ه، ویتمیز الجوراللب عن القش
 وینفصل ما بالأصالة عما بالتبع.

 اللتین اخترتهما الشیخ مصطفى صبري – رضي االله تعالى عنه – الذي كان تینيالشخصمن  •
شیخ الإسلام في الخلافة العثمانیة، وسافر إلى مصر حینما ضیقت السلطات الخناق علیه وعلى 

أمثاله من المؤیدین للشریعة في تركیا عندما رفضوا خطى السلطات المنافیة للدین والعقیدة 
والشریعة، وانتقدوا توجیهها لقبلتها إلى الغرب. ففي مقامه في مصر، تاحت له فرصة أن 

 حینما ألفاها قد طبقت  وغیرهماطأفكار الفلاسفة الغربیة المحدثین من نحو دیكارت وكانیتعمقفي 
. فجاء طرحه للكلام متخللا بتحلیل هذه الأفكار الغربیة الحدیثة ونقد آفاق مصر العلمیة الثقافیة

ما هو غریب منها عن الإسلام. ثم نعلم جیدا أن العلوم الطبیعة الیوم قائمة على المناهج التي 
شیدها هؤلاء الفلاسفة أنفسهم. فالذي یدرسها لایدرس الفلسفة وحدها، بل یدرس أسس العلوم 

 الطبیعیة أیضا. بذلك یتم التقاء الفلسفة والأفكار الغربیة الحدیثة بعلم الكلام.

والشخصیة الأخرى هي الشیخ الطاهر ابن عاشور رضي االله تعالى عنه. فإنه كان متكلما  •
. فتلاقى هنا روافد الكلام  "التحریر والتنویر"ومفسرا، واخترت للتنقیب عن آراءه تفسیره الشهیر

والتفسیر. لقد وجه بعض الناس إلى الكلام نقد أنه بمعزل عن كتاب االله تعالى، ولم یبن إلا على 
التخرصات العقلیة. ولكن علماء الكلام لایزالون یصدون هذا النقد ولایقبلونه. وقد أنشأوا لأجل 
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ذلك لونا من التفسیر، یعرف بالتفسیر الكلامي. ففسروا تحت ضوء آیات االله تعالى القضایا 
وها من محكم التنزیل. بذلك یحصل لنا ما أومأت إلیه في البدایة من الدراسة جالكلامیة، واستخر
 المتعددة الجوانب.

 .یرتسم ویكتمل مربع "الكلام والتفسیر والفلسفة والعلوم"فبذلك  •
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أسباب اختیار الموضوع 
هذا الموضوع ذو الأهمیة التي حاولت تقریرها آنفا اخترته لأسباب آتیة: 

أن هذا الموضوع هو المتعدد الجوانب. فهذا المنحى من الدراسة ینظر إلى العلم على أنه صرح  •
متكامل، بخلاف نظرة المباینة التي تفصل كل فن عن فن، ولایصل بینهما برابط. وهذه كارثة في 

ت الیوم. لقد تفطن لخطورتها الغرب أیضا، وأصبح أصحاب الفكر یشیرون إلى أهمیة االدراس
اعتناء الدارس بفنون متعددة بدلا من الاجتزاء بواحد، والإكباب علیه دون غیره. فاخترت مثل 

 هذا الموضوع المتعدد الجوانب،

وأن علم الكلام هو العلم المتولي لمعالجة الأسئلة السرمدیة المتعلقة بأسس الوجود والمعرفة  •
والأخلاق على مر تاریخ العلوم الإسلامیة، وأن باب الإلهیات من ذلك العلم هو حجر الأساس. 

  باب الإلهیات لذلك،فأفردت ینبني ما بعده مما یسمى بالسمعیات. وعلیها

 یتصدرها دراسة الأسئلة المتعلقة بنظریة المعرفة. لذلك نجد المتن الشهیر 8باب الإلهیاتوأن  •
 10 یبدأ بقوله: "حقائق الأشیاء ثابتة والعلم بها متحقق." فإذا وقعنا في السفسطة9بالعقائد النسفیة،

التي تشك في موهبة البشر للوصول إلى المعرفة الیقینیة، انسد باب الإلهیات، ولا یبقى للكلام 
 في وجود االله وصفاته وأفعاله معنى، 

الفلسفة الغربیة وخاصة آراء الفیلسوف الألماني الشهیر "إیمانویل كانط" قد أقامت تحدیا وأن  •
لدراسة الكلام ولإثبات وجود االله تعالى بناء على العقل البشري وتجاربه، فلایستطیع الباحث في 

علم الكلام الیوم أن یستغني عنها. فاخترت هذا الموضوع الذي هو في ناحیة من نواحیه یتعرض 
 وهو إحدى الشخصیتین الشیخ مصطفى صبريمواقف لهذه الأفكار. وذلك في دراسة 
 المدروستین في هذه الدراسة،

                                                            
المراد بالإلهیات دراسة ما یتعلق بذات االله تعالى وصفاته وأفعاله وأسماءه في علم الكلام. وقد لقبت به هذه المباحث في شرح مقاصد 8

 العلامة التفتازاني وشرح مواقف الجرجاني، ویلیها ما یسمى بالسمعیات.
هي للعلامة أبي حفص عمر النسفي المعروف بمفتي الثقلین. قام فیه صاحبها باختصار ما ذكره الإمام أبو المعین النسفي في كتابه 9

"تبصرة الأدلة في أصول الدین". وقد قام العلامة التفتازاني في شرحها شرحا شهیرا مقررا في الدراسة الكلامیة في المدراسة الإسلامیة في 
أنحاء العالم. 

السفسطة عند المنطقیین هي القیاس المركب من الوهمیات. وقیل القیاس المركب من المشبهات بالواجبة القبول، یسمى قیاسا سوفسطائیا، 10
ویجيء في لفظ المغالطة. ویطلق لفظ السوفسطائیة على فرقة ینكرون الحسیات والبدیهیات وغیرها. وهذا الأخیر هو المراد هنا دون إطلاقها 

 )957/ 1على كل مغاطلة. (یراجع: التهانوي، كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم، 
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 عند عرض علم الكلام مهم جدا خاصة في زماننا هذا إن شئنا يوأن الاعتناء بالجانب التفسیر •
أن یدوم لعلم الكلام نشاطه وأهمیته ومكانته. لاغرو أن هذا الكلام كان واضعوه على صلة 

بكتاب االله تعالى تامة، ولكن الكتب المتأخرة اختصرت الطریق عند عرض القضایا الكلامیة، 
فساد في الآونة الأخیرة انطباع أن الكلام لایمت بصلة إلى كتاب االله تعالى. فاخترت هذا 

الموضوع الذي یولي في جانب من جوانبه اهتمامه بالتفسیر المتمثل في الشیخ الطاهر ابن 
 ،الدراسةفي هذه وهو الشخصیة الثانیة عاشور 

 تحدیا وجودیا، وتبتلى فیهتن قد مضتا في عصر، كانت الأمة الإسلامیة تواجه يوأن الشخص •
 أن یعقد القران بینهما، ویبرز من ضرورتنا العلمیة یسهر للأمة الإسلامیة. فنبكوارث، وكانتا مم

 مناحي تناول كل منهما لعلم الكلام. فاخترت هذا الموضوع الذي یقارن بینهما،

 .وأني لم أعثر على دراسة تلم مثل هذا الشتات •
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الدراسات السابقة 
لاغرو أن الإلهیات بمافیه نظریة المعرفة، باب مطروق، وطریق موطوء. كیف لا وهي أساس كل 

 ثم مبحث دیني، بل أس العلم نفسه. ولكن مناحي تناول الفلاسفة والمفكرین والعلماء تختلف وتتنوع.
العلامة ابن عاشور والشیخ مصطفى صبري لیسا غریبین عن أقلام أصحاب الرسائل الجامعیة، فقد 

 فیها ما عقد یوجدوضعت كتب ورسائل جامعیة في المناحي المختلفة المتعلقة بأفكارهما، ولكن لم 
الوزان بینهما في باب العقائد عامة وباب الإلهیات خاصة. ثم الأعمال التي تناولتها من ناحیة 

العقیدة لم تأت في معظمها من المنحى الكلامي الذي هو مقصدي هنا، وقد وجدت دارسات تناولت 
مناهج العلامة ابن عاشوروالشیخ مصطفى صبري في العقیدة، ولكنها أیضا لم تفصل في جانب 

مفردات الإلهیات في باب علم الكلام. ثم ما وجدت فیه الالتزام بالمنهج الكلامي من الكتب اكتفى 
 أسرد فیما في جانب معین حیث وجدت دراسة لقضیة خلق أفعال العباد عند الشیخ مصطفى صبري.

 یلي بعض الدراسات التي ترتبط بموضوعنا عن بعد:

راضي محمود التابعي العدوي، الإمام الطاهر بن عاشور وجهوده في الرد على المعتزلة في  •
الإلهیات في كتاب التحریر والتنویر، مقال منشور في المجلة العلمیة لكلیة الدراسات الإسلامیة 

م. هذا العمل اكتفى بما كان بین الأشاعرة 2021والعربیة للبنین بدمیاط الجدیدة، العدد التاسع، 
والمعتزلة من الخلاف في باب الصفات من نحو صفة الكلام والرؤیة والجبر والقدر وما والاهاه. 
فإنها إنما تلاقي رسالتي في جزء من باب الصفات، ثم تمتاز رسالتي في هذا المجال أیضا بعقد 

 القران بین الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور في آراءهما.

 محمد أحمد عبد الحكیم أحمد، قضایا العقیدة في تفسیر الطاهر ابن عاشور، رسالة الماجستیر. •

 هذا الكتاب اكتفى ببعض القضایا العقدیة ولم یتبع الترتیب الكلامي أیضا.

جابر العتیق، جهود الطاهر بن عاشور في الرد على شبهات النصارى من خلال تفسیره التحریر  •
 والتنویر،

علوان مریم، الصفات الإلهیة عند الإمام محمد الطاهر بن عاشور من خلال تفسیره "التحریر  •
والتنویر"، صفات المعاني أنموذجا، رسالة الماجستیر، جامعة الشهید حمه لخضر، الوادي، 

م. سعت الباحثة في هذه الرسالة إلى إلقاء نظرة إجمالیة في مبحث الصفات 2018الجزائر، 
وصفات المعاني السبع من الحیاة والعلم والقدرة والإرادة والكلام والسمع والبصر، وقررت موقف 
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العلامة ابن عاشور منها. وهي تتلاقى مع دراستي في مبحث واحد من مباحث فصول هذه 
الدراسة، وهو المبحث المتعلق بالصفات الذاتیة. فدراستي نطاقها أوسع بكثیر، ثم هذا المبحث 

 نفسه تناولته دراستي بعقد المقارنة، وهو أیضا خارج نطاق رسالة الباحثة.

محمد لوح، الطاهر بن عاشور وموقفه من الرافضة من خلال تفسیره التحریر والتنویر، رسالة  •
 رضي االله تعالى –الماجستیر. یختص هذا البحث بأمور الإمامة وتفضیل الشیخین أو علي 

 وما والاها مما یرز في ساحة المحاورة بین أهل السنة والرافضة وموقف –عنهم وأرضاهم 
العلامة ابن عاشور منها. فالرسالة وإن عالجت جانبا من جوانب العقیدة ولكنها لاتتصل 

 بموضوع رسالتي لا من قریب ولا من بعید.

خالد بن أحمد الزهراني، موقف الطاهر ابن عاشور من الإمامیة الإثني عشریة، مركز المغرب  •
م. هذا الكتاب كمثل الرسالة السابقة وإن كان من صمیم 2010العربي للدراسات والتدریب، 

المعالجة العقائدیة عند العلامة ابن عاشور من منحى موقفه من الشیعة الإمامیة، ولكنه یتصل 
بالمحاور التي یتقد فیها النقاش بین أهل السنة والشیعة الإمامیة من موقف الشیعة من الصحابة 
وتحریف القرآن وموقفهم من أئمتهم فیما یتعلق بإسناد الحوادث الكونیة إلى هؤلاء الأئمة وما إلى 
ذلك. ثم قرر موقف العلامة ابن عاشور من هذه الطائفة. فهو مع كونه في الجانب العقائدي من 

 أعمال العلامة ابن عاشور لا یتصل ببحثي لا عن قریب ولا عن بعید.

 رسالة الدكتوراه مقاصد العقائد عند الشیخ الطاهر بن عاشور،، عبد الرؤوف تاج الدین صوان •
 المقدمة في جامعة الجزائر، كلیة العلوم الإسلامیة، قسم العقائد والأدیان.

نظریة المعرفة عند أهل السنة والجماعة دراسة موضوعیة نصیة من ، أحمد سعد الدمنهوري •
 خلال آراء أعلام المدرسة الماتریدیة،

 ،نظریة المعرفة والموقف الطبیعي للإنسان، كریازفؤاد  •

، مقال منشور في مجلة مریم محمد إبراهیم الرقیق، الاتجاه العقدي عند محمد الطاهر بن عاشور •
 "فكر وإبداع". اكتفت فیها الباحثة بعرض خطوط عامة عن اتجاه العلامة ابن عاشور.

أحمد سید عبد الحمید محمد، تعلیل أفعال االله تعالى بالأغراض بین الأشاعرة والمخالفین في رأي  •
 شیخ الإسلام مصطفى صبري،
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عبد السلام محمد عساف وأحمد عبد حسین العوایشة، منهج الشیخ مصطفى صبري في الرد  •
على شبهات إنكار وجود االله، مقال منشور في مجلة الجامعة للدراسات الإسلامیة، غزة، 

هذا البحث كما هو جلي من عنوانه لم یتعرض لأدلة وجود االله، م. 2021فلسطین، العدد الرابع، 
، ثم أدلة وجود االله تعالى هو بل قام بتحلیل طرق الشیخ لدفع ما یثیره الملحدون من الشبهات

جانب من جوانب رسالتي. فتمتاز رسالتي عنه في تلك الجوانب المتعددة وفي ذلك الجانب الذي 
 في صمیمه ذلك المقال.

سعود بن عبد الرحمن بن محمد الیمیني، منهج وآراء الشیخ مصطفى صبري في التوحید والنبوة  •
الماجسیتر. لقد تعرض المصنف لأدلة وجود االله في ضوء عقیدة أهل السنة والجامعة، رسالة 

تعالى بتفصیل، وتناول الدلیل الغائي ودلیل الحدوث ودلیل الإمكان ودلیل الخلق ودلیل الإدراك 
ودلیل الوجدان أو الإرادة. ولكن المحلاظ أنه حینما تناول الدلیل الغائي ساق كثیرا مما ذكره 
الشیخ صبري تحت الآیات القرآنیة المتحدثة عما یجري في الطبیعة من الظواهر، وأبرز أن 
الشیخ استدل في هذا الدلیل بأقوال علماء الغرب أیضا ولكن ما لم یبینه هو وجه دلالة هذا 

سد هذا الخلل. ثم ما سماه الباحث بدلیل رسالتي هذهتالدلیل وإبراز المقدمات التي یشید علیها. ف
الخلق لیس إلا وجها من وجوه دلیل الحدوث. فإنه قام على حسب الباحث على "وجود الكائنات 

المحسوسة في الخارج وحصول صورها في الذهن" ونعلم أن الكائنات وما یتكون فینا من صورها 
من العالم الحادث. فلو رجعنا بوجه دلالة هذا الدلیل إلى ما ینبني علیه من المقدمات، لعلمنا أنه 

لا یكتمل بغیر ما سنقدمه في دلیل الحدوث. والأمر نفسه فیما سماه دلیل الإدراك الذي استدل 
فیه الشیخ بموهبة الإدراك فینا على واهبها مادمنا لانجد ما یفسرها في هذا العالم. فهذا الدلیل 

أیضا وجه من وجوه دلیل الحدوث. فإنه یقوم على أن واهب الإدراك لابد أن یكون مغایرا 
للإدراك والمادة. وهذا أیضا مفروض في دلیل الحدوث. والقول نفسه في دلیل الإرادة الذي قام 

  الشیخ صبريعلى الاستدلال بوجود الإرادة في الإنسان. ثم لم یتعرض الباحث لما تعرض له

الألماني إیمانویل  الشهیر على وجه الخصوص من دلیل الأخلاق الذي التجأ إلیه الفیلسوف
 فرسالتي سدت هذا الخلل الذي وجد في هذا البحث، ثم هي نطاقها الإلهیات كانط وأبدى عواره.

 وأما نطاق رسالة الماجستیر فضیق، وینضاف إلى ذلك المقارنة أیضا.
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جمال مرشد عبود وآخرون، المنهج النقدي عند شیخ الإسلام مصطفى صبري، رسالة  •
یجب الاعتراف بأن هذا العمل قد توسع في تناول عمل الشیخ في جوانب متعددة، منها الدكتوراه.

العقیدة وأدلة وجود االله تعالى. ولكن هذه الرسالة حینما فسحت نطاق بحثها، فلم تسطع أن 
تستوعب كل موضع من جمیع جوانبها. فالرسالة تطرقت إلى أدلة وجود االله تعالى لدى الشیخ 

صبري، ولكنها تناولت دلیل الإمكان وما سماه دلیل الحس فقط. أما رسالتي فتعرضت إلى جانب 
 ثم نطاق ذلك الأدلة الأخرى التي تعرض لها الشیخ ومنها على وجه الخصوص دلیل الحدوث.

 رسالتي أوسع وهو الإلهیات كما مر، وفیها المقارنة.

(وأسوق فیها یلي بعض الأعمال الإنجلیزیة التي تتعرض لعلم الكلام والفلسفة الإسلامیة على وجه 
العموم، واستفدت منها لصیاغة رسالتي التي تختلف عن جمیعها في الشخصتین اللتین تناولتهما 

 فیها)

 

• Azram, M.. (2012). Epistemology -An Islamic Perspective. International Islamic University Malaysia 

Engineering Journal. 
• Richardson, Kara, "Causation in Arabic and Islamic Thought", The Stanford Encyclopedia of 

Philosophy (Winter 2020 Edition), Edward N. Zalta (ed.), URL = 

<https://plato.stanford.edu/archives/win2020/entries/arabic-islamic-causation .</ 

)السببیة في الفكر العربي الإسلامي(  

• Richard C. Taylor, Luis Xavier López-Farjeat, The Routledge Companion to Islamic Philosophy 

)مجموعة مقالات في الفلسفة الإسلامیة من مطبعة روتلیدج(  

• Harvey, Ramon. (2021). Transcendent God, Rational World: A Maturidi Theology)  الإله المتعالي
 )والعالم المعقول من وجهة نظر الكلام الماتریدي
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مشكلة البحث 
لقد كان الشیخ مصطفى صبري والعلامة ابن عاشور في عصر متقارب من غیر أن یلتقیا أو یكونا 

بینهما تبادل آراء وقد كان العالم الإسلامي یمر بأوضاع عویصة، وعالج كلاهما قضایا عصره، 
فجاءت أعمالهما تلبیة لذلك. فكیف یتقارنان في معالجتهما لقضایا الإلهیات من علم الكلام ومنها 

  نظریة المعرفة؟
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  البحثتساؤلات

:  التساؤلات التي حاولت هذه الدراسة الإجابة عنها ما یلي

شیخ الإسلام مصطفى صبري في وماأوجه التقارب والتباعد بین العلامة طاهر ابن عاشور  •
 تناولهم مباحث الإلهیات في الفترة التي انتمى كل منهما إلیها؟

 كیف ترتبط نظریة المعرفة بعلم الكلام وتقدم له الإطار الذي یشید علیه؟ •

 في تناوله لنظریة المعرفة ولباب الإلهیات من خلال  ومواقفهما منحى الشیخ مصطفى صبريو •
 كتابه "موقف العقل والنقل من رب العالمین وعباده المرسلین"؟

 المباحث الكلامیة  ومواقفهبصدد العلامة الطاهر ابن عاشورالمتكلمما منهج المفسر ثم  •
ومایتصل بها من محاور نظریة المعرفة في تفسیره الشهیر "تحریر المعنى السدید وتنویر العقل 

  الجدید من تفسیر الكتاب المجید"؟
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منهج البحث 
العلامة  الدراسة المنهج التحلیلي الوصفي والمقارن حیث أقوم بوصف موقف كل من ه في هذاتبعت

 فطریقتي في هذه ، وأثني بتحلیله، وأثلث بالمقارنة بینهما.ابن عاشور والشیخ مصطفى صبري
السطور أني أصب القضیة المقارنة بینهما في مصب علمي حیث یتسیر بعده قراءة آراءهما 

وتحلیلهما والمقارنة بینهما. ثم عرضت آراءهما ووصفتها ثم حللت عباراتهما التي تحمل تلك الآراء، 
حیث فصلتها إلى مفرداتها وبینت لوازمها السابقة واللاحقة حیث لزم الأمر، ودللت من خلالها على 

 ما فهمت ووصفت من مواقفهما.
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 يالتمهیدالباب
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تناول فیهما ما یتصل بشخصیتي هذه الرسالة الشیخ أ، فصلین هذا الباب التمهیدي من یتألف
العلامة محمد الطاهرابن عاشور من مولدهما وسیرة حیاتهما وماعاشا من العصر ومصطفى صبري 

فصیرت بطبیعة الحاللكل شخصیة فصلا، فاجتمع لنا هنا والبیئة وما عمل من الأعمال والكتب.
  فصلان تالیان:
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  مصطفى صبري: حیاته وعصره،الشیخ: الأولالفصل  •

 : العلامة محمد الطاهر ابن عاشور: حیاته وعصرهالفصل الثاني •

  



23 

 

 مصطفى صبري: حیاته وعصره الشیخ: لأولالفصلا
فنبدأ هذا الباب بالفصل المتعلق بإحدى الشخصیتین اللتین هما موضوع هذه الدراسة وهي 

 رحمه االله تعالى. فنلقي نظرة على حیاته والوسط الذي عاش فیه – مصطفى صبري11شخصیةالشیخ
لقد وزعت ما وترعرع والبیئة العلمیة التي بلغ فیها النضج، ونسوق كذلك الأعمال التي قام بها. 

  :مباحث على ثلاثة المطلبینخرط إلى هذا 

                                                            
لقد میزت بین تلیقیب الشخصتین في هذه الصفحات، فلقبت مصطفى صبري بالشیخ والطاهر ابن عاشور بالعلامة. ذلك لأجل التمییز 11

حدهما على الآخر علما وفضلا. بل الأمر أمر الاصطلاح لتجنب اللبث، لیس إلا. أبینهما. ولیس في ذلك محاولة تفضیل 
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 ،: مصطفى صبري: نشأتھ ومولده وحیاتھالمبحثالأول •

 : مصطفى صبري: عصره وبیئته،المبحثالثاني •

 العلمیة. أعماله الثالث: مؤلفات مصطفى صبري والمبحث •
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: مصطفى صبري: نشأته ومولده وحیاته المبحثالأول
نجد في هذا المبحث إطلالة على نشأة الشیخ مصطفى صبري ومولده وسیرته الذاتیة الإجمالیة 

 والمؤسسات التي تعلم فیها والأساتذة الذین أخذ عنهم العلم والثقافة واللغات التي كان یتقنها.

 اثني عشر من13 في مدینة توقاد12ولد الشیخ مصطفى صبري التوقادي بن أحمد بن محمد القازبادي

 في بیت علم وفضل وكان تركي 14م1869 حزیران سنة 21ه ، الموافق 1286ربیع الأول سنة 
بنفسه. كان أبوه یهتم بتعلیمه وتثقیفه منذ نعومة أظفاره، هو النسب من أبویه أناضولیا كما صرح 

فهیأ له الجو المناسب لیتلقى أفضل تعلیم ممكن في عصره. فكان قد حفظ القرآن وهو لم یتجاوز 
العاشرة من عمره. وبعدما أكمل الدراسة الابتدائیة في بلدته، شد الرحال إلى مناطق أخرى لیتدرج في 

 15سلم العلوم كما سیأتي تفصیل ذلك فیما یلي. كان الشیخ بحكم البیئة التي نشأ فیها حنفي المذهب

 العقیدة وإن كان خالف المدرسة الماتریدیة في بعض الآراء كما سیأتي معنا. كان الشیخ 16وماتریدي
 فیه النجابة والشرف والعلم والفضل، وأنجب ىتزوج كریمة لأحد مشایخه الذي زوجه منها حینما رآ

في أحرج إذألفىنفسه منها ابنا وبنتین. كانت حیاته حافلة بالجهاد والنضال لأجل الإسلام والخلافة 
أوقات الخلافة حیث كانت العادیات من خارج الدولة وداخلها تداهم الخلافة وتحرم الإمة الإسلامیة 

 17م في القاهرة مصر.1954 آزار،12ه  الموافق 1373 رجب سنة 7من ظلها الظلیل. توفي الشیخ 

 18.وكان عمره ستة وثمانین عاما
 :مسیرته لطلب العلم

 للشیخ أن یدرس العلوم الإسلامیة من التفسیر والحدیث والقراءة والعقیدة والكلام والفقه وأصوله أتیح
 ننظر فیما یلي الأماكن . في مواضع شتىوالعلوم العربیة على أیدي كبار العلماء والفقهاء

 والمؤسسات التي أكمل فیها مسیرته العلمیة:

                                                            
. هكذا ذكر الشیخ نفسه. م2021)، دار الكتب العلمیة، بیروت، 1/71 (موقف صبري، العقل والنقل،صبري، 12
 مدینة توقاد هي عاصمة محافظة توقاد وتقع في شما تركیا.13
مصطفى صبري: المفكر انظر كذلك الدكتور مفرح بن سلیمان القوسي، ، و)4/388(موقف صبري، العقل والنقل،صبري، انظر هامش 14

 ، دار القلم، دمشق.77 ص و شیخ الإسلام في الدولة العثمانیة سابقا،الإسلامي والعالم العالمي 
ه، ویلقب بمدرسة 150المذهب الحنفي هو واحد من المذاهب الفقهیة السنیة الأربعة وینسب إلى الإمام أبي حنیفة  النعمان المتوفى سنة 15

 أهل الرأي أیضا نظرا لامتیازها باستخدامها القیاس والاستحسان في استخراج الأحكام الشرعیة.
الماتریدیة هي المدرسة الكلامیة السنیة التي تشارك المدرسة الأشعریة في إكمال الصورة الكلامیة السنیة. وتنسب إلى الإمام أبي منصور 16

 ه الذي قام بتدوین أصول المدرسة، وتعد المدرسة هي الوجه الكلامي العقائدي لمدرسة أبي حنیفة.333الماتریدي المتوفى سنة 
 .159مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي ص القوسي، 17
 المرجع السابق.18
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حفظ القرآن عن ظهر قلب وهو لم یتجاوز العاشرة من عمره ودرس المرحلة مسقط رأسه توقاد:
الابتدائیة في مسقط رأسه توقاد، وأبرز أساتذته في هذه المرحلة الشیخ أحمد أفندي زولبیه زاده الذي 

 للقطب الرازي وكان 19كان له الید الطولى في علم المنطق وكان من عادته تدریس شرح الشمسیة
 20فقیها. ودرس علیه كثیرا من العلوم الإسلامیة من النحو والصرف والمنطق.

ینبغي أن نذكر هنا أن والده كان خیر مرب له، وكان بمنزلة الأستاذ، فكان یعقد في منزله مجالس 
 وعلماءها، فیحضرها صاحبنا، وكانت تلك المجالس له توقادالعلم التي كان یحضرها كبار فقهاء 

 21أثرها البالغ العمیق في نفسه علما وتربیة.

 فیها دراسته الشرعیة على ید صلاوثم انتقل إلى مدینة قیصیریة في ریعان شبابه مدینة قیصیریة:
الشیخ محمد أمین الدوریكي الذي كان أستاذا للشیخ أحمد أفندي زولبیه زاده وكان یشار إلیه بالبنان 

في المنطق والعقیدة وكان فقیها، وأخذ عنه كثیرا من العلوم العقلیة والنقلیة فدرس علیه التفسیر 
والحدیث والعقیدة والفقه وأصول الفقه والسیرة وعلم المناظرة والمنطق والنحو والصرف والبلاغة. وقد 

كان للشیخ الدوریكي تأثیر كبیر في صاحبنا مصطفى صبري حیث اكتسبت لدیه شخصیته نفوذا 
 22وتحلى بقوة المنطق في تقریر المسائل وعرضها وتمرس على مناقشة الخصوم.

 

یظهر من ذلك ما عجن به الشیخ منذ نعومة أظفاره من العلوم العقلیة وعلم الفقه، وكان له أثر بارز 
 الإسلامي، وكان مشمرا لماالعفیما استقبله من حیاته حینما كانت العادیات المعادیة للإسلام تغزو 

لها ومستلا لها سیفه العلمي. 
ثم كان مقامه في هذه المدینة فرصة له لتتفتح له آفاق جدیدة من العلم والمعرفة والثقافة، وقد أتقن 

 23هنالك جمیع العلوم، واستأهل للمصیر إلى منزله الأخیر في مسیرة طلب العلم.

                                                            
ه. ألفها لخواجه شمس الدین محمد وسماه بالنسبة إلیه. 693متن مختصر في المنطق لنجم الدین عمر بن علي القزویني المتوفى سنة 19

 أما شرح الشمسیة المذكور هنا فهو لقطب الدین الرازي محمد التحتاوي المتوفى شرحه العلامة سعد الدین مسعود بن عمر التفتازاني.وقد 
ه، شرحها به شرحا جیدا وهو متداول بین الطلبة ومقرر في كثیر من مناهج المدارسة العربیة الدینیة في شبه القارة الهندیة. كان 766سنة 

، كشف الظنون عن أسامي الكتب والفنونألفه للوزیر غیاث الدین محمد بن خواجه رشید من وزراء السلطان خدابنده (ینظر: حاجي خلیفة، 
2 /1063( 
 .173 و172 و78ص مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، 20
 المرجع السابق.21
 .176 و175 و79القوسي، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص 22
 .176 ص ،مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، 23
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 مسیره وواصل (إسطنبول) 24ثم شد الرحال إلى قبلة العلم في الدولة العثمانیة "الآستانة"الآستانة:
 الذي كان وكیل الدرس في المشیخة 25العلمي هناك، ولازم الأستاذ أحمد عاصم الكوملجنوي

الإسلامیة. وقد كان الشیخ أحمد عاصم معجبا بصاحبنا مصطفى صبري إعجابا شدیدا حتى زوجه 
 26ابنته بعد إجازته له.

بعد ما أجاز له أستاذه الكوملجنوي، بدأ ذهب یومیا في الصباح الباكر على قدمیه إلى الشیخ محمد 
 ویحضر محاضراته ویقیدها، وقد كان 28 الذي هو أحد من شرح مجلة الأحكام العدلیة27عاطف بك

 في توجیه الشیخ وجهته السلیمة والالتزام بالمنهج الصحیح السوي كما نمت رهايتأثلتلك المحاضرات 
فیه حب القراءة والاستطلاع. 

 على شیخ القراء في 29هذا وتتلمذ الشیخ في أثناء عمله موظفا في مكتبة السلطان عبد الحمید الثاني
 ودرس علیه علم القراءات وحفظ ألف بیت باللغة العربیة من 30عصره الشیخ كوسه نیازي أفندي

  32 ونال منه الإجازة في علم القراءات.31كتاب (طیبة النشر)

                                                            
كانت (الآستانة) في أواخر القرن التاسع عشر المیلادي وأوائل العشرین عاصمة الخلافة الإسلامیة ومقر الملك ومن أكبر مراكز العلم في 24

الدولة العثمانیة حتى كانوا یعدون من لم یكن تلقى العلم على أیدي علماءها قاصرا في علمه. 
 في قریة (ترزي م)1836(=ه1252أحمد عاصم بن محمد الكوملجنوي: وكیل الدرس بالمشیخة الإسلامیة ما یزید على ربع قرن، ولد سنة 25

ویران) في لواء (كوملجنة)، تخرج على ید العلامة عبد الرحمن القرین آبادي، وعین رئیسا للجنة امتحان العالمیة وكان أحد مقرري دروس 
مصطفى القوسي، . )م1911(=ه 1329الحضور الذین كانوا موضع ثقة واحترام من السلطان عبد الحمید الثاني، وتوفي في رجب سنة 

 .178 و79صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي ص 
 .79 ص ،مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، 26
 الطلاب فیفدون علیه بكثرة، كان یعرف بحلقاته في علم العقائد موئلهو عالم تركي وابن قاضي مصر الأسبق عبد الرحمن أفندي، قد كان 27

. 179وأصول الفقه في جامع (عتیق علي) بالآستانة. هامش القوسي، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص 
ھي دستور وضعتھ لجنة من علماء الدولة العثمانیة على وفق المذھب الحنفي، واشتملت على أحكام المعاملات والدعاوي والبینات، 28

 وصیغت على نمط القوانین الحدیثة من الترقیم ووضع البنود لسھولة الرجوع إلیھا.
 م1909م إلى 1876م): سلطان عثماني تقلد الحكم من سنة 1918م – 1842 =  ھ1337 – ھ1258 الثاني (الحمیدالسلطان عبد 29
عبد العزیز، وأقصى مدحت باشا من الحكم بعدما قبل ما خلع حزب تركیا الفتاة . اعتلى السلطان العرش بعد )ه1327هـ إلى 1293(=

دستوره ثم ألغاه حینما علم بسوء القصد وراء ذلك. كثرت في عصره العیون واختلت الموازین، وطفح بالحروب. ثار علیه أذیال حزب تركیا 
) سیأتي تفصیل عهده في ص 2202محمد شفیق غربال، الموسوعة العربیة المیسرة، ص انظر: . (م)1909ه (=1327 الفتاة فخلعوه سنة

48. 
لم أجد سیرته. 30
 .لابن جزري31
 .180 ص ،مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، 32
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 شیوخه:

 في خلال الركن السابق، فلا نسترسل في ذكرهم هنا. وإنما نسرد الشیخ صبريلقد مر ذكر شیوخ 
 :الآتيفیما یلي أسماءهم كي ینسجم هذا الفصل مع قرینه الفصل 

 كان من أساتذته في المرحلة الابتدائیة، وتعلم منه علم المنطق.33:الشیخ أحمد أفندي زولبیه زاده •

أخذ منه العلوم الشرعیة من التفسیر والحدیث والعقیدة والفقه 34:الشیخ محمد أمین الدوریكي •
 وأصول الفقه وما إلى ذلك.

:تتلمذ لدیه حینما كان الأستاذ وكیل الدرس في المشیخة الأستاذ أحمد عاصم الكوملجنوي •
 الإسلامیة. وقد زوج كریمته من الشیخ صبري نظرا إلى إعجابه به.

:حضر الشیخ صبري محاضراته بعدما أكمل مسیرته الدراسیة الرسمیة، الشیخ محمد عاطف بك •

 وقد كان الشیخ عاطف بك أحد شراح مجلة الأحكام العدلیة.

:أخذ منه الشیخ صبري علم القراءات حینما كان موظفا في مكتبة الشیخ كوسه نیازي أفندي •
  السلطان عبد الحمید الثاني.

 :المناصب التي تقلدها

 تقلد مناصب قدكان للشیخ مصطفى صبري حضور قوي في المشهد التركي السیاسي في عصره، و
مهمة لها صلة بالسیاسة مباشرة. لذلك عانى في سبیل ذلك ألوان الشدائد والمصائب من مطاردة 
واعتقال واعتداء حتى اضطر لمهاجرة بلده وظل متنقلا في بلاد مختلفة ناجیا بنفسه وأهله حتى 

توفي فیها. فاستقر به المقام في نهایة المطاف في مصر 
من أبرز ما قام به وهو متقلب في مناصبه الحكومیة مقاومته الاتحادیین والكمالیین، وكان یراهم 

، فتسلح بكل ما كان یملك من الإمكانیات لكشف وخامة العاقبةسیاساتهم ویتفرس في على تركیا شرا 
 ضد الفساد والاتحادین ةشدیدوخاض في خلال ذلك حربا ، عوارهم وبیان خطرهم على الدولة

 .والكمالین حتى خرج من تركیا

 

                                                            
أحمد أفندي زولبیه زاده: من كبار علماء الأتراك وأحد فقهاء مدینة توقاد، كان من تلامذة الشیخ محمد أمین الدوریكي، وحصل منه على 33

 .79 ص ،مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، الإجازة العلمیة. هامش 
محمد أمین الدوریكي: من كبار علماء الأتراك وأحد فقهاء مدینة قیصریة، اشتهر باسم داماد الحاج طرون أفندي، وكان له اهتمام بعلم 34

 .79العقائد والمنطق. هامش القوسي، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص 
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قائمة المناصب السیاسیة التي تقلدها مع اختصار: یلي  فیما 
 

كان مستهل نشاطه السیاسي انتخابه نائبا لأهالي بلدة توقاد عضویة مجلس النواب العثماني:  •
، كانت البلاد )م1908 تشرین الأول 30(=ه 1326 شوال سنة 5في البرلمان العثماني في 

 إدارة تقودها إلى الدمار والهاویة، وعمل الشیخ كل ما 35تدار بأیدي رجال جمعیة الاتحاد والترقي
في وسعه لإنقاذها، والحفاظ على الهویة الإسلامیة للبلاد، واجتهد لكشف اللثام عن المؤامرة 

F المدبرة للقضاء على كیان الدولة العثمانیة.36الصهیونیة

37 

 كانت القوة الكامنة وراء إدارة أمور الدولة هي مشاركته في تأسیس حزب (الحریة والائتلاف): •
جمیعة الاتحاد والترقي، وكان الشیخ على نقیض من سیاستها وأغراضها، فتأسست في موازاتها 
ومواجهتها جمعیة باسم حزب الحریة والائتلاف، وكان الشیخ مشاركا في وضع اللبنات الأولى 
للحزب الذي كان بمنزلة المعارضة للحكومة، وعین نائبا لرئیس الجمعیة وبحكم قدرته الخطابیة 

القویة اختیر المتحدث باسمها، فطفق یدعو الناس إلى مبادئه وینتقد مبادئ حزب الاتحاد 
والترقي، فزار القرى والمدن یلقي خطبه القویة الأخاذة الخلابة، فحصل على ثقة الشعب، وكانت 

جهوده من ضمن ما أدى بحزب الاتحاد والترقي إلى السقوط، وإحلال حزب الحریة والائتلاف 
محل حزب الاتحاد والترقي في الحكم. وإن كانت (الاتحاد والترقي) نجحت في قلب جهود حزب 

الحریة والائتلاف والوصول إلى سدة الحكم مجددا، واضطر الشیخ لمغادرة البلاد للنجاة بنفسه 
. ثم عاد الحزب إلى سدة الحكم مرة أخرى في جمادى الآخرة )م1914(ه1331إلى مصر عام 

، وكان صاحبنا مصطفى صبري بحكم كونه شیخ )م1919شهر آذار عام (ه 1337عام 
Fالإسلام للدولة عضوا فیها.

38 

 تشكل مجلس الأعیان بموجب القانون الأساسي العثماني عضو مجلس الأعیان العثماني: •
، وكان السلطان هو المتولي )م1876تشرین الثاني، عام ه(1293 ذي القعدة الصادر في شهر

                                                            
، وسعت إلى 1915، ثم غیرت اسمها عام 1889جمیعة الاتحاد والترقي منظمة تركیة ثوریة تأسست باسم "جمعیة الاتحاد العثماني" في 35

 .42تغییر نظام الحكم بدعوى إقامة دولة دیمقراطیة حدیثة. وسیأتي تفصلها أكثر في ص 
، وقامت على فكرة هاحركة سیاسیة ظهرت أواخر القرن التاسع عشر المیلادي داخل التجمعات الیهودیة في وسط أوروباوشرقالصهیونیة 36

تنهي حالة التیه التي یعیشها الیهود منذ إخضاعهم من قبل المملكة الآشوریة، وفق المعتقدات دولة سیاسیة تضم الشتات الیهودیوإیجاد 
 (تراجع موسوعة برطانیكا في مقالتها المتعلقة بالصهیونیة التلمودیة، وتسمح بعودة الشعب الیهودي إلى الوطن أو الأرض الموعودة فلسطین.

 )https://www.britannica.com/topic/Zionismبالرابط التالي: 
 .98 – 96 ص ،مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، 37
 .105 – 100 ص المرجع السابق،38
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لتعیین أعضاءه، وكانت العضویة فیها مدى الحیاة، وكان من شرائط من یتخیره السلطان أن 
یكون قد تجاوز الأربعین من عمره وقدم خدمات جلیلة للدولة في مختلف شؤونها. فتخیر 

 39السلطان صاحبنا مصطفى صبري عضوا في هذا المجلس مدى الحیاة.

، سافر رئیس مجلس )م1919حزیران (ه 1337 في رمضان سنة الصدر الأعظم بالنیابة: •
 إلى أوروبا لحضور مؤتمر، 40الوزراء آنذاك – وكان یقال له الصدر الأعظم – الداماد فرید باشا

Fتلك المدة.في فناب صاحبنا مصطفى صبري منابه 

41 

 لما اختیر صاحبنا مصطفى صبري المرة الرابعة لمشیخة الإسلام، رئاسة مجلس شورى الدولة: •
 42اختاره رئیس الوزراء الداماد فرید باشا رئیسا لمجلس شورى الدولة.

ثم إن الشیخ صبري تربع بالإضافة إلى المناصب السیاسیة المذكورة آنفا على مساند تدریس العلوم 
الإسلامیة بعد ما تخرج وانتهى من مسیرته الطلبیة. نوجز فیما یلي المناصب التي تقلدها إبان 

 مسیرته التعلیمیة:

 بدأ الشیخ العمل في حقل التعلیم بعد الانتهاء من الدراسة التدریس في جامع السلطان الفاتح: •
المنتظمة بالتدریس في جامع السلطان محمد فاتح حیث عین مدرسا عاما وهو لم یتجاوز الثانیة 

، وتخرج على یدیه خلال ذلك م)1890(=ه1307والعشرین من عمره بعد. ذلك في سنة 
F طالبا بإجازة علمیة منه. نوخمس

43 

، منح الإمامة والتدریس في )م1896(ه1314في عام إمامة جامع الآثاریة والتدریس فیه: •
Fبشكطاش وهو حي من أحیاء أسطنبول.

44 

Fثم عین مدرسا للتفسیر في مدرسة الواعظین، •

45 

Fثم تعین مدرسا للتفسیر في كلیة الإلهیات بجامعة الآستانة، •

46 

                                                            
 .107 – 106، ص المرجع السابق39
م) كان رجل دولة في الحكومة العثمانیة. فقد شغل منصب الصدر 1923م – 1853ه = 1341 –ه 1269الداماد محمد فرید باشا (40

الأعظم فیها لقرابة سنة ونصف سنة. تزوج ابنة السلطان عبد المجید الأول وأخت فهد الدین. فمن هنا، لقبه "الداماد" الذي یعني الصهر. 
 في الرابط التالي: لأتاتوركیراجع المقالة المتعلقة به المنشورة في موقع مركز البحوث (

https://ataturkansiklopedisi.gov.tr/bilgi/damat-ferit-pasa-1853-1923/( 
 .108 – 107 ص ،مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، 41
 .108، ص المرجع السابق42
 .82 ص المرجع السابق،43
 .83، ص المرجع السابق44
 المرجع السابق.45
 المرجع السابق.46
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Fثم انتقل إلى مدرسة المتخصصین لتدریس صحیح مسلم فیها، •

47 

 F48،)م1918(ه1337ثم تعین مدرسا للحدیث الشریف في مدرسة السلیمانیة في سنة  •

 من أكبر ما یزین سیرة الشیخ العلمیة سنوح الفرصة له للاشتراك اشتراكه في دروس الحضور: •
في دروس الحضور. وهي دروس كانت تلقى في رمضان وكان السلطان یحضرها، وكان أبو 

 الذي سن لأجلها قانونا. وكان المجلس كوكبة من 49عذرة فكرتها السلطان مصطفى الثالث
 والمقرر ورئیس من بینهماالشیخعلماء الأفذاذ في الدولة، لا تقل عن خمسة عشر عضوا، كان 

المناقشة فكان إذا انعقد مجلس، بدأ المقرر بتصویر المسألة وتقریرها، ثم یتداولها سائر الأعضاء 
الحضر بالمناقشة والمداخلة، وكان السلطان یستمع دائما، وإذا أهمته نقطة أو مسألة وأراد 

التوسع بها، كلف أحد الأعضاء بالبحث فیها. فصاحبنا مصطفى صبري اختیر عضوا في هذا 
، وقد لفت انتباه السلطان عبد الحمید، فولاه مسئولیات كما )م1898(ه 1312المجلس في عام 

Fسیأتي في النقطة التالیة.

50 

ثم أقامه السلطان قیما على مكتبته الخاصة، ونال وساما علمیا عثمانیا ومجیدیا من الدرجة  •
Fالرابعة،

51 

 من رمضان 15 ثم فوض إلیه السلطان قلمه الخاص فانخرط بذلك إلى سلك كتابه. ذلك في  •
 F52،)م1900 من كانون الثاني من سنة 6(= ه الموافق 1317سنة 

 اجتمع علماء الآستانة في الخامس عشر من رجب اشترك في الجمعیة العلمیة الإسلامیة: •
، وشیدوا جمیعة باسم الجمعیة العلمیة الإسلامیة، كان من )م1908 من آب 12(=ه 1326

أهدافها إنشاء المعاهد والمدارس الدینیة في أنحاء الدولة العثمانیة ورفع مستوى الدراسة الدینیة، 
وتقویة أواصر الشعب بالدین وشعائره عن طریق الوعظ ونشر المجلات وإنشاء أدب یعالج 

الأفكار الدخیلة في المجتمع الإسلامیة التي تسربت إلیه من الوسط الغربي الأوروبي وكانت 

                                                            
 .84، ص المرجع السابق47
 .84 ص مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، 48
. تولى الحكم بعد ابن عمه عثمان )م1774(ه 1187 وتوفي سنة )م1717(ه 1129السلطان مصطفى الثالث ابن أحمد الثالث ولد سنة 49

الثالث وكان میالا إلى الإصلاح وداعیا إلى تقدم بلاده، فانتدب وزیره راغب باشا لتحقیق ذلك، فقام الوزیر بذلك خیر قیام. (محمد فرید بك، 
) 329تاریخ الدولة العلیة العثمانیة، ص 

 .85 – 84القوسي، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص 50
 .86 – 85، ص المرجع السابق51
 المرجع السابق.52
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تطمس حقائق الإسلام الفكریة، وتشوه وجهه الصحیح. فكان الشیخ عضوا بارزا فیها، وبقي 
 53رئیس التحریر لمجلتها الناطقة باسمها (بیان الحق) لسنوات طوال،

 )م1918 من آب 12(ه 1336 من ذي العقدة من 4 تأسست عضویة دار الحكمة الإسلامیة: •
دار الحكمة الإسلامیة التي كانت تابعة لمشیخة الإسلام وكانت أكبر مجمع علمي في عموم 

الدولة العثمانیة، وتعنى بكل ما یتصل بالإسلام علما ودعوة ونشرا وذبا، وكان فیها أقسام مختلفة 
من الفقه والكلام والأخلاق. فلما تأسست، اختیر صاحبنا مصطفى صبري عضوا فیها لمكانته 

Fومنزلته العلمیة آنذاك.

54 

 ارتقى الشیخ في نهایة المطاف أعلى مرتبة علمیة دینیة تقلد مشیخة الإسلام بالدولة العثمانیة: •
في الدولة العثمانیة، وهي مرتبة شیخ الإسلام، ومن الجدیر بالذكر أنه تقلد هذه المرتبة أربع 
مرات في أوقات متقطعة، وكان هذا اعترافا بمستواه العلمي وتأكیدا لمنزلته الدینیة في الوسط 

Fالحكومي.

55 

 :أسفاره وتنقلاته

لقد سافر الشیخ خارج تركیا في معظم أحواله فرارا بنفسه عقب صموده في وجوه أعداء الدین 
 والخلافة العثمانیة. نسرد فیما یلي تنقلاته:

م)حینما استفحل نفوذ الاتحادیین وحاولوا القبض 1913ه (=1331: التجأ إلى مصر سنة مصر •
Fعلیه، وأقام فیها مدة،

56 

F: ثم شد رحاله إلى البوسنة والهرسك اللتین كانتا آنذاك تحت حكم النمسة،البوسنة والهرسك •

57 

F: ثم انتقل إلى باریس في فرنسا وأقام فیها فترة من الزمن،باریس •

58 

: ثم انتقل من باریس إلى رومانیا وأقام في بوخارست حتى احتلتها ألمانیا وحلفاؤها أثناء رومانیا •
 حیث أسر الاتحادیون الشیخ وأتوا به إلى تركیا، وحصروه في إقامة جبریة الأولىالحرب العالمیة 

                                                            
 .88 – 87مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص القوسي، 53
 .90 – 88، ص المرجع السابق54
 .92، ص المرجع السابق55
. 136المرجع السابق، ص 56
المرجع السابق. 57
المرجع السابق. 58
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 انتهت الحرب العالمیة الثانیة بهزیمة تركیا وتفسح المجال للشیخ مرة أخرى لنشاطه أنإلى 
 59السیاسي.

 على الآستانة وسعوا إلى 60: ثم ضاق به الخناق مرة أخرى حینما استولى الكمالیونمصر •
البطش به وأسره، ففر من قبضتهم بنفسه وأهله وودع تركیا تودیعا نهائیا من غیر رجعة، وقصد 

  61مصر حیث كان مقامه النهائي، ووافاه أجله هناك.

                                                            
. 136ص ، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، 59
القصد بهذه الكلمة الناس المنتمون إلى مصطفى كمال أتاتورك قائد الحركة التركیة الوطنیة والقائد العام للجیش التركي خلال حرب 60

 ، وهو أول رئیس للجمهوریة التركیة والشخصیة المقدسة الوحیدة دستوریا فیها.1881الاستقلال، ولد عام 
. 136ص ، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، 61
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: مصطفى صبري: عصره وبیئته المبحثالثاني
، وهي السنة التي كان المتربع فیها على )م1869ه(=1286 ولد شیخ الإسلام مصطفى صبري سنة

 )م1861ه (=1277  الذي حكم من سنة62عرش الدولة العثمانیة هو السلطان عبد العزیز الأول
، وكان سائرا على خطى الإصلاحات التي كان استهلها سلفه )م1876ه(=1293 وخلع سنة

. فلم یكن ما یجري في عصر صاحبنا موضع الدراسة في هذه الصفحات إلا 63السلطان سلیم الثالث
امتدادا لما انطلق في عصر السلطان سلیم الثالث، وانعكاسا له. ثم كلمة الإصلاح تفترض أن 

السلاطین الذین شهد عصرهم الإصلاحات أو محاولتهم لها كانوا أدركوا أن الدولة العثمانیة بحاجة 
إلى التجدید والإصلاح إذا أرادت أن تواكب العصر الذي تقدمت فیه أوروبا بعلومها وفنونها وآلات 

حربها وإدارتها. فلم یكن سقوط الدولة العثمانیة – الحدث الجلل في حیاة صاحبنا – إلا مرتبطة 
جذوره بالعصر الذي تطلب الإصلاحات. فتستدعي دراسة عصره أن نلقي نظرة عجلى على ما تمیز 
به عصر السلطان سلیم الثالث من إطلاق عجلة الإصلاحات والتحدیثات، وما أظل به على ما بعده 
من مراحل الدولة التي كان مقدرا لشخصیتنا المدروسة مصطفى صبري أن یساوقها ویشاهد ما جرى 

فیها ویؤدي دورها فیها وخاصة عهد السلطان عبد الحمید الثاني وفي مرحلة ما بعد إلغاء الخلافة 
العثمانیة الإسلامیة على یدي مصطفى كمال باشا. وقد تخلل بین إلغاء الخلافة ونهایة عهد 

السلطان عبد الحمید الثاني ما یسمى بحكم الاتحادیین أصحاب حزب الاتحاد والترقي. فیتسنى لنا 

                                                            
 17 وتوفي )م1830 فبرایر سنة 8(= ه 1245 شعبان سنة 14هو ابن السلطان محمود الثاني والسلطان العثماني الثاني والثلاثون. ولد 62

 وكان عمره أربعین سنة وبعضة أشهر، تولى الخلافة بعد موت شقیقه السلطان عبد م)1876 یونیو سنة 6(= ه 1293ذي الحجة سنة 
، وتوفي بعده بأربعة )م1876مایو ه(= 1239 جمادى الأولى المجید الأول وهو ابن واحد وثلثین عاما، وخلعه وزراؤه ورجال دولته في آخر

تاریخ الدولة العلیة ، أیام. من میزة عهده أن عهده لم یشهد حربا خارجیة ولم تفقد الدولة شیئا من أراضیها كما فقدتها قبله. (فرید بك
) 221 – 218، إبراهیم بك حلیم، تاریخ الدولة العثمانیة العلیة، 454 – 455العثمانیة، 

 جمادى الأولى سنة 4 وتوفي )م1762سنة (=ه 1175هو ابن السلطان مصطفى الثالث والسلطان العثماني الثامن والعشرون. ولد سنة 63
 رجب سنة 12 وكان عمره سبعا وأربعین سنة، تولى الخلافة بعد وفاة عمه عبد الحمید الأول في )م1808 یونیه سنة 28(=ه 1223
قام به تصمیم نظام جدید للجنود المشاة، والقوة البحریة، فاعتنى بتطور قبل على الإصلاحات الداخلیة. أ. )م1789 إبریل سنة 8(=ه 1203

فقام بتنسیق فرقة جدیدة على الخطوط الأوروبیة، وكان یقصد وراء ذلك الاستغناء عن الطائفة الإنكشاریة التي كانت آلت عالة على الدولة 
ومصدر ضعفها بعدما كانت حصنها الحصین ومصدر بقاءها ونموها، ولكن ثارت الإنكشاریة على السلطان، ولم تدعه هو ومن والاه أن 

 بفتوى من المفتي الذي كان )م1807 یونیه سنة 28(= 1222 ربیع الآخر سنة 21یكمل هذا المشروع النظامي، ففصل السلطان في 
 363تاریخ الدولة العلیة العثمانیة، ، لأستاذ محمد فرید بك المحامياالمحرك الأول لهذه الفتنة، وكانت مدة حكم السلطان تسع عشرة سنة. (

 – 188م، إبراهیم بك حلیم، تاریخ الدولة العثمانیة العلیة المعروف بالتحفة الحلیمیة في تاریخ الدولة العلیة، 1981، دار النفائس، 393– 

) م.1988، مؤسسة الكتب الثقافیة، 203
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بعد ذلك أن ندرك الأبعاد السیاسیة الاجتماعیة للأعمال العلمیة التي قام بها صاحبنا مصطفى 
صبري. فیقتضي منطق هذه الدراسة أن نوزع هذا المطلب أیضا بدوره إلى أربعة مباحث: 

 ، الأول: بدایة عصر الإصلاحات من عهد السلطان سلیم الثالثالمطلب •

 ، الثاني: عهد السلطان عبد الحمید الثانيالمطلب •

 ، الثالث: حكم الاتحادیین أصحاب حزب الاتحاد والترقيالمطلب •

 . الرابع: العهد الجمهوري العلمانيالمطلب •

ه = 1223ه - 1203 ( الأول: بدایة عصر الإصلاحات من عهد السلطان سلیم الثالثالمطلب
 م)1808 –م 1789

إن الخلافة العثمانیة كانت ظلا ظلیلا لهذه الأمة، وكانت درعا یدفع عادیة المعادین لها، وجنة تقیها 
أعاصیر غزو النصارى. لم تزل تقوم بذلك حتى في الوقت الذي دب فیه إلیها الوهن الذي بدأ یظهر 
في القرن الثامن عشر فیما بدأ یسطع نجم أوروبا في العلوم والفنون وآلات الحرب. ولم تكن الخلافة 

غافلة عن تسرب الضعف إلى قوائمها. فالسلطان سلیم الثالث كان أدرك ذلك، وكانت خلافته 
م). 1808م – 1789ه (= 1223ه - 1203متراوحة بین 

فأراد السلطان أن یدخل الإصلاحات في المنظومة الإداریة الداخلیة والمنظومة العثمانیة الجیشیة 
 تمنعت من تقبل أي تغییر، بل ثارت علیه 64وتسلیحها بالأسلحة الجدیدة. ولكن طائفة الإنكشاریة

                                                            
الإنكشاریة هي قوات في الجیش العثماني، یرجع أصولها إلى عهد السلطان العثماني الثاني أورخان الأول حیث قام فیه أخوه علاء الدین 64

بإشارة من بعض عقلاء الدولة آنذاك وموافقة من السلطان أورخان بأخذ الشبان من أسرى الحرب وفصلهم عن كل ما یذكرهم بجنسهم 
ونسبهم، وكانوا یربون في كنف السلطان تربیة إسلامیة جهادیة، فكانوا لا یعرفون لأنفسهم أبا إلا السلطان، ولا حرفة إلا الجهاد. فلما صار 

من هؤلاء عدد عدید، استصحبهم السلطان إلى شیخ من شیوخ الطرق الصوفیة آنذاك، اسمه الحاج بكطاش، لیتبركوا بهم ویدعو لهم بالخیر، 
وسماهم (یني تشاري) الذي صحفته العرب إلى "إنكشاري"، ومعناه في لغة الأتراك الجیش الجدید. فازداد هؤلاء الناس رویدا رویدا حتى 

استفحل أمرهم وعظم شأنهم وصاروا لا یستعان في الحروب إلا بهم، وأضحوا أكبر عامل لتقوي الدولة العثمانیة وتوسیع رقعتها، ولكنهم بحكم 
 حدودهم، وأصبحوا یعزلون سلاطین وینصبون، ویستصدرون من السلاطین ما یهوون من الأوامر، فصاروا عالة اوتجاوزالقوة التي حظیوا بها 

ه 1241 ذي قعدة سنة 10على الدولة ومصدر ضعفها بطغیانها وعصیانها حتى أبطلها السلطان محمود الثاني حینما قتل أغلبهم في یوم 
، الموسوعة العربیة 397 – 394تاریخ الدولة العلیة العثمانیة، ،  في مذبحة كبیرة جرت في الآستانة. (فرید بك)م1826 یونیو سنة 16(=

 .)1/249المیسرة، 
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وقامت بخلع الخلیفة وزجه في السجن، فهمد مشروع الإصلاحات عند السلطان وهو لایزال في طور 
 65الطفولة.

. ونفخ في مشروع )م1808ه(=1222  إدارة أمور الخلافة سنة67 تولى السلطان محمود الثاني66ثم
الإصلاحات روحا جدیدة، وتفطن أنه لن یستمر وینمو فیبلغ النضج والتمام مادام عقبة الإنكشاریة 
الكأداء معترضة طریقه، فقام بإزالتها، ثم استأنف مهمة الإصلاح، فأشرع في تسییر الجیش على 

 من التغیرات في أوروبا. ولكن 68الخطوط الأوروبیة وخاصة على ما تمخضت عنه الثورة الفرنسیة
 السلطان محمود الثاني أیضا لم یسطع أن یصل بهذه المهمة إلى شاطئ الكمال بل جاءه أجله سنة

 69.)م1839ه(1255

 وواصل توطید الإصلاحات وبسطها على 70ثم تسلم مقالید السلطة السلطان عبد المجید الأول،
عموم المنظمات الإداریة، فأصدر أول دستور للبلاد، وبین وفصل فیه الخطة التي تسیر علیها 

                                                            
 .397 – 394تاریخ الدولة العلیة العثمانیة، ، فرید بك65
قبله أجلس على كرسي الحكم السلطان مصطفى الرابع، ولكنه عزل بعد ثلاثة عشر شهرا وأسر في نفس الموضع الذي سجن فیه السلطان 66

تاریخ الدولة العلیة ، سلیم الثالث المخلوع قبله حتى قتل بعد ذلك بقلیل، ولم یكن له دور ذو بأل في سیر الموكب العثماني. (فرید بك
) 206 – 205، إبراهیم بك حلیم، تاریخ الدولة العثمانیة العلیة، 397 – 394العثمانیة، 

 19 وتوفي )م1785 یولیو سنة 20(=ه 1199 رمضان سنة 13هو ابن السلطان عبد الحمید الأول والسلطان العثماني الثلاثون. ولد 67

 وكان عمره خمسا وخمسین سنة، تولى الخلافة بعد عزل السلطان مصطفى الرابع كما )م1839 یولیه سنة 2(=ه 1255ربیع الثاني سنة 
مرت الإشارة إلیه في الهامش السابق. قام السلطان كماتقلد الحكم بالإصلاح الحربي. من الإصلاحات التي قام بها السلطان تحدیث نظام 
الجیش على الخطوط الأوروبیة الحدیثة مواصلة لما بدأه بعض أسلافه وإنشاء مدارس حربیة تخرج الجنود على نسق مدارس الجیش في 

بریطانیا، وتقریر التجنید الإجباري الذي یلزم كل ابن مسلم أن یعمل في الجیش لعشر سنوات، وإرسال ضباط في بعثات إلى أوروبا لیتدربوا 
على أحدث الأسالیب الحربیة واستقدام ضباط من بلدان غربیة لتدریب الجیش، وإیلاء عنایة بالبحریة على سبیل الخصوص لاسیما بعد 

الهزیمة القاسیة التي لحقت الأسطول العثماني في معركة نافارین. ثم اتجه إلى التعلیم أیضا. فكان مما قام به في مجاله أنه أسس كتاتیب 
لتعلیم الهجاء التركي وقراءة القرآن ومبادئ اللغة العربیة وبنى مدارس ثانویة لتعلیم الریاضیات والتاریخ والجغرافیا. هذا بالإضافة إلى ما كان 

ملحقا بالمساجد من المدراس. وخصص معاهد، تهیئ الطلاب للالتحاق بالمدارسة التابعة للبحریة ومدارس الطب والزراعة والهندسة 
تاریخ الدولة العلیة ، . (فرید بك)م1830سنة (=ه 1245والمدفعیة، ووقعت الجزائر في براثن الاحتلال الجزائري في أثناء حكمه سنة 

) م.2013، مكتبة العبیكان، 133 – 127، إسماعیل یاغي، الدولة العثمانیة في التاریخ الإسلامي الحدیث، 454 – 398العثمانیة، 
 كان من أبرز نتائجها إنهاء النظام الملكي وإعلان الجمهوریة الأولى في فرنسا في 1799 و1789هي حركة ثوریة هزت فرنسا بین عامي 68

 .1792 سبتمبر/أیلول عام 21
 .454 – 398تاریخ الدولة العلیة العثمانیة، ، فرید بك69
 17 وتوفي )م1822 مایو سنة 6(= ه 1237 شعبان سنة 14هو ابن السلطان محمود الثاني والسلطان العثماني الواحد والثلاثون. ولد 70

 وكان عمره أربعین سنة وبعضة أشهر، تولى الخلافة بعد موت السلطان محمود الثاني )م1861 یونیو سنة 6(= ه 1277ذي الحجة سنة 
وهو ابن سبعة عشر عاما. تلقى السلطان التعلیم الأوروبي وكان یجید اللغة الفرنسیة بالإضافة إلى اهتمامه بالأدب والموسیقى، وكان مثل 
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الدولة لإنجاز هذه المهمة، وكفل فیه حریات عدة لضمان سیرها سیرا غیر منقطع، ومن أهم بنود 
الدستور التسویة بین المسلمین وغیرهم  في كثیر من الحقوق المدنیة، وعرفت هذه المراسیم الدستوریة 
"بخط كلخانه"، ولكنه لم یسطع أن یطبقها فورا، بل شغلته الحرب الروسیة التي اضطرم أوارها بسبب 

اختلاف فرنسا وروسیا على حمایة الأماكن المقدسة بالقدس، وتعرف بحرب القرم. ولكن حینما 
، توجه مرة أخرى إلى تطبیقها بعد ضم بعض )م1856ه(=1272 وضعت الحرب أوزارها سنة

 71ضمائم إلیها متصلة بحقوق النصارى والتنسیقات الإداریة.

، واتصل ترسیخا )م1861ه(=1277  على عرش الخلافة سنة الأولثم تربع السلطان عبد العزیز
لقوائم الإصلاحات، مضیا قدما في سبیل ذلك، فدون قوانین متعلقة بالأراضي والجزاء وغیرهما، ولكن 
أبرز ما تم على یدیه هو وضع "مجلة الأحكام العدلیة" التي ألفها كوكبة من فقهاء الدولة العثمانیة، 
وضبطت ما ینخرط إلى المعاملات والقضاء استجابة لمتطلبات عصره الذي كان قد شهد تطورات 

عریضة عمیقة في الصعید المحلي والصعید العالمي، وظلت المجلة معمولا بها في بعض من 
 72البلدان العربیة إلى ما بعد سقوط الخلافة العثمانیة.

ولكن هذه الخطوات التي خطاها هؤلاء السلاطین لم تسطع أن تمنع الخلافة من التدهور ثم السقوط 
في نهایة الأمر خاصة إزالة الإنكشاریة التي كانت مقدمة ضروریة لتطبیق التحدیثات. فإنها عادت 
على الدولة العثمانیة بالضعف والوهن. ثم كان تسرب إلى صفوف الوزراء من كان قلبه قد أشرب 

 الصدر الأعظم للسلطان عبد العزیز دعاه إلى صب 73بعجل الحضارة الغربیة. فهذا مدحت باشا
الدولة في المصب المضروب على النظم الغربیة، وألح علیه حتى عزله السلطان، ثم تآمر علیه فنفاه 

                                                                                                                                                                                 

– 213، إبراهیم بك حلیم، تاریخ الدولة العثمانیة العلیة، 454 – 455تاریخ الدولة العلیة العثمانیة، ، والده من دعاة الإصلاح. (فرید بك

216 (
 .454 – 455تاریخ الدولة العلیة العثمانیة، ، فرید بك71
مرجع السابق. ال72
 م): ولد في 1883 - 1822 هـ = 1301 - 1238مدحت باشا (أو أحمد مدحت) ابن حاجي حافظ أشرف أفندي أبو الأحرار العثماني (73

إسطنبول وكان أبوه قاضیا، وتعلم العربیة والفارسیة وتقلب في الوظائف حتى كان والیا على الدانوب (الطونة) وقضى على ثورات البلغار 
) ودعي الى م1871م - 1869ه = 1288– ه1286بشجاعة.ثم انتقل الى الأستانة، رئیسا لمجلس شورى الدولة. وعین والیا على بغداد (

 م) ولم تتفق وجهتا 1876 هـ (1293الأستانة معزولا، فما لبث ان تولى منصب الصدارة العظمى. وأصدر الدستور (العثماني) في أواخر 
نظره ونظر السلطان عبد الحمید في سیاسة الدولة فجرد من الوزارة وضیق علیه فسافر إلى اوربا واستقر مدة في لندن الى ان صدر أمر 

 م) 1876 = هـ 1293بتعیینه والیا على الشام ونقل منها إلى إزمیر، حیث اعتقل وحوكم متهما بالمشاركة في قتل السلطان عبد العزیز (
) 195/ 7(الزركلي، الأعلام  . فیها بعد بضع سنواتقتل وحكم علیه بالإعدام. ثم اكتفى السلطان بنفیه الى قلعة الطائف بالحجاز.و
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 ولكنه 74إلى الطائف ومات بها. فالسلطان نجح في إقصاءه من المناصب المحیطة بإدارة الدولة،
مثال على ما كان انتثر في صفوف الوزراء من النزعة الغربیة وما غشي بعضها من الانبهار بها. 
وكان ذلك مما استفحل وتفاقم فیما بعد حتى أدى إلى ما أدى إلیه من إسقاط الخلافة وعلمنة بلاد 

تركیا كما سیأتي. 

  

                                                            
 .24 – 23مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص القوسي، 74
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 م)1909 –م 1876 = ه1327 -هـ 1293 ( الثاني: عهد السلطان عبد الحمید الثانيالمطلب

كل الخطوات التي قام بها من ذكرناهم آنفا من سلاطین الخلافة العثمانیة بطأت بسقوط الخلافة، 
ولكن الوضع المتردي الذي كان أصاب الدولة لم یقف، بل ظل متردیا. فقد تداعى على الدولة 

العثمانیة عادیات من الخارج وأخرى من الداخل. فإن أعداء الدولة العثمانیة الألداء كانوا هم العقل 
 الذي تشبث به العدو  الداخليالخیطالمدبر وراء سقوط الخلافة والمستفید الأول منه. غیر أن 

الخارجي هو تراكم الدیون التي أثقلت كاهل الدولة وإفلاس خزینتها. فقد بلغت دیون الدولة قرابة ثلث 
 75مائة ملیون لیرة.

تآمرت على استئصال شأفة الدولة العثمانیة بعد تمزیقها  أن الدول الغربیة فما أصابها من الخارج هو
إربا إربا ثم تقاسمها لها. فرصدت لأجل تحقیق هذه الغایة المنشودة في جهات متعددة تالیة: 

فقامت بممارسة الضغط على الخلافة لكي تعلن الدستوروتطبق الإصلاحات على الخطوط  •
 الغربیة،

 وأعلنت بعض الدول الحرب على الدولة العثمانیة بانتظام وبراعة من نحو الصرب، •

 ومدت تلك الدول ید العون إلى المؤامرات المحوكة في الداخل، •

 لزرع قنابل الفتن وفسحت أراضیها لإنشاء الحركات والمنظمات، فأصدرتها إلى الدولة العثمانیة •
 فیها،

وكانت الماسونیة العالمیة تحرك خیوط هذه المنظمات من الوراء عن طریق الأفراد المقیمین في  •
Fربوع الدولة العثمانیة.

76 

نجم بالداخل وتربى في حضانة العادیات الخارجیة ما یلي: وما وازى هذه الجبهات مما 

أذكیت في الداخل نار النعرات القومیة، وعلت الأصوات الداعیة إلى الإعلاء من شأن العرق  •
 الطوراني، والنیل من العرق العربي،

  بإیعاز من الید الغربیة وخاصة إنجلترا. وأنشئت جمعیات ذات أهداف سیاسیة •

                                                            
. 25مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص القوسي، 75
 المرجع السابق.76
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 –ه 1234 (77وقد أدت الفئة النصرانیة دورا بارزا فیها، فیذكر لنا التاریخ أمثال بطرس البستاني •

. ولیس غریبا إذن أن بیروت كانت 78الیازجيم) وناصیف 1883م – 1819ه = 1300
 تشارك إسطنبول في كونها مقرا لنشاط مثل تلك الجمعیات.

 79أما الجمعیات التي نشطت في بیروت فكانت منسوجة من خیوط مختلفة، ولكن یهود الدونمة •

كان لها صبغة غالبة فیها. وكان أشهر هذه الجمعیات "جمعیة تركیا الفتاة". ثم كانت هذه 
 الجمعیات تدار بأیدي الماسونیة العالمیة

ثم شهدت تركیا في صفوف من كان له نوع ید في إدارة الأمور أفرادا، تلقوا التعلیم والتثقیف في  •
فرنسا وغیرها من البلاد الغربیة وفتنوا بالأفكار المستجدة فیها، ونذروا أنفسهم لإحلال النظم 

الغربیة بعجرها وبجرها محل النظام السائد، وإقصاء الشریعة الإسلامیة عن ساحة الحكم ونشر 
القیم الغربیة في المجتمع التركي. فقاموا بتشویه كل ما كان رمزا من رموز القدیم ومنهم على 
سبیل المثال أحمد رضا بك الذي كان رئیس جمعیة تركیا الفتاة، وكان قضى زمنا في فرنسا 

 F81. وغیره80وأثرت فیها أفكار بعض الفلاسفة هناك من أوغست كونت

                                                            
 م): صاحب دائرة المعارف العربیة. عالم واسع الاطلاع. ولد ونشأ 1883 - 1819 هـ = 1300 - 1234بطرس بن بولس البستاني (77

 قرى لبنان، وتعلم بها وببیروت آداب العربیة، واللغات السریانیة والإیطالیة واللاتینیة ثم العبریة والیونانیة، وتعین أستاذا في مدرسة، بعضفي 
فمكث سنتین، وعین ترجمانا للقنصلیة الأمیركیة في بیروت. واستعان به المرسلون الأمیركیون على إدارة الأعمال في مطبعتهم، وعلى ترجمة 

كشف الحجاب في علم وقطر المحیط اختصاره المسمىبن، ويمجلدبمحیط المحیط في اللغة وله كتب: منها التوراة من العبریة إلى العربیة. 
) 58/ 2 (الزركلي، الأعلام  . في النحو. توفي في بیروتأیضانحو، ومفتاح المصباح فیالالحساب وتاریخ نابلیون  والمصباح 

 م): شاعر من كبار الأدباء في عصره. أصله من حمص 1871 - 1800 هـ = 1287 - 1214ناصیف بن عبد االله الشهیر بالیازجي (78
 سنة، انقطع بعدها للتألیف 12بسوریة ومولده في لبنان، ومتوفاه ببیروت. استخدمه الأمیر اللبناني في عصره في أعماله الكتابیة نحو 

والتدریس في بعض مدارس بیروت. له كتب، منها فصل الخطاب في قواعد اللغة العربیة والجوهر الفرد في فن الصرف،ونار القرى في شرح 
 (الزركلي، الأعلام  .ثالث القمرینالثالث بنفحة الریحان والثاني بالنبذة الأولى وبها ى الأول منجوف الفرا في النحو وثلاثة دواوین شعریة سم

7 /350( 
 بمدینة إزمیر التركیة، مهدت للحركة الصهیونیة وكانت أول من دعا إلى إقامة دولة  السابع عشرالدونمة طائفة دینیة ظهرت في القرن79

سیطرت هذه الطائفة على الاقتصاد والإعلام في الدولة العثمانیة، ونشرت الأفكار الهدامة في المجتمع التركي، .للیهود وعاصمتها القدس
 سمیت بالدونمة؛ لأن أتباع هذه الفرقة تظاهروا بتركهم دینهم وتحولهم إلى الإسلام، والدونمة كلمة تركیة وعملت على الإطاحة بالخلافة.

 معناها العودة أو الرجوع.
م): فیلسوف وناشط سیاسي فرنسي، یعد أبا الفلسفة الوضعیة. كان لفلسفته 1857م – 1795ه = 1274 –ه 1222أوغست كونت (80

صدى واسع في النصف الثاني من القرن التاسع عشر. یعد مؤسسا لما یعرف الآن بفلسفة العلوم. فقد وضع اللبنات الأولى لفلسفة 
الریاضیات وفلسفة فیزیاء وفلسفة الكیماء، وكان له عنایة بالبعد الاجتماعي لهذه العلوم عنایة خاصة. من أهم أعماله "دورة في الفلسفة 

الوضعیة" "نظام السیاسة الوضعیة أو رسالة في العلم الاجتماعي: تأسیس للدیانة الإنسانیة" (تراجع المقالة المتعلقة به في موسوعة ستانفورد 
للفلسفة في الرابط التالي) 
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في وسط هذه الموجات المتلاطمة من الفتن المؤججة والمؤامرات المبیتة التي تزول بها الجبال 
، )م1876ه (=1293 ة الخلافة في سنةيالراسیات، وقع على عاتقي السلطان عبد الحمید مسئول

وكانت المهمة حرجة ثقیلة شاقة جدا. فقام بها السلطان بصبر وأناة وقوة وحزم، ونوجز فیما یلي أهم 
السیاسات والخطوات التي مشى علیها: 

أنه أدرك أنه لاینبغي أن یكثر من الأعداء، فحاول استمالة بعض المناوئین له والتودد إلیهم. فإن  •
 العقل،التودد إلى الناس نصف 

ثم دعا جمیع مسلمي العالم إلى الجامعة الإسلامیة، نظرا إلى ما كان یستفحل من الفتنة القومیة  •
 في عصره، وأنشأ في سبیل ذلك مدرسة، تخرج دعاة انبثوا في العالم، وقد قاموا 82الطورانیة

بوظیفتهم خیر قیام. وكان الغرب وقف في وجه هذه الدعوة في عداء سافر حیث أدرك ما 
سیكون مآلها علیه إن انتشرت ولاقت القبول. وكان اهتمام السلطان بإكمال مشروع السكة 

 الحدیدیة فرعا لأصل هذه الغایة.

وأنه قرب إلى نفسه رجال العلم والسیاسة وأولى كلامهم أذنا صاغیة كي تخف وطأة التهمة التي  •
 أشاعها معارضوه من الحكم الاستبدادي المطلق،

وكذلك عامل الأقلیات والجنسیات غیر التركیة معاملة خاصة وأغضى عن بعض الاعتداءات  •
التي ظهرت على أیدي الأقلیات غیر المسلمة من باب حفظ المشاعر الإیجابیة في قلوبهم 

 فلاتقع فریسة للأطماع الغربیة،

Fوأنه أولى عنایة خاصة بتطویر الجیش وتقویة مركزه  •

83 

وإذا كنا في صدد ذكر السلطان عبد الحمید، فإنه لیس یتم بغیر الإشارة إلى المنظمة الصهیونیة 
 واتفق 84 برئاسة هرتزل)م1897ه(=1315 الیهودیة التي انعقد مؤتمرها الأول في عهده سنة

                                                                                                                                                                                 
Bourdeau, Michel, "Auguste Comte", The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Spring 2023 Edition), 

Edward N. Zalta & Uri Nodelman (eds.), URL = 

<https://plato.stanford.edu/archives/spr2023/entries/comte/>. 
 .28 – 26 ص ،مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، 81
هي حركة سیاسیة قومیة ظهرت بین الأتراك العثمانیین أواخر القرن التاسع عشر میلادي ، هدفت إلى توحید أبناء العرق التركي الذین 82

أخذت الحركة اسمها من طوران وهي المنطقة الممتدة ما بین هضبة إیران وبحر قزوین مهد القبائل .ینتمون إلى لغة واحدة وثقافة واحدة
 والشعوب التركیة.

 .30 – 28 ص ،مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالميالقوسي، 83



42 

 

أعضاؤه على إقناع السلطان عن طریق الترغیب والترهیب بالسماح للیهود بالانتقال إلى مقاطعة 
فلسطین واستیطانها، ولكن جمیع المحاولات الصهیونیة باءت بالفشل، وأفحم السلطان عبد الحمید 

كل من اقترب إلیه منهم بالرفض البات، وأیأسهم من نفسه. هنالك أدركت العناصر الصهیونیة أنها 
ت إلى إسقاطه من عرشه وخلعه، فّ لن تجد بغیتها مادام السلطان متمسكا بعرش الخلافة، فخ

وسارعت إلیه جمیع العناصر التي كانت تضمر السوء والشر للخلافة، فانضم إلیها الماسونیة ویهود 
الدونمة والجمعیات السریة (الاتحاد والترقي) وحركة القومیة العربیة والحركة الطورانیة، وتآمرت على 

الإطاحة بالخلافة، وقد كان یهود الدونمة المحور الأساس في هذه المؤامرة المبیتة، وكانت المخابرات 
البریطانیة وراء كل هذه العناصر تحرك خیوطها. كانت القوات الغربیة تسعى جاهدة إلى إجراء 

 السلطان عبد الحمید أیضا، ولكنه سرعان ما اكتشف أن الأیدي المدبرة وراء أعلنهدستور للدولة، و
سن الدستور والمستفید الأول هو الأطماع الغربیة، فألغاه، وبقي ملغى لمدة ثلثین عاما على سبیل 

التقریب، ولكن نجحت هذه العناصر المعادیة تحت ظلة جمعیة الاتحاد والترقي في إلهاب المشاعر 
 كله. 85ضد الخلافة العثمانیة، واستغلال الظروف الحرجة لصالحها حتى انضم إلیها الجیش الثالث

هنالك أرسلت الجمعیة إلى السلطان تطالبه بإعلان الدستور في غضون أربع وعشرین ساعة، وتوعده 
 والثالث لاحتلال العاصمة، فاضطر السلطان لإعلانه وافتتاح البرلمان. 86بتحرك الجیشین الثاني

. ولكن جمعیة الاتحاد والترقي لم )م1908تشرین الأول من ه(= 1326 ثامن رمضان وذلك في
 إلى الآستانة بقیادة 87ترعو عن استنفار الجیش واستخفافه، فزحف الجیش المرابط في سالونیك

 وانضم إلیه كثیر من متطوعي الیهود والبلغار، وأكره شیخ الإسلام آنذاك في 88محمود شوكت باشا
                                                                                                                                                                                 

: مؤسس الحركة الصهیونیة السیاسیة ودعا إلى تأسیس دولة یهودیة. ولد م)1904م – 1860ه = 1322 –ه 1276تیودور هرتزل (84
هرتزل في بیت میسور الحال من الطبقة الوسطى في نمسا، وحصل على شهادة القانون في جامعة فیینا، ولكنه فضل الاشتغل بالأدب على 

الاحتراف بالمحاماة، فاشتغل بالصحافة لمدة. ثم تزوج امرأة یهودیة ثریة، وأنجب منها ثلاثة أولاد، ولكن علاقته بها لم تكن على ما یرام. 
 (تراجع مقالة موسوعة یرتانیكا حول ذلك في الرابط التالي)

Ben-Gurion, David. "Theodor Herzl". Encyclopedia Britannica, 4 Jan. 2025, 

https://www.britannica.com/biography/Theodor-Herzl. Accessed 3 February 2025. 
 نقلت قیادة الجیش إلى م1911الجیش الثالث هو أحد الجیوش العثمانیة، تأسس في البلقان ومقر قیادته العامة في سالونیك. في عام 85

 إرزینجان حیث كلفت بحمایة الحدود الشمالیة والشرقیة للدولة العثمانیة.
  بعد الحرب العالمیة الأولى.1918 وانحل بسقوط الدولة العثمانیة في أكتوبر 1877الجیش الثاني هو جیش عثماني تشكل سنة 86
 مدینة یونانیة ومركز لبلدیة تقع في شمال البلاد.87
 م): قائد عراقي ولي ریاسة الوزراء في الدولة 1913 - 1858 هـ = 1331 - 1275محمود شوكت باشا ابن سلیمان طالب كهیه (88

 في حركة الدستور العثماني. ولد ببغداد فتعلم بها ثم بالمدرسة الحربیة في الأستانة. وتقدم في المناصب العسكریة إلى طار صیتهالعثمانیة، و
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ظلال الحراب على المصادقة على قرار الخلع، وبذلك انزاح عن عرش الخلافة السلطان عبد الحمید 
الذي بذل النفس والنفیس لأجل دعم الصرح المنهار من الخلافة، واستطاع أن یؤخر هذا الانهیار 

 89لأكثر من ثلث قرن بإخلاصه وجهده وحكمته.

  

                                                                                                                                                                                 

 السریة، وهدفها في ذلك العهد "تركیا الفتاة" وعین والیا لقوصوه، فقائدا للفیلق الثالث بسلانیك. وكان من أعضاء جمعیة "فریق"أن أعطي لقب 
القضاء على استبداد السلطان عبد الحمید الثاني. ونجحت الجمعیة في إعلان الدستور وقامت على أثره فتنة وقتل غیلة أمام نظارة الحربیة. 

) 174/ 7(الزركلي، الأعلام  
 .36 – 30القوسي، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص 89
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 الثالث: حكم الاتحادیین أصحاب حزب الاتحاد والترقي المطلب
لة العثمانیة وأعضاء جمعیة الاتحاد والترقي الذین یطلق علیهم الاتحادیون هم تولوا السلطة في الد

. )م1918ه(=1313  وظلوا معها إلى عام)م1908ه(=1326 بعد إعلان الدستور الثاني عام

إذا أردنا أن نعود بهذه الحركة إلى جذورها التاریخیة، فنجد بذرها في عهد السلطان عبد العزیز الذي 
نشطت في عهده جماعة صغیرة سمیت بالأحرار وكانت الأفكار الغربیة مصدر إلهام لها وأنشؤوا 

 مجلة في لندن بعنوان "حریت" (أي الحریة) وما لبثوا أن انضم إلیها )م1864ه(=1280 عام
 شخصیات مرموقة. ثم نجد في عهد السلطان عبد الحمید تشكل جماعة في سنة

 من طلبة المدرسة الطبیة العسكریة بآستانة باسم جمیعة الاتحاد العثماني، )م1889ه(=1306
 اسمه إبراهیم ارجلا إلبانيكانت هدفها الصادح الإطاحة بعرش السلطان، وكان العقل المدبر وراءها 

 الذي قضى سنوات في تلك المدرسة واستطاع خلال ذلك أن یجذب إلى نفسه وفكره وهدفه 90تیمو
طلبة. وهذه التشكیلة من طلبة المدرسة الطبیة هي البدایة الحقیقیة لتركیا الفتاة التي تقدمت وتطورت 
فیما بعد إلى ما عرف بحزب الاتحاد والترقي. ثم انتشر فكر هذه الجماعة في المدرسة الطبیة بسرعة 

 حكومیة أخرى أیضا، واستطاعت أن تسترعي اهتمام بعض الشخصیات مدارسرت في شبل انت
ه 1311 المرموقة التي لها ثقلها في الدولة العثمانیة. ثم أخذ أعضاؤها فیما بین

 یهربون إلى أوروبا، وأصبحت موئلها ومركز نشاطها وتوجیهها. )م1895م و1894ه(=1312و
هنالك انضم إلیها أحمد رضا الذي كان سیضحي أشهر رجال حركة تركیا الفتاة في أوروبا، وأصدر 
صحیفة "مشورت" التي عادت الناطق الرسمي لجمیعة الاتحاد والترقي فیما بعد. فحركة تركیا الفتاة 

كان معظم نشاطها في أوروبا خارج الدولة العثمانیة، ولكن حین اشتد ساعدها وسرى نفوذها إلى 
الدولة نفسها استطاعت أن تتألف قادة الجیش فانضم إلیها جزء كبیر من الجیش حتى استطاعت أن 
تستصدر الدستور وتخلع السلطان عبد الحمید. هنالك یقال لها "جمیعة الاتحاد والترقي" وهنالك بدأت 
تحقق أطماعها وأغراضها وقد كانت القوى العالمیة تشد أزرهم وتمد لها كل ما تستطیع. فلم یكن في 

عهد السلطان عبد الحمید إلا محفل ماسوني واحد للأجانب، ولكن كان عهد الاتحادیین ربیع المحافل 
الماسونیة حیث كثرت في أنحاء الدولة العثمانیة بعد ما أطلقت الحكومة قیاد هذه المحافل وخففت 

                                                            
م): رجل سیاسي ثوري مؤسس جمیعة الاتحاد والترقي التي أزالت الخلافة 1945م – 1865ه = 1364 –ه 1281إبراهیم تیمو (90

 العثمانیة. كان طبیبا محترفا.
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من القوانین الصارمة في وجه نشاطها. وكانت بیوت الیهود من الجنسیة الإیطالیة هي الحضانة 
الدافئة الحامیة الحمیمة لأعضاء هذه الجمعیة، فإنها كان لها مناعة قانونیة خاصة بحكم المعاهدات، 

فكانت سالمة من بطش أوامر القبض التي كان یصدرها السلطان ومن اقتحام الشرطة لها، فكانوا 
یجتمعون في منازل الیهود الأجانب آمنین مطمئنین ویدبرون الكید للدولة والنیل من الخلافة بغیر 

خوف ولا فرق. فالمال الیهودي والدعم الأوروبي كانا عاملین رئیسین في إیصال أرباب جمعیة 
 91الاتحاد والترقي إلى سدة الحكم في الخلافة العثمانیة.

ثم كان شعار الجمعیة الحریة والعدالة والمساواة. ولكن السمات البارزة التي تحدد سیاستهم هي 
الاستبداد والدعوة إلى الجامعة الطورانیة دعوة عصبیة والمركزیة في الحكم واضطهاد علماء الدین 

وبطشهم وتسلیح الإعلام للدعایة ضد الشعائر الدینیة. فكانت نتیجة هذه السیاسة أن الدولة العثمانیة 
لحق بها أضرار باهظة ومصاعب جسیمة، ونشبت ضدها حروب حتى حلت الحرب العالمیة الأولى 
فاقتحموا بالدولة العثمانیة في أتون هذه الحرب ووقفوا إلى صف ألمانیا والنسما، ولیس لهم فیها في 

 وكثیر من الزعماء 92الحقیقة ناقة ولا بعیر. وقد كان عارض هذا القرار السلطان محمد رشاد
المسلمین، ولكن عناد الاتحادیین وقف في وجوههم، فحدث ما حدث حیث كانت الهزیمة حلیف من 

كانت تركیا حلیفه، وانقطعت عن الدولة العثمانیة كثیر من أراضیها وتقاسمها بلاد أوروبا. فانتهى 
عهد الاتحادیین حاملا بمخایل دمار وسوء أشد في المرحلة القادمة مرحلة إلغاء الخلافة وإعلان 

 93الجمهوریة كما سیأتي معنا في المبحث الآتي.

  

                                                            
 .45 – 37القوسي، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص 91
م): هو ابن السلطان عبد الحمید الأول والخلیفة الخامس والثلثون من الخلفاء 1918م – 1844ه = 1337 –ه 1327محمد رشاد خان (92

. یذكر المترجمون له أنه سار في الناس سیرة طیبة، وجمع )م1909(=ه1327العثمانیین، تولى مقالید الحكم عندما خلع عبد الحمید سنة
) 712– 709بین قلوبهم. فكان للأمة أبا رؤوفا وراعیا حكیما. (فرید بك، تاریخ الدولة العلیة العثمانیة، 

 .61 – 45فرید بك، تاریخ الدولة العلیة العثمانیة، ص 93
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 الرابع: العهد الجمهوري العلماني المطلب
یبدأ هذا العهد بانتهاء الحرب العالمیة وخروج الدولة العثمانیة منها خاسرة منهكة، ولم یبق للدولة 

خارج شبه جزیرة الأناضول إلا إسطنبول التي كانت أیضا محاصرة بالأسطول البریطاني. وكان لذلك 
أثر بالغ في قلوب المسلمین عامة. فحاول السلطان العثماني الأخیر أن ینتشل بلاده من هذا الوضع 
السیئ وهذا الخزي، فاستعان بمصطفى كمال الذي هو العنصر البارز في هذا العهد. فنصبه مفتشا 
عاما لجیوش الأناضول بصلاحیات واسعة، ووضع بین یدیه قرابة عشرین ألف لیرة عثمانیة ذهبیة، 
وعهد إلیه أن یشعل ثورة في شرقي الأناضول بغیر أن یظهر في أعین الناس والإنجلیز أنه وراءها، 

 94وأراد بذلك أن یقهر الغربیین ما استطاع ویسترد أقصى ما یمكن استرداده من الأراضي.

ولكن مصطفى كمال خان الأمانة وغدر بالسلطان، وبدأ یسیر الأمور لصالحه، وانضم إلى ذلك أن 
الحلفاء أدركوا ما أراد السلطان، فاحتجوا عند الوزارة القائمة في الآستانة وشكا ولاة الأناضول أیضا 

من تصرفات مصطفى كمال وصلاحیاته الواسعة. فدعته الوزارة إلى الآستانة، ولكنه تغاضى عنها، 
 ما وقع علیها 95واستمر في تصرفاته حتى اضطرت الوزارة إلى إقالته، غیر أن السلطان وحید الدین

حیث كان مقیما على ثقته به إلا مكرها، ولكن مصطفى كمال لم یعبأ بهذا القرار أیضا ومضى قدما 
بلاد الأناضول أتونا یتخذ منأن في في تجمیع الجیوش حوله واستمالة الأهالي إلى نفسه حتى نجح 

للحركة القومیة وانتشر فیها هذه النعرة انتشار النار في الهشیم فأكرم بتعیینه مندوبا للدولة في كثیر 
من المؤتمرات، وتظاهر فیها بالولاء للسلطان. ولكن الاضطرابات لم تتوقف ولم تهدأ، بل كانت 

الدول الحلفاء تود أن یظهر مصطفى كمال بمظهر "البطل المنقذ" للشعب. وفعلا حصل هذا. فإنه 
ألهب عواطف الجماهیر بكلماته الحماسیة وقاد حرب الاستقلال. فحدث في خضم الحوادث ما سطع 

                                                            
 .63 – 62القوسي، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص 94
م): صار خلیفة بعد أخیه محمد رشاد، ولكن كان الوضع 1922م – 1918ه = 1341ه - 1336محمد وحید الدین السادس بن مراد (95

تدهوربشدة أنه لم تمض على حكمه بضعة شهور حتى انهارت الدولة العثمانیة واستولى أعداؤها على الدولة من شرقها إلى غربها ومن 
شمالها إلى جنوبها ماعدا شرق الأناضول. حاول السلطان وحید الدین أن ینقذ ما استطاع من أراضیه من براثن الأعداء، فاستعان في سبیل 

 وتنكب الحیاة السیاسیة كلیا، )م1922ه(=1341 ذلك بمصطفى كمال، ولكنه كانت ثقة في غیر موضعها، فأیس واعتزل العرش بنفسه سنة
) 717. (فرید بك، تاریخ الدولة العلیة العثمانیة، )م1926ه(=1344 ومات سنة
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به نجمه، فإنه صد العدو الیوناني في أزمیر، فالتف حوله الشعب والطرق الصوفیة والعناصر 
 96الموالیة للإسلام، وسموه القائد المنقذ.

م) بمبادئه الستة: الجمهوریة والقومیة 1922ه (=1341ثم تأسس حزب الشعب الجمهوري في سنة 
والشعبیة وإشراف الدولة والعلمانیة والثوریة، فاشتد عضد مصطفى كمال فواجه السلطان بما كان یكنه 

في صدره، وأكرهه أن یتنازل عن الحكم إلى المجلس الوطني الكبیر في أنقرة، ویكتفي من الخلافة 
بالملكیة الرمزیة. ولكن السلطان رفض أول الأمر، ثم تنازل عن عرش الخلافة نفسه في العام نفسه، 

ثم خلفه بعد أیام في عرش الخلافة ابن عمه عبد المجید الثاني الذي كان خلیفة بغیر سلطة بعدما 
وافق المجلس الوطني الكبیر على تعیینه. ثم انعقد بعد ذلك بثلاثة أیام مؤتمر لوزان الذي مثل تركیا 
فیه وفد أنقرة فقط، ووضع رئیس الوفد الإنجلیزي أربعة شروط للاعتراف باستقلال تركیا. وهي إلغاء 
الخلافة الإسلامیة إلغاء تاما وعلمنة الدولة وقطع كل ما له صلة بالإسلام، وطرد الخلیفة وجمیع آل 
عثمان من البلاد ومصادرة أموالهم، واختیار دستور مدني وإحلاله محل الشریعة الإسلامیة. فما كان 

 97من الوفد الكمالي إلا المصادقة على ذلك بل زادوا على ذلك زیادة من عند أنفسهم.

كان مصطفى كمال یضمر الشر للخلافة منذ أن قویت شوكته في الأناضول، ولكنه كان یدرك تمام 
الإدراك أنه لا یستطیع أن یلغیها بسهولة، فإنها مرتبطة بالشعور الدیني لدى المسلمین في العالم من 

أقصاه إلى أقصاه، فتدرج إلى ذلك حتى حصل له ذلك في مؤتمر لوزان، فجر البلاد بعد ذلك إلى 
العلمانیة جرا، وأقهر الناس على ترك الرموز الدینیة في العلن، وحصل في سبیل ذلك قتل وبطش 
لعامة الشعب ممن كان موالیا للدین والإسلام، ونستطیع أن نلخص فیما یلي الإجراءات العلمانیة 

: 98التي تلت إلغاء الخلافة والمصادقة على متطلبات الاستعمار في میثاق لوزان

م، ألغیت المحاكم الشرعیة، وفوضت وظیفتها إلى 1924 نیسان، 8ه(=1342 رمضان، 4 في •
 محاكم الصلح والمحاكم الأصلیة، 

                                                            
 .65 – 63القوسي، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص 96
 .67 – 65، ص المرجع السابق97
 مادة 143 في لوزان بسویسرا بین كل من تركیا وبریطانیا وفرنسا، وتألفت من 1923"معاهدة لوزان" اتفاقیة سلام دولیة؛ وُقعت عام م98

 أعادت تنظیم العلاقات بین هذه الدول في مرحلة ما بعد الحرب العالمیة الأولى.
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في العام نفسه، اعتمد العمل بالقانون السویسري المدني وقانون العقوبات الإیطالي والقانون  •
التجاري الألماني، وتكونت لجنة من رجال القانون لتكییف القانون السویسري مع أوضاع تركیا 

 ولجنة أخرى لشرحه،

، ألغي العمل بالشریعة الإسلامیة في كافة )م1926 شباط، 17ه(=1344 شعبان، 5 في •
المجالات التي منها مجال الأحوال الشخصیة، ووافق المجلس الوطني على العمل بالقانون 

 السویسري المكیف المشروح،

، حرمت جمیع الطرق الصوفیة، وفي أیلول نفس السنة، )م1925حزیران ه (=1343شوال في  •
غلقت كافة زوایا الدراویش، وعالجت الحكومة بالقبضة الحدیدیة كل من نقد إجراءاتها على 

 أساس من الدین

لم تترك الحكومة الكمالیة الملبس جاریا على وفق ما یهواه الناس، بل حظروا الزي الإسلامي  •
جمادى الأول على كل من عدا العلماء، ثم هم أیضا لم یسمح لهم به إلا في المساجد. وفي 

، حظروا الطربوش، وحصروا غطاء الرأس في القبعة )م1925تشرین الثاني ه (=1344
الإفرنجیة بإصدار قانون. وقد كان هذا القانون مبعث حرب دامیة بین الشعب ورجال الحكومة، 
وذهب الآلاف من المسلمین ضحیتها. في هذا السیاق، أصدر من أصدر من المسلمین الفتوى 

 القائلة بأن لبس هذه القبعة رمز من رموز الدین.

، ألغیت الحروف العربیة، واستبدل )م1928 تشرین الثاني 3 ه (=1344 ربیع الثاني، 17 في •
بها الحروف اللاتینیة، وصممت الحكومة برنامجا لتعلیم الناس الخط الجدید على اختلاف 

أعمارهم. بل سنت الحكومة قانونا لمعاقبة من یكتب بالحروف العربیة بسجن ثلاثة أشهر وغرامة 
 مالیة قدرها عشرة جنیهات.

 في أیلول نفس السنة، حذف من مقرر الكلیات دراسة اللغة الفارسیة واللغة العربیة، •

، شطب من دستور البلاد التنصیص على أن )م1928 نیسان 10ه(= 1346 شوال، 20 في •
الإسلام هو دین البلاد، وعدلت صیغة الیمین باالله التي یحلف بها مختلف عناصر الحكومة عند 

 تعیینها إلى الحلف بالشرف،

منع العمل بالتقویم الهجري، وبقي الذهاب إلى الحج محظورا لسنوات طویلة، وحولت العطلة من  •
 یوم الجمعة إلى یوم الأحد تقلیدا للغرب،
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، ألغیت جمیع المدارس والمعاهد الدینیة لإعداد الخطباء والأئمة. )م1930 ه (=1348 في عام •
ذلك في سیاق حملة مصطفى كمال وملأه لتضییق الخناق على العلماء ومطاردتهم ولإقناع 

 الشعب بأن الإسلام هو السبب الأول لتأخر بلادهم،

، حول الأذان إلى اللغة التركیة وجعلت الصلاة وقراءة القرآن )م1932 ه (=1351 عام في •
 باللغة التركیة أیضا،

في السنة نفسها، قامت الحكومة الكمالیة بتحدید عدد المساجد في مساحة معینة، لا یسمح في  •
حدودها بأكثر من العدد المحدد لها من المساجد، وخفضت الحكومة عدد الواعظین الذین تدفع 

 الدولة أجورهم إلى ثلاث مائة واعظ،

كما قامت بتحویل مسجد آیا صوفیا إلى متحف ومسجد الفاتح إلى مستودع لما كان لهما من قوة  •
 99دلالة على الدین وشدة ترمیز إلى الخلافة الإسلامیة،

  

                                                            
 .74 – 68القوسي، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي، ص 99
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 العلمیة أعماله الثالث: مؤلفات مصطفى صبري والمبحث
 واستمر كاتبا إلى )م1898(=ه 1316الكتابة والتألیف منذ سنة مصطفى صبري بدأ الشیخ لقد 

وفاته. فعمر قلمه حوالي سبعة وخمسین عاما. ولكن الملاحظ أن أكثر إنتاجه الفكري حصل بعدما 
أسوق فیما یلي مؤلفاته وقد كتب في اللغتین العربیة والتركیة. 100 وخف.اسييالسهدأ نشاطه 

 العلمیة القیمة التي كانت تعالج مقالاته والمخطوطة،وأختم بالمجلات التي كان یودعها المطبوعة
 101:قضیة من قضایا عصره الذي كان یعج بالقلاقل والفتن

 

 :مطبوعاته باللغة التركیة

Fالمسائل التي هي هدفالمناقشة في الإسلام، •

102 

Fردي على ما في القول الجید من الردي، •

103 

Fن،يالقیمة العلمیة للمجتهدین المسلمین العصري •

104 

Fالمجددون الدینیون، •

105 

Fالإمامة الكبرى في الإسلام، •

106 

                                                            
 .228  صالقوسي، مصطفى صبري: المفكر الإسلامي والعالم العالمي،100
منهج وآراء الشیخ مصطفى صبري في التوحید والنبوة في ضوء سعود بن عبد الرحمن بن محمد الیمیني، یراجع لتفاصیل هذه الكتب: 101

 م.2000، جامعة الملك سعود، 35 – 32عقیدة أهل السنة والجماعة، ص 
م. هو في الأصل تألیف للبحوث التي كتبها الشیخ حول القضایا الساخنة في عصره والتي 1984طبعته دار سبیل للنشر والتوزیع سنة 102

كانت تحوم حول المجتمع والاقتصاد من نحو تعدد الزوجات والتصویر والطلاق والعمل ورأس المال والإرث والزكاة والموسیقى والغناء 
والتأمین والقمار والحجاب. 

هذا الكتاب مجموع مقالات متسلسلة، كتبها الشیخ صبري وطبعها في مجلة "بیان الحق". كان سبب تألیفها أن واحدا من كتاب الترك انتقد 103
علماء البلاغة الخطیب القزویني والعلامة التفتازاني والسید شریف الجرجاني، واستصعب أسلوبهم، فرد علیه الشیخ في هذه المقالات. (لم أجد 

تفاصیل النشر). 
م. كان سبب تألیفه أن عالما مسلما من روسیا – اسمه موسى 1919طبعته مطبعة الأوقاف الإسلامیة بدار الخلافة العلیة بأستانبول سنة 104

جار االله – انتقد علماء الإسلام وأئمتهم بل تهجم علیهم ونال من مفسري الأمة ومتكلمیها خاصة فیما یتعلق بالعذاب الأبدي في الآخرة حیث 
لم یكن یرى أن الكافر یعذب أبدا في النار. واستمسك في سبیل ذلك ببعض أقوال الصوفیة خاصة الشیخ الصوفي الكبیر ابن عربي. فعمل 

 الأبدي وتناول أقوال الشیخ ابن عربي أیضا بالنقد، واستعرض باالعذالشیخ صبري – وهو في رومانیا –هذا الكتاب ورد فیه على موقفه من 
الآیات القرآنیة المتعلقة بذلك بتفسیرها والأحادیث النبویة ووجه كلام بعض السلف الذي حاول الشیخ موسى جار االله التشبث به لإثبات أن له 

سلفا أیضا في هذا الموقف. وكذلك تعرض بقضیة خلف الوعید التي هي من القضایا التي أثارها الشیخ جار االله. 
 طعنوا في الأحكام التي توارثها ثییناالحدم. كان سبب تألیفه أن بعض الكتاب 1922طبعته مطبعة الأوقاف الإسلامیة بأستانبول سنة 105

الأمة، واعترضوا على وجه الخصوص على الخلافة التي زعموا أنها تمسك المسلمین من التقدم والرقي فدعو إلى تطویرها وتغییرها باسم 
التجدید وادعوا أنهم متجددون. فكتب الشیخ صبري هذا العمل یفند آراءهم بأدلة وبراهین. 
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Fصوم رمضان، •

107 

Fرسالة في الإیمان والصلاة والصوم. •

108 

 

 :مطبوعاته باللغة العربیة

 النكیر على منكري النعمة من الدین والخلافة والأمة. •

Fمسألة ترجمة القرآن. •

109 

 F110،موقف البشر تحت سلطان القدر •

 قولي في المرأة ومقارنته بأقوال مقلدة الغرب، •

Fعلم آداب البحث والمناظرة، •

111 

 القول الفصل بین الذین یؤمنون بالغیب والذین لا یؤمنون. •

 112موقف العقل والعلم والعالم من رب العالمین وعباده المرسلین. •

 

المخطوطات: 

 مختارات من الشعر العربي، •

                                                                                                                                                                                 
، وتطرق على وجه هذا الكتاب كما هو بین من اسمه یتحدث عن مؤسسة الخلافة في الإسلام، فقد قام الشیخ صبري بدراستها بإسهاب106

الخصوص إلى كتاب علي عبد الرزاق المصري "الإسلام وأصول الحكم" حینما ترجم إلى تركیا حیث ادعى صاحبه أن الخلافة لیست مطلوبة 
 (لم أجد تفاصیل الطباعة) في الإسلام وأید حكومة الكمالیین.

هو كتیب، وضعه الشیخ صبري حینما أحكمت الحكومة العلمانیة قبضتها على تركیا، وحاولت طمس معالم الإسلام وشعائرها، فشمر 107
بعض الكتاب عن سواعدهم لتأیید الحكومة، فمما قاموا به تشویه ركن الصوم في الإسلام وادعى بعضهم أن الفدیة تقوم مقال الصوم في كل 
حال غیر مقیدة بحال المرض. وكذلك تعرض الشیخ فیه رأي العالم الروسي الشیخ موسى جار االله حیث زعم أن الصوم إنما یفرض على من 
كان في إحداثیة، یعتدل فیها اللیل والنهار. وأما المناطق التي یفرط فیه  النهار طولا، فسكانها مستثنون عن الصوم، بل تعدى ذلك إلى قوله 

  (لم أحصل على تفاصیل طبعه)بسقوط الفدیة عنهم أیضا. فقال الشیخ صبري في هذا الكتب برد رأیه علیه بأدلة علمیة قیمة.
هذه رسالة، عملها  الشیخ صبري إبان إقامته بیونان، وقدم فیها الأحكام المتعلقة بالإیمان والصلاة والصوم بصورة قریبة میسرة لطلبة 108

منطقة إقامته، ثم وزعت علیهم. (لم أجد تفاصیل نشرها) 
. قد عمله الشیخ صبري لمواجهة من دعا إلى الاكتفاء بترجمة القرآن في الصلاة م1932طبعته المطبعة السلفیة في القاهرة سنة 109

والطباعة. 
م. وضعه الشیخ لتبیین موقفه من القدر وقدرة البشر، فقد كان تحول إلى الأشعریة في هذا 2008طبعته دار البصائرفي القاهرة سنة 110

.  من هذه الرسالة223الأمر من بعدما كان ماتریدیا فیه. وسیأتي تفصیل ذلك في ص 
م. وهو كتیب، وضعه الشیخ في علم المناظرة وألحق به بعض أصول التوحید أیضا. 1912طبعته المطبعة الجمالیة في مصر سنة 111
م. هذا الكتاب هوعمدتنا في هذه الرسالة للتنقیب عن آراء الشیخ، وقد قام به عندما حل بمصر 2021طبعته دار الكتب العلمیة سنة 112

وشاهد فیها ما شاهد من أن الأفكار الغربیة قد طبعت آفاقها. 
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 ترجمة كتاب "مرآة الأصول" للملا خسرو إلى اللغة التركیة، •

ترجمة كتاب "لماذا تأخر المسلمون؟ ولماذا تقدم غیرهم؟" للأمیر شكیب أرسلان إلى اللغة  •
Fالتركیة.

113 

 رسالة في مسألة یمین الغموس، قدمها للسلطان عبد الحمید الثاني، •

Fحاشیة على كتاب نتائج الأفكار في شرح الإظهار للبركوي لمصطفى بن حمزة الآطه وي، •

114 

Fحكم لبس القبعة والبرنیطة، •

115 

 F116.صید الخاطر •

 

المجلات التركیة التي كتب فیها: 

 جریدة طریق، •

 مجلة معلومات، •

 جریدة إقدام، •

 مجلة سبیل الرشاد، •

 صحیفة علمدار، •

 مجلة جمیعة الهدایة الإسلامیة "بیان الحق" (باللغة التركیة. وكان رئیس تحریرها)، •

 جریدة "یارین". أسسها وهو في تراقیة الغربیة الیونانیة، •

 (هي امتداد لجریدة یارین بعدما منعتها الحكومة الیونانیة من النشر. ثم 117صفیحة بیام صباح •
 منعت هذه أیضا.)

                                                            
 .251منهج وآراء الشیخ مصطفى صبري في التوحید والنبوة في ضوء عقیدة أهل السنة والجماعة ص سعود الیمیني، 113
114

 وجدت ذكر ھذا النحوي التركي في ھذا الرابط على الشبكة العالمیة:

https://app.alreq.com/ar/Authors/Author/f169a1b1-ed63-496a-0c44-08d7902f2e13 
حینما حدثت ثورة علمانیة كمالیة في تركیا، هرع أصحابها إلى نزع كل ما كان مشیرا إلى النظام الخلافي البائد أو علامة على دین 115

الإسلام. فصدر من الحكومة أمر بخلع العمائم ولبس الطرابیش والقبعات الأفرنجیة، وكل من قاوم ذلك زج في السجن. في جانب آخر، قام 
أنصار مصطفى یدافعون عن خطوته هذه بل صدرت من بعض العلماء فتاوى تبیح لبس القبعة الإفرنجیة. هنالك انبرى الشیخ صبري 

لمناقشة آراءهم یفند ما یتمسكون به، ویعین موضع العمامة والقبة لبسا على حسب الشرع خاصة في سیاق تركیا العلمانیة وما أقبلت علیه 
من البطش والاضطهاد. 

 اشتغل بها الشیخ صبري إبان مقامه في مذكرة سیاسیة أودع فیها الشیخ أسرار الانقلاب الذي قام به مصطفى كمال في بلاد الأناضول.116
 مكة المكرمة على ضیافة الشریف حسین.

 تعبیر فارسي معناه "رسالة الصبح"117
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المجلات العربیة التي كتب فیها: 

 جریدة الأهرام، •

 جریدة المقطم، •

 جریدة الأخبار، •

 ،مجلة الثقافة •

 مجلة الفتح، •

 مجلة الهدایة الإسلامیة، •

 مجلة الجامعة الزیتونیة، •

 .جریدة منبر الشرق •

 

 الإسلام في الخلافة العثمانیة. ةویضاف إلى ذلك الفتاوى التي كانت یصدرها وهو متربع على مشیخ
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: العلامة محمد الطاهر ابن عاشور: حیاته وعصره الفصل الثاني
ونثني عنان الكتابة إلى الشخصیة الثانیة من الشخصیتین المدروستین في هذه الصفحات، وهي 

 رحمه االله تعالى. فأولا نلقي نظرة على نشأته وحیاته –شخصیة العلامة الطاهر ابن عاشور 
والمؤسسات والشخصیات التي ترعرع في أكنافها ثم نتطرق إلى العصر الذي شهده، وما مقوماته 
ومزاجه. ونسوق في نهایة المطاف الأعمال العلمیة التي قام بها. فتحصل لدینا طبقا لذلك ثلاثة 

 مباحث تالیة:

 

 ، وحیاتھ الأول: ابن عاشور: نشأتھ ومولدهالمبحث •
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 ،بیئتھعصره و:  الثاني: ابن عاشورالمبحث •

  . وأعمالھ العلمیة: مؤلفاتھالمبحث الثالث: ابن عاشور •
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  وحیاته الأول: ابن عاشور: نشأته ومولدهالمبحث

سیرته الذاتیة الإجمالیة ونجد في هذا المبحث إطلالة على نشأة العلامة ابن عاشور ومولده 
 والمؤسسات التي تعلم فیها والأساتذة الذین أخذ عنهم العلم والثقافة واللغات التي كان یتقنها.

محمد الطاهر بن محمد بن محمد الطاهر بن محمد بن محمد الشاذلي بن عبد القادر بن محمد هو 
بن عاشور. وأمه فاطمة بنت الشیخ الوزیر محمد العزیز بن محمد الحبیب بن محمد الطیب بن 

 في قصر جده من الأم وهو الصدر )م1879(=ه 1296تونس، سنة  ولد بمحمد بن محمد بوعتور.
 كانت ولادته الأعظم محمد العزیز بوعتور بالمرسى وهي ضاحیة من ضواحي العاصمة التونسیة.

انتقل أجداده إلى تونس من الأندلس عندما  كان 118.قبل عامین من دخول المستعمر الفرنسي
ثم هو حفظ القرآن في نعومة 119تعرض أهلها المسلمون لبطش النصارى هنا وحملاتهم التنصیریة.

أظفاره في كتاب حیه وأكمل مسیرته الطلبیة العلمیة في جامعة الزیتونة. كان العلامة مالكیا في 
، شاءت الأقدار أن یؤدي العلامة دورا بارزا في الإصلاح التعلیمي، 121 وأشعریا في العقیدة120الفقه

واشتهر بالصبر وقوة الاحتمال وعلو الهمة والاعتزاز بالنفس والصمود أمام الكوارث والترفع عن 
أستانبول . لم یعرف العلامة ابن عاشور بكثرة الترحال. وإنما شد رحاله مرة للحج وثانیة إلى الدنایا

 رجب 13توفي الشیخ یوم الأحد 122.)م1951ه (=1370للمشاركة في مؤتمر المستشرقین في سنة
 ، ودفن بمقربة الزلاج.)م1973(=ه 1393سنة 

 المؤسسات التي تعلم منها:

 : حفظ القرآن وأتقنه على عادة أهل بلده في كتاب من الكتاتیب المنتشرة في تونس آنذاك،الكتاب •

 .)م1892(ه 1310التحق الشیخ بجامع الزیتونة في سنة جامع الزیتونة:  •
                                                            

،  مركز المغرب العربي للدراسات والتدریب، 34خالد بن أحمد الزهراني،موقف الطاهر ابن عاشور من الإمامیة الإثني عشریة، ص 118
م. 2010

 .37ص المرجع السابق،  119
وسیأتي بنا أنه تربع على منصب مشیخة المالكیة في تونس. 120
. وإنما أعدنا بعضه 54 ، آیةقال في موضع من تفسیره: «وتقدم القول في هذا عند قوله تعالى: ثم استوى على العرش في سورة الأعراف121

) 187/ 16هنا لأن هذه الآیة هي المشتهرة بین أصحابنا  الأشعریة. (ابن عاشور، التحریر والتنویر 

وقال في موضع آخر: فلذلك  كانت  الآیة  أسعد بمذهبنا أیها الأشاعرة من عدم وجوب الهدى كله على االله تعالى. (ابن عاشور، التحریر 
) 443/ 1والتنویر 

 م.1994 دار الغرب الإسلامي، بیروت، )،306/ 3 (محمد محفوظ، تراجم المؤلفین التونسیین122
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مسیرته لطلب العلم: 

في أسرة علمیة وسیاسیة عریقة تمتد أصولها إلى بلاد الأندلس، وتقلد أبناؤها العلامة ابن عاشور نشأ 
 فحفظ القرآن وتعلم قواعد اللغة العربیة ومداخل 123مناصب مهمة في القضاء والإفتاء والتدریس،

 العلمیة الرسمیة في تهتتلخص مسیر، فكان امتدادا لأسرته العلمیة.أصول الدین في سن مبكرة جدا
هذه المراحل الأربع: 

التحق بكتاب من الكتاتیب القرآنیة وحفظ القرآن في نعومة أظفارته، ثم حفظ بعض المتون  •
 125 مثل متن ابن عاشر124العلمیة التي كانت مقدمة ضروریة للالتحاق بجامع الزیتونة

 F127،126والآجرومیة

وتعلم المبادئ الأولى في قواعد العربیة على الشیخ أحمد بن بدر الكافي، وكان المرجع لها هو  •
Fشرح سیدي خالد الأزهري،

128 

Fثم تعلم اللغة الفرنسیة على أستاذ خاص، •

129 

، دخل في جامع الزیتونة بتوجیه من والده وجده للأموقد طعن في م)1892ه (=1310في سنة  •
 في النحو والبلاغة اسن أربعة عشر، فعب هنا في العلوم الشرعیة والعربیة والفلسفیة، فدرس كتب

علمي الكلام والفقه، وأخذ كل من واللغة، وكتابین في المنطق وهما السلم والتهذیب، وكتابا في 
عن أساتذة الزیتونة علم أصول الفقه وقرأ علیهم بعض كتب السنة وشروحها وشفاء القاضي 

                                                            
 .35ص  المرجع السابق،  خالد بن أحمد الزهراني،موقف الطاهر ابن عاشور من الإمامیة الإثني عشریة،123
م) 698 هـ (=79 جامع الزیتونة هو المسجد الجامع الرئیسي في تونس، وأكبرها وأقدمها ویرجع للسنة على المذهب المالكي. تأسس في 124

م)، ویعتبر ثاني أقدم مسجد في تونس بعد جامع عقبة بن 732ه  (=114بأمر من حسان بن النعمان وأتمه عبید االله بن الحبحاب في 
نافع. 

 المرشد المعین على الضروري من علوم الدین لصاحبه العلامة أبي محمد عبد الواحد ابن عاشر، وهذا المتن منظومة تحوي على :اسمه125
قواعد العقائد والمسائل الضروریة في باب الطهارة والصلاة والزكاة والصیام والحج ومبادئ التصوف. طبعته مكتبة القاهرة بمصر. 

 الآجرومیة أو المقدمة الآجرومیة متن موضوع في علم النحو، وضعه العلامة أبو عبد االله محمد بن محمد الصنهاجي. وهو مقرر في 126
كثیر من جامعات العالم الإسلامي لدراسة مبادئ النحو. 

 م.1996، دار ابن حزم، 37لدكتور بلقاسم الغالي،شیخ الجامع الأعظم محمد الطاهر ابن عاشور- حیاته وآثاره ص ا127
 المرجع السابق.128
 .39ص ،المرجع السابق129
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 130عیاض بشرح الشهابالخفاجي في السیرة النبویة، ودرس مقدمة ابن خلدون في ضمن التاریخ.

 132 والشیخ سالم بوحاجب131ر من تعلم علیه من الأساتذة في الزیتونة عمر ابن الشیخهمن أش

 133، أحرز شهادة التطویع،م)1896ه (=1317في سنة  •

شیوخه: 

 نسرد فیما یلي أشهر شیوخه الذین قام علیهم تكوینه العلمي والتربوي.

م ): كان جده للإم وكان من 1904م - 1824ه = 1325 –ه 1240الشیخ محمد العزیز ( •
 رضي االله تعالى عنه، ونشأ تحت رعایة والده، وحفظ القرآن في –ذریة سیدنا عثمان بن عثمان 

م)، وحظي بالعلوم الدینیة 1838ه (=1254نعومة أظفارته، والتحق بجامع الزیتونة سنة 
والعربیة وغیرها على أیدي كبار العلماء وكان محبا للعلم وشغوفا بالمعرفة ومعروفا بالتقوى. 

Fوقدر االله تعالى أن یتم على یدیه إصلاحات في كثیر من المؤسسات التونسیة.

134 

م ): كان یسمى اختصارا وتمجیدا 1908 - م1876ه = 1329 –ه 1239عمر بن الشیخ ( •
"سیدي عمر" وأخذ العلم عن كبار الأساتذة في عصره وجلس للتدریس في جامع الزیتونة سنة 

م) وظل یرتقى مناصب التدریس حتى صار مدرسا من الطبقة الأولى سنة 1850ه (=1266
 وشرح 135م). من الكتب التي تولى تدریسها المطول على متن التلخیص1866ه (=1283

 وشرح 138 والمحلى على جمع الجوامع137 وكتاب مغنى اللبیب136الأشموني على الخلاصة

                                                            
 .38ص المرجع السابق،130
  ستأتي ترجمته في ضمن شیوخ العلامة. 131
  ستأتي ترجمته في ضمن شیوخ العلامة.132
 .)304/ 3 (محمد محفوظ، تراجم المؤلفین التونسیین133
 .41 – 40 ص  بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم،134
ه. 739هو تلخیص المفتاح في المعاني والبیان لصاحبه الإمام جلال الدین القزویني الشافعي المعروف بخطیب دمشق المتوفى سنة 135

 وهو متن مشهور.
ه وهو نحوي 900المراد بالخلاصة هو ألفیة ابن مالك في النحو وقد شرحه العلامة أبو الحسن نور الدین الأشموني المتوفى سنة 136

 أصولي ومنطقي، واسم شرحه "منهج المسالك إلى ألفیة بن مالك".
 ه.762وهو "مغني اللبیب عن كتب الأعاریب للشیخ جمال الدین أبي محمد المعروف بابن هشام النحوي المتوفى سنة 137
ه. فقد قام بشرحه جلال 771جمع الجوامع في أصول الفقه متن شهیر في أصول الفقه لتاج الدین عبد الوهاب السبكي المتوفى سنة 138

 ه، ویعرف بشرح المحلي على جمع الجوامع.864الدین المحلي المتوفى سنة 
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 وتفسیر القاضي 139 النسفیة وشرح الزرقاني على المختصر الخلیليالعقائدالسعد على 
، 142 للقاضي عضد الدین الإیجي141كان یشار إلیه بالبنان بدرسه لكتاب المواقف140البیضاوي.

 144یما إعجاب.أ أیضا وإعجب به 143وقد حضر درسه هذا الشیخ محمد عبده

م): كان الشیخ من موالید 1924 –م 1827ه = 1343 –ه 1243الشیخ سالم بوحاجب ( •
بنبلة من قرى الساحل التونسي، وتعلم بجامع الزیتونة وتتلمذ فیها على مشایخ كبار. امتاز بحدة 

الذكاء وحرارة الإیمان، ومنار هدى أینما حل وسار. كان على صلة بكبار رجال السیاسة في 
عصره وممن دعا إلى الاعتناء بالعلوم العصریة وافتتح في هذا السیاق الجمعیة الخلدونیة ملقیا 

 المسلم المعاصر إلى تلك العلوم. وهذا من أسباب العالممحاضرة، عرض فیها بإسهاب حاجة 
إعجاب الشیخ محمد عبده به حینما زار تونس والتقى بعلماءها. من ملاحظات الشیخ عبده في 

الشیخ بوحاجب أنه لو كان متصلا بحركة الإصلاح الدیني في الشرق منذ بدایتها، لكان لها 
بمقامه العلمي وأفكاره النیرة شأن عظیم. كان صاحبنا الشیخ العلامة ابن عاشور یصف أستاذه 

 F145.المعنىهذا بالتدقیق في 

                                                            
ه وهو فقیه مالكي مصري. وممن شرحه 776المختصر الخلیل هو المختصر في الفقه لصاحبه خلیل بن إسحق بن موسى المتوفى سنة 139

 ه.1099عبد الباقي بن یوسف الزرقاني المالكي المصري المتوفى سنة 
الإمام العلامة ناصر الدین أبي سعید عبد االله بن عمر البیضاوي البیضاویلصاحبه التفسیر  المعروف ب   أنوار  التنزیل وأسرار التأویلاسمه: 140

ه. لخص فیه القاضي البیضاوي ما جاء في تفسیر الكشاف متنكبا اعتزاله، وهو مقرر في معظم المدارس الدینیة 685الشافعي المتوفى سنة 
 الإسلامیة في شبه القارة الهندیة.

 وهو متن في علم الكلام شهیر في عالم الإسلام، وقد شرحه العلامة الجرجاني ویطبع عادة مع هذا الشرح.141
 م): عالم بالأصول والمعاني 1355 = هـ 756عبد الرحمن بن أحمد بن عبد الغفار، أبو الفضل، عَضُد الدین الإیجي (المتوفى: 142

والعربیة. من أهل إیج (بفارس) ولي القضاء، وأنجب تلامیذ عظاما. وجرت له محنة مع صاحب كرمان، فحبسه بالقلعة، فمات مسجونا. من 
تصانیفه المواقف في علم الكلام، و العقائد العضدیة والرسالة العضدیة في علم الوضع، وشرح مختصر ابن الحاجب في أصول الفقه، 

 )3/295 (الزركلي، الأعلام ، .والفوائد الغیاثیة في المعاني والبیان
 مفتي الدیار المصریة، ومن كبار رجال الإصلاح م)1905ه = 1323 (المتوفى: محمد عبده بن حسن خیر االله، من آل التركماني143

إزالة الغموض حول حدود طاعة الحاكم وحق والتجدید في الإسلام.تتلخص رسالة حیاته في الدعوة إلى تحریر الفكر من قید التقلید، ثم 
كان له اشتغال بالأزهر. والتحق  في صباه الفروسیة والرمایة والسباحة. وتعلم بالجامع الأحمدي بطنطا، ثم الشعوب علیه. كان الشیخ یحب

 رسالة التوحید و الرد على هانوتوو رسالة الواردات في  كتب كثیرة: من أهمها له.التعلیمبالتصوف والفلسفة. كما كان مشتغلا في مجال 
الزركلي، الأعلام ینظر:  (.الفلسفة والتصوف، و حاشیة على شرح الدواني للعقائد العضدیة وشرح نهج البلاغة وشرح مقامات البدیع الهمذاني

 ،6/252 - 253( 

 
 .42 ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم،144
 .44 ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم،145
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م): كان الشیخ صالح من بیت یعود 1920 –م 1862ه = 1338 –ه 1285صالح الشریف ( •
أصله إلى الجزائر وانتقل بعض أجداده إلى تونس. تخرج على أیدي كبار علماء تونس، وأحرز 

م). ثم انتصب للتدریس بالزیتونة وظل یرتقى حتى 1922ه (=1304 سنة 146شهادة التطویع
، وأغلب 148 الزمخشري147صعد منصب المدرس من الطبقة الأولى. من میزته تدریسه لكشاف

الظن أن اعتناء صاحبنا العلامة ابن عاشور بتفسیر الكشاف منبثق عن تأثره بالشیخ صالح. 
 على العقائد النسفیة. كان 149وكذلك اشتهر الشیخ بدرسه لشرح العلامة سعد الدین التفتازاني

الشیخ على خلاف للشیخ محمد عبده في طریقته الإصلاحیة ونشب بینهما على وجه الخصوص 
 حیث كان المفتي محمد عبده مؤیدا له والشیخ مناوئا. قد 150مناظرة حول آراء الشیخ ابن تیمیة

Fأخذ صاحبنا العلامة ابن عاشور عنه التفسیر والعقائد.

151 

 یتقن مع اللغة العربیة اللغة الفرنسیة، وكان قد تعلمها قبل أن العلامة ابن عاشوركان اللغات: 
یلتحق بجامع الزیتونة. 

                                                            
 م. یمكن أن یعادل بها درجة الدكتوراه.1933هي أعلى درجة كانت یمنحها جامع الزیتونة بتونس واستمر العمل بها إلى سنة 146
 وهو الكشاف عن حقائق التنزیل للعلامة الزمخشري الآتي ذكره.147
 م): من أئمة 1144 - م1075هـ = 538 - ه467محمود بن عمر بن محمد بن أحمد الخوارزمي الزمخشريّ، جار االله، أبو القاسم (148

العلم بالدین والتفسیر واللغة والآداب. ولد في زمخشر (من قرى خوارزم) وسافر إلى مكة فجاور بها زمنا فلقب بجار االله. وتنقل في البلدان، 
أشهر كتبه الكشاف في تفسیر القرآن، وأساس كان غزیر الإنتاج ووفیر الكتب. من .ثم عاد إلى الجرجانیة (من قرى خوارزم) فتوفي فیها

 باعتزاله وشدید الاعتزاز به، كان قبضة قلمه  معتزلي المذهب، مجاهرا العلامة كان. والفائق في غریب الحدیثفي النحوالبلاغة  والمفصل 
) 7/178الزركلي، الأعلام ، انظر:  (. المتصوفة، أكثر من التشنیع علیهم في الكشاف وغیرهشدیدة على

 م): من أئمة العربیة والبیان والمنطق. ولد 1390 - م1312 هـ = 793 - ه712مسعود بن عمر بن عبد االله التفتازاني، سعد الدین (149
بتفتازان من بلاد خراسان وأقام بسرخس، وأبعده تیمورلنك إلى سمرقند، فتوفي فیها، ودفن في سرخس. كانت في لسانه لكنة. من كتبه تهذیب 

في الكلام، وشرح العقائد النسفیة والتلویح إلى الطالبینالمنطق والمطول في البلاغة، والمختصر اختصر به شرح تلخیص المفتاح، ومقاصد 
) 7/219الزركلي، الأعلام ، انظر: .(یتمهكشف غوامض التنقیح وحاشیة الكشافلم 

 م). ولد في حران وتحول به أبوه إلى 1328 - م1263 هـ = 728 - ه661أحمد بن عبد الحلیم تقي الدین ابن تیمیةشیخ الإسلام (150
دمشق فنبغ واشتهر. وطلب إلى مصر من أجل فتوى أفتى بها، فقصدها، فتعصب علیه جماعة من أهلها فسجن مدة، ونقل إلى الإسكندریة. 

 وأطلق، ثم أعید، ومات معتقلا بقلعة دمشق، م)1320ه (=720ـ واعتقل بها سنة م)1313 (=ه712ثم أطلق فسافر إلى دمشق سنة 
فخرجت دمشق كلها في جنازته. كان كثیر البحث في فنون الحكمة، داعیة إصلاح في الدین. آیة في التفسیر والأصول، فصیح اللسان، 

قلمه ولسانه متقاربان. وفي الدرر الكامنة أنه ناظر العلماء واستدل وبرع في العلم والتفسیر وأفتى ودرس وهو دون العشرین. أما تصانیفه ففي 
منهاج السنة  في مجلدات والفتاوى مجموع الدرر أنها ربما تزید على أربعة آلاف كراسة، وفي فوات الوفیات أنها تبلغ ثلاث مئة مجلد، منها 

، دار صادر، 74/ 1الكتبي، ابن شاكر، فوات الوفیات، والفرقان بین أولیاء االله وأولیاء الشیطان والصارم المسلول على شاتم الرسول. (انظر:
 )144/ 1الزركلي، الأعلام ، وبیروت، 

 
 .46 - 45 ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم،151
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  المناصب التي تقلدها: 

 شوب من الالتحاق بوظیفة من الوظائف ه نفسه أنه لم یكن یخطر ببالالعلامة ابن عاشورعنیذكر 
 إلى تولي قدر االلهإبان طلب العلم، بل كان فیه نهم للعلم لتحصیل الكمال العلمي. ولكن ساقه 
 نسرد فیما یلي 152مناصب علمیة عدیدة، وقد أوتیها وهو كاره لها، فأعانه االله تعالى على ذلك.

 المناصب العلمیة التي تولاها في مختلف مراحل حیاته:

 شارك في مناظرة التدریس من الرتبة الثانیة ونجح فیها وقد كان م)،1899ه(=1320في سنة  •
 .موضوع الدرس بیع الخیار

F. أضیف إلیه التدریس بالمدرسة الصادقیةم)،1900ه(=1321في سنة  •

153 

 . شارك بنجاح في مناظرة التدریس من الرتبة الأولىم)،1903ه(=1324في سنة  •

 أصبح نائبا عن الدولة لدى نظارة جامع الزیتونة فابتدأ هنا ما م)،1904ه(=1325في سنة  •
عرف به من إصلاح التعلیم الدیني الشرعي، وصاغ لائحة لذلك وعرضها على الحكومة فوقع 

 .تنفیذ شيء منها. واعتنى على سبیل الخصوص بالعلوم العربیة

 عضوا في لجنة تنقیح برامج التعلیم، وكتب تقریرا عن 154 سميم)،1908ه(=1329في سنة  •
حالة التعلیم فكان الاعتماد على لائحته المشار إلیها قبل قلیل، وقدم خطة لتنظیم تعلیم ابتدائي 

 F159. وقفصة158 وتوزر،157 وصفاقس،156 وسوسة،155 القیروان،:إسلامي في المدن الخمس

 .160وفي السنة نفسها، سمي عضوا بالمجلس المختلط العقاري •

                                                            
 .41 ص المرجع السابق،152
 . أول مدرسة ثانویة عصریة في البلاد التونسیةهي. وم1875المدرسة الصادقیة أسسها خیر الدین التونسي في سنة 153
أي عین. 154
 م).670ه (=50القیروان مدینة تونسیة، أنشأها التابعي الجلیل عقبة بن نافع سنة 155
 سوسة مدینة تونسیة عاصمة لولایة سوسة وتقع في جنوب عاصمة تونس.156
 صفاقس مدینة تونسیة تقع على خلیج قابس وتعد منطقة مركزیة لجنوب تونس.157
 توزر مدینة وواحة صحراویة واقعة في الجنوب الغربي للبلاد التونسیة.158
 قفصة مدینة تونسیة، تقع في الجنوب الغربي من البلاد التونسیة. وهي من كبریات مدنها.159
قبول مطالب تسجیل العقارات )، وكانت مهمته م1885ه(=1302  القانون العقاري الذي سن في تونس سنةبموجبتألف هذا المجلس 160

. یراجع تفاصیل هذا القانون تراضات المتوجهة على طالب التسجیلالاعوالحكم فیها بالتسجیل بعد ثبوت صحتها وبعد النظر في جمیع 
 والمجلس في الموقع الرسمي التونسي التالي:

https://www.justice.gov.tn/index.php?id=430 
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 سمي قاضیا مالكیا للجماعة، وبموجب ذلك دخل في هیئة م)،1913ه(=1331وفي سنة  •
 .النظارة العلمیة المدیرة لشئون جامع الزیتونة

 . عاد إلى التدریس بجامع الزیتونة والمدرسة الصادقیةم)،1923ه(=1341وفي سنة  •

، وفوض إلیه مباشرة وظائفه الشرعیة 161 سمي نائبا عن الشیخ باش مفتي نفسها،وفي السنة •
 ة.والعلمي

 F162. أسندت إلیه خطة باش منتم)،1927ه(=1345وفي سنة  •

 سمي شیخ الإسلام المالكي وهو أول من تولى م)،1932ه (=1351وفي جمادى الأولى سنة  •
 هاته الخطة وشیخا لجامع الزیتونة وفروعه ثم اقتصر على وظیفة شیخ الإسلام.

أدخل في ف سمي شیخا لجامع الزیتونة وفروعه، م)،1944نوفمبر ه(=1364وفي ربیع الأول  •
الدراسة مواد جدیدة كالفیزیاء والكیمیاء والجبر، وانتدب لتدریسها أساتذة مختصین وإن لاقى 
 خطوته هذه ازورارا ومقاومة ممن كان یصر على التمسك بالقدیم واعتزل هذا المنصب سنة

 م).1951ه (=1370

 رجب  في. وذلك سمي عمیدا للجامعة الزیتونة،ولما جاء الاستقلال عن الاستعمار •
Fم).1956ریل بأه(=1272

163 

Fوقد كان بالإضافة إلى ما مر من أعضاء المجمعین في القاهرة ودمشق. •

164 

  

                                                            
 ،.(محمد بن الخوجةه)1835(=ه1251ي هذا اللقب في تونس في سنة غكان "مفتي باش" تسمیة قدیمة لمنصب شیخ الإسلام، أل161

) م1986، دار الغرب الإسلامي، بیروت، 189ص صفحات من تاریخ تونس، 
.  في لغة الأتراككلمة "باش" تعني الرئیس162
 .)305 - 304/ 3 (محمد محفوظ، تراجم المؤلفین التونسیین163
 .)307/ 3(المرجع السابق،  164
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 بیئتهعصره و:  الثاني: ابن عاشورالمبحث

 إذا أردنا أن نلخص في كلمة ما یمیز الشیخ العلامة ابن عاشور وبیئته التي وجد نفسها فیها، فهي

. فإنه كان رجلا مصلحا في مجال التعلیم والمناهج الدراسیة والعلوم الإسلامیة.  التعلیميالإصلاح
 فیه كان معوزا إلى الإصلاح، وكان المصلحون قد هنفسوما كان ذلك إلا لأن العصر الذي وجد

نشطوا فیه خاصة في بلاده. فقد كانت الخلافة العثمانیة الإسلامیة هرمت وتلفظ أنفاسها الأخیرة، 
عمت الفوضى والاضطراب بلاد المسلمین خاصة بلاد المغرب الإسلامي التي منها مسقط رأس و

صاحبنا تونس، وكان لهذه الأحوال انعكاس في الأفكار والأعمال لعامة الناس، والآراء وطرق التفكیر 
في المعاهد الدینیة. لذا نركز حینما ندرس عصره وبیئته على الجانب الإصلاحي، وما كان فیه من 

 سیتكون هذا المبحث 165الحركات الإصلاحیة ناظرین إلى تأثر الشیخ بها وتفاعله معها وانتفاعه بها.
 من مطلبین:

 

 الحالة الاجتماعیة والسیاسیة،المطلب الأول:  •

  المطلب الثاني: الحركات الإصلاحیة في عصره. •

                                                            
 .17 ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم،165
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 الحالة الاجتماعیة والسیاسیةالمطلب الأول: 

 من العوامل التي كان لها أثرها العمیق في النهضة الفكریة 166حدد الشیخ محمد الفاضل ابن عاشور
الأدبیة أربعة: 

 فإنها 167المدرسة الصادقیة: التي كانت وریثة المدرسة الحربیة التي أسسها الوزیر خیر الدین. •
شیدت برامج للمحافظة على الإسلام والعربیة، واهتمت بتعلیم اللغات وشتى العلوم، وعقد علیها 

 ،التونسیون آمالا كبیرة

 دعوات منادیة بإصلاح التعلیم العلامة ابن عاشورتنظیم التعلیم الزیتوني: صدرت في عصر  •
 ،الزیتوني، وقد سنت قوانین أیضا في هذا الشأن

 العلامة،المكتبة العبدلیة: التي كانت منتدى فكریا في عصر  •

 .تشجیع حیاة الطباعة والنشر •

نسرد فیما یلي أهم ما یمثل الحالات السیاسیة والاقتصادیة والدفاعیة لتونس: 

سرى الوهن والتشرذم وضعف نفوذ الخلافة العثمانیة التي انحلت إلى دویلات هزیلة، كان قد  •
 تونس خاصة،ووالفساد إلى جسد الأمة عامة، 

كانت البلاد التونسیة ترزح تحت وطأة الدیون الخارجیة، فوضعت المیزانیة التونسیة تحت و •
 ،الرقابة الأجنبیة لضمان حسن التصرف حتى یتمكن من خلاص دیونه الخارجیة

وكان حكامها مقبلین على الارتشاء والعبث والفساد مثقلین كواهل الشعب بالضرائب. ففر الوزیر  •
 مصطفى بن عیاد بأموال الشعب إلى فرنسا،

  المسمى بعهد الأمان قد تعطل،)م1857ه(=1274 كان الدستور الصادر سنةو •

                                                            
م) ولد في تونس وكان من أبرز علماء الإسلام في القرن 1970م – 1909= ه 1389ه – 1327هو ابن العلامة ابن عاشور (166

العشرین فیها. بدأ رحلته التعلیمیة بحفظ القرآن وهو في الثالثة من عمره، وكذلك حفظ بعض المتون في النحو. وتعلم اللغة الفرنسیة على 
. وبعدئذ، شغل )م1928ه (=1346 أیدي معلمین خصوصیین. ثم إنه التحق مثل والده بجامع الزیتونة حتى أحرز شهادة التطویع سنة

منصب التدریس بجامع الزیتونة وظل یترقى حتى تسور درجة المدرس من الطبقة الأولى. بالإضافة إلى ذلك، قام بمناصب مهمة أخرى من 
نحو عمادة كلیة الشریعة وأصول الدین في جامعة الزیتونة والقضاء مفتي الجمهوریة التونسیة. كان له حضور سیاسي أیضا، وكان كثیر 

یراجع لسیرته عبد الكریم العطیاوي، مقالة "مكانة العلامة الشیخ محمد الفاضل ابن عاشور في الأوساط الدینیة الترحال على عكس والده. 
 م.2008 فبرایر، 1، 182والثقافیة والاجتماعیة"، رقم العدد: 

سیأتي تفصیله عن قریب. 167
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تدخل الاستعمار في الشؤون الداخلیة والخارجیة بحجة حمایة الرعایا الأجانب من الیهود و •
 والنصارى وغیرهم،

 فاختل الأمن وتفشى القتل والنهب والإغارة، •

 واشتعلت النعرات القومیة التي أدت إلى التناحر والتقاتل لأتفه الأسباب، •

 168 من المحاولات الإصلاحیة عاقته صعوبات داخلیة وخارجیة ففشلت. به المصلحونوما قام •

  

                                                            
 .18 و17 ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم،168
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المطلب الثاني: الحركات الإصلاحیة في عصره 
 اهداشب ش،ف عامینالعلامة ابن عاشوركان عمر حینما بسط الاستعمار الفرنسي نفوذه على تونس، 

 فالنواة التي تمیز بیئة 169بواكیر الحركة الوطنیة وعاصر عدة من الحركات التحریریة في العالم.
 هي الإصلاح. فیقتضي منطق دراسة عصره أن نلقى نظرة عجلى  كما أسلفنا -صاحبنا وحیاته–

على التیارات الإصلاحیة التي نشأت في عصره، والتي كان لها فیه تأثیر مباشر أو غیر فیما یلي 
مباشر. 

من أبرز ما شهده العالم العربي في عصر الشیخ من المجهودات الإصلاحیة المدرسة الأفغانیة: 
 170المنظمة المؤثرة ما قامت به المدرسة الأفغانیة التي قادته أركانها الثلاثة: جمال الدین الأفغاني

 وتنسب المدرسة إلى الشخصیة الأولى حیث 171رضا،رشید وتلمیذه محمد عبده وتلمیذه الشیخ محمد 
كان هو المؤسس لها. وأولت هذه المدرسة اهتمامها بجانبین: سیاسي واجتماعي. فالجانب السیاسي 

دعت فیه إلى إقامة أموره على الشورى، والجانب الاجتماعي حثت فیه على تطهیر المجتمع مما 
تفشى فیه من العقائد المغلوطة من نحو تقبل الذل والمهانة على أساس أنها قدر االله تعالى المحتوم، 
فلا یستطیع الشعب أن یحرك فیه ساكنا، وأن المطلوب الشرعي في مثل هذه الحالة هو الاستسلام. 

                                                            
 .22 ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم،169
م) أحد الرجال الأفذاذ الذین قامت على سواعدهم 1897 - م1838 هـ = 1315 - ه1254محمد بن صفدر الحسیني،  جمال  الدین (170

قصد مصر، فنفخ فیها روح ونهضة الشرق الحاضرة. ولد في أفغانستان ونشأ بكابل. وتلقى العلوم العقلیة والنقلیة، وبرع في الریاضیات، 
النهضة الإصلاحیة، في الدین والسیاسة، وتتلمذ له نابغة مصر الشیخ محمد عبده، وكثیرون توفي بالآستانة. ونقل رفاته إلى بلاد الأفغان 

 كان عارفا باللغات العربیة والأفغانیة والفارسیة والسنسكریتیة والتركیة، وتعلم الفرنسیة والإنجلیزیة والروسیة، وإذا م).1944ه (=1363سنة 
، بل كانت مهمته تخریج الرجال  لم یكثر من التصنیف.واسع الاطلاع على العلوم القدیمة والحدیثةوكان تكلم بالعربیة فلغته الفصحى، 

 ، وضعها حینما كان في الهند ولاحظ فیها الزیغ في الأفكار الدینیة.رسالة الرد على الدهریینوتربیة الأجیال، فصرف جل وقته فیها.وله 

) 169 - 168/ 6(انظر: الزركلي، الأعلام  
وأحد معروف بمجلته التي كان یصدرها وهي مجلة المنار  م) 1935 - م1865 هـ = 1354 - ه1282 محمد رشید بن علي رضا (171

بالحدیث والأدب والتاریخ والتفسیر. ولد ونشأ في القلمون من أعمال طرابلس الشام وتعلم كان كاتبا بارعا وعالما رجال الإصلاح الإسلامي. 
وكان الهدف وراءه إصدارهلمجلة المنار  فلازم الشیخ محمد عبده وتتلمذ له. م)1897 (=ه1315رحل إلى مصر سنة  وفیها وفي طرابلس

 كان له ذوق خاص في التألیف بین الشریعة وما استجد من النوازل في عصره. وارتحل إلى الهند بث آرائه في الإصلاح الدیني والاجتماعي.
 عشر ياثنالذي أصدر منه  تفسیر القرآن الكریم غیر مجلتهأشهر آثاره من . بهاودفن والحجاز وأوروباوتوفي في القاهرة إثر حادث مروري 

ثلاثة مجلدات، ویسر الإسلام وأصول التشریع العام والخلافةومحاورات  في مجلدا ولم یكمله، وتاریخ الأستاذ الإمام الشیخ محمد عبده
 )126/ 6(الزركلي، الأعلام  المصلح والمقلد وذكرى المولد النبوي وشبهات النصارى وحجج الإسلام.
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وكان منبر هذه الدعوة مجلة العروة الوثقى التي أجراها الأفغاني وتلمیذه محمد عبده. فانتشرت أفكار 
 172المدرسة بسرعة في العالم الإسلامیكمصر وتركیا وإیران والهند والمغرب العربي الإسلامي.

 من 6 من ذي الحجة و 16فیما بین في هذا السیاق، قام الشیخ محمد عبده بزیارة تونس وبقي فیها 
، ثم أعاد زیارته )م1884 تشرین الثاني من سنة 24 تشرین الأول إلى 6ه (=1302صفر من سنة 

. وكانت )م1903 من أیلول 24 - 9ه(=1321 من محرم 26 – 11 لها وأمضى فیها ما بین
إقامته فیها لأجل بث دعوته فیها ونشر مبادئ مدرسته الإصلاحیة، وقد لقي فیها قبولا رحیبا، 

 173 الصلة بین جمعیة العروة الوثقى وأعضاءها التونسیین.توطدتف

یعد الشیخ مؤسس 174م):1833م – 1752 = ه1248ه – 1164الشیخ إسماعیل التمیمي (
مدرسة إصلاحیة مصبوغة بصبغة علمیة في البلدان المغاربیة، فعمل بتونس على انتشال الفكر 

الإسلامي من الجمود والتحجر إلى البحث والاجتهاد، وخرّج أصحابا له متدربین في إعمال النظر 
والاجتهاد في النصوص الدینیة لحل مشكلات عصرهم. وكان من میزة الشیخ اطلاعه على ما 

استجد في الغرب من نظم الحكم وطرائق البحث والتحقیق. 

 هو اسم لامع 175م):1861م – 1802 = ه1288ه – 1229بادو (ا ق بن محمددوالشیخ محم
في سماء الإصلاح في البلدان المغاربیة. كان یتقن العلوم الریاضیة الحدیثة بجوار العلوم العربیة 

التي كان مدرسا لها والعلوم الشرعیة. نشط بجد في بث الروح الدینیة في الجیش التونسي حیث كان 
 176مدرسا للعربیة في مدرسة حربیة. 

                                                            
 .19 و18ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم، 172
 .24 و23ص المرجع السابق،  173
كان الشیخ إسماعیل من كبار الفقهاء المحققین، حاز مرتبة الاجتهاد المذهبي وهو الترجیح، وقد أعلن عن نفسه ذلك ولم ینكره علیه 174

 كان واسع الاطلاع في التاریخ، واتصل في صغره بشیخ صوفي وهو أحمد سلیمان، وأمره الشیخ بالالتحاق بجامعة الزیتونة، معاصروه.
فامتثل له وأخذ عن أعلام الجامعة وحصل على إجازتهم. وكذلك تاحت له فرصة أن یدرس في الجامعة، وكان یتخذ التوثیق صناعة له. 

 )186 - 185/ 1واشتغل بمنصب القضاء وبمنصب الإفتاء أیضا. (انظر: تراجم المؤلفین التونسیین 
محمود بن محمد قابادو هو أحد رواد الحركة الإصلاحیة بتونس في القرن التاس عشر. امتازت شخصیته دینا وفكرا بجنوحها نحو التجدید 175

والانفتاح. ومن آیة ذلك أنه دعا إلى الاغتراف من المناهل الغربیة في فنونها العسكریة وغیرها، فكان یحض طلبته على نقل كتب هذه الفنون 
إلى اللغة العربیة. لقد قام بالتدریس في المدرسة الحربیة وفي جامع الزیتونة. (هامش مقالة: بدایات الحركة الفكریة والأدبیة في تونس لآمال 

 التاجي حامد.)
 .20 ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم،176
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 كان في عصر 177م):1890م – 1820ه = 1307ه - 1235خیر الدین باشا التونسي (
الشیخ شخصیة إصلاحیة، اسمها خیر الدین باشا، أصدر كتابا بعنوان "أقوم المسالك في معرفة 

، نقد فیه أسالیب الحكم السائدة آنذاك، وشدد على ضرورة )م1867(=ه1284أحوال الممالك" سنة 
الاقتباس من علوم الغرب المادیة التي كانت سبب نهضته الحدیثة المادیة، ولفت إلى أهمیة النظر 

في عوامل تأخر المسلمین وتدهور حالهم وتحدیدها والنبش عن عوامل نهوض غیرهم وتحسن حالهم 
وتقییدها. فقد كان لكتابه هذا صدى واسع في عصر الشیخ. بل كان الشیخ ممن شجع حركة خیر 

 178الدین الإصلاحیة.

شكیب أرسلان الذي 179م):1946م – 1869=ه 1366ه – 1287الشیخ شكیب أرسلان (
استحق لقب أمیر البیان عن جدارة كان لسان الإسلام ومحامیه في عصره، وملأ العالم بكتاباته 

وكرس جهوده لتحدید أسباب تأخر المسلمین وتقدم غیرهم. وقد كان صاحبنا الطاهر ابن عاشور 
 180على صلة به وثیقة، موافقا له كثیرا وناقدا له أحیانا.

 الرجال الذین من181م):1940م – 1889=ه 1358ه – 1307الشیخ عبد الحمید بن بادیس (
العالم المصلح الجزائري  في القرن الرابع عشر الهجریوهو  بإصلاح الأمة الإسلامیةاهتماملهمكان 

                                                            
خیر الدین باشا التونسي أحد رواد الإصلاح والحركة التجدیدیة في تونس وأحد المقاومین للحكم الاستبدادي. من مجالات إصلاحه التعلیم 177

ن الغرب مع المحافظة على موالإدارة والاقتصاد. عرف بكتابه "أقوم المسالك في معرفة أحوال الممالك" الذي شدد فیه على ضرورة الاقتباس 
 بأنصار التنظیمات الخیریة من الأتراك وبالشبان الأتراك وبآراء رفاعة الطهطاوي، كما یبدو تأثره ه هذامتأثرافي كتاب فقد بدا الهویة الإسلامیة.

العمران .وكذلك نجد عنده أثرا لأفكار العلامة المالكي ابن خلدون فیما یتعلق ببالمفكرین الغربیین كمونتسكیو وستیوارات میل وغیرهم
والعصبیة. 

 )278 - 271/ 2الزركلي، الأعلام ،279 - 271/ 2محمد محفوظ، تراجم المؤلفین التونسیین(
 .23 و22ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم، 178
كان عالما بالأدب والسیاسة والتاریخ، لقد كان غزیر التألیف والإنتاج؛ لذا لقب بأمیر وشكیب بن حمود أرسلان الذي كان من لبنان 179

 وعةممسالبیان. ولد في منطقة "شویفات" في لبان ودفن فیها. وتنقل في البلاد كثیرا وكان على اتصال برجال الدولة في ألمانیا وكان له كلمة 

فیها. كان من أشد المتحمسین لإبقاء الخلافة العثمانیة في وجه العدوان الاستعماري، ومن المناوئین لموجة الشعوبیة التي وجدت في عصره 
في صورة الكتاب الذین كانوا یبثون الكره للعربیة والعرب. وكان من أثر ذلك أنه لم یكن یخطب في البلدان الأوربیة إلا بالعربیة على رغم 

إتقانه للغاتها. من مؤلفاته "لماذا تأخر المسلمون وتقدم غیرهم؟" و"الحلل السندسیة في الأخبار والآثار الأندلسیة" و"السید رشید رضا أو إخاء 
أربعین سنة" و"شوقي أو صداقة أربعین سنة" و"تاریخ غزوات العرب في فرنسا وسویسرا وإیطالیا وجزائر البحر المتوسط." وله دیوان الشعر 

) 175 - 173/ 3أیضا. (الزركلي، الأعلام  
 .28 و27ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم، 180
، إلى وفاته. ولد في )م1931ه(=1349 ها سنةتأسیسعبد الحمید بن محمد ابن بادیس رئیس جمعیة العلماء المسلمین بالجزائر، من 181

، وأتم دراسته في الزیتونة بتونس. وأصدر مجلة الشهاب علمیة دینیة أدبیة. كان شدید الحملات على الاستعمار،  شرقي الجزائرقسنطینة
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الذي كان همه مواجهة الاستعمار الغاشم الفرنسي الذي استعمر الجزائر وكان شدید الإیمان بشمول 
دین الإسلام للبشریة طولا وعرضا وعمقا وإنه صالح لكل زمان ومكان وحال بتشریعاته وتوجیهاته. 

كانت صلته بتونس قویة وثیقة، فقد تعلم في جامع الزیتونة المعمور وعلم به، وصار عندما حل به، 
یجله علماء الزیتونة ویبجلونه. نحن أوردنا الشیخ ابن بادیس من ضمن من كان له تأثیر في عصر 
صاحبنا ابن عاشور مع أن ابن بادیس كان تتلمذ علیه، والسبب أنه كان بینهم محاورات ومناقشات 

 182فكریة یختلفان فیها أحیانا ویتفقان أخرى.

الشیخ محمد الحجوي 183م):1956م – 1874ه = 1376 –ه 1291الشیخ محمد الحجوي (
 كان صوتا عالیا في عصر صاحبنا المترجم له لأجل التجدید تجدید .عالم كبیر من المغرب الأقصى

 سنة العلامة ابن عاشورالتعلیم الدیني وتجدید الفقه وتجدید التصوف. زار تونس في عصر 
 وألقى محاضرة في جامع الزیتونة لخص فیها خطته للتجدید، وتطرق م)1938 (=ه1357

مجالات التي تحتاج إلى التجدید واحدا واحدا. فقرر أن أصول الدین في الدیار المغربیة مستقرة لل
كانت على فعلى المذهب الأشعري. فالجانب الاعتقادي لا یحتاج إلى التجدید. أما الطرق الصوفیة 

حسب الشیخ الحجوي في مسیس الحاجة إلى التجدید والإصلاح حیث طغت علیها البدع 
والانحرافات. ولكنه اعترف بفضل هذه الطرق في نشر الدعوة الإسلامیة في المغرب الإسلامي. 

وكان یجل الشیوخ الذین أسسوها، ولكن الطامة جاءتها من قبل بعض الجهال الذین ذاع صیتهم. ثم 
تطرق الشیخ الحجوي إلى الفقه وصرح بأن مقصوده بالتجدید في مجال الفقه لیس إقامة صرح الفقه 

على العقل المجرد، بل قصده النظر في القضایا من منظور مقاصد الشرع التي اعتد بها الدین 

                                                                                                                                                                                 

وحاولت الحكومة الفرنسیة في الجزائر إغراءه بتولیته ریاسة الأمور الدینیة فامتنع واضطهد وأوذي. وأنشأت جمعیة العلماء في عهد ریاسته 
/ 3 (الزركلي، الأعلام  .عاماأربعة عشر كثیرا من المدارس. وتوفي بقسنطینة في حیاة والده. له تفسیر القرآن الكریم اشتغل به تدریسا زهاء 

289( 
 .29 و28 ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم،182
محمد بن الحسن بن العربي بن محمد الحجوي من رجال العلم والحكم، من المالكیة السلفیة في المغرب. من أهل فاس سكن مكناسة وجدة 183

) وولي وزارة العدل م1905 –م 1903ه = 1323– ه1321والرباط. ودرس ودرس في القرویین. وأسندت إلیه سفارة المغرب في الجزائر (
الرباط. وهجر أهلها المسجد .دفن بفاس بعدما أتاه أجله في فوزارة المعارف، في عهد الحمایة الفرنسیة ونفر منه كبار مواطنیه وابتعدوا عنه

المجاور لتربته، فنقلته حكومة المغرب في عهد الاستقلال إلى مكان مجهول. له كتب مطبوعة، أجلها الفكر السامي في تاریخ الفقه 
الإسلامي، وثلاث رسائل في الدین و المحاضرة الرباطیة في إصلاح تعلیم الفتیات في الدیار المغربیة والتعاضد المتین بین العقل والعلم 

) 96/ 6 (الزركلي، الأعلام  . كان صاحب محاضرات ألقاها في مناسبات شتى.والدینوتفسیر الآیات العشر الأولى من سورة لقد أفلح
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الإسلامي وقررها أئمة الشرع. ولفت إلى أن المكتشفات الجدیدة اضطرت المفتي في النوازل أن 
  184یتولى مهمة الاجتهاد.

                                                            
 .31 و29ص بلقاسم، شیخ الجامع الأعظم، 184
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 وأعماله العلمیة : مؤلفاتهالمبحث الثالث: ابن عاشور
قد كان العلامة ابن عاشور غزیر الإنتاج ووفیر الكتابة، فكان من نتیجة ذلك أنه خلف لمن بعده 
مكتبة علمیة قیمة ضخمة. من مؤلفاته ما قد رأى نور الطباعة، ولكن بعضها لا یزال في مطاوي 

المخطوطات. هذا وقد قام الشیخ بتحقیق بعض الكتب التراثیة أیضا وقام بجانب ذلك بعض الباحثین 
لنسرد تلك الأعمال والمؤلفات فیما 185یر من مقالات الشیخ مما كان مخطوطا،لكثبجمع وتحقیق 

 یلي:

 مؤلفاته المطبوعة:

 186أصول الإنشاء والخطابة، .1

 187ألیس الصبح بقریب، .2

 188 مجلدا،ثلثینالتحریر والتنویر تفسیر القرآن الكریم في  .3

 189،حاشیة على التنقیح للقرافي في أصول الفقه سمي التوضیح والتصحیح .4

 190،شرح قصیدة الأعشى الأكبر في مدح المحلق .5

 191،قصة المولد النبوي الشریف .6

                                                            
، دار النفائس للنشر والتوزیع، الأردن، جمهرة مقالات ورسائل الشیخ الإمام محمد الطاهر ابن عاشوریراجع: محمد الطاهر المیساوي، 185

 م. سیعزى باسم "جمهرة مقالات".2015
. وضعه العلامة لطلاب الإنشاء والكتابة، وأودع في بدایته بعض الأمور م)1920 (=ه1339طبعته مطبعة النهضة في تونس سنة 186

   قد أحال إلیه العلامة في تفسیره التحریر والتنویر بكثرة.التي لابد منها من علم البلاغة.
. استعرض العلامة فیه أطوار التعلیم وحقق الطرق التي من شأنها )م2006ه(=1427 سنةفي تونس طبعته دار سحنون للنشر والتوزیع 187

تحقیق إصلاح النظم التعلیمیة. 
طبعته دار سحنون للنشر والتوزیع في تونس. وفسر فیه العلامة القرآن من فاتحته إلى إخلاصه آیة آیة، وقضى معه قرابة أربعین سنة. 188

وهذا التفسیر هو المعتمد في هذه الدراسة لدراسة آراء العلامة حول الإلهیات وما والاها بإذن االله تعالى. 
 العلامة شرح تنقیح الفصول لصاحبه أبي العباس شهاب الدین ا. وشرح فیهم)1922 (=ه1341 مطبعة النهضة في تونس سنة اطبعته189

 القرافي، وحقق آراءه الأصولیه.

 الشاعر اطبعته دار سحنون للنشر والتوزیع في تونس بتحقیق وتعلیق من الدكتور طه بن علي التونسي. هو موضوع في قصیدة، قاله190
 في هذه ى. مدح الأعىش وأدرك الإسلام ولم یسلمالعربي الشهیر الأعشى أبو بصیر من بكر بن وائل، وقد كان من فحول شعراء العرب

القصیدة المحلق عبد العزى بن حنتم الكلابي على روي القاف بعد ما اجتهد في جمعها من مصادر متفرقة. قال العلامة: "كنت منذ زمان، 
فمن الصحاح والقاموس والتاج إلى الخزانة وقواعد المطارحة وشواهد المغني وثمار :عنیت بجمعها من متفرّق كتب اللغة والعربیة والأدب

القلوب، ومن كتب العربیة هذه إلى كتب التفسیر كالبیضاوي بحاشیة الشهاب، والكشاف وشواهده، إلى كتب الأدب كالأغاني والعمدة، 
والكامل، والبیان، وجمهرة أشعار العرب، وشرح البردة لابن عاشور الجدّ، وشرح عیاض لحدیث أم زرع، ومروج الذهب، وأمالي الشریف 

المرتضى." 
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 192،كشف المغطى من المعاني والألفاظ الواقعة في الموطأ .7

 193،مقاصد الشریعة الإسلامیة .8

 194،موجز البلاغة .9

 195،النظر الفسیح عند مضایق الأنظار في الجامع الصحیح .10

 196النظام الاجتماعي في الإسلام،أصول  .11

 197ره في الإسلام،اثآالوقف و .12

 198،شرح المقدمة الأدبیة لشرح المرزوقي على دیوان الحماسة لأبي تمام .13

                                                                                                                                                                                 
. أورد فیه العلامة نسب رسول االله – صلى االله علیه وسلم – )م2018ه(=1439 طبعته دار سحنون للنشر والتنوزیع في تونس سنة191
تاریخ ولادته بتحقیق وتطویل واختصر سجل تاریخ مسیرة حیاته من النشأة والهجرة إلى اللحاق بالرفیق الأعلى. وقد خصص العلامة في و

مستهل الكتاب مساحة لشرعیة الاحتفال بالمولد وأیده بأدلة من الشرع في رأیه. 
. وضعه العلامة في أوقات متفرقة في شرح ما جاء في مؤطأ م)2007 (=ه1428 طبعته دار سحنون للنشر والتنوزیع في تونس سنة 192

الإمام مالك. قد قال العلامة في مستهله: " فقد كانت تعرض لي عند مزاولة موطأ مالك بن أنس رضي االله عنه، روایة ودرایة ومطالعة، 
نكت، وتحقیقات، وفتح لمغلقات، لیست مما تهون إضاعته، ولا مما تبخس بضاعته، فكنت حین أقرأته في جامع الزیتونة بتونس، عقدت 

 بإثبات أهم ما یلوح لي من النكت والمسائل، وكشفت المشاكل، أو تحقیق مبحث، أو فصل  ...العزم على وضع شرح علیه یفي بهذا الغرض
 فالموطأ وإن كان قد شرح بشروح جمة، قد بقیت في خلاله نكت مهمة، لم تغص .نزاع، أو بیان استعمال عربي فصیح، أو مفرد غیر متداول

 وقد أحال العلامة إلى هذا الكتاب في تفسیره التحریر والتنویر في موضع حیث على دررها الأذهان، وهي إذا لاح شعاعها لا یهون إهمالها."
  من سورة البقرة.173تطرق لكون الجرد من الحوت وموقف كعب الأحبار منه. ذلك في سیاق تفسیر آیة 

 بتحقیق ودراسة من محمد الطاهر المیساوي. فموضوع الكتاب )م2001ه (=1422طبعته دار النفائس للنشر والتوزیع في الأردن سنة 193
جلي من عنوانه؛ فإن العلامة ابن عاشور وضعه في جانب مهم من جوانب أصول الفقه وهو مقاصد الشرع، وقد كان اسم العلامة مقرونا 

  وقد أحال إلیه في تفسیره التحریر والتنویر فیما لا یقل عن ستة مواضع.بالمقاصد وكان رائدا في هذا المجال.
طبعته المطبعة التونسیة في تونس.(سنة الطبع غیر موجودة) هو في الحقیقة كتیب، وضعه العلامة في البلاغة بفنونها الثلاثة: المعاني 194

والبیان والبدیع. وكانت وزارة التعلیم آنذاك أو ما كان تعرف به أي النظارة العلمیة قررته لتعلیم بعض الدرجات. 
. قد ذكره العلامة في تفسیره التحریر والتنویر في غیر موضع، م)2007 (=ه1428طبعته دار سحنون للنشر والتوزیع في تونس سنة 195

وسماه في موضع "النظر الفسیح على مشكل الجامع الصحیح" وفي آخر اختصره على "النظر الفسیح على صحیح البخاري". فقد علق في 
على جمیع أبواب البخاري من كتاب العلم إلى كتاب التوحید. 

مقومات المجتمع الذي ینشده الإسلام، بیان طبعته الشركة التونسیة في تونس في طبعتها الثانیة (لم یوجد سنة النشر). عمله العلامة ل196
 وتطرق في هذا القسم فوزعه إلى قسمین بعد التمهید: قسم في أصول إصلاح الفرد الذي هو لبنة المجتمع وقسم في الإصلاح الاجتماعي.
 على وجه الخصوص إلى السیاسة الحكیمة العادلة التي أمر بها الإسلام الأمراء والخلقاء والقائمین بأمر المسلمین.

 لمسألة الوقفبتفصیلوقررابن عاشور فیه العلامة  أصل هوكتیبطبعته دار المقاصد بتحقیق من عبد القادر محمد المهدي أبي سنیج. 197

في عصره یثیرها الناس كان القضایا التي لبعضقد وضعهاإجابة أهمیة الأوقاف وموقعها من الشریعة الإسلامیة وما یترتب علیها من أثار و
  حول مؤسسة الوقف في الإسلام.

م) . هو كتاب عمله العلامة ابن عاشور لتفسیر المقدمة التي 2010ه (=1431طبعته مكتبة دار المنهاج للنشر والتوزیع بالریاض سنة 198
قدم بها المرزوقي دیوان أبي تمام. 
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 الشیخ هذه التعلیقات بالإیجاز على ى قد سم199الإنجاز بوعد التعلیق على دلائل الإعجاز. .14
 200،دلائل الإعجاز في موضع من تفسیره

 201الفتاوى .15

 202،قلائد العقبان للفتح بن خاقان شرح وتحقیق وإكمال .16

 203، في الإسلام والمدنیةأصول التقدم .17

  ومن مؤلفاته المخطوطة: 

 وهي ما 204قد ذكر كتاب ترجمة العلامة أن من مؤلفاته ما لا یزال مخطوطا ولم یر نور الطباعة،
 یلي:

 ،أمالي على مختصر خلیل .1

 ،آراء اجتهادیة .2

 ،تراجم بعض الأعلام .3

 205تحقیق وتصحیح وتعلیق على كتاب الاقتضاب لابن السید البطلیوسي مع شرح أدب الكاتب، .4

 207، المعروف بمقدمة في النحو206تحقیق وتعلیق على كتاب خلف الأحمر .5

                                                            
طبعته دار الأمان في المغرب في ضمن دلائل الإعجاز لعبد القاهر البغدادي بدراسة وتحقیق وتعلیق من إبراهیم بن أحمد الوافي. قد 199

علق فیه العلامة ابن عاشور على دلائل الإعجاز لعبد القاهر الجرجاني. 
قال الشیخ في تفسیره: وقد تعقبه العلامة  التفتازاني تعقبا مجملا بأن ما قاله أغلبي، وأنه قد تخلف في مواضع. وقفیت أنا على أثر 200

/ 3(ابن عاشور، التحریر والتنویر  التفتازاني فبینت في تعلیقي «الإیجاز على دلائل الإعجاز» أن الغالب هو العكس وحاصله ما ذكرت هنا

92(. 
ذكر الشیخ محمد محفوظ في تراجم المؤلفین التونسیین" فتاوى الشیخ ضمن المخطوطات، ولكنها طبعت بتحقیق "الدكتور محمد بن 201

م. 2004إبراهیم بوزغیبة" من مركز جمعة الماجد للثقافة والتراث – دبي، سنة 
م من الدار التونسیة للنشر، ووجدت هذه المعلومة في 1990 ذكر الشیخ محمد محفوظ أنه لایزال قید الطبع. ولكنه كان قد طبع سنة 202

 https://www.nli.org.il/ar/books/NNL_ALEPH990037563960205171/NLIموقع المكتبة الوطنیة الإسرائیلیة. 

 طبع في ضمن "جمھرة مقالات"، 203
یراجع مقدمة المحقق یاسر بن حامد المطیري لشرح المقدمة الأدبیة لشرح المرزوقي على دیوان الحماس لأبي تمام. 204
ه. ومن شروحه ما قام به ابن السید البطلیوسي المتوفى 270أدب الكاتب لأبي محمد عبد االله المعروف بابن قتیبة النحوي المتوفى سنة 205

) 1/48ه وسماه الاقتضاب في شرح أدب الكتاب. (یراجع: حاجي خلیفة، كشف الظنون، 421سنة 
كان أبواه .: راویة، عالم بالأدب، شاعر، من أهل البصرةم)792ه = 180 (المتوفى خلف بن حیان، أبو محرز، المعروف  بالأحمر206

مولیین من فرغانة، أعتقهما بلال بن أبي موسى الأشعري. قال معمر بن المثنى: خلف  الأحمر معلم الأصمعي ومعلم أهل البصرة. وقال 
الأخفش: لم أدرك أحدا أعلم بالشعر من خلف والأصمعي. وكان یضع الشعر وینسبه إلى العرب، قال صاحب مراتب النحویین: وضع خلف 
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 209، وحاشیة السیالكوتي208تعالیق على المطول .6

 210،تعلیقات وتحقیق على حدیث أم زرع .7

 211،شرح دیوان الحماسة .8

 212،شرح معلقة امرئ القیس .9

 213،تصحیح وتعلیق على كتاب الانتصار لجالینوس للطبیب ابن زهر .10

 ،ـكتاب تاریخ العرب .11

 214،جمع وشرح دیوان سحیم .12

 ،قضایا وأحكام شرعیة .13

 ،غرائب الاستعمال .14

 215،مراجعات تتعلق بكتابي معجز أحمد واللامع العزیزي .15

                                                                                                                                                                                 

على شعراء عبد القیس شعرا كثیرا، وعلى غیرهم، عبثا به، فأخذ ذلك عنه أهل البصرة وأهل الكوفة. وله دیوان شعر وكتاب جبال العرب و 
). 310/ 2الزركلي، الأعلام، مقدمة في النحو - ط (

یوجد في "جمهرة مقالات ورسائل الشیخ" رسالة بعنوان "نظرة في الكتاب المعنون "بمقدمة في النحو المنسوب إلى الإمام خلف الأحمر" 207
 هو كتاب في علم البلاغة وضع العلامة التفتازاني وقد كان مقررا في المنهج الدراسي لتحصیل العلوم الشرعیة في عالم الإسلام.208
 من العلماء الكبار في م)1656هـ = 1067وهي حاشیة على المطول لعبد الحكیم بن شمس الدین الهندي السیالكوتي البنجابي (المتوفى: 209

 شبه القارة الهندیة وستأتي ترجمته بإسهاب.
. 2448أخرجه الإمام مسلم في صحیحه رقم الحدیث: 210
من أشعار العرب العرباء ورتب على أبواب عشرة هوتخیر فیها 231 تمام حبیب بن أوس الطائي المتوفى سنة مجموعة شعریة جمعها أبو211

. وهي مقررة في المناهج  الحماسة والمراثي والأدب والنسیب والهجاء والإضافات والصفات والسیر والملح ومذمة النساء واشتهر ببابه الأول
 الدراسیة الإسلامیة في العالم الإسلامي.

م): هو امرؤ القیس بن حجر الكندي وكنیته أبو وهب أو أبو الحارث. كان أبو ملكا، فورث الملك بعد قتله. 540م – 500امرؤ القیس (212
كان شاعرا شهیرا، وغدت قصیدته التي أولها: "فقا نبك بذكرى حبیب ومنزل" یسیر بها الركبان، فعلقت مع قصائد أخرى على ستار الكعبة 

 )م.2002، دار إحیاء التراث العربي، 15ني، شرح المعلقات السبع، صزقبل مجيء الإسلام. (یراجع: الزو
 وكان جید الاستقصاء في الأدویة المفردة والمركبة . ورث عن أبیه الحذف في صناعة الطبهو أبو مروان عبد الملك بن أبي العلاء زهر213

 له من المصنفات كتاب التیسیر في المداواة حسن المعالجة قد ذاع ذكره في الأندلس وفي غیرها من البلاد واشتغل الأطباء بمصنفاته.
موقف الدین، ابن  (والتدبیر، وكتاب الأغذیة وكتاب الزینة ومقالة في علل الكلى ورسالة في علتي البرص والبهق وكتاب تذكرة لمبادئ العلاج

 )، دار مكتبة الحیاة، بیروت521 –519، عیون الأنباء في طبقات الأطباء ص أبي أصیبعة
سحیم عبد لبني الحسحاس شاعر مخضرم، قد ذكر العلامة ابن حجر العسقلاني عن ابي الفرج الأصفهاني أنه كان عبدا أسود أدرك 214

 رضي االله تعالى. ومما ینسب إلیه من – وتمثل النبي بشيء من شعره أیضا. وذكر أنه قتل في خلافة عثمان –النبي- صلى االله علیه وسلم 
، دار الكتب العلمیة، 206/ 3الشعر قوله: "كفى الشیب والإسلام للمرء ناهیا". (یراجع: العسقلاني، ابن حجر، الإصابة في تمییز الصحابة، 

) م1994بیروت، 
معجز أحمد واللامع العزیزیكتابان للمعري شرح بهما دیوان أبي الطیب المتنبي. قال العلامة ابن عاشور بنفسه في تحقیق هذین الكتابین: 215

وهما موجودان بالخزانة العاشوریة. وقد خالهما بروكلمان اسمین لكتاب واحد. فعطف الثاني على الأول بـ (أو) المفیدة للتشكیك أو التخییر. 
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 ،مسائل فقهیة وعلمیة تكثر الحاجة إلیها ویعول في الأحكام علیها .16

  ومن تحقیقاته: 

قد قام العلامة بجنب مؤلفاته بتحقیق التراث أیضا. وذلك في مجال الشعر والأدب. نسوق فیما یلي 
 محققاته:

 217، بن برد216دیوان بشار .1

 ه380 المتوفى بعد 219 لعبد االله بن عبد الرحمن الأصفهاني218الواضح في مشكلات المتنبي .2
 220،م)1349(=

 222)،م1147(=ه542 المتوفى سنة 221سرقات المتنبي ومشكل معانیه لابن بسام النحوي .3

 224 جمع وشرح وتعلیق،223دیوان النابغة الذبیاني، .4

                                                                                                                                                                                 

واقتصرت مصادر كثیرة أخرى عند ترجمتها للمعري على ذكر  معجز أحمد دون حدیث أو إشارة إلى اللامع العزیزي. وتبین لنا بالوقوف 
علیهما أنهما شرحان مختلفان. سمي الأول بـ  معجز أحمد تنویها بشعر صاحبه أبي الطیب، وتقدیما له على كثیر من الشعراء، وأطلق على 

، وزارة 1/581ة، مقاصد الشریعة الإسلاميابن عاشور، الثاني اسم اللامع العزیزي باسم عزیز الدولة ثابت بن ثمار بن صالح بن مرداس. (
) 810/ 1: حاجي خلیفة، كشف الظنون  كذلكیراجعم، و2004الأوقاف والشؤون الإسلامیة، قطر، 

 بشار بن برد العقیلي، بالولاء، أبو معاذ: أشعر المولدین على الإطلاق. أصله من م): 784 –م 714ه = 167 –ه 95 (بشار بن برد 216
نشأ في البصرة وقدم بغداد. وأدرك الدولتین .طخارستان غربي نهر جیحون ونسبته إلى امرأة عقیلیة قیل إنها أعتقته من الرق. وكان ضریرا

الأمویة والعباسیة. وشعره كثیر متفرق من الطبقة الأولى، جمع بعضه في دیوان. قال الجاحظ: كان شاعرا راجزا، سجاعا خطیبا، صاحب 
 )2/52، الأعلام(الزركلي، منثور ومزدوج، وله رسائل معروفة. واتهم بالزندقة فمات ضربا بالسیاط، ودفن بالبصرة.

 م.2007طبعتھ وزارة الثقافة بمناسبة الجزائر عاصمة الثقافة العربیة سنة 217
ه. لقد كان رجلا مسعودا ورزق في شعره السعادة التامة، وجمع شعره في 354 الطیب أحمد بن حسین الجعفي المتوفى سنة هو أبو218

  بعض المدارسة الدینیة في شبه القارة الهندیة.جدیوان، وهو مقرر في مناه
عبد االله بن عبد الرحمن الأصفهاني، أبو القاسم: أدیب،له تصانیف، :  م)٩٩٠ هـ = ٣٨٠بعد المتوفى: أبو القاسم الأصبهاني (219
 إیضاح المشكل لشعر المتنبي اطلع علیه البغدادي وأخذ عنه ترجمة المتنبي، ونقل شیئا من مقدمته وقال: ألفه لبهاء الدولة ابن بویه.:منها

 )96/ 4 ،الأعلام(الزركلي، 
م. 1968طبعته الدار التونسیة في تونس سنة 220
ه(= 542 وتوفي سنة قد حقق العلامة أن المراد به صاحب "الذخیرة في محاسن أهل الجزیرة" أبو الحسن علي بن بسام الشنتریني221

 .م)1147
م. 1970طبعته الدار التونسیة للنشر في تونس سنة 222
م): هو زیاد بن معاویة الذبیاني الغطفاني المضري أبو أمامة: شاعر جاهلي، من الطبقة الأولى من 604  النابغة الذبیاني (المتوفى نحو 223

أهل الحجاز ومن الأشراف في الجاهلیة. كان یعرض علیه الشعراء قصائدهم فیفصل بینهم. كان حظیا عند النعمان بن المنذر، حتى شبب 
في قصیدة له بزوجته فغضب النعمان، ففر النابغة ووفد على الغسانیین بالشام، وغاب زمنا. ثم رضي عنه النعمان، فعاد إلیه. شعره كثیر. 

 )54/ 3(یراجع: الزركلي، الأعلام، 
م. 1976طبعته الشركة التونسیة للتوزیع في تونس سنة 224
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 الباب الأول: نظریة المعرفة
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التعریف بنظریة المعرفة وسلطت الضوء على  في الأول منها :تناولت هذا الباب ثلاثة فصولصیرت
 في الثاني منها إلى الأسئلة المتعلقة بإمكان تطرقت، ثم تاریخها عند الغرب وفي العالم الإسلامي

، هامنالشیخ مصطفى صبریوالعلامة ابن عاشورالمعرفة وطبیعتها وشرطها وأنواعها، وما كان موقف 
 في الفصل الثالث على السؤال المحوري الجوهري في نظریة المعرفة وهو مصادر تثم عرج

حولها. فهذه الفصول الثلاثة كما یلي: الشیخوالعلامة المعرفة، وما نستقي من كتب 

 

  وتاریخها،الفصل الأول: تعریف بنظریة المعرفة •

 ،الفصل الثاني: إمكان المعرفة وأنواعها وطبیعتها وشرطها •

 .الفصل الثالث: مصادر المعرفة •

  



79 

 

  وتاریخهاالفصل الأول: تعریف بنظریة المعرفة

 بدراسة ماهیة المعرفة 225المراد بنظریة المعرفة دراسة منهجیة منظمة لقضیة العلم أو مسألة المعرفة
 تحت ظلة هذا الفصل ثلاثة عالجتوإمكانها وطبیعتها وطرق الوصول إلیها وقیمتها وحدودها. 

: محاور

 الأول معقود لإلقاء الضوء على نظریة المعرفة من حیث الوضع اللغوي ومن حیث الوضع المحور
 كذلك الأسئلة الأساسیة التي تدرس في میدان حددناالاصطلاحي الذي إیاه قصدنا في هذا الباب. و

إلى دراسة الوضع الاصطلاحي أن الموضوعات التي یحوم هذا التحدید نظریة المعرفة. وسبب ضم 
حولها فن ما تسیل من معناه الاصطلاحي سیلان الماء من ینابیعه. فكأن المعنى الاصطلاحي هو 

الأسماء المختلفة التي ب فیه أیضا مررناإطلالة إجمالیة على ذلك الفن، والأسئلة إطلالة تفصیلیة. و
 موجه نحو مرور بتاریخه في العالم الغربي الذي منه انتقلت أسئلة المحورالثانيیعرف بها هذا العلم. 

هذا العلم في الأساس إلى العالم الإسلامي حینما ترجمت علوم الأوائل في العالم الإسلامي. هذا 
. ذلك بأن التاریخ العلمي للعالم الغربي أقدم منه للعالم الفصل له القدح المعلى من هذا المحور

 مصروف إلى إجالة نظر بإجمال في تاریخ هذا الفن في العالم . ثم المحور الثالثالإسلامي بمراحل
 فائتلف هذا الفصل تبعا لذلك من ثلاثة مباحث تالیة:الإسلامي.

 ،بین اللغة والاصطلاح الأول: مصطلح نظریة المعرفة المبحث •

  الغربي،الفكر: تاریخ نظریة المعرفة في المبحثالثاني •

  الإسلامي.الفكر: تاریخ نظریة المعرفة في المبحثالثالث •

 

  

                                                            
لقد درج علماؤنا من الناحیة الاصطلاحیة على تخصیص المعرفة بالتصور وتحدید العلم بالتصدیق أو القضیة. ثم ما جرى باسم المعرفة 225

 معالجة وفي الاصطلاح المعاصر كان عندهم باصطلاح العلم. ولكني راعیت الاصطلاح المعاصر نظرا إلى أن الرسالة الجامعیة تسعى نح
القضایا المعاصرة في ضوء ما تورثناه عن علماءنا من العلم والمنهج. 
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 بین اللغة والاصطلاح الأول: مصطلح نظریة المعرفة المبحث

مصطلح نظریة المعرفة مؤلف من كلمتین: النظریة والمعرفة. فلنعرفهما واحدة واحدة: 

 وتطلق على 226النظریة مصدر اصطناعي من النظر الذي معناه یرجع إلى تأمل الشيء ومعاینته.
القضیة التي تثبت بالبرهان. أما المصطلح الذي نحن في سیاقه فتتحدد قسماته بمركب عقلي مؤلف 
من تصورات منسقة، تهدي إلى ربط النتائج بالمبادئ. فالمعنى الاصطلاحي واضحة صلته بالمعنى 
اللغوي؛ فإن قیام العقل بتنضید تصورات وتنسیقها وربط النتائج بالمبادئ عمل شدید التطلب للتأمل 

والتدبر. 

تتابع الأول: أما الجزء الثاني من المصطلح أي المعرفة فمادتها "العرف" وتدل على أحد معنیین: 
السكون والطمانینة. ومن المعنى الثاني عرف الدیك وعرف الفرس؛ فإنهما یعرفان الثاني: الشيء و

 ىإل فإن النفس تمیل 227به، ویطلق  كذلك على الطیب كما یقال: "شذا العرف في فن الصرف"؛
علاقة أما الرائحة الطیبة وتسكن. ومن ذلك ما یهمنا هنا من المعرفة والعرفان بمعنى الإدراك. 

 وزاد 228أن الإنسان إذا عرف شیئا، سكن إلیه، وإذا لم یعرفه، استوحش منه.فهي المعرفة بالسكون 
العلامة ابن عاشور - رحمه االله تعالى – من جهة الاستعمال على ذلك أن المعرفة تتعلق بالذوات 

 ثم یفرق علماء الكلام عادة بین المعرفة والعلم بأن الأول یتعلق 229والأمور المحسوسة غالبا.
 وأوضح ما یفرقان به هو: أن المعرفة أخص من العلم. فالمعرفة بالتصور والثاني یتعلق بالتصدیق.

لذا لا یقال: "علمت االله"، بل 230تختص بإدراك الشيء بآثاره، والعلم یعم ذلك وإدراك الذات مباشرة.
 ولكن المراد هنا كلا النوعین من الإدراك سواء أتصوریا كان أم تصدیقیا. ثم لیس یقال: "عرفته".

المراد بالمعرفة هنا ما یشمل الظن، بل المقصود في هذا الباب هو الیقین والقطع. 

یعرف هذا العلم بأسماء شتى: ثم 

 مدارك العلم: هذا هو الاسم المعروف لدى علماء الكلام. •

                                                            
 م.1979، دار الفكر، )444/ 5مقاییس اللغة (ابن فارس، 226
كتاب في علم الصرف لصاحبه الشیخ أحمد بن محمد الحملاوي الأزهري. 227
 .)281/ 4مقاییس اللغة (ابن فارس، 228
 م.1997، مكتبة مصر، دار سحنون للنشر والتوزیع، تونس، )40/ 2ابن عاشور، التحریر والتنویر (229
 ه.1412، دار القلم، بیروت، 561ص، المفرداتالراغب، 230
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 نظریة المعرفة: هذا هو الاسم الشائع في المدرسة الفلسفیة الإلمانیة. •

Fفلسفة العلوم: هذا ما یعرف به عند المدرسة الأنجلوساكسونیة. •

231 

 الإبستمولوجیا: هذا ما یعرف به عند المدرسة الفرنسیة. •

بعض الناس یقرر بین هذه المصطلحات فروقا طفیفة، ولكنها في الغالب تطلق على مدلول 
ثم هذه الأسماء لهذا العلم وإن كانت غیر متوغلة في القدم، ولكن العلم نفسه قدیم قدم تاریخ 232واحد.

 ومن عاصرهما من 235 وسقراط234فنجد فیما وصل إلینا من أعمال أفلاطون233الفلسفة.

                                                            
كلمة أنجلوساكسون مصطلح تارخي مشیر إلى القبائل الجرمانیة الشمالیة التي هاجرت في القرن الخامس إلى ما یعرف الیوم بإنجلترا 231

وویلز لمساعدة حاكم جزیرة بریطانیا آنذاك لصد غزاة، ثم أصبحت تحكمها وظلت كذلك إلى سنة ألف وستة وستین حینما غزت النورمان 
إنجلترا. وما یعرف باللغة الإنجلیزیة القدیمة في الحقیقة كان نتیجة التقاء لهجات مختلفة نطقت بها تلك القبائل. أما نحت هذا المصطلح 
للإشارة إلى تلك القبائل بعد مهاجرتها إلى بریطانیا وحكمها فمن صنیع كتاب القارة الأوربیة  الرئیسیة في أواخر القرن الثامن للتمییز بین 

سكان القارة الأوروبیة الرئیسیة التي تشمل فرنسا وألمانیا وغیرهما وبین بریطانیا. ثم مع تصرم الأعوام، أصبحت كلمة إنجلترا تسد مسد 
 إلى زمان مترادفتین حتى أخذ أناس من آسیا وأفریقیا وغیرهما یهاجرون إلى إنجلترا نأنجلوساكسون حتى الغزو النورماني، وبقیت الكلمتا

بكثرة، وغیروا تركیبتها العرقیة، فاضمحل استخدام كلمة أنجلوساكسون. ولكن لاتزال تستخدم هذا الكلمة للإیماء إلى عصر ما بین زوال 
 ویراجع مقالة الدولة الرومانیة والغزو النورماني من بریطانیا. فإنما استخدمت هذه الكلمة هنا مجاراة للكاتب الذي نقلت منه هذه المعلومة.

 بریتانیكا التالیة:

Britannica, The Editors of Encyclopaedia. "Anglo-Saxon". Encyclopedia Britannica, 8 Oct. 2024, 

https://www.britannica.com/topic/Anglo-Saxon. Accessed 16 October 2024 .
 م.2018، دار النور، 30لدكتور أحمد سعد الدمنهوري،نظریة المعرفة عند أهل السنة والجماعة ص ا232

233 Steup, Matthias and Ram Neta, "Epistemology", The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Spring 

2024 Edition), Edward N. Zalta & Uri Nodelman (eds.), URL = 

<https://plato.stanford.edu/archives/spr2024/entries/epistemology/>. 
 قبل المسیح، شد رحاله إلى ملك سرقسطة 388 قبل المسیح) فیلسوف یوناني تلمیذ لسقراط. في سنة 347 – 427أفلاطون (حوالي 234

"دیونیسیوس" وعند عودته، شید معهده المعروف بالأكادمیة حیث كان یدرب فیها الطلبة على علم الریاضیات والفلسفة، ولم یزل مشغولا بها 
حتى آخر حیاته، ولم یرحل عنها إلا مرتین: رحل فیهما إلى سرقسطة راجیا أن یجد هناك جوا مواتیا لتطبیق نظریاته حول الحكومة 

الجمهوریة. وله كتابات، تعرف بالمحاورات، أودع فیها أفكاره على لسان أستاذه سقراط. وقد ترجمت إلى لغات عالمیة كثیرة.(انظر: محمد 
) 342شفیق غربال، الموسوعة العربیة المیسرة، ص 

 قبل المسیح): فیلسوف یوناني من أثینا. كان أبوه نحاتا وأمه قابلا. لم یترك لنا بنفسه أثرا مكتوبا، ولكن خلد حیاته 399 - 469سقراط (235
تلمیذه أفلاطون في محاوراته وأكسینوفون في مذكراته. كان سقراط یجول في الطرقات والأسواق ویسألون الناس عن تصوراتهم عن الفضیلة 

والعدل والتقوى وما إلى ذلك. ومنهجه یعرف بمنهج التولید الذي یعاون فیه المحاور محاوره على استخراج المعرفة من دخیلة نفسه. اتهم في 
النهایة بأنه یفسد على الشبان عقائدهم، وأنه یسيء إلى الآلهة، فحوكم وحكم علیه بالموت. (انظر: محمد شفیق غربال، الموسوعة العربیة 

) 1854المیسرة، ص 
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علقة بها شدیدة ت وآراءهم ما ینخرط إلى منظومة المعرفة البشریة وقدكانت الأسئلة الم236السوفسطائیة
الحضور لدیهم. 

: ها فهي ما یلينظریة المعرفة في سماءأما الأسئلة التي تحلق 

أثاروا الشك في الوصول إلى المعرفة هل المعرفة ممكنة؟ لقد عرفنا في التاریخ أن السوفسطائیة  •
،  وأقروا بالحواسالیقین من خلال العقلهذا فیما أن بعض الطوائف أنكروا حصول الیقینیة، 

 وبعض منهم رفضوا للخبر أن یعطینا معرفة یقینیة.

ماحدود المعرفة؟ ندرس تحت هذا السؤال على وجه الخصوص ما یتصل ثم إذا كانت ممكنة، ف •
 بما وراء الطبیعة أو میتافیزیقا؟ هل هي ممكنة؟ 

ما طبیعة المعرفة؟ هل ندرك الحقیقة والكنه أو إنما ندرك ما یظهر؟ ثم ما حقیقة ما یسمى و •
  أو اسمي؟237بالكلیات: هل  لها وجود ذهني أو خارجي

ثم ما مصادرها التي تستقى منها؟ وندرس فیها ما یتعلق بالحواس والاستدلال العقلي والخبر  •
وغیرهما من مصادر المعرفة. 

  

                                                            
 .88وسیأتي الكلام على السوفسطائیة في ص236
.  على حسب الرؤیة الأرسطیة أو تابع على حسب الرؤیة الأفلاطونیةمستقل237
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 الغربي الفكر: تاریخ نظریة المعرفة في المبحثالثاني
لقد خصصنا هذا المبحث وما بعده للنظر في موجز تاریخ هذا العلم وبدأنا بالتاریخ الغربي مراعاة 

للتسلسل الزمني الذي انتقلت فیه مباحث هذا الفن من العالم الغربي إلى العالم الإسلامي. فإذا بدأنا 
 اشتغال المفكرین على مر التاریخ مما قبل سقراط إلى عصرنا الحاضر ما یلي بالتاریخ الغربي،ألفین

: 238على حسب التسلسل الزمني

 لاشك أن الشغل الشاغل لفلاسفة ما قبل سقراط هو مفهوم الحركة وكان كثیر ما قبل سقراط: •
منهم یرون أن الحركة والتغیر یستعصیان على تفسیر علمي منضد. ولكن كان لهذه الفكرة 

 النتیجة ههذالمتأصلة نتیجة معرفیة مهمة جدا، وهي أن المعرفة ثابتة غیر متغیرة. ودفعت 
 أن یوحد بین التفكیر والوجود. یعني بذلك أن المفاهیم 239الفیلسوف الیوناني الشهیر بارمینیدس

التي یفكر بها الفكر البشري موجودة بالفعل غیر متغیرة. وكان أحد أفرع رأیه هذا أنه جنح إلى 
زة فأن الإنسان لایستطیع أن یفكر في العدم أو الحدوث إطلاقا. وهل هذه الفكرة التي ارتأها إلا ق

Fكبیرة في مجال علم المعرفة؟ ولقد كان لفكرته أثر عمیق فیما تلاه من المفكرین.

240 

ثم نجد بعد فلاسفة ما قبل سقراط أفلاطون :  ق.م)348/347 – ق.م 428/423 (أفلاطون •
الذي خلف لنا تراثا فلسفیا هائلا في صورة الحوارات الشهیرة. وإنما أهملنا سقراط؛ لأنه لایعرف 

                                                            
قد اعتمدنا في هذا الموجز التاریخي على مقالة موسوعة بریتانیكا حول المعرفة، وسیأتي العزو إلیها في نهایة هذا البحث. هذا وقد ذكرنا 238

مواقف فلاسفة الغرب المعرفیة بشيء من التفصیل، ولم نسلك هذه السبیل في موجز تاریخ هذا العلم في العالم الإسلامي لسببین: الأول أن 
هذه المباحث انتقلت في صور منظمة من العلوم الیونانیة واللاتینیة إلى العالم الإسلامي، فكان للقضایا الدائرة نقاشا في العالم الیوناني ثم 
اللاتیني صداها في العالم الإسلامي أیضا. فلزم أن یكون لدینا صورة مركزة لأهم تلك القضایا وأهم المواقف المتخذة تجاها كي نعي بعض 
الجوانب من الحوار العلمي الذي كان سائدا في الأوساط الكلامیة، والثاني أن مواقف علماء المسلمین سیأتي بتفصل في الفصلین التالیین، 

فاستغنینا عنه بذكرها بإجمال هنا. 
ولد في إیلیا ویذكر بعض المصادر أنه كان من تلامذة أكسانوفان، ولاغرو في أنه كان متأثرا به : ق.م)480 ق.م - 540بارمنیدس (239

خاصة في جنوحه نحو وحدة الوجود. وهو أول من قرض شعرا في الفلسفة في صورة كتابه "في الطبیعة". كان یؤمن بقدم العالم وأن كل 
شيء قدیم، وأنه یستحیل أن یوجد الشيء من العدم. وینسب إلیه أنه أول فیلسوف، استخرج مبدأ الذاتیة القائل: "كل موجود فهو موجود" ومبدأ 

، مؤسسة هنداوي للتعلیم والثقافة، 46 – 44عدم التناقض، ونعته أفلاطون بالكبیر. (انظر: یوسف كرم، تاریخ الفلسفة الیونانیة، ص 
م.) 2012

:  لتفاصیله على الرابط التاليمقالة موسوعة بریتانیكا حول المعرفةیراجع 240

Stroll, Avrum and Martinich, A.P.. "epistemology". Encyclopedia Britannica, 18 Sep. 2024, 

https://www.britannica.com/topic/epistemology. Accessed 2 October 2024 .
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 فالنافذة إلیه هو أفلاطون. 241فلاطون.أعنه شيء من آراءه في الغالب إلا من خلال منظار 
ففیلسوفنا هذا تبع آثار بارمینیدس واتفق معه على أن المعرفة الحقیقیة لاتتغیر وفرع على ذلك 
أن الحواس لیست مصدرا من مصادر المعرفة الحقیقیة التي هي رابیة على التجربة الحسیة. 

فكان مشروعه المعرفي یدور حول قطبین: الأول البحث والتنقیب في كنه الحقائق التي هي غیر 
متغیرة ووراء ساحة الحواس، والثاني الكشف عن سبیل الوصول إلیها. فهذه فیما یبدو أولى 

محاولة منظمة لتنضید المباحث المعرفیة في السیاق الغربیعلى الأقل.وكذلك درج أفلاطون على 
تعریف العلم، فقرر أن العلم لابد أن یكون ما یعتقده المرء، ولكنه لایكفي، بل لزم أن یكون 

مطابقا للواقع. ثم هذا أیضا غیر مجتزئ لأن یعد علما بل لابد أن یكون لدى المرء ما یسوغ له 
هذا الاعتقاد من بینة أو دلیل. فهذه العناصر الثلاثة تكوّن ما یجدر أن یحلى بلقب العلم. وهي: 
الاعتقاد الجازم المطابق للواقع المنبثق عن دلیل. ومعلوم أن مبحث "الضمان" (أي ما یضمن لنا 

أنا ما نعتقده اعتقادا هو فعلا مطابق للواقع) دفع عجلة البحث في مصادر المعرفة التي هي 
 242القطب الأعظم لعلم المعرفة كما سنرى فیما یلي.

 ثم تلى أرسطاطالیس تلمیذ أفلاطون وخطا خطوات  ق.م):322 ق.م – 384أرسطاطالیس ( •
نحو مباحث علم المعرفة. فوضع كتابا بعنون "البرهنة" وأبدى فكرة مفادها أن كل مجال من 

مبني على المبادئ التي تسلم تسلیما، ولایبرهن علیها، ثم یفرع علیها فهو العلوم والمعارف 
القضایا من خلال ما یسمى بالقیاس المنطقي. هذه هي البرهنة. وهذه البرهنة تضمن أن القضایا 

المتفرعة تبنت من المبادئ كما ینبت الشجر من البذر فیكون بینهما أولا علاقة لزوم ولزوب 
وثانیا علاقة علة ومعلول. فالبرهنة لاتقوم على اللزوم وحده، بل على اللزوم العلي. فإن ذهبنا 

 الذي یقف دون الوصول إلى العلم 243نتطلب البرهان على المبادئ الأولى، وقعنا في وحل الدور
ویعرقله. فقدم فكرة المبادئ وفكرة البرهنة على فروع القضایا من خلال تلك المبادئ. ثم یبلغ 

                                                            
والرجل الثاني الذي نقل لنا شیئا من حیاته وآراءه هو المؤرخ الیوناني إكسینوفون الذي كان أحد تلامذته. ولكنه لایداني أفلاطون في نقل 241

 Kraut, Richard. "Socrates". Encyclopediaآراء أستاذه. یراجع مقالة موسوعة بریتانیكا حول سقراط في الرابط التالي:

Britannica, 13 Jan. 2025, https://www.britannica.com/biography/Socrates. Accessed 23 January 2025. 
  لتفاصیله.مقالة موسوعة بریتانیكا حول المعرفةیراجع 242
والدور عند الحكماء والمتكلمین والصوفیة توقف كل من الشیئین على الآخر إما بمرتبة ویسمى دورا مصرحا وصریحا وظاهرا كقولك 243

الشمس كوكب نهاري والنهار زمان كون الشمس طالعة، وإما بأكثر من مرتبة ویسمى دورا مضمرا وخفیا كقولك الحركة خروج الشيء من 
القوة إلى الفعل بالتدریج، والتدریج وقوع الشيء في زمان، والزمان مقدار الحركة ... والدور یستلزم التسلسل. (التهانوي، كشاف اصطلاحات 

 ).811/ 1 ،الفنون والعلوم
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أرسطو بفكرة مطابقة العلم للمعلوم مرتقى آخر. فیقرر أن المرء إذا علم شیئا، فكأنه حصله 
تحصیلا؛ فإن العلم لایكون كذلك إلا مطابقا للواقع ونفس الأمر وإلا بقي بین العلم والمعلوم فجوة 
تنافي مفهوم المطابقة. فیتسأل: فما نوع هذا التحصیل؟ فنحن على  سبیل المثال حینما نعلم شیئا 

أزرق، فما معنى مطابقة علمي للزرقة؟ هل علمي بنفسه هو الأزرق أو هنا منحى آخر لهذه 
المطابقة؟ فیأتي الجواب من الفیلسوف في ثوب فكرة المادة والصورة. فهو یقرر أن كل شيء 

موجود في نفس الأمر له صورة ومادة. فالزهرة لها صورة منحوتة علیها ومصبوبة في تلك 
الصورة مادة الزهرة. أما المادة فمحجوبة عن الإدراك. وإنما یصل إدراك المرء إلى الصورة. فما 

في مدرك المرء هو صورة الشيء، وهي ضمان المطابقة بین العالم والمعلوم. ومن الجدیر 
بالذكر هنا أن المادة تمثل الجانب الثابت غیر المتغیر والصورة تجسد الجانب المتغیر غیر 

الثابت. فطبق المعلم الأول هذه الفكرة على العقل أیضا، وقال: العقل عقلان: قابل غیر متغیر 
ومقبل متغیر. وهذه الفكرة في الحقیقة انعكاس لتفسیر أرسطاطلیس لإدراك الحواس الذي كیفه 

یثیر العضو المحس من ف شيء من نحو الصوت أو الشعاع  یأتيبأن الإحساس یحدث حینما
نحو الأذن والعین حیث یتكون في العضو تجاه الشيء المدرك المثیر نوع هو عرض للشيء. 
فالإنسان یدرك ذلك العرض أو الصورة للشيء دون الشيء نفسه. مثله في ذلك كمثل الشمع 
الذي یختم به عبر الخاتم. فإن الشمع یتحصل فیه صورة الخاتم دون الخاتم نفسه. فنعلم من 

خلال ذلك أن أرسطاطالیس عالج موضوع الوجود حیث نوعه إلى الصورة والمادة، وعالج طبیعة 
المعرفة حیث قرر ما یحصل في المدرك في الحقیقة. وهذه خطوة إلى الأمام ارتقاء في مرتقى 

قد لمسنا في ثنایا هذا البحث أنه قرر الحواس مصدرا من ومن نافلة القول أنا علم المعرفة. 
 244مصادر المعرفة، بل قدم وجهة نظره حول العملیة التي بها تحصل المعرفة الحسیة.

لقد نجم في الغرب بعد أرسطاطالیس مذهب الشك الذي هو أقرب إلى ما یسمى اللاأدریة:  •
باللاأدریة التي تشك في كل شيء وتشك في الشك أیضا. فهي لا تبت برأي في شيء، بل تصر 

على أن الحیاة تستمر ولاتقف وإن لم نتبین ما الحقیقة، بل حسبنا ما یظهر ولنطو كشحا عما 
بطن. لذا وسمه بعض النقاد بأنه لیس مذهبا علمیا، بل حیلة لتجنب الأسئلة المتوجهة إلى 

Fأصحابه في النقاش.

245 
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ثم بزغ فجر الفكر المسیحي 246م):430م – Saint Augustine[)354[القدیس أوغسطین  •
في أوروبا، وبدأ أصحابه یقدمون أفكارهم في صورة عقلیة، وكان من الطبیعي أن یعتنوا بالأسئلة 
الوجودیة والمعرفیة كما هو شأن كل بحث عقلي، وكان من الطبیعي أیضا لهؤلاء المفكرین بحكم 

انتماءهم الدیني أن یصبغوا فكرتهم المعرفیة بالصبغة الدینیة. وأبرز من نجد في أوائل هؤلاء 
المفكرین القدیس أوغسطین الذي أصر على ربط معرفة الناس برب الناس، فلاحول لهم علیها 

ولا قوة إلا إذا أراد االله تعالى تنویر المرء بالمعرفة وإفاضة أشعته علیه. فكان یرى ما یعرف 
بمذهب الإشراقیین. فالأفكار عند القدیس منزهة عن الزمان والمكان ومستعصیة على التغییر 

 یرسموغیر موصول إلیها إلا من خلال العقل والفكر دون الحواس. فمذهب الإشراق عنده كان 

لاتطلع على الحقائق إلا حینما یضيءها الرب. وكان القدیس یعبر عن هذا بأن ذا عینالعقل 
"عقل المرء یشارك الرب" و"أن المسیح یضيء العقل بالحلول فیه". كان القدیس أوغسطین بعدما 

دان بالمسیحیة اهتم بتفنید اللاأدریة التي ذكرت في الجزء السابق، ومن المعلوم أن معارضة 
اللاأدریة تدور حول سؤال إمكان المعرفة، فعالج أوغسطین إمكان المعرفة، فقدم أمثلة، لایسع 

 247أحدا مهما كانت وجهته إنكارها على حسب رأیه. فمنها القضایا الشرطیة المنفصلة الحقیقیة

من نحو "أن العالم إما متناه أو غیر متناه". وكذلك قدم من مثال المعرفة الیقینة ما استغله فیما 
في إثبات وجود االله تعالى بتعبیر مختلف عن تعبیر دیكارت، وهو 248بعد الفیلسوف ریني دیكارت

                                                            
م): فیلسوف وعالم بعلم اللاهوت المسیحي. ولد بتجستي في شمالي أفریقیا لأب وثني وأم مسیحیة. 430م – 354القدیس أوغسطین (246

بعة والثلثین، وأصبح من دعاة الكنیسة وحماتها فتربع بذلك ا الرنفشب في البدایة على وثنیة أبیه، ولكنه دان المسیحیة حینما طعن في الس
في العالم المسیحي على عرش الإمامة. لقد قدم أدلة عقلیة على وجود االله تعالى. فقد كان شدید الإیمان بوجود العقل، وكان یرى أن الشك 

فیه هو نفسه تفكیر عقلي. ثم استقى من وجود العقل وجود االله تعالى على أساس أن هذا الذي یتمتع به العقل من التمییز بین الحقل والباطل 
لم یأت إلا من خالق له. وفند النزعة التجربیة القاضیة بأن ما تأتي به الحواس هو مصدر ما لدى العقل. اعتنى بالتربیة الروحیة والبدیة، 

) 521وعمل فیها مؤلفا كما صنف كتابا في الثالوث أیضا. (انظر: محمد شفیق غربال، الموسوعة العربیة المیسرة، ص 
، مكتبة البشرى، كراتشي، 110متن تهذیب المنطق المطبوع ضمن شرحه للعلامة عبد االله یزدي، قسم التصدیقات، ص التفتازاني، یراجع 247

م. 2008باكستان 
م): فیلسوف فرنسي وریاضي. تخرج في المدرسة الیسوعیة بلافلیش وفي جامعة بواتییه، ثم التحق 1650م – 1596رینیه دیكارت (248

. مات بعد وصوله إلى السوید بقلیل. من لبیهايوم 1649بالجیش. بعدئذ، قطن هولندا للبحث والتأمل قبل أن تدعوه ملكة سوید كریستینا سنة 
عبقریته أنه استطاع أن یعالج الجذور السالبة وینسق مجموعة رمز الجبر وینشئ الإحداثیات المعروفة باسمه. وابتكر كذلك الهندسة 

 التي تمثل موقفه ةمقولته الشهیرالتحلیلیة. ثم إنه حاول تطبیق المنهج الریاضي على الفلسفة، وكان مفكرا حرا غیر آخذ بالتقلید المدرسي. من 
المعرفي قوله: "أنا أشك. إذن أنا موجود". حاول بذلك أن یثبت أنا مهما شكننا، فلن نشك في وجودنا نحن. و أقام على ذلك وجود االله تعالى. 

كان جانحا إلى الثنائیة في الوجود ویفصل فصلا حادا بین الفكر والمادة. یسمى دیكارت أبا الفلسفة الحدیثة. كان لأفكاره تأثیر عمیق في 
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قوله: "أنا مخدوع، فإذن أنا موجود." وكان نقده لللاأدریة قویا حتى لم تقم لها قائمة حتى القرن 
العشرین.بقیت أفكار القدیس أوغسطین رائجة حتى منتصف القرن الثالث عشر حینما قدم 

 بدیلا للإشراق 250م) وتلمیذه القدیس توما الأكویني1280م – 1200 (249الكبیرالقدیس ألبیرت 
 251الأوغسطیني.

"العقل : ]Anselm of Canterbury[ من كانتربري252العصور الوسطى والقدیس أنسلم •
الساعي نحو الإیمان" هذه الكلمة التي  نطق بها القدیس أنسلم للإفصاح عن فلسفته في الحقیقة 

تستوعب الفلسفة التي طبقت آفاق الفكر في العصور الوسطى. فقد كان كل شيء مرتبطا 
بالرب، ومنه یبدأ الفكر وإلیه یعود. فكان جواب كل سؤال بما فیه ما یتصل بالمعرفة منطویا 
على الرب. فالسؤال الذي عالجه القدیس على وجه الخصوص هو سبل المعرفة، وأثار سؤالا 
حول سبیل معرفة االله تعالى وهو لایدرك بالحواس، فذكر أن الإنسان یعرف الأشیاء بطریقین: 

طریق الحواس وطریق الوصف. وجلى طریق الوصف بأن الإنسان یستطیع أن یصف الرب بناء 
على التصورات والمفاهیم التي یأتیه بها الحواس. فكل ما یتصل بالرب مما یمكن أن نعرف هو 

أنه الوجود الذي لایمكن أن یتصور أعظم منه. (وهذا في الحقیقة هو المعني بكمال الرب) 
 االله تعالى بالدلیل الذي یعرف بالدلیل دوجووانطلق القدیس أنسلم من هذه المقدمة نحو إثبات 

                                                                                                                                                                                 

 میتافیزیقیة وتأملات من كتبه الـتأملات في الفلسفة ومقال عن المنهج المنحى التربوي في أوروبا فیما بعده. وهو منحى التفكیر المنظم الحر.
) 1576 (انظر: محمد شفیق غربال، الموسوعة العربیة المیسرة، ص في الفلسفة الأولى.

 فیلسوف مدرسي من أساتذة القدیس توما الأكویني. تعمق في الفلسفة الأرسطیة، وكان من م):1280م – 1200القدیس ألبرت الكبیر (249
دعاة الإلف بین الفلسفة والدین. فكان یؤلف بینهما بأن طریق الدین هو الإلهام والوحي وطریق الفلسفة هو العقل، ولكنهما یستحیل أن یؤدیا 

 حقیقة واحدة. ولكن هنا فرق بین منافاة العقل وكون الأمر وراء طور العقل. فالتثلث والتجسید وغیرهما مما لا یمكن إثباته بالعقل لا إلا إلى
(انظر: محمد شفیق غربال، الموسوعة یتعارض معه. كان یستعین في دراساته بالعلوم الكیمیائیة والفیزقیة القائمة على المشاهدة والتجربة. 

) 369العربیة المیسرة، ص 
 وعالم بعلم اللاهوت المسیحي من إیطالیا. كان یلقب باسم الدكتور الملائكي في م): فیلسوف1274م – 1125القدیس توما الأكویني (250

إشارة إلى صفاء ذهنه. كان من بیت له منزلة واحترم في المجتمع وفي المستوى السیاسي. أخذ تعلیمه من دیر مونت كسینو ثم في نابولي، 
وانخرط إلى رهبنة الدومینیكان، وأخذ عن ألبیر الكبیر في باریس وأصبح من أشهر تلامذته، وعین أستاذا في جامعة باریس وبقي على هذا 

 إلى باریس. وفي باریس، أصبح یناوئ ما أدراجهم. ثم سافر إلى إیطالیا واشتغل مدرسا فیها قبل أن یعود 1259م و1252الكرسي فیما بین 
ضد الأمم: كلاهما في  طبق آفاقها من النزعة الرشدیة. توفي في طریقه إلى مجمع لیون. من مؤلفاته الشهیرة الخلاصة اللاهوتیة والخلاصة 

) 1063(انظر: محمد شفیق غربال، الموسوعة العربیة المیسرة، ص علم الكلام المسیحي وكتاب المعلم في التربیة. 
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م. وهو 1093م): فیلسوف إیطالي عرف في العصر الوسیط بلقب أوغسطس الثاني. كان أسقف كانتربري منذ 1109م – 1033أنسلم (252

صاحب البرهان على وجود االله تعالى المعروف بالبرهان الوجودي القائم على ضرورة مطابقة ما في أذهاننا من تصور الإله لما في نفس 
) 478الأمر. (انظر: محمد شفیق غربال، الموسوعة العربیة المیسرة، ص 
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الوجودي، وعصارته أن البشر یدرك أن ثمه ربا كاملا في علمه وكاملا في قدرته وكاملا في 
عدله وكاملا في رحمته وكاملا في وجوده حیث هو مبرأ عن المادة. لقد أقام الفیلسوف الإنجلیزي 

برتراند رسل على هذه التفرقة بعده بثمانیة قرون نظریته المعرفیة حیث نوع سبل المعرفة إلى 
المعرفة عبر التجربة والمعرفة عن الوصف وإن رفض أن تكون هذه التفرقة مؤدیة إلى إثبات االله 

 253تعالى.

كانت الأفلاطونیة سائدة في م): 1274م – Thomas Aquinas[) 1224[توماس الأكویني •
الفكر المسیحي حتى جاء توماس الأكویني وألفى أعمال أرسطو مترجمة في لغته اللاتینیة، فقدم 

الأسس الأرسطیة بدیلا للأسس الأفلاطونیة والأوغسطینیة، فأعطى للحواس مقامها دون أن 
یصمها بأنها سراب وإن أقر بأن العلم بالكلي أعلى من العلم بالجزئي كما هو المعروف في 

الأرسطیة، وحدد العلم الكلي بأنه لابد أن یتحلى بأمرین: اللزوم والشمول، فما ننسبه إلى الشيء 
من العلم لابد أن یكون أولا ضروریا لازما له، وأن یكون ثانیا شاملا جمیع أفراد نوعه غیر 

طریقة تحصیل هذا العلم الكلي هو التجرید بأن العقل یجرد من وأما مقتصر على فرد دون فرد. 
الجزئیات الصفات العامة لها. قد مر بنا أن أرسطو قرر في منظومته المعرفیة أن الإنسان یدرك 

الصورة دون المادة، وأن المادة خارجة عن الإدراك، فكأن المعرفة البشریة یعوزها جزء من 
الأشیاء المدركة، فوجد توماس الأكویني فراغا، فراح یسده بأن قرر أن الإنسان بالإضافة إلى 
الصورة یدرك نوع الشيء أیضا وأن المادة نوعان: كلیة وجزئیة. فالإنسان یدرك الأولى دون 

الأخرى التي هي متحققة بالفعل في الخارج. فالمدرك لدى الإنسان تجاه الشيء هو الصورة ونوع 
المادة. ولكن هذا الحل یفترض فیما یبدو أن الإنسان لایدرك الأشیاء نفسها، بل یدرك تصوراتها 

فقط، وأن الرؤیة الأكوینیة كانت مثالیة. وقد أدرك هو نفسه أیضا أن كلامه یفهم منه هذا، 
فحاول التملص منه بأن رسم خطا فاصلا بین أمرین: الشيء المدرك والطریقة التي یعرف بها 

الشيء المدرك. فالشيء المدرك في إدراك الزهرة هو الزهرة نفسها، والطریقة التي بها تدرك الزهرة 
Fهي نوع الزهرة وإن كانت الأنواع أیضا ممكنا أن تصبح من المدركات في موضع آخر.

254 
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 الشخصیة المهمة :255م)1308م - John Duns Scotus[) 1265[جون دانز سكوطس •
بعد القدیس الأكویني هي جون دانز سكوطس الذي رفض في جانب واحد الإشراق الأوغسطیني 
وفي جانب آخر تشكیك المشككین، وقرر أن المعرفة (أي الیقین) ممكنة من خلال ما ركب االله 
تعالى في البشر من الآلة المعرفیة. یعرف سكوطس من بین فلاسفة العصور الوسطى بالتفریق 
بین الحدس والإدراك التجریدي. فالحدس هو إدراك الحاضر لدى المدرك، أما التجرید فهو إدراك 

ما یتعلق بالشيء مما یستخرج منه وكان مستقلا عنه وجودا وعدما. ویتبین أربعة أنواع من 
 هو الأولیات العقلیة الأولالمعارف التي یعرفها البشر بیقین سواء كانت بالحدس أم بالتجرید. 

من نحو أن الكل أعظم من الجزء. ومن میزة هذا النوع أن رفضه یستلزم تناقضا. وجمیع القضایا 
 ما الثانيوالتحلیلیة التي هي صادقة بحكم تعریف الموضوع والمحمول تنخرط إلى هذا النوع. 

یحصل بالاستقراء. فإنه كان یرى أن كثرة الأمثلة تضمن لنا أن نستیقن بالعلاقة العلیة بین 
 هو الوجدان. فإن المرء یدرك ما یجده من نفسه بیقین، من نحو إدراكه أنه الثالثالمتقارنین، و

وده یفترض وجوده، حمستیقظ حین القیظة أو أنه جوعان ولاسبیل إلى جحد الوجدان حتى ج
F فإن الحس أیضا یعطي الجزم والقطع.. هو الحواسالرابعو

256 

 ثم جاء ولیم الأوكامي 257م):1348م – William of Ockham[)1288[ولیم الأوكامي •
وطور رؤیة سكوطس، وحاول أن یسد الفراغ الذي فیها كي تتحصن في وجه عادیات التشكیك 

                                                            
كان من أسكتلندا ودخل الرهبنة الفرنسیسكیة وتلقى العلم بأكسفورد ثم علم فیها وفي باریس م):1308م - 1265جون دانز سكوطس (255

وبكولونیا. كان أوغسطینیا في وجهته ولكنه مع ذلك كان یرفض بعض مسائل المذهب. كان یستفید من أرسطو، وله درایة بأفكار ابن 
سیناوابن رشد درایة تامة. وكان یجل ابن رشد ویعده أصدق شراح أرسطو. من مسائل في میتافیزیقا أرسطو ورسالة في النفس. (انظر: 

 م.)2017، مؤسسة هنداوي، 181یوسف كرم، تاریخ الفلسفة الأوروبیة في العصر الوسیط، ص 
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م):هو من الفرنسیسكیین، ولكنه تحرر من فلسفتهم، بل من كل فلسفة مدرسیة، وكان باعث حركة قویة 1348م – 1288ولیم الأوكامي(257

متصلة في نقد الفلسفة، والفصل بینها وبین الدین، ومهاجمة العلم القدیم، والفصل بین السلطتین الدینیة والمدنیة، فهو یعتبر بحق مؤسس 
الفكر الحدیث، تلقى العلم بأكسفورد، حیث استمع إلى دروس دنس سكوت، ثم صار خصمًا له وناقدًا، علم بباریس واستُدعي للتحقیق معه 
في قضایا منافیة للدین عُزیت إلیه، فطال التحقیق أربع سنین، وكانت أقواله فیه ملتویة مبهمة، وكان الخلاف ناشبًا بین البابا والإمبراطور 
لویس دي بافییر على مدى حقوق السلطة المدنیة، ففر هاربًا ولحق بالإمبراطور، وأخذ یدون الرسائل السیاسیة منكرًا على البابا تدخله في 

 یحوى مذهبه الفلسفي، وكتاب منطق "شرح على الحكام"الشئون المدنیة، وتوفي الإمبراطور، فحاول هو أن یصطلح مع رهبنته والكنیسة.له 
 ."المجموعة المنطقیة"، هو عرض وجیز واضح، وكتاب "مائة قضیة لاهوتیة"، وشرح على السماع الطبیعي، وكتاب "الشرح الذهبي"اسمه 

 .)189(انظر: یوسف كرم، تاریخ الفلسفة الأوروبیة في العصر الوسیط، ص 
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والتنقید. فالتغییر الجوهري الذي أدخله فیها هو أنه حذف شرط أن یكون الشيء المدرك حاضرا 
 258لدى المدرك في الإدراك الحدسي.

ثم انحرف الفكر في القرون الوسطى نحو التشكیك رویدا رویدا، ووجد في المفكرین المسیحیین من 
أبدى تشكیكا في جانب أو آخر من مجالات المعرفة، وأصبحت شخصیة أرسطو مزدراة من قبل 

بعضهم حتى جهّلها من جهّلها منهم. وكان من نتیجة ذلك أن ساد ما یعرف بالنزعة الإیمانیة القائلة 
بأن العلم لایمكن بغیر الإیمان باالله. فبدأ یفصل علوم الطبیعة عن الإیمان، وانحسر علماء الكلام 
المسیحي في دائرة الإیمان، وأقصوا العقل منها، وأخذ نواصي العقل من كان غیر دیني في وجهته 

غیر مكترث بالأرسطیة، فراح یشید بصرح العلم العلماني، وبدأ الكلام المسیحي تقوض خیامه وحلت 
 التي 259رنیکسبمحلها خیام العلوم العلمانیة خاصة اكتشافات المفكر الموسوعي الإیطالي نکولس کو

حولت مركزیة العالم من الأرض إلى الشمس، فأحدثت صدمتین معرفیتین مهمتین: الأولى أنها 
عارضت ما ینطق به الكتاب المقدس المسیحي، فأصحبت خطرا على ثقة الناس به إذا ما سلموا تلك 

المرء الاكتشافات، والثانیة أنها تركت ریبة في الإدراك العام غیر المدعوم بالتفكیر العلمي. فإن إدراك 
 أن الشمس تدور حول الأرض، ولكن الرؤیة المدعومة بالآلات العلمیة أثبتت غیر بأم عینهیصور له

ذلك. فمثل هذا الإدراك العام غیر موثوق به. وكذلك كان فعل اكتشافات الفلكي الإیطالي الشهیر 
الرؤیة العامة غیر المدعومة بالدعم العلمي. وكذلك قام بالتي قلصت ثقة الناس 260غالیلیو غالیلي

غالیلیو بقسمة أوصاف الأجسام إلى أولیة وثانویة: فالأولیة من نحو الشكل والكم والحركة هي 
الصفات الحقیقیة، وأما الثانویة من نحو اللون والرائحة والصوت فلیس من صفات الأشیاء في 
الحقیقة وإنما هي متحققة في شعور المدرك وداخله. وكان هذا رجة أخرى لزعزعة ثقة الناس 

بالحواس مباشرة وبالحدس. في هذا السیاق، قام عدة من المفكرین برد الاعتبار إلى الدین بطریقة أو 

                                                            
  لتفاصیله.مقالة موسوعة بریتانیكا حول المعرفةیراجع 258
 فلكي من بولندا، وضع نظریة دوران الأرض والكواكب حول الشمس التي على أساسها بني م):1543م – 1473رنیکس (بنکولس کو259

(انظر: محمد شفیق غربال، الموسوعة علم الفلك الحدیث. وقد أهدى هذه الدراسة إلى البابا بول الثالث، ولكنها لم تنشر إلا بعد وفاته. 
) 2761العربیة المیسرة، ص 

 عالم إیطالي، كان له اشتغال بالفلك والریاضة والطبیعة. أسس العلم التجربي الحدیث. توجه في ):م1642– م1564غالیلیو غالیلي (260
مستهل أمره نحو الطب، ثم غلبت علیه الرغبة في الإبحار في الریاضة والطبیعة. كان من نقاد أرسطو وأثبت خطأه في نظریته حول 

(انظر: محمد شفیق غربال، الموسوعة الحركة. كان من مناصري نظریة كوبرنیكس في دوران الأرض حول الشمس، فحوكم وأرغم على نبذها.
) 1125العربیة المیسرة، ص 
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أخرى عل حسب اجتهاده. یظن كثیر من الناس أن أرباب الفلسفة الحدیثة كانوا غیر دینیین، ولكنه 
مناف للواقع، بل كان معظمهم أقاموا منظوماتهم الفلسفیة على تصور الإله. فهذا الفیلسوف دیكارت 

قدم دلیلین لوجود االله تعالى، وحاول أن یدحر في نحر تیار التشكیك الذي كان متغلغلا في روح 
عصره. ولكن لانستطیع أن ننكر أن هؤلاء المفكرین انتحوا منحى مختلفا عن المناحي السائدة في 

العصور الوسطى الأوروبیة. ومن أسباب ظنهم غیر دینیین عن خطأ أن مناحیهم هذه استغلها نفسها 
من تلاهم من الفلاسفة اللادینیین، ورفعوا علیها هي الإلحاد وإقصاء الإله من ساحة العلم والمجتمع. 

وإذا رأینا هذا الاستغلال، نجد أنه كان له وجه؛ فإن هؤلاء المفكرین فصلوا فصلا حادا بین الدین 
والعقل، وجعلوا لكل منهما دائرة اختصاصه. فالدین لایتحدث عن حقیقة من حقائق هذا العالم یمكن 
أن تقبل أو ترفض بالاحتكام إلى التجربة، بل الدین هو أن تدین رقابنا لما یریده منا ربنا من أوامره 

ونواهیه. وقد كان مفكرو العصور الوسطى یرون إثبات الإله والنبوة من دائرة العقل، وما كانوا یقرون 
 261بهذا الفصل، فكانت المعادلة عندهم تعتدل بین العقل والنقل لا بین العقل والدین.

ن: التیار العقلاني الذي یقر بوجود الأفكار ي تیار فقد شهد یعرف بالعصر الحدیثوإذا وصلنا إلى ما
الفطریة أو ما یسمى بالبدیهیات وكان من أكبر ممثلیه الكبار رینیه دیكارت والتیار التجربي الذي 

یرفضها رفضا ویرى أن العقل لوحة بیضاء إنما نرسم علیها بیراعة التجربة، وكان من ممثلیه الكبار 
، وجاء الفیلسوف إیمانویل كانطفي خضم هذه المعركة الطاحنة، وهاله ما أفضى إلیه 262جون لوك

تطرف التیار التجربي، فقرر بتحلیله الفلسفي أن الریاضة والعلوم الطبیعیة لایمكن أن تقوم لها قائمة 
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م):ولد جون لوك بالقرب من بریستول، وكان أبوه محامیًا خاض غمار الحرب الأهلیة دفاعًا عن البرلمان، 1704م – 1632جون لوك (262

فنشأ الابن على حب الحریة، وظل متعلقًا بها إلى آخر حیاته، دخل أول أمره في مدرسة وستمنستر ومكث بها ست سنین یتلقى اللغات 
 بالفلسفة إلاَّ حین قرأ متیهالقدیمة، ولما بلغ العشرین دخل أكسفورد وقضى بها ست سنین یتابع الدراسات المؤدیة إلى الكهنوت، ولكنه لم 

 شطر الطب ودرسه دون أن هدیكارت وجساندي، وبدا له أن الوجهة الأخلاقیة من الدین أجدر بالعنایة من الوجهة الاعتقادیة، فولَّى وجه
 ه اتصل باللورد أشلي الذي صار فیما بعد كونت شفتسبري ومن أعاظم السیاسیین في عصره، فكان كاتبه وطبیبم١٦٦٦یتقدم للدكتوراه، وفي 

مدة ثلاث سنین، وانتخب عضوًا بالجمعیة الملكیة.واضطره النزاع بین حزب البرلمان وتشارلس الأول إلى مغادرة إنجلترا، فقصد إلى فرنسا 
، فعاد إلى م1688) حتى نشوب ثورة م1683 حیث كان معظم إقامته بمونیلپي، ثم إلى هولاندا (م)1679 –م 1675م، 1672(مرتین 

وطنه في السنة التالیة، فعرض علیه الملك الجدید السفارة لدى ناخب براندبورج، فطلب إعفاءه منها بسبب حالته الصحیة، وقبل منصبًا آخر 
لا " و"خواطر في الجمهوریة الرومانیة" و"في الإكلیروس" رسالة . من أعماله العلمیة:هو قومیسیریة التجارة والمستعمرات، ثم اعتزل الخدمة

اعتبارات في نتائج تخفیض الفائدة " و"معقولیة المسیحیة" و"في الحكومة المدنیة" و"في التسامح" و"ضرورة لمفسر معصوم للكتب المقدسة
، مؤسسة 146 و"في التشریح" و"في الفن الطبي". (انظر: یوسف كرم، تاریخ الفلسفة الحدیثة، ص ،"خواطر في التربیة" و"وزیادة قیمة النقد

 م.)2017هنداوي، 
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بغیر استناد إلى بعض الأفكار التي توجد في العقل، وهي التي تجعل التجربة مفهومة، ولكنه اختلف 
مع من سبقه من العقلانیین في أن هذه المقولات العقلیة الأولیة لایلزم أن تعاكس ما في الواقع، وإنما 

هي في العقل وحده. فلایستطیع المرء أن یبت بثقة في شيء خارج عقله. نعم، هو لم ینكر وجود 
العالم الخارجي، بل أقره، ولكنه أنكر إمكان معرفة ما في نفس الأمر، وإنما ندرك نحن ما یظهر لنا 

متكیفا بالمقولات المترسخة في العقل. هذا هو السبب وراء أن الشیخ مصطفى صبري عده من عندیة 
 آخر أهم فیلسوف أحدث ثورة في عالم ط حیث أقر أن المعرفة عقلیة. ویعد كان263السوفسطائیة

الفلسفة والمعرفة. ولانزال نسمع دویها حتى في الأوساط الفلسفیة الإسلامیة، ولایزال یحاور علماء 
. طالكلام من المفكرین المسلمین من یناوئ علم الكلام على حسب النتائج التي جاءت بها أفكار كان

وكان من أخطر نتائج فلسفته أنه لایمكن معرفة االله بالعقل، وإنما نضطر إلي الإقرار به؛ لأن 
الإنسان كائن خلقي، والأخلاق لاتقوم لها قائمة بغیر تصور الإله.فكان أهم ما كان هو إمكان 

 264.المعرفة وحدودها

 یحاول أن یسوغ العلم الحاصل بالعلوم الطبیعیة المستندة 265ثم جاء الفیلسوف الإنجلیزي برتراند رسل
إلى الحواس، ثم انتقل الاهتمام إلى دور الدلیل في مدى الثقة بالمعرفة الحاصلة بالدلیل والبینة. 

وبازدهار النسویة، ازداد توجه الباحثین في مجال علم المعرفة نحو دراسة تأثیر المصالح والأغراض 
 266في الدلیل والبینة خاصة وفي المدركات عامة.

  

                                                            
 .)2/113صبري، العقل والنقل (263
 .كل ما ذكرنا من مداخل حول أفكار شخصیات مهمة في تاریخ الفلسفة الغربیة مأخوذ من مقالة موسوعة بریتانیكا حول المعرفة264
 فیلسوف إنجلیزي ومنطیق وناشط ومصلح اجتماعي. كان شاكا غیر مؤمن بوجود الإله. ویعد ممن ):م1970م – 1872برتراند رسل (265

أسس النزعة التحلیلیة الفلسفیة. كانت له بحوث بارزة في الریاضیات والمنطق وفلسفة الریاضیات وعلم المعرفة. لقد تزوج أربع مرات، 
 بالجوانب السیاسیة ونقده لكثیر من أعمال الحكام آنذاك. كان غزیر الكتابة والتألیف، فقد عمل اعتاءهوشهدت حیاته فوضى واضطرابا بسبب 

مائتي كتاب، وما یربو على ألفین من مقالات. من أشهر أعماله أصول الریاضیات، تاریخ الفلسفة الغربیة. (انظر: مقالة موسوعة ستانفورد 
 له على الرابط التالي):

Monk, Ray. "Bertrand Russell". Encyclopedia Britannica, 29 Jan. 2025, 

https://www.britannica.com/biography/Bertrand-Russell. Accessed 6 February 2025 .
266 Steup, Matthias and Ram Neta, "Epistemology", The Stanford Encyclopedia of Philosophy 
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 الإسلامي الفكر: تاریخ نظریة المعرفة في المبحثالثالث
وإذا ما نظرنا إلى علماء المسلمین اشتغالا بهذا العلم المهم، فالحقیقة أن التیار الذي یعرف بالفلاسفة 

 له قصبة السبق في الاشتغال بهذه الناحیة من العلوم، 269 وابن سینا268 والفارابي267من نحو الكندي
ثم نجد المعتزلة مكبین على ذلك. أما أهل السنة فأول من نجد له أثرا ملموسا في هذا الباب هو 

 الذي قعد القواعد المعرفیة على الأسس السنیة، وبدأ كتابه بتقریر 270الإمام أبو منصور الماتریدي
إمكان المعرفة ودحر شبهات السوفسطائیة وتوسیع القول في مصادر المعرفة. ثم صار ذلك عادة 

والجدیر بالذكر هنا أن علماء المسلمین حینما نسجوا نظریتهم حول 271تتبع في الكتب الماتریدیة.
المعرفة، انطلقوا أولا من القرآن. فجمیع التیارات الكلامیة من الفلاسفة والمعتزلة والماتریدیة والأشاعرة 

                                                            
 م): فیلسوف العرب والإسلام في عصره، وأحد 873 هـ =  نحو 260یعقوب بن إسحاق بن الصباح الكندي، أبو یوسف (المتوفى نحو 267

أبناء الملوك من كندة. ونشأ في البصرة. وانتقل إلى بغداد، فتعلم واشتهر بالطب والفلسفة والموسیقى والهندسة والفلك. وألف وترجم وشرح كتبا 
كثیرة، یزید عددها على ثلاثمائة. ولقي في حیاته ما یلقاه أمثاله من فلاسفة الأمم، فوشي به إلى المتوكل العباسي، فضرب وأخذت كتبه، ثم 
ردت إلیه. وأصاب عند المأمون والمعتصم منزلة عظیمة وإكراما. من كتبه إلهیات أرسطو ورسالة في الموسیقى  والأدویة المركبةوالقول في 

أبو داود سلیمان  (.نشر الدكتور أبو ریدة " رسائل الكندي  في جزأین، اشتملا على بعض رسائله.قد  في ماهیة العقلرسالةالنفس و 
) .195/ 8الزركلي، الأعلام  م، و1985، مؤسسة الرسالة، 73الأندلسي، طبقات الأطباء والحكماء، ص 

 م) ویعرف بالمعلم الثاني: أكبر فلاسفة المسلمین. 950 - م874 هـ = 339 - ه260محمد بن محمد بن طرخان أبو نصر الفارابي (268
تركي الأصل مستعرب. ولد في فاراب على نهر جیحون وانتقل إلى بغداد فنشأ فیها، وألف بها أكثر كتبه، ورحل إلى مصر والشام. واتصل 

بسیف الدولة ابن حمدان. وتوفي بدمشق. كان یحسن الیونانیة وأكثر اللغات الشرقیة المعروفة في عصره. عرف بالمعلم الثاني لشرحه 
مؤلفات أرسطو المعلم الأول وكان زاهدا في الزخارف، لا یحفل بأمر مسكن أو مكسب، یمیل إلى الانفراد بنفسه، ولم یكن یوجد غالبا في مدة 
إقامته بدمشق إلا عند مجتمع ماء أو مشتبك ریاض. له نحو مئة كتاب، منها إحصاء العلوم والتعریف بأغراضها  وآراء أهل المدینة الفاضلة  

ابن قفطي، إخبار العلماء بأخبار العلماء،  (.وإحصاء الإیقاعات في النغم، والمدخل إلى صناعة الموسیقى والموسیقى الكبیر والسیاسة المدنیة
 ).20/ 7الأعلام م، والزركلي، 2005، دار الكتب العلمیة، بیروت، 212 – 210ص 
 م) الفیلسوف الرئیس صاحب التصانیف في الطب 1037 - م980 هـ = 428 - ه370الحسین بن عبد االله بن سینا أبو علي (269

. أصله من بلخ، ومولده في إحدى قرى بخارى.ونشأ وتعلم في بخارى، وطاف البلاد، وناظر العلماء، واتسعت تاوالإلهيوالمنطق والطبیعیات 
شهرته، وتقلد الوزارة في همذان، ثم صار إلى أصفهان، وصنف بها أكثر كتبه.وعاد في أواخر أیامه إلى همذان، فمرض في الطریق، ومات 

 صنف نحو مئة كتاب، . من أهل دعوة القرامطة الباطنیین كاناهاهو وأبأنه  ابن سینا أخبر عن نفسه  یذكر العلامة ابن قیم الجوزیة أنبها.
وقد أشهر كتبه القانون في الطب، من بین مطول ومختصر، ونظم الشعر الفلسفي الجید، ودرس اللغة مدة طویلة حتى بارى كبار المنشئین. 

المعاد في الحكمة، والشفاء في الحكمةوالإشارات وأسرار الصلاة في ماهیة  في أوروباو معولا علیه في علم الطب وعمله، ستة قرونبقي
) 241/ 2الزركلي، الأعلام  ، 312 – 303ابن قفطي، إخبار العلماء بأخبار العلماء، ص  (.الصلاة وأحكامها الظاهرة وأسرارها الباطنة

 محلة ، م): من أئمة علماء الكلام. نسبته إلى ماترید944 هـ = 333محمد بن محمد بن محمود، أبو منصور  الماتریدي (المتوفى 270
 من كتبه التوحید  وأوهام المعتزلة والرد على القرامطة ومآخذ الشرائع في أصول الفقه، وكتاب الجدل وتأویلات القرآن وتأویلات أهل .بسمرقند

، دار هجر للطباعة والنشر، القاهرة، 361 –360/ 3عبد القادر، أبو محمد، الجواهر المضیئة في طبقات الحنفیة،  (. مات بسمرقند.السنة
 360/ 3)«الجواهر المضیة في طبقات الحنفیة» (19/ 7الزركلي، الأعلام  م و1993

دار ، العقائد النسفیةیراجع كذلك النسفي، م، و2011المكتبة الأزهریة للتراث، القاهرة، ، تبصرة الأدلةأبو معین النسفي، یراجع لذلك 271
 باكستان. ، ملتان،الحدیث
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والمحدثین صدروا من هذا المعین الذي لا ینضب. من هنا، یصح لنا أن نقرر أن القرآن یختلف عن 
تیار ومذهب آخر في أنه هو مصدر المعرفة، وهو المنهج نفسه، وهو المقیاس نفسه لصحة 

 272المعرفة.

بما أن هذه الرسالة في صمیم علم الكلام، فنركز على اللون المعرفي الذي یصطبغ به علم الكلام. 
:  معالم نظریة المعرفة الكلامیةنذكر فیما یلي أبرزف

 الذي وضع كتابا بعنوان التوحید، وصدره ):م944 = ه333أبو منصور الماتریدي (ت  •
بمباحث وجوب معرفة الدین بالدلیل وعلاقة ما بین السمع والعقل، ثم عرج على السبل الموصلة 

إلى العلم المتفرعة إلى العیان والأخبار والنظر. وبعد ما انتهى من ذلك، أقبل على دلیل الحدوث 
Fالكلامي. لذلك یعد بحق أول من أسس قواعد المعرفة بانتظام في الحظیرة السنیة.

273 

 الذي قدم لكتابه "التمهید" بباب في 274:)م1013 = ه403الباقلاني المفكر الأشعري (ت  •
 "العلم وأقسامه وطرقه". غني عن البیان مدى علاقته بعلم المعرفة،

 أفرد مجلدا كبیرا من موسوعته 275:)م1025 = ه415القاضي عبد الجبار المعتزلي (ت  •
"المغني في أبواب التوحید والعدل"، وجعل عنوانه "النظر والمعارف"، وتحدث فیه بإسهاب عن 
المعرفة حقیقتها وطرقها وسبب توثیقها ودرجاتها من الشك والظن والیقین. وبما كان بصدد علم 
الكلام الإسلامي، وضع الدلیل السمعي في إطار علم المعرفة. وعالج القضایا الشرعیة المتفرعة 

 عن المواقف المعرفیة من نحو أول ما یجب على المكلف وطرق وجوبه.

                                                            
 م.1994، مكتبة المؤید، الریاض، السعودیة، 429نظریة المعرفة بین القرآن والفلسفة، ص راجح عبد الكریم الكردي، 272
 . الإسكندریة،لتوحید، دار الجامعات المصریةالماتریدي، كتاب ایراجع 273
 م): من كبار علماء الكلام. انتهت الیه 1013 - م950 هـ = 403 - ه338(القاضي محمد بن الطیب بن محمد بن جعفر، أبو بكر 274

الریاسه في مذهب الأشاعرة. ولد في البصرة، وسكن بغداد فتوفي فیها. كان جید الاستنباط، سریع الجواب. وجّهه عضد الدولة سفیرا عنه إلى 
ملك الروم، فجرت له في القسطنطینیة مناظرات مع علماء النصرانیة بین یدي ملكها. من كتبه إعجاز القرآن  ومناقب الأئمة  ودقائق الكلام 
والملل والنحل وتمهید الدلائل والبیان عن الفرق بین المعجزة والكرامة وكشف أسرار الباطنیة والتمهید في الرد على الملحدة والمعطلة والخوارج 

) 6/176 (الزركلي، الأعلام ، .والمعتزلة
 كان .م): قاض أصولي1025 م -935 هـ =415ه - 359بادي، أبو الحسین(آعبد الجبار بن أحمد بن عبد الجبار الهمذاني الأسد275

 ولي القضاء بالريّ، ومات فیها. له تصانیف كثیرة، .شیخ المعتزلة في عصره. وهم یلقبونه قاضي القضاة، ولا یطلقون هذا اللقب على غیره
منها: تنزیه القرآن عن المطاعن  والأمالي والمجموع في المحیط بالتكلیف وشرح الأصول الخمسة والمغني في أبواب التوحید والعدل وتثبیت 

) 3/273 (الزركلي، الأعلام ، .دلائل النبوة ومتشابه القرآن
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):م1037 = ه329عبد القاهر البغدادي (ت  •
 الذي تبع الباقلاني والقاضي عبد الجبار، 276

فجعل الأصل الأول من كتابه "أصول الدین" في بیان الحقائق والعلوم وطرق تحصیلها 
 وأقسامها، فأسس كتابه على علم المعرفة وعلم الوجود.

 الذي جاء بعد من مر في الدائرة السنیة وواصل 277):م1210 = ه606 تفخر الدین الرازي ( •
هذه السنة العلمیة وصیر الركن الأول من كتابه في علم أصول الفقه "المحصل" في العلم 

 والنظر.

الذیبدأ كتابه الشهیر "المواقف" بالبحث في العلم ): م1356 = ه756عضد الدین الإیجي (ت  •
 278والنظر.

هذا وقد درج علماء الأصول في الأزمنة المتأخرة باستهلال كتبهم الأصولیة بما یعرف بالمبادئ 
 279.الكلامیة، وأول مبدأ یوردونه عادة هو النظر في العلم

قد رأینا في هذا التاریخ أن قطار علم المعرفة یظل یسیر في سكة الأسئلة التي بدأنا بها هذا البحث. 
وقد أفردنا فصلا – وهو الفصل الثالث – لما یتصل بمصادر المعرفة من الحواس والعقل والخبر، 

الشیخ صبریوالعلامة ابن وفصلا – وهو الفصل الثاني – لبقیة الأسئلة، وسنرى ما كان موقف 
تجاه تلك الأسئلة بالتفصیل. عاشور 

                                                            
م): عالم متفنن، من أئمة الأصول. كان 1037 م -980=  هـ 429ه - 369بو منصور (أعبد القاهر بن طاهر بن محمد الأسفراییني،276

صدر الإسلام في عصره. ولد ونشأ في بغداد، ورحل إلى خراسان فاستقر في نیسابور. وفارقها على أثر فتنة التركمال  ومات في اسفرائین. 
كان یدرس في سبعة عشر فنّا. وكان ذا ثروة. من تصانیفه أصول الدین والناسخ والمنسوخ وتفسیر أسماء االله الحسنى و فضائح القدریة  

 (الزركلي، الأعلام ، .وتأویل المتشابهات في الأخبار والآیات وتفسیر القرآن وفضائح المعتزلةوالتحصیل في أصول الفقه والفرق بین الفرق
4/48  (

م): 1210 - م1150 هـ = 606 - ه544محمد بن عمر بن الحسن بن الحسین التیمي البكري، أبو عبد االله، فخر الدین الرازي (277
 رحل .الإمام المفسر. أوحد زمانه في المعقول والمنقول وعلوم الأوائل. وهو قرشي النسب. أصله من طبرستان، ومولده في الري وإلیها نسبته

إلى خوارزم وما وراء النهر وخراسان، وتوفي في هراة. أقبل الناس على كتبه في حیاته یتدارسونها.وكان یحسن الفارسیة. من تصانیفه مفاتیح 
الغیب ولوامع البینات في شرح أسماء االله تعالى والصفات ومعالم أصول الدین ومحصل أفكار المتقدمین والمتأخرین من العلماء والحكماء 
والمتكلمین والمسائل الخمسون في أصول الكلاموالآیات البینات وعصمة الأنبیاء والإعراب وأسرار التنزیل في التوحید والمباحث المشرقیة 

 بلاغة و فيوأساس التقدیس في التوحید والمطالب العالیة  في علم الكلام والمحصول في علم الأصول ونهایة الإیجاز في درایة الإعجاز 
 وله شعر بالعربیة والفارسیة، وكان  وغیرها من الكتب الكثیرة.الأربعون في أصول الدین ونهایة العقول في درایة الأصول في أصول الدین

) 313/ 6واعظا بارعا باللغتین. (الزركلي، الأعلام ، 
 .65 – 64نظریة المعرفة بین القرآن والفلسفة، ص الدكتور راجح عبد الكریم الكردي، 278
م. 2002محب االله البهاري، مسلم الثبوت المطبوع ضمن شرحه فواتح الرحموت، دار الكتب العلمیة، بیروت، لبان، مثلا یراجع 279
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الفصل الثاني: إمكان المعرفة وأنواعها وطبیعتها وشرطها 
سنتقدم في هذا الفصل خطوة إلى الإمام، ونتعرض للأسئلة الأساسیة التي لها صلة بنظریة المعرفة. 

فننظر إلى إمكان المعرفة وما انعقد حوله من خلاف وشرط المعرفة الذي هو الحیاة والعلاقة 
بینهما.ثم نعرج على طبیعة المعرفة وأنواعها من المعارف البدیهیة وغیرها، ونختمبإطلالة على طبیعة 

ها إلى الفصل الثالث الذي تستقل به. فیتفرع هذا الفصل إلى ئالمعرفة.وأما مصادر المعرفة فنرج
 :أربعة مباحث تبعا لذلك

 مكان المعرفة،إ الأول: المبحث •

  الثاني: شرط المعرفة هو الحیاة،المبحث •

  الثالث: طبیعة المعرفة و البداهة والفطرة،المبحث •

  الرابع: كیفیة المعرفة والحقائق والكلیات.المبحث •
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مكان المعرفة إ الأول: المبحث
السؤال الأول الذي تبدأ به المنظومة المعرفیة رحلتها أیة كانت وجهتها هو ما یلي: "هل المعرفة قبل 

كل شيء ممكنة؟"  

المراد بالإمكان في الاصطلاح العلمي إذا نسب إلى أمر ما أو شيء ما أن ذلك الأمر أو الشيء 
 لذلك یعبر عنه بأنه ما یجوز وجوده 281 ولا أن یكون موجودا.280بذاته لایقتضي أن یكون معدوما

 283 فالمقصود بإمكان المعرفة أنه هل في وسع الإنسان أن یحصل على المعرفة.282وعدمه.

وهذا السؤال بطبیعة الحال یسبق غیره من الأسئلة المتعلقة بنظریة المعرفة من طبیعة المعرفة 
وشرطها وكیفیتها ومصادرها. وقدتكونت حوله فرقتان من الناس: فرقة قائلة بإمكانها وهي تشمل 

معظم الناس على مر التاریخ وجمیع علماء الإسلام وتسمى الاعتقادیة، وأخرى رافضة لهذا الإمكان 
وتسمى السوفسطائیة. لم یزل ولایزال یصرح العلماء بذلك. فهذا صاحب العقائد النسفیة، یستهل متنه 

 284العقدي بقوله: "حقائق الأشیاء ثابتة والعلم بها متحقق."

هذا ونقرأ في كتب الكلام أن السوفسطائیة كانوا معروفین بالشك في المعرفة إطلاقا أو بكونها تابعة 
لاعتقاد المعتقد، حتى كان منهم من كان یشك في الحواس التي تنقل إلینا العلم المتعلق بالعالم 

 لتاریخ السوفسطائیة وآراء 285الخارجي ویجعله تابعا لاعتقاد المعتقد. ولكن الدراسة الحدیثة
شخصیاتهم المهمة تكشف لنا أنا لانعثر على أثر من الشك المتطرف إلا بعض إشارات لدى 

 حتى هما یرى الفیلسوف سیكستون إمبیریكوس في شأنهما أنهما لم 287وغورغیاس.286بروتاغوراس
                                                            

فخرج بذلك الممتنع الوجود الذي یستحیل وجوده. 280
وخرج بذلك الواجب الوجود الذي یستحیل عدمه. 281
، دار )1/135(المعجم الفلسفي یراجع كذلك جمیل صلیبا، وم 1983،دار الكتب العلمیة، بیروت، 36 ص،التعریفاتالجرجاني،  یراجع 282

م. 1982الكتاب اللبناني، 
أو العلم أو الیقین في حصول شيء في نفس الأمر. كل هذه العبارات تشیر إلى مدلول واحد. 283
. ، دار الحدیث، ملتان، باكستان9 و8متن العقائد النسفیة في ضمن التفتازاني، شرح العقائد النسفیة، ص النسفي، 284
 هذا الجزء مأخوذ من مقالة موسوعة بریتانیكا حول فلسفة السوفسطائیة، وسیأتي العزو إلیها عند نهایة هذا الجزء.285
 قبل المسیح): ولد في أبدیرا وعرف فیلسوفها الكبیر دیموقریطس، وبعد أن طاف أنحاء إیطالیا الجنوبیة 420 – 490 بروتاغوراس(286

ولم تطل إقامته فیها؛ لأنه كان قد نشر كتابًا أسماه «الحقیقة» وردت قبل المسیح  ٤٥٠والیونان یلقي فیها الخطب البلیغة قدم أثینا حوالي سنة
في رأسه هذه العبارة: «لا أستطیع أن أعلم إن كان الآلهة موجودین أم غیر موجودین فإن أمورًا كثیرة تحول بیني وبین هذا العلم أخصها 

 إلیه تنسب غموض المسأله وقصر الحیاة.» فَاتُّهِمَ بالإلحاد وحكم علیه بالإعدام وأحرقت كتبه علنًا ففر هاربًا ومات غرقًا في أثناء فراره.
.) 63 - 62 (انظر: یوسف كرم، تاریخ الفلسفة الیونانیة، ص العبارة الشهیرة القائلة: "الإنسان مقیاس الأشیاء جمیعا."
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یكونا من الشكاك في الحقیقة. كل ما في الأمر أن بروتاغوراس حصر إمكان المعرفة القطعیة على 
الحواس. ولكنه كان یؤكد أن ما تنقل إلیها الحواس هو مقطوع به یجب الاستیقان به، ولایسوغ الشك 

فیه. وأما غورغیاس فقد نقل عنه قوله: "لیس لشيء ما وجود، وإن كان له وجود، فلا سبیل إلى 
درایته، وإن كان هنا سبیل إلیها، فلاطریق إلى إبلاغ المرء المعرفة إلى غیره"، ویستدل به على أنه 
كان ینكر المعرفة إطلاقا، ولكن قد وجد في كلامه هذا الذي یستدل به، وجد فیه ما كان فیه استناد 
إلى حقائق العالم الطبیعي من نحو قوله: "إن العربة لاتستطیع عبور البحر". ویرى بعض أن قوله 

هذا كان من قبیل الهزء بالفلاسفة والتهكم بهم، ولم یقصد ما قاله. ولكن صاحب مقالة برتانیكا جنح 
 البشریة المعرفةإلى أن كلا التأویلین لكلامه غیر مستقیم، فإنه لم یكن ینكر الحقیقة المدركة و

 غیر طبیعي غیر مدرك بالحواس بالحقیقة المدركة. 288 بعدربطلتحصیل تلك الحقیقة، بل كان یناوئ 
فإن الوجود أمر من أمور ما بعد الطبیعة. وقد ألفینا عند غیره من السوفسطائیة أنهم كانوا ضد تقریر 

أي دعوى من دعاوي ما بعد الطبیعة مما لایدرك بالحواس مباشرة. فقد كان المشروع السوفسطائي 
هذا تفسیر العالم الطبیعي بغیر استناد إلى كائن أو أمر غیر طبیعي، وكانوا على اقتناع بأن 

 داخل الذات المدركة التي نتحدث عنها، أي ذات الإنسان،أن لاحظنا المشروع في متناولنا إذا ما 
في العالم الطبیعي. وكان رفضهم تخطي الظواهر الطبیعیة هو في نظر أفلاطون عوجا في 

 289تفكیرهم.

لذلك فالمهم في هذا الباب بعد إثبات نفس إمكان المعرفة هو القطع بإمكان إثبات أمور ما بعد 
الطبیعة من الوجود والإله والأحكام العقلیة وما إلى ذلك على أسس عقلیة. وهي تعني المعتني بعلم 
الكلام على وجه الخصوص. وقد كان الفیلسوف كانط شهیرا بسد هذا الباب على الأساس العقلي، 

قوم لها قائمة بغیر الاعتقاد توادعى أن الإله لایمكن أن یثبت إلا من خلال القضیة الأخلاقیة التي لا

                                                                                                                                                                                 
 قبل المسیح): ولد في لونثیوم من أعمال صقلیة، وأخذ العلم عن أنبادوقلیس واشتغل بالطبیعیات مثله، وعني 376 – 483غورغیاس(287

 یستنصرها باسم مدینته على أهل سراقوصة، فخلب ألباب الأثینیین ٤٢٧باللغة والبیان؛ فكان أفصح أهل زمانه وأبلغهم، قدم أثینا سنة 
ببلاغته، ویصوره أفلاطون في الحوار المعنون باسمه مفاخرًا بمقدرته على الإجابة عن أي سؤال یلقى علیه، مات في تسالیا، وقد قاربت سنه 

قصد به إلى التمثیل لفنه والإعلان عن مقدرته بالرد على  عمل كتابا اسمه "اللاوجود"، المائة أو جاوزتها وعظم صیته وضخمت ثروته.
) 64 (انظر: یوسف كرم، تاریخ الفلسفة الیونانیة، ص .الإیلیین والتفوق علیهم في الجدل

جمعه أبعاد، ولیس ظرفا. 288
289 Kerferd, George Briscoe. "Sophist", Theoretical issues. Encyclopedia Britannica, 4 Oct. 2024, 

https://www.britannica.com/topic/Sophist-philosophy. Accessed 13 October 2024. 
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بإله. ولكن عامة علماء الإسلام لم یقبلوا بهذا، واتفقت كلمتهم على أن الإله یمكن إثباته على أسس 
 ولایلزم أن تكون القضیة الأخلاقیة هي أساس الإله، بل الأمر بالعكس، فإن الإله هو 290عقلیة،

 291، بل لا یستقیم أن یرتب وجود الإله على ضرورة الأخلاق.أساس القضیة الخلقیة

 حول ما مر: الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورلننظر ما كان موقف 

أما الشیخ مصطفى صبري الذي هو أحد القطبین لدراستنا هذه فقد ذكر في سبیل ومصطفى صبري: 
 : في موضعمعاصریه ما حوى موقفه من إمكان المعرفة. فقد قالبعض مناقشته لأفكار 

"إن تیار الإلحاد الغربي وجد السبیل إلى الشرق الإسلامي من أحد البابین: الأول: المادیة 
التي لا تعول إلى على ما ثبت بالتجربة الحسیة  ...وثاني البابین السوفسطائیة الریبیة التي لا 

تعترف بالحصول على الیقین لا في المحسوسات ولا في المعقولات ویتفق كل من المذهبین 
 293 علیهما."292على عدم الثقة بالعقل والمنطق اللذین یبني الإسلام عقائده

فهو مصرح بأن السوفسطائیة الریبیة لاتتفق مع الإسلام. ولاشك أنه إذا كان رافضا لمذهب 
یین، فهو لمذاهب العنادیین والعندیین أرفض. فقد وسم هو الفیلسوف كانط في مواضع من راللاأد

كتابه بأنه ینخرط إلى السوفسطائیة العندیة، فرده لأجل ذلك. فقد ذكر في موضع ما یلي: 

"والفحول من فلاسفة الغرب المتأخرین الذین یتعدون حدود العقل – ولا سبب لفحولتهم عند 
مكبریهم غیر هذا التعدي – مثل هیجل المنكر لقانون التناقض وكانط الذي إن لم ینكره 
كهیجل ولم ینكر الحقائق العقلیة المطلقة كما یشهد به قوله المنقول قریبا عن القضایا 

الریاضیة، لكن مذهبه القائل بكون العالم دائرا حول إدراكاتنا وتابعا لها دون العكس... والذي 
جعله عظیما في نظر الغرب ومقلدیه من الشرقیین وجعله عندي من السوفسطائیة العندیة. 

هذا المذهب ینطوي على كثیر من المفاسد، بل ینطوي على ما یتفق مع قول هیجل في قانون 

                                                            
قال العلامة ابن أبي العز الحنفي في شرح العقیدة الطحاویة: "وأما آیاته العیانیة الخلقیة: فالنظر فیها والاستدلال بها یدل على ما تدل 290

علیه آیاته القولیة السمعیة، والعقل یجمع بین هذه وهذه، ویجزم بصحة ما جاءت به الرسل، فتتفق شهادة السمع والبصر والعقل والفطرة." 
 م)1997، مؤسسة الرسالة، بیروت، 49ص، شرح العقیدة الطحاویة(ابن أبي العز الحنفي، 

 .186كما سیأتي معنا في دلیل الأخلاق على وجود االله تعالى في ص 291
 قصده بذلك أن العقل مقدمة ضروریة لإثبات ما بعد الطبیعة ومنه الإله.292
) 1/250صبري، العقل والنقل (293
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التناقض؛ لأن الأشیاء إذا كانت تابعة لإدراكاتنا، كانت موجودة ومعدومة معا عند اختلاف 
 294القائلین بوجودها وعدمها."

 ما یشهد لمعرفته  وعده من عندیة السوفسطائیةوذكر في موضع آخر في مساق نقد الفیلسوف كانط
 معلقا على فلسفة كانط بالأقسام الثلاثة للسوفسطائیین واستشهاده بكلام علماء الكلام بها. فإنه قال

: في موضع

"... وكان علماؤنا المتكلمون یقسمون السوفسطائیة إلى: عندیة، وعنادیة، ولا أدریة؛ فكون 
نظام العالم تابعاً لنظام الذهن، هو السوفسطائیة العندیة بعینها، والضرورة الملحوظة فیه، هي 

 295الضرورة السوفسطائیة العندیة."

 ثم یبین موقف أكبر زعماء العندیة في الیونان كي یقارن به موقف الفیلسوف كانط وهو یقول:

"وما نقلنا سابقاً عن بروتاغورس الیوناني، أحد زعماء الحسبانیین الأقدمین: إن الأشیاء عبارة 
لكل إنسان عما ینجلي له، ولكونها مأخوذة على أنها حالتها الخاصة، به تتجلى له بما هي 
مجبورة، على أن تتجلى له، فالإنسان مقیاس كل شيء موجود، أو غیر موجود، یمثل هذا 

 296".السوفسطائیة العندیة

ثم ما سیأتي من موقفه من دلیل الحدوث یكفي لإثبات أنه ممن یرى إمكان الوصول إلى ما بعد 
 طانتقد في معرض تناوله لفلسفة كانالطبیعة من خلال العقل، ولكن وجدناه یقرر ذلك أیضا عندما 

فذكر موقف الفیلسوف كانط الرافض لإمكان بالدراسة دعواه أن إثبات الإله بدلیل عقلي لایمكن، 
: الوصول إلى ثبوت وجود االله تعالى عبر الدلیل العقلي قائلا

"أما الفیلسوف كانط ... فقد انتقد الأدلة القائمة على وجود االله، وادعى أنه لا یمكن إثباته 
بالعقل النظري، ولا جعل هذه المسألة موضوع العلم، لعدم إمكان أن تكون موضوع الحس، 

                                                            
 .)2/216). یراجع كذلك هامش صبري، العقل والنقل (2/113صبري، العقل والنقل (294
 .)2/227هامش صبري، العقل والنقل (295
 المرجع السابق. 296



102 

 

والتجربة. ثم أسندها أي مسألة وجود االله - إلى دلیل العقل العملي الآمر بالوظیفة ویعبر عنه 
 297بـالدلیل الأخلاقي."

 ثم بین بنفسه أن هذا الموقف باطل وأنه أبطله في دلیل الإمكان لإثبات وجود االله تعالى، فقال:

"أما الأول، وهو عدم إثبات العقل النظري وجود االله، فقد علمت بطلانه، عندما قررنا أشهر 
أدلة إثبات الواجب المعروف بالدلیل الكیاني، ودلیل الإمكان، وبینا كون كانط مخطئاً في 

 298اعتراضاته علیه."

 مفتوحة، یستطیع البشر أن ینظر  الشیخ صبريفعرفنا من خلال ذلك أن نافذة ما بعد الطبیعة عند
من خلالها إلى ثبوت وجود االله تعالى. 

فقد ،لدراستنا فلیس بثنیة في هذا البابالذي هو القطب الآخر أما العلامة ابن عاشور ابن عاشور: 
 أن حقائق الأشیاء لها تقرر في الخارج. فقال:هو أیضا قرر 

"ومعنى موافقة الحق الأهواء أن تكون ماهیة الحق موافقة لأهواء النفوس. فإن  حقائق الأشیاء 
 299لها تقرر في الخارج سواء كانت موافقة لما یشتهیه الناس أم لم تكن موافقة له."

 ثم یلقي الضوء على نوعین من الحقائق: الوجودیة والمعنویة، ویقررهما بقوله:

"فمنها الحقائق الوجودیة وهي الأصل فهي متقررة في نفس الأمر مثل كون الإله واحدا، وكونه 
لا یلد، وكون البعث واقعا للجزاء، فكونها حقا هو عین تقررها في الخارج. ومنها الحقائق 

 300المعنویة وهي الموجودة في الاعتبار فهي متقررة في الاعتبارات."

 وإذا كان من الطبیعي أن ینشأ سؤال حول تحقق الحقائق المعنویة، أجاب عنه قائلا:

"وكونها حقا هو كونها جاریة على ما یقتضیه نظام العالم مثل كون الوأد ظلما، وكون القتل 
عدوانا، وكون القمار أخذ مال بلا حق لآخذه في أخذه، فلو فرض أن یكون الحق في أضداد 

                                                            
) 193 - 1/192صبري، العقل والنقل (297
 المرجع السابق. 298
 .)92/ 18ابن عاشور، التحریر والتنویر (299

المرجع السابق. 300
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هذه المذكورات لفسدت السماوات والأرض وفسد من فیهن، أي من في السماوات والأرض من 
 301الناس."

 حیث أبطل االله تعالى العادة 302وكذلك نجده یتعرض لقضیة حقائق الأشیاء في سورة الأحزاب
الحقوق من منالجاهلیة التي كانت تصیر المتبنى مثل الولد الحقیقي، وتجعل له كل ما للولد الحقیقي 

وقال: نحو تحریم امرأة المتبنى على الرجل المتبني 

"... وثاني النوعین: من  حقائق الأعمال لتقوم الشریعة على اعتبار مواهي الأعمال بما هي 
ثابتة علیه في نفس الأمر لا بالتوهم والادعاء. وهذا یرجع إلى قاعدة أن  حقائق الأشیاء ثابتة 

جَكُمُ وَمَاسمحوهو ما أشیر إلیه بقوله تعالى:  ٴـيِٱ جَعَلَ أزَۡوَٰ
ٓ تكُِمۡۚ وَمَا جَعَلَ لَّٰ ھَٰ ھِرُونَ مِنۡھنَُّ أمَُّ  تظَُٰ

ھِكُمۡۖ وَ  لكُِمۡ قوَۡلكُُم بأِفَۡوَٰ ُ ٱأدَۡعِیاَءَٓكُمۡ أبَۡناَءَٓكُمۡۚ ذَٰ أي: لا یقول الباطل مثل بعض سجى٤ لۡحَقَّ ٱ یقَوُلُ للہَّ
 303أقوالكم من ذلك القبیل."

ویوجه وصف االله تعالى صنیعهم هذا بأنه قولهم بأفواههم یوجهه بأن هذا الصنیع إشارة إلى عدم 
 مطابقة لمدلوله للواقع ونفس الأمر، فذكر:

"... أنها أقوال فحسب لیس لمدلولاتها  حقائق خارجیة تطابقها كما تطابق النسب الكلامیة 
الصادقة النسب الخارجیة، وإلا فلا جدوى في الإخبار عن تلك المقالات بأنها قول 

 304بالأفواه."

ٴـيِ وَلدَۡنھَمُۡۚ وَإنَِّھمُۡ سمح قول االله تعالى: یفسرالمصنف وكذلك وجدنا 
ٓ تھُمُۡ إلاَِّ ٱلَّٰ ھَٰ تھِِمۡۖ إنِۡ أمَُّ ھَٰ ا ھنَُّ أمَُّ مَّ

َ لعََفوٌُّ غَفوُرٞ  نَ ٱلۡقوَۡلِ وَزُورٗاۚ وَإنَِّ ٱللہَّ الحقائق لیأعناق  على أنه إنكار على 305سجى۲لیَقَوُلوُنَ مُنكَرٗا مِّ

                                                            
 .)92/ 18ابن عاشور، التحریر والتنویر (301

 .تحمسحجالأحزاب: سجح302
) 254/ 21ابن عاشور، التحریر والتنویر (303

) 259/ 21 (المرجع السابق،304

 تحجسحجالمُجَادلةَ: سجح305
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 الحقیقة هي الحقیقة مهما نأ هذا.ذلك  الأمر على عكس. فإنه ینبغي أن یكونعقائد الناسإلى 
 ففي هذا رد لعندیة السوفسطائیة. 306كانت عقیدة المرء تجاهها.

 تعرض الشیخ صبري له، ولا نجد في تفسیره وأعماله وكتاباته أثرا طثم المصنف لم یتعرض لكان
، ولكنه كان متكلما أشعریا، وقد طرق إمكان إثبات االله تعالى بالأدلة العقلیة التي منها طلتعرضه لكان

، فعرفنا من خلال ذلك أنه مثل الشیخ صبري قائل بأن باب 307الدلیل الكلامي الشهیر بدلیل الحدوث
معرفة أمور ما بعد الطبیعة مفتوح للبشر وأنه یستطیع أن یطل علیه بما وهبه االله تعالى من المواهب 

المعرفیة، وسیتحقق ذلك في الباب الثاني المعقود في جزء منه لإثبات وجود االله تعالى. 

  

                                                            
) 12/ 28ابن عاشور، التحریر والتنویر (306

وسیأتي ذلك منه في الباب الثاني المعقود لدراسة أدلة وجود االله تعالى بإذنه. 307
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 الثاني: شرط المعرفة هو الحیاة المبحث
 المتعلق بشرط المعرفة بعدما قررنا إمكانها. فإذا راجعنا علماء الكلام في هذا المبحثننتقل الآن إلى 

ر البغدادي مثلا منهم یصرح في كتابه الموضوع لبیان مقالات الفرق هالشأن، نجد العلامة عبد القا
 اتفقوا على أن الحیاة شرط للمعرفة ماعدا الصالحي المنسوبة إلى الإسلامالإسلامیة أن جمیع الفرق
 فإنه قال: 308ومن لف لفه من القدریة.

"وأجمعوا على أن الحیاة شرط في العلم والقدرة والإرادة والرؤیة والسمع وأن من لیس بحى لا 
 وأتباعه من القدریة 309یصح ان یكون عالما قادرا مریدا سامعا مبصرا خلاف قول  الصالحي

 310في دعواهم جواز وجود العلم والقدرة والرؤیة والارادة في المیت."

: ما. ولنتبین ذلكمن كلامهروكذلك معهم الشیخ مصطفى صبري ،العلامة ابن عاشو

 البشر على تطور في معرض نقد نظریة فقد تعرض لهذا الأمرأما الشیخ صبري مصطفى صبري: 
أخذ علیهم أن موقفهم ینقصه تفسیر ولادة الشعور والإدراك من عدیم الحیاة وصاحبها دارون وأنصاره 

 ولا نجد فیه ما یسوغ عقلیا خروج هذا الإنسان ذي الشعور والعلم والحیاة مما لاشعور فیه. فقال:

"ولیس في هذا التوجیه أیضا إیضاح سبب الإدراك الذي هو الرقي المعنوي والذي لایكفي في 
حصوله جهادالتأثیرات الخارجیة المضادة إن سلم حصول الرقي المادي به، إذ لایتولد الإدراك 

 311من عدیم الإدراك كما لاتتولد الحیاة من الجماد ولایرتقي الإدراك بالجهاد المادي."

                                                            
 حیث قال الإمام الماتریدي: "تسبیح المعرفة، ووجه م2005، دار الكتب العلمیة، بیروت، )3/ 10 تأویلات أهل السنة (،یراجع الماتریدي308

ذلك: أن یجعل اللَّه تعالى بلطفه في كل شيء حقیقة المعرفة؛ لیعرف اللَّه تعالى وینزهه، وإن كان لا یبلغه عقولنا ... ولكن عندنا بواسطة 
إحداث نوع حیاة فیه؛ إذ المعرفة بدون الحیاة لا تتحقق." 

، عده صاحب هو أبو الحسین الصالحي محمد بن مسلم أبو الحسین  الصالحي من أهل البصرة أحد المتكلمین على مذهب الإرجاء309
 حاجا واجتمع إلیه المتكلمون وأخذوا عنه وله من المصنفات كتاب الإدراك الأول د ورد بغداطبقات المعتزلة من الطبقة السابعة من المعتزلة.

وكتاب الإدراك الثاني ذكره محمد بن إسحق الندیم في كتاب الفهرست وذكر الإمام الأشعري عنه أنه كان یجیز أن یقدر االله تعالى المیت 
 ومن آراءه .فیفعل وهو میت غیر حي، وأن هذا القول منه یبطل دلالة الفعل على القدرة. لذلك لم یسطع أن یثبت صفة الحیاة الله بدلیل عقلي

یذكر المترجمون حتى صاحب طبقات المعتزلة مولده ووفاته. (أحمد بن یحیى بن المرتضى، أنه كان یسوي بین الإیمان والمعرفة. ولم 
، المهعد 268م، وعبد الجبار، القاضي، طبقات المعتزلة، ص 1961، دار فرانز شتاینر، فیسبادن، ألمانیا،72طبقات المعتزلة، ص 

م والصفدي، 2005، المكتبة العصریة، 373/ 2الأشعري، أبو الحسن، مقالات الإسلامیین، م و2017الألماني للأبحاث الشرقیة في بیروت، 
 )م.2000، دار إحیاء التراث، بیروت، 19/  5الوافي بالوفیات، 

 
 م.1977، دار الآفاق الجدیدة، بیروت، 325ص وبیان الفرقة الناجیة، الفرق بین الفرقعبد القاهر البغدادي، 310
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 عن قیاس من قاس هذا الارتقاء على أجابثم فهنا تعرض لشرطیة الحیاة المنسوبة إلى الخلق. 
،  هذا القیاس فیمنعهالرقي العلمي البشري عبر العصور، وأوضح الفارق الذي یقوم سدا في وجه

فیقول: 

" أما الارتقاء في الإنسان الحدیث بالنسبة إلى قدیمه فلیس منشأه التطور الطبیعي، بل ازدیاد 
العلوم بتلاحق الأفكار. وقد یكون الاصطدام بالتأثیرات الخارجیة سببا لازدیاد العلوم بمعنى 

كونه دافعا إلى تحري وسائل المقاومة. فمثل هذه الزیادات زیادة مقصودة لاطبیعیة حتى تدل 
 312على ما یسمونه الانتخاب الطبیعي."

ویختم كلامه بعصارة ما مر مما یوثق الصلة بین الحیاة والعلم ویقول: 

"الحاصل أن حصول الحیاة والإدراك في الجماد، ثم انسیاقهما بالتطور الطبیعي إلى الكمال 
 313من غیر فاعل مدبر یوجدهما فیه ویسوقهما إلیه قصدا لایكون من المعقول في شيء."

هنا قررالشیخ أن الحیاة في الجماد لا تتولد بغیر فاعل مدبر، وقد قرر قبل ذلك أن العدیم الحیاة 
یستحیل أن یوجد ذا الحیاة، فنتج من ذلك أن ذلك الفاعل المدبر أیضا لابد أن یكون حیا، فقد 

 حصل من هذه الناحیة نسبة الحیاة إلى الرب أیضا في كلامه.

 أنه أیضا یحتم التلازم بین العلم والحیاة. فلا علم ولاشعور بغیر مجموع كلامهعرفنا من فقد 
 الدارونیة أنها حینما تقرر خروج أول كائن ذي شعور وحیاة مما لاحیاة له ىالحیاة. لذا أخذ عل

 314تغفل عن هذه الحقیقة.

                                                                                                                                                                                 
 .)2/241صبري، العقل والنقل (311
 .)2/241صبري، العقل والنقل (312
. المرجع السابق313
 نظریة التطور أن الحیاة انبثقت عن الجماد، یسمى هذا المبدأ بالتخلق التلقائي. ومفاد هذا المبدأ أن الأرض اأحد المبادئ التي تقوم علیه314

في زمن متوغل في القدم أصبحت متكیفة مع إمكان الحیاة، فنشأ فیها كائن حي. وأغلب الظن أنه كان في ماء البحار الحاوي على العناصر 
 Britannica, The Editors of Encyclopaedia. "biopoiesis". Encyclopedia Britannica, 8اللازمة المكونة للحیاة. یراجع:

Apr. 2024, https://www.britannica.com/science/biopoiesis. Accessed 16 October 2024  .
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أما العلامة ابن عاشور فقد قرر في مواضع من تفسیره أن الحیاة شرط للمعرفة. فذكر ابن عاشور: 
تٌ غَیۡرُ أحَۡیاَءٖٓۖ وَمَا یشَۡعُرُونَ أیََّانَ سمحمثلا في تفسیر قول االله تعالى من سورة النحل:   أمَۡوَٰ

 ما یلي:315سجى۲۱یبُۡعَثوُنَ 

"فنفي  الحیاة عن الأصنام في قوله: غیر أحیاء یستلزم نفي  العلم عنها لأن  الحیاة  شرط في 
قبول  العلم، ولأن نفي أن یكونوا یعلمون ما هو من أحوالهم یستلزم انتفاء أن یعلموا أحوال 

 316غیرهم بدلالة فحوى الخطاب، ومن كان هكذا فهو غیر إله."

المنسوبة  في سیاق صفة الحیاة قد قرر نفس الأمروهنا جاء ذكر الحیاة منسوبة إلى الخلق. 
: . فقال في موضعهل تعالى في محكم تنزيإلىاالله

"فإن الذي رب العالمین وأوجدهم على أكمل الأحوال وأمدهم بما به قوامهم على ممر الأزمان 
لا جرم أنه موصوف بالحیاة الحق لأن مدبر المخلوقات على طول العصور یجب أن یكون 

موصوفا بالحیاة، إذ الحیاة ... هي صفة وجودیة تصحح لمن قامت به الإدراك والإرادة 
 317والفعل."

  

                                                            
 .تحجتحجسحجالنَّحۡل: سجح315
 .)126/ 14ابن عاشور، التحریر والتنویر (316

 .)192/ 24 (المرجع السابق،317
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 الثالث: طبیعة المعرفة و البداهة والفطرة المبحث
 على أن من المعارف ما هو بدیهي ضروري، علیه ینبني صرح التیار الكلامي في عمومهلقد اتفق 

هذه كلمة وفاق بین علماء الكلام. فالإمام فخر تكاد تكون التجربة المعرفیة، ولایستقى من التجربة. 
الدین الرازي – على سبیل المثال – تعرض لها في بدایة موسوعته الكلامیة "نهایة العقول في درایة 

 من المعارف الحاصلة للإنسان تجاه ثلاثة مواقف ممكنة:  االأصول" وذكر بإسهاب أن

الأول أن جمیع المعارف مكتسبة. ولكن هذا الموقف لایقوى على الصمود أمام التحلیل العلمي.  •
فإنه إذا كان كل معرفة تعتمد بدورها على معرفة سبقتها، وقعنا في وحل التسلسل الذي لا 

Fتتصلب فیه قدم العلم. فالقول بأن جمیع المعارف مكتسبة منطو على التسلسل الباطل.

318 

والثاني أن كلها بدیهیة غیر مكتسبة. وهذا مناف للواقع. فإنا لم یحصل لنا العلم بالجن والملك  •
 إلا بالاكتساب، ولم یكن مغروسا فینا بالجبلة.

 - أن "من المعارف ما هو غني عن الاكتساب، الذي عده الإمام الرازي حقاوالثالث - وهو  •

ومنها ما هو غیر غني عنه. وكذلك من العلوم ما یكون غنیا عن الاكتساب، ومنها ما هو غیر 
Fغني عنه."

319 

یقصد الإمام هنا بالمعارف التصورات والتعریفات وبالعلوم التصدیقات والقضایا. ثم إذا دققنا باب 
 وجدناه یتوسع في تحلیل مدارك الیقین والاعتقادات التي یحصل بها الیقین، 320الإمام الغزالي،

وجعل مجامعها خمسة: الأولیات العقلیة والمشاهدات الباطنة والمحسوسات الظاهرة والتجربیات 
والمتواترات. ومرجعها بطریقة أو أخرى العلم الضروري. ولنذكرها فیما یلي: 

هي العقلیات المحضة التي یتجزئ العقل بنفسه للبت بشأنها، ولا یفتقر إلى الأولیات العقلیة: •
معونة حس، مثل "علم الإنسان بوجود ذاته، وبأن الواحد لا یكون قدیما حادثا، وأن النقیض إذا 

صدق أحدهما كذب الآخر، وأن الإثنین أكثر من الواحد" وما إلى ذلك. ویظن العاقل أنه لم یزل 

                                                            
318

 وسیأتي الحدیث عن التسلسل بإسھاب في الكتاب الثاني بإذن الله تعالى.
 م.2015، دار الذخائر، بیروت، )105 - 1/104، ( في درایة الأصولنهایة العقول الرزاي،319
م): فیلسوف، متصوف، له نحو مئتى 1111 - م1058هـ = 505 - ه450محمد بن محمد الغزالي الطوسي أبو حامد، حجة الإسلام (320

 رحل إلى نیسابور ثم إلى بغداد فالحجاز فبلاد الشام فمصر، وعاد إلى بلدته. نسبته إلى صناعة مدینة طوس.مصنف. مولده ووفاته في 
الغزل عند من یقوله بتشدید الزاي أو إلى غزالة من قرى طوس لمن قال بالتخفیف. من كتبه إحیاء علوم الدین وتهافت الفلاسفة والاقتصاد 

) 22/ 7 وله كتب بالفارسیة. (الزركلي، الأعلام  وغیرها الكثیر.في الاعتقاد ومحك النظر



109 

 

على درایة بها ولایستطیع أن یضع إصبعه على زمان معین، حصلت له فیه. وآیة البداهة "ألا 
نحتاج إلا إلى ذهن ترتسم فیه المفردات وإلى قوة مفكرة تنسب بعض هذه المفردات إلى البعض 

  فالحاكم هنا هو العقل.321فیتربص العقل على البدیهة إلى التصدیق أو التكذیب.

 هي ما یجده المرء ویحس به في باطنه مثل الجوع والسرور. وهي غیر المشاهدات الباطنیة: •
المحسوسات؛ لإن فاقد الحس أیضا یشعر بها، وهي غیر الأولیات أیضا؛ لأن الحیوان الذي 
لیس عنده الأولیات العقلیة أیضا یشعر بها. وآیة كونها بدیهیة أن من عرف تصور السرور 

ومعنى النفس ومدلول "حلول الشيء في الشيء"، عرف على البدیهة عند حلول السرور بنفسه 
Fأن نفسه مسرورة وحكم بهذه القضیة. والملاحظ هنا أن الحاكم بالقطعیة هو العقل.

322 

 وهي واضحة. نجد في الكتب الكلامیة مناقشة لطائفة تسمى المحسوسات الظاهرة: •
 بناء على أن الحواس كثیرا ما تزل 323بالسوفسطائیة، حاولت النیل من یقینیة المحسوسات

لم یسلم لها، بل صد اعتراضها بأن العقل هو العلمي وتضل وتغلط، ولكن ركب البشریة 
المصحح فیما یصل إلینا من الحواس، ویقیم عوجه. فمادام الحاجب الیقظ قائما، فلا قلق بشأن 

Fتسلل الأخطاء. فالعقل مع تصحیحه یحكم بصدق ما یصل إلیه من الحواس.

324 

 هي ما یحكم العقل بالقطع بواسطة الحس وتكرار المحسوس. فإذا تكرر للمسلم أن التجربیات: •
یقرأ سورة الإخلاص على المریض فیشفى، حكم بأن سورة الإخلاص سبب اقتراني للشفاء. 

والحقیقة أن حكم العقل بذلك بواسطة الحس والتكرر منبثق عن قیاس بدیهي خفي حتى العقل 
لایشعر به حینما ینطلق منه وهو أنه "لو لم یكن هذا السبب یقتضیه لما اطرد في أكثر، ولو 

كان بالاتفاق لتخلف." ولیكن في بالنا أن تكرر التجربة لایأتینا بالعلیة بل بالاقتران؛ لأن 
المحسوس المدرك هو الاقتران دون العلیة. فالبداهة هنا في هذا القیاس الخفي الذي یسلمه العقل 

Fتسلیما، وینتقل منها القطع والیقین إلى ما یحصل عبره من التجربیات.

325 

                                                            
 ، دار الكتب العلمیة، بیروت، لبنان.234 و232 ص،محك النظر الغزالي،321
. 234 و232 صالمرجع السابق،322
قد مر بما في فصل إمكان المعرفة أن الدراسة الحدیثة تمیل إلى أن إنكار المعرفة الحاصلة بالحس لایكاد یوجد في السوفسطائیة. 323
 .234 و232 ص،محك النظرالغزالي،324
 المرجع السابق.325
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 العقل تواطؤهم على الكذب أو یحیل معههي ما یصل إلیها من الأخبار بالنقلة عددا المتواترات:  •
الخطأ. فالحاكم هنا هو العقل. وإنما السمع هو الآلة. فالمتواتر نظیر التجربي. فكما یحصل 

Fالقطع في التجربي بتكرار التجربة، یستقر القطع في المتواتر بتكرار النقل.

326 

ویختم الإمام الغزالي على ذلك قائلا: "فهذه مدارك العلوم الیقینیة الحقیقیة الصالحة للبراهین التي 
 327تطیب منها النفس وما بعده لیس كذلك."

ثم المهم هنا هو تصور الفطرة، فإنها تصور فضفاض هلامي: كلما أراد مرید أن یسوغ تصوره، 
ارتمى في أحضان الفطرة. لذلك أشار إلى حدودها الإمام الغزالي في مبحث "الوهمیات" التي هي من 

نحو "كل موجود لابد أن یكون مشارا إلیه في جهة" و"أن وجودا ما لایتصل بالعالم ولاینفصل عنه 
ولایدخل فیه ولایخرج منه محال". فمثل هذه القضایا تنشأ في نفس البشر بملازمة المحسوسات، فتبدأ 
النفس تظن أن ما وراء ما ألفته مستحیل، وتراها مثل الأولیات العقلیة بل منها. ولكن الحقیقة أن هذه 

القضایا الوهمیة كاذبة، "فلیس كل ما تشهد به الفطرة قطعا هو صادق بل الصادق ما تشهد به قوة 
 ثم بعد .العقل فقط ومداركه الخمسة المذكورة. وهذه الوهمیات لا یظهر كذبها للنفس إلا بدلیل العقل

معرفته الدلیل أیضا لا تنقطع منازعة الوهم" بل تبقى القوة الواهمة على إصرارها وتغلب صاحبها إن 
لم یقهرها بعقله. فلیكن العقل هو الحكم الفیصل على الوهم. فعرفنا من ذلك أن علماءنا لم یطلقوا 

 328العنان لتصور الفطرة، بل ربطوها برباط العقل، كیلا تجاوز حدها المسموح لها.

: ذلكحول العلامة ابن عاشورومواقف الشیخ صبريلنراجع 

أما الشیخ صبري فقد نص على المعارف البدیهیة التي لابد من الاعتراف الشیخ مصطفى صبري: 
بها غیر مشیدة على التجربة والتعلیم. فإنه نقل موقف الفیلسوف كانط عن كتاب "قصة الفلسفة 

  بقوله:329الحدیثة"

                                                            
 .234 -  232 ص،محك النظرالغزالي،326
 المرجع السابق.327
 .236 و 235 صالمرجع السابق،328
م. قد تناولا فیه التیارات الفلسفیة التي سادت ما یعرف بالعصر 2020لصاحبیه زكي نجیب وأحمد أمین. طبعته مؤسسة هنداوي عامة 329

الحدیث، بدآ بفرانسیس بیكون وانتهیا إلى ویلیم جیمس. قد استلهما هذه الفكرة من كتاب "قصة الفلسفة" لصاحبه المؤرخ الأمریكي ویل 
دیورانت. 
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التجربة تدلنا على ما هو واقع، ولكنها لا تدلنا على أن هذا الواقع لا بد بالضرورة أن یكون "
هكذا، ولا یكون على صورة أخرى؛ وهي لذلك لا تمدنا بالحقائق العامة، مع أن هذا الضرب 

 هو ما تنزع إلیه عقولنا بصفة خاصة، فالتجربة توقظ العقل أكثر مما تقنعه. 330من المعرفة،
وما دام العقل في مكنته أن یصل إلى الحقائق العامة، مع أنها لیست من التجربة، فهو إذن 

 331"مصدر العلم إلى جانب التجربة.

فقد حدد "الحقائق العامة" بأنها لا تأتي من خلال التجربة، وذكر أیضا أن دور التجربة في شأنها هو 
إیقاظ العقل دون إقناعها. وهذا ما یعبر عنه علماء المنطق بأن البدیهیات ینبه علیها ولا یبرهن 

 قائلا:قد علق الشیخ صبري على هذا الكلام المقتبس من "قصة الفلسفة الحدیثة" وعلیها. 

 بها المبادئ الأولى التي یجيء بحثها في هذا الكتاب ویذكر هناك أنها فطریة في الإنسان 332"یرید
 333على المذهب المختار، غیر مستفادة من التجارب أیضا."

 334:، فقال سید قطبقرر أمر البدیهیات والمبادئ الأولى حینما تطرق إلى تحلیل بعض آراءثم 

"وما دام یعرف هو -أي العقلُ - حدود الممكن والمحال بمبادئه الأولى التي فطره االله علیها، 
ففي إمكانه أن یدرك بسهولة ما یصلح لأن یكون متعلقاً لقدرة االله، وهو جمیع الممكنات التي 

لا حد لها، ولا حصر، وما لا یصلح له، وهو ینحصر في أمور معینة مستحیلة، یعرفها العقل 
 فالعقل المقید بقوانینه الخاصة، .بالبداهة الفطریة، كجمع النقیضین ورفعهما والدور والتسلسل

                                                            
330

 یقصد الحقائق العامة التي لاتأتي من خلال التجربة، وسیذكرھا مرة أخرى بعد قلیل.
 .)1/237صبري، العقل والنقل (331
یقصد به أحمد أمین بك. لقد اشترك أحمد أمین بك وزكي نجیب محمود في عمل هذا الكتاب، ولكن الشیخ اكتفى بالضمیر المفرد العائد 332

على أحمد أمین تغلیبا له. فقد غلبه عند ذكرهما قبل هذا الاقتباس قلیل حیث قال: "... وقد نقله الأستاذ في تصنفه الذي اشترك فیه مع 
الأستاذ زكي نجیب محمود وسمیاه ...". 

 .)1/237صبري، العقل والنقل (333
 م): مفكر إسلامي مصري، من موالید أسیوط. تخرج بكلیة دار العلوم 1967 - م1906 هـ = 1387 - ه1324سید قطب بن إبراهیم(334

 م) وعمل في جریدة الأهرام. وكتب في مجلتي (الرسالة) و (الثقافة) وعین مدرسا للعربیة، فموظفا في دیوان 1934= هـ (1353بالقاهرة سنة 
وزارة المعارف. ثم مراقبا فنیا للوزراة. وأوفد في بعثة لدراسة برامج التعلیم في أمیركا ولما عاد انتقد البرامج المصریة وكان یراها من وضع 

الإنجلیز، وطالب ببرامج تتمشى والفكرة الإسلامیة. وبنى على هذا استقالته في العام الثاني للثورة. وانضم إلى الإخوان المسلمین، فترأس قسم 
نشر الدعوة وتولى تحریر جریدتهم وسجن معهم، فعكف على تألیف الكتب ونشرها وهو في سجنه، إلى ان صدر الأمر بإعدامه، فأعدم. 

وكتبه كثیرة مطبوعة متداولة، منها النقد الأدبي، أصوله ومناهجه والعدالة الاجتماعیة في الإسلام والتصویر الفني في القرآن ومشاهد القیامة 
 )147/ 3(الزركلي، الأعلام  .في القرآن وكتب وشخصیات والإسلام ومشكلات الحضارة وفي ظلال القرآن ومعالم في الطریق
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مهما كان طلیقاً، فلیس له أن یكون أداة شبهة في العقیدة الدینیة المتعلقة بالقرآن، الذي هو 
 فهو -أي العقل- الحر في دائرة قوانینه الخاصة، .كلام االله، إلا أن ینطلق خارقاً لقوانینه نفسه

 335حسبُ المسلم نبراساً في إنارة طریقه إلى أصول العقائد الدینیة."

 من هذا الباب تنویع المعارف إلى البدیهیات والمكتسبات، وقد 336وقد رأینا في الفصل الثاني
عن أرسطو أن العلم الشیخ صبري أیضا نقل اعترف معظم علماء الكلام بصحة هذه القسمة. لذا

لایمكن أن تكون له قائمة ما لم یكن لها مبادئ یقوم علیها. فقال: 

للمبادئ الأولى خصلتان: الأولى: عدم احتیاجها إلى الإثبات بالدلیل. والثانیة: "قال أرسطو: "
كونها معلومة بیقین، أعلى من جمیع النتائج، التي یمكن أن تُستنتج منها؛ لأن الاستنتاج 

لو احتاج كل معرفة إلى البرهنة، لاستحال " وقال أیضاً : ."مجرى الیقین، والمبادئ معادنه
 انظر كیف تنبه أرسطو لبطلان التسلسل، قبل أربعة . أي، للزم التسلسل في البراهین."العلم

وعشرین قرنا وإن لم یكن هذا البطلان مفهوما لبعض الناس، حتى بعد إجماع العالم على 
 337"قبوله.

 بتفصیل، فهو على سبیل الأولىلم یكتف بتقریر مكانة المبادئ الأولى، بل حلل بعض المبادئ ثم 
عرج على مبدأ العلیة الذي هو واحد من مبادئ العلم، فقال: المثال 

"وجمیع العلوم مدین لـمبدأ العلیة؛ لأن العلم معرفة الشيء بسببه. وبعبارة أخرى بدلیله. فلولا 
 وقد نبهنا .مبدأ العلیة في الإنسان، لما انبعثت نفسه إلى تحري الأسباب والعلل وارتفعت العلوم

فیما سبق، غیر بعیدٍ، على أن المعرفة الحاصلة فینا بوجود الأشیاء التي نراها بأعیننا، 
 ولذا قلنا: إن العلم بالمقدمة العقلیة، القائلة .ونلمسها بأیدینا، في الخارج تنبني على مبدأ العلیة

بأن لكل حادثة علة أقوى من العلم بوجود المحسوسات؛ لأن العلم بما یُبنى علیه الشيء، یتقدم 
 338العلمَ بالشيءِ ."

                                                            
 .)1/294صبري، العقل والنقل (335
 من هذه الرسالة. 77یراجع ص 336
 .)2/143صبري، العقل والنقل(337
. المرجع السابق338
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ثم وصل إلى النقطة الجوهریة التي هي موضوعنا في هذا المطلب، وذكر مذاهب الناس حول 
مصدر هذه المبادئ الأولیة، فقال: 

"وهذا الذي ذكرنا في أهمیة المبادئ الأولى، كـمبدأ العلیة ومبدأ التناقض مما لا خلاف فیه 
بین المذاهب الفلسفیة وإنما الخلاف في أن تلك المبادئ فطریة مطلقاً أو فطریةٌ للفردِ مكتسبةٌ 

 ولِما أن الفلاسفة .للنوع أو مكتسبةٌ للفرد أیضاً وأصح المذاهب أولها، كما أن الأخیر أضعفها
الإلهیین قد یستدلون على وجود االله بفطریة المبادئ في الإنسان، كان مذهب الملاحدة 

 340، أي خلاف المذهب الأصح."339المادیین على خلاف فطریتها

 اثم دار حدیث صاحبنا الشیخ مصطفى صبري عن الفطرة في عقده القران بین الرومانسیة التي مثله
 والمادیة الإلحادیة التي كان یحاربانها. فإن الرجلین ظنا أن العدو 341 وروسوطالفیلسوفان كان

الحقیقي للدین والعلم هو العقل، فلابد أن نفله ونثلمه فراحا یؤثران الفطرة على العقل. هنالك انبرى 
صاحبنا الشیخ مصطفى صبري یرد هذه المحاولة، ویصفهما بالصدیق الأحمق الذي هو أضر 

بالصدیق من العدو.  

فمن هنا نعرف أنه أقر بالفطرة، ولكنه رفض أن تكون الفطرة مهیمنة على العقل، بل لابد من 
 342سلطان العقل على الفطرة لكي تعتدل ولاتعوج ولاتحیف ولاتزیغ.

                                                            
 إلى آیة البداهة، وهي لزوم التناقض عند إنكارها. فقال: "ومعنى هذه البداهة وضوح لزوم التناقض لو لم یكن آخروقد أشار في موضع 339

 ).2/273صبري، العقل والنقل  (االله موجودا مع وجود هذه الأشیاء المحتاجة إلى الإیجاد."

) وهامش صبري، العقل والنقل 2/277یراجع لمزید من التفصیل صبري، العقل والنقل (.)144 - 2/143صبري، العقل والنقل(340
)2/70(. 

م): ولد بجنیف من أسرة فرنسیة الأصل بروتستانتیة المذهب، وعهد به والده إلى أحد الحفارین كي 1778م – 1712 (جان جوك روسو341
یعلمه صناعته، وكان هذا الرجل فظّا قاسیا، فغادر روسو المدینة هربًا منه وهو في السادسة عشرة، وهام على وجهه یحترف شتى الحرف 

نَ نفسه إذ تعلم الموسیقى  في سویسرا وإیطالیا، وبعد ثماني سنوات لقي في سافوي سیدة یسَّرَتْ له شیئًا من الاستقرار، فاستطاع أن یكوِّ
 بعد خمس سنین قصد إلى باریس، ثم غادرها إلى البندقیة، فكان كاتبًا لسفیر فرنسا فیها، وعاد إلى باریس وهو في .واللاتینیة وقرأ الفلسفة

 من كتبه إمیل أو في .في حالة مضطربةفي باریس  أیامه أخریاتفقضى . الثالثة والثلاثین، وأخذ یتردد على الفلاسفة، وبخاصة دیدرو
 التربیة، والعقد الاجتماعي، ومقال في أصل التفاوت بین الناس، ومقال في العلوم والفنون.

 
 .)127 - 2/120 ( في صبري، العقل والنقلیراجع تفاصیل ذلك342
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أما العلامة ابن عاشور فقد صرح بأن مصدر المعارف الضروریة لیس تجربة العلامة ابن عاشور: 
 ولاتعلیما. وذلك في ضمن تحلیله لمعنى كلمة الإلهام. فإنه قال:

"ویطلق الإلهام إطلاقا خاصا على حدوث علم في النفس بدون تعلیم ولا تجربة ولا تفكیر فهو 
علم یحصل من غیر دلیل سواء ما كان منه وجدانیا كالانسیاق إلى المعلومات الضروریة 

والوجدانیة، وما كان منه عن دلیل كالتجربیات والأمور الفكریة والنظریة... والمعنى هنا أن 
من آثار تسویة النفس إدراك العلوم الأولیة والإدراك الضروري المدرج ابتداء من الانسیاق 
الجبلي نحو الأمور النافعة كطلب الرضیع الثدي أول مرة، ومنه اتقاء الضار كالفرار مما 

 343یكره، إلى أن یبلغ ذلك إلى أول مراتب الاكتساب بالنظر العقلي، وكل ذلك إلهام."

حتى إنه صرح بأن إدراك الشرائع مترتب على ما أودع االله تعالى في الإنسان من إدراك المعلومات 
على اختلاف مراتبها، فقال: 

 مع أن االله أعلم الناس بما هو فجور وما 344"وتعدیة الإلهام إلى الفجور والتقوى في هذه الآیة
هو تقوى بواسطة الرسل باعتبار أنه لولا ما أودع االله في النفوس من إدراك المعلومات على 

اختلاف مراتبها لما فهموا ما تدعوهم إلیه الشرائع الإلهیة، فلولا العقول لما تیسر إفهام الإنسان 
 345الفجور والتقوى، والعقاب والثواب."

بحكم اشتغاله بالتفسیر الذي عن الشیخ صبري مما انفرد العلامة ابن عاشور - رحمه االله تعالى – 
هو مجال رحب لدراسة نظریات كثیرة أن البیئة التي تحقق فیها أول وجود البشر أدت دورا في الفطرة 

المعرفیة. فالاستشارة مثلا أصبحت ناموسا للبشر، ولها دور جلیل في تسویة أحواله. فإنه قال في 
ئٓكَِةِ إنِِّي جَاعِلٞ فيِ ٱلأۡرَۡضِ خَلیِفةَٗۖ قاَلوُٓاْ أتَجَۡعَلُ سمحتفسیر خطاب االله تعالى لملائكته:   إذِۡ قاَلَ رَبُّكَ للِۡمَلَٰ

سُ لكََۖ قاَلَ إنِِّيٓ أعَۡلمَُ مَا لاَ تعَۡلمَُونَ  مَاءَٓ وَنحَۡنُ نسَُبِّحُ بحَِمۡدِكَ وَنقُدَِّ : 346سجى۳۰فیِھاَ مَن یفُۡسِدُ فیِھاَ وَیسَۡفكُِ ٱلدِّ

                                                            
 .)369/ 30ابن عاشور، التحریر والتنویر (343

 .]8 - 7الشمس، [یقصد قول االله تعالى: ونفس وما سواها فألهمها فجورها وتقواها 344
 .)370/ 30ابن عاشور، التحریر والتنویر (345

 تجمتحمسحجالبقَرََةِ : سجح346
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"وعندي أن هاته الاستشارة جعلت لتكون حقیقة مقارنة في الوجود لخلق أول البشر حتى تكون 
ناموسا أشربته نفوس ذریته لأن مقارنة شيء من الأحوال والمعاني لتكوین شيء ما، تؤثر تآلفا 
بین ذلك الكائن وبین المقارن. ولعل هذا الاقتران یقوم في المعاني التي لا توجد إلا تبعا لذوات 
مقام أمر التكوین في الذوات فكما أن أمره إذا أراد شیئا أي إنشاء ذات أن یقول له كن فیكون، 
كذلك أمره إذا أراد اقتران معنى بذات أو جنس أن یقدر حصول مبدأ ذلك المعنى عند تكوین 
أصل ذلك الجنس أو عند تكوین الذات، ألا ترى أنه تعالى لما أراد أن یكون قبول العلم من 

 347خصائص الإنسان علم آدم الأسماء عند ما خلقه."

ثم سحب نفس السبب على مشروعیة التسمیة عند الشروع في الأفعال، وقال: 

"وهذا هو وجه مشروعیة تسمیة االله تعالى عند الشروع في الأفعال لیكون اقتران ابتدائها بلفظ 
اسمه تعالى مفیضا للبركة على جمیع أجزاء ذلك الفعل، ولهذا أیضا طلبت منا الشریعة تخیر 

 348أكمل الحالات وأفضل الأوقات للشروع في فضائل الأعمال ومهمات المطالب."

فكأن الشيء حینما تجعل خمیرته في بیئة معینة، أصبحت العناصر المؤثرة منها جبلة وطبیعة له، 
ولم تفتأ تؤثر فیه. لاشك أن هذا الأمر من الأمور الروحیة أو ما وراء الطبیعة. 

قد عول العلامة في تحدید معنى الفطرة على ابن سینا الذي نقل عنه في مواضع متفرقة یعرف منها 
أن العقل داخل في مفهوم الفطرة أیضا. فإنه قال: 

"قال الشیخ أبو علي  ابن  سینا: الفطرة أن یتوهم الإنسان نفسه حصل في الدنیا دفعة وهو 
عاقل، لم یسمع رأیا، ولم یعتقد مذهبا، ولم یعاشر أمة، لكنه شاهد المحسوسات، ثم یعرض 
على ذهنه الأشیاء شیئا فشیئا فإن أمكنه الشك في شيء فالفطرة لا تشهد به، وإن لم یمكنه 
الشك فیه فالفطرة توجبه، ولیس كل ما توجبه الفطرة بصادق، بل الصادق منه ما تشهد به 

 350". قبل أن یعترضه الوهم349فطرة القوة التي تسمى عقلا،

                                                            
 .)400/ 1ابن عاشور، التحریر والتنویر (347

 المرجع السابق.348
لایتخطى القارئ الیقظ ما بین هذا وبین ما ذكره الإمام الغزالي مما مر في مستهل هذا المطلب من الشبه. 349
 .)90/ 21( و)193/ 3ابن عاشور، التحریر والتنویر (350



116 

 

من هنا، عرفنا أن العلامة منسجم مع الشیخ صبریفي أن الفطرة لابد أن یضبها ضابط العقل.وقد 
تناول العلامة مفهوم الفطرة بإسهاب عند تفسیره لفطریة الإسلام، وكان له إحساس بأن مفهوم فطریة 

 الإسلام لم یوضح حق توضیحه. فبدأ بتقریر معنى الفطرة قائلا:

"... أن الفطرة هي النظام الذي أوجده االله في كل مخلوق، والفطرة التي تخص نوع الإنسان 
هي ما خلقه االله علیه جسدا وعقلا، فمشي الإنسان برجلیه فطرة جسدیة، ومحاولته أن یتناول 
الأشیاء برجلیه خلاف الفطرة الجسدیة، واستنتاج المسببات من أسبابها والنتائج من مقدماتها 
فطرة عقلیة، ومحاولة استنتاج أمر من غیر سببه خلاف الفطرة العقلیة وهو المسمى في علم 

الاستدلال بفساد الوضع، وجزمنا بأن ما نبصره من الأشیاء هو حقائق ثابتة في الوجود ونفس 
 ثبوت المحسوسات في نفس الأمر خلاف الفطرة 351الأمر فطرة عقلیة، وإنكار السوفسطائیة

 352."العقلیة

ثم استشهد بقول ابن سینا المذكور آنفا، وانتقل إلى ربط تصور هذا المفهوم للفطرة بالإسلام، وقال: 

"فوصف الإسلام بأنه فطرة االله معناه أن أصل الاعتقاد فیه جار على مقتضى الفطرة العقلیة، 
وأما تشریعاته وتفاریعه فهي: إما أمور فطریة أیضا، أي جاریة على وفق ما یدركه العقل 

ویشهد به، وإما أن تكون لصلاحه مما لا ینافي فطرته. وقوانین المعاملات فیه هي راجعة إلى 
 353ما تشهد به الفطرة لأن طلب المصالح من الفطرة."

 أن نتساءل كیف نعرف أن الشيء فطرة للبشر وما المعیار الذي نحتكم إلیه عندما ینشب بقيولكن 
الخلاف حول هذا الأمر. فقد أورد العلامة هذا السؤال، وذكر أن دلائل الفطرة منها الجلي ومنها 

الخفي. فشأن الجلي لایحتاج إلى بیان، وأما المعاني الفطریة الخفیة: 

"فالمضطلعون بتمییزها وكشفها هم العلماء الحكماء الذین تمرسوا بحقائق الأشیاء والتفریق بین 
متشابهاتها، وسبروا أحوال البشر، وتعرضت أفهامهم زمانا لتصاریف الشریعة ... إن المجتمع 
الإنساني قد مني عصورا طویلة بأوهام وعوائد ومألوفات أدخلها علیه أهل التضلیل، فاختلطت 

                                                            
وقد مر بنا أن الدراسة الحدیثة ترى أن السوفسطائیة لم تكن تنكر المعرفة الحسیة. 351
 .)92 - 90/ 21ابن عاشور، التحریر والتنویر (352
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عنده بالعلوم الحق ... فتلك یخاف منها أن تتلقى بالتسلیم على مرور العصور فیعسر 
إقلاعهم عنها وإدراكهم ما فیها من تحریف عن الحق، فلیس لتمییزها إلا أهل الرسوخ أصحاب 

 354العلوم الصحیحة."

ویختم كلامه بقوله: 

"وكون الإسلام هو الفطرة، وملازمة أحكامه لمقتضیات الفطرة صفة اختص بها الإسلام من 
بین سائر الأدیان في تفاریعه، أما أصوله فاشتركت فیها الأدیان الإلهیة، وهذا ما أفاده قوله 

ینُ ٱلۡقیَِّمُ سمح لكَِ ٱلدِّ  فالإسلام عام خالد مناسب لجمیع العصور وصالح بجمیع الأمم، ولا 355.سجى ذَٰ
یستتب ذلك إلا إذا بنیت أحكامه على أصول الفطرة الإنسانیة لیكون صالحا للناس كافة 

وللعصور عامة وقد اقتضى وصف الفطرة أن یكون الإسلام سمحا یسرا لأن السماحة والیسر 
 356مبتغى الفطرة."

 بذلك سوغ فطریة الإسلام وقدم لها توجیها قریبا.

  

                                                            
. المرجع السابق354
وم: سجح355  .تجمتحمسحجالرُّ
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 الرابع: كیفیة المعرفة والحقائق والكلیات المبحث
نتطرق الآن إلى كیفیة معرفة الإنسان. هل یستطیع الإنسان أن یعرف الأشیاء بماهیاتها وحقائقها أو 

 وهذا السؤال هو واجهة أخرى للسؤال المتعلق بمشكلة لایجاوز بمنظومته المعرفیة الصور والأشباه؟
 التساؤلشغلت الفلاسفة من أقدم العصور إلى یومنا هذا. تتمثل هذه المشكلة في التي 357الكلیات

هل للكلیات وجود وتحقق؟ وإن كان لها، فما نوع ذلك الوجود: أ خارجي مستقل هو أم  "القائل:
بأن أكثر ونستطیع أن نجلو السؤال "خارجي تابع أم ذهني أم اسمي؟ وكیف یستطیع الإنسان إدراكها؟

 نتساءل: إذا أطلقنا كلمة عامة على أفراد شتى، فما الأساس الذي یسوغ هذا الإطلاق؟

فذهب أفلاطون إلى أن في العالم عالما هو علم المثل التي لاتتغیر ولاتتحول وهي أزلیة. فإذا أطلقنا 
كلمة حصان على أفراد شتى، فذلك بأنها تشترك في حصان مثالي كلي موجود في عالم المثل. 

 بغیر اشتراك في شيء. من نتیجة هذا الموقف محضمصادفةلولاذلك، لكان اشتراك الأفراد في نوع 
 358أن الكلي یمكن أن یتحقق بغیر جزئیاته.

ثم جاء تلمیذه أرسطاطالیس واتفق معه في أنه لابد من اشتراك شيء في الأفراد كي یسوغ انساحبها 
تحت كلي، ولكنه اختلف معه في أن الكلیات لها عالم مستقل، بل الكلي في رأیه متحقق في ضمن 

 359الجزئیات. فلاوجود للكلیات إلا في ضمن جزئیاتها، فیصبح الكلي تابعا للجزئي.

هذان الموقفان من أفلاطون وأرسطو مع اختلاف بینهما یعدان من النظرة الواقعیة، وقد نجم في 
قبالتهما مذهبان آخران، فصار لنا في حقیقة الكلیات أربعة مواقف: 

 التي ترى أن الكلیات تتحقق خارج الذهن مستقلة عن جزئیاتها كما مر. الواقعیة الأفلاطونییة:

 التي تنزع إلى أن الكلیات تتحصل خارج الذهن في ضمن جزئیاتها كما مر. الواقعیة الأرسطیة:

                                                            
هذا الجزء المتعلق بالمواقف الفلسفیة من مشكلة الكلیات متوكئ على مقالة موسوعة بریتانیكا حول هذا الموضع، وسیأتي العزو إلیها في 357

نهایة هذا البحث. 
  یراجع لذلك مقالة بریتانیكا المتعلقة بمشكلة الكلیات في الرابط التالي:358

 Inwagen, Peter van. "problem of universals". Encyclopedia Britannica, 12 Oct. 2023, 

https://www.britannica.com/topic/problem-of-universals. Accessed 15 October 2024. 
 المرجع السابق.359
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عن الأفراد مجموعة، لاأكثر من ذلك إلا  القائلة بأن كلمة الحصان - مثلا – لاتعبر الاسمیة:
، وما كان لها ما مجموعات تجریدیةولاأقل. فهذه الكلمات إن هي إلا أسماء سمیناها وأشرنا بها إلى 

یعادلها في العالم الخارجي من مصادیق. فالكلیات على حسب هذا الموقف لیس لها وجود خارجي 
 360ولا ذهني.

 الذاهبة مذهب أن الكلیات ما لها إلا وجود ذهني. فالمرءان حینما یطلقان كلمة كلیة على الذهنیة:
فرد، أمكن أن كلا منهما له تصور غیر تصور صاحبه، ولكن لایعد أحدهما مخطئا مادام كان 

 361مصداقه الخارجي مطابقا لما توطأ علیه عامة الناس في بیئة المرء المطلق.

 الخط الفاصل بین لاشك أن الواقعیة تختلف مع غیرها من المواقف اختلافا واضحا جلیا، ولكن
الاسمیة والذهنیة دقیق جدا، یعسر معه التفریق بینهما أحیانا. ثم إذا لحظنا العصور من القدم إلى 

أیامنا هذه على حسب التیار السائد، ألفینا أن العصور القدیمة كانت أفلاطونیة، والعصور الوسطى 
 362كانت أرسطیة. وأما عصر الحداثة ومابعده فطبقت فیه النزعة الاسمیة.

من إمكان معرفة الشیخ صبریوالعلامة ابن عاشورهذا ونحاول فیما یلي أن نتبین ملامح مواقف 
الحقائق ومن موقف الكلیات. 

قد تعرض لوجود الكلیات وإمكان إدراكها في أما الشیخ مصطفى صبري فالشیخ مصطفى صبري: 
مواضع شتى. منها ما تناول فیه موقف من عد وجود االله تعالى غیر معقول بناء على أنه غیر 
منظور. فكشف اللثام عن الخطأ في هذا الموقف، وبین أن الموجود المعقول غیر مقصور على 

المنظور. بل هنا ساحة لاتصل إلیها الحواس وإنما یسمح للعقل بولوجها، وهي ساحة الكلیات التي 
لاتدرك بالحواس، والسبیل إلیها بالعقل. فقال: 

"وإثبات وجود كلي من الكلیات، من اختصاص العقل المحض، الذي لا یحتاج فیه إلى توسط 
التجربة والحواس، بل لا یمكن توسطهما في هذه الحالة، لعدم إمكان تجربة الكلي بكلیته، ولا 

                                                            
  یراجع لذلك مقالة بریتانیكا المتعلقة بمشكلة الكلیات.360
المرجع السابق. 361
 المرجع السابق.362
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 فماذا نجرب إذن في مسألتنا؟ .رؤیته، لعدم وجود الكلي في الخارج مستقلا عن وجود أفراده
 363وماذا نرى؟"

 ثم یربط عدم إمكان رؤیة ما نثبته من الواجب الوجود بعدم إمكان رؤیة الكلي ویقول:

 وإن أردنا ."فإذا أردنا رؤیة واجب الوجود، الذي نثبته بصدد إثبات وجود االله، فالكلي لا یُرى
ته لمن ینكره؛ فنحن المثبتین لم نحدد شخص ئرؤیة الفرد، الذي ینحصر فیه هذا الكلي، أو إرا

هذا الفرد، حتى نطالب أنفسنا برؤیته، أو یطالبنا غیرنا بإرادته؛ بل اكتفینا بإثبات وجوده في 
ضمن إثبات وجود الواجب الكلي، إذ الكلي لا بد له من أفراد بتحقق وجوده في الخارج 

 364".بوجودها، فإن لم یوجد له أفراد، فلا أقل من وجود فرد كما في مسألتنا

: سیاق الإنكار على قدم نوع ما كانت أفراده حادثة وقالذكر في ثم 

"ومن ناحیة أخرى، لا شبهة في عدم وجود الكلي، عدا وجود جزئیاته، كما ذكر الصدر 
.فكیف یصیر النوع قدیما، حال 366 والصدر التركي، مترجم “مطالب، ومذاهب”365الشیرازي،

كون جمیع أفراده حادثة؟ فهل المتكلمون أخطأوا، فتوهموا وجود الكلي؟ أم افتروا مذهب القدم 
على الفلاسفة؟ بل، أم افترى الفلاسفة على أنفسهم، كما ادعى الصدر الأول، مكبرهم 

 368 منهم أنفسهم."367المحامي عنهم، أكثر

                                                            
 .)2/269صبري، العقل والنقل (363
). 2/269 (المرجع السابق364
م): فیلسوف، من القائلین بوحدة 1640م-1572 =هـ 1050هـ-980محمد بن إبراهیم بن یحیى القوامي  الشیرازي الملا صدر الدین (365

البصرة وهو متوجه إلى مكة حاجا. من كتبه بالوجود، من أهل شیراز، فارسي المحتد. عربي التصانیف رحل إلى أصبهان وتعلم فیها. وتوفي 
 (الزركلي، الأعلام  . جزء في التفسیر والأسفار الأربعة في الحكمة وشرح أصول السكاكي وشرح الهدایة للأبهري في الحكمةوأسرار الآیات 

5 /303 (
366

م)، نقلھ من اللغة الفرنسیة إلى اللغة التركیة (أي العثمانیة) 1942 –م 1878ه = 1367 –ه 1295ھو لصاحبھ الشیخ حمدي یزر (
وعلق علیھ بتعلیقات قیمة، استفاد منھا الشیخ مصطفى صبري كثیرا ویطبع في المطابع التركیة بعنوان "تحلیلي تریخي فلسفة: المطالب 

والمذاھب". كان الشیخ حامدي المولوي من العلماء الكبار ووزیرا للأوقاف وكان یدرس المنطق في المدرسة السلیمانیة. یراجع تفصیلھ في 
-https://islamansiklopedisi.org.tr/elmaliliدائرة المعارف الإسلامیة التركیة في المقالة المتعلقة بھ بالرابط التالي: 

muhammed-hamdi  
یقصد أن الصدر الشیرازي یحاول أن یكون محامیا للفلاسفة أكثر مما یحاوله الفلاسفة أنفسهم. 367
). 3/366صبري، العقل والنقل (368

https://islamansiklopedisi.org.tr/elmalili-muhammed-hamdi
https://islamansiklopedisi.org.tr/elmalili-muhammed-hamdi
https://islamansiklopedisi.org.tr/elmalili-muhammed-hamdi
https://islamansiklopedisi.org.tr/elmalili-muhammed-hamdi
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لعلما یتبارد إلى ذهن القارئ الكریم من قوله: "عدم وجود الكلي عدا وجودا جزئیاته" أنه جانح نحو 
 مراده بالكلمة 369المذهب الأرسطي المقرر لتحقق الكلیات في ضمن الجزئیات، ولكن لیس

الاستثنائیة "عدا" الاستثناء من عدم وجود الكلي. بل قصده أن ما یتحقق في الخارج فیما یتعلق 
بالكلي هو جزئیاته فقط. وقد صرح بذلك في موضع حینما انتقد رأي من رآى أن الكلي له تحقق في 

 الخارج، فقال:

فاكلي الذي هو الإنسان أو الحیوان الناطق جزء من زید الموجود في الذهن وجزء الموجود في "
الذهن موجود في الذهن لا في الخارج. ولذا كان عدم وجود الكلي في الخارج أمرا مفروغا منه 

 370"بین العلماء.

فالملاحظ هنا أنه لم یكتف بتأیید النزعة الذهنیة، بل جعلها أمرا مفروغا بین علماء هذا الشأن من 
المسلمین وموقفا مقبولا لدیهم. فالشیخ یرى النزعة الذهنیة هي التیار السائد في الوسط الكلامي 

تحقق أرسطو في أفلاطون و لا مذهب یذهب مذهب صبري لا الشیخ الإسلامي.عصارة الأمر أن 
 الكلیات، بل هو آخذ بالنزعة الذهنیة.

أول ما یسترعي اهتمامها في مبحث معرفة الحقائق والكلیات في كلام العلامة العلامة ابن عاشور: 
 :واحد من تلك المواضعابن عاشور هو تفسیره الحكمة في مواضع من تفسیره، فإنه قال في 

"ومن یشاء االله تعالى إیتاءه الحكمة هو الذي یخلقه مستعدا إلى ذلك، من سلامة عقله 
واعتدال قواه، حتى یكون قابلا لفهم الحقائق منقادا إلى الحق إذا لاح له ... وفسرت الحكمة 
بأنها معرفة  حقائق الأشیاء على ما هي علیه بما تبلغه الطاقة، أي بحیث لا تلتبس الحقائق 

 371المتشابهة بعضها مع بعض ولا یغلط في العلل والأسباب."

فهنا فسر الحكمة بأنها معرفة الأشیاء على ما هي علیه على حسب الطاقة البشریة، وأقرها علیه، 
فعرفنا من خلال ذلك أنه لایسد إمكان معرفة البشر كنه الأشیاء. حتى إنه أقر ما قرره الإمام الرازي 

                                                            
قد وهمت ذلك أنا أیضا بقوله هذا أول الأمر حتى انتهیت من كتاب الرسالة الكاملة. ولكني حینما راجعتها، تبینت أني كنت على خطأ في 369

أول الأمر. 
). 3/354هامش صبري، العقل والنقل (370
 .)327/ 14) و (248/ 12) و (12/ 11ابن عاشور، التحریر والتنویر (كذلك ) یراجع 61/ 3ابن عاشور، التحریر والتنویر (371
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وغیره من المفسرین من أن اللذة الروحیة في الآخرة ستكون بالمعرفة. وقد قرنها بالحكمة ومعرفة 
حقائق الأشیاء وقال: 

"وفي هذا دلالة على أن أرواح هؤلاء الشهداء منحت الكشف على ما یسرها من أحوال الذین 
یهمهم شأنهم في الدنیا. وأن هذا الكشف ثابت لجمیع الشهداء في سبیل االله، وقد یكون خاصا 

 لأنها لذة لها. وقد یكون عاما لجمیع الأحوال لأن لذة الأرواح تحصل 372الأحوال السارة
بالمعرفة، على أن الإمام الرازي حصر اللذة الحقیقیة في المعارف. وهي لذة الحكماء بمعرفة 

 373 حقائق الأشیاء، ولو كانت سیئة."

ومن هذا الباب نفسه أنه ناط تمكن الشیطان من إغواء أبوینا آدم وحواء أنهما لم یكونا یعرفان أمور 
ما بعد الطبیعة آنذاك، فاستطاع أن یغویهما. قال العلامة: 

"وقد أوهم إبلیس آدم وزوجه أنهما متمكنان أن یصیرا ملكین من الملائكة، إذا أكلا من 
الشجرة، وهذا من تدجیله وتلبیسه إذ ألفى آدم وزوجه غیر متبصرین في  حقائق الأشیاء، ولا 

عالمین المقدار الممكن في انقلاب الأعیان وتطور الموجودات، وكانا یشاهدان تفضیل 
الملائكة عند االله تعالى وزلفاهم وسعة مقدرتهم، فأطمعهما إبلیس أن یصیرا من الملائكة إذا 

 374".أكلا من الشجرة

بل ذكر أن من شأن الإیمان أنه یدرب من یتحلى به على الغور في حقائق الأشیاء. فمعرفة الحقائق 
 375من شأن المؤمنین والحرمان منها خصلة الكافرین. 

فقد یصرح بشيء هنا، وقد وإذا حاولنا أن نعرف أین یقف العلامة ابن عاشور من مشكلة الكلیات، 
أنه كان واقعیا أرسطیا. فإنه ذكر في تفسیر قوله یتبارد منه في أول وهلة وجدنا له في تفسیره ما 

                                                            
هكا في السنة المرجوع إلیها بغیر الباء على "الأحوال السارة". وعلى ذلك، "الأحوال السارة" مفعول به لاسم الفاعل "خاصا". والفاعل هو 372

 .الضمیر المستتر فیه. فالتقدیر: "وقد یكون یخص الأحوال السارة" على غرار قولنا: "هذا الكلام لا یخصني" مثلا
 .)167 و154/ 4). یراجع كذلك ابن عاشور، التحریر والتنویر (166/ 4ابن عاشور، التحریر والتنویر (373

 .)59-ب/ 8 (المرجع السابق،374

 .)236/ 14 (المرجع السابق،375
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ٓ أمَُمٌ أمَۡثاَلكُُمۚ سمحتعالى:  ٓئرِٖ یطَِیرُ بجَِناَحَیۡھِ إلاَِّ  أن المراد 376سجى۳۸ ... وَمَا مِن دَآبَّةٖ فيِ ٱلأۡرَۡضِ وَلاَ طَٰ
، فقال: طبائعهمابالمماثلة هنا اشتراك أفراد الإنسان وأفراد الطیر في 

"والمماثلة في قوله: أمثالكم التشابه في فصول الحقائق والخاصات التي تمیز كل نوع من 
غیره، وهي النظم الفطریة التي فطر االله علیها أنواع المخلوقات. فالدواب والطیر تماثل 

الأناسي في أنها خلقت على طبیعة  تشترك فیها أفراد أنواعها وأنها مخلوقة الله معطاة حیاة 
 377مقدرة مع تقدیر أرزاقها وولادتها وشبابها وهرمها، ولها نظم لا تستطیع تبدیلها."

. ثم یشیر بعض كلامه من تفسیره  فهو واقعيكلامه هذا أنه یرى اشتراك الأفراد في طبیعةظاهر ف
 فذكر في 379 فكان أرسطیا غیر أفلاطوني.378إلى أنه كان یرى وجود الكلي في ضمن الجزئي

ضمن إعادة الخلق: 

"ومعنى إعادة الخلق: إعادة مماثله في صورته فإن الخلق أي المخلوق باعتبار أنه فرد من 
جنس إذا اضمحل فقیل فإنما یعاد مثله لأن الأجناس لا تحقق لها في الخارج إلا في ضمن 

أفرادها كما قال تعالى: سنعیدها سیرتها الأولى أي مثل سیرتها في جنسها، أي في أنها عصا 
 380من العصي."

فهو وإن ذكر كلمة "قیل" المشیرة إلى القول الذي لایلزم أن یتفق معها قائلها، ولكنها منصبة على 
قصر الإعادة على إعادة مثله، لا على عدم تحقق الأجناس في الخارج بالاستقلال، ولم یردّ هذا 
القول. فعرفنا أنه راض بهذا الرأي على أنه مثل غیره من المتكلمین لم یثبت عالما مثالیا مستقلا. 

 أنه كان أرسطیا. ویضیف إلى ذلك أنه ثقةلذا نستطیع أن ننسب إلى العلامة ابن عاشور بكل 
فسر خلق الإنسان في أحسن تقویم من بدایة سورة التین وذكر أن: 

                                                            
 جمحتحمسحجالأنَۡعَام: سجح376
). 217/ 7ابن عاشور، التحریر والتنویر (377

378
 في مصداق الجزئي.

نفي كونه أفلاطونیا مبني على تفسیر الأفلاطونیة بوجود عالم مثالي خارجي. ولم أعتد هنا بتفسیرها بوجود الكلیات في علم االله تعالى.  379
) 160/ 17ابن عاشور، التحریر والتنویر (380
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"تعریف الإنسان یجوز أن یكون تعریف الجنس، وهو التعریف الملحوظ فیه مجموع الماهیة مع 
 381وجودها في الخارج  في  ضمن بعض أفرادها أو جمیع أفرادها."

فنوّع احتمال تحقق الكلي المتمثل في الجنس إلى ما في ضمن بعض أفرادها أو جمیع أفرادها، ولم 
 ولم یكن أفلاطونیا ولا یذكر أنه یتحقق في عالم مستقل. فساغ لنا أن نسكن إلى أنه كان أرسطیا

  فتبین لنا أن الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور مختلفان في هذه القضیة.382.ذهنیا ولا اسمیا

  

                                                            
 .)423/ 30 (المرجع السابق،381

 إلى ما ذهب إلیه من موقفه من الكلیات على الرغم من أنه سیأتي بنا ه بكلام الشیخ ابن سینا دور في ذهابالعلامةأرى أن كان لاستفادة 382
 بابن سینا ه لعقد دراسة حول تأثردسمةآنفا أن الشیخ صبري یقرر أن التیار الكلامي في عمومه ذهني المنزع. وفي أعمال العلامة مادة 

 معه. هذا مما توصي به هذه الرسالة. هوتعامل
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الفصل الثالث: مصادر المعرفة 
 أن العلم هو الاعتقاد، ولكن لیس كل اعتقاد علما، بل إنما یتأهل الاعتقاد لأن یسمى 383لقد مر بنا

علما إذا كان مطابقا للواقع ومنبثقا عن مصدر من المصادر الموثوق بها لتحصیل العلم. فالإنسان 
له جانب نفسي معتملة فیه عوامل شتى من العصبیة وهوى النفس والأحكام المسبقة والحاجات 

النفسیة، تثیر فیه اعتقادات شتى، ولایمكن أن تسمى بالعلم وإن كانت مطابقة للواقع بالمصادفة، بل 
لابد أن یكون مصدر ذلك الاعتقاد موثوقا به قائما على أسس متینة مستعصیا على الاعتراضات 
العلمیة الجادة. من هنا، نجم في علم المعرفة مبحث مصادر المعرفة، وستكون قطب رحى فصلنا 

 384هذا.

یقول إمام الهدى أبو منصور الماتریدي المؤسس الأول للمنظومة المعرفیة في التیار السني السابق 
لغیره:  

 385ثم السبیل التي یوصل بها إلى العلم بحقائق الأشیاء: العیان والأخبار والنظر.""

ویؤكد أحد أتباعه العلامة النسفي في متنه العقدي الشهیر:  

 387". والعقل386وأسباب العلم للخلق ثلاثة: الحواس السلیمة وخبر الصادق"

 السمع ترباب التفسیر جمیع الآیات التي ذكرأوقد أكد غیرهما من المتكلمین نفس المعنى. وربط 
والبصر والفؤاد وما یؤدي مؤداه في معرض دعوة الناس إلى التذكر، قد ربطوها  بهذه المصادر 

ُ سمحالثلاثة. فلنستمع إلى ما قاله إمام الهدى الإمام الماتریدي في مساق تفسیره لقول االله تعالى:   وَٱللہَّ
رَ وَٱلأۡفَۡٴـدَِةَ لعََلَّكُمۡ  مۡعَ وَٱلأۡبَۡصَٰ تكُِمۡ لاَ تعَۡلمَُونَ شَیۡٴٗـا وَجَعَلَ لكَُمُ ٱلسَّ ھَٰ نۢ بطُوُنِ أمَُّ أخَۡرَجَكُم مِّ

: 388سجى۷۸تشَۡكُرُونَ 

                                                            
في ضمن موقف أفلاطون المعرفي من تاریخ نظریة المعرفة في العالم الغربي. 383

384 Steup, Matthias and Ram Neta, "Epistemology", Sources of Knowledge and Justification, The Stanford 

Encyclopedia of Philosophy. 
. 69التوحید، ص الماتریدي، 385
في نسخة: "الخبر الصادق" بالتركیب التوصفي. ولكل من التركیب الإضافي والتركیب التوصیفي وجه.  386
. 11 و10 العقائد النسفیة في ضمن التفتازاني، شرح العقائد النسفیة، ص النسفي،387
 .جمحتمخسحجالنَّحۡل: سجح388
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"أي: جعل لكم السمع؛ لتسمعوا ما غاب عنكم ونأى، فتعرفوه بالسمع، وأنشأ لكم الأبصار؛ 
لتبصروا بها ما حضر من الأشیاء، وتعرفوا بها ما ینفعكم وما یضركم، وما خبث منها وما 

طاب، وأنشأ لكم أفئدة تدركون بها حقائق الأشیاء، ومبادئ الأمور ومآلها، وما حل منها وما 
 389حرم."

 ثم طرق تخصیص هذه الأشیاء الثلاثة بالذكر وصلتها بناحیة مصادر المعرفة وقال:

"ثم خص هذه الأشیاء الثلاثة بالذكر؛ لما بها یتوصل إلى العلوم ومعرفة الأشیاء؛ قال 
رَ سمحاللَّهتعالى: مۡعَ وَٱلأۡبَۡصَٰ تكُِمۡ لاَ تعَۡلمَُونَ شَیۡٴٗـا وَجَعَلَ لكَُمُ ٱلسَّ ھَٰ نۢ بطُوُنِ أمَُّ ُ أخَۡرَجَكُم مِّ  وَٱللہَّ

 ومعناه: أنه أنشأ لكم هذه الأشیاء؛ لتهتدوا بها، وتصلوا بها 390،سجى۷۸وَٱلأۡفَۡٴـدَِةَ لعََلَّكُمۡ تشَۡكُرُونَ 
إلى أنواع العلوم؛ فثبت أن هذه الأشیاء هي التي یتوصل بها إلى العلم والحكمة، وإلى ما به 

ئٓكَِ كَانَ عَنۡھُ سمحالمصلحة والمنفعة؛ ولذلك قال:  مۡعَ وَٱلۡبصََرَ وَٱلۡفؤَُادَ كُلُّ أوُْلَٰ  إنَِّ ٱلسَّ

 فلو لم یقع بها الوصول إلى علم الأشیاء، لكان لا یخص بالسؤال 391،سجى۳٦مَسۡٴـوُلاٗ 
 392عنها."

فعرفنا بذلك أن ما عبرنا عنه بالمصدر هنا هو ما تعبر عنه الكتب الكلامیة بالسبب. فالمصدر في 
 والمراد به هنا كما رأینا بالتفصل المذكور آنفا ما یكسبنا 393أصل اللغة هو موضوع صدور الشيء.

  الثقة بالمعلومة ویسوغ لنا عقد الاعتماد علیها.

سأتعرض لكل من هذه المصادر الثلاثة واحدا تلو الآخر بدء بالخبر، ویتخلل خلالها حدیث حول 
الحكم العقلي.وأختم هذا الفصل بدراسة الإلهام الذي عده بعض الناس من مصادر المعرفة. فیضحي 

لنا في هذا الفصل خمسةمباحث تالیة: 

 ، الأول: الحواسالمبحث •

 ، الثاني: العقلالمبحث •

                                                            
 .)128/ 10تأویلات أهل السنة (الماتریدي، 389

 .جمحتمخسحجالنَّحۡل: سجح390
 .تمحتحمسحجالإِسۡرَاء: سجح391
 .)128/ 10تأویلات أهل السنة (الماتریدي، 392

 .477المفردات في غریب القرآنصالراغب، 393
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 ، الحكم العقليالمبحث الثالث: •

 ،الخبر: المبحثالرابع •

 .: الإلهامالمبحثالخامس •
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 الأول: الحواس المبحث
یعرف هذا المصدر بأسماء شتى: المشاهدة والعیان والمعرفة الحسیة. فأول شيء أن العلم الحاصل 
بالحواس هو ضروري، ومعنى ذلك أن ما یعترض به على الثقة بها فهو من قبیل الشبهات، وإنما 

ینبه على بطلانها، ولایقام استدلال على حجیة الحواس. لذلك ذكر العلامة التفتازاني في شرحه 
  قائلا:للعقائد النسفیة

 394"."أنا نجزم بالضرورة بثبوت بعض الأشیاء بالعیان وبعضها بالبیان

وأما ما نواجه من الحالات التي تتیه فیها الحواس من نحو الأحول فالجواب عنه أن "الغلط في 
 395بعض الأسباب الجزئیة لاینافي الجزم بالبعض بانتفاء أسباب الغلط."

 لننثن إلى تبین مواقف الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور!

 في مواضع من كتابه الحس مصدرا إلى فقد أشارالشیخ مصطفى صبري، أما مصطفى صبري:
:  یقولالعقل والنقل. فذكر في موضع في معرض عقد الوزان بین العقل والحس

فمدار الإصابة – سواء كانت في العقول أو المحسوس – على سلامة العقل، ومدار الخطأ "
على عدم سلامتهما، فلن یخطئ سلیم العقل والمنطق مهما كان ناقص التجربة، وغیر 

 396سلیمهما یخطئ وسط التجارب."

وكذلك انتقد الشیخ بعض المتصوفة حینما بدر منهم من الكلمات ما ظاهره أنا لانستطیع أن نثق 
بالحواس، فقال:  

"ولقد أتى الغزالي ... بالعجیب المعیب حین رفع الأمان عن شهادة الحس والعقل وعن عالم 
الیقیظة وعنده كما أن ما یشاهده الإنسان في حالة المنام أي الرؤیا لاحقیقة له، مع كون 
 397"الحالم یراه على أنه حقیقة، فكذلك یمكن أن یكون عالم الیقظة عبارة عن الخیال الكاذب.

ثم یرد على هذا الكلام بوجه إلزامي بقوله: 
                                                            

. 10 - 9شرح العقائد النسفیة، ص التفتازاني، 394
. 10 - 9، ص المرجع السابق395
 .)224 - 1/223صبري، العقل والنقل (396
 .)249 - 1/248(المرجع السابق،397
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"ویرد علیهم أن المبادئ الریبیة التي تمسكوا بها في هدم الاعتماد على المحسوسات 
 398والمعقولات صالحة لأن تتسلط على التصوف أیضا."

ثم یذكر الوجه التحقیقي لدیه قائلا: 

ولایزال قول علماء الكلام في أوائل كتبهم: "أسباب العلم ثلاثة: الحواس السلیمة والخبر "
الصادق والعقل. ولیس الإلهام من أسباب المعرفة عند أهل الحق" قانونا معترفا به عند ذوي 

العقول، قانونا لاینقضه خطأ الحواس مثلا في أحوال نادرة یظهر منشأ الخطأ فیها عند 
غني عن مسادعته في القیام بدورها تالتفتیش بالعقل الذي لاتستقل عنه الحواس أصلا، ولاتس

كما لاتنقضه إصابة الكشف والإلهام من بعض الخواص في بعض حالاتهم مع عدم الاطراد 
 399في حالات الإصابة وفي تعیین أصحاب هذا الكشف المصیب."

فقد أشار الشیخ في كلمته هذه إلى ما ذكره صاحب العقائد النسفیة في مستهلها. ثم ذكر ما نستروح 
منه ما یدفع شك من یشك في إفادة الحواس. ذلك أن الحواس یضبطها العقل. ویستمر الشیخ ذاكرا 

 :أن تیار الإلحاد الغربي وجد سبیله إلى الشرق الإسلامي من بابین

"أحدهما المادیة التي لاتعول إلا على التجربة الحسیة  ... وثاني البابین السوفسطائیة الریبیة 
التي لاتعترف بالحصول على الیقین لا في المحسوسات ولا في المعقولات ... فالإسلام یأبى 

 400كلا من هذین المذهبین."

ثم لیس المراد بالحس هنا ما یعرف بالتجربة وما یستقرأ من التجارب المتكررة من القوانین. فإن ذلك 
- الاستقراء - داخل في العقل. هذا والملاحظ عند الشیخ أنه یؤكد على دور العقل في مقابلة 

الحواس ویعلي من شأنه. ذلك أنه وجد نفسه في وسط، ساد فیه التنقص من شأن العقل، والإفراط في 
إعلاء شأن الحواس. لذلك ذكر في موضع أنه لو صح الاعتراض على العقل بأخطاءه، لصح في 

الحواس أیضا، بل الحقیقة أن الحواس لاتقوم بوظیفتها إلا إذا مد العقل ید العون إلیها، ویلبسها 
ملبس المعنى. قال: 

                                                            
). 249 - 1/248(صبري، العقل والنقل 398
 المرجع السابق.399
 .)1/250(المرجع السابق،400
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"وخلاصته أن الحقائق الحسیة تعتمد على الحقائق العقلیة، فلیفهم من هذا مبلغ خطأ الذین 
یظنون أن مرتبة الأدلة العقلیة دون الأدلة التجربیة. وقد قلنا من قبل: إن العقل وحده هو الذي 

یفسر التجربة والمشاهدة، ویستخرج منهما المعنى، وهما لیسا بشيء بدون العقل، فالإحساس 
بدونه أعمى، والتجربة بدونه خرساء، فاستخراج المعنى منهما ثم توثیق ذلك المعنى وتحقیقه 

إنما یكونان بفضل العقل. فإذا كان الأمر كذلك وكان العقل یخطئ ویصیب، فكلا الاحتمالین 
جار في المعقول والمحسوس، والخطأ في المحسوس كثیرا ما یقع فیما إذا كان المعنى 

المستخرج من الإحساس مركبا، ومن هذا لایندر أن العلم المبني على التجربة قد ینتقض 
قدیمه بحدیثه. فمدار الإصابة – سواء كانت في العقول أو المحسوس – على سلامة العقل، 

ومدار الخطأ على عدم سلامتهما، فلن یخطئ سلیم العقل والمنطق مهما كان ناقص التجربة، 
 401"وغیر سلیمهما یخطئ وسط التجارب.

 فإنه بحكم تحلیقه في سماء تفسیر كتاب االله  الذي سیأتي موقفه،هذا بخلاف العلامة ابن عاشور
تعالى أبرز أهمیة الحواس، وكل له وجهة هو مولیها، ولكل مقام مقال. 

قد أشار مرة وصرح أخرى في مواضع وإذا أتینا العلامة ابن عاشور، ألفیناه العلامة ابن عاشور: 
من تفسیره أن العلم الحاصل بالحواس ضروري غیر محتاج إلى تجشم البرهنة والاستدلال. فهو على 

العلم للدلالة على مدلول العلم بأن ذلك كلمة  القرآن كلمة الرؤیة على تفضیلسبیل المثال یفسر 
 إشارة إلى أن ما ذكر بعده هو بمنزلة العلم الحاصل بالرؤیة العینیة وهو علم ضروري. فقال:

 للتنبیه على أنه علم یقیني بمنزلة العلم "ویعلم""والرؤیة علمیة. واختیر فعل الرؤیة هنا دون 
 402".بالمرئیات التي علمها  ضروري

وذكر في معرض تناوله الظن بالتفسیر وتحدیده المراد بالظن المنهي عنه فقال: 

"قول النبي صلى االله علیه وسلم: إیاكم والظن فإن الظن أكذب الحدیث ولیس هو الظن الذي 
اصطلح علیه فقهاؤنا في الأمور التشریعیة، فإنهم أرادوا به العلم الراجح في النظر، مع احتمال 

 لأن الیقین فیها: إن كان الیقین ؛الخطأ احتمالا مرجوحا، لتعسر الیقین في الأدلة التكلیفیة
                                                            

) 224 - 1/223صبري، العقل والنقل (401
 .)145/ 22ابن عاشور، التحریر والتنویر (402
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المراد للحكماء، فهو متوقف على الدلیل المنتهي إلى الضرورة أو البرهان، وهما لا یجریان إلا 
في أصول مسائل التوحید، وإن كان بمعنى الإیقان بأن االله أمر أو نهى، فذلك نادر في معظم 
مسائل التشریع، عدا ما علم من الدین بالضرورة أو حصل لصاحبه بالحس، وهو خاص بما 

تلقاه بعض الصحابة عن رسول االله صلى االله علیه وسلم مباشرة أو حصل بالتواتر. وهو 
 403عزیز الحصول بعد عصر الصحابة والتابعین، كما علم من أصول الفقه."

فهنا أیضا صرح بأن العلم الحاصل بالحس هو علم ضروري، وذكر أن ما یتلقاه الصحابة من رسول 
االله – صلى االله علیه وسلم – مباشرة هو أیضا من هذا الباب. 

ثم إن العلامة ابن عاشور أكد على دور الحواس في الحیاة البشریة وفي التفكیر، فذكر في سیاق 
 : السمع والبصر أنّ موهبةامتنان االله تعالى على الإنسان ب

ذلك إشارة إلى ما خلقه االله له من الحواس التي كانت أصل تفكیره وتدبیره، ولذلك جاء ... "
وصفه بالسمیع البصیر بصیغة المبالغة ولم یقل فجعلناه: سامعا مبصرا، لأن سمع الإنسان 
وبصره أكثر تحصیلا وتمییزا في المسموعات والمبصرات من سمع وبصر الحیوان، فبالسمع 
یتلقى الشرائع ودعوة الرسل وبالبصر ینظر في أدلة وجود االله وبدیع صنعه.وهذا تخلص إلى 
ما میز االله به الإنسان من جعله تجاه التكلیف واتباع الشرائع وتلك خصیصیة الإنسان التي 

بیِلَ سمح:بها ارتكزت مدنیته وانتظمت جامعاته، ولذلك أعقبت هذه الجملة بقوله ھُ ٱلسَّ إنَِّا ھدََیۡنَٰ

 404".تحمسحجالإِنسَان: سجحسجى۳

أن المعارف كلها التي منها الأولیات العقلیة أصلها حذار أن یفهم من قوله: "أصل تفكیره وتدبیره" 
 أنه یرى الأولیات العقلیة غیر متلقاة من تعلیم ولاتجربة. بل قصده أن 405 فیما مرحققناالحواس. فقد 

العقل بأولیاته یتصرف فیما تأتیه به الحواس، فهي تقدم المواد الخام للتفكیر. ثم قوله هذا یشمل 
المصدر الثالث أیضا وهو الخبر الذي سیأتي الكلام فیه بإذن االله تعالى. 

                                                            
 .)26-أ/ 8ابن عاشور، التحریر والتنویر (403

 ).29/375المرجع السابق،(404
 ومابعدها من هذه الرسالة. 102یراجع ص 405
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الحس أن من بدیع ما ذكره العلامة ابن عاشور فیما یتصل بدور الحواس والتجربة المبنیة علیها و
المحاسن الذاتیة المعروفة بالجمال والتي تبعث إلى نفس مدركها الشعور بالحسن الذي یقود یدرك 

أول مظاهر تعلم الإنسان بالتقلید والتجربة على حسب ما وصل إلینا تاریخه هو  وأن 406إلى الحب،
  فذكر أن:تعلم ابن آدم من الغراب كیف یواري سوأة أخیه.

"هذا المشهد العظیم هو مشهد أول حضارة في البشر، وهي من قبیل طلب ستر المشاهد 
المكروهة. وهو أیضا مشهد أول علم اكتسبه البشر بالتقلید وبالتجربة، وهو أیضا مشهد أول 

مظاهر تلقي البشر معارفه من عوالم أضعف منه كما تشبه الناس بالحیوان في الزینة، فلبسوا 
الجلود الحسنة الملونة وتكللوا بالریش الملون وبالزهور والحجارة الكریمة، فكم في هذه الآیة من 

 407عبرة للتاریخ والدین والخلق."

فالإنسان بحسه یتعلم من غیره من مخلوقات االله تعالى، ویستفید به في أمور حیاته وطرق معایشه. 
فعرفنا بذلك أن العلامة ابن عاشور یقر بالحس مصدرا من مصادر المعرفة تجاریا مع السنن السائد 

 المتبع عند علماء الإسلام ورجال علم الكلام.

  

                                                            
 .)225/ 3(،ابن عاشور، التحریر والتنویر406
 .)174/ 6 (المرجع السابق،407
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 الثاني: العقل المبحث
أما العقل فقد عرف بتعریفات شتى، ولكن أقرب تعریف إلى قصدنا هو ما عرفه به العلامة 

  الحنفي حیث قال:408البزدوي

"أما  العقل فنور یضاء به طریق یبتدأ به من حیث ینتهى إلیه درك الحواس فیبتدئ المطلوب 
للقلب فیدركه القلب بتأمله بتوفیق االله تعالى وإنه لا یعرف في البشر إلا بدلالة اختیاره فیما 

 409".یأتیه ویذره ما یصلح له في عاقبته

فالعقل على هذا التعریف هو طور وراء الحواس، وأنه لیس شیئا ملموسا، وإنما یستدل على تحلي 
قد مر بنا أن صرح الإنسان بالعقل بأفعاله التي یأتیها والتي یتركها. لذلك عبر عنه بالنور. هذا و

المعرفة البشریة مشید على البدیهیات التي یبني علیها المعارف ولاتنبني على شيء منها. لذلك درج 
علماء الكلام حین التعرض لمصدر العقل على أن ینوعوا ما یحصل بالعقل إلى فرعین. فذكر 

العلامة التفتازاني الفرع الأول بقوله: 

"ما ثبت منه بالبداهة أي بأول التوجه من غیراحتیاج إلى الفكر فهو ضروري كالعلم بأن كل 
الشيء أعظم من جزئه، فإنه بعد تصور معنى الكل والجزء والأعظم، لایتوقف على 

 410".شيء

وقد تعرضنا لهذا الفرع في الفصل السابق حینما تناولنا طبیعة المعرفة والبدیهیات بالبحث، ورأینا أن 
العلامة ابن عاشور قائل بالعلم الضروري الذي منه وكلا من صاحبینا الشیخ مصطفى صبري 

الأولیات العقلیة التي عبر عنها العلامة التفتازاني هنا بالثابت بالبداهة. وإنما عقدنا هذا المطلب 
لدراسة الفرع الثاني الذي عرج علیه العلامة التفتازاني بقوله: 

"وما ثبت منه بالاستدلال أي بالنظر في الدلیل سواء كان استدلالا من العلة على المعلول كما 
إذا رأى نارا فعلم أن لها دخانا، أو من المعلوم إلى العلة كما إذا رأى دخانا فعلم أن هناك نارا 

                                                            
 م): فقیه 1089 - م1010 هـ = 482 - ه400علي بن محمد بن الحسین بن عبد الكریم، أبو الحسن، فخر الإسلام البزدوي (408

 منها المبسوط وكنز الوصول في أصول :أصولي، من أكابر الحنفیة. من سكان سمرقند، نسبته إلى " بزدة " قلعة بقرب نسف. له تصانیف
) 328/ 4 (الزركلي، الأعلام  .الفقه، یعرف بأصول البزدوي وتفسیر القرآنوغناء الفقهاء في الفقه

م. 1890)، شركة الصحافة العثمانیة، أسطنبول، 394/ 2أصول فخر الإسلام البزدوي (البزدوي، 409

. 20التفتازاني، شرح العقائد النسفیة، ص 410
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... فهو اكتسابي أي حاصل بالكسب ومباشرة الأسباب بالاختیار كصرف العقل والنظر في 
 411"المقدمات في الاستدلالیات والإصغاء وتقلیب الحدقة ونحو ذلك في الحسیات.

 حول هذا الأمر:مواقف الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورلننظر 

عن تأدیة الاستدلال العقلي إلى الیقین فحدث عن صبري أما كلام الشیخ الشیخ مصطفى صبري: 
البحر ولاحرج. فإن هذه القضیة كانت أخص ما تعرض له في كتابه. فإنه كان انبث في مصر في 

 مع أن الدلیل العقلي یعطي عند 412عصره الحط من الدلیل العقلي والإعلاء من شأن الدلیل التجربي
 علماء الكلام الیقین وأما ما یسمى بالدلیل التجربي فهو من باب الاستقراء الذي لیس ذنوبه إلا الظن

 فكان یعاود حجیة الاستدلال العقلي مرة بعد كرة.فإنه صرح اهتمامه بهذا الجانب في 413.في الأصل
موضع من مواضع نقد الفیلسوف كانط وقال: 

قصر الثبوت العلمي على ما ثبت بالتجربة، وتنزیلُ ما ثبت بدلیل عقلي إلى أن لا "الخطأ الأول
 414یعتبر ثبوته علمیا، وهو العقلیة الشائعة، التي عُنینا بالتنبیه على بطلانها في هذا الكتاب."

موضع واحد من المواضع التي عالج فیها موقفه من الاستدلال العقلي حیث ب فیما یلي نجتزئوإنما 
قال: 

"فنحن إنما نعرف وجود االله من طریق إني هو وجود العالم واحتیاج وجوده إلى علة، ولانعرف 
 415وجود االله من طریق لمي أي من طریق معرفة العلة لوجود االله نفسه."

ثم تولى بنفسه بإیضاح اللدلیل اللمي والدلیل الإني بقوله: 

"الدلیل اللمي ما یكون طریق الاستدلال فیه من المؤثر إلى الأثر كالاستدلال من وجود النار على 
وجود الدخان، والدلیل الإني ما یكون طریق الاستدلال فیه من الأثر إلى المؤثر كالاستدلال من 

 416وجود الدخان على وجود النار."

                                                            
. 21التفتازاني، شرح العقائد النسفیة، ص 411
 وما بعدها من هذه 120هذا هو السیاق الذي جرى فیه الوزان بین الحواس والعقل في كلام الشیخ صبري في المبحث السابق. یراجع ص 412

الرسالة. 
 .106غیر أن كثرة التكرار تفید الیقین بالعادة كما مر بنا في بدایة هذا الكتاب عندما دار كلامنا حول المعارف الیقینة في ص 413
 .)3/103صبري، العقل والنقل (414
 .)3/213(المرجع السابق،415
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 المبحث.فكلامه هذا یطابق ما نقلنا عن العلامة التفتازاني في مستهل هذا 

 أما العلامة ابن عاشور فقد ذكر أن الیقین یحصل بالاستدلال والنظر. فإنه العلامة ابن عاشور:
 قال في معرض تفسیر طلب سیدنا إبراهیم إلى ربنا أن یریه كیف یحیي الموتى:

"فإن إبراهیم لفرط محبته الوصول إلى مرتبة المعاینة في دلیل البعث رام الانتقال من العلم 
 417".النظري البرهاني، إلى العلم الضروري، فسأل االله أن یریه إحیاء الموتى بالمحسوس

 على صاحبنا وعلیه الصلاة –ثم حلل طمانینة القلب التي رامها أبو الأنبیاء سیدنا إبراهیم 
  وقال:–والسلام 

بت ویتحقق علمي وینتقل من ثمعناه ليتجمتمحتحجسحجالبقَرََةِ : سجحسجى۲٦۰ّ◌ِ◌یطَۡمَئنَِّ قلَۡبيِۖ سمح"وقَوْلُهُ : 
معالجة الفكر والنظر إلى بساطة الضرورة بیقین المشاهدة وانكشاف المعلوم انكشافا لا یحتاج 

إلى معاودة الاستدلال ودفع الشبه عن العقل، وذلك أن حقیقة یطمئن یسكن، ومصدره 
الاطمئنان، واسم المصدر الطمأنینة، فهو حقیقة في سكون الأجسام، وإطلاقه على استقرار 

العلم في النفس وانتفاء معالجة الاستدلال أصله مجاز بتشبیه التردد وعلاج الاستدلال 
 418بالاضطراب والحركة، وشاع ذلك المجاز حتى صار مساویا للحقیقة."

أن العقل المتمثل و هو أیضا أمرا آخر وعرفنا بذلك عرفنا بذلك أن الاستدلال العقلي اعتد به القرآن 
في الاستدلال مهما بلغ من الیقین مبلغا، فإنه یبقى مجالا للاضطراب وعرضة للشبهة، وأما التجربة 

 وهذا جانب نفسي في البشر. بالغفلة عن هذه الحسیة المباشرة فلیس للإنسان بعدها مجال للشك.
 النقطة، یذهب على المتشبثین بأذیان المادیة مكانة العقل ودور الاستدلال.

  الحكم العقليالمبحث الثالث:

إن علم الكلام یقیم سیاجا من  الحكم العقلي. ف– ونحن في إطار علم الكلام–مما یتصل بالعقل 
 حول كل ما یرید إثباته، فحینما یثبت رؤیة االله تعالى، یقرر أنه لیس من المحال 419الحكم العقلي

                                                                                                                                                                                 
 .)3/213 (صبري، العقل والنقل416
). 38/ 3ابن عاشور، التحریر والتنویر (417
المرجع السابق. 418
الحكم هو إثبات أمر أو نفیه. هو ثلاثة: عقلي وشرعي وعادي. فالشرعي هو خطاب االله تعالى المتعلق بأفعال المكلفین بالطلب والإباحة 419

أو الوضع لهما. أما الحكم العقلي هو إثبات أمر أو نفیه من غیر توقف على تكرر ولا وضع واضع. وأقسامه ثلاثة: الوجوب والاستحالة 
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العقلي. فیستحیل أن تنطوي الخطى الكلامیة على ما كان مستحیلا. وهذه میزة ممیزة لعلم لكلام. 
وهذا أبرز وجه من وجوه المنهج العقلي الكلامي. لذلك لایمكن أن یأتي في النصوص الدینیة ما كان 

لذا  وماكان متعارضا مع ما تقرر في علم الكلام قبل الوصول إلى إثبات النبوة.  العقليمن المستحیل
420العلامة السنوسينجد 

یستهل رسالته بقوله: 

"اعلم أن الحكم العقلي ینحصر في ثلاثة أقسام: الوجوب والاستحالة والجواز. فالواجب 
مالایتصور في العقل عدمه والمستحیل ما لایتصور في العقل وجوده والجائز ما یتصور في 

العقل وجوده وعدمه. ویجب على كل مكلف شرعا أن یعرف ما یجب في حق مولانا جل وعز 
وما یستحیل ومایجوز. وكذلك یجب علیه أن یعرف مثل ذلك في حق الرسل علیهم الصلاة 

 421والسلام."

ثم مما له ثقل في البحث المرتبط بالحكم العقلي حكم العادة. فإن علماء الإسلام یقسمون الحكم إلى 
 وهذه التفرقة مهمة 422ثلاثة أنواع على حسب مصدره: الحكم العقلي والحكم الشرعي والحكم العادي.

جدا في إثبات المعجزة مثلا. فإنها تظن في بادئ الرأي من المستحیلات العقلیة مع أن الاستحالة 
فیها عادیة. فالشرع یمكن أن یأتي بما یستحیل عادة، ولایمكن أن یثبت ما امتنع عقلا.  

حول الحكم العقلي! آراءالشیخ صبریوالعلامة ابن عاشورلننتقل الآن إلى 

فقد سار على المنهج الكلامي القائم على الحكم العقلي أما الشیخ مصطفى صبري مصطفى صبري: 
في معرض الرد على الفلاسفة الغربیین المتشبثین مثلا فذكر من الإمكان والاستحالة والوجوب، 

بأذیال هجیل القائلین بجواز ما یعد من الممتنعات العقلیة أنه  

                                                                                                                                                                                 

والجواز. أما العادي فهو إثبات الربط بین أمر وأمر وجودا أو عدما بوسطة التكرر مع صحة التخلف وعدم تأثیر أحدهما في الآخر البتة. 
م.) 2009 بتحقیق نزار حمادي، مكتبة المعارف، 44 - 43شرح مقدمات السنوسي، ص أبو عبد االله السنوسي، (

 م): عالم تلمسان في عصره، وصالحها. له تصانیف 1490 - م1428 هـ = 895 - ه832محمد بن یوسف السنوسي أبو عبد االله (420
كثیرة، منها شرح صحیح البخاري لم یكمله، وشرح مقدمات الجبر والمقابلة لابن الیاسمین وشرح جمل الخونجي في المنطق وعقیدة أهل 
التوحید ویسمى العقیدة الكبرى، وأم البراهین ویسمى العقیدة الصغرى ومختصر في علم المنطق ومكمل إكمال الإكمال في شرح صحیح 

 (الزركلي، .توحیدفیالتوحید والعقیدة الوسطى والمقدمات فیالنحو ومجربات في الطب وشرح لامیة الجزائري فیالمسلم، وشرح الأجرومیة 
) 7/154الأعلام ، 

 م.2009، دار الكتب العلمیة، بیروت، 27أم البراهین، ص أبو عبد االله السنوسي، 421
ن. ا السابقالمرجعانیراجع 422
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"لوجود الموجود عندنا درجتان: درجة الوجوب، ودرجة الإمكان ولعدم المعدوم أیضا درجتان: 
 423درجة الاستحالة، ودرجة الإمكان."

فهنا صرح بالقسمة الثلاثیة للحكم العقلي. وقد صرح في موضع آخر أن 

"... الإثبات في الوجوب والاستحالة اللذین هما فوق متناول التجربة، والقول فیهما للعقل وإنما 
حدود التجربة قاصرة على إدراك وقوع الشيء، أو لا وقوعه العادیین، دون بلوغ الوقوع حد 

 424الوجوب، واللاوقوع حد الاستحالة."

شدد على ضرورة التفریق بین الحكم العقلي والحكم العادي الذي یحصل بالتجربة في سیاق كذلك و
إثبات النبوة والسمعیات بأن: 

"النظام الأول العامّ هو الذي یسمونه القوانین الطبیعیة، والذي یزعم منكرو المعجزات أنه لا 
یمكن تغییرها لكن الحق أنها قوانین موضوعةٌ، غیر ناشئة من طبیعة الأشیاء، حتى لا یمكن 

تغییرها. ومعنى كونها “قوانین”، أنها قضایا كلیة، مطردة الصدق إطرادا عادیا، غیر بالغ مبلغ 
الضرورة والوجوب فلا یكون خلافه محالا عقلیاّ؛ لأن تلك القضایا مبنیة على التجربة.والتجربة 

مهما اطردت نتائجها وتبجح العلم الحدیث، وهواته بالاستناد إلیها، فلا تكفي في استناد 
 425"القضیة الضروریة إلیها؛ لأنها إنما تدل على العادة لا على الضرورة المنطقیة.

ثم تعرض للفرق في الحكم بین المخالف للمحال العقلي والمحال العادي بأنه: 

 ومن هذا تعد ."لا یلزم أن یكون المخالف لسنة الكون أو سنة االله مخالفا للعقل أي محالا
 لكن الذین لا .المعجزةُ من خوارقِ العادة لا من خوارق العقل وإلا لما أمكنت ولما وقعت

یمیزون خارق العادة من خارق العقل، ویزعمون المعجزة التي هي من خوارق العادة وإن شئت 
 وهذا الزعم منهم . للعقل أیضا، ینفونها قائلین باستحالتها426فقل من خوارق سنة الكون، خارقة

                                                            
) 2/113صبري، العقل والنقل (423
) 2/106 (المرجع السابق424
 .)4/25 (المرجع السابق425
مفعول به ثان لفعل "یزعمون". فإنه من أفعال القلوب. 426
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ناشئ من زعم آخرَ : هو عدم إمكان خرق القوانین الطبیعیة المقررة في العلم الحدیث المثبت 
 427"المبني على التجارب الحسیة. وهذا قول الملاحدة المادیة.

فیبني على هذا كله ویقول:  

 428"لهذا لم یجئ فیما جاءت به الأنبیاء صلوات االله وسلامه علیهم ما یحیله العقل."

فعرفنا بذلك أنه منسجم مع التیار الكلامي والإسلامي العام في أنه لا یمكن أن یأتي في الوحي 
 الرباني ما یحیله العقل. وهذا المبدأ له أهمیته في إمكان المعجزة.

في فألفیناه منتهجا نفس المنهج الكلامي. فهو مثلاالعلامة ابن عاشور أما العلامة ابن عاشور: 
 فسر الآیات القرآنیة التي تقدم أدلة على البعث في الآخرة في وجه ،سیاق إنكار كفار قریش البعث

قال:  فإنكار المنكرین على أنه دلیل على إمكان. 

"وفي كل ذلك إبطال لإحالتهم وقوع البعث لأنهم زعموا استحالته فأبطلت دعواهم بإثبات إمكان 
البعث فإنه إذ ثبت الإمكان بطلت الاستحالة فلم یبق إلا النظر في أدلة ترجیح وقوع ذلك 

 429الممكن."

وكذلك تعرض العلامة للفرق بین المستحیل العقلي والمستحیل العادي وأن الأول لایمكن أن یأتي به 
الوحي ولكن الثاني یرد به، وإنما یتخیل المرء الاستحالة في شأنه بسبب عدم الإلف والعادة، ولكن 

:  في موضع من تفسیرهذلك لایغیر من الأمور العقلیة شیئا. فقال العلامة ابن عاشور

"والمقصود من التقریر إلجاؤهم إلى الإقرار بأن خلق السماء أعظم من خلقهم، أي من خلق 
نوعهم وهو نوع الإنسان وهم یعلمون أن االله هو خالق السماء فلا جرم أن الذي قدر على خلق 
السماء قادر على خلق الإنسان مرة ثانیة، فینتج ذلك أن إعادة خلق الأجساد بعد فنائها مقدورة 

 430". لأنه قدر على ما هو أعظم من ذلك؛الله تعالى

                                                            
 .)4/81صبري، العقل والنقل (427
 .)1/246 (المرجع السابق428
 .)433/ 29ابن عاشور، التحریر والتنویر (429
 .)83/ 30 (ابن عاشور، التحریر والتنویر430
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ثم ذكر أن السبب في استبعادهم هو أن حكم العادة طغى علیهم، فأعماهم عن الحكم العقلي. فقال: 

" ذلك  أن  نظرهم  العقلي غیمت علیه العادة فجعلوا ما لم یألفوه محالا، ولم یلتفتوا إلى إمكان ما 
 431هو أعظم مما أحالوه بالضرورة."

وذكر في معرض تذكیر الناس بالأمثلة لإثبات البعث والجزاء والعقاب أن بعد العهد بالشيء یجعله 
في نظر صاحبه في طوایا الاستحالة. لذلك جاء الشرع بالأمثلة والنظائر لتفرك تلك الطوایا، وتعید 

الأمر إلى نصابه. قال: 

"...وتعریضا للمعاندین بالإنذار بمثله فإن ما فعل بهذه الأمم الثلاث موعظة وإنذار للقوم 
 لأن ؛ قصد منه تقریب وقوع ذلك وتوقع حلوله،الذین فعلوا مثل فعلهم من تكذیب رسل االله

التذكیر بالنظائر واستحضار الأمثال یقرب إلى الأذهان الأمر الغریب الوقوع، لأن بعد العهد 
 432بحدوث أمثاله ینسیه الناس، وإذا نسي استبعد الناس وقوعه، فالتذكیر یزیل الاستبعاد"

فقد تحصل لنا أن العلامة ابن عاشور محافظ على انتماهء الكلامي فیما یتعلق بالإطار الكلامي 
 القائم على الحكم العقلي.

  

                                                            
 .المرجع السابق431

) 317/ 30 (المرجع السابق432



140 

 

 الخبر: المبحثالرابع

 في المصادر 433هذا المصدر له أكثر من اسم من الخبر والشهادة ، وقد عرف بهذا الاسم الأخیر
الغربیة. نحن نتوكأ علیه كثیرا. فالصحائف والمجلات تنقل لنا الأخبار الیومیة التي هي من قبل 
الخبر، وقد جد في العصر الحدیث وسائل متعددة لنقل الخبر من نحو الرسائل النصیة والصوتیة 

یكتبون المدونات ویحكون تجاربهم. هذا كله من الخبر. حتى إذا مثلا والمرئیة، فنجد عامة الناس 
سألنا واحدا عن الساعة، فإجابته أیضا خبر. ثم لایقتصر الأمر على ذلك. بل الكتب التي تنقل 
أفكار المفكرین الذین قضوا من سقراط وأفلاطون وأرسطو إلى أیامنا هذه من قبیل الخبر. لذلك 

تحقیق المخطوطات یعد قسما مستقلا له شروطه ومعاییره ومتطلباته. ثم الأدیان كلها قائمة على 
الخبر حیث یؤمن أصحابها بشخصیات وكتب تاریخیة ویرون أنها وجدت بالفعل في الحقب التاریخیة 

 یختلف عن العقل والحواس التي هي هوالتي ینسبونها إلیها. من هنا تأتي أهمیة هذا المصدر. ثم 
مركبة فینا. أما الخبر فلا ینبع في حواسنا مباشرة ولا في العقل. بل نتلقاه من إنسان آخر، ثم إما 
نثق به وإما نرفضه. فالعمدة هنا ذلك الإنسان الآخر أي مصدر الخبر. فالسؤال الجوهري هنا ما 

مقالة المعرفة في موسوعة ستانفورد الفلسفیة هذه المشكلة في ذكر تالمسوغ لوضع الثقة في الناس؟
النقاط التالیة: 

هب أن المخبر إنسان موثوق به، ولكنك لاتدري من حقیقته شیئا. فكیف یستقیم أن یسمى ما  •
 یصل إلیك منه علما؟ فمجرد كون الإنسان في نفسه ثقة لایكفي أن أضع الثقة به.

 ثم إن لم تكن موثوقیة المخبر كافیة لتقبل خبره فما أساس وضع الثقة فیه؟  •

لقد قال بعض الناس: إنا نمیل إلى أن نثق بالناس ما لم یثبت أنه غیر جدیر بثقتنا. فالموقف  •
ثبت التجربة أنه غیر جدیر بثقتنا. ولكن هذا استناد تالافتراضي أن كل إنسان موثوق  به ما لم 

 كیف یستقیم لنا أن نتوكأ على جنوحنا هذا؟ ما نقل للسؤال إلى جنوحنا:إلى میلنا وجنوحنا، و
 المسوغ لتقبل هذا الجنوح؟

یمكن أن یجاب عن ذلك بأن سجل تعامل المرء مع أشخاص في الماضي یضمن له أن یقف  •
هذا الموقف ویتقبل خبر كل مخبر ما لم یثبت أنه غیر أهل لذلك. ولكن یبقى السؤال ماثلا: 

كیف یسوغ للمرء بناء على حالات مجربة معدودة أن یثق بكل خبر موصول إلیه ولو كان من 
                                                            

433 Testimony 
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غیر الحالات المجربة، ونحن نعلم أن ما یصل إلى المرء من الأخبار ومن یتلقى منهم تلك 
 الأخبار كثرة كاثرة هائلة. فكیف تكون الحالات المعدودة سندا للحالات الكثیرة الهائلة؟

ویمكن أن یتملص من هذا الاعتراض بأن نجعل الثقة بالخبر من العلم الضروري، ولكن قد انتقد  •
Fهذا الموقف أیضا انتقادا.

434 

فكلام الموسوعة هذا یمثل ما یقدم لنا مصدر الخبر من الإشكال المعرفي. وإذا ما راجعنا علماء 
ون أولا أن الخبر لابد أن یكون من المصدر طالكلام، نجدهم یجیبون عن هذا الإشكال بأنهم یشتر

الموثوق به. لذلك یصفون هذا المصدر بخبر الصادق. ثم هم یجعلونه درجتین: درجة یحصل بها 
القطع وهو العلم المراد في مباحث علماء الكلام، وأخرى یحصل بها الظن، ویعمل بها في العملیات 

والظنیات. ثم هم یقررون أن التواتر هو الذي یوجب لنا العلم، فیسوغ لنا أن نتوكأ علیه في عد ما 
یصل إلیه من خلاله علما. أما حجیة التواتر نفسه فضروریة غیر استدلالیة. لنستمع إلى ما قاله 

الإمام التفتازاني بهذا الصدد: 

".. على نوعین: أحدهما الخبر المتواتر ... الثابت على ألسنة قوم ... لایجوز العقل توافقهم 

على الكذب، ومصداقه وقوع العلم من غیر شبهة، وهو بالضرورة موجب للعلم الضروري 
 435".كالعلم بالملوك الخالیة في الأزمنة الماضیة والبلدان النائیة

: ویقولثم یتعرض لكون العلم الحاصل به ضروریا 

"فههنا أمران: أحدهما أن المتواتر موجب للعلم. وذلك بالضرورة. فإنا نجد من أنفسنا العلم 
بوجود مكة وبغداد وأنه لیس إلا بالإخبار والثاني أن العلم الحاصل به ضروري. ذلك لأنه 

یحصل للمستدل وغیره حتى الصبیان الذین لااهتداء لهم إلى العلم بطریق الاكتساب وترتیب 
 436"المقدمات.

                                                            
434 Steup, Matthias and Ram Neta, "Epistemology", Sources of Knowledge and Justification, Testimony. 

. 15 - 14التفتازاني، شرح العقائد النسفیة، ص 435
 المرجع السابق.436
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فذكر أن التواتر في حد ذاته موجب للعلم الضروري وآیته أنه یحصل بغیر الاستدلال. فعرفنا من 
خلال ذلك أیضا الجواب عن الإشكال الذي أثاره أصحاب موسوعة ستانفورد، وهو أن لیس صدق 

خبر كل مخبر صادقا بالضرورة. فالمسوغ لنا هو التواتر. 

حول هذا الأمر! الشیخ صبریوالعلامة ابن عاشورلنراجع 

عبارة متن العقیدة النسفیة مقرا له. هل نقل437أما الشیخ صبري فقد مر بناالشیخ مصطفى صبري: 
  مقتطفا منه في ما یلي أیضا:نعیدو

 438"...أسباب العلم ثلاثة: الحواس السلیمة والخبر الصادق والعقل..."

 على أساس أن كثرة التجارب دلت على  قیمة دلیل العلة الغائیة على وجود االله تعالىنجده یعلیمنثم 
وجود الغایة والنظام، وهذه الكثرة البالغة مبلغ التواتر لایدانیها أي تجربة على أي قضیة علمیة 

: أخرى. قال

"إن هذا الدلیل، الذي یسمیه علماء الإسلام دلیل نظام العالم، یكفي ویزید في إلزام الملاحدة 
العصریین المغرمین بالتجربة، القائلین باحتیاج كل مسألة علمیة یراد إثباتها إلیها؛ إذ لا تدل 
أي تجربة على أي مسألة علمیة دلالةَ التجارب الكثیرة المتواترة، المسفرة عن أنظمة، وأسرار 

مدهشة، مستودعة في خزائن الكائنات، على وجود واضع هذه الأنظمة، والأسرار بكمال العلم، 
 439والقدرة."

 علیه –كذلك فصل في سیاق نقد المسیحیة بین الإسلام وما نسبه النصارى إلى سیدنا عیسى و
:  و من العقیدة بأن الفارق هو التواتر الذي أعوز النصارى وحظي به المسلمون. فقال–السلام 

أن المسیحیة وكتابها المقدس، لم یبقیا محفوظین كما نزلا على سیدنا المسیح علیه ... "
 440"السلام، ولم یُنقلا عنه تواترا، ولا بوجه یقرب منه في القوة.

وقال:  على أساس التواتر  على من أنكر القدر ردوكذلك 
                                                            

 من هذه الرسالة. 116یراجع ص 437
 .)249 - 1/248صبري، العقل والنقل (438
 .)2/375 (المرجع السابق439
 .)2/128 (المرجع السابق440
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 441"."أحادیث القدر متواترة المعنى

: بأنه مناوئة لما ثبت بالتواتر وقال على من أنكر نزول المسیح ردو

"إن أحادیث نزول عیسى تبلغ سبعین حدیثا ... بألسنة رواة مختلفین من الصحابة والتابعین 
ومن بعدهم؛ لا بد أن تكون لها قیمتها، التي لا یكفي لإسقاطها التعلل بأنها أخبار آحاد فلو 
أتى بمثلها سندا لصحة خبر من الأخبار الواردة في كتب التاریخ، لكفى في إفادة الیقین وزاد 

 442على الكفایة."

قد ذكر في مواضع عدة ما یتعلق بهذا المصدر. فهو فالعلامة ابن عاشور أما العلامة ابن عاشور:
 ذكر حجیة الشهادة بقوله: على سبیل المثال

"وقد دلت هذه الآیة على التنویه بالشهادة وتشریفها حتى أظهر العلیم بكل شيء أنه لا یقضي 
 443إلا بعد حصولها. ویؤخذ من الآیة أن الشاهد شهید بما حصل له من العلم وإن لم یشهده

المشهود علیه وأنه یشهد على العلم بالسماع والأدلة القاطعة وإن لم یر بعینه أو یسمع بأذنیه، 
وأن التزكیة أصل عظیم في الشهادة، وأن المزكي یجب أن یكون أفضل وأعدل من المزكى، 

 ولهذاكان .وأن المزكى لا یحتاج للتزكیة، وأن الأمة لا تشهد على النبي صلى االله علیه وسلم
فجعل االله هو الشاهد " ألا هل بلغت فیقولون نعم فیقول اللهم اشهد"یقول في حجة الوداع: 

 444على تبلیغه وهذا من أدق النكت."

فدلت الآیة على أن العلم یحصل للإنسان بغیر أن یباشر الحدث بحواسه وبغیر أن یستدل علیه 
بعقله. ذلك بالسماع، وهو المعبر عنه بخبر الصادق في سیاق قنوات المعرفة. 

                                                            
 .)3/343 (صبري، العقل والنقل441
) 18 - 3/17 (المرجع السابق442
هكذا في النسخة المطبوعة. ولكن یبدو الصواب أن یقال: "وإن لم یشهد المشهود علیه" أي یشهد المرء بما علم وإن لم یحضر ما یشهد 443

علیه. وعلى تقدیر "یشهده" یمكن توجیهه بأن نقول: "وإن لم یشهده االله تعالى المشهود علیه"؛ فإن الإشهاد یتعدى إلى مفعولین: أحدهما 
الشاهد والآخر المشهود. 

 .)21/ 2ابن عاشور، التحریر والتنویر (444
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ثم هو قرر حجیة التواتر في مواضع عدة. فهو عل ىسبیل المثال ذكر في معرض ما یجري مع أهل 
النار من الكلام في الآخرة أنهم یوبخون بعدواة الشیطان التي تقررت عند البشر على مر العصور 

 المختلفة وانتقلت إلى آحاد الناس بالتواتر. فلایعتد بمن ینكر ذلك، فقال:

"والعهد: الوصایة، ووصایة االله بني آدم بألا یعبدوا الشیطان هي ما تقرر واشتهر في الأمم 
بما جاء به الرسل في العصور الماضیة فلا یسع إنكاره. وبهذا الاعتبار صح الإنكار علیهم 

 445في حالهم الشبیهة بحال من یجحد هذا العهد."

  بأن معرفة هذه العداوة مرجعها التواترحیث قال: في موضع آخروقد صرح المصنف

 إنَِّھُۥ لكَُمۡ عَدُوّٞ سمحعطف على 446سجى٦۲ وَلقَدَۡ أضََلَّ مِنكُمۡ جِبلاِّٗ كَثیِرًاۖ أ سمح"وقوله تعالى: 

بیِنٞ  فعداوته واضحة بدلیل التجربة فكانت علة للنهي عن عبادة ما یأمرهم بعبادتهم 447سجى٦۰مُّ
والمعنى: أن عداوته واضحة وضوح الصراط المستقیم لأنها تقررت بین الناس وشهدت بها 

 448العصور والأجیال فإنه لم یزل یضل الناس إضلالا تواتر أمره وتعذر إنكاره."

ثم حجیة التواتر الذي هو في النهایة اجتماع أخبار مختلفة على خبر واحد یدخل تحت القاعدة التي 
قررها العلماء وقررها العلامة ابن عاشور من أن كثرة الظواهر تفید القطع. فخبر الواحد یعطینا 

. بهذا الصدد قال العلامة:  ویقیناالظن. ولكن إذا اجتمعت الآحاد، أضحى ذلك الظن علما

"قد ثبت أن محمدا صلى االله علیه وسلم أفضل الرسل لما تظاهر من آیات تفضیله وتفضیل 
الدین الذي جاء به وتفضیل الكتاب الذي أنزل علیه. وهي متقارنة الدلالة تنصیصا وظهورا. 

 449إلا أن كثرتها تحصل الیقین بمجموع معانیها عملا بقاعدة كثرة الظواهر تفید القطع"

فعرفنا بذلك أن العلامة ابن عاشور متبع للتیار الكلامي العام في الاعتداد بحجیة الخبر والاعتداد 
 بالتواتر.

                                                            
 .)46/ 23 (ابن عاشور، التحریر والتنویر445

 .تحجتمحسحجیس: سجح446
 .تجمتمحسحجیس: سجح447
) 48/ 23ابن عاشور، التحریر والتنویر (448

) 7/ 3 (المرجع السابق449
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: الإلهام المبحثالخامس
نختم هذا الفصل بكلام في الإلهام مصدرا من مصادر المعرفة، وقد نشب حوله نقاش عند أهل 

هم لم یقبلوه مصدرا من المصادر التي یمكن أن تكون حجة على نأعلیهم العلم، والصبغة الغالبة 
 . وإن كانت صلة المرء بربه في خاصة نفسه من باب الإلهامالناس بخلاف المصادر الثلاثة السابقة

ولكن الكلام هنا على المصادر التي یشترك فیها عامة الناس ویتحاجون بها ویمكن أن یجعل بعضها 
 بعضها یتمثل بها.

 ولكن المعنى الاصطلاحي المراد في هذا 450فالإلهام في اللغة هو إلقاء الشيء في القلب والروع،
 ولا یتوسط في ذلك اكتساب ولارویة ولا إجالة 451السیاق هو "إلقاء معنى في القلب بطریق الفیض"

 یرد بغیر أسباب العلم المعروفة. درج بعض العلماء على 452فكر ولا تعلم. "بل هو وارد غیبي"
تخصیصه بالخیر لكي تخرج منه الوسوسة.  

ثم قد رفض علماء الكلام وخاصة أعلام المذهب الماتریدي أن یكون الإلهام سببا من أسباب معرفة 
صحة الأدیان. فإن التمسك به مؤد إلى القول بصحة كثرة الأدیان؛ لأن كل آخذ برأي یسعه أن 

یدعي أنه ملهم بما یقوله فهو صحیح. وغیر خاف أن صحة كثرة الأدیان تنتج صحة التناقض. فإن 
من  الجانح إلى الأخذ بالإلهام في معرفة صحة الأدیان یتمكنالأدیان متضاربة متناقضة، ولا 

التنصل من القول بالتناقض، وما أدى إلى التناقض فهو متسكع في حارات البطلان. لذلك لایمكن 
أن یعد الإلهام سببا معتدا به. فقد قال العلامة أبو معین میمون النسفي في معرض تزییف رأي من 

ى أن الإلهام أیضا سبب معرفة صحة الأدیان: آر

"... لأن كلا یدعي أنه ألهم صحة قول نفسه، وفساد مذهب خصمه، فیؤدي إلى القول بصحة 

 453الأدیان المتناقضة على ما قررنا وإلى القول بأن كل دین صحیح فاسد."

ثم یحلل قول القائل بالإلهام، ویعود به إلى دلیل آخر من العقل أو النقل. فالاحتكام إلى دلیل دون 
الإلهام نفسه في نهایة المطاف. والسبب أن أرباب هذا القول لایسعهم إلا أن یعترفوا بأن الإلهام فیها 

                                                            
 م.1412، دار القلم، بیروت، 748 ص،المفردات في غریب القرآنالراغب الأصفهاني، ) و217/ 5مقاییس اللغة (ابن فارس، 450
 م.1996، مكتبة لبنون ناشرون، بیروت، )257/ 1كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم (التهانوي، 451
. المرجع السابق452
 .)1/151(تبصرة الأدلة في أصول الدین، أبو معین النسفي، 453
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صحیح وفاسد، فتعین تحدید میزان یوزن به الإلهام قبل أن یختم له بالقبول في ساحة العلم والیقین، 
فالاستناد هو في الحقیقة إلى ذلك المیزان لا الإلهام نفسه. یقول: 

"... وإذا كان الإلهام بعضه صحیحا وبعضه فاسدا لم یكن الحكم بصحة كل الإلهام على 
 454الإطلاق ما لم یقم دلیل صحته، فصار المرجع إلى الدلیل دون الإلهام."

ولكن لایخفى على القارئ المتأمل أن مشكلة الإمام مع الإلهام أنه لایستقیم أن یوظف سلاحا في 
الحوار العلمي للاحتجاج على الناس وإلزامهم برأي بطریق علمي. أما أن یكون الإنسان یحصل له 

 لذلك 455برد الیقین عن طریق الإلهام بغیر الأخذ بأسباب المعرفة العادیة فأمر لامشكلة للإمام معه.
قال العلامة التفتازاني في قول صاحب العقائد النسفیة: "الإلهام لیس من أسباب المعرفة بصحة 

الشيء عند أهل الحق": 

"ثم الظاهر أنه أراد أن الإلهام لیس سببا یحصل به العلم لعامة الخلق، ویصلح للإلزام على 
الغیر وإلا فلا شك أنه قد یحصل به العلم، وقد ورد القول به في الخبر في قوله: ألهمني ربي، 

 456وحكي عن كثیر من السلف."

 حول الإلهام! قرره الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورلنراجع ما 

الصورة التي تظهر في كتابه العقل والنقل أنه منتقد للصوفیة ولا أما الشیخ صبري فمصطفى صبري: 
یسكن إلى توغل بعضهم في الإعلاء من شأن الإلهام. فتحتد لهجته أحیانا في قبالة ما یراه الصوفیة 

 الإلهام فیقول:  في شأنالوجودیة 

" فهل نعد أمثال هذه الهذیانات، والألاعیب المتناهیة في تحریف كلمات االله عن مواضعها 
 457إلهاما أو أخطاء الإلهام؟"

                                                            
 .)1/151(تبصرة الأدلةأبو معین النسفي، 454
 في شرحه لشرح العقائد النسفیة المسمى بالنبراس بذلك وقال: "... أنا لاننكر حصول العلم ولكنا الفرهاريوقد صرح العلامة عبد العزیز 455

) ، مكتبة رشیدیة، كوئته، باكستان106النبراس شرح العقائد النسفیة، ص عبد العزیز الفرهاري، لانجعله حجة على الغیر." (
. 103التفتازاني، شرح العقائد النسفیة، ص 456
 .)3/285صبري، العقل والنقل (457
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 في نقدهم للصوفیة 458المعروف بمجدد الإلف الثانيأحمد السرهندي وقد كان معجبا بالإمام الرباني 
وهو منهم، وإقامة عوجهم وهو من أعیانهم. فتمثل بكلامه بكثرة لرد الصوفیة الوجودیة وتضمن ذلك 

سیقولون فیه إنه لیس من الصوفیة ینتقدهم من أن ثم كانالشیختفطن الرد على من رأى الإلهام حجة. 
 فمثلا ساق في 459من أهل الحقائق، فنقده لا قیمة له. لذلك تشبث بإذیال كبیرهم الشیخ السرهندي.

:  قائلاف بمجدد الألف الثانيوموضع كلاما من مكتوبات الإمام الرباني المعر

"وشهود الحق في مرایا الممكنات الذي یعده جماعة من الصوفیة كمالا ویزعمونه جمعا بین 
التشبیه والتنزیه لیس هو عند الفقیر شهود الحق جل وعلا ولیس المشهود فیها غیر متخیلهم 

ومنحوتهم ... والإلهام لیس بحجة للغیر والحكم الاجتهادي حجة للغیر فیجب إذن تقلید 
العلماء المجتهدین وما یقوله الصوفیة أو ما یفعلونه مخالفا لآراء العلماء المجتهدین فلاینبغي 
تقلیده، بل ینبغي السكون عن طعنهم بحسن الظن بهم وأن یعده من شطحیاتهم وأن یصرفه 

 460عن ظاهره هو الحق المتوسط بین الإفراط والتفریط."

ثم نجد عنده ما یدلنا على الحد الذي إذا تقید به الإلهام، كان له ضرب من الاعتداد لصاحبه. وقد 
 فنقل عنه: أحمد السرهندياستند في ذلك أیضا إلى الإمام 

"ینبغیأنیعلمأنمعتقداتالصوفیةبالأخرى،أعنیبعدتماممنازلالسلوك،والوصولإلىأقصىدرجاتالولایة،هیعین
معتقداتأهلالحق،فهیللعلماءبالنقلوالاستدلال،وللصوفیةبالكشفوالإلهاموإنظهرلبعضالصوفیةفیأثناءال

ولكنإذاجاوزتلكالمقاماتوبلغنهایةالأمر،تكونتلكالم.طریقبواسطةالسكروغلبةالحالمایخالفتلكالمعتقدات
خالفةهباءمنثورا،وإلافیبقىعلىتلكالمخالفةولكنالمرجوأنلایؤخذ،فإنحكمهحكمالمجتهدالمخطئ،والمجته

 461."دمخطئٌفیالاستنباطوهوفیالكشف

                                                            
 م): من علماء الهند، الداعین إلى 1625 - م1563 هـ = 1034 - ه971أحمد بن عبد الاحد بن زین العابدین الفاروقي السهرندي (458

 بین دهلي ولاهور ومولده ووفاته فیها. تفقه وحج، واشتغل  وهي نسبته إلى سهرند ومعناها غابة الأسد،.نبذ البدع، ویلقب بمجدد الألف الثاني
 مؤلفاته رسائل من وأطلق بعد ثلاث سنوات، فعاد الى سهرند. .بالتدریس، وحبسه السلطان (جهانگیر) قیل: لامتناعه عن السجود تعظیما له

) 1/142 (الزركلي، الأعلام ، .في المبدإ والمعاد وإثبات النبوة والمعارف اللدنیة وردّ الشّیعة
 .)3/277صبري، العقل والنقل (459
) 3/284 (المرجع السابق460
) 3/293صبري، العقل والنقل (461
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فالشیخ صبري منتقد للإلهام حجة من حجج العلم والیقین، ولایرضى به. 

أما العلامة ابن عاشور فیوظف الإلهام لتفسیر بعض من الظواهر التي ذكرها القرآن. ابن عاشور: 
الأسماء بأنه یمكن أن یكون عن طریق  على صاحبنا وعلیه الصلاة والسلام - فهو فسر تعلم آدم –

  بل ذهب إلى أن الإلهام في الآخرة نوع من الوحي الذي لا یعتریه الخطأ. فقال:462الإلهام.

أیلمن جمحتحجسحجالأنَبیِاَء: سجحسجى۲۸ ... وَلاَ یشَۡفعَُونَ إلاَِّ لمَِنِ ٱرۡتضََىٰ سمح:وقد أشار إلى هذا قوله تعالى"
 لأن ؛أن االله ارتضى قبول الشفاعة فیه وهم یعلمون ذلك بإلهام هو من قبیل الوحيعلموا

 463الإلهام في ذلك العالم لا یعتریه الخطأ."

 إنزال السحر على الملكین بالإلهام ویبدو من سیاقه أنه یرى أن وضع االله تعالى  العلامةفسرثم 
المزایا في العقل أو الخلقة طریق من طرق الإلهام حیث لم تكن عن طریق تلق من أستاذ. فنعرف 

 وكذلك كان بعث االله تعالى 464من ذلك أن ما یتلقاه الملائكة من االله تعالى فهو نوع من الإلهام.
إنزال االله الحدید وإیقاع وهكذا 465الغراب لتعلیم ابن آدم كیف یواري سوأة أخیه كان إلهاما للغراب.

 466طریقة استعماله في قلوب الناس ضرب من الإلهام كما صرح به العلامة.

 مع توظیف الإلهام لتفسیر كثیر من الظواهر الكونیة، لم یحد عما قرره علماء الكلام والسادة هولكن
الماتریدیة مما نقلناه آنفا وما سیأتي عن الشیخ صبري، وصرح بأن الأدیان والتشریعات لاتقام على 

أصول موهومة من نحو الإلهام. فإنه قال في معرض تحلیله ما ذكره الصوفیة في الإلهام وما حاولوا 
الاستناد بصدده من قصة سیدنا موسى وخضر – على صاحبنا وعلیهما الصلاة والسلام - وفي 

معرض نقده: 

"وبنوا على ذلك أن  الإلهام ضرب من ضروب الوحي، وسموه الوحي الإلهامي، وأنه یجيء 
على لسان ملك  الإلهام، وقد فصله الشیخ محیي الدین ابن العربي ... وبین الفرق بینه وبین 

                                                            
 .)437/ 1ابن عاشور، التحریر والتنویر (462
 .)53 -  30/52 (المرجع السابق463
 .)640/ 1ابن عاشور، التحریر والتنویر (464
) 173/ 6 (المرجع السابق465
) 74-ب/ 8 (المرجع السابق466
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وحي الأنبیاء بفروق وعلامات ... وجزم بأن هذا الوحي الإلهامي لا یكون مخالفا للشریعة، 
 467وأطال في ذلك، ولا یخلو ما قاله من غموض ورموز."

ثم أید ما قرره علماء الكلام بقوله: 

"وقد انتصب علماء الكلام وأصول الفقه لإبطال أن یكون ما یسمى بالإلهام حجة. وعرفوه بأنه 
إیقاع شيء في القلب یثلج له الصدر، وأبطلوا كونه حجة لعدم الثقة بخواطر من لیس 

معصوما ولتفاوت مراتب الكشف عندهم. وقد تعرض لها النسفي في عقائده، وكل ما قاله 
 468النسفي في ذلك حق، ولا یقام التشریع على أصول موهومة لا تنضبط."

توسع في للشیخ صبریفي أمر الإلهام مبدئیا العلامة ابن عاشور مع كون موافقته فعرفنا بذلك أن 
دراسة المواضع التي یصح عدها من الإلهام بحكم كونه في تفسیر القرآن، الأمر الذي لم یتسن 

للشیخ صبري. 

  

                                                            
 .)16/ 16ابن عاشور، التحریر والتنویر (467

 المرجع السابق.468
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 وحقیقته وكنهه. وهي في أصل اللغة ءكلمة الذات عند سادة المتكلمین تستخدم بمعنى نفس الشي
ة "ذو" بمعنى صاحبة الشيء. فهي "یتوصل بها إلى الوصف بأسماء الأجناس والأنواع، متأنیث لكل

 وقد غلط كثیر من النحاة هذا الاستخدام الكلامي لهذه 469وتضاف إلى الظاهر دون المضمر".
 – رحمه االله تعالى – في جامعه الصحیح بابا 470الكلمة، وجوزها بعضهم. وقد عقد الإمام البخاري

بعنوان "باب ما یذكر في الذات والنعوت وأسامي االله عز وجل" من كتاب التوحید، واستشهد فیه بقول 
:   رضي االله تعالى عنهي–رالصحابي الشهید خبیب بن عدي الأنصا

"ولست أبالي حین أقتل مسلما : على أي شق كان الله مصرعي 

 471وذلك في ذات الإله وإن یشأ  : یبارك على أوصال شلو ممزع."

وعلق علیه بقوله: "فذكر الذات باسمه"، وأومأ إلى أن الصحابي أضاف الذات بمعنى الحقیقة إلى االله 
 472تعالى وسمعه النبي – صلى االله علیه وسلم – ولم ینكره. ولكن قد أخذ على ذلك أن مقصود

الإمام البخاري - رحمه االله تعالى – هنا الحقیقة والكنه. وأما البیت المنقول عن الصحابي فلیست 
كلمة الذات فیه بهذا المعنى، وإنما هي بمعنى "في طاعة االله وسبیله". وقد أجاب بعضهم بأن القصد 

 ولكنه بعید. فإن عنوان الباب یجلو 473إنما هو جواز إطلاق هذه الكلمة على االله تعالى في الجملة.
مهما كان مقصود الصحابي، فالإمام البخاري أنه لم یرد أن كلمة الذات من الأسامي أو الصفات. ف

 علماء الكلام والعقیدة من حقیقة االله تعالى منفصلة عن هإلا ما یریدما بها – رحمه االله تعالى –
صفاته وأفعاله. 

                                                            
. 333 ص،المفردات في غریب القرآنالراغب الأصفهاني، 469
 م): حبر الإسلام، والحافظ لحدیث رسول االله صلى االله 870 - م810 هـ = 256 - ه194محمد بن إسماعیل  البخاري أبو عبد االله (470

) في م825ه = 210 ولد في بخارى، ونشأ یتیما، وقام برحلة طویلة (سنة .علیه وسلم، صاحب الجامع الصحیح المعروف بصحیح  البخاري
طلب الحدیث، فزار خراسان والعراق ومصر والشام، وسمع من نحو ألف شیخ، وجمع نحو ست مئة ألف حدیث اختار منها في صحیحه ما 
وثق برواته. وهو أول من وضع في الإسلام كتابا على هذا النحو. وأقام في بخارى، فتعصب علیه جماعة ورموه بالتهم، فأخرج إلى خرتنك 

التاریخ والضعفاء في رجال الحدیث وخلق أفعال العباد والأدب المفرد. (الزركلي،  من كتبه غیر الجامع الصحیح من قرى سمرقند فمات فیها.
) 34/ 6الأعلام  

 7402، رقم الحدیث: صحیح البخاريأبو عبد الله، 471
حیث عطف علي "الذت" كلمة النعوت والأسامي. 472
عمدة القاري شرح صحیح البخاري یراجع كذلك بدر الدین العیني،  وم،1970، المكتبة السلفیة، )382/ 13فتح الباري (ابن حجر، یراجع 473

 ، دار الفكر، بیروت.)99/ 25(
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وقد ذكر شیخ الإسلام ابن تیمیة – رحمه االله تعالى – أن المتأخرین یستخدمون هذه الكلمة بمعنى 
النفس، ولم یعقب على هذا الاستخدام بشيء من الاعتراض، بل وجّه هذه التسمیة بأن إطلاق الذات 

 واستزدنا من كلامه أن الذات هنا بمعنى النفس، وقد 474على نفس االله تعالى لأنها صاحبة صفات.
ورد إطلاق النفس على االله تعالى في النصوص، وقد أكد علماء الكلام هذا المعنى أیضا. فقال 

الإمام السنوسي في شرح أم البراهین: 

"وإذا قلت وجود فلان، معناه ذاته وحقیقته وعینه ونفسه. فالذات والعین والنفس بمعنى 
 475".واحد

 476:أما كلمة الجلالة "االله" فهي – كما قال الإمام القرطبي

"اسم للموجود الحق الجامع لصفات الإلهیة، المنعوت بنعوت الربوبیة المنفرد بالوجود 
 477الحقیقي."

 فإن 478وهذا الذي سماه الإمام الموجود الحق هو مراد من عرف كلمة الجلالة بالواجب الوجود".
الموجود الحق الحقیقي هو الذي لایفتقر إلى غیره. 

الأدلة التي یقیمها علماء الكلام لإثبات وجود فالمقصود الأول من إقامة هذا الباب هو التطرق إلى 
ثم یتفرع عن إثبات وجود االله االله تعالى، وهذه الأدلة بدورها تقوم على منهج یقال له المنهج الكلامي. 

 في ذاته  االله تعالىتوحیدما یعرف بالتنزیه من القدم والأزل وما إلى ذلك و یتفرع كذلك تعالى 
 . فمن هنا، صیرنا فصول هذا الباب كما یلي:وصفاته وأفعاله تفرع النبت عن البذر

                                                            
 م.2004، مجمع الملك فهد، )342/ 6مجموع الفتاوى (ابن تیمیة، 474
 .م2009، دار الكتب العلمیة، بیروت، 58شرح أم البراهین، ص أبو عبد االله التلمساني، 475
 م): من كبار المفسرین صالح متعبد من أهل 1273 هـ = 671محمد بن أحمد الأنصاري الأندلسي، أبو عبد االله،  القرطبي (المتوفى: 476

قرطبة. رحل إلى الشرق واستقر في شمالي أسیوط، بمصر وتوفي فیها.كان ورعا متعبدا، طارحا للتكلف، یمشي بثوب واحد وعلى رأسه 
یعرف بتفسیر القرطبي وقمع الحرص بالزهد والقناعة والأسنى في شرح أسماء االله ون جزءا يعشرفي طاقیة. من كتبه " الجامع لأحكام القرآن 

) 322/ 5 (الزركلي، الأعلام  .الحسنى والتذكار في أفضل الأذكار والتذكرة بأحوال الموتى وأحوال الآخرةوالتقریب لكتاب التمهید
 م.1963، دار الكتب المصریة، القاهرة، )102/ 1 الجامع لأحكام القرآن (،القرطبي477

)). وقال 848/ 1كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم (التهانوي، قال العلامة التهانوي: "فلفظ  االله اسم للذات  المستجمع لجمیع الكمالات." (478
شرح العقائد التفتازاني، العلامة التفتازاني: "االله تعالى أي الذات الواجب الوجود الذي یكون وجوده من ذاته، ولایحتاج إلى شيء أصلا." (

). 31النسفیة، ص 
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 ،الفصل الأول: مقدمات ضروریة لإثبات وجود االله تعالى •

 ،الفصل الثاني: أدلة وجود االله تعالى •

 ،الفصل الثالث: تنزیه االله تعالى •

 .الفصل الرابع: وحدانیة االله تعالى •
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الفصل الأول: مقدمات ضروریة لإثبات وجود االله تعالى 
خصصت الفصل الأول من هذا الكتاب لما ینبغي أن یتخصص له، وهو المقدمات الضروریة التي 

تقوم علیها قضیة إثبات ذات االله تعالى في علم الكلام. فأول ما نصرف نظرنا إلیه هو المنهج 
الكلامي الذي یقوم علیه قضیة إثبات وجود االله تعالى في علم الكلام. فالمنهج الكلامي یعد منهجا 

 ثم إذا نكون قد قررنا المنهج الذي یسیر علیه علماء الكلام والعقیدة، .عقلیا، وقد دار حوله أخذ ورد
 معرفة االله تعالى. هل ندرك كنه االله  فیهافالسؤال الثاني الذي یواجهنا هو الحدود التي یحصل لنا

ثم نثلث بالنظر في الحاجة إلى إثبات وجود االله تعالى. فإنه قد رأى بعض الناس أن تعالى وحقیقته؟
یجدر بنا أن نلقي وبما نحن في سیاق إثبات وجود االله تعالى، إنكار وجود االله تعالى یكاد لایوجد. 

. فانتظم لنا مباحث هذا  أهم أدلة وجود االله تعالىى نفیه التسلسل الذي یقوم علالضوء على قضیة
 الفصل على النحو التالي:

 ، الأول: المنهج الكلاميالمبحث •

 ،الممكنة في جانب االله تعالىالإنسانیة  الثاني: حدود المعرفة المبحث •

 ، الثالث: ضرورة التعرض لإثبات وجود االله تعالىالمبحث •

 .التسلسل وحوادث لا أول لهاالدور و الرابع: المبحث •
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 الأول: المنهج الكلامي المبحث
یجدر بنا أن نتناول مرادنا بالدلیل والمنهج الكلامي المسایر له قبل أن نقبل على إثبات وجود االله 

 فأبرز قسمات المنهج الكلامي هو أنه منهج عقلي یقرر أن صحة النبوة تقوم على بعض تعالى.
المبادئ التي یسلمها العقل، ولایستقیها من النبوة نفسها كیلا یقع في الدور المحال. فتجنب الدور هو 

 إلى ذلك في كتابه الكلامي "أبكار الأفكار في أصول 479أبرز قسماته. لقد أشار العلامة الآمدي
 مفیدة للیقین مع أنها لیست كذلك، وإنما الحاصل ظنها بعض الناسالدین" في ضمن الطرق التي 

:  في الطریق السادس ما یليمنها الظن، فقال

"الاستدلال بما یتوقف كونه دلیلا على معرفة مدلوله. وذلك كالاستدلال بكلام االله تعالى 
 إلا من بعد معرفة وجوده 480ونحوه، وهو دور ممتنع حیث إنا لا نعرف المذكور من كلامه

وصدق رسوله. فإذا توقف معرفة وجوده وصدق رسوله على معرفة كلامه، كان دورا. فهذه 
 481الطرق غیر یقینیة وإن كان بعضها مفیدا للظن."

فالمتكلم یقرر وجود االله تعالى وبعض صفاته الذاتیة، وإمكان المعجزة والنبوة من خلال الدلیل العقلي. 

م في سبیل تحقیق ل الحكم العقلي. فالمتك -482 كما أسلفناالمنهج الكلامي–هذا ومن أبرز قسمات 
تجنب الدور في هذا المنهج العقلي یقسم ما نتصور إلى: الواجب والممكن والممتنع. ثم یقرر أن 

النقل أو الشرع یستحیل أن یأتي بما یعارض الواجب. بل ما نثبته في علم الكلام من الأمور العقلیة 
 إلى هذا المنهج بأن العقل حاكم على أعیات فهو حاكم على السمع. لذلك یوممقبل أن نصل إلى الس

أول نوع المطالب المطلوب إثباتها قسم النقل. لنستمع إلى ما قاله الإمام الرازي في هذا الصدد. فإنه 
على حسب الدلیلین العقلي والنقلي إلى ثلاثة أقسام وقال: 

                                                            
دیار من أصولي. أصله من آمد باحث  م): 1233 - م1156 هـ = 631 - ه551علي بن محمد أبو الحسن سیف الدین  الآمدي (479
نسبوه إلى فساد القعیدة ف ولد بها، وتعلم في بغداد والشام. وانتقل إلى القاهرة، فدرس فیها واشتهر. وحسده بعض الفقهاء فتعصبوا فیها .بكر

 منها الإحكام في أصول .والتعطیل ومذهب الفلاسفة، فخرج مستخفیا إلى حماة ومنها إلى دمشق فتوفي بها. له نحو عشرین مصنفا
) 332/ 4الأحكاموأبكار الأفكار في علم الكلام ولباب الألباب والمبین في شرح معاني الحكماء والمتكلمین. (الزركلي، الأعلام  

أي الدلیل المكور من كلام االله تعالى. 480
م. 2003)، دار الكتب العلمیة، بیروت، لبنان، 1/143أبكار الأفكار في أصول الدین، (سیف الدین الآمدي، 481
 وما بعدها من هذه الرسالة. 123یراجع ص 482
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"المطالب على أقسام ثلاثة منها ما یستحیل حصول العلم بها بوساطة السمع. ومنها ما 
یستحیل حصول العلم بها إلا بالسمع. ومنها ما یصح حصول العلم بها من العقل تارة ومن 

 483السمع أخرى."

ثم فصل المطلب الأول بقوله: 

"أما القسم الأول فكل ما یتوقف العلم بصحة السمع على العلم بصحته، استحال تصحیحه 
بالسمع. وذلك مثل العلم بوجود الصانع وكونه مختارا وعالما بكل المعلومات وصدق قول 

 484الرسول."

 القول في وضع حدوث العالم من هذا المطلب. هل یتوقف السمع على القول بحدوث الإمامثم أوسع 
العالم أو لا؟ قبل أن ینثني إلى المطلب الثاني فقال: 

"وأما القسم الثاني فهو ترجیح أحد طرفي الممكن على الآخر إذا لم یجد الإنسان من نفسه ولم 
ب على قلة جبل قاف إذا كان جائز الوجود والعدم ایدركه بشيء من حواسه. فإن جلوس غر

مطلقا ولیس هناك ما یقتضي وجود أحد طرفیه أصلا وهو غائب عن النفس والحس، استحال 
 485العلم بوجوده إلا من قول الصادق."

ثم ثلث بإیضاح المطلب الثالث على غرار ما فعل بالمطلبین الأول والثاني، وقال: 

 ت"وأما القسم الثالث وهو معرفة وجوب الواجبات أو إمكان الممكنات أو استحالة المستحیلا
التي لایتوقف العلم بصحة السمع على العلم بوجوبها وإمكانها واستحالتها مثل مسألة الرؤیة 

 486والصفات والوحدانیة وغیرها."

 على ما جاز في بعضها دون بعض من ،بعد ما فرغ من بیان ماهیة المطالبثم أقبل العلامة، 
جریان الدلیل العقلي أو النقلي. فقال: 

                                                            
). 1/142نهایة العقول، (الرازي، 483
. المرجع السابق484
485

 المرجع السابق.
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"أما أن الأدلیة السمعیة لایجوز استعمالها في القسم الأول فهو ظاهر، وإلا وقع الدور. وأما 
أنه یجب استعمالها في القسم الثاني فهو ظاهر مما سلف. وأما القسم الثالث ففي جواز 

 487استعمال الأدلة السمعیة فیه إشكال."

أما ما ذكر حول القسم الثالث فلایعنیننا هنا. ولكن عرفنا من خلال ما ذكر مما یتصل بالقسمین 
 آنفا. والجدیر بالذكر هنا أن ما ذكره فیما یتصل ا قد أشرت إلیهالتيالأول والثاني ملامح علم الكلام 

بالقسم الأول هو ما یعبر عنه بقولنا: "العقل حاكم على النقل." 

 حول هذا المنهج: الشیخ مصطفى صبري والعلامة ابن عاشورقفا موهيلننظر الآن ما 

من علم الذین ینالون أما الشیخ صبري فقد تطرق إلى المنهج الكلامي حینما ناقش مصطفى صبري: 
 علوم الطبیعة علیه. فذكر أهمیة علم الكلام من أقطابه المتأخرین من یفضلونالكلام في عصره، و

الإیجي، وذكر أن جمیع العلوم الشرعیة من التفسیر والحدیث والفقه مشید الدین القاضي عضد 
 قوله: 488صروحها على علم الكلام، إن زال، زالت. فقد نقل عن العلامة الشریف الجرجاني

"إن المقصد الأعلى في علمنا هذا إثباته تعالى، فإذا لم یثبت وجود صانع عالم قادر مرسل 
للرسول منزل لكتاب، لم یتصور علم تفسیر وحدیث وفقه وأصوله. فكلها توقف على علم 

 489الكلام."

فجلي هنا أن إثبات ذات االله تعالى مع بعض صفاته مقدمة ضروریة لإثبات النبوة. فلو لم نقل بتقدم 
السمعیات في علم الكلام، لما قامت للعلوم الشرعیة قائمة. ثم أشار إلى أن علم فذلك على ما یسمى 

الكلام هو المكتفي بنفسه، ولیس وراءه علم أعلى، یتولى تقریر ما یتوقف علیه علم الكلام، واتصل 
حاكیا لكلام الشریف الجرجاني حول المنهج الذي ارتضاه علماء الكلام، فذكر أنهم: 

                                                            
). 1/143نهایة العقول، (الرازي، 487
  م): فیلسوف من كبار العلماء بالعربیة.1413 - م1340 هـ = 816 - ه740علي بن محمد بن علي المعروف بالشریف  الجرجاني (488

هـ فر  الجرجاني إلى سمرقند. ثم عاد إلى شیراز بعد موت تیمور، 789ولد في تاكو قرب استراباد ودرس في شیراز. ولما دخلها تیمور سنة 
 منها التعریفات وشرح مواقف الإیجي وشرح كتاب الجغمیني في الهیئة ومقالید العلوموتحقیق .فأقام إلى أن توفي. له نحو خمسین مصنفا

 )7/ 5الكلیات وشرح السراجیة في الفرائض والكبرى والصغرى في المنطق والحواشي على المطول للتفتازاني. (الزركلي، الأعلام  
 .)1/196صبري، العقل والنقل (489
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"... لم یرضوا أن یكونوا محتاجین فیه إلى علم آخر أصلا، فأخذوا موضوعه على وجه یتناول 
تلك العقائد والمباحث النظریة التي تتوقف علیها تلك العقائد سواء كان توقفها علیها باعتبار 
مواد أدلتها أو باعتبار صورها، وجعلوا جمیع ذلك مقاصد مطلوبة في علمهم هذا ... فجاء 

 490علما مستغنیا في نفسه عما عداه، لیس له مبادئ في علم آخر."

والملحوظ على وجه الخصوص هنا أن صورة الاستدلال أیضا مما یعتني به علم الكلام. وقوله هذا 
یدخل علم المنطق الذي یعني بجانب الاستدلال الصوري في علم الكلام. وهذا یفسر سبب ضم علم 
المنطق إلى علم الكلام عند نحو العلامة سعد الدین التفتازاني في كتابه تهذیب المنطق والكلام. وقد 

رضي به صاحبنا الشیخ صبري هنا. 

أول ما یلفت النظر حینما نتصفح تفسیر العلامة ابن عاشور في سیاق قضیة المنهج ابن عاشور: 
الكلامي والعقل والنقل هو أن علم الكلام لم یبن إلا لأجل إثبات القضیة النقلیة. فالنقل من هذه 

الجهة الأصل. ولكن ما یتلقاه النقل ویتفكر فیه هو العقل. من هنا، لایمكن أن یأتي النقل ویلغي 
 العقل ومقوماته. فیشیر إلى ذلك في موضع بقوله:

"ووجه تقدیم السمع على  العقل أن  العقل بمنزلة الكلي والسمع بمنزلة الجزئي ورعیا للترتیب 
الطبیعي لأن سمع دعوة النذیر هو أول ما یتلقاه المنذرون، ثم یعملون عقولهم في التدبر 

 491فیها."

وذكر في معرض الكلام على الیقین والشك أن الیقین لاینعقد إلا بالأدلة العقلیة. وهذا من المنهج 
الكلامي القائم على أن الأدلة العقلیة هي أساس النقل وبها یحصل الیقین. نعم، لایمكن أن یأتي في 

 492النقل ما یعارض العقل، ولكن الدلیل العقلي في الترتیب المنطقي مقدم على الدلیل النقلي.

"فوجه الجمع بین هذه المتعارضات إعمال كل في مورده اللائق به بحسب مقامات الكلام 
وسیاقه، فمحمل قوله هنا: إن الظن لا یغني من الحق شیئا أن العلم المشوب بشك لا یغني 

                                                            
 .)1/51صبري، العقل والنقل (490

) 28/ 29 (ابن عاشور، التحریر والتنویر491

وهذا لاینافي أن الدلیل النقلي أعلى كعبا ومرتبة من الدلیل العقلي. قد ذكر في موضع من مواضع القرآن حیث قدم ذكر الدلیل النقلي 492
" .على ذكر الدلیل العقلي أن الأول أهم من الثاني. فقد قال: "وتقدیم انتفاء الدلیل الشرعي على انتفاء الدلیل  العقلي لأن الدلیل الشرعي أهم
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شیئا في إثبات الحق المطلوب وذلك ما یطلب فیه الجزم والیقین من العلوم الحاصلة بالدلیل 
 العقلي؛ لأن الجزم فیها ممكن لمن أعمل رأیه إعمالا صائبا إذ الأدلة العقلیة یحصل منها 

الیقین. فأما ما طریق تحصیله الأدلة الظاهرة التي لا یتأتى الیقین بها في جمیع الأحوال فذلك 
 493یكتفى فیه بالظن الراجح بعد إعمال النظر وهو ما یسمى بالاجتهاد."

ثم أشار إلى كفایة الاستدلال العقلي في مبادئ الأمور العقدیة وفي إثبات الوحدانیة في موضع، 
فقال: 

"وهذا انتقال للاستدلال بإتقان الصنع على وحدانیة الصانع وعلمه، وإدماج بین الاستدلال 
والامتنان. ونیطت الدلالات بوصف  العقل لأن  أصل  العقل كاف في الاستدلال بها على 

 494الوحدانیة والقدرة، إذ هي دلائل بینة واضحة حاصلة بالمشاهدة كل یوم ولیلة."

وقد ذكر في مساق صفة كلام االله تعالى أنه لایدل علیه دلیل عقلي، بل سمعي، وأقام هذا المبحث 
على المنهج الكلامي الأشعري. فهو أقر هذا المنهج الذي یقیم على الدلیل العقلي وجود االله تعالى 

وبعض صفاته اللازمة لإثبات الفعل والخلق وإخراج العالم من العدم إلى الوجود والنبوة، ثم یأتي 
سائر الأمور منسدلا مما یثبت بالنبوة أي الدلیل السمعي. هاكم ما قال: 

"فكلام االله صفة له ثبتت بالشرع لا یدل علیها الدلیل العقلي على التحقیق إذ لا تدل الأدلة 
العقلیة على أن االله یجب له إبلاغ مراده الناس بل یجوز أن یوجد الموجودات ثم یتركها 

 495وشأنها، فلا یتعلق علمه بحملها على ارتكاب حسن الأفعال وتجنب قبائحها."

ثم نجده یقرر في شان ما ینسب إلى نبي االله شعیب - على صاحبنا وعلیه الصلاة والسلام - من 
الارتداد أنه مستحیل شرعا لاعقلا. فاستخدم المنهج الكلامي القائم على التفرقة بین الاستحالة العقلیة 

والاستحالة الشرعیة. فقال: 

                                                            
) 166/ 11ابن عاشور، التحریر والتنویر (493
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"فأما عود المؤمنین إلى الكفر فممكن في  العقل حصوله ولیس في الشرع استحالته، والارتداد 
وقع في طوائف من أمم. وأما ارتداد شعیب بعد النبوءة فهو مستحیل شرعا لعصمة االله 

للأنبیاء، فلو شاء االله سلب العصمة عن أحد منهم لما ترتب علیه محال عقلا، ولكنه غیر 
ممكن شرعا، وقد علمت آنفا عصمة الأنبیاء من الشرك قبل النبوءة فعصمتهم منه بعد النبوءة 

 496بالأولى."

هذا وقد بنى على هذا المنهج الكلامي توجیه كثیر مما جاء في القرآن. فذكر فیما جاء في القرآن من 
 497افتراء المشركین في أصول الدین أنه افتراء؛ لأنه لم یكن قائما على دلیل عقلي ولانقلي.

  

                                                            
) 9/ 9ابن عاشور، التحریر والتنویر (496
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الممكنة في جانب االله تعالى الإنسانیة الثاني: حدود المعرفة المبحث
معرفة االله تعالى، فطبیعي أن بوضع المنهج والطرق والوسائل والأدوات لإذا كان علم الكلام یعتني 

ها بحثا عن معرفة االله تعالى. فمن دوتیثور سؤال عن الحدود التي یستطیع العقل البشري أن یجول 
ما أخبر به القرآن المقرر لدیهم أن الإنسان لا یستطیع أن یدرك كنه االله تعالى وحقیقته. ولكنه یدرك 

االله تعالى وبعض صفاته وما ینزه االله تعالى عنه. وما یتحكم في هذه الحدود هو والأنبیاءعن ذات 
قاعدة الكمال الذاتي. فكل ما هو كمال من كل وجه، یثبت الله تعالى. وكل ما لیس كذلك فاالله تعالى 

تعلق بإثبات ذات االله تعالى، الطریقالأول ي: طرقمنزه عنه. فالطریق إلى معرفة االله تعالى لها ثلاثة 
تصل بنفي ما لایلیق بذات الطریق الثالثي الثانیة تتصل بإثبات صفات االله تعالى الذاتیة، والطریقو

الطریق سمى ي إلى الإثبات أو الكمالات الإیجابیة، والطریقان الأولانضم ياالله تعالى. ویمكن أن 
 الكمالات السلبیة فیصبح لدینا ما یعرف في علم الكلام بالإثبات والنفي، أو الإثبات طریق بالثالث

ثبات والتنزیه. ولكن المهم هنا أن السبیل إلى الكمالات الإیجابیة تمر بالإثبات والسلب الإوالسلب أو 
معا ؛ فإن كل ما یثبت الله تعالى لایثبت له إلا منخولا عما لایلیق بشأنه، ففیه التشبیه والتنزیه. وأما 

 498السبیل إلى الكمالات السلبیة فلیست إلا التنزیه والتنزیه. وهذا هو سبب تسمیة التنزیه.

 لنتبین منحى تناول الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور لهذا الأمر!

 أما الشیخ صبري فقد قرر في مساق أخذه على الفكر الصوفي الوجودي وتسویته مصطفى صبري:
بین الوجود واالله تعالى أن خطأهم ینبثق عن الذهول عن الحقیقة الدائمة المقررة أن تعیین كنه االله 

تعالى وحقیقته والتفكیر ساحة مسدودة في وجه العقل، ولا یستطیع الوصول إلیها، فقال: 

"ورأس الأخطاء كما نبهنا علیه جعلهم الوجود حقیقة االله الذي لو لم یكن ما یترتب علیه من 
المفاسد العظیمة القاضیة على ما بین الخالق والمخلوق من الفارق، لكفى ما فیه من تعیین 

 499الحقیقة الله تعالى الذي لاتعرف حقیقته والتفكیر في ذات االله الذي نهینا عنه."

                                                            
 م.1998ر، ، دار السلام للطباعة والنشر والتوزیع والترجمة، القاهرة، مص297، ص ة الآمدي وآراؤه الكلاميحسن الشافعي،یراجع498
 .)3/121صبري، العقل والنقل (499
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 أجابت 500وقرر قبل ذلك بمجلد في معرض حاجة هذا العالم إلى مؤثر أن الطائفة المسماة بالإلهیین
عن السؤال عن هذه الحاجة بالإثبات، ولكنها اعترفت بأنا لا نستطیع أن ندرك كنهه، وهذا لا یعرقل 

دلیل الحاجة إلى المؤثر، فقال: 

"... لأن الكائنات من أصغرها إلى أكبرها ومن أكبرها إلى أبعدها مع ما فیها من النظام 

والترتیب والتألیف والتشكیل البدیع المحیر للعقول آثار وأفعال. فهل من اللازم الضروري لها 
من فاعل مؤثر مدبر أم أنها أفعال من غیر فاعل وآثار بدون مؤثر. فذهب الإلهیون إلى 

الرأي الأول، وقالوا: لابد لهذه الآثار من مؤثر، وهذه الموجودات من موجد. فإن كنا لا نعرفه 
 501بحقیقته وكنهه، فلاجرم أننا ندرك ضرورة وجوده واتصافه بالصفات الكمالیة."

بذلك عرفنا أنه منسجم مع عموم التیاري الكلامي أن العقل البشري لا یدرك كنه االله تعالى 
 وحقیقته، وإنما معرفته به جملیة غیر تفصیلیة.

لقد تعرض العلامة ابن عاشور لهذه القضیة في ضمن تفسیره لسؤال فرعون نبي االله ابن عاشور: 
 بقوله: ه كما ذكره القرآنموسى – على صاحبنا وعلیه الصلاة والسلام – عن حقیقة االله تعالى وكنه

لمَِینَ سمح   فقال:502سجى۲۳ وَمَا رَبُّ ٱلۡعَٰ

"كان جواب موسى علیه السلام بیانا لحقیقة رب العالمین بما یصیر وصفه برب العالمین نصا 
لا یحتمل غیر ما أراده من ظاهره، فأتى بشرح اللفظ بما هو تفصیل لمعناه، إذ قال: رب 

السماوات والأرض وما بینهما، فبذكر السموات والأرض وبعموم ما بینهما حصل بیان حقیقة 
المسئول عنه بما ومرجع هذا البیان إلى أنه تعریف لحقیقة الرب بخصائصها لأن ذلك غایة 
ما تصل إلیه العقول في معرفة االله أن یعرف بآثار خلقه، فهو تعریف رسمي في الاصطلاح 

 503المنطقي."

                                                            
المقصود بالطائفة الإلهیة كما سیأتي في كلام الشیخ مصطفى صبري أیضا ما یوازي الملحدین. 500
 .)2/61 (،صبري، العقل والنقل501
عَرَاء: سجح502  تحمتحجسحجالشُّ
) 117/ 19ابن عاشور، التحریر والتنویر (503
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هذا ما ألفیته مما یتصل بقضیتنا هذه، وهو یفي بغرضنا ویخبرنا أنه متفق مع الشیخ صبري و 
عموم التیاري الكلامي في حدود ما یستطیع العقل البشري الوصول إلهي مما یتصل بمعرفة االله 

 تعالى.
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 الثالث: ضرورة التعرض لإثبات وجود االله تعالى المبحث
لقد اتفق علماء الكلام على أن حاجة إثبات وجود االله تعالى حاجة علمیة دائمة. فلایستطیع أن یقوم 
صرح كلامي في الدین بغیر ذلك. وقد كان یرى بعض الناس أن فكرة االله یؤمن بها جل الناس في 

العالم، ولاحاجة إلى إثباتها، وأن "هذا التوحید لم یذهب إلى نقیضه طائفة معروفة من بني آدم" 
ولكن قد لاحظنا في العصر الحدیث أنه قد كثر في العالم من ینكر وجوده، بل وجدت مذاهب 504

وطوائف تتخذ الإلحاد منزعا، تصدر عنه في جمیع نواحي الحیاة من السیاسة والاجتماع وتصفیة 
الباطن والفن وما إلى ذلك.  

ثم ینسحب تحت هذا العنوان القضیة المتعلقة بإمكان معرفة االله تعالى بالأدلة العقلیة. لقد وجد في 
الماضي تیار نفى أن یعرف االله بالعقل، وقرر أن السبیل إلیه هو العقل. فیه یقول العلامة 

 في شرحه على العقیدة الطحاویة: 505البابرتي

 الذین یتعلقون بالظواهر إلى أن 506"اختلف الناس في وجوب معرفة االله. فذهبت الحشویة
معرفة االله تعالى غیر واجبة، بل الواجب الاعتقاد الصحیح المستفاد بالظواهر، وأنكروا على 

 507المستدلین بالدلائل العقلیة."

                                                            
 .)25/ 1شرح العقیدة الطحاویة(ابن أبي العز الحنفي، 504
 م): علامة بفقه الحنفیة، عارف 1384 - م1314 هـ = 786 - ه714محمد بن محمد أكمل الدین أبو عبد االله الرومي  البابرتي (505

قریة من أعمال دجیل ببغداد أوبابرت التابعة لأرزن الروم - أرضروم - بتركیا. رحل الى حلب ثم إلى التي هي بالأدب. نسبته إلى بابرتي 
فقه، والعنایة في شرح الهدایة في ال وتوفي بمصر. من كتبه شرح تلخیص الجامع الكبیر للخلاطي ،القاهرة. وعرض علیه القضاء مرارا فامتنع

وشرح مشارق الأنوار والتقریر على أصول البزدوي وشرح وصیة الإمام أبي حنیفة وشرح المنار وشرح مختصر ابن الحاجبوحاشیة على 
) 42/ 7 (الزركلي، الأعلام  .الكشاف

الحشویة قوم تمسكوا بالظواهر فذهبوا إلى التجسم وغیره. وهم من الفرق الضالة. قال السبكي في شرح أصول ابن الحاجب: الحشویة 506
طائفة ضلوا عن سواء السبیل یجرون آیات االله على ظاهرها ویعتقدون أنه المراد، سموا بذلك لأنهم كانوا في حلقة الحسن البصري فوجدهم 
یتكلمون كلاما فقال: ردوا هؤلاء إلى حشاء الحلقة فنسبوا إلى حشاء فهم حشویة بفتح الشین. وقیل سموا بذلك لأن منهم المجسمة أوهم هم 

والجسم حشو. فعلى هذا القیاس فیه الحشویة بسكون الشین نسبة إلى الحشو. وقیل المراد بالحشویة طائفة لا یرون البحث في آیات الصفات 
التي یتعذر اجراؤها على ظاهرها بل یؤمنون بما أراده االله مع جزمهم بأن الظاهر غیر مراد ویفوضون التأویل إلى االله.وعلى هذا إطلاق 

 .)679 - 1/678كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم، . (التهانوي، الحشویة علیهم غیر مستحسن لأنه مذهب السلف انتهى
تان، دار نشر اللغة العربیة. س، طبعة خاصة لباك21شرح العقیدة الطحاویة، ص أكمل الدین البابرتي، 507
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وقد وجد في العصر الحدیث تیار في الغرب متأثر بأفكار الفیلسوف كانط، قرر أن معرفة االله 
تعالى بالعقل سبیل مسدود، وأخرج الإیمان والإقرار بالإله أن یكون شأنا من شؤون العلم. وإنما 

 508هو حاجة وجدانیة اجتماعیة.

قد تعرضا لذلك في أعمالهما، لننظر ما قررا في شأن الشیخ صبریوالعلامة ابن عاشور وكذلك نجد 
 !ذلك

 أنه یثبت وجود االله تعالى وسیأتي تفصیل ذلك في هنجد عندأما الشیخ صبري فمصطفى صبري: 
 أیضا من السائرین على نفس الدرب العقلي وأنه یرى دلیل وجود االله هالفصل الآتي مأتیا یدل على أن

تعالى حاجة ضروریة في هذا العصر. وقد وضع كتابه الذي هو موضع درسنا في هذه الرسالة 
لأربعة مطالب، أولها الذي له نصیب الأسد هو "مسألة إثبات وجود االله إثباتا علمیا لایقل قیمة وقوة 

 ولكن المنحى الذي یشدد علیه الشیخ هو إمكان إثبات وجود 509عن مسائل العلوم المثبتة بل یفوقها."
االله تعالى بالدلیل العقلي كما سیأتي بإذن االله تعالى. 

 العلامة ابن  من هذا الكتاب حینما نثبت وجود االله أن510 سیأتي بنا في الفصل الثانيابن عاشور:
 یسایر المتكلمین في الاستدلال العقلي بالفعل، بل إنه جعل مدلول بعض الآیات القرآنیة من عاشور

لاحظ ذلك على سبیل الخصوص في تفسیر قول االله تعالى: يالدلیل العقلي لإثبات وجود االله تعالى. 
 نتعرض للدلیل 512ل ذلك في الفصل الآتي حیثي وسیأتي تفص511سجى٤۲ وَأنََّ إلِىَٰ رَبِّكَ ٱلۡمُنتھَىَٰ سمح

 فالعلامة ابن عاشور أیضا یعترف بضرورة التعرض لإثبات 513الكوني لإثبات وجود االله تعالى.
  وجود االله تعالى من خلال الدلیل العقلي.

                                                            
 :Mell, Thompson, Understand the Philosophy of Religion, 123 – 126, Teach Yourself, Editonیراجع لذلك:508

2010. 

 من هذه الرسالة.177 یرجع ص وسیأتي تفصل ذلك في موقف الشیخ مصطفى صبري من دلیل الأخلاق لوجود االله تعالى.
) 1/325صبري، العقل والنقل (509
 من هذه الرسالة. 160من ص 510
 تحجتخمسحجالنَّجۡم: سجح511
 من هذه الرسالة. 166من ص 512
) 141/ 27ابن عاشور، التحریر والتنویر (513
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التسلسل وحوادث لا أول لها الدور و الرابع: المبحث
حوادث متعاقبة لاأول لها. هذه القضیة من مناقشة قضیة الدور والتسلسل أو ما یعرفبنتعرض الآن ل

 لأهمیتها في الدلیل الكلامي .القضایا الشائكة في علم الكلام، وتعرف بالتسلسل في الماضي أیضا
 .وما ثار حولها من الخلاف والكلام نذكر عصارة ما دار في الوسط الكلامي حولها

التسلسل في أصل اللغة من السل الذي هو عبارة عن امتداد الشيء برفق وخفاء، ومنه أیضا وصل 
بن فارس اللغوي الشهیرابعض. یقول ببین شیئین. فالسلسلة تتألف من حلقات متصلة بعضها 

 514: القزویني

"السین واللام أصل واحد، وهو مد الشيء في رفق وخفاء، ثم یحمل علیه ... ومما حمل علیه 
السلسلة، سمیت بذلك لأنها ممتدة في اتصال. ومن ذلك تسلسل الماء في الحلق، إذا جرى. 
وماء سلسل وسلسال. قال بعض أهل اللغة: السلسلة اتصال الشيء بالشيء، وبذلك سمیت 

 515سلسلة الحدید، وسلسلة البرق المستطیلة في عرض السحاب."

ثم التسلسل في الاصطلاح العلمي المراد لدى علماء الكلام والفلاسفة هو ترتیب أمور غیر متناهیة. 
 : یقول الشیخ التهانوي

 516"."وأمّا التسلسل مطلقا فهو ترتّب أمور غیر متناهیة عند الحكماء وكذا عند المتكلمین

فالملاحظ هنا أن الاصطلاح خصص المدلول اللغوي. فإذا كان المدلول اللغوي لا یزید على 
الاتصال والامتداد، فالاصطلاح الفلسفي الكلامي أضاف إلیه عدم التناهي. فهو أخص مما في 

 : ثم التسلسل على حسب الجواز العقلي نوعان.اللغة

  :أ: تسلسل في المؤثرات والعلل. یقول عنه شارح العقیدة الطحاویة

                                                            
 م): من أئمة اللغة والأدب. قرأ علیه البدیع الهمذاني والصاحب ابن 1004 - م941 هـ = 395 - ه329أحمد بن فارس القزویني (514

عباد وغیرهما من أعیان البیان. أصله من قزوین، وأقام مدة في همذان، ثم انتقل إلى الري فتوفي فیها، وإلیها نسبته. من تصانیفه  مقاییس 
) 193/ 1 (الزركلي، الأعلام  .وله شعر حسن.  اللغة والمجمل والصاحبي في علم العربیةوجامع التأویل في تفسیر القرآن

 .)60/ 3مقاییس اللغة، (ابن فارس، 515
). 1/429كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم، (التهانوي، 516
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"فالتسلسل في المؤثرین محال ممتنع لذاته وهو أن یكون مؤثرون كل واحد منهم استفاد تأثیره 
 517مما قبله لا إلى غایة."

فجلي أنه لو كان كل مؤثر متوقفا في تحققه في نفس الأمر على ما قبله من مؤثر، استحال أن 
یوجد شيء الآن، بل یتحتم الانتهاء إلى مؤثر غیر متأثر، وهو المبدأ. فهذا التسلسل متفق على 

 .امتناعه عقلا وشرعا

ب: وتسلسل في الأفعال والمفعولات. وهو أن تحدث الحوادث والأشیاء المتعاقبة واحدا تلو آخر من 
غیر أن یكون السابق مؤثرا في اللاحق. وهذا التسلسل بدوره یتفرع من حسب الطرف المتسلسل إلیه 

 . تسلسل في طرف المستقبل، وآخر في طرف الماضي:فرعین

فما في المستقبل فاتفق جمهور الإسلامیین على جوازه ما عدا بعض الناس من جهم بن صفوان 
وأبي هذیل العلاف ومن لف لفهما. فجنحوا إلى أن الجنة وما حوته وجنهم ما انطوت علیه ستنفد 

 ولكن جمهور الإسلامیین على أن التسلسل فیما استقبل من الزمان جائز عقلا واقع شرعا. .وتنقضي
 :یقول شارح الطحاویة  – رحمه االله تعالى – بهذا الصدد

نه كلما أ"التسلسل الواجب ما دل علیه العقل والشرع من دوام أفعال الرب تعالى في الأبد و
 وكذلك التسلسل في أفعاله سبحانه .حدث لهم نعیما آخر لا نفاد لهأانقضى لأهل الجنة نعیم 

 519 مسبوق بفعل آخر."518من طرف الأزل وأن كل فعل

أما التسلسل في الماضي فمن منعه في المستقبل فهو له أمنع. فأضحى عند الإسلامیین ثلاث 
 :طوائف حول التسلسل في المفعولات

طائفة تمنعه في الماضي والمستقبل، فترى أن الجنة والنار ستفنیان. واتفق أهل السنة على تبدیع : 1
 .هذا القول

 .وأخرى ترى جوازهما. ومنهم شیخ الإسلام ابن تیمیة – رحمه االله تعالى: 2

                                                            
 ).1/107، (شرح العقیدة الطحاویةابن أبي العز الحنفي، 517
وسیأتي هذا رأیه ورأي المدرسة التیمیة، ولكن التیار الكلامي في عمومه یرفضه. 518
 ).1/107(شرح العقیدة الطحاویةابن أبي العز الحنفي، 519
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 .وثالثة مفرقة بینهما، فأجازت المستقبلي ومنعت ما في الماضي. وعلیه جل المتكلمین والفقهاء: 3

 :یقول شارح الطحاویة بهذا الصدد

"فالحاصل أن نوع الحوادث هل یمكن دوامها في المستقبل والماضي أم لا أو في المستقبل 
فقط أو الماضي فقط فیه ثلاثة أقوال معروفة لأهل النظر من المسلمین وغیرهم أضعفها قول 
من یقول لا یمكن دوامها لا في الماضي ولا في المستقبل كقول جهم بن صفوان وأبي الهذیل 

العلاف وثانیها قول من یقول یمكن دوامها في المستقبل دون الماضي كقول كثیر من أهل 
الكلام ومن وافقهم من الفقهاء وغیرهم والثالث قول من یقول یمكن دوامها في الماضي 

والمستقبل كما یقوله أئمة الحدیث هي من المسائل الكبار ولم یقل أحد یمكن دوامها في 
 520الماضي دون المستقبل."

هذه عصارة ما في هذه القضیة من المواقف والمنازع وتجاذب أطراف الأدلة. ولننظر الآن 
! مواقفالشیخ صبري والعلامة ابن عاشور من هذا الأمر

أما الشیخ صبري فقد تعرض لقضیة بطلان التسلسل بشقیه: التسلسل في العلل مصطفى صبري: 
والتسلسل في الأفعال بإسهاب في كتابه. وإنما نسوق من كلامه ما نعرف منه موقفه. فأولا قرر أن 

 دلیل وجود االله تعالى متوقف على بطلان التسلسل فقال:

"لوقوع التردد من بعض العلماء قدیما وحدیثا في التسلیم ببطلان تسلسل العلل إلى غیر نهایة 
مع كون تمام الدلیل المذكور القائم على إثبات الواجب متوقفا على إبطاله اعتبر من الأفضل 

 521الأسلم أن لا یحتاج دلیل إثبات الواجب إلى إبطال التسلسل."

وثانیا صرح باستحالة تسلسل العلل بقوله: 

"استحالة تسلسل العلل إلى ما لا نهایة له أمر مسلم من عهد أرسطو إلى زماننا. وقد صرح 
 522به كثیر من فلاسفة الغرب قدیما وحدیثا."

                                                            
 ).1/105، (شرح العقیدة الطحاویةابن أبي العز الحنفي، 520
 .)2/149صبري، العقل والنقل (521
 المرجع السابق.522
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: فقالوثالثا تعرض لتسلسل الأفعال والمفعولات بنقله عمن قال به 

"زاد شیخ الفلاسفة ابن سینا ... في دلیل الإمكان أن مجموع سلسلة العلل الممكنة غیر 

 523المتناهیة أیضا ممكن فیحتاج إلى علة غیر داخلة في السلسلة، وهو الواجب."

ثم رده بقوله: 

"وفیه أن لا یمكن أن یتصور المجموع لسلسلة العلل غیر المتناهیة، فلو كان لها مجموع، 
كانت متناهیة. وإن سلم تصور المجموع لها، فلا یسلم احتیاج المجموع إلى علة لعدم وجوده 

 524"في الخارج مستقلا عن وجود آحاد العلل.

 وقد مر مرور الكرام في موضع من كتابه بالقدم فعرفنا من ذلك أن الشیخ كان منكرا للتسلسل.
النوعي وبموقف الشیخ ابن تیمیة ونقده له، فقرر أولا أن الأجراء السماویة لها بدایة وقال بعدما بین 

 أن العلوم الحدیثة أیضا أقرت بذلك:

 أیضا بدایة لم تكن موجودة. وهكذا دوالیك إلى أن تحصل سلسلة من 525وعل كل حال، فلها"
العوالم الماضیة التي بدت وعمرت ما عمرت ثم فنیت والتي ربما یفرضها بعض الناس غیر 
متناهیة العدد، فیلاحظ القدم النوعي للعوالم مع حدوث كل فرد من أفرادها، فلا یحدث عالم 
ویعیش ما عاش إلا ویتقدمه عالم آخر حادث أیضا. ولا بدایة لسلسلة العوالم. قال المحقق 

الدواني: "وقد رأیت في بعض تصانیف ابن تیمیة القول بمثل هذا القدم أي القدم النوعي في 
 526"العرش".

 ثم انتقد هذا الموقف بقوله:

                                                            
 .)2/149صبري، العقل والنقل (523
 المرجع السابق.524
أي الأجرام السماویة. 525
 .)3/353صبري، العقل والنقل (526
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وهو لا یسلم بصحة إطلاق القدیم على النوع لعدم وجود الكلي في الخارج إلا في ضمن "
جزئیاته، والجزئیات بأسرها حادثة خلقت بعد أن لم تكن، فینطبق أمرها على ما روي وأجمع 

 528" ولا شيء معه.527علیه الملیون من حدیث: "كان االله،

 529لا ینبغي أن یفهم من قوله "إلا في ضمن جزئیاته" أنه واقعي أرسطي وقد مر في المبحث المعقود

له في الباب السابق التصریح منه بأنه ذهني في وجهته نحو وجود الكلیات. وإنما قصده أن ما 
یتصوره الذهن من الكلي فإنما مصداقه هو الجزئي. ثم عرفنا بذلك أنه لا یجوز التسلسل في 

 المفعولات أیضا ولا یجیز تصور حوادث لا أول لها.

قد تعرض لبطلان تسلسل العلل في ضمن إثبات وجود االله أما العلامة ابن عاشور فابن عاشور:
تعالى بناء على دلیل الحدوث أو الإمكان، فقال: 

"وفي الآیة معنى ثالث وهو انتهاء دلالة الموجودات على وجود االله ووحدانیته لأن الناظر إلى 
الكائنات یعلم أن وجودها  ممكن غیر واجب فلا بد لها من موجود، فإذا خیلت الوسوسة للناظر 

أن یفرض للكائنات موجدا مما یبدو له من نحو الشمس أو القمر أو النار لما یرى فیها من 
عظم الفاعلیة، لم یلبث أن یظهر له أن ذلك المفروض لا یخلو عن تغیر یدل على حدوثه فلا 

 سمحبد له من محدث أوجده فإذا ذهب الخیال یسلسل مفروضات الإلهیة كما في قصة إبراهیم 

ذَا رَبِّيۖ   ا جَنَّ عَلیَۡھِ ٱلَّیۡلُ رَءَا كَوۡكَبٗاۖ قاَلَ ھَٰ  لم یجد العقل بدا من ، الآیاتتمحتمخسحجالأنَۡعَام: سجحسجى۷٦فلَمََّ
الانتهاء إلى وجوب وجود صانع لممكنات كلها، وجوده غیر  ممكن بل واجب، وأن یكون 
 530".متصفا بصفات الكمال وهو الإله الحق، فاالله هو المنتهى الذي ینتهي إلیه استدلال العقل

 هذا فقول العلامة هذا مبني على أنه لابد من انتهاء سلسلة الموجودت إلى واحد واجب الوجود.
عرفنا منه عدم التسلسل في العلل والمعلولات. وأما عدم إمكان تسلسل المفعولات فلم أجد فیما 

 اطلعت علیه من كلامه ما أستروح منه رأیه في شأنه فضلا عن التصریح به أو ما یقتضیه.

                                                            
). وقوله: "شيء غیره" یفید 3191قد أخرج الإمام البخاري الحدیث بقوله: "كان االله ولم یكن شيء غیره" (صحیح البخاري، رقم الحدیث: 527

مفاد "معه شيء". 
 .)3/353صبري، العقل والنقل (528
 من هذه الرسالة. 115یراجع ص 529
) 141/ 27ابن عاشور، التحریر والتنویر (530
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الفصل الثاني: أدلة وجود االله تعالى 
، كل منها یعتني بدلیل أو مباحثیتألف هذا الفصل الذي كان الفصل الماضي مقدمة له من ستة 

 فسیأتي بنا الدلیل الوجودي والدلیل الكوني ودلیل نوع من الأدلة المعالجة لإثبات وجود االله تعالى.
الغایة من أدلة وجود االله تعالى. وكذلك وجد في الغرب بعض الفلاسفة ممن حاول إثبات ضرورة 

وجود االله من خلال ما یعرف بالدلیل الأخلاقي، سننظر فیه. ونلقي نظرة على فطریة وجود االله تعالى 
في هذا الضمن أیضا ونختم الفصل بالدلیل الذي أقره بعض العلماء وهو إثبات وجود االله تعالى من 

كما یلي: المباحثتبعا لذلك  فتنتظم خلال معجزة الأنبیاء.

 ، الأول: الدلیل الوجوديالمبحث •

 ، الثاني: الدلیل الكوني (دلیل الإمكان والحدوث)المبحث •

 ، الثالث: دلیل الغایةالمبحث •

 ، الرابع: دلیل الأخلاقالمبحث •

 ، الخامس: دلیل الفطرةالمبحث •

 . السادس: إثبات وجود االله تعالى بمعجزات الأنبیاءالمبحث •
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 الأول: الدلیل الوجودي المبحث
 الوجودي بنسخه المتعددة یشیر إلى استخراج العلم بوجود االله تعالى من تصور الإله نفسه 531الدلیل

بغیر حاجة إلى الاستناد إلى شيء من العالم الخارجي كما هو الحال في الأدلة الأخرى التي 
 الآتیة. فهذا المباحث في مواقف العلامة ابن عاشور والشیخ صبريسندرسها في سیاق المقارنة بین 

الدلیل یعده من یعتد به متجزیا بالقضایا التحلیلیة القبلیة الضروریة للوصول إلى القول بوجود 
 532الإله.

یعد القدیس أنسلم أبا عذرة هذا الدلیل الذي قدمه في القرن الحادي عشر المسیحي، وشیده على 
تصور الأكمل الأعظم. ووجهه أن الفكر یستطیع أن یفترض موجودا لا أعظم منه ولا أكمل. وهذا 

الموجود لابد أن یكون متحققا في نفس الأمر؛ لأنه لو لم یكن كذلك، لأمكن أن یتصور موجود 
أعظم منه، ولكنه خلاف المفروض. فثبت أن ما یتصوره العقل من الموجود الأعظم الأكمل متحقق 

في نفس الأمر. فكأن هذا الدلیل ینطلق مما في عقله من تصور إلى القول بتحققه في الخارج. وذلك 
 533الموجود الأكمل الأعظم هو الإله الذي نرید إثباته.

ثم جاء في العصر الحدیث أبو الفلسفة الحدیثة رینیه دیكارت وأقام منظومته الفلسفیة على وجود 
الإله الذي استند في إثبات وجوده إلى الدلیل الوجودي. وقرر أنه كما یتناقض تصور مثلث غیر ذي 

 534ثلاثة أبعاد، یتناقض تصور هذا الموجود الأكمل الأعظم الذي هو الإله غیر موجود.

 وحاول أن یسد في نسخة الدلیل الدیكارتیة ما كان یراه فجوة. وذلك أن 535ثم جاء الفیلسوف لیبنتز
الدلیل لایستقیم بغیر أن نبرهن على أن تصور الموجود الأكمل الأعظم متسق أیضا و أنه لیس 

                                                            
هذا التفصیل مأخوذ من مقالة موسوعة ستانفورد حول الدلیل الوجودي، وسیأتي العزو إلیها عند الانتهاء مما أخذ منها. 531
532

 یراجع لذلك مقالة ستانفورد المتعلقة بالأدلة الوجودیة على الرابط التالي:

Oppy, Graham, Joshua Rasmussen, and Joseph Schmid, "Ontological Arguments", The Stanford 

Encyclopedia of Philosophy (Winter 2024 Edition), Edward N. Zalta & Uri Nodelman (eds.), forthcoming 

URL = <https://plato.stanford.edu/archives/win2024/entries/ontological-arguments/> 
المرجع السابق. 533
المرجع السابق. 534
م): فیلسوف وریاضي ألماني، تعلم في موطنه لیبزج، في قصد یینا لمواصلة مسیرته التعلیمة، 1716م – 1646جوتفریت فیلهلم لیبنتز (535

وأنجز الدكتوراه في القانون في ألتدورف، ولكنه لم ینخرط إلى تدریس القانون بل اشتغل في مجال السفارة فعین في باریس وقضى فیها أربعة 
أعوام. لقد أبدع مجال حساب التفاضل والتكامل للمقادیر المتناهیة في الصغر باستقلال من نیوتن، ونشر عمله قبل نیوتن بتسعة أعوام، وقد 
قبل علماء هذا المجال اللغة والرموز التي استخدمها لیبنتز. من آراءه أن الوجود عدد لا نهایة له من الوحدات الروحیة التي سماها مونادات، 
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مستحیلا. ثم تعلل بأنه لایمكن أن نضع الإصبع في تصور الموجود الأعظم الأكمل الأوحد على ما 
 536كان تناقضا، فهو لیس مستحیلا.

وقد تعرض هذا الدلیل لانتقادات شدیدة منذ ما قدم. وأشهر من انتقده في العصر الحدیث هو 
الفیلسوف إیمانویل كانط الذي أشار إلى أن الدلیل یفترض أن الوجود محمول حقیقي مع أنه مجرد 

 ولم یحظ الدلیل 537رابطة. فهو مفهوم منطقي لیس وجودیا. والمنطقي لایلزم أن یكون ممكنا وجودیا.
الدكتور سعید عبد اللطیف عند متكلمة الإسلام بحظوة إلا عند بعض الكتاب المعاصرین. قد قال 

538فودة
حول ذلك: - معاصر ومتكلم باحث  وهو –

"ویبدو أن الحجة الوجودیة القائمة على الانطلاق من مجرد تحلیل المفهوم الذهني للإله إلى 
إثبات الوجود الخارجي له لم تلاق قبولا بین الفلاسفة والمتكلمین في العصور الإسلامیة. 
 539فبرغم بحثي عن قائل بها إلا أنني لم أجد شیئا من الأدلة یحقق معاییر الحجة الوجودیة."

 هذا الدلیل إن كان لهما ذلك!أین یقف الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور من سننظر فیما یلي 

أما الشیخ صبري فقد عرج على الدلیل عندما تعرض للفیلسوف دیكارت، وأبدى مصطفى صبري: 
له بنقد هذا الدلیل أن بعض من كان ا وكان سبب اشتغ540عواره في رأیه مع ثناءه على الفیلسوف.

قد كان الشیخ صبري غیر مرتاح للدلیل الوجودي على وجود االله تعالى، ولم و541یجله بدا معجبا به

                                                                                                                                                                                 

وهي مستقلة بذاتها. ومعظم ما خلفه من أعماله العلمیة مقالات ورسائل تبادها مع أصدقاءه حول فلسفته. (انظر: محمد شفیق غربال، 
) 2202الموسوعة العربیة المیسرة، ص 

536
 یراجع لذلك مقالة ستانفورد المتعلقة بالأدلة الوجودیة.

 المرجع السابق.537
 م)، عالم دین مسلم له عدة مؤلفات. أستاذ في العقائد الإسلامیة، وهو محقق 1967سعید عبد اللطیف فودة (موالید مدینة الكرامة، 538

ومتكلم وفق منهج أهل السنة الأشاعرة في العصر الحاضر، ولهُ درایة واسعة بعلوم الفلسفة والمنطق، ویجید اللغة الإنجلیزیة بجانب اللغة 
 أصل عائلته من مدینة یافا الفلسطینیة، من قریة بیت دجن، هاجر أهله منها بعد الاحتلال .العربیة، ویلقب بأبي الفداء وسیف أهل السنة

.  حیث ولد الشیخ سعیدالإسرائیلي فاستقروا في الأردن
م. 2016، منشورات الأصلین، 94الأدلة العقلیة على وجود االله بین المتكلمین والفلاسفة، ص سعید فودة، 539
یقول الشیخ في موضع: "إني جد معجب بإیمان هذا الرجل العظیم الذي یكفیك شاهدا لعظمته في إیمانه وعلمه قوله: إن االله مبدأ العلم 540

) 2/178صبري، العقل والنقل (كما أنه مبدأ الوجود وهو مبنى الیقین النظري." 

ویقول في موضع آخر عنه: "وهذا الرجل من كمال إیمانه باالله لاینتقل إلى إدراك وجود االله من وجود العالم كما هو الترتیب في الاستدلال 
) المرجع السابق(المعروف بل عكسه." 

). 2/188صبري، العقل والنقل (541
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 بین یكن یوصي به. فرأى لزاما على نفسه أن یبدي ما هو مبطن في هذا الدلیل من ضعف ودخل.
 ووجه ذلك: 542هذا الدلیل منطو على مغالطة خفیة. وهي مصادرة على المطلوب.الشیخ أن 

"... أن استخراج البرهان على وجود االله من تصور القائلین به على أنه جامع لكل كمال. 
ومنه الوجود طبعا توهم محض من نوع المصادرة على المطلوب؛ لأن إثبات وجود االله یتوقف 
على كونه جامع كل كمال في حین أن الحكم بكونه جامع كل كمال یتوقف على كونه موجودا 

بناء على القاعدة المنطقیة القائلة بأن صدق القضیة الموجبة مشروط بوجود موضوعها. 
 543فیتوقف إثبات وجود االله على كونه موجودا وهو الدور والمصادرة على المطلوب."

 فقال مجرد تصوره شیئا لایستلزم وجوده في نفس الواقع.وثم ذهن الإنسان یتصور ما شاء أن یتصور
 الشیخ في هذا الصدد:

"وقد قال علماؤنا المنطقیون: لاحجر في التصورات. فقد یكون الذهن بسبب تصوره االله بمعنى 
 بوجود هذا الأكمل في الخارج من غیر 544الأكمل مضطرا إلى إضافة تصور إلى تصوره قائل

 545أن یكون لهذین التصورین المتولد بعضهما من بعض تأثیر في الحقیقة."

حتى إنا نسلم أن الذهن لایتصور الأكمل إلا مقرونا بالوجود في الخارج ونفس الأمر. ولكن تصور 
الذهن لهذا الموجود الأكمل في الخارج ونفس الأمرلایستلزم أنه فعلا یتحقق في الخارج. في هذا 

المعنى یقول الشیخ: 

"ونحن نسلم بأن غایة الكمال لاتتصور مع عدم وجود الأكمل، وإنما یتصور الأكمل في الذهن 
 محل 547 أي مقترنا بتصور وجوده في الخارج لكون546مقترنا بوجوده حتى وجوده الخارجي

                                                            
المصادرة على المطلوب هي توقف مقدمة الدلیل على ثبوت المدعى أو هي الخطأ في الصورة حیث لا تنتج المقدمات غیر نفسها مثل 542

قولنا: هذه نقلة، وكل نقلة حركة. فهذه حركة. فهنا النقلة هي الحركة، لیست إلا. فالنتیجة التي هي "هذه حركة" لاتختلف عن المقدمة 
 )1554/ 2التهانوي، كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم: یراجع: الصغرى التي هي "هذه نقلة". (

 .)2/190صبري، العقل والنقل (543
"قائل" صفة لتصور. یقصد أن الذهن یضیف إلى تصور الإله تصور آخر. ذلك التصور الآخر یشتمل على تصور وجود الأكمل في 544

 الخارج. فنسبة القول إلى التصور مجازي. كأن التصور حینما انطوى على شيء، فهو قائل به.
 .)2/190صبري، العقل والنقل (545
 تحققه في الواقع ونفس الأمر.یقصد أن تصور الوجود الخارجي لذلك الشيء أیضا تصور، لایتطلب بذاته 546
 ویقصد أن عدم الاستلزام ناشئ عن حقیقة وهي أن اقتران تعلیل لعدم استلزام تصور الوجود الخارجي تحققه في الواقع ونفس الأمر.547

 الشيء بالوجود إنما ینجم في الذهن، فلا یستلزم بذاته وبغیر دلیل آخر ما في الخارج ونفس الأمر.
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 548هذا الاقتران هو التصور الذي فیه مستع للموجود والمعدوم والموجودین المتلازمین

والمعدومین المتلازمین. ولكن لا یلزم من حضور الأكمل ووجوده الخارجي في تصور الذهن 
 549مجتمعین غیر منفكین تحققهما في الخارج كذلك."

فعرفنا بذلك أن الشیخ غیر راض بقیمة هذا الدلیل في میزان الاستدلال، ولا یعتد به. وهذا یخبرنا 
أیضا بأن الشیخ على الرغم من أنه وجد نفسه في خضم التیارات التي كانت تحاول أن تودي بأسس 
الإسلام التي من أولها وجود االله تعالى، على الرغم من ذلك لم یتسرع إلى أن یقبل بكل ما قیل في 
المحاماة عن تلك الأسس، بل كان متخیرا منه ما ألفاه في رأیه منسجما مع المنهج العلمي الرصین 

 550القائم على الاستدلال الصحیح، وملتزما به ومتقیدا.

قد جنح صدر هذا وابن عاشور فلم یعرج على هذا الدلیل لا إثباتا ولانفیا. العلامة أما ابن عاشور: 
 إلى أن نسخته للدلیل الوجودي مشار إلیها في قول االله تعالى: 551الدین الشیرازي

تنِاَ فيِ ٱلأۡٓفاَقِ وَفيِٓ أنَفسُِھِمۡ حَتَّىٰ یتَبَیََّنَ لھَمُۡ أنََّھُ ٱلۡحَقُّۗ أوََلمَۡ یكَۡفِ برَِبِّكَ أنََّھُۥ عَلىَٰ كُلِّ سمح  سَنرُِیھِمۡ ءَایَٰ
 552سجى٥۳شَيۡءٖ شَھِیدٌ 

ولكن لم یتعرض العلامة ابن عاشور في تفسیر هذه الآیة علاقتها بالدلیل الوجودي مع أنه في 
 تفسیره یلتزم عند تفسیر آیة أن یعالج ما یتصل بها لغة وفقها وكلاما.

  

                                                            
عطف على "الموجود والمعدوم" تكمیلا لإمكانات عقلیة أخرى. فذكر أولا أن العقل كما یستطیع أن یتصور الموجود وأن یتصور المعدوم، 548

كذلك یستطیع أن یتصور موجودین وینسج بینهما علاقة التلازم ، ومعدومین ویخیطهمابالتلازم. فهذا تفصیل لما أجمله من قبل حینما قال: 
"لا حجر في التصورات". ولكن هذه التصرفات العقلیة التصوریة بنفسها لا تستلزم الوجود الخارجي. 

). 2/190صبري، العقل والنقل (549
فلم یكن ذرائعیا (براجماتیا) یزن قوة الدلیل بالفائدة المرجوة من وراءه. 550
 م.1990)، دار إحیاء التراث العربي، 6/14الأسفار الأربعة (صدر الدین الشیرازي، 551

لتَ: سجح552  .تحمتمجسحجفصُِّ
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 الثاني: الدلیل الكوني (دلیل الإمكان والحدوث) المبحث
إن ما یسمى بالدلیل الكوني هو في الحقیقة مجموعة من الطرق الدالة على وجود االله تعالى، وتنطلق 

من وجود هذا العالم المشاهد و تقرر أنه ممكن بمعنى الافتقار إلى غیره في الوجود وتحط رحالها 
عند موجود واجب الوجود، یسمى الإله أو االله. ینبثق هذا الدلیل عن السؤال الذي یثور في ذهن 

البشر وهو: "لماذا الوجود؟ ولم لم یوجد العدم؟" 

أما فیما یتعلق بتاریخ هذا الدلیل فیرجع الباحثون بجذوره في السیاق الغربي إلى أفلاطون في كتابه 
"القانون". ولكن أرسطو هو الذي أبرز قسماته في "الطبیعیات" و"مابعد الطبیعة". ثم جاء دور 

الفلاسفة الإسلامیین الذین أثروا الحوار حول هذا الدلیل الكوني. وقد أبدع ابن سینا من فلاسفة 
الإسلام نسخة من الدلیل الكوني مبنیة على تصور الإمكان، وقد تلقاها فیما بعد الفیلسوف المسیحي 

 553القدیس توماس أكویناس.

ینتهي في ثلاث محطات: إذا شئنا أن نعرف مسیرة هذا الدلیل، فهذا الدلیل و

المحطة الأولى أنا نشاهد الحوادث مشاهدة لا تحتاج إلى استدلال عقلي. فإنها بدیهیة تأتي عن  •
 طریق الحس.

المحطة الثانیة أن الحوادث في ماهیتها تنطوى على الوجود بعد العدم. فهي ممكنة إمكانا بمعنى  •
الاحتیاج إلى غیرها في وجودها. ویستدل على سبق العدم لهذا العالم المشاهد وافتقاره إما 

بالحركة التي لابد لها من محرك غیر متحرك وإما بتركب العالم الذي یستلزم احتیاجه إلى من 
یركبه وإما بزیادة الوجود على الماهیة وإما باحتیاج العالم إلى مخصص وإما بغیر ذلك من 

Fالاعتبارات.

554 

المحطة الثالثة أنه لابد أن تنتهي سلسلة الحوادث أو الممكنات إلى الموجود الذي لیس حادثا  •
 ممكنا بل هو قدیم واجب. سبب ذلك أن التسلسل باطل.

                                                            
 تراجع مقالة ستانفورد المتعلقة بالدلیل الكوني في الرابط التالي:553

Reichenbach, Bruce, "Cosmological Argument", The Stanford Encyclopedia of Philosophy (Summer 2024 

Edition), Edward N. Zalta & Uri Nodelman (eds.), URL = 

<https://plato.stanford.edu/archives/sum2024/entries/cosmological-argument/> 
. 149الأدلة العقلیة على وجود االله، ص سعید فودة، 554
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بهذا یثبت وجود الواجب الوجود. 

عادة ما ینوع هذا الدلیل إلى دلیل الإمكان ودلیل الحدوث. فالأول یثبت أن هذا العالم ممكن یحتاج 
إلى الواجب. والثاني یثبت أن العالم حادث یحتاج إلى المحدث. وعادة ما اتكأ الفلاسفة القائلون بقدم 
العالم بدلیل الإمكان، ورفضوا دلیل الحدوث بل سخروا منه. وأما المتكلمون فهم قبلوا دلیل الإمكان، 

ولكن دلیل الحدوث عندهم أكثر قبولا. والسبب أن العالم عندهم حادث. ثم الفرق بین المتكلمین 
والفلاسفة القائلین بقدم العالم أن الفئة الأولى ترى العالم ممكنا حادثا. فهو مفتقر إلى واجب الوجود 

ومنبثق من العدم إلى الوجود. أما الفئة الثانیة فترى أن العالم ممكن محتاج یستلزم وجود واجب 
.  تحققاالوجود، ولكنه لیس حادثا بل هو قدیم. ولكن المتكلمین لایفرقون بین الإمكان والحدوث

لایثبت ذات االله أنه دلیل الحدوث من میزة  ثم 555فالحادث عندهم ممكن. والممكن عندهم حادث.
وحدها، بل یثبت إلى جانبها صفاته من الحیاة والعلم والإرادة والقدرة أیضا فیما لایثبت دلیل الإمكان 

إلا ذات االله تعالى الواجبة الوجود المحتاج إلیها. 

 لننظر ما كان لدى الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور من كلام حول هذا الدلیل!

أما الشیخ صبري فأول ما نرید أن نلفت نظر القارئ إلیه هو أنه أیضا لایفصل بین مصطفى صبري: 
، بل یؤلف بینهما، وقد أشار إلى ذلك بنفسه بقوله: ینالدلیل

 في التفصیل إلى مسلك الحدوث حنج"كنا جنحنا في الخلاصة السابقة إلى مسلك الإمكان ون
 556لكونه أوضح."

 الملاحظ أنفعرفنا من ذلك أنه یجمع بینهما في سیاق واحد ویرى الحدوث والإمكان متلازمین. ثم 

 بإیضاح أ، فهو یبد الذي سیأتي موقفهأكثر تفصیلا من العلامة ابن عاشورصبري الشیخ 
التصورات، ویقول: 

"ولیس في الموجودات ما یثبت وجوده من طریق وجوبه، إلا االله؛ لأن كل ما سواه موجود، لا 
ضرورة لوجوده، ولا استحالة لعدمه، ویسمونه الممكن، واالله هو الواجب. فلا موجود أحق منه 

 ،تعالى بأن یكون موجودا، فهو أحق بالوجود من مثبتیه ونُفاته، ومن كل ما یثبته المثبتون
                                                            

. 217الأدلة العقلیة على وجود االله، ص سعید فودة، 555
) 2/142هامش صبري، العقل والنقل (556
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ولیس في الدنیا أحمق وأضل من نفاته، أو الشاكین في وجوده؛ إذ یمكن كلَّ شيء أن لا 
 ایكون موجودا، أویُشكَّ في وجوده، لأنه ممكن یقبل الوجود والعدم، لیس وجوده إذا كان موجود

، ولو فرض عدمه كان اضروریا، ولا عدمه إذا كان معدوما ولا یمكن أن لا یكون االله موجود
هذا فرضَ عدم من یجب وجوده، وهو تناقض محال. أما أنه لا بد في الموجودات من وجود 
موجود، واجب الوجود، فنحن نحكم به، موقنین من دون أن نراه، مستدلین على وجوده من 
وجود الموجودات الممكنة الوجود، التي نراها، ونشاهدها، والتي لا یتسنى لها أن توجد، لولا 

 557وجود ذلك الموجود، الواجب الوجود."

فیقوم الشیخ صبري بتوضیح مصطلحات الوجوب والإمكان والمتناع فیقول: 

"وتوضیح هذا المقام أن الموجود ینقسم إلى الواجب والممكن. والمعدوم ینقسم إلى الممتنع 
والممكن. فالواجب ما لا یمكن عدمه، وهو االله. والممتنع ما لا یمكن وجوده كشریك الباري 
واجتماع النقیضین. والممكن ما لا ضرورة في وجوده ولا في عدمه. فمنه ما یكون موجودا، 

 558ومنه ما یكون معدوما."

: ویقولثم یذكر مثالا لكل من الواجب والممكن 

""مثال الأول جمیع الكائنات المسمى بـالعالم، والمفسَّر بـما سوى االله. ومثال الثاني العنقاء، 
فهي معدومة، لا یمتنع وجودها. والعالم بجمیع أجزائه، موجود لا یمتنع عدمه، لعدم كونه 

 559واجب الوجود".

لم یذكر مثال الممتنع بما أنه لم یتعلق به غرض له في هذا السیاق. ثم أشار إلى المحطة الاولى 
من الدلیل بقوله: "العالم بجمیع أجزائه موجود ... لعدم كونه واجب الوجود".  

ثم یخطو الشیخ خطوة إلى الإمام وینزل في المحطة الثانیة حینما یذكر الحكم المتعلق بالممكن 
بقوله: 

                                                            
) 2/3صبري، العقل والنقل (557
المرجع السابق. 558
) 63 - 2/62 (المرجع السابق559
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"وجود الموجود في غیر واجب الوجود، أي في الممكنات لا یكون إلا بإیجاد، وإلا لزم 
 لأن الممكن الذي لا یكون وجوده ولا ؛الرجحان من غیر مرجح، وهو محال متضمن للتناقض

عدمه ضروریا، وتكون قابلیته للوجود والعدم على السواء، من غیر رجحان أحد الجانبین على 
 كان موجودا بنفسه من غیر موجد یرجح له جانبَ 560الآخر، إلا بمرجح خارج منه، لو

الوجود، لزم رجحان هذا الجانب، من غیر مرجح یرجح له ذلك، لا من نفسه لتساوي الجانبین 
بالنسبة إلیه، ولا من الخارج لعدم وجود موجد له، والرجحان من غیر سبب مرجّح محال 

 561.562مناقض لتساوي الطرفین المفروض"

ثم یطبق هذا الحكم على العالم بقوله: 

""ومن أجل أنه ممكن، لا واجب، فهو یحتاج إلى موجود آخر یتقدمه في الوجود، لیستند 
وجودهُ إلى وجودِهِ، ولا یكونَ له الوجودُ المشهودُ رجحانا من غیر مرجحٍ، أي محالا كما علمت 
ذلك، مع أن المحال لا یكون واقعا مشهودا فوجود العالم یدل دلالة قطعیة على وجود موجود 

 563آخر وراءه، لعدم إمكان أن یتسنى له الوجود بدون هذا الموجود".

 أنه أجرى الدلیل الكوني بغیر ربما یذهب ظن القارئ إلىكأن الشیخ لم یتطرق إلى المحطة الثالثة، و
 العلامة التفتازاني – رحمه االله ردهأن یعرج على إبطال التسلسل، وقد ظن هذا الأمر قبل ذلك، و

 بل صرح بأن هذا الدلیل بهذا التفصیل الذي ذكرناه عن الشیخ صبري متضمنا  أیضاتعالى –
لإبطال التسلسل. فقال: 

"وقد یتوهم أن هذا دلیل على الصانع من غیر افتقار إلى إبطال التسلسل، ولیس كذلك. بل 
هو إشارة إلى أحد أدلة بطلان التسلسل وهو أنه لو ترتب سلسلة الممكنات لا إلى نهایة، 

لاحتاجت إلى علة وهي لایجوز أن یكون نفسها ولا بعضها لاستحالة كون الشي علة لنفسه 
 564"ولعلله بل خارجا عنها، فیكون واجبا، فتنقطع السلسلة.

                                                            
 "لو ..." خبر لقوله: "لأن الممكن الذي ...". 560
المفروض صفة لقوله: "تساوي" لا "الطرفین". 561
) 63 - 2/62صبري، العقل والنقل (562
) 63 - 2/62 (المرجع السابق563
. 32 - 31شرح العقائد النسفیة، ص التفتازاني، 564



182 

 

وقد أشار الشیخ بهذا الوجه بعد ما مر بقلیل فقال: 

"فقد انجلى من هذا أن العالم الذي یحتاج في وجوده إلى غیره لایمكنه أن یقضي حاجته هذه 
 أجزاءه فیلزم وجود 565من نفسه ومن داخله لشمول الإمكان الذي هو رمز الحاجة جمیع

 566موجود آخر غیر محتاج لیقضي حاجة العالم المحتاج ویكون موجده."

فأشار في قوله: "موجود آخر غیر محتاج" إلى أن الواجب الذي یحتاج إلیه الممكن یلزم أن یكون 
الإقرار ببطلان تسلسل على غیر محتاج. فالذي لایحتاج إلي غیره تنقطع عنده السلسلة. فالدلیل قائم 

 بعد صفحات أن كل دلیل یقام على إثبات  على وجه كلي قد صرح المصنفبلالعلل والمعلولات. 
وجود االله تعالى مبني على بطلان التسلسل. فإنه قال في سیاق احتیاج الإدراك الحاصل بالحواس 

إلى الخالق: 

 دلیلي هذا ى"نعم، كون خالق هذا الإدراك بواسطة الحواس هو االله إنما یتم بعد أن ینضم إل
 567دلیل بطلان التسلسل الذي احتاج كل دلیل لإثبات الواجب إلى انضمامه إلیه."

قد تعرض للدلیل الكوني من جهة الإمكان ومن جهة أما العلامة ابن عاشور فابن عاشور: 
 سمحفي تفسیر قول االله تعالى: ذلك ذكر قد الحدوث. ونجده یذكر الحدوث والإمكان في سیاق واحد. 

 ولكن نعید منه ما یتعلق به، 569و مر اقتباسه في مبحث التسلسل،568سجى٤۲وَأنََّ إلِىَٰ رَبِّكَ ٱلۡمُنتھَىَٰ 
: فإنه سنعلق على مواضع منه. فإنه قال

"وفي الآیة معنى ثالث وهو انتهاء دلالة الموجودات على وجود االله ووحدانیته لأن الناظر إلى 
الكائنات یعلم أن وجودها  ممكن غیر واجب فلا بد لها من موجود، فإذا خیلت الوسوسة للناظر 

أن یفرض للكائنات موجدا مما یبدو له من نحو الشمس أو القمر أو النار لما یرى فیها من 
عظم الفاعلیة، لم یلبث أن یظهر له أن ذلك المفروض لا یخلو عن تغیر یدل على حدوثه فلا 

 سمحبد له من محدث أوجده فإذا ذهب الخیال یسلسل مفروضات الإلهیة كما في قصة إبراهیم 

                                                            
مفعول به للمصدر "شمول". 565
) 2/64صبري، العقل والنقل (566
) 2/73 (المرجع السابق567
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ذَا رَبِّيۖ   ا جَنَّ عَلیَۡھِ ٱلَّیۡلُ رَءَا كَوۡكَبٗاۖ قاَلَ ھَٰ  لم یجد العقل بدا من ، الآیاتتمحتمخسحجالأنَۡعَام: سجحسجى۷٦فلَمََّ
الانتهاء إلى وجوب وجود صانع لممكنات كلها، وجوده غیر  ممكن بل واجب، وأن یكون 
 570".متصفا بصفات الكمال وهو الإله الحق، فاالله هو المنتهى الذي ینتهي إلیه استدلال العقل

فالملاحظ هنا: 

 أنه ذكر المحطة الأولى بقوله: "انتهاء دلالة الموجودات على وجود االله".  •

ثم أشار إلى المحطة الثانیة حینما ذكر وجه هذه الدلالة بأن "وجودها ممكن غیر واجب، فلا بل  •
 لها من موجود."

 وأنه ورد المحطة الثالثة حینما نفى التسلسل بقوله: "فإذا ذهب الخیال یسلسل مفروضات ..." •

هذا والعلامة ذكر الإمكان والحدوث في سیاق واحد. فذكر في البدایة "أن وجودها ممكن" ثم قرر  •
حدوث هذا الممكن بقوله: "لا یخلو عن تغیر یدل على حدوثه فلا بد له من محدث أوجده"، 

فانتهى إلى إثبات ذات االله مع صفاته بقوله: "وجوده غیر  ممكن بل واجب، وأن یكون متصفا 
بصفات الكمال". فعرفنا بذلك أن العلامة على غرار تیار المتكلمین لایفصل بین الممكن 

والحدوث، بل یرهما متلازمین فیؤلف بین الدلیلین. 

 في  الذي ساره الشیخ صبري نفس المسیرسارحصل لنا بهذا التفصیل أن العلامة ابن عاشور تف
تقریر الدلیل الكوني وفي التألیف بین الوجه الإمكاني والوجه الحدوثي. 

  

                                                            
) 141/ 27ابن عاشور، التحریر والتنویر (570
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 الثالث: دلیل الغایة المبحث
إن العالم یشع بحسن الهیئة ودقة جریان ما فیه من الحوادث وإنه یمتلئ تناغما وانسجاما، أمكن معه 

أن یلائم حیاة البشر. ثم إن هذا العالم أیضا معقول، یقدر العقل أن یتفهم ویدرك القوانین التي 
تحكمه. فانتقل ذهن بعض الناس من ذلك إلى أن وراءه عقلا مریدا مدبرا وهو وراء هذا الكون. وقد 
درجت الأذهان الفلسفیة على صبغ هذه الفكرة في صورة فلسفیة من دلیل علمي منذ أقدم العصور 
إلى یومنا هذا. وهذا الدلیل قوامه العنایة والإتقان والخطة والغایة والإرادة والتصمیم، یلقب بالدلیل 

الغائي أو دلیل التصمیم الذكي أو دلیل العنایة. هذا الدلیل أقرب الأدلة إلى أذهان عامة الناس. وإلیه 
أشار قول الأعرابي الشهیر حیث قال: 

إن البعرة تدل على البعیر، وآثار القدم تدل على المسیر، فهیكل علوي بهذه اللطافة ومركز 
 571سفلي بهذه الكثافة أما یدلان على الصناع الخبیر.

وقد أشار إلیه إمام الهدى الإمام الماتریدي في تفسیره حیث قال: 

تٖ سمح"قوله عز وجل:  تٖ وَغَیۡرَ مَعۡرُوشَٰ عۡرُوشَٰ تٖ مَّ . ذكر هذا - 572سجى۱٤۱ وَھوَُ ٱلَّذِيٓ أنَشَأَ جَنَّٰ
واالله أعلم - مقابل ما كان منهم من تحریم ما أحل االله لهم ورزقهم من الحرث، والزرع، 

والأنعام، والانتفاع بها، فقال: أنشأ جنات وبساتین من تأمل فیها وتفكر، عرف أن منشئها 
مالك حكیم مدبر؛ لأنه ینبتها ویخرجها من الأرض في لحظة ما لو اجتمع الخلائق على 

 وَأنَۢبتَۡناَ فیِھاَ سمحتقدیرها: أن كیف خرج؟ وكم خرج؟ وأي قدر ثبت؟ ما قدروا على ذلك؛ كقوله: 

وۡزُونٖ  ویخرج من الورق. والثمار على میزان واحد: ما لو جهدوا كل 573سجى۱۹مِن كُلِّ شَيۡءٖ مَّ
الجهد أن یعرفوا الفضل والتفاوت بین الأوراق والثمار ما قدروا، وما وجدوا فیها تفاوتا. ویخرج 
-أیضا- كل عام من الثمار والأوراق ما یشبه العام الأول. فدل ذلك كله أن منشئها ومحدثها 

 574مالك حكیم، وضع كل شيء موضعه."

هذا ویمكن توزیع الاستدلال بهذا الدلیل في صورة علمیة محكمة إلى المحطات التالیة: 
                                                            

 ه.2001، دار الكتب العربي، بیروت، )266/ 1زاد المسیر في علم التفسیر (ابن جوزي، 571
 .تحجتخمتحجسحجالأنَۡعَام: سجح572
 .جمحتحجسحجالحِجۡر: سجح573
) 272/ 4تأویلات أهل السنة (، الماتریدي574
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أن الكون یشتمل على صنع وتوافق وتألیفات، لاحصر لها، مناسبة لحیاة الإنسان. وذلك بحسب  •
 مراحل حیاته المختلفة.

لایمكن عند النظر المتعقل أن نزعم أن كل ذلك التوافق في الخلق یكون صدفة وبطریقة  •
 عشوائیة.

إذا بطل أن یكون ذلك بطریقة عشوائیة، فإنه یلزم أن نقول: إن الترتیب المشار إلیه لایتم إلا  •
بصانع ومدبر قاصد إلى هذه الهیئة دون غیرها؛ لأنه لایوجد احتمال ثالث غیر هذین 

الاحتمالین. فإن بطل أحدهما، لزم الآخر خصوصا إذا كان أقرب إلى تفسیر الظاهرة وممكنا في 
 نفسه ومقبولا عقلا.

كل ذلك یدل دلالة كافیة على أن الإله المدبر هو من اعتنى بهذه الخلقة لكي تحصل على هذه  •
 الصورة من التناسب والتوافق والتلاؤم.

Fإذن الإله موجود بما تدل علیه هذه الطریقة من النظر. •

575 

هذا وقد ذكر بعض الباحثین دلیل التعاون مستخرجا من كلام الشیخ بدیع الزمان سعید النورسي، 
وقوامه أن هذا الكون یحوي كائنات شتى، فهي تتكامل وتتناغم وهي تتعاون وتتعاضد، وإذا ذهبنا 

نبحث عن سر هذا التكامل والتناغم وهذا التعاون والتعاضد، لم نجده عند أحد من الخلق. فلا بد من 
 ولكن 576الاعتراف بأن هذه الكائنات الشتیت تحت رعایة رب واحد أحد. فعرفنا بذلك وجود الإله.

الحقیقة أن هذا لیس دلیلا مستقلا، بل هو وجه من وجوه دلیل الغایة والعنایة. فإنه یدل على عنایة 
ربانیة ساریة في هذا الكون. وكذلك نجد الباحث صیر "دلیل النظام" دلیلا مستقلا عن دلیل العنایة 

، 577مع أن كل ما في دلیل النظام هو "وضع الأرض داخل المنظومة الشمسیة وجریانها بنظام متقن"
 فهو في حقیقة الأمر وجه من وجوه دلیل العنایة والغایة، لیس إلا.

 لننتقل إلى الشیخ صبري والعلامة ابن عاشوروننظر ما لدیهما حول هذا الدلیل!

أما الشیخ صبري فقد أثنى على هذا الدلیل – دلیل الغایة – وسماه دلیل القرآن مصطفى صبري: 
واعترف بأنه أكثر الأدلة جلاء لوجود االله تعالى. قال: 

                                                            
 326 - 325الأدلة العقلیة على وجود االله، ص سعید فودة، 575
. (لم أجد تفاصیل الطباعة في النسخة 246 – 245أحمد محمد سالم، تجدید علم الكلام قراءة في فكر بدیع الزمان سعید النورسي، ص 576

 المتوفرة على الشبكة).
 .252 – 251المرجع السابق، ص 577
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"ولامانع من أن نسوقه نحن في هذا الكتاب دلیلا لإثبات وجود االله كما فعله علماء الغرب وقد 
اعتنى القرآن الكریم به أكثر من غیره حتى أمكنت تسمیته بدلیل القرآن؛ لأن كثیرا من آیاته 

... طافح به، وهو أثرى الأدلة وأوسعها وأكثرها استعدادا لنصرة المستدل وخذلان المنكر 

 578وأوفقها لأمزجة العصریین."

 وهو الأمر والجدیر بالذكر هنا أن الشیخ یضع هذا الدلیل في موضعه اللائق به في علم المعرفة–
 فیصرح بأنه دلیل مبني على التجربة. فیستهل الذي لم نجده لدى العلامة ابن عاشور كما سیأتي -

بیانه لهذا الدلیل بقوله: 

"إن مسألة وجود االله الذي هو أساس الدین لایعوزنا إثباتها بالدلیل التجربي بعد إثباتها بالدلیل 
العقلي. فإلیك الدلیل الذي یسمیه الفلاسفة دلیل العلة الغائیة والمتكلمون من علماء الإسلام 

 579یسمونه دلیل الحكمة، ودلیل نظام العالم ویستدلون به على صفات االله."

 وأنه لایثبت ذات االله تعالى،  وأنه "دلیل تجربي"فقوله هذا یوضح لنا أن هذا الدلیل مبني على التجربة
بل یثبت صفاته أیضا. ثم نقل عن بعض الباحثین أن سقراط هو واضع هذا الدلیل وأن أفلاطون 

  هذا ویمكن تلخیص الدلیل عند الشیخ في النقاط الآتیة:581 أكدا دلالة هذا الدلیل.580ونیوتن

كل ما یوجد في العالم من الإتقان یدل على كائن "مدرك مرید". فما ذلك المدرك المرید؟ یقول  •
 في نظام العالم حسا لاقبل 582: "فهذا الإدراك وهذه الإرادة المحسوستان إجابة لهذا التساؤلالشیخ

                                                            
). 2/292صبري، العقل والنقل (578
. المرجع السابق579
 وریاضي وفیلسوف إنجلیزي. یعد من أعظم علماء القرن الثامن عشر في الفیزیقا یائيم): فیز1767م – 1642إسحاق نیوتن (580

والریاضیات. حلل الضوء العادي إلى ألوان الطیف المعروفة بمعونة المنشور الزجاجي. كان عمله هذا حجر زاویة لعلم الطیفیات. ومن 
إنجازاته بالإضافة إلى ذلك التوفیق بین النظریة الجسیمیة والنظریة الموجیة لتفسیر ظواهر الضوء المختلفة واختراع المنظار الفلكي الحاوي 
للمرآة العاكسة ووضع قوانین الجاذبیة والحركة المشهورة. وقد تخیرته الجمیعة الملكیة بإنجلترا رئیسا لنفسها تقدیرا لأعمالها. (انظر: محمد 

م) 2009، المكتبة العصریة، بیروت، 3460شفیق غربال، الموسوعة العربیة المیسرة، ص 
). 2/292صبري، العقل والنقل (581
كان الأفضل أن یغلب تذكیر كلمة الإدراك على تأنیث كلمة الإرادة كما هو الغالب في كلام العرب ویقول: "المحسوسان"، ولكنه اعتد 582

بالأقرب، فأعطى له الأولویة، فقال: "المحسوستان". 
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 إلى الفحص عن وجود مدرك تحار الألباب في مدى عظمة إدراكه ... فمن 583لإنكاره یضطراننا
 584هذا المدرك؟"

أهو مادة؟ ولكن المادة العدیمة الحیاة لایمكن أن یكون مدركا مریدا؟ فإن الإدراك من شرطه  •
تحلیل ما یسمى بالطبیعة ثم  فیستحیل أن تكون الطبیعة ذلك المرشح. 585الحیاة كما مر.

لایشكف عن عنصر مدرك مرید. لذلك نجد أن الملاحدة یستندون إلى المصادفة لتفسیر ما 
: "هل هو المادة التي لامناسبة بینها وبین  الشیخ بهذا الصددیشاهد في العالم من الانتظام. یقول

الإدراك؟ حتى إن الإنسان ینطوي على الإدراك وینطوى على المادة ولاتشعر مادته بما فیه من 
الإدراك. فلو كان الإدراك في مادته لأدرك بیدیه ورجلیه كما أدرك بعقله. وحتى إن هذا الإنسان 

المدرك لا یبلغ إدراكه كل ما یجري في بدنه من نظام الحیاة. فمادة الإنسان التي هي أقرب 
المواد إلیه تأبى أن تنقاد لإدراك وتدخل في حوزة شموله. فكما أن المادة لیست من شأنها أن 

لإدراك. فبینها وبین الإدراك تناف من الطرفین حتى إن اتدرك، فلیس من شأنها أن یتصل بها 
المخ الذي یعتبر المادیون لإدراك فعله، لیس له شعور بنفسه. بله أن یكون هو المدرك والإنسان 

Fالمدرك أیضا لایشعر بوجود مخه إلا بوساطة التعلم والاستخبار."

586 

ثم أهو الإنسان نفسه؟ ولكن لاقائل به. وقاضي الحس یقضي بأن الإنسان یستحیل أن یكون هو  •
ذلك المدرك الذي أوجد هذه الدقة. یقول الشیخ: "فیفهم من جمیع ذلك أن الإنسان المدرك یعیش 
تحت سلطان إدراك آخر أعظم من إدراكه وأعم. وإذا كان الإنسان المدرك لایكفیه إدراكه فیكون 

 تحت سلطان إدراك آخر، فما بال غیره من المواد التي لا علاقة لها بالإدراك أصلا."

فیدل كل ما مر على أن وراء هذا العالم موجودا یملك الإدراك والإرادة وهو الذي خلق هذا الكون  •
وأتقنه. وهو االله الذي نرید إثباته. یقول الشیخ في صدده: "فكل ما في الكون من نظام وإحكام 
ینتهي العلماء الكاشفون أسرارهما ولا تنتهي أسرارهما یدل دلالة ناصعة على علم واضعیهما 

Fوإرادته وقدرته اللامتناهیة وبالأولى على وجوده."

587 

                                                            
وقد راعى هنا الأفصح، وعاد بالضمیر المبني للتذكیر، ولم یقل: "تضطراننا". 583
). 2/293صبري، العقل والنقل (584
 ومابعدها من هذه الرسالة. 97تراجع ص 585
 ).2/293صبري، العقل والنقل (586
). 2/295 (المرجع السابق،587
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 بذلك انتهى معالجة الشیخ صبري لهذا الدلیل دلیل العنایة.

ابن عاشور عن دلیل الغایة وهو في سیاق تفسیره كلام االله تعالى العلامة أما كلام ابن عاشور: 
فحدث عن البحر ولاحرج. فالعلامة ابن عاشور - رحمه االله تعالى – یثیر في ثنایا تفسیره ما كمن 

ما في الآیات الكریمة من الدلائل على وجود االله تعالى المبنیة على الاستدلال بخلق االله تعالى و
وَفيِٓ أنَفسُِكُمۡۚ سمحأودعه في العالم من الأسرار. وإنما نجتزئ بواحد منها. فقد ذكر تحت قول االله تعالى: 

ما یلي: 588سجى۲۱أفَلاََ تبُۡصِرُونَ 

"وهذا التكوین العجیب كما یدل على إمكان الإیجاد بعد الموت یدل على تفرد مكونه تعالى 
بالإلهیة إذ لا یقدر على إیجاد مثل الإنسان غیر االله تعالى فإن بواطن أحوال الإنسان 

وظواهرها عجائب من الانتظام والتناسب وأعجبها خلق العقل وحركاته واستخراج المعاني 
وخلق النطق والإلهام إلى اللغة وخلق الحواس وحركة الدورة الدمویة وانتساق الأعضاء الرئیسة 
وتفاعلها وتسویة المفاصل والعضلات والأعصاب والشرایین وحالها بین الارتخاء والیبس فإنه 

 589".إذا غلب علیها التیبس جاء العجز وإذا غلب الارتخاء جاء الموت

فالعلامة استدل بكل ما في هذا العالم الكبیر والعالم الصغیر الذي هو الإنسان على وجود موجود 
مدبر مرید. 

  

                                                            
ارِیاَت: سجح588  .تحجتحجسحجالذَّ
) 353/ 26ابن عاشور، التحریر والتنویر (589
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 الرابع: دلیل الأخلاق المبحث
لقد رأینا أصنافا من المناحي الدالة على وجود االله تعالى من الدلیل الوجودي والدلیل الكوني ودلیل 

الغایة. ولكن القائمة لم تنته بعد. فإنه قد وجد أناس، استندوا إلى ناحیة أخرى من حیاة البشر لإثبات 
. ألا وهي ناحیة الأخلاق. والدلیل الذي یستدل بوجود ةوجود االله تعالى. وهي أشد نواحیه خطور

الأخلاق على وجود االله تعالى هو المسمى بدلیل الأخلاق. ینطلق هذا الدلیل من إثارة سؤال عن 
وجود الأخلاق في البشر ما مصدره؟ فیمثل أمامنا ثلاثة احتمالات: 

 أن مصدره هو االله تعالى، •

 وأن مصدره هو طبیعتنا. فهي مغروزة فینا، ولانستطیع أن نتملص منها مهما ابتغینا. •

 وأن مصدره أعراف الناس. •

لاغرو أن الاحتمال الأول یفترض وجود االله تعالى مسبقا. فهو لایدخل فیما نحن فیه. وأما الاحتمال 
الثالث فهو قائم على أن الأخلاق لیست شیئا حقیقیا، بل مما یصطلح علیه الناس. فلیس لها أساس 

موضوعي. بل هي تابعة للأعراف تتفاوت بتفاوتها. 

أما الاحتمال الثاني فهو الذي یعنینا هنا، وهو یفترض أن الأخلاق لها أساس موضوعي، وهي 
مطلقة في أساسها. وهذا الاحتمال هو الذي یستند إلیه من یرید إثبات الإله. لابد من التنبیه هنا على 

أن من القائلین بموضوعیة الأخلاق من هو ملحد. على كل حال، نرجع إلى إثبات الإله بالاستناد 
إلى موضوعیة الأخلاق، ونخص بالذكر الفیلسوف كانط الذي هو أشهر من عرف بهذا الدلیل 

 یقوم على القوائم التالیة: هلإثبات الإله في العصر الحدیث. فدلیل

أن الناس یحملون شعورا بالأخلاق وإحساسا بالصواب والخطأ بغض النظر عن مآلها ونتائجها،  •
F ویقابلها الأوامر المشروطة590ویسمیها الأوامر المطلقة الحتمیة

591 

  أن الفضیلة والسعادة متلازمتان حیث تؤدي الأولى إلى الثانیة، هووأن المعیار المفروض •

                                                            
 وهي ما كان مقصودا بذاته، ولا یبتغي لأجل غایة أو هدف وراءه. ویقال لها بالإنجلیزیة:590

 Categorical Imperative. 
هي المحتاج إلیها لإنجاز غایة أو تحقیق هدف، ولیست مقصودة لنفسها. ویقال لها بالإنجلیزیة: 591

Hypothetical Imperative 
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 فلانستطیع الجزم بأن الفضیلة بالفعل تؤدي إلى السعادة. فما ،ولكنا لانشاهد الأمر كذلك حولنا •
 الذي یبعث الناس على الاعتقاد بالتلازم بینهما أو ما سبب وجود الأوامر المطلقة؟

 فأجاب عن ذلك بأن هذا الاعتقاد المغروز فینا یفترض مسبقا ثلاثة تصورات: •

o .الحریة: فالتجربة الأخلاقیة لا یمكن أن تتحقق بغیر الحریة، فلا أخلاق حیث الإكراه 

o  الخلود: فالإنسان إنما ینبعث إلى التخلق لما یعتقد من أنه سیحظى بالسعادة في نهایة
 المطاف ولو كان ذلك في حیاة أخرى.

o  التخلق. في مقابلةالإله: هذه المنظومة الأخلاقیة لاتنضبط بغیر الإله الذي یعطي السعادة 

قلیة. ولكن شعورنا بالالتزام والتخلق ینبني على تصور ع بالأدلة الطفالإله لایمكن أن یثبت عند كان
 592الإله، ولا تقوم له قائمة بغیره.

من هذا الدلیل إن كان لكل منهما حوله رأي! الشیخصبري والعلامة ابن عاشورولنر ما كان رأي 

هذا الدلیل قائم على فإن هذا الدلیل انتقادا وأظهر مثالبه. أما الشیخ صبري فقدانتقد مصطفى صبري: 
افتراض أن الإیمان یمكن أن یكون أقوى من العلم ولكنه مغایر للعلم الذي سبیله العقل. فالإیمان هو 

العاطفة. لقد ذكر الشیخ عن الفیلسوف كانط: 

"إن هذا الإیمان كثیرا ما یكون أقوى من العلم. ومع هذا فلیس في هذا الإیمان إیقان علمي 
 593 من العلماء."طمثل ما كان في إیمان المؤمن المستدل بالأدلة العقلیة التامة عند غیر كان

، ویمكن تقطیعه في القطع التالیة: طثم یبدأ الشیخ في سرد دلیل كان

 الخیر الأعلى لایتحقق إلا باجتماع الأخلاق والسعادة، والأخرى تترتب على الأولى. •

ولكن لیس بأیدینا حصول السعادة وترتبها على عملنا لكونها مربوطة بالطبیعة الخارجیة وبإرادات  •
 أناس غیرنا.

Fفیلزم لهذا أن توجد إرادة فوق الطبیعة والبشر، وهي إرادة االله. •

594 

                                                            
كل ما مر من التفصل من بدایة هذا المطلب إلى هنا مأخوذ من: 592

Mell, Thompson, Understand the Philosophy of Religion, 123 – 126, Teach Yourself, Editon: 2010.  

 .)3/95(صبري، العقل والنقل593

. المرجع السابق594
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یلخص الشیخ هذا الدلیل بقوله: ثم 

فتكون خلاصة الدلیل مبنیة على حاجة الإنسان في الاحتفاظ بأخلاقه إلى وجود االله حتى 
 595یكون هو الذي بیده مكافأته علیها حیث لامكافئ.

 فیما یلي: نسردهثم یأخذ الشیخ في إیراد الاعتراضات على الدلیل، و

أول ما یعترض به الشیخ على الدلیل أنه منطو على مصادرة على مصادرة على المطلوب: 
المطلوب، ویقول: 

صبحت ألاق إلى وجوده، فخفبنى مسألة وجود االله على دلیل الأخلاق أي على حاجة الأ
 596الأخلاق دلیلا على وجود االله ومحتاجة إلیه معا وهو دور أو مصادرة.

إن حاجة الاحتفاظ بالأخلاق إلى وجود االله لایستلزم وجود االله تعالى الدلیل مخصوص بفئة معینة: 
بذاته، وإنما یستلزم لدى أصحاب الفضیلة وأرباب الأخلاق. فالدلیل خاص بهؤلاء الناس. ومن 

الممكن بل الواقع أن ینسلخ الإنسان عن القول بأهمیة الأخلاق، فیبقى الدلیل له غیر ملزم. في هذا 
یقول الشیخ: 

"لایلزم أن یكون االله موجودا بمجرد أن الإنسان في حاجة إلى وجوده لاسیما وأن المحتاجین 

إلى وجوده أصحاب الفضیلة والأخلاق لا كل إنسان وإن كانوا هم صفوة بني نوعهم وإن كان 
في علاقتهم الخاصة بالدین وبعقیدة وجود االله الفخر كل الفخر للدین. وفي تثبیت هذه العلاقة 

 597."طالحسن كل الحسن لدلیل كان

إلى أن قال: 

"والذي نرى فیه من العیب أنه لایكون دلیلا حاسما یحصل به إلزام الغیر كما یحصل بأدلة 
 598."طوجود االله النظریة المعروفة التي یعیبهاكان

                                                            
 .)3/95صبري، العقل والنقل(595
). 3/97 (المرجع السابق596
). 3/95 (المرجع السابق597
). 3/98 (المرجع السابق598
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وهذا الوجه مهم في فهم ما سأقرره من موقف العلامة ابن عاشور من هذا الدلیل، فإنه أنه لا ینسجم 
 مع المنظومة الأشعریة.

تصور الدلیل عند علماء المنطق والكلام والفلسفة یقوم على أساس أنه عدم وفاءه بمیزان الدلیل: 
یفید العلم بالشيء في نفس الأمر. وأما الحاجة والضرورة والمصلحة فلیست من الدلیل في شيء في 

 في هذا المعنى یقول الشیخ: 599هذا العلم.

"والمعروف عند أهل العلم أن الدلیل یكون عبارة عما یفید العلم ویوصل إلى الحقیقة لا ما 
یصور حاجة أو یؤید فضیلة أو یتضمن مصلحة مهما كانت مصلحة عظیمة، ولایقنع المؤمن 

المخلص أن یعتقد وجود االله لا لكونه موجودا في الواقع بل لكون مصلحته ومصلحة الدنیا 
 600كلها في وجوده."

من الدخل في هذا الدلیل عند الشیخ أنه لیس حاسما وأنه غیر عدم ثبوت الإله الواجب الوجود: 
مبني على المقدمات الضروریة التي ثمرتها برد الیقین وإلزام الآخرین، وأنه یجعل الدین حاجة 

وجدانیة وضرورة اجتماعیة، ولیست بحقیقة ملجئة للعقول إلى قبولها. فإذا ذهبنا نقارن بین دلیل 
 واستحالة عقلیین حیث إن بالأخلاق ودلیل الحدوث وجدنا الأول قائما على أمر عادي لا على وجو

إنكار أهیمة الأخلاق لایستلزم شیئا من المحال فیما یستلزم إنكار الواجب الوجود استحالة كما بینا 
في تقریر الدلیل فیما سلف. فعصارة الأمر أن واهب الأخلاق الذي یتبع دلیل الأخلاق لیس واجب 

الوجود. في هذا یقول الشیخ: 

"... إلا أن هذا الاحتمال لا یستحیل بالمرة، استحالة عدم وجود االله. وإذا لم یستحل استحالة 
عدم وجود االله، فلا یبنى إثبات وجود علیه ... وإن لم یكن الاحتمال المذكور محالا عقلیا – 

وهو المحال الحقیقي – لم یكن عدم وجود االله أیضا محالا لكون دلیل وجوده مبنیا على 
استحالة الاحتمال المذكور، وبقي بهذا الدلیل على ضعفه وعدم كفایته في مطلب یقیني یجب 

                                                            
نعم، یمكن أن تكون من الدلیل في علم الفقه، ولكنها في الفقه أیضا إنما تشیر إلى أن الشرع اعتد بهذه الأمور. ثم هي من الظنیات، 599

والكلام هنا في قواطع الأدلة. 
). 3/96صبري، العقل والنقل (600
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أن یكون في رأس المطالب الیقینیة حیث لایفید ضرورة وجود االله، ونعني بضرورة وجوده 
 601الضرورة العقلیة بمعنى استحالة عدم وجوده عقلا لا الضرورة الاجتماعیة."

وقال في موضع آخر: 

من الدلیل لإثبات وجود لایكون ط"قد كنت قلت فیما سبق: إن االله بالنظر إلى ما اختاره كان
واجب الوجود أي لایكون االله لأن أخص ما یمتاز االله به وجوب وجوده ووجوب الوجود إنما 
یتحقق له إذا استحال عدم وجوده بطریق من إحدى طرق الاستحالة المعروفة عند العقلاء 

 603 والدور والتسلسل والترجیح من غیر مرجح."602كلزوم التناقض

 من عیوب هذا الدلیل أنه یعكس الترتیب الصحیح وضع قضیة وجود االله بعد قضیة الأخلاق:
المعترف به لدى المسلمین المتمثل في أن الأخلاق تثبت بناء على وجود الإله. فهذا الدلیل یرتب 
وجود االله على قضیة الأخلاق. فكأن الأخلاق هي الأصل الجوهر، ووجود االله هو الفرع العرض. 

وفیه ما فیه من فساد الوضع. في هذا المعنى یقول الشیخ: 

"االله موجود بالرغم من كل شيء سواء صلحت أخلاق المجتمع أو فسدت، وسواء سعد 
أصحاب الفضیلة أو شقوا. فیجب على الإنسان أن یعلم هذه الحقیقة العظمى التي لیس لأي 

شيء أدنى قیمة بجنبها. فقول المؤمن: االله أكبر معناه أكبر من كل شيء، واالله واجب الوجود 
للنشأة الأولى لیوجد الموجودات قبل أن یكون لازم الوجود للنشأة الثانیة لیحاسب الخلق على 
أعمالهم أو یكون لازم الوجود لیحافظ الناس على أخلاقهم في الدنیا راغبین في سعادة الآخرة 

لا أن االله موجود بفضل احتیاج المستحقین للسعادة من أهل الفضیلة إلى وجوده والفضیلة 
محترمة مرغوب فیها بفضل وجود االله الذي لایضیع أجر المحسنین؛ لأن هذا دور لایجدي 

 604نفعا لكلا الطرفین."

                                                            
). 3/100صبري، العقل والنقل (601
 تناقض القضیتین اختلافهما بالایجاب والسلب بحیث یقتضي لذاته صدق إحداهما وكذب الأخرى. (التهانوي، كشاف اصطلاحات الفنون 602

) 514/ 1والعلوم: 
). 3/101صبري، العقل والنقل (603
). 3/99 (المرجع السابق604
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 الضعف الخمسة التي من أجلها هجر الشیخ مصطفى ما یسمى بدلیل الأخلاق، ولم أوجهفهذه هي 
یعتد به في سیاق أدلة وجود االله تعالى المعتد بها. 

أما العلامة ابن عاشور فلم یتعرض لهذا الدلیل نفیا ولاإثباتا، وهو لم یتعرض للفیلسوف ابن عاشور: 
 إطلاقا في أعماله، وهو الذي اشتهر بهذا الدلیل في العصر الحدیث، و الشیخ مصطفى طكان

 فالأغلب أنه 605صبري أیضا تعرض لهذا الدلیل تحت عنوان "دلیل الفیلسوف كانط على وجود االله"
لم یطلع على هذا الوجه من الدلالة. ولم أعثر فیما كتبه على ما یستروح منه موقفه من مثل هذا 

الدلیل. غیر أنه من الأشاعرة الذین لایرون الحسن والقبح عقلیین كما یراهما كذلك الماتریدیة 
والمعتزلة كما سیأتي في الكتاب التالي، ولا ینسجم مع موقفه الأشعري هذا الدلیل القائم على 

، وقد مرت هذه النقطة في الركن السابق المتعرض لموقف الشیخ صبري من هذا موضوعیة الأخلاق
 الدلیل بحمد االله تعالى.

  

                                                            
). 3/92صبري، العقل والنقل (605
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 الخامس: دلیل الفطرة المبحث
إن المراد بدلیل الفطرة هو أن الإحساس بوجود الخالق أمر مغروز في فطرة البشر جمیعا وأعماق 

یجرد نفسه أن ضمائرهم، یشعر به كل عاقل بغیر لجوء إلى البرهنة العقلیة. نعم، لعله یحتاج إلى 
من الغفلة ویفتقر إلى التنبیه. أما البرهنة العقلیة فلعلها تزید الأمر تعقیدا. ففكرة الإله أقرب إلى الناس 
مما یسمى بالدلیل العقلي. "بل القلوب مفطورة على الإقرار به أعظم من كونها مفطورة على الإقرار 

 حتى فرعون الذي عرف في تاریخ البشر القدیم بإنكار الإله كان مستیقنا 606بغیره من الموجودات".
 607به في قرارة نفسه جاحدا في ضحالة ظاهره، فكان متجاهلا باالله لاجاهلا به.

حول دلیل الفطرة! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور ولنظر ما كان مواقف 

 أما الشیخ صبري فلم یتعرض لدلیل الفطرة نفیا ولا إثباتا. ولكنا نستطیع أن مصطفى صبري:
نستخلص رأي الشیخ من انتقاده لدلیل الأخلاق. لقد مر بنا أنه انتقد دلیل الأخلاق الذي احتكم إلیه 

 هالفیلسوف كانط لإثبات وجود االله تعالى، وكان دلیله مبنیا على فطریة الأخلاق، فهو أنكر هذ
حینما لاذ بذلك، كان الإله أول عنصر في هذه الفطریة، ولكن الشیخ طالفطریة. ونحن نعلم أن كان

رفض ذلك رفضا باتا، وصرح بأن منهج المتكلمین أنهم یثبتون الإله بالدلیل النظري الذي یرفضه 
الفیلسوف كانط. یقول الشیخ في هذا المعنى: 

"ونحن نثبت قبل كل شيء وجود االله بدلیله العقلي النظري المستنبط من وجودنا ووجود أي 
 إلى مسألة أخلاق الإنسان التي یجيء دورها ودور أهیمتها 608ثینيموجود في العالم غیر متر

بعد مسألة وجود الإنسان وأهیمة وجوده بمراحل، ویكون سهلا علینا بعد إثبات وجود االله إثبات 
 609وجود یوم الدین ولزوم التأهب لذلك الیوم بتنظیم الأخلاق."

أنه لا یرتاح للقول بفطریة وجود االله  غیر جازمین - فعلنا یسوغ لنا أن نستروح من كلامه هذا –
 واالله أعلم!  كما سیأتيتعالى وتوحیده. بخلاف ما مال إلیه العلامة ابن عاشور

                                                            
) 26/ 1ابن أبي العز الحنفي، شرح العقیدة الطحاویة(606
. المرجع السابق607
أي غیر منتظرین لمسألة أخلاق الإنسان، وقصد بذلك عدم ابتناء مسألة وجود االله على مسألة الأخلاق، واستعار التریث والانتظار لابناء 608

شيء على شيء بجامع أن أن في الانتظار تقدیما وتأخیرا. 
 .)98 - 3/97صبري، العقل والنقل (609
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 االله ىلقد ذكر العلامة ابن عاشور في سیاق ما لاقى الأنبیاء من الجحود لما دعوا إلابن عاشور: 
وحده أن فطرة المنكرین فسدت وتغیرت حتى أقدموا على إنكار ما أودع فیها. فجاءت الآیة كما ذكر 

 العلامة:

"... تنبیها على رسوخ الكفر من نفوسهم بحیث لم یقلعه منهم لا ما شاهدوه من البینات، ولا 
ما وضعه  االله في  فطرة الإنسان من اعتقاد وجود إله واحد وتصدیق الرسل الداعین إلیه، ولا 

 611 إن أتوهم بالبینات یؤمنون بها."610الوفاء بما عاهدوا علیه الرسل عند الدعوة: إنهم

فطریة وجود االله تعالى وتوحیده هو الآیات التي محتواها أن القرآن یفترض أكبر ما یستدل به على ف
 612أن االله تعالى أشهد الناس على توحیده. وقد سلك العلامة ابن عاشور نفس المسلك في هذه الآیة.

  

                                                            
قوله: إنهم إن أتوا ..." إلى آخره تفسیر لما عاهدوا علیه الرسل. 610
 .)32/ 9ابن عاشور، التحریر والتنویر (611

 ).9/33المرجع السابق، (612
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 السادس: إثبات وجود االله تعالى بمعجزات الأنبیاء المبحث
لقد ورد نقاش حول صحة ما إذا نستدل بالمعجزة على وجود االله تعالى. فعامة المتكلمین لم یقتنعوا 

بصحته، وأصروا على أن المعجزة لامعنى لها إلا إذا سبقها ثبوت وجود االله تعالى. فالمعجزة تترتب 
على وجود االله تعالى، ولایصح في میزان المنطق والاستدلال أن یفرع وجود االله تعالى على المعجزة. 
ولكن عارضهم بعض العلماء وخاصة مدرسة ابن تیمیة في ذلك، وذهبوا إلى أن ذلك طریق صحیح 

مستقیم. في هذا المعنى یقول شیخ الإسلام ابن تیمیة – رحمه االله تعالى: 

 في عیون المسائل: ... ومثبتو النبوات حصل لهم المعرفة باالله 613"قال القاضي أبو یعلى
تعالى بثبوت النبوة من غیر نظر واستدلال في دلائل العقول خلافا للأشعریة في قولهم: لا 

تحصل حتى تنظر وتستدل بدلائل العقول. وقال: نحن لا نمنع صحة النظر ولا نمنع حصول 
 614المعرفة به وإنما خلافنا هل تحصل بغیره."

ثم ذكر عنه من وجه الاستدلال أن المعجزة تدل على النبوة والرسالة، ثم تدلنا الرسالة على أن هنا 
مرسلا. وأما دلالة المعجزة نفسها فمن باب الحس لمن حضرها ومن باب الخبر المستفیض المتواتر 

 ثم جلا شیخ الإسلام 615لمن غاب عنها. ثم یفتح الباب على مصراعیه لكل ما یقول به الرسول. 
وجه الاستدلال أكثر وصقله أشد وقال: 

"... لأن المعجزة التي هي فعل خارق للعادة تدل بنفسها على ثبوت الصانع كسائر الحوادث، 

ادة لیست في الدلالة كالحوادث الغریبة. ولهذا تبل هي أخص من ذلك؛ لأن الحوادث المع
یسبح الرب عندها ویمجد ویعظم ما لایكون عند المعتاد. ویحصل في النفوس ذلة من ذكر 

                                                            
 م): عالم عصره في الأصول والفروع 1066 - 990 هـ = 458 - 380 محمد بن الحسین بن محمد بن خلف ابن الفراء، أبو یعلى (613

. ارتفعت مكانته عند القادر والقائم العباسیین. وولاه القائم قضاء دار الخلافة  في عصرهوأنواع الفنون. من أهل بغداد.وكان شیخ الحنابلة
والحریم، وحران وحلوان، وكان قد امتنع، واشترط أن لا یحضر أیام المواكب، ولا یخرج في الاستقبالات ولا یقصد دار السلطان، فقبل القائم 

شرطه. له تصانیف كثیرة، منها الإحكام السلطانیة والكفایة في أصول الفقه وأحكام القرآنوأربع مقدمات في أصول الدیانات وتبرئة معاویة 
) 99/ 6(الزركلي، الأعلام  . والعدة في أصول الفقه

 .)378 - 377/ 11مجموع الفتاوى (ابن تیمیة، 614

 المرجع السابق.615
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عظمته ما لایحصل للمعتاد؛ إذ هي آیات جدیدة فتعطى حقها وتدل بظهورها على الرسول 
 616وإذا تبین أنها تدعو إلى الإقرار بأنه رسول االله، فتقرر بها الربوبیة والرسالة."

عرفنا من ذلك أن التدقیق في دلالة المعجزة على ثبوت الدین یعود في نهایة المطاف إلى دلالة 
الحوادث على ثبوت الصانع، فینضم هذا وجها إلى وجوه دلالة دلیل الحدوث. فانتظم الاستدلال 

بما یلي: 

أن الإنسان الذي یعلن الرسالة والنبوة ظهرت على یدیه المعجزة التي لیست في طور ذلك  •
 الإنسان،

 ،ت موجودا وراء هذا العالمتوأن المعجزة أثب •

 وأنه لابد أن یكون متحلیا بالعلم والإرادة والقدرة، •

فإذا ثبت الموجود المخالف للحوادث ذو العلم والإرادة والقدرة، ثبت صدق هذا الإنسان في  •
 إعلانه،

 وأن هذا الصدق یتضمن صدق كل ما أخبر به، •

 ولایخفى أن هذا مبني على وجود االله تعالى. •

فمن هنا، تدل المعجزات على وجود االله تعالى وعلى وحدانیته. 

 لننظر مواقف الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور حول هذا الدلیل إن كان لكل منهما موقف!

أما الشیخ صبري فیصرح في مواضع من كتابه أن قضیة الإیمان باالله هي أصل ى صبري: فمصط
قضیة المعجزة والنبوة. فالمعجزة لاتثبت ما لم یثبت وجود االله تعالى. فهو على سبیل المثال یناقش 

 في كتابه "حیاة محمد" ویذكر أن من یدعوه إلى الإسلام من غیر المسلمین لایخلو من 617هیكل باشا

                                                            
 .)378 - 377/ 11مجموع الفتاوى (ابن تیمیة، 616

 م): كاتب صحفي، مؤرخ من أعضاء المجمع اللغوي، ومن رجال 1956 - م1888 هـ = 1376 - ه1305محمد حسین هیكل (617
 وحصل على الدكتوراه في م)1909ه(=1327سنة السیاسة، بمصر. ولد في قریة كفر غنام بالدقهلیة وتخرج بمدرسة الحقوق بالقاهرة 

 وافتتح مكتبا للمحاماة بالمنصورة. وأكثر من الكتابة في جریدة (الجریدة) وترأس تحریر م)1912ه(=1330سن الحقوق من السربون بفرنسة 
جریدة السیاسة الیومیة ثم الأسبوعیة. ودرس القانون المدني في الجامعة المصریة القدیمة. وكان من أركان الحزب الدستوري المناوئ لسعد 

وتوفي بالقاهرة. صنف كتبا، منها حیاة محمد وفي منزل الوحي وثورة . زغلول وحزبه. وولي وزارة المعارف مرتین، ثم رئاسة مجلس الشیوخ
) 107/ 6 (الزركلي، الأعلام  .الأدب والصدیق أبو بكر والفاروق عمر وجان جاك روسو
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حالین، لاثالث لهما: الأول أن یؤمن بأول سماع الدعوة بغیر حاجة إلى استدلال عقلي، والثاني أن 
 یحتاج إلى استدلال. فیقول بهذا الصدد:

"وخلاصته أن من یهتدي إلى الإسلام في هذا الزمان من الأمم غیر المسلمة یهتدي إلیه بأحد 
طریقین: إما بأن یدخل الإیمان في قلبه أول ما دعي إلى الإیمان ... فیؤمن من غیر أن 

یتلجلج قلبه ... وإما بأن ینظر إلى سنة االله في هذا الكون ... فیهتدي إلى بارئه. وهذا الرجل 
 618أیضا لایحتاج في إیمانه باالله إلى المعجزات والخوارق."

أما هذا الرجل الثاني فیصرح المصنف بأنه لابد أن یخطو خطوات الاستدلال من الآثار إلى المؤثر 
لإثبات وجود االله تعالى، ثم ینتقل إلى إثبات النبوة. فهو أیضا 

 لأن طریقة هذا الرجل إلى 619"... غیر مضمون له الإیمان أیضا على مذهب المؤلف؛
الإیمان باالله تعالى هي طریقة الاستدلال من الآثار إلى مؤثرها: أعني بها طریقة العلم القدیم 

المبني على العقل المحض والمنطق التجریدي اللذین لایعتد بهما العلم الحدیث ولامتعلموه 
 620العصریون أشباه المؤلف ولا یعتبرون ما یبني علیهما من المسائل حقائق علمیة."

فالاستدلال خیط ینتظم ثلاث قضایا مترتبة بعضها على بعض: وجود االله وإمكان النبوة وثبوت 
المعجزة. 

 العلم الحدیث المانع عن الإیمان بالغیب والعقل 621"ولابد إذن لإثبات الدین ... أن نكافح
المقید بذلك العلم ... وبعبارة أولى وأوضح لابد أن نبتدئ الأمر بدعوة العلم والعقل إلى 
 622الإیمان ... فأمامنا ثلاث مسائل: وجود االله ووجود منصب النبوة ووجود معجزة النبي."

 – وهي وجود االله تعالى – ففي رأس هذا الخیط، وعلیه تنبني الأخریان. وهنا ىأما القضیة الأول

یشیر الشیخ إلى أن العقلیة العصریة المتأثرة بمنهج علوم الطبیعة تعجز أمام هذه القضیة إثباتا. فلا 
 یسعهم تخطیها إلى قضیة المعجزة والنبوة. فیقول:

                                                            
 .)1/111صبري، العقل والنقل (618
یرید مصنف حیاة محمد هیكل باشا. 619
 .)1/111صبري، العقل والنقل (620
 أي نعارض ونناوئ.621
 .)1/115صبري، العقل والنقل (622



200 

 

"فالمسألة الأولى مع كونها أساس المسألة الثانیة بل أساس كل شيء لایجد المتعلمون تعلما 
 623عصریا الاستطاعة في أنفسهم والشجاعة لإثباتها علمیا."

فعرفنا من ذلك أنه یقف موقف جمهور المتكلمین ولایسوغ بناء وجود االله تعالى على دلالة المعجزة. 

في تفسیره في مساق أدلة على وجود االله تعالى أن آیات ابن عاشور مما أقره العلامة ابن عاشور: 
االله تعالى التي هي المعجزات تدل على وحدانیة االله تعالى. فإنه ذكر في تفسیر الآیة الرابعة من 

 سورة الأنعام:

"والمراد بقوله: من آیة كل دلالة تدل على انفراد االله تعالى بالإلهیة. من ذلك  آیات  القرآن  التي 
لإعجازها كانت دلائل على صدق الرسول صلى االله علیه وسلم فیما أخبر به من الوحدانیة. 

 624وكذلك معجزات الرسول علیه الصلاة والسلام مثل انشقاق القمر."

 بهذا الكلام على أن العلامة ابن عاشور یقر بإثبات وجود الخالق 625فقد استدل بعض الباحثین
بمعجزات الأنبیاء، استدل من كلام العلامة بما نقلته آنفا. ولكن هذا الكلام لا یربط بین معجزات 

الأنبیاء ووجود الخالق، بل هو یخیط بینها وبین الوحدانیة التي یمكن أن تثبت بالأدلة النقلیة 
أیضا. فلست مرتاحا لنسبة الإقرار بهذا الدلیل إلى العلامة ابن عاشور. ومن سبب عقد هذا الباب 

مع تحقیق رأي الشیخ صبري المذكور آنفا أني أرید تسجیل عدم الرضا بهذا الأمر، ومن وظیفة 
 الباحث تصحیح الخطأ الذي وقع فیه غیره في نظره فیما یبحث هو فیه.

فأرى في ضوء ما قررته من موقف العلامة ابن عاشور من المنهج الكلامي القائم على درء 
  وعموم انتماءه إلى الأشعریة أنه لا یرى ذلك.626الدور

                                                            
المرجع السابق. 623
 .)134/ 7ابن عاشور، التحریر والتنویر (624

م. 2014، مجلة فكر وإبداع، سنة 120مریم محمد إبراهیم الرقیق، الاتجاه العقدي عند محمد الطاهر بن عاشور، ص 625
 ومابعدها من هذه الرسالة. 148یراجع ص 626
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الفصل الثالث: تنزیه االله تعالى 
إن مبدأ التنزیه له أهمیة في تحدید ملامح علم الكلام أیا كانت المدرسة الكلامیة من الأشعریة 

والماتریدیة والمعتزلة وما إلى ذلك. والسبب في ذلك أن تصور الإله ینطوي على تصور موجود له 
الكمال كله، ولاینقصه شيء منه ولاینتظر له. فالكمال له جانبان: جانب الإثبات وجانب النفي. أما 

جانب الإثبات فیتمثل في إثبات الذات والصفات الذاتیة. وأما جانب النفي فیتمثل فیما یعبر عنه 
عنوان هذا الفصل، وهو التنزیه. 

ثمة جانب آخر یوجب التعرض للتنزیه في علم الكلام. وهو أن النصوص تتحدث عن شئون الروبیة 
والإلهیة باللغة المتدولة بین الناس، وهذه اللغة تكون موضوعة لما یجري بین الناس من شئون 

الورى. فإن ذهبت النصوص تنشئ لغة جدیدة، لم یفهمها مخاطبوها شیئا، وإذا وظفت اللغة 
الموضوعة بین الناس، خیف أن یعي منها المخاطبون ما لیس مرادا ویقعوا في إطلاق على الرب ما 
هو بريء منه. هنالك یأتي دور التنزیه. فالنصوص تذكر صفات الرب وشئونه باللغة المتداولة بین 

مِیعُ سمحالناس، ثم تشفعها بما یقال له التنزیه. ویمثله مثل قوله تعالى:   لیَۡسَ كَمِثۡلھِۦِ شَيۡءٞۖ وَھوَُ ٱلسَّ

 ومن فروعه ما 629سجى۲٥٥ لاَ تأَۡخُذُهُۥ سِنةَٞ وَلاَ نوَۡمٞۚ سمح و628سجى۳لمَۡ یلَدِۡ وَلمَۡ یوُلدَۡ سمح و627سجى۱۱ٱلۡبصَِیرُ 
یعرف بالتأویل في علم الكلام وأصول الفقه.  

وسیكون من نصیب هذا الفصل دراسة صفتي القدم والبقاء اللتین هما من فروع وجوب الوجود، 
وسننظر كیف أنهما ینسحب علیهما بساط التنزیه. ثم نختم الكلام بما یعرف بمخالفة الحوادث التي 

هي عنوان عریض، درج علماء الكلام تحته على نفي ما هو أخص سمات الخلق وهو الحدوث 
: مباحث أربعة إلى هذا الفصل فینحلوفروعه من الجسمیة والجهة وما إلى ذلك. 

 ، الأول: القدمالمبحث •

 ، الثاني: الأبدالمبحث •

 ، الثالث: نوعیة القدم والأبدالمبحث •

                                                            
  تحجتحجسحجالشُّورَى: سجح627
  تحمسحجالإِخۡلاَص: سجح628
 تمجتمجتحجسحجالبقَرََةِ : سجح629
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 . الرابع: مخالفة االله للحوادثالمبحث •
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 الأول: القدم المبحث
سیكون نظرنا هنا حول القدم لغة وفي اصطلاح كل من المتكلمین والحكماء، ثم نخطو إلى ذكر 

. فالقدم في اللغة على  قبل أن ننظر في كلام العلامة ابن عاشور والشیخ صبري حولهالدلیل علیه
معنیین: 

أ: المعنى الأصلي هو السبق. فالشيء المخلوق أیضا قدیم بهذا المعنى إذا كان قد سبق مخلوقا 
آخر. ومنه قول االله تعالى في وصف القمر الذي یكون علیه قبیل لیالي المحاق وفي مستهل الشهر:  

ھُ مَناَزِلَ حَتَّىٰ عَادَ كَٱلۡعُرۡجُونِ ٱلۡقدَِیمِ سمح رۡنَٰ  630سجى۳۹ وَٱلۡقمََرَ قدََّ

 فلیس فیه معنى عدم السبق بالعدم. 631والقدیم هنا معناه المحول الذي أتى علیه حول.

قال صاحب مقاییس اللغة: 

 ثم یفرع منه ما یقاربه: 632"القاف والدال والمیم أصل صحیح یدل على سبق ورعف
یقولون: القدم: خلاف الحدوث. ویقال: شيء قدیم، إذا كان زمانه سالفا. وأصله قولهم: 

 633".مضى فلان قدما: لم یعرج ولم ینثن

 635". - رحمه االله تعالى: "والقدم: خلاف الحدوث634وقال العلامة أبو نصر الجوهري

أما القدیم في اصطلاح الحكماء: فله أیضا إطلاقان: 

القدیم الذاتي هو ما لایفتقر في وجوده إلى غیره سواء أكان مسبوقا بالعدم أو غیر مسبوق به. ویقابله 
الحادث الذاتي. 

                                                            
 جمحتحمسحجیس: سجح630
ه. 1407دار الكتاب العربي – بیروت، )، 4/17 (الكشاف عن حقائق غوامض التنزیلأبو القاسم الزخمشري، 631
الرعف أیضا بمعنى السبق. 632
 )5/65(مقاییس اللغة، ابن فارس، 633
 . لغوي، من الأئمة.م): أول من حاول (الطیران) ومات في سبیله1003 هـ - 393إسماعیل بن حماد الجوهري، أبو نصر (المتوفى: 634

 أشهر كتبه (الصحاح) مجلدان. وله كتاب في (العروض) ومقدمته في (النحو) أصله من فاراب، ودخل .وخطه یذكر مع خط ابن مقلة
 وصنع جناحین من خشب وربطهما بحبل، وصعد .العراق صغیرا، وسافر إلى الحجاز فطاف البادیة، وعاد إلى خراسان، ثم أقام في نیسابور

سطح داره، ونادى في الناس: لقد صنعت ما لم أسبق إلیه وسأطیر الساعة، فازدحم أهل نیسابور ینظرون إلیه، فتأبط الجناحین ونهض بهما، 
) 1/313(الزركلي، الأعلام ، . فخانه اختراعه، فسقط إلى الأرض قتیلا

 م.1987)، دار العلم للملایین، 5/2007(الصحاحأبو النصر الجوهري، انظر: 635
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القدیم الزماني هو مایسبق وجوده العدم. ویوازیه الحادث الزماني. 

فیمكن في رأي الحكماء أن یكون الشيء حادثا ذاتیا وقدیما زمانیا، ولكن یستحیل ألا یكون القدیم 
الذاتي قدیما زمانیا فإن كل قدیم ذاتي قدیم زماني،ولیس العكس ضروریا.  

هذا ویرد في ثنایا كلام الحكماء كلمة "الحدوث والقدم الإضافیین". هم یقصدون بها ما یقصد بالقدیم 
في اللغة من الدلالة على كون الشيء قبل غیره في وجوده. فإذا ولد خالد – مثلا – قبل عمرو، كان 

  بهذا الصدد636الأول قدیما والثاني حادثا، وكان ذلك إضافیا. ولنستمع إلى ما قاله العلامة التهانوي

: بادئا بالقدم والحدوث الذاتیین

"كلّ من القدم والحدوث قد یؤخذ حقیقیا وقد یؤخذ إضافیا. أمّا الحقیقي فقد یراد بالقدم عدم 
المسبوقیة بالغیر سبقا ذاتیا ویسمّى قدما ذاتیا، وحاصله عدم احتیاج الشيء في وجوده إلى 

غیره في حال ما أصلا ... ویراد بالحدوث المسبوقیة بالغیر سبقا ذاتیا سواء كان هناك 
سبق زماني أو لا ویسمّى حدوثا ذاتیا، وحاصله احتیاج الشيء في وجوده إلى غیره في 
وقت ما، فیكون الحادث ما یحتاج في وجوده إلى غیره في الجملة. وعلى هذا فالزمان 

 637".حادث

 ثم یثنیبالقدم الزماني والحدوث الزماني قائلا:

"وقد یختصّ الغیر بالعدم فیراد بالقدم عدم المسبوقیة بالعدم سبقا زمانیا ویسمّى قدما زمانیا، 
وحاصله وجود الشيء على وجه لا یكون عدمه سابقا علیه بالزمان. فالقدیم بالزمان هو 
الذي لا أوّل لزمان وجوده، ویراد بالحدوث المسبوقیة بالعدم سبقا زمانیا ویسمّى حدوثا 

زمانیّا، وحاصله وجود الشيء بعد عدمه في زمان مضى، فالحادث الزماني ما یكون عدمه 
سابقا علیه بالزمان... وأمّا الإضافي فیراد بالقدم كون ما مضى من زمان وجود الشيء 

                                                            
 م): باحث هندي. له كشاف اصطلاحات الفنون،  فرغ من 1745 هـ = 1158محمد بن علي الفاروقي الحنفي التهانوي (المتوفى: بعد 636

) 295/ 6 هـ وسبق الغایات في نسق الآیات. (الزركلي، الأعلام  1158تألیفه سنة 
. )2/1305 (كشاف اصطلاحات الفنون والعلومالتهانوي، 637
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أكثر مما مضى من زمان وجود شيء آخر، فیقال للأوّل بالنسبة إلى الثاني قدیم وللثاني 
 638بالنسبة إلى الأول حادث ... فالقدیم الذاتي أخصّ من الزماني والزماني من الإضافي."

أما القدیم في اصطلاح المتكلمینفلیس إلا غیر ذي البدایة الذي لم یسبق بالعدم. ویرفضون تفرقة 
الحكماء رفضا باتا، فیستحیل عندهم أن یحدث الشيء حدوثا ذاتیا بغیر أن یحدث حدوثا زمانیا، 

وكذلك العكس. فهم صارمون في أن كل ما عدا االله تعالى فهو حادث بمعنى افتقاره وبمعنى سبقه 
ورعفه بالعدم، وفي أن االله تعالى قدیم بمعنى عدم افتقاره وبمعنى عدم سبقه بالزمان. قال العلامة 

التهانوي: 

"اعلم أنّ القدم الذاتي والزماني من مخترعات الفلاسفة المتفرعة على كونه تعالى موجبا 
 639بالذات. وأمّا عند المتكلّمین فالقدیم مطلقا مفسّر بما لا یكون مسبوقا بالعدم."

فتبین من ذلك أن المتكلمین یقصدون حین التعرض لقدم االله تعالى معنى الأول الذي لابدایة له، 
والذي لم یسبق بالعدم.فیقول العلامة بهذا الصدد: 

 640"الأصل الثاني: أنه تعالى قدیم، لاأول له، أي لم یسبق وجوده عدمه."

الماضي. وینتظم بما في أما الدلیل على ثبوت القدم الله تعالى فهو مشید على بطلان التسلل العلي 
یلي: 

إن افترضنا أن االله تعالى لیس قدیما، تبعه أنه حادث، فإنه لاواسطة بین الحدوث والقدم كما سبق. 
فإن الشيء الكائن إما حادث وإما قدیم، واحتاج حینئذ إلى محدث. وذلك المحدث إما حادث بدوره 

وإما قدیم. وإن كان الثاني، فقد ثبت القدم لذات، وهي تكون ذات االله تعالى، وإن كان الأول، احتاج 
إلى محدث ثالث، وهو بدوره إلى محدث رابع، وكذلك دوالیك، لاتنتهي السلسلة إلى شيء. ومعلوم أن 

الصلة بین الحادث والمحدث صلة العلیة. فإن المحدث علة فاعلة للحادث. فیكون هذا تسلسلا في 

                                                            
المرجع السابق. 638
. )2/1306 (كشاف اصطلاحات الفنون والعلومالتهانوي، 639
. ، نیازي كتب خانه، باكستان33ابن الهمام، المسایرة، ص 640
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 أن التسلسل العلي اتفق العقلاء على بطلانه. یقول 641الماضي علیا. وقد مر في الفصل الماضي
 الشهیر مقررا هذا الدلیل: الحنفي المتكلم 642العلامة ابن الهمام

"... لأنه لو كان حادثا، افتقر إلى محدث، فینتقل الكلام إلى ذلك المحدث. فإن كان قدیما، 

فهو المراد باالله، وإلا نقلنا الكلام إلى محدثه. وهكذا فإن تسلسل، لزم عدم حصول حادث منها 
أصلا، بأولى مما ذكرناه في حوادث لاأول لها؛ لأن هذا الترتیب علي، غیر أن إیجاد كل 

 643للآخر بالاختیار."

 حول القدم! كلامالشیخ صبري والعلامة ابن عاشورلننظر 

وجوده. وجوب أما الشیخ صبري فقد تعرض لقدم االله تعالى حینما تعرض لإثبات مصطفى صبري: 
عرض لتعریف القدیم في مساق التسلسل في الماضي وقال: ف

"وكیف لا یكون قدیما ما لا أول له، ولم یسبقه العدم، مع أن القدیم ما لا أول له ولم یسبقه 
 644العدم؟"

وذكر الشیخ في معرض الرد على النزعة الصوفیة الوجودیة التي لا ترى وجود البارئ زائدا على ذاته 
: قولهوتبني ذلك على أن هذه الزیادة ستحتاج إلى علة، فذكر 

"لكن الوجودالذي قلنا باحتیاج العالم إلى وجوده، لزم أن یكون قدیما، واجب الوجود لیقطع 
تسلسل شهود الممكنة. فأصبح من العبث أن یبحث صاحب البرهان عن علة وجود هذا 

                                                            
. 159یراجع ص 641
 م): إمام من 1457 - 1388 هـ = 861 - 790محمد بن عبد الواحد السیواسي ثم الإسكندري، كمال الدین، المعروف بابن الهمام (642

علماء الحنفیة. عارف بأصول الدیانات والتفسیر والفرائض والفقه والحساب واللغة والموسیقى والمنطق. أصله من سیواس. ولد بالإسكندریة، 
ونبغ في القاهرة. وأقام بحلب مدة.وجاور بالحرمین. ثم كان شیخ الشیوخ بالخانقاه الشیخونیة بمصر. وكان معظما عند الملوكوأرباب الدولة. 
توفي بالقاهرة. من كتبه فتح القدیر في شرح الهدایة في فقه الحنفیة والتحریر في أصول الفقه والمسایرة في العقائد المنجیة في الآخرة وزاد 

) 255/ 6الفقیر مختصر في فروع الحنفیة. (الزركلي، الأعلام  
. 35 - 33ابن الهمام، المسایرة، ص 643
) 3/367صبري، العقل والنقل (644
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الموجود الأزلي مهما كان زائدا علیه بأن یكون غیر ذاته ولا محل لأن یتصور الحدوث أو 
 645".الإمكان لموجود واجب الوجود حتى یحتاج وجوده إلى علة

فالملاحظ أولا هنا أن الشیخ ربط دلیل الحدوث الذي أشار إلیه بقوله: "الوجود الذي قلنا باحتیاج العلم 
إلى وجوده" بقدم االله تعالى. والملاحظ ثانیا أن هذا القدم مربوط بقطع تسلسل الحوادث في الماضي، 
وقد أشار إلى ذلك بقوله: "لیقطع تسلسل شهود الممكنة". فرفنا بذلك أنه قد وصل حبل اللازوم بین 

 القدم ونفي التسلسل.

لقد ربط العلامة ابن عاشور قدم الإله بدلیل الحدوث في سیاق نفي أن یكون الله ابن ابن عاشور: 
من سورة الأنعام فقال: 

"والاستدلال على انتفاء البنوة عن االله تعالى بإبداع السماوات والأرض لأن خلق المحل 
یقتضي خلق الحال فیه، فالمشركون یقولون بأن الملائكة في السماء وأن الجن في الأرض 

 قبل وجود المحل، وإذا ثبت 646والفیافي، فیلزمهم حدوث الملائكة والجن وإلا لوجد الحال
 لأن ابن الإله لا یكون إلا إلها فیلزم قدمه، كیف وقد ثبت ؛الحدوث ثبت انتفاء البنوة الله تعالى

 647حدوثه."

فعرفنا بذلك أن العلامة ابن عاشور أیضا فرع قدم ذات االله تعالى على دلیل الحدوث كما قرینه 
 في هذه الدراسة الشیخ صبري.

  

                                                            
 المرجع السابق.645
بتشدید اللام من الحلول لا من الحولان. 646
) 410/ 7ابن عاشور، التحریر والتنویر (647
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 الثاني: الأبد المبحث
لغة وفي اصطلاح كل من المتكلمین والحكماء، ثم نختمه بذكر الأبد أما جولتنا هذه فتكون في معنى 

الدلیل علیه. ولیعلم أن البقاء والأبد والأزل والدیمومة كلمات مترادفة في المعنى الذي نحن بصدده. 
فالأبد في اللغة تدل على معنیین: الأول هو الدهر وطول المدة والثاني التوحش. یقول صاحب 

مقاییس اللغة:  

"الهمزة والباء والدال یدل بناؤها على طول المدة، وعلى التوحش. قالوا: الأبد: الدهر، 
وجمعه آباد. والعرب تقول: أبد أبید، كما یقولون دهر دهیر. والأبدة الفعلة تبقى على الأبد. 

 648".وتأبد البعیر توحش. وفي الحدیث: إن هذه البهائم لها أوابد كأوابد الوحش

ولكن الأبد أیضا تعطي معنى الدوام في المدلول اللغوي. ویؤخذ ذلك من قول العرب: "لاأفعله أبد 
الآبدین". فقد نص أبو نصر الفارابي الجوهري - رحمه االله تعالى - على هذا المعنى وقال: 

"لا أفعله أبد الآبید، وأبد الآبدین كما یقال: دهر الداهرین، وعوض العائضین. والأبد أیضا 

 649الدائم. والتأبید التخلید."

ثم الأبد في الاصطلاح هو الدوام في المستقبل وعدم الانتهاء. فقد قال العلامة التهانوي تحت هذا 
المصطلح: 

 650"بفتح الأول والموحدة دوام الوجود في المستقبل، كما أنّ الأزل دوام الوجود في الماضي."

وقال المتكلم الماتریدي الشهیر العلامة ابن الهمام: 

 651"الأصل الثالث أنه االله تعالى أبدي، لیس لوجود آخر أي یستحیل أن یلحقه عدم."

فانجلى من ذلك أن المعنى الاصطلاحي منخرط إلى الأصل الأول من الأصلین اللذین أوردهما 
صاحب كلام صاحب مقاییس اللغة، وهو الدهر، وأنه یلحق به الدوام وعدم الانتهاء. وقد تبین من 

                                                            
 ).1/34 (مقاییس اللغةابن فارس، 648
 ).2/439(الجوهري، الصحاح649
 ).1/84 (كشاف اصطلاحات الفنون والعلومالتهانوي، 650
 .36ابن الهمام، المسایرة، ص 651
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الصحاح تاج اللغة وصحاح العربیة أن اللغة أیضا وردت بمعنى الدوام وعدم الانتهاء. فنستطیع أن 
نحكم بكل ثقة بعدئذ بأن المعنى الاصطلاحي لایختلف عن المدلول اللغوي. 

أما الدلیل على ثبوت الأبدیة الله تعالى فهو بإبطال جواز طروء الزوال عل القدیم الواجب الوجود 
الذي الوجود مقتضى ذاته. والطروء هو الحدوث الذي یفتقر دائما إلى سبب كما مر في مبحث 

 عن السبب الذي یحقق زوال الواجب التساؤل فنسوق الحدیث إلى 652إثبات وجود االله تعالى بتفصیل.
الوجود. فالسبب اثنان، لاثالث لهما: 

أ: أنه من نفسه، ویقصد بذلك أنه یعدم نفسه بقدرته وإرادته. 

ب: وأنه من غیره. وذلك الغیر إما حادث وإما قدیم. 

فهذا یعود في نهایة المطاف إلى ثلاثة من الإمكان:  

أ: الأول أنه من نفسه،  

ب: والثاني أنه من غیره الحادث،  

ج: والثالث أنه من غیره القدیم. 

ولنتناول كل إمكان بالبحث، فإذا ثبت بطلانه، ثبت بطلان جواز طروء الزوال علیه.  

: أما الإمكان الأول فهو مستحیل بالبداهة. فمعنى إعدام الشيء نفسه أنه یستخدم إرادته وقدرته 1
لإزالة نفسه. فالصفات تقوم بالذات، ولو قدرنا أن القدرة تتعلق بالذات إزالة، لاستحال؛ لأن القدرة 

تنبني على الذات، ولاتعقل بغیر الذات، فكیف تزیل ما هي مبنیة علیه!؟  

هذا ویذكر كثیر من المتكلمین لإبطال هذا الوجه أن القدرة لاتتعلق بالإعدام. ویذكرون أن العالم إما 
جوهر وإما عرض. أما العرض فهو مما لایبقى زمانین. فالعرض من طبیعته الزوال على سبیل 

الوجوب. والقدرة لاتتعلق بالواجب. أما الجوهر فهو وإن بقي زمانین، ولكنه یفتقر دائما إلى الأعراض 
لوجوده بأن یمده االله تعالى بالأعراض تترى. فإذا قطع هذا الإمداد، تبدد وجود الجواهر أیضا. هذه 

                                                            
.  من هذه الرسالة وما بعدها168یراجع ص 652
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 ویشبه بالفتیلة التي تشتعل بالزیت مابقي الزیت. وإذا نفد، 653عصارة ما ذكره الإمام الجویني.
انطفأت بنفسها بغیر حاجة إلى مطفئ. 

ولكن من جاء بعده من الأشاعرة أبدوا العوار في هذا الدلیل الذي یقوم على عدم بقاء الأعراض. 
وأنها فكرة غیر ذات قائمة. فإن المتأخرین اعترضوا بأن هذه مكابرة لما یظهر. فلایقام بقاء االله تعالى 

الذي هي عقیدة قطعیة على هذا الأساس المهلهل. فقرروا أن القدرة تتعلق بالإعدام تعلقها بالإیجاد 
 الشافعي – رحمه االله تعالى - في هذا المعنى بعدما أورد كلام إمام 654فقد قال العلامة الشرقاوي

: 655الحرمین الجویني

"وكلام إمام الحرمین المذكور مبني على ضعیف وهو أن العرض لا یبقى زمانین والراجح 
خلافه لأنه وإن كان منسوبا للأشعري لكن أنكره علیه كثیر من المتكلمین وقالواإن ادعاء مثله 

في الأعراض القارة مكابرة في المحسوس. والحاصل أن كون العرض لا یبقى زمانین قول 
الأشعري والجمهور. وبنى علیه إمام الحرمین ما ذكر، والمعتمد أنه یبقى زمانین وعلیه فتتعلق 
القدرة بالعدم بعد الوجود. وكذا بعدم الممكنات التي علم االله أنها لاتوجد كإیمان أبي جهل نظرا 

 656لذاته. فجملة ما تتعلق به القدرة وفاقا وخلافا خمسة أشیاء."

                                                            
 م. 2009 مصر، ،، مكتبة الثقافة الدینیة، القاهرة123الإرشاد إلى قواطع الأدلة في أصول الاعتقاد، ص الجویني،  انظر: 653
 م): فقیه، من علماء مصر. ولد في 1812 - م1737 هـ = 1227 - ه1150عبد االله بن حجازي بن إبراهیم الشرقاوي الأزهري (654

عبد االله بن حجازي لشرقاوي أنشئ رواق الشراقوة أیام وفي . هـ1208الطویلة من قرى الشرقیة بمصر وتعلم في الأزهر، وولي مشیخته سنة 
. وهو أحد الذین أكرهوا، في عهد احتلال الفرنسیس لمصر، على توقیع بیان بالتحذیر من معارضتهم. توفي في القاهرة.  الشریفبالأزهر

وصنف كتبا، منها التحفة البهیة في طبقات الشافعیة وتحفة الناظرین في من ولي مصر من السلاطین ومتن العقائد المشرقیة وفتح المبدي 
) 78/ 4بشرح مختصر الزبیدي في الحدیث وحاشیة على شرح التحریر في فقه الشافعیة. (الزركلي، الأعلام  

 - م1028 هـ = 478 - ه419عبد الملك بن عبد االله بن یوسف بن محمد الجُوَیْني، أبو المعالي، ركن الدین، الملقب بإمام الحرمین (655

 م): أعلم المتأخرین، من أصحاب الشافعيّ . ولد في جوین (من نواحي نیسابور) ورحل إلى بغداد، فمكة حیث جاور أربع سنین. 1085
 وكان . ثم عاد إلى نیسابور، فبنى له الوزیر نظام الملك " المدرسة النظامیة " فیها.وذهب إلى المدینة فأفتى ودرس، جامعا طرق المذاهب

یحضر دروسه أكابر العلماء.توفي بنیسابور. قال الباخرزي في الدمیة یصفه: الفقه فقه الشافعيّ، والأدب أدب الأصمعي، وفي الوعظ الحسن 
 له مصنفات كثیرة، منها غیاث الأمم والتیاث الظلم والعقیدة النظامیة في الأركان الإسلامیة والبرهان في أصول الفقه و نهایة .البصري

المطلب في درایة المذهب في فقه الشافعیةوالشامل في أصول الدین على مذهب الأشاعرة والإرشاد في أصول الدین والورقات في أصول 
) 4/160الفقه.(الزركلي، الأعلام ، 

، مطبعة مصطفى البابي الحلبي وأولاده بمصر، 67حاشیة الشرقاوي الشافعي على الهددي على أم البراهین، ص عبد االله الشرقاوي، 656
م. 1920
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ه بمضادته بضد قدیم أوحادث. فدرأهما الإمام ابن الهمام ؤ: أما الإمكانان الثاني والثالث وهما فنا2
ن لایجتمعان، وأن التضاد یمنع الاجتماع. يكما ردهما حجة الإسلام بالاستناد إلى فكرة أن الضد

فالشيء یستحیل أن یوجد مع وجود ضده. فمهما ثبت موجود وجودا واجبا، ثبت أنه لم یكن معه ضد 
.  إلهاضد قدیم، لكان ثمه لو كان وفي قدمه، 

ثم هب أن حادثا مضادا للواجب الوجود وجد. ولكنه مع ذلك لایمكن أن یوجد مع وجود القدیم؛ لأنه 
في عدمه لایقدر على أن یزیل وجود القدیم. فإن الإرادة والقدرة تستدعیان الوجود والحیاة في تعقلهما. 

وإنما تحصلان له بعد وجوده حیا. ولكن المفروض أن ما یضاده هذا الضد الحادث فقدیم. فالقدیم 
لایتصور أن یقاومه ویزیله حادث. ثم قد رأینا من قبل أن كل حادث ممكن، وكل ممكن یحتاج في 

 657وجوده إلى الواجب. فكیف یقاوم الواجب الوجود ما كان مفتقرا إلیه في تحققه.

 من الأبد كما رأینا مواقفهما من القدم! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورلننظر الآن ما مواقف 

عدم رضاه بقول الأشاعرة بعدم في سیاق أمر الأبد أما الشیخ صبري فقد أبدى مصطفى صبري: 
. ذلك في سیاق رده على الصوفي  كما فعل كثیر من الأشاعرةبقاء الأعراض على مر الزمان

الشهیر ابن عربي حینما جنح إلى أن عدم البقاء لایخص الأعراض، بل الجواهر كذلك. فقال الشیخ 
صبري: 

 658لعرض زمانین."ا"بل لایسلم أیضا صحة قول الأشاعرة بعدم بقاء 

ثم درج الشیخ على أن تصور وجوب الوجود یكفي لإثبات البقاء، فإن "ما ثبت قدمه، استحال 
 فاالله الواجب الوجود یستحیل علیه العدم. یقول الشیخ: 659عدمه."

"فهذا الموجود الذي یجب له الوجود أزلا وأبدا یستحیل علیه العدم. نحن مضطرون إلى 
 أساس الوجود لكل ما عداه من هذه الموجودات العالمیة التي لاضرورة 660الاعتراف به لیكون

                                                            
 م.2004، دار الكتب العلمیة، بیروت، 31صفي الاعتقاد، الاقتصاد الغزالي، 657
) 3/266صبري، العقل والنقل (658
) 3/352هامش صبري، العقل والنقل (659
أي لیكون هذا الموجود هو أساس ... فاسم كان مستتر فیه عائد على "هذا الموجود". 660
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لوجودها رغم كونها موجودة مشهودة. وإنما الضرورة في وجود ذلك الموجود الآخر غیر 
 661المشهود."

ثم قال: 

"فهذا الموجود الأزلي الواجب الوجود هو االله الذي لانعرف منه إلا وجوب وجوده مع اتصافه 
بجمیع صفات الكمال وتنزهه عن جمیع سمات النقص اللازمین لأن یكون أهلا لإیجاد هذا 

 662العالم العظیم المنتظم."

فقد أثبت الله تعالى الأزلیة هنا بقوله: "الموجود الأزلي الواجب الوجود". 

ابن عاشور لبقاء االله تعالى في سیاق صفة الحیاة من قول االله العلامة  لقد تعرض ابن عاشور:
ینَۗ سمحتعالى:  ھَ إلاَِّ ھوَُ فٱَدۡعُوهُ مُخۡلصِِینَ لھَُ ٱلدِّ لم یقم فالملاحظ أولا أنه أیضا663سجى٦٥ ھوَُ ٱلۡحَيُّ لآَ إلَِٰ

بقاء االله تعالى بعدم بقاء الأعراض، بل ربط استمرار الحیاة بالإمكان والوجوب. "فإن كان اتصاف 
موصوفها بها مسبوقا بعدم فهي حیاة ممكنة عارضة مثل حیاة الملائكة وحیاة الأرواح وحیاة الإنسان 

  ولكن:664وحیاة الحیوان."

"إن كان اتصاف موصوفها بها أزلیا غیر مسبوق بعدم فهي حیاة واجب الوجود سبحانه وهي 
حیاة واجبة ذاتیة. وهي الحیاة الحقیقیة لأنها غیر معرضة للنقص ولا للزوال، فلذلك كان الحي 

حقیقة هو االله تعالى كما أنبأت عنه صیغة الحصر في قوله: هو الحي وهو قصر ادعائي 
 665لعدم الاعتداد بحیاة ما سواه من الأحیاء لأنها عارضة ومعرضة للفناء والزوال."

فهو لم یردد الاحتمالات الثلاثة، ولكنه ركز على نقطة الأساس وهي أن ما كان وصفا ذاتیا 
للشيء، استحال أن یزول عنه. 

  

                                                            
 .)2/270صبري، العقل والنقل (661
 .)2/270صبري، العقل والنقل (662
 تمجتمحسحجغَافرِ: سجح663
) 192/ 24ابن عاشور، التحریر والتنویر  (664

. المرجع السابق665
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  الثالث: نوعیة القدم والأبدالمبحث

سنحاول أن نجیب تحت ظلة هذا المطلب عن طبیعة القدم والأبد المنسوبین إلى االله تعالى الواجب 
الوجود: هل هما صفتان وجودیتان مثل القدرة والعلم أم سلبیتان؟ 

فالجواب الصریح المریح هو أنهما صفتان سلبیتان. فإن تحلیل معنى القدم یبرز أنه لایدل على 
وع كما یكون لصفات العلم والسمع والبصر من القیام. بل هو تصور وضمعنى له قیام بذات الم

سلبي، یدل على عدم المسبوقیة، أي عدم كون الشيء مسبوقا بالعدم. قال حجة الإسلام أبو حامد 
الغزالي: 

"ولا نعني بقولنا قدیم إلا أن وجوده غیر مسبوق بعدم، فلیس تحت لفظ القدیم إلا إثبات موجود 
 666".ونفي عدم سابق. فلا تظنن أن القدم معنى زائد على ذات القدیم

 667وإلى ذلك یشیر قول المتكلم الماتریدي الشهیر العلامة ابن الهمام: "لم یسبق وجوده عدمه".

وتقریر هذا الأمر ضروري؛ لأن المقدمات التي یرتبها المتكلمون لاتستقیم بغیر ملاحظة هذا الأمر. 
وهذا یسوغ إیراد هذا المبحث تحت ظلة ما یتعلق بذات االله تعالى. 

وكذلك الشأن في الأبد فإنه لیس إلا عدم الانتهاء. فهو مفهوم سلبي مثل القدم. و إنما یدل على 
استمرار الذات. وقد قال الإمام الرازي في شأنه: 

"أن استمرار وجود الشيء هل هو صفة ثبوتیة زائدة على ذات الشيء؟ والحق أنه لیس كذلك؛ 
لأنه لو كان الاستمرار أمرا ثبوتیا لكان النفي الصرف موصوفا بالصفة الثبوتیة. لكن ذلك 

 668محال، فكون الاستمرار صفة ثبوتیة محال"

والسر في ذلك أن الأزلیة والأبدیة مفهومان، یفرضهما على الإنسان تكیفه وتقیده بالزمان. فإن العقل 
البشري متعود على ضبط كل شيء - في أول وهلة – في ظرف الزمان. وإنما التأمل المجرد العمیق 

یكشف حقیقة الأمر ویبین فعل العادة في العقل البشري عند تكوینه للتصورات. إلى هذا المعنى 
الدقیق أشار ما جاء في كشاف اصطلاحات الفنون. فقد قال صاحبه: 

                                                            
. 30 الاقتصاد، صالغزالي، 666
. 33 ابن الهمام، المسایرة، ص 667
).  2/447نهایة العقول (الرازي، 668
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"والأزل والأبد الله تعالى صفتان أظهرتهما الإضافة الزمانیة لتعقّل وجوب وجوده، وإلاّ فلا 
 669أزل ولا أبد."

فلنلاحظ قوله: "الإضافة الزمانیة". فإنما یخلق العقل البشري هذین التصورین لأنه مقفوس في 
الزمان. فجعلهما من باب الإضافات، لا الصفات الحقیقیة. وبین أن العقل یحتاج إلیها لتعقل معنى 

الواجب الوجود. "وإلا فلا أزل ولاأبد". 

فیزید هذا الأمر وضوحا قول العلامة الجرجاني – رحمه االله تعالى - في تعریف الأبد: 

"الأبد: هو استمرار الوجود في أزمنة مقدرة غیر متناهیة في جانب المستقبل، كما أن الأزل 
 الأبد: مدة لا یتوهم .استمرار الوجود في أزمنة مقدرة غیر متناهیة في جانب الماضي

 670انتهاؤها بالفكر والتأمل البتة"

فتبین من ذلك أن القدم والأبد لیسا من الصفات الذاتیة، بل هما صفتان سلبیتان، اقتضاهما تصورنا 
لهما. والصفة السلبیة لاتثبت شیئا في الخارج، ولكن فائدها ذهنیة فقط، نضطر إلیها لدفع التوهم 

الملابس لما تنفیه الصفة السلبیة. 

 – رحمه االله تعالى – حینما ذكر هاتین الصفتین، قال:  671ولذلك نجد أن الإمام الطحاوي

 672"."قدیم بلا ابتداء دائم بلا انتهاء

فقوله: "بلا ابتداء" و"بلا انتهاء" إشارة إلى أن ما لحقه كل منهما من المفاهیم السلبیة. 

 وقد ذكر مؤلف أم البراهین في شرحه لها:

"والحق الذي علیه المحققون أنهما صفتان سلبیتان أي كل منهما عبارة عن سلب معنى لایلیق 
 673به تعالى، ولیس لهما معنى موجود في الخارج عن الذهن."

                                                            
 ).1/85 (كشاف اصطلاحات الفنون والعلومالتھانوي، 669
. 7التعریفات، ص الجرجاني، 670
 م): فقیه انتهت إلیه ریاسة 933 - م853 هـ = 321 - ه239أحمد بن محمد بن سلامة بن سلمة الأزديّ الطحاوي، أبو جعفر (671

هـ فاتصل 268 ورحل إلى الشام سنة .الحنفیة بمصر. ولد ونشأ في طحا من صعید مصر، وتفقه على مذهب الشافعيّ، ثم تحول حنفیا
 وهو ابن أخت المزني. من تصانیفه شرح معاني الآثار في الحدیثومشكل الآثار وأحكام .بأحمد بن طولون، فكان من خاصته، وتوفي بالقاهرة

) 1/206 (الزركلي، الأعلام ، .القرآن و المختصر في الفقهوالاختلاف بین الفقهاء ومناقب أبي حنیفة
م. 1995 لبنان، ،، دار ابن حزم بیروت8العقیدة الطحاویة بیان عقیدة أهل السنة والجماعة، ص أبو جعفر الطحاوي، 672
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674وننقل في النهایة التصریح لأحد أعلام الماتردیة. فقد قال الشیخ كمال الدین ابن البیاضي:
 

 676 وكثیر منهم."675"والبقاء هو الوجود المستمر، ولیس صفة زائدة. واختاره الباقلاني والأستاذ

فإنما العلامة ابن عاشور وأماصاحبانا الشیخ مصطفى صبري ابن عاشور:  ومصطفى صبري
وإن لم یصرحا بذلك، ولكن واضح أن كلا منهما فرّع القدم والبقاء من وجوب الوجود، ولم 

یجعلهم صفتین زائدتین. فهما من الصفات السلبیة الإضافیة عندهما فیما یبدو. 

 

  

                                                                                                                                                                                 
، دار إحیاء الكتب العربیة، مصر. 81ضمن محمد عرفة الدسوقي، حاشیة الدسوقي على أم البراهین، ص 673
 م) قاض فاضل، بوسنوي الأصل. ولد في 1687 - م1634 هـ = 1098 - ه1044 أحمد بن حسن بن سنان الدین البیاضي(674

 له تآلیف بالعربیة. منها إشارات .إستانبول وأخذ عن علمائها، وولي قضاء حلب، ثم بروسه، ثم مكة، فإستانبول، وتوفي في قریة قریبة منها
 )1/75 (الزركلي، الأعلام ، .سوانح المطارحات والفقه الأبسطهو  لعله .المرام من عبارات الإمام وسوانح العلوم في ستة فنون

: وترجمته فیما یليكلمة الأستاذ عند الأشاعرة تطلق على ابن فورك. 675

 م): واعظ عالم بالأصول والكلام، من 1015 م -941=  ه 406ه - 330محمد بن الحسن بن فورك الأنصاري الأصبهاني، أبو بكر (
فقهاء الشافعیة. سمع بالبصرة وبغداد. وحدث بنیسابور، وبنى فیها مدرسة. وتوفي على مقربة منها، فنقل إلیها. وفي النجوم الزاهرة: قتله 

محمود بن سبكتِكین بالسم، لقوله: كان رسول االله صلّى االله علیه وسلم رسولا في حیاته فقط، وإن روحه قد بطل وتلاشى. له كتب كثیرة، قال 
ابن عساكر: بلغت تصانیفه في أصول الدین وأصول الفقه ومعاني القرآن قریبا من المئة. منها مشكل الحدیث وغریبه والنظامي في أصول 

عبد االله معلم عبد، البدور الزاهرة في طبقات  (.الدینوالحدود في الأصول، وأسماء الرجال والتفسیر وحل الآیات المتشابهات وغریب القرآن
) 6/83م،والأعلام للزركي، 2008، 115 - 111الأشاعرة، ص 

 بیروت، ،، دار الكتب العلمیة37إشارات المرام من عبارات الإمام أبي حنیفة النعمان في أصول الدین، ص كمال الدین البیاضي، 676
م. 2007
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 الرابع: مخالفة االله للحوادث المبحث
هذا العنوان في الحقیقة یقیمه أصحاب الكتب الكلامیة، ویأمّون به ما یسمى بالتنزیه والتقدیس. وهو 

أن ینزه االله تعالى عما لایلیق بجلاله، ویقدس عما لایقمن بعظمته. وهو المدلول علیه بقول االله 
 :تعالى

مِیعُ ٱلۡبصَِیرُ سمح  677سجى۱۱ لیَۡسَ كَمِثۡلھِۦِ شَيۡءٞۖ وَھوَُ ٱلسَّ

قال الشیخ أبو عبد االله محمد بن یوسف،  صاحب شرح "أم البراهین" المعروف بالصغرى لتعریفه 
 :لهذا العنوان

لیَۡسَ كَمِثۡلھِۦِ شَيۡءٞۖ وَھوَُ سمح"معناه نفي المثل له تعالى في الذات والصفات والأفعال. قال تعالى: 

مِیعُ ٱلۡبصَِیرُ   678".سجى۱۱ٱلسَّ

ثم هذه المباحث من لوازم ما قررنا في المباحث الماضیة من إثبات وجوب وجود االله تعالى وأبدیته 
 ویتخالفا.  فهي مبتنیة 679وأزلیته. فما ثبت وجوب وجوده وأن كل ممكن یفتقر إلیه، فلابد أن یتغایرا

 لاشك أن هنا أشیاء كثیرة في العالم، فإن ذهبنا ننفیها واحدا تلو الآخر .على ما قبلها، وملتحمة معها
معاقد الأمور التي تحیط بكل لعن االله تعالى، لم یكفنا إضبارات. ولكن المتكلمین إنما یتعرضون هنا 

 من نفي المكانیة ما یتصل بالحوادث، ویخصون بالذكر ما دار حوله نقاش حار في حلبة علم الكلام
 تالیة: مطالب فینقسم هذا المطلب إلى والجهة عن االله تعالى ورؤیة االله تعالى.

  الأول: نفي الجسمیة عن االله تعالى،المطلب •

  الثاني: نفي الجهة والمكان عن االله تعالى،المطلب •

  الثالث: رؤیة االله تعالى.المطلب •

  

                                                            
 تحجتحجسحجالشُّورَى: سجح677
 .58أم البراهین، ص أبو عبد االله السنوسي، 678
أي الواجب الوجود والممكن الوجود. 679
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 الأول: نفي الجسمیة عن االله تعالى المطلب
 

الجسم في اللغة یدل على الاجتماع والتكتل، وعلى العظم والضخامة. فقد قال صاحب مقاییس اللغة:  

 680"."الجیم والسین والمیم یدل على تجمع الشيء ... والجسیم: العظیم الجسم

أما الجسم في الاصطلاح فنجد له ثلاثة مدلولات: 

هو ما یمكن أن یفرض فیه أبعاد. لذا عرفه صاحب كشاف و: الجسم الطبیعي عند الفلاسفة. 1
اصطلاحات الفنون بقوله: 

 681عرّف بأنه جوهر یمكن أن یفرض فیه أبعاد ثلاثة متقاطعة على زوایا قائمة.

:  الجسم التعلیمي. وهو تصور ریاضي منخرط إلى الكمیة. وإلیه أشار العلامة التهانوي بقوله: 2

"وثانیهما ما یسمّى جسما تعلیمیا إذ یبحث عنه في العلوم التعلیمیة أي الریاضیة ... 
 682وعرّفوه بأنه كمّ قابل للأبعاد الثلاثة المتقاطعة على الزوایا القائمة."

ویمكن تفهم الفرق بین الجسم التعلیمي والجسم الطبیعي بأنا إن أخذنا شمعة، ثم ضربناها في قوالب 
مختلفة شكلا، كان عندنا جسم طبیعي واحد، وأجسام تعلیمیة شتى. فالجسم الطبیعي في جمیع 

القوالب هو هو. وإنما یتغیر الجسم التعلیمي الذي هو موضوع علم الریاضیات. فالجسم التعلیمي 
 683یطلق على الأبعاد والأشكال التي یحلق في فضاءها علم الریاضیات.

:  الجسم عند المتكلمین هو المؤلف من الجواهر الفردة التي تقوم بها الأعراض. قال صاحب 3
 ثم فسر الأعیان "بما یكون 684العقیدة النسفیة: "العالم بجمیع أجزاءه محدث. إذ هو أعیان وأعراض."

                                                            
 ).1/457(مقاییس اللغة، ابن فارس، 680
. )1/561 (كشاف اصطلاحات الفنون والعلومالتهانوي، 681
. )1/562المرجع السابق (682
. المرجع السابق683
. 25 - 23شرح العقائد النسفیة، ص التفتازاني، 684
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 وقسم الجوهر إلى المركب وغیر المركب. فغیر 686 والعرض "بما لایقوم بذاته".685له قیام بذاته"
 687المركب منه الجزء الذي لایتجزأ، والمركب هو الجسم.

 هو نظریة كل واحد منهما لتكون الجسم. فالحكماء یرفضون نظریة الفرق بین الحكماء والمتكلمین
 بأن الجسم یتألف من جوهرین: الأول 688الجزء الذي لایتجزأ، ویمیلون إلى النظریة الأرسطیة القائلة

هو الهیولى أو المادة، والثاني هو الصورة. فیذكرون أننا لانستطیع أن نقطع الجسم قطعا، ثم تلك 
 إلیه نكون نصلالقطع قطعا أخرى، وهلم جرا إلى أن نصل إلى قطعة، لاتكون جسما. بل كل ما 

فهو جسم. والمراد بالجسم هو إمكان فرض الأبعاد الثلاثة. فكل ما نصل إلیه فالإمكان وارد. 
فلایصح جعل الجسم مؤلفا من الجواهر الفردة التي لاتتجزأ وینسب إلى متكلمة المعتزلة أیضا أنهم 

أخذوا بها.  أما متكلمة الأشاعرة – ومعهم الماتریدیة - فیأخذون بمبدأ الجزء الذي لایتجزأ الذي 
 نجزئ الجسم، حصل بأیدینا في نهایة لم نفتأیقضي بأن الجسم مؤلف من جواهر فردة، فإنا إن 

 689المطاف أجزاء، لاتقبل التجزئة. ویعزى هذا المبدأ إلى الفیلسوف الیوناني الشهیر دیموقریطوس.

 690قال العالم الموسوعي الهندي " القاضي عبد النبي"

                                                            
. 25 - 23شرح العقائد النسفیة، ص التفتازاني، 685
. المرجع السابق686
. المرجع السابق687

688 Hylomorphism 
 قبل المسیح): فیلسوف إغریقي، عرف بنظریة الذریة في شقیها الفلسفي والطبیعي. كان من سكان أبدیره 370 – 460دیموقریطوس (689

ومن أثریاءها، وطوف بلاد الشرق كثیرا. وإنما بقي من أعماله القلیل. وما بقي معظمه متعلق بالأخلاق. (انظر: مقالة موسوعة بریتانیكا 
حوله في الرابط التالي) 

Duignan, Brian. "Democritus". Encyclopedia Britannica, 28 Jan. 2025, 

https://www.britannica.com/biography/Democritus. Accessed 7 February 2025. 
الشیخ الفاضل القاضي عبد النبي بن عبد الرسول بن أبي محمد بن عبد الوارث العثماني الأحمد نكري أحد العلماء المشهورین، ولد ونشأ 690

بأحمد نكر وقرأ المختصرات على أبیه وبعد وفاته على عبد االله الأحمد نكري وسید بخش الحسیني الكرماني الخیر آبادي ثم سافر إلى 
كجرات وقرأ الحاشیة القدیمة وغیرها من الكتب الدرسیة على الشیخ قطب الدین العثماني الكجراتي وأكثرها على الشیخ محمد محسن ابن عبد 

الرحمن الصدیقي الكجراتي ولازمه مدة حتى صار أبدع أبناء العصر في النحو والمنطق وولي القضاء بأحمد نكر وكان یدرس ویفید، أخذ 
 ومن مصنفاته جامع الغموض ومنبع الفیوض شرح بسیط على كافیة ابن الحاجب ودستور العلماء في إصطلاحات العلوم .عنه خلق كثیر

والفنون في أربعة مجلدات وحاشیة بسیطة على شرح التهذیب للیزدي وحاشیة على میر زاهد ملا جلال وحاشیة دستور المبتدى في الصرف 
وحاشیة على خلاصة الحساب للعاملي وحاشیة على أصول الحسامي وحاشیة على المطول وحاشیة على شرح العقائد للتفتازاني وحاشیة على 
حاشیة الخیالي على شرح العقائد وحاشیة على الرشیدیة شرح الشریفیة في آداب البحث، وله الأنموذج المسمى بالتحقیقات وله سیف المبتدین 

 هـ (نزهة الخواطر وبهجة المسامع والنواظر، 1183في قتل المفرورین لم نعثر على سنة وفاته، وقد تم تألیف كتابه دستور العلماء في سنة 
6/759 (
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وهذا الحد یعني حد الجسم الطبیعي بأنه جوهر قابل للأبعاد الثلاث عند الحكماء والمعتزلة. 
واعلم أن الحكماء قائلون بأن الجسم الطبیعي .وأما عند الأشعري فالجسم هو الجوهر المنقسم
 691.المطلق مركب من الهیولى والصورة الجسمیة

فعرفنا من ذلك أن الجسم قد اختلف في ماهیته وحقیقته، ولكن كلمتهم متفقة على أنه شيء مركب. 
وإنما الخلاف فیما ركب منه. وهذا قطب الرحى في بحثنا الكلامي هنا. فإن الجسم أیا ما كان 

المذهب المأخوذ به في شأنه، فإنه مركب. والتركیب من مستتبعات الحاجة. ذلك أنه یحتاج إلى 
 واجبا وجوده. یقول الإمام الغزالي – لم یكنمركب. فلو كان الإله جسما، لاحتاج إلى علة أخرى، و

رحمه االله تعالى – في تعریف الجسم: 

 692"ندعي أن صانع العالم لیس بجسم؛ لأن كل جسم فهو مؤلف من جوهرین متحیزین."

ثم ذكر وجه نفي الجسمیة عن االله تعالى فقال: 

"ولأنه لو كان جسما، لكان مقدرا بمقدار مخصوص یجوز أن یكون أصغر منه أو أكبر، ولا 
یترجح أحد الجائزین على الآخر إلا بمخصص ومرجح كما سبق. فیفتقر إلى مخصص 

 693یتصرف فیه، فیقدره بقدار مخصوص، فیكون مصنوعا لا صانعا، مخلوقا لا خالقا."

! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور حول ذلكولننظر إلى مواقف 

أما الشیخ صبري فهو أیضا نفى الجسمیة عن االله تعالى ونفى التركیب بالإضافة صبري: مصطفى
إلیه. فهو في سبیل الرد على من استغل تصور المتشابه لنفي كثیر من الأحكام ولنفي تصور الآخرة 

ذكر قائلا: 

"ولا یخفى على أهل العلم، أن المتشابه الذي أشیر إلیه في الآیة، یقتصر عند علماء الأصول 
على مثل: {حم}،و{الم}، و{كهیعص}، و{طسم}، المفتتح بها بعض السور من القرآن، وعلى 

                                                            
 ، لبنان،، دار الكتب العلمیة)1/274(دستور العلماء، المعروف أیضا بجامع العلوم في اصطلاحات الفنون، عبد النبي الأحمد نكري، 691

م.  2000
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نُ عَلىَ ٱلۡعَرۡشِ ٱسۡتوََىٰ سمحمثل:  حۡمَٰ ِ فوَۡقَ أیَۡدِیھِمۡۚ سمح، و694سجى٥ٱلرَّ  سمح، و695سجى۱۰ یدَُ ٱللہَّ

تُۢ بیِمَِینھِِۚۦ  تُ مَطۡوِیَّٰ وَٰ مَٰ ، مما یعده العقل، والعلم محالا، لتضمنه وصفا من 696سجى٦۷وَٱلسَّ
الأوصاف الجسمانیة المستحیلة في حقه تعالى، فیؤمن به، لوروده في كلام االله، ویوكل العلم 
بكیفیته إلى االله، من غیر تأویلٍ على القول المختار، ویطلق على هذا القسم متشابه المعنى، 

 697كما یطلق على القسم الأول متشابه اللفظ."

فصرح بأن الجسم وما لزم عنه من اللوازم محال اتصاف االله تعالى بها. ثم قال في حق المحدث 
 698الدارقطني:

"أن الدارقطني من المجسمة، المستدلین على مذهبهم السخیف ببعض الأحادیث، وهو القائل 
 أي یُقعد من شاء إلى یمینه، ومن "فلا تعجبوا أنه قاعد، ولا تعجبوا أنه مُقعدُ "في االله تعالى: 

 699شاء إلى شماله."

أما نفي التركیب عن االله تعالى فقد ذكره على وجه الخصوص حینما تطرق إلى دراسة المذهب 
الصوفي مذهب وحدة الوجود. فذكر أن الذین نفوا عن االله الماهیة وسووه بالوجود فقالوا: إن االله هو 
الوجود، فإنما قاموا بذلك بحجة أن إثبات الماهیة الله تعالى یستلزم التركیب فیه. فقال في هذا الشأن: 

"لعلهم یزعمون أنه لو لم یكن االله الوجود المجرد عن الماهیة وكان له ماهیة من الماهیات 
لكان مع الوجود الذي لابد منه أیضا مركبا من الماهیة والموجود فاحتاجت ماهیته في تحققها 
إلى وجوده واحتاج وجوده إلى ماهیته احتیاج الصفة إلى موصوفها والاحتیاج محال على االله 

 700تعالى فاختیر أن یكون وجودا من غیر ماهیة ما دام لایجوز أن یكون ماهیة بلا وجود."

                                                            
 تمجسحجطھ: سجح694
 تجمتحجسحجالفتَۡح: سجح695
مَر: سجح696  تمختمحسحجالزُّ
) 4/357صبري، العقل والنقل (697
 م): إمام عصره في الحدیث، 995 - م919 هـ = 385 - ه306علي بن عمر بن أحمد بن مهدي، أبو الحسن  الدارقطني الشافعي (698

أبا الفضل جعفر وأول من صنف القراآت وعقد لها أبوابا. ولد بدار القطن من أحیاء بغداد ورحل إلى مصر، فساعد وزیر كافور الإخشیدي 
. وعاد إلى بغداد فتوفي بها. من تصانیفه كتاب السنن والعلل الواردة في الأحادیث النبویة والمجتبى من السنن هعلى تألیف مسندبن فرات

 )314/ 4 (الزركلي، الأعلام  .المأثورة والمؤتلف والمختلف والضعفاء وأخبار عمرو بن عبید
) 4/51هامش صبري، العقل والنقل (699
 .)128 - 3/127صبري، العقل والنقل (700
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ثم نفى هذا الأمر بأن هذا تركیب یهمه الذهن وهما. ولكنه لایستلزم التركیب في العالم الخارجي. 
فقال: 

"والجواب أن الماهیة والوجود شيء واحد في الخارج لایتمیزان فلا یتصور التركیب بینهما، ولا 
حاجة أحدهما إلى الآخر ویلزم أن یكون الأمر كذلك في الذهن أیضا لیكون تمثیله لما في 

الخارج تمثیلا صحیحا. أما إمكان التمییز بینهما في الذهن بناء على أنه لاحجر في 
التصورات فلا محذور فیه؛ لأن االله بالنظر إلى إمكان هذا التمییز یكون عبارة عن ماهیته 

 من ، إلى الوجود ولا لوجودها، من حیث إنها ماهیة بسیطة،البسیطة ولا حاجة لها في تصورها
 إلیها ... فلو كانت ماهیته محتاجة في الذهن إلى وجوده أو وجوده محتاجا ،حیث إنه وجود

 701إلى ماهیته لما أمكن التمییز بینهما في الذهن وهو خلاف المفروض."

فهنا لم یقل بأن التركیب لابأس به، بل نفى تصور الوجودیین بناء على أن إثبات الماهیة لایستلزم 
 بأنه یجعل كل شيء 702التركیب، فعدم التركیب محل وفاق بینهما. وكذلك انتقد مذهب الرواقیین

جسمیا محسوسا بالحواس، ویجعلون الإله أیضا جسمانیا. وقد كان أفلاطون وأرسطو على مقام رفیع 
من تنزیه االله تعالى من المادة والجسم. فقال: 

"نعم، في فلسفة الرواقیین ناحیة ضعف هامةٌ، هي كونهم مادیین مفرطین، وقد خلطوه بما 
احتوته فلسفتهم من الأفكار الدقیقة -التي بیناها-. فبهذا الخلط، حصل انحطاط في روح ما 

وراء الطبیعة، التي كان أفلاطون، وأرسطو أصعداها إلى مقامها اللائق، حیث كان االله 
عندهما فوق العالم، وأعلى من الطبیعة، وفلسفتُهما المتعلقة بما وراء الطبیعة، مستقلة عن 

الفلسفة المادیة، في حین أن ما وراء الطبیعة في فلسفة الرواقیین راجع إلى الطبیعة، فإلههم 
                                                            

 المرجع السابق.701
 استفاد  ق.م. في مدینة سیتیوم من أعمال قبرص وكان342الرواقیة مدرسة فلسفیة یونانیة أسسها زینو القبرصي الذي كان مولده قرابة 702

 264من معین فلسفات شتى من قبله قبل أن یخرج مذهبه الفلسفي. وكان ذو حظوة لدى معاصریه، ویذكر التاریخ أنه انتحر حوالي سنة 

ق.م. الرواقیة نزعة تنزع إلى ما یخالف ما جنح إلیه مدارس سقراط وأفلاطون وأرسطو الذین كانوا یولون اهتماما بالجانب النظري اهتماما 
بالغا. أما الرواقیة فلم تعر له وزنا إلا ما كان سبیلا إلى الجانب العملي من الحیاة. فقد عرفوا الفلسفة بأنها فن الفضیلة ومحاولة اصطناعها 
في الحیاة العملیة. فقد قسم الفلسفة إلى ثلاثة أفرع: المنطق والطبیعة والأخلاق وأن الأولین وسیلتان للأخیر الذي هو المقصد الأسمى من 

الفلسفة. ثم كان على خطى أرسطو في منطقه مع إضافات من عند نفسه، وكانت فلسفته الطبیعیة مزیجا من آراء هرقلیطس وأرسطو. وأما 
 – 169، قصة الفلسفة الحدیثة، ص زكي نجیب وأحمد أمینالأخلاق فقد استقى من المدرسة الكلبیة نزعتها بعد التخفیف من شدتها. (

189(. 
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لیس محركا غیر متحرك، كإله أرسطو. ولیس عندهم شيء حقیقي لا یكون جسما. وعلیه فلا 
یوجد شيء یُعلم بغیر الحواس حتى إن االله أیضا جسم عندهم ناري ممزوج بالطبیعة، بل هو 

نفس الطبیعة وروح منبسطة في العالم، سائرة في كل جزء من أجزائه. فمذهبهم مذهب 
الاتحادیة المادیة، حتى إن التعینات التي تمیز الأشیاء بعضها من بعض جسم أیضا. وكذا 

 703الكیفیات الأخلاقیة، والفضائل، والرذائل كلها جسمانیةٌ . فكل حقیقي جسماني."

ثم بین الشیخ أن فلاسفة الیونان كانوا ملهمین لكثیر من مفكري الملل، ولكن ما یمتاز به علماء 
المسلمین حین دراسة آراءهم دراسة موضوعیة أنهم لم یقعوا في وحل السوفسطائیة ولا المادیة ولا 

 704التجسیم.

تعرض لنفي الجسمیة وما یلزمها من التركیب في سیاق الآیات أما العلامة ابن عاشور فابن عاشور:
المعالجة لنفي الولد عن االله تعالى. فقد وصف االله تعالى قول من نسب إلى الیه الولد بأنه عظیم: 

 

"... لأنه قول مدخول من جوانبه لاقتضائه إیثار االله بأدون صنفي البنوة مع تخویلهم الصنف 

الأشرف. ثم ما یقتضیه ذلك من نسبته خصائص الأجسام الله تعالى من  تركیب وتولد واحتیاج 
 705إلى الأبناء للإعانة ولیخلفوا الأصل بعد زواله، فأي فساد أعظم من هذا."

 نسبة خصائص الأجسام إلى االله تعالى  في ذلك؛ لأنة الولد إلى االله تعالى باطلةفصرح هنا بأن نسب
منها التركیب. وذكر في موضع آخر غنى االله تعالى عن الولد ورجع به إلى الاحتیاج إلى التي 

المخصص كما مر بنا عن الإمام الغزالي، فقال:    

 لأن الإلهیة تقتضي الغنى المطلق عن كل احتیاج إلى مكمل ؛"هو الغني عن اتخاذ الولد
نقص في الذات أو الأفعال ... وفسر في أصول الدین الغنى المطلق بأنه عدم الافتقار إلى 
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المخصص وإلى المحل، فالمخصص هو الذي یعین للممكن إحدى صفتي الوجود أو العدم 
عوضا عن الأخرى، فبذلك ثبت للإله الوجود الواجب، أي الذي لا یتصور انتفاؤه ولذلك انتفى 

 ومن أجل ذلك امتنع أن ینفصل عنه شيء منه، والولد ینشأ .عنه  التركیب من أجزاء وأبعاض
 706من جزء منفصل عن الوالد، فلا جرم أن كان الغني منزها عن الولد من جهة الانفصال."

 إلى نفي الجسمیة عن االله تعالى. أیضا 707في مواضع أخرىوتطرق 
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 الثاني: نفي الجهة والمكان عن االله تعالى المطلب
 وهي في أصل اللغة تدل على مقابلة الشيء. فقد قال صاحب 708الجهة في اللغة من الوجه.

مقاییس اللغة: 

 709"."الواو والجیم والهاء: أصل واحد یدل على مقابلة لشيء. والوجه مستقبل لكل شيء

أما الجهة في الاصطلاحفلا یختلف مدلولها اللغوي عن المدلول الاصطلاحي؛ لأنها تطلق لدى 
الفلاسفة وعلماء الكلام على النقطة التي هي منتهى الإشارة أو الحركة. فالجهة من مستتبعات 

المكان الذي نعیشه. وهي تصور یفرضها علینا المكان المادي. فنحن لانشاهد موجودین مادیین، إلا 
كان أحدهما في جهة صاحبه. فهي من لوازم الجسمیة. فقد جاء في أحد المعاجم الفلسفیة العربیة ما 

یلي: 

"الجهة في الأصل هي الجانب والناحیة، والموضع الذي تتوجه إلیه وتقصده. قال ابن سینا: 
الحیز متلازمان في الوجود؛ و إلیه مأخذ حركة أو إشارة ... والجهة ،إننا نعني بالجهة شیئا

لأن كلا منهما مقصد للمتحرك الأیني إلا أن الحیز مقصد للمتحرك بالحصول فیه، والجهة 
 710".مقصد له بالوصول إلیها والقرب منها. فالجهة منتهى الحركة، لا ما تصح فیه الحركة

فعرفنا بذلك أن نفي الجهة یعود في نهایة المطاف إلى نفي الجسمیة. وإنما أفردناه بالمبحث؛ لأنه إذ 
لم یوجد بین المسلمین من أثبت الله تعالى الزمان، فقد وجد بینهم من أثبت له الجهة المتمثلة في 

  ثم 711 االله تعالى على العرش وهي جهة الفوق بعدما أثبت له المكان الذي هو العرش.راستقرا
قد حدث حوله خلاف وإذ 712بعض العلماء نفوا الجهة وأثبتوا المكان. ونجد منهم ابن حزم وابن رشد.

لنسق فیما یلي ما قاله الإمام الغزالي من معنى استقرار ففي الأدب الكلامي، وتكون فیه آراء ومنازع. 
االله تعالى على العرش حیث قال: 

                                                            
. )6/254(الجوهري، الصحاح708

. )6/88(مقاییس اللغة، ابن فارس، 709
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 فإن كل متمكن على جسم ،ندعي أن االله تعالى منزه عن أن یوصف بالاستقرار على العرش
ومستقر علیه مقدر لامحالة ... وعلى الجملة لایستقر على الجسم إلا جسم ولا یحل فیه إلا 

 713عرض. وقد بان أنه تعالى تقدس لیس بجسم ولا عرض.

من هذه القضیة! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور ولندرس فیما یلي مواقف 

 أما الشیخ صبري فتطرق إلى نفي الجهة والمكان عن االله تعالى عند حواره صبري:مصطفى 
لشخصیات مختلفة كما هو العادة الملاحظة في كتابه. فإنه ذكر أن أحد المفاصل التي تفصل 

العقیدة الإسلامیة عن النصرانیة نفي الجهة والجسمیة. فقال: 

 بعدم صحة قیاس النصرانیة بالإسلام، الذي لا یقبل مثل 714"فهذا اعترافٌ صریح من الأستاذ
هذا الاختلاف الفاحش في العقیدة الإسلامیة، بین خاصة المسلمین، وعامتهم، سوى ما شذ 

 للتسهیل على 716 في نفي الجسمانیة، والجهة عن االله؛ فلم ینفهما رَوْما715فیه ابن رشد،
 717العامة."

ثم هو ناقش الذین حاولوا أن یبحثوا عن االله تعال من خلال الأجهزة الجدیدة من المنظار وغیره. 
فصرح بأنه التبس علیهم الأمر. فإن إثبات ذات االله تعالى لا یعني تجربته الحسیة. فهم في هذا 

مثل فرعون، فراحوا یبحثون عن ذات االله تعالى :  

                                                            
. 121الاقتصاد ، ص الغزالي، 713
وهو الأستاذ فرح أنطون. 714
 م): الفیلسوف. من أهل قرطبة. عني 1198 - م1126 هـ = 595 - ه520محمد بن أحمد بن محمد بن رشد الأندلسي، أبو الولید (715

بكلام أرسطو وترجمه إلى العربیة، وزاد علیه زیادات كثیرة. وكان دمث الأخلاق، حسن الرأي. عرف المنصور (المؤمني) قدره فأجلّه وقدمه. 
واتهمه خصومه بالزندقة والإلحاد، فأوغروا علیه صدر المنصور، فنفاه إلى مراكش، وأحرق بعض كتبه، ثم رضي عنه وأذن له بالعودة إلى 
وطنه، فعاجلته الوفاة بمراكش، ونقلت جثته إلى قرطبة، قال ابن الأبار: كان یفزع إلى فتواه في الطب كما یفزع إلى فتواه في الفقه. ویلقب 

خمسین كتابا، منها التحصیل في اختلاف مذاهب العلماء، . له قرابة بابن رشد " الحفید " تمییزا له عن جدّه أبي الولید محمد بن أحمد
والحیوان فصل المقال فیما بین الحكمة والشریعة من الاتصال والضروري في المنطق ومنهاج الأدلةفي الأصول وتهافت التهافت في الرد 

على الغزالي، وبدایة المجتهد ونهایة المقتصد في الفقه وجوامع كتب أرسطاطالیس في الطبیعیات والإلهیات وتلخیص كتب أرسطو وعلم ما 
) 5/318بعد الطبیعة والكلیات في الطب. (الزركلي، الأعلام ، 

هل یفهم منه أن قراءة الشیخ لموقف ابن رشد أنه إنما منع من نفي الجهة والمكان سدا لذریعة ما یشوش عقائد العامة؟ محل بحث. 716
) 2/40صبري، العقل والنقل (717
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بَ سمح"... بحث فرعون موسى، القائل:  نُ ٱبۡنِ ليِ صَرۡحٗا لَّعَلِّيٓ أبَۡلغُُ ٱلأۡسَۡبَٰ مَٰ ھَٰ ، في 718سجى۳٦ یَٰ
 سمححین أن من بحث عن االله لاستیقان وجوده، لم یكن بحاجة إلى بلوغ أسباب السماوات، 

تٞ لِّلۡمُوقنِیِنَ  . لكن فرعون ضل الموضوع، فبحث عن شخص الله، 719سجى۲۰وَفيِ ٱلأۡرَۡضِ ءَایَٰ
ومكانه كما نرى كثیرین من علماء الغرب، یلتبس علیهم موضوع وجود االله بموضوع معاینة 

ذاته، فیتأثر في نظرهم وضوح الأول، وثبوته، بسواطع التجارب المشهودة في نظام الكائنات، 
 720من غموض الثاني."

الاستقرارعلى أن ثم هو صرح بنفي استقرار االله تعالى على العرش وأنه من المتشابهات بناء على 
العرش بمعناه الحقیقي یستلزم الجسمیة المنفیة عن االله تعالى. وقد تعرض الشیخ لهذه الناحیة في 
ضمن رده على من جعل الآیات المتعلقة بالآخرة من البعث بعد الموت والجنة وما إلى ذلك من 

المتشابهات. فقال: 

نُ عَلىَ سمح"أما إذا كان مراده من رد المتشابهات اعتبارَها من متشابه المعنى مثل:  حۡمَٰ ٱلرَّ

بناء على أن له معنى مفهوما، ولكن المعنى المفهوم منه محال في 721سجى٥ٱلۡعَرۡشِ ٱسۡتوََىٰ 
حقه تعالى، لإیهامه الجسمانیة؛ فكأن المعاني المفهومة من آیات المعجزات، وبعث الأموات 

 في مقالاته بهذه الاستحالة عند نقاشنا 722مستحیلة أیضا لاستحالة وقوعها، وقد صرح الأستاذ
المسألة. فإذا كان الأمر كذلك، كان مراده من تسمیة هذه الآیات بالمتشابهات تكذیبها، لكونها 

 723ناطقة بالمحالات، مع استبطان هذا التكذیب."

 قول االله  في مواضع، منهاقد صرح بنفي الجهة عن االله تعالىأما العلامة ابن عاشور فابن عاشور: 
ھِرُونَ سمحتعالى:   الجهة، فلا حاجة بنا للایفهم منهوموقفه أن مثل هذه الآیات 724سجى۱۲۷وَإنَِّا فوَۡقھَمُۡ قَٰ

إلى عد مثل هذه الآیات من المتشابهات. فإنه قال: 

                                                            
 تمحتحمسحجغَافرِ: سجح718
ارِیاَت: سجح719  تجمتحجسحجالذَّ
) 2/379صبري، العقل والنقل (720
 تمجسحجطھ: سجح721
وهو الأستاذ فرید وجدي بك. 722
) 1/180صبري، العقل والنقل (723
 .تمختحجتحجسحجالأعَۡرَاف: سجح724
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 ظرف متعلق بالقاهر، وهو استعارة تمثیلیة لحالة القاهر بأنه كالذي یأخذ المغلوب من "فوق""و
 وَإنَِّا سمح:أعلاه فلا یجد معالجة ولا حراكا. وهو تمثیل بدیع ومنه قوله تعالى حكایة عن فرعون

ھِرُونَ  . ولا یفهم من ذلك  جهة هي في علو كما قد یتوهم، فلا تمختحجتحجسحجالأعَۡرَاف: سجحسجى۱۲۷فوَۡقھَمُۡ قَٰ
 725تعد هذه الآیة من المتشابهات."

ثم صرح بنفى الجهة عن االله تعالى في مساق توجیه الدعوة إلى االله، فإنها في الظاهر تدل على 
الحضور والجهة. فقال: 

"وأصل دعاه إلى فلان: أنه دعاه إلى الحضور عنده، یقال: ادع فلانا إلي. ولما علم أن االله 
تعالى منزه عن  جهة یحضرها الناس عنده تعین أن معنى الدعاء إلیه الدعاء إلى ترك 

 726".الاعتراف بغیره

تصرح بأن الجهة من العلامة یكفي ما مر لتقریر نفي المكان أیضا. ولكن نسوق فیما یلي عبارة 
: فإنه قالمنفیة عن االله تعالى بأنه من توابع الجسمیة. 

"ولما كان الإتیان یستلزم التنقل أو التمدد لیكون حالا في مكان بعد أن لم یكن به حتى یصح 
الإتیان وكان ذلك یستلزم  الجسم واالله منزه عنه، تعین صرف اللفظ عن ظاهره بالدلیل 

 727العقلي."

بأن الكرسي والعرش هو صرح ثم قد 728. غیر ما مرمناسبات شتىفي نفي الجهة نفى العلامة قد 
لایلیقان بذات االله تعالى؛ لأنهما یستلزمان التحیز. فلیس المراد بنسبة الكرسي والعرش المنسوبین إلى 

االله حقیقتها. فإنه قال: 

                                                            
 .)165/ 7ابن عاشور، التحریر والتنویر (725

 .)12/ 2) و(98/ 13) و(54/ 22 (المرجع السابق726

 .)284/ 2 (المرجع السابق727

 .)409/ 7ابن عاشور، التحریر والتنویر (728
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"والكرسي شيء یجلس علیه متركب من أعواد أو غیرها موضوعة كالأعمدة متساویة، علیها 
سطح من خشب أو غیره بمقدار ما یسع شخصا واحدا في جلوسه، فإن زاد على مجلس واحد 
 وكان مرتفعا فهو  العرش. ولیس المراد في الآیة حقیقة الكرسي إذ لا یلیق باالله تعالى لاقتضائه 

 729التحیز، فتعین أن  یكون مرادا به غیر حقیقته."

فصرح بأن العرش ما یزید على الكرسي إلا بأن الأول یسع أكثر من واحد وكان مرتفعا، والثاني لیس 
 كذلك.

  

                                                            
) 23/ 3 (المرجع السابق729



229 

 

 الثالث: رؤیة االله تعالى المطلب
ویتصل بقضیة نسبة الجهة إلى االله تعالى قضیة رؤیة االله تعالى في الآخرة رؤیة بصریة. فإذا كانت 
الرؤیة البصریة تستلزم كون المرئي في الجهة في الشاهد وهذا العالم المحسوس، فكیف یستقیم ذلك 

 بناء على هذا التساؤل حول قضیة رؤیة الباري تعالى تألفتعند من ینفي الجهة عن االله تعالى؟ لذا 
ثلاث فرق: 

فرقة جنحت إلى أن االله تعالى لاترى في الآخرة بأن الرؤیة تستلزم الجهة التي االله تعالى بريء منها. 
ورد من النصوص التي ظاهرها نسبة رؤیة الخلق الله تعالى في ما وهي المعتزلة والإمامیة. وكل 

الآخرة فقاموا بتأویلها بما أخرجها عن هذا المعنى الظاهر. في هذا المعنى یقول عالم إمامي: 

"یستحیل على االله عز وجل الرؤیة البصریة؛ لأن المرئي بحاسة البصر لا ینفك عن الجسم 
والصورة والمكان، واالله منزه عن جمیع ذلك؛ لأنها من صفات الممكن، ولیس من صفات 

 730واجب الوجود."

وأخرى أقرت بالرؤیة وأقرت بالجهة أیضا. وأبرز من یمثلها شیخ الإسلام ابن تیمیة. وقد أشار إلى 
رأیه متبعه العلامة ابن أبي العز الحنفي بقوله: 

"ولیس تشبیه رؤیة االله تعالى برؤیة الشمس والقمر تشبیها الله، بل هو تشبیه الرؤیة بالرؤیة، لا 
تشبیه المرئي بالمرئي، ولكن فیه دلیل على علو االله على خلقه. وإلا فهل تعقل رؤیة بلا 

مقابلة؟ ومن قال: یرى لا في جهة، فلیراجع عقله! ! فإما أن یكون مكابرا لعقله وفي عقله 
شيء، وإلا فإذا قال یرى لا أمام الرائي ولا خلفه ولا عن یمینه ولا عن یساره ولا فوقه ولا تحته، 
رد علیه كل من سمعه بفطرته السلیمة. ولهذا ألزم المعتزلة من نفى العلو بالذات بنفي الرؤیة، 

 731وقالوا: كیف تعقل رؤیة بغیر جهة."

فرقة ثالثة أقرت الرؤیة مع إنكارها للجهة نسبة إلى االله تعالى. وهي متكلمة أهل السنة من الأشاعرة 
والماتریدیة. في هذا المعنى یقول الإمام النسفي في عقیدته النسفیة:  

                                                            
، مؤسسة التاریخ الإسلامي، بیروت، لبنان. 46عقائد الإمامیة في ثوبها الجدید ، ص محمد رضا المظفر، 730
) 220/ 1شرح العقیدة الطحاویة (ابن أبي العز الحنفي، 731
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"رؤیة االله تعالى جائزة في العقل واجبة بالنقل. وقد ورد الدلیل السمعي بإیجاب رؤیة االله تعالى 

في دار الآخرة. فیرى لا في مكان ولا على جهة من مقابلة واتصال شعاع أو ثبوت مسافة بین 
 732الرائي وبین االله تعالى."

حول رؤیة االله تعالى! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور ولننظر آراء 

ما یتعلق برؤیة االله تعالى حینما ناقش الذین ذهبوا إلى أنه لقد ذكر الشیخ صبري مصطفى صبري: 
لااعتداد بالمعقول ما لم یساعده المحسوس، فطبقوا ذلك على االله تعالى نفسه. فتسائلهم الشیخ ما 

یقصدون بقولهم هذا؟ أهو أن البحوث النفسیة یمكن أن تبلغ یوما ما مبلغ أن یرى االله تعالى معها؟ 
ثم تعرض لما یذكره بعض البحوث النفسیة من وجود الروح وأنها جسم أثیري. فیسأل هؤلاء الناس 

الذین لااعتداد لدیهم إلا بالمحسوس ویقول: 

"فهل في إمكان غیرهم أن یثبتوا وجود االله بمثل التجربة الحسیة الامتحانیة التي أثبتوا بها 
وجود الروح؟ فهل الله جثمان أثیري كما كان للأرواح؟ وهل هو إذا أراد الظهور للمجربین 

یستعیر بعض المواد فیحل بها لیظهر في أعینهم مثل ما استعارت الروح وظهرت؟ ذلك مما 
 733لانعتقده ولا إمكانه."

فعلق على قوله: "لا إمكانه" قائلا: 

"فإن قیل: كیف ننفي إمكان رؤیة االله مع كونها واقعة لأهل الجنة كما هو مذهب أهل السنة؟ 
أقول رؤیة االله تعالى في الجنة تقع بإرادة من االله مبنیة على وعده بها، ورؤیة االله التي ننفیها 

 734وإمكانها ما یقع بإرادة المجربین الغربیین من غیر إرادة من االله."

وقال في موضع آخر من كتابه، قرر فیه أن مطالبة المطالبین بإراءة االله تعالى لایستقیم: 

"لا یجوز أن یفهم مما كتبنا في هذا المقام، أننا ننكر إمكان رؤیة االله، مع أن ذلك مذهب 

المعتزلة، لا مذهب أهل السنة، الذین قالوا: كون الشيء موجودا یكفي في إمكان رؤیته. لكن 
الذي نرید أن نقوله هنا: أننا لا نطالَب في مقام إثبات وجود االله من طریق إثبات وجود من 

                                                            
. 74 - 70 العقائد النسفیة في ضمن التفتازاني، شرح العقائد النسفیة، ص النسفي،732
) 1/362صبري، العقل والنقل (733
) 1/362هامش صبري، العقل والنقل (734
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یجب وجوده مطلقا، بإراءة هذا المطلق؛ لأن المطلق لا یرى، ولا الفرد غیر المعین. نعم، 
یمكن رؤیة الواحد المعین، الذي ینصرف إلیه ذلك المطلق، وهو االله. لكن إمكان رؤیته لا 

یستلزم وقوعها، فلا نطالب بإراءته أیضا. وأول شرط لوقوع الرؤیة أن یأذن االله به، فإن كان 
االله لا یرید أن نراه في الدنیا، فلا یكون في استطاعتنا أن نراه، ولا یلزم من هذا البتة أن لا 

یكون موجودا. ولورأینا شیئا على أنه االله ... فمن یضمن لنا أنه االله الذي ننشده؟ إذ لا تكفل 
أي تجربة، وأي رؤیة أن یكون ما أثبتت وجوده واجب الوجود، أي االله؛ لأن التجربة الحسیة، 

وإن دلت على وجود ما ثبت بها، فلا تدل على وجوب وجوده، كما اعترف به أصحاب مذهب 
 736" علیه.735التجربة أیضا. وسیجيء نص ستوارت مل

شار بقوله: " كون الشيء موجودا یكفي في إمكان رؤیته" منسوبا إلى علماء الكلام السني أشار به أف
إلى أن الرؤیة لاتستلزم الجهة، وإنما مناطها الوجود. 

أثبت في سیاق سؤال موسى – علیه السلام – رؤیة االله تعالى ا العلامة ابن عاشور فأمابن عاشور:
أن رؤیته ممكنة وواقعة في الآخرة، فقال: 

"ولا نشك في أنه سأل رؤیة تلیق بذات االله تعالى، وهي مثل الرؤیة الموعود بها في الآخرة، 
فكان موسى یحسب أن مثلها ممكن في الدنیا حتى أعلمه االله بأن ذلك غیر واقع في الدنیا، 

 737ولا یمتنع على نبي عدم العلم بتفاصیل الشؤون الإلهیة قبل أن یعلمها االله إیاه."

ثم أشار إلى أن المعتزلة نفوا الرؤیة بناء على استلزامها الجهة، فقال: 

                                                            
:هو ابن جیمس مل وقد دعاه أبوه جون ستوارت باسم اللورد الذي كان مؤدبًا في أسرته، ثقفه أبوه م)1873 –م 1806(جون ستوارت مل 735

بنفسه، فأبدأه الیونانیة في الثالثة من عمره، وما بلغ الثامنة حتى كان یقرأ هیرودوت ومذكرات سقراط لأكسانوفون وتراجم الفلاسفة لدیوچین 
لایرث بل بعض محاورات أفلاطون، وقد قال هو إن كل هذا كان متیسرًا، ثم أخذ یتعلم اللاتینیة والحساب إلى جانب لغته طبعًا، ثم قرأ 
التاریخ العام في كتب مفصلة، وهذا أدعى إلى فهمه وحفظه من المختصرات التي تعلم في المدارس، وبعد دراسة قسم كبیر من الأدبین 

 أهمها: المنطق القیاسي والاستقرائیكان له صدى كبیر في أوربا ومبادئ الاقتصاد مننشر كتبًا . الیوناني واللاتیني شرع یدرس المنطق بنفسه
في النفعیةیدافع فیه عن مبدأ المنفعة في العمل ومراجعة فلسفة هاملتون ینقد فیها المذهب الحدسي وأوجست  والسیاسي ومقال في الحریة

- 363. (انظر: یوسف كرم، تاریخ الفلسفة الحدیثة، ص محاولات في الدینوتعقیب على الفیلسوف الفرنسي وهو كونت والفلسفة الواقعیة 

364( 
 .)2/276هامش صبري، العقل والنقل (736
 .)91/ 9ابن عاشور، التحریر والتنویر (737
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"فدلالة الآیة على أن المؤمنین یرون بأبصارهم رؤیة متعلقة بذات االله على الإجمال دلالة 
ظنیة لاحتمالها تأویلات تأولها المعتزلة بأن المقصود رؤیة جلاله وبهجة قدسه التي لا تخول 
رؤیتها لغیر أهل السعادة. ویلحق هذا بمتشابه الصفات وإن كان مقتضاه لیس إثبات صفة، 

ولكنه یؤول إلى الصفة ویستلزمها لأنه آیل إلى اقتضاء جهة للذات، ومقدار یحاط بجمیعه أو 
ببعضه، إذا كانت الرؤیة بصریة، فلا جرم أن یعد الوعد برؤیة أهل الجنة ربهم تعالى من قبیل 

 738المتشابه."

وقد أشار إلى أن موقف سلف أهل السنة هو إثبات الرؤیة مع نفي اللوازم العارضة لتلك الصفات 
بقوله: 

"فأما صدر الأمة وسلفها فإنهم جروا على طریقتهم التي تخلقوا بها من سیرة النبي صلى االله 
علیه وسلم من الإیمان بما ورد من هذا القبیل على إجماله ... مع الجزم بتنزیه االله تعالى عن 
اللوازم العارضة لظواهر تلك الصفات، جاعلین إمامهم المرجوع إلیه في كل هذا قوله تعالى: 

مِیعُ ٱلۡبصَِیرُ سمح ، أو ما یقارب هذا من تحجتحجسحجالشُّورَى: سجح سجى۱۱ لیَۡسَ كَمِثۡلھِۦِ شَيۡءٞۖ وَھوَُ ٱلسَّ
 739دلائل التنزیه الخاصة بالتنزیه عن بعض ما ورد الوصف به."

فتحصل لنا بهذا التفصیل أنه منسجم مع الأشاعرة في قضیة رؤیة  الجهة.اللوازملاشك أن من تلك و
االله تعالى في الآخرة غیر أنه اعترف بأن المعتزلة كان لهم عذر في وقوعهم في نفیها غیر متفق 

 معهم.

 

  

                                                            
 .)353/ 29ابن عاشور، التحریر والتنویر (738

 .)354/ 29 (المرجع السابق،739
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الفصل الرابع: وحدانیة االله تعالى 
تعد عقیدة التوحید شعار الإسلام وأساسه، وما من نبي أرسله االله تعالى إلا دعا إلى التوحید ونهى 

عن الشرك. فقد قال النبي – صلى االله علیه وسلم – فیما أخرجه الإمام البخاري: 

 740"والأنبیاء إخوة لعلات أمهاتهم شتى ودینهم واحد."

فالمراد بالدین هنا أصول الإسلام التي لم تتغیر على مر ركب البشریة في مراحلها الزمنیة. وأبرزها 
: ذا الحدیثه ل في معرض شرحه741عقیدة التوحید. قال شارح البخاري ابن حجر العسقلاني

 742"ومعنى الحدیث أن أصل دینهم واحد وهو التوحید."

لذلك نجد أن القرآن لم یذكر محتوى دعوى نبي من الأنبیاء المرسلین إلا كان التوحید أوله. فإذا كان 
أول رسول سیدنا نوح – على صاحبنا وعلیه السلام، فقد ذكر القرآن بعثته وما بعث به في سورة 

الأعراف الجامعة لكثیر من دعوة الأنبیاء بقوله: 

ھٍ غَیۡرُهُٓۥ إنِِّيٓ أخََافُ عَلیَۡكُمۡ عَذَابَ سمح نۡ إلَِٰ َ مَا لكَُم مِّ قوَۡمِ ٱعۡبدُُواْ ٱللہَّ  لقَدَۡ أرَۡسَلۡناَ نوُحًا إلِىَٰ قوَۡمِھۦِ فقَاَلَ یَٰ
 743سجى٥۹یوَۡمٍ عَظِیمٖ 

 744وكذلك نجد في دعوة غیره من الأنبیاء مما ورد ذكره في الأعراف خاصة وفي القرآن عامة.

لهذا السبب أفردت التوحید فصلا مع أنه یمكن ضمه إلى فصل التنزیه. فإن الوحدانیة فیها تنزیه االله 
 وسننظر إلیه من جوانب تعالى عن شوائب الشرك، ولاتثبت صفة قائمة بذات االله تعالى كما سیأتي.

                                                            
) 3443أخرجه البخاري (740
 م): من أئمة 1449 - م1372 هـ = 852 - ه773أحمد بن علي بن محمد الكناني العسقلاني، أبو الفضل، شهاب الدین، ابن حجر(741

العلم والتاریخ. أصله من عسقلان بفلسطین ومولده ووفاته بالقاهرة. ولع بالأدب والشعر ثم أقبل على الحدیث، ورحل إلى الیمن والحجاز 
 كان فصیح اللسان، راویة للشعر، عارفا .وغیرهما لسماع الشیوخ، وعلت له شهرة فقصده الناس للأخذ عنه وأصبح حافظ الإسلام في عصره

 منها الدرر الكامنة في أعیان .بأیام المتقدمین وأخبار المتأخرین، صبیح الوجه. وولي قضاء مصر مرات ثم اعتزل. أما تصانیفه فكثیرة جلیلة
المئة الثامنة ولسان المیزان وفتح الباري في شرح صحیح البخاري والتلخیص الحبیر في تخریج أحادیث الرافعي الكبیر وبلوغ المرام من أدلة 

) 178/ 1سبل السلام في شرح بلوغ المرام. (الزركلي، الأعلام  وشرحه الأحكام 
) 489/ 6فتح الباري (ابن حجر، 742

 جمحتمجسحجالأعَۡرَاف: سجح743
، على صاحبنا وعلیهم ]85سورة الأعراف، ]، وللنبي شعیب [73سورة الأعراف، ]، وللنبي صالح [65سورة الأعراف، [ینظر للنبي هود 744

. الصلاة والسلام
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أخرى من دلیل التمانع وصلة الوحدانیة بوجوب الوجود وغیرها.فینسقم هذا الفصل إلى المباحث 
: التالیة

 ، الأول: معنى التوحید في اللغة والاصطلاحالمبحث •

 ، الثاني: برهان التمانعالمبحث •

 ، الثالث: تفرع الواحدانیة من وجوب الوجودالمبحث •

 .بع: فطریة التوحیدا الرالمبحث •
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 الأول: معنى التوحید في اللغة والاصطلاح المبحث
 لغة ثم نثني بدراستها اصطلاحا. الوحدانیة والتوحیدكلمة أولا اول ن نتالمبحثفي هذا 

فكلمة التوحید في اللغةتعد من باب ما یعرف في علم الصرف بالتفعیل الذي من معانیها الثمانیة 
الجعل والنسبة. فیمكن أن یراد بالتوحید معنى التعدیة، وهو جعل الشيء واحدا كما یمكن أن یطلق 
على نسبة الوحدة إلى شيء أو الاعتقاد بكونه واحدا. قال العالم الصرفي المصري أحمد بن محمد 

: 745الحملاوي

یكثر استعمالها فى ثمانیةٍ معانٍ، تُشارك أفْعَلَ فى اثنین منها، وَهُما التعدیة، كقوَّمت زیدا 
وقعَّدته ... وثالثهما: نسبة الشيء إلي أصل الفعل، كفسَّقْت زبدًا، أو كفَّرته نسبته إلى 

 746الفسق، أو الكفر.

والمراد هنا هو معنى النسبة. فقد ذكر العلامة التهانوي في هذا الصدد في موسوعته: 

"هو لغة جعل شيء واحدا. وفي عبارة العلماء اعتقاد وحدانیته تعالى. وعند الصوفیة 
 747".معرفة وحدانیته الثابتة له في الأزل والأبد

تجرد الإشارة إلى أن ما أراده الصوفیة مرجعه أیضا إلى معنى النسبة، فإن المعرفة فرع من فروع 
 عین الاعتقاد. 748الاعتقاد الذي عماده الجزم بنسبة بین شیئین وإن لم تكن

 مما یعرف بالصفات السلبیة الله تعالى. فمفهومه منسوج من سلب التوحید في اصطلاح علماء الكلام
شيء. فهو لا یقرر صفة قائمة بذات االله تعالى كصفة قدرة أو إرادة، بل ینفي عن االله تعالى وجود 

شریك. فهذا هو السلب. جاء في شرح أم البراهین ما یلي: 

                                                            
 م): مدرّس مصري، له نظم. تخرج بدار العلوم ثم بالأزهر. 1932 - م1856 هـ = 1351 - ه1273أحمد بن محمد الحملاوي (745

 ووضع كتبا مدرسیة، منها (شذا العرف في فن الصرف - ط) و (زهر 1928وزاول المحاماة الشرعیة مدة. وعمل في التدریس الى سنة 
الربیع في المعاني والبیان والبدیع - ط) و (مورد الصفا في سیرة المصطفى - ط) و (دیوان - ط) أكثره مدائح نبویة (الزركلي، الأعلام ، 

1/251 (
 مكتبة الرشد الریاض. ،32شذا العرف في فن الصرف، ص أحمد بن محمد الحملاوي، 746
. )1/528 (كشاف اصطلاحات الفنون والعلومالتهانوي، 747
أي المعرفة. 748
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"أما الصفات الخمس التي بعد الوجود فهي صفات سلبیة، أي كل واحدة سلبت أمرا لایلیق 
به جل وعز، ..... الوحدانیة سلب الشریك له تعالى متصلا كان أو منفصلا، وباالله تعالى 

 749التوفیق."

 750ثم یذكر علماء الكلام أن التوحید هو نفي الشریك، وله ثلاثة أطراف:

أ: نفي الشریك في ذاته. وهذا یسمى بنفي الكم المنفصل. ویذكرون بجواره أن الكم المتصل أیضا 
منفي عن االله تعالى. والمراد بالكم المنفصل هو نفي التركب والتألف. وهو مدروس تحت ظلة مخالفة 

الحوادث. 

ب: نفي الشریك في صفاته. والقصد به أنه لایشاركه حادث في صفة من صفاته. بل یمتاز عنه 
صفة كما یمتاز ذاتا. 

ج: نفي الشریك في الأفعال. فیثبتون تحته أن االله هو المنفرد بخلق أفعال المكلفین، ولیس لهم من 
الأمر إلا الكسب، دون الخلق. 

أما شیخ الإسلام ابن تیمیة فمدرسته تهتم بمعنین للتوحید وهما توحید الربوبیة الذي هو مشیر إلى 
وجود خالق واحد راع للعالم وحافظ له وتوحید الإلهیة الذي هو دال على انفراد االله تعالى باستحقاق 

العبادة، ترى المدرسة أن الأول فطري مغروس في فطرة البشر لایحتاج إلى كثیر استدلال، وأما 
الثاني فهو الذي یقع فیه اللبس والعوج، وهو الذي بعث به الأنبیاء والرسل. وأما التوحید بمعنى نفي 

التكثر والتجزي فلا تهتم به كثیرا، بل ترى أن الاهتمام به أجدر بأن یؤدي إلى التعطیل وإنكار 
 751الصفات.

العلامة ابن عاشور والشیخ وما نهتم به هنا هو ما یرید علماء الكلام. وهو المعنى الذي قصده 
، وهو انفراده في ذاته وصفاته! صبري

  

                                                            
. 60شرح أم البراهین، ص التلمساني، 749
 وما بعدها. 90حاشیة الدسوقي على أم البراهین، ص الدسوقي، انظر: 750
) 25/ 1 وشرح العقیدة الطحاویة  (308الآمدي وآراؤه الكلامیة ، ص حسن الشافعي، 751
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  الثاني: برهان التمانعالمبحث

إن من أشهر ما یستدل به على وحدانیة االله تعالى عقلا هو ما یسمى ببرهان التمانع، وقد نسب ثم 
. وقد خصصنا مساحة هذا المطلب لهذا البرهان نظرا إلى  على أنه مدلولهاإلى بعض الآیات القرآنیة

المرحلة الأولى نقرر فیها أهمیته وما دار حوله من كثرة النقاش. فندرس البرهان في مرحلتین: 
البرهان تقریرا موافقا لعلماء الكلام والمرحلة الثانیة ننظر فیها في صلة آیة نفي الآلهة المتعددة بهذا 

 البرهان. فأضحى لدینا تبعا للمرحلتین مطلبان تالیان:

 ، الأول: تقریر البرهانالمطلب •

 . الثاني: صلة التمانع بآیة نفي الآلهة المتعددةالمطلب •
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 الأول: تقریر البرهان المطلب
أما بعد، فإن مدار هذا البرهان على أن افتراض إلهین مثلین تماما یفضي إما إلى عدم وجود شيء، 

وإما عجز أحدهما أو كلاهما. والأول باطل بالمشاهدة، فمایفضي إلیه فهو أیضا باطل. والثاني 
خلاف المفروض. فإنا بدأنا الكلام بفرض تماثل الإلهین من كل وجه، فمهما ترتب على هذا الفرض 
عدم تماثلهما، كان خلفا. وتفصیل ذلك أن الإلهین اللذین فرضناهما – تعالى االله عن ذلك علوا كبیرا 

– إن توجه إلى شيء، فلایخلو من: 

أ: التوارد: وهو أنهما انصرفا إلیه متفقین في الإرادة غیر مختلفین فیها مریدین نفس الشيء. 

ب: والتمانع: وأنهما أقبلا علیه مختلفین في الإرادة غیر متفقین فیها شائیا كل منهما خلاف ما شاءه 
 صاحبه.

ج: وإرادة أحدهما فقط بأن أراد أحدهما شیئا، ولم یرد صاحبه شیئا، وماتعلقت بالشيء إرادته لاوجودا 
ولاعدما. 

ولنفصل القول في هذه الاحتمالات الثلاثة في ضوء ما قرره علماء العقیدة والكلام! 

أما التوارد فهو انصراف إرادتین مستقلتین إلى إیجاد شيء واحد فلا یخرج عن ثلاثة التوارد: 
 إمكانات:

أ: أن الشيء المراد یوجده معا كل منهما، بما تعلقت قدرة كل منهما به معا بغیر تقدم شيء منهما 
ولاتأخرها. هذا فیه اجتماع مؤثرین على أثر واحد ومقدور متحد. وذا غیر سائغ عقلا.  

ب: وأنه یوجده كل منهما على الترتیب بأن تعلقت قدرة أحدهما قبل تعلق قدرة صاحبه. ولایخفى أن 
القدرة الأولى هي الموجدة في هذه الحالة دون الثانیة. فإن الشيء كیف یوجد من العدم وهو في حالة 

بطلانه بالبداهة. بالوجود. وهذا یسمى بتحصیل الحاصل. وقاضي العقل یقضي 

وأن بعضه من صنع أحدهما، وبعضا من صنع غیره. وهذا غیر متصور. فإن البعض : ج
المفروض خلقه من أحدهما حیثما وجد، انسد على الآخر تعلق إرادته به. فهو شعبة من العجز. ثم 
الحقیقة أن ما نسمیه بعضا إن كان موجودا بغیر قرینه من البعض، فهو في الحقیقة موجود مستقل. 
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فما تعلقت إرادته به، فهو خالقه دون صاحبه. وإن لم یكن موجودا، كان وجوده محتاجا إلى وجود 
البعض الآخر الذي ناصیته بید الإله الآخر. فكان كل إله في حقیقة الأمر محتاجا إلى صاحبه. 

والاحتیاج من سمات الحدوث، لا الواجب الوجود. 

أما التمانع فهو انصراف إرادتین مستقلتین كل منهما إلى ضد ما تنصرف إلیه صاحبته ولا التمانع: 
 یخرج هو كذلك عن إمكانین:

أ: أن یوجد الشيء. هذا خلاف المفروض. فإن المفروض أن الإرادتین متساویتان، فلایمكن أن تنفذ 
إحداهما وتأتي بمرادها والأخرى ممانعة لها. فتجویزه یؤدي إلى اجتماع النقیضین. وهو محال. 

وكذلك فیه عجز من أراد عدم الإیجاد. وهو خلاف المفروض أیضا. 

ب: وألا یوجد. وفیه عجز كل منهما. وهل یعجز الإله؟! 

لقد افترض علماء الكلام حالة ثالثة أیضا. وهي أن یرید أحدهما شیئا، ولم یرد إرادة أحدهما فقط:
 الثاني فیه شیئا لاوجودا ولاعدما، فهو أیضا لایخلو من إمكانین:

أ: أن العدیم الإرادة لم یرد لأجل إرادة صاحبه. فهذا فیه عجز العدیم الإرادة. والإله لا یعجز. 

ب: وأن العدیم الإرادة استقل في عدمها. فهذا وإن كان العقل لایحیله، ولكنه لاینفي كذلك إمكان 
تعلق إرادة العدیم الإرادة. فالإمكان في باب الإلهیات في حكم الوقوع. وسیأتي الحدیث عنه فیما یلي 

إن شاء االله تعالى.  

 في هذا الصدد: 752ولنقرأ ما قاله صاحب تحفة المرید

"لأنهما إما أن یتفقا وإما أن یختلفا، فإن اتفقا فلا جائز أن یوجداه معًا؛ لئلا یلزم اجتماع 

مؤثرین على أثر واحد ، ولا جائز أن یوجداه مرتبا بأن یوجده أحدهما ثم یوجده الآخر؛ لئلا 
                                                            

 م): شیخ الجامع الأزهر. من فقهاء الشافعیة. نسبته 1860 - م1784 هـ = 1277 - ه1198إبراهیم بن محمد بن أحمد الباجوري (752
ـ واستمر إلى أن توفي م)1847 (=ه1263تقلد مشیخة الأزهر سنة . ولد ونشأ فیها، وتعلم في الأزهر،إلى الباجور من قرى المنوفیة، بمصر

بالقاهرة. وكتب حواشي كثیرة منها حاشیة على مختصر السنوسي في المنطق، و وتحفة المرید على جوهرة التوحید وتحقیق المقام حاشیة 
على كفایة العوام للفضالي، في علم الكلام، وحاشیة على أم البراهین والعقائد للسنوسي والمواهب اللدنیة حاشیة على شمائل الترمذي. 

) 1/71(الزركلي، الأعلام ، 
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یلزم تحصیل الحاصل، ولاجائز أن یوجد أحدهما البعض والآخر البعض للزوم عجزهما 
حینئذ؛ لأنه لما تعلقت قدرة أحدهما بالبعض سد على الآخر طریق تعلق قدرته به، فلا یقدر 

على مخالفته. وهذا عجز. وهذا یسمى برهان التوارد لما فیه من تواردهما على شيء. وإن 
اختلفا بأن أراد أحدهما إیجاد العالم، والآخر إعدامه فلاجائز أن ینفذ مرادهما؛ لئلا یلزم علیه 

اجتماع الضدین، ولاجائز أن ینفذ مراد أحدهما دون الآخر، للزوم عجز من لم ینفذ مراده، 
والآخر مثله لانعقاد المماثلة بینهما. وهذا یسمى برهان التمانع لتمانعهما وتخالفهما. وقد ذكر 

المولى سبحانه وتعالى هذا الدلیل في قوله تعالى: لو كان فیهما آلهة إلا االله لفسدتا أي لو 
كان فیهما جنس الآلهة غیر االله، لم توجدا، لكن عدم وجودهما باطل لمشاهدة وجودهما، 

فیبطل ما أدي إلیه وهو وجود جنس الآلهة غیر االله، فثبت أن االله واحد، وهو المطلوب، فلیس 
 753المحال الجمع فقط، بل المحال جنس الآلهة غیر االله."

 754أما الإمكان الثالث – وهو إرادة أحدهما فقط – فقال في شأنه العلامة مرتضى الزبیدي:

"أما القسم الثالث وهو أن لا یرید الآخر وجودا ولاعدما فعدم إرادته لایخلو إما أن یكون لأجل 
إرادة الآخر وهو محال لما یلزم من العجز وترجح أحد المثلین أولا لأجلها فإرادته للوجود أو 
للعدم ممكنة الوقوع على ذلك التقدیر. وكل ممكن لایلزم من فرض وقوعه محال، فیفرض 

وقوع إرادته لأحدهما، ولكن إرادته محال على ذلك التقدیر، فیكون محالا، ومااستلزم المحال 
 755"فهو محال.

فعرفنا من ذلك أن ما یسمى ببرهان التمانع، هو في الحقیقة مركب من التمانع والتوارد. ویمكن رد 
الإمكان الثالث إلى التوارد بمعنى عدم مخالفة الإله غیر المرید للإله المرید. ولكن الملاحظ هنا أن 

                                                            
.  م2004، دار الكتب العلمیة، بیروت، 71تحفة المرید شرح جوهرة التوحید، ص إبراهیم البیجوري، 753
 م): علاّمة باللغة 1790 - م1732 هـ = 1205 - ه1145محمد بن محمد الحسیني الزبیدي، أبو الفیض، الملقب بمرتضى (754

والحدیث والرجال والأنساب، من كبار المصنفین. أصله من واسط في العراق ومولده بالهند في بلجرام ومنشأه في زبید بالیمن رحل إلى 
الحجاز، وأقام بمصر، فاشتهر فضله وانهالت علیه الهدایا والتحف، وكاتبه ملوك الحجاز والهند والیمن والشام والعراق والمغرب الأقصى 

والترك والسودان والجزائر. وزاد اعتقاد الناس فیه حتى كان في أهل المغرب كثیرون یزعمون أن من حج ولم یزر الزبیدي ویصله بشئ لم 
من كتبه تاج العروس في شرح القاموس .یكن حجه كاملا! وتوفي بالطاعون في مصر. وكان یحسن التركیة والفارسیة وبعضا من لسن الكرج

وإتحاف السادة المتقین في شرح إحیاء العلوم للغزالیوأسانید الكتب الستة وعقود الجواهر المنیفة في أدلة مذهب الإمام أبي حنیفة وكشف اللثام 
) 7/70 (الزركلي، الأعلام ، .عن آداب الإیمان والإسلام وعقد اللآلي المتناثرة في حفظ الأحادیث المتواترة

م.  1994 ، بیروت، موسوعة التاریخ العربي)،2/129(إتحاف السادة المتقین بشرح إحیاء علوم الدین، المرتضى الزبیدي، 755
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بعض المتكلمین صاغوا الدلیل على وقوع التمانع بالفعل، فالتوى بهم الاستدلال. ذلك أنه لایوجد 
دلیل قطعي، یحیل إمكان توافق الإلهین المفروضین. لذلك فطن بعض لهذا الضعف، وتوجهوا إلى 
أنا نتمسك بالإمكان دون الوقوع. وقد أشرت آنفا إلى أن الإمكان في باب الإلهیات في حكم الوقوع. 

وإلى ذلك أشار العلامة التفتازاني بقوله: 

"وبما ذكرنا یندفع ما یقال أنه یجوز أن یتفقا من غیر تمانع أو أن تكون الممانعة والمخالفة 
غیر ممكنة لاستلزامها المحال أو أن یمتنع اجتماع الإرادتین كإرادة الواحد حركة زید وسكونه 

 756معا."

 حول التمانع! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورلنتسمع إلى آراء 

 التي یرد ذكرها في سیاق برهان  صبري لم یدخل في تردید الاحتمالاتإن الشیخمصطفى صبري: 
الاعتراض الذي یورد على الدلیل من تركز على ، بل  واحدا واحداتفنیدهالا والتمانع عند علماء الكلام

. فأشار إلى أن الدلیل مبني على الإمكان دون الوقوع. فقال: أن یتفق الآلهة المتعددةإمكان 

"لو وُجد إلهان، لاستطاع كل منهما أن یرید غیر ما یریده الآخر، فأمكن أن یحصل بینهما 
الخلاف والنزاع، لأن الألوهیة لا تتفق وعدم استقلال الرأي. ولا نقول: لو وجد إلهان، لاختلفا، 
حتى یُعترض علینا بأن الإختلاف غیر ضروري لهما، كما أن الاتفاق غیر ضروري، لا نقول 
هكذا. وإنما نبني الكلام على إمكان أن یختلفا. وهذه النقطة، أعني بناء القول من أول الدلیل 

إلى آخره، على الإمكان، أهم ما یُتنبه له في هذا الدلیل، فإذا أمكن اختلافهما لزم إمكان 
واحتمال أن یكون أحدهما أو كلاهما عاجزا عن تنفیذ ما أراده فلا یكون أحدهما، أو كلاهما 

إلها، وهو خلاف المفروض. وخلاف المفروض محال، متضمن للتناقض، فلو وجد إلهان لزم 
 757إمكان محال، هو عدم كون ما فرض إلها إلها؛ وإمكان المحالِ محال."

                                                            
. 33شرح العقائد النسفیة، ص التفتازاني، 756
 .)108 - 3/107صبري، العقل والنقل (757
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فالملاحظ أن الشیخ صبري رضي بأن الصیاغة الإمكانیة هي المرتقیة إلى قمة البرهان، ولم یبد 
، واختلف في ذلك مع العلامة ابن عاشور الذي لم یبد مقتنعا بها كما اعتراضا أو عدم رضا بشأنها

 سیأتي.

استعرض دلیل التمانع بصیاغتیه الكلامیتین: الصیاغة الوقوعیة أما العلامة ابن عاشورفابن عاشور: 
والصیاغة الإمكانیة. وأبدى ملاحظات على كلتیهما. فذكر الصیاغة الوقوعیة بقوله: 

"أنه لو كان للعالم صانعان متماثلان في القدرة، فلا یخلو إما أن تتفق إرادتاهما وحینئذ فالفعل 
إن كان بإرادتیهما لزم اجتماع مؤثرین تامین على مؤثر- بفتح المثلثة- واحد وهو محال 
لامتناع اجتماع العلتین التامتین على معلول واحد. وإن كان الفعل بإحدى الإرادتین دون 

الأخرى لزم ترجیح إحداهما بلا مرجح لاستوائهما في الصفة والموصوف بها، وإما أن تختلف 
إرادتاهما فیلزم التمانع، ومعناه أن یمنع كل منهما الآخر من الفعل لأن الفرض أنهما مستویان 

 758في القدرة."

ثم أورد على هذا أربعة اعتراضات، وعقب علیها بالجواب، ولكنه اعترف بأنه لا یرقي هذا الدلیل إلى 
 ثم عرض الصیاغة الإمكانیة، وهي: 759مرتقى البرهان.

"أن تعدد الإلهین یستلزم إمكان حصول التمانع بینهما، أي أن یمنع أحدهما ما یریده الآخر، 
لأن المتعددین یجوز علیهم الاختلاف في الإرادة. وإذا كان هذا الإمكان لازما للتعدد فإن 

حصل التمانع بینهما إذ تعلقت إرادة أحدهما بوجود شخص معین وتعلقت إرادة الآخر بعدم 
وجوده، فلا یصح أن یحصل المرادان معا للزوم اجتماع النقیضین، وإن حصل أحد المرادین 

لزم عجز صاحب المراد الذي لم یحصل، والعجز یستلزم الحدوث وهو محال، فاجتماع 
 للتعدد وهو محال، ولازم اللازم لازم فیكون 760النقیضین أو حدوث الإله لازم لازم لازم

 761الملزوم الأول محالا، قال التفتازاني: وبه تندفع الإیرادات الواردة على برهان التمانع."

                                                            
 .)41/ 17ابن عاشور، التحریر والتنویر (758

 .)42/ 17 (المرجع السابق،759
تكرار كلمة "لازم" مرات ثلاثا على الإضافة. فهو یقصد أن حدوث الإله یلزم تعدده بثلاث مراتب: 760
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ولكنه عاد وأشار إلى ضعف فیه، وأشار إلى أن العلامة التفتازاني وإن ذكر في شرح المقاصد أن 
الصیاغة الإمكانیة تصیر الدلیل برهانا، ولكنه حقق في شرح العقائد أن الدلالة فیه على كل حال من 

الخطابیات التي یعود فیها صاحب الدلیل على ما یسلمه المخاطب.  

ونشم من خلال ما ذكره المصنف أنه لاینبسط لعد هذا الدلیل من البراهین العقلیة، ویجنح إلى أن 
القرآن خاطب الناس على حسب ما كانوا یعتقدون، فبلغ الغایة التي أرادها، ولایلزم أن یكون القرآن 

 یراعي كل رأي صادر من كل ذي رأي عند إقامة دلیل على شيء.

  

                                                                                                                                                                                 

الأولى أن التعدد یستلزم إمكان الاختلاف في الإرادة، 
والثانیة أن ذلك الإمكان یستلزم إمكان التمانع بین الآلهة المتعددة، 

والثانیة أن التمانع یستلزم العجز. 
والعجز یلزمه الحدوث. فإمكان تعدد الآهلة انجر إلى إمكان حدوثها. 

 .)43/ 17ابن عاشور، التحریر والتنویر (761
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 الثاني: صلة التمانع بآیة نفي الآلهة المتعددة المطلب
قد نشب خلاف بین العلماء في كون برهان التمانع المقرر في المطلب السابق مدلول قول االله ثم 

تعالى: 

ا یصَِفوُنَ سمح ِ رَبِّ ٱلۡعَرۡشِ عَمَّ نَ ٱللہَّ ُ لفَسََدَتاَۚ فسَُبۡحَٰ  762سجى۲۲ لوَۡ كَانَ فیِھِمَآ ءَالھِةٌَ إلاَِّ ٱللہَّ

ولكن یجب أولا أن ننظر في المراد من الفساد المذكور في هذه الآیة كي یتسنى لنا أن نتبین مدى 
صلة التمانع بالآیة. فإن هذا الخلاف في الحقیقة یعود إلى المراد بفساد السموات والأرض في الآیة. 
فإن كان المراد بالخروج هو عدم وجود السموات والأرض، كانت الآیة بیانا لبرهان التمانع الذي هو 
مشید على لزوم عدم الموجود الحادث على تقدیر تعدد الآلهة. وهذا هو رأي الجمهور. فلنستمع إلى 

ما قاله صاحب تحفة المرید: 

"فیقتضي بمفهومه أنه لو كان فیهما آلهة فیهم االله، لم تفسدا، وهو باطل. والمراد بالفساد 
 763"عدم الوجود كما قررته.

ولكن ذهب غیرهم إلى أن المراد بالفساد هو خروج النظام عن صحته بعد وجوده. فللآیة على هذا 
التفسیر منحى غیر منحى برهان التمانع. فقد قال العلامة ابن رشد في ذلك: 

"وذلك أن المحال الذي أفضى إلیه دلیلهم هو أن یكون العالم إما موجودا ولامعدوما، وإما أن 
یكون موجودا معدوما وإما أن یكون الإله عاجزا مغلوبا. وهذه مستحیلات دائمة لاستحالة أكثر 

من واحد. والمحال الذي أفضى إلیه دلیل الكتاب لیس متسحیلا على الدوام، وإنما علقت 
الاستحالة فیه في وقت مخصوص، وهو أن یوجد العالم فاسدا في وقت الوجود. فكأنه قال: لو 
كان فیهما آلهة إلا االله لوجد العالم فاسدا في الآن، ثم استثنى أنه غیر فاسد فوجب ألا یكون 

 764هنالك إلا إله واحد."

 !الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور حول هذه الصلةولنستمع إلى مواقف 

                                                            
 تحجتحجسحجالأنَبیِاَء: سجح762
.  71تحفة المرید، ص إبراهیم البیجوري، 763
م. 1998 ،، مركز دراسات الوحدة العربیة، بیروت127 – 126الكشف عن مناهج الأدلة، ص ابن رشد، 764
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 أما الشیخ صبري فیصرح بأن برهان التمانع هو مدلول الآیة، ویقیم الدلیل على أن مصطفى صبري:
تعدد الآلهة یستلزم عدم وجود العالم، ولكنه موجود، فثبت أن التعدد باطل. فإنه قال: 

 لوَۡ كَانَ فیِھِمَآ ءَالھِةٌَ سمح"أما الدلیل المعروف، المسمى بـبرهان التمانع المأخوذ من قوله تعالى: 

ُ لفَسََدَتاَۚ   765، فنحن نقرره هنا أیضا، ولا نرضى خلو هذا الكتاب منه."تحجتحجسحجالأنَبیِاَء: سجحسجى۲۲إلاَِّ ٱللہَّ

فعرفنا من ذلك أن الشیخ صبري جعل البرهان مصداق الآیة، وصیر المراد بفساد السماوات والأرض 
 هو في هذا أیضا اختلف عن العلامة ابن عاشور الذي لم یرتض أن یجعل عدم وجودهما رأسا.

 البرهان مصداق الآیة كما سیأتي.

ابن عاشور ذاهب إلى أن الآیة خوطب بها مشركو مكة وغیرهم من الفئات فالعلامة ابن عاشور: 
 فلیس القصد هنا إبطال أي نوع من التعدد مهما كان، بل التعدد الذي 766المشركة من نحو المانویة،

كان یؤمن به الأمم المخاطبة. ولیس القصد بالفساد عدم خروج السموات والأرض من طي العدم إلى 
نشر الوجود، بل خروجهما عن الانتظام الذي نشاهده. یقول الشیخ في هذا الصدد: 

"وهذا الاستدلال- باعتبار كونه مسوقا لإبطال تعدد خاص، وهو التعدد الذي اعتقده أهل 
الشرك من العرب والیونان الزاعمین تعدد الآلهة بتعدد القبائل والتصرفات، وكذا ما اعتقده 

المانویة من الفرس المثبتین إلهین أحدهما للخیر والآخر للشر أو أحدهما للنور والآخر 

                                                            
). 108 - 3/107صبري، العقل والنقل (765
المانویة فرقة تنسب إلى ماني بن فاتك الحكیم، الذي ظهر في زمان سابور بن أردشیر، وقتله بهرام بن هرمز بن سابور، وذلك بعد عیسى 766

ابن مریم علیه السلام. أحدث دینا بین المجوسیة والنصرانیة، وكان یقول بنبوة المسیح علیه السلام. ولا یقول بنبوة موسى علیه السلام. یحكى 
أنه كان في الأصل مجوسیا عارفا بمذاهب القوم، وكان من مذهبه أن العالم مصنوع مركب من أصلین قدیمین: أحدهما نور، والآخر ظلمة، 

وأنهما أزلیان لم یزالا، ولن یزالا، وأنكر وجود شيء إلا من أصل قدیم.وقد فرض ماني على أصحابه العشر في الأموال كلها. والصلوات 
الأربع في الیوم واللیلة، والدعاء إلى الحق. وترك الكذب، والقتل، والسرقة، والزنا، والبخل، والسحر، وعبادة الأوثان، وأن یأتي على ذي روح 
ما یكره أن یؤتى إلیه بمثله.اعتقاده في الشرائع والأنبیاء أن أول من بعث االله تعالى بالعلم، والحكمة آدم أبو البشر. ثم بعث شیئا بعده، ثم 

نوحا بعده، ثم إبراهیم بعده علیهم الصلاة والسلام ثم بعث بالبددة إلى أرض الهند، وزردشت إلى أرض فارس، والمسیح كلمة االله وروحه إلى 
أرض الروم والمغرب، وبولس بعد المسیح إلیهم. ثم یأتي خاتم النبیین إلى أرض العرب. وینسب إلیه كتب، منها إنجیله الذي أراد له أن یكون 

، مؤسسة الحلبي) 54 - 49/ 2ندا للأناجیل المسیحیة. (الشهرستاني، الملل والنحل، 
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للظلمة- هو دلیل قطعي. وأما باعتبار ما نحاه المتكلمون من الاستدلال بهذه الآیة على 
 767إبطال تعدد الآلهة من أصله بالنسبة لإیجاد العالم."

ثم یوضح أن المراد بالفساد هو خروج السموات والأرض عن اتساقهما بعد الوجود دون عدم الوجود 
رأسا، فیقول: 

"وبذلك یتبین أن هذه الآیة استدلال على استحالة وجود آلهة غیر االله بعد خلق السماوات 
 768والأرض."

ویعضد قوله هذا بأن المخاطبین بهذه الآیة لم یكونوا ینكرون أن االله تعالى هو خالق السموات 
والأرض وحده، وإنما كانت الشوكة التي كانوا یشاكونها في عقائدهم هي توسیط غیر االله في تولي 

بعض أمور الربوبیة بعد وجود الخلق. قال: 

وَلئَنِ سمح"... لأن المشركین لم یكونوا ینكرون أن االله هو خالق السماوات والأرض، قال تعالى: 

 ُۚ تِ وَٱلأۡرَۡضَ لیَقَوُلنَُّ ٱللہَّ وَٰ مَٰ نۡ خَلقََ ٱلسَّ نۡ خَلقََ سمح، وقال تعالى: 769سجى۳۸سَألَۡتھَمُ مَّ وَلئَنِ سَألَۡتھَمُ مَّ

تِ وَٱلأۡرَۡضَ لیَقَوُلنَُّ خَلقَھَنَُّ ٱلۡعَزِیزُ ٱلۡعَلیِمُ  وَٰ مَٰ . فهي مسوقة لإثبات الوحدانیة لا 770سجى۹ٱلسَّ
لإثبات وجود الصانع إذ لا نزاع فیه عند المخاطبین، ولا لإثبات انفراده بالخلق إذ لا نزاع فیه 

 771".كذلك، ولكنها منتظمة على ما یناسب اعتقادهم الباطل لكشف خطئهم وإعلان باطلهم

 ثم فصل المعنى المراد من الفساد في الآیة وقال:

"والفساد: هو اختلال النظام وانتفاء النفع من الأشیاء. ففساد السماء والأرض هو أن تصیرا 
غیر صالحتین ولا منتسقتي النظام بأن یبطل الانتفاع بما فیهما. فمن صلاح السماء نظام 

كواكبها، وانضباط مواقیت طلوعها وغروبها، ونظام النور والظلمة. ومن صلاح الأرض مهدها 

                                                            
 .)41/ 17ابن عاشور، التحریر والتنویر (767

 المرجع السابق.768
مَر: سجح769  جمحتحمسحجالزُّ
خۡرُف: سجح770  جمحسحجالزُّ
 .(39 /17) ابن عاشور، التحریر والتنویر771
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للسیر، وإنباتها الشجر والزرع، واشتمالها على المرعى والحجارة والمعادن والأخشاب، وفساد 
 772كل من ذلك ببطلان نظامه الصالح."

فعرفنا أن العلامة ابن عاشور لا یرتضي أن یكون دلیل التمانع الكلامي مدلول الآیة، وأن المراد 
  بفساد السموات والأرض هو خروجهما عن اتساقهما.

                                                            
 .(39 /17) ابن عاشور، التحریر والتنویر772
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 الثالث: تفرع الواحدانیة من وجوب الوجود المبحث
 من مباحث التوحید، وهي متعلقة بطریقة من طرق إثبات التوحید.لا ةننتقل الآن إلى المحطة الأخیر

خلاف بین المسلمین أن االله تعالى واحد، ولكن قد تنوعت وجهات النظر في طریقة إثبات ذلك. وقد 
مرت الطریقة التي عول علیها علماء الكلام عامة. وإنما نتناول هنا الطریقة التي كانت هي العمدة 

العلامة ابن عاشور  نظر اتعند التیار الفلسفي الإسلامي المتمثل في ابن سینا، ثم ننظر إلى وجه
 حول هذه الطریقة. فسبیل الفلاسفة لذلك أن تصور وجوب الوجود نفسه یتمنع عن والشیخ صبري

الشركة، ولایستطیع أن یتصف به إلا الواحد. ووجه ذلك أنه لو تحقق واجبان، لكان لهما شركة في 
الوجوب بطبیعة الحال، وتمیز أحدهما عن صاحبه في شيء بحكم كونهما اثنین، فاستلزم ذلك تركبا، 

هو باطل وهو فرض أكثر فوالتركب مجاف لوجوب الوجود. فكان خلف. وما أدى إلي هذا الخلف 
 وإلى هذا المعنى، أشار الفیلسوف ابن سینا بقوله: 773من واجب الوجود.

"واجب الوجود لایشارك شیئا من الأشیاء في ماهیة ذلك الشيء؛ لأن كل ماهیة لما سواه 
 يمقتضیة لإمكان الوجود. وأما الوجود فلیس بماهیة لشيء، ولا جزء من ماهیة شيء. أعن

الأشیاء التي لها ماهیة، لایدخل الوجود في مفهومها بل هو طارئ علیها. فواجب الوجود لا 
یشارك شیئا من الأشیاء في معنى حسي ولا نوعي، فلا یحتاج إذن إلى أن ینفصل عنها 

بمعنى فصلي أو عرضي، بل هو منفصل بذاته. فذاته لیس لها حد، إذ لیس لها جنس ولا 
 774فصل."

وختم بأن قرر بأن هذه الطریقة لاتحتاج إلى توسط شيء بین التوحید ودلیل وجود بالوجود. فالأول 
متفرع من الثاني مباشرة وقال: 

"تأمل كیف لم یحتج بیاننا لثبوت الأول ووحدانیته وبراءته عن الصفات إلى تأمل لغیر نفس 
 775الوجود، ولم یحتج إلى اعتبار من خلقه وفعله وإن كان ذلك دلیلا علیه."

! هذا الأمر حول الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورولننظر ما موقف 

                                                            
. 309الآمدي وآراؤه الكلامیة، ص حسن الشافعي، یراجع 773
. ، دار المعارف50 – 49الإشارات والتنبیهات، ص ابن سینا، 774
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 أما الشیخ صبري فوقف مع الفلاسفة في أن تصور وجوب الوجود یكفي لصبغه مصطفى صبري:
 بل تعتمد وجهته على أن 776بصبغة الوحدانیة، ولكنه لم ینزع المنزع التركبي الذي نزعه الفلاسفة.

دلیل وجود الواجب الوجود لا یثبت أكثر من واحد. فماعداه یبقى بغیر حجة، فلا نثبته. قال الشیخ:  

"والواجب الوجود، الذي عرّفنا االله به، ولم نحدده بشيء آخر یحدد نفسَه بنفسه، فیستحیل أن 
یكون أكثر من واحد؛ لأن واجب الوجود اُضطر إلى القول بوجوده، لیكون موجدا للمحتاجین 

إلى الإیجاد، غیرَ محتاج هو نفسه إلى إیجاد موجد فلو وجد واجب آخر، یوجِد غیرَه، ولا 
یحتاج إلى الإیجاد، لم یكون وجود الواجب الأول ضروریا. ومثله یقال في الواجب الآخر، 

استغناء عنه بالواجب الأول، وكلا الأمرین محال، مستلزم لخلاف المفروض، أي لعدم كون 
كل من الواجبین واجبا. ومع صفة الوحدانیة یكون تعریف المسلم الله: الموجود الوحید الذي 

 777"یجب وجوده.

فالمفتاح هنا هو قوله: "اضطر إلى ...". فنحن نؤمن بذات الواجبة الوجود لأنا اضطرنا دلیل 
الحدوث إلى ذلك. ولكن الدلیل إنما یقتضى ذاتا واحدة. فما دام حصل لنا "استغناء عنه"، لم نقل به. 

وقد قرر هذا المعنى أوضح في موضع آخر حیث قال: 

"ونعترف بوجود ذلك الموجد الوحید في الاستغناء عن الموجد اعترافا فرضته الضرورة على 
عقولنا، فلذا نسمیه واجب الوجوب، ونحصره في الواحد؛ لأن الضرورات تقدر بقدرها، 

 778ولاتجاوز هذا القدر لئلا تنقلب الضرورات إلى ما لیس بضروري."

ینفى. فهو من باب "عدم الوجود على أساس فولكن منحى الشیخ هذا مبني على أن ما لادلیل علیه 
عدم الدلیل." ویمكن أن یعبر عن الدلیل بأنه إذا كان في إله واحد غنى، فما الحاجة إلى إله آخر؟! 

ولكن هذا منهج ضعیف جدا. فإن عدم الدلیل لایستلزم عدم الوجود. وكذلك الاستغناء لایدل على 
 علماء بید أنالنفي. قصارى ما یقال بناء على هذا الدلیل أن من یثبت إلها آخر غیر مدعوم بدلیل. 

العقیدة لایجتزئون بهذا القدر، بل یتعدونه إلى الجزم بنفي أكثر من واحد. وهذا هو التوحید.  

                                                            
وسیأتي بنا في مبحث الصفات من الكتاب التالي أن تصور المتكلمین لزیادة الصفات على الذات لایسمح بهذا المنزع. 776
). 107 - 3/105صبري، العقل والنقل (777
). 2/98 (المرجع السابق778
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 في نهایة 779هذا وقد ذكر بعض المتكلمة هذا الدلیل قبل الشیخ. فقد ذكر العلامة الشهرستاني
الأقدام: 

"فلما ترجح جانب الوجود، اضطررنا إلى إثبات مرجح، ولیس في نفس الجواز وترجحه ما یدل 
 780على مرجحین كل واحد منهما یستقل بالترحیج."

وقد ضعف المتكلم الأشعري الشهیر العلامة الآمدي هذا المسلك في كتابه الأبكار، فقال: 

"المسلك الثاني ... أن قالوا: الطریق إلى معرفة وجود الإله تعالى لیس إلا وجود الحادثات 
لضرورة افتقارها إلى مرجع تنتهي إلیه، ولا تدل علیه أكثر من واحد. وهو ضعیف أیضا؛ لأن 

حاصله یرجع إلى الحكم بنفي المدلول لانتفاء دلیله. وهو باطل على ما سبق في تحقیق 
 781الدلیل."

ولعل هذا هو السبب في أن علماء الكلام لم یعولوا على هذه الطریقة. 

أما العلامة ابن عاشور فلم یسلك هذا المسلك في صورته الفلسفیة ولا في صورته ابن عاشور: 
 من الجدیر بالذكر .المعدلة. فیبدو من إهماله ذلك أنه لایرى تفرع وجود الوجود من الواجب الوجود

هنا أنه سیأتي بنا عن قریب أنه یرى أن الوحدانیة أیضا فطریة. فهذا لیس فیه تفرع الوحدانیة من 
وجوب الوجود صراحة. ولكن إذا كان كل من احتیاج العالم إلى الواجب الوجود ووحدانیته من 

الفطرة، فهما من وجه متلازمان. 

  

                                                            
 م): من فلاسفة الإسلام. كان إماما في 1153 - م1086 هـ = 548 - ه479محمد بن عبد الكریم بن أحمد، أبو الفتح الشهرستاني(779

هـ فأقام ثلاث 510علم الكلام وأدیان الأمم ومذاهب الفلاسفة. یلقب بالأفضل. ولد في شهرستان بین نیسابور وخوارزم وانتقل إلى بغداد سنة 
سنین، وعاد إلى بلده. وتوفي بها. من كتبه الملل والنحل ونهایة الإقدام في علم الكلام والإرشاد إلى عقائد العباد وتلخیص الأقسام لمذاهب 

) 215/ 6 (الزركلي، الأعلام  .تاریخ الحكماء والمبدأ والمعاد والأنام
. م2009، مكتبة الثقافة الدینیة، 88، ص في علم الكلامنهایة الأقدامالشهرستاني، 780
). 1/525الأبكار (الآمدي، 781
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بع: فطریة التوحید ا الرالمبحث
لقد وجد بین علماء الإسلام من جنح إلى أن الإیمان باالله الواحد القهار مغروس في فطرة البشر. 

وجل من نحى هذا المنحى هم المفسرون وعلماء الحدیث، وجنحوا إلى أن نصوص الكتاب والسنة 
أیضا قررت هذه الحقیقة. وأوضح ما استندوا إلیه من نصوص الكتاب هو قول االله تعالى: 

یَّتھَمُۡ وَأشَۡھدََھمُۡ عَلىَٰٓ أنَفسُِھِمۡ ألَسَۡتُ برَِبِّكُمۡۖ قاَلوُاْ سمح  وَإذِۡ أخََذَ رَبُّكَ مِنۢ بنَيِٓ ءَادَمَ مِن ظھُوُرِھِمۡ ذُرِّ
فلِیِنَ  ذَا غَٰ مَةِ إنَِّا كُنَّا عَنۡ ھَٰ  782سجى۱۷۲بلَىَٰ شَھِدۡنآَۚ أنَ تقَوُلوُاْ یوَۡمَ ٱلۡقیَِٰ

 فقد ذكر محكم التنزیل أن االله تعالى أشهد أروح الناس على وحدانیته، وجعلها تقر بذلك. فهذه هي 
 – رحمه االله تعالى – في تفسیر هذه الآیة: 783الفطرة. فقد قال الإمام ابن كثیر

"یخبر تعالى أنه استخرج ذریة بني آدم من أصلابهم شاهدین على أنفسهم أن االله ربهم 
 فأَقَمِۡ سمح:وملیكهم وأنه لا إله إلا هو كما أنه تعالى فطرهم على ذلك وجبلهم علیه قال تعالى

 ِۚ ِ ٱلَّتيِ فطََرَ ٱلنَّاسَ عَلیَۡھاَۚ لاَ تبَۡدِیلَ لخَِلۡقِ ٱللہَّ ینِ حَنیِفٗاۚ فطِۡرَتَ ٱللہَّ وم: سجحسجى۳۰وَجۡھكََ للِدِّ  784."تجمتحمسحجالرُّ

ثم شفعه بقول النبي – صلى االله علیه وسلم – المروي في الصحیحین حیث قال: 

 785"."كل مولود یولد على الفطرة، فأبواه یهودانه أو ینصرانه أو یمجسانه

ثم استرسل في الاستشهاد بأحادیث أخرى على هذا المعنى. وكذلك نجد شارح العقیدة الطحاویة 
العلامة ابن أبي العز الحنفي الذي هو خیر ممثل للمدرسة التیمیة یذكر أن توحید الربوبیة الذي هو 

المقصود هنا مفطور علیه الناس. فإنه قال: 

"وأما الثاني: وهو توحید الربوبیة، كالإقرار بأنه خالق كل شيء، وأنه لیس للعالم صانعان 
متكافئان في الصفات والأفعال، وهذا التوحید حق لا ریب فیه، وهو الغایة عند كثیر من أهل 

                                                            
 تحجتمختحجسحجالأعَۡرَاف: سجح782
 م): حافظ مؤرخ فقیه. ولد في قریة من 1373 - م1302 هـ = 774 - ه701 إسماعیل بن عمر بن الدمشقي، أبو الفداء، عماد الدین(783

 هـ ورحل في طلب العلم. وتوفي بدمشق. تناقل الناس تصانیفه في حیاته.من 706أعمال بصرى الشام، وانتقل مع أخ له إلى دمشق سنة 
 وطبقات  غیر مكتمل وشرح صحیح البخاري767كتبه البدایة والنهایة في التاریخ على نسق الكامل لابن الأثیر انتهى فیه إلى حوداث سنة 

اختصار والفقهاء الشافعیین وتفسیر القرآن الكریم والاجتهاد في طلب الجهاد وجامع المسانید واختصار علوم الحدیث رسالة في المصطلح 
) 320/ 1 باسم الفصول في اختصار سیرة الرسول. (الزركلي، الأعلام   المطبوعالسیرة النبویة

. م1998، دار الكتب العلمیة، بیروت، )451/ 3 (إسماعیل بن عمر، ابن كثیر، تفسیر القرآن العظیم،784

). 2658صحیح مسلم (أبو الحسین النیسابوري، ) و1358صحیح البخاري (أبو عبد االله، 785



252 

 

النظر والكلام وطائفة من الصوفیة. وهذا التوحید لم یذهب إلى نقیضه طائفة معروفة من بني 
آدم، بل القلوب مفطورة على الإقرار به أعظم من كونها مفطورة على الإقرار بغیره من 

 786".الموجودات

 حول فطریة التوحید! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورولننظر مواقف 

، بل رتب  الفطري في إثبات التوحیدأما الشیخ صبري فلم یجنح هذا المنحىمصطفى صبري: 
 مع أنه عقد بابا مستقلا لذلك. التوحید على دلیل الحدوث المثبت للواجب الوجود أو دلیل التمانع

فنستطیع أن نستروح منه أنه لا یرتضي فطریة التوحید، وقد لاحظنا في فطریة وجود االله تعالى 
 أیضا أنه غیر مقتنع بذلك، وكذلك هنا نسكن إلى أنه لا 787أنه لم یتعرض له واستروحنا هناك

 یسیر مع القول بفطریة التوحید بمعنى كونها من البدیهیات.

ابن عاشور فقد صرح بفطریة التوحید في مواضع من تفسیره، ولنسق بعضا العلامة  أما ابن عاشور:
منها فیما یلي. فأولا استشهد العلامة بنفس آیة الأعراف التي استشهد بها العلامة ابن كثیر استشهادا 

مر آنفا، فقال تحت هذه الآیة: 

"وفي هذه الآیة دلیل على أن الإیمان بالإله الواحد مستقر في  فطرة العقل، لو خلي ونفسه، 
وتجرد من الشبهات الناشئة فیه من التقصیر في النظر، أو الملقاة إلیه من أهل الضلالة 
المستقرة فیهم الضلالة، بقصد أو بغیر قصد، ولذلك قال الماتریدي والمعتزلة: إن الإیمان 

بالإله الواحد واجب بالعقل، ونسب إلى أبي حنیفة وإلى الماوردي وبعض الشافعیة من أهل 
 788العراق، وعلیه انبتت مؤاخذة أهل الفترة على الإشراك."

ذكر في سیاق رسوخ الكفر في نفوس المشركین أن هذا الرسوخ أعماهم عما كان في فطرتهم. فقال: 

                                                            
) 25/ 1ابن أبي العز الحنفي، شرح العقیدة الطحاویة(786

 من هذه الرسالة. 187یراجع ص 787
 .)170/ 9ابن عاشور، التحریر والتنویر (788
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"...تنبیها على رسوخ الكفر من نفوسهم بحیث لم یقلعه منهم لا ما شاهدوه من البینات، ولا ما 
وضعه  االله في  فطرة الإنسان من اعتقاد وجود إله واحد وتصدیق الرسل الداعین إلیه، ولا 

 789الوفاء بما عاهدوا علیه الرسل عند الدعوة: إنهم إن أتوهم بالبینات یؤمنون بها."

 فعرفنا بذلك أن العلامة ابن عاشور كان یقر بفطریة الوحدانیة في البشر.

 

 

 

 

  

                                                            
 .)170/ 9ابن عاشور، التحریر والتنویر (789
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الباب الثالث: في صفات االله تعالى 
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لقد درج بعض علماء الكلام على أن یختصروا كل ما یجب أن یثبت في حق االله تعالى في 
جعلنون الوجود صفة، والتنزیهات التي مرت في الباب السابق أیضا من الصفات. وكذلك يالصفات، ف

 التي هي موضوع هذا الباب من الصفات. فقد قال العالم الأشعري الجلیل أبو 790الصفات الثبوتیة
عبد االله محمد بن یوسف السنوسي التلمساني في رسالته "أم البراهین": 

"فمما یجب لمولانا جل وعز عشرون صفة. وهي: الوجود والقدم والبقاء ومخالفته تعالى 
للحوادث، وقیامه تعالى بنفسه – أي لایفتقر إلى محل ولامخصص – فهذه صفات، الأولى 

نفسیة. وهي الوجود، والخمس بعدها سلبیة. ثم له تعالى سبع صفات، تسمى صفات 
المعاني، وهي القدرة والإرادة المتعلقتان بجمیع الممكنات، والعلم المتعلق بجمیع الواجبات 

، الحیاة، وهي لاتتعلق بشيء، والسمع والبصر المتعلقان بجمع توالجائزات والمستحیلا
الموجودات، والكلام الذي لیس بحرف ولاصوت، ویتعلق بما یتعلق به العلم من المتعلقات. 
ثم سبع صفات، تسمى صفات معنویة، وهي ملازمة للسبع الأولى. وهي كونه تعالى قادرا 

 791"ومریدا وعالما، وحیا وسمیعا وبصیرا ومتكلما.

یستقیم لنا أن نوزع ما عده الشیخ التلمساني من الصفات على أربع تصنیفات: 

 الصفة النفسیة. والمراد بها الوجود. •

الصفات السلبیة. هي كل ما یدل على تنزیه االله تعالى عما یلیق بشأنه. وهي القدم والبقاء وقیامه  •
 تعالى بنفسه، ومخالفته للحوادث التي منها الوحدانیة.

صفات المعاني. هي عند الأشاعرة سبع: الحیاة والعلم والقدرة والإرادة والكلام والسمع والبصر.  •
 وتضم الماتردیة إلیها صفة ثامنة، هي التكوین. سیأتي الكلام عنها في خلال ما یلي.

الصفات المعنویة. هي الأحكام الثابتة بالموصوف بها. وهي كونه حیا وعالما وقادرا ومریدا  •
 ومتكلما وسمیعا وبصیرا. 

لقد انهیننا من الكلام على الصفة النفسیة والصفات السلبیة في الفصل الماضي. أما هذا الفصل فهو 
معقود لبیان صفات المعاني وأفعال االله تعالى وما والاها من أفعال العباد، ویتألف من ثلاثة فصول: 

                                                            
أما ما یسمى بالصفات الفعلیة فهي في الحقیقة راجعة إما إلى القدرة وإما إلى التكوین كما سیأتي. 790
 .60أم البراهین، ص أبو عبد االله السنوسي، 791
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 ، والصفات الخبریةالفصل الأول: صفات االله تعالى الذاتیة •

 الفصل الثاني: أفعال االله تعالى، •

 الفصل الثالث: أفعال العباد. •
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  والصفات الخبریةالفصل الأول: صفات االله تعالى الذاتیة

ومواقف وما یعرف بالصفات الخبریة سنصحب تحت ظلة هذا الفصل موضوع الصفات الذاتیة 
العلامة ابن عاشور والشیخ مصطفى صبري منها. والمفترض أن نأخذ تلك الصفات الذاتیة واحدة 

واحدة هنا، ولكن یجب قبل ذلك أن نجیب عن السؤال عن الوضع الوجودي لتلك الصفات وعلاقتها 
بذات االله تعالى. وهذا السؤال ینبثق عن تنزیه االله تعالى عما نسبت إلیه الأمم التي ضلت من نحو 

النصارى. ثم قد نسب إلى االله تعالى – ونحن في معرض التنزیه - في النصوص ما ظاهره یقتضي 
نسبة الأعضاء والجوارح إلیه من نحو الید والوجه واتصافه بالحدوث من نحو الاستواء والمجيء. 

: مباحثفاقتضت طبیعة الدراسة أن نوزعها إلى ثلاثة 

 

  الأول: علاقة الصفات بالذات،المبحث •

  الثاني: الصفات الذاتیة،المبحث •

 الثالث: الصفات الخبریة والتأویل. المبحث •
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 الأول: علاقة الصفات بالذات المبحث
لقد شهدت ساحة علم الكلام اختلافا حادا حول علاقة الذات بالصفات بعدما اتفقت الطوائف 

الكلامیة على أن االله تعالى هو خالق هذا الكون ومخرجه من طي العدم إلى بساط الوجود. فبدأ 
النقاش حول تعیین ماهیة هذه العلاقة والحالة الوجودیة لما یعرف بالصفات الذاتیة. فما حالة تلك 

 أمر إضافي فقط؟ مالصفات؟ أشيء وجودي غیر إضافي هي أ

فجنح الجناح المعتزلي من علماء الكلام إلى أن الصفات ما هن إلا علاقات للذات، فلم یثبتوا الله 
تعالى الصفات الذاتیة، بل نسبوا له ما یعرف بالصفات المعنویة التي هي الخالقیة والمریدیة وما إلى 
ذلك.یقرر العلامة القاضي عبد الجبار الموقف الاعتزالي هذا مع إشارة إلى خلاف فیما بین أرباب 

الاعتزال: 

 أنه تعالى 792"الأصل في ذلك أن هذه مسألة خلاف بین أهل القبلة. فعند شیخنا أبي علي
یستحق هذه الصفات الأربع التي هي كونه قادرا عالما حیا موجودا لذاته. وعند شیخنا أبي 

 إنه تعالى عالم بعلم هو هو وأراد 794هذیلال یستحقها لما هو علیه في ذاته. وقال أبو 793هاشم
 795به ما ذكره الشیخ أبو علي إلا أنه لم تتلخص له العبارة."

ثم لم یكتف بتقریر موقفه بل أولى موقف ابن كلاب والأشاعرة نقدا بل اشتد في نقد الإمام الأشعري 
حیث وصف صنیعه بالوقاحة فقال: 

                                                            
 م): من أئمة المعتزلة. ورئیس علماء الكلام في 916 - م849 هـ = 303 - ه235محمد بن عبد الوهاب بن سلام  الجبائي أبو علي(792

 اشتهر في البصرة، ودفن ،عصره. وإلیه نسبة الطائفة  الجبائیة. له مقالات وآراء انفرد بها في المذهب. نسبته إلى جبى من قرى البصرة
) 256/ 6رد علیه الأشعري. (الزركلي، الأعلام  .قد بجبى. له تفسیر حافل مطول

 م): عالم بالكلام، من 933 - م861 هـ = 321 - ه247عبد السلام بن محمد بن عبد الوهاب الجبائي، من أبناء أبان مولى عثمان(793
الشامل في الفقه، وتذكرة :مثل  وله مصنفات.كبار المعتزلة. له آراء انفرد بها. وتبعته فرقة سمیت " البهشمیة " نسبة إلى كنیته أبي هاشم

) 7/ 4العالم و العدة في أصول الفقه. (الزركلي، الأعلام  
 م): من أئمة المعتزلة. ولد في البصرة واشتهر بعلم 850 - م753 هـ = 235 - ه135محمد بن محمد بن الهذیل أبو الهذیل العلاف (794

الكلام. قال المأمون: أطل أبو الهذیل على الكلام كإطلال الغمام على الأنام. له مقالات في الاعتزال ومجالس ومناظرات. وكان حسن 
الجدل قوي الحجة، سریع الخاطر. كف بصره في آخر عمره، وتوفي بسامرا. له كتب كثیرة، منها كتاب سماه میلاس على اسم مجوسي أسلم 

) 131/ 7على یده. (الزركلي، الأعلام  
. م1996، مكتبة وهبة، 183شرح الأصول الخمسة صالقاضي عبد الجبار، 795
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"وعند الكلابیة أنه تعالى یستحق هذه الصفات لمعان أزلیة، وأراد بالأزلي القدیم إلا أنه لما رأى 
المسلمین متفقین على أنه لا قدیم مع االله تعالى لم یتجاسر على إطلاق القول بذلك. ثم نبغ 

الأشعري وأطلق القول بأنه تعالى یستحق هذه الصفات لمعان قدیمة لوقاحته وقلة مبالاته 
 796بالإسلام والمسلمین."

وهذا الذي انتقده قاضي المعتزلة نجده یقرره علماء الكلام السني أیضا بتفصل ومزید جلاء، ولنصغ 
 إلى ما قاله صاحب أم البراهین:

"أما الصفات المعنویة فهي صفات توصف بها الذات، ولیست موجودة، بل الموجود 
صفات المعاني فقط دون المعنویة، فكونه تعالى قادراعبارة عن قیام القدرة بذاته تعالى، 
وكونه تعالى مریدا عبارة عن قیام الإرادة بذاته تعالى ... والحاصل أن معنى الصفات 
المعنویة راجعة إلى صفات المعاني، ولم یقم بالذات العلیة سوى المعاني. باالله تعالى 

 797التوفیق."

فالخلاف بین التیارین الاعتزالي وغیر الاعتزالي قائم على علاقة الذات بالصفات. فقد شاع عن 
. وهذا صحیح ولكن المعتزلة یمتازون 798المعتزلة في الأوساط السنیة أنهم مع الفلاسفة نفاة الصفات

عن التیار الفلسفي بإثبات الاختیار الله تعالى وجعل العالم مخلوقا من العدم غیر قدیم. لذلك یعد 
العنوان الدقیق لموقفهم هو إنكار زیادة الصفات على الذات. فإنهم یقرون مع ذلك بالأحكام المترتبة 

التي یرتبها أهل السنة والجماعة على الصفات. فلاینفون كونه حیا، ولاعالما، ولاقادرا، ولامریدا، وكذا 
 یقرون منهإ799 المذكورة في متسهل هذا البابقسمتنا للصفاتإطار دوالیك. فنستطیع أن نقول في 

بالصفات المعنویة. وقد قرر كثیر من علماء الكلام السني هذه الحقیقة بنصفة. فقد قال العلامة 
 الجرجاني موضحا موقف من یسمى بنفاة الصفات:

                                                            
. 183شرح الأصول الخمسة صالقاضي عبد الجبار، 796
 .66أم البراهین، ص أبو عبد االله السنوسي، 797
. 75ص، الاقتصاد في الاعتقادالغزالي، 798
 من هذه الرسالة. 245یراجع ص 799
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"فإن قلت كیف یتصور كون صفة الشيء عین حقیقته مع أن كل واحد من الصفة 
والموصوف یشهد بمغایرته لصاحبه، هل هذا الكلام مخیل لا یمكن التصدیق به كما في سائر 

 800القضایا المخیلة التي یمتنع التصدیق بها، فلا حاجة إلى الاستدلال على بطلانه؟"

ب عن السؤال بنفسه ویقول: يثم یج

"قلت: لیس معنى ما ذكروه أن هناك ذاتا وله صفة وهما متحدان حقیقة كما تخیلته، بل معناه 
أن ذاته تعالى یترتب علیها ما یترتب على ذات وصفة معاً، مثلاً ذاتك لیست كافیة في 

انكشاف الأشیاء علیك، بل تحتاج في ذلك إلى صفة العلم التي تقوم بك، بخلاف ذاته تعالى 
فإنه لا یحتاج في انكشاف الأشیاء، وظهورها علیه إلى صفة تقوم به، بل المفهومات بأسرها 
منكشفة علیه لأجل ذاته تعالى، فذاته بهذا الاعتبار حقیقة العلم، وكذا الحال في القدرة، فإن 
 .ذاته تعالى مؤثرة بذاتها لا بصفة زائدة علیها كما في ذواتنا، فهي بهذا الاعتبار حقیقة القدرة

 ومرجعه إذا .وعلى هذا تكون الذات والصفات متحدة في الحقیقة متغایرة بالاعتبار والمفهوم
 801حقق إلى نفي الصفات مع حصول نتائجها وثمراتها من الذات وحدها."

ثم كان أساس المعتزلة لنفي زیادة الصفات على الذات هو التنزیه وأن ذلك من باب نسبة الأعراض 
إلى االله عز وجل وأنه أشنع من النصارى الذین كفروا بأن جعلوا االله ثالث ثلاثة. فما بال غیر 

المعتزلة یثبتون ما هو أشنع مما یشنعون هم أنفسهم على النصارى حینما یثبتون له الصفات الذاتیة. 
: فذكرإلى هذا الأمر یشیر العلامة التفتازاني حینما تطرق إلى موقف المعتزلة 

"... أن في إثبات الصفات إبطال التوحید لما أنها موجودات قدیمة مغایرة لذات االله تعالى، 
فیلزم قدم غیر االله تعالى وتعدد القدماء بل تعدد الواجب لذاته على ما وقعت الإشارة إلیه في 
كلام المتقدمین والتصریح به في كلام المتأخرین من أن واجب الوجود بالذات هو االله تعالى 

 802وصفاته وقد كفرت النصارى بإثبات ثلاثة من القدماء فمابال الثمانیة أو أكثر؟!"

                                                            
 م.2007 باكستان، ، لاهور، النوریة الرضویة)،8/55 (شرح المواقف في علم الكلام،الجرجاني، 800
. )8/55 (شرح المواقفالجرجاني، 801
. 46 ص ،شرح العقائدالتفتازاني، 802
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وعن هذا كان یجیب التیار السني حینما قرر أن الصفات لیست عین الذات ولا غیره، في إشارة منه 
إلى أنها لیست مستقلة عن الذات، ولا تمثل إثنینیة كما یمثله تثلیث النصارى. قبل أن ننتقل إلى رأي 

، أرى حریا أن أعرض ما ذكره العلامة ابن الهمام الذي یسیر العلامة ابن عاشور والشیخ صبري
. فإنه قال: ، وأرید أن أشیر إلى نقطة مهمة من خلال كلامهعلى السنن السني في هذه القضیة

"ثم إنه سمیع بسمع،وبصیر بصفة تسمى بصرا. وكذا علیم بعلم وقدیر بقدرة ومرید بإرادة؛ 
لأنه تعالى أطلق على نفسه هذه الأسماء خطابا لمن هو من أهل اللغة. والمفهوم في اللغة 

من علیم، ذات له علم. بل یستحیل عندهم علیم بلا علم كاستحالته بلا معلوم. فلایجوز 
صرفه عنه إلا لقاطع عقلي، یوجب نفیه ولم یوجد فیه ما یصلح شبهة فضلا عن 

 803دلیل."

لقد زادنا كلامه هذا على تقریر الموقف السني أمرا وهو أن زیادة الصفات على الذات أمر نقلي 
شرعي، لیس في عقل الإنسان ما یضطره إلى القول بها. ولكن السمع قد جاء یخاطب من خاطبه، 

 وهذه الناحیة تساعدنا بكلام، یفهم منه أن الصفات تزید على الذات. فلا نهجر ما یقتضیه السمع.
على فهم دافع المعتزلة على نفي زیادة الصفات على الذات وهو أن هذا الأمر من أصول الدین التي 

لا تثبت بالدلیل النقلي فیما یرى علماء السنة أن الأمر إذا لم یستلزم دورا، ساغ أن یثبت بالدلیل 
 النقلي أیضا.

! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور في هذا الشأنولنستمع إلى مواقف 

أما الشیخ صبري فقد تعرض لهذه المسألة في مواضع خاصة في سیاق تفنید رأي من حاول صبري: 
أن یسوي بین عقیدة النصارى والموقف السني المقرر لزیادة الصفات على الذات، فقال: 

"فمسألة التثلیث أعظم من أن یقاس باختلاف أهل السنة والمعتزلة من المسلمین في صفات 
االله، إذ لا استحالة في اتصاف الواحد بالذات بعدة صفات، لكن التثلیث المعتقد في النصرانیة 

تثلیث في ذات االله وتخلیطها بذوات أخرى. ولذا عبروا عن أركان هذا الإله المثلث بالأقانیم 
 804التي هي بمعنى الأصول لا بمعنى الصفات وحددوها بالأب والابن وروح القدس."

                                                            
. 77 - 76ابن الهمام، المسایرة، ص 803
). 2/35صبري، العقل والنقل (804
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ثم ذكر السبب الذي دعا المعتزلة إلى نفي زیادة الصفة على الذات وقال:  

"إن الذین قالوا بعدم زیادة الوجود على الذات، صفة له تعالى، ذكروا من أسباب قولهم هذا، 
وكذا قولهم في سائر الصفات، لو كانت له تعالى صفاتٌ زائدةٌ على ذاته لكانت محتاجة إلى 

 805الذات في قیامها، وكانت الذات محتاجة إلیها في كمالها."

فخطا الشیخ خطوة إلى الإمام في تحلیل موقف المعتزلة، وبین أنهم یستلزمون قیام الحاجة بذات االله 
تعالى بتقریر الصفات زائدة على الذات ولكنه لم یرتض هذا السبب وما یبدو من نسبة الاحتیاج إلى 
االله تعالى بعزو الصفة زائدة على الذات إلى االله تعالى درأه بأنه لیس على الحقیقة من باب احتیاج 

االله تعالى إلى غیره وهو المحظور. قال: 

"ونحن لا نرى محذورا في احتیاج الصفات في قیامها إلى الذات، ولا في احتیاج الذات في 
كمالها إلى تلك الصفات؛ لأن كلا منهما لم یكن احتیاجا إلى الغیر، بعد أن كانت الذات 

والصفات كلاهما قدیمة، لیس أیهما معلول الآخر ومفعوله. أما حاجة الصفات إلى الذات، 
فهي من طبیعة الصفة، وإلا لا تكون الصفة صفة، ولا تعد حاجة الذات إلى صفاته الكمالیة 

 لعدم جواز "الكامل من لا یحتاج إلى الكمال:"نقصا للذات، ولا حاجة وإلا كان كقول القائل
الانفكاك بینهما، فیلزم أن تكون الصفة تابعة للذات في وجوبها. وقد قال المحققون من 

المتكلمین: إن صفات االله لیست من الموجودات الخارجیة، المحتاجة إلى العلة الموجدة. وإنما 
 806هي أمور اعتباریة زائدة على ذاته مثلا."

أما العلامة ابن عاشور فأولا قرر للمعتزلة أنهم ینكرون قیام صفات المعاني بذات االله ابن عاشور: 
تعالى، وربط هذا الإنكار بمبدأ التنزیه الذي كانوا یسیرون في نظرهم علیه فأشار إلى أن صنیعهم 

هذا منبثق عن تحرزهم عن مشابهة قول النصارى. فقد ذكر: 

"وأمر  المعتزلة أعجب إذ أثبتوا الصفات المعنویة لأجل القواطع من آیات القرآن وأنكروا 
 807 صفات المعاني تورعا وتخلصا من مشابهة القول بتعدد القدماء بلا داع."

                                                            
805

 المرجع السابق.
) 3/324هامش صبري، العقل والنقل (806
) 146/ 25ابن عاشور، التحریر والتنویر (807
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ثم هو بنفسه أشعري مثبت لتلك الصفات. ولكنه تعرض لخصوص هذه المسألة في سیاق ما لا یكفر 
به. فوصف نفي المعتزلة لتلك الصفات بالإفراط غیر بالغ مبلغ الكفر. فقال: 

"ولا یكفر أحد بإثبات صفة الله لا تنافي كماله ولا نفى صفة عنه لیس في نفیها نقصان لجلاله 
فإن كثیرا من الفرق نفوا صفات ما قصدوا بنفیها إلا إجلالا الله تعالى وربما  أفرطوا في ذلك 

 808كما نفى المعتزلة صفات المعاني وجواز رؤیة االله تعالى، وكثیر من الفرق أثبتوا."

فعرض العلامة ابن عاشور هو قائم على تقدیم موقفه وتبیین خطأ مخالفه باعتدال ووضعه في 
موضعه اللائق به حیث قرر أنه لا یكفر به صاحبه، بل بین بنصفة دافعهم في رأیه وهو تنزیه االله 

 تعالى بما لا یلیق بذاته.

  

                                                            
) 375/ 1 (المرجع السابق808
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 الثاني: الصفات الذاتیة المبحث
لقد رأینا أن الإقرار بالكمال الله تعالى یتفرع إلى النفي والإثبات. ومن الإثبات أن الله تعالى صفات 

كمال، بها یخلق ویوجد. فقد أثبت علماء السنة سبعة صفات. یقول الإمام الغزالي في هذا الصدد: 

 809"ندعى أنه سبحانه قادر عالم حي مرید سمیع بصیر متكلم، فهذه سبعة صفات."

أما الماتریدیة فیضمون إلیها صفة ثامنة: هي صفة التكوین. وبها یعلقون أفعال االله تعالى. قال 
الشیخ كمال الدین ابن البیاضي: 

"قال في الفقه الأكبر: (الفعلیة) أي الصفات التي هي منشأ الأفعال (التخلیق) أي التكوین 
المخصوص بإیجاد الأشیاء على تقدیر واستواء وبإبداعها من غیر أصل ولااحتذاء ... أن 

 810"صفات الأفعال من التخلیق ... راجعة إلى صفة أزلیة قائمة بالذات هي الفعل.

 الماتریدي إلى أن التكوین والتخلیق والإیجاد وغیرهما من 811النسفيأبو المعین وكذلك یشیر العلامة 
الكلمات تشیر إلى مبدأ واحد وأن إیثار كلمة التكوین سببه ورودها في كلام السلف. قال: 

"اعلم أن التكوین والتخلیق والخلق والإیجاد والإحداث والاختراع أسماء مترادفة، یراد بها كلها 
معنى واحد، وهو إخراج المعدوم من العدم إلى الوجود. فنخص استعمال لفظة التكوین اقتفاء 

 812"لآثار أسلافنا.

ثبت تثم درج عامة علماء الكلام على أن الحیاة والعلم والقدرة والإرادة من الصفات العقلیة التي 
بالعقل بل یجب إثباتها بالعقل دون النقل الذي هو المتوكئ على العقل. أما سائر الصفات من الكلام 

                                                            
 51الاقتصاد في الاعتقاد صالغزالي، 809

. 181 – 180إشارات المرام، ص البیاضي، 810
 م): عالم بالأصول والكلام. كان بسمرقند وسكن 1115 - م1027 هـ = 508 - ه418میمون بن محمد أبو المعین النسفي الحنفي (811

بخارى. من كتبه بحر الكلام وتبصرة الأدلة في الكلام والتمهید لقواعد التوحید والعمدة في أصول الدین والعالم والمتعلم وإیضاح المحجة لكون 
) 341 (الزركلي، الأعلام ،  /.العقل حجة وشرح الجامع الكبیر للشیباني في فروع الحنفیة ومناهج الأئمة في الفروع

 .)1/491 (تبصرة الأدلةأبو معین النسفي، 812
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والسمع والبصر فیجوز إثباتها بالسمع. بل الراجح عندهم أنها لا تثبت إلا بالسمع. قال العلامة عبد 
: 813الغني النابلسي

 بالأدلة السمعیة، بخلاف ما یتوقف علیه ثبوت الشرع كالصفات 814"یجوز الاستدلال علیه
الأربع التي قبل هذه الثلاث، فإن ثبوت الشرع متوقف علیها. فإن خلق المعجزات وإیجادها 

 یستلزم اتصاف الخالق والموجد لها بالحیاة والعلم بما یخلق ویوجد وإرادة ذلك والقدرة 815ما
علیه، ثم إن المعجزات تدل على صدق الرسول؛ لأنها تصدیق من االله تعالى فیما یدعیه من 
التبلیغ عنه. ومن جملة ذلك أدلة السمع. فأدلة السمع موقوفة في ثبوتها على ثبوت الصفات 

الأربع المذكورة. فكیف یكون ثبوت الصفات الأربع أیضا موقوفا على أدلة السمع للزوم الدور 
 816حینئذ."

وقال بعد قلیل: 

 817"(بأضداد) لها. وهي الصمم ضد السمع، والعمى ضد البصر، والبكم ضد الكلام."

فقرر المصنف هنا أن الأربع هي عقلیة، وغیرها من الثلث نقلیة. ثم ذكر رأي من ذهب إلى أن 
السبع جمعاء عقلیة. 

من أحكام هذه الصفات أنها قدیمة غیر حادثة. هذا متفرع عن المبدأ القائل بأن االله تعالى لیس هذا و
محلا للحوادث. یقول الإمام الغزالي: 

"إن الصفات كلها قدیمة، فإنها إن كانت حادثة كان القدیم سبحانه محلا للحوادث، وهو محال. 
أو كان یتصف بصفة لا تقوم به وذلك أظهر استحالة، كما سبق، ولم یذهب أحد إلى حدوث 

 818الحیاة والقدرة وإنما اعتقدوا ذلك في العلم بالحوادث وفي الإرادة وفي الكلام."

                                                            
 م): شاعر، عالم بالدین والأدب، مكثر من 1731 - م1641 هـ = 1143 - ه1050عبد الغني بن إسماعیل بن عبد الغني النابلسي (813

التصنیف، متصوف. ولد ونشأ في دمشق. ورحل إلى بغداد، وعاد إلى. سوریة، فتنقل في فلسطین ولبنان، وسافر الى مصر والحجاز، 
واستقر في دمشق وتوفي بها. له مصنفات كثیرة جدا، منها الحضرة الأنسیة في الرحلة القدسیة وتعطیر الأنام في تعبیر المنام وذخائر 

) 1/318المواریث في الدلالة على مواضع الأحادیث وعلم الفلاحة. (الزركلي، الأعلام ، 
الضمیر المجرور عائد على قوله من قبل: "كل ما لم یتوقف شرع علیه" 814
، وخبر لإن. والتقدیر: أن خلق المعجزات هو الذي یستلزم اتصاف الخالق والموجد بالحیاة وماعطف علیه. موصولةالمتعین أن "ما" هنا 815
 ، دار الكتب العلمیة، بیروت.65رائحة الجنة، ص عبد الغني النابلسي، 816
المرجع السابق. 817
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حول هذه الصفات! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور لننتقل الآن إلى ما قرره 

فقدتعرضلباب الصفاتفي كتاباته بإیجاز ولم یسترسل فیها كما  أما الشیخ صبري مصطفى صبري:
 قرینه في هذه الدراسة العلامة ابن عاشور ولم یعقد لها بابا مستقلا. وإنما عرج على استرسل

الصفات في ضمن مناقشته للمعاصرین. فنجده غیر متعرض مثلا لصفتي السمع والبصر، ولا تطرق 
ما انتثر في كلام یلي إلى الاختلاف الدائر بین الماتریدیة والأشاعرة حول صفة التكوین. فنجمع فیما 

الشیخ مما یتصل بالصفات في مناسبات شتى. فأول ما نلفي لدیه أنه بني العلم والإرادة والقدرة 
والحیاة على دلیل الحدوث. فقال: 

"والمادة التي یتمسك بها الملاحدة، ویسعون لملء هذا الفراغ بها، نراها نحن أقل من أن یستند 
إلیها ذلك الصنعُ العظیم، بل لا یستند إلیها أي صنع، وأي فعل؛ لأن موقفها في العالم موقف 
القابل، لا موقف الفاعل؛ وقبل أن تكون المادة صاحبةَ ذلك الصنع، فهي نفسها محتاجة إلى 

صنع صانع، وإیجاد موجد، لكونها من الممكنات، التي یلازمها الاحتیاج، ویبعد عنها 
الاستغناء والإغناء؛ ومثلها الصورة، فضلا عن أن المادة والصورة تنقصهما الأوصافُ التي لا 
بد أن تكون موجودة في صانع الكائناتِ العظیمةِ، الأعظم، كالعلم، والإرادة، والقدرة، والحكمة، 

 819والحیاة."

هذا منه إشارة إلى أن هذه الصفات تتفرع عن دلیل الحدوث فهي الصفات العقلیة وإن لم یسمها 
بهذا الاسم، ولكن لا یضیر عدم التسمیة بعد وجود المعنى. 

في حدیثه عن تلك الصفات واحدة واحدة! الآن ننظر ل

 فأول صفة نأتیها في هذا الركن المتعلق بالشیخ مصطفى صبري هو صفة العلم التي تعرض العلم:
لها في سیاق قضیة أفعال العباد والقضاء والجبر، فأورد كلام من استدل بعلم االله الأزلي على الجبر 

في أفعال العباد، ثم قرر أن التملص من تهمة الجبر مع إثباته ممكن. فقال: 

                                                                                                                                                                                 
 .80 ص،الاقتصاد في الاعتقادالغزالي، 818

) 2/65صبري، العقل والنقل (819
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"فلما تعلق العلم الأزلي بكل شيء قبل وقوعه وفق ما یقع فكأن أفعال العباد التي تقع في 
أوقاتها باختیارهم وقعت في الأزل وانكشفت لعلم االله على وفق وقوعها وأصبح وقوعها 

 820ضروریا."

فجلي هنا أنه سوى بین العلم والانكشاف. 

ثم ما طال فیه الشیخ نفسا هو فیما یتعلق بالإرادة والقدرة عند تناوله للصوفیة القدرة والإرادة: 
الوجودیة نقدا. واستعان في ذلك بما قرره الشیخ أحمد السرهندي المعروف بمجدد الألف الثاني. 

 فقال:

"ومن جملة مخالفاتهم حكمهم ببعض أمور یستلزم كونه تعالى فاعلا بالإیجاب. وأثبتوا الإرادة 
لكنهم ینفون الإرادة في الحقیقة، وهم یخالفون جمیع أهل الملل في هذا الحكم. فمن جملة هذه 
الأمور حكمهم بأن االله تعالى قادر بقدرة بمعنى إن شاء فعل، وإن لم یشأ، لم یفعل. ویقولون 

بأن الشرطیة الأولى واجبة الصدق والثانیة ممتنعة الصدق. وهذا قول بالإیجاب بل إنكار 
القدرة بالمعنى المقرر عند أهل الملل. فإن القدرة عندهم بمعنى صحة الفعل والترك. واللازم 
لقولهم وجوب الفعل وامتناع الترك. فأین أحدهما من الآخر؟ ومذهبهم في هذه المسألة هو 

بعینه مذهب الفلاسفة. وإثبات الإرادة مع القول بوجوب صدق الأولى وامتناع صدق الثانیة. 
وامتیازهم عن الفلاسفة بهذا الإثبات غیر نافع؛ فإن الإرادة هي تحصیص أحد المتساویین. 

 821فحیث لا تساوي، لا إرادة. فإن التساوي معدوم للوجوب والامتناع، فافهم."

مما یمیز الشیخ عن العلامة لقد تبین من كلامه هذا أنه أیضا جعل جوهر الإدراة هو التخقیق. ثم 
ابن عاشور في تناول القدرة والإرادة أنه جعل هذه الظاهرة ظاهرة الإنسان المختار المجبور من 

خواص قدرة االله تعالى. فقال: 

                                                            
. م2008، دار البصائر، القاهرة، 63موقف البشر ص صبري، 820
). 3/294صبري، العقل والنقل (821
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"وهذا -أي جمع الجبر مع التفویض، والتسییر مع التخییر- من خواص قدرة االله تعالى، لا 
یقدر علیه جبار غیره تعالى؛ فإن عد الإنسان بموقفه هذا مجبورا في أفعاله، فهو مجبور؛ لكنه 

 822مجبور غیر معذور فیما فعله."

ونستطیع أن نعد ذلك – وإن لم یفعله الشیخ بنفسه – من دلائل وجود االله تعالى ومن باب الأدلة 
الأنفسیة. ثم أشار الشیخ على سبیل الخصوص إلى متعلقات القدرة ولم یفعل ذلك للعلم مثلا. أشار 
إلیها في معرض تعرضه للنزعة الصوفیة الوجودیة التي یبدو من أقوال بعض أنصارها أن من أمور 

 الولایة ما یخرج عن أطوار العقل یقول:

"لابد أن یعلم أن الخارج عن طور العقل یعتبر خارجا عما تتعلق به قدرة االله تعالى. فیقال في 

متون علم أصول الدین: إن االله قادر على جمیع الممكنات، في حین أنه لا میزان یفرق بین 
 823الممكن والمستحیل سوى العقل."

 في مساق إثبات حدوث العالم. هذا وقد حقق الشیخ المقومات الضروریة لتصور الفاعل المختار
فذكر منتقدا لتصور من لم یف بها قائلا: 

"وكل هذا الفرق ناشئ من ترجیح صاحب الإرادة لأن یكون فاعلا، ولیس في االله إرادة، على 
 وغیر ،مذهب الفلاسفة القائلین بـأن االله تعالى لا یمكنه أن لا یفعل، كالشمس أن لا تشرق

المرید لا یوصف بالقدرة، حتى فیما فعله لعدم قدرته على أن لا یفعل. أما قول صاحب 
 وغیر المرید هو .الأسفار: المرید، هو الذي یكون عالما بصدور الفعل الغیر المنافي عنه

الذي لا یكون عالما بما یصدر عنه كالقوى الطبیعیة وإن كان الشعور حاصلا، لكن الفعل لا 
یكون ملائما، بل منافرا، مثل المُلجأ على الفعل؛ فإن الفعل لا یكون مرادا له. ففیه: أنه ردٌّ 
للإرادة إلى العلم، والعلم لا یجعل صاحبه مریداً، كالإنسان یعلم مرضه، ولیس ذلك بقصده، 

 824وإرادته."

                                                            
). 3/30هامش صبري، العقل والنقل (822
). 3/190صبري، العقل والنقل (823
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فعرفنا بذلك التفرقة عند الشیخ بین العلم والإرادة وأن الشعور وحده لا یصیر صاحبه مریدا ما لم یكن 
 عند اختیار للفعل والترك.

 ثم نجده متعرضا لصفة الحیاة أیضا على عجالة. فالناحیة التي مر بها من نواحي صفة الحیاة:
الحیاة أنها شرط للعلم. لننظر ما ذكره حجة الإسلام الغزالي – رحمه االله تعالى – في هذه الناحیة 

 علاقة ما قرره الشیخ في سیاق مختلف بعلم الكلام. فقد قال الحجة: نيبلنست

"إذا لانعني بالحي إلا ما یشعر بنفسه ویعلم ذاته وغیره. والعالم بجمیع المعلومات والقارد 
على جمیع المقدورات كیف لایكون حیا؟! وهذا واضح. والنظر في صفة الحیاة 

 825لایطول."

بل ألفینا العلامة ابن الهمام یرتب القدرة أیضا مع العلم على الحیاة. فقال: 

 826"."والعلم والقدرة بلا حیاة محال

فعرفنا بذلك أن الحیاة التي لاتتعلق بالشيء لایمكن أن ینكرها من یقر بالقدرة والعلم. فإن الحیاة 
معناه شعور الواحد بنفسه وعلمه بذاته وغیره كما رأینا. ولننظر الآن إلى ما قرره الشیخ الذي لم 

یتطرق إلى صفة الحیاة منسوبة إلى االله تعالى. ولكنه قرر هذه العلاقة علاقة العلم والشعور بصفة 
الحیاة في سیاق نقد نظریة الإرتقاء لدارون حیث عرج على أن هذه النظریة لو سلمت، لم تفسر 

هذا الكلام 827 وقد مروجود الكائن ذي الشعور من ذي الحیاة. فإن الحیاة من شرط الشعور والعلم.
 مستوفى في شرط العلم، فلا نعیده هنا.

:أما صفات السمع والبصر والتكوین فلم یتعرض لها الشیخ نفیا وإثباتا. وإنما السمع والبصر والتكوین
ظ على المنظومة ااجتزأ بما یسمى بالصفات العقلیة. وسبب ذلك واضح وهو أنه لم یكن همه إلا الحف

. لذلك كان أكثر ارتكازا على ما  في وجه التیار المنقص من شأن علم الكلامالكلامیة وتثبیت قوائمها
یدرس قبل ما یسمى بالمسعیات. وأما السمعیات فجل ما تعرض لها هو قضیة التأویل في ظواهر 

 التالي. المبحثبعض النصوص كما سیأتي معنا في 

                                                            
. 61الاقتصاد، ص الغزالي، 825
. 71ابن الهمام، المسایرة، ص 826
 وما بعدها من هذه الرسالة. 99یراجع ص 827
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بحكم جولانه في تفسیر آیات للصفات بإسهاب تعرض أما العلامة ابن عاشور فقد ابن عاشور:
، فبدا أشعریا في تناوله للصفات، وأثبت لهذا البابكتاب االله تعالى التي هي مادة دسمة للتعرض 

ندرسها فیما یلي! لالصفات السبع كما یثبته الأشاعرة. 

الإرادة والقدرة: 

فسر العلامة ابن عاشور الإرادة على حسب المعنى الذي ترد به في سیاق علم الكلام وهو 
التخصیص، فذكر أن الإرادة هي: 

"الصفة الإلهیة التي تخصص الممكن ببعض ما یجوز علیه على وفق العلم، التي اشتق منها 
 828اسمه تعالى: المرید."

 ثم سار 829وكذلك یسوي الشیخ بین الإرادة والمشیئة، ولا یفرق بینهما كما فرق بعض المتكلمین.
العلامة على الدرب الأشعري السني حیثما فرق بین الإرادة والرضى كما هو المنهج العام لعلماء أهل 

السنة حیث یفرقون بینهما ویجعلون إرادة االله تعالى متعلقة بالخیر والشر فیما یقصرون رضاه على 
الخیر. فقال مؤیدا لعلماء الأشاعرة في موضع من تفسیره: 

"ولهذا قال الشیخ أبو الحسن الأشعري إن الإرادة غیر الرضى، والرضى غیر الإرادة والمشیئة، 
فالإرادة والمشیئة بمعنى واحد والرضى والمحبة والاختیار بمعنى واحد، وهذا حمل لهذه الألفاظ 

القرآنیة على معان یمكن معها الجمع بین الآیات قال التفتازاني: وهذا مذهب أهل 
 830التحقیق."

ثم تطرق إلى متعلقات القدرة وقرر في سیاق تفسیر القوة المنسوبة إلى االله تعالى أن قدرة االله تعالى 
تتعلق بالممكنات حینما قال: 

                                                            
 .)25/ 27ابن عاشور، التحریر والتنویر (828
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"وهي إذا وصف االله بها مستعملة في معناها اللزومي وهي منتهى القدرة على فعل ما تتعلق 
 831به إرادته تعالى من  الممكنات."

 ثم مما یبین قسمات الإرادة والقدرة عند الشیخ تسجیله 832وقد فعل ذلك في مواضع شتى من تفسیره.
:  قائلاللانسجام التام بینهما وبین العلم. فذكر عن المتكلمین مقررا لما قرروه

 833"إن القدرة یجري تعلقها على وفق  الإرادة، والإرادة على وفق العلم."

 أما صفة العلم فتعرض لها أیضا العلامة في كثیر من مواضع تفسیره. فمن أهمه أنه سجل العلم:
انسجاما بین صفات االله تعالى: العلم والإرادة والقدرة كما لاحظنا من قبل. ونزیدكم قولا له بهذا 

الصدد مما هو وثیق الصلة بالعلم حیث قال في سورة یس عند تفسیره لإحصاء االله تعالى كل شيء 
في إمام مبین:  

وَكُلَّ سمح"وجعل علم االله إماما لأنه تجري على وفقه تعلقات الإرادة الربانیة والقدرة فتكون جملة 

بیِنٖ  ھُ فيِٓ إمَِامٖ مُّ على هذا تذییلا مفیدا أن الكتابة لا تختص بأعمال الناس 834سجى۱۲شَيۡءٍ أحَۡصَیۡنَٰ
الجاریة على وفق التكالیف أو ضدها بل تعم جمیع الكائنات. وإذ قد كان الشيء یرادف 
الموجود جاز أن یراد بكل شيء الموجود بالفعل أو ما یقبل الإیجاد وهو الممكن، فیكون 

 وَأحَۡصَىٰ كُلَّ سمحإحصاؤه هو العلم بأنه یكون أو لا یكون ومقادیر كونه وأحواله، كقوله تعالى:

ا  ".جمحتحجسحجالجِن: سجحسجى۲۸شَيۡءٍ عَدَدَۢ
835 

یحیط بالكلیات والجزئیات مخالفا هومما صرح الشیخ في ضمن صفة العلم منسوبة إلى االله تعالى أن
لمن ذهب إلى أنه خاص بالكلیات دون الجزئیات. فقال: 

                                                            
) 44/ 10 (المرجع السابق831
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"وقدم الإسرار للاهتمام به لأنه أشد دلالة على إحاطة علم االله بأحوالهم، وذكر بعده الإعلان 
 836لأنه محل الخبر، وللدلالة على استیعاب علم االله تعالى بجزئیات الأمور وكلیاتها."

 أما صفة الحیاة فقد أثبتها العلامة وجعلها مقدمة ضروریة للعلم وحافظ على خط التنزیه الذي الحیاة:
جرى علیه علماء الكلام عامة وعلماء الأشاعرة خاصة. فقال: 

"والحي في كلام العرب من قامت به الحیاة، وهي صفة بها الإدراك والتصرف، أعني كمال 
الوجود المتعارف، فهي في المخلوقات بانبثاث الروح واستقامة جریان الدم في الشرایین، 

وبالنسبة إلى الخالق ما یقارب أثر صفة الحیاة فینا، أعني انتفاء الجمادیة مع التنزیه عن 
 837عوارض المخلوقات. وفسرها المتكلمون بأنها صفة تصحح لمن قامت به الإدراك والفعل."

 وإذ قد انتهینا مما یعرف بالصفات الأربع العقلیة، ننتقل إلى غیرها التي منها الكلام. الكلام:
 دائرا مع أشعریته أثبت الكلام النفسي. فالعلامة یفسر الآیات المتعلقة بصفة الكلام فاعلامة

لقَدَۡ حَقَّ ٱلۡقوَۡلُ عَلىَٰٓ أكَۡثرَِھِمۡ فھَمُۡ لاَ سمحبالكلام النفسي فیقول مثلا في تفسیر قول االله تعالى: 

 :838سجى۷یؤُۡمِنوُنَ 

" وحق:  بمعنى  ثبت  ووقع فلا یقبل نقضا. والقول: مصدر أرید به ما أراده االله تعالى بهم فهو 
 839قول من قبیل الكلام النفسي، أو مما أوحى االله به إلى رسله."

لیَۡتَ قوَۡمِي سمح: ةوكذلك أورد في قول االله تعالى في نفس السور  قیِلَ ٱدۡخُلِ ٱلۡجَنَّةَۖ قاَلَ یَٰ

قوله: 840سجى۲٦یعَۡلمَُونَ 

"وإنما لم یذكر ضمیر المقول له مجرورا باللام؛ لأن القول المذكور هنا قول تكویني لایقصد 
 841منه المخاطب به."

                                                            
 .)73/ 23 (المرجع السابق836
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من المسائل المتعلقة بصفة الكلام إمكان سماعها: أیمكن أن یسمع كلام االله تعالى القدیم أم لا؟ 
 على –فذهب العلامة ابن عاشور إلى أنه لا یسمع. فقد قرر في معرض ما سمعه سیدنا موسى 

 صاحبنا وعلیه الصلاة والسلام - قائلا:

"ولیس  الكلام  النفسي هو الذي سمعه موسى لأن  الكلام  النفسي صفة قائمة بذات االله تعالى 
 842منزه عن الحروف والأصوات والتعلق بالأسماع."

فواضح أن العلامة ذهب مذهب الإمام الماتریدي والأستاذ الإسفرائیني من الأشاعرة في إمكان سماع 
الكلام النسفي القدیم مخالفا بذلك جمهور الأشاعرة وإن حقق بعض العلماء أن الخلاف في هذه 

 843المسألة لفظي.

 أما صفتا السمع والبصر فقد أثبتهما العلامة في مواضع في تفسیره مع تنزیه االله السمع والبصر:
تعالى عن الجوارح توفیة لحق التنزیه. وكذلك أثبت له متعلقاته. فقال: 

"ولما أفاد قوله: لیس كمثله شيء صفات السلوب أعقب بإثبات صفة العلم الله تعالى وهي من 
الصفات المعنویة وذلك بوصفه بالسمیع البصیر الدالین على تعلق علمه بالموجودات من 

 844".المسموعات والمبصرات

ثم بین أن القرآن لا یرید أن یتوغل الناس في التنزیه، فیقعوا في نفي ما یلیق به من نعوت الكمال 
 بمجرد اتصاف بعض الخلق بها، فذكر القرآن السمع والبصر منسوبین إلى االله تعالى:

تنبیها على أن نفي مماثلة الأشیاء الله تعالى لا یتوهم منه أن االله منزه عن الاتصاف بما ... "
اتصفت به المخلوقات من أوصاف الكمال المعنویة كالحیاة والعلم ولكن صفات المخلوقات لا 
تشبه صفاته تعالى في كمالها لأنها في المخلوقات عارضة، وهي واجبة الله تعالى في منتهى 
الكمال، فكونه تعالى سمیعا وبصیرا من جملة الصفات الداخلة تحت ظلال التأویل بالحمل 

 846فلم یقتضیا جارحتین."845سجى۱۱ لیَۡسَ كَمِثۡلھِۦِ شَيۡءٞۖ سمحعلى عموم قوله تعالى: 

                                                            
 .)196/ 16ابن عاشور، التحریر والتنویر (842
 ).3/115التفتازاني، شرح المقاصد، (843
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فعرفنا من ذلك أنه قصر السمع والبصر على المسموعات والمبصرات، ولم یعمهما على كل 
 847موجود كما فعل بعض العلماء.

 أما صفة التكوین التي انفرد بإثباتها الماتریدیة دون الأشاعرة فقد تعرض لها العلامة وعد التكوین:
الخلاف بین الطائفتین من الشریحة السنیة خلافا لفظیا. فقال: 

 قسم من الصفات لا یختلف في ثبوته وإنما اختلف علماء أصول الدین في عد 848"وهي
صفات الأفعال من الصفات فهي موصوفة بالقدم عند الماتریدي، أو جعلها من تعلق صفة 

 849ل إلى الخلاف اللفظي."ئالقدرة فهي حادثة عند الأشعري، وهو آ

 فعرفنا بذلك أن العلامة ابن عاشور محافظ على الخط الأشعري المثبت للصفات السبع الذاتیة.

  

                                                                                                                                                                                 
 .)48/ 25ابن عاشور، التحریر والتنویر (846

 .60أم البراهین، ص یراجعأبو عبد االله السنوسي، 847
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 الثالث: الصفات الخبریة والتأویل المبحث
الصفات الخبریة بما أن التأویل أشد أثرا فیما یعرف قضیة قضیة التأویل وبین  في هذا المطلب ألف

بالصفات الخبریة من غیرها من الصفات وإن كان التأویل على المفهوم الكلامي غیر مستغنى عنه 
 في سیاق حدود المعرفة الممكنة الممكنة في 850ما سبقفي الصفات الذاتیة أیضا. فإنا قد رأینا في

أن كل إثبات فیه سلب. فما من صفة نثبتها الله تعالى، ننزهه عما یعلق بذهن البشر جانب االله تعالى
من توهم اتصاف االله تعالى بسمات البشر من جراء خطاب االله تعالى عباده في اللغة المتداولة 

بینهم. فمن هنا، جاء البحث في الصفات الخبریة والتأویل فیها على وجه الخصوص، ورأینا الجمع 
بینهما مناسبا. 

هو ینقسم إلى وثم المراد بالصفات الخبریة ما كان ظاهره الجسمیة في الشاهد، وجاء الشرع بإثباته. 
قسمین: 

: ما كان ذاتیا من إثبات الید والساق وغیرهما، 1

: ما كان فعلیا معزوا إلى االله تعالى من الاستواء والمجيء. 2

ولنستمع إلى أحد الكتاب المحدثین في بیانها بیانا جمیلا: 

ریة أو السمعیة هو: ما كان الدلیل علیه مجرد السمع ، وهو الخبر ب"والمقصود بالصفات الخ
الصادق الذي جاء به الكتاب أو السنة الصحیحة. أما العقل فلیس له دور في إثبات هذه 

الصفات؛ لأنها من الغیبات التي لاتدخل في نطاق قدرته. وأما وظیفة العقل هنا أن یفهم ما 
تضمنته النصوص من معاني صفات االله ویعتقدها اعتقادا جازما. وقد وردت نصوص كثیرة 

 851من الكتاب والسنة تثبت هذه الصفات الله تعالى كما یلیق بجلاله وعظمته."

ثم نجده یقسم تلك الصفات بقوله: 

"وهي تنقسم إلى قسمین: ذاتیة وفعلیة أما الذاتیة وهي ما تكون لازمة الذات أزلا وأبدلا، 
لایتصور انفكاكها عنهما، كالوجه والیدین والعینین والأصابع والنفس والقدم والساق وغیرها. 

                                                            
. 155یراجع ص 850
. ه1992، دار العاصمة للنشر والتوزیع، 267الماتریدیة دراسة وتقویما ، ص أحمد بن عوض االله، 851
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وأما الفعلیة وهي ما تتعلق بمشیئة االله وقدرته، كالنزول والاستواء والإتیان والمجيء والمحبة 
 852"والرضا والغضب ونحوها.

 هذا الكلام مؤكدا عند العلامة الماتریدي ابن الهمام في غضون كلامه ألفینا قلیلا زمنا، ناوإذا تأخر
على الاستواء. فإنه قال: 

 853"وعلى نحو ما ذكرنا كل ما ورد مما ظاهره الجسمیة في الشاهد كالإصبع والقدم."

 قبل هذا السطر من مبحث الاستواء على العرش. فهو تفقوله: "نحو ما ذكرنا" إشارة إلى ما أسلف
 بیان للقسم الأول.وجماع القسمین "الإصبع والقدم"بیان للقسم الثاني من الصفات الخبریة.وقوله: 

قوله: "ما ظاهره الجسمیة في الشاهد". 

الآن نأتي التأویل ونأخذ صفة الاستواء مثالا، ونقرر ملامح هذه القضیة من خلاله! 

لقد جاء في الكتاب والسنة من النصوص ما یدل على استواء االله تعالى على العرش، ولایسع المسلم 
أن ینكره. فلانجد فرقة، ترفضه رفضا صارخا. بل تتضارب الآراء في المراد بالاستواء وتفسیره. ونجد 

في الوسط الكلامي ثلاثة ألوان من التفسیر: 

أ: اللون الأول هو أن نؤمن بماجاء، ونكل بما أرید منه إلى االله تعالى، مع إنكار ما یوهم ظاهر 
الكلمة من المشابهة للخلق. ففیه تأویل جملي إذ فیه صرف اللفظ عن معناه الظاهر بغیر تعیین 
المصروف إلیه. وهذا هو السبب في وصف هذه الطریقة بأنها أحكم وهذا المذهب یسمى بمذهب 

التفویض، ویوصف أحیانا بأنه مذهب السلف الأغلب. قال الشیخ البیجوري: 

"(أو فوّض) أي بعد التأویل الإجمالي الذي هو صرف اللفظ عن ظاهره ، فبعد هذا التأویل 
 854".فوِّض المراد من النص الموهم إلیه تعالى على طریقة السلف

ب: اللون الثاني هو أن نصرفه إلى أحد الوجوه المحتلمة لكلمة الاستواء في لغة الضاد مما لیس فیه 
فظ عن معناه الظاهر لإیهام للنقص من نحو معنى الاستیلاء. وفیه تأویل تفصیلي إذ فیه صرف ال
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مع تعیین المصروف إلیه على سبیل الظن. وهذا یسمى بمذهب التأویل، ویوصف أحیانا بأنه مذهب 
الخلف. ووصف هذا اللون بانه "أعلم وأحكم". وقد اعترض علیه بأنه كیف یكون مذهب الخلف أعلم 

وأحكم من مناهج السلف. وفسره بعض الناس بأن المراد بالأحكمیة والأعلمیة أن فیه زیادة بیان 
وتفصیل لما أجمل في اللون الأول. ثم هذه الأحكمیة والأعلمیة على حسب الظروف والوسط. فإذا 
كان الوسط الذي یعیش فیه المتكلم قد نبتت فیه أشواك الشكوك، فالأحكم والأعلم أن یصرف الكلام 

عن ظاهره إلى معنى، له وجه من اللغة، وبه برودة القلوب وهدوء النفوس وإطفاء فتیل الفتن. هیهات 
هیهات أن یظن بالصحابة والسلف أن من تبعهم فاقهم في فهم الشریعة. كلا! بل الأرجحیة والأعلمیة 

والأحكمیة لهذا المذهب الذي یسمى بمذهب الخلف في مثل زماننا. لذلك نجد أن السلف قد نقل 
عنهم أیضا تأویل تفصیلي، ولكن في أضیق حدود، ولانلفي عندهم هذا التوسع الذي آل إلیه أمر 
المتأخرین. فإن استحال زماننا إلى ما كان فیه السلف، عاد المذهب الأحكم والأعلم هو مذهب 

السلف. قال الشیخ البیجوري في هذا المعنى: 

"وطریقة الخلف أعلم وأحكم لما فیها من مزید الإیضاح والرد على الخصوم وهي الأرجح. 
ولذلك قدمها المصنف. وطریقة السلف أسلم لما فیها من السلامة من تعیین معنى قد یكون 

غیر مراد له تعالى ... فظهر مما قررناه اتفاق السلف والخلف على التأویل الإجمالي؛ 
لأنهم یصرفون النص الموهم عن ظاهره المحال علیه تعالى لكنهم اختلفوا بعد ذلك في 

 855".تعیین المراد من ذلك النص وعدم التعیین

 الأولى بأنه في الحقیقة التعطیل والتجهیل، :ب: اللون الثالث هو رفض كل من هاتین الوجهتین
والثانیة بأنه التأویل المذموم بغیر قرینة داعیة إلى ذلك. ویقرر هذا اللون أن الاستواء هو المراد على 
حقیقته بغیر التفویض الذي في المعنى الأول، وبغیر التأویل الذي في المعنى الثاني. وإنما التفوض 

في المصداق والحقیقة، دون المعنى والمفهوم. فلم یكن السلف یتعبدون االله تعالى بما لایفهمون. 
فعندما نقول: "استوى على العرش"، عرفنا المعنى المراد به بالجزم، ولكنا عن معرفة كیفیته 

محجوبون. وأكبر ممثل لهذا اللون هو شیخ الإسلام ابن تیمیة – رحمه االله تعالى. ویرى أن ما تدعي 
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المدرسة الأشعریة لیس مذهبا للسلف. بل مذهب السلف ما جنح هو إلیه هو. هذه عصارة ما ذكره 
 856شیخ الإسلام ابن تیمیة – رحمه االله تعالى – في كتابه "التدمریة"

من هذا التفصیل عرفنا أن موقف المتكلمین عامة یتخلص فیما یلي: 

أ: الاستواء ثابت، 

ب: ولكن ننفي عنه لوازم الجسمیة من المماسة والمحاذاة، بل هو كما یلیق بجلال وجهه. 

ج: أما تأویله إلى مثل الاستیلاء فجائز، لیس واجبا ولاممتنعا. فإن الاستواء بهذا المعنى قد ثبت 
لغة، وجاز شرعا. 

د: فإذا خیف على العامة انصراف ذهنهم إلى التشبیه بغیر تأویل تفصیلي، فلیصرف إلى شيء من 
المعاني التي لاینجر معها الذهن إلى لوازم الجسمیة. 

متشابهات التي قد انسد باب من اله: وأن مثل الاستواء والید والساق التي وردت في حق االله تعالى 
معرفتها في هذه الدار. ولنستمع إلى كلام العلامة ابن الهمام: 

"وحاصله وجوب الإیمان بأنه استوى على العرش مع نفي التشبیه. فأما كون المراد أنه 
استیلاء على العرش فأمر جائز الإرادة؛ إذ لا دلیل على إرادته عینا، فالواجب عینا ما 

ذكرنا، وإذا خیف على العامة عدم فهم الاستواء إذا لم یكن بمعنى الاستیلاء إلا باتصال 
ونحوه من لوازم الجسمیة وأن لا ینفوه فلا بأس بصرف فهمهم إلى الاستیلاء ... وعلى 

 857"نحو ما ذكرنا كل ما ورد مما ظاهره الجسمیة في الشاهد كالإصبع والقدم.

 لنتبین مواقفهما حول قضیة الصفات الخبریة الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورولننتقل إلى 
 والتأویل!

أما الشیخ صبري فلم یتعرض للصفات الخبریة والتأویل في أبواب مستقلة لهما، بل صبري:مصطفى 
عرج علیهما في سیاق معالجة آراء معاصریه التي كان یراها مجافیة للصورة الصحیحة للإسلام. فقد 
أتى بعض الناس الآیات التي ظاهرها ما یسمى بالمعجزات، وحاول أن ینتزع منها دلالتها على خرق 
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العادة، وقصرها على ما یمكن تفسیره بالعلوم الطبیعیة. فرد علیهم الشیخ صنیعهم هذا وبین أن 
 یتعارض مع مبدأ التنزیه. أنالتأویل إنما یؤتى حینما كان ظاهر الآیة مما یستحیل عقلا من نحو 

فقال: 

"وقد كان وجود الشيء في القرآن حجة عند المسلمین بصحته، لا تعدلها حجة، ولا یتناولها 
نُ عَلىَ سمحتأویل؛ إلا إذا كان الحمل على ظاهره یستلزم محالا عقلیا، كقوله تعالى:  حۡمَٰ ٱلرَّ

ا سمح، وتمجسحجطھ: سجىسجح٥ٱلۡعَرۡشِ ٱسۡتوََىٰ  ا صَفّٗ . فإذا لم تحجتحجسحجالفجَۡر: سجحسجى۲۲وَجَاءَٓ رَبُّكَ وَٱلۡمَلكَُ صَفّٗ
یقتض وجودُ شيء في القرآن صحته ووقوعه، مع كون وقوعه في متناول قدرة االله، لعدم 

 858استلزامه المحال العقلي، بمجرد استبعاد المستبعدین الذین لا یقدرون االله."

ثم حاول هؤلاء الناس المخرجون للآیات من دلالتها على الإعجاز وخرق العادة أن یدرجوها في 
قائمة المتشابهات. فرد علیهم هذا الإدراج وبین ما یدخل في المتشابه. فذكر قائلا: 

"ولا یخفى على أهل العلم أن المتشابه الذي أشیر إلیه في الآیة یقتصر عند علماء 
الأصول على مثل: {حم}،و{الم}، و{كهیعص}، و{طسم}، المفتتح بها بعض السور من 

نُ عَلىَ ٱلۡعَرۡشِ ٱسۡتوََىٰ سمحالقرآن، وعلى مثل:  حۡمَٰ ِ فوَۡقَ سمح، و859سجى٥ٱلرَّ  یدَُ ٱللہَّ

تُۢ بیِمَِینھِِۚۦ سمح، و860سجى۱۰أیَۡدِیھِمۡۚ  تُ مَطۡوِیَّٰ وَٰ مَٰ  مما یعده العقل، والعلم محالا 861سجى٦۷ وَٱلسَّ
لتضمنه وصفامن الأوصاف الجسمانیة المستحیلة في حقه تعالى، فیؤمن به، لوروده في 
كلام االله، ویوكل العلم بكیفیته إلى االله، من غیر تأویل على القول المختار، ویطلق على 

 862هذا القسم متشابه المعنى، كما یطلق على القسم الأول متشابه اللفظ."

تأویل إلا إذا كان الحمل على ظاهره یستلزم محالا لقد رأینا فیما قبل أنه اعترف بأنه لا یلجأ إلى "ال
" ویذكر هنا أن القول المختار هو عدم التأویل. لیس هذا بتناقض كما یبدو، بل الجهة منفكة. عقلیا

فحیث نفى التأویل، نفى تعیین ما یصار إلیه ویقال له التأویل التفصیلي، وحیث أثبته، أثبت ما 
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ثم بین أن یعرف بالتأویل الإجمالي الذي هو نفي المعنى المتبادر فقط بغیر تعیین المعنى المراد. 
 معجزات الأنبیاء لیست من هذا القبیل.

"... لأن كل ما أظهره االله على أیدي أنبیائه من المعجزات معدودة من خوارق العادة 

كون مستحیلة وقد وقعت في سالف ت وكیف .الممكنات، لا من خوارق العقل المستحیلات
 863"! المسلموناالزمن، ونطق القرآن بوقوعها، وآمن به

فجمع بین ما كان ذاتیا من نحو ید االله ویمینه وما كان فعلیا من نحو الاستواء على العرش، جمع 
بینهما تحت سقف واحد سقف ما یجب تأویله. 

فعصارة الأمر أنه سائر على السنن الكلامي في التشابه والتأویل وأنه یرجح عدم تعیین المعنى المراد 
 مما تقرر أنه متشابه المعنى.

بعه على أصل الداء الذي یقطعه التأویل، وهو صأما العلامة ابن عاشور فقد وضع إابن عاشور:
قیاس شؤون الرب على شؤون المربوب. فقال: 

"والمقصود: الإشارة إلى أن الكفار یزعمون أن الأصنام تشفع لهم عند االله في أمور 
ِۚ سمحالدنیا ؤُناَ عِندَ ٱللہَّ ٓ ؤُٓلآَءِ شُفعََٰ  وهم سالكون في هذا الزعم مسلك ما جمحتحجسحجیوُنسُ: سجحسجىوَیقَوُلوُنَ ھَٰ

یألفونه من الاعتزاز بالموالاة والحلف بین القبائل والانتماء إلى قادتهم، فبمقدار كثرة الموالي 
تكون عزة القبیلة فقاسوا شؤونهم مع ربهم على شؤونهم الجاریة بینهم وقیاس أمور الإلهیة على 

 864أحوال البشر من أعمق مهاوي الضلالة."

أن التأویل من أصول الدیانة، وأن هوي الأمم في مهاوي الضلالة لعدم رعایة هذا كذلك وقرر 
 أنه بسبب عدم مراعاة مبدأ أكدالأصل. فتعرض لسبب وقوع النصارى في نسبة الولد إلى االله تعالى و

 التأویل. فعقد الوزان بین ما جاء في الأناجیل وما ورد من نصوص الوحي في الإسلام وقال:
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 في الأناجیل غیر مرة ففهموها بسوء الفهم على ظاهر عبارتها ولم یراعوا 865"... وتكرر ذلك
أصول الدیانة التي توجب تأویلها. ألا ترى أن المسلمین لما جاءتهم أمثال هاته العبارات 

 867 عیال االله."866أحسنوا تأویلها وتبینوا دلیلها كما في الحدیث: الخلق

ثم قرر جماع الأمر في قضیة الصفات والتأویل، وهو أن الصفات حینما تنسب إلى االله تعالى فلا 
یراد بها مبادئها التي هي من باب الجسمیة أو من لوازم الخلق، بل القصد هو ما یؤول إلیه تلك 

المبادئ من المعاني. فقرره متخذا صفة الرحمة مثالا ودرسها بإسهاب. لنقرأ دراسته وهو بدأها بتحدید 
 معنى الرحمة في اللغة العربیة فقال:

"واسم الرحمة موضوع في اللغة العربیة لرقة الخاطر وانعطافه نحو حي بحیث تحمل من 
اتصف بها على الرفق بالمرحوم والإحسان إلیه ودفع الضر عنه وإعانته على المشاق. فهي 

 لأنها انفعال، ولتلك الكیفیة اندفاع یحمل صاحبها على أفعال وجودیة ؛من الكیفیات النفسانیة
 868".بقدر استطاعته وعلى قدر قوة انفعاله

ثم بین المقولة التي ینتمي إلیها الرحمة من مقولات الجوهر والأعراض وجلا علاقتها بمن تنسب 
 إلیه فقال:

                                                            
من تسمیة عباد االله تعالى بأبناءه. 865
هذا الحدیث قد أخرجه غیر واحد من المحدثین بصیغة مختلفة عما نقله العلامة. فقد أخرج الإمام الطبراني في المعجم الكبیر عن عبد االله 866

/ 10المعجم الكبیر الطبراني، بن مسعود قول النبي – صلى االله علیه وسلم: " الخلق كلهم  عیال االله، فأحب  الخلق إلى االله أنفعهم لعیاله". (

) قد علق العلامة جلال الدین السیوطي على هذا الحدیث حینما سئل عن صحته فقال: "ورد م.1994، مكتبة ابن تیمیة، القاهرة، سنة 86
من روایة أنس وابن مسعود وأبي هریرة، فحدیث أنس أخرجه البزار وأبو یعلى والطبراني والبیهقي في شعب الإیمان من طریق یوسف بن 

عطیة عن ثابت عنه، ویوسف متروك، وحدیث ابن مسعود أخرجه الطبراني في الكبیر والأصبهاني في ترغیبه من طریق الحكم عن إبراهیم 
عن علقمة عنه، وحدیث أبي هریرة أخرجه الدیلمي في مسند الفردوس من طریق أبي الهیثم السلیل بن موسى بن سلیل، عن أبیه، عن جده، 
عن بسر بن نافع، عن یحیى بن أبي كثیر، عن أبي سلمة عنه، بلفظ: " الخلق كلهم  عیال االله وتحت كنفه، فأحب  الخلق إلى االله من أحسن 

، سنة دار الفكر للطباعة والنشر، بیروت، 430/ 1الحاوي للفتاوي السیوطي، " (.إلى عیاله، وأبغض  الخلق إلى االله من ضیق على عیاله
 فالملاحظ هنا أنه ذكر تضعیف طریق أنس بن مالك حینما ذكر أن یوسف متروك، ولكنه لم یعلق بشيء في الطرق الأخرى، )م.2004

فأومأ إلى أن الحدیث له وجه من الصحة أو الحسن عنده. هذا وقد ضعفه بعض علماء الحدیث من نحو الشیخ الألباني  فإن سلمنا ضعف 
 رحمه االله –هذا الحدیث، فمعناه قد تأید بالحدیث الذي رواه الطبراني بقوله: "أحب الناس إلى االله أنفعهم للناس." وحسنه الشیخ الألباني 

) م.2000، سنة  الریاض،مكتبة المعارف للنشر والتوزیع، 709/ 2صحیح الترغیب والترهیبتعالى. (الألباني، 
 .)1/168ابن عاشور، التحریر والتنویر(867
 .)169/ 1 (المرجع السابق،868
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" فأصل الرحمة من مقولة الانفعال وآثارها من مقولة الفعل، فإذا وصف موصوف بالرحمة 
كان معناه حصول الانفعال المذكور في نفسه، وإذا أخبر عنه بأنه رحم غیره فهو على معنى 
صدر عنه أثر من آثار الرحمة، إذ لا تكون تعدیة فعل رحم إلى المرحوم إلا على هذا المعنى 

 869فلیس لماهیة الرحمة جزئیات وجودیة ولكنها جزئیات من آثارها."

ثم یعرج على نسبة الرحمة إلى االله تعالى وما یراد بها إذذاك، ویشیر إلى تعامل الأمم المختلفة مع 
هذه الصفة حینما وردت في كتبهم. یقول: 

"فوصف االله تعالى بصفات الرحمة في اللغات ناشىء على مقدار عقائد أهلها فیما یجوز على 
 870".االله ویستحیل، وكان أكثر الأمم مجسمة

أما منحى الإسلام في تعامله معها فیقرره متخللا ذلك ما تؤدیه اللغة المتسخدمة من الدور وما تتقید 
به من القیود بقوله: 

"ثم یجيء ذلك في لسان الشرائع تعبیرا عن المعاني العالیة بأقصى ما تسمح به اللغات مع 
اعتقاد تنزیه االله عن أعراض المخلوقات بالدلیل العام على التنزیه وهو مضمون قول القرآن: 

 فأهل الإیمان إذا سمعوا أو أطلقوا وصفي تحجتحجسحجالشُّورَى: سجح سجى۱۱ لیَۡسَ كَمِثۡلھِۦِ شَيۡءٞۖ سمح
الرحیم لا یفهمون منه حصول ذلك الانفعال الملحوظ في حقیقة الرحمة في متعارف والرحمن 

اللغة العربیة لسطوع أدلة تنزیه االله تعالى عن الأعراض، بل إنه یراد بهذا الوصف في جانب 
االله تعالى إثبات الغرض الأسمى من حقیقة الرحمة وهو صدور آثار الرحمة من الرفق 

واللطف والإحسان والإعانة لأن ما عدا ذلك من القیود الملحوظة في مسمى الرحمة في 
 ألا ترى أن المرء قد .متعارف الناس لا أهمیة له لولا أنه لا یمكن بدونه حصول آثاره فیهم

 871یرحم أحدا ولا یملك له نفعا لعجز أو نحوه."

ثم إطلاق التأویل عند الشیخ یختلف شیئا ما عن غیره من الناس. فإنه یرى أن التأویل یُلجَأ إلیه إذا 
وجد موجب لصرف الكلام إلى معنى غیر مشهور ولا ظاهر. وأما ما یطلقه أهل الأصول من أن 
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التأویل هو صرف اللفظ من الحقیقة إلى المجاز، فلا یرتضیه الشیخ؛ إذ إنه كم من حقیقة طمست 
 872.من زمرة المصیر إلى المجازوكم من مجاز صار أشهر من حقیقته، فمثل هذه الحالات لیس 

وقد ذكر الشیخ في موضع من تفسیره لسورة البقرة ما یسلط الضوء على التأویل وصلته بالتشابه في 
سیاق صفات االله تعالى، فقال:  

"إن ما یجري على اسمه تعالى من الصفات والأحكام، وما یسند إلیه من الأفعال في الكتاب 
والسنة؛ أربعة أقسام: قسم اتصف االله به على الحقیقة كالوجود والحیاة لكن بما یخالف 

المتعارف فینا، وقسم اتصف االله بلازم مدلوله وشاع ذلك حتى صار المتبادر من المعنى 
المناسب دون الملزومات مثل الرحمة والغضب والرضا والمحبة، وقسم هو متشابه وتأویله 

نَ ٱلۡغَمَامِ سمحظاهر، وقسم متشابه شدید التشابه. وقوله تعالى:   تجمتحجتحجسحجالبقَرََةِ : سجحسجى۲۱۰ فيِ ظلُلَٖ مِّ

 من إسناد الإتیان إلى االله تعالى؛ لاقتضائه الظرفیة، وهي مستحیلة على االله 873أشد إشكالا
 874تعالى."

هذا ونجتاز هذا الركن المتعلق بموقف العلامة ابن عاشور بأن نقرر أنه سار على السنن العام 
الكلامي في تأویل الصفات الخبریة. فأول ما كان ذاتیا وما كان فعلیا مما نسب إلى االله تعالى 

 وجعل المجيء المنسوب 876 والوجه إلى ذاته875واقتضى الجسمیة والحدوث. فأول الید إلى العطاء
إلى االله تعالى من باب الإسناد المجازي حیث قال: 

"وإسناد المجيء إلى االله إما مجاز عقلي، أي جاء قضاؤه، وإما استعارة بتشبیه ابتداء حسابه 
 877بالمجيء."

هذه عینات من تطبیق الشیخ لمبدأ التاویل، ویمكن معرفة سیره علیه بانتظام في تناوله لمثل هذه 
 الآیات.

                                                            
 .)167/ 3ابن عاشور، التحریر والتنویر (872
 أي أنه كما صیر إلى تأویل الإتیان في حقه تعالى، فإن العبارة "في ظلل من الغمام" أولى بهذا؛ نفیًا للمكانیة والحدوث عنه تعالى.873
 .)285/ 2ابن عاشور، التحریر والتنویر (874

 .)250/ 6 (المرجع السابق875

 
 .)337/ 30 (المرجع السابق877
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الفصل الثاني: أفعال االله تعالى 
هذا الفصل عقدناه للنظر فیما یدور حول أفعال االله تعالى التي تعد نقطة التقاء بین الحادث والقدیم. 
فإن فعل االله تعالى الواجب الوجودالقدیم هو الذي یحقق الخلق الممكن الوجوب الحادث. یقول الشیخ 

كمال الدین البیاضي زاده: 

 878"الصفات الإلهیة ... هي منشأ الأفعال ومبدأ لإخراج المعدوم من العدم إلى الوجود"

فتنبثق عن هذا الالتقاء مباحث، بعضها تتصل أشد اتصال بصفات االله وشؤونه، وبعضها أقرب إلى 
 فأول سؤال یدور في فلك هذه المباحث هو 879أفعال العباد. فهذا الفصل معقود للمباحث الأول.

المتعلق بالوجوب على االله تعالى: هل یجب على االله تعالى شيء؟ وینخرط إلیه ما یتصل بحكمة االله 
تعالى. ولكن یقدر في خلفیة هذین المبحثین موقفنا حول ماهیة الأفعال: هل الأفعال لها حسن وقبح 

 حول جمیع هذه تذاتیان أو لا؟ ثم ینتهي الحدیث إلى ما یعرف بتعلیل أفعال االله تعالى. وقد اختلف
 فیها. فصیرت هذا العلامة ابن عاشور والشیخ صبريالمباحث فرق كلامیة، وسنرى ما موقف 

 تالیة: مباحثالفصل إلى ثلاثة 

  الأول: حسن الأفعال وقبحها،المبحث •

  الثاني: الحكمة والوجوب على االله،المبحث •

 الثالث: التكلیف بغیر الشرع. المبحث •

  

                                                            
. 180إشارات المرام، ص البیاضي، 878
أما الفصل الآتي الأخیر من هذا الكتاب فموضوع للمباحث التي هي أقرب إلى أفعال العباد. 879
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 الأول: حسن الأفعال وقبحها المبحث
إن مبحث حسن أفعال العباد وقبحها من أهم ما یدور حوله البحث في ركن أفعال االله تعالى. فإن 

فعل البشر یتعلق به التكلیف، ویترتب علیه الثواب والعقاب، وبه یتصل تصور وجوب الأصلح عند 
المعتزلةوعدمه عند غیرهم ومسألة تعلیل أفعال االله تعالى كما سیأتي. فنتعرض بادئ ذي بدء لمسألة 

یتجاذبأطرافه حسن الأفعال وقبحها. ونقوم في البدایة بتحدید المعنى المراد من الحسن والقبح الذي 
النقاش في هذا المساق. فالحسن والقبح لهما ثلاثة استعمالات على حسب ما یلي: 

أن الحسن والقبح مساویان لصفتي الكمال والنقص. فالعقل البشري قد أودع االله تعالى فیه ما  •
یستطیع معه أن یحكم بأن من الأمور الكامل، ومنها الناقص. فالعلم كمال، والجهل نقص. 

وكذلك الكذب قبیح. وهما بهذا التفسیر لیسا إضافیین، بل حقیقیین. والمراد بالحقیقة دون 
 والحسن والقبح بهذا التأویل عقلیان عند جمیع الفرق الكلامیة .الإضافة ألایختلفا باختلاف العباد

  هذا المعنى هو ما مناط الفطرة السلیمة..ومنها الأشعریة

وأن الحسن والقبح یستخدمان بمعنى موافقة لغرض معین وانسجام مع غایة محددة. وهما بهذا  •
المعنى إضافیان، فیمكن أن یكون الشيء حسنا عند واحد وقبیحا عند غیره، ویعبر عن هذا 

المثل المشهور: "غنائم قوم عند قوم خسائر". فقتل زید عند أعداءه سرورو وحبور، وعند أحباءه 
كآبة وتعاسة. فالحسن والقبح بهذا المعنى أیضا عقلیان، یدركهما البشر بتجربتهم وعقلهم. 

 .ولاتختلف فیهما الفرق الكلامیة

أن الحسن والقبح هما عبارة عن استحقاق الثواب والعقاب عند االله تعالى. هذا المعنى الثالث هو  •
الذي یحوم حوله مباحث علم الكلام، وفیه احتدم الخلاف.أعقلیان هما أم شرعیان؟ 

 :یشیر العلامة التفتازاني إلى المعنیین الأولین للحسن والقبح بقوله

 فإن ذلك یدرك ."وبالجملة كل ما یستحق المدح أو الذم في نظر العقول ومجاري العادات
".بالعقل ورد الشرع أم لا

880
 

 :ویؤكده العلامة ابن الهمام قائلا

                                                            
 ).3/207التفتازاني، شرح المقاصد، (880
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"لا نزاع في استقلال العقل بإدراك الحسن والقبح بمعنى صفة الكمال والنقص؛ كالعلم والجهل 

ورد شرع أم لا، و بمعنى ملاءمة الغرض وعدمها؛ كقتل زید بالنسبة إلى أعدائه وأولیائه وإنما 
 881النزاع في استقلاله بدركه في حكم االله تعالى."

فالكلمة المفتاحیة هنا هو "دركه في حكم االله". فإن من الصفات ما یستطیع العقل البشري أن یدركه 
حسنا وقبحا بغیر معونة البشر عند التیار الأشعري الصارم أیضا، وأن العقل البشري به میزان، یزن 

به بعض الأمور. ولكن الكلام فیما لو لم یأت الشرع، أفكان یتصل به الثواب والعقاب؟ وهذا هو 
قطب رحى هذا المبحث الأخیر من هذا الفصل الأخیر، فلیكن هذا في خلدنا عندما نقرأ ما یلي من 

! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورالبحث في مواقف 

أما الشیخ صبري فقد كان ماتریدیا، ولكنه عاد أشعریا بل أصبح یهاجم الماتریدیة مصطفى صبري: 
 في كتابه "موقف البشر تحت سلطان القدر". فقد صرح بأن الحسن مجلوّ مهاجمة شرسة كما هو 

والقبح دائما یستتبعان الأمر والنهي دون العكس. فقال: 

"والذي نعرفه من مذهب أهل السنة أن المؤثر في حسن أفعال العباد وقبحها هو االله. فقد أمر 
بالشيء فحسن، ونهى عن آخر فقبح. ومن مذهب المعتزلة أن حسن الفعل وقبحه ذاتیان. 

 883 خارج عن كلا الأصلین."882ومذهب القاضي

ویصرح في موضع آخر أنه یتبع الأشاعرة هنا أیضا بقوله: 

 نقتدي بهم قولهم: لا یقبح شيء من االله، مع ن على الأشاعرة الذي884"ومما یهجم فیه المؤلف
 885اتفاق الجمیع على أن االله تعالى لا یفعل القبیح."

ثم یسترسل فیه تفصیلا یقول: 

                                                            
 .152 - 151ابن الهمام، المسایرة، ص 881
أي القاضي الباقلاني. 882
. 71موقف البشر، ص صبري، 883
 صاحب كتاب "العلم الشامخ في م)1696ه (=1108المراد به المؤلف الیمني الشیخ صالح بن المهدي المقبلي الیمني المتوفى سنة 884

إیثار الحق على الآباء والمشایخ". 
) 3/21صبري، العقل والنقل (885
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"وأصل الخلاف فیما نخالف المعتزلة وهذا المؤلف الیماني أنه لیس للفعل في ذاته صفة عندنا 
باعتبارها یحسن الفعل أو یقبح. فكل ما یفعله االله أو یأمر به حسن لكونه فعله أو أمر به لا 

أنه یفعل الشيء أو یأمر به لكونه حسنا وینهى عنه لكونها قبیحا. واالله تعالى هو جاعل 
الحسن حسنا والقبیح قبیحا لا أن الحسن متصف بالحسن من نفسه والقبیح بالقبح نفسه ... 

 886ومنشأ الغلط تثبیت الحسن والقبح قبل تثبیت االله."

ویشید على ذلك أنه یجوز أن یصدق االله تعالى مدعي النبوة الكاذب أو یكذب النبي الصادق، وكان 
 ومن الملاحظ على سبیل الخصوص هنا أنه استدل ببعض النصوص في هذه 887ذلك حسنا منه.

ات. فأشار بذلك إلى أن ظاهر تلك يالقضیة مع أنها من الأمور العقلیة التي تثبت قبل بلوغ السمع
النصوص أیضا تؤید موقفه من الحسن والقبح وأن الموقف الذي لایستلزم صرفها عن ظواهر أدعى 

إلى القبول وأقرب إلى الحق مما یستدعي صرفها. فقال: 

"قول النبي – صلى االله علیه وسلم: (إن االله لو عذب أهل سماواته وأرضه لعذبهم وهو غیر 
 خیر حاسم لمسألة التحسین والتقبیح. هل 888ظالم ولو رحمهم لكانت رحمته خیرا من أعمالهم)

هما عقلیان أم شرعیان وخیر منبه للغافلین على عظمة االله وعظمة فعله المستتبع للمحاسن 
 889والحكم."

 فانجلى لنا أشعریته في مسألة حسن الأفعال وقبحها.

قد تعرض لمسألة الحسن والقبح في ف– رحمه االله تعالى – أما العلامة ابن عاشور ابن عاشور:
 الذي منه الأصلالسیاق الأصولي، فجال بالكلام بین التیار الأشعري والتیار المعتزلي، ورجع به إلى 

، وهي مسألة أول تكلیف كیف یثبت أبالعقل أم بالنقل؟ فقال:  في نظرهنبعت هذه المسألة

                                                            
 .)3/21صبري، العقل والنقل (886
. المرجع السابق887
. حكم الشیخ الألباني: صحیح. وقال شعیب الأرنؤوط: إسناده قوي، وهو موقوف 77  رقم الحدیث:سنن ابن ماجة،أبو عبد االله القزویني، 888

من حدیث أبي بن كعب، وابن مسعود، وحذیفة بن الیمان، ومرفوع من حدیث زید بن ثابت. أبو سنان: هو سعید بن سنان الشیباني، وابن 
) من طریق سفیان الثوري، عن أبي سنان، بهذا الإسناد. 4699 وأخرجه أبو داود (.الدیلمي: هو عبد االله بن فیروز

) 3/22صبري، العقل والنقل (889
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"بحث الأصولي عن هاته المسألة من جهة تعلقها بالتشریع لأن الحسن والقبح لأصل للتشریع 
عند مثبتهما وإن كانت في الأصل مسألة كلامیة فرضوها في بیان وجه دلالة المعجزة على 

صدق الرسول لأنه لو أبى المخاطبون بدعوة الرسول من النظر في المعجزة للزم إفحام 
الرسول إلا تمكن معرفة وجود االله ووجوب امتثاله والإصغاء لدعوة رسله إلا بعد علم صدق 

الرسول المخبر عن ذلك وهي متوقفة على التأمل فلولا القول بأن وجوب النظر وطاعة الخالق 
 ثم تفرعت 890 كذا أجاب المعتزلة وقد مر لنا الجواب عن ذلك.والعلم به عقلي للزم الإفحام

 891".عن هاته المسألة مسائل أخرى منها مسألة تعذیب أهل الفترة

ولكنه لا یرى هذه المسألة إلا فرعا لقضیة وجوب رعایة الصلاح والأصلح على االله تعالى. بل یرى 
أن ما جرى بین المعتزلة والسنة من الخلاف بین قدرة العبد أیضا شعبة من شعب هذه القضیة. 

فقال: 

"ولیس الاختلاف بین الفریقین إلا في طریق الإیجاب لا في وجود حسن وقبیح للأفعال كما 
 وغیره وهي مسألة ترجع إلى أصل أكبر منها وهو رعي الصلاح والأصلح وعنه 892قاله المص

 893أیضا شعبت مسألة الخلاف في قدرة العبد."

وسیأتي بنا عن كثب أنه أشعري محض في قضیة الوجوب على االله تعالى. فعرفنا بذلك أنه سائر 
على درب الأشعریة في هذه المسألة أیضا مسألة الحسن والقبح. ویتأید ذلك أیضا بأنه نزع المنزع 

 الأشعري في التكلیف بغیر الشرع كما سیأتي بنا أیضا بعد صفحات.

  

                                                            
سیأتي بنا في الصفحات الآتیة ما أجاب به العلامة بإذن االله تعالى. ولم یتعرض لجوابه في كتابه الأصولي الذي نقلت عنه كلامه هنا. 890
 ه.1341، مطبعة النهضة، تونس، )102/ 1حاشیة التوضیح والتصحیح لمشكلات كتاب التنقیح (ابن عاشور، 891

اختصار لكلمة المصنف. 892
 .)102/ 1حاشیة التوضیح والتصحیح لمشكلات كتاب التنقیح (ابن عاشور، 893
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 الثاني: الحكمة والوجوب على االله المبحث
 حینما تعرضنا لموقف العلامة ابن عاشور أن مسألة الحسن والقبح 894قد رأینا في المطلب الماضي

افترضها المتكلمون حینما كانوا مشتغلین بقضیة الوجوب على االله تعالى. هل یجب على االله تعالى 
رعایة الأصلح أو لا؟ وهل ینسجم قولنا بالوجوب إن قلنا به مع كمال االله تعالى في قدرته وإرادته؟ 

أولا نكون قد قیدنا االله تعالى بموازیننا؟ وبه یرتبط قضیة حكمة االله تعالى: ما حقیقتها؟ وعلى أساس 
الاختلاف في قضیة الوجوب، ینبعث الخلاف في قضیة حكمة االله تعالى. من هنا، وزعنا هذا 

: مطالب إلى ثلاثة المبحث

 

  الأول: الوجوب على االله،المطلب •

  الثاني: حكمة االله تعالى،المطلب •

 الثالث: تعلیل أفعال االله. المطلب •

 

  

                                                            
 من هذه الرسالة. 277یراجع ص 894
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 الأول: الوجوب على االله المطلب
 الوجوب على االله تعالى شدید الارتباط بما یعرف عند المعتزلة بالأصلح للعباد. قد یرد في مطلبإن 

خاطر الإنسان سؤال حول ما إذا كان هناك شيء، لایمكن أن یخالفه االله تعالى في أمره وشرعه، 
 فالأدیان كلها تدعي أن :. ثم یرد سؤال آخر حول عدل االله تعالى قبل الرسولویدركه العقل البشري

االله تعالى عدل كله، لایظلم. إنه لرحمة كله. فما جهة كونه عدلا؟ 

 ما یتعلق بهذه القضیة قضیة الوجوب على االله تعالى، ثم هذا المبحث وثیق المطلبفندرس في هذا 
الصلة بالاعتزال، فیشاهد القارئ حضورا كثیفا لهم في هذا المبحث. ولامناص منه. 

أما بعد، فنلفي عند المعتزلة على اختلاف مشاربهم أنهم یجیبون بالإثبات عن الأسئلة الآتیة: 

: هل یجب على االله تعالى أن یبرأ الخلق؟ 1

: هل یجب علیه أن یكلفهم بعدما خلقهم؟ 2

: هل یجب علیه رعایة الأصلح؟ 3

: هل یجب علیه التعویض عن الآلام التي تلم بخلقه بغیر جرم ولاذنب؟ 4

وغیرها من الاسئلة. 

ولكن لابد من التنبیه على أن الأمرین الأولین لایقول بهما جمیع المعتزلة. لایقول بهما معتزلة 
البصرة. إنما ینتحلهما البغدادیون منهم. یقول المتكلم الماتریدي الشهیر العلامة ابن الهمام – رحمه 

االله تعالى – في هذا الصدد: 

"إنه تعالى متفضل بالخلق والاختراع ومتطول بتكلیف العباد. ولیس الخلق والتكلیف واجبا 
علیه. وقالت المعتزلة وجب علیه ذلك لما فیه من مصلحة العباد أه. وقل من یذكر عنهم 

إیجاب ابتداء الخلق، بل إذا خلق العبد وكلف، وجب إقداره وإزاحة علله، وكل ما كان أصلح 
ما یمكن له في الدنیا والدین أو في الدین فقط، مذهبان لهم. قال إمام الحرمین بعد نقل ما 
ذكرناه عن البصریین: فقد یتوهم متوهم أنه یجب علیه تعالى الابتداء بإكمال العقل لأجل 
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التكلیف، ولیس هذا مذهبا لهم. فالذي ینتحله البصریون أنه تعالى متفضل بإكمال العقل 
 895ابتداء، ولایجب علیه إثبات أسباب التكلیف."

فصرح الإمام بنفسه وبنقله عن إمام الحرمین الجویني – رحمها االله تعالى – أن إیجاب الخلق 
والتكلیف على االله تعالى لیس مذهبا لمعتزلة البصرة. فهما موقفان للجناح البغدادي منهم. على كل 
حال، كانت كلمة الوجوب هنا هي النواة. فلنر ما معنى الوجوب في المقام الأول! لقد ذكر صاحبنا 

العلامة ابن الهمام – رحمه االله تعالى – معنیین للوجوب: 

: الواجب ما یلحق بتركه الضرر. فالواجب بهذا المعنى أمر ینسحب علیه بساط الإرادة والقدرة، 1
ولكن تحقق حوله أمر، یقتضي من الموجوب علیه أن یقوم به باختیاره. 

: الواجب ما یلزم عن نفیه المحال. فإنه أمر إن فرض منفیا، لزم عنه نفي مایستحیل نفیه. وهذا 2
یسمى بالمحال لغیره. فهذا العالم وكل ما فیه من قبیل الممكن. ولكن إن نظرنا إلى أن علم االله تعالى 

تعلق به تعلقا أزلیا وأنه لایمكن أن یتخلف، فمن المحال ألا یحدث ما سبق به علم االله تعالى في 
 وهو محال. وما أدى إلیه  -الأزل. فإن تجویز ذلك یؤدي إلى نقص في علم االله تعالى – العیاذ به

فهو قرینه.  

فهذان المعنیان هما اللذان یدور حولهما البحث في قضیة الوجوب على االله تعالى. یقول العلامة ابن 
 المعتزلة في هذا الشأن: حوارالهمام عند 

 إما الفعل الذي في تركه ضرر إما آجلكما یقال : تجب طاعة :"المراد بالواجب أحد أمرین
االله تعالى، أو عاجلكما یقال : یجب على العطشان الشرب كي لا یموتوإما أن یراد به الذي 

عدمه یؤدي إلى محال كما یقال: وجود المعلومواجبإذ عدمه یؤدي إلى محال، وهو أن 
یصیر العلم جهلا، فإن أراد الخصمالمعنى الأولفقد عرضهللضررأوالثانیفهو مسلمإذ بعد 

 896سبق العلملا بدّ من وجودالمعلومأومعنى ثالثا فهو غیر مفهوم."

                                                            
 .141ابن الهمام، المسایرة، ص 895
 .المرجع السابق896
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فعرفنا من ذلك أن المعنى الذي یریده المعتزلة هو الثاني. ومن باب الإنصاف أن نعترف هنا بأنهم 
 ى ذلكلم یذهبوا إلى ما ذهبوا إلیه إلا من باب تنزیه االله تعالى مما یلیق بشأنه في رأیهم. فقد أشار إل

العلامة ابن الهمام – رحمه االله تعالى – فقال: 

"وأنت قد علمت أن معنى هذا الوجوب عندهم كونه لا بد من وقوعه، وفرض عدمه فرض 
محال لاستلزامه المحال، وهو اتصافه بما لا یجوز علیه على زعمهم فلا یكون بهذا 

 لأن التعریض له إنما یلزم لو كان الإیجاب مبنیا على التخییر 897الوجوب معرّضا للضّرر
في فعل ذلك الأمر الواجب وتركه ولیس هذا كذلك لأن حاصل كلامهم فیه سلب قدرته 

عن ترك ما هو الأصلح لانتفاء قدرته عن الاتصاف بما لا یلیق به ، فلذا حكموا بأن كل 
 .ما علم كونه من خلود أهل النار فیها ولعن الفساق وحبط أعمالهم على قولهم هو الأصلح

فقولهم : یجب الأصلح ، كقولنا : یجب أن لا یتصف بنقص، ویجب وقوع وعده 
 898تعالى."

فتأكد لنا من هذا أن المعتزلة كانوا یعدون هذه القضیة من باب التنزیهات. 

ثم اختلف المعتزلة فیما بینهم حول الصفة التي یرتد إلیها الوجوب. آلإرادة هي أم القدرة؟ فقد ذهب 
النظام إلى أن القبیح لا یقدر علیه االله تعالى، ولكن جل المعتزلة استعظموا قوله هذا، وذهبوا إلى أن 

 بل ذكر العلامة عبد القاهر البغدادي – رحمه االله تعالى – أن 899االله لا تتعلق إرادته بالقبیح العقلي.
900 المعتزليالجناح البصري الاعتزالي كفر النظام

 على قوله هذا. فإنه قال: 

هل الجنة عنها ولا یقدر على أحدا من أن یخرج أ"وزعم ایضا ان االله تعالى لا یقدر على 
هل النار وقال لو وقف طفل على شفیر جهنم لم یكن االله أن یلقى فى النار من لیس من أ

                                                            
هذا إبداء خلاف للإمام الغزالي الذي ألزم المعتزلة بأن مذهبهم یستتبع لحاق الضرر باالله تعالى. 897
. 149ابن الهمام، المسایرة، ص 898
. 313شرح الأصول الخمسة، ص القاضي عبد الجبار، 899
 م): من أئمة المعتزلة، قال الجاحظ: 845 م -777=  هـ 231 ه -160إبراهیم بن سیّار بن هانئ البصري، أبو إسحاق النظّام (900

(الأوائل یقولون في كل ألف سنة رجل لا نظیر له فان صح ذلك فأبو إسحاق من أولئك) . تبحر في علوم الفلسفة واطلع على أكثر ما كتبه 
رجالها من طبیعیین وإلهیین، وانفرد بآراء خاصة تابعته فیها فرقة من المعتزلة سمیت النظامیة نسبة إلیه. وبین هذه الفرقة وغیرها مناقشات 

طویلة. وقد ألفت كتب خاصة للرد على النظام وفیها تكفیر له وتضلیل. أما شهرته بالنظام فأشیاعه یقولون إنها من إجادته نظم الكلام، 
) 1/43وخصومه یقولون انه كان ینظم الخرز في سوق البصرة. وذكروا أن له كتبا كثیرة في الفلسفة والاعتزال. (الزركلي، الأعلام ، 
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نه لا یقدر على ان یخلق حیة او عقربا إن قال أ ثم زاد على هذا ...قادرا على القائه فیها 
 وقد أكفرته البصریة من المعتزلة فى هذا .صلح من خلقهأن خلق غیره أاو جسما یعلم 

ن یكون قادرا على الظلم والقادر على الصدق أن القادر على العدل یجب إ وقالوا .القول
ن لم یفعل الظلم والكذب لقبحهما او غناه عنهما وعلم إن یكون قادرا على الكذب وأیجب 

 901".دهضبغناه عنهما لأن القدرة على الشيء یجب ان یكون قدرة على 

فانتهینا من هذا إلى أن المعتزلة كان لدیهم نزعتان في هذا الباب. ولكن أیا ما كانت النزعة، فإنا 
 على إرادة االله تعالى أو قدرته حینما یقررون ما 902نلمس عند المعتزلة أنهم یسلطون المعاییر البشریة

یجب على االله تعالى فعلا أو تركا وإن كان قصدهم تنزیه االله تعالى مما لا یلیق بشأنه كما مر. 

أما بناء موقف المعتزلة فیلخصه لسان قاضیهم ولسان مذهبم عبد الجبار المعتزلي بقوله: 

"تحریرالدلالة على ذلك هو أنه تعالى عالم بقبح القبیح ومستغن عنه عالم باستغنائه عنه، 
 903ومن كان هذه حاله لایختار القبیح بوجه من الوجوه."

ویفصله ما یلي من النقاط: 

: أن االله تعالى عالم بالقبیح، 1

: وأنه مستغن عنه، 2

: وأنه عالم باستغناءه عنه، 3

: وأن من كان كذلك، لایقوم بالقبیح أبدا. 4

 من قضیة الوجوب على االله تعالى وقد الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورالآن ننظر ما موقف 
 لاحظنا أنهما متفقة كلمتهما في مسألة الحسن والقبح!

 أما الشیخ صبري فهو سائر على نفس درب الأشاعرة ورافض لأي نوع من الوجوب مصطفى صبري:
على االله تعالى. فقد قال: 

                                                            
. 116الفرق بین الفرق وبیان الفرقة الناجیة، ص البغدادي، 901
 .441، ص ةالآمدي وآراءه الكلاميحسن الشافعي، 902
. 302شرح الأصول الخمسة، ص القاضي عبد الجبار، 903
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"وتقیید االله تعالى في أفعاله بأي قید حتى بقید الحكمة واعتبار كل ما یصدر عنه من الأفعال 
لأنه مقتضى الحكمة وخلافه خلافها ... كما لا یلتئم مع مذهب ؛ ضروریا لا یمكن خلافه

المتكلمین القائلین بأن االله تعالى فاعل مختار لا فاعل موجب لایلتئم أیضا بكثیر من آیات 
 904القرآن."

حتى إنه یرد على مذهب الماتریدیة الذي ینظر إلى تقید إرادة االله تعالى بالحكمة على أنه التزام 
 905المرجح في أفعاله، فیراه غیر مجد في افتراقه عن مذهب الإیجاب.

هذا ما وجدنا لدى الشیخ صبري مما یتصل بقضیة الوجوب على االله تعالى. ولننتقل إلى المطلب 
التالي المتعلق بالحكمة! 

أما العلامة ابن عاشور – رحمه االله تعالى – فقد ذكرنا من قبل أنه یرى مسألة الحسن ابن عاشور: 
والقبح فرعا من فروع قضیة وجوب رعایة الأصلح على االله تعالى. فنجده یعالج موقف المعتزلة 

. فمثلا  كما ذهب إلیه قرینه الشیخ صبريودلیلهم ویؤید ما ذهب إلیه الأشاعرة في مواضع من تفسیره
 أول خطاب رباني مع أبینا آدم – على صاحبنا وعلیه الصلاة والسلام - حكم التنزیلحینما ذكر 

 التي تدل على الشرط، حاول العلامة المعتزلي الزمخشري 906متعلق بالتشریع، علقه بكلمة "إن"
استغلالها لإثبات مذهبه الاعتزالي المتمثل في عدم توقف وجوب معرفة االله تعالى على الوحي. فرد 

علیه صاحبنا العلامة ابن عاشور فقال: 

"وهذا  وجه  بلیغ فات صاحب الكشاف حجبه عنه توجیه تكلفه لإرغام الآیة على أن تكون دلیلا 
لقول المعتزلة بعدم وجوب بعثة الرسل للاستغناء عنها بهدى العقل في الإیمان باالله مع كون 

هدى االله تعالى الناس واجبا عندهم، وذلك التكلف كثیر في كتابه وهو لا یلیق برسوخ قدمه في 
العلم، فكان تقریره هذا كالاعتذار عن القول بعدم وجوب بعثة الرسل على أن الهدى لا یختص 

بالإیمان الذي یغني فیه العقل عن الرسالة عندهم بل معظمه هدى التكالیف وكثیر منها لا 
قبل للعقل بإدراكه، وهو على أصولهم أیضا واجب على االله إبلاغه للناس فیبقى الإشكال على 
الإتیان بحرف الشك هنا بحاله فلذلك كانت الآیة أسعد بمذهبنا أیها الأشاعرة من عدم وجوب 

                                                            
) 3/6هامش صبري، العقل والنقل (904
. المرجع السابق905
] 38البقرة، [906
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الهدى كله على االله تعالى لو شئنا أن نستدل بها على ذلك كما فعل البیضاوي ولكنا لا نراها 
 907واردة لأجله."

فصرح بأن مذهبه – وهو مذهب الأشاعرة – عدم وجوب الهدى كله على االله تعالى، وأن الآیة أقرب 
إلى هذا المذهب وإن لم تكن في رأیه وردت لهذا الغرض. فقد نفى الوجوب على االله تعالى رأسا. 

ونفى مثل هذا الوجوب في جزئیات أخرى أیضا في تفسیره. ونذكر ما یتعلق بوجوب الوفاء بما وعد. 
 أن المتصفین بالإیمان والجهاد في سبیل االله یرجون رحمته، ولم 908وإنما هو فضل. فقد ذكر القرآن

یختر القرآن صیغة الجزم بل آثر صیغة الرجاء، فقال العلامة في توجیه هذا الاختیار القرآني: 

والرجاء: ترقب الخیر مع تغلیب ظن حصوله، فإن وعد االله وإن كان لا یخلف فضلا منه 
 ومصادفة العمل لمراد االله قد تفوت لموانع لا یدریها المكلف ،وصدقا، ولكن الخواتم مجهولة

 909ولئلا یتكلوا في الاعتماد على العمل.

فهذا وغیره من المواضع التي فصرح بأن عدم خلف الوعد فضل من االله تعالى، ولیس واجبا علیه.
 تعرض فیها لقضیة الوجوب على االله تعالى عرفنا منه أنه سائر على الأشعریة فیها أیضا.

  

                                                            
) 443/ 1ابن عاشور، التحریر والتنویر (907

] 218  [سورة البقرة، 908
) 338/ 2ابن عاشور، التحریر والتنویر (909
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 الثاني: حكمة االله تعالى المطلب
 حكمته. ما المراد بها؟ فنلاحظ أن الاختلاف في قضیةمما یتصل بقضیة الوجوب على االله تعالى 

تلك القضیة لها انعكاس على هذا المبحث. وقد اختلفت الفرق الكلامیة الثلاث الأشعریة والماتریدیة 
والمعتزلة في تعریف الحكمة. 

فالحكمة في اللغة تتعلق بالعلم وتتعلق بالفعل. فإذا تعلقت بالعلم، كان یقابله الجهل. وإذا اتصلت 
بالفعل، كان ضدها السفه. لذلك یعد الحكیم من یحكم الأمور وكان له إتقان للمعاملات العملیة. قال 

اللغوي الشهیر أبو نصر الفارابي الجوهري: 

"الحكم: مصدر قولك حكم بینهم یحكم أي قضى. وحكم له وحكم علیه. والحكم أیضا: 
 910".الحكمة من العلم. والحكیم: العالم، وصاحب الحكمة. والحكیم: المتقن للأمور

والمراد بالحكمة هنا هو المعنى الثاني الذي یتعلق بالعلم ویضاده السفه. لقد اتفقت الطوائف الكلامیة 
على أن االله تعالى بريء من السفه، وموصوف بالحكمة. ولكن تضاربت آراؤها في جهة ما یحقق 

ذلك. لقد أحسن ضبط الخلاف بین هذه الطوائف الماتریدي الكبیر العلامة أبو المعین النسفي – نور 
االله تعالى مرقده الشریف. فإنه قال: 

"فأما الحكمة على رأي المتكلمین فزعم الأشعري أن الحكمة في الفعل وقوعه على قصد 
 كل فعل فیه نفع إما :فاعله والسفه وقوعه على خلاف قصد فاعله. وقال المعتزلة الحكمة

للفاعل وإما لغیر الفاعل، والسفه كل فعل خلا عن المنفعة إما للفاعل وإما لغیر الفاعل. 
 911"وعندنا الحكمة ما له عاقبة حمیدة، والسفه ما خلا عن العاقبة الحمیدة.

 فاالله تعالى حكیم؛ لأنه 912فاتضح من هذا أن الحكمة عند الأشاعرة لیست شیئا وراء العلم والإرادة.
یحدث في العالم ما یحدث على وفق علمه وإرادته، ولایحید عنه قید أنملة. ولیست الحكمة شیئا أكثر 

من هذا. ویصور مذهب الأشاعرة كلام شیخ الإسلام ابن تیمیة – رحمه االله تعالى. فإنه قال في 
بیانه: 

                                                            
. )5/1901(الجوهري، الصحاح910
 .)1/586 (تبصرة الأدلةأبو معین النسفي، 911
ولذلك وسمهم من وسمهم بأنهم نفاة الحكمة في أفعال الباري. 912
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"وأما نفاة الحكمة كالأشعري وأتباعه كالقاضي أبي بكر وأبي یعلى وغیرهم فهؤلاء أصلهم 
أن االله لا یخلق شیئا لشيء فلم یخلق أحدا لا لعبادة ولا لغیرها وعندهم لیس في القرآن لام 

ا سمحكي لكن قد یقولون في القرآن لام العاقبة كقوله:   فٱَلۡتقَطَھَُٓۥ ءَالُ فرِۡعَوۡنَ لیِكَُونَ لھَمُۡ عَدُوّٗ

طِٴـیِنَ  نَ وَجُنوُدَھمَُا كَانوُاْ خَٰ مَٰ  وكذلك یقولون في جمحسحجالقصََص: سجحسجى۸وَحَزَناًۗ إنَِّ فرِۡعَوۡنَ وَھَٰ
نسِۖ سمحقوله:  نَ ٱلۡجِنِّ وَٱلإِۡ  یعنون كان جمحتمختحجسحجالأعَۡرَاف: سجحسجى۱۷۹ وَلقَدَۡ ذَرَأۡناَ لجَِھنََّمَ كَثیِرٗا مِّ

عاقبة هؤلاء جهنم وعاقبة المؤمنین العبادة من غیر أن یكون الخالق قصد أن یخلقهم لا 
 913".لهذا ولا لهذا ولكن أراد خلق كل ما خلقه لا لشيء آخر فهذا قولهم

 أما الماتریدیة والمعتزلیة فیرون للحكمة معنى وراء العلم والإرادة ولكن اختلفتا في تحدیده: 

أ: فجنح المعتزلة إلى أن الحكمة في الفعل لا تتحقق ما لم یحقق نفعا. فإذا كان االله تعالى لاینتفع 
بشيء، فلابد من كل فعل إلهي أن یكون نافعا لعباده. وهذا مرتبط بموقفهم للأصلح للعباد، ویبین ما 

بعثهم على أن یقولوا به.  

ب: أما الماتریدیة فیرون للحكمة معنى أوسع من المعنى الاعتزالي. وهو استحقاق الحمد. فالفعل 
لكي یكون ذا حكمة، یكفیه أن یحقق جهة للحمد، ویحمد صاحبه. لذا هم مع جعل الحكمة معنى 

مختلفا عن العلم والإرادة لم یوجبوا الأصلح للعباد. وهذا یعین على فهم ما قد اتفق علیه الماتریدیة 
مع المعتزلة واختلفوا فیه مع الأشاعرة من منع التكلیف بما لایطاق، وإیجاب بعثة الأنبیاء عند 

بعض. 

فعرفنا بذلك أن إرادة االله تعالى عند كل من الفرقتین تتقید بالتنزه عن السفه أي عدم الحكمة بالمعنى 
الذي قالت به كل من الطائفتین. فهذا هو سر فهم التنزیهات عندهما. 

 حول تصور الحكمة! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورولنأت الآن مواقف 

تعلیل أفعال االله تعالى أن الشیخ سائر الحدیثعن لقد رأینا من قبل وسیأتي بنا في مصطفى صبري: 
. استثناءعلى موقف الأشاعرة في تصوره للقضایا المتعلقة بأفعال االله تعالى. وقضیة الحكمة لیست ب

                                                            
 .)8/44مجموع الفتاوى (ابن تیمیة، 913
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فما فعله االله تعالى هو الحكمة نفسها، ولن نتتبع شیئا وراء ذلك حینما نصف االله تعالى بأنه حیكم. 
 یقول الشیخ:

"والحاصل أن المصلحة في فعل االله لا تتصور على أن تكون دافعته إلیه بل تابعة له. هذا 
كما نقول: إن االله تعالى لا تتخلف الحكمة عن أفعاله، ولا نقول: إن فعله لایتخلف عن 

 914الحكمة، تنزیها له عن شائبة الإیجاب والاضطرار."

ثم یوضح أن الحكمة في شأن االله تعالى تتكون من الإرادة والقدرة. فالحكیم من یتحقق ما یریده على 
ما یریده بغیر تفاوت. في هذا یقول الشیخ: 

"وتبین أیضا أن أفعاله لاتتبع الحكمة، بل الحكمة تتبع أفعاله. وكیف لا وهو خالق الحكمة 
 915والمصلحة. فكل ما یفعله تكون الحكمة والمصلحة فیه وحسبه حكمة أن یكون مفعوله."

وكذلك یعارض من یحاول إلزام الأشاعرة بأن فعل االله تعالى على موقفهم عبث خلو من الحكمة 
فیقول: 

 لا نخلي أفعال االله تعالى عن الحكمة، وإنما ننفي تبعیة أفعاله لها، 916"... أنا نحن نفاة التعلیل
 917فهو الحكیم الذي تستتبع أفعاله بالحكمة؛ لأنه مالك أزمة كل حكمة وكل كمال."

ویرى الشیخ في نهایة المطاف أن فعله هو الحكمة، كل كلام وراء ذلك فمن طور قیاس الأمور 
وكل من یستبعد هذه الدقیقة، فإنما "الربوبیة على الأمور البشریة، فلا ینبغي أن یقدم علیه الإنسان. 

 918."یتكلم في شأنه تعالى بالقیاس على نفسه

                                                            
 .)8/44مجموع الفتاوى (ابن تیمیة، 914
 .)3/5صبري، العقل والنقل (915
یلاحظ أن الشیخ لا یستنكف أن یعد نفسه من نفاة التعلیل. 916
 .)3/20صبري، العقل والنقل (917
 .)3/5 (المرجع السابق918
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أما العلامة ابن عاشور فقد عالج هذا الموضوع في مواضع من كتبه. فقد ذكر في ابن عاشور: 
كتابه الأصولي أن الحكمة حینما نسبت إلى االله تعالى، فلا یراد بها إلا العلم وظهور آثار كمال االله 

تعالى. فقال: 

"أما صفة االله فلا خلاف أنها نفس العلم وظهور آثار كماله وانتظامه كما أشار له الإمامان 
: "الحكیم ذو الحكمة وهي العلم وإتقان الصنع وهو 920 قال في معارج النور919المذكوران

لیه تعالى ووضع كل شيء في وضعه اللائق به والاطلاع على حقائق إالإیجاد بالنسبة 
اهـ" فلیس الخلاف بیننا في هذا الموضع إلا في إیجاب مقتضى الحكمة له أو في .الأمور

 921كونه فضلا منه."

ثم هو صرح بأن الحكمة لیست عین العلم. فقال: 

"وتعقیب العلیم بالحكیم من إتباع الوصف بأخص منه فإن مفهوم  الحكمة زائد على مفهوم 
 العلم لأن  الحكمة كمال في  العلم فهو كقولهم خطیب مصقع وشاعر مفلق. وفي معارج النور 

للشیخ لطف االله الأرضرومي: وفي الحكیم ذو  الحكمة وهي  العلم بالشيء وإتقان عمله وهو 
الإیجاد بالنسبة إلیه والتدبیر بأكمل ما تستعد له ذات المدبر (بفتح الباء) والاطلاع على 

 922حقائق الأمور اهـ."

 وقال في موضع آخر:

 923"والحكمة إتقان العلم وإجراء الفعل على وفق ذلك العلم."

                                                            
 بكر ابن العربي. ایقصد الإمام الرازي والقاضي أب919
 هو للشیخ لطف االله الأرضرومي. قد نسب العلامة ابن عاشور هذا الكتاب إلى مؤلفه مع استفادته منه في مواضع. فقال مثلا: 920

 ))416/ 1ابن عاشور، التحریر والتنویر (.(وفي  معارج  النور للشیخ لطف االله الأرضرومي
 .)105/ 1حاشیة التوضیح والتصحیح (ابن عاشور، 921

 .)416/ 1ابن عاشور، التحریر والتنویر (922

 .)61/ 3 (المرجع السابق923
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 نفي نسبة الظلم إلى االله تعالى. فتطرق إلیه أیضا وجلا أن تصرف بهذه القضیةومن أشد ما یتصل 
االله تعالى في عبیده لا یوصف بالظلم. فقد تعرض لذلك في سیاق مسألة تعذیب أطفال المشركین، 

فقال إزاء استدلال العلامة الزمخشري على استحالته على االله تعالى المتنزه عن الظلم والشناعة: 

"الثاني: قاعدة إحالة فعل القبیح على االله تعالى على قاعدة التحسین، والتقبیح عند المعتزلة 
وإحالتهم الظلم على االله إذا عذب أحدا بدون فعله، وهو أصل مختلف فیه بین الأشاعرة 

 924والمعتزلة. فعندنا أن تصرف االله في عبیده لا یوصف بالظلم خلافا لهم."

وقال في سیاق في سبیل صد باب الاستدلال في وجه الاعتزال من آیة: 

"ومن الحق استحقاق كلا الفریقین لما عومل به عدلا من االله، ولذا قال وما االله یرید ظلما 
للعالمین أي لا یرید أن یظلم الناس ولو شاء ذلك لفعله، لكنه وعد بأن لا یظلم أحدا فحق 
وعده، ولیس في الآیة دلیل للمعتزلة على استحالة إرادة االله تعالى الظلم إذ لا خلاف بیننا 

 925وبین المعتزلة في انتفاء وقوعه، وإنما الخلاف في جواز ذلك واستحالته."

فالجملة الأخیر تزیدنا ما یؤكده التیار الأشعري عامة من أن ما یسمى بإرادة االله تعالى الظلم لم یقع 
ولا یقع، وإنما الحدیث في جوازه وعدم جوازه. فعرفنا بذلك أن العلامة ابن عاشور قائم على أشعریته 

 في هذه القضیة أیضا قضیة حكمة االله تعالى.

  

                                                            
 )146/ 30ابن عاشور، التحریر والتنویر (924
) 47/ 4 (المرجع السابق925
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 الثالث: تعلیل أفعال االله المطلب
لقد انبث في الوسط الكلامي السني أن أفعال االله تعالى لیست معللة بالأغراض. ولكنه في الحقیقة 
مبني على التصور الأشعري الكلامي. فإن أفعال االله تعالى حقا معللة بالأغراض (بمعنى الحكمة) 

عند غیر الأشاعرة. وقد مر بنا أن الحكمة لیس لها معنى وراء العلم والإرادة عند الأشاعرة. فهم 
لایبغون وراء الفعل معنى غیرهما. وهذا منسجم مع تصورهم للحكمة. أما النزعتان الماتریدیة 

والاعتزالیة فهما تجعلان للحكمة معنى وراء العلم والإرادة كما سلف، وإن اختلفتا فیه. فلابد لكل فعل 
منه، ولنسمه بالغرض أو بالحكمة. فلیس للمصطلحات في قصر علم الكلام كبیر حظوة مادامت 

المعاني مجلوة. 

ثم نجد في العبارات الماتریدیة أن فعل االله تعالى لیس معللا بالأغراض. ولایعنون به إلا نفي افتقار 
االله تعالى إلى شيء لما في لفظ الغرض من هذا الإیهام. فإنا نجد بجوارها إثبات المصالح. قال 

:  في كتابه "المسایرة" العلامة ابن الهمام – رحمه االله تعالى–المتكلم الماتریدي

"واعلم أن قولنا: له في كل فعل حكمة، ظهرت أو خفیت لیس هو بمعنى الغرض، إن فسر 
بفائدة ترجع إلى الفاعل، فإن فعله تعالى وخلقه العالم لا یعلّل بالأغراض لأنه ینافي كمال 
الغنى عن كل شيء. وإن فسّر بفائدة ترجع إلى غیره فقد تنفي أیضا إرادته من الفعل وقد 
 926تجوز والحكمة على هذا أعم منه وأما أحكامه فمعلّلة بالمصالح ودرء المفاسد عند الفقهاء."

فهنا نلاحظ أنه لاینفي الغرض على الإطلاق كما لایثبته بغیر تقیید. بل ینفیه إذا كان فیه معنى 
الافتقار، ویقر به على سبیل الاحتمال إذا كان فیه فائدة ترجع إلى غیر االله تعالى، فإنه قد 

 قائلا: 927 صاحب المسامرة المسایرةتجوز.وعلق شارح

 لأنه یقتضي أن یكون ؛"نظرا إلى تفسیر الغرض بالعلة الغائیة التي تحمل الفاعل على الفعل
حصوله بالنسبة إلیه تعالى أولى من لا حصوله ، فیلزم الاستكمال المحذور ... إرادته من 

                                                            
. 184 - 183ابن الهمام، المسایرة، ص 926
 م): عالم بالأصول، من فقهاء الشافعیة. من أهل بیت 1501 - م1419 هـ = 906 - ه822 محمد بن محمد ابن أبي شریف (927

المقدس، مولدا ووفاة. نعته ابن العماد بالإمام شیخ الإسلام ملك العلماء الأعلام. درس وأفتى ببلده وبمصر. له تصانیف، منها الدرر اللوامع 
 .بتحریر جمع الجوامع في أصول الفقه والفرائد في حل شرح العقائد و المسامرة على المسایرة في التوحید وصوب الغمامة في إرسال العمامة

) 53/ 7(الزركلي، الأعلام  
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الفعل نظرا إلى أنه منفعة مترتبة على الفعل لا علة غائیة حاملة على الفعل حتى یلزم 
 928الاستكمال المحذور."

ه إلى ثلاثة أمور فیما ذكره صاحب المسامرة: ا الانتبتلابد من لف

أ: أن النواة في نفي الغرض هو ما یلزمه من المحظور وهو استكمال االله تعالى بغیره. وهذا 
لاشك غیر سائغ ولامقبول. 

: ولكنه ذكر "علة غائیة حاملة على الفعل"، یبدو من ظاهره أنه مبني على النظرة الأشعریة. 2
وإلا فقد رأینا أن المدرسة الماتریدیة مثل نظیرتها الاعتزالیة تجیز الحكمة التي لاتتحقق إلا في 

دبر الفعال وعاقبته. نعم، لاشيء یمكن أن یكون حاملا الله تعالى على شيء. بل االله تعالى 
یراعي الحكمة عند الفعل. وهذا هو نواة مقاصد الشریعة. فلیست الحكمة نتیجة، تترتب على 

الفعل غیر مرعیة عند االله تعالى. بل االله تعالى یرعاها.  

: وانجلى من ذلك أن نظریة مقاصد الشریعة لصیقة بنظریة الحكمة. ولنقرأ ما قاله عالم أصولي 3
 في سفره الأصولي: 929حنفي ماتریدي، وهو الشیخ محمد المحلاوي،

"الرابع أنها الباعث على التشریع، بمعنى أنه لابد أن یكون الوصف مشتملا على مصلحة 
صالحة لأن تكون مقصودة للشارع من شرع الحكم من جلب نفع إلى العباد أو دفع ضرر 
عنهم. وهذا مبني على أن أفعال االله تعالى معللة بمصالح العباد عندنا، مع أن الأصلح 

 930".لایكون واجبا علیه تعالى خلافا للمعتزلة

                                                            
. 184 - 183المسامرة، ص الكمال بن أبي شریف، 928
م): ولد بالمحلة الكبرى بمحافظة الغربیَّة وحفظ القرآن الكریم في بلدته 1956م – 1877ه = 1376ه – 1294عبد الرحمن المحلاوي (929

وهو في سن التاسعة، ثم التحق بالأزهر وهو في سن العاشرة، وبرع في الفقه الحنفي وأخذه عن الشیخ مسعود النابلسي، والشیخ عبدالرحمن 
البحراوي الحنفیین، كما تلقى العلوم العربیَّة والحدیث، والتفسیر، والعقیدة، والمنطق، والأصول على ید كوكبة من كبار علماء الأزهر في ذلك 
الوقت، منهم الشیخ محمد عبده، والشیخ محمد الأشموني، والشیخ أحمد أبو خطوة، والشیخ إسماعیل الحامدي، والشیخ حسن داود، وغیرهم، 

 28(=هـ1322 من شعبان سنة 18وبعد أن أتمَّ دراسته بالأزهر الشریف عقد له مجلس امتحان، ونال شهادة العالمیَّة من الدرجة الثالثة في 

أحسن الحدیث  من كتبه  وظلَّ الشیخ المحلاوي یدرس بالأزهر، حتى انتدبه مجلس الأزهر الأعلى للتدریس بقسم التخصص..)م1904أكتوبر
 وتهسیل الوصول إلى علم الأصول. (یراجع موقف الأزهر الشریف، جزء سیر أعلام هیئة كبار على متن توضیح علم مصطلح الحدیث

 العلماء القدامى في الرابط التالي)

https://www.azhar.eg/scholars-tarajum/69_Abdul_Rahman_Eid_Al-Mahlawi.htm 
. م2010،  القاهرة،، دار الحدیث382تسهیل الوصول إلى علم الأصول، ص محمد عبد الرحمن عید المحلاوي، 930
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فجلي هنا أن صاحب الكلمة وإن أقصى نفسه من المعتزلة ولكنه ربط نظریة مقاصد الشریعة أو ما 
یسمى بدرء المفاسد وجلب المنافع بنظریة الحكمة والمصالح. والأولى مبنیة "عندنا" على الثانیة. 

ویقمن بنا أن نعالج بإیجاز ما یستنبط من هذا الكلام. وهو أن الخلاف في الحكمة أیضا یعود إلى 
تصور آخر. وهو هل زیادة الحكمة على العلم والإرادة تستلزم استكمال االله تعالى بغیره. فالأشاعرة 

یجیبون بالإثبات، والماتریدیة بالنفي. فإنهم یرون أن حدوث جهة الحمد لیس شیئا، یستكمل به ذات 
االله تعالى ولاصفاته. فالخلو عن الكمال الفعلي لایعد نقصا ولاعیبا. ونحن نعلم أن الفعل یستلزم شیئا 
حادثا. فإذا حدثت جهة للحمد لذلك الشيء، فهذا لایعد عیبا. ولكن الأشاعرة یرونه كذلك. ولنقرأ ما 

 في حاشیته على شرح المواقف: 931قاله العلامة السیالكوتي

"لقائل أن یقول: إن أردتم باستكماله بالغرض حصول صفة كمال له بسبب الفعل، فلانسلم 
استحالته لجواز أن یكون كاملا لذاته ویحصل له بسبب كل فعل كمال ویتجدد له استحقاق 
المدح لأجله... فإن قلت: الاستكمال بالغرض المتجدد یستلزم الخلو عنه، وهو نقص یجب 
تنزیه االله تعالى عنه، قلت: الخلو عن الكمال الفعلي لیس بنقص كما مر في بحث الرؤیة، 

 932والغرض كمال فعلي ككونه محمودا أو مشكورا مثلا."

من قضیة التعلیل! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور لننظر فیما وقفه 

أما الشیخ صبري فأسهب في تحلیل تعلیل أفعال االله تعالى مع الحكمة. فحلل أربعة مصطفى صبري: 
 فلك هذا المبحث، وهي الغایة والغرض والغایة والعلة الغائیة. ونقدم فیما یلي فيمصطلحات تدور 

تحلیلها على ما ورد عند الشیخ صبري: 

الفائدة والغایة: وبكل منهما یشار إلى شيء واحد. وهو ما یتحقق في الخارج بعد الفعل مترتبا  •
 علیه. فالفائدة والغایة متأخرتان عن الفعل.

 أما الغرض والعلة الغائیة فیعبر بهما عما في ذهن الفاعل قبل الفعل، ویكون باعثا له. •

                                                            
م): فاضل من أهل سیالكوت التابعة 1656 م -1580= هـ 1067 ه -968عبد الحكیم بن شمس الدین الهندي السیالكوتي البنجابي (931

 له تآلیف، منها عقائد السیالكوتي .للاهور، بالهند. اتصل بالسطان شاهجان فأكرمه وأنعم علیه بضیاع كانت تكفیه مؤنة السعي للعیش
 وزبدة الأفكار حاشیة على شرح العقائد النسفیة وحاشیة على الجرجاني في المنطق وحاشیة على غیر مكتملةوحاشیة على تفسیر البیضاوي 

) 3/283 (الزركلي، الأعلام ، .بلاغة وحاشیة على شرح تصریف العزي للسعدفي المنطق وحاشیة على المطول فیالالقطب على الشمسیة 
 ).8/224 ( في حاشیة "شرح المواقف مع حاشیتي السیالكوتي والجلبي"ة السیالكوتيحاشيالسیالكوتي، ینظر 932
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فعرفنا من ذلك أنه یعود بهذه المصطلحات الأربعة إلى أمرین أساسین: الأمر الأول هو المتقدم على 
الفعل المتحقق في ذهن الفاعل الباعث له علیه، ونقتصر على مصطلح "الغایة" للإشارة إلیه والأمر 

.  لهالثاني هو المتأخر عنه المتحقق في الخارج، نتقید بمصطلح "الفائدة"

ففعل االله تعالى نزیه من الغایة الباعثة. نعم، یجوز أن یترتب علیه فوائد. فالحكمة بمعنى الغایة 
منفیة عن االله تعالى، وثابتة بمعنى الفائدة المترتبة على الفعل غیر الباعثة علیه. في هذا یقول 

الشیخ: 

"وقد ینعكس الحال فتوجد الفائدة والغایة مترتبتین على الفعل من غیر أن تكون غرضا وعلة 
غائیة سبقتا إلى ذهن الفاعل وساقتاه إلى الفعل سواء لم یوجد الغرض والعلة الغائیة مع الفائدة 

 933والغایة كما في أفعال االله تعالى أو وجدا."

ثم هو یرد على الماتریدیة أیضا، ویذهب إلى أن مذهبهم یستلزم الجبر في إرادة االله تعالى. فإنهم 
یرون أن االله تعالى تتنزه إرادته عن القبیح لعینه. في ذلك یقول: 

"نعم، إن كانت أفعال االله تعالى معللة بالحكم والمصالح كما تقول به الماتریدیة، یلزم الجبر 
في إرادته تعالى كما یلزم في إرادة العباد لاستنادها إلى المرجح، فیختل كون االله تعالى فاعلا 
مختارا. والمحقق الكلنبوي یجتهد للتخلص عن هذا المحذور في إیقاف المرجح عند حده ومنع 

وصوله إلى حد الموجب، فلا یوفق في اجتهاده؛ إذ یرد علیه أنه یلزم أن یكون ترك الفعل 
الذي لایصل مرجحه إلى حد الموجب ممكن الوقوع من االله مع كونه – أي ترك الفعل – 

 934مرجوحا فیمكن صدور ترجیح المرجوح من االله الحكیم مخالفا لحكمته."

هذا وقد اعترض على الأشاعرة النفاة للتعلیل حینما استدلوا بالعلة الغائیة لإثبات وجود االله تعالى 
اعترض علیهم بأن العلة الغائیة مشیدة على تصور سریان غرض وغایة في هذا العالم المشهود 

الذي هو فعل االله تعالى. فكیف ینسجم نفي ذلك مع التمسك بالدلیل الغائي لإثبات وجود االله 
تعالى؟ إلى ذلك أشار الشیخ صبري یقول: 

                                                            
) 3/4صبري، العقل والنقل (933
 .146موقف البشر، ص صبري، 934
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"وقد وجدَ أناسٌ ممن جعلوا غمط علماء الكلام حقهم، ولا سیما الأشاعرة منهم، دیدنا لهم؛ 
 وصدر الدین الشیرازي وسیلة 935كابن رشد الأندلسي، وابن تیمیة الحراني، وابن قیم الجوزیة

في مذهبهم هذا، لكیل الطعن فیهم، فاتهموهم بإخلاء أفعال االله عن الحكمة اللازم لإخلائها 
عن الأغراض، وشهود الغائیة، بل بإلغاء أظهر الأدلة على وجود الصانع، العلیم، الحكیم 

للعالَم. فهل نحن حین عُنینا في هذا الكتاب بما یسمى دلیل العلة الغائیة، مشاركون لأعداء 
المتكلمین الأشاعرة في غمطهم، واتهامهم؟ كلا، إني أعوذ باالله أن أكون من الجاهلین بقدرهم، 
الناكرین بجمیل، وجلیل خدمتهم للإسلام، وإني أعرف سمو مرماهم في عدم تعلیل أفعال االله 
بالعلة الغائیة، التي هي علة لفاعلیة الفاعل، صونا لمقام الألوهیة من التأثر في أفعاله بأي 

 936"شيء.

ثم یجیب عن هذا الاعتراض بأن العلة المنفیة في المذهب الأشعري هي الغرض الباعث لفاعل على 
فعله. وأما إذا كانت بمعنى الفائدة المترتبة على الفعل من غیر أن تكون باعثا له علیها، فلا إشكال 

فیها، وهي مناط العلة الغائیة. فیستمر قائلا: 

"...ومن هنا یقال: إن الغرض هو المحرك الأول، لأنه الباعث على الإرادة، التي هي المحرك 
الثاني. وما زعمه ابن رشد الحفید، من أنه إذا لم یكن لأفعاله تعالى غرض یحدوه إلیها. كانت 
أفعاله عبثا واتفاقا، فلیس شيء، بل أفعاله تعالى تستبع فوائد من غیر ابتناءها على الأغراض 

 937والعلل الغائیة. والعبث ما لا یفید فائدة، لا ما لا یبني على غرض أو علة غائیة."

                                                            
 م): من أركان الإصلاح الإسلامي، 1350 - م1292 هـ = 751 - ه691محمد بن أبي بكر الدمشقي، أبو عبد االله، شمس الدین(935

وأحد كبار العلماء. مولده ووفاته في دمشق. تتلمذ لشیخ الإسلام ابن تیمیة حتى كان لا یخرج عن شئ من أقواله، بل ینتصر له في جمیع ما 
یصدر عنه. وهو الذي هذب كتبه ونشر علمه، وسجن معه في قلعة دمشق، وأهین وعذب بسببه، وطیف به على جمل مضروبا بالعصى. 
وأطلق بعد موت ابن تیمیة. وكان حسن الخلق محبوبا عند الناس، أغري بحب الكتب، فجمع منها عددا عظیما، وكتب بخطه الحسن شیئا 

 منهاإعلام الموقعین والطرق الحكمیة في السیاسة الشرعیة وشفاء العلیل في مسائل القضاء والقدر والحكمة .كثیرا. وألف تصانیف كثیرة
والتعلیل وتحفة المودود بأحكام المولود ومدارج السالكین والوابل الصیب من الكلم الطیب والروحوإجتماع الجیوش الإسلامیة على غزو 

 )56/ 6(الزركلي، الأعلام  . المعطلة والجهمیة
 .)3/3صبري، العقل والنقل (936
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هذا وینظر الشیخ إلى هذه القضیة من ناحیة قدیم علم االله تعالى. فهو یلفت نظر القارئ إلى أن 
العلم بالعواقب لا یستلزم بناء الفعل علیها. فالمحظور – في رأیه ورأي الأشاعرة – هو بناء الفعل 

علیها لا العلم بها. فیورد هذا الاعتراض قائلا: 

د ق"فإن اعترض معترض بأن االله تعالى یعلم عواقب أفعاله من غیر تفكیر. فبهذا العلم یكون 
 938علل أفعاله؟"

ثم یجیب عنه بقوله: 

"قلنا لیس العلم بالعواقب والغایات تعلیلا منه تعالى لأفعاله بها. إنما التعلیل بناء أفعاله علیها 
في علمه قبل فعلها. وهذا هو التفكیر في العواقب بعینه الذي لا یستطیع القائل بالتعلیل إنكار 

ذ هذا الفرق ختعالیه تعالى عنه. ونحن ننفي التعلیل بالغایات لا الغایات و لاالعلم بها. ف
 939الدقیق منا كما أخذناه من توفیق االله."

فینزل الشیخ بتصور التعلیل إلى غور آخر وهو أن التعلیل لا یخلو من التفكیر في العواقب، وهو لا 
 یلزمه أن یتفق مع – على حسب رأیه –یسع أحدا الإقرار به في جانب االله تعالى. فكل واحد 

الموقف الأشعري إن أراد أن یكون منسجما في موقفه غیر متضارب. هنا بهذا ینتهي الشیخ صبري 
 من تقریر موقفه الذي تحول إلیه بل تحمس له.

أما العلامة ابن عاشور فقد ذهب إلى أن هذه المسألة أشبه بالخلاف اللفظي. ابن عاشور: 
فالمسلمون متفقون على أن أفعال االله تعالى محتویة على العلل والمصالح التي هي ثمراتها. وإنما 

انجر الخلاف من تعیین حیثیتها: أعلل غائیة هي أم لا؟ في هذا یقول العلامة: 

"والمسألة مختلف فیها بین المتكلمین اختلافا یشبه أن یكون لفظیا فإن جمیع المسلمین اتفقوا 
على أن أفعال االله تعالى ناشئة عن إرادة واختیار وعلى وفق علمه وأن جمیعها مشتمل على 
حكم ومصالح وأن تلك الحكم هي ثمرات لأفعاله تعالى ناشئة عن حصول الفعل فهي لأجل 

حصولها عند الفعل تثمر غایات، هذا كله لا خلاف فیه وإنما الخلاف في أنها أتوصف 
                                                            

 .)3/15صبري، العقل والنقل (938
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بكونها أغراضا وعللا غائیة أم لا؟ فأثبت ذلك جماعة استدلالا بما ورد من نحو قوله 
نسَ إلاَِّ لیِعَۡبدُُونِ سمحتعالى: ارِیاَت: سجحسجى٥٦ وَمَا خَلقَۡتُ ٱلۡجِنَّ وَٱلإِۡ ، ومنع من ذلك أصحاب تمحتمجسحجالذَّ

الأشعري فیما عزاه إلیهم الفخر في التفسیر مستدلین بأن الذي یفعل لغرض یلزم أن یكون 
مستفیدا من غرضه ذلك ضرورة أن وجود ذلك الغرض أولى بالقیاس إلیه من عدمه، فیكون 
مستفیدا من تلك الأولویة ویلزم من كون ذلك الغرض سببا في فعله أن یكون هو ناقصا في 

 940فاعلیته محتاجا إلى حصول السبب."

ولكن العلامة لم یبد مقتنعا بكلام الإمام الرازي. فإن من أثبت العلل الغائیة لأفعال االله تعالى، لم 
یذهب إلى أن فائدتها راجعة إلى ذات االله تعالى وأنه مستفیدة بها. بل إنما یثبت رجحان فعلها على 
عدم فعلها من قبل الاستحسان الراجع إلى خلق االله نفعه. وحینما رد الإمام الرازي على هذا الجواب 

بأن هذا الرجحان لا ینفك عن استفادة الفاعل منه، عده العلامة سفسطة، وقال: 

 لأن الأرجحیة لا تستلزم الاستفادة أبدا بل إنما تستلزم تعلق الإرادة، وإنما ؛"وهذا الرد باطل
تلزم الاستفادة لو ادعینا التعین والوجوب. والحاصل أن الدلیل الذي استدلوا به یشتمل على 

مقدمتین سفسطائیتین أولاهما قولهم إنه لو كان الفعل لغرض للزم أن یكون الفاعل مستكملا به 
وهذا سفسطة شبه فیها الغرض النافع للفاعل بالغرض بمعنى الداعي إلى الفعل والراجع إلى 
ما یناسبه من الكمال لا توقف كماله علیه. الثانیة قولهم إذا كان الفعل لغرض كان الغرض 

سببا یقتضي عجز الفاعل وهذا شبه فیه السبب الذي هو بمعنى الباعث بالسبب الذي یلزم من 
 941وجوده الوجود ومن عدمه العدم وكلاهما یطلق علیه سبب."

ویستغرب العلامة أن الأشاعرة النفاة لتعلیل أفعال االله تعالى یسلمون أن أفعال االله تعالى لا تخلو عن 
ثمار وفوائد وینضم إلى ذلك أن االله تعالى له كمال العلم والإرادة. فإذا كان في علمه أن فعل كذا له 

ثمرة كذا، فإن ذلك لا محالة متحقق كما هو في علمه. فكمال العلم والإرادة من مقتضاه أن تكون 
تلك الثمار أغراضا لأفعاله من غیر أن یكون مستفیدا منها لمصالح، لا یعلمها إلا هو. في هذا یقول 

العلامة: 

                                                            
) 379/ 1ابن عاشور، التحریر والتنویر (940
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ومن العجائب أنهم یسلمون أن أفعال االله تعالى لا تخلو عن الثمرة والحكمة ویمنعون أن تكون 
تلك الحكم عللا وأغراضا مع أن ثمرة فعل الفاعل العالم بكل شيء لا تخلو من أن تكون 

غرضا لأنها تكون داعیا للفعل ضرورة تحقق علم الفاعل وإرادته. ولم أدر أي حرج نظروا إلیه 
 942حین منعوا تعلیل أفعال االله تعالى وأغراضها.

ثم جنح إلى أن هذه المسألة التزمها الأشاعرة في سبیل نفي وجوب الصلاح والأصلحیة على االله 
تعالى في مواجهة التیار الاعتزالي، وفي سبیل نفي أن یكون االله تعالى یستكمل بغیره كما یبدو من 

 فالمتبادر من كلامه أن الشیخ غیر مقتنع بموقف الأشاعرة هنا، بل رآى موقف 943مناقشتهم.
الأشاعرة في هذا متنافیا مع إثبات الثمار لأفعال االله تعالى بل كلامه یسوغ لنا أنه نعده قریبا من 

 الماتریدیة في هذا الأمر.

  

                                                            
 )379/ 1ابن عاشور، التحریر والتنویر (942
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 الثالث: التكلیف بغیر الشرع المبحث
، إلى أمر وثیق الصلة بقضیة تهوحكمعلى االله تعالى الوجوب فللنتقل الآن وقد انتهینا مما یتعلق 

الحسن والقبح والوجوب على االله تعالى ومتفرع علیها، وهو التكلیف بغیر الشرع، ویعبر عنه أیضا 
بقولنا: "هل أول تكلیف بالعقل أو بالنقل؟". قد رأینا في مسألة الحسن والقبح لدى العلامة ابن عاشور 

أن المعتزلة حاولوا إلزام الإشاعرة بأنه لو لم یثبت أول التكلیف بالعقل، لزم إفحام الرسل. وشاركهم 
في ذلك الماتریدیة أیضا. قال العلامة التفتازاني هذا الأمر في كتابه "المقاصد" على لسان المعتزلة: 

 944"لو لم یكن وجوب النظروبالجملة أول الواجبات عقلیا، لزم إفحام الأنبیاء."

شار إلى أن هذه الشبهة كان لها ثقل، فشعر به التیار الحنفي الذي هو الوجه الفقهي للتیار أثم 
الماتریدي، فأقر بأنه لا بد من الإقرار بأن بعض الواجبات یثبت بالعقل. فذكر موقفه قائلا: 

"ولقوة هاتین الشبهتین ذهب بعض أهل السنة – وهم الحنفیة – إلى أن حسن بعض الأشیاء 
وقبحها مما یدرك بالعقل كما هو رأي المعتزلة كوجوب أول الواجبات ووجوب تصدیق النبي 

".وحرمة تكذیبه دفعا للتسلسل
945 

ثم عدد واجبات أخرى مما یقول به الحنفیة ثابتا بالعقل غیر مستند إلى النقل. منهما حرمة الإشراك 
باالله ونسبة ما هو في غایة الشناعة إلیه على من هو عارف به وبصفاته وكمالاته ووجوب ترك 
 العقلذلك. ویختم هذا المبحث بإبداء فارق بین الماتریدیة والمعتزلة، و یحصره في أمرین: الأول أن 

لیس بحاكم عند الحنفیة وأن العبد لیس بخالق لأفعاله. یقول: 

"ولا نزاع في أن كل واجب حسن وكل حرام قبیح إلا أنهم لم یقولوا بالوجوب أو الحرمة على 
االله تعالى وجعلوا الحاكم بالحسن والقبح والخالق لأفعال العباد هو االله تعالى، والعقل آلة 

لمعرفة بعض ذلك من غیر إیجاب ولا تولید، بل بإیجاد االله تعالى من غیر كسب في البعض 
 946ومع الكسب بالنظر الصحیح في البعض."

                                                            
 م.2013، النوریة الرضویة، لاهور، باكستان، )3/213شرح المقاصد، (التفتازاني، 944
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ولكن الإنصاف یقتضي أن نقر بأن المعتزلة أیضا لم یجعلوا العقل حاكما، بل رأوه آلة للإدراك، وقد 
أقر بذلك كبار الماتریدیة المتأخرین أیضا. فهذا العلامة ابن الهمام – رحمه االله تعالى – یذكر عن 

مشایخ الماتریدیة هذا الفارق ویقول: 

 الأول. قالوا: العقل عندهم إذا أدرك 948 مذهب المعتزلة على خلاف المهیع947"نقل هؤلاء
الحسن والقبح، یوجب بنفسه على االله وعلى العباد مقتضاهما. وعندنا الموجب هو االله تعالى. 

والعقل آلة یعرف به ذلك الحكم بواسطة إطلاعه على الحسن والقبح الكائنین في الفعل. وأشار 
 إلى أن مأخذ هذا النقل عنهم قولهم بوجوب الأصلح علیه تعالى عن ذلك. فإنه إذا 949بعضهم

 950أدرك العقل القبح، أوجب عدم وجوده منه تعالى."

هذا ما درج علیه الماتریدیة لإبعاد أنفسهم عن المعتزلة. وقد أشار بعض السمرقندیین كما ذكره 
صاحبنا إلى أن هذا المذهب الذي یعزى إلى المعتزلة على لسان الماتریدیة أخذ من حدیثهم في 

وجوب الأصلح، فلیس هو عین ما یقررونه بأنفسهم، بل هو ما ألزمهم به الماتریدیة. ولكن العلامة 
ابن الهمام لم یرض به بل رده وقرر أن المعتزلة لایختلفون عما جنح إلیه السمرقندیون. ولنستمع 

إلیه: 

 علم وجوبه الثابت في نفس الأمر، أعني استحالة عدمه على 951"قلنا: بل إذا علمه عندهم
زعمهم، فالحاصل أن العقل إذا أدرك الحسن على الوجه الذي ذكرنا في فعل یصح نسبته إلیه 

ستحالة اتعالى، وإلى العباد كإیصال رزق الفقیر إدرك وجوب وقوعه منه سبحانه. أي لابد من 
غیره وأدرك أمره سبحانه عباده بذلك الحسن كالزكاة بناء على اختیارهم بخلاف وجوبه علیه 
بالمعنى الذي قالوا، حیث لایمكن ترك مقتضاه، وإن كان لایلیق نسبته إلا إلى العباد، أدرك 

 952انفراده تعالى بإیجابه علیهم. فظهر أن لیس للعقل سوى إدرك الحكم."

                                                            
الماتریدیة من أبي منصور الماتریدي وعامة مشایخ سمرقند. 947
المهیع هو الطریق. یشیر إلى أن هؤلاء یذكرون مسلك المعتزلة على نحو مختلف. 948
بعض السمرقندیین. 949
 .157ابن الهمام، المسایرة، ص 950
عند المعتزلة. أي 951
. 159 - 157ابن الهمام، المسایرة، ص 952
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فقررأن المعتزلة أیضا لیس للعقل عندهم إلا إدراك الحكم. فلایستقیم في نظر صاحبنا أن یفرق بین 
الفریقین على هذا الأساس. بل هما على قدم سواء. وكل منهما یقرر أن العقل یدرك حكم االله تعالى 
في أمور معدودة قبل أن یأتي الشرع والوحي، ویترتب علیهم الثواب والعقاب. وكذلك رد هذا الفارق 

. فإنه قال في كتابه 953عالم حنفي ماتریدي أصولي، وهو الشیخ عبد العلي السهالوي اللكنوي
الموضوع في أصول الفقه: 

"(مسألة لا حكم إلا من االله تعالى) بإجماع الأمة لا كما في كتب بعض المشایخ أن هذا 
عندنا وعند المعتزلة الحاكم العقل فإن هذا مما لا یجترئ علیه أحد ممن یدعى الإسلام بل 
إنما یقولون إن العقل معرف لبعض الأحكام الألهیة سواء ورد به الشرع أم لا وهذا مأثور 

 954عن أكابر مشایخنا أیضا."

ولنستمع الآن – وقد انتهینا من إلقاء نظرة إجمالیة على أمر التكلیف بغیر الشرع - إلى ما قرره 
في هذا الصدد! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور 

ینفي أن یكون صبري لقد رأینا في قضیة الحسن والقبح من هذا الفصل أن الشیخ مصطفى صبري: 
لفعل ما شيء من الحسن والقبح الذاتیین. بل كل ما أمر به فهو حسن، وكل ما نهى عنه فهو قبیح. 
وانضم إلى ذلك أنه لا یرضى بالحكمة المنسوبة إلى االله أن تكون بمعنى الشيء المتحقق قبل جعل 

االله تعالى. فقال: 

"وأصل الخلاف فیما نخالف المعتزلة وهذا المؤلف الیماني أنه لیس للفعل في ذاته صفة عندنا 
باعتبارها یحسن الفعل أو یقبح. فكل ما یفعله االله أو یأمر به حسن لكونه فعله أو أمر به لا 

أنه یفعل الشيء أو یأمر به لكونه حسنا وینهى عنه لكونها قبیحا. واالله تعالى هو جاعل 
الحسن حسنا والقبیح قبیحا لا أن الحسن متصف بالحسن من نفسه والقبیح بالقبح نفسه ... 

 955ومنشأ الغلط تثبیت الحسن والقبح قبل تثبیت االله."

                                                            
م): فاضل من سكان الهند. 1748 م -1677  هـ =1161 ه -1088نظام الدین ابن الملا قطب الدین الشهید السهالوي الأنصاري (953

نسبته إلى  سهالي من أعمال لكنئو أقام بلكنئو، وصنف كتبا، منها شرح مسلم الثبوت لمحب االله البهاري في أصول الفقه وحاشیة على شرح 
) 8/34(الزركلي، الأعلام ، .هدایة الحكمة للصدر الشیرازي

 م.2002 بیروت، ،، دار الكتب العلمیة)1/23(فواتح الرحموت شرح مسلم الثبوت، عبد العلي السهالوي، 954
) 3/21صبري، العقل والنقل (955
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فعرفنا من ذلك أنه لا معنى لكون الشيء واجبا على الخلق قبل ورود الشرع. فهو هنا متفق مع 
الأشاعرة ومع العلامة ابن عاشور. وبقي الأمر المتعلق بحكم أصحاب الفترة. هل هو قائل بتكلیفهم 

بالإیمان باالله وحده وتجنب الشرك بناء على أن دعوة الأنبیاء في هذا الشأن قد وصلت إلى جمیع 
المعمورة؟ فلم یتعرض الشیخ لهذا الأمر بصراحة، فنطویه على غره من غیر نسبة شيء إلیه. 

لقد انخرط العلامة في هذا الباب إلى الأشاعرة محافظا على أشعریته، فقرر أولا أنهم لا ابن عاشور: 
 یثبتون شیئا من الواجبات على البشر قبل إتیان الرسل، فلا تكلیف بغیر الشرع. فقال:

"فأما جمهور أهل السنة، الذین تترجم عن أقوالهم طریقة الأشعري، فعمموا وقالوا: لا یثبت 
شيء من الواجبات، ولا مؤاخذة على ترك أو فعل إلا ببعثة الرسل حتى معرفة االله تعالى، 

بیِنَ حَتَّىٰ نبَۡعَثَ رَسُولاٗ سمحواستدلوا بهذه الآیة وغیرها مثل   تمجتحجسحجالإِسۡرَاء: سجحسجى۱٥وَمَا كُنَّا مُعَذِّ

 956وبالإجماع."

ثم أورد متمشیا مع نزعته النقدیة المراعیة للاتجاه المعاكس على قول الأشاعرة ما أورده المعتزلة 
والماتریدیة من أنه لو لم یجب على العبد شيء قبل ثبوت النبوة، لما وجب على المعاند حجة الله 

تعالى، فإنه یسعه ألا ینظر في المعجزة قصدا، فما لم ینظر فیها، لم یثبت علیه شيء. ففسر هذا 
الأمر بقوله: 

"وقد ضایق المعتزلة الأشاعرة في هذه المسألة بخصوص وجوب المعرفة فقالوا: لو لم تجب 
المعرفة إلا بالشرع للزم إفحام الرسل، فلم تكن للبعثة فائدة. ووجه اللزوم أن الرسول إذا قال 

لأحد: انظر في معجزتي حتى یظهر صدقي لدیك، فله أن یقول: لا أنظر ما لم یجب علي، 
لأن ترك غیر الواجب جائز، ولا یجب علي حتى یثبت عندي الوجوب بالشرع، ولا یثبت الشرع 

ما دمت لم أنظر، لأن ثبوت الشرع نظري لا ضروري. وظاهرهم الماتریدیة وبعض الشافعیة 
 957على هذا الاستدلال."

ثم أورد ما حاول الأشاعرة به الرد على هذا الإلزام، ولكنه لم یقتنع به، وذكر أن خیر من أجاب هو 
إمام الحرمین، ولكن جوابه أیضا في نظر العلامة ابن عاشور من قبیل الإلزام الذي یتلخص في أن 

                                                            
 .)40/ 6ابن عاشور، التحریر والتنویر (956
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هذا مشترك الإلزام، فهو لم یستأصل الاعتراض من أرض مذهبه، بل رده إلى مذهب المعترض. 
 ثم أظهر من عند نفسه 958وهذا الصنع صالح لإفحام الخصم، ولكنه لا یجدي في تحقیق المذهب.

وجهین لرد هذا الاعتراض: 

أ: الوجه الأول على سبیل المنع وتفصیله أن هذا الإلزام مبني على أن وجوب سماع دعوة الرسل 
مبني على قصد النظر في معجزته. فإن لم یثبت هذا الوجوب بالعقل، لزم إفحام الرسل. ولكنه یدفع 

هذا الأساس، ویقرر أن تصور النبوة قد توارثته البشریة منذ بدایتها، فقد ترسخت في ذاكرتها 
الاجتماعیة، فلا یحتاج الإنسان عندما سمع بدعوة رسول إلى إجالة نظر، فیحضر لدیه تلك المعاني 

التي یتوقف علیها النبوة من الكفر والإیمان حضورا اضطراریا. وبذلك ینفصل لدى الشیخ قضیة 
التكلیف بغیر الشرع بتعذیب أهل الفترة على الكفر بناء على أن دعوة الرسل بالتوحید قد استقرت في 
نفوس البشر، ووصلت إلى معظم الناس. فالعلامة یبقي تلك النصوص التي فیها تعذیب أهل الفترة 
على ظاهرها. ویفرع على هذا الأساس حالة مفترضة وهي أن یكون الإنسان لم یخالط البشریة ولم 
یسبق له شعور بهذه المعاني من الإیمان والكفر وغیرهما، لم یجب علیه الإصغاء؛ لأنه لم یتحقق 
فیه ذلك الشعور الاضطراري الذي قد تحلى به معظم الناس. فالذي قد عاش المدنیة وعرف هذه 
المعاني ثم جاءته دعوة من الأنبیاء فرفض أن یستمع إلیها فهو متعمد معاند، "فلا عجب أن تقع 

 959المؤاخذة بتعمد مخالفتها".

ب: الوجه الثاني على سبیل التسلیم. فالذي لا یسمع دعوة الرسول لا یتوجب علیه الإیمان بالنبي. 
ولكن نعلم أن البشر مجبول على حب استطلاع الرأي والإصغاء لكل دعوة داع. فإذا افترضنا أن 
نبیا من الأنبیاء قام بدعوته، فسمعه هذا المرء المفترض فتتحرك فیه داعیة النظر، فینجذب إلیها 

رویدا رویدا حتى یعیها فلا یستطیع بعدئذ أن یزعم أنه غیر ناظر في المعجزة، فإنه قد نظر فیها. 
فهو معاند كما مر في الوجه السابق. نعم، إذا افترضنا واحدا یمر برسول داع إلى دعوته، فیشغله 

شاغل عن ذلك، لم یكن مخاطبا بالإیمان. 

فالشیخ بذلك ذهب إلى التیار الأشعري الذي كان منتمیا إلیه، ولكنه لم یكن نسخة طبق الأصل لمن 
قبله، بل أجال نظره في المسألة، فقرره تقریرا تفوح منه رائحته الاجتهادیة. 
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بهذا انتهینا مما یتصل بأفعال االله تعالى، وننتقل الآن إلى ما هو أقرب إلى أفعال االله تعالى نعقد 
 !الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورالوزان بین 
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الفصل الثالث: أفعال العباد 
قد وصلنا إلى نهایة هذا الباب وآخر هذه الدراسة، قد كنا ذكرنا في مستهل الفصل الماضي أن أفعال 

االله تعالى التي هي نقطة التقاء القدیم بالحادث ینبثق عنها "مباحث، بعضها تتصل أشد اتصال 
بصفات االله وشؤونه، وبعضها أقرب إلى أفعال العباد." وكان الفصل الماضي مرتبطا بالمباحث 

الأول، ونحوم هنا حول المباحث الثانیة التي هي أقرب إلى أفعال العباد. وتحتل هذه الأفعال مكانة 
مهمة في علم الكلام مع أنها كغیرها من الحوادث. ذلك أنها محل المسئولیة والتكلیف. فما الذي عند 
العبد فیصبح محل تلك المسئولیة؟ فتدرس لذلك مسألة الكسب، وینضم إلیها مسألة الداعیة التي لجأ 

 الذي هوإلیها كثیر من الطوائف الكلامیة لتفسیر ما یبعث العباد على الأفعال. ونختم هذا الفصل 

في حیز أفعال العبادبتكلیف العباد بما لا یطاق وهو معترك آراء الطوائف الكلامیة. بناء على ذلك، 
 الثلثة التالیة: المباحثقسم هذا الفصل إلى يرأینا حریا أن 

 

 ، الأول: الكسبالمبحث •

 ، الثاني: الداعیةالمبحث •

 .المبحث الثالث: التكلیف بما لا یطاق •
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 الأول: الكسب المبحث
حینما یقرر علم الكلام عموم قدرة االله تعالى وإرادته، یواجهه سؤال عما ینسب إلى العباد من الأفعال 

وعما یترتب علیها من المسئولیات والعقوبات والإثابات. نحن نعلم أن الإنسان مسئول عن أفعاله، 
وأما الدواب فغیر مسئولة عن أفعالها في العرف وفي القانون ولدى الأدیان. فما الذي یمتاز به فعل 

البشر حتى یصح تكلیفه وجعله محل المسئولیات دون غیره؟ ثم مهما أجبنا به، فلا بد أن یكون 
موقفنا هنا منسجما مع ما وقفناه تجاه علم االله تعالى وإرادته وقدرته.  فأصبح بالنظر إلى علم البشر 

وإرداته وقدرته في جانب علم االله وإرادته وقدرته معضلة، لزم كل طائفة كلامیة فكها، ونحاول أن 
ننظر إلى حل العلامة ابن عاشور والشیخ مصطفى صبري بعد عرض الآراء الكلامیة التي تكونت 

 حول هذا الحل.

مما اتفقت علیه عامة طوائف علم الكلام أن للعباد أفعالا اختیاریة، وهي منسوبة إلیهم. حتى الذین 
قالوا بخلق أفعال العباد من أهل السنة لم یدعوا أن الفعل الله تعالى. في هذا یقول العلامة التفتازاني 

حینما یستفتح الفصل المتعلق بأفعال االله تعالى من كتابه شرح المقاصد: 

"أولها في خلق أفعال العباد بمعنى أنه هل من جملة أفعال االله تعالى خلق الأفعال الاختیاریة 
 960"التي للعباد بل لسائر الأحیاء مع الاتفاق على أنها أفعالهم لا أفهاله.

ثم یعلل اتفاقهم هذا بقوله: 

"إذ القائم والقاعد والآكل والشارب وغیر ذلك هو الإنسان مثلا وإن كان الفعل مخلوقا الله 
تعالى. فإن الفعل إنما یستند حقیقة إلى من قام به لا إلى من أوجده. ألا ترى أن الأبیض مثلا 

 961هو الجسم وإن كان البیاض بخلق االله وبإیجاده."

ثم یعرج العلامة على بیان المذاهب في أفعال االله تعالى. ولكن قبل ذلك یجدر بنا الإشارة إلى أنه قد 
تذكر كتب الفرق والملل والنحل أن الأمة الإسلامیة شهدت شرذمة من القدریة أنكرت عموم أن یكون 

االله تعالى یعلم ما یحصل. ذلك للفرار من تهمة الجبر. ولكنها انقرضت، ولم یعد یقول بذلك طائفة 
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معروفة الآن. وأما المعتزلة الذین لهم علاقة بالقدریة فلم یعد فیهم من ینكر عموم العلم، بل ینكر 
عموم الإرادة أو القدرة. في هذا یقول العلامة ابن حجر العسقلاني: 

"قال القرطبي وغیره: قد انقرض هذا المذهب، ولا نعرف أحدا ینسب إلیه من المتأخرین. قال: 
والقدریة الیوم مطبقون على أن االله عالم بأفعال العباد قبل وقوعها، وإنما خالفوا السلف في 
زعمهم بأن  أفعال  العباد مقدورة لهم وواقعة منهم على جهة الاستقلال، وهو مع كونه مذهبا 

 وأما المتأخرون منهم فأنكروا تعلق الإرادة بأفعال العباد فرارا .باطلا أخف من المذهب الأول
 962من تعلق القدیم بالمحدث."

لننتقل الآن إلى المذاهب المعروفة في شأن أفعال العباد ونصیبهم منها. فهي على ما یلي: 

 أما الجبریة فموقفهم أن فعل العباد یحصل بقدرة االله تعالى وحدها، ولا قدرة لهم إطلاقا أو الجبریة:
 فالأول هو الجبر الخالص والثاني هو الجبر المتوسط. یقول العلامة .لهم قدرة بغیر ثبوت تأثیر لها

الشهرستاني في شأنهم: 

"الجبر هو نفي الفعل حقیقة عن العبد وإضافته إلى الرب تعالى، والجبریة أصناف. فالجبریة 
الخالصة: هي التي لا تثبت للعبد فعلا ولا قدرة على الفعل أصلا، والجبریة المتوسطة: هي 

التي تثبت للعبد قدرة غیر مؤثرة أصلا، فأما من أثبت للقدرة الحادثة أثرا ما في الفعل، وسمي 
 963ذلك كسبا، فلیس بجبري."

أما هذه الطائفة الأخیرة التي أشار إلیها العلامة بقوله: "فأما من أثبت للقدرة ..." فهي الأشاعرة، 
وینفي العلامة عنها تهمة الجبر التي ألصقها بهم المعتزلة. من هنا عرفنا أن مفهوم الجبر یختلف 

 964من طائفة إلى طائفة. وما عولنا علیه هو من وجهة نظر الأشاعرة.

 أما المعتزلة فوجهتهم أن فعل العباد یقع بقدرتهم هم وهو مخلوق له. یقول العلامة المعتزلة:
الشهرستاني في شأنهم: 
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"واتفقوا على أن العبد قادر خالق لأفعاله خیرها وشرها، مستحق على ما یفعله ثوابا وعقابا في 
لأنه لو ؛ الدار الآخرة، والرب تعالى منزه أن یضاف إلیه شر وظلم، وفعل هو كفر ومعصیة

 965خلق الظلم كان ظالما، كما لو خلق العدل كان عادلا."

وهذا الذي ذكره العلامة هو ما یتأكد لنا من خلال ما لدینا من أعمال المعتزلة. فقد ذكر صاحب 
شرح الأصول الخمسة: 

 966"الغرض به الكلام في أن أفعال العباد غیر مخلوقة فیهم وأنهم المحدثون لها."

ثم یتطرق إلى من یسمیهم المجبرة في رأیه ویذكر الخلاف معهم قائلا: 

"والخلاف في ذلك مع المجبرة: فإن منهم من ذهب إلى أن هذه الأفعال مخلوقة الله تعالى فینا، 
لا تعلق لها بنا أصلا لا اكتسابا ولا إحداثا. وإنما نحن كالظروف لها ... ومنهم من ذهب إلى 

 967أن لها بنا تعلقا من جهة الكسب وإن كانت مخلوقة فینا من جهة االله تعالى."

 أما الاشاعرة فموقفهم أن من البدیهیات في أفعال البشر أنها على نوعین: أفعال اضطراریة الأشاعرة:
وأخرى اختیاریة. فالاضطراریة لا تمت إلى قدرة العبد ولا إرادته بصلة. وأما الاختیاریة فهي متحققة 

بقدرته وإرادته. ولكن في الجانب المعاكس یقرر الأشاعرة عموم قدرة االله تعالى لجمیع الممكنات 
وعموم إرادته لها. فبالتوفیق بین هذین الأمرین، استنتج الإمام الأشعري أن اختیار العباد معناه أن 

الإنسان إذا أراد فعلا، خلق االله تعالى فیه قدرة لذلك الفعل، فیحققها بتلك القدرة. فصحة اتصاف العبد 
بالاختیار مبنیة على أنه محل للقدرة الحادثة التي لیس دورها إلا اقتران حدوث ذلك الفعل بقدرة 

الرب. وهذا الاقتران هو الكسب. یقول العلامة الشهرستاني في شأنه بادئا بذكر التفرقة الضروریة بین 
النوعین من الأفعال: 

"والعبد قادر على أفعاله إذ الإنسان یجد من نفسه تفرقة ضروریة بین حركات الرعدة والرعشة. 
وبین حركات الاختیار والإرادة. والتفرقة راجعة إلى أن الحركات الاختیاریة حاصلة تحت 

 968القدرة، متوقفة على اختیار القادر."

                                                            
 .)45/ 1الملل والنحل (الشهرستاني، 965
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ثم یتطرق إلى تحقیق ماهیة الاختیار المنسوب إلى العبد ویقول: 

"فعن هذا قال: المكتسب هو المقدور بالقدرة الحاصلة. والحاصل تحت القدرة الحادثة. ثم على 
أصل أبي الحسین: لا تأثیر للقدرة الحادثة في الأحداث. لأن جهة الحدوث قضیة واحدة لا 
تختلف بالنسبة إلى الجوهر والعرض. فلو أثرت في قضیة الحدوث لأثرت في حدوث كل 

محدث حتى تصلح لإحداث الألوان، والطعوم، والروائح، وتصلح لإحداث الجواهر والأجسام، 
 969فیؤدي إلى تجویز وقوع السماء على الأرض بالقدرة الحادثة."

وبین أیضا على مذهب الإمام الأشعري أن وجود الفعل باقترانها بالقدرة الحادثة من سنة االله تعالى، 
فقال: 

"غیر أن االله تعالى أجرى سنته بأن یحقق عقیب القدرة الحادثة، أو تحتها، أو معها: الفعل 

الحاصل إذا أراده العبد وتجرد له. ویسمى هذا الفعل كسبا. فیكون خلقا من االله تعالى إبداعا 
 970وإحداثا، وكسبا من العبد: حصولا تحت قدرته."

أما الماتریدیة فهم متفقة كلمتهم مع الأشاعرة على ألا خالق إلا االله. ولكنهم لم یرضوا بما الماتریدیة: 
رضي به الأشاعرة، ولا رأوا أن ما اكتفى به الأشاعرة مخلص من الجبر مسوغ للاختیار المبني علیه 

 موقف الماتریدیة أحسن تصویر بقوله: 971المسئولیة أمام االله. یصور الشیخ صبري

"أما إرادة العباد فهي محط الخلاف بین الفریقین لكونها مخلوقة الله تعالى عند الأشاعرة 
كقدرتهم وأفعالهم وعند الماتریدیة لها معنیان: إرادتهم الكلیة وهي مخلوقة الله تعالى. أما إرادتهم 
الجزئیة فغیر مخلوقة وأمرها بأیدیهم وهي ما یملكونه من أفعالهم المنسوبة إلیهم. مدار تكلیفهم 
بها ومسئولیتهم عنها. فالإرادة الكلیة اسم لصفة الإرادة التي من شأنها ترجیح أحد المقدورین 

                                                                                                                                                                                 
 .)96/ 1الملل والنحل (الشهرستاني، 968
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من الفعل والترك. والتعلق بكل واحد منهما على سبیل البدل. والإرادة الجزئیة فسروها بتعلق 
 972تلك الصفة بجانب معین."

هذا الذي ذكره الشیخ صبري یؤیده كتب كبار الماتریدیة. فلنستمع إلى العلامة ابن الهمام وهو یشیر 
إلى أنه یجب تخصیص النصوص القاضیة بظواهرها بأن كل شيء بید االله: 

في الجبر المحض وتصحیح التكلیف وجب التخصیص وهو لا یتوقف على نسبة جمیع ن"فل
أفعال العباد إلیهم بالإیجاد بل یكفي لنفیه أن یقال جمیع ما یتوقف علیه أفعال الجوارح من 

الحركات وكذا التروك ... بخلق االله تعالى. لا تأثیر لقدرة العبد فیه. وإنما محل قدرته عزمه 
عقیب خلق االله تعالى هذه الأمور في باطنه عزما مصمما بلا تردد وتوجهه توجها صادقا 

للفعل طالبا إیاه. فإذا أوجد العبد ذلك العزم، خلق االله له الفعل فیكون منسوبا إلیه تعالى من 
 973حیث هو حركة ویكون منسوبا إلى العبد من حیث هو زنا ونحو."

ویجلو الأمر أكثر جلاء فیما بعد، ویوضح أن ما یسمى بالعزم یجب أن نعترف بأن العبد عنده القدرة 
علیه بمعنى تفعیله إن شاء وتركه إن شاء، فیقول: 

"وكفى في التخصیص لتصحیح التكلیف هذا الأمر الواحد. أعني العزم المصمم. وماسواه مما 
لا یحصى من الأفعال الجزئیة والتروك كلها مخلوقة الله تعالى متأثرة عن قدرته ابتداء بلا 

 974واسطة القدرة الحادثة المتأثرة عن قدرته تعالى."

ثم یبین أن هذا العزم بید العبد بالمعنى الذي أسلفته بدلیل من عنده، وهو أن الإنسان كثیرا ما یهجر 
ما یحبه، ویقبل على ما یكره. هذه آیة أن العبد بیده ناصیة هذا العزم. یقول: 

"ولیس للعلم خاصیة التأثیر ... لا خلق هذه الأشیاء یوجب اضطراره إلى الفعل؛ لأنه أقدره 
فیما یختاره ویمیل إلیه عن داعیة على العزم على فعله وتركه. إذ من المستمر ترك الإنسان 

                                                            
 .59موقف البشر ص صبري، 972
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لما یحبه ویختاره. وفعل شيء وهو یكرهه لخوف. فعن ذلك العزم الكائن بقدرة العبد المخلوقة 
 975بر المحض."جالله تعالى صح تكلیفه وثوابه وعقابه وذمه ومدحه. وانتفى بطلان التكلیف وال

وعرفنا بذلك أنه لا یرى الداعیة مجبرة للعبد ولكنه یصرح بأن هذا العزم أیضا یؤثر فیه عوامل شتى، 
فلا یستغني العبد عن توفیق االله تعالى. یقول: 

"ومع ذلك قلما یكون حسن هذا العزم بلا توفیق من االله تعالى. بل لا یقع إلا بتوفیق منه 
 الغالبة وهوى النفس موانع تشبه القواسر لقوة استیلاءها ةتعالى تفضلا. فإن الشیطان مع الشهو

 976فلا یغلب إلا بمعونة التوفیق."

ثم یبین أن خذلان االله تعالى لایعني أنه یسلبه المكنة، یقول: 

"وعدم التوفیق وهو الخذلان وهو أن یدعه هو مع نفسه لا ینصره ولا یعینه علیها لا یسلبه 
المكنة من ذلك العزم التي خلقها له. وهذه غیر القدرة التي ذهب أكثر أهل السنة إلى أنها لا 

 977تتقدم على الفعل."

 یتوغل أكثر في 978هذا ونجد الحنفي الماتریدي الشهیر العلامة المحبوبي الشهیر بصدر الشریعة
تعیین هذا العزم الذي بید العبد. فیقرر أولا أن المرجح لیس موجبا؛ لأنه یخرج الفعل من كونه 

اختیاریا. فیقول: 

 979"توقفه على مرجح لا یوجب كونه اضطراریا؛ لأن لاختیاره تأثیرا في فعله أیضا."

لا معدوم. بل هو وثم یقرر أن ذلك الأمر الذي بید العبد و الذي علیه ینبني التكلیف هو غیر موجود 
أمر إضافي. فیقول: 

                                                            
 .113ةص المسایرابن الهمام، 975
 المرجع السابق976
 المرجع السابق977
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 وشرح في أصول الفقهتوفي في بخارى. له كتاب تعدیل العلوم والتنقیخ وشرحه التوضیح ، علماء الحكمة والطبیعیات وأصول الفقه والدین
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"قد ثبت بالوجدان أن للعبد صنعا ما فلا یكون إلا في أمر لا موجود ولا معدوم. ولا یكون ذلك 
الأمر واجبا بواسطة الموجودات المستندة إلى الواجب تعالى. إذ حینئذ یخرج من صنع العبد. 
ثم ذلك الشيء الموجود لا یجب على تقدیر ذلك الأمر لتوقفه على أمور لا صنع للعبد فیها 

وجوده وأمثالهما. فالأمر الإضافي الذي هو الصادر من العبد وهو الذي لا وأصلا كقدرة العبد 
 980یجب عند وجود الأثر یسمى كسبا."

فعرفنا بذلك أن الماتریدیة یختلفون عن الأشاعرة في هذا الشأن. 

 أما القاضي الباقلاني فمع أشعریته اختلف شیئا ما عن الإمام الأشعري و قرر  القاضي الباقلاني:
أن فعل العباد یوجد بمجموع القدرتین، ولكن قدرة الرب تتعلق بأصل الفعل وقدرة العبد تتصل بوصفه 

في كونه طاعة أو معصیة. إلى ذلك لمح العلامة الشهرستاني وقال: 

"فأثبت القاضي تأثیرا للقدرة الحادثة وأثرها: هي الحالة الخاصة، وهي جهة من جهات الفعل 
حصلت من تعلق القدرة الحادثة بالفعل. وتلك الجهة هي المتعینة لأن تكون مقابلة بالثواب 

 981والعقاب. فإن الوجود من حیث هو وجود لا یستحق علیه ثواب وعقاب."

هذا وقد انفرد بعض أئمة الأشاعرة الأخر أیضا في بعض النواحي من هذه القضیة بآراء. فالأستاذ 
الإسفرائیني ذهب إلى أن فعل العباد یتحقق بمجموع قدرة العبد وقدرة الرب، وكلتاهما تتعلق بأصل 

 واضطربت الآراء حول الإمام الجویني. یرى بعض أنه كان جانحا إلى موقف الحكماء من 982الفعل.
 983أن أفعال العباد واقعة على سبیل الوجوب والامتناع. ولكن بعضا أنكر ذلك.

الشیخ لننتقل الآن وقد حققنا المذاهب التي قیل بها في عموم الوسط الإسلامي، إلى ما جنح إلیه 
! صبري والعلامة ابن عاشور

أما الشیخ صبري الذي هو ماتریدي في الأصل فقد تحول عن ماتریدیته في هذه مصطفى صبري: 
 القضیة إلى الأشعریة، وبدأ یرد على الماتریدیة أشد رد وأنكره. فقد ذكر یقول:

                                                            
). 1/393التوضیح (صدر الشریعة، 980
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"وكنت أنا إلى زمان قریب من تألیف هذا الكتاب ماتریدیا مثل الشیخ العلامة وعلماء بلادي 
 985 بضرورة القول بمسئولیة العباد."984ماتریدون مقلدون لاجئون إلیه

 قدرة وإرادة، ولكنهما تابعتان لقدرة االله وإرادته. ولیس بأیدي للعبادفموقفه الذي قرره بصریح عبارته أن 
العباد خلق شيء كما هو موقف أهل السنة.  

"فمذهبي الذي أرید إثباته في هذا الكتاب أن العباد یفعلون بإرادتهم واختیارهم ما یرید االله أن 
 986یفعلوه ولا یحیدون عنه."

ثم یقرر أن العبد مختار من وجه ومجبور من وجه ویقول: 

"فبالنظر إلى أنهم یفعلون ما یفعلون باختیارهم فهم مختارون. وبالنظر إلى أنهم لا یختارون 
 987إلا ما أراد االله أن یختاروه ولا یحیدون عنه فهم مجبورون أو كأنهم مجبورون."

هذا وقد ذكر بعض الأشاعرة أن موقفهم یؤول إلى الجبر. فالشیخ صبري یعترف بذلك بأعلى صوته، 
ولا یأنف من هذا. یقول: 

"إني لا أقول كما قال بعض أئمة الدین واختاره المحققون: لا جبر ولا تفویض ولكن أمر بین 
أمرین. بل أقول: جبر وتفویض معا، جبر یفترق عن الجبر لعدم مصادمته لإرادة المجبور، 

 988وتفویض یفترق عن التفویض لعدم اختیار المفوض إلیه إلا ما أراده المفوض."

هذا والمهم هنا أنه لا كلام في أن الإنسان لیس له الخلق، ولكن حتى إرادته تابعة لإرادته. یقول 
الشیخ: 

"فالإنسان یفعل ما یشاء، ولا یشاء إلا ما شاء االله أن یشاءه فهو یفعل ما یشاء االله ویشاء هو 
نفسه معا. فهناك تفویض؛ لأنه یفعل ما یشاء وهناك جبر أو ما یشبهه؛ لأنه لا یفعل غیر ما 
یشاء االله. وهذا أي جمع الجبر مع التفویض والتسییر مع التخییر من خواص قدرة االله تعالى، 
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لا یقدر علیه جبار غیره تعالى. فإن عد الإنسان بموقفه هذا مجبورا في أفعاله فهو مجبور 
 989ولكنه مجبور غیر معذور."

فلیس بأیدي العباد ما ناولهم الماتریدیة من الإرادة الجزئیة. فقد نفاها الشیخ نفیا. فإن الإرادة الجزئیة 
إن لم تكن شیئا وجودیا، فلا محیص عن الجبر الذي یحاول الماتریدیة التملص منه خلال إثباتهم 
الإرادة الجزئیة للبشر، وإن كانت كذلك، فلا محیص عن الاعتزال الذي یبعد الماتریدیة أنفسهم من 

وصمته. فإن الإرادة أیضا نوع من الفعل. فالاعتراف بتأثیر العبد فیه بالاستقلال اعتراف بنسبة 
الخلق إلیه مع الفرار من التسمیة. والمهم في مثل هذه المباحث هو المعنى دون التسمیة. یقول 

الشیخ: 

"... الإرادة الجزئیة فعل من الأفعال القلبیة، وكل فعل من أفعال العباد مخلوق الله تعالى 
باتفاق أهل السنة إزاء المعتزلة ... وبناء على الأساس الذي اتفقت علیه أهل السنة من 

الأشاعرة والماتریدیة ... لزم أن تكون الإرادة الجزئیة التي هي نفسها أیضا فعل من أفعال 
 990العباد على تفسیرهم بالقصد والعزم المصمم مخلوقة الله تعالى."

ثم یعضد هذا الإلزام بما قرره العلامة ابن الهمام وقال: 

"لهذا نرى العلامة علي القاري في شرح الفقه الأكبر بعدما نقل عن الكمال بن الهمام طریق 
الخلاص من الجبر بتخصیص النصوص الدالة على مخلوقیة أفعال العباد بما عدا فعلا واحدا 

: لكنا نقول إن العزم المصمم داخل تحت الحكم المعمم، وینبه 991وهو العزم المصمم، یقول
على أن ذلك التخصیص تحكم لا مبرر له إلا حاجة تدعیم المذهب الماتریدي الذي هو 

 992".مذهب الكمال بن الهمام

وننهي نقد الشیخ للماتریدیة بقوله التالي الذي نلمس منه تصلبه في المذهب الذي انتقل إلیه: 

                                                            
. 50موقف البشر ص صبري، 989
. 75المرجع السابق، ص 990
أي یقول العلامة علي القاري. فقوله: "یقول" حال من اسمه الوارد قبل ذلك في قوله: "نرى العلامة علي القاري ..." 991
. 75موقف البشر ص صبري، 992
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"فأنت ترى أن كل من فر من الجبر وباعده ولم یقنع بابتعاد الأشاعرة عنه فقد وقع في 
الاعتزال أي في إنكار القدر. وهذا الوقوع یرى في كل من تصدى للبحث في المسألة وحاول 

أن یتفرد باكتشاف طریق إلى حلها كصدر الشریعة وإمام الحرمین والشیخ محمد عبده بل 
 993الماتریدیة أیضا."

ثم یستغل الشیخ تلك التهمة التي یحاول مخالفو الأشاعرة تعییر مذهبهم بها وهي أن نظریة الكسب 
فیها غموض وضبابیة، یستغلها الشیخ لیثبت أن هذا الغموض هو الأجدر بقضیة مثل قضیة القضاء 

والقدر. بل یخطو خطوة إلى الأمام ویهجم على مذاهب الماتریدیة والمعتزلة التي یصفها المحللون 
بأنها أقرب إلى الفهم یهجم علیها بأن هذا القرب لا ینسجم مع ما وصفت قضیة القضاء والقدر في 

النصوص وعلى لسان سلف الأمة من أنها سر من أسرار االله تعالى. یقول الشیخ: 

"لایمنعه من رجحانه هذا نزوعه إلى الجبر وكون معنى الكسب فیه بعیدا عن الفهم ... ولا 

تكون بساطة مذهب الماتریدیة ومفهومیته مرجحته على مذهب الأشعري؛ لأن مسألة القضاء 
والقدر أشد المسائل غموضا. ناهیك أن القدر سر من أسرار االله. فأي مذهب یتناسب معها 

في غموضها فهو أنسب المذاهب بذات المسألة وأقربها إلى الواقع. وأي مذهب ینبئ عن 
 994بساطة الأمر وسهولته على الفهم فهو أبعد عن الحقیقة."

إذا كنا قد رأینا أن الشیخ یرى نفسه أشعریا في قضیة أفعال العباد، ویرى مذهبه هو الجبر والتفویض 
معا بالتفسیر الذي مر، فننظر إلى بعض جوانب أخرى من هذه القضیة قضیة أفعال العباد، تنبثق 

من موقفه. فهو مثلا یذهب إلى أن إسناد الأفعال إلى العباد لیس على سبیل الحقیقة. وأما عده 
 فإنه 995العلماء من باب الحقیقة دون المجاز فمن الناحیة اللغویة القائمة على العرف دون الحقیقة.

قال: 

                                                            
 .70موقف البشر ص صبري، 993
 .61 ص المرجع السابق994
لقد لاحظنا أن العلامة التفتازاني – رحمه االله تعالى – نقل اتفاق الطوائف الكلامیة على أن ما ینسب إلى العباد من أفعالهم فهو منهم، 995

مراد العلامة التفتازاني أنهم اتفقوا على أن العباد هم الذین ، ولكن مخالفا لهولیس من أفعال االله تعالى. وكلام الشیخ هذا في ظاهره یبدو 
قامت بهم أفعالهم. ویؤیده ما ذكر الشیخ صبري بعده من أنه یعترف بأن المتصف بتلك الأفعال هو محالها أي العباد. فهذا المعنى هو مراد 

 واالله تعالى أعلم! العلامة التفتازاني فیما یبدو.
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"واعتبار كونه فاعلها اشتهاره كذلك وإسناد تلك الأفعال إلیه بمقتضى قاعدة النحو إسنادا 
حقیقیا مرجع كل ذلك إلى العرف المبني على الظاهر، ونحن لا نعتد به هنا بل نبحث في 

الحقیقة الواقعة. فإذا نظرنا إلى النحو وإلى عرف التفاهم والتخاطب، فالإنسان یرى في موقع 
الفاعل بالنسبة إلى أفعاله غیر الاختیاریة أیضا التي لا خلاف بین المذاهب في أنه لم یفعلها 

 996كمرض زید ومات عمرو."

ولكنه یستدرك أیضا وینبه على أن المجازیة في نسبة الأفعال إلى العباد لا تستلزم أن یكون 
المتصف بها هو خالقها، بل المتصف بها هو محلها. بذلك یذب الشیخ عن مذهبه ما عسى أن 

یصوب إلیه من نسبة الأفعال إلى العباد في نصوص الكتاب والسنة. یقول: 

"ثم إنه لا یلزم من كون االله تعالى هو خالق أفعال عباده وفاعلها أن یكون هو متصفا بها بل 
المتصف بها محلها لا موجدها كما أن البیاض صفة الجسم ومخلوق االله. فعلى هذا البیان لا 

دلیل في وقوع أفعال العباد مسندة إلیهم في الآیات والأحادیث على كونها موجودة بقدرتهم؛ 
 997لأنها واردة على عرف التفاهم."

ومن تلك الجوانب ترتب الثواب والعقاب على أفعال العباد. فیقرر الشیخ أنه من باب عادة االله تعالى 
الجاریة. فلا یختلف احتراق الشيء المماس للناس لدى الشیخ عن إثابة االله تعالى على فعل وعقوبته 

 998على آخر.

 أما العلامة ابن عاشور فیعضد نظریة الكسب الأشعریة في تفسیره ویوجه جمیع الآیات ابن عاشور:
التي لها صلة بأمر أفعال العباد توجیها كسبیا أشعریا. فهو یقرر أن للعباد مشیئة، والله تعالى مشیئة، 

ولكن مشیئة العباد أیضا منوطة بمشیئة االله عز وجل. فیقول في تفسیر سورة المدثر المقررة أن 
 مشیئة الناس مشروطة بمشیئة االله تعالى:

"والمعنى: أن تذكر من شاءوا أن یتذكروا لا یقع إلا مشروطا بمشیئة االله أن یتذكروا. وقد 
ُ رَبُّ سمحتكرر هذا في القرآن تكررا ینبه على أنه حقیقة واقعة كقوله  ٓ أنَ یشََاءَٓ ٱللہَّ وَمَا تشََاءُٓونَ إلاَِّ

                                                            
. 52موقف البشر ص صبري، 996
 المرجع السابق.997
. 53موقف البشر ص صبري، هامش 998
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لمَِینَ  ٓ إنَِّھُۥ تذَۡكِرَةٞ سمح وقال هنا جمحتحجسحجالتَّكۡوِیر: سجىسجح۲۹ٱلۡعَٰ ثِّر: سجحسجى٥٥ فمََن شَاءَٓ ذَكَرَهُۥ ٥٤ كـلاََّ المُدَّ

 فعلمنا أن للناس مشیئة هي مناط التكالیف الشرعیة والجزاء في الدنیا والآخرة وهي تمجتمجسحج - تخمتمج
المعبر عنها عند أهل التحقیق من المتكلمین بالكسب كما حققه الأشعري، وعند المعتزلة 

بالقدرة الحادثة، وهما عبارتان متقاربتان، وأن الله تعالى المشیئة العظمى التي لا یمانعها مانع 
 999ولا یقسرها قاسر، فإذا لم یتوجه تعلقها إلى إرادة أحد عباده لم یحصل له مراد."

وعرفنا من خلال هذا التفسیر أن الشیخ یقصد بمشیئة االله المشروط بها مشیئات العباد مشیئة 
خاصة، فإنه علق بها "أن یتذكروا". وبهذا انفصل الشیخ عن النزعة الماتریدیة التي تجعل المشیئة 

الجزئیة بأیدي العباد ویوجه ما ورد في القرآن من نوط مشیئة العباد بمشیئة االله إلى أن المراد بمشیئة 
االله تعالى هو المشیئة الكلیة دون الجزئیة. 

 ویشیر الشیخ في نفس مساق سورة المدثر إلى أن القدر هو سر االله تعالى بین عباده. یقول:

"هذا  حاصل  ما  یتمخض من الجمع بین أدلة الشریعة المقتضیة أن الأمر الله، والأدلة التي 
وَإنِ تصُِبۡھمُۡ سَیِّئةَٞ یقَوُلوُاْ سمحاقتضت المؤاخذة على الضلال، وتأویلها الأكبر في قوله تعالى: 

ؤُٓلآَءِ ٱلۡقوَۡمِ لاَ یكََادُونَ یفَۡقھَوُنَ حَدِیثٗا  ِۖ فمََالِ ھَٰ نۡ عِندِ ٱللہَّ ذِهۦِ مِنۡ عِندِكَۚ قلُۡ كُلّٞ مِّ آ أصََابكََ مِنۡ ۷۸ھَٰ  مَّ
 ِ كَ للِنَّاسِ رَسُولاٗۚ وَكَفىَٰ بٱِللہَّ ِۖ وَمَآ أصََابكََ مِن سَیِّئةَٖ فمَِن نَّفۡسِكَۚ وَأرَۡسَلۡنَٰ حَسَنةَٖ فمَِنَ ٱللہَّ

والله في خلقه سر جعل بینهم وبین كنهه حجابا، ورمز إلیه جمحتمخسحج - جمحتمخالنِّسَاء: سجحسجى۷۹شَھِیدٗا 
 1000بالوعد والوعید ثوابا وعقابا."

فأشار إلى أنه إذا كان "كل من عند االله"، فكیف اقتضت الأدلة المؤاخذة على الضلال؟ هذا هو سر 
االله تعالى بین عباده. وأما الوعد والوعید والثواب والعقاب فمن الواجهات لذلك السر. من هذا، یوجه 

الشیخ ما ذهب مضرب مثل من أن كذا أدق من كسب الأشعري في إشارة إلى إلغازه وضبابیته، 
 ویتخذ من هذه السریة لإلغاز تصور الكسب الأشعري تكأة یتكئ علیها لیسوغه. یقول:

                                                            
) 333/ 29ابن عاشور، التحریر والتنویر (999

المرجع السابق. 1000
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 1001"وفي هذا كله إشارة إلى دقة كنه مشیئة العبد تجاه مشیئة االله وهو المعنى الذي جمع

الأشعري التعبیر عنه بالكسب، فقیل فیه أدق من كسب الأشعري. ففي الآیة تنبیه الناس إلى 
 1002".هذا المعنى الخفي لیرقبوه في أنفسهم فیجدوا آثاره الدالة علیه قائمة متوافرة

لابد من تنبیه على أمر مهم: وهو أن الشیخ ذكر عند معالجته لأفعال العباد أن المعتزلة إنما اختلفوا 
عن الأشاعرة في الاسم. فقال مثلا: 

"وأما مذهب المعتزلة فغیر بعید من قول الأشعري إلا في العبارة بالخلق أو بالكسب، وعبارة 
 1003الأشعري أرشق وأعلق بالأدب مع االله الخالق."

یبدو من ظاهر هذه العبارة مع ما قرره الشیخ من موقفه تجاه أفعال العباد أن المعتزلة أیضا لم یقولوا 
بخلق أفعال العباد، وهذا بدیهي البطلان على من له أدنى معرفة بالمذهب الاعتزالي فضلا عن مثل 

العلامة ابن عاشور. فقد نص الشیخ بنفسه في مواضع من تفسیره على التفرقة بین المعتزلة 
والأشاعرة في هذا الشأن. فقد قارن بین الموقفین في سیاق عدم رضا االله تعالى عن الكفر فذكر 

موقف الأشاعرة على أن: 

"... للعباد كسبا في أفعالهم الاختیاریة وأن االله تتعلق إرادته بخلق تلك الأفعال الاختیاریة عند 
توجه كسب العبد نحوها، فاالله خالق لأفعال العبد غیر مكتسب لها. والعبد مكتسب غیر خالق، 

فإن الكسب عند الأشعري هو الاستطاعة المفسرة عنده بسلامة أسباب الفعل وآلاته، وهي 
واسطة بین القدرة والجبر، أي هي دون تعلق القدرة وفوق تسخیر الجبر جمعا بین الأدلة 

الدینیة الناطقة بمعنى: أن االله على كل شيء قدیر، وأنه خالق كل شيء، وبین دلالة الضرورة 
على الفرق بین حركة المرتعش وحركة الماشي، وجمعا بین أدلة عموم القدرة وبین توجیه 
الشریعة خطابها للعباد بالأمر بالإیمان والأعمال الصالحة، والنهي عن الكفر والسیئات 

 1004وترتیب الثواب والعقاب."

                                                            
أي جمع الإمام الأشعري متناثر العبارات عن ذلك المبدأ الذي یصحح التكلیف، وقیده في كلمة الكسب. 1001
 .)413/ 29ابن عاشور، التحریر والتنویر (1002

 .)415/ 29ابن عاشور، التحریر والتنویر(1003
 .)339/ 23 (المرجع السابق1004
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ثم قرر مذهب المعتزلة قائلا: 

"وأما المعتزلة فهم ... یثبتون القدرة للعباد على أفعالهم وأن أفعال العباد غیر مقدورة الله تعالى 
ویحملون ما ورد في الكتاب من نسبة أفعال من أفعال العباد إلى االله أو إلى قدرته أنه على 
معنى أنه خالق أصولها وأسبابها، ویحملون ما ورد من نفي ذلك كما في قوله: ولا یرضى 

لعباده الكفر على حقیقته ولذلك أوردوا هذه الآیة للاحتجاج بها. وقد أوردها إمام الحرمین في 
 1005الإرشاد في فصل حشر فیه ما استدل به المعتزلة من ظواهر الكتاب."

فهل یصح في منطق العقل أن یعد قول المعتزلة بعدم قدرة االله تعالى على أفعال العباد كما قرره 
العلامة موافقا لموقف الأشاعرة إلا في الاسم؟ كلا! لذلك، یبدو أن الشیخ حینما سوى بین المعتزلة 

والأشاعرة في قدرة العبد فإنما أراد أن كلا منهما یثبت للعبد قدرة وإرادة، ویقیم كلا التیارین الاعتزالي 
 من الجبر في اوالأشعري في قبالة التیار الجبري. فقصارى أمره أنه یرید أن یثبت أن التیارین لیس

شيء. وآیة ذلك أنه قال قبل تلك العبارة التي نحللها ما یلي: 

"وبهذا بطل مذهب الجبریة لأن الآیة أثبتت مشیئة للناس وجعلت مشیئة االله شرطا فیها لأن 
 1006الاستثناء في قوة الشرط، فللإنسان مشیئته لا محالة."

 فواضح من هذا أنه مقیم على أشعریته في قضیة الكسب أیضا.

  

                                                            
 .)413/ 29ابن عاشور، التحریر والتنویر (1005
 .)415/ 29 (المرجع السابق1006
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  الثاني: الداعیةالمبحث

نظریة الداعیة یعود الفضل في نشأتها إلى المعتزلة. فإن المعتزلة كما أسلفنا اتخذوا موقفا واضحا 
تجاه قدرة العبد وتأثیرها في أفعاله وأصروا على أنه لا بد من إثبات هذا التأثیر إن أردنا أن نقرر 
مسئولیته أمام االله ونسوغ ما یترتب علیها من الثواب والعقاب. فراحوا یحللون الفعل تحلیلا دقیقا. 

وكان من نتیجة ذلك أن حددوا شروطا لا بد من توفرها في الفاعل كي یستقیم نسبة الفعل إلیه وأخذه 
 1007علیه. تلك الشروط هي: العلم والإرادة والقدرة.

نفع أو دفع ضر. فالفاعل لا یستطیع أن جلب فالمراد بالعلم أن یسبق الفعل ما نعتقد في شأنه من 
 1008یحقق فعلا ما ما لم یكن له سبق علم به. فالإنسان في أفعاله الاختیاریة مدفوع بالعلم بالدواعي.

فقد تشبث المعتزلة بنظریة الدواعي و"القصود" للاحتجاج على تعلق الأفعال بالعباد وحدوثها من 
جهتهم. لنستمع إلى قاضیهم القاضي عبد الجبار وهو ینسج هذه النظریة لهذا الاحتجاج! فإنه قال: 

"إن العلم بوقوع تصرفنا بحسب دواعینا وقصودنا وغیر ذلك من أحوالنا حاصل على وجه لا 
 1009یمكن دفعه عن النفس. ومعلوم استمرار ذلك."

فعرفنا أن العلامة قاضي القضاة یجعل العلم بالدواعي والبواعث من الأمور النفسیة البدیهیة التي لا 
سبیل إلى جحدها. ثم یثیر من قبل مخالفیه سؤالا على نفسه ویجیب عنه. وهو أنه لا لزوم بین 

ضرورة وجود الدواعي في أفعالنا وكونها مخلوقة لنا. فإن الإنسان مع الاعتراف بوجود تلك الدواعي 
یستحیل أن یردها إلى االله تعالى بأنه خلقها هي والأفعال التي تتبعها. فیجیب القاضي عن ذلك بأن 
هذا الرد یرفع الفاصل بین أفعال الفاعلین ویمحو الخطوط الممیزة بینها، وتصبح جمیع الأفعال على 

هذا التقدیر الله وحده. فإن ما یحقق نسبة الفعل إلى فاعله هو مطابقته لقصده وداعیته. في هذا 
المعنى یقول العلامة: 

"إن العلم بوجوب استمرار هذا الفعل مطابقا لدواعینا في النفي والإثبات حاصل على حد 
تفصیل بینه وبین ما یقع من قبل غیرنا مطابقا لدواعینا. فلو كان االله تعالى هو الذي یحدث 

                                                            
 نظریة أفعال العباد عند المعتزلة. محمد عبد االله ومحمد كامران زمان،1007
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في سائر الفاعلین منا القصد والدواعي ویحدث الأفعال مطابقة لهما، لما ثبت هذا الفصل ولما 
ثبت أیضا العلم بوجوب انتفاءه عند الكراهة والصارف، فعرفنا أن هذا الفصل إنما ثبت لأن 

 1010"أحد الفعلین وقع والمؤثر فیه أحوالنا، ولیس كذلك الآخر.

 النظریة یدفع هوكذلك یستمر العلامة لسان حال المعتزلة یذب عن وجهته الاعتزالیة متسلحا بهذ
عادیات الاعتراضات والإشكلات، ولایفتأ یحقق الانسجام بین هذه النظریة وموقف المعتزلة من أفعال 

العباد. 

ثم نجد الإمام الرازي یستغل هذه النظریة نفسها، ویثبت الجبر الذي ینسب إلى المذهب الأشعري. 
فألزم المعتزلة بأنهم كالمستجیر من الجمرة بالنار یتشبثون بالدواعي لإثبات فاعلیة البشر فرارا من 

الجبر، وهذه الدواعي هي عنوان الجبر. یقول العلامة التفتازاني في جواب عن أحد وجود اعتراض 
المعتزلة على موقف الأشاعرة: 

"أنه إلزام على المعتزلة القائلین بوجوب المرجح في الفعل الاختیاري لا القائلین بأنه یجوز 
 1011للقادر ترجیح المساوي بل المرجوح."

 فالفعل البشري عنده لا یتحقق بغیر القدرة والداعیة. وهذا الجبر هو الذي قد رأینا أن الشیخ 
 الإمام: ذكرمصطفى صبري یعترف به بغیر حرج وبكل ثقة. في

"أن صدور الفعل عن العبد یتوقف على داعیة یخلقها االله تعالى ومتى وجدت تلك الداعیة 
كان الفعل واجب الوقوع وإذا كان كذلك كان الجبر لازما ومتى كان الجبر لازما كانت 

 1012التكالیف بأسرها تكلیف ما لا یطاق."

ثم یبرهن على ذلك بالاستناد إلى لزوم الترجیح بغیر مرجح لزوما، لو سلم، لذهب دلیل الحدوث 
وانهار صرح علم الكلام. فیقول: 
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 لأن العبد لا یخلو ؛"وإنما قلنا أن صدور الفعل من العبد یتوقف على داعیة یخلقها االله تعالى
 فإن كان الأول فإما أن یكون ترجح :إما أن یكون متمكنا من الفعل والترك أولا یكون كذلك

الفاعلیة على التاركیة موقوفا على مرجح أو لایكون فإن توقف فذلك المرجح إن كان من فعل 
العبد عاد التقسیم فیه ولا یتسلسل بل لابد وأن ینتهي إلى داعیة لیست من العبد بل من االله 
تعالى وهو المقصود وإن لم یتوقف على مرجح فقد ترجحت الفاعلیة على التاركیة لا لمرجح 

 لأن ترجیح أحد طرفي الممكن على الآخر لو جاز أن یكون لمرجح لجاز في كل ؛وهو محال
العالم أن یكون كذلك وحینئذ لا یمكن الاستدلال بجواز العالم على وجود الصانع وهو 

 1013محال."

 من الدواعي! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشورولننتقل إلى مواقف 

أما الشیخ صبري فمن ملامح دراسته لنظریة الداعیة أنه یراها دلیلا عقلیا لموقف مصطفى صبري: 
الأشاعرة المائل إلى الجبر. فنستطیع أن نجعل مطلب الداعیة هو الوجه العقلي لمطلب الكسب. فهو 

یستهل حدیثه هذا بقوله: 

"نحن كما آمنا بأن العباد لا یشاءون إلا أن یشاء االله بما أخبرنا به في كتابه كذلك یمكننا أن 
نصل إلى هذا الحقیقة بالنظر في أنه كیف تحصل في الإنسان إرادة جزئیة متوجهة إلى أي 
فعل یرى في استطاعته أن یفعله. فنحبث بعد الآن في هذه الجهة ... وبهذا نكون ننتقل إلى 

إثبات مذهبنا في مسألة القضاء والقدر بدلیل عقلي بعد أن أثبتناه بأدلته النقلیة. وبه یتضح أن 
 1014التدقیق الفلسفي شاهد صدق أیضا على مضمون تلك الآیة."

ومن ملامح دراسته أیضا أنه آخذ بموقف الأشاعرة، ولكنه غیر راض بقولهم بإمكان الترجیح بلا 
لایرضى الشیخ صبري ناحیة الترجیح بلا مرجح في موقف الأشاعرة. قال مرجح. 

"ثم تقرر في نظري رجحان مذهب الأشاعرة في هذه المسألة – غیر ناحیة الترجیح بلا مرجح 
 1015– على عكس التیار المصري المتوجه نحو ترجیح المذاهب المضادة لمذهب الأشاعرة."
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فهو یذكر أن معظم الأشاعرة مع اعترافهم بسلطان الدواعي یجوزون اندفاع المرء نحو الفعل بغیر 
مرجح، ویذكرون لذلك في رأیهم مثالین. یقول: 

"مما ادعاه الجمهور من علماء الكلام ولم تختلف فیه الأشاعرة والماتریدیة إمكان أن یفعل 
الفاعل المختار بلا سبب یرجح له ذلك كاختیار الهارب لإحدى الطریقین المتساویتین على 

 1016الآخر والعطشان لأحد الإنائین الممتلئین ماء المتساویین ظرفا ومظروفا."

ولكن الشیخ لم یجوز هذا الإمكان، وجلي أنه متأثر بالإمام الرازي في هذا الباب. فهو یدفع المثالین 
على أساس أنهما إما من باب الأفعال غیر الاختیاریة وإما لهما مرجح خفي لم ندركه. یقول: 

"الحاصل أن الأصل على الأقل وجود المرجح في الأفعال الاختیاریة. ولكون الحركة في 
المثالین المرتبین خالیین من الرجح لدفع الجبر الآتي منه أشبهت الحركة غیر الإرادیة. فالجبر 

 1017محسوس فیهما أكثر من غیرهما أو غیر مسلم عدم وجود المرجح فیهما."

إذ كان الشیخ قد انتهى من إثبات أن ما یسمى بالأفعال الاختیاریة لا یخلو من وجود سبب أو داعیة 
: ،قالأو مناسبة، منها یتولد الجبر الأشعري الذي یرتضیه

"والآن فلیست عندنا شبهة في وجود مناسبة ما ولو بین الأفعال الاختیاریة التي توجد 
 1018مرجحاتها وبین تلك المرجحات فالجبر یتولد من هذا المناسبة الخفیة."

، فما معنى كونه فاعلا مختارا؟ یفسر مفإذا كان للداعیة مثل هذا السلطان على أفعال البشر الاختیاري
: هو یقولالشیخ الفعل الاختیاري تفسیر مئتلفا مع رؤیته و

"الفاعل المختار من یتبع شعوره فهو یفعل ما یشاء لكن مشیئته تحصل بإحساس فائدة وقد 
تكون هذه الفائدة خفیة وسریعة الانطباع والزوال بحیث تختفي عن نفس الفاعل الذي یدركها 

فهو یتصور فائدة ویتعقبها ولا یشعر بها. والعلماء یعبرون عنه بإدراك فائدة وعدك إدراك 
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إدراكها وقد ذكر هذا الاحتمال العلامة التفتازاني في التلویح وشرح المقاصد والعلامة الشریف 
 1019الجرجاني في شرح المواقف واتفقا على قبوله في مناقشة مثالي الهارب والعطشان."

ونلاحظ عند الشیخ صبري - وهو یقرر موقفه – اعتماده على المراجع النفسیة التي كانت استجدت 
في عصره في العالم الغربي وترجمت إلى لغة الأتراك، ومعلوم أن معظم الأبحاث النفسیة تعود 
بأفعال البشر إلى البیئة والتربیة والعوامل النفسیة والدواعي التي هي وراء اختیار الإنسان. وقد 
لاحظنا هذا الأمر أیضا عند العلامة ابن عاشور حینما فسر الآیات القرآنیة المقررة أن االله هو 

متولي الهدایة والضلال. 

 وظف تصور الداعیة لتوجیه كثیر من الآیات المتحدثة عن أما العلامة ابن عاشور فقدابن عاشور: 
إضلال االله وهدایته وغیرهما من الأمور التي نسبت إلى االله تعالى. فهو على ضوء ما قرره في أفعال 

العباد وقدرتهم وإرادتهم، یفسر مثلا التوفیق والخذلان وهما من المعاني الكثیرة الدوران في القرآن، 
ویوسط في تفسیرهما تصور الداعیة. فیقول في تفسیر سورة المدثر المقررة أن مشیئة الناس مشروطة 

 بمشیئة االله تعالى:

" وهذه  المشیئة  هي  المعبر  عنها بالتوفیق إذا تعلقت بإقدار العبد على الداعیة إلى الطاعة 
وامتثال الوصایا الربانیة، وبالخذلان إذا تعلقت بتركه في ضلاله الذي أوبقته فیه آراؤه الضالة 

وشهواته الخبیثة الموبقة له في الإعراض عن شرائع االله ودعوة رسله، وإذا تعلقت بانتشال العبد 
من أوحال الضلال وبإنارة سبیل الخیر لبصیرته سمیت لطفا مثل تعلقها بإیمان عمر بن 

ُ أنَ یھَۡدِیھَُۥ سمحالخطاب وصلاحه بعد أن كان في عناد، وهذا تأویل قوله تعالى:   فمََن یرُِدِ ٱللہَّ
مَاءِٓۚ  دُ فيِ ٱلسَّ عَّ مِۖ وَمَن یرُِدۡ أنَ یضُِلَّھُۥ یجَۡعَلۡ صَدۡرَهُۥ ضَیِّقاً حَرَجٗا كَأنََّمَا یصََّ سۡلَٰ یشَۡرَحۡ صَدۡرَهُۥ للإِِۡ

جۡسَ عَلىَ ٱلَّذِینَ لاَ یؤُۡمِنوُنَ  ُ ٱلرِّ لكَِ یجَۡعَلُ ٱللہَّ  1020."تمجتحجتحجسحجالأنَۡعَام: سجحسجى۱۲٥كَذَٰ

ثم یذكر في نفس سیاق الآیة أن من طبع على عدم التذكر بالذكرى الربانیة یستمر على ذلك إلا أن 
 یقلب االله تعالى سجیته فیتذكر حینئذ. وهذا القلب للسجیة هو لطف االله وتوفیقه. فیقول:
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"فالمعنى أنهم یغلب علیهم الاستمرار على عدم الذكرى بهذه التذكرة إلا أن یشاء االله التوفیق 
لهم ویلطف بهم فیخلق انقلابا في سجیة من یشاء توفیقه واللطف به. وقد شاء االله ذلك فیمن 

 1021آمنوا قبل نزول هذه الآیة ومن آمنوا بعد نزولها."

صر على أن االله تعالى یقلب سجیة المرء حینما یرید أن یردده بین الهدى العلامة ابن عاشور هنا ف
 بمعنى ضلال الناس بأن المراد بها 1022والضلال. وكذلك نجده یفسر كلمة السكرة الواردة في القرآن

 1023غلبة دواعي الهوى على دواعي الرشاد.

هذا وقد أسلفنا في سیاق موقف العلامة ابن عاشور من أفعال العباد أن مشیئة العباد تابعة للمشیئة 
 الربانیة. فنجده یكیف ارتباط المشیئة الأولى بالثانیة بتوسیط ما یرادف الدواعي. فهو یقول:

"فأما مشیئة العباد فهي إذا حصلت تحصل مباشرة بانفعال النفوس لفاعلیة الترغیب والترهیب، 
وأما مشیئة االله انفعال النفوس فالمراد بها آثار المشیئة الإلهیة التي إن حصلت فحصلت 
مشیئة العبد علمنا أن االله شاء لعبده ذلك وتلك الآثار هي مجموع أمور تتظاهر وتتجمع 

 1024فتحصل منها مشیئة العبد."

ثم یسترسل في بیان العوامل التي تؤثر في العباد وهي لیست بأیدیهم، وهي التي تسوق الإنسان إلى 
 ما یحلى بالصواب أو ما یوصم بالخطأ، ویقول:

"وتلك الآثار هي ما في نظام العالم والبشر من آثار قدرة االله تعالى وخلقه من تأثیر الزمان 
والمكان وتكوین الخلقة وتركیب الجسم والعقل، ومدى قابلیة التفهم والفهم وتسلط المجتمع 

 1025والبیئة والدعایة والتلقین على جمیع ذلك، مما في ذلك كله من إصابة أو خطأ."

ثم یسوق هذا المبحث إلى بیت القصید وهو تحقیق معنى إرادة االله تعالى الخیر أو الشر مع تبین 
الكیفیة التي یتحقق فیها هذه الإرادة فنجده یقول: 
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"فإذا استتبت أسباب قبول الهدى من مجموع تلك الآثار وتلاءم بعضها مع بعض أو رجح 
 لأن تلك آثار مشیئته من مجموع نظام العالم ولأنه تعالى ؛خیرها على شرها عرفنا مشیئة االله

عالم بأنها تستتب لفلان، فعلمه بتوفرها مع كونها آثار نظامه في الخلق وهو معنى مشیئته، 
وإذا تعاكست وتنافر بعضها مع بعض ولم یرجح خیرها على شرها بل رجح شرها على خیرها 
بالنسبة للفرد من الناس تعطل وصول الخیر إلى نفسه فلم یشأه، عرفنا أن االله لم یشأ له قبول 
الخیر وعرفنا أن االله عالم بما حف بذلك الفرد، فذلك معنى أن االله لم یشأ له الخیر، أو بعبارة 
أخرى أنه شاء له أن یشاء الشر، ولا مخلص للعبد من هذه الربقة إلا إذا توجهت إلیه عنایة 

من االله ولطف فكون كائنات إذا دخلت تلك الكائنات فیما هو حاف بالعبد من الأسباب 
والأحوال غیرت أحوالها وقلبت آثارهما رأسا على عقب، فصار العبد إلى صلاح بعد أن كان 

مغمورا بالفساد فتتهیأ للعبد حالة جدیدة مخالفة لما كان حافا به، مثل ما حصل لعمر بن 
 1026الخطاب من قبول عظیم الهدى وتوغله فیه في حین كان متلبسا بسابغ الضلالة والعناد."

فما یفتأ العلامة یربط ما یحدث من الحوادث المؤثرة في هذا الكون بأسبابها ودواعیها. فیرى أن 
ثر دعوة النبي – صلى االله علیه وسلى. حتى نبینا محمد – أإسلام عمر – رضي االله تعالى – كان 

صلى االله علیه وسلم – هو أثر دعوة أبینا إبراهیم – علیه السلام - كما ذكره القرآن وعضده 
 صاحبه. ویختم الشیخ هذا الحدیث بربط ذلك بنظریة الكسب والاستطاعة عند الأشعري قائلا:

"فهذا ما أمكن من بیان هاتین المشیئتین بحسب المستطاع ولعل في ذلك ما یفسر قول الشیخ 
 1027أبي الحسن الأشعري في معنى الكسب والاستطاعة: إنها سلامة الأسباب والآلات."

فعرنا بذلك أن الداعیة له دور في توجیه العلامة ابن عاشور لكثیر من الآیات القرآنیة والمظاهر 
 أصحابه غیر أنه لم یتعرض لأمر الترجیح – صلى االله علیه وسلم –التي ظهرت في سیرة النبي 

بغیر مرجح وأنه هل یمكن أن یوجد الفعل من البشر بغیر مرجح كما تعرض له الشیخ صبري كما 
 سیأتي.
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المبحث الثالث: التكلیف بما لا یطاق 
مما له وثاقة صلة بقضیة أفعال العباد ومسئولتهم مسألة التكلیف بما لا یطاق. ولها علاقة بقضیة 

 مواقف لاحظناالحسن والقبح والوجوب على االله أیضا. لذا أخرناها إلى نهایة هذا الفصل بعدما 
 حول الأطراف التي یدور حولها هذه المسألة. فنجد الأشاعرة العلامة ابن عاشور والشیخ صبري

اختلفوا مع غیرهم من الطوائف الكلامیة فیها تبعا لمواقفهم من الحسن والقبح والوجوب وتعلیل أفعال 
االله تعالى. فأجازو أن یكلف االله تعالى عباده بما لا یطیقون بناء على أنه لا یقبح من االله تعالى 

شيء. فقد قال العلامة التفتازاني في هذا الشأن: 

"جعل أصحابنا جواز تكلیف ما لا یطاق وعدم تعلیل أفعال االله تعالى بالأغراض من فروع 

مسألة الحسن والقبح وبطلان القول بأنه یقبح منه شيء، ویجب علیه فعل أو ترك؛ لأن 
المخالفین إنما عولوا في ذلك على أن تكلیف ما لا یطاق سفه، والفعل الخالي عن الغرض 

 1028فیما شأنه ذلك عبث وكلاهما قبیح لا یلیق بالحكمة."

 1029فما نقله عن المعتزلة یؤیده ما ذكره القاضي عبد الجبار في كتابه "شرح الأصول الخمسة"

وأما الماتریدیة فقد وقفوا مع المعتزلة في هذه المسألة، فمنعوا جواز تكلیف ما لا یطاق عقلا، وعدوه 
 أنهم أیضا یرون للحكمة معنى وراء العلم 1030منافیا لحكمة االله تعالى. وقد رأینا في الفصل الماضي

والإرادة. فقالوا بعدم جواز تكلیف ما لا یطاق؛ لأنه فاسد عقلا. فقد ذكر الإمام الماتریدي في ضمن 
مناقشته للكعبي المعتزلي – محاوره في أغلب الأحیان عند تقریر المسائل المتعلقة بعلم الكلام – 

 1031.قوله: الأصل أن تكلیف من منع عنه الطاقة فاسد في العقل

ونجد العلامة الماتریدي ابن الهمام أیضا یقول: 

 1032"."ولا أعلم أحدا منهم جوز تكلیف ما لا یطاق

                                                            
 .)3/217شرح المقاصد (التفتازاني، 1028
 . وما بعدها400شرح الأصول الخمسة ص القاضي عبد الجبار، 1029
 من هذه الرسالة. 287یراجع ص 1030
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هذا ولا خلاف بین الطوائف الكلامیة أن التكلیف بما لا یطاق غیر واقع. نعم، یطلق هذا المعنى 
أحیانا على الممكن لذاته الممتنع لقدیم علم االله تعالى بعدم وقوعه، وهو بهذا المعنى واقع 

 1033بالاتفاق.

من هذه المسألة! الشیخ صبري والعلامة ابن عاشور لننظر مواقف 

لقد تعرض الشیخ صبري لهذه المسألة مسألة التكلیف بما لا یطیقه العبد في سیاق مصطفى صبري:
تعرضه لمواقف إمام الحرمین الجویني والعلامة ابن قیم الجوزیة. فإن الإمام الجویني رد مذهب 
الجبریة وألزمهم بأن نزعتهم تهدم الشریعة حیث تصیر العبد غیر مطیق لما كلف به. وقد كان 

ما الإمام ھالمذهب الجبري الذي رده هو في نظر صاحبنا الشیخ صبري هو موقف الأشاعرة. و
 الجویني فهو یمثل حیدة عن ذلك الموقف. فیرد قوله بقوله:

"أنا لا نسلم كون تكالیف االله مع كون أزمة المكلفین بیده ومشیئاتهم منوطة بمشیئته تكلیفا 
بالمحال وما لا یطاق مهما اشتد وثاقهم؛ لأن امتثالهم التكالیف إنما یقع عندنا وعند الإمام 

وأنصاره بمعونة من االله الذي بیده الأزمة. وهذا الامتثال بهذه المعونة ممكن دائما وعدم إمكانه 
بدونها لا یجعل التكلیف به تكلیفا بما لا یطاق لكون العبد یمكنه الإتیان به لو أراده لكنه لا 

 1034التوفیق من االله تعالى."ویریده بدون الإعانة 

ویشیر إلى المفتاح الذي برأیه یفك معضلة التكلیف بما لا یطقیه العبد التي تلصق بالمذهب الأشعري 
قائلا: 

"ومن یكون الفعل ممكنا له وهو لا یریده ویفتقر في إرادته إلى الإعانة لا یعد ممنوعا منه و 
 منه عند إرادته. 1035لاالتكلیف به تكلیفا بما لا یطیقه؛ لأنه مختار في فعله قادر علیه وممكن

وهذا كاف في صحة التكلیف به ولا حاجة في صحته إلى كون الفعل أثر قدرته وكونها مؤثرة 
 1036فیه كما ادعاه الإمام وأتباعه مع كون هذا بمعنى خلق الفعل كما بیناه."

                                                            
 .)3/218شرح المقاصد (التفتازاني، 1033
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فالمحور هنا أن الإنسان حینما یرید شیئا، فهو قادر علیه. كل ما في الأمر أن إرادته بدورها أیضا 
مفتقرة إلى االله بقضیة عموم إرادة االله تعالى. فصحة التكلیف لا تنبني على اختیاره في إرادته بل في 

 ثم مثل هؤلاء العلماء الذین 1037فعله. فإن موقفه أن "الإنسان مختار في أفعاله مضطر في اختیاره".
یختلف معهم صاحبنا الشیخ صبري مثلوا العبد على مذهب الجبریة – أي الأشعریة في نظر صاحبنا 

– بالذي یوثقه موثق، ثم یلقیه في الیم، ثم یأمره بألا یبتل. فیرى الشیخ صبري أن هذا التمثیل غیر 
صحیح من جهتین: یشیر إلیهما بقوله: 

"لأن ذلك الموثق الملقى لا یقدر على التحرز من الابتلال ولو أراده ولا یقدر ملقیه أیضا في 

هذه الحالة – وهو ناهیه عن الابتلال – على وقایته لو أراد ذلك. فهذا تكلیف بما لا یطاق 
".بتمام معنى التعبیر

1038
 

ثم یشیر إلى ما یمتاز به العبد المكلف بالتكالیف شرعیة ویقول: 

"بخلاف المكلف بالتكالیف الشرعیة؛ لأن هذا الموثق لیس بممنوع عن الفعل متى أراده والذي 
یأمره وینهاه أقدر على توفیقه لامتثال الأمر والنهي لكون وثاقه بیده. فلو كان آمره وناهیه غیر 

من بیده الوثاق لأشكل الأمر حتى إن آمره وناهیه ممن لیس وثاقه بأیدیهم فوثاقهم أیضا بید 
صرف المكره جمن بیده وثاقه. أما كون إرادة المكلف بید االله یتصرف فیها كیف شاء لا ك

الذي یفسد إرادة المكره بل لكون قلبه بین إصبعین من أصابعه یقلبه كیف یشاء، فهو لا یخرج 
المكلف عن كونه مختارا في الفعل بالاختیار الصحیح. فالفعل الذي یفعله لیس إلا ما یرید هو 
نفسه أن یفعله غیر أن كونه مریدا له بالنظر إلى باطن الأمر مبني على كون االله یرید منه أن 

یریده و لایمكنه الخروج عن إرادة االله ومشیئته إذ لو أمكنه لأمكن بإرادة منه غیر داخلة في 
ملك االله وأنى له ذلك؟ فعدم الإمكان هذا ینشأ من سعة ملك االله وإحاطته ولا یعد ذنبا على 

مذهب الأشعري یؤاخذ به وأنه سر القدر الذي من حقه أن تبقى على الباحث في مسألة 
 1039القضاء والقدر مهما كان منقبا في البحث بقیة منه غیر منكشفة."

یقول في مثل إیمان أبي لهب: 
                                                            

 
 .222  صموقف البشرصبري، 1038
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"والأولى عندي في الجواب عن مشكلة التكلیف بما لا یطاق أن تكلیف من حقت علیه كلمة 
العذاب مثل أبي لهب بالإیمان لا یكون على حقیقته، وإنما یقصد به الإهانة والتعجیز. فكونه 

 1040تكلیفا بما لا یطاق في حقه أمر مطلوب غیر محتاج إلى التأویل."

فعرفنا بذلك أنه مع إقراره بأنه لا یقبح من االله شيء یقرر أن االله تعالى لم یكلف أحدا بما لا یطیقه. 
وأختم هذا الكلام بقبس من كلامه بین فیه أن هذا النوع من الاختیار الذي یثبته للعبد هو من نفس 
النوع الذي یثبته الحكماء الله تعالى حینما یقیدون إرادته بالحكمة. فهو لا یرضى بمثل هذا الاختیار 
الله تعالى، ولكنه یراه هو الوجه الصحیح للاختیار الذي یتصف به العبد حیث یتقید في إرادته بإرادة 

االله تعالى وهو محل للقدرة الحادثة أیضا. یقول الشیخ: 

"وخلاصة جوابي ترجع إلى أن كون الإنسان مقهورا تحت سلطان القدر لیس بمانع من 
احتفاظه بالاختیار بالمعنى الأعم المفسر بقولنا: (إن شاء فعل وإن لم یشأ لم یفعل) والذي 

ذهب الحكماء والمفتقون بآثارهم إلى أن االله تعالى مختار في أفعالهم بهذا المعنى. ونحن وإن 
 هذا القدر من الاختیار في حق االله تعالى فلا نستقله في حق الإنسان. 1041كنا مستقلین

وكیف نستقله الاختیار الذي رضي به طائفة من العقلاء اختیارا الله تعالى وهو یكفي في 
 1042صحة تكلیف الإنسان بالأحكام الشرعیة وإخراجه عن التكلیف بما لا یطاق."

بهذا انتهینا من تقریر موقف الشیخ صبري من التكلیف بما لا یطاق وعرفنا أنه مع التیار 
 الأشعري العام في هذا الأمر فیجوزه وإن أنكر وقوعه.

 أما العلامة ابن عاشور فقد تعرض لهذه المسألة بإسهاب. فذكر أن هذا العنوان أي ما ابن عاشور:
لا یطاق یطلق على أربعة معاني ثم ذكر حكم كل منها. دونك إیاها: 

 المحال لذاته عقلا كجمع النقیضین •

  المحال العادي الخارج من طوق البشر رأسا كصعود السماء •

 المحال العادي الذي لایؤتى إلا بمشقة وإعنات. •

                                                            
 .)3/25صبري، العقل والنقل (1040
من الاستقلال بمعنى عد الشيء قلیلا. 1041
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 1043المحال لغیره كإیمان من علم االله تعالى في علمه الأزلي عدم إیمانه مثل إیمان أبي لهب. •

ثم قرر العلامة حكم كل منها بقوله: 

"أن الجواز الإمكاني في الجمیع ثابت لأن االله تعالى یفعل ما یشاء لو شاء، لا یخالف في 
ذلك مسلم. وثبت أن الجواز الملائم للحكمة منتف عندنا وعند المعتزلة وإن اختلفنا في تفسیر 
الحكمة لاتفاق الكل على أن فائدة التكلیف تنعدم إذا كان المكلف به متعذر الوقوع. وثبت أن 

الممتنع لتعلق العلم بعدم وقوعه مكلف به جوازا ووقوعا، وجل التكالیف لا تخلو من ذلك، 
وثبت ما هو أخص وهو رفع الحرج الخارجي عن الحد المتعارف، تفضلا من االله لقوله: 

ینِ مِنۡ حَرَجٖۚ سمح  1045."1044سجى۷۸وَمَا جَعَلَ عَلیَۡكُمۡ فيِ ٱلدِّ

فهو أولا قرر أن جمیع هذه الأقسام یجوز مبدئیا. ذلك أن االله تعالى له أن یفعل ما یشاء. ولكن 
الملاحظ هنا أنه قرر أنه لا یخالف في ذلك مسلم. أولیس المعتزلة والماتریدیة یخالفون الأشاعرة في 

ذلك؟ فالسر في قوله: "لو شاء". فإن التیار الماتریدي والتیار المعتزلي یجنحان إلى أن خلاف 
الحكمة لا یتصل به إرادة االله تعالى. فتبقى القضیة العامة القائلة: "إن االله تعالى یفعل ما یشاء" 

صالحة من النقض. وقد أشار إلى ذلك بقوله: "وإن اختلفنا في تفسیر الحكمة". 

ثم أشار إلى أن االله تعالى یجوز له أن یكلف عباده بما شاء، ولكن فائدة التكلیف – وهي الثواب 
والعقاب – تنعدم بالتكلیف بغیر المقدور علیه رأسا. فهو لا یلاءم الحكمة. ولكن الحكمة عند 

الأشاعرة هي المجعولة على كل حال ومن خلق االله تعالى بخلاف المعتزلة والماتریدیة الذین یقررون 
أن من الأمور ما لا ینسجم مع حكمة االله تعالى وجودیا، فیستحیل أن تتصل به إرادة االله تعالى 

لتنزهه عما یجافي حكمته.  

ثم أشار إلى أن االله تعالى لم یكلف عباده بالفعل بأي من المراتب الثلاث الأول فضلا منه قبل ما 
عرج على وجه الخصوص على المرتبة الرابعة وهي الممتنع لغیره المعبر عنه بما یمتنع لتعلق علم 
االله تعالى بعدم وقوعه. فإنه یشكل علیه أن ما علم االله تعالى عدم امتثاله كیف یستقیم دعوتهم إلى 

                                                            
 .)252/ 1ابن عاشور، التحریر والتنویر (1043
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الإیمان؟ ألا یكون من باب ما لا یطاق؟ وینضم إلى ذلك خصوصا من أخبر االله تعالى بأنه لا یؤمن 
من نحو أبي لهب الذي ذكر القرآن بأنه في تباب في الآخرة مع امرأته. فیقرر الإشكال بقوله:  

"وبقي أن نبین لكم وجه تعلق التكلیف بمن علم االله عدم امتثاله أو بمن أخبر االله تعالى بأنه 
لا یمتثل كما في هاته الآیة، وهي أخص من مسألة العلم بعدم الوقوع إذ قد انضم الإخبار إلى 

 1046العلم كما هو وجه استدلال المستدل بها."

ثم یفك عقدة الإشكال بقوله: 

"فالجواب أن من علم االله عدم فعله لم یكلفه بخصوصه ولا وجه له دعوة تخصه إذ لم یثبت 
أن النبيء صلى االله علیه وسلم خص أفرادا بالدعوة إلا وقد آمنوا كما خص عمر بن الخطاب 
... وخص عمه أبا طالب بمثلها، ولم تكن یومئذ قد نزلت هذه الآیة، فلما كانت الدعوة عامة 

وهم شملهم العموم بطل الاستدلال بالآیة وبالدلیل العقلي، فلم یبق إلا أن یقال لماذا لم 
یخصص من علم عدم امتثاله من عموم الدعوة، ودفع ذلك أن تخصیص هؤلاء یطیل الشریعة 
ویجرىء غیرهم ویضعف إقامة الحجة علیهم، ویوهم عدم عموم الرسالة، على أن االله تعالى قد 

 1047اقتضت حكمته الفصل بین ما في قدره وعلمه، وبین ما یقتضیه التشریع والتكلیف."

فمحور الأمر أن من علم االله تعالى عدم إیمانه لم یدعه إلى الإیمان على وجه الخصوص، وإنما 
دخل في عموم المدعوین، ولم یقصه االله تعالى ویبعده عن الدعوة على وجه الخصوص لحكمة 

اقتضت ذلك. وكذلك لم یدع النبي – صلى االله تعالى علیه وسلم – على وجه الخصوص من أخبره 
 االله تعالى بأنه لن یؤمن بعد الإخبار.
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نا القضایا الكلامیة المنخرطة إلى ووصلنا إلى نهایة مسیرتنا البحثیة بعدما تناولقد انتهینا من رحلتنا 
باب الإلهیات عند العلامة ابن عاشور والشیخ مصطفى صبري بالدراسة والتحلیل وعقدنا القران بین 

 آراءهما بإسهاب وتفصیل.

. فإنها كما یلي: هذه الدراسة البحث التي جعلناها نبراسا لنا في تساؤلاتولنعد هنا 
شیخ الإسلام مصطفى صبري في وماأوجه التقارب والتباعد بین العلامة طاهر ابن عاشور  •

 تناولهم مباحث الإلهیات في الفترة التي انتمى كل منهما إلیها؟

 كیف ترتبط نظریة المعرفة بعلم الكلام وتقدم له الإطار الذي یشید علیه؟ •

 في تناوله لنظریة المعرفة ولباب الإلهیات من خلال  ومواقفهما منحى الشیخ مصطفى صبريو •
 كتابه "موقف العقل والنقل من رب العالمین وعباده المرسلین"؟

 المباحث الكلامیة  ومواقفهبصدد العلامة الطاهر ابن عاشورالمتكلمما منهج المفسر ثم  •
ومایتصل بها من محاور نظریة المعرفة في تفسیره الشهیر "تحریر المعنى السدید وتنویر العقل 

 الجدید من تفسیر الكتاب المجید"؟

 من ةفلأسجل الآن أهم النتائج التي وصلت إلیها، ثم ألحق بها ما دار في خلدي أثناء هذه الرحل
 التوصیات التي أوصي بها نفسي وغیره من الزملاء الباحثین للجولان في المستقبل.
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 أهم النتائج

إذا كانت هذه الدراسة تحلیلا لآراء رجلین من رجلات علم الكلام في العصر الحدیث، ومقارنة 
ما یلي: بینهما، فأهل النتائج التي أخرجتها لنا هذه الدراسة المقارنة 

أن الشیخ مصطفى صبري كان أكثر اهتماما بالأفكار الحدیثة المستوردة من الغرب وما تبناه  •
بعض الكتاب المصریین على وجه الخصوص من تلك الأفكار وما اصطبغ به جو مصر 

العلمي به، فكان تناوله للقضایا الكلامیة جاء تبعا لهذا الاهتمام. فالشیخ لم یصنف كتابا مدرسیا 
في الكلام یتناول مباحثه من ألفه إلى یاءه، بل تعرض لمباحثه في سیاق دراسة لتلك الأفكار 

والآراء ونقدها. أما العلامة ابن عاشور فهو أیضا ما عمل كتابا مدرسیا في الكلام، ولكنه 
صاحب القرآن تفسیرا لعقود من حیاته والتزم أن یعالج تحت كل آیة ما یتعلق بها لغة وفقها 

وأصولا وكلاما، فكان بین یدیه مجال رحب لدراسة الآراء الكلامیة تحت ظلال القرآن. وكان من 
نتیجة ذلك أنه تعرض للمباحث الكلامیة في مواضع شتیت متباعدة وأحیانا لمبحث واحد في 
غیر واحد من موضع. اقتضى ذلك مني أن ألم شتات هذه الآراء وأصبها في مصب كلامي 

تقلیدي. ویجمع بینهما أني احتجت لأجل معرفة رأي كل منهما في كثیر من المواضع إلى النظر 
في مواضع شتى. فإذا كان أمثال الرازي والغزالي والجویني یجب أن تدرس آراؤهم دراسة معهدیة 
على الأسلوب الحدیث، فعقد دراسة أمثال العلامة ابن عاشور والشیخ صبري أوجب لكي نصور 

 صورا كاملة لمواقفهما الكلامیة، وهي شظایا متناثرة في كتبهم.

مما یلاحظ أن كلا من العلامة ابن عاشور والشیخ صبري مع انتماءهما المذهي اختلفوا في جزء  •
مما یتبناه مذهب كل منهما. فالشیخ صبري كان له القدح المعلى في ذلك حیث ترك الماتریدیة 
في قضیة أفعال العباد وعاد من أكبر نقادهم في ذلك، بل جرى بینه وبین العلامة زاهد الكوثري 
حوار حاد في سبیل ذلك. أما العلامة ابن عاشور فاختلافه مع مذهبه الأشعري الذي كان منتمیا 
إلیه لم یشتد اشتداد اختلاف الشیخ صبري، ولكنه في مواضع ذهب إلى أن خلاف الأشاعرة مع 

 غیرهم في هذا الأمر أو ذاك لفظي، ولا ینبغي لهم ذلك.

أن هذه الدراسة انطلقت كما ینطلق علماء الكلام من الدوران حول نظریة المعرفة قبل الوصول  •
إلى مباحث وجود االله تعالى وصفاته وأفعاله، فعقدت الوزان بین مواقف العلامة ابن عاشور 

 والشیخ صبري حول تلك المواقف، فوجدت:
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o  أنهما في تقرر حقائق الأشیاء في نفس الأمر والواقع متفقة كلمتهما ولكن الفارق بینهما في
السیاق. فالعلامة ابن عاشور تعرض لهذا الأمر في سیاق تفسیر الآیات القرآنیة التي تقوم 

بإبطال العقائد الحقة فبین بطلانها في لغة نظریة المعرفة القائمة على مطابقة التصور 
للواقع، فیما حلق الشیخ صبري حوله في سیاق نقده للتیار التشكیكلي الغربي الذي یقطع 
الصلة بین المعرفة والوجود، فحكم على بعض فلاسفة العصر الحدیث في ضوء ما قرره 

 علماء الكلام حول طوائف السوفسطائیین،

o  وأنهما قررا أیضا أن الحیاة من شرط المعرفة: العلامة ابن عاشور في تفسیر الآیات المقررة
 لصفة الحیاة للله تعالى والشیخ صبري في نقده لنطریة التطور،

o  وأنهما لیسا مما یسمى بالتیار التجربي، بل من التیار العقلاني الذي یجعل المعارف الفطریة
أو الأولیة هي الحكم ولا یجعل المعارف كلها مستمدة من التجربة، ثم أنهما أقرا بمعرفة 

الإنسان بكنه الأشیاء والكلیات وأن العلامة ابن عاشوركان واقعیا أرسطیا غیر أفلاطوني 
حیث ذهب إلى أن الكلیات تتحقق ضمن الجزئیات فیما كان الشیخ صبري ذهنیا في موقفه 

 من الكلیات،

o  وأنهما أقرا بالحس مصدرا للمعرفة الضروریة فیما امتاز العلامة ابن عاشور بربط دور
الحواس بالمیزة التي امتاز بها الإنسان وهي التكلیف بالشرائع وحمل الأمانة وامتاز الشیخ 

صبري بنقده لما ظهر من كلام بعض الصوفیة من الحط من رتبة الحواس في الإدراك 
 والمعرفة،

o  وأنهما أقرا بالعقل مصدرا للمعرفة، واعترف بأن الاستدلال طریق من طرق تحصیل المعرفة
بخلاف المادیین المقتصرین على الحواس مصدرا للمعرفة. وتمیز الشیخ صبري في معالجته 

لهذا المصدر المعرفي بأنه خصص له مساحة كبیرة من سفره الجلیل بما كان فلاسفة العصر 
الحدیث أعلوا من شأن الحواس وحطوا من رتبة العقل. ومن فروع هذا المصدر أن كلا منهما 

 أقر بالمنهج الكلامي القائم على الحكم العقلي من الوجوب والإمكان والاستحالة،

o  وأنهما اعترف بالخبر والشهادة مصدرا من مصادر المعرفة، وخصا التواتر بالذكر متفقین
على حجیته بید أن الفارق بینهما في معالجة التواتر:فالعلامة ابن عاشور قرر حجیته في 
المواضع المناسبة له وأن الشیخ صبري فتعرض له في سبیل نقده لإنكار بعض أصحاب 
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عصره بعض ما ورد ذكره في الأحادیث دون القرآن من نحو مجيء المهدي ونزول سیدنا 
  على صاحبنا وعلیه الصلاة والسلام،–عیسى 

o  .وأنهما اتفقا على أن الإلهام لیس من حجج الشرع بید أنه لم ینكر دوره في صلة العبد بربه
بعد ذلك، توسع العلامة ابن عاشور في تحلیل تصور الإلهام، فهو مثلا قرر أن الوحي أیضا 
نوع من إلهام االله تعالى فیما اشتدت لهجة الشیخ صبري في نقد من أعلى مرتبة الإلهام من 
 الصوفیة واستعان في سبیل ذلك على وجه الخصوص بكلام الشیخ أحد السرهندي المعروف.

ثمحینما انتقلت هذه الدراسة في بابها الثاني إلى المباحث المتعلقة بدلائل وجوب وجود االله تعالى  •
و ما یتفرع منه من القدم والأزل، أنتجت فیما یلي من النتائج من خلال المقارنة بین آراء العلامة 

 ابن عاشور والشیخ مصطفى صبري:

o  أن كلا من العلامة ابن عاشور والشیخ صبري سار على ما یسمى بالمنهج الكلامي القائم
على أن معرفة االله تعالى یجب أن تأتي من الدلیل العقلي وأن الدلیل النقلي ینبني على الدلیل 

العقلي وأن الدور المفسر باستقاء من الدلیل النقلي ما هو أساسه من نحو وجود االله 
 تعالىلایجوز مع اتفاقهم على أن علم البشر باالله تعالى لا یمكن أن یصل إلى حقیقته وكنه،

o ،وأن كلاهما سار على عموم التیار الكلامي الذي یرى أن التسلسل في الماضي باطل 

o  وأن أدلة وجود االله تعالى فقد اعتمد كلاهما منها على دلیل الحدوث والإمكان والغایة. وأما
دلیل الأخلاق فقد نفاه الشیخ صبري متمسكا في باب إثبات وجود االله تعالى، ولم یتعرض له 
العلامة ابن عاشور نفیا ولا إثباتا. وانعكس الأمر في دلیل الفطرة الذي تمسك به العلامة ابن 

عاشور ولم یتعرض له الشیخ صبري نفیا ولا إثباتا بالتصریح وإن كان رأینا أنه لایرتضیه 
على أساس ما قرره في مواضع أخرى. وأما إثبات وجود االله تعالى من خلال المعجزات فقد 
رآى بعض الباحثین أن العلامة ابن عاشور أقره ولكني لست مرتاحا لهذا الرأي، وأرى أنه لا 
یرضاه أو لم یقرره على الأقل، وأما الشیخ صبري فقد صرح في مناسبات شتى أن المیزان 

 العلمي القویم یقتضي أن نبني المعجزة على وجود االله تعالى دون العكس، فلم یرتضه.

o  وأن كلاهما أقر بالقدم والبقاء الله تعالى، ولكن الملاحظ هنا أنه لم یتوكأ أحد منهما على
نظریة عدم بقاء الأعراض، بل صرح الشیخ صبري بأنه یسلمها. وهذا یخبرنا بأنهما لم یأخذا 

 بكل شاردة وواردة مما اشتهر في بطون المذهب الكلامي الذي انتمى كل منهما إلیه.
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o  وأنهما اتفقا على نفي الجسمیة والجهة والمكان عن االله تعالى مع الإقرار بجواز رؤیة االله
تعالى في الآخرة. ولكن الفارق بینهما هو السیاق: فالعلامة ابن عاشور قرر هذه الأمور في 
سیاق الآیات المتعلقة بذلك، وأما الشیخ صبري فنفاها في مساق مواجهة من حاول استغلال 

مثل هذه الأمور التي عدت عند المتكلمین من المتشابهات وتسلیطها على الأمور التي عدها 
 سلف الأمة من الواضحات من نحو القدر،

o  وأنهما في سیاق الوحدانیة وما یعرف بدلیل التمانع حصل بینهما خلاف: فالشیخ صبري رآى
أن ما یسمى ببرهان التمانع سالم من الاعتراض في صیاغته الإمكانیة وإنما یرد ما یرد على 

الصیاغة الوقوعیة ثم أنه مدلول آیة نفي تعدد الآلهة الواردة في سورة الأنبیاء، فیما لم یبد 
 العلامة ابن عاشور مرتاحا لسلامته من الاعتراض ولم یجعله مدلول الآیة،

o  أنه فرع الوحدانیة – ونحن في سیاق الوحدانیة نفسها –وأن مما انفرد به الشیخ صبري 
بالتصریح من دلیل إثبات الواجب الوجود. وأما العلامة ابن عاشور فلم یفرع هذا التفریع، وأن 

 مما امتاز به العلامة ابن عاشور في السیاق نفسه تقریر فطریة الوحدانیة.

هذا وقد سار العلامة ابن عاشور والشیخ صبري على السنن المتبع عند علماء الأشاعرة  •
والماتریدیة من إثبات الصفات الذاتیة من القدرة والعلم وما إلى ذلك ومن زیادتها على الذات ومن 

التأویل الإجمالي. وإن العلامة ابن عاشور تعرض لأمر التأویل إبان تفسیره للآیات المناسبة 
لذلك. وأما الشیخ صبري فعرج على أمر التأویل حینما وجد في عصره من یستغل هذا التصور 
ویطبقه على الأمور التي في معزل عن التأویل. ثم لم یتعرض الشیخ صبري لما یتعلق بصفة 
الكلام فیما تناولها العلامة ابن عاشور في مواضع وخالف جمهور الأشاعرة في إمكان سماع 

 الكلام حیث لم یجوزه.

 ولكن إذا جئنا قضیة أفعال االله تعالىوحكمته وأفعال العباد، فماوصلت إلیه هذه الدراسة ما یلي: •

o  أن الشیخ صبري كان في بدایة أمره ماتریدیا في حكمة االله والحسن والقبح، ولكنه أضحى
أشعریا مجادلا، یرد على الماتریدیة أشد رد. فمن هنا، توافق مع العلامة ابن عاشور في 

 أشعریته في الحكمة و الحسن والقبح،

o  ولكن العلامة ابن عاشور لم یشتد اشتداد الشیخ صبري، بل حینما ذكر جنوح الماتریدیة، ذكر
 توجیها له وهو هادئ مثل ماء الخریر، ولم یكن ثائرا مثل ثوران الشیخ صبري.
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o  بید أن الشیخ صبري لم یتفق مع التیار الأشعري في ناحیة جواز الترجیح بغیر مرجح في
 أفعال العباد.

o  ما عدا ذلك، فنجد العلامة ابن عاشور والشیخ صبري فیه متفقا في نحو التكلیف بغیر الشرع
 والوجوب على االله تعالى، وتعلیل أفعال االله تعالى.

لاحظنا نحن أن الرجلین لم یلتقیا ولم یستفد بعضهما ببعض، وكل منهما عالج قضایا عصره  •
المصیریة. مع ذلك، نجدهما متفقین في معظم الأمور. ما ذلك إلا آیة أن العلوم التي غذیا 
بلبانها والمصادر التي علیها تم تكوینهما العلمي كانت متحدة. وهذا ناحیة من نواحي وحدة 

المنتمین إلى الأمة الإسلامیة على اختلاف لغاتهم وأعراقهم وأصقاعهم. فلم یكن العلامة ابن 
عاشور یعرف لغة الأتراك، ولم یكن للشیخ صبري إلمام بلغة فرنسا، وإنما كان النسیج الواصل 

بینهما من ناحیة اللغة هو اللغة العربیة. وأدركنا بذلك أیضا أن اللغة في صدارة ما یضمن للأمة 
 الإسلامیة تلاحمها وائتلافها.
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 التوصیات

أما ما دار في خلدي إبان الدراسة فأمور تالیة: 

 المقارنة بین الرجلین وهما من رجالات العالم الإسلامي في القرن التاسع عشر في بقیة أن نكمل •
 الأمور أیضا،

وأن الشیخ صبري تعرض لفلاسفة الغرب من العصر الحدیث، هو على حسب علمي أول من  •
قام بتحلیل آراءهم في ضوء علم الكلام كما توارثناه عن أسلافنا كابرا عن كابر. فلتعقد الدراسات 
المقارنة بین فلسفات هؤلاء الفلاسفة ونقد الشیخ لها المحللة لها المدققة في صحة ما نقله الشیخ 

Fعن هؤلاء الفلاسفة،

1048 

وكذلك ینبغي أن تعقد دراسات لتأثر العلامة ابن عاشور بشخصیات مختلفة واستفادته منها  •
 خاصة الشیخ الرئیس ابن سینا.

وأن العلامة ابن عاشور له آراء خاصة في الأمور التي یقال لها السمعیات من نحو مجيء  •
 المهدي والسموات السبع وما إلى ذلك. فلا بد من إقامة دراسة حول تلك الأمور،

وأنه قد راج في الوسط الإسلامي أسئلة حول جدوى علم الكلام وضرورة هذا العلم في مواجهة  •
الأسئلة الجدیدة التي توجه إلى أبناء المسلمین. ونعلم أن هذا الأمر كان قد بدأ بل اشتد في 

عصر العلامة ابن عاشور والشیخ صبري. فلیقم قائمون من طلبة العلم بجمیع مثل هذه الأسئلة 
 واستقاء الجواب من أعمال العلامة والشیخ.

وأختم كلامي هنا، وأدعو االله تعالى أن یتقبل هذه الدراسة في جنابها، ویجعلها لوجهها. فإن ما كان 
   فني. ذلكلوجهه، بقي، وغیر

                                                            
وقد أوصیت قسمي بعقد مثل هذه الدراسات لمن یأتي بعدي من المسجلین لرسالة الماجستیر والدكتوراه. 1048
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 الآیاتفهرس 

رقم الصحفة الآیة 
  

مَاءَٓ وَنحَۡنُ نسَُبِّحُ بحَِمۡدِكَ سمح ئكَِةِ إنِِّي جَاعِلٞ فيِ ٱلأۡرَۡضِ خَلیِفةَٗ قاَلوُٓاْ أتَجَۡعَلُ فیِھاَ مَن یفُۡسِدُ فیِھاَ وَیسَۡفكُِ ٱلدِّ  وَإذِۡ قاَلَ رَبُّكَ للِۡمَلَٰ
سُ لكََۖ قاَلَ إنِِّيٓ أعَۡلمَُ مَا لاَ تعَۡلمَُونَ   تجمتحمسحجالبقَرََةِ : سجىسجح۳۰وَنقُدَِّ

114 

نَ ٱلۡغَمَامِ سمح  283 تجمتحجتحجسحجالبقَرََةِ : سجىسجح۲۱۰ فيِ ظلُلَٖ مِّ

 201 تمجتمجتحجسحجالبقَرََةِ : سجىسجح۲٥٥ لاَ تأَۡخُذُهُۥ سِنةَٞ وَلاَ نوَۡمٞۚ سمح

 135 تجمتمحتحجسحجالبقَرََةِ : سجىسجح۲٦۰ّ◌ِ◌یطَۡمَئنَِّ قلَۡبيِۖ سمح

ؤُلآَءِ ٱلۡقوَۡمِ لاَ یكََادُونَ یفَۡقھَوُنَ حَدِیثٗا سمح ِۖ فمََالِ ھَٰ نۡ عِندِ ٱللہَّ ذِهۦِ مِنۡ عِندِكَۚ قلُۡ كُلّٞ مِّ آ أصََابكََ ۷۸وَإنِ تصُِبۡھمُۡ سَیِّئةَٞ یقَوُلوُاْ ھَٰ  مَّ
ِ شَھِیدٗا  كَ للِنَّاسِ رَسُولاٗۚ وَكَفىَٰ بٱِللہَّ ِۖ وَمَآ أصََابكََ مِن سَیِّئةَٖ فمَِن نَّفۡسِكَۚ وَأرَۡسَلۡنَٰ  - جمحتمخالنِّسَاء: سجىسجح۷۹مِنۡ حَسَنةَٖ فمَِنَ ٱللہَّ

 جمحتمخسحج

 

بِ مِن شَيۡءٖۚ ثمَُّ إلِىَٰ رَبِّھِمۡ سمح طۡناَ فيِ ٱلۡكِتَٰ ا فرََّ ٓ أمَُمٌ أمَۡثاَلكُُمۚ مَّ ئرِٖ یطَِیرُ بجَِناَحَیۡھِ إلاَِّ  وَمَا مِن دَآبَّةٖ فيِ ٱلأۡرَۡضِ وَلاَ طَٰ
 جمحتحمسحجالأنَۡعَام: سجىسجح۳۸یحُۡشَرُونَ 

123 

ذَا رَبِّيۖ  سمح ا جَنَّ عَلیَۡھِ ٱلَّیۡلُ رَءَا كَوۡكَبٗاۖ قاَلَ ھَٰ  171 تمحتمخسحجالأنَۡعَام: سجىسجح۷٦ فلَمََّ

مَاءِٓۚ سمح دُ فيِ ٱلسَّ عَّ مِۖ وَمَن یرُِدۡ أنَ یضُِلَّھُۥ یجَۡعَلۡ صَدۡرَهُۥ ضَیِّقاً حَرَجٗا كَأنََّمَا یصََّ سۡلَٰ ُ أنَ یھَۡدِیھَُۥ یشَۡرَحۡ صَدۡرَهُۥ للإِِۡ  فمََن یرُِدِ ٱللہَّ
جۡسَ عَلىَ ٱلَّذِینَ لاَ یؤُۡمِنوُنَ  ُ ٱلرِّ لكَِ یجَۡعَلُ ٱللہَّ  تمجتحجتحجسحجالأنَۡعَام: سجىسجح۱۲٥كَذَٰ

334 

تٖ سمح تٖ وَغَیۡرَ مَعۡرُوشَٰ عۡرُوشَٰ  184 تحجتخمتحجسحجالأنَۡعَام: سجح سجى۱٤۱ وَھوَُ ٱلَّذِيٓ أنَشَأَ جَنَّتٖ مَّ

ھٍ غَیۡرُهُٓۥ إنِِّيٓ أخََافُ عَلیَۡكُمۡ عَذَابَ یوَۡمٍ سمح نۡ إلَِٰ َ مَا لكَُم مِّ قوَۡمِ ٱعۡبدُُواْ ٱللہَّ  لقَدَۡ أرَۡسَلۡناَ نوُحًا إلِىَٰ قوَۡمِھۦِ فقَاَلَ یَٰ
 جمحتمجسحجالأعَۡرَاف: سجىسجح٥۹عَظِیمٖ 

233 

ھِرُونَ سمح  226 تمختحجتحجسحجالأعَۡرَاف: سجىسجح۱۲۷ وَإنَِّا فوَۡقھَمُۡ قَٰ

یَّتھَمُۡ وَأشَۡھدََھمُۡ عَلىَٰٓ أنَفسُِھِمۡ ألَسَۡتُ برَِبِّكُمۡۖ قاَلوُاْ بلَىَٰ شَھِدۡنآَ أنَ تقَوُلوُاْ یوَۡمَ سمح  وَإذِۡ أخََذَ رَبُّكَ مِنۢ بنَيِٓ ءَادَمَ مِن ظھُوُرِھِمۡ ذُرِّ
فلِیِنَ  ذَا غَٰ مَةِ إنَِّا كُنَّا عَنۡ ھَٰ  تحجتمختحجسحجالأعَۡرَاف: سجىسجح۱۷۲ٱلۡقیَِٰ

251 

نسِۖ سمح نَ ٱلۡجِنِّ وَٱلإِۡ  297 جمحتمختحجسحجالأعَۡرَاف: سجىسجح۱۷۹ وَلقَدَۡ ذَرَأۡناَ لجَِھنََّمَ كَثیِرٗا مِّ

ِۚ سمح ؤُناَ عِندَ ٱللہَّ ؤُلآَءِ شُفعََٰ  280 جمحتحجسحجیوُنسُ: سجىسجحوَیقَوُلوُنَ ھَٰ

وۡزُونٖ سمح   جمحتحجسحجالحِجۡر: سجح سجى۱۹ وَأنَۢبتَۡناَ فیِھاَ مِن كُلِّ شَيۡءٖ مَّ

تٌ غَیۡرُ أحَۡیاَءٖٓۖ وَمَا یشَۡعُرُونَ أیََّانَ یبُۡعَثوُنَ سمح  107 تحجتحجسحجالنَّحۡل: سجح سجى۲۱ أمَۡوَٰ

رَ وَٱلأۡفَۡٴـدَِةَ لعََلَّكُمۡ تشَۡكُرُونَ سمح مۡعَ وَٱلأۡبَۡصَٰ تكُِمۡ لاَ تعَۡلمَُونَ شَیۡٴٗـا وَجَعَلَ لكَُمُ ٱلسَّ ھَٰ نۢ بطُوُنِ أمَُّ ُ أخَۡرَجَكُم مِّ النَّحۡل: سجىسجح۷۸ وَٱللہَّ
 جمحتمخسحج

 126 و125

بیِنَ حَتَّىٰ نبَۡعَثَ رَسُولاٗ سمح  312 تمجتحجسحجالإِسۡرَاء: سجىسجح۱٥وَمَا كُنَّا مُعَذِّ

ئكَِ كَانَ عَنۡھُ مَسۡٴـوُلاٗ سمح مۡعَ وَٱلۡبصََرَ وَٱلۡفؤَُادَ كُلُّ أوُْلَٰ  126 تمحتحمسحجالإِسۡرَاء: سجىسجح۳٦ وَلاَ تقَۡفُ مَا لیَۡسَ لكََ بھِۦِ عِلۡمٌۚ إنَِّ ٱلسَّ

نُ عَلىَ ٱلۡعَرۡشِ ٱسۡتوََىٰ سمح حۡمَٰ  226و220 تمجسحجطھ: سجىسجح٥ٱلرَّ

 279 و279و

ا یصَِفوُنَ سمح ِ رَبِّ ٱلۡعَرۡشِ عَمَّ نَ ٱللہَّ ُ لفَسََدَتاَۚ فسَُبۡحَٰ  765و762 تحجتحجسحجالأنَبیِاَء: سجىسجح۲۲ لوَۡ كَانَ فیِھِمَآ ءَالھِةٌَ إلاَِّ ٱللہَّ

 149 جمحتحجسحجالأنَبیِاَء: سجىسجح۲۸ ... وَلاَ یشَۡفعَُونَ إلاَِّ لمَِنِ ٱرۡتضََىٰ سمح

ینِ مِنۡ حَرَجٖۚ سمح  341 جمحتمخسحجالحَج: سجح سجى۷۸وَمَا جَعَلَ عَلیَۡكُمۡ فيِ ٱلدِّ

لمَِینَ سمح عَرَاء: سجىسجح۲۳ قاَلَ فرِۡعَوۡنُ وَمَا رَبُّ ٱلۡعَٰ  163 تحمتحجسحجالشُّ

طِٴـیِنَ سمح نَ وَجُنوُدَھمَُا كَانوُاْ خَٰ مَٰ ا وَحَزَناًۗ إنَِّ فرِۡعَوۡنَ وَھَٰ  297 جمحسحجالقصََص: سجىسجح۸ فٱَلۡتقَطََھُٓۥ ءَالُ فرِۡعَوۡنَ لیِكَُونَ لھَمُۡ عَدُوّٗ

ینُ ٱلۡقیَِّمُ سمح لكَِ ٱلدِّ ذَٰ ِ ٱلَّتيِ فطََرَ ٱلنَّاسَ عَلیَۡھاَۚ لاَ تبَۡدِیلَ لخَِلۡقِ ٱللَّھِۚ ینِ حَنیِفٗاۚ فطِۡرَتَ ٱللہَّ وم: سجىسجح۳۰ فأَقَمِۡ وَجۡھكََ للِدِّ  117 و251 تجمتحمسحجالرُّ

ُ یقَوُلُ ٱلۡحَقَّ سمح ھِكُمۡۖ وَٱللہَّ لكُِمۡ قوَۡلكُُم بأِفَۡوَٰ تكُِمۡۚ وَمَا جَعَلَ أدَۡعِیاَءَٓكُمۡ أبَۡناَءَٓكُمۡۚ ذَٰ ھَٰ ھِرُونَ مِنۡھنَُّ أمَُّ جَكُمُ ٱلَّٴـيِ تظَُٰ  سجى٤وَمَا جَعَلَ أزَۡوَٰ

 تخمسحجالأحَۡزَاب: سجح
303 

 272 تمخسحجیس: سجىسجح۷لقَدَۡ حَقَّ ٱلۡقوَۡلُ عَلىَٰٓ أكَۡثرَِھِمۡ فھَمُۡ لاَ یؤُۡمِنوُنَ سمح

بیِنٖ سمح ھُ فيِٓ إمَِامٖ مُّ  271 تحجتحجسحجیس: سجح سجى۱۲وَكُلَّ شَيۡءٍ أحَۡصَیۡنَٰ

لیَۡتَ قوَۡمِي یعَۡلمَُونَ سمح  272 تمحتحجسحجیس: سجىسجح۲٦ قیِلَ ٱدۡخُلِ ٱلۡجَنَّةَۖ قاَلَ یَٰ

ھُ مَناَزِلَ حَتَّىٰ عَادَ كَٱلۡعُرۡجُونِ ٱلۡقدَِیمِ سمح رۡنَٰ  630 جمحتحمسحجیس: سجىسجح۳۹ وَٱلۡقمََرَ قدََّ

بیِنٞ سمح  144 تجمتمحسحجیس: سجىسجح٦۰ إنَِّھُۥ لكَُمۡ عَدُوّٞ مُّ

 144 تحجتمحسحجیس: سجح سجى٦۲ وَلقَدَۡ أضََلَّ مِنكُمۡ جِبلاِّ كَثیِرًاۖ أ سمح

ُۚ سمح تِ وَٱلأۡرَۡضَ لیَقَوُلنَُّ ٱللہَّ وَٰ مَٰ نۡ خَلقََ ٱلسَّ مَر: سجىسجح۳۸ وَلئَنِ سَألَۡتھَمُ مَّ  246 جمحتحمسحجالزُّ

تُ بیِمَِینھِِۚۦ سمح تُ مَطۡوِیَّٰ وَٰ مَٰ مَر: سجىسجح٦۷ وَٱلسَّ  279 و220 تمختمحسحجالزُّ

بَ سمح نُ ٱبۡنِ ليِ صَرۡحٗا لَّعَلِّيٓ أبَۡلغُُ ٱلأۡسَۡبَٰ مَٰ ھَٰ  226 تمحتحمسحجغَافرِ: سجىسجح۳٦ یَٰ



352 

 

ینَۗ سمح ھَ إلاَِّ ھوَُ فٱَدۡعُوهُ مُخۡلصِِینَ لھَُ ٱلدِّ  212 تمجتمحسحجغَافرِ: سجىسجح٦٥ ھوَُ ٱلۡحَيُّ لآَ إلَِٰ

تنِاَ فيِ ٱلأۡفاَقِ وَفيِٓ أنَفسُِھِمۡ حَتَّىٰ یتَبَیََّنَ لھَمُۡ أنََّھُ ٱلۡحَقُّ أوََلمَۡ یكَۡفِ برَِبِّكَ أنََّھُۥ عَلىَٰ كُلِّ شَيۡءٖ شَھِیدٌ سمح  سجى٥۳ سَنرُِیھِمۡ ءَایَٰ

لتَ: سجح  تحمتمجسحجفصُِّ
552 

مِیعُ ٱلۡبصَِیرُ سمح  232و216و201 تحجتحجسحجالشُّورَى: سجح سجى۱۱ لیَۡسَ كَمِثۡلھِۦِ شَيۡءٞۖ وَھوَُ ٱلسَّ

تِ وَٱلأۡرَۡضَ لیَقَوُلنَُّ خَلقَھَنَُّ ٱلۡعَزِیزُ ٱلۡعَلیِمُ سمح وَٰ مَٰ نۡ خَلقََ ٱلسَّ خۡرُف: سجىسجح۹وَلئَنِ سَألَۡتھَمُ مَّ  246 جمحسحجالزُّ

ِ فوَۡقَ أیَۡدِیھِمۡۚ سمح  279 و220 تجمتحجسحجالفتَۡح: سجىسجح۱۰ یدَُ ٱللہَّ

تٞ لِّلۡمُوقنِیِنَ سمح ارِیاَت: سجىسجح۲۰ وَفيِ ٱلأۡرَۡضِ ءَایَٰ  226 تجمتحجسحجالذَّ

ارِیاَت: سجح سجى۲۱وَفيِٓ أنَفسُِكُمۡۚ أفَلاََ تبُۡصِرُونَ سمح  188 تحجتحجسحجالذَّ

نسَ إلاَِّ لیِعَۡبدُُونِ سمح ارِیاَت: سجىسجح٥٦ وَمَا خَلقَۡتُ ٱلۡجِنَّ وَٱلإِۡ  307 تمحتمجسحجالذَّ

 182 تحجتخمسحجالنَّجۡم: سجىسجح٤۲ وَأنََّ إلِىَٰ رَبِّكَ ٱلۡمُنتھَىَٰ سمح

َ لعََفوٌُّ غَفوُرٞ سمح نَ ٱلۡقوَۡلِ وَزُورٗاۚ وَإنَِّ ٱللہَّ تھُمُۡ إلاَِّ ٱلَّٴـيِ وَلدَۡنھَمُۡۚ وَإنَِّھمُۡ لیَقَوُلوُنَ مُنكَرٗا مِّ ھَٰ تھِِمۡۖ إنِۡ أمَُّ ھَٰ ا ھنَُّ أمَُّ المُجَادلةَ: سجىسجح۲مَّ
 تحجسحج

103 

ا سمح  271 جمحتحجسحجالجِن: سجىسجح۲۸ وَأحَۡصَىٰ كُلَّ شَيۡءٍ عَدَدَۢ

ٓ إنَِّھُۥ تذَۡكِرَةٞ سمح ثِّر: سجىسجح٥٥ فمََن شَاءَٓ ذَكَرَهُۥ ٥٤ كـلاََّ  327 تمجتمجسحج - تخمتمجالمُدَّ

بیِلَ سمح ھُ ٱلسَّ  131 تحمسحجالإِنسَان: سجىسجح۳إنَِّا ھدََیۡنَٰ

لمَِینَ سمح ُ رَبُّ ٱلۡعَٰ ٓ أنَ یشََاءَٓ ٱللہَّ  327 جمحتحجسحجالتَّكۡوِیر: سجىسجح۲۹وَمَا تشََاءُٓونَ إلاَِّ

 279 تحجتحجسحجالفجَۡر: سجىسجح۲۲وَجَاءَٓ رَبُّكَ وَٱلۡمَلكَُ صَفاّ صَفاّ سمح

 201 تحمسحجالإِخۡلاَص: سجىسجح۳لمَۡ یلَدِۡ وَلمَۡ یوُلدَۡ سمح
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 الأحادیث والآثارفهرس 
 رقم الصحفة المتن

  

 287إن االله لو عذب أهل سماواته وأرضه لعذبهم وهو غیر ظالم ولو رحمهم لكانت رحمته خیرا من أعمالهم 

 740 .الأنبیاء إخوة لعلات أمهاتهم شتى ودینهم واحد

 171 كان االله، ولا شيء معه.

 785كل مولود یولد على الفطرة، فأبواه یهودانه أو ینصرانه أو یمجسانه 

 152لست أبالي حین أقتل مسلما (قول الصحابي خبیب بن عدي) 
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 الأعلامفهرس 
 رقم الصحفة الاسم

  

 239إبراهیم الباجوري. 

 44إبراهیم تیمو. 

 301ابن أبي شریف. 

 !Errorابن تیمیة. 

Unknown 

switch 

argument. 

 233ابن حجر العسقلاني. 

 225ابن رشد. 

 93ابن سینا. 

 514ابن فارس القزویني. 

 215ابن فورك الأستاذ. 

 305ابن قیم الجوزیة. 

 251ابن كثیر. 

 206ابن الهمام. 

 !Errorأبو علي الجبائي. 

Bookmark 

not 

defined. 

 264أبو معین النسفي. 

 203أبو نصر الجوهري. 

 258أبو هاشم المعتزلي. 

 258أبو الهذیل العلاف. 

 613ابو یعلى القاضي. 

 28أحمد أفندي زولبیه زاده. 

 148أحمد السرهندي. 

 27أحمد عاصم الكوملجنوي. 

 67إسماعیل التمیمي. 

 81أفلاطون. 

 165أكمل الدین البابرتي. 

 87ألبرت الكبیر القدیس. 

 87أنسلم القدیس. 

 6إیمانویل كانط. 

 !Errorأوغست كونت. 
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Bookmark 

not 

defined. 

 86أوغسطین القدیس 

 83بارمنیدس. 

 94الباقلاني. 

 92برتراند رسل. 

 98بروتاغوراس. 

 87توما الأكویني القدیس. 

 40بطرس البستاني. 

 !Errorجاراالله الزمخشري. 

Unknown 

switch 

argument. 

 113جان جاك روسو. 

 89جون دانز سكوطس. 

 231جون ستوارت مل. 

 210الجویني أبو المعالي. 

 220الدارقطني. 

 91جون لوك. 

 218دیموقریطوس. 

 66جمال الدیسن الأفغاني. 

 68خیر الدین باشا التونسي. 

 30الداماد محمد فرید باشا. 

 86رینیه دیكارت. 

 59سالم بوحاجب. 

 !Errorسعد الدین التفتازاني. 

Unknown 

switch 

argument. 

 175سعید فودة. 

 81سقراط. 

 34سلیم الثالث (السلطان العثماني). 

 334سید قطب. 

 156سیف الدین الآمدي. 

 158الشریف الجرجاني. 

 68شكیب أرسلان. 

 250الشهرستاني. 
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 321صدر الشریعة. 

 120الصدر الشیرازي، الملا صدرا. 

 214الطحاوي. 

 94عبد الجبار القاضي. 

 303عبد الحكیم السیالكوتي. 

 68عبد الحمید ابن بادیس. 

 !Errorعبد الحمید الثاني (السلطان العثماني). 

Bookmark 

not 

defined. 

 302عبد الرحمن المحلاوي. 

 34عبد العزیز الأول (السلطان العثماني). 

 311عبد العلي السهالوي. 

 265عبد الغني النابلسي. 

 95عبد القاهر البغدادي. 

 210عبد االله الشرقاوي. 

 36عبد المجید الأول (السلطان العثماني). 

 218عبد النبي القاضي. 

 !Errorعضد الدین الإیجي. 

Unknown 

switch 

argument. 

 58عمر ابن الشیخ. 

 90غالیلیو غالیلي. 

 108الغزالي. 

 99غورغیاس. 

 93الفارابي. 

 95فخر الدین الرازي. 

 153القرطبي المفسر. 

 215كمال الدین ابن البیاضي. 

 93الكندي. 

 174لیبنتز. 

 93الماتریدي، أبو منصور. 

 28محمد أمین الدوریكي. 

 152محمد بن إسماعیل البخاري. 

 136محمد بن یوسف السنوسي. 

 204محمد التهانوي. 

 69محمد الحجوي. 
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 198محمد حسین هیكل. 

 45محمد رشاد خان. 

 66محمد رشید رضا. 

 !Errorمحمود شوكت باشا. 
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