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  ه عامةــــــمقدم
الإسلامیة هي إحدى الحركات العقلیة التي نشأت في ظل الإسلام وحضارته الفلسفة         

وارتبطت به بأنواع مختلفة من الارتباط ، إما بالتفلسف في عقائده أو بالملاءمة والتقریب بینه 
نائه د التعبیر عن وجهة نظر فریق من أبوبین فلسفات أخرى وافدة  إلى المسلمین ، أو بمجر 

والحیاة ، وكلها حركات إنما وجدت لتشهد على أن الإسلام لا یعبر عن  في الألوهیة والكون
  ذاته بعلوم الدین والنقل فقط بل بعلوم الفكر والعقل.

ولكن الباحثین إختلفوا كثیرا في أمر هذه الفلسفة منذ ظهور حركة الاستشراق ، إختلفوا في     
ختلفوا في الأشخاص ٕ ختلفوا في إمكان وجودها ، وا ٕ الذین شیدوها وأقاموا بنائها ،  إسمها وا

بتكار ، أجل  ٕ ختلفوا في كل ما یتعلق بالتراث العقلي الإسلامي ومدى ما فیه من أصالة وا ٕ وا
  أختلفوا في كل هذا ولا یزالوا مختلفین.

والذي یهمنا هنا في أمر الفلسفة الإسلامیة هل هناك فلسفة إسلامیة أم لا؟ وما طبیعة     
لى أي حد أستطاعت أن تتحرر من الفلسفة  هذه الفلسفة إن وجدت؟ ٕ وما هي خصائصها؟ وا

  الیونانیة ؟ وما هي المشكلات التي طرقتها للبحث؟

ولهذا سوف نحاول في هذا المؤلف الإجابة عن تلك التساؤلات والذي توخینا فیه الدقة     
، ولقد إنقسم هذا الامكان والبساطة لكي یتمكن الطالب العادي والباحث المجتهد الاستفادة قدر 

الكتاب إلى ثلاث أبواب ، وكان الأول والثاني بمثابة تمهید ومقدمات لدراسة الفلسفة الإسلامیة 
، والباب الثالث فكان لمناقشة المشكلات الفلسفیة الكبرى في الفلسفة الإسلامیة ، ولقد انقسم 

  كل باب إلى عدة فصول وهي على النحو التالي:

ناه لمناقشة آراء الباحثین والمستشرقین في الفلسفة وهل هي إسلامیة الباب الأول فقد خصص 
أم فلسفة عربیة ؟ وتناولنا في الفصل الثاني الفلسفة الیونانیة أوبعاد إنتقالها إلى العالم العربي 
  ، وذلك عن طریق دراسة حركة الترجمة والنقل وأثر حركة الترجمة على الدین والفكر واللغة ، 

  



٦  
  

في الفصل الثالث خصائص الفلسفة الإسلامیة والتي تمیزها عن الفلسفات الآخرى ،  وتناولنا
  وأثر هذه الفلسفة على فلاسفة العصر الحدیث والمعاصر.

لات الفلسفة الإسلامیة ، فلقد جرت عادة الباحثین اأما الباب الثاني فقد تناولنا فیه مج      
سلامیة على ثلاث مجالات رئیسیة وهي علم في الفلسفة الإسلامیة إطلاق إسم الفلسفة الإ

الكلام وفلاسفة الإسلام وصوفیة الإسلام ، لذا فقد تناولنا في هذا الباب ثلاثة فصول ، الفصل 
من حیث تعریف الفلسفة وتحدید غایاتها  الأول فقد خصصناه لدراسة مجال الفلسفة الإسلامیة

وبعض الفرق الكلامیة  علم الكلام ومشكلاته ، والفصل الثاني تناولنا فیه عند فلاسفة الإسلام
، والفصل الثالث فقد  مثل المعتزلة والأشاعرة ، وموقف أهل السنة من علم الكلام والمتكلمین

  نشأته وأعلامه.مي تعریفه وخصائصه و تناولنا فیه التصوف الإسلا

ى في الفلسفة أما الباب الثالث فقد تناولنا فیه العدید من المشكلات الفلسفیة الكبر     
الإسلامیة مثل مشكلة التوفیق بین الدین والفلسفة  ، ومشكلة الآلوهیة ، ومشكلة التأویل ، 

  وغیرها من المشكلات الفلسفیة.

واالله وحده هو المسئول عن التوفیق والسداد ، وهو حسبنا وكفى وصلاة وسلاما على       
  عباده الذین اصطفى.

  دعوانا أن الحمد الله رب العالمین  وآخر                         

  د. إبراهيم محمد رشاد                                                                                                         

  

  

  

  



  

  

  

  ــاب الأولــالب

  
  :ويحتوى على 

  فلسفة عربية أم إسلامية؟الفصل الأول:          

  ا إلى العالم العربي.الفلسفة اليونانية وأبعاد إنتقاله :الفصل الثاني         

  الفصل الثالث: خصائص الفلسفة الإسلامية وأثرها على الفلسفة          

 الحديثة والمعاصرة.                               

 

 

 

 

    

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  الفصل الأول
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 تمهيــــد

  فلسفة عربية أم إسلامية؟

ت في تاریخ الحضارة الإسلامیة أن من الأمور المعتادة في دراسة الفلسفة التي ظهر     
  یتوقف الدارسون لیتسائلوا عن الوصفة الملائمة التى تطلق على هذه الفلسفة.

ومن ثم إختلفت وجهات نظر الدارسین في الوصف الدقیق الذي ینبغي أن توصف به هذه    
  الفلسفة ، ویمكن الإشارة إلى أبرز الاتجاهات التي تتعلق بهذه المسألة فیما یلي:

  وصف هذه الفلسفة بأنها عربية.: أولا 

اختیار هذا وأصحاب هذا الاتجاه قد یختلفون فیما بینهم في السبب الذي دعاهم إلى 
  الوصف وتفضیله على ما سواه:

فبعضهم یلاحظ اللغة التي كتبت بها هذه الفلسفة وهو قد یصدق على كثیر مما تتضمنه ــــ ١ 
هذه الفلسفة ، ولكنه لا یصدق على الفلسفة كلها ، لأن بعض هذه الفلسفة قد كتب باللغة 

 الفلارسیة أو العبریة.

بالفلسفة العربیة نسبة إلى الجنس العربي الذي ینتمي إلیه ومنهم من یرى أنها توصف ــ ٢  
 أول من أطلق علیه لقب فیلسوف في الإسلام وهو الكندي.

ند المسلمین هذا الرأى مبینین أن ویرفض بعض الباحثین في تاریخ الفكر الفلسفي ع     
لرغم من أن العرب هم الرأى القائل بأنها فلسفة عربیة لا یثبت أمام النقد العلمي الدقیق فعلى ا

الرواد الأوائل للثقافة الإسلامیة إلا أن أطراد تقدمها وسعة إنتشارها لم یتحقق إلا بفضل 
  مساهمة الشعوب الإسلامیة غیر الناطقة بالعربیة.
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ولكن ألیس من هذا الرأي انتقاصا من قدر العرب وترویجا لتلك الفكرة الاستشراقیة التي       
ي تلك الفكرة التي قسمت الشعوب تجرد العرب من القدرة على الابداع والتفكیر المنهجي ، وه

سامیة منسوبة إلى سام بن نوح علیه السلام ، وآریة ، ونظرت إلى الشعوب السامیة ومن  إلى
  لعرب على أنها أضعف عقلا وأقل قدرة على إنتاج المذاهب الفكریة والفلسفیة.بینها ا

أما المستشرقون فإنهم لیسوا على كلمة سواء في وصف هذه الفلسفة بأنها إسلامیة ، بل     
إن الكثیر منهم أو أكثرهم یمیلون إلى  وصف هذه الفلسفة بأنها عربیة نسبة إلى الجنس 

رون مدلول كلمة العروبة على الجنس الذي كان في شبة الجزیرة العربي ، ولكنهم لا یقص
  العربیة فقط ، بل یجعلوها شاملة لهم ولغیرهم من الأجناس التى دخلت في الإسلام .

وممن یرى هذا الرأى "نللینو" العالم الإیطالي الذي كان یبحث في علم الفللك ، وأیضا "      
في كتابه "  "جوستاف لوبون" كانه في التاریخ ، وأولیري" في كتابه عن الفكر العربي وم

وشاركهم ، في كتابه الكیمیاء عند العرب ، وآخرون وغیرهم  "كلیمان هیوار" حضارة العرب ، و
في هذه النزعة بعض الكتاب من العرب ، فوجدنا منهم من یكتب عن الفلسفة العربیة أو 

  العلوم عند العرب.

ذا كان بعض القائلین بعروبة الفلسفة لاحظوا اللغة التي كتبت بها أو العنصر العربي        ٕ وا
الذي كان الكندي أول من أشتهر بلقب فیلسوف وأحد أبنائه ، فإن هناك من یقول بعروبة 
الفلسفة نسبة إلى الدین ، والدین المقصود عند هؤلاء هو الإسلام ، وممن یرون هذا الرأى د. 

الذي یرفض وصف الفلسفة بأنها إسلامیة ، لأن الإسلام برغم كل ما نفذ إلیه من  جمیل صلیبا
العناصر الأجنبیة ظل أثر العبقریة العربیة ، أما أكثر الفلسفة من أصل غیر عربي فلا نكران 

 ة فلسفةــــــــــــــــــالقول بأن الفلسفة الذي یسمیها العامله ، ولكن الذي لا نجد له مستساغل هو 
  نـــــــــإسلامیة لیست تستند إلى الجنس العربي ، نحن نتكلم عن فلسفة عربیة كما نتكلم عن دی
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  )١عربي(

ویمكن القول بأن هذه النظرة إلى القرآن على أنه أثر من أثار العبقریة العربیة تتفق مع     
ولیس وحیا إلهیا ، نظرة المستشرقین إلى القرآن الكریم الذین یرون أن القرآن كتاب بشري ، 

  )٢(یه بما تعلمه من الیهود والنصارىوأن الرسول (صلى االله علیه وسلم) تأثر ف

وتلك الفكرة تهدم الدین من أساسه ، وتصوره على أنه ثمرة من ثمار عبقریة بشریة ،     
وتجرده من مصدره الابداعي الذي لا یكون الإسلام دینا إلا به وتنزع عنه صفة القداسة 

  ، وتجعله عرضة للتغیر والتبدیل . والثبات

  :وسوف نشیر إلى بعض الأفكار الهامة ومنها 

وكان ینتظر حتى  كان یسأل عن بعض الأمور أحیانا أن الرسول(صلى االله علیه وسلم)ــ ١   
  ینزل الوحى بها .

بلهجة لا یمكن أن تكون صادرة  (صلى االله علیه وسلم)وأن الوحى كان یخاطب الرسول ــ٢   
نفسه ، بل إنها تدل على أن الوحي صادر عن مصدر  (صلى االله علیه وسلم)عن الرسول

إنه لقول رسول كریم . وما هو بقول شاعر قلیل ما  :(ى ى منه ، ومن أمثلة ذلك قوله تعالأعل
تقول علینا بعض  تؤمنون . ولا بقول كاهن قلیل ما تذكرون . تنزیل من رب العالمین .  ولو

فما منكم من أحد عنه حاجزین .  لأخذنا منه بالیمین . ثم لقطعنا منه الوتین .   الأقاویل .
نه لتذكرة للمتقین ٕ   )٣()وا

  
  
  
  
  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ 
م ، ١٩٦٦الفلسفة الإسلامیة ، لجنة التألیف والترجمة والنشر ، القاھرة ، د. مصطفى عبد الرازق : تمھید لتاریخ ) ١(

 .١٧ص
  ٣٧٢جوستاف لیبون: حضارة العرب ، ترجمة عادل زعیتر ، ص) ٢(

 ٤٨ـــ ٤٠) سورة الحاقة ، آیة٣(
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بقریة البشریة ، ولتكن الفلسفة شرى أو أنه أثر من آثار العح القول أن القرآن بذن لا یصإ    
عربیة عند من یقول بذلك لسبب آخر غیر هذا السبب الذي یذهب إلیه أصحاب هذا الرآي 

  كالدكتور جمیل صلیبا.

  ثانيا: وصف هذه الفلسفة بأنها إسلامية .

  لعدة أمور أهمها: ــ )١ویمیل إلى هذا الرأى بعض كبار مؤرخي الفلسفة(       

الإسلام التى لم تقتصر على تلك العلوم قد نشأت في ظل حضارة   أولا: أن هذه الفلسفة    
التى نشأت حول مصادر الإسلام قرآنا وسنة ، بل اتسعت لتشمل هذا العلم الذي یرجع في 
أصله إلى الفلسفة التي ترجمت إلى اللغة العربیة ، ولولا أن الإسلام قد اتسع صدره ولغته بها 

تنسب إلى حضارة الإسلام ، شأنها  لظلت حبیسة كما كانت قبل الإسلام ، وما دام كذلك فإنها
  شأن ما نسب إلى الإسلام من علوم ومعارف.

ثانیا: أن هذه الفلسفة لم تقتصر على تلك الموضوعات التي كانت تناقشها لدى السابقین     
من فلاسفة الیونان ، ولكنها أضافت موضوعات مهمة ترتبط بالدین كالتوفیق بین الدین 

وجود االله ووحدانیته ، والحدیث عن النبوة والخلود والبعث ، وهي والفلسفة ، وكالحدیث عن 
 موضوعات ناقشها فلاسفة الإسلام تأثرا منهم بالجو الدیني.

ثالثا : أن مفهوم الفلسفة الإسلامیة یتسع لیشمل سائر الأجناس التي دخلت في الإسلام     
إلى الفرس أو الترك ، وهو  من بني العرب ، فقد كان من أهم أعلام هذه الفلسفة من ینتسب

  أمر لا یتحقق عند وصف هذه الفلسفة بأنها عربیة نسبة إلى الجنس العربي.
  

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
د. مصطفى عبد الرازق : تمهید لتاریخ الفلسفة الإسلامیة ، لجنة التألیف والترجمة والنشر ، القاهرة ، ) ١(

، ولقد ظهرت  ١٩، ص  ١، د. إبراهیم مدكور: في الفلسفة الإسلامیة منهج وتطبیق ، ج ١٩صم ، ١٩٦٦
 .لدونهذه التسمیة عند عدد من المؤرخین القدماء كالشهرستاني والقفطي وابن خ

  



١٥ 
  

ولكن ألیس وصف الفلسفة بالإسلامیة یخرج غیر المسلمین ممن كان لهم إسهام في نشأة     
أو في معالجة موضوعاتها بالمنهج الذي نجده لدى المسلمین ، فهو یخرج  هذه الفلسفة

  النصارى والصابئین الذین لهم نصیب غیر یسیر في العلوم.

أن الإسلام لیس دینا فقط ، بل هو دین هذا الاعتراض "ور مدكور ردا على لذا یري الدكت    
وحضارة ، وهذه الدراسات على تعدد مصادرها وتباین المشتغلین بها قد تأثرت ولا شك 
سلامیة أیضا في  ٕ بالحضارة الإسلامیة ، إسلامیة في مشاكلها والظروف التي مهدت لها ، وا

سلامیة أخیرا بما جمعه الإسلا ٕ م في باقتها من شتى الحضارات ومختلف غایتها وأهدافها ، وا
  )١التعالیم"(

وهكذا تبدو مسألة تسمیة الفلسفة أو وصفها وكأنها مشكلة عسیرة الحل ، وهي مشكلة      
تواجه كل من یحاول أن یجمع سائر الأعمال الفلسفیة التي ظهرت لدى المسلمین في العصر 

ین لا ینطبق تمام الانطباق على مضمون الوسیط ، وتمثل المشكلة في أن كلا الوصفین السابق
  هذه الفلسفة لغة أو دینا أو إسلاما.

" وهى تسمیة وجدت طریقها إلى ین تسمیتها " الفلسفة في الإسلاملذا ارتضى بعض الباحث     
عناوین كتب بعض الدارسین الكبار لهذه الفلسفة ومنهم د. على سامي النشار ، ومنهم د. 

  )٢منهم الدكتور عبد الحلیم محمود، وأیضا المستشرق دیبور(محمد على أبو ریان ، و 

  

  
  
  

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ١٤، ص ١) د.إبراھیم مدكور: في الفلسفة الإسلامیة ، منھج وتطبیقھ ، ج١(
على أبو ریان: تاریخ الفكر ) أنظر د. على سامي النشار : نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ، د. محمد ٢(

الفلسفي في الإسلام ، د. عبد الحلیم محمود : التفكیر الفلسفي في الإسلام ، دیبور : تاریخ الفلسفة في 
 الإسلام .

  



١٦  
  

  ثالثا: العقلية العربية ومدى قدرتها على التفلسف.

ه البشریة من حیث هو إنسان النظر الفلسفي أمر طبیعي یهتدى إلیه الإنسان بمدارك       
ما ذهب إلیه ابن خلدون في مقدمته حینما یقول: " أعلم أن العلوم التي  وهذا ، حقامفكر 

  یخوض فیها البشر ویتداولونها في الأمصار تحصیلا وتعلیما على صنفین:

 .صنف طبیعي للإنسان یهتدى إلیه الإنسان بفكره )١
 وصنف نقلي یأخذه عمن وضعه. )٢

العلوم الفلسفیة وهي التي یمكن أن یقف علیها الإنسان بطبعه وفكره  هو :والأول  
ویهتدى بمداركه البشریة إلى موضوعاتها ومسائلها واتخاذ براهینها ، وجودة تعلیمها 

  حتى یقف نظره وبحثه على الصواب من الخطأ فیها من حیث هو إنسان ذو فكر.
لى الخبر عن الواضع الشرعي ولا : هى العلوم النقلیة ، وهي كلها مستندة إوالثاني 

ئیات الحادثة ز مجال للعقل إلا في إلحاق الفروع من مسائلها بالأصول ، لأن الج
المتعاقبة لا تندرج تحت النقل الكلي بمجرد وضعه ، فتحتاج إلى الإلحاق بوجه 

  )١قیاسي(

بل بین علم طبیعي وعلم اوینبغي الإشارة إلى أن ابن خلدون لم یقل بهذا إلا من أجل أن یق    
نقلي ، ولكن حسبنا أنه قرر أن العلوم العقلیة علوم طبیعیة یهتدي الإنسان إلى موضوعاتها 

، ومعنى هذا أن الناس كلهم والأجناس جمیعا عند ابن خلدون من ومسائلها بمداركه البشریة 
ن من النظر عندهم ناحیة قدرة أفرادها على النظر الفلسفي ، أو من ناحیة إمكانیة هذا اللو

متساوون ، ولا مجال بعد هذا للقول بوجود صفات عقلیة موروثة في شعب من الشعوب تمنح 
  أفراده من البحث في العلوم العقلیة.

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٤٣٥ابن خلدون : المقدمة ، طبعة مصطفى محمد ، ص) ١(
  
  



١٧  
  

وبهذا وحده نستطیع أن نضع حدا لكل الآراء التى ذكرها المفكرون العرب والمستشرقین      
على السواء الذین یقفون بها تارة في وصف العقلیة العربیة یمجدونها ویحرقون لها البخور ، 
وتارة أخرى یقفون في وجهها ویزعمون أنها أحط في معدنها أو أنها تختلف في صفاتها 
العقلیة الموروثة عن صفات الشعوب الأخرى ، تضع حدا لهذا كله من أجل أن تتجه مباشرة 
إلى دراسة البیئة العقلیة التى ساعدت العرب على تنمیة تفكیرهم الفلسفي ، فلعل هذا یكون 

  أجدى من تحلیل الصفات العقلیة الموروثة للشعوب .

كرى الخاص بالعرب أصحاب الفضل الأكبر في ونود أن نلفت الانتباه إلى أن التاریخ الف     
نما یبدأ مع ظهور الإسلام ، لقد كانت بیئة العرب  ٕ ظهور الفلسفة وتقدم العلوم في الشرق وا
الثقافیة البارزة قبل الإسلام تشمل الشعر والآثار الأدبیة المرویة ، وهي تتضمن سجل ملامح 

والدینیة والخلقیة ، أن هذا السجل كان الحیاة العربیة في أوضاعها الاجتماعیة والسیاسیة 
قلیمیا ومفكك الأوصال ، فلم یقف الإسلام عند مد العرب بنظرة منسجمة لكیانهم القبلي ٕ  بدائیا وا

، بل دفعهم بما یشبه الإكراه على مسرح الثقافة في العالم العربي وكشف لهم عن كنوزه  فقط
  )١العلمیة وذخائره الثقافیة الباهرة(

لمحور الذي تدور علیه الحیاة الإسلامیة بجملتها هو ولا ریب القرآن الكریم ، وهو إن ا      
م إلى ٦١٠بحسب العصبیة الإسلامیة كتاب أنزله االله على النبي( صلى االله علیه وسلم ) سنة 

م من اللوح المحفوظ ، وهو یضم نظاما متكاملا من المبادئ والأحكام ، یترتب على ٦٣٢
إلى النبي اته بمقتطاها ، ویلحق بالقرآن مع ذلك جملة من الأقوال منسوبة المؤمن أن یوجه حی

  ) تؤلف بالاضافة إلى دساتیر لأفعاله ومقرراته مجموع الأحادیث النبویة لى االله علیه وسلم(ص

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٩الفلسفة الإسلامیة ، ترجمة كمال الیازجي ، ص ) د. ماجد فخري : تاریخ١(
  

  



١٨  
  

  )١المعروفة في المصلطلح الإسلامي بالسنة النبویة(

 لقد استحوث على مشاعر الرعیل الأول من علماء المسلمین روعة قدسیة الكلام الإلهي   
والسنة النبویة ، فتصرفو كلیا إلى تنسیق أحكام الشریعة المقدسة ، أخذا من شرح أصولها ، 
واستخراج ما انطوت علیه من مقررات وقواعد أخلاقیة ، فنشأ من ذلك علم القراءات وعلم 
التفسیر وعلم الفقة ، وهي العلوم الأساسیة الوحیدة التى احتاجت إلیها الأمة الناشئة في بادئ 

مر من أصل التصرف بحسب الأحكام الإلهیة المنزلة الواردة في القرآن الكریم ، على أنه لم الأ
یمضي طویل من الزمن حتى تحدد من هذه العلوم مجموع ضخم من العلوم الفرعیة ، عرفت 

  بالعلوم اللسانیة أو الوضعیة ، تمییزا لها عن العلوم العقلیة أو الفلسفیة .

  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ــــ
  ١١) د. ماجد فخري : تاریخ الفلسفة الإسلامیة ، ص١(
  

   



  
  
  
  
  

  يـــالفصل الثان
  
  
  

  ةـــــــــاليونانية ــــــــــالفلسف
   

  العربيوأبعاد إنتقالها إلى العالم
 

 

 

 

 

 

 

 

    

  



  

  

  

  

  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  



  
  
  

  ويحتوى على النقاط التالية:
  

  تمهيد        
  أولا: أسباب حركة الترجمة.        

  

  .ثانيا: أثر الترجمة على مختلف االات الفكرية        
  

 .في الفلسفة الإسلاميةثالثا: المصادر اليونانية         
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 تمهيـــــــــد

دون أن ندرسها على ضوء الفكر  هم الفلسفة الإسلامیة فهما صحیحانستطیع أن نف لا    
الیوناني ، ولقد كان أفضل ما كتب في تاریخ الفلسفة الإسلامیة إلى الیوم كان من عمل 

  باحثیین قارنوا القدیم بالجدید ، وقربوا فلاسفة الإسلام من أساتذتهم الیونان .

كتابة تاریخ فكل فیلسوف من الفلاسفة قدیما ووسیطا وحدیثا قد شارك من جانبه في     
ن كان یقال في مجال التقلیل من أهمی ٕ  ة هذه الآراء والمذاهب إن الفلاسفةالفكر الفلسفي ، وا

فلاسفة الیونان ، فإن هذا یعد ــ فیما نرى ــ شیئا طبییعیا ، قد تأثروا واستفادوا الكثیر من آراء 
ظهرا من مظاهر الصحة وفي ذلك یذهب ــ أستاذنا الدكتور عاطف العراقي ــ إلى أن هذا یعد م

  )١لا المرض ، ومن من الفلاسفة القدامي أو المحدثین لم یتأثر بالسابقین علیه (

ویكاد یرجع العیب العام لأكثر ما كتب في هذه الناحیة إلى أن بعض الباحثین نسوا أو     
ونظریات تناسوا الصلة بین الفلسفة الإسلامیة والفلسفة الیونانیة ، فنسبوا إلى أشخاص آراء 

لیست نتیجة أبحاثهم وتفكیرهم المستقل ، ومن التجنى أن ینسب إلى عالم أو فیلسوف ما لم 
غفال للعلاقات الثابتة بین ال ٕ مراحل یأتي به إبتداء ، ومنشأ هذا الإسناد الباطل جهل بالتاریخ وا

نشأة  ومن شاء الاطلاع على أطوار الفكر الفلسفي الوسیط )٢(المختلفة للتفكیر الإنساني
ونموا إزدهارا فعلیه العودة إلى المناهل الأولى والأصول القدیمة والیونانیة ، فقد جاء هذا الفكر 
امتدادا لإفرازات الفكر الیوناني ، فإذا أردنا أن نقدم تصورا متكاملا لقضیة الأصالة والمعاصرة 

طواره ومنازعه بالفكر فلابد من دراسة ظاهرة التأثیر والتأثر فإن ربط الفكر العربي بمختلف أ
  الإنساني الإنساني عامة ، ضرورة أكیدة ، أننا نؤمن بوحدة الفكر البشري .

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
م ١٩٨٥. عاطف العراقي : المیتافیزیقا في فلسفة ابن طفیل ، درا المعارف ، القاهرة ، الطبعة الرابعة ، د) ١(

  ١١، ص
، سنة  ٩٣) د. إبراهیم مدكور: المصادر الیونانیة في الفلسفة الإسلامیة ، مجلة الرسالة ، القاهرة ، العدد٢(

  .٦٩٤م ، ص١٩٣٥
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بالفكر الفلسفى الیوناني وغیر الیوناني وبیان مواضع ن ربط الفكر الفلسفي العربي إ     
 التقاطع وأماكن التوازي بینها ، والكشف عن أنواع التأثیر والتأثر  والاقتباس ودوافعها كل ذلك

  )١(الإسلامیةمفید وضرورى ، فالفلسفة الیونانیة ضروریة لفهم الفلسفة 

نانیة التي كانت ذات أثر بین في لهذا نحاول أن نلقي نظرة عامة على المصادر الیو      
تكوین الفلسفة الإسلامیة ، ففي تعرف هذه المصادر ما یعیننا على أن نحدد بدقة ما جاء به 

  العرب وما سبقهم إلیه الأقدمون.

لقد مهد لنشأة الفلسفة الإسلامیة بیئتان متعاصرتان وضعتا دعائم الدراسات العقلیة في     
  الإسلام.

بیئة المترجمین الذین غذوا العالم الإسلامي بثمار الفكر القدیم شرقیا كان أو  البيئـة الأولى:
  یونانیا.

  بیئة الفرق الكلامیة وبخاصة المعتزلة. البيئة الثانية:

ذا كان الفكر العربي والإسلامي قد جاء امتدادا لإفرازات الفكر الیوناني ، فإن ذلك كان عبر    ٕ وا
  عدة قنوات من أبرزها:

   .نقل التراث الیوناني الیهوحات الاسكندر في الشرق التي سهلت ـــ فت١

   ندراني في تأویل النصوص الیونانیة.ــ اثر الفكر الاسك٢

  ،  للنستي من الإسكندریةعرب في توجیه الفكر الهالمترجمین من السریان و الـــ دور النقلة و ٣

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
محمد عابد الجابري : نحن والتراث : قراءات معاصرة في تراثنا الفلسفي ، المركز الثقافي العربي ، د. ) ١(

  ٥٩م ، ص١٩٨٥الدار البیضاء ، المغرب ، الطبعة الرابعة
  
  



٢٣ 
  

المركب لي بغداد وجند یسابور ، كل هذا التراث المركب رورا بالرها ونصیبن وحران وصولا إم
   )١(صلیةانین للنصوص الیونانیة الأممزوجا بتاویلات وشروحات المشائین الیونتي أ

وعنهم عبرت  ، بین اللغه الیونانیةوالسریان هم بصورة عامة حلقة الاتصال بین العرب و     
ة في ة الیونانیلم یكن في مقدور المسلمین أن یعرفوا الفلسف إلي العرب إذ الثقافة الیونانیة
 ثم ، إلي العربیة ل في بادئ الامر عن السریانیةو كان النق )٢(لغة الیونان أصولها لجهلهم

  ) ٣( لي العربیة مباشرةبعد ذلك الي الترجمة من الیونانیة إ اتجه النقلة

هم خصومة ، و الذین لم تكن ل الحرانیون الذین نشطوا في مرحلة لاحقة ةما التراجمأ        
الدینیة بحریة أكبر  فلسفتهم المسلمین فقد تمكنوا من ترویج مع الإسلام و  سیاسیة أو لاهوتیة

ویل الفلسفي الصبغه المشرقیة الافلاطونیة ، بل أیضا من تقدیم التأ، مما مكنهم من إصابة 
   ة الدینیة الإسلامیة.للعقید

سلام في الحرانیة بمثابة القنطرة التي كان فلاسفه الإ هكذا اصبحت الفلسفة الدینیة     
فیما اتجهت  ـــ ) ولقد اتجهت حركه الترجمة٤(یقرأون من خلالها الفلسفة الیونانیة رقالمش

الفارسیة ، و نقلت عن الزرادشتیة و  فلسفة ،  فاتصلت بالثقافه الهندیةوال لیه ــــ نحو الحكمةإ
   )٥(اصة بالفلسفة الیوناني، وعنیت خ و المزدكیة و المانویة

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــ
  .٧٧م ص١٩٨٣دار المعارف القاهرة ،  ٢الإسلامیة "منهج وتطبیقه ، جــفي الفلسفه  :ابراهیم مدكور د. )١(
  .١٨ص ،م١٩٩١دار  المشرق _ بیروت ، فكري بعد الف عامال هحضور و ابن سیناء  :جیرار جهامي  ) د.٢(
باریس  –منشورات عوبیات  ي الفلسفة الإسلامیة ،إلمرحبا : من الفلسفة الیونانیة د.محمد عبد الرحمن  )٣(

  ٢٩٥ص ، م١٩٨٣، الطبعة الثالث 
  ٢٩٦)المرجع السابق ص ٤(
ابوریده ، لجنة التالیف والترجمة و  عبد الهاديدي بور : تاریخ القلسفه في الاسلام ، ترجمة د. محمد  )٥(

،  نحن والتراث  : ضا د . محمد عابد الجابري، واأی ١٧صــــ١٦م ص١٩٥٤ النشر ، القاهره ، الطبعة الثالثة
   ١٣٧ص
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  قد تمت فترة النشاط في ترجمة المؤلفات الیونانیة علي مرحلتین:  

   .المامونعهد  العباسیین الحكم حتي بدایةن تولي م تبدأ ي:ــــــــــــــولالأ 

م كانت مدرسة ٨٣٢) ففي سنه ١( اشرةتقع في عهد المامون ــــ والذین خلفوه مب: ةــــــــوالتانی
في بغداد ـــ والذي انتجت الترجمة العربیة لأعمال أرسطو ) التي اقیمت المترجمین (دار الحكمة

تركز الإهتمام في بادئ الأمر في نقل المؤلفات  ) ولقد٢(سكندر الافرودیس و ثامسطیوسوالإ
  )٣الفلكیة والریاضیة والطبیة ، كم نقلت بعض كتب أرسطو في المنطق(

ونظرة فاحظة فیما ترجمه العرب عن الإغریق في هذه العلوم وما انتجوه بعد تثقفهم بالمعارف 
یونانیة غیر قابل الیونانیة توضح صحة ما نذهب إلیه من أفضال الیونان على الفلسفة ال

  للجحود ، وكان لهذا النقل أثره ، فما أهم المنقول والنقلة؟

لن نحاول هنا إحصاء كل منقول وناقل ، ولكن نكتفي بأهم ما نقل من فلسفة الیونان أهم    
مناهل الفلسفة العربیة ، أفلاطون وأرسطو هما دون شك ، أهم فیلسوفین یونانیین عرفهما 

  ما.العرب ، وتأثروا به

فلم تنقل محاوراته الكثیرة ، بل اتجهت العنایة إلى نقل كتبه السیاسیة ، أفلاطون أما     
فنقلت الجمهوریة والنوامیس والسیاسي ، وفي غیر السیاسة نقل محاورة طیماوس ومحاورة 

  )٤فیدون (

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــ
  .٧٨، ص ٢) د. ابراهیم مدكور: في الفلسفه الإسلامیة "منهج وتطبیقه ، جــ١(
البیطار ، دار الكتاب اللبناني ،  ) دي لاس أولیرى : الفكر العربي ومركزه في التاریخ ، ترجمة إسماعیل٢(

 ٩٣م ، ص١٩٨٢بیروت ـ لبنان ، 
 f.copleston , s.j : A history of philosophy , p.188                                    )٣( 

( نشأة العلوم في العصر العباسي) ، الهیئة المصریة العامة للكتاب ،  ٢أحمد أمین : ضحى الإسلام ، ج) ٤(
  .٢٧٧، ص م١٩٩٨
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فقد أعرض النقلة عن كتبه السیاسیة مكتفین بما نقلوا عن أفلاطون ، ولكنهم  أما أرسطو
ویذهب دي بور ) ١الطبیعیات والإلهیات والأخلاق(أقبلوا على نقل كتبه الآخرى في المنطق و 

  إلى أن السریان قد عنوا إلى جانب قلیل من كتب الریاضیات والطبیعیات والطب بأمرین:

محموع الحكم الخلقیة التهذیبیة ، وبالجملة عنوا بالحكمة الفیثاغوریة الآفلاطونیة  الأول :    
  التى تنزع إلى التصوف.

) ونقلة أفلاطون وأرسطو كثیرون ، ٢(ي عنى به السریان فهو منطق أرسطوالذ الثاني:    
وا عنه مراعیین في كلهم سریان ونساطرة وصابئة ، وفیما یلي نعرض أشهرهم ، وأشهر ما نقل

  ذكرهم توالى زمانهم.

  م)٨١٥ ( ــ يوحنا بن البطريق١

  ولقد نقل طیماوس لأفلاطون والسماء والعالم والحیوان لأرسطو 

  )٨١٥( بن ناعمة الحمصيعبد االله  ــ عبد المسيح ٢

ترجم كتاب الأغالیط ، وشرح یحي النحوي على كتاب السماع الطبیعي لأرسطو ، وفضلا عن  
   )٣ذلك ترجم أجزاء من تاسوعات أفلوطین والتي عرفت باسم الربوبیة ونسبت خطأ لأرسطو(

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
 (1) f.copleston , s.j : A history of philosophy , p.188                                    

دي بور : تاریخ القلسفه في الاسلام ، ترجمة د. محمد عبد الهادي ابوریده ، لجنة التالیف والترجمة و  )٢(
  ٢١م ص١٩٥٤النشر ، القاهره ، الطبعة الثالثة 

 ١٣٠م ، ص١٩٩١، الطبعة السادسة یة ، دار المشرق، بیروت ـ لبنان: أصول الفلسفة العرب) یوحنا قمیر٣(
ومحمد غلاب :  ٢٩٥ص ،ي الفلسفة الإسلامیة إلد.محمد عبد الرحمن مرحبا : من الفلسفة الیونانیة وأیضا 

  ١٥٩المعرفة عند مفكري المسلمین ، الدار المصریة للتألیف والترجمة والنشر ، القاهرة ، د.ن ، ص
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، وقد ساعدت على انتشار الفكر الأرسطي ات هي الرابعة والخامسة والسادسةوهذه التساعی   
  )١بین العرب(

  

  م)٨٧٢مــ٨١٠ـ حنين بن إسحاق(٣
من أعظم النقلة ، وأختاره المأمون لرئاسة بیت الحكمة وقد ترجم عن أرسطو المنطق          

(المقولات والبرهان والمغالطات والجدل) ، والسماء والعالم والأخلاق وجزء من كتاب ما بعد 
الطبیعة ، كما ترجم لأفلاطون الجمهوریة ، والنوامیس ، وطیماوس ، وشرح ثامسطیوس على 

  )٢عة(ما بعد الطبی

  لأرسطو. نقل السماع الطبیعي )٩٠١ـ٨٢٦ثابت بن قرة( ـ٤

  م):٩١١ـ م ٩٨٢(تإسحق بن حنين ـ٥

لأرسطو العبارة السوفسطائى لأفلاطون ، و  ةالعربیلي إبیه في النقل ، وقد ترجم أكان ماهرا ك  
  ).٣(والنفس ، والاخلاق إلي نیقوماخوسوالكون والفساد 

  م):٩١٣ ه ـ٣٠٠(ت سطا بن لوقا البعبلكيـ ق ٦

 يفرودیسالإسكندر الإكما ترجم شرح  ، برع في نقل الكتب الطبیة والریاضیة والفلكیة   
هما علي كتاب الكون والفساد وكلا وشرح الإسكندر ، النحوي علي السماع الطبیعي ویحیى

   )٤(لأرسطو

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
(1) f.copleston , s.j : A history of philosophy , p.188  

  ٥٠، ص ٢٥) كارادي فو : مادة أفلاطون ، دائرة المعارف الإسلامیة ، المجلد الرابع ، عدد٢(
باریس  –محمد عبد الرحمن مرحبا : من الفلسفة الیونانیة إلي الفلسفة الإسلامیة ، منشورات عوبیات  ) د.٣(

  ٣٠٧صم ، ١٩٨٣، الطبعة الثالث 
  ١٣٠م ، ص١٩٩١یوحنا قمیر: أصول الفلسفة العربیة ، دار المشرق، بیروت ـ لبنان، الطبعة السادسة  )٤(
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  م ):٩٧٤ه ـ٣٦٤يى بن عدي(تـ يح٧

، وقد نقل النوامیس لأفلاطون ولأرسطو الجدل والمغالطه والشعر درس المنطق علي الفارابي   
  )١(ض السماع الطبیعي والاثار العلویةوبع

  م):٣٩٨ابن زرعه (تـ  ٨ 

وهو أبو على عیسى زرعة ولفد ترجم المقولات والسوفسطیقا وتاریخ الحیوان وكان هناك      
بالاضافة الى ماسبق تراجمة العهد الاول وهم من المترجیمین عن الفارسیة والهندیة والیونانیة 

یام أرسطو المنطقیة الثلاثة أنه ترجم كتب أویقال ،  )٧٦٠-م١٤٣قفع(ت ممثل عبد االله بن ال
  ).٢جعفر المنصور (قاطیغوریاس_باري ارمیناس_انالوطقیا الأولي)(

ورا في فنون العلم ن النقل كان محصإر في الكتب المنقولة عن الیونان ومما یلفت النظ     
ا یكونو  ن مترجمو العرب لمألي إضافة بالإالشعر ، دب و لي عالم الأإیتعداها ن أوالفلسفة دون 

ٕ و  لي عصرهم ،إمم القدیمة مجرد نقلة حملوا تراث الأ راء خاصة من شأنها آصحاب أانوا نما كا
  .ةن تدرجهم في عداد المتفلسفأ

   حركة الترجمةاب ـــسبأ: ثانيا

لي إالعلوم والأداب لي نقل كتب الفلسفة و إسباب التي دفعت بالمسلمین تعددت العوامل والأ    
  )٣(همهاأهنا  نورداللغة العربیة وها نحن 

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
دي بور : تاریخ القلسفه في الاسلام ، ترجمة د. محمد عبد الهادي ابوریده ، لجنة التالیف والترجمة و  )١(

  ١٣١صم ١٩٥٤النشر ، القاهره ، الطبعة الثالثة 
  ٣٠٧ص ي الفلسفة الإسلامیة ،إلمحمد عبد الرحمن مرحبا : من الفلسفة الیونانیة  ) د.٢(
  ٣٠٨ص ، المرجع نفسه) ٣(
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سلام شخصیة عقلیة واعیة ولم تكن عندهم نواه للتفكیر لم یكن للعرب قبل الإ] ١[   
ة قوالمنطسلام طرأت تغیرات عمیقة علي شبه الجزیرة العربیة فلما جاء الإ المدروس المنظم ،

تبدلت نظم  ، إذ (صلى االله علیه وسلم)المحیطة بها ما كانت لتحدث لولا حركة النبي محمد
 جدیدة ومشاكل ،دة فاستتبع ذلك نشوء مجتمع جدید له حاجات جدی ، سا علي عقبأالحیاة ر 

ٕ وبذلك توفرت فرص للتفكیر و  وقیم ومثل جدیدة ،،  لقرائح لاعهد لهم بها من قبل ، ل جهادا
م وما فرض علیهم بعد أن تكونت نواة التفكیر عندهم بمجئ الإسلا ن إحساس العربإهكذا فو 

من مشاكل بحاجة إلى هذه النواه إلى الإكتمال والنضج ، وقد أوجد فیهم حركة عقلیة ظلت 
تنمو وتشتد یوما بعد یوم ، بقدر ما تتطلع إلى أفاق جدیدة وتتغذى بمصادر جدیدة ، فهذا 

  إذن كان من أهم أسباب حركة الترجمة. التحول الكبیر

وهناك عامل آخر أیضا دفع بالعرب إلي النقل والاستفادة من تجارب الآخرین هو شعورهم ) ٢(

ذا لم یقترن والسیاسي والافتصادي الذي وصلوا إلیه لا قیمه له البته إن المجد العسكري بأ
عرق ة الأمم والشعوب التي هي أبالمجد العلمي والنضج العقلي ، ورغبتهم الملحة في مضاها

  منهم في العلم والفلسفه .

مة ویحث علي البحث والنظر ویدعو إلي التفكیر في خلق ن الذي یشید بالحكالقرآ ]٣[
 بالخروج من قوقعتهم لامما لا سبیل لهم إلیه إ ویمتدح العلم والعلماء ، ، رضالسموات والأ 

  طلاع علي عالم جدید .والإ

أساس نظري لدین یقوم علیه ، وحاجة علماء الكلام إلى النظریات الیونانیة ] حاجتهم إلى ٤[
لكي تسهل علیهم الدفاع عن الدین أمام المخالفین ، والمفكرین الذین هم أعرق منهم في 
الحضارة واصطناع وسائلهم في الرد على الخصوم ، وهذا لا یتأتى إلا بالاطلاع على العوم 

  ها.العقلیة التى لا عهد لهم ب
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حاجتهم إلى علوم تسهل علیهم القیام بفروضهم الدینیة التى تحتاج إلى حساب وتوقیت  ]٥[
وتساعدهم على تنظیم شئونهم المالیة ، وضبط حساباتهم بعد التوسع فبي الفتوحات ووفرة 

  الخراج.

حاجتهم إلى تنظیم بحوثهم التي بدأوها في العصر السابق ـ الأموي ـ وتمحیص ما  ]٦[
 طوه من المعارف الدینیة واللغویة والعقلیة وتصنیفها بدقة وحسن ترتیب.باستن

، فقد كان المنصور شدید الحرص ] تشجیع الخلفاء والأمراء للقائمین على عملیة الترجمة ٧[
ي محاسبة العمال شدده فتوالمنصور الدونقي ، وذلك لأعلى المال حتى لقب ـ أبا الدوانیق ــ 

وهو مقدار لا یزید على سدس الدرهم ، ومع ذلك فقد كان یستهین ، والدانق على الحبة 
ة والمنعة وحمایة الثغور المال لمجرد حب المال ، بل لیتخذه وسیلة إلى القو  منبإنفاق الكثیر 

  ورد غائلة الأعداء.

یضاف إلى ذلك شخص المنصور نفسه بماله من سلطان وما یحكى عنه من تمكن العلم      
نما كان رجلا واسع الأفق غزیر العلم ، فقد  ٕ والدین في نفسه ، فهو لم یكن ضحل الثقافة ، وا

إلى بلاطه فیلسوف هندي ماهر في اطلع على مقالة في الریاضیات وأخرى في الفلك وفد بها 
معرفة حركة الكواكب وحسابها ، كما كان مطلعا على كتاب إقلیدس ، فضلا عن الكتب الآخرى 
المنقولة من الفارسیة والسریانیة ، وما ینطبق على المنصور أحرى أن ینطبق على المأمون 

  المترجم ذهبا.لحنین بن إسحق زنة الكتاب وهو الخلیفة المنفتح الذي كان یدفع 

إحتكاكهم بالعناصر المثقفة في البلاد المفتوحة على أیدیهم مما أیقظ عقولهم وقلب نظام  ]٨[
لتماس  ٕ تفكیرهم ، وترك آثارا عمیقة بعیدة المدي في أذهانهم ، وأعدهم لقبول اللقاح الجدید وا

  كتبه.
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یة الجدیدة أتاحت لهم فرصا نادرة الدعة والترف ووفرة أوقات الفراغ ، فسهولة الحیاة الماد] ٩[
ذا بهم یحدثون  قلیة والروحیة لم یعهدوها من قبلمن الحیاة الع ٕ ، فهم یسعون في طلب العلم وا

في البحث عنه في مظانه ، فلیس كالازدهار واستتباب الأمن ما یناسب نشوة الفكر ، وما من 
فترى الأشخاص الذین  عنصر أنسب من الرخاء للبحث عن آفاق جدیدة في الحیاة والتطلع  ،

كامنة منهم تنكب علیها بحثا لهم مواهب خاصة یندفعون في طلب الكتب ، وترى القوة ال
نتاجا ، وهذا ما حصل للعرب آنذاك ، والحضارة والعمران یستلزمان العلم ، فراحوا  ٕ وتنقیبا وا

 یطلبونه في كل أفق ، ویطرقون كل باب.

] الطابع العام للدولة العباسیة التي قرن عصر الترجمة الذهبي بقیامها ، وطبیعة هذا ١٠[
الحیاة العقلیة  نفسها في الجماعة نفسها ، وألف هذه الجماعة  العصر التي تتمثل في تطور

بالحضارة وطول عهدها بالجدل الكلامي والبحث العقلي ، فإن إنتقال السلطات من بیت إلى 
دولة الإسلامیة من عالم بیت وانتقال العاصمة من بلد إلى بلد ، بل لقد كان في الواقع نقلا لل

، من عقلیة مشاغلها وهمومها أعرابیة ، إلى عقلیة یة إلى عالم ، ومن عقلیة إلى عقل
، فالدولة العباسیة تنفرد بعقلیة جدیدة لم تعهد في بني أمیة ، وهي  مشاغلها ثقافیة وحضاریة

  العلم أیا كان نوعه.  إلىمیل أولى الأمر فیها 

فالشعوبیین التنافس بین العرب والشعوبیین كان أیضا من العوامل المهمة في الترجمة ،  ]١١[
ترجموا آثارهم الفكریة وآدابهم القومیة على سبیل المباهاة ، ولیظهروا للعرب ما كانت علیه 
أممهم من حضارة ورقي ، وهذا أحد الأسباب التي دفعت ابن المقفع إلى نقل كتاب ـ كلیلة 

فة ودمنة ـ عن الفهلویة إلى العربیة ، وكذلك حاول بعض الشعوبیین أن یحتقروا العرب كا
ودینهم الذي جعل منهم سادة العالم القدیم ، فرأوا أن تعالیم الفلسفة والعلم كفیلة بالقضاء على 
الإسلام وتألیب أبنائه علیه ، فاتخذوا منها سلاحا للتهدیم والتخریب ، لا ذریعة للبناء 

  والهدایة.
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ومما دعا إلى إذدهار الترجمة أخیرا إنقسام المسلمین وتفرقهم شیعا وأحزابا ، فكانت  ]١٢[
الفلسفة في أیدیهم السلاح الأمضى ، فراحوا یفلسفون معاني القرآن ویتعمقون في فهمه إلى 

فحام الخصوم. ٕ  حد تحمیله مالا یطیق ، كل ذلك لعدم حجبهم وا

 الفكرية.ثالثا: أثر الترجمة على مختلف االات 

مما لا ریب فیه أن تأثر المسلمین بالعناصر الثقافیة الوافدة كان كبیرا جدا لكثرة ما جاء       
به النقلة من أنواع الفلسفات والعلوم والفنون والمعارف ، فإذا بانقلاب عظیم یحدث في الفكر 

  )١والدین واللغة ، یكاد یكون منقطع النظر في سرعته وعمقه وشموله وأبعاده(

  ــ أثر الترجمة على الفكر:١  

أما من حیث تأثیر الترجمة في الفكر فیكفي أن نقول فیه أن العرب قطعوا شوطا بعیدا في    
الطریق الطویل الذي انتهت إلیه الحضارة الأوربیة الیوم ، فقد ظهر من بین المسلمین ــ عربا 
كانوا أو مستعربین ــ علماء كلام ومفكرون أفذاذ ساهموا في أصول العلم وفروعه ونبغوا في 

متعددة ، حتى بعثت من مراكز نل فن ، ونزلزا كل میدان ، وأحاطوا بجمیع ألوان الثقافة التى اك
سبقوا الغرب إلى الكثیر من النظریات في الطبیعة والكیمیاء والریاضة والفلك والطب والفلسفة.. 

  إلخ ، وأغنوا التراث العقلي والإنساني بكثیر من المعاني والأفكار .

ات الضخمة غدت الأمة العربیة وریثة الفكر الشرقي والیوناني والقیمة على وبهذه الصف     
ذخائر الثقافة والفن ، والممثلة الوحیدة للحضارة الإنسانیة الرفیعة في العصور الوسطى كلها ، 

یة بین المسلمین واتسع نطاقها حتى شملت كل مظاهر الحیاة تقریبا ، عظمت الحركة العقلف
لحركة العلمیة من مثیل لها في التاریخ إلا حركة النهضة العلمیة في إیطالیا ولم یأت بعد هذه ا

  بعد سقوط القسطنطنیة في ید محمد الفاتح مؤسس دولة بني عثمان في أوروبا.

  
 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

  ٣٣٥ـ٣٢٩ص الفلسفة الإسلامیة ،ي إلمحمد عبد الرحمن مرحبا : من الفلسفة الیونانیة  ) د.١(
  



٣٣  

  :ـ أثر الترجمـــة على الدين ٢ 

وعن أثر الترجمة على الدین فإن احتكاك المسلمین بالثقافات والفلسفات الأجنبیة جعلهم     
یندفعون ألى تعمق آیات القرآن الكریم ، وفهمها والغوص في معانیها ،  ویعرضون على محك 

انت مقبولة لدیهم دون جدال أو نقاش ، ومن هنا نشأت الفرق العقل جمیع العقائد التي ك
الكلامیة المختلفة ، والتي تسلحت بالفلسفة الیونانیة والمنطق الیوناني لدعم مذهبها وتسفیه 

  مذاهب خصومها.

ولقد عرف المسلمون بطریق النقل والاحتكاك أن هناك طوائف یهودیة ومسیحیة ومانویة   
وصابئة ، وهناك زنادقة وملحدون ودهریون ، وكان هناك حركات علمیة في هذه البلاد ، مما 
كان له أثره البالغ في توجیه تفكیرهم ، وقیام بحوث عقلیة متعددة حول العقل والنقل ، والذات 

والجبر والاختیار ، وتكاثرت الموضوعات ، وأشتدت أوجه التلاقي والخلاف بین  والصفات
  المذهب والنحل ، ومن هنا نشأت المذهب الاعتقادیة والعلوم الدینیة والطبیعیة.

  : اللغةـ أثر الترجمـــة على ٢

العربیة  ولقد كان للترجمة أثر بالغ في اللغة وأسالیب التعبیر ، فقد دخل على اللغة          
كثیر من المعاني الاصطلاحیة والتراكیب الفنیة والعبارات العلمیة ، واتسع صدرها لعدد كبیر من 
الألفاظ الأجنبیة ، وتحولت في فترة قصیرة لا تزید عن عمر إنسان من لغة قبلیة إلى لغة 

لكتابة عالمیة ، فأصبحت لغة العرب هي لغة الدین والحكمة والقانون والسیاسة والإدارة وا
  *والتألیف والعلم والحضارة ، وأكتسحت اللغات المحلیة وكانت اللغة السریانیة أول ضحایاها

لقد كانت اللغة العربیة أداة هذا التحول الكبیر وأداة التطور والابتكار ، ولولا أنها صالحة      
اللغة ، كما كان ومطواعة لما استجابت لما ندبت إلیه ، فلقد كان هناك تفاعل قوي بین الفكر و 

  لنمو اللغة أثر في تطور الفكر ، كل منهما یرفد الآخر ویمده بالدم والغذاء ، وهكذا ظل الفعل 

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــ
أهمیتها فجأة بل ظلت تتتلاشى شیئا فشیئا حتى أواخر القرن  على أن الدراسة باللغة السریانیة لم تفقد*

  الثالث عشر المیلادي الذي ینتهى به تاریخ الآداب السریانیة.
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والانفعال والتأثیر والتأثر بین اللغة والفكر والفكر واللغة مستمرین طوال عصور حركة الاشعاع 
  العقلي في الإسلام.

فاللغة العربیة تمتاز بسعتها ونصوعها وبتصاریف كلامها وبمآخذها البدیعة في استعاراتها     
ها الفذة على وبغرائب تصرفها في اختصاراتها ، ولطف كنایتها في مقابلة تصریحاتها وقدرت

وظل أمرها كذلك حتى كانت أداة التعبیر الوحیدة لأربعة عشر قرنا من النحت والاشتقاق ، 
المستمر في إطار الإسلام ، وهو عمر طویل في حیاة اللغات لم یكتب لغیرها ، هذا مع التاریخ 

  .یهن لها عظم ، ولا تضعضع لها ركنأنها لا تزال حتى الآن في شرخ شبابها ، لم 

قد تأثرت اللغة العربیة بكثیر من اللغات وأثرت فیها واستمر التفاعل بینهما مدة لا تزال ل     
ذا  ٕ ، أردنا أن نعرف مبلغ الأثر الذي خلفته الترجمة والنقل في عمود اللغة العربیة تعیشها ، وا

وفیما اتسعت له الألفاظ فهذا الأثر إنما یتجلى فیما طرأ على الأدب من تغیرات عمیقة ، 
ربیة من العربیة من معان جدیدة إزدات بها غنى ودقة ووضوحا وسلامة ، وفیما دخل اللغة الع

تسبت بها ثروة وغزارة ، وأخیرا فیما طرأ على الكتابة والتألیف من تنسیق أك ألفاظ أعجمیة
  وتنظیم .

أما من حیث التغیرات في الأدب العربي فقد أخذ الكتاب والشعراء یهجرون ألفاظ البادیة ،      
ة ویعمدون إلى السلامة والسهولة ، وبعد أن كانت تعدون عن الكلمات الحوشیة والغریبویب

لخشنة تتردد كثیرا على ألسنتهم فتحدث خدشا في الأذن أصبحت الآن سهلة مرنة ، الألفاظ ا
وأصبحنا نشهد الآن جملا لینة تحمل المعنى بكلام واضح لا لبس فیه ولا غموض ، كما 
  أصبحت قابلة لأن تتكیف بالمعنى الجدید الذي جاءت به الحضارة والرفاهیة واللین في العیش.

تقرون إلى العلم والفلسفة ، فعندما وضعوا أسسهما كان لابد من تجدید لقد كان العرب یف     
في اللغة حتى تستوعب المعاني الجدیدة التى لم تكن مألوفة ، وبذلك أكتسبت العبارة العربیة 
سلامة وجزالة ومرونة أفضل من ذي قبل ، إذ أصبحت تعبر عن منطق أرسطو وفلسفة 

  أفلاطون وطب أبقراطوجالینوس.
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وكان التأثیر في الشعر العربي كبیرا جدا ، فقد أعطت الترجمة صورا جدیدة للشعر العربي      
، فإذا به یخرج عن نطاق المألوف ویخوض في موضوعات جدیدة للشعر العربي ، فبعد أن 
كان الشاعر یستعمل في وصفه كثیرا من الكلمات الحسیة والتعابیر المادیة فلا یتكلم إلا عن 

والمرأة والاطلال والحیوانات المنتشرة في البادیة ، إذ بشعره بعد حركة الترجمة تختلط  الصحراء
العصر الجاهلي ، وهكذا حمل فیه دقائق علمیة وفلسفیة لم نكن نشاهدها من قبل عند شعراء 

  الشعر المعاني العلمیة والفلسفیة بالاضافة إلى الألفاظ المكتسبة من الترجمة.

تطور في اللغة لم یحدث دون ثمن ، فاللغة إذا دخلت على أختها أفسدتها" ولكن هذا ال      
ذي یمعن النظر في اللغة العربیة ویقارن بین ما كانت علیه قبل كما یقول الجاحظ ، فال

الترجمة وما صارت إلیه لابد أن یلاحظ أن الجملة العربیة قد ضعفت نوعا ، فلقد كانت قویة 
اء من غیر یأخذت تتغیر مع الصور الجدیدة حتى كأنها حملت أشمتینة في البدایة ، لكنها 

طبیعتها ، ولكنه إذا فقدت بلاغة الجاهلیین فإنها قد أصبحت لغة العلم والفلسفة وبالتالي لغة 
  الحضارة.

جدیدة وهذه المفردات منها ما ولقد ظهر هذا التأثیر في تسرب إلى اللغة العربیة مفردات       
فقد تسرب إلیها من الیونانیة  غة العربیة لعدم وجود مرادف له فیها ،خیل على اللهو د

والفارسیة وغیرها كلمات في المنطق والفلسفة والعلوم لم تكن موجودة قبل حركة الترجمة ، وقد 
بقیت هذه الكلمات على حالها بعد ان طرأ علیها تغیر مع مراعاة للجرس العربي السمعي 

أزمیل وكثیرا ما و دیباج و زندیق و موسیقي و أسطقس و هندسة و هیولي و واللفظي مثل فلسفة 
  استعملوا الاشتقاق تفلسف فیلسوف تزندق زندیق زندقة.

وأخیرا ظهر تأثیر الترجمة في تنسیق الكتب وتبویبها والعنایة لاتنظیم والتقسیم والمقارنة      
والتسلسل في عرض الأفكار والآراء والمذاهب والمعتقدات ، وبعد أن لم یكن للعرب سوى 

سبر الغوار والغوص خطرات الفكر وفلتات الطبع فقد غدوا فحولا في التحلیل ومثلا یحتذى في 
  اني.على المع
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الخلاصة لقد غزت الترجمة جو الحیاة العربیة في الداخل والخارج ، ومن الظاهر والباطن ،     
وكانت أداة التوعیة التي وسعت آفاق الفكر العربي وفتحت مجالات الحوار والتفاعل بینه وبین 

هكذا انطلق الأفكار الأخرى بعد أن ظل أجیالا طویلة منكفئا على نفسه قابعا في عقر داره ، و 
العرب لبناء حضارة ونهضة فكریة شاملة عمت جمیع البلدان ، ولسنا هنا عن حدیث مفصل 
عن الترجمة وأدوارها ، ولكن كان الهدف من الإشارة السابقة أن الفلسفة الیونانیة كانت 

  منتشرة في العالم العربي مما كا یسهل الاطلاع والاستفادة منها.

  في الفلسفة الإسلامية رابعا: المصادر اليونانية

لقد وصلت الیونانیة إلى أعظم درجة أستطاعت أن تبلغها عند أفلاطون وأرسطو ، فمذهبهما 
یمثلان قمة الشعور بالذات ، وفیها نجد الطابع الأساسي للروح الیونانیة ، وعلى الرغم من 

ناضج مستقل أن أنهما عبقریان یصدران من روح واحدة ویعبران عن أعلى صورة یمكن لتفكیر 
  یصل إلیها ، إلا أن هذا لا یمنع أن تظل بینهما فروق أساسیة لا یستهان بها.

فبینما كان أفلاطون یحلق في عالم سام من الرؤى والأحلام ویتخذ من المثل أساسا للوجود    
الحق ، إذ بأرسطو یتشبث بالواقع والحس ، فإلى أرسطو یعود الفضل في تنظیم الفلسفة 

یجاد المنطق مرتبا له أسسه وقوانینه حتى لقب من أجل ذلك الیونان ٕ یة ، وتفریع العلوم منها وا
  )١كله بالمعلم الأول(

ومن المؤكد أن أرسطو لم یستبد وحده بالسیطرة على عقول العرب ، فأفلاطون على ما   
الدینیة عرف العرب كان یقول بحدوث العالم وبقاء النفس ، وهذه آراء لا تتعارض مع العقیدة 

،  وهذا فیما یرى د. بدوي سر ما نلحظه من أفلاطون وتلامیذه من الأفلاطونیة المحدثة قد 
، فالروح الإسلامیة لم تستطع هضم ما قدمه  انتشروا في العالم الإسلامي من انتشار أرسطو

  وهذا ما یؤكده أحد الباحثین حینما )٢أرسطو ، فاستعانت على هضمه بالأفلاطونیة المحدثة(
  

 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٣٣٥ـ٣٢٩) د. محمد عبد الرحمن مرحبا : من الفلسفة الیونانیة إلي الفلسفة الإسلامیة ، ص١(
) د. عبد الرحمن بدوي: التراث الیوناني في الحضارة الإسلامیة ، دار النهضة المصریة ، القاهرة ، الطبعة ٢(

  م ، ص ي١٩٤٦الثانیة 
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معنى هذا أن  )١من أنهم غیروا وطوروا من فلسفة أرسطو طبقا لروح الأفلاطونیة المحدثة(
) ٢الفلسفة الإسلامیة قد تأثرت أیضا بأفكار وأراء أفلوطین ، والذي عرف بالشیخ الیوناني(

نیة ثم ولقد ترجمت أجزاء من تاسوعات أفلوطین وهي الرابعة والخامسة والسادسة إلى السریا
) ولهذا ٣نقلت إلى العربیة ، ونسبت خطأ لأرسطو ، وسمیت باسم أثولوجیا أرسطو طالیس(

  )٤سلامیة إلا بطریق غیر مباشر(بعض أن أثر أفلاطون في الفلسفة الإذهب ال

ولا نتفق مع الرأي السابق لأن مؤسس الأكادیمیة أستطاع بفضل نظریاته الروحیة أن ینفذ     
إلى قلوب الفلاسفة والمتكلمین والصوفیة ، وهذا مما یؤكد أن فلاسفة الإسلام درسوا أفلاطون 

ي ) فإن الحقیقة الت٥فیما یذهب أحد الباحثین دراسة مباشرة وفي كتبه التى نقلت إلى العربیة(
لانزاع فیها هي أن المسلمین قد عرفوا أفلاطون حق المعرفة وترجموا أعماله كما سبق ذكره ، 
ولقد أثرت أراء أفلاطون في فلاسفة الإسلام ابتداء من الكندي فیلسوف العرب وانتهاءا بابن 

 )٦رشد(

 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
                  (1) f.copleston , s.j : A history of philosophy , p.186                  

، د.  ١د. عبد الرحمن بدوي: أفلوطین عند العرب ، ص،  ٣٤دیبور: تاریخ الفلسفة في الإسلام ، صأیضا   
الإسلامي عند ابن سینا والرازي الطبیب والمعري ، دار المنتخب العربي  إبراهیم العاتي: الزمان في الفكر

   ٨٤م ، ص١٩٩٣للدراسات والنشر ، بیروت ـ لبنان ، الطبعة الأولى 
  ١د. عبد الرحمن بدوي: أفلوطین عند العرب ، ص) ٢(

                  (3) f.copleston , s.j : A history of philosophy , p.188                   
وبشأن هذا الخلط الذي حدث في ترجمة تاسوعات أفلوطین والذي ترجمها عبد المسیح بن ناعمة الحمصي ، 
والذي كانت مبعثا للتوفیق بین أفلاطون وأرسطو عند الفارابي في كتابه الجمع بین رأیي الحكیمین أفلاطون 

في الفلسفة العربیة ، دار المعارف ، القاهرة ، الإلهي وأرسطوطالیس ، أنظر د. عاطف العراقي: ثورة العقل 
  ٨٩م ، ص١٩٧٨الطبعة الرابعة ، 

) د. مصطفى النشار : فكرة الألوهیة عند أفلاطون وأثرها في الفلسفة الإسلامیة والغربیة ، مكتبة مدبولى ، ٤(
  ٢٥٣، ص ١٩٨٨القاهرة ، الطبعة الثانیة ، 

)٥ (Mank(s); Melanges de Philosophy juive et arab ,paris,1927,p;316              
أیضا د. غسان خالد : أفلوطین رائد الوحدانیة  ١٦٤) د. محمد غلاب: المعرفة لدى مفكرى المسلمین ، ص٦(

  ٧م ، ص١٩٨٣ومنهل الفلاسفة العرب ، منشورات عویدات ، بیروت ــ باریس ، الطبعة الأولى 
  



٣٨  
  
  

  ؟وفلسفة أفلوطين واهتموا بها كل هذا الاهتماملكن لماذا تأثر العرب بآراء      
  

  یمكن حصر أسباب هذا التأثر في: 
ــ أن الفكر العربي الإسلامي كان متجها بحماس إلى الجمع والتوفیق بین مختلف المذاهب ١

والنظریات ، وبما أن الأفلاطونیة المحدثة قد قامت بمثل هذه المحاولة داخل نطاق المذاهب 
  )١نیة السابقة ، فإنها أصبحت نموذجا یحتذى به(الفلسفیة والدی

  

لقد كانت عند أرسطو نزعة منطقیة جافة لم تصادف هوى في نفوس المسلمین ، فأمدتهم ـ ٢
  )٢الأفلاطونیة المحدثة بنزعة روحیة غامضة(

الواقع أن هذا الرأي فیما نرى لا یعد صحیحا لأنه إذا كانت نزعة أرسطو منطقیة ، فلیس     
هذا أنه لم یحدث أثرا في الفلسفة الإسلامیة ، بل إن نزعة أرسطو المنطقیة كانت من معنى 

أهم أسباب إعجابهم بأرسطو ، فالمتكلمین خاصة المعتزلة إستخدموا المنطق الأرسطي 
  كوسیلة للدفاع عن عقائدهم الدینیة.

المتوفر فیها ، مما كان من أسباب تأثر المسلمین بالأفلاطونیة المحدثة هو البعد الصوفي ــ ٣
قربها من البیئة الإسلامیة التى كان ینتشر فیها التصوف بشكل كبیر لم ینج منه حتى 
الفلاسفة العقلیین كابن سینا، فالمنطق الذي عالج به أفلوطین بعض المعطیات الفلسفیة 

كل عند الدینیة الأصل ، والروحیة الدینیة التى مزجها في معالجته لبعض المسائل الفلسفیىة ش
المفكریین المسلمین والمسیحیین المرتبطة بقاعدة دینیة ثابتة منهلا صالحا لنشاطاتهم 

  الفلسفیة.

  

 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

) د. إبراهیم العاتي: الزمان في الفكر الإسلامي عند ابن سینا والرازي الطبیب والمعري ، دار المنتخب ١(
   ٨٥م ، ص١٩٩٣عربي للدراسات والنشر ، بیروت ـ لبنان ، الطبعة الأولى ال
، دار المعارف القاهرة ، الطبعة الثانیة  ١) د. على سامي النشار: نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام ، ج٢(

   ٨٥، ص ١٨٩م ، ص١٩٨١
  



٣٩  
  

الإسلامي ومكنته من أن هكذا نري الفلسفة الیونانیة قد ألقت ضوءا جدیدا على التفكیر      
ینتقل إلى مرحلة أخرى ، مرحلة تقوم على حریة الرأى وتمجید العقل ، كما مكنته من أن 
یواجه خصوم الإسلام بالمنطق ، والدفاع عن أراءهم وعن قضایاهم الدینیة ، وكان ذلك أشد 

ة عون لهم في وضوحا في بیئة المتكلمین وخاصة المعتزلة ، الذین وجدوا في الفلسفة الیونانی
  الدفاع عن مبادئهم.

وفي نهایة الحدیث عن مصادر الفكر الإسلامي وأثر الفلسفة الیونانیة علیه إیمانا منا بأن     
الفكر الإنساني فكر متواصل ولا یمكن تغافل أي مرحلة من مراحله ، فلكل مرحلة سماتها التى 

سفة ، فالفلسفة الإسلامیة مرحلة هامة هذا التمایز بناء للفكر والفلتمیزها عن الأخرى ، وفي 
ذا كان  ٕ ساهمت في بناء الفكر الإنساني ، لا یمكن التغاضي عنها أو التقلیل من شأنها ، وا

  هذا رأینا فإن هناك رأى آخر یدعیه المستشرق دى بور والذي لا نتفق معه ، حیث یقول:

ها الاقتباس مما ترجم من كتب " وظلت الفلسفة الإسلامیة على الدوام فلسفة إنتخابیة عماد   
الإغریق ، ومجرى تاریخها أدنى أن یكون فهما وتشربا لمعارف السابقین لا ابتكار ، ولم تتمیز 
تمیزا یذكر عن الفلسفة التى سبقتها لا بافتتاح مشكلات جدیدة ولا هي استقلت بجدید فیما 

إلى أن یصل بأننا نكاد لا ) ویستمر دیبور في حدیثه ١حاولته من معالجة المسائل القدیمة(
  )٢نستطیع أن نقول أن هناك فلسفة إسلامیة بالمعنى الحقیقي لهذه العبارة(

وهذا حكم فیما نرى جائر ولیس منصفا للفلسفة الإسلامیة ، فإذا كان هناك تأثیر وتأثر      
فإن هذا یعد شیئا طبیعیا ، ویعد دلیلا على مظاهر الصحة لا المرض ، فإذا كانت الفلسفة 

تأثرت بالفلسفة الیونانیة فهل معنى ذلك أن ننكر ما فیها من إبداع ،إذا كان الأمر الإسلامیة 
هل نحكم على الفلسفة الیونانیة التى یتفاخر بها المستشرق دي بور بأن لیس فیها كذلك ف

  إبداع ، لأننا نعلم علم الیقین ما تأثرت به الفلسفة الیونانیة من الفكر الشرقي القدیم.

 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٤٠) دي بور: تاریخ الفلسفة في الإسلام ، ص١(
  ٤١المرجع السابق ، ص) ٢(



٤٠  
  

ولكن هذا لا یعنى أنهم طبقوه  ،لمین قد أعجبوا بالمنطق الأرسطي صحیح أن المس      
لتزموا به في أبحاثهم ٕ معتزلة  الإسلامیة من الفرقالعقلانیة العربیة كما طبقتها مختلف إن ، وا

أنه منطق ثلاثي القیم یختلف  عنه وأشاعرة وشیعة وفلاسفة ذات منطق خاص ، یمكن القول
إذا كان أرسطو یمیز بین الواجب على سبیل المثال عن المنطق الأرسطي ثنائي القیم ، 

والحدوث   والممكن فإن ابن سینا أضاف قیمة ثالثة هي الواجب بغیره ، كما أضاف إلى القدم
میز بین الوجود  وغذا كان بعض المعتزلة قدقیمة ثالثة وهي القدیم بالزمان الحادث بالذات ، 

ضافوا قیمة ثالثة وهي شیئیة المعدوم ، كما أضافوا إلى الجبر والاختیار فإنهم قد أوالعدم ، 
دما تحدث النظام اللطف الإلهي ، وفي الإیمان والكفر أضافوا قیمة المنزلة بین المنزلتین ، وعن

  .)١حركة الاعتماد أي السكون المتحرك(عن الحركة والسكون أضاف 

ئة یالمنطق الیوناني كان یدور في محورین إثنین هما الإنسان والكون ، تلك هي البإذن      
أما الفلسفة الإسلامیة فقد أضافت بعدا  الفكریة التي تحركت في إطارها الفلسفة الیونانیة ،

لفلسفة الإسلامیة لم تكن مجرد شرح ثالثا هو االله ، فكان االله والعالم والإنسان ، ولهذا فإن ا
، فالفلسفة الإسلامیة فیما یذهب أحد الباحثین الغربیین من: وتردید ونقل للفلسفة الیونانیة 

التي تكمل أرسطو ، والتي قدمته إلى سیة یت الرئأن الفلسفة الإسلامیة كانت واحدة من القنوا"
الغرب ، وأن الفلاسفة العظام أمثال ابن سینا وابن باجة كانوا أكثر من مجرد ناقلین أو حتى 

ویستمر في حدیثه فیصف هؤلاء الفلاسفة بالتطور والتغییر في فلسفة أرسطو طبقا  )٢شراح(
تعمقه في الأرسطیة ، إلا أنه قد یكون متفق أو لروح الأفلاطونیة المحدثة ، والعدید منهم رغم 

  )٣مختلف معه(

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
 ٨٤: نحن والتراث ، ص ) د. محمد عابد الجابري١(

                  (2) f.copleston , s.j : A history of philosophy , p.188                   
                  (3) Ibid : p.187                                                                        

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  الفصل الثالث
  

  خصائص الفلسفة الإسلامية

  

  

    

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  
  ويحتوى على النقاط التالية:

  

  : خصائص الفلسفة الإسلامية أولا      

  : أثر الفلسفة الإسلامية على الفلسفة  ثانيا     

  اليهودية والمسيحية             

  

                                                                    

  

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  
  



٤٥  

  ةــــــأولا: خصائص الفلسفة الإسلامي

عالجت الفلسفة الإسلامیة المشاكل التقلیدیة الكبرى وهي االله والعالم والإنسان ، وفصلت       
القول فیها ، متأثرة أولا ببیئتها والظروف المحیطة بها ، ومستعینة ثانیا بما وصل إلیها من 

  دراسات فلسفیة سابقة شؤقیة كانت أو غربیة.

  ونستطیع أن نبرز أهم خصائص الفلسفة الإسلامیة في:     

  ــ الفلسفة الإسلامية فلسفة دينية١

تقوم الفلسفة الإسلامیة على أساس من الدین ، وتعول على الروح تعویلا كبیرا ، هي       
فلسفة دینیة لأنها نشأت في قلب الإسلام ، وهي إنما جاءت امتدادا لأبحاث دینیة ودراسات 

  كلامیة سابقة.

حلیلا فالفلسفة الإسلامیة دینیة في موضوعاتها ، تبدأ بالواحج ، وتحلل فكرة الألوهیة ت   
، والعالم معلوم الله في وجوده وبقائه ، أبدعه بمحض فضله ، شاملا ودقیقا لم تسبق إلیه 

ورعاه بعنایته ، وعلى هذا الطبیعة والكونت مرتبطان في الفلسفة الإسلامیة ارتباطا وثیقا 
 بالمیتافیزیقا ، ولا یخرج علم النفس والأخلاق عن ذلك ، فالنفوس البشریة یسلمون بأن فیها

  )١شیئا نورانیا إلهیا(

  توفيقيــةــ الفلسفة الإسلامية فلسفة ٢

بین الفلاسفة بعضهم وبعض ، فلقد عرفوا شیئا عن الفلاسفة الفلسفة الإسلامیة أولا توفق    
السابقین لسقراط والسفسطائیین والسقراطیین وأنصاف السقرطیین والرواقیین والأبیقوریین ، 

  وأرسطو.ولكنهم عنوا خاصة بأفلاطون 

 ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ١٥٤، ص ٢) د. إبراهیم مدكور: في الفلسفة الإسلامیة ، ج١(
  



٤٦  
  

ولا شك في أن أفلاطون وأرسطو هما زعیما الفلسفة ، وضعا أصولها وفصلا القول فیها       
ن  ، وبلغا ٕ بها الغایة ، لهذا نجد الفلاسفة یوفقون بینهما على أعتبار أن مذهبهما واحد ، وا

كان هذا لا یعدوا صحیحا فیما نرى ، ومن تلك المحاولات محاولة الفارابي ، وذلك في كتابه " 
  .الجمع بین رأیي الحكیمین أفلاطون الإلهي وأرسطوطالیس"

اني التوفیق بین الفلسفة والدین ، حاولت التوفیق ثانیا هي فلسفة توفیقیة أساسها الث     
بین النقل والعقل ، ونستطیع أن نقرر أن فلاسفة الإسلام دون إستثناء شغلوا بهذا التوفیق من 

  الكندي إلى ابن رشد وبذلوا فیه جهودا ملحوظة ، وكان لمجهودهم أثر في انتشار الفلسفة.

  ةــــــــ الفلسفة الإسلامية فلسفة عقلي٣

بالرغم من هذا الطابع الدیني الروحي تعتز الفلسفة الإسلامیة بالعقل اعتزاز كبیرا وتعول     
  علیه التعویل كله في تفسیر مشكلة الألوهیة والكون والإنسان.

النفس البشریة ، ویسمى النفس الناطقة ، فالبعقل نبرهن فالعقل البشري قوة من قوى        
  لعلمیة ، فهو باب هام من أبواب المعرفة.ونعلل ، وبه نكشف الحقائق ا

والواقع أن فلاسفة الإسلام بنزعتهم العقلیة یلتقون بوجه خاص في تعظیم العقل والنزول عند   
حكمه ، وفد سموا مفكري الإسلام الأحرار ، وبالجملة تعد المعتزلة في مقدمة العقلیین في 

  )١(الإسلام ، وهم أقرب الفرق الإسلامیة إلى الفلاسفة

  مــة بالعلــة الصلـة وثيقـة الإسلامية فلسفـــ الفلسف٤

بها علم وقضایا علمیة كثیرة ، وفي البحوث  الإسلامالدراسات الفلسفیة عند فلاسفة     
  العلمیة مبادئ ونظریات فلسفیة .

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ١٥٦، ص ٢) د. إبراهیم مدكور: في الفلسفة الإسلامیة ، ج١(
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جزءا من الفلسفة ، وقد عالجوا الواقع أن فلاسفة الإسلام كانوا یعتبرون العلوم العقلیة   
مسائل في الطبیعة كما عالجوا مسائل في المیتافیزیقا ، ومن أوضح الأمثلة على ذلك كتاب 
الشفاء أكبر موسوعة فلسفیة عربیة ، فإنه یشتمل على أربعة أقسام أولها المنطق والثاني 

والثالث الریاضیات والرابع الإلهیات ، وفي قسم الطبیعیات یدرس ابن سینا علم  الطبیعیات
  )١(فس والنبات والحیوان والجیولوجیاالن

ولا نزاع في أن أرسطو قد غذى الثقافة الإسلامیة بعلمه ، بقدر ما غذاها بمنطقه وفلسفته ،   
ف للعلوم یضع الطبیعیات إلى وترجمت كتبه الطبیعیة إلى العربیة ، وفي تقسیم أرسطو المعرو 

جانب الریاضیات والإلهیات ، فیربط العلم والفلسفة برباط وثیق ، تأثر به فلاسفة الإسلام 
  وعلمائه.

  ثانيا: أثر الفلسفة الإسلامية في الفلسفتين اليهودية والمسيحية.

أن نشیر ربما كان من الخیر ــ بدلا من نطیل الحدیث عن طرافة الفلسفة الإسلامیة      
إشارات سریعة إلى أثارها في فلسفات العالم ، من المسلم به الأن لدى الباحثین الأوربیین أن 
الفارابي كان له أثر كبیر في فلسفة العصور الوسطى ، ترجم كتابه إحصاء العلوم إلى اللغة 

ثر على اللاتینیة ، وكانت له في المدارس المسیحیة والیهودة منزلة ممتازة ، ویظهر ذلك الأ 
الخصوص عند روجر بیكون ، وترتیب الفارابي للعلوم هو نفس الترتیب الذي قبله الفلاسفة 

  المسیحیون في القرون الوسطى مع فوارق بسیة.

وأقواله عن النفس ، وأثر ذلك في الفلسفة  أما ابن سینا فقد یكفي أن یذكر قانونه في الطب 
كوینى على نهج ابن سینا في الرجوع إلى المسیحیة معروف ، فقد جرى القدیس توماس الإ 

أرسطو ، وذلك للتدلیل على وحدانیة االله وتنزیهه عن الجسمیة ، ومن وقف على تاریخ 
الفلسفة الحدیثة عرف أن دیكارت سلك في إثبات وجود النفس وروحانیتها واستقلالها عن 

  وم أن المسیحیین ـــــــــــــــــلمسلكا شبیها إلى حد كبیر بمسلك ابن سینا من قبل ، ومن المعالبدن 



٤٨  

  

لخلق من العدم، ومن الأدلة التي الغزالي في إثبات االإمام استفادوا في كثیر من بحوثهم بأراء 
من إثباته لعقیدة البعث بعد ، و دلیل على علم االله شامل الجزئیاتالغزالي للتالإمام اعتمد علیها 

  الموت.

فإذا انتقلنا إلى ابن رشد وجدنا الاعجاب بشروحه لأرسطو كان عظیما في أوربا ، حتى      
سماه دانتي الشارح الأكبر ، ومن المشهور أن مدرسة بادوا في إیطالیا كانت تنتمي إلى 
مذهب ابن رشد ، وأن سیجر دوبربان كان زعیم المدرسة الرشدیة في فرنسا ، إبان القرن 

ي ، ولقد ظل المذهب ینتسب إلى ابن رشد متدرسا عند الأوربیین في الثالث عشر المیلاد
  الكتب والجامعات من منتصف القرن الثالث عشر حتى أوائل القرن السابع عشر.

ویجد الباحث في فلسفة إسبینوزا أن موقف ذلك الفلیسوف الیهودي من مسائل الفلسفة      
فارابي وابن رشد ، ولعل اسبینوزا عرف شیئا والدین والوحي والنبوة یشبه موقف سبقه إلیه ال

من نظریات العرب عن طریق موسى بن میمون ، وعرف فلسفة ابن رشد خصوصا عن طریق 
  الطبیب الیهودى یوسف دل میجو ، أحد أنصار المدرسة الرشدیة في القرن السابع عشر.

الفلسفة الیهودیة ، وحسبنا أن  علىولابد أخیرا أن نشیر إلى فضل الفلسفة الإسلامیة      
نذكر أن كتب أرسطو لم تنقل إلى اللغة العبریة ، وأن الیهود قنعوا في ذلك بما كتبه الفلاسفة 
المسلمین من ملخصات وشروح ، ولقد سار أصحاب اللاهوت من الیهود خطوة خطوة في إثر 

وسى بن میمون مدینون سبقوا م فلاسفة الإسلام ، ولقد تبین للباحثین أن المفكرین الذین
لفلاسفة الإسلام بمنهجهم وأرائهم في الدین ، ومعلوم للكثیرین أن كتاب موسي بن میمون 
المسمى دلائل الحائرین حافل بنقد آراء المسلمین والرد علیها ، ومع ذلك فالباحث المتأمل یجد 

سلامیة وبعد في كل صفحة عند فیلسوف الیهود ما یشهد شهادة قاطعة بأهمیة الفلسفة الإ
  أثرها في الفكر والفلسفة الیهودیة.

    

  



  

  

   يـــــــالباب الثان

  مجالات الفلسفة الإسلامية
  

  ويحتوي على الفصول التالية:

  وأعلامها الفصل الأول: الفلسفة الإسلامية          

  ومدارسه. الفصل الثاني: علم الكلام          

  وأعلامه. الإسلاميالفصل الثالث: التصوف           

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  ــل الأولـالفص

  
  الفلسفة الإسلامية وأعلامها

  

  

  

  

  



  

  

  ويحتوى على النقاط التالية:
  

  أولا : تمهيد

  ثانيا: تعريف الفلسفة عند فلاسفة الإسلام 

  مناقشة آرار المستشرقين في الفلسفة الإسلامية.ثالثا: 

  ثالثا: غاية الفلسفة الإسلامية.
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  تمهيـــــــد

لتعریف الفلسفة وتحدید مجالها وبیان الغرض منها على نحو ما  عرض فلاسفة الإسلام   
فعل فلاسفة الغرب قدماء ومحدثون ، واختلف بینهم وجهات النظر في هذه المجالات اختلافا 
لسنا الآن بصدد استقصائه ، وحسبنا أن نعرض أهم آارئهم في هذا الصدد ن ونناقشها تمشیا 

  هذا الكتاب.مع منهجنا الذي اصطنعناه في معالجة 

م) في كتابه الجمع بین رأیي الحكیمین أفلاطون ٩٥٠ه ــ ٣٣٥لفد عرض الفارابي (ت   
الإلهي وأرسطوطالیس لتعریف الفلسفةفقال:" إنها العلم بالموجودات بما هي موجودة" وقسمها 
إلى حكمة إلهیة وطبیعیة ومنطقیة وریاضیة ، ورأي أن لیس بین موجودات العالم شیئ إلا 

  خل ، وعلیه غرض ومنه علم بمقدار الطاقة البشریة.وللفلسفة فیه مد

م) في رائله التسع في الحكمة والطبیعیات إلى تعریف ١٠٨٧ه ـــ٤٢٨وذهب ابن سینا (ت   
الطاقة البشریة،  الفلسفة بأنها: " إستكمال النفس البشریة بمعرفة حقائق الموجودات على قدر

ولقد قسم ،  ك عن طریق النظر العقلي" م بطبیعة الموجودات بما هي كذلأي إلتماس العل
  :الفلسفة إلى 

  أن نعلمها ولیس لنا أن نعمل بها .تتناول الأمور التي لنا :  ةــحكمة نظريــ ١

  لأمور العملیة التي لنا أن نعلمها ونعمل بها .تتعلق با  :حكمة عمليةــ و٢

  :ىـــة إلـــــوقسم الحكمة النظري      

ویدرس الموجودات الطبیعیة المرتبطة بالمادة ، كعلم الطبیعة والنبات  أ ــ العلم الطبيعي 
   ان والمعادن والصخور وعلم النفس.والحیو 

  كعلم الحساب والهندسة.ویدرس الرموز والأشكال الریاضیة  والعلم الرياضيب ـ 
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النفس وخلود وحدوثه ویدرس الوجود الإلهي وصفاته وقدم العالم  والعلم الإلهيج ـ 
  .البشریة

  :سم الحكمة العملية إلىوق 

  ویدرس السلوك الإنساني ،  علم الأخلاق أ ـ  

وتتناول ما ینبغي أن یكون علیه الإنسان والتشارك بین أفراد المنزل  وعلم الاقتصاد ب ـ  
  لتنتظم به المصلحة المنزلیة، أي یدرس علاقة الإنسان بأسرته وبیئته ، 

  .والحكوماتویدرس علاقة الإنسان بالمجتمع ، وأشكال الحكم  ةــوعلم السياس ج ـ

ن كانت قوانینها       ٕ وتستفاد هذه الحكمة العملیة بفروعها الثلاثة من الشریعة الإلهیة ، وا
  )١لجزئیات إنما تعرف بالنظر العقلي(وتطبیقها على ا

الإلهیة على سبیل  ومبادئ الفلسفة النظریة بأقسامها الثلاثة مستفادة من أرباب الملة  
  التنبیه ، ولكن تحصیلها بالكمال إنما یكون بالنظر العقلي على سبیل الحجة.

ولقد اعتبر ابن سینا العلم الإلهي أشرف العلوم الفلسفیة ، لأنه الحكمة بالحقیقة والفلسفة    
أول الأمور الأولى والحكمة المطلقة ، فهو العلم بأول الأوامر في الوجود وهو العلة الأولى ، و 

على العموم فإنها أفضل على أي یقین ، بأفضل معلوم ـ أي باالله تعالى ــ وبالأسباب من بعده 
  ، وهو أیضا معرفة الأسباب القصوى للكل وهو أیضا المعرفة باالله. 

ذا ذكرنا أن ابن سینا وأستاذه الفارابي كانا أكبر من عرف في تاریخ الإسلام     ٕ من فلاسفة ، وا
  یف كانا النبع الذي استقى منه من جاء بعدهما ممن عرضوا لتعریف الفلسفة وتحدید أدركنا ك

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٧ـ٦م ، ص١٩١٠ابن سینا: منطق المشرقیین ، المكتبة السلفیة ، القاهرة ، طبعة  )١(
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  )١موجب للإفاضة في هذا الصدد(فروعها فلا 
إن تعریف الفلسفة الذي عرضناه على النحو السابق قد إنحدر إلى فلاسفة الإسلام عن    

الیونان ، ولعل فیما أسلفناه في الباب الأول ما یغني عن الافاضة ، بل إن تقسیم الفلسفة إلى 
   )٢نظریة وعملیة بفروعها السالفة الذكر مأخوذ عن أرسطو(

وكان أرسطو قد أعتبر العلوم النظریة أشرف من العلوم العملیة ، لأن الأولى تهدف إلى    
  العلم ولا تستخدم أداة لتحقیق غایات ، وأشرف العلوم النظریة عنده هي الفلسفة الأولى.

إذن تأثر فلاسفة الإسلام بالیونان عامة وأرسطو خاصة ، في فهم وتحدید الفلسفة وتحدید    
على النحو الذي أسلفناه ، ولكن التأثر الملحوظ لا ینفي أن في الفلسفة الإسلامیة مجالها 

أصالة وابتكار ، وسنعرف بعض وجوه الإبداع في دراسة مشاكلها ، ونرى أن تحدید مجالها 
على النحو الذي أسلفناه إنما یصدق على الفلسفة الإسلامیة بمعناها الضیق وهي فلسفة 

فلاطونیة المحدثة ، ولكن الفلسفة الإسلامیة قد أتسع معناها على ید المشائیین ممتزجة بالأ
المسلمین حتى شملت الكلام والتصوف ، وكان هذا معقد طرافة في تفكیر المسلمین أثار 

  إعجاب المستشرقین من قبل. 
  

  ةــة الإسلاميـين في الفلسفـالمستشرق أراء ةـثانيا: مناقش

أدى ببعض الباحثین من  فإن هذا قد  میة بالفلسفة الیونانیةتأثر الفلسفة الإسلانظرا ل     
  أي ،  المستشرقین إلى الظن بأن الفلسفة الإسلامیة لیست إلا فلسفة الیونان في ثوب عربي

 ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٤٨الفلسفة الإسلامیة ، ص) مصطفى عبد الرازق: تمهید لتاریخ ١(
ویبحث في الوجود من حیث هو  :وهي العلم الطبیعي العلوم إلى نظریة غایتها المعرفة) صنف أرسطو ٢(

ویبحث في  :ویبحث فیه من حیث هو مقدار وعدد ، وما بعد الطبیعة :متحرك ومحسوس ، والعلم الریاضي
إلى غایة هي تدتبیر الأفعال الإنسانیة في نفسها الوجود من حیث هو وجود بالاطلاق .. وعلوم عملیة تهدف 

علم المحدود ، ، وهذا هو العلم المحدود أو بالنسبة إلى موضوع ، وهذا هو الفن ، ویشمل العلم العملي 
الذي یبحث في الأسرة ، وعلم  :الذي یدیر أعمال الإنسان في شخصیته ، وعلم تدبیر المنزل :الأخلاق
الذي یدیر أعمال المدینة ، أما الفن فإنه یبحث في أفعال المخیلة والأعضاء.. یوسف كرم: تاریخ  :السیاسة

   ١١٨الفلسفة الیونانیة ، ص
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أنها مذاهب الیونان قد ترجمت مشوهة إلى لغة العرب التي نقلها الإسلامیون إلى لغتهم عن 
وأنهم حاولا یوفقوا بینها وبین قواعد تراجم سریانیة ناقصة ، بالإضافة إلى أنهم أساؤا فهمها ، 

  )١الدین الإسلامي ، فزادوها بهذا تشویها(

وغالى بعض المستشرقین منساقین بتعصب دیني فزعموا أن الدین الإسلامي الذي كان یعتنقه 
فلاسفة الإسلام یعوق حریة الفكر ویعرقل طلاقة النظر ، واشتط البعض فزعم منساقا بتعصب 

ین الأجناس ، وأن العرب قد انحدروا عن جنس سامي یختلف في طبیعته جنسي وجود فوارق ب
عن الجنس الآري الذي انحدر عنه الأوربیون ، ولا یستطیعون بطبیعتهم أن یبتدعوا فلسفة 

  )٢جدیدة ، ولا أن یحسنوا فهم فلسفة یتلفونها عن غیرهم ، إلى غیر هذه المزاعم(

ویكفي للرد علیهم القول أن الإسلام دین وشریعة ، فالدین مجموعة قواعد وأصول عامة نزل  
بها الوحي الإلهي ، أما الشریعة أصولها مستوفاه من كتاب االله ، ولكن تفاصیلها متروكة 
لاجتهاد المفكرین من المؤمنین ، أبان االله لخلقه بعض الأمور نصا كالفرائض من صلاة وزكاة 

الفواحش ما ظهر منها وما بطن ،  ثم ترك بعضها لرسوله والمجتهدین من بعده كعدد  وتحریم
الصلوات وكیفیة الزكاة .. وبهذا كان للإجتهاد مكانه الملحوظ في التفكیر الإسلامي ، وكان 
مجاله تطبیق الكلیات والقواعد العامة على الجزئیات التي نزل بها الوحي ، وعلى ما لم یرد 

  كتاب أو سنة.فیه نص من 

وهكذا نشأ القیاس في التشریع الإسلامي ن أي تقرر الشریعة حكما في أمر ما فیقاس    
علیه أمر آخر ، لاتخاذ العلة فیهما ، ثم اتسع معناه حتى أطلق على البحث عن الدلیل في 
حكم یصدر عن مسألة لم یرد بشأنها نص ، وربما أطلق على الاجتهاد فیما لا نص فیه ، أي 

نه أصبح مرادفا للرأي ن وكان هذا بدایة النظر العقلي عند المسلمین ، وقد نشأ منذ بدایة أ
  الإسلام وعنه ظهرت المذاهب الفقهیة ، ونبت علم الفقة ، ونشأ علم التصوف .

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ١٣) دي بور : تاریخ الفلسفة في الإسلام ، ترجمة محمد عبد الهادي أبو ریدة ،  ص١(
  ) ذهب إلى هذا الرأى المستشرق رینان في كتابه عن ابن رشد والرشدیة اللاتینیة٢(
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أما عن الدعوة العنصریة بالتفرقة بین خصائص الشعوب فقد تداعت أمام البحث العلمي       
طبیعة العقل البشري واحدة عند الشعوب ، أن الحیاة في كل شعب مد  الدقیق ، وظهر أن

وجذر ، والقبس ینتقل من ید إلى ید ، كان أول أمره في ید الشرق القدیم ثم تسلمه الیونان 
والرومان قدیما ، وأخذه المسلمون في العصور الوسطى إجمالا وتلقاه عنهم تلامیذهم من 

وأبان عصر المسیحیین في أوربا أواخر العصر الوسیط الیهود وسلموه مع المسلمین إلى 
النهضة ، وفي الوقت التي كانت أوربا تعیش في ظلام دامس كان العالم الإسلامي یحیا في 

  نور العرفان ، وعندما بدأت أوربا تنهض لجأت إلى الإسلام وأخذت عن مفكریه.

العقلیة أو إضمحلالها  م) إلى أن نضج الحیاة١٤٠٦ه ــ٨٠٨وقد فطن ابن خلدون (      
مرجعه إلى الظروف السیاسیة والأحوال الاجتماعیة والاقتصادیة التي یحیا فیها الشعب ولیس 

   )١مرده إلى طبیعة العقل عند الشعوب(

ولقد شهد المستشرقین بطرافة الفلسفة الإسلامیة في محاولتها التوفیق بین الدین      
، أو العقل والوحي ، فالدین عند أتباعها لا یتنافى مع والفلسفة ، أو بین الحكمة والشریعة 

منهج العقل ، والحقیقة قد یؤدي إلیها المنطق والبرهان ، وقد یسلم إلیها الوحى والإلهام ، وقد 
أقتضى منهج التوفیق بین الشریعة والحكمة أن یقولوا بتأویل الآیات القرآنیة ، حتى تسایر 

  )٢منطق العقل(

كما قد أتسع نطاق الفلسفة على ید المسلمین في معناها ورحب مجالها ، حتى أصبحت      
  تشمل ما نسمیه بعلم الكلام وعلم التصوف ، وهذا ما لم یعرفه السابقون علا فلاسفة الإسلام 

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٤١١ابن خلدون : المقدمة ، ص )١(
ذهب إلى هذا الرأى الإمام الغزالى في كتابه قانون التأویل ، وابن رشد في كتابه فصل المقال فیما بین ) ٢(

خوان الصف وخلان الوفا في رسائلهم المختلفة كما سنري فیما بعد. ٕ   الحمة والشریعة من اتصال ، وا
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یستند إلى النظر العقلي في إثبات العقائد الدینیة ودفع من الیونان أو غیرهم ، فعلم الكلام 
ن غذاه التراث الأجنبي واصطنع المنطق الیوناني أداة  ٕ الشبه عنها ، وقد نشأ في ظل الإسلام وا
ذا كانت  ٕ له ، أما التصوف فإنه یعتبر ضربا من النشاط الروحي العقلي عند مفكري الإسلام ، وا

برهان العقلي فإن التصوف یقوم على تصفیة النفس وتجریدها الفلسفة تقوم على الاستدلال بال
من علائق البدن بالمجاهدة والریاضة وانتظار الفیض من العلوم الإلهیة والمعرفة الربانیة كما 

  سنعرف في الفصول التالیة.

  ثالثا: غاية الفلسفة الإسلامية عند فلاسفة الإسلام

تحقیق السعادة وهي الخیر المطلوب لذاته ولیست غایة الفلسفة الإسلامیة في جملتها إلى    
تطلب أصلا ولا في وقت من الأوقات لینال بها شيء أخر ، ولیس وراءها شيء أعظم منها 
یمكن أن یناله الإنسان والفضائل ـ لیست خیرا لذاتها بل لما تجلب من سعادة والأفعال التى 

  رابي في آاراء أهل المدینة الفاضلة.تعوق عن السعادة هي الشرور ، إلى آخر ما یقوله الفا

وتتحقق هذه السعادة بالبحث والدراسة والنظر العقلي فیما یقول الفارابي في كتابه        
التنبیه على سبیل السعادة ، الصناعة التي تهدف إلى تحصیل الجمیل دون النافع التى 

لها متى كانت لنا الأشیاء نسمیها فلسفة أو حكمة على الاطلاق ولما كانت السعادة إنما ننا
الجمیلة قنیة وكانت الأشیاء الجمیلة إنما تصیر قنیة بصناعة الفلسفة ، فلزم ضرورة أن تكون 
الفلسفة هي التي تنال السعادة بالنظر العقلي ، ویبلغ الفیلسوف درجة الفیض والإلهام ویتقبل 

صل معنوي بین الإنسان وربه ، الأنوار الأهیة ویتمكن من الاتصال بالعقل الفعال وهو مجرد فا
  )٢ویربط العالمین العلوى والسفلي(

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ــــــ
  ٣٤) الفارابي : آراء أهل المدینة الفاضلة ، ص١(
  ١٣ص) الفارابي : التنبیه على سبیل السعادة ، ٢(
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ولیس في وسع الناس أن یبلغوا هذه السعادة فإنها مقصورة على النفوس الطاهرة التى    
تجاوز عالم الحس إلى عالم الشهادة الحقیقیة ، وهذه هي نظریة الاتصال في الفلسفة 

ي ، لا على التعبد والتهجد والحرمان كما الإسلامیة ، تتمثل في تصوف یقوم على التأمل العقل
  هو الحال في التصوف.

ولقد أعتنق ابن سینا نظریة السعادة الفارابیة باعتبارها غایة الفلسفة ، وصورها في       
الشطر الأخیر من كتاب الإشارات والتنبیهات ، وفیها قدم التأمل على التعبد في الاتصال باالله 

دات ، إلتماسا للسعادة ، لأن الزاهد یعرض عن متاع الدنیا وطیباتها ، والعابد یواظب على العبا
  )١وأما العارف فهو المنصرف بفكره إلى قدس الجبروت مستدیما لشروق نور الحق في سره(

ولكن التصوف یختلف عن الفلسفة في الوسیلة التى تحقق السعادة ، إنه یقدم العمل على     
النظر ، والتعبد على التأمل ، لأنه في الأصل تجربة روحیة تقوم على التقشف والزهد والحرمان 

الجوع والتهجد والذكر وقطع العلائق كلها ، ونحو هذا مما حفلت به كتب الصوفیة كما سنرى و 
  في الفصول القادمة.

  

  

  

  

  

  

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٢٣) ابن سینا : الاشارات والتنبیهات ، القسم الرابع ، ص١(
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  أولا: سبب تسمية علم الكلام

یطلق على علم الكلام أكثر من لقب فقد قال عنه أبو حنیفة أنه الفقه الأكبر في مقابل         
الفقة الأصغر ، ویقصد من هذا أن علم الكلام یبحث في الأصول الدینیة كصفات االله والخلق 

  والبعث وكلها تقابل الفروع التي یبحثها الفقة.

أو علم التوحید والصفات ، لأن أهم مسائله  وقد یطلق على علم الكلام علم التوحید     
التوحید الإلهي وتنزیه االله عن كل ما عداه ، وعلاقة الذات الإلهیة بالصفات ، ومن هنا حقا 
جاز أن یقال عنه أیضا علم أصول الدین ، لأن موضوعه كما أشرنا الأصول الدینیة ، لكن 

  ا هذا العلم هى علم الكلام.مما لا شك فیه أن التسمیة الشائعة الآن والمشهور به

ولقد اختلفت الآراء حول إطلاق هذا اللقب علم الكلام على هذا النوع من البحث ،     
  ولنعرض الأن لأهم الآراء التي قیلت في هذا العلم:

ــ قیل أنه سمي بهذا الاسم لأن أشهر مسائلة وقع فیها الخلاف بین المسلمین في عهد ١
أم قدیم؟ ولقد أجمع كثیر من المؤرخین على أن هذه النقطة بالذات مبكر هي كلام االله حادث 

  هي السبب الرئیسي في تسمیة هذا العلم بعلم الكلام.

ــ وقد تكون التسمیة بهذا الاسم راجعة لأن مبناه الدلیل العقلي ، وأثره یظهر من كل متكلم ٢
صول الأولى ثم الانتقال منها إلى في كلامه وكلما یرجع فیه إلى النقل ، اللهم إلا بعد تقریر الأ

  ما هو أشبه بالفرع عنها.

جرت العادة عند العلماء الدین الباحثین ــ وهناك رأي أخیر یرى أنه سمي بهذا الاسم حیث ٣
في الأصول بالعقل أن یعنونوا أبحاثهم الكلامیة تحت عنوان الكلام في ، فیقال الكلام في 

  في القدرة ، الكلام في الجنة ، الكلام في النار ، لهذا ظن  الصفات ، الكلام في العقل ، الكلام
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  )١هذا الفریق أن تسمیة هذا العلم بعلم الكلام ترجع لهذا السبب(

  ثانيا: علاقة علم الكلام بالفلسفة 

وتأثر بعلومها ومناهجها تأثیرا ملحوظا أدي بالفلسفة في الإسلام اصطبغ علم الكلام       
الباحثین إلى إدخال علم الكلام في الفلسفة ، وقد فطن إلى اتصال الكلام بالكثیرین من 

) إلى أن ١٤٠٥ه ـ٨٠٨بالفلسفة مؤرخوا العقائد من المسلمین ، وأشار ابن خلدون (ت
لى مثل  ٕ مسائل الكلام قد اختلطت بمسائل الفلسفة بحیث لم یتمیز أحد العلمیین من الآخر ، وا

ه ـ ٧٥٠م) في الطوابع ، وعضد الدین الإیجي ( ت ١٢٨٦ه ـ ٦١٩هذا ذهب البیطاوي (ت
  م) في المواقف.١٣٥٥

واسترعى هذا نظر الباحثین من الأوربیین فأضاف تتمان وریتر المتكلمین إلى فرق    
الفلاسفة ، بل إن ریتر في مقدمة ترجمته الألمانیة للملل والنحل للشهرستاني ورینان قد 
صرحوا بأن مذاهب الكلام تمثل الفلسفة العربیة الصحیحة ، بل إن رینان الذي استخف 

أى أنها مجرد تقلید جدید للفلسفة الیونانیة ، قد صرح بأن الحركة بالفلسفة الإسلامیة ر 
الفلسفیة الحقیقیة في الإسلام ینبغي أن تلتمس في مذاهب المتكلمین ، وهي عنده موضع 

أن آراء المتكلمین من معتزلة وأشاعرة ثمار بدیعة أنتجها الطرافة والابتكار ، ولقد رأى دوجا 
  أن فلسفة الإسلام لا تخلو من الابتكار.الجنس العربي ، وأنها تشهد ب

) ورأى ٢وصرح دي بور بأن الحركة الكلامیة في الإسلام قد تأثرت بالفلسفة تأثرا ملحوظا(   
جولدتسهر في معرض تقدیره للجهد الذي بذله المتكلمون في الدفاع عن الإسلام وأن معرفة 

  )٣العالم الإسلامي لفلسفة أرسطو عن طریق أثرهم (

ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٥٣م،ص١٩٨٢) د. فیصل بدیر عون : علم الكلام ومدارسه ، مكتبة الحریة الحدیثة ، القاهرة ، ١(
   ، دیبور: تاریخ الفلسفة في الإسلام ،  ١٢) مصطفي عبد الرازق: تمهید لتاریخ الفلسفة الإسلامیة ، ص٢(

  ٤٨ص     
  ٨٨جولدتسهر: في العقیدة والشریعة في الإسلام ، ترجمة د.محمد یوسف موسى ، ص) ٣(
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بالبحث في العقائد أما علم الكلام الذي اصطبغ بالفلسفة بل أعتبر من علومها فیرد به      
الدینیة الإسلامیة بالأدلة العقلیة ، والرد على مخالفیها ، ودفع الشیه عنها وأهله على خلاف 
 ما كانت وظیفته أن یثبت العقائد بالأدلة العقلیة ، أو أن یدفع الشبه عن العقائد الثابتة

لعقل من عمل إلا أن بالكتاب ، أي أنهم یختلفون بین قائل إن العقائد ثابتة بالشرع ولیس ل
یتفهمها من الشرع ، ویلتمس لها بعد ذلك البراهین النظریة التى تؤیدها ، وقائل إن هذه 

  العقائد ثابتة بالعقل بمعنى أن النصوص الدینیة قد قررت هذه العقائد بأدلتها العقلیة.

التسلیم بقواعد ومن هنا كان الخلاف بین الكلام والفلسفة منهجا فالأصل في المتكلم یبدأ ب    
الإیمان كما وردت في الكتاب والسنة ، ثم یأخذ بعد هذا التدلیل على صحتها بالعقل وتفنید 
الشبه التي تحوم حولها بالمنطق ، بینما یهتم الفیلسوف بدراسة موضوعه ویعتنق الرآي الذي 

یعتقد  ینتهي إلیه بحثه ، ومن هنا قیل إن موقف المتكلم هو موقف المحامي المخلص الذي
صحة قضیة ویتولى الدفاع عنها ، وموقف الفیلسوف موقف القاضي العادل الذي لا یكون في 

  )١القضیة رأیا حتى یدرسها في غیر تحیز ثم یصدر حكمه(

والخلاف بین الكلام والفلسفة یتجاوز المنهج إلى الموضوع ، یقول ابن خلدون : "إن نظر      
لوجود المطلق وما یقتضیه لذاته ونظر المتكلم في الفیلسوف في الإلهیات هو نظر في ا

الوجود من حیث إنه یدل على الموجد ، وبالجملة فموضوع علم الكلام هو العقائد الإیمانیة بعد 
  .)٢"(فرضها صحیحة من الشرع من حیث یمكن أن یستدل علیها بالأدلة العقلیة

ق ا نحن بصدده ، فعلم الكلام یتعلعلاقة یحسن تقریرها إیضاحا لم وبین علم الكلام والفقه   
  یتصل بالأحكام العملیة ، وقد فرق الفارابي بینهما حیث ذهب بالمسائل الإعتقادیة وعلم الفقه

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــــــ
  ١٨، ص ٣م ج١٩٤٦: ضحي الإسلام ، القاهرة ، الطبعة الأولى ) أحمد أمین ١(
  ٢٣) ابن خلدون : المقدمة ، ص ٢(
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 هإلى أن علم الكلام یؤید العقائد والشرائع التى صرح بها واضع الملة ، في حین أن الفق
، فالكلام یبحث في العقائد وهي أصول الدین ، یعرض لاستنباط ما لم یصرح به واضع الملة 

والفقه یبحث في الفروع وهي التي تتصل بالعمل ، فمسألة التوحید أصل الإسلام یستنبط الفقیه 
منها أحكام العبادات دون أن یتعرض لمناقشة الأصل أو البحث في الألوهیة أو في الصفات 

  أو نحو ذلك ، لأن هذا البحث من عمل المتكلم ولیس من مهمة الفقیه.

  لمتكلمينثالثا: الجدل ومظاهره عند ا

نبت علم الكلام في ظل الإسلام وعاش في كنفه ن ولكنه تأثر بالمذاهب الفلسفیة التي       
طرأت علیه ، فكان القرآن أول نبع صدر عنه الكلام ، إذ رد القرآن على الدیانات التي عاصرت 

الحشر نزوله كالنصرانیة والیهودیة والزرادشتیة والمانویة ، وجادل منكري النبوة وجاحدي 
ن والنشر ، ولكن القرآن یخاطب الوجدان ولا یقوم على  ٕ الاستدلال العقلي والبرهان المنطقي ، وا

  كان لا یتنافى مع منطق العقل ، بید أن القرآن لا یطیل الجدل اتقاء الفرقة.

وحین اضطلع المتكلمین بالدفاع عن دینهم ورد الشبهات التي تحوم حول تعالیمه اقتدوا     
ن اختلفت أسالیب جدلهم عن أسالیبه ، لأنه یقیم حجته على أقیسة  ٕ في هذا بالقرآن ، وا

ن جاء متمشیا مع العقل. ٕ   منطقیة واستدلالات عقلیة، وا

تمدنة تفلسف الجدل الدیني ، وأصبح یقوم وبتحضر الإسلام واحتكاك أهله بغیرهم من شعوب م
ولكن اصطناع العقل والاعتزاز بمنطقه قد  عقلیة ، ویستند إلى مناهج علمیة ،على مذاهب 

إلى أفاق من الشطط لم تكن في الحسبان ، فمن ذلك  ببعضهمطوح بفرق المتكلمین حتى أدى 
م ، وقالوا في هذا بالكتاب كالأحلأن بعض الخوارج قد رفضوا أن تكون السنن المأثورة مرجعا 

إلى الطعن في سلامة بعض سور  ى فرق الخوارج غلوا معیبا أدى بهمبل غالت إحد وحده ،
العجاردة  ت فرقةن الكریم ، فالمیمونیة أنكرت أن تكون سورة یوسف من القرآن ، وزعمالقرآ

  ) ١أنها قصة عشق ، فكیف یجوز في حكم العقل أن تكون من سور الكتاب المنزل(

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ١٧٢ص) جولدتسهر: في العقیدة والشریعة في الإسلام ، ترجمة د.محمد یوسف موسى ، ١(
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لى مثل هذا ذهب بعض المعتزلة الذین مثلوا النزعة العقلیة في الإسلام       ٕ فرأوا أن  ،وا
الآیات التي حملت على خصوم النبي ـ مثل أبي لهب ــ وتولتهم بالطعن لا یعقل أن تكون من 

   )١)(في لَوحٍ محفوُظ.  بلْ هو قرُآن مجيِد(: القرآن لأنها لا تتمشى مع قوله تعالى

، وصیة النبي له بالخلافة من ة للإمام على حتى قالوا بالوصیة وتطور انتصار الشیع      
بعده ، وتدرجوا من هذا إلى القول بعصمة علي ومن خلفه من الأئمة ، ثم غالى البعض 
فألهوه ، وكان على ید عبد االله بن سبأ الذي قال بالوصایة والرجعة ، ومثل هذه الآراء مما 

ثبا ٕ ثباتها ذهب إلیه الزیدیة والإمامیة من فرق الشیعة ، كانت تطلب تأییدها وا ٕ تها بالحجة وا
، نصرانیة بالبرهان ، وظهرت في التشیع آراء عرفت من قبل في بیئات غیر إسلامیة 

وزرادشتیة وهندیة ومجوسیة ، وبهذا نفسر الآراء التي تسترت بالتشیع وهي غریبة عن 
  الإسلام كالحلول والتناسخ  واتحاد اللاهوت بالناسوت في الإمام وغیر ذلك.

لشیعة بمبادئ أهل السنة مصدرا للعلم الدیني ، ولم یذعنوا  لمبدأ الإجماع بل أستخف ا    
  )٢، لأن شرط الإحماع عندهم أن یوافق علیه الأئمة ( عند الفصل في المسائل الدینیة

إن النزعة العقلیة قد طغت عند بعض المتكلمین حتى على قواعد الإیمان التى اصطنعوا مناهج 
العقل من أجل تأییدها والدفاع عنها ، وهذه الشواهد لا تمنع قط من أن نقرر أن الإسلام لم 

  یذرون عن تعالیمه ویؤیدونها بالبرهان العقلي ویثبتون قواعده یجد في تاریخه الطویل حماة 

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٢٢ــ٢١) سورة البروج : أیة :١(
ن كان من  ١٧٢) جولدتسهر: في العقیدة والشریعة في الإسلام ، ترجمة د.محمد یوسف موسى ، ص٢( ٕ ن وا

الحق أن یقال إن الشیعة لم یرفضوا السنة مصدرا للدین ، بل كانوا یرون أنهم وحدهم العاملین بالسنة 
الصحیحة ، ولكن الفارق یقوم في أن  أهل السنة  یعتمدون على روایة الصحابة ، وهؤلاء متهمون عند 

  لصحیح كالبخار ومسلم متى سایرت نزعاتهم.الشیعة بالخیانة والتقصیر ، ویسلم الشیعة بمصنفات الحدیث ا
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بالحجة والمنطق كما وجد عند فرق المتكلمین ، ولعل من الخیر أن نقف وقفة قصیرة عند 
  المعتزلة والأشاعرة لبیان موقفهم من النزعة العقلیة.

  ــةـالمعتزلـــــ ـ١

المعتزلة فرقة من الفرق الإسلامیة بل أعظم مدرسة من مدارس الفكر والنظر وأقدمها عند    
المسلمین ، ولقد ظهرت في مطلع القرن الثاني للهجرة في مدینة البصرة ، وقد أختلف 
المؤرخون في سبب تسمیتها، فقال البغدادي"إنما سمیت معتزلة لإعتزالها قول الأمة في 

  )١من أمة الإسلام لا مؤمن ولا كافر( دعواها أن الفاسق

وقال الشهرستاني : "إنهم سموا معتزلة لأن مؤسسها واصل بن عطاء حین إختلف مع      
أستاذه الحسن البصري في قضیة مرتكب الكبیرة ، أدلى برأیه فیها ، وأعتزل مجلس الحسن 

حه لهم ، ثم انضم البصري مع من وافقه على ذلك الرأي ، وجلس في زاویة من المسجد یشر 
إلیه بعد ذلك عمرو بن عبید ، فقال الحسن البصري : "لقد أعتزلنا واصل ، فسمي هو 

  )٢وأصحابه بالمعتزلة"(

وهناك من یرجع أصل المعتزلة ونشأتعم إلى أصول سیاسیة ، وأن في تولي على بن أبى      
طالب الخلافة نقطة الانطلاق لأهم التیارات السیاسیة والفكریة في الإسلام ، إن لم تكن 
لجمیعها ، ویستندون في ذلك إلى أن طلحة والزبیر یثوران على مقتل علي بن أبي طالب ، 

ن بن عفان ویطالبان بدم الخلیفة المهدور ، وكان هناك عدد لا بأس به من بعد مقتل عثما
الصحابة یرفضون مبایعة على ، وعلى رأسهم سعد بن أبي وقاص ، وعبد االله بن عمر ، 

  ومحمد بن مسلمة ، وعثمان بن زید ، وغیرهم ویتخذون خطة الحیاد ، وقد حذا أهل المدینة 

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٢٥، ص ١٩٤٨البغدادي: الفرق بین الفرق ، طبعة القاهرة ، ) ١(
  ٤٠٠الشهرستاني : الملل والنحل ، ص) ٢(
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حذوهم ، كما أن الأحنف بن قیس في البصرة ومعه ستة ألاف رجل من الأوزیین ظلوا خارجین 
عن القتال ، ولقد ذهب النوبختي في كتاب فرق الشیعة: " أن سعد بن أبي وقاص وعبد االله 

لقتال بجانبه ، فسموا بن عمر وأسامة بن زید أعتزلوا علي ورفضوا محاربته ، كما رفضوا ا
   )١الآخرین( وهم أجداد جمیع المعتزلة بالمعتزلة ،

م على مرتكب الكبیرة ، ولقد تعددت هذه ولقد ظهرت المعتزلة في عهد واصل نتیجة للحك    
الكبائر، فالكبائر نوعان: كبیرة الشرك وصاحبها كافر مخلد في النار ، وكبیرة دون الشرك ، 
وهي تسعة قتل النفس التى حرم االله قتلها إلا بالحق ، والزنى ، وعقوق الوالدین ، وشهادة 

لتولى من الزحف ـ وقذف المحصنات ، الزور ، والسحر ، وأكل مال الیتیم ، وأكل الربى ، وا
واعتبر المسلمون مرتكب الكبیرة ما دون الشرك فاسقا أو فاجرا ، لكنهم اختلفوا حول اعتبار 

  الفاسق مؤمنا أو كافرا.

فقال الخوارج: هو كافر مخلد في النار إذا لا یتم الإیمان دون العمل  ، وقالت المرجئة أنه     
صاص ، وأرجئت أمره إلى یوم القیامة لیحكم االله فیه كما یشاء ، مؤمن وامتنعت عن تعیین الق

ه) یعقد حلقات المناظرة في مساجد البصرة ، ویقول إن ١١٠ه ــ ٢١وراح الحسن البصري(
مرتكب الكبیرة منافق ، وظلت القضیة غیر محلولة حلا مرضیا لجماعة المسلمین فقام واصل 

، فاعتبر مرتكب الكبیرة فاسقا وجعل له منزلة  ) یعرض حلا جدیدا لها٦٩٩ه ــ٨٠بن عطاء(
بین منزلتي الكفر والإیمان ، ولئن أخلد في النار فدرجته فوق درجة الكفار ، وذلك إذا خرج 

  من الدنیا من غیر توبة ، وهذا الرأي هو الذي حدا بعمرو بن عبید إلى اعتناق الإعتزال.

  عند المعتزلـــــــة ةـــ الأصول الخمس٢
  
  لقد حصر الخیاط أصول المعتزلة في خمسة أصول ، وذلك في كتابه الانتصار ، ولا یعتبر   
  

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٢٧، ص ١٩٤٨: الفرق بین الفرق ، طبعة القاهرة ، البغدادي) ١(
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  إلا إذا آمن بهذه الأصول الخمسة. معتزلیا

  ة هي:ــــــــــــول الخمســـــوهذه الأص    

  د.ـــــــــــــــــــــــــــــــــالتوحی الأصل الأول :

  دل.ــــــــــــــــــــــــــــــــــــالع الأصل الثاني :

  المنزلة بین المنزلتین. الثالث :الأصل 

  د.ـــــــــــد والوعیـــــــــــــــــــــالوع الأصل الرابع :

  الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر. الأصل الخامس :

ولقد أعتبر الباحثون المعتزلة بحق ممثلي النزعة العقلیة الصحیحة بین المتكلمین ، حاربوا    
الجمود الذي قید اهل السلف ممن وقفوا عند ظاهر النص ، وأقروا بتأویل ما لا یتمشى مع 

  الكریم. الكتابمنطقهم من آیات 

وكان لهم الفضل في توسیع مجال المعرفة الدینیة إذ كان العقل إلى عهدهم یكاد یكون    
مبعدا عن الحیاة الدینیة ، فأدخلوه فیها وحرروه من قیوده ومكنوه من السیطرة علیها ، وجاهر 
شیوخهم بأن الشطر الأول للمعرفة هو الشك ، وأن خمسي شكا خیر من یقین واحد ، وكان 

ه) یقول:" الشاك أقرب إلیك من الجاحد ، ولم یكن یقین قط حتى صار فیه ٢٢١النظام (ت 
شك ، ولم ینتقل أحد من اعتقاد إلى اعتقاد حتى یكون بینهما حال شك، ویقول الجاحظ (ت 

ه) تعلم الشك في المشكوك فیه تعلما ، فلو لم یكن ذلك إلا تعرف التوقف ، ثم التثبیت ، ٢٥٥
إلیه ، والعوام أقل شكوكا من الخواص ، لأنهم لا یتوقفون في لقد كان ذلك مما یحتاج 

التصدیق ولا یرتابون بأنفسهم ، فلیس عندهم إلا الإقدام على التصدیق المجرد أو التكذیب 
  ه) یرى أن ٣٢١المجرد ، وألغوا الحال الثالثة من حال الشك ، وكان أبو هاشم البصري (ت
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أن أول واجب على المكلف هو الشك ، لأن النظر العقلي الشك ضروري لكل معرفة ، ویصرح ب
  لم یسبقه شك كان تحصیل حاصل.

ولقد أثر هذا النوع الشكي في خصوم المعتزلة ، فقد زاول الإمام الغزالي الشك قبل الیقین ،   
كما یروى في كتاب المنقذ من الضلال ، وقال " لو لم یكن في هذه الألفاظ إلا ما یشكك في 

الموروث لكفى بذلك نفعا ، فإن من لم یشك لم ینظر ، ومن لم ینظر لم یبصر ، ومن  اعتقادك
لم یبصر بقي في العمى والحیرة ، وصرح بعضهم بوجود حاسة سادسة هي العقل ، وبالغوا في 

، وقابلوا بین عمله وقیود العادات والتقالید ، والأفكار الموروثة ، وهاجموا الاعتقادات مدحه 
تى أعتبرها خصومهم مكملة الأیمان السني ، إذ یرفض المعتزلة التسلیم بالصراط الشعبیة ال

الذي قیل إنه أدق من الشعرة واحد من السیف ، وأنكروا المیزان الذي توزن به أعمال الناس ، 
  )١وغیرها مما ففسروه على أنه مجرد رموز مجازیة(

لإسلام ، بل غالى البعض حتى أعتبرهم ومن هنا أعتبر المعتزلة ممثلي النزعة العقلیة في ا   
أحرار الفكر في الإسلام ، ولكن جولدتسهر أنكر هذه التسمیة واتهمهم بالتعصب ، لأنهم 
تحرروا من القیود الثقیلة التي أحرجت صدورهم ، وجاهدوا لتقویض الجمود الذي بدا عند أهل 

ن لم یمنعهم هذا التحرر من أن یستبدوا بخصومهم حی ٕ ن تهیأت لهم السلطة في السنة ، وا
  عهد العباسیین.

أستطاع المعتزلة بمنطق العقل الذي اصطنعوه بالثقافة الواسعة التي تهیأت لهم  ومع ذلك    
 ، ، وبالبیان الخلاب الذي دان لأقلامهم وألسنتهم أن یبلوا في الدفاع عن الإسلام أحسن بلاء

فحاربوا أعداؤه من الثنویة والمانویة والدهریة والمشركین والمجوس والمشبه ، وغیرهم ممن 
كانوا مزودین بثقافات فلسفیة لا یقوى على دحضها إلا من یستطیع التصدي لمقاومتها بمثل 

  سلاحها ، وبهذا تهیأ لرجال الاعتزال أن یفلسفوا العقیدة الإسلامیة.

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٨٥ـ ص ٣) أحمد أمین : ضحى الإسلام ، جـ١(
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راته الحرة ،    ٕ یفصلوا القول في االله وصفاته وأفعاله ، وأن یسهبوا في الحدیث عن الإنسان وا
العقلي دون أن یغفلوا عن الاستشهاد وعقله ، ونحو ذلك معتمدین في كل هذا على البرهان 

ه ، وأبو الهذیل العلاف ت ٢٢١، ولا یستطیع الباحث أن ینسى جهود النظام ت بالدلیل النقلي
ه ، وغیرهم من أساطین الاعتزال ممن ذبوا عن العقیدة الإسلامیة ، ٢٥٥ه والجاحظ ت ٢٣٥

  وأبلوا في دفع الشیه عنها أحست بلاء.

  

  ــــرةـ الأشاعــــ٣

الصاخب نشأ أبو الحسن الأشعري وترعرع وتثقف ، وقد دافع عن  في هذا الجوو       
المعتزلة ، فكان خیر مدافع ، ثم ارتد علیهم خصما عنیفا ، ووجه إلیهم الضربات القاضیة ، 

  فكان لهم أعند خصم ، وعلى یدیه تمت هزیمتهم.

ولد أبو الحسن على بن إسماعیل الأشعري حفید أبى موسى الأشعري أحد الحكمین بین    
لتحق منذ صباه بالمعتزلة ، فدرس ٨٧٣ه/٢٦٠على ومعاویة في صفین بالبصرة عام ( ٕ م) وا

أصولهم على أشهر أئمتهم في ذلك العصر وهو الجبائي ، ولازمه حتى بلغ الأربعین ، وقد 
  .كتبا عدیدة في نصرة هذا المذهب لف في هذه الفترة من حیاتهدافع عن الاعتزال ، وأ

وفي سن الأربعین احتبس في داره خمس عشر یوما ثم خرج إلى مسجد بالبصرة وارتقى        
من عرفني فقد عرفني ، ومن لم یعرفني فأنا أعرفه ، كرسیا ونادى في الناس بأعلى صوته 

ن أفعال البشر  بنفسي ، أنا فلان بن فلان كنت أقول بخلق ٕ القرآن وأن االله لا تراه الأبصار وا
  .أنا فاعلها ، وأنا تائب مقلع معتقد الرد على المعتزلة

ة ، وذهبت في وتضاربت الأقوال في الأسباب التي حدت بالأشعري إلى الانفصال عن المعتزل   
اق بین ، ولعل السبب الرئیسي هو ما كان یراه أبو الحسن من انشقذلك مذاهب مختلفة 

  ع فأشفق على دین ى الإسلام ، وهو المسلم التقي الور المسلمین كان من شأنه أن یقضي عل
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أدت بهم نتائج  والتىاالله وسنة رسوله(صلى االله علیه وسلم) من أن یذهبا ضحیة المعتزلة ، 
المحدثین والمشبهة  ضحیةوبین مذهبهم العقلي إلى نظریات لا یقرها الإسلام الصحیح ، 

  المتمسكین بحرفیة النص دون روحه ، فأخذ موقفا وسطا بین أصحاب العقل وأصحاب النص.

وتحكى لنا كتب العقائد سبب انشقاق الأشعري عن المعتزلة بأنه سأل أستاذه الجبائي ـ       
كان صغیرا  زوج أمه ــ في أمر ثلاثة أخوة كان أحدهم برا تقیا ، والثاني: عصیا ، والثالث:

  فماتوا .. فكیف حالهم.

  أما الزاهد ففي الدرجات والكافر في الدركات ، أما الصغیر فمن أهل السلامات. : الجبائي 

ن أراد الصغیر أن یذهب إلى درجة أخیه الزاهد هل یؤذن له؟ : الأشعري ٕ   وا

لكثیرة ، ولیس لا : لأنه یقال له أن أخاك إنما وصل إلى هذه الدرجة بسبب طاعته ا : الجبائي
  لك تلك الطاعات.

  فإن قال الصغیر ، التقصیر لیس مني ، فإنك لو أبقیتني لأقدرت على الطاعات. الأشعري:

یقول الباریجل وعلا كنت أعلم أنك لو بقیت لعصیت وصرت مستحقا للعذاب الألیم  الجبائي:
  فراعیت مصلحتك.

فلما لم تمتني فلو قال الكافر : یاإله العالمین علمت حالي كما علمت حال أخي  الأشعري:
  .صغیر

  )١(إنك لمجنون الجبائي:

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٢٦٧بدیر عون: علم الكلام ومدارسه ، ص ل، أیضا د. فیص ٣٤ابن عساكر: تبین كذب المفترى : ص) ١(
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وتوجد روایة أخرى توضح سبب إنشقاق ابي الحسن الأشعري على أستاذه واعتزاله       
مجلسه ، منها أنه قد رأى في المنام رسول االله(صلى االله علیه وسلم) یأمره بالابتعاد عن 

  )٢مذهب المعتزلة والرجوع إلى السنة(

وهي أن الأشعري  ــ رغم ما في بعضها من مبالغة ــ توضح حقیقة هامة ، وهذه الروایات     
أراد فالتي نشأت داخل مذهب المعتزلة ،  على ما یبدو قد ضج من كثرة الخلافات والصراعات

الذي یمكن أن یؤدي إلى فساد الدین ، ووجد الأشعري  یبعد نفسه ومن تبعه عن ذلك الجوأن 
،و على ذلك فإن صلى االله علیه وسلم) (إلى كتاب االله وسنة نبیه أن ذلك لا یتم إلا بالرجوع 

السمة العامة لمذهب الأشاعرة هي میلهم إلى السلف الصالح ، والتقلیل من شأن العقل في 
  مهمة الدین وترجیح الدین على العقل.

واختلاف المصلین ، مقالات الإسلامیین كتابه ومن أشهر مؤلفات أبو الحسن الأشعري    
لمذاهب بدقة ، حتى أن هذا الكتاب یعتبر الیوم من أهم المصادر في تاریخ الذي عرض فیه لو 

  العقائد ، والكتاب الأول من نوعه في تاریخ الفكر الإسلامي وهو ینقسم إلى ثلاثة أقسام:

 رجئةالشیعة والخوارج والم لمذهب الفرق الإسلامیة المختلفة مثل القسم الأول: وصفا دقیقا
  .لة والجهمیة والنساكوالمعتز 

  والقسم الثاني : یعرض فیه معتقد أصحاب أهل الحدیث والسنة.

  ة.فوالقسم الثالث: یعرض فیه المذاهب الكلامیة المختل

الإبانة عن أصول الدیانة ، فإن فیه عرضا لمعتقد أهل السنة یفتتحه بالإشاده  هأما كتاب   
وبعد حیاة حافة قضاها أبو  ،بأحمد بن حنبل وصفاته ثم تتعاقب المقالات بدون ترتیب منطقي 

الحسن الأشعري مكافحا في سبیل السنة ومحاربا المعتزلة وأعداء الدین توفاه االله 
  م.٩٣٥هــ٣٢٤عام

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــ
  ٢٨٤) ابن خلكان : وفیات الأعیان ، ص١(
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  رةـــــالنظر العقلي عند الأشاع

العقل ، وغلوا أهل السلف في جمودهم عند وتنبغي الإشارة إلى أن إسراف المعتزلة في    
كان یؤذن بقیام مذهب یتوسطهما ، وقد كان هذا مذهب الأشاعرة ، ساد مذهب ، ظاهر النص 

حتى انتزاع الأولى الاعتزال بین مذاهب المتكلمین منذ نشأته في حدود المائة الهجریة 
یز عن مذهب أهل السنة بعدم ممائة للهجرة ، وكان یت لاثثالسیادة منه في حدود ال اعرةالأش

المذاهب اعتمد في نصرة آرائه على العقل و اكتفائه بالاستشهاد بالنصوص الدینیة وحدها ، بل 
الفلسفیة ، وقد ارتبط مذهب الأشاعرة بمذهب الاعتزال ــ فیما یقول جولدتسهر ــ بمبدأ مشترك 

قین ، وقد ورد في كتاب معالم مؤداه أن البرهان المؤسس على العناصر النقلیة لا یعطینا أي ی
الظن لا یعارض أن أصول الدین للرازي:" أن الدلائل النقلیة ظنیة ، وأن العقلیة قطعیة ، و 

ــ فیما یذكر الإیجي في القطع ، والأساس في علم الكلام دائما أن الدلائل النقلیة لا تفید الیقین 
ن كان من الإنصاف أن یقال إن الأشاعرة و  المواقف ــ ٕ ن كانوا قد سندوا العقیدة الدینیة بأدلة وا ٕ ا

  )١عقلیة ، فإنهم اجتنبوا أو أحترسوا أن ینتهوا بأقیستهم إلى صیغ تخرج عن المذهب الدقیق(

ولعل الأصح أن نقول مع المستشرق الهولندي دي بور أن مذهب الأشاعرة قد أعتمد على     
أن النظر العقلي المستقل عن الوحى الوحى أكثر من إعتماده على العقل ، بل صرح الأشعري ب

ن رأى أن العقل في وسعه أن یدرك  ٕ لا یجوز أن یتخذ طریقا إلى العلم بالشؤن الإلهیة ، وهو وا
االله إلا أن هذا العقل عنده لیس أداة للإدراك ، أما الطریق الوحید لمعرفة االله فهو الوحي ، 

ا كان جامعا للأراء موفقا بینها ، بل إن ومن هنا قیل أن الأشعري لم یكن مجددا مبتكرا بقدر م
  )٢العقل عند الأشاعرة لا یوجب شیئا من المعارف ، ولا یقتضى تحسینا ولا تقبیحا(

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
   ١١٤ـ١١٣) جولدتسهر: في العقیدة والشریعة في الإسلام ، ترجمة د.محمد یوسف موسى ، ص١(
  ٦٦ـ٦٥تاریخ الفلسفة في الإسلام ، ص ) دي بور :٢(
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الأشعري هو باعث مذهب أهل السنة ، فقد كان مثار ریب عند الأولین كفرقة ومع أن       
) ١الحنابلة ، واستباحوا دمه مع أنه صرح في كتابه الإبانة باتباع الإمام أحمد بن حنبل(

مذهبه في عنف ابن تیمیة ه) ، وحمل على ٤٥٦وهاجمه في بلاد الأندلس ابن حزم (ت
ه) ، لأن كلیهما طبق أصول الظاهریة على العقائد ، وأخذ بالمعنى الظاهري للقرآن ٧٢٨(ت

ن كان ابن تیمیة بالذات أعتبر نفسه مجتهدا في المذاهب ، ولم  ٕ والأحادیث الموثوق بها ، وا
  )٢یأخذ بتعالیم الحنابلة بغیر تبصر ولا رویة(

  موم علم الكلاـرابعا : خص  

الضیق عند ولقد أثارت النزعة العقلیة عند المتطرفین من رجال الكلام في شتى فرقهم        
  ي البحث صوفیة الإسلام وفلاسفته .أهل السلف ، بل ضاق بالمتكلمین ومناهجهم ف

فأما عن موقف أهل السنة فحسبنا أن نشیر إلى أن الفخر الرازي قد ذكر أن من خصوم       
رأى الكلام بدعة ، وأنه مذموم نهى عنه الدین وأنكره السلف ، ولم یكن من المتكلمین من 

المعقول أن یرضى السلف عن الجموح الذي بدا فیما أسلفناه ، من هنا كانت حملتهم على 
  أي صورة یكون كما تفر من الأسد. الكلام حتى قالوا: فر من الكلام في

وقد ورد في العقیدة الحمویة الكبرى لابن تیمیة قول ینسب إلى الإمام الشافعي وفیه      
یقول: "حكمي على رجال علم الكلام أنهم یجب أن یضربوا بالسیاط والنعال ، وأن یطاف بهم 
مشتهرین في المجامع والقبائل ، وینادي علیهم هذا جزاء من ینبذ علم القرآن والسنة ، ویكب 

كلام ، وقد حدث أبو إبراهیم المازني قال:" كنت یوما عند الشافعي أسأله عن على علم ال
 ، وقال لي یا مسائل أهل الكلام قال: فجعل یسمع مني وینظر ثم یجیبني عنها بأقصر جواب

: یابني هذا علم إن أنت أصبت فیه لم  قلت نعم . قال بني أأدلك على ما هو خیر من هذا؟ 
ن أنت أخطأت ف ٕ ن أخطأت فیه تؤجر ، وا ٕ یه كفرت ، فهل لك في علم إن أصبت فیه أجرت ، وا

  الفقه. : ؟ قال قلت : وما هو ؟  لم تأثم
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ــــ

  ١٨الإمام محمد عبده: رسالة التوحید ، ص) ١(
رة المعارف الإسلامیة ، مواد ابن حزم ، وابن تیمیة ، والأشعري ، وفي هذه المقالات تفصیل هذه ) أنظر دائ٢(

  الحملة وأسبابها.
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"أنهم اعتمدوا في  ولقد ضاق الإمام الغزالي الأشعري بعلم الكلام ، وهاجم رجاله بقوله:     

إلى التسلیم بها إما دفاعهم عن العقیدة على مقدمات تسلموها من خصومهم ، واضطرهم 
التقلید أو إجماع الأمة ، أو مجرد القبول من القرآن والأخبار ، وكان أكثر خوضهم في 

  )١خذاتهم بلوازم مسلماتهم ، وهذا قلیل النفع(ااستخراج مناقضات الخصوم ومؤ 
لبلة بأقیسة المتكلمین لأنها تتكفل بتعكیر صفو العاطفة الدینیة ، وبالإمام الغزالي وندد      

نهم ألفوها من مقدمات ترى تناقض أكثر أقیسة المتكلمین لإ عند العامة ، ویقول عنهم:"  الفكر
أو لتواضع المتعصبین لنصرة المذاهب علیها من غیر برهان ، ومن ،  مسلمة لأجل الشهرة 

  )٢كونها أدلة واجبة التسلیم(
باحة في البحر الخصم لمن لا أنه : "كالس ىویحذر في إلجام العوام عن علم الكلام ویر      

أدلة القرآن  ، ویرى أن یحسن السباحة ، ویرى أن المتكلم والأدیب والفقیه وغیره في حكم العوام
ویستضر ، مثل الغذاء ینتفع به كل إنسان ، وأدلة المتكلمین مثل الدواء ینتفع به أحاد الناس 

  )٣به الأكثرون(
وفیة الذي یقوم على الحدس أو العیان دون في الفصل القادم أن منهج الص وسنرى     

  البرهان العقلي یضیق بعلم الكلام ومذاهبه.
یقیمون مذاهبهم على أسس عقلیة خالصة لم یطمئنوا إلى علم الكلام  بل إن الفلاسفة وهم 

مع أن علماء الكلام كانوا یرتدون بعض الأحیان ثوبا أرسطوطالیسیا ، ویبدون في صورة 
لم یرفع من قدرهم في نظر الفلاسفة الخلص ، إذ یقول هؤلاء إن المتكلمین  فلاسفة ، فإن هذا

یزعمون أن العقل أعظم مصادر المعرفة إلا أن الذي یتوهمونه العقل لیس بالعقل في شيء ، 
إلى جانب أن منهجهم لا یقوم على قواعد وأصول بالمعنى الفلسفي ، فلیس الذي یزعمون 

رة العقلیین إلا مجرد خیال ووهم ، بل خرج المتكلمون على عقلا ویتصورون أنهم به في زم
ضع قواعد القیاس ، وظنوا في وسعهم تأیید أقوالهم بمقدمات كل میزتها أنها مشهورة ، أو توا

  )٤علیها المتعصبون من غیر برهان(
  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

  ٨٠ــ٧٩الغزالي : المنقذ من الضلال ، ص) ١(
  ١٣١الغزالي : معیار العلم ، ص )٢(
  ١٣الغزالي : إلجام العوام عن علم الكلام ،  )٣(
  ١٠٨د. توفیق الطویل : قصة النزاع بین الدین والفلسفة ، ص )٤(
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  .أولا: نشأة التصوف وتطوره              

  .ثانيا : المعرفة الصوفية ومنهجها              

  .ثالثا : التصوف النظرى              

  .اختلاف التصوف عن الفلسفةرابعا :               

  .خامسا : مصادر التصوف الإسلامي              

  .سادسا : التصوف العملي ومظاهره              

  سابعا: موقف أهل السنة من التصوف.              
  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



٨٤  
  

  وره.ــــــوف وتطـــــأولا: نشأة التص

الأصل في التصوف العكوف على العبادة والانقطاع إلى االله والإعراض عن زخرف الدنیا     
وزینتها ، والزهد فیما یقبل علیه الجمهور من لذة ومال وجاه ، وكان هذا عاما في الصحابة 
والسلف فلما فشا الإقبال على الدنیا منذ القرن الثاني للهجرة ، وجنح الناس إلى المتاع 

قیل للخواص الذین أشتدت عنایتهم بأمر الدین الزهاد والعباد ، ولما ظهرت الفرق  الدنیوي
على العبادة باسم  الإسلامیة وزعم كل منها أن فیهم عبادا وزهادا ، أنفرد أهل السنة یقبلون

صوفة ، واشتهر الإسم قبل المائتین من الهجرة ، أي بعد عهد الصحابة الصوفیة والمت
  )١والتابعین(

كان هذا الإسم في بدایة أمره مرادفا للزهاد والعباد والفقراء ، وأرید بهذه الألفاظ شدة     
العنایة بأمر الدین ، ومراعاة أحكام الشریعة ، فلما فشا التدوین واستقام علم الشریعة انقسم 

  إلى : 

صلاة والزكاة : الذي یدعو إلى الأعمال الظاهرة من العبادات ، كالطهارة والــ علم الظاهر ١    
والصوم ، وأحكام المعاملات من زواج وطلاق وقصاص وفرائض ونحوها ، وهذا هو علم الفقة 

  ، الذي یختص به الفقهاء وأهل الفتیا في العبادات والمعاملات.

: وهو الذي یدل على الأعمال الباطنة التي تتمثل في أحوال القلب من وعلم الباطن   
، وسمي هذا بعلم التصوف ، وسمى أهله أنفسهم بأرباب دات ونحو ذلك ریاضیات ومجاه

والقراء ، أي أهل التنسك والتعبد ، أهل  ،  الحقائق ، وأهل الباطن ، وسموا من عداهم الفقهاء
  ظواهر ورسوم.

وكان التصوف في هذا الدور یمثل الأخلاق الدینیة ، ومعاني العبادة ، كان هذا في الدور      
  ف طریقا من طرق العبادة ، یعرض للأحكام الشرعیة من ناحیة معانیهاالأول حین كان التصو 

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــ
  ٤٠٨) ابن خلدون : المقدمة ، ص١(



٨٥  

  

ها ، یتناول ظواهر العبادات ورسوم الروحیة وأثارها في القلوب ، فكان یقابل علم الفقه الذي
ن طریق النظر العقلي أو النصوص الدینیة اتجه بعض المفكرین ولما نشأ البحث في العقائد ع

  إلى إلتماس الإیمان والمعرفة بالتصفیة والمكاشفة.

وأخذ التصوف یتسامى إلى وضع نظریة في المعرفة وتحدید سبل الوصول إلیها ، وبهذا      
ف إلى دور آخر أصبح فیه طریقا للمعرفة یقابل طریق أرباب النظر من المتكلمین انتقل التصو 

ذا كانت المعرفة عند العلماء والحكماء ( المتكلمین ) تجيء بالاستدلال والتعلم ، فإنها عند  ٕ ، وا
الصوفیة تهجم على القلب ، كأنها ألقیت فیه من حیث لا یدري الإنسان ، ویكون ذلك إلهاما 

أو وحیا یختص به الأنبیاء ، وطریقة الصوفیة في ذلك  ، الأولیاء الورع ، یختص بهونفثا في 
ى االله تعالى فیما بال بكنه الهمة علقتقدیم المجاهدة ومحو الصفات وقطع العلائق كلها والإ

  )١یقول الغزالي(

ثم استعداد  ، فطریقة الصوفیة مردها إلى تطهیر محض وتصفیة وجلاء ومحاسبة      
وانتظار للتجلي ، وسمي التصوف بعلم القلوب وعلم الأسرار وعلم المعارف وعلم البواطن وعلم 

  الأحوال والمقامات وعلم السلوك وعلم الطرق وعلم المكاشفة.

ثم تطور التصوف مرة أخرى وانصرفت عنایة أهله إلى كشف حجاب الحسن ومعرفة ما       
اهتموا بالحدیث عن المجاهدات وما یحصل فیها من الأذواق وراءه من مدارك ومعارف ، و 

، والبحث في التصرفات في العوالم والأكوان والمواجد ، والكلام في الكشف وحقائق الغیب 
 وجد فاض بقوته وهاج لشدة غلیانه  عن مات ، والتعرض للشطح الذي عبروا بهابأنواع الكر 

  ستغربة .ن وجدهم بعبارات موهمة مفعبروا ع، وغلبته 

وقد خلط غلاة متأخري الصوفیة مسائل الكلام والفلسفة الإلهیة بالتصوف ، وبدا في      
  لریاضة والمجاهدة لحدیثهم عن النبوة والاتحاد والحلول ووحدة الوجود ، والذین سلكوا طریق 

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ١٦، ص ٣الغزالي : إحیاء علوم الدین ، جـ) ١(



٨٦  
  

لا فهم الحكماء والإشراقیون ، ومن هنا  ٕ إن وافقوا في ریاضیتهم أحكام الشرع كانوا صوفیة ، وا
   )١(ط التصوف بالفلسفة في هذا الدوركان اختلا

  

  اــة ومنهجهــــة الصوفيــــثانيا : المعرف

كان التصوف مجرد تجربة روحیة یحیاها صاحبها ، فكانت الصلة مقطوعة بینه وبین       
نتاجا عقلیا یقوم على الدلیل العقلي والبرهان المنطقي ، ولكن التطور الذي الفلسفة باعتبارها 

أدرك هذه التجربة الذتیة التي تستند إلى الشعور والوجدان قد وجه أصحابها إلى تفسیرها 
حدس أو بالذوق الصوفي فیما یقولون ، أو في ضوء العقل فیما یلوح لنا ، وتأویلها بال

وسرعان ما نشأت على ید الصوفیة نظریات فلسفیة في المعرفة والوجود ، حتى تنكر لها أهل 
الغزالى وطالب بجعل الإیمان لا  الإمام السلف ، وتصدى الأشاعرة لدحضها ، وانتصر فیها

تى عادت فرجحت كفة العمل على كفة النظر ، وتغلب التعبد على التفلسف طریقا إلى االله ، ح
التأمل ، وبدا الاهتمام بالسلوك وما یقتضیه من وجه الطاعة وتربیة النفس والزهد والتقشف 
والحرمان زلفى إلى االله ، كاد ینطفأ الجانب النظري في التصوف الإسلامي ، وبهذا عاد إلى 

كان علیه في مرحلته الأولى ، من حیث عنایته بالسلوك العملي مرحلته الرابعة والأخیرة إلى ما 
  )٢وانصرافه عن النظر العقلي(

فالكلام ینزع إلى إلباس العقیدة  ، ویختلف التصوف في جملته عن الكلام منهجا وغرضا     
الدینیة ثوبا عقلیا ، بل یجنح إلى إقامتها على أساس من العقل ، أما التصوف فإنه یرمي إلى 

لا البحث فیها على نهج العقل ، ولا التدلیل المنطقي على  ، تذوق العقیدة عن طریق القلب
  )٣راء العقل(النفس من مصدر و  في صحتها ، بل یهدف إلى تذوقها بنور یشرق

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٢٣٤) الشیخ مصطفى عبد الرازق: التعلیق على مادة تصوف ، دائرة المعرف الإسلامیة ، ص١(
  ٧د. توفیق الطویل : الشعراني إمام التصوف في عصره ، ص) ٢(
  ١٩٨بور : تاریخ الفلسفة في الإسلام ، ص ) دى٣(



٨٧  
  

والكلام والفلسفة جمیعا ، أهل السنة  السنةمع منهج أهل واختلف منهج المتصوف       
یستمدون علمهم من الكتاب والسنة ، والمتكلمون یرون أن العلم باالله یجيء عن طریق النظر 
ن لم یغفلوا النص الدیني ، والفلاسفة یعتبرون العقل مصدر المعرفة الیقینیة كما  ٕ العقلي وا

ا یجيء عن طریق الحدس ـ أو الذوق عرفنا من قبل ، أما الصوفیة یرون أن العلم الیقیني إنم
  أو الكشف أو العیان أو الوجدان الذي یقابل البرهان العقلي عند الفلاسفة والمتكلمین.

وفي هذا یقول ابن عربي: " إن من یبني إیمانه على البراهین والاستدلالات لا یوثق في       
ربي على علم الفقیه فخر إیمانه ، لأنه یستمد بذلك من الفكر والنظر ، بل بعترض ابن ع

إن العلم الكامل لا یجيء إلا عن طریق االله رأسا من غیر الرواة  :الدین الرازي فیقول له
م) یقول لعلماء عصره :"أخذتم ٨٧٥ه ــ ٢٦٠والأساتذة ، وقد كان أبو الیزید البسطامي(ت

، فالعلم  علمكم عن علماء الرسوم میتا عن میت ، وأخذنا علمنا عن الحي الذي لا یموت"
الذي یقوم على الفكر والنظر لیس في زعم الصوفیة علما صحیحا یوثق به ، ویقول جلال 

" یغلب على جماعة العاشقین حال آخر ، لأن خمر المحبة نشوء لا یدركها :الدین الرومي
  )١سواهم " ، وشتان بین المحبة القلبیة ، والعلم الذي یكتسب بالدراسة(

  ة.ـــوف عن الفلسفـــثالثا : إختلاف التص

یتفق التصوف مع الفلسفة من حیث إن كلیهما یهدف إلى الاتصال باالله ، وبتمامه تتحقق    
ن اختلف التصوف عن الفلسفة في الطریقة التي  ٕ السعادة وتنعم النفس بالراحة والطمأنینة ، وا

یسلم إلى  تصطنع أداة لتحقیق هذه الغایة ، فالفلسفة تصطنع التأمل والنظر العقلي الذي
  الفیض والإلهام ، والتصوف یتخذ طریق یحقق به الاتحاد أو نحوه.

دئ من طریق العمل إلى توتختلف طریقة الحكماء عن طریقة الصوفیة في أن الأولى تب   
  العرفان ، ومن طریق الشهادة إلى الغیب ، وثانیتهما : ما یتجلى له الصوفي بالجذبة الإلهیة

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
   ٦٦د. عبد الرحمن بدوي : شطحات الصوفیة ، ص )١(



٨٨  
  
  

  فیبدئ من الغیب ، ثم ینكشف له عالم الشهادة.
  

  يـــوف الإسلامــادر التصـــرابعا: مص
فمثار خلاف بین  ، أما عن المصادر التى استقى منها التصوف الإسلامي               

ثر في الباحثین شرقیین وغربیین ، ولعل الأقرب إلى الصواب أن نفرق مع جولدتسهر الذي تأ
وتأثر  ، هل السنةأن قریبا من روح الإسلام ، ومذهب هد الذي كاذلك بابن خلدون ــ بین الز 

یة ، ثم التصوف الإشراقي بما یتضمن من كلام في المعرفة والأحوال كثیرا بالرهبانیة المسیح
والمواجد والأذواق ، وقد تأثر بالأفلوطنیة المحدثة والبوذیة والهندیة ، وقد سار الباحثون في 

إسلامیة التصوف على هذا المنهج بعد ذلك ، وأكبر هؤلاء نیكلسون الذي رد الزهد إلى عوامل 
صوف منذ نشأته في القرن الثالث للهجرة إلى عوامل خارجیة هي في صمیمها ، وأرجع الت

إتجاه الأفلاطونیة المحدثة والمسیحیة والغنوصیة ، وعاد بعد كتابه هذا بخمسة عشر عاما 
أما التصوف العملي فقد تأثر في  ،لعامل الإسلامي إلى هذه العوامل م فأضاف ا١٩٢١عام 

  )١رأیه بالفلسفة الهندیة  والفارسیة(

أما الزهد فقد نشأ مع الجماعة الإسلامیة ، وفشا في عهد الصحابة والتابعین على ما    
أشرنا في مستهل هذا الفصل ، قالى تعالى: "ورهبانیة إبتدعوها ما كتبناها علیهم إلا إبتغاء 

) ففسرها مفسرو القرون الثلاثة الأولى للهجرة تفسیرا یجیز الرهبانیة ویمتدحها ٢رضوان االله"(
  )٣ویعیذ الإسلام منه(حتى عارض الزمخشري هذا التفسیر بتفسیر یحترمها ، 

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ١٤وتاریخه ، صد. أبو العلا عفیفي: في التصوف الإسلامي ) ١(
   ٢٨) سورة الحدید ، آیة : ٢(
) یؤكد لویس ماسنیون أن الحدیث المعروف ــ لا رهبانیة في الإسلام قد وضع في القرن الثالث للهجرة على ٣(

أكثر تقدیر تحبیذا للتفسیر الجدید الذي یحرم الرهبانیة ، أنظر ما كتبه لویس ماسنیون في هذا الصدد : مادة 
لمعارف الإسلامیة ، والرأى عندنا الحدیث إذا صح أنه موضوع ، فإن هذا لا ینفي أن الإسلام تصوف ، دائرة ا

یحرم الرهبانیة كما نفهمها ، لأنه لا یحبذ تحریم الزواج ولا الانقطاع الله والانصراف عن العمل واعتزال الناس 
  والأخرة. ، بل یمتدح التمتع بطیبات الرزق وهو في اختصار یأمر بالجمع بین الدنیا

  



٨٩ 
 

 ريـــوف النظـــخامسا : التص

في القرن الثالث للهجرة ، وكان قد نشأ التصوف النظري أو الإشراقي بمعناه الدقیق          
فس من عذاب الآخرة ، وكنا نراه ه إلى غایة عملیة هي النجاة بالنالتصوف قبل ذلك ینزع بأهل
وسیلة لإلتماس المعرفة ، إذ یقول عن  ه) یبدو في أن یكون٢٠٠على ید معروف الكرخي(ت

ه) وقد نشأ ٢٤٥الأخذ بالحقائق " ، وأعتبر نیكلسون ذي النون المصري (ت هالتصوف : أن
من أبوین في أخمیم من صعید مصر ، أحق أهل التصوف إطلاقا بأن یكون واضع أسس 

عترف له وأكبر شخصیة شكلت المذهب الصوفي وطبعته بطابعها الدائم ، وقد ا، التصوف 
أول من وضع تعریف للوجد بهذا الفضل كتاب التراجم والمؤرخون المسلمین ، ویؤثر عنه أنه 

  والسماع .

ه) نشأت لأول مرة نظریة إتحاد الإنسان باالله ، ٢٦١وعلى ید أبي یزید البسطامي(ت       
فس أو الناسوت بالاهوت ، وكان أول من استخدم كلمة الفناء وأراد بها محو صفات الن

بهذا أول من وضع أساس مذهب الفناء ، وكانت له شطحات جذب  الإنسانیة بأثارها ، فكان
وقال أیضا "سبحاني  )١أخرجته عن حده حتى قال: إني أنا االله ، لا إله إلا أنا فاعبدوني"(

  ) إلى أخر هذه الشطحات.٢م شاني"(سبحاني ما أعظ

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــ

، ولقد ذهب ماسنیون إلى  ٨ـ٧ص، ) نیكلسون : التصوف الإسلامي وتاریخه ، ترجمة د. أبو العلا عفیفي ١(
   ستخدم لفظ الفناء بمعناه الصوفي.أن أبو یزید البسطامي وزینون المصري كانا أول من ا

،  ولقد كتب عنه نیكلسون فصلا ممتعا  ٥٠) د. عبد الرحمن بدوي: شخصیات قلقة في الإسلام ، ص٢(
عرض فیه حیاته ، ونظریته ومصرعه ، في كتابه في التصوف الإسلامي وتاریخه. یتفق الاتحاد والحلول في 

حقیقة واحدة ، ولكن الاتحاد یقرر اتحاد المخلوق بالخالق ، بینما أن كلیهما یعبر عن حقیقتین اندمجتا فكانتا 
یقرر مذهب الحلول لحلول االله في مخلوقاته ، ویختلف هذا المذهبان عن مذهب وحدة الوجود في أن الأخیر 

  یعبر عن حقیقة واحدة ، هي االله من ناحیة والمخلوقات من ناحیة أخرى.
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وعلى ید الحلاج نشأت نظریة الحلول ، وقد قال في كتابه الطواسین: "أنا الحق ، أي أنا      
الحق الخالق" ، فیما أولها ماسنیون أنني ما زلت أبدأ بالحق ، وهو یلتمس محو صفاته ، 

  لأنها تمنعه من أن یصل باالله وتحل فیه صفاته الإلهیة ، وهذه مقاطع من أشعارة :

  يــــــــــــیا منیة المتمن  ****ي ــــــــنعجبت منك وم      
  يـــــــــــــظننت أنك أن  ***ي  ـــــــأدنیتني منك حت    
  يـــــــــــــأفنیتني بك عن  ***وغبت في الوجد حتى      

  وقال أیضا:

  أنا ومن أهوى ومن أهوى أنا *** نحن روحان حللنا بدنـــا                

ذا أبصرتـــــــــــــه أبصرتني                 ٕ   فإذا أبصرتني أبصرتـــــــــــــــــــه *** وا

وفي الشطر الأخیر من القرن الثالث للهجرة أنتظم الصوفیة أساتذة ومریدین یتبعوهم ،     
  وعرفت عندهم قواعد الملوك ، ولكنهم یخضعون سلوكهم وأبحاثهم لمنصات القرآن والسنة.

ه) الذي رأى أن النفوس ٥٨٧وظهر التصوف الإشراقي على ید السهروردي المقتول(    
الناطقة في جوهر الملكوت ــ أي عالم المعقولات والمجردات ــ وأن ما یشغلها عن عالمها هو 
هذه القوى البدنیة ومشاغلها ، فإذا قویت النفس بالفضائل الروحانیة وضعف سلطان القوى 

وتتلقى طعام وتكثیر السهر ، تتخلص أحیانا إلى عالم القدس ، وتتصل بأبیها البدنیة بتقلیل ال
منه المعارف ، وتتصل بالنفوس الفلكیة العالمة بحركاتها وتتلقى منهم الغیبیات في نومها 

) وهكذا إذا تطهرنا من شواغل البدن وتأملنا كبریاء الحق والنور الفائض من لدنه ١ویقظتها(
  ) ٢بروقا ذات بریق وشروقا ذات تشریق ، وشاهدنا أوطارا وقضینا أوتارا(، وجدنا في أنفسنا 

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٤٣) السهروردي : هیاكل النور ، ص١(
  ٣٢) المصدر نفسه ، ص٢(
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وبهذا یتمكن الإنسان من الاتحاد بروح القدس المسمى عند الحكماء بالعقل الفعال ، وهو      
  )١أبونا ورب طلسم نوعنا ومفیض نفوسنا ومكملها بالكمالات العقلیة(

ویدرك شتى المعلومات والمعارف في عالم الغیب  بهذا یتصل المتصوف بالنفوس الفلكیة     
) وهي شبیه ٢ى یسعى إلي تحقیقها أصحاب التصوف الإشراقي(، تلك هي غایة المثصوف الت

ن اختلفت الطریقة عند كل  ٕ بغایة الفیلسوف في السعادة التي تتحقق بالاتصال بالعقل الفعال وا
  منهما.

وتطور إتحاد البسطامي وحلول الحلاج إلى مذهب وحدة الوجود على ید ابن        
احدة ، ولیس تعدد الموجودات وكثرتها إلا ولید ه) وخلاصته أن الوجود حقیقة و ٦٣٨عربي(ت

الحواس الظاهرة ، فالحقیقة الوجودیة واحدة في جوهرها وذاتها متكثرة بصفاتها وأسمائها ، إذا 
ذا نظرت إلیها من حیث صفاتها وأسمائها هي  ٕ نظرت إلیها من حیث ذاتها قلت هي الحق ، وا

ه ـ أي صفاته البشریة عند ابن عربي ومن فناء الإنسان عن إنیتهي الخلق ، أي العالم ، و 
بینما یتحقق الفناء عند الحلاج وأمثاله من دعاة الحلول جرى مجراه من أتباع وحدة الوجود ، 

  )٣بمحو الصفات التي تعوقه عن الاتصال لتحل مكانها الصفات الإلهیة(

صة لكل ما في والصوفي الصادق عند ابن عربي یرحب بدین الحب ، لأن قلبه یرى فیه خلا   
  الكون ، وكما یقول ابن عربي:

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــ
   ٢٨ص) السهروردي : هیاكل النور ، ١(
هنري كوربان : بحث عن السهروردي المقتول ، بحث نشره د. عبد الرحمن بدوي ، شخصیات قلقة في  )٢(

الإسلام ، وأیضا د. محمد مصطفى حلمي : بحث عن السهروردي وآثاره ، مجلة كلیة الآداب عدد دیسمبر ، 
  م١٩٥٠

سلامیة ، وأیضا مقدمته لكتاب ) د. أبو العلا عفیفي : التعلیق على مادة ابن عربي ، دائرة المعارف الإ٣(
  . ٢٤فصوص الحكم لأبن عربي ، ص
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  لقد صار قابلا كل صورة *****  فمرعى لغزلان ، ودیر لرهبـــــــــان          

  وبیت لأوثان وكعبة طائف *****  وألواح توراة ، وصحف قـــــــــرآن          

یماني          ٕ   أدین بدین الحب أني توجهت ***** ركائبه ، فالحب دیني وا

صوفي یرى ربه في خلیقته وهو الذي یجعل ال، فالحب هو العنصر العاطفي من الدین       
 المصري فیحبها جمیعا ، ولقد عاصر ابن عربي صوفي كبیر هو عمر بن الفارضجمیعها ، 

موضوعا لحبه ، واستغرق في العشق حتى فنى عن ذاته  ه) الذي إتخذ الذات الإلهیه٦٣٢(ت
  ولقد أنشد ابن الفارض )١واتحد بمحبوبه(

یاي لم تزل ***** ولا مفرق بل ذاتي لذاتي أحبت ٕ  وما زلت إیاها وا

 ره.ــي ومظاهــوف العملـسادسا : التص

بدأ التصوف یعود إلى طابعه العملي وینصرف عن الجانب النظري إلى حد كبیر ،       
إلى عبد القادر الجیلي  تنسبفظهرت في أواخر القرن السادس للهجرة الطریقة القادریة التى 

ه) وتعددت الطرق بعد ٥٧٥والرفاعیة التي تنسب إلى أبي الحسین الرفاعي(ت ه)٥٦١(ت
  ه)وغیرها من الطرق.٦٥٦مؤسسها أبي الحسن الشاذلي(تذلك فظهرت الشاذلیة ل

لسادس للهجرة فیما یقول نشأ التصوف الجمعي في مصر في النصف الثاني من القرن ا   
طامعین كاسین ، فألقیت الزوایا والخوانق والربط التي أعدت للعباد یقیمون بها  المقریزى ، 

دة االله والتفقه في دینه ، وقد حبست من عظماء المحسنین والموسرین ، منقطعین إلى عبا
، حتى یتهیأ الجو الصالح للعبادة  وأجزل لها العطاء، وأجریت علیها الأرزاق  ، علیها الأوقاف

  ، والاختلاء والتهجد والذكر وما یدخل في بابه ، تحول التصوف من ظاهرة وجدانیة فردیة إلى 

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــ
 ٢٣) د.محمد مصطفى حلمي : ابن الفارض والحب الإلهي ، ص١(
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نتهم اجتماعیة ، تتمثل في حیاة أتباعه في رحاب الزوایا تحت إرشاد شیوخهم ممن مكظاهرة  
شخصیتهم من اجتذاب المریدین لهم ، ویسرت لهم ثقة المحسنین من الأثریاء والأمراء ممن 

و منه حیاة سائر تكفلوا برد حیاة التقشف والحرمان عند هؤلاء الزهدة إلى نعیم وترف تخل
  الناس في عصرهم.

وبدایة القرن ولكن هذا التصوف الجمعي قد فشا في مصر منذ نهایة القرن التاسع     
الهجري ، واعتنقه العوام والدجالون واتخذوه أداة للكسب الرخیص وتضلیل الناس ، العاشر 

ولبث على هذه الحال حتى أخذت مصر تتصل بالعالم الأوربي منذ حملة نابلیون وقیام الوالي 
، فأخذ نفوذ هؤلاء یتضائل بعد سعة وبدأ فساد سیرتهم ینكشف  حكم مصرمحمد على على 

  ) ١لناس بعد خفاء(ل

  

  وفـــموقف أهل السنة من التصسابعا: 

إن أهل السلف قد ضاقوا بالتصوف الذي تسللت إلیه النظرات الفلسفیة في المعرفة والوجود ،  
ن الأشاعرة قد تصدوا لإنكار الاتحاد والحلول وما یدخل  ٕ فابتعد عن القواعد العقیدة الدینیة ، وا

تكلمون معهم بهؤلاء الصوفیة ، الذین ینشدون الضمیر في بابه ، وضاق الفقهاء والم
ویحتكمون إلى قضائه الباطن ، لأن شریعة القرآن تحاسب الناس على ما ظهر من أعمالهم 
وآثامهم ولا حیلة لها مع النفاق في الدین ، فقال إن حیاة الصوفیة تسلمهم لا محالة إلى 

ن السنة على الفرض ، والطاعة على الزیغ ، لأنهم یقدمون النیة على العمل ، ویؤثرو
  العبادة.

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
أیضا كتابه ، الشعراني إمام  ٣٧) د. توفیق الطویل : التصوف في مصر إبان الحكم العثماني ، ص١(

  ٧التصوف في عصره ، ص
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وقد سبق الخوارج إلى معاداة الصوفیة ثم تبعهم الإمامیة في القرن الثالث للهجرة ،      
ضاقوا بكل نزعة صوفیة ، لأنها تسلم المؤمنین إلى حیاة شاذة ـ تتمثل في إلتماس الرضا عن 

  .أهل السنة على إنكار التصوف ودحضهتوسل بالأئمة الأثنى عشر ، وأجمع 

یرة التى كاد الدجل فیها أن یطمس آیة التصوف الصادق ویطفئ نوره أما في المرحلة الأخ    
تحرر الكثیرین من مدعي التصوف من قیود ، فحسب رجال أهل السنة باعثا على الانكار 

والذم  ، ملامتهم إلىالشریعة ، مجاراة للملامتیة الذین كرهوا مدح الناس فتظاهروا بما یدعو 
في سلوكهم أو تقلیدا للعارفین الذین إستخفوا بمظاهر الشرع ورسومه ، أو إلتماس لأیسر 
سبل الحیاة حتى زعم بعضهم أن الإنسان إنما یلتزم بأوامر االله ونواهیه حتى یصل إلى االله ، 
فإذا وصل بالتصوف أحل ما حرم على غیره من الناس ، فلا یأتمر بأمر إلهي ، ولا ینتهي 

القواعد ، فكان هذا كفیلا  هذه هي شرعي ، وكان في سلوك هؤلاء الصوفیة تطبیق لمثلبن
  بإثارة السخط بین رجال الشرع على سلوكهم المعیب.

ذا إستثنینا هذه المرحلة من حیاة التصوف جاز أن نقول إن التصوف في كل أدواره ومراحل   ٕ وا
، ویمثل بحق أصفى حیاة روحیة في  كان یعبر عن المثل الدیني الأعلى،  حیاته الطویلة 
  تاریخ الإسلام.

 

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  ثــالباب الثال

  

  ةـــــــــمشكلات فلسفي
  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  ويحتوي على المشكلات التالية :

  

  فلسفة التأويل عند إخوان الصفا : الفصل الأول

  مشكلة التوفيق بين الدين والفلسفة عند الكندي الفصل الثاني :

 ة عند الفارابيـــــــمشكلة الألوهي الفصل الثالث:

 

 

 

 

 

 

 

 



    

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

   ل الأولــــالفص

  
  

  فلسفة التأويل عند إخوان الصفا
  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  جامعة جنوب الوادي
  كلیة الآداب   
  

  

  ث فيــــــــــبح

  

  فلسفة التأويل عند إخوان الصفا

  

  إعداد

  الحدادد/ إبراهيم محمد رشاد 

  الفلسفة الإسلامية أستاذ

  جامعة جنوب الوادي –كلية الآداب بقنا 

    



  

  

  

  بسم ا الرحمن الرحيم
  

  ِفي ا الذَّينفَأم ُتَشابهِاتم رالكُتاَبِ وأخ أُم نات هَحكمايات مء هنتَاب مك الكَليل عَأَنز يالَّذ وه 
ُإِلاَّ ا تَأويِله َلمعا يمتأَوِيله  و غَاءابتةَ وتنالف ابتغَاء نهابه ما تَشم ونزَيغُ فَيتَّبع ِلم   وقُلُوبهِمفيِ الع خُوناسالر

  يقُولون آمنا به  كُلُّ من عند رِبنا وماَ يذَّكَر  إِلاّ أُولُوا الألبابِ 

  

  صدق االله العظیم

   ]٧آل عمران آیة  [               

    



    



١٠٤  

  ة ــــــــــــــمقدمــ

الفلسفة الیونانیة كان القرن الرابع الهجرى عهد ازدهار علمى وثقافى،  فقد انتشرت     
، وراح العرب یتدارسونها ویتبعون فى ذلك مذهب المزح والتوفیق، ولكن إذا كان  انتشاراً واسعاً
الفیلسوف من الذین یبحثون فى موضوع التوفیق بین الدین والفلسفة فلابد من دعوته إلى 

لحقیقة العقلیة التأویل حتى یمكنه بالتالى التوفیق عندما یجد تعارضاً بین النص الدینى وا
فیؤول النص بحیث یصبح معناه متفقاً مع الحقیقة العقلیة، فالتوفیق بین الدین والفلسفة یعد 

  أمراً طبیعیčا وذلك لتحقیق الانسجام بین المعتقد الدیني  والنظر العقلى.

ولذا فإن من دواعى التأویل الباطن التحرر من قید النص المقدس ابتغاء التوفیق بینه      
وبین الرأى الذى یذهب إلیه صاحب التأویل أو بمعني آخر التحرر من قید النص ابتغاء 
التوفیق بین ما یفهم من صریح اللفظ وبین ما یقتضیه العقل ، بالاضافة إلى احتواء القرآن 
الكریم على الظاهر والباطن أو الآیات المحكمة والآیات المتشابهة ، والآیات المحكمة هى 

ى تدرك دلالتهما ویعرف معناها لدي الجمیع دون لبس، أما الآیات المتشابهة الواضحة الت
فهى التى تحتاج إلى نظر یصحح معناها وذلك لتعارض الآیة مع العقل فتختفى دلالتها 
الظاهریة ، و السبب فى ورود الظاهر و الباطن فى الشرع هو اختلاف فطر الناس وتباین 

الراسخین فى العلم على التأویل الجامع بینهما بمعنى إخراج قرائحهم فى التصدیق ذلك لتنبیه 
  النص من دلالته الظاهریة إلى دلالته الباطنیة.

فالظاهر هو الصور و الأمثال المضروبة للمعاني والباطن هو المعانى الخفیة التى لا     
یل ظاهر الأقاو  تنجلي إلا لأهل البرهان ، و التأویل هو الطریقة المؤدیة إلى رفع التعارض بین

هكذا فإن التأویل یعد من أهم القضایا فى مجال الدراسات الفلسفیة الدینیة ، إذ إنه ، وباطنها 
   .یتصل ببحث الجوانب الدقیقة فى القضایا الالهیة والشائكة في النصوص الدینیة
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ام بدراسته، سوف وبالنظر إلى ما تقدم من أهمیة التأویل فإن ثمة تساؤلات دفعتني  للاهتم    
  أهمهــــــا :، جابة عنها فى ثنایا هذا البحث أحاول الا

، وهل هناك تعارض بین المعني اللغوى والمعنى  ما معنى التأویل لغة واصطلاحا -١
  الاصطلاحي ، ومتى بدأ التأویل كاتجاه عقلى فى تاریخ الفكر الفلسفى ؟

ما هى المسائل التى تناولها إخوان  الصفا بالتأویل هل هى أصول الشریعة ومسائل  -٢
نن والفروع ؟  ُ   الإیمان أم دار التأویل حول الس

هل أدى التأویل عند إخوان الصفا الغرض منه كوسیلة لإیضاح معانى النصوص الدینیة ؟  -٣
  أم إنحرف لخدمة أغراض أخري ؟ 

  لماذا إخوان الصفا ؟ والسؤال الذي يطرح نفسه 

یلاحظ أن صفا " وهو القرن الرابع الهجرى "فبالنظر إلى العصر الذي عاش فیه إخوان ال    
یة ، وقد لعب هذه الفترة كانت ملیئة بالأحداث وتضارب النزعات وتعدد المذاهب والفرق الدین

عة فلسفیة وتنشئ فى هذا كله ، لهذا ظهرت جماعة إخوان الصفا تنزع نز  التأویل دورا خطیرا
رسائل تجمع فیها عصارة التیارات الفلسفیة الشائعة وتجعل في باطنها حقائقها الفكریة ، ومن 
ثم رأوا أن التأویل هو خیر وسیلة وهم بصدد التوفیق بین نظریات  الفلسفة وحقائق الدین ، 

سراف فى تأویل النصوص التى استخد ٕ موها فى على الرغم مما كان یصحب ذلك من مغالاة وا
  خدمة أغراضهم السیاسیة .

باعتبار كل ما تقدم تتضح أهمیة موضوع التأویل بصفة عامة وأهمیته عند إخوان الصفا       
بصفة خاصة وذلك مما دعانى إلى دراسته من خلال منهج تاریخي تحلیلى نقدى ، حیث تم 

  .إطار النظرة النقدیةلمقارنة فى من خلال التحلیل و اقضیة التأویل عند إخوان الصفا  عرض
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  . اــــتأويل .. لغة واصطلاح:  ال أولا

كلمة تأویل كلمة متداولة ومعروفة أثُیر حولها الكثیر من النقاش فى تاریخ الفكر الإسلامى ، 
د جاء فى لسان العرب لابن ومناسباً لكلمة تأویل ، فلق یعد  المعنى اللغوى تفسیرا صحیحاو 

  هـ ) :٧١١( ت منظور 

" یقال ألت الشئ أوله ، إذا جمعته وأصلحته ، فكأن التأویل جمع معانى ألفاظ أشكلت بلفظ 
وهو عند الزركشى : " من الإیالة وهى السیاسة ، فكأن المؤول للكلام ) ١( واضح لا إشكال فیه"

ویعرفه الجرجانى بأنه " صرف اللفظ عن معناه  )٢(یسوس الكلام ویضع المعنى فى موضعه" 
معنى هذا أن  )٣(إلى معنى یحتمله إذا كان المحتمل الذى یراه موافقاً للكتاب والسنة الظاهر

مفهوم التأویل المتصل باللغة هو الذى یعنى باللفظ والبحث عن معناه بعیداً عن أى غرض 
مذهبي أو اتجاه عقیدي وهو یدور فى المعاجم المتقدمة حول معانى التفسیر أو الاصلاح ، 

ر الفكرى والثقافى للحیاة الإسلامیة احتل التأویل مجالاً أوسع وانتقل من ولكن  مع التطو 
  المعني اللغوى إلى المعنى الإصطلاحى .

ولقد عرفه بالمعنى  )٤() بأنه : " بیان معناه بعد إزالة ظاهره"هـ٥٠٥(ت الغزالىالإمام فیعرفه 
یصیر به أغلب على الظن   الاصطلاحى أیضا بقولة :" التأویل عبارة عن احتمال یعضده دلیل ،

للفظ عن الحقیقة إلى  اهر ویشبه أن یكون كل تأویل صرفامن المعني الذى یدل علیه الظ
  )٥(" المجاز
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إخراج دلالة اللفظ من الدلالة الحقیقیة إلى الدلالة  المجازیة وهو عند ابن رشد عبارة عن     
من تسمیة الشيء بشبیهه أو بسببه أو من غیر أن یخل ذلك بعادة لسان العرب فى التجوز 

  ) ٦("ى التعریف أصناف الكلام المجازىلاحقه أو مقارنه ، أو غیر ذلك من الأشیاء التى عددت ف

ً على ما تقدم فإن كلمة تأویل تُعني باطن الأمور فإذا كانت الشریعة ـ كما یقولون ـ      بناء
وتباینهم فى التصدیق كان لابد من إخراج مشتملة على ظاهر وباطن لاختلاف فطر الناس 

النص من دلالته الظاهریة إلى دلالته الباطنیة بطریق التأویل ، فالتأویل هو الطریقة المؤدیة 
  إلى رفع التعارض بین ظاهر الأقاویل وباطنها .

ولكن استعمال كلمة تأویل تكشف النقاب عن وجود تفاوت أساسى بین  معنى هذه الكلمة      
معنى كلمة تفسیر فالتفسیر فى اللغة " راجع إلى معنى الإظهار والكشف ... فالتفسیر  وبین

طلاقه للمحتبسین عن الفهم به " ٕ ولقد عرفه الزركشى بأنه  )٧(كشف المغلق من المراد بلفظه وا
واستخراج أحكامه  ) وبیان معانیة ، (كتاب االله المنزل على نبیه محمد علم نفهم به: "

لقد اختلف علماء اللغة فى بیان الفرق بین التأویل والتفسیر ، فلقد جاء فى كلیات و ) ٨("وحكمه
  أبى البقاء:

" التأویل بیان أحد محتملات اللفظ ، والتفسیر بیان مراد المتكلم ولذلك قیل: التأویل ما یتعلق 
  أما البغوى فیفرق بینهما بقولة " التأویل هو صرف  )٩(بالدرایة والتفسیر ما یتعلق بالروایة " 

  

                                                             
) ابن رشد : فصل المقال فیما بین الحكمة و الشریعة من الاتصال ، تحقیق د. محمد عمارة ، دار المعارف ٦(

 ٢٠م ، ص١٩٨٣، القاهرة ، الطبعة الثانیة 
، ولقــد جــاء فــى القــاموس المحــیط : " التفســیر  ١٧٤، ص ٣: البرهــان فــى علــوم القــرآن ، جـــ ) الزركشــى٧(

م ، ١٩٣٥الإبانة وكشف المغطى " الفیروز أبـادى  ، القـاموس المحـیط ، المطبعـة المصـریة ، القـاهرة ،
 ١١٠، ص ٢جـ

  ١٤٧) نفس المرجع ، ص٨(
 ١٠٥هـ ،ص١٢٨٠) أبو البقاء : الكلیات :  طبعة بولاق ، القاهرة ، ٩(
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الآیة إلى معنى محتمل یوافق ما قبلها وما بعدها غیر مخالف للكتاب والسنة من طریق 
   )١٠(م فى أسباب نزول الآیة وشأنها"الاستنباط ، والتفسیر هو الكلا

یحتمل إلا وجهاً واحداً یتجه إلى وبعد المقارنة بین التفسیر والتأویل یتضح أن التفسیر لا     
شرح الألفاظ شرحاً لغویاً یؤدى إلى المعنى الظاهر من النص ، أى أنه یلجأ إلى توضیح 
ذا كان  ٕ معانى الألفاظ ورفع الغموض والإبهام عنها ، فى حین یهتم التأویل بالمعنى الباطن ، وا

مد على منهج النقل والروایة ، أما التفسیر لا یخرج عن معنى البیان والإیضاح والتدبر فإنه یعت
  التأویل فیعتمد على منهج مستحدث هو الدرایة ، أى استخدام العقل فى تناول النص الدینى .

ً :  التأويل  ... نب   ة ــــــــذة تاريخيـــثانيا

نظریة التأویل أو التوفیق بین الدین و الفلسفة ، أو بمعنى آخر التوفیق بین الظاهر      
هى النظریة الفلسفیة التى اعتمد علیها كثیر من الفلاسفة فى إقامة صرح فلسفتهم  والباطن

  )١١(ة والدین وذلك لعدة أسباب أهمها:،ذلك لأن هناك ارتباطاً وثیق الصلة بین الفلسف

أن تاریخ الفلسفة یبرهن لنا بوضوح عن وجود صلة قویة بین الفلسفة والدین منذ  ]١[
لیقال إن الدیانات القدیمة " المصریة والبابلیة والأشوریة " هي  العصور القدیمة ، حتى أنه

إن ى العبارة الشهیرة التى تقول : التى مهدت لظهور الفلسفة فى بلاد الیونان وهذا هو معن
حین أنها هى  الفلسفة هى بنت الدین وأم العلم ، من حیث أن الدین هو الذى مهد لها ، في

  .التى انتجت العلم

أن الدین نفسه لا یعارض الفكر النظري أو التأمل العقلى بل هو على العكس یدعو إلى  ]٢[
عمال الفكر : مثل قوله تعالى: التأمل فى ظواهر الكون ویحث على النظر العقلى  ٕ    قل وا

                                                             
  ١٨، ص ١هـ ، جـ١٣٤٥) البغوى:  معالم التنزیل فى التفسیر ، طبعة المنار ، القاهرة ١٠(
ــــى الفلســــفة، دار الثقافــــة للطباعــــة القاهرة،الطبعــــة الثالثــــة  ١١( ــــاح إمــــام: مــــدخل إل ــــام عبــــد  الفت ) د. إم

 ١٠٧ص١٠٦م،ص١٩٧٥
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قل انظروا ماذا فى السموات  وقوله تعالى :  )١٢( سیروا فى الأرض فانظروا كیف بدء الخلق
  ) ١٣(والأرض

ه المعتقدات ضیقة وجامدة إن دراسة الفلسفة لن تهز المعتقدات الدینیة إلا إذا كانت هذ ]٣[   
رحبة الأفق فإن الفلسفة سوف تدعمها  ما إذا كانت متسامحة واسعة الصدر، أ ومتزمتة

  وتقویها . 

المعتقد الدینى لذا فإن التوفیق بین الدین والفلسفة أمر طبیعى وذلك لتحقیق الانسجام بین     
ذا كان الفیلسوف من الذین یبحثون فى موضوع التوفیق بین الدین والفلسفة  ٕ والنظر العقلى ، وا
، فلابد من دعوته إلى التأویل ، لذلك نجد لهذه الفكرة أصلها الموغل فى القدم فظاهرة التأویل 

هر فى الفكر الفلسفى كاتجاه عقلى له جذور قدیمة ـ  قبل الیهودیة و المسیحیة والإسلام ـ تظ
    عند الیونان.

فلقد اتجه الیونانیون إلى شرح أساطیرهم  وقصائدهم الهومیریة شرحاً رمزیاً یعتمد على      
                                                  الأورفیة ، ولجأ إلیه الفیثاغوریینالتأویل المجازى ، كما عرفت طریقة التأویل الرمزى عند 

  )١٤(حیث ذهبوا إلى تفسیر الوجود بالأعداد 

وبالرغم من أن التأویل الفلسفى كان معروفاً لدى الیونان ، إلا أن الإسكندریة كانت هي      
المركز الأهم لهذا النمط من ثم نجد أن العلاقة بین الدین والفلسفة كانت ـ طابع التفكیر فى 
العصر الوسیط ، وهو ما نراه واضحاً لدى فیلون الیهودى " حیث كان من المعتقد أن للتوراة 

  یین أحدهما حرفى والآخر مجازى ، ولا سبیل إلى الوقوف على المعنى المجازى إلا عن معن

  
                                                             

 ٢٠) سورة العنكبوت آیة : ١٢(
 ١٠١) سورة یونس آیة  :  ١٣(
) د . علـى سـامى النشـار : نشـأة الفكـر الفلسـفى فـى الإسـلام : دار المعـارف ، القـاهرة ، الطبعـة الثانیـة  ١٤(

أیضاً د. محمد فتحي عبد االله : النحلة الأورفیة أصولها وأثارها في العالم الیوناني  ٧٣ص ١م جـ١٩٨١
 ٣٠م ،  ص١٩٩٠، مركز الدلتا للطباعة والنشر بالإسكندریة ، 
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 )١٥(طریق التأویل واطراح المعنى الحرفى حتى یمكن  تفسیر ما جاء فى التوراة من تشبیهات
فإن فیلون قد دعا إلى مراعاة المعنى الحرفى والمجازى للتوراة ، وكثیراً ما كان یلجأ إلى 

إذا حاول شرح كل نصوص التوراة  )١٦(یل المجازى لیتخلص من صعوبات التفسیر الحرفىالتأو 
شرحاً رمزیاً وذلك للتوفیق بین مبادئ التوراة والفلسفة الیونانیة ، لهذا تمثل فلسفته " أهم 

  )١٧(محاولة للتوفیق بین الدین الیهودى والفلسفة الیونانیة" 

ونجد بعد فیلون بعض أحبار الیهود وفلاسفتهم الذین ذهبوا إلى القول بأهمیة وضرورة       
   )١٨(التأویل المجازى للتورة مثل " سعادیا الفیومى وابن جبرول وابن میمون " 

ولعل من أهم دوافع التوفیق بین العقل والنقل عند الیهود هو أنهم كانوا أصحاب أول دین      
ل كثیر من المشاكل التى شغلت بال قدامى الفلاسفة فرأوا العمل على سماوى له كتاب تناو

إظهار دینهم بأنه حوى كل ما یعتز به الیونان من فلسفة، فكان ذلك سبب لجوئهم إلى التأویل 
  المجازى .

أما بالنسبة للمسیحیة  فقد رأى فلاسفتها أن الإنجیل قد حوى كثیراً من الفلسفة الیونانیة       
حوى حقائق أخري لم یصل إلیها فلاسفة الیونان إلا أن نصوصه إذا أخذت كلها حرفیا ، كذلك 

لا تظهر فیها هذه الحقائق ، ومن ثم لابد من تأویل بعض النصوص لیظهر ما فیها من 
إلى القول بان معنى الكتاب "  )م٢١٧ت : (" كلیمانت السكندرى  لذا ذهب، معاني الفلسفیة ال

  ا إلى الإیمان البسیط ، أما المعنى المجازى فیقودنا إلى أسمي درجات المقدس الظاهر یقودن

                                                             
أیضـاً د. محمـد فتحـي عبـد  ٧٤ص ١علـى سـامى النشـار : نشـأة الفكـر الفلسـفى فـى الإسـلام : جــ) د .  ١٥(

 ٣٠االله : النحلة الأورفیة أصولها وأثارها في العالم الیوناني ، ص 
) إمیل برهییه : الآراء الدینیـة والفلسـفیة لفیلـون الإسـكندرى ، ترجمـة د. محمـد یوسـف موسـى ، د. عبـد  ١٦(

 ٩٦م ص١٩٥٤طبعة الحلبي القاهرة  الحلیم النجار ،
(17) Harry walfson :: philo Judeaus, in the Encyclopaedia of philosophy,  
       vol6 New york ,1972, p:15  

 ١٩٨٢) د. محمد فرید حجاب : الفلسفة السیاسیة عند إخوان الصفا ، الهیئة المصریة العامة ، القاهرة  ١٨(
  ٢١٢م ص 
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م " فقد رأى أن الكتاب المقدس له ثلاثة معان ، مادى ٢٥٤أورجین ت : أما " )١٩(الإیمان
ثم نجد القدیس " أوغسطین "  )٢٠(ونفسي وروحى،  أو معنى حرفى وآخر أخلاقي وثالث رمزى 

یسر في التأویل المجازى بشرط أن تكون نتیجته متفقة مع العقیدة المسیحیة مع ضرورة تقدیر 
المعني الحرفى أولاً ، وأصبح هذا الشرط الأخیر مبدءا متوارثاً لدى كثیر من مفكرى المسیحیة 

  فیما بعد مثل ألبرت الكبیر وتلمیذه توماس الأكوینى .

تعد قضیة التأویل ظاهرة تاریخیة تؤكد الاتجاه العقلى فى الفكر الإنسانى بصفة عامة  هكذا   
  والفكر الدینى بصفة خاصة لاعتقاد فلاسفة الأدیان  بأن الحقیقة واحدة .

  : التأويل فى الإسلام  اثالث

لَ العدید من مفكرى وفلاسفة الإسلام بالتأویل     الاتجاه ،  فكان لمن اتجه هذا  لقد شُغِ
مباحثه الفلسفیة التى تُعنى بمشكلة الوجود والتعدد والصلة بین االله ومخلوقاته وتحاول أن 

  توفق بین الوحى والعقل .

وبالرغم من أن رجال السلف فى فجر وصدر الإسلام كانوا یتهیبون القرآن لأن الصحابة     
خفى من إدراكهم فلم یتنازعوا ) فیما یشكل علیهم فیبین لهم ما كانوا یرجعون الى الرسول (

فى مسائله ، إلا أن القرآن لم یلبث أن ناله ما نال التوراة والإنجیل من قبل ، فقد ظهرت 
  التأویلات المجازیة لكثیر من آیاته على أیدى المعتزلة والشیعة والمتصوفة .

خدمین منهج فلقد اعتمد المعتزلة فى قولهم بالأسماء و الصفات على القرآن والسنة مست    
التأویل العقلى وحمل النصوص على مایوافق العقل لضبط مسائل العقیدة والدفاع عنها فهم :" 

   لا یترددون فى تأویل ما یرونه من النصوص متعا رضاً مع حكم العقل لأن حكم العقل قطعي

                                                             
ص  ١٩٧٠كرم : تاریخ الفلسفة الیونانیة ، لجنة التألیف والترجمة ، القاهرة ، الطبعة الخامسة ) یوسف  ١٩(

٢٦٩ 
  ٢٨٩، ص  ٢) إمیل برهییه : تاریخ الفلسفة ، جـ  ٢٠(
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لیس كمثله  فإذا كان القرآن یصف االله بأنه : )٢١(عندهم ، أما النصوص فدلالتها ظنیة " 
ة فى القرآن ، فأولوا قوله كان من الضروري تأویل جمیع آیات التشبیه الوارد )٢٢( شئ 
ضل والنعم وذلك معروف فى فالید هنا الف )٢٣(بل یداه مبسوطتان ینفق كیف یشاء : تعالي

   )٢٤(اللغة "

وفى سبیل إثبات حریة الإرادة الإنسانیة فقد أول المعتزلة آیات الجبر التي تتصادم مع       
ومن یشأ االله یضلله ومن یشأ یجعله على صراط  رأیهم في خلق الأفعال فیؤولون قوله تعالى 

به، لأنه لیس من أهل اللطف االله یضلله  أي یخذله ولم یلطف  بأن من یشأ)٢٥(مستقیم 
  )٢٦(یلطف به.یجعله على صراط مستقیم، أي  االلهومن یشاء 

أما الشیعة فقد التزموا باطن النص، وهم أصحاب الاتجاه الرمزي الباطني في التأویل      
فالمراد من القرآن عندهم باطنه دون ) ٢٧(حیث قالوا :" إن لكل ظاهر باطناً ولكل تنزیل تأویلا "

  ظاهره حیث یرون أن آیات الكتاب سهلة یسیرة ولكنها على سهولتها تخفي ورائها معنى 

  

  

                                                             
) هنرى كوربان : تاریخ الفلسفة الإسلامیة من الینابیع حتى وفاة ابن رشـد ، ترجمـة نصـیر مـروة وحسـن  ٢١(

 ٧٨م ، ص١٩٦٦ت ، بیروت ، الطبعة الأولى قبیس ، منشورات عویدا
 ١١) سورة الشورى آیة : ٢٢(

  ٦٤)  سورة المائدة آ: یة  (٢٣

 ٩١،ص  ٣هـ جـ١٣٢٥) الشریف المرتضى : آمال المرتضي ، مطبعة السعادة بمصر ، القاهرة  ٢٤(
  ١١٥) سورة البقرة آیة :  ٢٥(
ل في وجوه التأویل ، مطبعة الاستقامة ، القاهرة ) الزمخشري : الكشاف عن حقائق التنزیل وعیون الأقاوی ٢٦(

  .٤٥، ص  ١م ، جـ ١٩٤٦، الطبعة الثانیة 
 
ــي  ٢٧( ــة الحلب ــي ، مطبع ــق د. محمــد ســید كیلان ــل والنحــل ، تحقی ، ١م ، جـــ١٩٦٧) الشــهر ســتاني : المل

  . ١٥٠ص
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وأن الأخذ بالظاهر دون الباطن انتقاص للإسلام ككل والأخذ بحرفیة النص مدعاة  )٢٨(مستتراً 
  ).٢٩(و الباطنلأهمال ما تركه النبي للآئمة من إرث روحي، ذلك الإرث ه

أما الصوفیة فلهم أیضاً تأویلات مجازیة للقرآن خاصة بهم، وهم مثل الشیعة یرون أن     
) علم هذه التأویل كلها التي لا ینبغي أن تلقن الإمام على بن أبي طالب ورث عن الرسول (

شیئاً عن إلا للمریدین وحدهم ، وهذه الفكرة ینكرها أهل السنة ، إذ إن النبي عندهم لم یخف 
  . )٣٠(جمهور أمته ولم یفض لأحد بعلم باطني

فالصوفیة عندما استوى مذهبهم وانتشر تعرضوا لرمي المسلمین لهم بالكفر، فأخذوا     
یبحثون في آیات القرآن عما یوافق طریقتهم ومعتقداتهم ، ویلجأون إلى تأویل هذه الآیات 

لباطنة ، حتى أصبح لهذه التأویلات عندهم تأویلاً یعرض عن معانیها الظاهریة إلى معانیها ا
  علم خاص یسمى بعلم المستنبطات . 

وهو العلم الباطن ، وهو علم أهل التصوف لأن لهم مستنبطات من القرآن والحدیث وغیر      
اهر وباطن ، والإسلام ) ظذلك ، فالعلم ظاهر وباطن والقرآن ظاهر وباطن وحدیث الرسول (

  . )٣١(ظاهر وباطن

وهو تصنیف الدین إلى شریعة وحقیقة  االتصنیف الذي أقلق الفقهاء كثیر  نصل إلى ذلك وهنا
  وهو تصنیف أخذ به كل من الشیعة والمتصوفة ، ولقد وضعت المشكلة نفسها أمام فلاسفة 

  
                                                             

ر  الكتـاب المصـري ، ) جولد تسهیر: العقیدة والشریعة في الإسلام ، ترجمة د. محمد یوسـف موسـى ، دا ٢٨(
  . ٢٤٣م ، ص ١٩٤٦القاهرة ، الطبعة الأولى 

 
 ٧١) هنرى كوربان : تاریخ الفلسفة الإسلامیة ، ص ٢٩(
 ١٥٨ـ  ١٥٧) جولد تسهیر : العقیدة والشریعة في الإسلام ، ص٣٠(
م ١٩٦٠ ) الطوس :اللمع ،تحقیق د. عبد الحلیم محمود وطه عبد القادر ، دار الكتب الحدیثة ، القـاهرة ٣١(

  .٤٣،ص 
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على  لكندي قد أول النص الدیني تأویلا عمیقا معتمداالإسلام ، ففیلسوف العرب الأول ا
  المجاز اللغوي فهو یذهب في تأویل قوله تعالى: 

    والنجم والشجر یسجدان)إلى أن السجود یقال في اللغة على وضع الجبهة في )  ٣٢
لزام باطن الكفین والركبتین على الأرض، ویقال أیضاً السجود على  ٕ الصلاة على الأرض وا

  )٣٣(الطاعة فیما لیست له جبهة.. فمعنى السجود الطاعة

أفلاطون الإلهي وأرسطو كذلك اعتمد الفارابي في محاولته الجمع بین رأیي الحكیمین "     
أن الدین لا یناقض فلقد رأى :" و بینهما وبین الشریعة الإسلامیة على التأویل ،طالیس" أ

ن كان هناك فروق ومناقضات ففي الظواهر لا في البواطن ، ویكفي لإزالة حكمة الیونانیةال ٕ ، وا
  ) ٣٤(الفلسفي ونطلب الحقیقة المجردة" الفروق أن نعتمد إلى التأویل

، فلقد رأى أن كلام الفلاسفة  إلى تأویل النصوص الدینیة تأویلا رمزیاكذلك لجأ ابن سینا     
كذلك  )٣٥(فالمشترك على النبي أن یكون كلامه رمزاً وألفاظه إیماء"" زاوالرسل یجب أن یكون رم

  في محاولته التوفیق بین الشریعة والحكمة. اعتمد علیه ابن رشد

لإسلام ابتداء من هكذا فإن مشكلة التأویل قد وضعت نفسها أمام مفكري وفلاسفة ا     
رضت على الفرق الإسلامی الكندي وانتهاء  ة من معتزلة وشیعة ومتصوفة ،بابن رشد ، كما عُ

  فما هو ؟ ولكن ما یهمنا هنا أن نعرض لمذهب إخوان الصفا في التأویل

  
                                                             

  ٦) سورة الرحمن آیة : ٣٢(
من رسائل الكندي الفلسفیة ) الكندي : رسالة الإبانة عن سجود الجرم الأقصى وطاعته الله " ض٣٣(

 ٢٤٥، ص ١م ،ط١٩٥٠د. محمد عبد الهادي أبوریدة ،  دار الفكر العربي ، القاهرة تحقیق 
ّ : تاریخ الفلسفة العربیة ، دار المعارف بیروت ٣٤( م ص ١٩٥٠) د. حنا الفاخوري ، خلیل الجر

٣٨٥  
) ابن سینا : عیون الحكمة ضمن تسع " تسع رسائل تحقیق حسن عاصي ، دار قابس بیروت ، ٣٥(

 ٨م ص١٩٨٦
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  :)٣٦(: التأويل عند إخوان الصفاء ابعرا

یمكن القول بأن مذهب إخوان الصفا في فلسفة التأویل یتوقف على مفهومهم لكل من    
الدین والفلسفة وعلاقة كل منهما بالآخر من جانب وعلى آرائهم الخاصة في الظاهر والباطن 

  من جانب آخر.

  ن:ــــــــالعلاقة بين الفلسفة والدي )١(

إلى التوفیق بین الدین والفلسفة، )٣٧(اتجه إخوان الصفا كما اتجه غیرهم من الفلاسفة     
  وهذا الاتجاه إلى التوفیق ناتج عن حاجة الوقت والبیئة فالإحساس بالحاجة إلى التوفیق بین 

                                                             

سم اتخذه الإخوان للدلالة على حقیقة حالهم ، هذا ویمیل البعض إلى إ:ء)  إخوان الصفاء وخلان الوفاء٣٦(
الاعتقاد بأن الاسم مقتبس مما ورد في " كتاب كلیلة ودمنة " عن الحمامة المطوقة وكیف نجت من الشبكة 
بمعاونة إخوان لها نصحاء ، هذا فضلاً عن أن بعض ما ضربه صاحب كلیلة ودمنة من الأمثال ینطبق على 

لى ما یحل بهم من تفرق الجمع  ما جاء ٕ في الرسائل من إشارات واضحة إلى تعاون الأصدقاء الرحماء وا
وتشتیت الشمل بفعل من یدبر لهم الحیلة ویضمر لهم العداوة . دي بور: مادة إخوان الصفا ، دائرة المعارف 

ن إلى القول بأن كلمة ، ولقد ذهب فریق آخر من الباحثی ٤٥٢الإسلامیة الترجمة العربیة ، القاهرة، ص 
الصفاء تعني الصفاء في المودة أو أنها مقتبسة من الصوفیة التي كانت تدعوا إلى صفاء القلب . ابن 

  . ٤٣٩م ، ص ١٩٧٣خلدون: المقدمة ، دار الشعب ، القاهرة 

ا في والواقع أن هذا الرأي أقرب إلى ترجیح اشتقاق إخوان الصفاء من معنى كلمة صفاء ، فقد أشارو      
رسائلهم إلى إن الصفاء یعني النقاء والصفاء من شوائب التغیر والاستحالة وأن من عدم هذه الصفة لا یكون 
من إخوان الصفاء فهم یقولون :" اعلم یا أخي أن حقیقة هذا الاسم ـ أي إخوان الصفاء ـ هي الخاصة بهم 

لم یا أخي أنه لا سبیل إلى صفاء النفس إلا الموجودة في المستحقین له بالحقیقة لا على طریق المجاز ، واع
بعد بلوغها إلى حد الطمأنینة في الدین والدنیا  جمیعاً . إخوان الصفا: الرسائل ، تحقیق خیر الدین الزركلي ، 

.  ولعل هذا یتفق مع وصف التوحیدي لهذه ٤١١،ص ٤م ،ج١٩٢٨المطبعة الأمیریة بمصر ، القاهرة 
العشرة وتصافت بالصداقة واجتمعت على القدس والطهارة". التوحیدي: الإمتاع الجماعة بأنها " قد تألفت ب

،  ٢م ، ج١٩٤٢والمؤانسة ، تحقیق أحمد أمین ،و أحمد الزین ، لجنة التألیف والترجمة والنشر ، القاهرة 
 . ١١ص

 ، ي الفلسفة الأولىالمعتصم باالله ف) انظــر : محاولة الكندي للتوفیق بین الدین والفلسفة في كتابه " إلى ٣٧(
: رسالته في كمیة كتب١٩٤٨تحقیق د. أحمد فؤاد الأهواني  ،  طبعة عیسى الحلبي القاهرة  أرسطو  م .أیضاً

لفكر العربي  ، ،دار ا ١ضمن رسائل الكندي الفلسفیة " جد. محمد عبد الهادي أبوریدة ،  "طالیس "تحقیق 
م. ١٩٨٧المشرق، دار المعارف القاهرة ، الطبعة التاسعة عاطف العراقي : مذاهب فلاسفة م د.١٩٥٠القاهرة 

الفصل الأول. كذلك اشتهر الفارابي بأنه فیلسوف التوفیق الأول في الإسلام انظر في ذلك كتابه " الجمع بین 
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الانسجام بین الدین والفلسفة أمر طبیعي یحسه المؤمن المفكر أو الفیلسوف بهدف تحقیق 
ذا كان الفیلسوف من الذین یبحثون في موضوع التوفیق بین  ٕ المعتقد الدیني والنظر العقلي ، وا
الدین والفلسفة فلابد من دعوته إلى التأویل ، فعندما یجد تعارضاً بین نص دیني وحقیقة 

قیقة عقلیة ، یحاول أن یفسر النص أو یؤوله بحیث یتفق هذا المعنى الذي أعطاه له والح
  العقلیة التي سبق له التوصل إلیها.

لهذا ظهرت جماعة إخوان الصفا تنزع نزعة فلسفیة وتنشئ رسائل تجمع فیها عصارة      
التیارات الفلسفیة الشائعة وتجعل في باطنها حقائقها الفكریة ، وفي هذا یقول السجستاني: 

لأفلاك والمقادیر...  في الشریعة ظنوا أنهم یمكنهم أن یدسوا الفلسفة التي هي علم النجوم وا
أن الشریعة قد لشریعة بالفلسفة ، فهم قد رأوا "أي تطهیر ا)٣٨(وأن یضموا الشریعة للفلسفة" 

دنست بالجهالات واختلطت بالضلالات ولا سبیل إلى غسلها وتطهیرها إلا بالفلسفة وذلك لأنها 
یونانیة والشریعة تظمت الفلسفة الومتى ان …والمصلحة الاجتهادیة  .حاویة للحكمة الإعتقادیة

  )٣٩(فقد حصل الكمال

والواقع أن إخوان الصفا لم یدعوا فرصة إلا وقد وسعوا في هذه الفكرة وأسهبوا في إبانة      
فالحقیقة واحدة وما اختلاف الآراء ) ٤٠(ما هي علیه من الصحة ، فهم یدینون بالوحدة الفلسفیة

في المذاهب والدیانات إلا في الظاهر أما الباطن فواحد ، ولقد أدت هذه النزعة التوفیقیة إلى 
  أنهم إذ أرادوا إثبات قضیة من القضایا بدءوا بذكر فكرتهم ثم أیدوها بما ورد في كتب الأنبیاء 

  

                                                                                                                                                                              
م وأیضاً كتابه : آراء أهل المدینة ١٩٦٠رأیي الحكیمین ، تحقیق البیرنادر ، المطبعة الكاثولیكیة بیروت 

م ، وجمیل صلیبا . تاریخ الفلسفة ١٩٥٩ة ، تحقیق د. نصري نادر، المطبعة الكاثولیكیة ، بیروت الفاضل
 .١٤٣م ، ص١٩٧٠العربیة  بیروت 

 .٥، ص ٢) التوحیدي: الإمتاع والمؤانسة ، جـ٣٨(
 . ٦، ص ٢) نفس المرجع : جـ ٣٩(
سلام والمسیحیة، نقله إلى العربیة لویس جاردیه ، د. جورج شحاته قنواتي: فلسفة الفكر الدیني بین الإ )٤٠(

 ١٩٣ص ١م ج١٩٦٧د. صبحي الصالح والأب فرید جبر ، دار العلم للملایین، بیروت، الطبعة الأولى 
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لهذا  )٤١(وعلة واحدة وعالم واحد ونفس واحدة" والفلاسفة فهي كلها عندهم. "من مبدأ واحد 
فقد رأى الإخوان أن الهدف من الشریعة هو نفس الهدف من الفلسفة " فالعلوم الفلسفیة 
والشریعة النبویة كلاهما أمران إلهیان یتفقان في الغرض المقصود منها الذي هو الأصل 

بالإضافة إلى أن الأنبیاء والفلاسفة قد اجتمعا على أن الأشیاء كلها ) ٤٢(،ویختلفان في الفروع
معلولة وأن البارئ عز وجل هو علتها ومبدعها واتفقا أیضاً : على ذم الدنیا والإقرار بالمعاد 

  )٤٣(وجزاء الأعمال 

ذا كانت الفلسفة تهدف إلى تهذیب النفس والترقي من حال النقص إلى حال التمام        ٕ وا
ذیب النفس الإنسانیة ل بذلك الدوام والبقاء والخلود ، فإن الغرض من النبوة هو تهلتنا

صلاحها  ٕ ذا كان هذا هو هدف كل من الفلسفة والدین من النفس الإنسانیة إلا أن لكل ، وا ٕ وا
منهما طریقه المختلف لتحقیق هذا الهدف ، ویرجع سبب اختلافهما إلى اختلاف عقلیة 

فقد تعرض للنفوس من أهل كل زمان أمراض وأعلال ،  والمكان لشعوب واختلاف الزمانا
مختلفة في  الأخلاق الردیئة والعادات الجائرة والآراء الفاسدة من الجهالات المتراكمة كما 
یعرض للأجساد من الأمراض والأعلال من تغیرات الزمان والأهویة ، فهكذا شرائع الأنبیاء 

  ) ٤٤.(ا یلیق بهم أمة أمة وقرنا قرنازمان ومواختلاف سننهم بحسب أهل كل 

هكذا فإن اختلافهما یرجع إلى الطبائع المختلفة والأعراض المتغایرة التي تعرض للنفوس       
وهو ما یترتب علیه اختلاف في موضوعات الشرائع لكي تتلاءم مع تلك الطبائع المختلفة ، 

اختلاف إلا في اللفظ ولكن بینهما  لهذا یصح أن نقول:"ما بین علماء الشریعة وعلماء الفلسفة
هكذا یتمثل الفرق بین النبي والفیلسوف في الشكل ولیس في المضمون )٤٥(اتفاق في المعنى"

  ، فصاحب الشریعة :" لا ینسب إلى رأیه واجتهاده وقوته شیئاً مما یقول ویفعل ویأمر وینهي 

                                                             
 .١٠٦،ص ٤) إخوان الصفاء . الرسائل ،ج٤١(
 ٣٠ص،  ٣) نفس المصدر ،ج ٤٢(
 ١٧٨، ص ٤) نفس المصدر ،ج ٤٣(
 ٢٥ص - ٢٤، ص٤) نفس المصدر، جـ ٤٤(
، ١ة السوریة بـدون تـاریخ، جــالصفا : الرسالة الجامعة، تحقیق د. جمیل صلیبا، مطبعة الجامع) إخوان ٤٥(

 ٦٣٩ص
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ربه من الملائكة التي توحي في وضع الشریعة لكن ینسبها إلى الواسطة التي بینه وبین 
ب  ذلك إلى قوة أما الحكماء والفلاسفة إذا استخرجوا علماً من العلوم وألفوا  كتاباً ینس …إلیه

  )٤٦(أنفسهم واجتهادهم

تنبهنا إلیه إخوان الصفا بین علوم الأنبیاء وعلوم الفلاسفة  معنى هذا أن هناك فرقا جوهریا      
سواء تمثل هذا الفرق في الطریق إلى كل منهما أو في المصدر الذي یتلقى منه كل من 
الفلاسفة والأنبیاء علومهم، ونوضح ذلك بأن إخوان الصفا یرون أن علوم الرسل تكون بلا 

بل أن هذه العلوم تكون بإرادة االله تعالى عن طریق طلب ولا تكلف ولا بحیلة بشریة ولا زمان ، 
نارتها للحق، هذه العلوم تعد للرسل دون غیرهم من الفلاسفة الذین تجئ  ٕ تطهیر أنفسهم وا
علومهم عن طریق الاكتساب والتدریب والتجربة وطول البحث واتباع مبادئ منطقیة وریاضیة 

  ن.وما شابه ذلك من طرق تعد كسبیة وتأتي خلال الزما

منهما  ل من الأنبیاء والفلاسفة فإن كلاوبالرغم من هذا الاختلاف عند إخوان الصفا بین ك     
لیس إلا أحد النفوس الجزئیة التي تصورت بصورة النفس الكلیة :" وذلك بحسب قبولها ما 
یفیض علیها من العلوم والمعارف والأخلاق الجمیلة ، وكلما كانت أكثر قبولاً كانت أفضل 

  ).٤٧"(رف من سائر أبناء جنسهاوأش

في نظر إخوان الصفاء فإن مذهبهم ) ٤٨(هدف كل من الفلسفة والدین واحدا ولما كان        
ع المذاهب یقوم على الجمع بینهما ، ولقد انتهت بهم نزعتهم التوفیقیة إلى أن رأوا في جمی

  یوافق جوهر الأدیان، ونظروا إلى الأنبیاء والفلاسفة نظرة واحدة فهم :"  الفلسفیة مذهبا واحدا

  
                                                             

 ١٤٦، ص ٤ن الصفاء : الرسائل ، جـ) إخوا ٤٦(
 .١٠، ص ٢) إخوان الصفاء : الرسائل ، جـ٤٧(

نهج، فمن جهة ) لقد ذهب الكندي إلى أن هناك اتفاقاً بین الدین والفلسفة من جهة الموضوع والغایة والم(٤٨
الموضوع كلاهما یطلب الحق ومن جهة الغایة كلاهما یسلك طریق البرهان ، ولكن الدین ینفرد إلـى جانـب 
نمـا تكـون بـإرادة االله عـن  ٕ ذلك بإتباع طریق السمع فعلوم الرسل تكون بلا طلب ولا تكلف ولا بحیلة بشـر وا

ــق  نارتهــا للحــق.. تطهیــر أنفســهمطری ٕ ــة كتــب أرســطو طــالیس ،جـــ وا  ١انظــر الكنــدي : رســالته فــي كمی
 . ٤٤ـ ص٤٣، أیضاً د. عاطف العراقي . مذاهب فلاسفة المشرق ، ص٣٧٢،صـ
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  ) ٤٩" (ینظمون إبراهیم ویوسف والمسیح ومحمد وسقراط وفیثاغورث في مدرسة موحدة الأهداف

  الشريعة شرط التفلسف :        )٢(

لأن مذهبهم هو  معاورة الأخذ بالشریعة والحقیقة إذا كان إخوان الصفا قد قالوا بضر      
المذهب الذي یجمع بین العبادة الشرعیة والعبادة الفلسفیة ، إلا أنهم قدموا الشریعة على 

  الفلسفة ، وجعلوا العبادة الشرعیة شرطاً للعبادة الفلسفیة وفي هذا یقول إخوان الصفا. 

من العبادة في العبادة الشرعیة فلا یجب أن تتعرض لشئ  متى كنت مقصرا"اعلم یا أخي     
لا هلكت وأهلكت وضللت وأضللت وذلك أن العمل بالشریعة الناموسیة والقیام  ٕ الفلسفیة وا

ة إیمان ، ولا یكون بواجب العبادة فیها ولزوم الطاعة لصاحبها والعمل بالعبادة الفلسفیة الإلهی
  )٥٠(ا ، والإسلام سابق على الإیمان"حتى یكون مسلم المؤمن مؤمنا

الفلسفیة هي الإیمان، ظر الإخوان هي الإسلام والعبادة العبادة الشرعیة في ن معنى هذا أن    
ذا كان كل منهما یكمل الآخر، إلا أن الفلسفة تأتي في مرتبة تالیة للشریعة ٕ ، إذ أن الفلسفة  وا

أعلاهم طبقة الأنبیاء فالناس في العلوم العقلیة:" في نظرهم أشرف الصنائع البشریة بعد النبوة،
  )٥١(السلام وأعلي الناس في الصنائع والمعارف الجسمیة هم الحكماء" علیهم

ً على هذا فإن النبوة في نظر الإخوان "أعلى درجة وأرفع رتبة ینتهي إلیها حال البشر مما  وبناء
ولهذا هاجم إخوان الصفا المتفلسفین الذین ینكرون الشرائع أو یهملون  )٥٢( یلي رتبة الملائكة"
  العمل بأحكامها.في أداء فروضها و 

  

                                                             
 ١٧م ، ص ١٩٨٣) د . جبور عبد النور: إخوان الصفا، دار المعارف ، القاهرة، الطبعة الرابعة  (٤٩

 ٤١٢، ص  ٤)  إخوان الصفا  : الرسائل ، جـ  ٥٠(
 . ٤١٣، ص ٤نفس المصدر : جـ)  ٥١(
، ولهذا فإننا لا نتفق مع بعض الباحثین الذین ذهبوا إلى رأي یخالف ١٧٩، ص  ٤) نفس المصدر:  جـ ٥٢(

هذا الرأي حیث اعتبروا أن إخوان الصفا یرفعون من قیمة الفلسفة على الشریعة انظر د. حنـا الفـاخوري 
 .٢٢٨م، ص ١٩٥٧ارف بیروت ، وخلیل الجر: تاریخ الفلسفة العربیة ، دار المع
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  )  الظاهر والباطن عند إخوان الصفا:٣( 

للتأویل  خوان الصفا، وقد وجدوا فیها باباكان لفكرة الظاهر والباطن أثر واسع في مذهب إ   
  وأسلوباً لكتابة جعلوا ظاهرها غیر باطنها. 

الفلسفة هم الذین أطلق وهذا المفهوم هو الذي عرف بفلسفة" الظاهر والباطن" وأتباع هذه     
  فكل شئ عند إخوان الصفا له ظاهر وباطن ، فالموجودات التي خلقها االله  .)٥٣(علیهم الباطنیة

                                                             
 باطنا، وینكشف البـاطن للخـواص مـنو  بت الباطنیة إلى أن لكل شئ ظاهرا وباطنا وأن للقرآن ظاهرا) ذه ٥٣(

"  :ل الشهرســتاني عــنهم عبــاد االله الــذین اختصــهم االله بهــذا الفضــل وكشــف لهــم عــن أســرار القــرآن، ولقــد قــا
 ٢٦، ص٢الباطنیة إنما لزمهم هذا اللقب لحكمهم بأن لكل ظاهرٍ باطناً ولكـل تنزیـل تأویـل" الملـل والنحـل ، جــ

فلقد نظر الباطنیة إلى نصوص القرآن نظرة تتمشى مع اعتقادهم فقالوا: كل ما ورد من الظواهر فـي التكـالیف 
غزالي : فضائح الباطنیـة، تحقیـق د. عبـد الـرحمن والحشر والنشر والأمور الإلهیة هي أمثلة لرموز وبواطن" ال

ولهذا ذهب البغدادي إلى أن ضرر الباطنیة  ،٥٥م ، ص١٩٦٤بدوي، الدار القومیة للطباعة والنشر ، القاهرة 
على المسلمین أعظم من ضرر الیهود والنصارى، بل "أعظم مـن ضـرر الدهریـة وسـائر أصـناف الكفـرة، حیـث 

، فزعموا أن معنى الصلاة موالاة إمامهم، والحج زیارتـه لشریعة تأویلا یورث تضلیلاكان اتأولوا لكل ركن من أر 
دمان خدمته والمراد بالصوم الإمساك عن إفشاء سر الإمام دون الإمساك عن الطعام، وزعموا أن مـن عـرف  ٕ وا

ولقد التزم  .٢٧٩م ، ص١٩٧٣معنى العبادة سقط عنه فرضها". الفرق بین الفرق، دار الكتب العلمیة بیروت 
الشیعة كذلك باطن النص، وهم أصحاب الاتجاه الرمزي الباطني في التأویل الذي یعتمـدون علیـه فهـم یـرون:" 
أن الأخذ بالظاهر دون الباطن انتقاص للإسلام ككل والأخذ بحرفیة النص مدعاة لإهمال ما تركه النبي للأئمـة 

   ٧١تاریخ الفلسفة الإسلامیة ، ص من إرث روحي، وذلك الإرث  هو الباطن" هنرى كوربان: 
فالمراد من القرآن عند الشیعة باطنه دون ظاهره حیث یرون "أن آیات الكتاب سهلة یسـیرة ولكنهـا علـى       

" جولــد تســهیر: العقیــدة والشــریعة فــي الإســلام ، ص . ٢٤٣ســهولتها تخفــي وراء ظاهرهــا معنــى خفیــاً مســتتراً
ب خیر من القشـرة" البغـدادي الفـرق بـین الفـرق، صوالظاهر عندهم كالقشرة والباطن كال ب، واللُ . وتكمـن ٥٠لُ

خطورة الاتجاه الباطني إلى أنه ینظر إلى الشریعة باعتبارها نوعاً من أنواع السلوك الخلقي دون اعتبار لحدود 
به بإزاء النیة  الشریعة التي تعارف علیها الناس ، ولهذا  ـ تبدو في نظرهم ـ ضالة الأداء الفعلي للأمر المكلف

  الصادقة في أدائه.
أبـو  شأنهم في ذلك شأن الباطنیة والشیعة، فلقد میـز جمع الصوفیة على أن للقرآن ظاهرا وباطناكذلك ی      

بین الظاهر والباطن على مستوى النص القرآني بقوله:" إن العلـم ظـاهر  النصر السراج الطوسي تمییزا حاسما
ي یدل ویدعوا إلى الأعمال الظاهرة والباطنة، والأعمال الظـاهرة كأعمـال الجـوارح وباطن، وهو علم الشریعة الذ

وهي العبادات والأحكام، أما الأعمال الباطنیة فكأعمال القلوب وهي المقامـات والأحـوال .. ولا یسـتغني الظـاهر 
وتتمثـل الأعمـال . فهنـاك نسـبة بـین ظـاهر الـدین وباطنـه  ٤٣عن الباطن ولا الباطن عن الظاهر" اللمع ، ص

الظاهرة من الشریعة في عمل الجوارح المتعلقة بالأحكام الشرعیة في العبادات والمعاملات بینما تتمثل الأعمال 
الباطنیة من الشریعة في أعمال القلوب والمقامات والأحوال المتعلقة بالتصـدیق والیقـین والمعرفـة، وهنـا نصـل 
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على  وقد جعل االله منها ما كان ظاهرا جلیا بعضها ظاهر جلي لا یخفى وبعضها باطن خفي،
كثیرة لا تحصي وهي نوعان: والنعم التي أنعم االله تعالى بها على الإنسان  . )٥٤(الباطن الخفي"

، ونعم باطنة من داخل مثل حسن  أحدهما من الخارج كالمال والمتاع والولد وهي النعم الظاهرة
لق وذكاء النفس وصفاء جوهرها والإنسان نفسه مكون من جسم ظاهر كالقشرة ونفس  )٥٥(الخُ

ب   ) ٥٦(باطنة خفیة كاللُ

، والظاهر هو أعمال الجوارح والباطن هو والدین له ظاهر وباطن، وقوامه بهما      جمیعاً
والإیمان أیضاً نوعان : ظاهر وباطن، فالإیمان ) ٥٧(اعتقادات الأسرار في الضمائر وهو الأصل

  الظاهر هو الإقرار باللسان ، أما الإیمان الباطن فهو إضمار القلوب بالیقین على تحقیق 

  

                                                                                                                                                                              
، وهو تصنیف الدین إلى شریعة وحقیقة، وهو تصنیف أخـذ بـه كـل إلى ذلك التصنیف الذي أقلق الفقهاء كثیر  اً

  من الشیعة والمتصوفة 
هـ) أنه قال " إن التصوف هو الأخذ بالحقائق والیأس ٢٠٠الصدد ینسب إلى معروف الكرخي(ت  وفي هذا     

، فالحقائق هنا ١٢٧مما في أیدي الخلائق" القشیري: الرسالة، دار الكتاب العربي ، بیروت، بدون تاریخ، ص 
ـنن، أمـا مـا بأیـدي الخلائـقفي مقابل رسوم الشریعة أي العبادات المقررة من فر  ُ فالمقصـود بـه متـاع  ائض وس

الـدنیا، ولا یجــب أن ننســى مــا تنطــوي علیــه هــذه العبــارات مــن الاستصــغار مــن شــأن الشــریعة أمــام الحقیقــة، 
ظـاهر، أمـا المتصـوفة المشـتغلون بعلـم البـاطن فالشریعة عند المتصوفة وضعت للعامة مـن النـاس أصـحاب ال

  والذین یبغون الاتصال مع االله فإنهم معفون من رسوم العبادات من وضوء وصلاة.
ن الخطورة إذا إنه یؤدي إلى رفع التكالیف الشرعیة إستنادا إلى أن العبد إذا وصـل إلـى مقـام القـرب  ُ " وهنا تكم

د. أبو العلا عفیفي: التصوف الثورة الروحیة في الإسلام، دار  من االله أصبح في غنى عن مخاطبة الشرع له"
  . ١٢٣م، ص١٩٦٣المعارف، القاهرة ، الطبعة الأولى 

وفـي هــذا الصــدد یقــول ابــن الجــوزي: " إن مــن المتصــوفة مـن دامــوا علــى الریاضــة مــدة فــرأوا أنهــم قــد       
نما الأوامـر وا ٕ لنـواهي رسـوم للعـوام ولـو تجـوهروا لسـقطت عـنهم ، تجوهروا فقالوا: لا نبالي الآن ما عملنا ، وا

وقالوا: حاصل النبوة ترجع إلى الحكمة والمصلحة والمراد منها ضبط العوام ولسنا من العـوام فنـدخل فـي حجـر 
 ٣٦٧م، ص١٩٢٨المنیریة ،القاهرة،  التكلیف لأننا قد تجوهرنا وعرفنا الحكمة : " تلبیس إبلیس، دار الطباعة

أن تثیر مثل هذه الأمور ردود فعل عنیفة من جانب الفقهاء فكانت تهمة الباطني تعني العداء  لهذا كان لابد، 
 الصریح للدین.           

 .١٤١، ص١) إخوان الصفا : الرسائل، جـ ٥٤(
: جـ ٤٨٦، ص٣إخوان الصفا : الرسائل، جـ ٥٥ ) (  . ١٢٤، ص٤أیضاً
 .٣٧٩، ص٢) نفس المصدر، جـ ٥٦(
 .٢٤، ص٤جـ) نفس المصدر،  ٥٧(



١٢٢  

اویة ظاهرها الألفاظ المسموعة وباطنها المعاني التي والكتب السم) ٥٨(الأشیاء المقر بها اللسان
، فهم  ورسائل إخوان الصفا نفسها لها معنى ظاهر وآخر باطن) ٥٩(هي التأویلات الخفیة

، ظاهره علم جلیل،  یقولون عن أحد فصول رسائلهم: "وكان هذا الفصل من العلم غامضاً دقیقاً
  .)٦٠(البصائر المرتاضون بالعلوم العقلیةوباطنه سر مستور وخفي لا یصل إلیه إلا أهل 

ولا یجب الوقوف عند إخوان الصفا عند الظاهر، من ثم هاجم الإخوان كل من تعلق     
وأطلقوا ) ٦١(مرموزاتهابواطنها ومعاني إشاراتها ومرامي بظواهر الأمور وأهمل معرفة حقائقها و 

  . )٦٣(وهم أصحاب النفوس المریضة الضعیفة )٦٢(على أهل الظاهر لقب علماء العامة

كان الظاهر قشورا والباطن  وبالرغم من هذا تظل للظاهر قیمة عند إخوان الصفا ، فإذا     
با ، إلا أنه لا یجب إهمال الظاهر، فالظاهر والباطن كل منهما یكمل الآخر:" فمن أقبل على لُ

ومن كان مقبلاً على العلوم  …ص الآلةظاهر الشریعة دون باطنها كان ذا جسم بغیر روح ناق
الحقیقیة والآراء العقلیة وهو متغافل عن إقامة الظواهر الشرعیة والسنن  والتكالیف فهو ذو 

، وتنتهك  تهئساترة لعورتها فیوشك أن تنكشف سو روح تعرت من جسدها وفارقت كسوتها ال
انقطعوا عن ظاهر النوامیس علم یا أخي أن المغضوب علیهم هم الذین أو  ، في العالم عورته

   )٦٤(الإلهیة والفرائض الشرعیة التي أمرهم الأنبیاء علیهم السلام بإقامتها"

هكذا یتضح من أراء أخوان الصفا في العلاقة بین الدین والفلسفة والظاهر والباطن  أن    
  هناك تقابلاً بین الدین والظاهر من جانب والفلسفة والباطن من جانب آخر، كما اتضح لنا أن 

  
                                                             

 .١٢٨، ص٤نفس المصدر، جـ )٥٨(
 .٢١٦، ص١الرسالة الجامعة، جـ )٥٩(
 .١٠٩، ص١نفس المصدر، جـ )٦٠(
 .٢١٦، ص١نفس المصدر جـ) ٦١(
 .٦١، ص٣نفس المصدر، جـ )٦٢(
) دي بور: تاریخ الفلسفة في الإسلام، ترجمـة د. محمـد عبـد الهـادي أبـو ریـدة ، لجنـة التـألیف الترجمـة ٦٣(

 .١٢٦م، ص١٩٥٤والنشر، القاهرة، الطبعة الثالثة 
٦٣٩، ص١) إخوان الصفا : الرسالة الجامعة، جـ ٦٤( 



١٢٣  

كلا من الظاهر والباطن أو الدین والفلسفة یكمل كل منهما الآخر، وأنه لكي لا یكون هناك 
 نظر الإخوان من استخدام التأویل اقض بین الظاهر والباطن أو بین الدین والفلسفة فلابد فيتن

ولكن ما هو منهج إخوان الصفاء  للوصول من الظاهر إلى الباطن أو من الدین إلى الفلسفة..
  في التأویل؟

  لــــــفي التأوي خوان الصفا منهج إ :خامسا

متفاوتي الدرجات في ذكاء نفوسهم وصفاء  - إخوان الصفا فیما یري  -إذا كان البشر        
أذهانهم وجودة تمییزهم من ناحیة إدراكهم العقلي للأمور، فقد كان من الصعب على الأنبیاء 

لا یخاطبون  أن یذكروا بعض الحقائق التي یصعب على العامة فهمها بسبب ضعف ولهم، لهذا
ب وعقل وتمییز بحسب طاقته واتساعه في : "حتى یعمل كل ذبصریح الحقائق خطابا واحدا ي لُ

لذا فإن:" للكتب الإلهیة تنزیلات ظاهرة وهي الألفاظ المقروءة المسموعة  )٦٥(المعارف والعلوم"
ولها تأویلات خفیة باطنة وهي المعاني المفهومة المعقولة، وهكذا لواضعي الشریعة 

   )٦٦(موضوعات لها أحكام ظاهرة جلیة وأسرار خفیة باطنة

شارات وكلام الناس عبارات وألفاظ ،   تعالى وملائكته وأنبیائه إیماءولأن أكثر كلام االله      ٕ وا
 ً فإن المعاني مشتركة بین الجمیع، ولما كانت الأنبیاء تأخذ الوحي عن الملائكة إیماء

شارات، إلا أنها كانت تعبر عن تلك المعاني باللسان لكل أمة بلغتها وبالألفاظ المعروفة  ٕ بینها وا
  من ثم عمل الأنبیاء على إخفاء الأسرار عن العامة والجهال:

       
                                                             

  .٢٩٩، ص٣) إخوان الصفا : الرسائل،جـ ٦٥(

 

 ي القرآن إلا متقابلین إذ ورد كـلومع أن لفظي "تنزیل" "وتأویل" لم یردا ف ١٩٠، ص٤نفس المصدر، ج )٦٦(
ي استعملا فیه یسمح بإقامـة تقابـل بینهمـا مـن نـوع التقابـل الـذي نجـده فـي منهما على حدة، فإن السیاق الذ

الظاهر والباطن، أو الشریعة والحقیقة، ولقد ورد لفظ تنزیل مقروناً بالقرآن مثله مثل لفظ  "تأویل" في أكثر من 
نه لتنزیل  ) وقوله تعالى: ٣٣، (الإنسان آیة: إنا نحن نزلنا علیك القرآن تنزیلا آیة منها قوله تعال     ٕ وا

 )   ١٩٤:  ١٩٢(الشعراء آیة  رب العالمین، نزل به الروح الأمین على قلبك لتكون من المنذرین   
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"وألبسوا حقائق الأشیاء بلباس غیر ما یلیق بذلك حسب فهم عامة البشر، ولكن الخواص  
   )٦٧(والحكماء یعلمون الغرض والحقیقة في ذلك

"الراسخون في العلم، إذ هم  :معنى هذا أن الحقیقة لا یعرفها إلا الحكماء الذین هم     
   )٦٨(مطلعون على حقائق جمیع الأسرار والمرموزات"

ذا كانت الحقیقة أو التأویل لا یعلمها إلا االله والراسخون في العلم، فإن إخوان الصفا      ٕ وا
ولكل مرتبة  )٦٩(یقسمون الناس إلى ثلاث مراتب :" فمنهم خاص، ومنهم عام، ومنهم بین ذلك"

ن حكم الدین وآدابه ما كان ظاهرا جلیا من تلك المراتب ما یصلح لها:" فما یصلح  للعامة م
وأولى علوم الدین بالمتوسطین بین الخاصة والعامة ،  مثل علم الصلاة والصوم والزكاة مكشوفا

لذي یصلح وا، لنظر في معاني الألفاظ هو التفقه في أحكامها والبحث عن السیرة العادلة وا
للخواص البالغین في الحكمة الراسخین في العلوم من علم الدین هو النظر في أسرار الدین  
شارتهم اللطیفة  ٕ وبواطن الأمور الخفیة وهي البحث عن مرامي أصحاب النوامیس في رموزهم وا

یل المأخوذة معانیها عن الملائكة وما تأویلها وحقیقة معانیها الموجودة في التوراة والإنج
   )٧٠(والفرقان

معنى هذا أن إخوان الصفا یقسمون الناس في التصدیق بأمور الدین إلى ثلاث مراتب      
هي : العامة أهل الظاهر، وأهل الحقیقة الراسخون في العلم وهم أهل التأویل، والمرتبة الثالثة 

  مین.المتوسطون بین العامة وأهل التأویل وهم أصحاب الاجتهاد أو الفقهاء والمتكل

ذا كان إخوان الصفا ینقدون أهل الظاهر الذین       ٕ  یتمسكون بظاهر النص، فإنهم أیضا وا
ینظرون إلى أهل الجدل من المتكلمین نظرة ازدراء لأن:" أصحاب الجدل والمناظرات یطلبون 

   اــــــــــــــالمنافسة في الریاسة، واخترعوا من أنفسهم في الدیانات والشرائع أشیاء كثیرة لم یأت به
                                                             

 .٣٤٣، ص٢) نفس المصدر، جـ ٦٧(
 .٣٤٤) نفس المصدر، ص ٦٨(
 .١٧٧، ص٤) نفس المصدر، جـ ٦٩(
 .٤٦، ص٤) إخوان الصفا : الرسائل، جـ ٧٠(
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) وما أمر بها .. وظنوا لسخافة عقولهم أن االله قد ترك أمر الشریعة وفرائض الرسول(
  )  ٧١(الدیانة ناقصة حتى یحتاج هؤلاء إلى أن یبینوه بآرائهم الفاسدة وقیاساتهم الكاذبة 

أحوال البشر، معنى هذا أن الشریعة عند إخوان الصفا غیر ناقصة، فهي تتناول جمیع       
أما أصحاب )  ٧٢(ولكن لا یفهمها إلا أصحاب القیاس  البرهاني ـ على حد تعبیر ابن رشد

القیاس الجدلي فهم جماعة فساد لأنهم غیر راسخین في العلم وهم لا یفقهون معنى الباطن 
ولا ینقادون كالعامة إلى الظاهر، فیضیعون في الاجتهادات التي لا ینتج عنها إلا تمزیق 

لأمة، فمن مبادئ العقل البشري عند إخوان الصفا أن یبحث ویحقق، ولیست الشریعة بمعزل ا
عن هذه القاعدة فهي خاضعة للبحث أیضاً حتى یصل العقل إلى حقیقتها الباطنة، فالراسخون 

  في العلم لا یرضون بظاهر النص إذ قد یمكنهم البحث والكشف عنه بالبراهین.

الراسخون في العلم الذین هم أصحاب التأویل أو الذین لهم حق  ولكن من هم العلماء      
  التأویل في نظر إخوان الصفا ؟

      
                                                             

 .٤٧نفس المصدر، ص) ٧١(
ّ : تاریخ الفلسفة العربیة، جـ٧٢( ولقد ذهب ابن رشد إلى أن  ٢٤٧، ص١) د. حنا الفاخوري. خلیل الجر

: وأن المؤل فرض العلماء" ابن رشد :" وأن الظاهر منها فرض الجمهورعة قسمین : ظاهرا وباطنا مؤولاللشری
فلسفة ابن رشد" مكتبة فصل المقال تحت عنوان " ملة، ضمنالكشف عن مناهج الأدلة في عقائد أهل ال

  .٤٣م، ص١٩٨٧التربیة للطباعة، بیروت 
والسبب في ورود الظاهر والباطن في الشرع یرجع إلى اختلاف فطر الناس وتباین مراتبهم في التصدیق،      

ان والنظر العقلي الثاقب وقد تلطف االله في مخاطبة عباده في الأشیاء الباطنة التي لخفائها لا تعلم إلا بالبره
  بأن ضرب لهم أمثال هذه الأشیاء ودعاهم للتصدیق بها حسب مراتبهم.

:" أما الأشیاء التي لا تعلم إلا بالبرهان فقد تلطف االله فیها لعباده الذین لا سبیل لهم إلى یقول ابن رشد     
ما من قبل عدهم أس ٕ ما من قبل عاداتهم وا ٕ باب التعلم بأن ضرب لهم أمثالها البرهان إما من قبل فطرهم وا

ودعاهم إلى التصدیق بتلك الأمثال ، إذ كانت تلك الأمثال یمكن أن یقع التصدیق بها بالأدلة المشتركة للجمیع 
  .٤٦أعني الجدلیة والخطابیة". نفس المصدر، ص

ن كشف ولقد أعطى ابن رشد حق التأویل للفلاسفة دون غیرهم ومن یحاول التأویل غیرهم فهو       ٕ كافر، وا
الفلاسفة عن تلك الحقائق الباطنة لغیر أهل البرهان فقد كفروا:" أما من غیر أهل العلم فالواجب في حقه 

 .     ٥حملها على الظاهر وتأویلها في حقه كفر لأنه یؤدي إلى الكفر" نفس المصدر، ص
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إن ذلك الشخص هو المبعوث وصاحب الزمان الإخوان عن هذا التساؤل بقولهم:"یجیب  
غ الرسالة وأدى الأمانة ونصح الأمة ودون التنزیل  لَ َ ، فإذا ب ولوح والإمام للناس مادام حیاً
         )٧٣(التأویل وأحكم الشریعة.. ثم توفى ومضى إلى سبیله بقیت تلك الخصال في أمته وراثة منه

) هو صاحب التأویل عند إخوان الصفا ولكن بعد وفاته یكون هكذا یكون النبي (       
الاختلاف "وقع ، وفي هذا المعنى یقول الإخوان: التأویل من حق آل البیت فهم ورثة الأنبیاء

في الأمة بعد ذهاب صاحب الشریعة ، وذلك أنه أقام فرائض شریعته وأحكام دعوته ظاهرة 
خفیة باطنة مستورة لطیفة لا یمسها إلا المطهرون  فة وجعل تحت ظواهر أوامرها أمورامكشو 

والذنوب" فهذا قول العلماء الربانیین من أهل بیت النبوة ومعدن الرسالة وهم  من العیوب
  .)٧٤(ب الحكمة الحقیقیةأصحا

من ثم فإن أصحاب التأویل بعد الأنبیاء هم الأئمة المهدیون، وهنا تظهر نزعة التشیع      
  عند الإخوان والتي تتضح في النقطة التالیة.     

  سادسا: أهمية فلسفة التأويل عند إخوان الصفا :

  أهمها:تبدو أهمیة فلسفة التأویل عند إخوان الصفاء في عدة نقاط لعل 

استخدم إخوان الصفا أسلوب التأویل لتأكید حق إمامهم من آل البیت ومهدیهم المنتظر   ]١[
في الخلافة والتبشیر بظهوره لإقامة مدینة إخوان الصفا الفاضلة ونشر العدل في الأرض بعد 

: والأمثلة على تأویلات الأخوان لآیات القرآن لتحقیق هذا الهدف كثیرة منها ملئت جوراما 
  بأن ألف سنة هي مدة )  ٧٥( في یوم كان مقداره ألف سنة مما تعدون  تأویل قوله تعالى: 

  

                                                             
 .١٧٩، ص٤) إخوان الصفا : الرسائل،جـ ٧٣(
 .٢٧٣، ص٢لجامعة، جـ) إخوان الصفاء: الرسالة ا ٧٤(
 .٥) سورة السجدة: آیة:  ٧٥(
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ومن المعروف أن الإمام السابع هو المهدي المنتظر  )٧٦() قیام السادس أو سیدنا محمد (
  عند إخوان الصفا.

ویوم یعض الظالم على یدیه یقول یا لیتني اتخذت مع  :ومنها تأویل قوله تعالى      
بأن الظالم هو كل من جلس في غیر ) ٧٧(الرسول سبیلا، یا ویلتي لیتني لم أتخذ فلاناً خلیلا 

مما أمر به ، وخالف وصیته من بعده أي  یر حقه ولم یتخذ مع الرسول سبیلامجلسه، وأخذ غ
   )٧٨(وصیته بأن خلیفته ووصیه علي بن أبي طالب 

 )٧٩(یا أیتها النفس المطمئنة ارجعي إلى ربك راضیة مرضیة ومنها تأویل قوله تعالى:      
أى النبي أو الإمام الذي تجتمع فیه خصال النفس  –هي النفس المنبعثة من عند باریها 

الكلیة إلى النفوس الجزئیة لتهدیها وتنبهها من نوم الغفلة ورقدة الجهالة فیومئذ ترجع إلى 
   )٨٠(ربها راضیة مرضیة وتدخل الجنة 

سبحانك ما یكون لي أن  الى على لسان عیسى علیه السلام :ومنها تأویل قوله تع      
لي بحق ، إن كنت قلته فقد علمته تعلم ما في نفسي ولا أعلم ما في نفسك أنك  أقول ما لیس

بأن المسیح یقصد بقوله " لا أعلم ما في نفسك " أنه لا یعلم  ما في  )٨١( أنت علام الغیوب 
ن ادعاءه بأنه إله وأن شریعته أج ٕ   ل ــــــــــــــــــنفس االله التي یؤید بها السابع إذا أقامه وبعثه ، وا

  

  
                                                             

ومــن المعــروف أن الســابع هــو المهــدي المنتظــر عنــد  ٢١٧، ص٢إخــوان الصــفا: الرســالة الجامعة،جـــ )٧٦(
بـراهیم  وموسـي ٢٢١إخوان الصفا. نفس المصـدر، ص ٕ .  أمـا الرؤسـاء السـتة عنـد الإخـوان فهـم أدم ونـوح وا

 . ٣٦٠، ص ٢وعیسى ومحمد :الرسالة الجامعة ، جـ
 .٢٨ـ  ٢٧سورة الفرقان آیة:  )٧٧(
 .٢١٨، ص٢إخوان الصفا : الرسالة الجامعة ، جـ )٧٨(
 .٢٨ـ  ٢٧سورة الفجر آیة :  )٧٩(
 ٢٢٠، ص  ٢إخوان الصفا : الرسالة الجامعة ، جـ  )٨٠(
 ١١٦) سورة المائدة آیه :  ٨١(



١٢٨  
  

یقر بأنه لا یستحق ذلك ولیس له  –أى المسیح  –الشرائع وأن منزلته هي منزلة السابع فأنه 
   )٨٢(بحق 

تتعلق بالفكر السیاسي  –كما هو واضح  –إذا كانت أهمیة التأویل عند إخوان الصفا  ]٢[
لدیهم وهو التبشیر بظهور المهدى المنتظر لإقامة مدینة إخوان الصفا الفاضلة ، فإننا نضیف 
أهمیة أخرى للتأویل عند الإخوان وفى هذه الحالة یصرف معنى الآیات القرآنیة إلى فلسفتهم 

" یعنى الأرض ، مثل نورهنور السماوات و  االلهیقولون في تأویلهم لآیة النور : "الدینیة ، فهم 
كما  –العقل الكلى ، " كمشكاة" یعنى به النفس الكلیة المنبعثة منه المضیئة بنور العقل الكلى 

شرق بنور االله ،  ُ : فیها مصباح "المصباح فى زجاجة"تضئ المشكاة بنور المصباح الم
لیها لیفیض الزجاجة هى الصورة الأولي الشفافة المضیئة بما سرى فیها من فیض النفس ع

" هو الصورة المجردة المكوكبة بالأنواع لنفس الكلیة. "كأنها كوكب درُّىالعقل الكلى على ا
" تكاد النفس الكلیة تعطى الحیاة باركة زیتونة لا شرقیة ولا غربیةالذاتیة " یوقد من شجرة م

 عز وجل االلهوالحركة لجمیع الموجودات كوقود المصباح لا شرقیة ولا غربیة : بل مبدعة بأمر 
: تكاد للطافتها  "ولو لم تمسسه نار ، نور على نور یكاد زیتها یضئلا مركبة ولا مؤلفة . "

نور على بها ، فلما أمدها بخیراته كان " ولو لم یتصل وشرفها (النفس الكلیة) تكون عقلا كلیا
   رب االله الأمثالــــــــنور ، كذلك نور العقل فوق نور النفس ، " یهدى االله لنوره من یشاء ، ویض

                                                             
 التأویـل هنـا منحـى تشخیصـیا : هكـذا ینحـو ٢٢٤ -٢٢٣، ص ٢إخوان الصفا : الرسالة الجامعة ،جــ ) ٨٢(

اظ فــى هـذه الآیـة القرآنیــة تصـرف مباشــرة إلـى أشـخاص معینــین مـن ذلـك تأویــل بعـض رجــال بمعنـى أن الألفـ
. یخرج منهما یبغیان ، فبأى آلاء ربكما تكذبانمرج البحرین یلتقیان بینهما برزخ لا  الشیعة لقوله تعالى :  

) لقـد أولـوا البحـرین علـى أنهمـا علـى بـن أبـى طالـب وفاطمـة  ٢٢ – ١٩( الـرحمن آیـة :  اللؤلـؤ والمرجـان
) بمعنى أنه جسر یصل بین على ابن عمـه    زوجته بنت النبى ، وأولوا " البرزخ " على أنه النبى محمد (

وفاطمة ابنته ، وأولوا " اللؤلؤ والمرجان " على أنهما الحسن والحسین أبنا على وفاطمة ، بناء علـى أنـه كمـا 
  رج اللؤلؤ والمرجان من البحرین أخرج الحسن والحسین من على وفاطمة .یخ

) وهكذا یكون المعنى الباطن للآیات المذكورة هـو: أن االله جعـل علیـا وفاطمـة یلتقیـان بواسـطة محمـد (    
لیكون مـن زواجهمـا الحسـن والحسـین والهـدف السیاسـى مـن هـذا النـوع مـن التأویـل واضـح ، وهـو إثبـات أن 

آن یشـیر أو یـنص بطریـق الرمـز ، علـى أن الخلافـة والإمامـة بعـد النبـى لعلـى ونسـله مـن فاطمـة انظـر : القر 
 ٤٢٤م :ص١٩٦٩مصطفي كامل الشیبي : الصلة بین التصوف والتشیع : دار المعارف القاهرة ، 



١٢٩  
  

نور ، ولذلك امتحن للناس "، ولذلك كانت النار هى أجل الأشكال وأعظم الأمثال متصلة بال
ذلك أن النار تتحرك إلى العلو  )٨٣(خلقتنى من نار وخلقته من طین  :أبلیس حین قال

الصفا آیة النور ول إخوان هكذا یؤ ) ٨٤(بالطبع والطین هو الجماد والتراب یتحرك إلى أسفل
یصرف معناها  إلى تصورات میتافیزیقیة تتعلق بالإله المتعالى والعقل الكلى  تأویلا باطنیا

  والنفس الكلیة .

      

                                                             
 ٧٦) سورة ص آیة : ٨٣(
ذا كان إخوان  ٢٩٣، ص ٢) إخوان الصفا : الرسالة الجامعة ، جـ ٨٤( ٕ  الصـفا یؤولـون آیـة النـور تـأویلا. وا

یشیر إلى فلسفتهم الدینیة ، فإن هناك تأویلاً آخر یصرف معناها  إلى معان مختلفة ومتباینة ، وكان هذا من 
  عمل التأویل الشیعى .

مام الشیعى السادس مـن أنـه فسـر آیـة النـور كمـا یلـى: "االله وشبیه بهذا ما یروى عن جعفر الصادق الإ     
نور السماوات والأرض : مثل نوره كمشكاة: فاطمة ابنة النبى . فیها مصباح ، المصباح فى زجاجة : الحسن 
رى بـــین النســـاء ، یوقـــد مـــن شـــجرة مباركـــة  والحســـین ، الزجاجـــة كأنهـــا كوكـــب درى : كـــأن فاطمـــة كوكـــب دُ

براهیم علیة السلام : لا شرقیة ولا غربیة : لا یهودیة ولا نصرانیة یكاد زیتهـا یضـئ ، ولـو زیتونة :من النبى إ
لم تمسسه نار : یكاد العلم یتفجر منها . نور على نور : إمام منها بعد إمـام . یهـدى االله بنـوره مـن یشـاء : 

المركـز الثقـافى العربـى ، بیـروت  یدخله فى نور ولایتهم " انظر  د. محمد عابد الجابرى . بنیة العقل العربي ،
   ٢٨١م ص١٩٩١الطبعة الثانیة 

ولقد طبق الشیخ الرئیس ابن سینا منهجه الرمزى فى التأویل مفسراً مراتب العقل ودرجاته فیما تشیر إلیه      
آیـة النـور فهــو یقـول فــى تأویلـه للآیـة: " إن مــن قـوى الــنفس الإنسـانیة مـا لهــا بحسـب حاجتهــا إلـى تكمیــل 

ــا عقــلاً یالفعلــ ، فأولهــا : قــوة اســتعدادیة نحــو المعقــولات وقــد یســمیها عقــلاً هیولانیــا وهــى المشــكاة ، جوه رهً
ویتلوهـا قـوة أخـرى تحصــل لهـا عنـد حصــول المعقـولات الأولـى فتتهیــأ بهـا لاكتسـاب الثــوانى إمـا بـالفكرة وهــى 

قوى مـن ذلـك فتسـمى عقـلاً بالملكـة الشجرة الزیتونة إن كانت ضعفى ، أو بالحدس فهى زیت أیضاً إن كانت أ
وهى الزجاجة ، والشریفة البالغة منها قوة قدسیة یكاد زیتها یضئ ولـو لـم تمسسـه نـار : ثـم یحصـل لهـا بعـد 
ذلك قوة وكمال ، أما الكمال : فإن تحصل لها المعقولات بالفعل مشاهدة متمثلة فى الذهن وهى نور على نور 

ما بالقوة فأن یحصل المعقول  ٕ المكتسب كالمشاهدة متى شاءت من غیر افتقار إلى اكتساب وهو المصباح ، وا
، وهذا الكمال یسمى عقلاً مستفاداً ، وهذه القوة تسمى عقلاً بالفعل ، والذى یخرجه من الملكة إلى الفعل التام 

تحقیق د. سلیان  ومن الهیولى إلى الملكة فهو العقل الفعال وهو النار " انظر ابن سینا الإشارات والتنبیهات ،
أیضـاً ذهـب الإمـام الغزالـى إلـى  ٣٦٧ -٣٦٣=ص ٢م جــ١٩٥٧دینا ، القسم الطبیعى ، دار المعارف القاهرة 

التأویل ذاته للآیـة القرآنیـة فـى معـارج  القـدس ، ضـمن مجموعـة القصـور العـوالى ، طبعـة الجنـدى ، القـاهرة 
                                                                                   ٨١م ، ص١٩٦٨



١٣٠  

ولكن هذه التأویلات  )٨٥(ولقد أنكر البعض أن إخوان الصفا استخدموا أسلوب التأویل المجازى
تثبت أن الإخوان استخدموا طریقة التأویل المجازى وأنهم كانوا رواد هذا الأسلوب فى الفكر 
الإسلامى ، وفیما یلى نستعرض بعض القضایا الدینیة ونذكر كیف یفهمها الإخوان بطریقتهم 

  .  التأویلیة

  : استخدام إخوان الصفا للتأويل  اسابع

 بالتأویل ، فهم لا یأخذون شیئا الصفا كل ما ورد فى الكتب المقدسةتناول إخوان        
بظاهره أبدا ، فالملائكة والجنة والشیاطین والنار والحساب والآخرة كلها رموز عندهم ، فعملیة 
التأویل یمكن أن تطبق على كافة ما یحیط بالإنسان كذلك المعتقدات الدینیة هى الأخرى مدار 

الأساسیة من التأویل الباطنى ، وفیما یلى نعرض لبعض القضایا الدینیة التى لهذه العملیة 
  أولها إخوان الصفا .

  ن :ـــالملائكة والشياطي )١(

طریقة باطنیة خاصة فى تفسیر معنى الملائكة والشیاطین فالملائكة في  الصفاء لإخوان       
من الزمان  كانت متجسدة قبل وقتانظرهم نفوس خیرة موكلة بحفظ العالم وصلاح الخلیقة وقد 

  ) ٨٦(فتهذبت واستبصرت وفارقت أجسادها واستقلت بذاتها وفازت ونجت" 

معنى هذا أن النفوس المتجسدة الخیرة ملائكة بالقوة ، ومتى فارقت الجسد صارت ملائكة      
متهذبة بالفعل ، وكذلك الشیاطین هم النفوس الشریرة التى فارقت الجسد غیر مستبصرة ولا 

عن ذلك كله فقد أطلق إخوان  ئق سابحة فى بحر الهیولى ، وفضلاوبقیت بعیدة عن الحقا
  )٨٧( هواه على عقله ، ومن أطاع نفسه الغضبیة" بلفا لفظ شیطان : "على كل من غالص

  
                                                             

،  ٣٠٣م ص١٩٦٧لكاتب العربى القاهرة ) د. محمد البهى : الجانب الإلهى من التفكیر الإسلامى . دار ا٨٥(
 ٣٠٤ص

  ٩٦ص  ١) إخوان الصفا : الرسائل ،جـ ٨٦(
 ١٣٤، ص ١) إخوان الصفا : الرسالة الجامعة، جـ ٨٧(



١٣١  

َ باللفظ الشرعي :      ن ْ و ُسمَّ ولفظ الملائكة له معنیان أحدهما شرعى والآخر فلسفى ، فهم ی
"الملائكة الموكلین بحفظ العالم وتدبیر الخلیقة بإذن االله ، ویسمون باللفظ الفلسفي قوى 

هكذا تكون وظیفة الملائكة تدبیر عالمه ) ٨٨(طبیعیة وهى فاعلة فى الأجسام بإذن االله " 
صلاح خلا  ٕ ئقه ، أما أعمال الشیاطین فهى توسوس للنفوس الشیطانیة بالقوة لتخرجها إلى وا

الفعل " فهذه النفوس الشیطانیة بالفعل توسوس للنفوس الشیطانیة بالقوة لتخرجها إلى 
   )٨٩(الفعل"

فإخوان الصفا هنا تطبق فكرة القوة والفعل الأرسطیة على الملائكة والشیاطین ، إذا إن      
من وجهة نظرهم وجود بالفعل ، أما الشیاطین فهم وجود بالقوة ، فوظیفة الشیاطین  الملائكة

الوسوسة للنفوس المریضة لارتكاب المعاصى والشرور ، فالمعاصى والشرور تعد كامنة داخل 
  الإنسان وفى هذه الحالة تعد وجوداً بالقوة ، لكن عند تحققها فى الواقع تصبح وجوداً بالفعل .

  ة والحشر : ـــالقيام )٢(

 القیامة مشتق من قام یقوم قیاما معنى القیامة والبعث بقولهم: "معنى إخوان الصفاحدد       
، والهاء فیه للمبالغة وهى من قیامة النفس من وقوعها فى بلائها ، والبعث هو أنبعاثها 

  ) ٩٠(وانتباها من نوم غفلتها ورقدة جهالتها " 

البعث عدة أنواع منها بعث النفوس أى الانتباه من نوم الغفلة ویمیز إخوان الصفا فى      
ت إل  یها النفوس التى هي متعلقة بها ،والیقظة من رقدة جهالتها ، ومنها بعث الأجساد إذا ردُ

والحشر  )٩١(ومنها بعث الإصدار والعود وهو مفارقة النفس للجسد بعد اتحادها به وكونها معه 
  ٠)٩٢(فى لغتهم بمعنى حشر النفوس الجزئیة إلى النفس الكلیة 

                                                             
  ١٠٨، ص ٢) إخوان الصفا : الرسائل ، جـ ٨٨(
 ٩٤، ص ٣) إخوان الصفا : الرسائل جـ٨٩(
 ٣٧٠، ص ٣)نفس المصدر ، جـ٩٠(
 ٢٠٣، ص ٢) إخوان الصفا : الرسالة الجامعة ج،٩١(
 ٢١١، ص ٢) نفس المصدر جـ٩٢(



١٣٢  

لكن إذا كانت النفوس ستحاسب فالمفروض أن الله تعالى صلة بهذه النفوس .. فكیف یفهم 
  إخوان الصفا هذه الصلة ؟

وفضلة على سائر  )٩٣(خلق الإنسان فى أحسن تقویم  أن االله: إخوان الصفایرى     
كل ذلك بتمییز عقله ، فلم ، ها له وجعله خلیفة له فى أرضه الحیوانات وملكه علیها وسخر 

یجز فى حكمة البارى تعالى أن یتركه بلا وصیة یبین له فیها ما ینبغى أن یفعل ومالا ینبغى 
إلى حضرته ولا یدعوه  لم یجد فى حكمته أن یتركه دائما أن یفعل، ولما أوصاه وأمره ونهاه

  .)٩٥(وشر الناس عندهم من لایؤمن بیوم الحساب  )٩٤(ویسأله عما فعل 

إلیها   فالبعث الحقیقى الذى یعرفه العامة على أنه قیام الأجساد من التراب ورجوع الأرواح     
الانتباه من نوم الغفلة والیقظة من رقدة الجهالة والجباه بروح إنما هو عند إخوان الصفا: "

والخروج من ظلمات عالم الأجسام الطبیعیة والترقى إلى درجات عالم الأرواح ورجوع المعارف 
أما الحشر الحقیقى عندهم فهو جمع ) ٩٦(النورانى" النفس إلى عالمها الروحانى ومحلها

النفوس الجزئیة نحو النفس الكلیة واتحادها بعضها ببعض، أما الحساب الحقیقى فهو موافقة 
على أن التصریح ) ٩٧(ة بما عملت عند كونها فى الأجساد"س الجزئیالنفوس الكلیة النفو 

  .)٩٨(بحقیقة الآخرة للعامة وأشباهم لا یجوز

  ار:ــــة والنـــالجن )٣( 

فإن مكانها فى عالم الأفلاك عالم الدوام والبقاء  –عند إخوان الصفا  –أما الجنة       
  وهى  )٩٩(والصدیقین والشهداء والصالحینین والخلود فى النعیم والسرور مع الملائكة والنبی

                                                             
  ٤) سورة التین آیة :  ٩٣(
  ١٥٧، ص ٤) إخوان الصفا : جـ ٩٤(
 ٣٠٩، ص  ٢) نفس المصدر جـ ٩٥(
 ٢٨٥، ص ٣) نفس المصدر جـ ٩٦(
 ٣٧، ص ٣) نفس المصدر جـ ٩٧(
 ٢١٧، ص ٣) نفس المصدر جـ ٩٨(
 ١٠، ص ٤نفس المصدر ، جـ ٩٩)  (



١٣٣  

ض حال روحانیة فقط ، لهذا یعتقد إخوان الصفا أنه من فساد الرأى وألم النفس اعتقاد بع
ویلتذ منها ویشرب الشراب فى الجنة  –الأبكار  –أى یتزوج  –أنه یباشر فى الجنة الناس: "

ویكون االله ساقیه ، وأنه یتمنى فى الجنة الطیور المشویة فیحصل علیها بعد تمنیه لها فى 
الحال ثم یأكل منها حتى الشبع ثم بعد ذلك تطیر الطیور .. كذلك من یعتقد أن االله یأمر 

النار وكلما احترقت جلودهم الملائكة بأن یأخذوا الكفار والعصاه ویرمون بهم فى خندق من 
وصاروا فحماً ورماداً أعاد فیها الرطوبة والحیاة لیذوقوا العذاب ، وأن فى الجحیم تنانین 
وثعابین وأفاعى یأكلون الفساق ویصیرون أحیاء بعد ذلك ، وما شاكل هذه الاعتقادات المؤلمة 

  . )١٠٠(لنفوس معتقدیها

ذا قلنا أن جمیع ما نطق به الأنبی       ٕ اء علیهم السلام من صفة الجنة ونعیم أهلها وعذاب وا
أن مریة فیه ،فإن إخوان الصفا یرون: "النار والعقاب وأحوال القیامة كلها حق وصدق لا

إنما هو على سبیل التشبیه لیقربوا تصورها  جسمانیا نبیاء غرضهم من وصف الجنة وصفاالأ 
من فهم الناس ولیرغبوا عامة الناس فیها ، فإن عامة الناس لا یرغبون إلا فى ما 

ولكنهم یؤمنون بها على مقتضى ) ١٠٢(فهم یقیمون النكیر على من یجحد الأخرة )١٠١(یتحقق"
  نظرهم هم .

لناس الذین یأخذون أقوال الأنبیاء أوهام ا –من وجهة نظرهم  –هكذا یبین إخوان الصفا     
على ظاهرها ، ولم توجه تلك الأقوال إلا إلى العامة الذین لا یستطیعون فهم المعانى الحقیقیة 
الدقیقة ، فأوصاف الجنة والنار التى نجدها فى الكتب السماویة وما فیها من ملذات وآلام 

شارات إلى حقائق غیر مادیة ، تل ٕ ك هى النزعة الباطنیة لإخوان جسمانیة كل ذلك رموز وا
  الصفا فى الدین ، فهى ترید أن تتفهمه كما تشاء ، لا كما أنزله االله وقالت به الأنبیاء .

    

                                                             
 ٨٧ص ٣) نفس المصدر ، جـ ١٠٠(
 ٩٠، ص٣) نفس المصدر جـ ١٠١(
 ٥٦، ص ٤) نفس المصدر جـ ١٠٢(
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  ثــــة البحـــمـخات

وفى ختام هذا البحث لفلسفة التأویل عند إخوان الصفا نستطیع استخلاص بعض النتائج  
  منها :

إذا كان إخوان الصفا قد اتجهوا إلى مزج الدین بالفلسفة ومحاولة التوفیق بینهما  : أولا     
فإن رسائلهم قد جاءت دیناً فى فلسفة ، وفلسفة فى دین ، فهم أصحاب فلسفة انتخابیة موفقة 
ذلك لأنهم قد جمعوا فى رسائلهم خلاصة ما راق لهم من علوم وآراء وفلسفات ودیانات وحاولوا 

ن كل هذا وبین الدین الإسلامى ، وانتهت بهم نزعتهم التوفیقیة إلى أن رأوا فى التوفیق بی
  جمیع المذاهب الفلسفیة مذهباً واحداً یوافق جوهر الأدیان .

:  إن النظریة الفلسفیة التى اعتمد علیها إخوان الصفا فى إقامة صرح فلسفتهم اـــثاني    
، أو بمعنى آخر التوفیق بین الظاهر والباطن ، أى  هى التأویل أو التوفیق بین الدین والفلسفة

وفیق أو التأویل عند وهناك نمطان للت،  نى الباطن المستتراستخدام الظاهر للوصول  إلى المع
ملة بالآراء الفلسفیة التى من إخوان الصفا َ ج ُ : الأول منهما یذهب إلى شرح الحقائق الدینیة الم

الثانى فهو أدق وأعمق من سابقه والمراد به تأویل الحقائق شأنها أن تكون مفصلة، أما النمط 
  الدینیة بما یتفق مع الآراء الفلسفیة .

إن الشریعة عند إخوان الصفا قابلة للتحقیق العقلى لأنها ظهرت فى كلام یدعو  : اـــثالث    
النصوص  إلى اكتشاف معانیه الباطنة وهذا لا یتم إلا بعمل العقل ، فعندما یوجد تعارض بین

الدینیة وما یصل إلیه البرهان الفلسفى ، فإن هذا التعارض لا یمكن أن یحدث إلا نتیجة 
للوقوف عند ظاهر اللآیات والإحجام عن تأویلها ، بینما مجاوزة ذلك الظاهر بتأویله وكشف 

وم بل لابد أن یكون متفقاً مع البرهان الذى یق طن العمیق للآیات لا یحدث تعارضاالمعنى البا
  على العقل فلا تناقض ولا تعارض بین ما تقضیه العقیدة الدینیة وما یقتضیه العقل بمنطقه .
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وضع إخوان الصفا بعض القواعد للتأویل حتى لا تتسرب إلیه الفوضى فحددوا  :ـــا رابع    
من لهم الحق فى القیام بالتأویل ، كذلك الذین یكشف لهم عن نتیجة هذا التأویل أو بمعنى 
آخر الذین یكشف لهم عن الحقائق الفلسفیة الباطنیة المستترة وراء المعنى الظاهر للنص 

  الدینى.  

اتضح لنا أن إخوان الصفا یهدفون إلى سیاسة جدیدة عن طریق تفهم جدید  :اــامسخ    
ص فهم یرون أن فى الدیانات للدین ، فدینهم  فلسفى  عقلى، ولكل  أمر من أموره معنى خا

، أما الباطن فهو الحقیقة الإلهیة الفلسفیة ، أما الظاهر كالصوم والصلاه فهو  ظاهرا وباطنا
مة الناس ، ولا یفهم من هذا أن غایتهم هى إبطال الشرائع بل كانت رموز للحكماء وطریق لعا

غایتهم سیاسیة اجتماعیة وكان استخدام التأویل خیر وسیلة لتحقیق غرضهم فى جمع مختلف 
  الطوائف تحت لوائهم لتحقیق غایتهم فى بناء مجتمع فاضل بالصورة التى یتخیلونها . 

ن السبب الرئسى فى لجوء إخوان الصفا إلى استخدام بصفة عامة یمكن القول بأ :اـسادس     
أسلوب الرمز والتأویل فى التعبیر عن أفكارهم هو ذلك المناخ الذى سیطر على البیئة 
الإسلامیة والذى كان مشبعاً بالكبت والإرهاب الفكرى الذى لم یكن یسمح للآراء المعارضة 

  صورة سریة أو فى صورة رمزیة ..  للأنظمة السیاسیة والدینیة القائمة بالظهور إلا فى
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  ع ــــــادر والمراجــــالمص

  ادر ــــــــــ: المص أولا

: الرسائل ( أربعة أجزاء ) تحقیق خیر الدین الزركلى المطبعة الأمیریة   )  إخوان الصفاء ١(
  م .١٩٢٨بمصر ، القاهرة 

: الرسالة الجامعة ( جزأن ) تحقیق د . جمیل صلیبا مطبعة الجامعة   .................. )٢(
  السوریة ، ب. ت 

  ة :ـــــع العربيـــ: المراج ثانيا

: فصل المقال فیما بین الحكمة والشریعة من الاتصال ، تحقیق ( أبي الولید ) ) ابن رشـــد ١(
  م .١٩٨٣د. محمد عمارة ، دار المعارف ، القاهرة ، الطبعة الثانیة 

: الكشف عن مناهج الأدلة فى عقائد أهل الملة ، مطبوع مع كتاب فصل  ...............) ٢(
  م. ١٩٨٧المقال تحت عنوان فلسفة ابن رشد " مكتبة التربیة للطباعة والنشر 

) ابن ســــینا : الإشارات والتنبیهات "القسم الطبیعى" تحقیق د. سلیمان دنیا ،  دار المعارف ٣(
  م١٩٥٧هرة ، القا

  هـ١٣٠٢) ابن منظـــور : لسان العرب ، المطبعة الأمیریة القاهرة ٤(

  هـ١٢٨٠)  أبو البقـــاء  : الكلیات ، مطبعة بولاق ، القاهرة ٥(

  م ١٩٣٥) أبـادى (الفیروز) : القاموس المحیط ، المطبعة المصریة، القاهرة، ٦(

الفلسفة ، دار الثقافة للطباعة ، القاهرة، الطبعة )  إمام (د. إمام عبد الفتاح ) : مدخل إلى ٧(
  م .١٩٧٥الثالثة 

  م .١٩٧٣)  البغــــدادى : الفرق بین الفرق ، دار الكتب العلمیة ، بیروت ٨(
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)  البهى (د.محمد) : الجانب الإلهى من التفكیر الإسلامى ، دار الكاتب العربى القاهرة ٩(
  م .١٩٦٧

حیان) : الإمتاع والمؤانسة ، تحقیق أحمد أمین ، أحمد الزین، لجنة )  التوحیدى (أبو ١٠(
  م١٩٤٢التألیف والترجمة والنشر ، القاهرة ، 

) الجابرى (د. محمد عابد) : بنیة العقل العربى ، المركز الثقافى العربى بیروت، الطبعة ١١(
  م ١٩٩١الثانیة 

د. عبد المنعم الحفنى ، دار الرشاد )  الجرجانى (السید الشریف) : التعریفات ، تحقیق ١٢(
  م.   ١٩٩١للطباعة ، القاهرة، 

  م. ١٩٢٨)  الجوزى (أبو الفرج) : تلبیس إبلیس ، دار الطباعة المنیریة، القاهرة ١٣(

)  الخضیرى (د. زینب محمود) : أثر فلسفة ابن رشد فى فلسفة العصور الوسطى،  ١٤(
  م١٩٩٥مكتبة الأنجلو المصریة ، القاهرة 

  م ١٩٤٧)  الدسوقى (د. عمر) : إخوان الصفا ، دار إحیاء الكتب العربیة ، القاهرة ١٥(

)  الزمخشرى : الكشاف عن حقائق التنزیل وعیون الأقاویل فى وجوه التأویل، مطبعة ١٦(
  م ١٩٤٦الاستقامة ، القاهرة ، الطبعة الثانیة 

لكیلانى ، مطبعة الحلبى، ) الشهرستاني : الملل و النحل ، تحقیق د . محمد سید ا١٧(
  م.  ١٩٦٧القاهرة،  

ع ، تحقیق د. عبد الحلیم محمود ، د. طه عبد القادر،  ١٨( ُ ) الطوسى (أبو نصر السراج): اللم
  م ١٩٦٠دار الكتب الحدیثة القاهرة ،

)  الطویل (د. توفیق) : قصة النزاع بین الفلسفة والدین ، مكتبة النهضة المصریة ١٩(
  م.١٩٥٨الثانیة  القاهرة الطبعة
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) العراقى (د. عاطف) : مذاهب فلاسفة المشرق ، دار المعارف ، القاهرة الطبعة التاسعة ٢٠(
  م ١٩٨٧

: المنهج النقدى فى فلسفة ابن رشد، دار المعارف، القاهرة،  الطبعة    ................) ٢١(
  م ١٩٨٤الثانیة 

مادة تأویل الموسوعة الفلسفیة العربیة ، المجلد الأول ، إشراف د.   ................:) ٢٢(
  م ١٩٨٦معن زیادة ، معهد الإنماء العربى ، الطبعة الأولى ، بیروت 

) الغزالى ( أبو حامد ) : إلجام العوام عن علم الكلام ، دار الكتب العلمیة بیروت لبنان ، ٢٣(
  م.١٩٨٦

ن علم الأصول ، دار الفكر للطباعة والنشر، القاهرة ، : المستصفى م   ............... )٢٤(
  م ١٩٦٠

: فضائح الباطنیة ، تحقیق د . عبد الرحمن بدوي ، الدار القومیة    ............... )٢٥(
  م١٩٦٤للطباعة والنشر ، القاهرة 

ّ ) : تاریخ الفلسفة العربیة ، دار المعارف بیروت ٢٦( ) الفاخورى ( د. حنا، د. خلیل الجر
  م.١٩٥٧

) الكندى ( أبو یوسف یعقوب) : رسالته فى الإبانة عن سجود الجرم الأقصى وطاعته الله ٢٧(
، تحقیق د.محمد عبد الهادى أبوریده (ضمن رسائل الكندى الفلسفیة ") دار الفكر العربى ، 

  م ١٩٥٠القاهرة،

بعة الأولى ) المرتضى ( الشریف ): آمال المرتضى ، مطبعة السعادة ، القاهرة ، الط٢٨(
  م ١٩٠٧
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) برهییه ( إمیل ) : الآراء الدینیة والفلسفیة لفیلون الإسكندرى ، ترجمة د. محمد یوسف ٢٩(
  م. ١٩٥٤موسى ، د. عبد الحلیم النجار ، مطبعة الحلبى القاهرة ، 

  م. ١٩٥٧) تامر ( عارف ) : حقیقة إخوان الصفا ، المطبعة الكانولیكیة ، بیروت ٣٠(

دیة ( لویس ، وجورج شحاتة قنواتى) : فلسفة الفكر الدینى  بین الإسلام ) جار ٣١(
والمسیحیة ترجمة ، د. صبحي الصالح والأب فرید جبر، دار العلم للملایین ، بیروت الطبعة 

  م.١٩٦٧الأولى 

) جولد تسهیر : العقیدة والشریعة في الإسلام ، ترجمة د.محمد یوسف موسى دار الكتاب ٣٢(
  م.١٩٤٦اهرة ، الطبعة الأولى المصري الق

) حجاب ( د. محمد فرید ) : الفلسفة السیاسیة عند إخوان الصفا ، الهیئة المصریة ٣٣(
  م١٩٨٢العامة للكتاب، القاهرة، 

) دى بور : تاریخ الفلسفة فى الإسلام ، ترجمة د. محمد عبد الهادى أبو ریدة ، لجنة ٣٤(
  م.١٩٥٤ثالثة التألیف والترجمة، القاهرة،  الطبعة ال

: مادة إخوان الصفا ، دائرة المعارف الإسلامیة ، الترجمة العربیة دار .............)٣٥(
  م١٩٣١، القاهرة  الشعب

  م.١٩٦٧) صلیبا ( د. جمیل ) : إخوان الصفا ، دائرة المعارف للبستاني ، بیروت ٣٦(

ا في العالم الیوناني، مركز ) عبد االله (د. محمد فتحى) : النحلة الأورفیة أصولها وآثاره٣٧(
  م .١٩٩٠الدلتا للطباعة والنشر ، الإسكندریة 

  م.١٩٨٣) عبد النور (د. جبور) : إخوان الصفا، دار المعارف، القاهرة، الطبعة الرابعة ٣٨(

دار الوفاء  وابن رشد، الغزالي من كل بین ) عبد المهیمن (د. أحمد):إشكالیة التأویل٣٩(
  م. ٢٠٠١للطباعة والنشر، الإسكندریة، الطبعة الأولى 
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  م.١٩٦٨) غلاب (د. محمد) : إخوان الصفاء ، دار الكتاب العربي ، القاهرة ٤٠(

) كوربان (هنرى) : تاریخ الفلسفة الإسلامیة من الینابیع حتى وفاة ابن رشد ، ترجمة ٤١(
  م .١٩٦٦، بیروت ، الطبعة الأولى نصیر مروة وحسن قبیس، منشورات عویدات 

  

   ةـــــع الأجنبيــــ: المراج ثالثا

 (1) Farrakh (Omar): The Arab Genius in science and philosophy, 
American couneil of learned sosites, 1954. 

 (2) Harry Walfson: Philo Judeaus in the Encyclopaedia 
Philosophy, vol 6, New York 1972. 

 (3) Montgomery Watt: Islamic philosophy and the logy, Edinburgh, 
1962.        

     

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  الفصل الثانــــــــــي

  
  ةفقضية التوفيق بين الدين والفلس

  

  عند الكندي
  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  ويحتوي على النقاط التالية:
  

  دــــــــتمهي

  التي دفعت الكندي إلى التوفيق بين الدين والفلسفة أولا: الأسباب

  ةــــجوانب محاولة التوفيق بين الدين والفلسفثانيا: 

  فةـــــــاء وعلوم الفلاســـالفرق بين علوم الأنبيثالثا: 

  ةـــــــــــــالخاتم

  

  

  

  

    

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



١٤٥  

  تمهيـــــــــــد

هو أبو یوسف یعقوب بن إسحق الكندي ، ینتسب إلى قبیلاة كندة العربیة ، ذات          
الأصل العریق ، والحسب الرفیع في الجاهلیة وفي الإسلام ، وقد كان من أفراد هذه القبیلة من 
تولى أعمالا إداریة هامة في الدولة ، وینطبق ذلك على أبیه الذي كان من ولاة الأعمال 

وبغداد ، اللذین  القرن التاسع المیلادي ، أما طلبه للعلم فقد كان بالبصرة بالكوفة في أوائل
  هم مراكز الثقافة.كانتا في عصره من أ

وتتسم ثقافة الكندي بالموسوعة والشمول ، ولذلك یوصف لدى المؤرخین بأنه المشتهر       
والهندیة ، متخصص بأحكام مة الیونانیة والفارسیة كفي الملة الإسلامیة بالتبحر في فنون الح

  النجوم والفلك وأحكام سائر العلوم.

ویدل على هذه الموسوعة في الثقافة عناوین كتبه التي ألفها وهي تزید على مائتي كتاب      
ورسالة تستغرق عناوینها فقط صفحات عدیدة لدى ابن الندیم في الفهرست ، والقفطي في 

جاءت هذه الكتب في الفلسفة والمنطق والحساب أخبار العلماء بأخبار الحكماء ، وقد 
والهندسة والفلك والموسیقي والطب والتشریح ، وعلوم الأخلاق والسیاسة والعلوم النفسیة 
وغیرها من العلوم ، ویبدو من عناوین بعض كتبه المیل إلى مناقشة بعض الموضوعات 

ویظهر ذلك مثلا في حدیثه عن والمسائل التى كان یهتم بها علماء الكلام وعلماء الأدیان ، 
أقسام العلم الإلهي ، وفیما كتبه عن الجزء الذي لا یتجزأ ، وفیما ذكره من أفعال الباري تعالى 

  ها عدل.كل

وعلومها ،  ةفكان على صلة بالمعتزلة ، غیر أنه تركها واهتم بالفلس ویقال إن الكندي      
شتهر عند الناس بمعاناة علوم الفلسفة حتى لقد وصف بأنه لم یكن في الإسلام قبله من ا

حتى سموه فیلسوفا ، وقد كان شدید اتلاهتمام بعلوم الریاضة ، ولذلك كتب رسالة في أنه لا 
تنال الفلسفة إلا بعلم الریاضة ، ویذكرنا ذلك باهتمام أفلاطون من قبل بالریاضة حتى أنه كتب 

  ، من لم یكن ریاضیا فلا یدخل علینا. على باب الكادیمیة التي اقامها لیعلم تلامیذه فیها



١٤٦  

بعض الرسائل ، ومما یلفت النظر أنه لم یقع فیما وقع  بالكیمیاء وألف فیها الكندي واهتم   
من أنه یمكن تحویل المعادن إلى ذهب ، ولذلك كتب ، بل وبعض اللاحقین له ،  قوه فیه ساب

  وخداعهم.رسالة في بطلان دعوى المدعین صنعة الذهب والفضة 

الكیمیاء لم یصرفه عن إهتمامه بفروع الفلسفة و بالریاضة  ولكن كان إهتمام الكندي   
المختلفة ، لأنه كما یقول هنري كوربان: فیلسوفا بكل ما كانت تحمل هذه الكلمة في عصره 
من معنى ، ویبدو أنه جعل من أهدافه أن یقرب الفلسفة إلى المسلمین ، وأن یعرفهم بجهود 

بقین له ، ولذلك أشتغل بالفلسفة ، وأهتم بالوسائل التى تعینه على تحقیق هذا الهدف ، السا
فأصلح التراجم التى كان یقوم بها المترجمون ، ممن كانت تنقصهم الدرایة بمصطلحات 

دقیق عنها ، وكتب الكتب في التعریف ر عبارتهم العربیة عن التعبیر الالفلسفة أو تقص
  وبیان أغراض مؤلفیها. بمجالات هذه الفلسفة

على إصلاح التراجم أو كتابة الشروح والملخصات بل أنه ألف ولم یقتصر دور الكندي      
على نحو یكشف إعجابه ، كتبا في الحث على تعلم الفلسفة ، وفي موضوعات مختلفة منها 

ة الدین بالفلسفة والدفاع عنها ضد خصومها ، ولكن ذلك لم یكن عنده طریق للتقلیل من أهمی
أو إنتقاص قدره ، والدلیل على ذلك أننا نجد له رسائل في الرد على الثنویة القائلین بإلهین ، 
وفي نقض مسائل الملحدین ، وفي تثبیت الرسل علیهم السلام ، وفي بیان تناهي العالم ، وفي 

 طریق طبیعیة تفعل فعلا واحدا علىرفض ما ذهب إلیه الطبائعیون المادیون من الأشیاء ال
، وربما كان ذلك وسیلة إلى أن یثبت لخصومه بطریقة علمیة أن إشتغاله الایجاب الذاتي 

بالفسفة لا یمس عقیدته ولا یقلل من ولائه لها ، كما كان في الوقت نفسه ردا على هؤلاء 
الذین هاجموه بسبب اشتغاله بالفلسفة ، ومن بینهم أبو العباس الناشئ الفقیه الذي قال عن 

  :ديالكن

  على الفحص رأیا صح منك ولا عقدا    أبا یوسف إني نظرت فلم أجد    

  ا كنده إداـــــــــــــــــــــــــلقد جئت أمر یا أخ     د  ـــــــادا بدین محمـــــــــاتقرن إلح          



١٤٧  
  

قد إستنفذ والحكمة ، أو بین الدین والفلسفة ،  ةدراسة موضوع العلاقة بین الشریع إن      
ة هذه المسألة اهتماما كبیرا ، من الفلاسفة والمفكرین العرب جهدا كبیر ، فهم قد إهتموا بدراس

نهم حین وصلتهم الفلسفة الیونانیة وخاصة فلسفة أرسطو ، وجدوا في هذه الفلسفة بعض لأ 
تمسك بدینهم على الالآراء التى قد تبدو مخالفة لأراء الشریعة الإسلامیة ، ولما كانوا حریصین 

، بالإضافة إلى تعلقهم بالفلسفة الیونانیة ، فقد وجدوا من الواجب علیهم الخوض في موضوع 
  التوفیق بین الحكمة الفلسفیة والشریعة الدینیة.

فة إذن حاول فلاسفة الإسلام التوفیق بین الفلسفة والدین ، وذلك لاعتقادهم أن الفلس     
ن بدا بینهما تعارض فإنه لیس  في والدین یساند كل منهما الآخر ٕ كل المسائل الجوهریة ، وا

نما نشأ نتیجة لسوء فهم كلیهما( ٕ   ) ١حقیقیا وا

من المشكلات الفلسفیة والدینیة التي خاض فیها وتعد مشكلة التوفیق بین الدین والفلسفة    
ى بعد قلیل ر كل فلاسفة الإسلام تقریبا ، فهي إذا كانت قد بحثت من جانب الكندي كما سن

  خرى من الصور العدیدة.أفإنها قد بحثت أیضا من جانب الفارابي وابن سینا على صورة أو 

بل بحث فیها فلاسفة المغرب الإسلامي أیضا ، كابن طفیل وابن رشد ، فإذا كانت هذه    
 أنها كانت بدورها هامة بل أكثر المشكلة تعد هامة بالنسبة لفلاسفة المشرق الإسلامي ، إلا

ندلس في تلك الفترة ، وقد همیة بالنسبة لفلاسفة المغرب الإسلامي ، أي فلاسفة بلاد الأ أ
، حتى أعتقد أن وتكفیرهم ذلك ، هجوم الإمام الغزالى على الفلسفة والفلاسفة  سببیكون 

  الفلسفة لن تقوم لها قائمة بعد هذا الهجوم العنیف.

كذلك ابن رشد من فلاسفة المغـــــرب بن طفیل و ثنا بأن افتاریخ الفلسفة الإسلامیة یحد     
ذا كان ابن رشد مثلا آخر فلاسفة المسلمین قالإ ٕ   د ـــــــــسلامي الذین بحثوا في هذا الموضوع ، وا

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٣٥م ، ص١٩٧٨)  د. عاطف العراقي : مذاهب فلاسفة المشرق ، دار المعارف ، القاهرة ، ١(
  



١٤٨  
  

قد إستفاد  لكندي والفارابي وابن سینا ، فإنهإستفاد من محاولات فلاسفة المشرق الإسلامي كا
  في بلاد المغرب الإسلامي ابن طفیل. همن معاصر أیضا 

وجدناه یشیر إلى الإمام الغزالي وینقده فإذا رجعنا إلى كتاب ابن طفیل ، حي بن یقظان ،     
والفلسفة ، وكان الدین نقدا سریعا ، ولكنه یسعى بدوره كفیلسوف إسلامي إلى الجمع بین 

ن لم یكن الهدف الأول والأساسي من ٕ كتابه حي بن  تألیفه حریصا على الجمع بینهما ، وا
  .)١(الفلسفةالدین و بین یقظان الجمع 

ري الإسلام قد خاضوا في دراسة موضوع ذلك إلى القول بأن أكثر فلاسفة ومفكمن  ننتهي    
الفلسفة ، ونرید الآن أن ندرس محاولة الكندي ، أول فلاسفة الإسلام ، الدین و العلاقة بین 

   التوفیق ؟هذا إلى  دفعت الكنديفما هي الأسباب التي 

  

  التي دفعت الكندي إلى التوفيق بين الدين والفلسفة أولا : الأسباب

ــ أول هذه الأسباب نجده عند الكندي وعند غیره من فلاسفة العرب ، أن القرآن بأیاته ١     
العدیدة یدعو إلى النظر والبحث في جنبات الكون ، والواقع أننا نجد في القرآن الكریم آیات 

أَو لمَ ينظُروا في ملكَُوت السماوات والأَرضِ وما خلَق اُ من ( :ىكثیرة في هذا المجال ، مثل قوله تعال
ءيضِ( :وقوله تعالى ) ٢()شالأَرو اتاومرِ السفَاط كش ِي اَلِ (وقوله تعالى :  ) ٣()أفإِلَى الإِب وننظُري َأَفلا

 اءمإِلَى السو.قَتلخ فكَيتعفر فارِ (وقوله تعالى:  ) ٤() كَيهالنلِ واللَّي فلاتاخضِ والأَرو اتاوملْقِ السي خف ِإن  

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــ
  ٢٦٨النزعة العقلیة في فلسفة ابن رشد ، صد. عاطف العراقي : ) ١(
  ١٨٥الأعراف ، آیة :  ) سورة٢(
  ١٠إبراهیم أیة :  سورة )٣(
  ١٨ــ ١٧شیة أیة االغ سورة) ٤(
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الأَرض بعد موتها وبث فيها من كلُِّ دابة  هوالْفلُكْ الَّتي تَجرِي في الْبحرِ بِما ينفَع الناس وما أنَْزلَ اُ من السماء من ماء فَأحَيا بِ
لوُنقعمٍ يَلِّقو اتضِ لآَيالأَرو اءمالس نيخَّرِ بسابِ الْمحالساحِ ويالر رِيفَتصآیات عدیدة إذن تحث على النظر ) ١()و

ندي وغیره من فلاسفة الإسلام والبحث في جنبات الكون ، سمائه وأرضه ، وهذا قد دفع الك
  إلى التوفیق بین الفلسفة والدین والقول بأن الفلسفة لا تتعارض مع الدین.

ـ ثاني هذه الأسباب والدوافع التي دفعت الكندي إلى التوفیق بین الدین والفلسفة ، أو بین ٢   
 ٕ رتیاب ، فالكندي ــ الشریعة والحكمة ، إن الفلسفة كان ینظر إلیها أحیانا في عصره نظرة شك وا

فیما یقول المؤرخین قد عاش فترة من حیاته في عصر المتوكل الخلیفة العباسي ، الذي قوي 
  )٢فیه سلطان ونفوذ أهل السنة(

ولا یخفى علینا أن الحیاة الفكریة في عصر المأمون كان تغیرها في عصر المتوكل ،   
سفة ، أما المتوكل فكان على خلاف ذلك فالأمون قد انتصر للمعتزلة الذین هم أقرب إلى الفلا

، لقد ساند أهل السنة ، ومن هنا وجد الكندي واجبا علیه وقد عاش فتره من حیاته في غصر 
المتوكل أن یدافع عن النظر العقلي الفلسفي ، أي تلك البحوث والدراسات التي یقوم بها 

  الفلاسفة.

بسبب إشتغاله بالفلسفة ، والمفكر حین  ــ ثالث هذه الأسباب إن الكندي  قد لحقه الأذي ٣
یلحقه الأذي بسبب إشتغاله  بشئ ما ، وفي نفس الوقت یكون حریصا على الاشتغال به وعدم 
تركه ، لابد أن یحاول من جانبه وضع بعض الكتب والرسائل التي یدرس فیها هذه المسألة ، 

ات ت یقول إن من بین مؤلفمسألة التوفیق بین الدین والفلسفة ، فإبن الندیم في الفهرس
) ورسالة أخري في نقض مسائل الملحدین ، هذه هي السباب الكندي رسالة (في إثبات الرسل

  التي دفعت الكندي إلى التوفیق بین الدین والفلسفة.

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ١٦٤سورة البقرة ، آیة : ) ١(
        ٣٧ــ٣٦) د. عاطف العراقي : مذاهب فلاسفة المشرق ، ص٢(
  



١٥٠  
  

والواقع إننا لو رجعنا إلى المؤلفات التي تركها لنا الكندي لوجدنا العدید منها یهتم بدراسة      
ما عن طریق البحث في التفصیلات ،  ٕ مشكلة التوفیق بین الدین والفلسفة ، إما بصفة عامة وا

ى ونستطیع أن نعتمد على رسالتین له بصفة أساسیة ، تناولتا هذه المسألة وهما رسالته إل
المعتصم باالله في الفلسفة الأولى ، ورسالته في كمیة كتب أرسطوطالیس وما یحتاج إلیه في 

  )١تحصیل الفلسفة(

ویمكن القول أن رسالته الأولى وهي رسالته إلى المعتصم باالله في الفلسفة الأولى تمثل      
أرسطوطالیس وما  موقفه الدفاعي عن الفلسفة ، أما رسالته الثانیة وهي رسالته في كمیة كتب

یحتاج إلیه في تحصیل الفلسة ، فتقوم فكرتها على التمییز بین طریق الشرع وطریق الفلسفة 
، أو علم الأنبیاء وعلم الفلاسفة ، وهو في سبیل التوفیق بین الدین والفلسفة یحاول تأویل 

ن الدین ، بعض المفاهیم الدینیة بحیث تتفق مع المسائل الفلسفیة ، ولكي یقرب الفلسفة م
  وذلك یتضح بصفة خاصة في رسالته عن سجود الجرم الأقصى وطاعته الله عز وجل. 

  جوانب محاولة التوفيق بين الدين والفلسفة عند الكندي: ثانيا

في الصفحات الأولى من رسالة الكندي إلى المعتصم باالله في الفلسفة الأولى نطالع       
الإتهام عن الفلسفة والمشتغلین بها ، وبیان وجه الحاجة إلیها تمهیدا یحاول فیه الكندي إبعاد 

، لكي ینتهي من ذلك إلى بیان اتفاق الشریعة والحكمة ، والمقارن بین أقوال الكندي في هذا 
المجال وأقوال ابن رشد یجد تشابها كبیرا بینهما ، مع بیان مبررات النظر في كتب الفلسفة 

  ا تحلیل رسالته إلى المعتصم باللع في الفلسفة الأولى إلي:الیونانیة ، ونستطیع من جانبن

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ریدة تحت عنوان رسائل الكندي الفلسفیة.بد الهادي أبو قام بتحقیق هذه الرسائل الأستاذ الدكتور محمد ع) ١(
 محمد عبد الهادي أبو ریدة، تحقیق د.  رسالته عن سجود الجرم الأقصى وطاعته الله عز وجلالكندي: ) ٢(

  ٢رسائل الكندي الفلسفیة ، ج
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ــ تعد صناعة الفلسفة التى تعرف بأنها علم الأشیاء بحقائقها بقدر طاقة الإنسان من أعلى ١

ذلك أن غرض الفیلسوف في علمه إصابة  الصناعات الإنسانیة منزلة وأسماها مرتبة ، وسبب
معنى هذا أن الكندي یدافع عن الاشتغال بالفلسفة أو  )١الحق وفي عمله العمل بالحق(

الحكمة ، بحیث لا یطعن فیها الطاعنون طالما أن المقصد منها نظریا كان أو عملیا من 
  المقاصد النبیلة.

مطلوباتنا من الحق ــ فیما یقول الكندي  ـ إذا كان غرض الفیلسوف إصابة الحق فإننا لا نجد٢
  )٢ــ من غیر علة ، وعلة وجود كل شیئ وثباته هو الحق(

ویحاول الكندي توضیح ذلك بقوله إن كل ما لدیه إنیة له حقیقة ، فالحق إضطرار موجود   
إذن لإنیات موجودة ، وأشرف الفلسفة وأعلاها مرتبة الفلسفة الأولى ، أعنى علم الحق الأول 

المحیط بهذا الذي هو علة كل حق ، ولذلك یجب أن یكون الفیلسوف التام الأشرف هو المرء 
) ونتسأل ما السبب الذي جعل ٣العلم الأشرف ، لأن علم العلة الأولى أشرف من علم المعلول(

  الكندي رفع الفلسفة الولى فوق مرتبة غیرها من العلوم؟

  ا:نستطيع أن نقول إن هناك سببان رئيسيان هم 

السبب الول یكمن في متابعته لأرسطو في هذا الجانب ، والسبب الثاني هو أنه یحاول 
التقریب بین الفلسفة الأولى أو المیتافیزیقا وبین الشریعة التي یشتغل بها الفقهاء ، نظرا لأن 

ادل موضوع الفلسفة الأولى أو المیتافیزیقا عند فلاسفة الإسلام یصطبغ بالصبغة الدینیة ، ولا 
  على ذلك من أن فلاسفة الإسلام یطلقون على الفلسفة الأولى أو المیتافیزیقا علم الإلهیات .

  في متابعة الكندي لأرسطو ، فأرسطو في تصنیفة وتقسیمه للعلوم  إذن یتمثل السبب الأول    

  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٩٧صتحقیق د. محمد عبد الهادي أبو ریدة ، رسالته إلى المعتصم باالله في الفلسقة الأولى ،  ) الكندي :١(
  ١٠١) المصدر نفسه ، ص٢(
  ١٢٧د. إمام عبد الفتاح لإمام : مدخل إلى الفلسفة ، تصنیف العلوم الفلسفیة عند أرسطو ، ص) ٣(



١٥٢  
  

نظریة وعملیة ، كان یعلى من شأن العلوم النظریة كالطبیعة الفلسفیة، والذي قسمها إلى 
والریاضة وما بعد الطبیعة على العلوم العملیة كالأخلاق والسیاسة ، وكذلك كان یعلى من شأن 
ما بعد الطبیعة أو المیتافیزیقا أو الفلسفة الأولى على غیرها من العلوم النظریة والعملیة ، 

  لى فلاسفة الإسلام.وهذه النظرة الأرسطیة أثرت ع

فهو یرتبط بالسبب الأول بمعنى أن الفلسفة الأولى أو الإلهیات إذا  أما عن السبب الثاني :   
  كانت أشرف العلوم فإن هذا یؤدي إلى مشروعیة الفلسفة والاشتغال بها .

ـ من الأشیاء الضروریة والواجبة ألا نذم الین كانوا أسباب منافعنا البسیطة ، فكیف إذن ٣
بهؤلاء الذین هم أسباب منافعنا العظیمة الجادة ، إنهم أفادونا إفادات كبیرة ، إنهم سهلوا لنا 

لولا  الكثیر من المطالب الفكریة الخفیة ، تلك المطالب التى لم یكن باستطاعتنا أن نصل إلیها
وجودهم وبحثهم عن الحقیقة ، یقول الكندي:" فینبغي أن یعظم شكرنا للآتین بیسیر الحق 
فضلا عمن أتى بكثیر من الحق ، لإذ أشركونا في ثمار فكرهم ، وسهلوا لنا المطالب الحقیة 

ع الخفیة بما أفادونا من المقدمات المسهلة لنا سبل الحق ، فإنهم لو لم یكونوا لم یجتمع لنا م
إلى الأواخر من مطلوباتنا شدة البحث في مدتنا كلها هذه الأوائل الحقیة التى بها تخرجنا 

  ) ١(الحقیة

من الواجب إذن أن نشكر الفلاسفة لا أن نذمهم ، هؤلاء الذین داوموا البحث عن الحقیقة ،    
نبغي أن واجتهدوا لإصابتها بحیث یكون من الصحیح فیما یقول الكندي أن نقول مع أرسطو ی

  الحق .نشكر آباء الذین أتوا بشئ من 

ـ إذا قیل إن الفلسفة قد أتت من بلاد غریبة عنا ، أي من بلاد الیونان ، فإننا یجب ألا ٤  
نستحي من استحسان الحق من أین أتى أي حتى لو أتى لنا من الأجناس البعیدة والأمم 

  المباینة لنا ، وهذا ما یقوله الكندي.

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ١٠١ص تحقیق د. محمد عبد الهادي أبو ریدة ، ،المعتصم باالله في الفلسقة الأولىرسالته إلى  :الكندي )١(



١٥٣  

عن كونها  فیه دعوة إلى البحث عن الحقیقة بصرف النظرمن جانب الكندي وهذا القول      
إسلامیة أو غیر إسلامیة ، أو كونها عربیة أو غربیة ، كما تتضح أهمیته حین ندرك أن من 

  أسباب الهجوك على المنطق مثلا وهو ألة الفلسفة أنه أتى من بلاد الیونان.

یعتقد الكندي أنه من واجب  ى المهاجمین للفلسفة دراستها؟ ــ لكن هل من الواجب عل٥
لذي فة ودراستها ، حتى هؤلاء الذین یحاربونها ، بحیث نتقي سوء التأویل االجمیع طلب الفلس

وفي هذا یقول الكندي:" إن هؤلاء الذین یتجنبون البحث عن یقوم به أهل الغربة عن الحق ، 
فیها ، وذلك أنه باضطرار یجب على ألسنة   الحقائق الفلسفیة یجب علیهم أن یبحثوا

أنهم یقولون أن إقتنائها یجب أو لا یجب ، فإن قالوا إنه یجب  المضادین لها إقتناؤها ، وذلك
ن قالوا إنها لا تجب وجب علیهم أن یحصروا علة ذلك وأن یعطوا على ذلك  ٕ وجب طلبها ، وا

  ) ١برهانا(

الكندي هنا مسلك رجال الدین أو الفقهاء وینقدهم ، وقد یكون من أسباب ذلك ویهاجم       
ن غاله بالفلسفة ، فهم كما یقول من أما لحقه من أذي بسبب إشت ٕ هل الغربة عن الحق وا

جان الحق من غیر إستحقاق لضیق فطنهم عن أسالیب الحق ، وقلة معرفتهم بما تتوجوا بتی
، ولدرانة الحسد المتمكن من یستحق ، ذوو الجلالة في الرأي والإجتهاد في الأنفاع العامة 

أنفسهم البهیمیة ، ذبا عن كراسیهم التي نصبوها عن غیر إستحقاق بل للترؤس والتجارة 
بالدین وهم عدماء الدین ، لأن من تاجر بشیئ باعه ومن باع شیئا لم یكن له ، فمن تاجر 

  )٢(له دین ، ویحق أن یتعرى من الدینبالدین لم یكن 

ن الفلسفة في رسالته إلى المعتصم باالله في الفلسفة الأولى وتبریره بعد دفاع الكندي ع   
الاشتغال بها ، ورده على من یسیئون الظن بها ، یحاول أن یبین لنا أن المسائل التي تبحث 
فیها الفلسفة وتقوم بدراستها قد أدتت بها الرسل ، فهو یقول: " لأن في علم الأشیاء بحقائقها 

  د عن كلـــــوحدانیة وعلم الفضیلة وجملة كل علم نافع ، والسبیل إلیه والبععلم الربوبیة وعلم ال
  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

  ١٠٣ریدة ، ص ) الكندي: رسالته إلى المعتصم باالله في الفلسقة الأولى، تحقیق د. محمد عبد الهادي أبو١(
  ١٠٤المصدر نفسه ، ص) ٢(



١٥٤  

قتناء هذه جمیعا هو الذي أتضار والإحتراس من ٕ ت به الرسل الصادقة صلوات االله علیها ه ، وا
وترك الرذائل المضادة وبلزوم الفضائل المرتضاه عنده ،  ، إنما أتت بالاقرار بربوبیة االله وحده

ثارها( ٕ   )١للفضائل في ذواتها وا

، كما یكشف عن  ولا شك إن حدیث الكندي عن الفلسفة یكشف عن إعجابه الشدید بها 
  براعته في إستخدام الحجج التي تدعو إلى دراسة الفلسفة .

  ةـــاء وعلوم الفلاسفـــــــ: الفرق بين علوم الأنبيثالثا 

إذا كان هذا دفاع الكندي عن الفلسفة وضرورة الاشتغال بها فإننا نتسائل إذا إردنا دراسة كل   
جوانب آراء الكندي في هذا المجال ، هل طریق الفلسفة هو نفسه طریق الدین ، أي الطریق 

م الذي یسیر فیه الفلاسفة هو نفسه الطریق الذي یسیر فیه الأنبیاء؟ أم أن هناك فرقا بین العل
  الإلهي من جهة وبین الفلسفة من جهة أخرى؟

ذا ما     ٕ في الواقع نج الكندي یطلعنا على فرق جوهري بین علوم الأنبیاء وعلوم الفلاسفة ، وا
رجعنا إلى رسالته في كمیة كتب أرسطوطالیس وما یحتاج إلیه في تحصیل الفلسفة وجدناه 

أتي فیما یقول عن طریق التحصیل یتحدث عن علوم إلهیة ن أي علوم الأنبیاء التي لا ت
والاكتساب ، بل عن طریق الإلهام الإلهي ، ومعنى هذا أن هناك فرقا جوهریا ینبهنا إلیه 
الكندي بین علوم الأنبیاء وعلوم الفلاسفة ، سواء تمثل هذا الفرق في الطریق إلى كل منهما 

  .أو في المصدر الذي یتلقى منه كل من الأنبیاء والفلاسفة علومهم

یذهب الكندي إلى أن علوم الرسل تكون بلا طلب ولا تكلف ولا بحیلة بشریة ولا زمان ، بل     
لهامه ، هذه  ٕ نارتها للحق وا ٕ إن هذه العلوم تكون بإرادة االله تعالى عن طریق تطهیر أنفسهم وا
العلوم تعد خاصة بالرسل دون غیرهم من الفلاسفة ، الذي تجئ علومهم عن طریق الاكتساب 

  دریب والتجربة وطول البحث واتباع مبادئ منطقیة وریاضیة ، وما شابه ذلك من طرق تعد والت
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

  ١٠٤صته إلى المعتصم باالله في الفلسقة الأولى، تحقیق د. محمد عبد الهادي أبو ریدة ، الكندي: رسال )١(
  
  



١٥٥  

  )١كسبیة وتأتي من خلال الزمان(

الرسل فلا شيء من ذلك ، بل بإرادة االله مرسلها جل تعالى بلا زمان یقول الكندي بأن علوم    
وهو أن ما یأتي به الرسول  یحیط بطلب ولا غیره ، ویضرب بعض الأمثلة لتوضیح مقصوده

عن طریق وهبي إلهامي ، لا یتأتى للفیلسوف إلا بالإكتساب والتدریب وطول البحث ، بل إن 
حاطة شاملة ه إالفیلسوف قد لا نجد عند ٕ جابات عن مسائل أجاب عنها الرسل في إیجاز وا

ین سألوه : من بالمطلوب، إنه یضرب مثالا لذلك بإجابة الرسول(صلى االله علیه وسلم) عن الذ
  یحي العظام وهي رمیم؟ 

والمتأمل فیما أورده الكندي في هذا المجال یجد أنه قدم لنا تفسیرا حاول فیه بیان       
أي تلك  ، الخصائص التي تمتاز بها العلوم الإلهیة والتي لا نجدها متمثلة في العلوم الفلسفیة

تمیز به علوم الأنبیاء عن علوم ، من هنا كان الكندي حریص على ما ت العلوم البشریة
فأي بشر یقدر بفلسفة البشر أن یجمع في قول بقدر حروف هذه الآیات ما  " بقوله: الفلاسفة

جمع االله حل تعالى إلى رسوله ( صلى االله علیه وسلم) فیها من إیضاح أن العظام تجيء بعد 
يء یكون من نقیضه ، ، وأن الش أن تصیر رمیما ، وأن قدرته تخلق مثل السماوات والأرض

عن مثل ذلك الألسن المنطقیة وقصرت عن مثله نهایات البشر ، وحجبت عنه العقول  كلت
  )٢البشریة"(

  ةـــــــــالخاتم
أن الكندي قد حاول التوفیق بین الدین والفلسفة ، ولكن هذا التوفیق لم إلى ننتهى من هذا    

ذا كان هذا ما یشعرنا باختلاف  یمنعه من بیان الفروق بین علوم الأنبیاء وعلوم ٕ الفلاسفة ، وا
طریق الدین عن طریق الفلسفة ، فإنها مع ذلك لا تؤدي إلى إستبعاد التوفیق بین الدین 

  والفلسفة ، بحیث یعیش كل من المشتغلین بهما فى وئام واتفاق مع بعضهم البعض.
  ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

  ٣٧٢ص، تحقیق د. محمد عبد الهادي أبو ریدة ، في كمیة كتب أرسطوطالیس ) الكندي: رسالته ١(
   ٣٧٦المصدر نفسه ، ص) ٢(
  ١٠٤صالكندي: رسالته إلى المعتصم باالله في الفلسقة الأولى، تحقیق د. محمد عبد الهادي أبو ریدة ، ) ٣(
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  ة:ــــويحتوى على النقاط التالي
  

  تمهيد 

  يــتصنيف العلـوم عند الفـارابأولا: 

  ارابيــي عند الفــالمنهج الجدل ثانيا:

  ثالثا: التوفيـق بين الديــن والفلسفة

  د الفــارابيـــرابعا: الإلهيــــــات عن

  

  

  

    

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



١٥٩  

  دـــــــــتمهي

هناك شبه إجماع بین المؤرخین على أن الفارابي هو أبو نصر محمد بن محمد بن        
ـ تركي الأصل ، بإستثنا ابن أبى أصیبعة الذي ذكر أنه فارسي طرخان بن أوزلغ ، 

) ینتسب أبو نصر إلى مدینة فاراب ، وفیها ولد ، ولم یذكر المؤرخون تاریخ ولادته ١المنتسب(
، ولكننا یمكن أن نستنتجها من معرفتنا لتاریخ وفاته ، والسن التي كان علیها أثناء وفاته ، 

) ٢ه) وقد ناهز الثمانین عاما(٣٣٩بدمشق في شهر رجب عام(فقد ذكر المؤرخون أنه توفى 
  ه).٢٥٩حوالى عام (وبذلك تكون ولادته 

وحیاة الفارابي منذ طفولته وشبابه وحتى أواسط غمره لا نعرف عنها شیئا ، اللهم إلا ما      
) فنستنتج من ذلك أنه نشأ میسور الحال ، ولكنه لم یسلك ٣ذكر من أن أباه قائد جیش(

لك أولاد القادة والأمراء ، الذین كثیرا ما یمیلون إلى الترف والبذخ والإقبال على الملذات ، مس
ولعل فیما إمتاز به الفارابي من الشجاعة والصبر على احتمال متاعب الدرس ومشاق الأسفار 

  )٤وشظف العیش ما یشعر بأنه سلیل أبطال(

، فقد كان في أول أمره قاضیا ، فلما شعر وكذلك ما ذكر من إشتغاله بالقضاء في بلدته      
  )٥بالمعارف نبذ ذلك ، وأقبل بكلیته على تعلمها ولم یسكن إلى نحو من أمور الدنیا البتة(

عرف الفارابي بأسفاره الكثیرة منذ أن ترك بلدته فاراب في أسیا الوسطى ، ولا شك أن هذه      
  ه ــــوذلك مما هیأته ل ورة شخصیته الفكریة ،الأسفار قد أفادت الفارابي كثیرا وساعدت على بل

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ــــــــــــــــ
م ، ١٩٦٨تحقیق إحسان عباس ، دار الثقافة بیروت ،  ١٥٣، ص ٥ابن خلكان : وفیات الأعیان ، ج) ١(

أیضا صاعد الأندلس: طبقات الأمم ، تحقیق لویس شیخو الیسوعي: المطبعة الكاثولوكیة ، بیروت  ١٥٣ص
  ١٠٥م ، ص١٩٣٨المسعودي التنبیه والإشراف ، القاهرة  ٥٣م ، ص١٩١٢

  ٥٦الشیخ مصطفى عبد الرازق : فیلسوف العرب والمعلم الثاني ، مطبعة عیسى الحلبي ، القاهرة ، ص) ٢(
  ١٣٥، ص ٢أصیبعة: عیون الأنباء في طبقات الأطباء ، جابن أبي ) ٣(
  ٥٦الشیخ مصطفى عبد الرازق : فیلسوف العرب والمعلم الثاني ، ص) ٤(
  ١٣٤، ص ٢ابن أبي أصیبعة: عیون الأنباء في طبقات الأطباء ، ج )٥(
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 من فرص الاحتكاك بثقافات جدیدة لم یسبق له الاطلاع علیها ، ومعاینة أحوال الناس
والمجتمعات عن قرب ، مما سیكون له أكبر الأثر في إهتمامه غیر العادي بالسیاسة والأخلاق 

  والمجتمع.

إتقانه للعدید من اللغات كالفارسیة وغیرها ، بعد ذلك انتقل ، ولعل من نتائج رحلاته تلك       
لنور التي یشد وهي یومئذ مركز الاشعاع الحضاري للمسلمین ، ومدینة ا، الفارابي إلى بغداد 

إلیها العلماء والأدباء والحكماء الرحال من كل حدب وصوب ، كي ینهلوا من معینها ، ویلتقوا 
  ویطلعوا على مكتباتها العامرة ، ومدارسها الكثیرة.، بعلمائها 

لتقى فیها بأبي بشر متى بن یونس (ت٣١٠وقد وصل الفارابي بغداد عام (    ٕ ه) ٣٢٨ه) وا
نطق ، المعروف ، وكان إذ ذالك الوقت شیخا كبیرا یقرأ الناس علیه فن المالمنطقي والمترجم 

، ویجتمع في حلقته كل یوم المشتغلین بالمنطق ، وهو یقرأ  ةوله صیت عظیم ، وشهرة وافی
أصیبعة یقول في أبي كتب أرسطوطالیس في المنطق ویملى على تلامیذه شرحه ، ولكن ابن 

بشر أسن من أبي نصر ، وأبو نصر أحد ذهنا  أن أبابي بشر "لمقارنة بین الفارابي وأمعرض ا
  ) ١وأعذب كلاما"(

على ذلك الحال ، ثم ارتحل إلى مدینة  ــــــأقام الفارابي مدة أو برهة ــ كما ذكر ابن خلكان  
لى العرب والمسلمین إتقال العلوم الفلسفیة والطبیعیة حران ، وحران مدینة لها تأثیر كبیر في ان

ه) ، فأخذ عنه طرفا من المنطق ٣١٨تاك إلتقى بالطبیب المنطقي یوحنا بن حیلان (، وهن
أیضا ، ثم ارتحل راجعا إلى بغداد ، وقرأ بها علوم الفلسفة ، وتناول كتب أرسطوطالیس ، 

  وتمهد في استخراج معانیها والوقوف على أغراضه منها.

من أخصب فترات حیاته العقلیة ، حیث أقام الفارابي في بغداد نحو من عشرین عاما كانت     
  الفلسفة ، والتحصیل له  وهو كتب معظم مؤلفاته ولم یزل ببغداد مكبا على الاشتغال بهذا العلم

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــ
  ١٣٤، ص ٢عیون الأنباء في طبقات الأطباء ، ج ابن أبي أصیبعة:) ١(
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، إلى أن برز فیه وفاق أهل زمانه ، وألف بها معظم كتبه ، ثم سافر منها إلى دمشق ولم یقم 
ا یومئذ سیف الدولة ، ثم توجه إلى مصر ، وعاد إلى دمشق وأقام بها وسلطانهبها 

الدولة بالحكیم الفارابي وتقدیره جمع المؤرخون على إعجاب الأمیر سیف وی) ١الحمداني(
الفائق له ، حیث یذكر القفطي أیضا أن أبا نصر قدم على سیف الدولة وأكرمه ، وعرف 

  موضعه من العلم.

كانت للفارابي معرفة بالعدید من اللغات ، قد تكون رحلاته الكثیرة في العدید من البلدان      
خلكان إلى أن یجعل عدد اللغات التي كان  ساعدت على تنمیتها ، وقد دفع هذا الأمر بابن

) وهو أمر مبالغ فیه جدا ، إلا أنه من الثابت أنه كان یتقن ٢یتقنها الفارابي إلى سبعین لغة(
) أما معرفته باللغة الیونانیة فقد اختلف فیها ٣التركیة والفارسیة بالاضافة إلى العربیة(

  )٤كتبه عن اللغة الیونانیة حدیث خبیر( الباحثون ، فمنهم من یرى أنه كان یتحدث في بعض

على اعتبار أن أرسطو هو المعلم الأول ، ) ٥لقب أبو نصر الفارابي بالمعلم الثاني(     
ویرجع كارادفو أن هذا اللقب أطلق على الفارابي لاشتهاره في شروحه على مؤلفات أرسطو 

  )٦المنطقیة(

وشظف العیش  ها الزائل ، وأخذا نفسه بالشدةعاش الفارابي حیاته معرضا عن الدنیا ونعیم    
وفره له مواهیه المختلفة ، ونبوغه العلمي ورسوخ أقدامه في الحكمة ترغم ما كان یمكن أن 

  الذي ر ـــــــــــالأمیمن إمكانیات لاجتذاب الثراء والعیش المرفه ، وحتى علاقته بسیف الدولة وهو 

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــــــــ
  ١٣٤، ص ٢ابن أبي أصیبعة: عیون الأنباء في طبقات الأطباء ، ج) ١(
  ١٣٥) المصدر نفسه ، ص٢(
  ١٣٠دى بور : تاریخ الفلسفة في الإسلام ، صأیضا ١٥٥ص،  ٥ابن خلكان : وفیات الأعیان ، ج )٣(
  ٦٠) الشیخ مصطفى عبد الرازق : فیلسوف العرب والمعلم الثاني ، ص٤(
  ٥البیهقي: تاریخ حكماء الإسلام ، ص) ٥(
  ٥) كارادي فو: مادة الفارابي ، دائرة المعارف الإسلامیة ، المجلد الثاني ، ص٦(
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  لهذا الغرض ، بل أكتفى بأقل القلیل یكفیه قوت یومه.اشتهر بجوده وكرمه لم یستثمرها 

وزهد الفارابي أمر یجمع علیه المؤرخون ، حیث یذكر ابن خلكان أنه كان أزهد الناس في      
الدنیا ، لا یحتفل بأمر مكسب ولا مسكن ، وأجرى علیه سیف الدولة كل یوم من بیت المال 

) ولقد توفي الفارابي بدمشق في شهر رجب ١لقناعته(وهو الذي اقتصر علیها أربعة دراهم 
ه) وصلى علیه سیف الدولة في خمسة عشر رجلا من خاصته ، ودفن بظاهر ٣٣٩عام(

  ) ولكن قبره إلى الآن غیر معروف.٢دمشق خارج الباب الصغیر(

  
  ارابيــــــوم عند الفـــــتصنيف العل : أولا

وعات متمبزة بحسب أوجه الاتفاق والاختلاف تصنیف العلوم معناه ترتیبها في مجم     
وترتیبها في نظام خاص على أساس معبن ، بحیث تبدو صلة بعضها  ا) أو تقسیمه٣بینها(

  ببعض ، والتصنیف الحقیقي هو ما قام على أساس من الممیزات الذاتیة والثابتة.

  ویقسم الفارابي العلوم إلى قسمین:

وهي التى نحصل بها معرفة الموجودات التي لیس للإنسان ــ علوم نظریة أو فلسفة نظریة: ١
  فعلها ، وتشمل علم التعالیم والعلم الطبیعي وعلم ما بعد الطبیعة.

ــ علوم عملیة أو فلسفة عملیة ، وهي التي بها تحصل معرفة الأشیاء التي شأنها أن تفعل ، ٢
  والفلسفة العملیة تنقسم إلى:

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
ابن خلكان : وفیات الأعیان ، أیضا  ١٣٤، ص ٢ابن أبي أصیبعة: عیون الأنباء في طبقات الأطباء ، ج) ١(
  ١٥٥، ص ٥ج
  ١٣٤ص) المصدر نفسه ، ٢(
  ٤٨م ، ص١٩٨٢البحث العلمي ، القاهرة ، ) د. نازلي إسماعیل : مناهج ٣(
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أــ علم الأخلاق أو الصناعة الخلقیة ، وهو الذي تحصل به علم الأفعال الجمیلة والأخلاق التى 
  عنها الأفعال الجمیلة ، والقدرة على أسبابها وبه تصیر الأشیاء الجمیلة.

الأمور التى بها تحصل  ب ــ علم السیاسة أو الفلسفة السیاسیة وهو یشتمل على معرفة
  ها لهم.لأهل المدن ، والقدرة على تحصیل الأشیاء الجمیلة

بعد أن ینتهي الفارابي من تصنیف العلوم انتقل إلى المرحلة الثانیة من منهجه ، وهو     
إحصاء العلوم المعروفة في عصره ، وهي علم اللسان ، وعلم المنطق ، وعلم التعالیم ، والعلم 

  )١الطبیعي ، والعلم الإلهي ، والعلم المدني ، وعلم الفقه ، وعلم الكلام(

  

  الجدلي عند الفارابي ثانيا : المنهج  

الجدل أو الدیالیكتیك منهج قدیم أستعمله أفلاطون ، ویكاد یشكل صلب فلسفته ، لأنه یرى    
أن المعرفة الدیالكتیة هي المعرفة الفلسفیة بمعناها الكامل ، ولا یمكن أن یحصل الإنسان على 

  )٢العلم بمعناه الحقیقي إلا عن طریق الدیالكتیك(

طون الجدل بأنه المنهج الذي به یرتفع العقل من المحسوس إلى المعقول ، وقد حدد أفلا    
دون أن یستخدم شسئا حسیا ، بل بالانتقال من معان إلى معان بواسطة معان ، وبأنه العلم 

العقل بعد العلوم الجزئیة ، ثم ینزل منه الكلي بالمبادئ الأولى ، والأمور الدائمة یصل إلیه 
لى المحسوسات یفسرها ، فالجدل منهج وعلم ، یجتاز إلى هذه العلوم یرب ٕ طها بمبادئها ، وا

جمیع مراتب الوجود من أسفل إلى أعلى وبالعكس ، ومن حیث هو علم فهو یقابل ما نسمیة 
  )٣الآن نظریة المعرفة ، بمعنى واسع یشمل المنطق والمیتافیزیق(

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ١٣٢الفارابي : إحصاء العلوم ، ص) ١(
  ١٤٢، ص ١٩٤٤) د. عبد الرحمن بدوي : أفلاطون ، مكتبة النهضة المصریة ، القاهرة ، ٢(
  ٦٩م ، ص١٩٧٦) یوسف كرم : تاریخ الفلسفة الیونانیة ، القاهرة ، ٣(
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   والجدل عند أفلاطون نوعان :   

الجدل الصاعد والجدل الهابط ، ولا یكتمل أحدهما إلا بالآخر ، فالصاعد یرتفع بالنفس       
من عالم الحس إلى عالم العقل ، إلى المثل ، والنازل یهبط من المثل مرة أخرى إلى عالم 

المعقول ، أما في الجدل الحس ، وفي الجدل الصاعد یشرح أفلاطون العالم المحسوس بالعالم 
  )١الهابط فیهبط من الوجود إلى الوجود المعقول ، ومنه إلى الوجود المحسوس(

هذا المنهج الجدلي الذي إستخدمه أفلاطون من قبل إستخدمه الفارابي في فلسفته ، فهناك  
خطان ینتظمان فلسفته كلها ، أحدهما صادر عن االله نزولا إلى مخلوقاته حسب ترتیبها ، 

  والآخر صادر عن تلك المخلوقات صعودا إلى العقول المفارقة.

ین في المعرفة ، أحدهما یصعد من عالم الخلق ، فهو هنا یشیر بصراحة إلى وجود منهج     
وهو عالم الطبیعة والإنسان والوجود المحسوس عامة ، إلى عالم الحق وهو االله أو الموجود 

  بالذات ، والآخر یهبط من عالم الوجود المحض االله إلى مخلوقاته.

  ن والفلسفةــــــق بين الديـــــثالثا: التوفي

فیلسوف التوفیق الأول في الإسلام ، ورغم أنه قد سبق في هذا الأمر رابي بأنه عرف الفا   
أما المعلم الثاني  )٢من قبل الكندي ، إلا أن من الباحثین من یرى أن الكندي كان متناقضا(

ن إختلفا في  ٕ فقد حسم المسألة ، لأن الدین والفلسفة في رأیه متفقان في الغایات والحقائق ، وا
ا أصبح التوفیق شغله الشاغل ، لا بین الدین والفلسفة فحسب ، بل الطرق والمناهج ، ولذ

وفي داخل الفلسفة ذاتها ، بما فیها من مدارس معروفة ، لأنه كان مؤمنا بوحدة الفلسفة ، 
  إنطلاقا من أن الحقیقة واحدة على مر العصور.

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٨٢) د. أحمد فؤاد الأهواني : أفلاطون ، دار المعارف مصر ، ص١(
  ٥١م ، ص١٩٦٨) محمد یوسف موسى: بین الدین والفلسفة ، دار المعارف ، مصر ، ٢(
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مشروع الفارابي التوفیقي ینقسم إلى مرحلتین: الأولى تتعلق بالتوفیق وعلى هذا الأساس فإن   
بین المذاهب الرئبسیة في الفلسفة الیونانیة ( أفلاطون وأرسطو) ، والثانیة تتعلق بالتوفیق 

  بین الفلسفة الیونانیة وبین العقیدة الدینیة.

وأرسطو ، وهما یمین أفلاطون أما بالنسبة لمحاولة الفارابي الرئیسیة في الجمع بین رأیي الحك 
قطبا الفلسفة ، ومبدعاها حسب رأبه ، فإنه كتب في عدة كتب في ذلك منها "الجمع بین رأیي 

) حیث یعتقد الفارابي أن الفلسفة في صورتها ١الحكیمین أفلاطون الإلهي وأرسطوطالیس"(
بدعاها ، ومنشأن النهائیة الشاملة والكاملة قد تجلت في فلسفة أفلاطون وأرسطو ، فهما م

لیهما المرجع في یسیرها وخطیرها وما یصدر عنهما  ٕ لأوائلها وأصولها ، ومتممان لأواخرها ، وا
  )٢في كل فن إنما هو الأصل المعتمد علیه(

أما المسائل التي یرى الناس أنها موضع خلاف بین الحیمین فهي لا تعدو في رأیه أن    
تدوین الكتب ، ویقیم الفارابي اتفاق الدین والفلسفة تكون خلافا في المنهج ، طریقتهما في 

  على أساسین اثنین :

الأول : وحجة المصدر ، إذ مرد الشریعة إلى الوحي ، والوحي من االله ، ومرد الفلسفة إلى 
  الطبیعة ، والطبیعة من صنع االله.

ه النبي عن طریق والثاني: وحدة الواسطة ، إذ النبي والفیلسوف یستمدان العلم من االله ، یتلقا
ن  ٕ جبریل ، ویستمده الفیلسوف من العقل الفعال، فلابد إذن من اتفاق الموضوعین جوهرا، وا

  )٣تباینا أسلوبا وشكلا(

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــــــ
  ١٨٤القفطي : أخبار الحكماء ، ص )١(
  ٨٠الفارابي: الجمع بین رأیي الحكیمین أفلاطون الإلهي وأرسطوطالیس ، ص) ٢(
م ، ١٩٧٤د. كمال الیازجي : معالم الفكر العربي في العصر الوسیط ، دار العلم للملایین ، بیروت ،  )٣(

  ٥٣ص
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والفلسفة عند الفارابي وهو وحدة الاتفاق بین الدین أسس ولكن هناك أساس من      
الموضوع ، فموضوعات الدین وموضوعات الفلسفة عنده واحدة ، حیث یقول: "فالملة محاكیة 
للفلسفة عندهم ، وهما تشتملان على موضوعات بأعیانها ، وكلاهما تعطي المبادئ القصوى 

ن وتعطیان الغایة  للموجودات ، فإنهما تعطیان علم المبدأ الأول والسبب الأول للموجودات
  )١القصوى التي لأجلها كون الإنسان(

وهكذا فإن محاولة الفارابي تشكل  مرحلة فاصلة في تاریخ الفلسفة الإسلامیة ، ونقطة     
بدء ومنهجا سار علیه الفلاسفة اللاحقون ، سواء أكان متعلقا بالمرحلة الأولى التي تدور 

فلسفة الیونانیة بشكل عام ، أم كان متعلقا حول التوفیق بین أرسطو وأفلاطون داخل ال
  بالمرحلة الثانیة التي تدور حول التوفیق بین الفلسفة والدین.

  
  ارابيــات عند الفــــــرابعا: الإلهي

    

  أ ــ دليـــل وجــــود االله    
  

عند دراسة قضیة الألوهیة عند الفارابي نجد الفارابي یقوم بتحلیل فكرة الوجود ذاتها       
تحلیلا عقلیا ، كي یخلص إلى أن الموجودات تنقسم قسمة منطقیة إلى قسمین: واجب الوجود 
وممكن الوجود ، والممكن ینقسم إلى : ممكن بذاته ، وهو الإمكان المحض ، وممكن بذاته 

  ه وهو العالم بعد أن وجد.واجب بغیر 

لم یجب وجوده ویسمى یقول الفارابي:" الموجودات على ضربین : أحدهما إذا اعتبر ذاته    
ن كان ممكن  ى ممكن الوجودوالثاني إذا اعتبر ذاته وجب وجوده ویسمممكن الوجود ،  ٕ وا

ذا وجب صار الوجود إذا فرضناه غیر موجود لم یلزم منه محال، فلا غنى لوجوده من علة ، و  ٕ ا
، واجب الوجود واجب الوجود بغیره ، فیلزم من هذا إنها كان مما لم یزل ممكن الوجود بذاته 

  )٢بغیره"(

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــ
  ٤٠ص الفارابي : تحصیل السعادة ،) ١(
  ٥٧) الفارابي : عیون المسائل ، ص٢(



١٦٧  
  
  ومن هذا النص یظهر أن الموجودات تنقسم إلى ما یلي:  

ذا فرض غیر ١ ٕ ــ واجب الوجود : وهو ما إذا اعتبر بذاته وجب وجوده ــ صار ضروریا ــ وا
  موجود لزم من ذلك محال ، ولیس لوجود الواجب علة ، وهو االله سبحانه وتعالى.

ذا فرضناه غیر موجود لم یلزم ممكن  ـ٢ ٕ الوجود بذاته: وهو إذا اعتبر بذاته لم یجب وجوده ، وا
  من ذلك محال ، حیث لا غنى لوجوده عن علة.

ــ ممكن الوجود بذاته واجب الوجود بغیره ، وهو الكائن الذي لا تقتضي ذاته وجوده ، ولا  ٣
  واجب الوجود بغیره.غنى لوجوده عن علة ، ولكن إذا وجدت هذه العلة یصبح 

ویستخدم الفارابي مبدأ العلیة لإثبات تناهي الموجودات إلى الواحد الواجب الوجود ، حیث    
یرى أن الممكنات لا یمكن أن تستمر في الوجود إلى مالانهایة ، بل لابد لها من سبب أول 

ن كانت غیر متناهیة فهي تبقى ممكنة الوجود بذا ٕ تها ، فلا تستطیع تنتهي إلیه ، لأنها حتى وا
أن تعطي ذاتها الوجود ، بل تحتاج إلى فاعل آخر خارج عنها یمنحها الوجود ، وهذا الفاعل 

أو االله ، وفي هذا المعنى یقول الفارابي: "الأشیاء الممكنة لا یجوز أن تمر هو واجب الوجود 
بد من انتهائها بلا نهایة في كونها علة ومعلولا ، ولا یجوز أن تكون على سبیل الدور بل لا

إلى شئ واجب الوجود هو الموجود الأول، لا علة لوجوده ، ولا یجوز كون وجوده بغیره ، وهو 
  )١السبب الأول لوجود الأشیاء"(

أي أن الأشیاء لابد أن تنتهي إلى مسبب أول ، وموجد واحد منفرد بالوجود عما دونه ،    
االله سبحانه وتعالى ، فالفارابي هنا اتبع منهج  متمیز بذاته عن العالم ، هذا الموجود الأول هو

جدل هابط بقوم على تأمل فكرة الوجود ذاتها لمعرفة وجود االله ، ومن ثم النزول منها لإثبات 
  وجود العالم ، ویعرض الفارابي منهجي الجدل الصاعد والهابط ، في هذا النص حیث یقول:"لك 

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ٤٠الفارابي : تحصیل السعادة ، ص) ١(
  ٥٧) الفارابي : عیون المسائل ، ص٢(
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أن تلحظ عالم الخلق فترى أنه لابد من وجود بالذات ، فإن اعتبرت عالم الخلق فأنت صاعد ، 
ن اعتبرت عالم  ٕ سنرِيهِم آياتنا ) ویستشهد بالآیة القرآنیة الكریمة(١الوجود المحض فأنت نازل(وا

يلَى كلُِّ شع أنََّه كببِر كْفي لَمأَو قالْح أنََّه ملَه نيَتبتَّى يح هِمي أنَْفُسفو ي الآفََاقفهِيدش ٢)(ء(  

ثبات وجوده :معنى هذا أن الفارابي یبین أن هنا    ٕ   ك طریقین للوصول إى معرفة االله وا

یصعد من العالم ـ عالم الخلق ـ حیث یرى فیه إمارات الصنعة للاستدلال على  : الأول     
وجود الصانع ، وهذا هو الدلیل الطبیعي أو دلیل الصنع عند الفلاسفة الطبیعیین ، وهو الدلیل 

  الأرسطي ودلیل المتكلمین في الاستدلال بالشاهد على الغائب.

حیث نستنتج أنه  فسها ـ عالم الوجود المحض ـــجود نفیبدأ من تحلیل فكرة الو  الثاني :    
، ومن مفهوم الواجب نستخلص مفهوم  لابد من وجود واجب بذاته وهو االله سبحانه وتعالى

الممكن وهكذا ، فننتقل من وجود االله إلى وجود العالم ، ولیس العكس ، لأن وجود العالم كما 
  الطریق الثاني. سبق ذكره لاحق على وجود االله ، وقد اتبع الفارابي

  ةــــــــات الإلهيـــــب ـ الصف

رئیسین یمثلان خلاصة قلسقته ، وهما یقوم تصور الفارابي للألوهیه على أصلین       
التوحید والتنزیه ، وهو في الأصلین یتفق مع المعتزلة من علماء الكلام ، الذین وحدوا بین 

كالعلم والحیاة والقدرة والإرادة ، وأثبتوا له صفات الذات والصفات ونفوا عن االله صفات الایجاب 
السلب ، ولكنه اختلف معهم في أنه أقر ببعض الصفات الایجابیة الله تعالى دون أن یخل بمبدأ 

  التوحید.
واالله سبحانه أزلى أبدي ، لیس بمادي ولا صورة له فهو لیس بمادة ، ولا قوامه في مادة ولا  

  وره ، لأن ـــــــــــــــــمن كل مادة ومن كل موضوع ، ولا أیضا له صموضوع أصلا ، بل وجوده خلو 
ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــــــــــــــــ

  ٦) الفارابي: فصوص الحكم :، ص١(
  ٥٣) سورة فصلت ، أیة : ٢(
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  )١الصورة لا یمكن أن تكون إلا في مادة"(

وهو یرى أن االله یعلم الكلیات والجزئیات ونصوصه في هذا الصدد واضحة ، ولا تحتمل    
التأویل ، وهو ینطلق في ذلك من مصدر إسلامي هو القرآن الكریم ، وفي كل ذلك نلاحظ 
الفارابي مخلص أشد الإخلاص لمبدأ التوحید والتنزیه ، ولذا لا نجد مبرر لتلك الحملات 

  علیه الخصوم . القاسیة التي شنها

  ضــــة الفيـــــــج ـ نظري

لقد أثبت الفارابي وجود االله ، وهو الموجود الأول ، والسبب الأول لوجود سائر      
منزه عن  له ، وهو الموجودات ، وهو بريء من جمیع أنحاء النقص ، ولا شریك له ولا ضد

أن یصدر العالم المتعدد  ین ذاته ، فكیف تسنىعهات التغیر ، وهو الواحد ووحدته كل شب
  والمتغیر والمادي من الموجود الواحد اللامتغیر واللامادي؟

الموجودات تصدر عن االله الأول من علمه بالأشیاء ، حیث یعقل  یذهب الفارابي إلى أن     
ذاته التي هي المبدأ لنظام الخیر في الوجود الذي ینبغي أن یكون علیه ، فیكون هذا التعقل 

ن ٢ود بحسب ما یعقله(للوج علة ٕ ) والأول هو الواحد ، ولا یصدر عن الواحد إلا واحد ، وا
كن العلة واحدة محضة ، وهذا یعرفه من له حد اثنان مختلفان في الحقائق لم تصدر عن الوا

وهي تتسلسل في جدل هابط من  كثیرة ولكنها مع كثرتها متفاضلة  ،أدنى تأمل ، والموجودات 
  مالا وهكذا.الأكمل حتى الأقل ك

وتستمر هذه العقول أو الموجودات الثواني كما یسمیها الفارابي بالصدور في تسلسل      
  هندسي منظم ، وذلك بأن تدرك موجدها وهو الأول ، فیصدر عنها عقل آخر ، وبإدراكها ذاتها 

اسع فیصدر عنها فلك آخر ، وبعد الرابع یصدر العقل الخامس والسادس والسابع والثامن والت
  ، والعقل العاشر هو العقل الفعال أو واهب الصور. والعاشر

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــ

  ٦) الفارابي: فصوص الحكم :، ص١(
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فالجدل الهابط ینتهي إذن عند آخر العقول حینما نصل إلى العالم الأرضي ، وعندها یبدأ      
الجدل الصاعد من الأشیاء الدنیا أي المادة ، حتى نصل إلى أعلى المخلوقات وهو الإنسان ، 
أما دون فلك القمر ، فالجدل صاعدا ، ویبدأ من أدني الموجودات وهو المادة ثم الأفضل إلى 

ي إلى أفضلها الذي لا أفضل منه ، وأخسها المادة الأولى المشتركة والأفضل منها أن تنته
الاستطقسات ثم المعدنیة ثم النبات ثم الحیوان الناطق ، ولیس بعد الحیوان الناطق أفضل 

  ) ١منه(

وهكذا یكون الإنسان على قمة الهرم المتصاعد من الموجودات التي تبدأ بالهیولى وتنتهي     
ان الذي لا یوجد في العالم ما هو أفضل منه كما یرى الفارابي ، وكان الفاربي یرمي من بالإنس

  :وراء نظریته في الفیض إلى تحقیق عدة أهداف هي

، وتتلخص في كیفیة صدور العالم بما فیه من أجزاء كثیرة  دةـــكلة الكثرة والوحـــ مش١
وانقسام ، سیما وأن الخلق بالشكل الذي  عن االله الواحد الأحد  ، بینما هو منزه عن كل تكثر

الاتصال المباشر بین الخالق ومخلوقاته قد یؤدي یذهب إلیه القائلون بالحدوث ، والذي یتم فیه
  إلى حصول تغیر وتعدد في الذات الإلهیه.

ویرى الكثیرون أن الفاربي ومن قال بنظریة الفیض حاول  دوثـــدم والحــ مشكلة الق٢
التوسط أو الجمع بین ما جاء في فلسفة أرسطو من القول بقدم العالم ، وبین ما جاء في 
العقیدة الدینیة من القول بخلقه ، لأنه یصعب البرهنة على حدوث شيء من لا شيء ، فلم 

ال بها أفلوطین ، والتى تقر بمبدأ الخلق یجد لذلك وسیلة سوى الأخذ بنظریة الفیض التى ق
والصدور التدریجي للموجودات عن الأول ، وفي نفس الوقت تتضمن معنى القدم لأن الفیض 

  أزلى ، فهناك مصدران أحدهما أرسطي ، والآخر أفلوطیني محدث ، وهذا ملخص كلامهم.
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  اتـــــــــــــالمحتوي

  
  الصفحة                                       الموضوع                                                       

                                   ٧                                                      مقدمــــــــات             : البــــاب الأول

  ٩                            الفصل الأول: فلسفة عربیة أم إسلامیة؟                  

  ١٩              الفصل الثاني: الفلسفة الیونانیة وأبعاد إنتقالها إلى العالم العربي.       

                            ٤٥   الیهودیة والمسیحیةالفصل الثالث: خصائص الفلسفة الإسلامیة وأثرها على الفلسفة 

  ٤٩                                      الات الفلسفة الإسلاميةــــــمج :الباب الثانـــــــي

  ٥٤                                      الفصل الأول: الفلسفة الإسلامیة وأعلامها     

  ٦٥                                             الكلام ومدارسه.الفصل الثاني: علم     

  ٨٤                                     الفصل الثالث: التصوف الإسلامي وأعلامه.    

  ٩٥                                        مشكلات فلسفــــــــــية   : ث ــــاب الثالـــــالب

  ١٠٤                                 فلسفة التأویل عند إخوان الصفاالفصل الأول :     

    ١٤٥                 الفصل الثاني : مشكلة التوفیق بین الدین والفلسفة عند الكندي    

  ١٥٩                                 الفصل الثالث: مشكلة الألوهیـــــــة عند الفارابي    

  ١٧١                                                                         اتــــــــــــــــــــالمحتوي


