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٥  
  

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

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 

ة والكون والحیاة ، وكلها حركات إنما وجدت لتشهد على أن الإسلام لا یعبر عن في الألوهی
  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 ٕ ختلفوا في إمكان وجودها ، وا ٕ الأشخاص 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.

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

، والثاني  بعنوان فلسفة التأویل عند إخوان الصفا، وكان الأول  خمسة فصولالكتاب إلى 
هیه عند الفارابي ، والرابع : والفلسفة ، والثالث:  قضیة الألو لبحث قضیة التوفیق بین الدین 

المتولد عند المعتزلة وموقف الأشاعرة منه ، والخامس : تناولنا فیه قضیة االله قضیة الفعل 
  والإنسان في فلسفة یحیى بن عدي.

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

  ب العالمین وآخر دعوانا أن الحمد الله ر                          

  د. إبراهيم محمد رشاد                                                                                                         

  



  

  

  

  

  

  

 

 

 

 

 

 

 

 

    

  

  

  

  



  

  

  

   ل الأولــــالفص

  
  

  فلسفة التأويل عند إخوان الصفا
  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  ث فيــــــــــبح

  

  فلسفة التأويل عند إخوان الصفا

  

  إعداد

   إبراهيم د/ إبراهيم محمد رشاد

  الفلسفة الإسلامية أستاذ

  جامعة جنوب الوادي –كلية الآداب بقنا 
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  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  [               

    



  

  

  

    



١٣  

  ة ــــــــــــــمقدمــ

انتشرت الفلسفة الیونانیة كان القرن الرابع الهجرى عهد ازدهار علمى وثقافى،  فقد     
، 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 

دینى والحقیقة العقلیة التأویل حتى یمكنه بالتالى التوفیق عندما یجد تعارضاً بین النص ال
فیؤول النص بحیث یصبح معناه متفقاً مع الحقیقة العقلیة، فالتوفیق بین الدین والفلسفة یعد 

  أمراً طبیعیčا وذلك لتحقیق الانسجام بین المعتقد الدیني  والنظر العقلى.

ق بینه ولذا فإن من دواعى التأویل الباطن التحرر من قید النص المقدس ابتغاء التوفی     
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 

ضحة التى تدرك دلالتهما ویعرف معناها لدي الجمیع دون لبس، أما الآیات المتشابهة الوا
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 

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

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

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

  

  



١٤  
  

للاهتمام بدراسته، سوف وبالنظر إلى ما تقدم من أهمیة التأویل فإن ثمة تساؤلات دفعتني      
  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

  



١٥  
  

  . 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(الظاهر إلى معنى یحتمله إذا كان المحتمل الذى یراه موافقاً للكتاب والسنة

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

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

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

للفظ عن الحقیقة إلى  اهر ویشبه أن یكون كل تأویل صرفامن المعني الذى یدل علیه الظ
  )٥(" المجاز

  
                                                             

 


 
 
 
 



١٦  
  

المجازیة إخراج دلالة اللفظ من الدلالة الحقیقیة إلى الدلالة  وهو عند ابن رشد عبارة عن     
من غیر أن یخل ذلك بعادة لسان العرب فى التجوز من تسمیة الشيء بشبیهه أو بسببه أو 

  ) 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
مشتملة على ظاهر وباطن لاختلاف فطر الناس وتباینهم فى التصدیق كان لابد من إخراج 
النص من دلالته الظاهریة إلى دلالته الباطنیة بطریق التأویل ، فالتأویل هو الطریقة المؤدیة 

  إلى رفع التعارض بین ظاهر الأقاویل وباطنها .

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

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

ولقد اختلف علماء اللغة فى بیان الفرق بین التأویل والتفسیر ، فلقد جاء فى كلیات ) 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) الزركشــى : البرهــان فــى علــوم القــرآن ، جـــ٧(

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(



١٧  
  

من طریق الآیة إلى معنى محتمل یوافق ما قبلها وما بعدها غیر مخالف للكتاب والسنة 
   )١٠(م فى أسباب نزول الآیة وشأنها"الاستنباط ، والتفسیر هو الكلا

وبعد المقارنة بین التفسیر والتأویل یتضح أن التفسیر لا یحتمل إلا وجهاً واحداً یتجه إلى     
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
التفسیر لا یخرج عن معنى البیان والإیضاح والتدبر فإنه یعتمد على منهج النقل والروایة ، أما 

  التأویل فیعتمد على منهج مستحدث هو الدرایة ، أى استخدام العقل فى تناول النص الدینى .

 : ً   ة ــــــــذة تاريخيـــالتأويل  ... نب ثانيا

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

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

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

إن الشهیرة التى تقول :  ى العبارةالتى 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[
عماالتأمل فى ظواهر الكون ویحث على النظر العقلى  ٕ    قل ل الفكر : مثل قوله تعالى: 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



١٨  
  

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  الصدر ما إذا كانت متسامحة واسعة، أ ومتزمتة

  وتقویها . 

لذا فإن التوفیق بین الدین والفلسفة أمر طبیعى وذلك لتحقیق الانسجام بین المعتقد الدینى     
ذا كان الفیلسوف من الذین یبحثون فى موضوع التوفیق بین الدین والفلسفة  ٕ والنظر العقلى ، وا

، لذلك نجد لهذه الفكرة أصلها الموغل فى القدم فظاهرة التأویل ، فلابد من دعوته إلى التأویل 
كاتجاه عقلى له جذور قدیمة ـ  قبل الیهودیة و المسیحیة والإسلام ـ تظهر فى الفكر الفلسفى 

    عند الیونان.

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

  )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(
سـامى النشـار : نشـأة الفكـر الفلسـفى فـى الإسـلام : دار المعـارف ، القـاهرة ، الطبعـة الثانیـة ) د . علـى  ١٤(

أیضاً د. محمد فتحي عبد االله : النحلة الأورفیة أصولها وأثارها في العالم الیوناني  ٧٣ص ١م جـ١٩٨١
 ٣٠م ،  ص١٩٩٠، مركز الدلتا للطباعة والنشر بالإسكندریة ، 



١٩  
  

 )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(ل المجازى لیتخلص من صعوبات التفسیر الحرفىالتأوی
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 ١شـار : نشـأة الفكـر الفلسـفى فـى الإسـلام : جــ) د . علـى سـامى الن 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 ص١٩٥٤القاهرة  الحلیم النجار ، طبعة الحلبي
(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  ١٩٧٠الفلسفة الیونانیة ، لجنة التألیف والترجمة ، القاهرة ، الطبعة الخامسة ) یوسف كرم : تاریخ  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 ، ص١٩٦٦الطبعة الأولى قبیس ، منشورات عویدات ، بیروت ، 
 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(
تأویل ، مطبعة الاستقامة ، القاهرة ) الزمخشري : الكشاف عن حقائق التنزیل وعیون الأقاویل في وجوه ال 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(الباطن لأهمال ما تركه النبي للآئمة من إرث روحي، ذلك الإرث هو

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 

  
                                                             

المصـري ، ) جولد تسهیر: العقیدة والشریعة في الإسلام ، ترجمة د. محمد یوسـف موسـى ، دار  الكتـاب  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(
الإسلام والمسیحیة، نقله إلى العربیة لویس جاردیه ، د. جورج شحاته قنواتي: فلسفة الفكر الدیني بین  )٤٠(

 ١٩٣ص ١م ج١٩٦٧د. صبحي الصالح والأب فرید جبر ، دار العلم للملایین، بیروت، الطبعة الأولى 
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لهذا  )٤١(علة واحدة وعالم واحد ونفس واحدة" والفلاسفة فهي كلها عندهم. "من مبدأ واحد و 
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 ) إخوان٤٥(

 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

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

  
                                                             

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

منهج، فمن جهة ) لقد ذهب الكندي إلى أن هناك اتفاقاً بین الدین والفلسفة من جهة الموضوع والغایة وال(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  ورة الأخذ بالشریعة والحقیقة معاإذا 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. 

العبادة في العبادة الشرعیة فلا یجب أن تتعرض لشئ من  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 عبادة الشرعیة في نمعنى هذا أن ال    
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(سلام وأعلي الناس في الصنائع والمعارف الجسمیة هم الحكماء"علیهم ال

ً 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"

  مل بأحكامها.في أداء فروضها والع

  

                                                             
 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 ١٩٥٧المعارف بیروت ، وخلیل الجر: تاریخ الفلسفة العربیة ، دار 
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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. 

الذین أطلق  وهذا المفهوم هو الذي عرف بفلسفة" الظاهر والباطن" وأتباع هذه الفلسفة هم    
  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،
تحصي وهي نوعان: والنعم التي أنعم االله تعالى بها على الإنسان كثیرة لا  . )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(
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الألفاظ المسموعة وباطنها المعاني التي والكتب السماویة ظاهرها ) 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(المرتاضون بالعلوم العقلیةوباطنه سر مستور وخفي لا یصل إلیه إلا أهل البصائر 

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(ضعیفةوهم أصحاب النفوس المریضة ال )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  …ظاهر الشریعة دون باطنها كان ذا جسم بغیر روح ناقص الآلة
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
عن ظاهر النوامیس علم یا أخي أن المغضوب علیهم هم الذین انقطعوا 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( 
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كلا من الظاهر والباطن أو الدین والفلسفة یكمل كل منهما الآخر، وأنه لكي لا یكون هناك 
 نظر الإخوان من استخدام التأویل قض بین الظاهر والباطن أو بین الدین والفلسفة فلابد فيتنا

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(
منهما على حدة، فإن السیاق الذي استعملا فیه یسمح بإقامـة تقابـل بینهمـا مـن نـوع التقابـل الـذي نجـده فـي 
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 ب ما یصلح لها:" فما یصلح  للعامة ممن تلك المرات
وأولى علوم الدین بالمتوسطین بین الخاصة والعامة ،  مثل علم الصلاة والصوم والزكاة مكشوفا

والذي یصلح ، لنظر في معاني الألفاظ هو التفقه في أحكامها والبحث عن السیرة العادلة وا
في الحكمة الراسخین في العلوم من علم الدین هو النظر في أسرار الدین  للخواص البالغین 

شارتهم اللطیفة  ٕ وبواطن الأمور الخفیة وهي البحث عن مرامي أصحاب النوامیس في رموزهم وا
المأخوذة معانیها عن الملائكة وما تأویلها وحقیقة معانیها الموجودة في التوراة والإنجیل 

   )٧٠(والفرقان

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

  المتوسطون بین العامة وأهل التأویل وهم أصحاب الاجتهاد أو الفقهاء والمتكلمین.

ذا كان إخوان       ٕ  یتمسكون بظاهر النص، فإنهم أیضا الصفا ینقدون أهل الظاهر الذین 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، ص٤إخوان 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 

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

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 

إخوان الصفا أن یبحث ویحقق، ولیست الشریعة بمعزل  الأمة، فمن مبادئ العقل البشري عند
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.

ب التأویل أو الذین لهم حق ولكن من هم العلماء الراسخون في العلم الذین هم أصحا      
  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 ملة، ضمن فصل المقال تحت عنوان "مناهج الأدلة في عقائد أهل الالكشف عن 

  .٤٣م، ص١٩٨٧التربیة للطباعة، بیروت 
والسبب في ورود الظاهر والباطن في الشرع یرجع إلى اختلاف فطر الناس وتباین مراتبهم في التصدیق،      

اطنة التي لخفائها لا تعلم إلا بالبرهان والنظر العقلي الثاقب وقد تلطف االله في مخاطبة عباده في الأشیاء الب
  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     
م ٕ ما من قبل عدهم أسباب التعلم بأن ضرب لهم أمثالها البرهان إما من قبل فطرهم وا ٕ ا من قبل عاداتهم 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 دو      ٕ ن 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



٣٥  
  

إن ذلك الشخص هو المبعوث وصاحب الزمان الإخوان عن هذا التساؤل بقولهم:"یجیب  
غ الرسالة وأدى الأمانة ونصح الأمة ودون التنزیل ولوح  لَ َ ، فإذا ب والإمام للناس مادام حیاً

         )٧٣(ومضى إلى سبیله بقیت تلك الخصال في أمته وراثة منه التأویل وأحكم الشریعة.. ثم توفى

) هو صاحب التأویل عند إخوان الصفا ولكن بعد وفاته یكون هكذا یكون النبي (       
"وقع الاختلاف ، وفي هذا المعنى یقول الإخوان: التأویل من حق آل البیت فهم ورثة الأنبیاء

وذلك أنه أقام فرائض شریعته وأحكام دعوته ظاهرة  في الأمة بعد ذهاب صاحب الشریعة ،
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(أصحاب الحكمة الحقیقیة

ب التأویل بعد الأنبیاء هم الأئمة المهدیون، وهنا تظهر نزعة التشیع من ثم فإن أصحا     
  عند الإخوان والتي تتضح في النقطة التالیة.     

  فلسفة التأويل عند إخوان الصفا  سادسا: أهمية

  تبدو أهمیة فلسفة التأویل عند إخوان الصفاء في عدة نقاط لعل أهمها:

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  له تعالى: تأویل قو 

  

                                                             
 .١٧٩، ص٤) إخوان الصفا : الرسائل،جـ ٧٣(
 .٢٧٣، ص٢) إخوان الصفاء: الرسالة الجامعة، جـ ٧٤(
 .٥) سورة السجدة: آیة:  ٧٥(



٣٦  
  

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(



٣٧  
  

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 ، 



٣٨  
  

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

آیة النور  ول إخوان الصفاهكذا 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



٣٩  

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  انت متجسدة قبل وقتاكنظرهم 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(



٤٠  

َ 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(



٤١  

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)  (



٤٢  

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(



٤٣  

  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 .

  

  



٤٤  
  

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

    



٤٥  

  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(
  م١٩٥٧قاهرة ، ال

  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(



٤٦  
  

)  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



٤٧  
  

) 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 

الفلسفیة العربیة ، المجلد الأول ، إشراف د. مادة تأویل الموسوعة   ................:) 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

لفكر للطباعة والنشر، القاهرة ، : المستصفى من علم الأصول ، دار ا   ............... )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،

ولى ) المرتضى ( الشریف ): آمال المرتضى ، مطبعة السعادة ، القاهرة ، الطبعة الأ ٢٨(
  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(

یس ، وجورج شحاتة قنواتى) : فلسفة الفكر الدینى  بین الإسلام ) جاردیة ( لو 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.١٩٤٦لطبعة الأولى المصري القاهرة ، ا

) 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.١٩٥٤التألیف والترجمة، القاهرة،  الطبعة الثالثة 

: 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(

الم الیوناني، مركز ) عبد االله (د. محمد فتحى) : النحلة الأورفیة أصولها وآثارها في الع٣٧(
  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(
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  الفصل الثانــــــــــي
  

  ةفن والفلســـقضية التوفيق بين الدي
  

  عند الكندي
  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  ويحتوي على النقاط التالية:
  

  دــــــــتمهي

  التي دفعت الكندي إلى التوفيق بين الدين والفلسفةأولا: الأسباب 

  ةــــجوانب محاولة التوفيق بين الدين والفلسفثانيا: 

  فةـــــــاء وعلوم الفلاســـالفرق بين علوم الأنبيثالثا: 

  ةـــــــــــــالخاتم
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  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
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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          
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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(
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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 ه والْفلُكْ 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

دي وغیره من فلاسفة الإسلام والبحث في جنبات الكون ، سمائه وأرضه ، وهذا قد دفع الكن
  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   
ر  ٕ تیاب ، 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 یقول إن من بین مؤلف مسألة التوفیق بین الدین والفلسفة ، فإبن الندیم في الفهرست
) 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(
  



٥٩  
  

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 نجد ٢
  )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 لذي هو علة كل حق ، ولذلك یجب أن یكون الفیلسوف التام الأشرف هو المرء ا
) 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(
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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(



٦٢  

عن كونها فیه دعوة إلى البحث عن الحقیقة بصرف النظر من 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 ة ودراستها ، حتى هؤلاء الذین یحاربونها ، بحیث نتقي سوء التأویل االجمیع طلب الفلسف

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 اله بالفلسفة ، فهم كما یقول من أما لحقه من أذي بسبب إشتغ ٕ 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(



٦٣  

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(
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  )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

ن سألوه : من بالمطلوب، إنه یضرب مثالا لذلك بإجابة الرسول(صلى االله علیه وسلم) عن الذی
  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

میز به علوم الأنبیاء عن علوم ، من هنا كان الكندي حریص على ما تت 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 
ء یكون من نقیضه ، ، وأن الشي 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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  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 ٢عة: عیون الأنباء في طبقات الأطباء ، جابن أبي أصیب) 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       
نور التي یشد وهي یومئذ مركز الاشعاع الحضاري للمسلمین ، ومدینة ال، 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 ، معروف ، وكان إذ ذالك الوقت شیخا كبیرا یقرأ الناس علیه فن المالمنطقي والمترجم ال

، 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 أبابشر " لمقارنة بین الفارابي وأبيمعرض 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 ٣١٨تإلتقى بالطبیب المنطقي یوحنا بن حیلان ( ، وهناك
أیضا ، ثم ارتحل راجعا إلى بغداد ، وقرأ بها علوم الفلسفة ، وتناول كتب أرسطوطالیس ، 

  وتمهد في استخراج معانیها والوقوف على أغراضه منها.

أقام الفارابي في بغداد نحو من عشرین عاما كانت من أخصب فترات حیاته العقلیة ، حیث     
  الفلسفة ، والتحصیل له  وهو كتب معظم مؤلفاته ولم یزل ببغداد مكبا على الاشتغال بهذا العلم

  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ
  ١٣٤، ص ٢ابن أبي أصیبعة: عیون الأنباء في طبقات الأطباء ، ج) 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 

جمع المؤرخون على إعجاب الأمیر سیف الدولة بالحكیم الفارابي وتقدیره وی) ١الحمداني(
الفائق له ، حیث یذكر القفطي أیضا أن أبا نصر قدم على سیف الدولة وأكرمه ، وعرف 

  موضعه من العلم.

بلدان كانت للفارابي معرفة بالعدید من اللغات ، قد تكون رحلاته الكثیرة في العدید من ال     
ساعدت على تنمیتها ، وقد دفع هذا الأمر بابن خلكان إلى أن یجعل عدد اللغات التي كان 

) وهو أمر مبالغ فیه جدا ، إلا أنه من الثابت أنه كان یتقن ٢یتقنها الفارابي إلى سبعین لغة(
یها ) أما معرفته باللغة الیونانیة فقد اختلف ف٣التركیة والفارسیة بالاضافة إلى العربیة(

  )٤الباحثون ، فمنهم من یرى أنه كان یتحدث في بعض كتبه عن اللغة الیونانیة حدیث خبیر(

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 

  )٦(المنطقیة

وشظف العیش  عاش الفارابي حیاته معرضا عن الدنیا ونعیمها الزائل ، وأخذا نفسه بالشدة    
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(
  ١٣٠أیضا دى بور : تاریخ الفلسفة في الإسلام ، ص١٥٥ص،  ٥ابن خلكان : وفیات الأعیان ، ج )٣(
  ٦٠) الشیخ مصطفى عبد الرازق : فیلسوف العرب والمعلم الثاني ، ص٤(
  ٥البیهقي: تاریخ حكماء الإسلام ، ص) ٥(
  ٥، ص) كارادي فو: مادة الفارابي ، دائرة المعارف الإسلامیة ، المجلد الثاني ٦(
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  اشتهر بجوده وكرمه لم یستثمرها لهذا الغرض ، بل أكتفى بأقل القلیل یكفیه قوت یومه.

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 ١وهو الذي اقتصر علیها لقناعته(أربعة دراهم 
علیه سیف الدولة في خمسة عشر رجلا من خاصته ، ودفن بظاهر  ه) وصلى٣٣٩عام(

  ) ولكن قبره إلى الآن غیر معروف.٢دمشق خارج الباب الصغیر(

  
  ارابيــــــوم عند الفـــــتصنيف العل : أولا

تصنیف العلوم معناه ترتیبها في مجموعات متمبزة بحسب أوجه الاتفاق والاختلاف      
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:

ــ علوم نظریة أو فلسفة نظریة: وهي التى نحصل بها معرفة الموجودات التي لیس للإنسان ١
  شمل علم التعالیم والعلم الطبیعي وعلم ما بعد الطبیعة.فعلها ، وت

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 ، ص١٩٨٢) د. نازلي إسماعیل : مناهج البحث العلمي ، القاهرة ، ٣(
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الصناعة الخلقیة ، وهو الذي تحصل به علم الأفعال الجمیلة والأخلاق التى أــ علم الأخلاق أو 
  عنها الأفعال الجمیلة ، والقدرة على أسبابها وبه تصیر الأشیاء الجمیلة.

ب ــ علم السیاسة أو الفلسفة السیاسیة وهو یشتمل على معرفة الأمور التى بها تحصل 
  ها لهم.تحصیل لأهل المدن ، والقدرة على 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(

  

  ثانيا : المنهج الجدلي عند الفارابي  

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(

وقد حدد أفلاطون الجدل بأنه المنهج الذي به یرتفع العقل من المحسوس إلى المعقول ،     
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 یربطها 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(

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــ
  ١٣٢الفارابي : إحصاء العلوم ، ص) ١(
  ١٤٢، ص ١٩٤٤) د. عبد الرحمن بدوي : أفلاطون ، مكتبة النهضة المصریة ، القاهرة ، ٢(
  ٦٩م ، ص١٩٧٦لسفة الیونانیة ، القاهرة ، ) یوسف كرم : تاریخ الف٣(
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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 

الجدل الصاعد یشرح أفلاطون العالم المحسوس بالعالم المعقول ، أما في الجدل الحس ، وفي 
  )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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وعلى هذا الأساس فإن مشروع الفارابي التوفیقي ینقسم إلى مرحلتین: الأولى تتعلق بالتوفیق   
لمذاهب الرئبسیة في الفلسفة الیونانیة ( أفلاطون وأرسطو) ، والثانیة تتعلق بالتوفیق بین ا

  بین الفلسفة الیونانیة وبین العقیدة الدینیة.

وأرسطو ، وهما أما بالنسبة لمحاولة الفارابي الرئیسیة في الجمع بین رأیي الحكیمین أفلاطون  
في عدة كتب في ذلك منها "الجمع بین رأیي  قطبا الفلسفة ، ومبدعاها حسب رأبه ، فإنه كتب

) حیث یعتقد الفارابي أن الفلسفة في صورتها ١الحكیمین أفلاطون الإلهي وأرسطوطالیس"(
النهائیة الشاملة والكاملة قد تجلت في فلسفة أفلاطون وأرسطو ، فهما مبدعاها ، ومنشأن 

لیهما المرجع ف ٕ ي 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    
تكون خلافا في المنهج ، طریقتهما في تدوین الكتب ، ویقیم الفارابي اتفاق الدین والفلسفة 

  على أساسین اثنین :

الأول : وحجة المصدر ، إذ مرد الشریعة إلى الوحي ، والوحي من االله ، ومرد الفلسفة إلى 
  الطبیعة ، والطبیعة من صنع االله.

والثاني: وحدة الواسطة ، إذ النبي والفیلسوف یستمدان العلم من االله ، یتلقاه النبي عن طریق 
ن جبریل ، ویستمده الفیلسوف من العقل الفعال، فلابد إذن م ٕ ن اتفاق الموضوعین جوهرا، وا

  )٣تباینا أسلوبا وشكلا(

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــــــــــــــــــ
  ١٨٤القفطي : أخبار الحكماء ، ص )١(
  ٨٠لإلهي وأرسطوطالیس ، صالفارابي: الجمع بین رأیي الحكیمین أفلاطون ا) ٢(
م ، ١٩٧٤د. كمال الیازجي : معالم الفكر العربي في العصر الوسیط ، دار العلم للملایین ، بیروت ،  )٣(

  ٥٣ص
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الاتفاق بین الدین والفلسفة عند الفارابي وهو وحدة أسس ولكن هناك أساس من      
واحدة ، حیث یقول: "فالملة محاكیة الموضوع ، فموضوعات الدین وموضوعات الفلسفة عنده 

للفلسفة عندهم ، وهما تشتملان على موضوعات بأعیانها ، وكلاهما تعطي المبادئ القصوى 
للموجودات ، فإنهما تعطیان علم المبدأ الأول والسبب الأول للموجودات ن وتعطیان الغایة 

  )١القصوى التي لأجلها كون الإنسان(
ابي تشكل  مرحلة فاصلة في تاریخ الفلسفة الإسلامیة ، ونقطة وهكذا فإن محاولة الفار     

بدء ومنهجا سار علیه الفلاسفة اللاحقون ، سواء أكان متعلقا بالمرحلة الأولى التي تدور 
حول التوفیق بین أرسطو وأفلاطون داخل الفلسفة الیونانیة بشكل عام ، أم كان متعلقا 

  ق بین الفلسفة والدین.بالمرحلة الثانیة التي تدور حول التوفی
  

  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(
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  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  ـ٢ ٕ ممكن 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
  یصبح واجب الوجود بغیره.غنى لوجوده عن علة ، ولكن إذا وجدت هذه العلة 

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 الوجو  ٕ د بذاتها ، 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 
بل لابد من انتهائها  بلا نهایة في كونها علة ومعلولا ، ولا یجوز أن تكون على سبیل الدور

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 ،    
ول هو االله سبحانه وتعالى ، فالفارابي هنا اتبع منهج متمیز بذاته عن العالم ، هذا الموجود الأ 

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 هناك 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 

  ي ودلیل المتكلمین في الاستدلال بالشاهد على الغائب.الأرسط

حیث نستنتج أنه  جود نفسها ـ عالم الوجود المحض ـــفیبدأ من تحلیل فكرة الو  الثاني :    
، ومن مفهوم الواجب نستخلص مفهوم  لابد من وجود واجب بذاته وهو االله سبحانه وتعالى

ود العالم ، ولیس العكس ، لأن وجود العالم كما الممكن وهكذا ، فننتقل من وجود االله إلى وج
  سبق ذكره لاحق على وجود االله ، وقد اتبع الفارابي الطریق الثاني.

  ةــــــــات الإلهيـــــب ـ الصف

رئیسین یمثلان خلاصة قلسقته ، وهما یقوم تصور الفارابي للألوهیه على أصلین       
مع المعتزلة من علماء الكلام ، الذین وحدوا بین  التوحید والتنزیه ، وهو في الأصلین یتفق

الذات والصفات ونفوا عن االله صفات الایجاب كالعلم والحیاة والقدرة والإرادة ، وأثبتوا له صفات 
السلب ، ولكنه اختلف معهم في أنه أقر ببعض الصفات الایجابیة الله تعالى دون أن یخل بمبدأ 

  التوحید.
، لیس بمادي ولا صورة له فهو لیس بمادة ، ولا قوامه في مادة ولا واالله سبحانه أزلى أبدي  

  وره ، لأن ـــــــــــــــــموضوع أصلا ، بل وجوده خلو من كل مادة ومن كل موضوع ، ولا أیضا له ص
  ــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ

  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 ٢للوجود بحسب ما یعقله( 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 
  قل كمالا وهكذا.الأكمل حتى الأ

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 

والتاسع  فیصدر عنها فلك آخر ، وبعد الرابع یصدر العقل الخامس والسادس والسابع والثامن
  ، والعقل العاشر هو العقل الفعال أو واهب الصور. والعاشر

ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــ   ـــــ

  ٦) الفارابي: فصوص الحكم :، ص١(



٧٩  

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.

  
  
  
  
  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  

  عـــــــــــــالراب الفصل

  

  الفعل المتولد عند المعتزلة 

  وموقف الأشاعرة منه
  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  بحـث في

  

  الفعل المتولد عند المعتزلة

  وموقف الأشاعرة منه
  

  

  إعداد

  د/ إبراهيم محمد رشاد إبراهيم

  مدرس الفلسفة الإسلامية

  جامعة جنوب الوادي –كلية الآداب بقنا 

  

  

  م٢٠٠٣
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  مقدمــــة 

المعتزلة إلى أن للإنسان إرادة حرة تجعله مسئولاً عما یصدر عنه من أفعال ومن أجل ذهب 
التدلیل على صحة مذهبهم عمد شیوخ المعتزلة إلى الترویج لفكرة الفعل المتولد  ، أو الصلة 

  السببیة بین فعل الفاعل والأثر الناتج عنه ، لهذا  میزوا  بین نوعین من الأفعال :

رة والأفعال غیر المباشرة وأطلقوا على هذا النوع الأخیر الأفعال المتولدة ، وفیما الأفعال المباش
یتعلق بالأفعال  المباشرة فلیس هناك خلاف بشأنها فلقد ذهبوا إلى أن الإنسان مسئول عنها 
لأنها واقعة منه بناء على قصده واختیاره ولكن الاختلاف حدث بشأن النوع الثاني وهي الأفعال 

  دة . المتول

  هل ترجع إلى االله أم إلى الإنسان أم هي أفعال لا فاعل  لها ؟

فإذا نظرنا إلى الأفعال المتولدة وجدنا أن منها ما یقع بطریق الخطأ ومن غیر قصد ، فهل 
یحاسب الإنسان على مثل هذه الأفعال ؟ فإذا فعل الإنسان في حیاته أفعالاً فتولدت عنها أفعال 

یسأل الإنسان عن فعل وقع بعد موته ، وبموت الإنسان ینتهي عمله  أخري بعد موته فهل 
ذا كان الإنسان لا یتمكن من التأثیر على المعلول بعد فعل العلة فهل یعني ذلك  ٕ وتكلیفه ؟ وا

  انتفاء مسئولیة الإنسان عنه وحسابه علیه ؟

انیة وكذلك وما هي العلاقة التي تربط بین الفعل المتولد وقضیة حریة الإرادة الإنس  
مشكلة السببیة ؟ وهل القول بالفعل المتولد یؤدي إلى التسلیم بضرورة لزوم الأسباب عن 

  مسبباتها كما قال الفلاسفة ؟

هذه التساؤلات وغیرها هي التي طرحت نفسها أمامنا وكانت سبباً في تناولنا لمسألة   
  الفعل  المتولد. 

من خلال هذا البحث عن الفعل المتولد  وفیما یلي نحاول الإجابة عن تلك التساؤلات  
  عند المعتزلة وموقف الأشاعرة منه .



٨٦  

  أولاً : معني التولد :

أثبت المعتزلة لبعض الحوادث مؤثراً غیر االله ، ورأوا أن الإنسان فاعل محدث لأفعاله ، وفي 
اریة وأفعال معرض تناولهم لهذه المسألة قسموا أفعال العباد إلى أفعال اختیاریة وأفعال اضطر 

  مباشرة وغیر مباشرة . 

رادة وهي مناط التكلیف    ٕ والأفعال الاختیاریة هي التي یقصد إلیها العبد عن علم وا
كالصلاة والصوم ، والأفعال الاضطراریة هي التي  تحدث من نفسها ولا إرادة للمرء فیها كفعل 

یكون على سبیل المجاز لظهورها النار للإحراق ، والرعد عند البرد ونسبتها للإنسان أحیاناً 
على یدیه والأفعال المباشرة هي التي تترتب  على العمل رأساً ، وغیر المباشرة هي التي تجئ 

  .)١(كآثار ثانویة له وتسمى الأفعال المتولدة

ومعنى التولد : أن یوجب فعل لفاعله فعلا آخر ، كحركة الید والمفتاح . فإن حركة   
ولقد اختلف المعتزلة فى  )٢(كة المفتاح سواء قصدها أو لم یقصدهاالید أوجبت لفاعلها حر 
  الفعل المتولد  ماهو ؟ 

  فقال بعضهم : هو الفعل الذى یكون بسبب منى ویحل فى غیرى .  

وقال بعضهم : هو الفعل الذى أوجبتُ سببه ، فخرج عن أن یمكننى تركه وقد أفعله   
  فى نفسى وأفعله فى غیرى . 

الفعل الثالث الذى یلى مرادي ، مثل الألم الذى یلى الضربة ،  وقال بعضهم هو  
  والذهاب الذي یلي الدفعة .

  
                                                             



 



 



٨٧  

  

ولقد عرفه الإسكافى بأنه: "كل فعل یتهیأ وقوعه على الخطأ دون القصد إلیه والإرادة له ، فهو 
 ٕ رادة له متولد ، وكل فعل لا یتهیأ إلا بقصد ویحتاج كل جزء منه الى تجدید عزم وقصد إلیه وا

  .)١٠٣(فهو خارج من حد التولد داخل فى حد المباشر

وتنبغى الإشارة الى أن أكثر شیوخ المعتزلة قد أتفقوا على نسبة الأفعال المباشرة إلى   
رادة ، أما بالنسبة للأفعال المتولدة غیر المباشرة فإنهم لم  ٕ الإنسان لأنها تقع منه بإختیار وا

  یتفقوا على رأى واحد بصددها . 

حیث فمنهم من قال أن الأفعال المتولدة لا فاعل لها وهو قول ثمامة بن الأشرس  
یذهب الى :" أنه لا یمكن فى بعض الأحیان إضافة أفعال التولد الى فاعل أسبابها فقد یحدث 
فى بعض الأحیان أن یموت فاعل الفعل وبعد موته قد یتولد عن هذا الفعل فعل آخر، فلا یمكن 

ذا الفعل الأخیر إلیه وقد مات، كما لا یمكن أن ننسبه الى االله لأنه قد یكون حینئذ أن یضاف ه
ولكن یبدو أن حجة ثمامة فى غیر محلها لأن ) ١٠٤(فعلا قبیحاً ولذلك حكم بأنه فعل لا فاعل له

كل فعل لابد له من فاعل ، ولو صح وجود فعل لا فاعل له لصح وجود كل فعل بلا فاعل ، ولم 
  فعال دلاله على فاعلها . یكن حینئذ فى الأ
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ولقد غالى بشر بن المعتمر فى ذلك حتى زعم أن كل ما حدث من الأسباب الواقعة منا    
سواء أكان فینا أم فى غیرنا ، علمنا كیفیته أم لم نعلم هو من فعلنا ، فألم المضروب من فعل 

  . )١٠٥(الضارب

أما النظَّام فعنده أنه لا فعل للإنسان إلا الحركة وهو لا یفعلها إلا فى نفسه أما ما   
جاوز نفسه مما ینشأ عن فعله فهو فعل االله بما یطبع علیه الأشیاء من الأستعدادات الطبیعیة 

  ولكن هذا الرأى من الصعب التوفیق بینه وبین المسئولیة.  )١٠٦(

م فله مذهبه الخاص فى التولد والذى یختلف فیه ٨٤١أما أبو الهذیل العلاف ت :   
عن بقیة المعتزلة ، حیث ذهب إلى أن الأعمال الإنسانیة تنقسم إلى قسمین : قسم تعرف 
كیفیته كالحركة والسكون ، وقسم لا تعرف كیفیته كالألوان والبرودة والیبوسة والجوع و الشبع 

  ى ولم یقدره على الثانیة إذ لا محل للقدرة فیها .والإدراك والعلم ، واالله أقدر الإنسان على الأول

أما ما یتولد عن الأولى من أفعال فهو فعل الإنسان یفعله فى نفسه وفى غیره بسبب یحدثه 
فى نفسه أو فى غیره كالحركة والسكون وما یتولد عنهما فى نفسه ، وما یتولد عن الضربه 

ى غیره بالأسباب التى یحدثها بنفسه ، وعن الاصطكاك الذى یفعله الإنسان أو ما یفعله ف
كإنسان رمى إنسانا بسهم ، ثم مات الرامى قبل وصول السهم إلى المرمى فآلمه وقتله فإن 
الرامى أحدث الألم والقتل الحادث بعد موته بالسبب الذى أحدثه وهو حي ولیس یجوز أن یفعل 

  ا المخلوق . الإنسان قوة ولا حیاة فهى أشیاء خاصة بالخالق ولا یستطیعه

أما ما لا تعرف كیفیته كالألوان والبرودة والیبوسة فهو فعل االله  وما تولد عنها متولد   
  . )١٠٧(لا قدرة للإنسان علیه ولا مدخل له فیه
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ولقد حاول الخیاط أن یعلل مسألة التولد نقلا عن العلاف إذا أن ابن الرواندى الملحد       
اتهم العلاف ومن معه من المعتزلة أصحاب التولد بأنهم یقولون بإن الموتى یقتلون الأحیاء  
والأصحاء حقیقة لا مجازاً ، وأن المعدومین یقتلون الموجودین ، فأنكر الخیاط ذلك مفسراُ 

  الذى ذكره العلاف بقوله : المثال 

"إن ذهاب السهم بعد الرامى متولد عن رمیته فهو منسوب إلیه لا إلى غیره، والدلیل   
  على ذلك أن ذهاب السهم عند رمي الرامى به لا یعدو خصالاً أربع: 

  إما أن یكون فعلا الله أو للسهم أو فعلا لا فاعل له أو فعلا للرامى . 

الله  ، لأن الرامى لا یدخل االله جلا ثناؤه فى أفعاله ، ولا یضطره ولیس یجوز أن یكون فعلا 
إلیها ، لأن االله تعالى مختار لأفعاله فقد كان یجوز أن یرمى الرامى ولا یحدث االله ذهاب السهم 
فلا یذهب ، ولو جاز هذا جاز أن یعتمد جبریل علیه السلام على جوزة فیدفعها فلا یحدث االله 

جاز أن یعتمد أقوى الخلق بأحد ما یكون من السیوف على قناة فلا یحدث ذهابها فلاتذهب ، و 
االله قطعها فلا تنقطع ، وجاز أن یجمع بین النار والحلفاء فلا یحدث االله إحراقها فلا تحترق .. 

  وهذا ضرب من التجاهل ، والتجاهل باب السوفسطائیة .

وات لیس بحى ولا قادر وما كان ولا یجوز أن یكون ذهاب السهم فعلا للسهم ، لأن السهم م
كذلك لم یجز منه الفعل كما لا یجوز أن یختار ولا یرید ولا یعلم، ولا یجوز أن یكون ذهاب 
السهم فعلا لا فاعل له لأن ذلك لو جاز جاز أن یوجد كتاب لا كاتب له وصیاغة لا صائغ لها 

  وهذا محال . 

السهم منسوب الى الرامى به دون فلما فسدت هذه الوجوه كلها لم یبق إلا أن ذهاب   
  . )١٠٨(غیره إذا كان هو المسبب له
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ومهما یكن من خلاف یسیر بین المعتزلة فى فهم التولد والمتولد ، فالتولد هو حصول فعل    
عن فعل ، ولقد شغلت هذه الأفعال فكر المعتزلة الى حد كبیر لما ترتبط به من مشكلات ، 

رادة ومدى مسئولیة الإنسان عما یصدر عنه من أفعال قد أقتضى وذلك أن البحث فى حریة الإ 
  فما هى أدلتهم لإثبات الفعل المتولد ؟ النظر إلى هذا النوع من الأفعال 

  ثانیاً  : أدلة المعتزلة لإثبات التولد :

حاول المعتزلة إثبات الفعل المتولد بالعدید من الأدلة والتى یمكن أن نتناولها من خلال 
  طریقین هما : طریق العقل وطریق الشرع . 

  [ أ ] أدلتهم العقلیة لإثبات التولد . 

) قد ورد فى الشرع الأمر والنهى بالأفعال المتولدة كما وردا فى الأفعال المباشرة ، فإن ١(
لضرب والطعن والقتل فى الجهاد مع الكفار . كلها أمور مأمور بها على جهة الندب الإیلام با

یلام ما لا ینبغى إیلامه منهى عنه ، فلو لا تعلق هذه الأفعال بالقدرة الحادثة  ٕ أو الوجوب ، وا
  .) ١٠٩(لما حسن التكلیف بها والحث علیها 

وبأنه مسئول عن أفعاله التى تقع منه ) المدح والذم ، فإذا كنا نقول إن الإنسان حر الإرادة ٢(
نه یستحق علیها المدح أو الذم فإن هذا الحكم یجرى كذلك على الفعل المتولد  ٕ رادة وا ٕ بقصد وا
طالما أنه صدر عن الإنسان وهو عالم بحاله أو ظاناً لوقوعه ، أما إن لم یكن عالماً به ولم 

المجرى لا یكون قبیحاً ولا حسناً فلا  یخطر بباله فإنه یكون بمنزلة فعل الساهى وما جرى هذا
  یستحق علیه مدحاً 

  .  )١١٠(ولا ذما

م إلى " أن الذم یتوجه على المتولد من ١٠٢٥هـ ـ ٤١٥ولذا یذهب القاضى عبد الجبار ت : 
  الأفعال كما یتوجه على المبتدأ وذلك لأن أحدنا یذم على الكذب والظلم والقتل وغیرها ، وكل 

                                                             

 

)١١٠(   
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هذه الأفعال تقع متولدة ، فلو لم تكن حادثة من جهتنا لقبح ذمنا علیها ، فكما أن هذه 
  .  )١١١(الطریقة دالة على أن المباشر فعلنا ، فكذلك فى المتولد 

) تختلف الأفعال المتولدة باختلاف القدر الثابت للعباد ، فلو كان الفعل المتولد فعلاً الله لكان ٣(
قوعه بحسب العادة ولو كان الأمر كذلك لما اختلفت الأفعال بحسب كل فعل یقع منا یكون و 

تلك العادة من شخص إلى آخر ولجاز حینئذ أن یتحرك الجبل باعتماد الضعیف النحیف وعدم 
تحرك الخردلة باعتماد القوى المتین بأن یخلق االله الحركة فى الجبل دون  الخردلة .. فاتضح 

  .  )١١٢(الحادثة لا  مباشرة بل توسط أفعال آخرى  أن المتولدات مستندة إلى القدرة

) إن القول بالتولد یؤدى إلى وجود صلة سببیة بین فعل الفاعل كعلة والأثر الناتج عنه ٤(
رادته فیكون اندفاعه صادراً عن  ٕ كمعلول : فإن من رام دفع حجر اندفع إلیها بحسب قصده وا

له بالأتفاق فهو بواسطة  ما باشره من الدفع  الدافع وفعلا له ولیس هذا الأندفاع فعلا مباشراً 
 )١١٣(ومتولد منه وكذا الكلام فى حصول العلم النظرى من النظر وحصول أمثاله من أسبابها "

. فمن الإسناد  الحقیقى لا من المجاز ، إننا ننسب الفعل إلى العبد دون االله ، كقولنا حمل 
لق سهما فقتل به شخصا ، فالقتل هنا معلول وأیضا من أط )١١٤(فلان الثقیل وآلم زیداً بالضرب

لعلة هى إطلاق السهم لغایة ، فإذا تحققت الغایة تحقق قانون الترابط العلى بین الحركتین 
  . )١١٥(وتولدت إحداهما عن الأخرى تولداً لازماً 

) إن استحقاق المكلف للثواب أو العقاب لأجل فعل وقع منه بعد موته لا یلزم القول أن ٥(
فاعل بعد موته ، ولكن وجد منه السبب وهو حى عاقل ، والفعل الواقع بعد موته واقع  المیت

منه فى الحقیقة من حیث أنه فعل سببه وأوجده حتى وقع عنه المسبب ، وقد كان یصح أن 
  یفعله أولا یفعله فیجب أن تكون هذه الأحكام 

                                                             


 

 

 

 

 



٩٢  

   )١١٦(متعلقة بالمسبب ، وهو میت كتعلقها به وقد كان حیاً .

ثبات نسبتها إلى الإنسان .  ٕ   تلك هى أدلة المعتزلة العقلیة لإثبات الأفعال المتولدة وا

  :[ب] طریق الشرع لإثبات التولد 

إذا كانت الأشاعرة ترى " أن كل مافى العالم من جسم وعرض فى جسم  خلق االله ، فكل ذلك 
وبحكم اللغة الى ما ظهرت فعل االله عز وجل بمعنى خلقه وكل ذلك مضاف بنص القرآن الكریم 

  .)١١٧(منه من حى أو جماد"

فإنه لا ینبغى إنكار الفعل المتولد ، ذلك أن إضافة كل أمر فى العالم إلى االله تعالى هو على 
غیر إضافته إلى من ظهر منه ، فإن إضافته الله تعالى من جهة أنه الخالق ، فقد خلق 

فاته وخصائصه ، وفى القرآن الكریم العدید الإنسان وجعل له القدرة وخلق الجماد وجعل له ص
  من الآیات التى تنص على القول بتولد الفعل عن الجماد منها: 

وترى الأرض هامدة ، فإذا أنزلنا علیها الماء اهتزت وربت وأنبتت من كل زوج  قوله تعالى : 
  فنسب عز وجل الاهتزاز والإنبات والربو إلى الأرض )١١٨(بهیج

فسمى تعالى المخطئ قاتلاً  )١١٩(ومن قتل مؤمنا خطأ فتحریر رقبة مؤمنة   وقوله تعالى : 
ُ وهو لم یقصد قتله قط لكنه تولد عن فعله .    وواجب علیه حكم

  هكذا فإن إضافة كل أثر فى العالم إلى االله تعالى هى على غیر إضافته 
نما إضافته إلى االله تعالى لأنه خلقه وأما إضافته إلى من  ٕ   إلى من ظهر منه ، وا

  

                                                             
 


 
 
 



٩٣  

سنن رسول    ظهر منه أو تولد عنه فلظهوره منه اتباعاً للقرآن ولجمیع اللغات ولُ
  .)١٢٠()االله (

هكذا فإن أحكام العقل تتسق مع أحكام الشرع فى التسلیم بقدرة الإنسان وبما للجماد من طبائع 
هذه القدرة وتلك الطبائع یجب أن تكون مؤثرة فیما یقارنها فیجب مثلا أن تكون النار فاعلة ، و 

الاحتراق فى القطن كما یجب إذا أراد الإنسان دفع حجر إندفع بالضرورة وبذلك تكون الأسباب 
موجبة لمسبباتها ولو كان الأمر على خلاف ذلك لأصبح خلق االله ضائعا وحكمته فى خلقه 

  هذا مخالف لأصول العقل والشرع . باطلة و 

  ثالثا : موقف الأشاعرة من الفعل المتولد :

إن موقف المعتزلة من الفعل المتولد قد قابله هجوم شدید من قبل الخصوم ، فعلي سبیل 
المثال نجد ابن الرواندى الملحد یحرف كلام العلاف وینسب إلیه القول: بأن الموتى یقتلون 

حقیقة لا مجاز وأن المعدومین یقتلون الموجودین ویخرجون أرواحهم من الأحیاء والأصحاء 
  .  )١٢١(أجسامهم

أما الأشاعرة فإننا نجدهم یبطلون التولد الذى قال به المعتزلة لأن جمیع الممكنات تستند إلى 
ثل االله تعالى . فلقد ذهب الباقلانى إلى أن الأفعال المتولدة التى ینسبها المعتزلة إلى الإنسان م

الألم الحادث عند الضرب ، والكسر عند الزج ، وذهاب الحجر عند الدفع .. إلى غیر ذلك من 
الحوادث الموجودة عند وجود حوادث أخرى ، هذه كلها مما ینفرد االله تعالى بخلقها ولیست 
بكسب العباد بل إن الخالق لجمیع الأفعال هو االله ، لأنه وحده العالم بحقائقها والقاصد إلى 

  . )١٢٢(یجادهاإ
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٩٤  

 ولقد لجأ الباقلانى إلى تأویل الآیات القرآنیة التى یؤید بها وجهة نظره منها قوله تعالى :   
 أم جعلوا الله شركاء خلقوا كخلقه فتشابه الخلق علیهم قل االله خالق كل شئ وهو الواحد

فلقد ذهب إلى أن االله تعالى قد  )١٢٤(واالله خلقكم وما تعملون وقوله تعالى :  )١٢٣(القهار
حكم بشرك من أدعى أنه یخلق كخلقه ومن أثبت ذلك لأحد من خلقه ، فلو كان العباد یخلقون 
رادتهم وعلومهم ،  وهذه الأجناس أجمع كخلقه ومن جنس ما  ٕ كلامهم وحركاتهم وسكونهم وا

خلقهم ، تعالى عن یوجده لكانوا قد خلقوا كخلقه وصنعوا كصنعه لتشابه على الخلق خلقه و 
  .  )١٢٥(ذلك "

ویستطرد البغدادى فیوضح أن جمیع ما سمته المعتزلة متولد هو من فعل االله عز وجل ،    
ولا یصح أن یكون الإنسان فاعلاً فى غیر محل قدرته ، لأنه یجوز أن یمد الإنسان وتر قوسه 

  )١٢٦(ویرسل السهم من یده فلا یخلق االله تعالى فى السهم ذهابا." 

ما إمام الحرمین الجوینى فلقد رأى أن التولد یجر على معتقده فضائح تأباها العقول أ  
ویدرك فسادها  بالبداهة ، وذلك أن من رمى سهماً ثم اخترمته المنیة قبل اتصال  السهم 
بالرمیة ، ثم اتصل بها وصادف حیاً ولم یزل الجرح ساریا إلى الافضاء إلى زهوق الروح فى 

ذلك بعد موت الرامى وقد رمت عظامه ، ولا مزید فى الفساد على نسبة قتل  سنین وأعوام كل
  إلى المیت . 

ویدلل إمام الحرمین كذلك على إبطال التولد بأن الفعل المتولد غیر مقدور ومعنى ذلك   
أنه غیر مؤثر ، وما وصفه المعتزلة بكونه متولداً لا یخلو عن كونه مقدوراً ، أو غیر مقدور 

  قدوراً كان ذلك باطلاً من وجهین : فإن كان م

                                                             
 

 

 



 



٩٥  

أحدهما : أن السبب على أصولهم موجب للمسبب عند تقدیر ارتفاع الموانع، فإذا كان      
المسبب واجباً عند وجود السبب أو بعده فینبغى أن یستقل بوجوبه ویستغنى عن تأثیر القدرة 

  فیه . 

دون توسط السبب ، والدلیل علیه أنه لما ثانیهما : أن المسبب لو كان مقدوراً لتصور وقوعه 
وقع مقدوراً للبارى تعالى إذا لم یتسبب العبد إلیه ، فإنه یقع مقدوراً له تعالى من غیر إفتقار 

  إلى توسط سبب .

ا للعبد ، وهذا یبطل مذهب كافة المعتزلة ، فلا یبقى بعد ذلك إلا  ً فإذا بطل كون المتولد مقدور
مقدور فإن قضي بذلك كان مصرحاً  بأنه لیس فعلاً لفاعل السبب ، الحكم بكون المتولد غیر 

ذا جاز ثبوت فعل لا فاعل له . جاز أیضا المصیر إلى  ٕ فإن شرط الفعل كونه مقدوراً للفاعل . وا
أن ما نعلمه من جواهر العالم وأعراضه لیست فعلاً الله ، ولكنها واقعة عن سبب مقدور موجب 

نسلال عن مذهب المسلمینلما عداه ، وذلك خروج عن ا ٕ   .  )١٢٧(لدین وا

  رابعا : موقف الفلاسفة من الفعل المتولد :

إذا كان الأشاعرة قد رفضوا أقوال المعتزلة في الفعل المتولد فلقد كان هناك من فلاسفة الإسلام 
من ألتقي مع المعتزلة فى قولهم بالفعل المتولد ، وعلى ضرورة نسبة الفعل المتولد إلى فاعله 

وهذا ما أكد علیه كل من الكندى وابن رشد ، فالكندى ومن منطلق إیمانه بمبدأ السببیة قال ، 
بالفعل المتولد . فإذا كانت نزعته الدینیة قد أدت به إلى القول بأن جمیع العلل مردها إلى االله 
وأنه تعالى هو الفاعل على الحقیقة ، وجمیع العلل أو المخلوقات هى فاعلات بالمجاز لا 

  )١٢٨(بالحقیقة..

                                                             


 





 



٩٦  

إلا أن فى حدیثه عن الأجرام الفلكیة وحركاتها وأثرها فى مصیر موجودات عالمنا الأرضي 
وعلى أمزجة البشر وعلى ألوان أجسامهم وأنواع طبائعهم واختلاف أخلاقهم ، وكذلك تأثیر 
 العلل الطبیعیة وفعل الأشیاء بعضها فى بعض ، كل هذا یؤكد أن الكندي ینسب إلى تلك

  الكائنات فعلا حقیقیا ولیس فعلاً مجازیاً . 

كذلك حین  یفرق بین العلة  الفاعلة القریبة أو المباشرة  والعلة الفاعلة البعیدة أو غیر 
المباشرة ، وهو یمثل لذلك بالمثال الذي سبق  واعتمد علیه المعتزلة، بمن رمي حیواناً بسهم ، 

معني هذا أن  )١٢٩(عیدة والسهم علة المقتول القریبة فالرامي  بالسهم  هو علة قتل الحیوان الب
الكندي یحمل  الإنسان مسئولیة  أفعاله الصادرة عنه وهذا واضح من تعریفه  للعمل بأنه فعل 

 )١٣١(والإرادة علة العمل ؛ فالعمل الإنساني له عنصران عنصر الإرادة وعنصر الفكر) ١٣٠(بفكر" 
د الحریة تكون المسئولیة فالفعل الحقیقي عند الكندي وحیثما توجد الإرادة توجد الحریة  وبوجو 

رادة الإنسان . ٕ   ما كان ولید قصد وا

أما ابن رشد فعنده أن الأشیاء تفعل بموجب طبائعها التي لها  وذلك تبعاً لمبدأ الضرورة  
نما ینسب إل ٕ ى السببیة فإذا  ألقي إنساناً في النار  : "فإن الفعل لیس ینسبه أحد إلى الآلة ، وا
المحرك الأول والذي قتل بالنار هو الفاعل بالحقیقة  ، والنار هي آلة القتل  ، ومن أحرقته 

"    )١٣٢(النار من غیر أن یكون لإنسان في ذلك اختیار لیس یقول أحد إنه أحرقته النار مجازاً

                                                             
Al Fred L.lvry : Al kinde metaphysics, New york 1974, P:41 .





 

 



 

Seyyed Hossein Nasr:  Oliver Leman: History of Islamic philosophy, part 1, 
London , New York 1996 . P: 165

 

 



٩٧  

ز أي أن الفاعل هنا هو القاتل دون النار، وذلك على سبیل الحقیقة لا على سبیل المجا    
ابن رشد  یرفض  رد جمیع الأفعال إلى االله و یفصل بین ما النار هي آلة القتل ، ولهذا فإن و 

  ینسب إلى االله من أفعال وما ینسب إلى الطبائع والإنسان . 

  خامساً : الأسباب التي دعت المعتزلة إلى القول بالتولد :

حریة الإرادة الإنسانیة : تتفق فكرة  التولد مع منطق المذهب المعتزلي عامة فهذا  -١
یقول بأن الفعل صادر عن  –فیما للعبد فیه فعل  -المذهب الذي یقرر أن لیس الله قدرة فاعلة 

الإنسان ومن الإنسان ولم یقف تصورهم للفعل الإنسان عند هذا فحسب ، بل نسبوا ما  ینشأ 
  لد عن فعلة من أفعال إلیه . أو ما یتو 

علاقة السبب بالمسبب أو قانون العلیة ، فلقد أقام المعتزلة الفعل الإنساني في ضوء هذا  -٢
القانون ، قانون العلیة أو الصلة بین العلة والمعلول ، فوجود العلة دلیل على وجود المعلول ، 

وجبة لمسبباتها ،أطلق الإنسان وبینهما علاقة ضروریة منطقیة لا تخلف فیها ، فالأسباب م
السهم فقتل فالقتل إذن معلول لعلة هي إطلاق السهم لغایة فإذا تحققت الغایة ، تحقق قانون 

  )١٣٣(الترابط العليِّ بین الحركتین وتولدت إحداهما عن الأخري تولداً لازماً 

یقیة أما الأولي فلقد أي أن المعتزلة قد أقاموا الفعل المتولد على نظریة میتافیزیقیة وأخري فیز 
  أعلنوا فیها حریة الإرادة الإنسانیة ، وأن االله عادل لأنه عین 

  واحدة وشكل واحد ولا یصدر عن الشكل إلا ما یشاكله. 

أما الثانیة الفیزیقیة ؛ فهي نظریة في التعلیل  فالأعمال الإنسانیة معلولة لعلة هي   
ومعلوله هو الطبیعة ،أما الإنسان فهو علة ذاته الإنسان ولا علة  أخري لها ، بینما فعل االله 

  وأعماله هي مكان  قدرته .

                                                             



 



عد المیتافیزیقي للفعل المتولد : ُ   سادساً : الب

إن رأي المعتزلة  في الفعل المتولد ـ وكما سبق ذكره ـ  یتفق مع قولهم بحریة الإرادة     
الإنسانیة حیث باستطاعة الإنسان إنجاز بعض الأفعال وذلك بإحداثها أو بتولیدها بحكم إرادته 

  لها .

لب ُ ب عن الإنسان حریته وتفكیره فقد س ذا سلُ ٕ عن  فنفي حریة الإنسان یتبعه نفي تفكیره وا
حقیقة وجوده ، هذا إلى جانب ما یمثله القول بالجبر من خطر على مغزي التكلیف وحكمته ،  
إذ أنه یأتي منافیاً لشرعیة التكلیف واستحقاقنا للثواب أو العقاب ،فطالما كل فعل  ینسب إلى 

ذا صح هذا المعتقد  فسوف  ٕ تفتح االله ومشیئته فإنه لا یمكن أن نلقي بالتبعة  على الإنسان وا
جمیع الأبواب أمام  مرتكبي الكبائر  والمعاصي من الذین ینسبون إلى االله أوزارهم ، ومن ثم 
رسال الأنبیاء والرسل. لهذا كان لابد للمعتزلة من  ٕ تبطل الحكمة من التكلیف  ووضع الشرائع وا

أصل بحث هذه المشكلة فهي تمثل مبحثاً  أساسیاً من مباحثهم وأصلاً من أصولهم ونعني به 
العدل  فهو كما یقول نیبرج في مقدمته لتحقیق كتاب الانتصار للخیاط: "موضوع للرد على 

ومما یدل على معارضتهم لرأي الجبریة )١٣٤(المجبرة وبعض من قال بوقوع الظلم من االله تعالي"
قدرة أي أن وجود الأفعال الاختیاریة بال )١٣٥(اتفاقهم على أن االله تعالي  لیس خالقاً لأفعال العبد

فأفعال العباد إذن مخلوقة لهم ، وكل واحد منهم ـ ومن  )١٣٦(الحادثة فقط مباشرة أو تولداً 
  .  )١٣٧(جملتهم الحیوانات ـ خالق لأفعاله

تنادي بالحریة وتدعوا إلى التخلص من قیود الجبریة ، وجاءت ثورة  (*)من هنا ظهرت القدریة 
به بحیث تتفق مع ما هیأه االله  له من التكلیف  المعتزلة لكي تعید إلى الإنسان مكانته اللائقة

  الذي یتقرر به مصیره .
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٩٩  

  فما هي تلك المبررات التي ساقها المعتزلة  لإثبات رأیهم ؟ 

یمكننا أن نجیب عن هذا التساؤل بالقول بأن هناك طریقین سلكهما المعتزلة لتأیید ما ذهبوا 
  لشرع . إلیه طریق یستند إلى العقل وطریق یستند  إلى ا

  ( أ ) الطــــــــریق العقلــــــي .

] إننا نفصل بین المحسن والمسيء ونحمد المحسن على إحسانه ونذم المسيء على ١[
إساءته ، بینما نحن لا نصدر حكماً بالحسن أو القبح فیما یتعلق بحسن الوجه وقبحه ، ولا 

َ طالت قامتك ، ولا للقصیر لم قصرت ؟  طول القامة وقصرها ، إذ  لا یجوز أن نقول للطویل لِم
بینما نقول للظالم لم ظلمت ؟ وللكاذب لم كذبت ؟ فلولا أن أحدهما متعلق بنا وموجود من 
جهتنا ـ ولیس الآخر كذلك  ـ لما وجب الفصل ولكان الحال في طول القامة وقصرها كالحال في 

  )١٣٨(الظلم والكذب وقد عرف فساده

، ولا یكلف غیر قادر ، فلو كان الإنسان  مجبوراً وكان  ] إن الإنسان مسئول عن أفعاله٢[
في نفس الوقت مسئولاً عما یفعل فقد تنافي ذلك مع عدل االله ، ولو كان مجبوراً للزم أن یكون 
الكافر والمؤمن سواء ، إذ فعلاً ما قدر االله علیهما  ، ولا یستوي الكفر مع الإیمان ، لذلك 

ئولاً عن أفعاله حتى لا یقال إن االله قد كلف العبد بما لا وجب أن یكون الإنسان قادراً مس
  . )١٣٩(یطاق

فإذا كان الأشاعرة لا یعتبرون االله  ظالماً لأنه هو الفاعل على الحقیقة فإن "االله عدل   
في أفعاله ، بمعني أنه متصرف في ملكه یفعل  ما یشاء ویحكم ما یرید، فالعدل وضع الشيء 

لك على مقتضي المشیئة والعلم والظلم ضده ، فلا یتصور منه  ُ   موضعه وهو التصرف في الم

                                                             

 

 



 



١٠٠  

. أما المعتزلة فیرون أن العدل " هو ما یقتضیه العقل  )١٤٠(الحكم وظلم في التصرفجور في 
من الحكمة وهو إصدار الفعل على وجه الصواب والمصلحة وأن االله تعالي عدل المراد وأفعاله 

  )١٤١(كلها حسنة  وأنه لا یفعل القبح "

ى الحقیقة وان كل والفرق بینهما واضح فبینما یري الأشاعرة أن االله وحده الفاعل عل  
ما یصدر في الكون من فعله فهو یتصرف في ملكه على مقتضى مشیئته وعلمه فلا ظلم ولا 
جور ، یري المعتزلة أن ما یصدر عن االله  فعل واحد  هو خیر فقط ، فاالله لا یحب الفساد ولا 

  یخلق أفعال العباد . 

ل أنه یمیز بین حركاته الاختیاریة مثل ] إن لدي الإنسان شعوراً طبیعیاً بحریة الإرادة ، بدلی٣[
حركة الید وحركاته الاضطراریة مثل حركة الرعشة  ونبضات القلب ، فالحركة الاضطراریة لا 
دخل له  فیها ، بینما الحركة الاختیاریة مرادة منه ومقدورة له وتقع منه بحسب مقاصده 

ن أراد السكون سكن ، ٕ وهذا یدل على أن الإنسان إذا  ودواعیه ، فهو إن أراد الحركة تحرك وا
قصد لفعل  معین أو قصد الامتناع  عنه وقع مقصودة  لما أراد فهو إذن حر مختار مستقل 

  )١٤٢(بإیجاد أفعاله

] لو كان الفعل الإنساني محل قدرة االله فلا وجه لإنزال الكتب وبعث الأنبیاء ، وأن لا تثبت ٤[
لرسل االله حجة على الكفار ، إذ للكافر حینئذ أن یقول : كیف تدعونا إلى الإسلام ، ومن 

   أرسلك إلینا أراد منا الكفر وخلقه فینا ، كذلك لا یبقي معني لإرسال الرسل : لأنهم إما أن

  

  

                                                             


 

 

 



١٠١  

یدعونا إلى ما خلقه االله فینا ولا فائدة في هذا  ، أو إلى ما لا یخلقه االله فینا ، وهذا أمر لا 
  )١٤٣(نطیقه ولا نتمكن منه

كذلك یلزمهم قبح الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وقبح مجاهدة أعداء الإسلام   
جهادكم إیانا على ما لا یریده االله والكفار ، لأن للكفرة أن یقولوا : لماذا تجاهدوننا ؟ إن كان 

ن كان الجهاد لنا على ما خلق فینا وجعلنا  ٕ تعالي منا ولا یحبه فالجهاد لكم أولي وأوجب ، وا
    )١٤٤(بحیث لا یمكننا مفارقته والانفكاك عنه، فذلك جهاد لا معني له"

د إلى االله أن قولهم بهذه الإلزامات أراد القاضي عبد الجبار أن یبین للقائلین بنسبة أفعال العبا
  هذا یؤدي إلى نتائج لا یقرونها ومن شأنها إبطال الدین وقواعده.

  (ب) طــــــریق الشــــــرع : 

لقد استشهد القاضي عبد الجبار بعد ذلك بما ورد في القرآن وقال : إن جمیع القرآن یشهد 
المدح والذم ، والوعد على ما قلناه ویؤذن بفساد مذهبهم لأن جمیع القرآن أو أكثره یتضمن 

والوعید  والثواب والعقاب ، فلو كانت هذه التصرفات من جهة االله تعالي مخلوقة في العباد ، 
ن المدح ولا الذم ، ولا الثواب ولا العقاب لأن مدح الغیر وذمه على فعل لا یتعلق  سُ ْ ح َ لكان لا ی

ن" ُ س ْ ح َ   ومن جمله هذه الآیات .  )١٤٥(به لا ی

فلو كان الإیمان من جهة االله  )١٤٦(وما منع الناس أن یؤمنوا إذ جاءهم الهدي قوله تعالي 
لق لم یكن  ـ لما كان لهذا الكلام   خْ َ ن لم ی ٕ   تعالي وموقوفاً على اختیاره ـ حتى إن خلق كان ، وا
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١٠٢  

معني ، لأن للمكلف أن یقول : الذي منعني منه أنك لم تخلقه فيَّ ، وخلقت فيَّ ضده الذي هو 
  كفر ."ال

 وقوله:  )١٤٨(جزاء بما كانوا یكسبون وقوله  )١٤٧(جزاء بما كانوا یعملون وقوله تعالي : 
هل جزاء الإحسان إلا الإحسان )لا كان هذا الكلام كذباً ،  )١٤٩ ٕ فلولا أنا نعمل ونصنع ، وا

  وكان الجزاء على  ما یخلقه فینا قبیحاً . 

وكان للخصم أن یقول أنت الذي منعتني عن  )١٥٠( وما لكم لا تؤمنون باالله  وقوله تعالي :
  الإیمان بأشد منع ، لم تخلقه فيَّ ، وخلقت في ضده الذي هو الكفر .

فقد فوض الأمر في ذلك إلى  )١٥١(فمن شاء فلیؤمن ، ومن شاء فلیكفر وقوله تعالي 
لا كان لا ٕ معني لهذا  اختیارنا فلولا أن الكفر والإیمان متعلقان بنا ومحتاجان إلینا ، وا

  . )١٥٢(الكلام

ن الإنسان خالق لأفعاله . ٕ   فهذه الآیات كلها تقطع بأن الأفعال من صنع العباد ، وا

    

                                                             

 

 

 

 

 

 



١٠٣  

عد المیتافیزیقي للفعل المتولد : ُ   سابعاً : موقف الأشاعرة من الب

إن الحیاة الأخلاقیة عند المعتزلة كما رأینا معتمدة على حریة الاختیار عند الإنسان   
الأوامر التكلیفیة تصبح باطلة إذا انعدمت هذه الحریة وبدونها لا یمكن تعلیل الثواب وأن 

والعقاب ، ولكن الأشاعرة  كان لهم رأي آخر حیث أكدوا أن أفعال العباد مخلوقه الله ولیس 
  للإنسان فیها دخل ، وحاولوا الرجوع بفكرتهم إلى أهل السلف فهم یقولون :

البدع والأهواء واضطراب الآراء على أن الخالق المبدع  اتفق سلف الأمة قبل ظهور  
رب العالمین ولا خالق سواه ولا مخترع إلا هو ، فهذا هو مذهب أهل الحق ، فالحوادث كلها 

  )١٥٣(حدثت بقدرة االله تعالي

ولهذا أدرك الأشاعرة  أن مذهبهم لا یصح إلا إذا فندوا آراء المعتزلة  القائلین بأن   
الإنسان خالق أفعاله ، وأنه لیس من المعقول كون مقدورات العباد مقدورة الله لأنه من 
المستحیل إثبات مقدور بین مقدورین ، لذا یتساءل  الجویني قائلاً : " هل كان االله قبل أن 

قبل أن اخترعه موصوفاً بالاقتدار على ما كان في معلومه أنه سیقدر علیه من  أقدر عبده و
یخترعه ، أم لا ؟ فإن زعموا أنه تعالي لم یكن موصوفاً بالاقتدار على ما سیقدر علیه العبد 
،فذلك ظاهر البطلان ، فإن ما سیقدر علیه العبد عین مقدور االله تعالي ، إذ هو من الجائزات 

  تعلق بها قدرة العبد في الصورة التي فرضنا السؤال عنها . الممكنات الم

ن كان یمتنع تعلق كون الباري تعالي قادراً بمقدور العبد ، من حیث یستحیل  عند    ٕ وا
الخصوم مقدور بین قادرین ، فلا ینبغي أن یمتنع كون ما سیقدر علیه العبد مقدوراً الله تعالي 

  . )١٥٤(م تتعلق به بعد القدرة الحادثة "قبل أن یقدر علیه العبد عنده ،فإنه ل

ذا وجب كون    ٕ وهذا یؤدي إلى القول بأن مقدورات العباد لا تخرج عن مقدورات االله " وا
  ما سیقدر علیه العبد مقدوراً الله تعالي قبل أن یقدر عبده علیه فإذا أقدره استحال أن یخرج ما 

                                                             

 

 



١٠٤  

ناقض في معتقد المخالفین بقاؤه مقدراً للرب كان مقدوراً الله تعالي عن كونه مقدوراً له ولو ت
تعالي مع تجدد تعلق قدرة العبد به ، فاستبقاء كونه مقدوراً للرب تعالي وانتفاء كونه مقدورا 

  …للعبد أولي من انقطاع تعلق كون الرب تعالي قادراً علیه لتجدد كونه مقدراً للعبد  

ذا ثبت وجوب كون مقدور العبد مقدوراً الله تعا   ٕ لي فكل ما هو مقدور له فإنه محدثه وا
  )١٥٥(وخالقه ، إذ من المستحیل أن ینفرد العبد باختراع ما هو مقدور للرب تعالي"

ودلیل الجویني في منتهي التهافت ، لأن كون االله قادرا على الأفعال التي سیقدر علیها العباد 
أفعال هي كعدم القدرة  هو أمر افتراضي محض لا محصل  له ، لأن القدرة التي لا تتحول إلى

وقدرة االله الافتراضیة هذه لن تتحول إلى أفعال لأن االله لا یجوز أن یفعل الأفعال القبیحة التي 
  هي في مقدور الإنسان.

ذا قال المعتزلة بأن الدلیل على أن االله غیر خالق لأفعال العباد ، أن منها الظلم    ٕ وا
ذا كان ذلك غیر والجور والفساد ، فلو كان خالقاً لها لكان  ٕ خالق الظلم والجور  ظالماً جائراً وا

جائز ، فإن الصحیح هو القول بأن االله لا یخلق أفعال العباد فإن الأشاعرة یردون على هذا  
الاعتراض  بالتفرقة بین القدیم ـ تعالي ـ وبین العبد الحادث ، فالقدیم ـ تعالي ـ یخلق  الظلم 

اً لغیره لا لنفسه ولا في نفسه فاالله تعالي غیر مأخوذ بذلك والجور والسفه جوراً وظلماً وسفه
  . )١٥٦(ولا مطالب بتركه ولا مخالف بفعله أمر من یلزمه طاعته والانقیاد له

ورد الأشاعرة على المعتزلة مفاده القول بأن الأفعال كلها توجد بالقدرة فقط، أي بقضاء االله 
دثة وهذه القدرة الحادثة لا تأثیر لها مباشرة ولا وقدره مع مقارنة الأفعال الاختیاریة لقدرة حا

وما الإنسان إلا مكتسب للفعل الذي أحدثه االله على یدي  )١٥٧(تولداً ، لأن فعل العبد مخلوق الله
رادته بالفعل المقدور المحدث من االله على الحقیقة  ٕ هذا الإنسان والكسب هو تعلق قدرة العبد وا

 .  

                                                             
 

 

 



١٠٥  

فالكسب كما یعرفه الباقلاني : تصرف في الفعل بقدرة تقارنه في محله فتجعله بخلاف صفة 
الضرورة .. وكل ذي حس سلیم یفرق بین حركة یده على طریق الاختیار وبین حركة 
الارتعاش ، وبین اختیار المشي والأقبال والإدبار وبین الجر والسحب والدفع ،  وهذه الصفة 

"  المعقولة للفعل حساً  والمكتسب عند الأشعري هو المقدور بالقدرة  )١٥٨(هي معني كونه كسباً
الحادثة والحاصل تحت القدرة الحادثة فإن االله تعالي أجري سنته بأن یخلق عقب القدرة 
الحادثة أو تحتها أو معها الفعل الحادث إذا أراده العبد وتجرد له ، وسمي هذا الفعل كسباً ، 

حداثاً ، وكسباً من العبد"فیكون خلقاً من االله تع ٕ   ) ١٥٩(الى إبداعاً وا

وتمشیاً مع فكرة الأشعرى فى الكسب ، یقر الجوینى بأن "العبد قادر على كسبه ،   
بخلاف ما یذهب إلیه الجبریة من نفي القدرة ، وما یذهب إلیه  )١٦٠(وقدرته ثابتة علیه"

ي القدرة هو أن العبد إذا ارتعدت المعتزلة من أن العبد خالق لأفعاله ، والدلیل عند الجوینى عل
یده ، ثم إنه حركها قصدا فإنه یفرق بین حالته في الحركة الضروریة وبین الحالة التى 

  اختارها واكتسبها ، والتفرقة بین حالتى الإضطرار والاختیار معلومة علي الضرورة . 

لي هذا المعنى ذهب الباقلانى أیضاً حیث استدل علي نظریة الكسب من   ٕ خلال  وا
طریقین : الأول یستند إلي العقل ، والثاني یستند إلي الشرع ، ویرى أن الدلیل علي ذلك من 

  جهة العقل : 

" أنه ـ تعالي ، قادر علي جمیع الأجناس التى یكتسبها العباد ، فإذا ثبت قولنا جمیعاً   
ب أنه قادر علي أنه قادر علي فعل ما یكتسبه العباد علي الوجه الذي یوجد علیه كسبهم ، وج

نفس كسبهم  لأنه لو لم یقدر علیه مع قدرته علي مثله لوجب عجزه عنه واستحالة قدرته 
علي مثله ، فثبت أن أفعال الخلق مقدوره له ، فإذا وجدت كانت أفعالاً له ، لأن القادر علي 

  جه إلي الفعل إنما یكون فاعلاً له إذا حصل مقدوره، ولیس یحصل المقدور مفعولاً إلا لخرو 
                                                             

 

 



 



١٠٦  

فثبت أن الخالق لضروب الأفعال هو االله ) ١٦١(الوجود فقط هذا ما قلناه علي خلق الأفعال،
  العالم بحقائقها والقاصد إلي إیجادها . 

أما الدلیل الذي یستند إلي الشرع فقد اعتمد الباقلانى على تأویل الآیات  القرآنیة التى   
  ـ قوله تعالي :  توافق وجهة نظره في الكسب ومن هذه الآیات

  فأخبر أنه الخالق لنفس علمنا .  )١٦٢( "واالله خلقكم وما تعلمون

والتقدیر  )١٦٣( وقدرنا فیها السیر سیروا فیها لیالي وأیاماً آمنین ـ وقوله تعالي :   
رادته .  ٕ یقاعه بحسب قصده وا ٕ   منه هو خلق الشئ وجعله علي مقدارٍ ما وا

 )١٦٤( ومن آیاته خلق السموات والأرض واختلاف ألسنتكم وألوانكم ـ وقوله تعالي   
یرید تعالي باختلاف الألسن عند كافة أهل التأویل اختلاف اللغات والكلام بالألسن ولم یرد 
اختلاف مقادیرها لأنه یبطل معنى تخصیص اختلاف الألسن بكونه آیة له ، فكلما كان كلامنا 

  ون خلقاً له تعالي . المختلف من آیاته ، وجب أن یك

   )١٦٥( ولو شاء ربك لجعل الناس أمة واحدة ولا یزالون مختلفین ـ وقوله تعالي:   

فمن یرد االله أن یهدیه یشرح صدره للإسلام ومن یرد أن یضله یجعل  ـ وقوله تعالي   
 .فنص تعالي علي أن الهدى بإرادته ، والضلال بإرادته ، وهذا نص )١٦٦( صدره ضیقاً حرجاً 

  ) ١٦٧(واضح لا إشكال فیه"

    
                                                             

 

 

 

 

 

 
 



١٠٧  

ویؤلونها بقولهم "وما رمیت من ) ١٦٨(وما رمیت  إذ رمیت ولكن االله رمى ـ وقوله تعالي    
حیث الخلق ، إذ رمیت من حیث الكسب ولكن االله رمى من حیث الخلق والكسب ، خلقه خلقاً 

   )١٦٩(لنفسه ، كسباً لعبده ، فهو مخلوق الله تعالي من وجهین"

فكرة  الكسب عند الأشاعرة ، وهي فكرة حاولوا من خلالها التوسط بین الجبریة  هذه هي
القائلین بأن االله خالق أفعال الإنسان ، والمعتزلة القائلین بأن الإنسان هو خالق أفعاله 
المباشرة والمتولدة ، والتوسط عند الأشاعرة مؤداه أفعال الإنسان تعد خلقاً الله واكتساباً 

  أن الإنسان یرید الفعل ویسعى إلیه واالله یخلقه . للإنسان ، أي

معنى هذا أن الفعل الإنسان ـ وعلي ضوء تفسیر الإشاعرة له ـ یعد مخلوقاً الله تعالي   
ولیس للإنسان دخل فیه ، فالكسب هنا نوع من الجبر المقنع ، فإذا كنا ننسب الإرادة 

الله سبحانه وتعالي فإن الإنسان هنا یعتبر الإنسانیة والفعل الإنساني (المباشر والمتولد) إلي ا
مجبوراً علي هذه الإرادة وهذا الفعل ، ومن ثم تنتفي عن هذه الإرادة وهذا الفعل التقییم الخلقي 

  سواء بالخیر أو بالشر . 

یبین تهافت فكرة الكسب بعد أن یورد حججهم التي ) ١٧٠(لذا نجد القاضي عبد الجبار  
  اعل لأفعال الإنسان منها : اثبتوا فیها أن االله هو الف

] ما هو الذى حددتم به الكسب ؟ فإن قالوا : ما وقع بقدرة محدثة قلنا : ما تعنون بقدرة ١[
ن أردتم به ما وقع كسباً ، فعن الكسب  ٕ محدثة ؟ فإن أردتم به ما حدث فهو الذي نقوله ، وا

  المجهول ؟ سألناكم ، فكیف تفسرونه بنفسه ، وهل هذا إلا إحالة للمجهول علي 

ثبات القدرة یترتب علي  ٕ وأیضاً : فإن قولكم : "ما وقع بقدرة حادثة" ینبنى علي إثبات القدرة ، وا
  كون الواحد منا قادراً ، وذلك ینبني علي كونه فاعلاً .                       

                                                             
 
 


 



١٠٨  

ذا كانت الأشاعرة قد ذهبت إلي إنه لو كان الواحد منا محدثاً لتصرفاته ل٢[ ٕ وجب أن یكون ] وا
عالماً بتفاصیل ما أحدثه ، كالقدیم تعالي : فإنه لما كان محدثاً لأفعاله ، قادراً علیها ، كان 
عالماً بتفاصیلها ، فإن القاضي عبد الجبار یرد علي هذه الحجة موضحاً الفرق بین العلمین : 

علومات علي الوجوه "لأنه تعالي عالم لذاته ومن حق العالم لذاته أن یكون عالماً بجمیع الم
التى یصح أن تعلم علیها ، ولیس كذلك الواحد منا ، فإنه عالم بعلم ، ففارق أحدهما الآخر ، 
ثم یقال لهم : ألیس أحدنا یقدر علي الاكتساب ولا یكون عالماً بتفاصیل ما اكتسبه ؟ فهل 

ن لم یعلم بتفاصیل م ٕ   )١٧١(ا أحدثه؟"جاز مثله في الحدوث ، فیكون قادراً علي الإحداث ، وا

] ومما یتعلق به الأشاعرة قولهم أیضا إن الواحد منا لو كان محدثاً لتصرفاته لوجب أن ٣[
یكون خالقاً لها ، والأمة قد اتفقت علي أن لا خالق إلا االله ، وقد نطق به الكتاب حینما قال 

فتشابه الخلق أم جعلوا الله شركاء خلقوا كخلقه وقال :  )١٧٢( هل من خالق غیر االلهتعالي 
   )١٧٣( علیهم

ویرد القاضي عبد الجبار بقوله : إن اللغة تسمح بهذا التعبیر ، لأن الخلق معناه التقدیر 
ذ تخلق من الطین كهیئة الطیر بإذنى فننفخ فیها فتكون والشواهد علي هذا قوله تعالي :  ٕ وا

   )١٧٤( طیراً بإذنى

ولا أن هذا الاسم (الخلق) مما یجوز إجراؤه فل )١٧٥(فتبارك االله أحسن الخالقینوقوله تعالي 
لا لتنزل ذلك منزلة قوله : فتبارك االله أحسن الآلهة . ومعلوم خلافه .  ٕ   علي غیره ، وا

  

  

                                                             
 

 

 

 

 



١٠٩  

وأما في الاصطلاح فإنما لم نجز أن نجرى هذا اللفظ علي الواحد منا . لأنه عبارة عمن     
أفعالنا ، فإن فیها ما یوافق المصلحة وفیها ما یكون فعله مطابقاً للمصلحة ، ولیس كذلك 

   )١٧٦(یخالفها

هكذا فند القاضي عبد الجبار حجج الأشاعرة القائلین بفكرة الكسب وأن أفعال العباد        
مخلوقة الله ، وما الإنسان إلا مكتسب للفعل الذي أحدثه االله ، وهذه الفكرة ـ كما هو واضح ـ لا 

عن حیز الجبر إذ أن القائلین بالكسب یردون الأفعال كلها إلي االله تخرج في كثیر من أبعادها 
  فاالله هو الذي یخلق الإرادة ویكسبنا فعلها . 

  

    )١٧٧(ثامناً : فكرة الاستطاعة :  
إذا كان المعتزلة قد قرروا أن العبد خالق لأفعاله فكان علیهم أن یبینوا كیف یتم هذا   

  الخلق ، وما أسبابه ووسائله ؟ 
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١١٠  

فقالوا بالاستطاعة ، وسموها أیضاً القدرة ، ولقد اثبت المعتزلة الاستطاعة المطلقة للإنسان 
ونفوا كونها مقارنة أو مساوقة للقدرة التي یخلقها االله فینا كى نستطیع القیام بالفعل، ولقد 
 اجمعوا علي أنها قبل الفعل وأنها قادرة علي الفعل وعلي ضده وأنها غیر موجبة للفعل ،

  وأنكروا جمیعاً أن یكلف االله عبداً مالا یقدر علیه. 

ولقد اثبت القاضي عبد الجبار فساد مذهب المجبرة والأشاعرة القائلین بأن القدرة   
  مقارنة لمقدورها بقوله :

"لو كانت القدرة مقارنة لمقدورها لوجب أن یكون تكلیف الكافر بالإیمان تكلیفاً لما لا   
لوقع منه فلو لم یقع منه دل علي أنه غیر قادر علیه ، وتكلیف ما لا یطاق ، إذ لو أطاقه 

  )١٧٨(یطاق قبیح ، واالله تعالي لا یفعل القبح.

  ومما یدل علي معارضة المعتزلة للأشاعرة اتفاقهم علي أن االله تعالي   
ة أو أي أن وجود الأفعال الاختیاریة بالقدرة الحادثة فقط مباشر  )١٧٩(لیس خالقاً لأفعال العباد 

  وشرط الاستطاعة التى یكون بها الفعل هي قبل الفعل  )١٨٠(تولدا
  

  

                                                                                                                                                                              












  
 

 

 



١١١  

  فأفعال العباد إذن مخلوقة لهم ، وهذه الأفعال واقعة بقدرة العبد وحدها .  )١٨١(ضرورة

فاالله أوجد فقط القدرة في الإنسان ، وهي الطاقة التى تنتج الأفعال الإنسانیة وهي   
الأشاعرة علي المعتزلة فمفاده القول بأن الأفعال كلها توجد بالقدرة فقط سابقة علیها ، أما رد 

، أي بقضاء االله وقدره ، مع مقارنة الأفعال الاختیاریة لقدرة حادثة ، وهذه القدرة الحادثة لا 
تأثیر لها مباشرة ولا تولداً ، لأن فعل العبد مخلوق الله ومكسوباً للعبد " "أي مقارناً لقدرته 

رادته ٕ ذا كان للعبد ثمة استطاعة ، فإن هذه الاستطاعة لا تكون إلا مع الفعل ولا  )١٨٢("وا ٕ وا
  .)١٨٣(تتقدمه 

ولقد كان الأشعرى یقول : إن الإنسان یستطیع باستطاعه هي غیره " "لأنه یكون تارة   
رك مستطیعاً وتارة عاجزاً ، كما یكون تارة عالماً وتارة غیر عالم ، وتارة متحركاً وتارة غیر متح

   )١٨٤(، فوجب أن یكون مستطیعاً بمعني هو غیره ، كما وجب أن یكون عالماً بمعني هو غیره"

كما یستحیل تقدم الاستطاعة علي الفعل " "لأن الفعل لا یخلو أن یكون حادثاً مع   
الاستطاعة في حال حدوثها أو بعدها ، فإن كان حادثاً معها في حال حدوثها ، فقد صح أنها 

  عل .             مع الفعل للف

ن كان حادثاً بعدها ، وقد دلت الدلالة علي أنها لا تبقي ، وجب حدوث الفعل بقدرة معدومة  ٕ وا
       )١٨٥(وذلك محال .. فإذا استحال ذلك وجب أن الفعل یحدث مع الاستطاعة في حال حدوثها"
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١١٢  

تحدث له، وهو لا والإنسان عند الباقلانى مستطیع للكسب ، وهو یكتسب ذلك بقدرة      
یستطیع الفعل قبل اكتسابه بل في حال اكتسابه ، ولا یجوز أن یقدر علیه قبل ذلك .. "لأن 
الإنسان لو كان یستطیع أن یفعل الفعل قبل كونه ، لكان في حال اكتسابه له مستغنیاً عن ربه 

عینه علي الفعل ، ولو جاز أن یستغني عن معونة االله ُ  في حال وغیر محتاج إلیه في أن ی
الفعل ، لكان بالاستغناء عنه إذا لم یكن فاعلاً أولي وذلك محال ، فوجب أن الاستطاعة مع 

       )١٨٦(الفعل للفعل"

ولقد تخطي الجوینى هذا قلیلاً حین قال "إن نفي القدرة والاستطاعة مما یأباه العقل   
، وأما إثبات تأثیر في حالة والحس ، وأما إثبات قدرة لا أثر لها بوجه فهو كنفي القدرة أصلاً 

فلا یعقل كنفي التأثیر خصوصاً والأحوال علي أصلهم لا توصف بالوجود والعدم ، فلابد إذن 
من نسبة فعل العبد إلي قدرته حقیقیة لا علي وجه الإحداث والخلق ، فإن الخلق یشعر 

تستند وجوداً إلي سبب  باستقلال إیجاده من العدم .. فالفعل یستند وجوداً إلي القدرة ، والقدرة
آخر تكون نسبة القدرة إلي ذلك السبب كنسبة الفعل إلي القدرة وكذلك یستند السبب إلي سبب 

  )١٨٧(حتى ینتهي إلي مسبب الأسباب ، فهو الخالق للأسباب ومسبباتها" 

أي أن الجوینى یصرح بأن الإنسان سبب ما یصدر عنه من أفعال إرادیة ولكنه یرجع هذه 
  لجزئیة في نهایة الأمر إلي مسبب الأسباب وهو االله .        الأسباب ا

إذن فالقدرة عند الأشاعرة توجد مع الفعل لا قبله فهي مقترنة به ولا تبقي بعده ، فإذا لم یفعل 
الإنسان لا یكون هناك قدرة أو استطاعة ، وهذا مخالف للواقع فالإنسان یتمیز بالقدرة 

تى لو لم یفعل الإنسان شیئاً وعلي ذلك فالإنسان له قدرة والاستطاعة ما دامت به حیاة ح
  ملازمة له دائماً ولا تنتهي إلا بانتهاء نفسه . 

    

                                                             

 

 



١١٣  

  تاسعاً : البعد الفیزیقي للفعل المتولد : 

إذا كانت المشكلة الأخلاقیة في الفعل المتولد هي : هل یمكن أن یعد فعل للإنسان یسأل عنه 
ن كان كالأفعال الإرادیة  ٕ المباشرة ؟ فإن كان مسئولاً عنه فكیف ذلك وهو لا یتسنى له تركه ؟ وا

  لیس فعلاً للإنسان فكیف وقد وقع بسببه ؟

فإن لمشكلة السببیة كبعد فیزیقي للفعل المتولد جانبان : جانب علاقة السبب بالمسبب أو 
ء وجه من الإرادة فیه بالأحرى قانون العلیة وهي عند المعتزلة علاقة ضروریة ، وجانب انتفا

  من حیث یستحیل علي الإنسان أن یترك المسبب بعد فعل السبب . 

لا لجاز أن یطلق    ٕ أما جانب الضرورة في العلیة فلا سبیل إلي إنكاره لدي المعتزلة ، وا
الرامي السهم فلا یطلق بل لجاز أن یعتمد أقوى الخلق بأحد السیوف علي قناة فلا یحدث االله 

 )١٨٨(نقطع ، وجاز أن یجمع بین النار والحلفاء فلا یحدث االله احراقها فلا تحترق قطعها فلا ت
ولجاز أن یتحرك الجبل باعتماد الضعیف النحیل وعدم تحرك الخردلة باعتماد القوى 

    )١٩٠(فإذا لم یجز ذلك كله فإن الأسباب موجبة لمسبباتها.)  ١٨٩(المتین

هكذا یقرر المعتزلة في قوة مبدأ العلیة حیث یرون انهیار قوانین الطبیعة في التشكك   
نما یثبتون أن ذلك كله بما طبع االله  ٕ في قانون العلیة ولكنهم لا یذهبون مذهب الطبیعیین وا

  الأجسام والموجودات به . 

رادته فیكو ٕ ن اندفاعه صادراً فمن أراد مثلاً دفع حجر في جهة ما اندفع إلیها بحسب قصده وا
عن الدافع وفعلاً له ، وهذا الاندفاع یكون بواسطة ما باشره من الدفع ومتولد عنه ، أي أن 

  فإن من أطلق السهم فقتل ، فإن  )١٩١(المتولد فعل لفاعل السبب وهو مقدور له بتوسط السبب

                                                             

 

 

 

 



١١٤  

ث الألم والقتل فعل القتل هنا ینسب إلي الرامي بالسهم الذي مات ، فالإنسان هو الذي یحد
الحادث بعد حال موته بالسبب الذي أحدثه وهو حي وكذلك لو عدم لكان یفعل في غیره وهو 

  )١٩٢(معدوم لسبب كان منه وهو حى

إذن ذهاب السهم متولد عن رمیة الرامي ، فهو منسوب إلیه لا إلي غیره ولا یجوز أن یكون 
طره إلیها ، لأنه تعالي مختار لأفعاله ، فقد فعلاً الله لأن الرامي لا یدخل االله في أفعاله ولا یض

كان یجوز أن یرمي الرامى فلا یحدث االله ذهاب السهم فلا یذهب ، كما لا یجوز أن یكون 
ذهاب السهم فعلاً  لا فاعل له لأن ذلك لو جاز جاز أن یوجد كتاب لا كاتب له وصیاغة لا 

  . ) ١٩٣(صائغ لها

للإنسان فهل یعني ذلك انتفاء مسئولیته عنه وحسابه ولكن إذا لم یكن الفعل المتولد فعلاً 
  علیه ؟ إذا كان لا یتسنى للإنسان تركه بعد إیجاب سببه ألا یستحق الثواب أو العقاب علیه؟

إنه لا یجب متى لم یصح من القادر في بعض حالاته ترك الفعل أن دل ذلك علي أن الفعل 
لمباشر من الفعل ، أما المتولد فإن الإنسان لیس من قبله ، لأن الترك جائز في المبتدئ أو ا

قد فعله بفعل سببه ، وعند السبب یستحق الثواب أو العقاب إذا كان من المعلوم أنه یوجد لا 
محالة ، حقیقة إنه بعد إیجاد السبب لو رام أن لا یوجده لكان ذلك منه محالاً لأن وجوده لا 

مسبب كما یسأل عن فعله الفعل من حیث إن یتعلق باختیاره ولكن الإنسان یسأل عن فعله ال
ن  ٕ وجود كل متعلق بقدرته ، إنه بمنزلة من أمر غلامه بالعطیة فأعطى فإنه یستحق الشكر وا

  )١٩٤(كانت العطیة من فعل غلامه ، ولكنها صارت كأنها من قبله 

م علي أن من الأفعال المتولدة ما یقع عن الخطأ ومن غیر قصد ، فهل یكون الحكم فیه كحك
لا فكیف یستحق العقاب بفعل لا یمكنه أن یتركه ولم یقصده ولا یستطیع  ٕ الساهي أو النائم ؟ وا

  أن یعدل عنه إلي غیره ؟
                                                             

 

 

 



١١٥  

یبدو أن المشكلة لم تحل بعد بالنسبة لمدى مسئولیة الإنسان عن الأفعال المتولدة ، ومن ثم 
  وزماناً .استقصى المعتزلة النظر في صلة العلة بالمعلول مكاناً 

أما الصلة المكانیة فقد ذهب بعض المعتزلة إلي إنه لا یجوز أن یفعل الإنسان في شئ إلا بأن 
  )١٩٥(یمارسه .

وأما الصلة الزمانیة وعلاقتها بالمسئولیة فهل یجوز أن یتقدم السبب المسبب بوقت أم لابد أن 
ن تقدمه زماناً فهل یمكن أن یكون قبل المسبب بوقتین أ ٕ م لا یعد ذلك متولداً عنه یصحبه ؟ وا

  )١٩٦(، وقد جوز بعضهم أن یتقدم السبب المسبب أكثر من وقت واحد

ولكن تبقي المشكلة قائمة: كیف یسأل الإنسان عن فعل وقع بعد موته ، وبموت الإنسان 
  ینتهي عمله وتكلیفه ؟

أو الثواب وهنا یذهب القاضي عبد الجبار موضحا موقفه بقوله " "إن استحقاق المكلف العقاب 
لأجل فعل یوجد بعد موته بزمان ، لا یلزم القول أن المیت فاعل بعد موته ، ولكن وجد منه 
المسبب وهو حي عاقل ثم مات فحصل هذا بعد زمان ویكون عند وجوده فعلاً لذلك المیت في 
ن كان سبب وجوده قد تقدم ، ولا یقال إن تعلق وجوده أو عدمه لیس باختیاره  ٕ الحقیقة وا

ون بمنزلة فعل غیره ، إن الفعل الواقع بعد موته واقع منه في الحقیقة من حیث اختیار فیك
سببه وأوجده علي الوجه الذي یوجد هذا المسبب ، وقد كان یصح أن لا یفعله أو أن یفعله 
على وجه لا یولد هذا المسبب ، فیجب أن تكون هذه الأحكام متعلقة بالمسبب وهو میت 

  )١٩٧(حیاً  كتعلقها به وقد كان

لكن إذا كان الفاعل لم یستطع أن یتحرز من وقوع الفعل قبل موته فكیف یتسنى له أن یتوب 
  عنه وقد وقع الفعل بعد موته ؟

                                                             

 

 

 



١١٦  

ویقدم القاضي عبد الجبار إجابة لهذا التساؤل بقوله أن "التوبة لیست علي ما سلف من      
الذنوب فحسب ولكن الندم أحد مظاهر التوبة یمكن أن یكون علي ما سیقع متى توقع الرامي 
خطأه وأیقن قتل المصاب ذلك أن الأمر هذا إن كان لم یقع إلا إنه قد صار في حكم الواقع 

أما إذا علم أن إصابة المؤمن خطأ لم تقع لم یجز أن یستحق العقاب لأن من  فیلزمه الندم ،
حق المیت وهو الرامي أن لا یستحق العقاب علي الفعل الواقع في حال موته طالما كان جاهلاً 

  )١٩٨(أو غیر متوقع لوقوعه 

ن وهنا یمكننا أن نتساءل هل یمكن أن تولد المعصیة طاعة ؟ وهل یسمي الفعل المتولد ع
  معصیة طاعة ؟

لقد أدرك المعتزلة ما في التسلیم بهذا الرأي من خطورة من حیث تصبح الغایة مبررة للوسیلة 
فیرتكب الإنسان معاصي زاعماً أنها مجرد أسباب لطاعات ، ومن ثم فقد ذهب بعضهم إلي أن 

ر لا طاعات متولدة من معاصي ، وذهب البعض الآخر إلي أنه مع افتراض إمكان صدور خی
  )١٩٩(متوهم من شر فإن المتولد لیس طاعة ولا معصیة 

لاشك أن تفسیر مثل هذا الفعل علي هذا النحو یفسر لنا العلاقة بین فكرة التولد ومبدأ السببیة 
، لأن رد كل معلول إلي علته أو كل فعل إلي فاعله فیه اعتراف صریح من جانب المعتزلة 

قول بالتولد یدلنا علي تأثیر الأسباب في مسبباتها بفكرة الضرورة في العلاقة السببیة ، فال
وهذا ما یتفق مع ما ذهب إلیه المعتزلة من أن الخالق قد وضع للكون نظاماً وأودع في 

  المخلوقات قوى تصدر عنها آثارها بطریق التولد .

  عاشراً : موقف الأشاعرة من البعد الفیریقى  للفعل المتولد :

رأي المعتزلة في الأفعال المباشرة وصدورها عن إرادة حرة للإنسان  إذا كان الأشاعرة لم یرقهم
  فإنه من الطبیعي أن ینكروا علیهم القول بالتولد ، ویحاولوا هدم فكرتهم وأعني بذلك الضرورة 

                                                             
 



 



١١٧  

في العلیة ، إن أفعال االله لا یحدها سلطان ولا تخضع لقانون ، ویجوز أن یحول االله بین 
المسبب ، یجوز أن یرید الإنسان إطلاق السهم ولا یرید االله فلا  تحقیق السبب مع وجود

ینطلق ، ویجوز أن ینطلق السهم فیوقفه االله قبل أن یقتل، ویجوز أن ینطلق حتى یصل إلي 
  المقذوف إلیه فلا یقتله

لذا فقد أنكر الباقلانى الفعل المتولد وعلاقته بالسببیة ودلل علي بطلانه بقوله  "إن التولد 
رض تقدم السبب علي المسبب زمنیاً كتقدم القدرة علي المقدور ـ  وهو ما ینكره الأشاعرة ـ یفت

إذ یستحیل تقدم القدرة علي الفعل ووجودها مع عدمه ، وكذلك یستحیل تعلق القدرة المحدثة 
بمقدورین ، ولو كانت هذه الأفعال واقعة بقدرة العبد لصح أن یقدر علي أضدادها ، لأن من 

رته علي الشئ وقدرته علي ضده لم ینفك من القدرتین جمیعاً علي الضدین ، فكان صحت قد
  ) ٢٠٠(یجب مثلاً أن تصح قدرة العبد علي تسكین الحجر والسهم وحبسهما"

ویستطرد البغدادى فیوضح أن جمیع ما سمته المعتزلة متولدا هو من فعل االله ، ولا یصح أن 
  ، لأنه یجـوز أن یمد یكون للإنسان فاعلاً في غیر محل قدرته

.       )٢٠١(الإنسان وتر قوسه ویرسل السهم من یده فلا یخلق االله تعالي في السهم ذهاباً

أما الغزالى فیرى أن فكرة التولد مشوشة ، لأن المعنى المعروف من التولد  "هو أن یخرج 
 الجسم من جوف جسم كما یخرج الجنین من بطن أمه ، وهذا غیر مفهوم في الأعراض ،

  وكون بعض الحوادث تطرد في المشاهدة فإن حدوث موجود عقب موجود لا یعني أنه حادث 

أي أن القول بالتولد لا یعني سوى اقتران موجودین لا حدوث أحدهما بسبب الآخر ) ٢٠٢(بسببه 
)٢٠٣ ( .  

                                                             

 

 



 



١١٨  

الأفعال معنى هذا أن رد كل فعل إلي االله ، لا یتفق عند الأشاعرة مع قول المعتزلة بنسبة      
المتولدة إلي الإنسان ، وأن الإقتران المشاهد في الفعل المتولد یعد أمراً ضروریا لأن ذلك یؤدي 
إلي إثبات العلاقة الضروریة بین الأسباب والمسببات ورد الفعل إلي فاعل غیر االله وهو ما 

راء العادة ، وذلك ینكره الأشاعرة بشدة وقالوا : " إنه لا علاقة بین الحوادث المتعاقبة إلا بإج
بخلق بعضها عقب بعض ، كالإحراق عقب مماسة النار ، والري بعد شرب الماء ، فلیس 
للمماسة والشرب مدخل في وجود الإحراق والري ، بل الكل واقع بقدرته واختیاره تعالي ، فله أن 

ذا تكرر صدور  ٕ فعل منه ، یوجد المماسة بدون الإحراق ، وأن یوجد الإحراق بدون المماسة ، وا
ذا لم یتكرر أو تكرر قلیلاً فهو خارق للعادة . ٕ   )٢٠٤(یقال إنه فعله بإجراء العادة وا

وهذا ما نجده عند الغزالى "فالاقتران فیما یعتقد في العادة سبب وما یعتقد في العادة مسبب 
لیس ضروریاً ، بل كل شئ لیس هذا ذاك ولا ذاك هذا ، ولا إثبات أحدهما متضمن لإثبات 

خر ، ولا نفیه متضمن لنفي الآخر ، فلیس بالضرورة وجود أحدهما وجود الآخر ، ولا الآ
بالضرورة عدم أحدهما عدم الآخر ، ذلك أن اقترانهما لما سبق من تقدیر االله سبحانه وتعالي 

   )٢٠٥(لخلقهما علي التساوق لا لكونه ضروریاً في نفسه"

سباب والمسببات وأنها تجرى جریان العادة ویضرب لنا الغزالي مثالاً لنفي الضرورة بین الأ
فالاحتراق في القطن مثلاً عند ملاقاة النار ، فإنا نجوز وقوع الملاقاة بینهما دون الاحتراق ، 

              )٢٠٦(ونجوز حدوث إنقلاب القطن رمادا محترقاً دون ملاقاة النار"

    

                                                                                                                                                                              



 

 



 

 



١١٩  

ادة تهدم أساس المعقولیة فى العالم وما ولقد تنبه الغزالى إلى أن آراءه فى الجواز والع     
یترتب علیها من القول برفض الضرورة السببیة :"فإن من أنكر لزوم المعلولات عن عللها 
وأضافتها إلى إرادة مخترعها ولم یكن لهذه الإرادة منهج مخصوص معین فلیجوز كل واحد منا 

أعداء مستعدة بالأسلحة لقتله أن یكون بین یدیه سباع ضاربة ونیران مشتعلة وجبال راسیة و 
   )٢٠٧(ولا یراها لأن االله تعالى لم یخلق له الرؤیة"

ویرى أن مثل هذه الأمور لا تكون لأن االله خلق فینا علما بأن الأمور المستشنعة   
، وعلى الرغم من أنها ممكنات فى ذواتها إلا أن الشك لا  كانقلاب الكتاب غلاماً مثلاً أو فرساً

◌َ بأن هذه الممكنات لا یتطرق إلى أنها  یمكن أن تحدث أبداً لأن االله یخلق للانسان علماَ
یفعلها:" فلا مانع من كون الشىء فى مقدورات االله ویكون قد جرى فى سابق علمه أنه لا 

◌َ بأنه لیس یفعله فى ذلك الوقت   ) ٢٠٨(یفعله مع إمكانه فى بعض الأوقات،فیخلق لنا علماَ

مبدأ من مبادئ الأشاعرة ، بدلیل ذهابهم إلى أن االله  معنى هذا أن نفى السببیة یعد  
إذا أراد تغییر النظام الذى یبدو لنا فى الكون لاستطاع ذلك وبدل العادة ، وخلق عرضا بدلا 

  من عرض آخر ، وهذا یؤدى بدوره إلى حدوث معجزة.

أن لذا یتبین أن آراء الأشاعرة فى السببیة قد قامت دفاعا عن المعجزة على أساس   
القدرة الإلهیة من الممكن أن تدخل لتضفى على المخلوقات صفات مختلفة عما هو لها فى 
العادة ، فالغزالى حینما ذكر أن تأثیر الشىء لیس ثابتا أو ضروریاً قرن قوله هذا بإشارته إلى 
 أن إثبات مثل هذا الاختصاص الضرورى لتأثیرات الأجسام یعنى أن: القطنتین المتماثلتین لابد

من احتراقهما عند ملاقاتهما النار لأن مثل تلك الضرورة تتعارض مع عدم احتراق إبراهیم علیه 
السلام عند إلقائه فى النار، وآراء الفلاسفة تمنع إمكانیة وقوع مثل هذا الأمر إلا بقلب طبیعة 

  )٢٠٩(النار وسلب سخونتها أو قلب ذات إبراهیم فیصبح حجراً وهو عندهم محال

                                                             

 

 

 



١٢٠  

ذه هي آراء الأشاعرة فى نفى السببیة ، بمعني عدم الاعتراف بالعلاقات الضروریة بین ه     
  الأسباب ومسبباتها.

ولقد رفض ابن رشد موقفهم هذا لأنه یعنى هدما لأى معقولیة فى العالم ، وتكون   
الأشیاء فاقدة لأى معنى ، كما یشیر إلى أن ما ذهب الیه الأشاعرة من أن االله یخلق فینا 

◌َ لیمكننا إدراك الأمور هو قول لا یكفى لإثبات المعقولیة فى العالم :ع   لماَ

"فقد تكون أمامنا الأشیاء ولا نراها ولا نحسها مع سلامة الحواس لأن االله لم یخلق   
◌َ لأدراك هذه الأشیاء ، ولأصبح العلم بمعناه الیقینى أمرا مستحیلا ولا نفتح باب  فینا علماَ

، ویصبح الأمر مثلما هو الحال عندما یحكم ملك جائر بلا قانون یرجع اللامعقول والجهالة 
  )٢١٠(الیه

كما أن التصدیق بالمعجزة لا یكون طریقه القول بنفى الأسباب بل التصدیق بها یكون   
من قبل التصدیق بالوحى الذى أخبر عنها وكما جاء بها دون جدل ، إذا أنها أمر یرتفع عن 

  )٢١١(والمنكر لها كافر ، جاحد لما جاء به الشرع مرتبة الشك إلى الیقین ، 

إذن فالغزالى ومعه الأشاعرة یقولون بقانون الاحتمال والإمكان ونفى الضرورة بین   
الأسباب والمسببات والقول بإجراء العادة لأن الفعل مباشراً أو غیر مباشر منسوب الله تعالى ، 

نكار للعلم الذ ٕ   ى یقوم على التلازم بین الأسباب والمسببات .وفى هذا إنكار لقوانین الطبیعة وا

  حادي عشر : الصلة بین البعد المیتافیزیقى والبعد الفیزیقى للفعل المتولد:

أما بالنسبة للارتباط بین مسألتي حریة الإرادة الإنسانیة والسببیة فهو واضح تماماً ،   
فبقدر ما دافع المعتزلة عن مبدأ الضرورة السببیة فى مجال الطبیعة نجد أنهم قد دافعوا كذلك 
  عن وجود علاقة ضروریة بین الأسباب فى مجال الأفعال الإنسانیة ، ویمكن أن نستخلص تلك 
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١٢١  

لعلاقة من خلال عدة جوانب تبین لنا كیف أنهم قد أقاموا قولهم بحریة الإرادة على أساس من ا
◌َ على أساس إسناد الفعل إلى فاعله والمسبب  الضرورة السببیة، تلك الضرورة التى تقوم أصلاَ

  إلى سببه الحقیقى.

ن إرادته فقلد أجمع المعتزلة على أن الانسان یرید أن یفعل ویقصد إلى أن یفعل ،    ٕ وا
  )٢١٢(لأن یفعل لا تكون مع مراده ولا تكون إلا متقدمة عن المراد" 

هناك إذن علاقة سببیة بین إرادة الانسان والفعل الصادر عنه (مسبب)، ولیس من   
الممكن أن یتحقق الفعل والمراد من غیر أن تكون هناك استطاعة سابقة على الإرادة حتى 

نما هى مقیدة ببعض تمكنه من فعل الشىء أو فعل ضده  ٕ ، ولكن هذه الإرادة لیست مطلقة وا
◌َ ، هذا بالنسبة للأفعال الاختیاریة المباشرة.   العوائق التى قد تمنع وقوع المراد أحیاناَ

◌َ منهم بوجود    أما بالنسبة للأفعال المتولدة ، فلقد أسندها المعتزلة إلى الإنسان اعتقاداَ
  وقد استدلوا على ذلك بقولهم:علاقة ضروریة بین الأسباب والمسببات 

) إن جمیع المتولدات تقع بحسب ما یفعله الإنسان من الأسباب ، فلولا أنها فعله لما وجب ١(
  أن تقع بحسب فعله. 

) إن الذم أو المدح یتوجهان على المتولدات من الأفعال كما یتوجهان على الأفعال المباشرة ٢(
یمدح أو یذم علیها ولما كانت هناك مسئولیة عما  ، ولو لم یكن ذلك لما استحق الإنسان أن

  یتولد من فعله.

) إنه لا یصح أن یكون الفعل المتولد فعلاً الله تعالى ، لأن معنى ذلك أنه غیر متعلق بالقدرة ٣(
  الحادثة ، وهو على خلاف ما نشاهد 

  

                                                             

 



١٢٢  

معقول له، وما ) إن الإنسان هو الذى یفعل السبب فیجب أن یكون المسبب من السبب ٤(
یترتب وقوعه على فعل وقع منا یجب أن یسند إلینا حتى لو كان على غیر قصدنا ، مثله فى 

  )٢١٣(ذلك مثل إسناد فعل الساهي إلى فاعله

هكذا فإن هناك رابطة سببیة فى مجال الأفعال الإنسانیة سواء الاختیاریة منها أو   
الأسباب والمسببات  ، ولا تعارض بین المتولدة ، تماما كما أن هناك علاقة ضروریة بین 

القولین فإننا إذا كنا نطبق مبدأ الضرورة السببیة فى مجال الأفعال الطبیعیة فإن سبب ذلك 
أنها ذات طبائع خاصة ثابتة تجعل أفعالها تصدر عنها بالضرورة ، أما بالنسة للأفعال 

رادة حرة، لهذا الإنسانیة فإنها تختلف عن الأفعال الطبیعیة حیث أنها تصدر ع ٕ ن عقل وا
فیمكننا القول إن آراء المعتزلة فى حریة الإرادة تأتى متسقة مع مذهبهم الذى یؤكد أن هناك 

  معقولیة تسود العالم.

  ثاني عشر : الخاتمة

ننتهى من هذا البحث إلى أن الفعل المتولد قد شغل تفكیر المعتزلة والأشاعرة نظرا لما   
  میتافیزیقیة وفیزیقیة.یرتبط به من مشكلات 

إذ أن الحیاة  –فهو إذا كان ارتبط بحریة الإرادة الإنسانیة كمشكلة میتافیزیقیة   
فمن المؤكد أن نظرة المعتزلة فیها  –الأخلاقیة عندهم قائمة على حریة الاختیار عند الإنسان 

ن االله تصبح باطلة سمو بالإرادة الإنسانیة ، لأن الأوامر التكلیفیة سواء صدرت من العقل أو م
  إذا إنعدمت هذه الحریة.

لذا وقف الأشاعرة من هذا الأصل من أصول المعتزلة موقف عداء ، ورأوا تغالى   
المعتزلة حین وسعوا فى شمول القدرة الانسانیة وضیقوا من قدرة االله ، فهاجموهم أشد هجوم 

الالهیة یقترن بها عقل الإنسان  وذهبوا إلى أنه لا فاعل إلا االله وأنه قدر كل شىء وهذه القدرة
  وهو مذهب الكسب ، أى أن الأفعال مخلوقة الله مكسوبة للعبد.

                                                             

 



١٢٣  

ولكن فكرة الكسب ـ من وجهة نظرنا ـ نوع من الجبر المقنع ، فإذا كنا ننسب الإرادة      
رادة الإنسانیة والفعل الإنسانى إلى االله سبحانه ، فإن الإنسان هنا یعد مجبورا على هذه الإ 

وهذا الفعل .. ولهذا لا توجد للعبد قدرة مستقلة على الفعل فلیس هناك من خالق لأى شىء 
  غیر االله وحده

ذا أخذنا المذهب فى مجمله لوجدنا أن إنكار حریة الإرادة الإنسانیة وجعله مضطرا    ٕ وا
وذلك أن نفى إلى أفعاله كأنه مادة جامدة لا فعل لها یهبط بالانسان إلى منزلة دون الحیوان ، 

لب عن الإنسان حریته وتفكیره فقد سلب عن حقیقة  ُ ذا س ٕ حریة الإنسان یتبعه نفى تفكیره ، وا
  وجوده.

هذا إلى جانب ما یمثله القول بالجبر من خطر على مغزى التكلیف وحكمته إذا یأتى   
ة االله منافیا لشرعیة التكلیف واستحقاقنا للثواب والعقاب ، فطالما كل فعل ینسب إلى إراد

ذا صح هذا المعتقد فسوف تفتح  ٕ ومشیئته فإنه لا یمكن أن نلقى بالتبعة على الإنسان ، وا
الأبواب أمام مرتكبى الكبائر والمعاصى من الذین ینسبون إلى االله أوزارهم ، كما تبطل الحكمة 

  من وضع الشرائع وبعث الرسل والأنبیاء.

مكانته اللائقة به كما أن انكار التولد  من هنا جاءت ثورة المعتزلة لكى تعید للإنسان  
معناه مخالفة لأحكام العقل من جهة أنه یفضى إلى نقض فكرة الضرورة فى العلیة ، فهناك 
نقطة محوریة یدور حولها مذهب الأشاعرة المنكرین للعلاقة الضروریة بین الأسباب 

◌ّ لما والمسببات ؛ وهى أن جمیع الممكنات تستند إلى االله ، وأنكروا أن  یكون الإنسان فاعلاّ
  یتولد عن فعله ، فاالله وحده الفاعل وأفعاله لا یحدها سلطان ولا تخضع لقانون.

معنى هذا أن نفى القاعدة السببیة یعد مبدأ من مبادئ الأشاعرة بدلیل ذهابهم إلى أن   
وخلق عرضا االله إذا أراد تغییر النظام الذى یبدو لنا فى الكون لا ستطاع ذلك وبدل العادة ، 

من عرض آخر ، وهذا یؤدى بدوره إلى حدوث المعجزة ، إذ المعجزة ما هى إلا خرق  َ◌ بدلاَ
  للعادة.



١٢٤  

ولا شك أن فى إنكار الأشاعرة للعلاقة الضروریة بین الأسباب والمسببات إنما یشكل هدماً 
ا الطبیعة ، لأحكام العقل ، فبدون إثبات التولد لا یصح أن نتحدث عن أیة قوانین  تخضع له

  وهذا مما یشكل خطراً على العلم الذى یقوم على العلاقة السببیة بین الحوادث.

وبنقض فكرة الضرورة فى العلیة لا تصبح الأفعال المتولدة من فعل الإنسان ولكنها كالأفعال 
رادته ولكن وبصرف النظر عما یؤدى الیه نقض العلیة من خطورة  ٕ المباشرة من خلق االله وا

  علم فإن المشكلة بالنسبة للأخلاق هى هل یحاسب الإنسان على الفعل المتولد أم لا؟على ال

فإن كثیرا مما تزخر به الحیاة من أحداث هي أفعال كلها تقع متولدة وكلها تقتضى   
دراسة لتحدید المسئولیة والجزاء ، إن ذلك كله وفقا لمنطق الاشاعرة یصبح غیر ذات موضوع 

یع الإسلامى یزخر بذكر الجزاءات كالدیة والكفارة فى الأفعال المتولدة ، بالرغم من أن التشر 
كالقتل الخطأ ، فإن الأشاعرة قد تجاهلوا ذلك كله من أجل تقویض أصول المعتزلة ومن ثم كان 

  التناقض فى أكثر من موقف من مواقفهم.

بقدرة  أما بالنسبة للمعتزلة فإن أحكام العقل عندهم تتسق مع بعضها فى التسلیم  
الإنسان وبما للجماد من طبائع ، فهذه القدرة وتلك الطبائع یجب أن تكون مؤثرة فیما یقارنها 
ذا أراد الإنسان دفع حجر اندفع ضرورة وبهذا تكون  ٕ فیجب أن تكون النار فاعلة الإحراق ، وا

خلقه  الأسباب موجبة لمسبباتها ، ولو كان الأمر خلاف ذلك لأصبح خلق االله عبثا وحكمته فى
  باطلة.

أما بالنسبة للارتباط بین مسألتي السببیة وحریة الإرادة الإنسانیة فهذا واضح تماماً ،   
فبقدر ما دافع المعتزلة عن مبدأ الضرورة السببیة فى مجال الطبیعة نجدهم قد دافعوا عن هذا 

الانسانیة سواء المبدأ فى مجال الأفعال الإنسانیة ، فهناك رابطة سببیة فى مجال الأفعال 
الاختیاریة أو المتولدة ، تماما كما توجد فى مجال الأفعال الطبیعیة. لذا فإن أراء المعتزلة فى 

  حریة الإرادة الإنسانیة تأتى متسقة مع آرائهم التى تؤكد أن هناك معقولیة تسود العالم.



  المصادر والمراجع

  أولاً : المصادر والمراجع العربیة 

دار المعارف مصر ، تهافت ، تحقیق د. سلیمان دنیا ، بو الولید) : تهافت ال)  ابن رشد (أ١(
  م ١٩٦٨الطبعة الثانیة 

)  أبو ریدة (د. محمد عبد الهادى) : إبراهیم بن سیار النظام وآراؤه الكلامیة والفلسفیة ، ٢(
  م ١٩٤٦لجنة التألیف والترجمة والنشر، الطبعة الأولى 

المظفر) : التبصیر فى الدین وتمییز الفرقة الناجیة عن الفرق الهالكین )  الأسفرایني (أبو ٣(
  م١٩٤٠، تحقیق محمد زاهد الكوثرى ، مكتبة نشر الثقافة الإسلامیة، القاهرة ، الطبعة الأولى 

)  الأشعرى (أبو الحسن) : مقالات الاسلامیین واختلاف المصلین ، تحقیق محمد محیى ٤(
  م١٩٥٠النهضة المصریة ، القاهرة ، الطبعة الأولى  الدین عبد الحمید، مكتبة

: اللمع فى الرد على أهل الزیغ والأهواء ، تحقیق حمودة غرابة ، مكتبة الخانجى،   )٥(
  م.١٩٥٥القاهرة ، 

)  الآمدى (أبو الحسن على): غایة المرام فى علم الكلام ، تحقیق حسن عبد اللطیف ، ٦(
  م ١٩٧١، القاهرة ، المجلس الأعلى للشئون الإسلامیة 

  )  الإیجى (عضد الدین ) : المواقف فى علم الكلام ، مكتبة المتنبى، القاهرة، بدون تاریخ.٧(

)  الباقلانى (أبو بكر محمد بن الطیب) : تمهید الأوائل وتلخیص الدلائل، تحقیق عماد ٨(
  م .١٩٨٧ لبنان، الطبعة الأولى –الدین أحمد حیدر ، مؤسسة الكتب الثقافیة  بیروت 

)  الباقلانى (أبو بكر محمد بن الطیب) : أصول الدین ، تحقیق لجنة إحیاء التراث العربى ٩(
  م.١٩٨١، دار الآفاق الجدیدة ، بیروت ، الطبعة الأولى 

)  الجوینى (إمام الحرمین): الأرشاد إلى قواطع الأدلة ، تحقیق د.محمد یوسف موسى ، ١٠(
  م . ١٩٥٠على عبد المنعم عبدالحمید ، مطبعة السعادة ، القاهرة الطبعة الأولى 



١٢٦  

: لمع الأدلة فى عقائد أهل السنة والجماعة ، تحقیق د. فوقیة حسین    .............) ١١(
  م١٩٨٧لبنان ، الطبعة الثانیة  –الكتب ، بیروت  محمود ، عالم

)  الخیاط (أبو الحسین): كتاب الانتصار والرد على ابن الرواندى الملحد ، تحقیق د/ ١٢(
  م ١٩٨٨نیبرج ، مكتبة الكلیات الأزهریة ، القاهرة 

ر )  الرازى (فخر الدین) : اعتقادات المسلمین والمشركین ، تحقیق د. على سامى النشا١٣(
  ،مكتبة النهضة المصریة ، القاهرة ، بدون تاریخ

)  الشهرستانى (محمد بن عبد الكریم) : الملل والنحل ، تحقیق محمد سید كیلانى، ١٤(
  م١٩٦١مطبعة مصطفى الحلبي ، القاهرة 

)  العراقى (د.عاطف): تجدید فى المذاهب الفلسفیة والكلامیة ، دار المعارف ،القاهرة، ١٥(
  م . ١٩٨٣سة ، الطبعة الخام

فلسفة ابن رشد ، دار المعارف ،  : النزعة العقلیة فى..................................) ١٦(
  م. ١٩٨٤القاهرة ، الطبعة الرابعة ، 

القاهرة،   ریق إلى المستقبل ، دار الرشاد. : الفلسفة العربیة والط..................)  ١٧(
  م ١٩٩٨الطبعة الأولي سنة 

الغزالى (أبو حامد): تهافت الفلاسفة ، تحقیق د. سلیمان دنیا ، دار المعارف ، القاهرة  ) ١٨(
  م . ١٩٥٥، الطبعة الثانیة 

)  الغزالى (أبو حامد) : الاقتصاد فى الاعتقاد ، تحقیق الشیخ محمد مصطفى أبوالعلا، ١٩(
  م.١٩٧٢مكتبة الجندى ، القاهرة ، الطبعة الأولى 

یوسف إسحق): رسالة فى الفاعل الأول التام والفاعل الناقص الذى هو )  الكندى (أبو ٢٠(
بالمجاز ، ضمن " رسائل الكندى الفلسفیة ، تحقیق د.محمد عبد الهادى أبو ریدة ، دار الفكر 

  م . ١٩٥٠العربى ، القاهرة ، الطبعة الأولى ، 



١٢٧  

ون لعلة الفاعلة القریبة للك: رسالة فى الإبانة عن ا.............................  ) ٢١(
  والفساد، "ضمن رسائل الكندى الفلسفیة"

، دار المعارف ، القاهرة ١)  النشار (د.على سامى) : نشأة الفكر الفلسفى فى الإسلام ،جـ٢٢(
  م١٩٨١الطبعة الثانیة 

، دار العلم للملایین ، بیروت ، ١)  بدوى (د.عبد الرحمن) : مذاهب الاسلامیین ، ج٢٣(
  م١٩٧١ة الأولى الطبع

  م ١٩٨٧)  جار االله (زهدى) : المعتزلة ، دار الینابیع ، الطبعة الخامسة، بیروت ٢٤(

) زینة (حسن): العقل عند المعتزلة ، تصور العقل عند القاضى عبد الجبار، دار الآفاق ٢٥(
  م١٩٨٠الجدیدة ، بیروت ، الطبعة الثانیة 

الأشاعرة ، الطبعة  ٢(المعتزلة) ،ج ١، ج )  صبحى (د.أحمد محمود): فى علم الكلام٢٦(
  الرابعة ، مؤسسة الثقافة الجامعیة بالإسكندریة ، بدون تاریخ

الفكر الإسلامى، دار المعارف  : الفلسفة الأخلاقیة فى   ...............................) ٢٧(
  م١٩٨٣القاهرة ، الطبعة الثانیة ، 

المعجم الفلسفى ، دار الكتاب اللبنانى ، بیروت لبنان، )  صلیبا (د.جمیل): مادة تولید ، ٢٨(
  م١٩٧٨

) عبد الجبار (القاضى): شرح الأصول الخمسة ، تحقیق د.عبد الكریم عثمان ، مكتبة ٢٩(
  م.١٩٦٥وهبة ، القاهرة ، 

: المحیط بالتكلیف ، تحقیق عمرو السید عزمى ، راجعه د.أحمد فؤاد   .................) ٣٠(
  المؤسسة المصریة العامة للتألیف والترجمة والنشر ، القاهرة ، بدون تاریخ. الأهوانى ،
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، النظر والمعارف ، تحقیق د.إبراهیم  ١٢: المغنى فى أبواب التوحید والعدل ، ج  ) ٣١(
 ٦: التولید ، ج٩مدكور ، المؤسسة المصریة العامة للتألیف والنشر،القاهرة ، بدون تاریخ، ج

  :الإرادة .

) مدكور (د.إبراهیم): فى الفلسفة الاسلامیة "منهج وتطبیقه" دار المعارف مصر ، ٣٢(
  م .١٩٧٦

  

: المراجع الأجنبیة:    ثانیاً

(1) Al Fred L.lvry : Al kinde metaphysics , New york 1974.  

(2) Oliver Leman: Abrif introduction to Islamic philosophy, 

polity press, 2001 . 

(3) Seyyed Hossein Nasr:  Oliver Leman: History of Islamic 

philosophy, part 1, London , New York 1996 . 

(4) W.Montgomery : (watt) : Freewill and 

  

  

  

  

  

  



  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  

  



  

  

  ا والإنسان في فلسفة 

  بن عدي ىييح
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  بسم ا الرحمن الرحيم
  

  

         ـامو ـكـا إِلَينيحي أَوالَّذا ونُوح ى بِهصا وينِ مالد نلَكُم م عرش
 يهقُوا فلاَ تَتَفَرو ينوا الديمأَق ى أَنيسعى ووسمو يماهرإِب ا بِهنيصو 

 صدق الله العظیم
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  ــةـــــــــــــــــــــــــــــــــمقدمــ

لقد خلد التاریخ كثیراً من العباقرة الأفذاذ والفلاسفة اللاهوتیین ، ومنهم فیلسوفنا یحیي بن 
النصراني الدین الیعقوبي المذهب السریاني الجنس ، لقد اشتهر یحیي بن عدي كمترجم  عدي

لف وكمدافع عن أصول الدین المسیحي، وكشارح معروف في عصره، كما كان معروفاً كمؤ 
  فهو یعد من أكبر اللاهوتیین في الكنیسة الشرقیة .  

ونظراً لأننا لا نجد فكراً إنسانیاً خالصاً في الفلسفة العربیة  بمعناها التقلیدي بل في فلسفة 
ي العصر الوسیط  بوجه عام ، بل نجد نوعاً من المزج بین الفكر الذي یتناول الجانب الإله

فإنه كان من الضروري إذن في حدیثنا عن یحیي بن عدي أن  )٢١٤(وبین الفكر الإنساني
  ندرس فكره من خلال الحدیث عن الجانبین معاً الجانب الإلهي والجانب الإنساني. 

الإلهیة والإنسانیة نحاول الإجابة  )٢١٥(وفي هذا البحث الذي نتناول فیه فلسفة یحیي بن عدى
  ل : على بعض التساؤلات مث

                                                             
م  ١٩٨٨) د. عــاطف العراقــي : الفلســفة العربیــة والطریــق إلــى المســتقبل ، دار الرشــاد القــاهرة ، الطبعــة الأولــي ٢١٤(

    ٢٦ص

م ثم انتقل إلى بغداد وهو صغیر وبقي بها حتى ٨٩٣) ولد یحیي بن عدي في مدینة تكریت في شمال العراق عام ٢١٥(
م ، ص ١٣٢٦خبار الحكماء ، مطبعة السعادة ، القـاهرة ، م (القفطي : إخبار العلماء بأ٩٧٤هـ / ٣٦٤وفاته عام 

.) وفي بغداد مركز الحضارة الإسلامیة في ذلك العصر تلقي علومه الفلسفیة على ید أبي بشر متى بن یونس ٣٦٤
د من أكبر المترجمین والشارحین للعلوم الیونانیة كما كان تلمیذاً للفارابي فیلسـوف الإسـلا م الذي اشتهر بالمنطق وعُ

  ولقـــد كـــان یحیـــي بـــن عـــدي حكیمـــاً یشـــرح كتـــب أرســـطو ویلخـــص تصـــانیف أبـــي نصـــر الفـــارابي   في عصره . 
ـد رأس متكلمـي الفرقـة الفلسـفیة فـي عصـره ٩٠هــ ، ص  ١٣٥١(البیهقي : تتمة صوان الحكمة ، لاهور  ) حتـى عُ

)  ٢٣٠م ، ص١٩٤٦ق  ، (البیهقـي : تــاریخ حكمـاء الإســلام ، تحقیـق محمــد علـى كــرد  ، المجمـع العربــي بدمشــ
ولعله ـ كما یقول ماكس مایرهوف ـ أشهر فیلسوف عربي نصراني(ماكس مـا یرهـوف : مـن الإسـكندریة إلـى بغـداد ، 
فـي التـراث الیونـاني فــي الحضـارة الإسـلامیة ، ترجمــة د. عبـد الـرحمن بـدوي ، وكالــة المطبوعـات الكویـت ، الطبعــة 

هو وصف لم یلحق باسم أحد في الإسلام سوي ثلاثة هم أبي بشـر ) كما وصف بالمنطقي و ٧٣م ص١٩٨٠الرابعة 
) ومما یؤید هذا قول المسعودي لا  ٧٤متى بن یونس ، وسلیمان السجستاتي ویحیي بن عدي(نفس المرجع ، ص 

أعلم في هـذا الوقتـ أحـداً یرجـع إلیـه فـي ذلـك إلا رجـلاً واحـداً مـن النصـارى بمدینـة السـلام ، یعـرف بـأبي زكریـا بـن 
  ). ١٠٦م ، ص ١٩٣٨دي(المسعودي : التنبیه والإشراف  ، دار الصاوي للطباعة والنشر ، القاهرة ، ع

  

ولقد اتخذ من مهنة ترجمة الكتب ونسـخها سـبیلاً للعـیش ، فهـو كمـا یـذكر قـد كتـب فـي كتـب المتكلمـین مـالا   



١٣٥  

ما هو تصور یحیي بن عدي للإله ؟ وما هو موقفه من دراسة الإنسان وكیف عالج قضایاه ؟ 
  وما هي المؤثرات الیونانیة والإسلامیة في تصور یحیي بن عدي لهما ؟ 

  وفیما یلي نحاول الإجابة على هذه التساؤلات . 

   : االله في فلسفة یحیي بن عديأولاً 

  ] إثبات وجود االله : ١[

رغم صعوبة البحث في هذا المجال كما یذهب یحیي بن عدي " نظراً لقصور عقولنا            
عن إدراك الحق ، فالحق واضح بین ، ولكن نظرتنا إلیه تكون كعیون الخفاش عند ضیاء 

  الشمس ، وعلى ذلك فعلي من یرغب في الوصول إلیه أن یتحمل مشقته ویكون لدیه من 

  
                                                                                                                                                                              

دار المعرفة ، بیروت ، بدون تاریخ ،  یحصي ، وأنه كان یكتب في الیوم واللیلة مائة ورقة (ابن الندیم : الفهرست ،
) فینسب  إلیه ترجمة كتاب النوامیس لأفلاطـون وترجمـة كتـاب الشـعر والجـدل والطبیعـة ومـا بعـد الطبیعـة ٣٨٣ص 

والكــون والفســاد لأرســطو ، كمــا تنــاول دراســة المنطــق فــي كتابــه "فضــل صــناعة المنطــق"(د. ماجــد فخــري : تــاریخ 
). كما كان معروفـاً ٣٨م ، ص١٩٧٤د. كمال الیازجي ، الدار المتحدة للنشر ، بیروت الفلسفة الإسلامیة ، ترجمة 

كمؤلف وكمدافع عن الدین المسیحي وأهم مؤلفاته في هذا المجال مقالة " في التوحید" ومقالة في صـحة اعتقـادات 
  " .النصاري في الباري عز وجل أنه جوهر واحد ذو ثلاث صفات رد على كتاب أبي عیسي الوراق

رعة والصفي بن العسال وابن   حتى كانت لترجماته ومؤلفاته أثر في العدید من الفلاسفة والمفكرین مثل عیسي بن زُ
سینا وابن رشد ، وفي هذا یقول موسي بن میمون "لما جاءت ملة الإسلام ونقلت إلیهم كتب الفلاسفة ، نقلت أیضاً 

ا كـلام یحیــي النحـوي وابـن عــدي وغیرهمـا فــي هـذه المعــاني ، تلـك الـردود التــي ألفـت علــى كتـب الفلاسـفة ، فوجــدو 
، ولاشـك أن  ٩٤، ص  ١فتمسكوا به وظفروا بمطلب عظیم بحسب رأیهم" (موسي بن میمون : دلالة الحائرین ، جـ

قول موسي  بن میمون هذا یعد مبالغ فیه جداً بالنسبة لأثر یحیي بن عدي ، لأن علم الكلام في عهده كان قد بلغ 
روة) هذه هي حیاة  یحیي بن عدي ، حیاة لیس فیها من التنقل إلا القلیل ممـا اسـتلزمته ضـرورة العـیش ، حیـاة الذ

كلها انكباب على الترجمة والتألیف والنسخ ، لهذا یصفه التوحیدي بأنه كان فیلسوفاً "لـین العریكـة فروقـه أي شـدید 
ؤانسـة ، تحقیـق أحمـد أمـین ، أحمـد الـزین ، لجنـة التـألیف الفزع.. وكان مبارك المجلس (التوحیـدي : الإمتـاع  والم

) ومما یدل علـى حبـه وشـغفه للعلـم أنـه أوصـي أن یكتـب علـى ٣٧، ص ١م ، جـ١٩٤٢والنشر القاهرة ، والترجمة 
  قبره هذه الأبیات: 

ب میت صـار بالعلـم حیـا  ُ   ومبقي قد مات جـهلاً وعـیا    ر

  تعدو الحیاة في الجهل شیئاً لا     فاقتنوا العلم كي تناولوا خلودا
 



١٣٦  

إلا  أن یحیي بن عدي یستخدم ) ٢١٦(العمل ما یعینه على إدراك مطالبه " الصبر والدأب على
دلیل الممكن والواجب الذي اعتمد علیه المتكلمین وبعض الفلاسفة مثل الفارابي وابن 

ـ في إثبات وجود االله تعالي ، وهذا واضح من قوله : " إن كل موجود بعد عدم  )٢١٧(سینا
وجود من العدم ، وهذه العلة من الاضطرار أن تكون یقتضي لا محالة علة مخرجة له إلى ال

ما غیره ، وذلك أنه یلزم أن تكون ذاته معدومة وموجودة معاً ، أما  ٕ إما ذاته وهذا محال ، وا
معدومة فلأنه لم یوجد بعد ، وأما موجودة فمن قبل أنها قد وضعت علة لذاتها ، فغیر ممكن 

غیره ، وهذا الغیر واجب ضرورة ، إما أن یكون إذاً أن تكون علة المخلوق ذاته فعلته إذا 
الموجب لوجود معلوله علة غیر ذاته ، فلا یكون فعلاً ذاتیاً ، أو أن یكون الموجب لوجود 
معلوله ذاته فیكون فعله ذاتیاً ، أعني صادراً عن ذاته كفعل النار الإسخان ، وفعل الثلج 

وذاته موجودین معاً لا یتقدم أحدهما  التبرید ، وفعل الشمس الإضاءة ، ولذلك یكون فعله
  )٢١٨(قرینه ، إلا أن الخلائق وجودها بعد عدم وخالقها ـ جل اسمه ـ موجود في حال عدمها 

هكذا یقسم  یحیي بن عدي الموجودات التفرقة ذاتها الذي ذهب إلیها الفارابي وابن سینا إلى 
  یره هو العالم قبل أن یوجد ، واجب الوجود بذاته وواجب الوجود بغیره ، وواجب الوجود بغ

                                                             
)  یحیي بن عدي : تفسیره لمقالة الألف الصغري من ما بعد الطبیعة لأرسطو ، تحقیـق د. عبـد الـرحمن بـدوي ، ٢١٦(

. ونظرة یحیي بن عدي هذه ١٧٠ضمن  رسائل  فلسفیة للكندي والفارابي وابن باجة  وابن عدي دار الأندلس ، ص 
بحث في مسالة وجود االله بحثاً فلسفیاً ، إذ أن تـاریخ یعد متأثراً بها بفلاسفة الیونان ، فأفلاطون الذي یعد أول من 

البرهنة على وجود االله قد  بدأ بعصر أفلاطون إلا أنـه قـد عبـر عـن البحـث فـي المجـال الإلهـي " بأننـا لا نجعـل مـن 
  الإله الأسمى موضوعاً للبحث لأن ذلك یعد ضلالاً " 

 Talor, A.E : plato, the man and his works , New York 1957 , P:491.  

كذلك فإن أرسطو یعد البحث في المبدأ الأول أو االله في غایة الصعوبة أرسـطو : مقالـة الـلام ، ضـمن أرسـطو عنـد   
، كـذلك ذهـب أفلـوطین  ٩م ، ص١٩٧٨العرب ، د.عبد الرحمن بدوي ، وكالة المطبوعات الكویت ، الطبعـة الثانیـة 

  لوصف عنه"إلى المعني ذاته واعتبر االله شیئاً یعجز ا

 Enge (W.R): The philosophy of plaƟnus, Vol 11, 1912, P:104.  

،  ١، ابن سینا ، الشفاء الإلهیات ، جـ ٥هـ ص ١٣٤٦) انظر الفارابي : التعلیقات ، طبعة حیدر أباد ، الهند ، ٢١٧(
    ٢٠-١٩أیضاً الإشارات والتنبیهات الإلهیات ، تحقیق د. سلیمان دنیا ، ص  ٣٨ص

یحیي بن عدي : مقالة في التوحید ، تحقیـق د. سـحبان خلیفـة ، ضـمن مقـالات  یحیـي بـن عـدي  الفلسـفیة ، ) ٢١٨(
  م . ١٩٨٨الجامعة الأردنیة ، عمان 



١٣٧  

وواجب الوجود بذاته هو العلة التي أخرجت الوجود من حالة عدم الوجود إلى حالة الوجود ، 
فالوجود قبل أن یوجد كان بحاجة إلى علة لتخرجه من حال الإمكان إلى حال الوجود وهذه 

  یي بن عدي فهو یقول : العلة هي االله سبحانه وتعالي خالق العالم من العدم كما یذهب یح

" إیجاد جوهر مركب من عنصر وصوره ، إذا لم یتقدم وجود عنصره وجود صورته ، بل أوجدتا 
معاً كالسماء مثلاً ، فإن االله تبارك اسمه اخترع صورتها وعنصرها معاً ، من غیر أن یتقدم 

ومخلوقة ، وجود عنصرها وجود صورتها ، فالسماء وما جري مجراها في ذلك تسمي معلولة 
أما مفعولة فمن قبل أنها مخترعة وأما مخلوقة فلأن وجود عنصرها لم یتقدم وجود 

  ). ٢١٩(صورتها

فالعلة الأولي هي علة لجمیع ما بعدها من المتوسطات إذ لا شيء قبلها وقول یحیي بن عدي 
یعد متأثراً بخلق العالم یعد مخالفاً في ذلك أرسطو الذي ذهب إلى قدم العالم وهو في قوله هذا  

  بالعقیدة المسیحیة والإسلامیة التي تؤكد خلق االله للعالم من العدم. 

  ثانیاً : الإنسان في فلسفة یحي بن عدي 

اهتم  یحیي بن عدي بالإنسان وخصص لهذا الاهتمام كتابه "تهذیب الأخلاق" وذهب   
مباراة أهل الفضل إلى أن الغرض من تألیفه : "لكي یسترشد بذلك من كانت همته تسمو إلى 

ونفسه أبیه تنبو عن مساواة أهل الدناءة والنقص ، موضحاً طریق الارتیاض من أنواعه 
  ) ٢٢٠(والتدرب علیه وتجنب المذموم منه"

    
                                                             

) یحیي بن عدي : رسالته إلى أبي عمـرو سـعد بـن سـعید الزینبـي فـي نقـض حجـج القـائلین إن الأفعـال خلـق الله ٢١٩(
  . ٣٠٥یفة ، صواكتساب للعباد ، تحقیق د. سحبان خل

) یحیي  بن عدي : تهذیب الأخلاق ، تحقیق جرجس فیلوثـاؤس عـوض ، المطبعـة المصـریة الأهلیـة ، القـاهرة ، ٢٢٠(
، ولقــد ســبق یحیــي بــن عــدي بكتابــه هــذا مســكویة فــي كتابــه "تهــذیب الأخــلاق  ١٢م ، ص١٩١٣الطبعــة الثانیــة 

 :Sayyed Hossein Nasr, oliver leamanوتطهیر الأعراق، بنحو نصف قرن من الزمان انظر.          
History of islamic  

                                        philosophy. Part 1, London, 1996,P:252 



١٣٨  

نما یجب أن  ٕ ولهذا فإن معیار التفاضل بین الناس یجب أن لا یكون امتلاك الثروة أو الجاه ، وا
جتماع الفضائل : "لأن كثرة المال إنما یتفاضل بها أحوال یكون هذا المعیار أخلاقي وبكثرة ا

الناس وأما نفوسهم فلا تكون أفضل من نفوس غیرهم  بكثرة المال ، وذلك لأن الفاجر السفیه 
ن حوي أموالاً عظیمة فلا یكون بأفضل من العفیف الحكیم الخیر العادل ولو  ٕ الجاهل الشریر وا

"   )٢٢١(كان فقیراً

للإنسان مع الأخلاق الجمیلة والعادات المستحسنة الغني والثروة فإنه ولكن إذا اجتمع   
یكون أحسن حالاً من الفاضل المعسر ، كذلك إذا امتلك الجاهل المال فقد یزید امتلاكه له من 
ن كان البخل من  ٕ النقائص " وأضاف إلى معائبه عیوباً أخري ولا یعد بخیلاً من لا مال له وا

ذلك منه ومتى لم یظهر منه هذا الأمر فلا یعاب علیه ، لأن الإنسان طبعه ، لأن فقره یخفي 
یسار ولم یجد به ظهر بخله فیصیر المال  ٕ إنما یعاب  بما ظهر منه ، وأما من كان ذا مال وا

"   )٢٢٢(جالباً علیه عاراً

ن كان  ٕ إذن قد یكون الغني والفقر بالنسبة للإنسان لغایة وهدف ، حیث أن الفقیر المعسر وا
فلا  یكاد یظهر ذلك منه ، أما إذا كان ذا مال تمكن من شهواته  فتظهر حینئذ عیوبه ،  فجوراً 

وبناء علیه یكون الغني مكسباً لصاحبه أحیاناً عیوباً ونقائص ، والفقر فضائل ومحاسن ، 
فینتج من ذلك أن الناس لا تتفاضل حقیقة بالأموال بل إنما یتفاضلون بالآداب والمحاسن 

لأن المال قد تلحقه المصائب فإذا فارق صاحبه سقطت منزلته من نفوس الناس  )٢٢٣(الذاتیة"
وساوي العامة والسوقة ، ذلك لأن المعظم له كان ماله لا نفسه ، فمتى زال ذلك المال لم یبق 

  لذا فعلي ) ٢٢٤(له شيء  یعظم من أجله ، ولیس كذلك العالم النفیس الفاضل المهذب الأخلاق"

  
                                                             

  .٣٧) نفس المصدر ، ص ٢٢١(

  .٣٨) نفس المصدر ، ص ٢٢٢(

  .٣٩- ٣٨) نفس المصدر ، ص ٢٢٣(

  .٣٩) نفس المصدر ، ص ٢٢٤(



١٣٩  

هذب نفسه بالآداب المستحسنة ویسلك بها الطریق المحمود .. لكن كیف یتم الإنسان أن ی
  ذلك من وجهة نظر  یحیي بن عدي؟ 

  ] قوي النفس وفضائلها١[

تمثل دراسة النفس صلب مبحث الإنسان ، لأن معرفة النفس تؤدي إلى معرفة قواها ونزعاتها 
ریباً أن یشغل موضوع النفس یحیي ومیولها وسلوكها وفقاً لطبیعتها الخاصة ، لهذا لم یكن غ

  بن عدي . 

وفضائلها المختلفة  فهو (*) ولقد تبني یحیي بن عدي تصنیف أفلاطون لقوي النفس الثلاث
النفس الغضبیة یقول : للنفس ثلاث  قوي ، وتسمي أیضاً نفوساً وهي النفس الشهوانیة و 

  .  )٢٢٥(وجمیع الأخلاق تصدر عن هذه القوي"والنفس الناطقة ، 

أما النفس الشهوانیة فهي للإنسان ولسائر الحیوان وهي التي بها تكون جمیع اللذات 
والشهوات الجسمیة كالمأكل والمشرب والمباضعة ، وهذه النفس قویة جداً إذا لم یقهرها 
ذا  ٕ الإنسان ویؤدبها ملكته واستولت علیه ، فإذا غلبته عسر علیه تهذیبها وصعب قمعها ، وا

  من الإنسان وملكته وانقاد لها كان بالبهائم أشبه منه بالناس ، لأن تمكنت هذه النفس 

  
                                                             

قسم أفلاطون النفس إلى  ثلاث قوي : نفس شھوانیة ومركزھا البطن ، ونفس غضبیة ومركزھا القلب ، (*) 
وھذه القوى في صراع دائم  ١٠٠ونفس ناطقة ومركزھا الرأس " د.أحمد فؤاد الأھواني : أفلاطون ، ص

ً إلى الخیر والحكمة ، وتقابلھ النفس الشھوانیة حیث تمیل إلى  إرضاء الحاجات ، والعقل یمیل دائما
الغریزیة للإنسان ، أما الغضبیة فھي وسط بین القوتین ، ولقد تبین لأفلاطون أن كل ملكة في الإنسان لھا 
مكانتھا ووظیفتھا والممارسة الحقة لوظیفتھا ھي الفضیلة ، فھناك أربعة فضائل أساسیة ثلاثة منھا تتفق 

ة الأجزاء الأخري ، ففضیلة العقل ھي الحكمة ، مع أجزاء النفس الثلاثة ، والفضیلة الرابعة ھي وحد
وفضیلة النفس الغضبیة ھي الشجاعة ، وفضیلة النفس الشھوانیة ھي العفة والفضیلة الرابعة ھي العدالة 

. وإذا ما حصلت ھذه الفضائل الثلاث فخضعت  ٨٥" وولترستیس : تاریخ الفلسفة الیونانیة،ص
حقق في النفس النظام والتناسق ویسمي أفلاطون حالة التناسب الشھوانیة للغضبیة ، والغضبیة للعقل ت

ھذه بالعدالة انظر : أفلاطون : محاورة جورجیاس ، ترجمة حسن ظاظا ، الھیئة المصریة العامة للكتاب ، 
  .  ٩٦أیضاً : یوسف كرم : تاریخ الفلسفة الیونانیة ، ص ٥٠٦القاھرة ، بدون تاریخ ، ص

  .  ١٦) یحیي  بن عدي : تھذیب الأخلاق ، ص٢٢٥(



١٤٠  

أغراضه ومطلوباته تصیر مصروفة إلى الشهوات واللذات فقط وهذه هي عادات البهائم ، أما 
  من ملك نفسه الشهوانیة وقهرها كان ضابطاً لنفسه عفیفاً في شهواته. 

أما النفس الغضبیة فیشترك فیها الإنسان وسائر الحیوان وهي التي یكون  بها الغضب والحدة 
والجراءة ومحبة الغلبة ، وهذه النفس أقوي من النفس الشهوانیة إذا انقاد الإنسان لها كثر 
غضبه واشتد حقده وعدم حلمه ووقاره وقویت جراءته ویسرع عند الغضب إلى الانتقام ، ومن 

النفس الغضبیة  یكون محباً للغلبة ، طالباً للترأس من غیر وجهة .. ولهذه النفس تملكه 
  فضائل محمودة كالأنفة من الأمور الدنیة ومحبة الریاسة الحقیقیة وطلب المراتب العالیة . 

أما النفس الناطقة فهي التي بها یتمیز الإنسان من بین  سائر الحیوان ، وبها یكون الفكر 
مییز والفهم ، وهي التي یكون بها أیضاً شرف الإنسان وعظمة همته .. وبواسطتها والذكر والت

یمكن الإنسان أن یهذب قوتیة الباقیتین أعني بهما الشهوانیة والغضبیة ویضبطهما ویكفهما ، 
وبها یتفكر في عواقب الأمور ولهذه القوة فضائل ورذائل ، أما فضائلها فاكتساب العلوم 

ها عن الرذائل والفواحش وقهر النفسین الآخرین وتأدیبهما ، وحث والآداب وكف صاحب
صاحبها على فعل الخیر والتودد والرأفة والحلم والحیاء والعفة .. أما رذائلها فالخبث والحیلة 

  .)٢٢٦(والخدیعة والملق والمكر والحسد والریاء

التفرقة بین إذن النفس الناطقة هي أساس الإنسان عند یحیي بن عدي ، وهي أساس     
الحیوان والإنسان ، فبها یثاب الإنسان ویعاقب فهي أفضل القوي وأسماها ولهذا یقول 

وهي أساس العمل  )٢٢٧(:"الإنسان هو النفس العاقلة وهي جوهر واحد في جمیع الناس"
  الأخلاقي. 

    

                                                             
  .١٩) نفس المصدر، ص ٢٢٦(

  ٥٥) نفس المصدر ، ص٢٢٧(



١٤١  

  الأخلاق بین الفطرة والاكتساب  ]٢[

طویل حتى في الفكر الیوناني ذاته ، فلقد تسائل  لقد كانت قضیة تغییر الأخلاق مثارة منذ زمن
  أرسطو : هل الفضیلة انفعال ما أو قوة طبیعیة أو عادة خلقیة مكتسبة؟ 

وانتهي إلى أن الفضیلة لیست انفعالاً ولا قوة طبیعیة ، فنحن لا نصف أحداً بأنه فاضل أو 
عنها هذه الانفعالات ، سیئ لأنه ینفعل بالغضب أو الخوف ، أو لأن فیه قوة طبیعیة تصدر 

فالفضیلة ـ كما رأي أرسطو ـ"لیست موجودة فینا بالفطرة ، أو بالطبع ولكنها عادة مكتسبة ، 
  .)٢٢٨(نكتسبها إذا استعملناها أولاً ، كالحال في سائر الصناعات"

ولقد تناول یحیي بن عدي قضیة تغیر الأخلاق ودعا إلى إصلاح النفس وعلاجها من - 
لا یتم إلا باكتساب الأخلاق الحمیدة لتبلغ النفس غایتها وسعادتها "فالأخلاق أمراضها ، وهذا 

ن كانت في بعض الناس غریزة فلیست في جمیعهم والباقون قد یمكن أن یصیروا  ٕ المحمودة وا
  .)٢٢٩(إلیها بالتدرب والریاضة ویرتقوا إلیها بالاعتیاد والتآلف" 

جیههم: "فإن الحدث والناشئ یكتسب الأخلاق لهذا یدعوا یحیي بن عدي إلى تربیة النشء وتو 
جمیلة أو قبیحة ممن یكثر مجالسته ومخالطته ومن أبویة خصوصاً وأهله وعشیرته ، فإذا كان 
هؤلاء سیئ الأخلاق مذمومي الطریقة كان الحدث والناشئ بینهم سیئ الأخلاق مكروه 

  .)٢٣٠(العادات"

ان منها جمیلاً أو قبیحاً ، ویستطیع الأخلاق  إذن مكتسبة عند یحیي بن عدي سواء ما ك
الإنسان أن  یحصل على الفضائل  ما لم یكن له فضائل من قبل ، ولا شك أنها بعد ذلك تتخذ 
طابع الاستمرار وتصبح عادات أو ملكات ، ولهذا یذهب إلى أن تحصیل الأخلاق واكتسابها 

  .)٢٣١(لهم متسلطة علیهم" یكون بالعادة "وهذه العادات تكون غالبة على أكثر الناس مالكة

                                                             
 -) أرسطو : الأخلاق ، ترجمة اسحق  بن  حنین ، تحقیق د. عبد الرحمن بدوي ، وكالة المطبوعات ٢٢٨(

  م. ١٩٧٩الكویت ، الطبعة الأولي 
  .  ١٢) یحیي بن عدي : تھذیب الأخلاق ، ص٢٢٩(
   .  ١٥صدر ، ص) نفس الم٢٣٠(
    ١٥) نفس المصدر ،ص٢٣١(



١٤٢  

إذن ذات أهمیة في تحدید الفعل الجمیل وأیضاً في اكتساب الفعل   Habitتعد فكرة العادة 
ذا فعلنا أمور العفة  ٕ القبیح فإننا على حد تعبیر أرسطو " إذا فعلنا أمور العدل صرنا عادلین ، وا

ذا فعلنا أمور الشجاعة صرنا شجعاء" ٕ لا یكفي الإنسان عملاً فاضلاً إذن ) ٢٣٢(صرنا أعفاء ، وا
مرة واحدة لیستحق بذلك أن یسمي إنساناً فاضلاً ، بل على العكس لابد من عادة تتجلى في 

  ) . ٢٣٣(سلسلة من أعمال متوافقة ، والفضیلة لابد لها من الاستمرار والثبات

ضائل ولكن كل ما سبق لا یكفي في تحدید صورة الفضیلة ، فكیف إذن یتیسر لنا تحدید الف
  الخلقیة ؟ 

  )*(] الوسط الأخلاقي٣[

إن مضمون الفضیلة عند یحیي بن عدي في الوسط العدل بین رذیلتین كلتهما إفراط وتفریط ، 
فهو یقول:"إن العلة الموجبة لاختلاف عادات الناس في شهواتهم ولذاتهم وعفة بعضهم 

ت  مهذبة مؤدبة كان وفجور بعضهم ، هي اختلاف أحوال النفس الشهوانیة فإنها إذا كان
ذا كانت مهملة. مالكة لصاحبها كان صاحبها فاجراً  ………صاحبها عفیفاً ضابطاً لنفسه  ٕ وا

ذا كانت متوسطة الحال كانت رتبة صاحبها في العفة كرتبته في التأدب ، فمن أجل  ٕ   شریراً ، وا

  

                                                             
   .  ٨٦) أرسطو : الأخلاق ،ص٢٣٢(

)٢٣٣                        (Zeller : Outlines of History of Greek philosophy London, 1955, 
P.190     

(*) لأرسطو مذھب معروف یقتضي الأخذ بالوسط الذھبي ، ومؤداه أن كل فضیلة وسط بین طرفین كلاھما 

یلة ، فالشجاعة وسط بین الجبن والتھور ، والكرم وسط بین الإسراف والتقدیر . أنظر : د. توفیق رذ

م ١٩٧٩الطویل : فلسفة الأخلاق نشأتھا وتطورھا، دار النھضة العربیة ، القاھرة ، الطبعة الرابعة ، 

م ، ١٩٩٢عة الأولي . أیضاً تایلور: أرسطو ، ترجمة د. عزت قرني ، دار الطلیعة ـ بیروت ، الطب ٨٩ص

  .  ١١٤ص



١٤٣  

، ویكون هو هذا وجب أن یقهر الإنسان نفسه الشهوانیة ویهذبها حتى تصیر منقادة له 
  . )٢٣٤(مالكها فیستعملها بالتأدب ویكفها عما لا حاجة به إلیه من الشهوات الردیئة

أما النفس الغضبیة فعلة التوسط فیها هي اختلاف أحوالها: "فإذا كانت متذللة مقهورة كان 
ذا كانت مهملة مستولیة على صاحبها كان غضوباً سفیهاً ظلوماً  ٕ صاحبها حلیماً وقوراً ، وا

ذا كانت متوسطة الحال كانت رتبته في الحلم كرتبة نفسه الغضبیة في التأدب فمن غشو  ٕ ماً ، وا
  )٢٣٥(أجل ذلك وجب أن یروض الإنسان نفسه الغضبیة

كذلك الأمر لا یختلف بالنسبة للنفس الناطقة وهي عنده لجمیع الناس ومنهم من تغلب علیه 
ذائلها فیألفها ویستمر علیها ، فضائلها فیستحسنها ویستعملها ومنهم من تغلب علیه ر 

والإنسان المطبوع على العادات الجمیلة "یكون لقوة نفسه الناطقة وشرف عنصره الطبیعي .. 
وأما المطبوع على العادات الردیئة المكروهة فلضعف نفسه الناطقة وسوء جوهره ، وأما الذي 

  )٢٣٦(حال"تجتمع فیه فضائل ورذائل فهو الذي تكون نفسه الناطقة متوسطة ال

إذن الفضیلة عند یحیي بن عدي ـ كما هي عند أرسطو ـ وسط بین إفراط وتفریط ، وینبغي 
على الإنسان أن یجعل :" لشهواته ولذاته قانوناً رائیاً ویتجنب السرف والإفراط ، ویعتمد من 

لیة هذا القانون یتعلق بالفضائل الأخلاقیة لا بالفضائل العق) ٢٣٧(الشهوات واللذات المعتدلة"
والتي ینبغي أن یتحلى بها الحكیم ، لذا فإن الحكمة العقلیة أساسیة في كل فضیلة أخلاقیة ، 
فالعقل وحده هو الذي یعین هذا الوسط ویحدده ، فالإنسان:"إنما یرتدع عن القبائح بالعقل 

  . ) ٢٣٨(والتمییز"

                                                             
  .١٨، صأرسطو : الأخلاق )٢٣٤(

  .١٩) نفس المصدر ، ص٢٣٥(

  .٢٠) نفس المصدر ، ص٢٣٦(

  .  ٧٤) نفس المصدر ، ص٢٣٧(

حیث ذھب إلى أن الفضیلة ھي ملكة  ٩٧. انظر أیضاً أرسطو : الأخلاق ، ص ٤١) نفس المصدر ، ص٢٣٨(
   اختیار الوسط الشخصي الذي یعینھ العقل بالحكمة" 



١٤٤  

  ] الخـــیر والشـــــر : ٤[

لقد عالج یحیي بن عدي مسألة الخیر والشر وكانت رؤیته لها ذات طابع تفاؤلي ، كما تناولها 
  على المستوي الأنطولوجي والمستوي الإنساني . 

فعلي المستوي الانطولوجي یري أنه لا توجد شرور بذاتها ، فإذا كان االله خلق إبلیس وخلق 
  وجهة نظر یحیي بن عدي عیباً لسببین: النار وخلق الأفاعي والحیات ، فهذا لا یعد من 

أحدهما: أن هذه الأشیاء لیست بأنفسها شروراً ، بل إنما یعرض لها أن تكون شروراً بأن تفعل 
الشر ، لا على أنها شرور بذاتها ، فإن إبلیس لیس هو بذاته شراً وذلك أنه موافق في الذات 

نما صا ٕ ر شریراً بمعصیة بارئه ، ولو كانت ذاته للملائكة الذین خلقهم االله مسبحین بحمده ، وا
قبل المعصیة شراً ـ كما صارت بعدها ـ لكان قبلها مقصي مبعداً كما صار بعدها ، إنما أبعد 
ذا كانت ذاته غیر شر والباري جل  ٕ للشر وذاته قد كانت غیر مبعدة ، فقد كانت إذاً غیر شر وا

اً ، فلم یخلق إذا إبلیس من حیث هو اسمه إنما هو موجد ذاته لا معصیته التي بها صار شر 
  )٢٣٩(شر"

ذا كان البعض ینظر إلى إبلیس على أنه شر ، وأن االله  ٕ معني هذا أن إبلیس هو خلق االله ، وا
خالق هذا الشر ، فإن هذا لا یعد صحیحاً ـ فیما یري یحیي بن عدي ـ لأن إبلیس لا یعد شراً 

  ، إذ الشر مصدره إبلیس ولیس االله. لأنه خلق االله ، ولكن یعد شراً نسبة إلى أفعاله 

ثانیهما: إن الحیات والأفاعي والعقارب والنار لیست بذواتها شروراً من قبل أن ما هو بذاته 
شر لا یوجد إلا والشر موجود فیه ، ولا یجوز أن یصدر منه خیر بذاته ، فهذا الخیر بالعرض 

ى أنها شرور قد تصدر عنها المنافع :" فالأفاعي والحیات والعقارب والسباع وسائر ما عدد عل
مثلما تصدر عنها الشرور ، فیتبین أنها قد یغتذي بلحومها فتقیم الحیاة ویتداوي  بها 

  وبأعضائها فتشفي من الأسقام ، ولو كانت شروراً بذواتها  لما  صدر عنها نفع بذواتها ، إذ 

  
                                                             

  .  ٣١٠) یحیي بن عدي : رسالة إلى أبي عمر سعد بن سعید الزینبي ، ص٢٣٩(



١٤٥  

ذاته ، فإذا كانت الحیات والأفاعي كان مما لا یمكن أن یكون الشيء الواحد خیر بذاته وشر ب
  )٢٤٠(وما أشبهها لیست شروراً بذواتها واالله تعالي إنما خلق ذواتها دون أفعالها"

معني هذا إن الخیر هو جوهر الموجودات وهو الغالب على العالم ، وهذا قول لا یقول به إلا 
الأكبر في تدبیر الوجود فیلسوف متفائل ، بل فیلسوف دیني متفائل إذ للعنایة الإلهیة النصیب 

، نعم إن النار محرقة وقد تصیب  ید طفل فتحرقها من غیر سبب إلا أن هذه الآفات التي 
تنشأ من النار لیست ذات قیمة بالنسبة إلى الخیرات الكثیرة والمنافع الدائمة الموجودة فیها ، 

دائمة ، وفي هذا یقول   ولیس من الحكمة الإلهیة أن نترك الخیرات الدائمة لأجل الشرور الغیر
یحیي بن عدي :"أما النار التي سماها دار البوار ، فهي أصناف من الأذى عظیمة تتجاوز في  
شدتها وغلظ آلامها كل ألم یخطر ببال بشر ، والموجب للحوقها بالمجرمین جرائمهم لا أن 

لى ذلك أنها غیرهم یضروهم بها سوي نفس ذنوبهم التي هي أسباب موجداتها ... والدلیل ع
یجاده  ذاتها لیست ضارة لكل موجود وأنه مع إقراره بوجودها وخلق االله  ٕ مع خلق االله إیاها وا
إیاها لا یقول إنها مضرة بالمتقین ولا مبیرة للمؤمنین المصلحین ، وفي هذا  دلیل على أن 

یلامها الفجار لیس هو إیجادها لكن جرائمهم ومعاصیه ٕ م ، فلذلك لا السبب في إبادتها الكفار وا
  )٢٤١(یجب أن تكون هي الشر ، لكن الشر أفعال العاصین الخبیثة الموجبة تسلیط النار علیهم"

الخیر إذن هو الغالب في الوجود ، ولكن الأمر  یختلف بالنسبة للمستوي  الإنساني إذ یعد  
أقل من ذلك  بكثیر :" لأن الغالب على  طبیعة الإنسان الشر ، ذلك أن الإنسان إذا استرسل 
مع طبعه ولم یستعمل الفكر والتمییز ولا الحیاء ولا التحفظ في جمیع أعماله كان الغالب علیه 

والسبب في ) ٢٤٢(خلاق البهائم ، ذلك لأن الإنسان یتمیز عن البهائم بالفكر والتمییز فقط" أ
  غلبة الشر على الإنسان من الخیر یرجع إلى نفسه الناطقة :" فإذا كانت خیره فاضلة قاهرة 

                                                             
  .٣١٠، صیحیي بن عدي : رسالة إلى أبي عمر سعد بن سعید الزینبي )٢٤٠(

  . .٣١١) نفس المصدر ، ص٢٤١(

، انظر أیضاً : أفلاطون : الجمھوریة ، ترجمة ودراسة د.  ١٤) یحیي بن عدي : تھذیب الأخلاق ، ص٢٤٢(
، حیث ذھب أفلاطون إلى أن  ٢٤٩م ، ص١٩٧٤فؤاد زكریا ، الھیئة المصریة العامة للكتاب ، القاھرة ، 

، أما الشر فلنبحث  "الخیر في حیاة البشر قلیل والشر فیھا كثیر ، فالخیر لیس لھ من مصدر سوى الإلھ
  لھ عن مصدر غیره . 



١٤٦  

ذا كانت شریرة خبیثة مهملة  ٕ للنفسین الباقیتین كان صاحبها خیرا عادلاً حسن السیرة، وا
سین الباقیتین كان صاحبها شریراً خبیثاً جاهلاً ، من أجل هذا وجب أن یعمل الإنسان فكره للنف

ویمیز أخلاقه ویختار منها  ما كان مستحسناً جمیلاً .. ویحمل نفسه على التشبه بالأخیار 
"   )٢٤٣(ویتجنب عادات الأشرار ، فإنه إذا فعل ذلك صار بالإنسانیة متحققاً

عن الإنسان ولیس عن االله ، وهذا أثر كلامي واضح یرجع إلى معني هذا إن الشر صادر 
المعتزلة والتي ذهبت إلى استحالة صدور القبح عن االله إنما یرجع إلى الأفعال الإنسانیة ، 
وكان هذا دلیل على حریة الإرادة الإنسانیة ، ونتساءل عن موقف یحیي بن عدي من قضیة 

  حریة الإرادة الإنسانیة؟

  ادة الإنسانیة ] حریة الإر ٥[

اهتم یحیي بن عدي  بدراسة هذه القضیة لأنها تتعلق بالأفعال الإنسانیة لتحدید مسئولیتها ، 
ولقد خصص لها رسالته إلى الزینبي ، وفیها ینقض حجج الأشاعرة الذین یقولون إن الأفعال 
 الإنسانیة یأتي  بها الإنسان اكتساباً لا خلقاً ـ كما قالت المعتزلة ـ وهو في سبیل ذلك یحصر

  رأي القائل أن أفعال العباد في ثلاث جهات: 

" إما أن  تكون خلقاً الله عز وجل أخترعها منفرداً باختراعها ومخرجاً لها من العدم إلى الوجود 
ثم یأخذ في تحلیل ) ٢٤٤(، أو تكون خلقاً لفاعلها ، أو تكون أوجدت نفسها لا لموجود أوجدها "

  رادة الإنسانیة . تلك الآراء حتى یصل إلى القول بحریة الإ 

فقولنا : إنها أوجدت نفسها خطأ من جمیع الجهات ، لاستحالة قدمها ، وأن دلائل الحدث فیها 
  موجودة ، وشواهد الاختراع فیها بینه . 

أما إنها خلق االله فالدلیل على ذلك من وجهة نظر القائلین به ، أن الفاعل منا لا یقدر على 
  ز وجل موصوف بالابتداء والإعادة ولا ینكر ذلك منكر .. ومما إعادة فعله عیناً ، وأن االله ع

                                                             
  . ٢٤، صیحیي بن عدي : رسالة إلى سعید الزینبي )٢٤٣(

  .  ٣٠٤، صنفس المصدر  )٢٤٤(



١٤٧  

یدل على ذلك أن إبلیس خلق االله عز وجل وهو شر واالله خالقه ، ولا فرق بین الأعیان 
  والأفعال. 

إذا كانت هذه آراء من یذهب إلى أن الأفعال خلقاً الله ، فإن یحیي بن عدي یري أن هذا الرأي 
لفاظ لم تحصل معانیها التي یشار إلیها بها .. لذلك یوضح هذه خاطئ بسبب استعمال أ

  المعاني التي تدل علیها الألفاظ ، وهي ألفاظ الفعل والخلق والاكتساب. 

ولقد ذهب إلى أنه لا فرق بین معني الفعل والخلق : إذ كلاهما معناه خلق الشيء من العدم ، 
م الاكتساب فإنه یشار به إلى فعل ما یفعل لأن وجود عنصرها لم یتقدم وجود صورتها . أما اس

بواسطة أو بوسائط كما یقال للسارق إنه قد اكتسب قطع یده من قبل أنه فعل السرقة التي 
هي سبب قطع یده الذي هو اكتساب له بتوسط السرقة .. وبهذا النحو یقال : إن الجزاء 

، وقد تبین من قبل أن الفعل الواقع بالعباد مكتسب لهم .. فالاكتساب إذا فعل ما للمكتسب 
إیجاد وخلق للفاعل ، فالاكتساب إذا  فعل وخلق للمكتسب ، وقد ظهر بظهور ذلك أن معني 

موجود في الخلق وفي الاكتساب فمعني الفعل إذا عام لمعني الخلق   -الفعل ـ وهو الإیجاد 
  )٢٤٥(ومعني الاكتساب"

إذن هناك فرق بین فعل العبد وخلقه واكتسابه ، بمعني أن الفعل وهو الإیجاد موجود في  
الخلق وفي الاكتساب ، وبهذا یكون معني الفعل عام لمعني الخلق ومعني الاكتساب ، ثم یأخذ 

  یحیي  بن عدي في بیان تهافت الرأي القائل إن الأفعال ترجع إلى ذاتها. 

سبب لاستحالة إیجادها أنفسها ، ولیس ذلك هو السبب في استحالة  فیري أن عدم قدم الأفعال
إیجادها أنفسها ، وذلك أنه لو كان ذلك كذلك لما كان مانع یمنع في ما هو قدیم أن یوجد 

  )٢٤٦(ذاته

  

                                                             
  .  ٣٠٦ – ٣٠٥، صیحیي بن عدي : رسالة إلى سعید الزینبي )٢٤٥(

  .  ٣٠٦) نفس المصدر ، ص٢٤٦(



١٤٨  

كما یذهب یحیي بن عدي إلى أن أفعالنا لا تنسب إلى االله سبحانه وتعالي لأن في أفعالنا ما 
ولا یصدر عن االله القبح أو الشر : "تعالي االله عن قبیح الصفات أن یكون هو قبیح وشر ، 

  )٢٤٧(فاعلاً لكل الشرور من أنه فاعل لبعضها وهذا جور"

ویأخذ یحیي بن عدي في بیان فساد مذهب الأشاعرة في الاكتساب حیث یتساءل عن حقیقة 
فعل وحقیقة الخلق ، معني الاكتساب الذي یدعونه ما هي؟ وعن الفرق بینه وبین حقیقة ال

فإنهم لم یقدروا على أن یفرقوا بین الفعل الذي كلامنا فیه وبین الخلق ، ولا بینهما وبین 
  )٢٤٨(الاكتساب

ولو كان الإنسان مكتسباً لفعله لزم الأخرین أن یكتسبوا نفس الفعل ، فإن قالت الأشاعرة إن 
غیر سبب من جهة المكتسب ،  حصول الاكتساب الأول للمكتسب إنما كان بخلق االله إیاه من

فوجب أن  یكون له ، لزمهم فیما یري  یحیي بن عدي :" أن تكون مآثم زید مثلا وهي التي 
یسمونها اكتساباً له ، اكتسابات  لجمیع المخلوقات وللخالق أیضاً ، وفي هذا الأمر الفظیع من 

ذا قیل إن الزنا مثلاً وهو فع ٕ ل لزید مكتسب ووضع أنه إنما الكفر والأفك ما تظهر شناعته .. وا
صار مكتسباً لزید بخلق االله إیاه ، لا بمعني كان من زید ، لأن زیداً أو عمراً أو كل مخلوق 
متشابهون في أنهم لم یكن من كل واحد منهم شيء یوجب اختصاصه بالاكتساب دون 

یكون الزنا فعلاً  الباقین. یلزم أن تكون الخلائق كلها مكتسبة لزنا زید أثمة به ، فالأولي أن
  )٢٤٩(لمن ینسب إیجاده إلیه

وینتهي یحیي بن عدي إلى أن الأفعال هي خلق للإنسان ولیست اكتساباً فجمیع الأفعال إنما 
وذلك كي تتحقق المسئولیة الأخلاقیة ، لأن الإنسان إذا ) ٢٥٠(موجدوها فاعلوها على حد تعبیره

  ) .٢٥١(ا ذهب أرسطو ـ لا یكون مسئولاً عنهقام بعمل ما رغما عنه أو تحت سیطرة الطبیعة ـ كم

                                                             
  .  ٣١١، صیحیي بن عدي : رسالة إلى سعید الزینبي )٢٤٧(

  .  ٢١٦،ص ٦،  أیضاً القاضي عبد الجبار : المغنى في أبواب التوحید ، جـ ٣١٢، ص ) نفس المصدر٢٤٨(
  . ٣١٣) نفس المصدر ، ص٢٤٩(
  .   ٣٠٧) نفس المصدر ، ص٢٥٠(



١٤٩  

لكن تنبغي الإشارة إلى أن یحیي بن عدي كغیره من المتكلمین وأغلب الفلاسفة الذین عالجوا 
قضیة حریة الإرادة على أنها مشكلة میتافیزیقیة أو أنها من صمیم الاعتقاد ، ولیست من 
مشكلات العمل الأخلاقي ـ ولكن إذا كان الإنسان مسئولاً عن أفعاله فكیف یمكن تحقیق 

  مودة؟ الأخلاق المح

  ] طریق ارتیاض الأخلاق المحمودة ٦[

لقد وضع یحیي بن عدي طریقاً لارتیاض الأخلاق المحمودة وتحقیق الفضیلة فإذا كان 
أفلاطون قد ذهب إلى أن تحقیق الفضیلة یشترط سیطرة النفس العاقلة على القوي الأخري 

لى أن اختلاف الأخلاق في الشهوانیة والغضبیة ، فإن  یحیي بن عدي تأثر بهذا الرأي وذهب إ
الناس یرجع إلى اختلاف قوي النفس الثلاث فیهم ، ورأي أن إصلاح الأخلاق  یكون عن 
طریق تذلیل القوي الشهوانیة والقوي الغضبیة وتمییز القوي الناطقة . لكن كیف یتم تذلیل 

  القوي الشهوانیة والقوي الغضبیة؟ 

مع النفس الشهوانیة یكون : بكثرة مجالسة لقد ذهب یحیي بن عدي إلى أن الطریق إلى ق
الزهاد والرهبان والنساك وأهل الورع والواعظین ویلازم على مجالسة الرؤساء وأهل العلم .. 

كما ینبغي ثانیاً إدامة ) ٢٥٢(فمجالسته وملازمته لهذه المجالس تضطره إلى التصون والتعفف"
الخلعاء والسفهاء ومن یكثر  الهذل واللعب النظر في كتب الأخلاق والسیاسات وتجنب مجالس 

  )٢٥٣(.. كما ینبغي ثالثاً الإقلال من استماع الغناء وخاصة من النساء"

هذا هو طریق ریاضة النفس إلى قهر القوي الشهوانیة ، أعني طریق الارتیاض بالعادات 
فإن طریق المحمودة المرضیة فیما یتعلق بالشهوات واللذات الدنیئة ، أما النفس الغضبیة 

  قمعها وتذلیلها یكون :" بتجنب حمل السلاح في مجالس الشراب ومواضع الحروب ومقامات ا

                                                                                                                                                                              
 F. Copleston:  A History ofأیضاً                      ١٠٦) أرسطو :الأخلاق ،ص٢٥١(

philosophy, p.338.    

  . ٤٠) نفس المصدر ، ص٢٥٢(

  . ٤١) نفس المصدر ، ص٢٥٣(



١٥٠  

لفتن ومجالسة الأشرار ، وأیضاً تجنب المسكر من الشراب فإنه یهیج النفس الغضبیة أكثر مما 
  )٢٥٤(یهیج النفس الشهوانیة"

"أن یستعمل  - فیما یري یحیي  بن عديوینبغي لمن أراد قهر قوتیه الغضبیة والشهوانیة معاً ـ - 
في جمیع ما یفعله الفكر ولا یقدم على شيء إلا بعد أن یمعن النظر فیه  ویجعل الفكرة واتباع 
الرأي دیدنه وعادته ، فإن الرأي وجودة الفكر یقبحان له السفه وسرعة الغضب والانهماك في 

  )٢٥٥(ل إلى ما یقتضیه الرأي والفكر"الشهوات واتباع اللذات، فإذا استقبح ذلك أحجم عنه وعد

الفضیلة إذن من جنس العقل والتفكیر ، ولا یمكن أن نذكرها إلا بالإضافة إلیها والحیاة 
الفاضلة لا تستمد قیمتها من لذاتها أو منفعتها بل من هذه الإضافة ، فالنفس الحكیمة هي 

ا كاملاً مالم تكن القوة الناطقة التي تعمل فیها كل القوى باتساق وانسجام ، ولا یكون عملها هذ
:" لأن  بهذه النفس تكون جمیع السیاسات ، فإذا كانت قویة متمكنة  المهیمنة حكیمة حقاً :

من صاحبها أمكنه أن یسوس بها قوتیه الباقیتین ویكف نفسه عن جمیع القبائح ویتبع 
  ) . ٢٥٦(محاسن الأخلاق"

یكون إلا عن طریق النظر في العلوم العقلیة ولهذا یجب ترویض تلك القوة وتقویتها وهذا لا 
:"فإنه إذا نظر في تلك العلوم ودقق النظر فیها ودرس كتب الأخلاق والسیاسة ودوام علیها 

  )٢٥٧(تیقظت نفسه وتنبهت من شهواتها وأحست بفضائلها وأنفت من رذائلها"

إذن طریق الارتیاض بالأخلاق المحمودة واتباع المحمود والمرضي منها واجتناب المذموم لا 
یكون إلا بتذلیل القوى الشهوانیة والغضبیة وضبطهما وهذا لا یتم إلا بإصلاح القوي الناطقة 
وذلك باكتساب العلوم العقلیة حتى یصل الإنسان إلى التمام . لكن ما هي صفات الإنسان التام 

  و الكامل عند یحیي بن عدي؟ أ
                                                             

   .٤٤، صالأخلاق  أرسطو :)٢٥٤(

  .٤٥-٤٤) نفس المصدر ، ص٢٥٥(

  . ٤٥) نفس المصدر ، ص٢٥٦(

   . ٤٦) نفس المصدر ، ص٢٥٧(



١٥١  

  الإنسان التام عند یحیي بن عدي ]٧[

ن كان عزیزاً بعید المنال إلا  ٕ الإنسان التام هو الإنسان الجامع لمحاسن الأخلاق ، فالتمام وا
أنه ممكن وهو غایة ما ینتهي إلیه الإنسان ، فإذا صدقت عزیمته وأعطي الاجتهاد حقه كان 

ى الغایة التي تسمو إلیها نفسه فالإنسان التام ـ على حد تعبیر یحیي بن ممكناً له أن ینتهي إل
عدي ـ هو :"الذي لم تفته فضیلة من الفضائل ولم تشنه رذیلة من الرذائل ، وهذا الحد قلما 

ذا انتهي إلیه افتراضاً كان بالملائكة أشبه منه بالناس" ٕ   .)٢٥٨(ینتهي إلیه إنسان وا

التام فیجب " أن یكون متفقداً لجمیع أخلاقه متیقظاً لسائر أما عن أوصاف وصفات الإنسان 
معائبه متحرزاً من دخول نقص علیه مستعملاً لكل فضیلة عاشقاً لصورة الكمال ، مستلذا 

  )٢٥٩(بمحاسن الأخلاق"

معني هذا إن تعلق الإنسان بالتمام هي مسالة عشق من جانبه ، عشق النقص إلى الكمال أو 
ة على حد تعبیر أرسطو ، وهي مسالة فیما نعتقد تحمل في طابعها عشق المادة إلى الصور 

دلالات أفلاطونیة وأفلوطینیة ، فكأن یحیي بن عدي یري أن الإنسان بما هو مادة فهو ناقص 
، وبما أن المادة دائماً في حالة عشق إلى الصورة ، فكذلك الإنسان في حالة عشق دائم إلى 

  طریقة التي توصله إلى التمام وتحفظ علیه الكمال؟ التمام . لكننا نتساءل ما هي ال

یجیب یحیي بن عدي أن الطریق إلى ذلك "یكون بصرف عنایته إلى النظر في العلوم ، ویجعل 
  )٢٦٠(غرضه الإحاطة  بماهیات الأمور الموجودة وكشف عللها وأسبابها وتفقد غایتها"

  لساسة ـ وهنا نجد ربط بین المجالین هذا إذا كان الإنسان من عوام الناس ولكن إذا كان من ا 

                                                             
  .  ٤٨، صأرسطو :الأخلاق )٢٥٨(

  .٤٩) نفس المصدر ، ص٢٥٩(

  . ٥٠) نفس المصدر ، ص٢٦٠(



١٥٢  

تأثر بها ) ٢٦١(الأخلاقي والسیاسي عند  یحیي بن عدي ، وتلك نظرة أفلاطونیة وأرسطیة
فیلسوفنا ـ فینبغي " أن یجعل كلا من جلسائه ومنادیه وأعوانه من أهل العلم والأدب ، موصوفاً 

  )٢٦٢(بالحكمة والوقار موسوماً بالفهم والفطنة"

ینبغي للإنسان الذي یطلب التمام : "أن یجعل لشهواته ولذاته قانوناً رائیاً یقصد به كما  
  )٢٦٣(الاعتدال فقط و یتجنب السرف والإفراط"

وهذه الحالة  صعبة جداً تعسر على طالبها الأمور ، وهي على الملوك والرؤساء أصعب وأبعد 
  )٢٦٤(تمكناً من الشهوات، لأن الملوك والرؤساء أقدر من غیرهم على اللذات وأشد 

وینبغي أیضاً لمن یطلب التمام :"أن یقتصر في المأكل والمشرب مشاركاً غیره في ماله ، هذا 
إذا كان من العوام والرعیة ، وأما إذا كان ملكاً أو رئیساً فینبغي له أن یجلس على مائدته 

  ) . ٢٦٥(أصحابه وأعوانه ویتفقد بفضلاته أهل الفقر والمسكنة

أیضاً لمن یطلب التمام " أن یستهین بالمال ویحتقره ؛ لأن المال إنما یراد لغیره لا  كما ینبغي
نما الانتفاع بالأغراض التي تنال به ٕ   وعلى  ) ٢٦٦(لذاته ، فإنه في نفسه غیر نافع بالكلیة وا

                                                             
م ١٩٩٣،الطبعة الأولي  ـ لبنان) د. محمد عبد الرحمن مرحباً : تاریخ الفلسفة الیونانیة ، بیروت ٢٦١(

ولقد  ذھب أرسطو إلى:" أن غایة السیاسة ھي الغایة العلیا ، وھذا العلم یجعل اھتمامھ  ٢٤٨،ص

بالرئیس في جعل المواطنین كائنات ذات صفة معینة ، أعني كائنات فاضلة وقادرة على القیام بأعمال 

  . ٧٤نبیلة" انظر: الأخلاق ، ص

   . ٥٠ذیب الأخلاق ، ص) یحیي بن عدي : تھ٢٦٢(

   ) نفس المصدر ، نفس الصفحة. ٢٦٣(

  .٥١) نفس المصدر ، ص٢٦٤(

  .  ٥٢) نفس المصدر ، ص٢٦٥(

   .  ٥٣) نفس المصدر ، ص٢٦٦(



١٥٣  

الإنسان أن یكسبه من مصدره الشرعي وینفقه أیضاً في وجوه الخیر؛ لأن عدم المال یضطره 
لتواضع لمن هو دونه ، هذا بالنسبة للإنسان العادي، أما الملوك والرؤساء فإنهم:"أحق إلى ا

یعطوا أهل العلم،لأن …بهذه السیاسة، فیجتنبوا أموالاً من حقها ویصرفوا منها في نفقاتهم
  )٢٦٧(الملوك أولي بالكرم من الرعیة وأحق بالجود من العامة

الغضبان هو بمنزلة البهائم والسباع ، یفعل ما وینبغي لمن یطلب التمام أن یشعر نفسه أن 
یة ، وأن یعود نفسه على محبة الناس والتودد إلیهم والرأفة علیهم  ّ یفعله من غیر علم ولا رو

  .)٢٦٨(والرحمة بهم .. والملك لا یكون ملكاً ما لم  یكن محباً لرعیته رؤفاً بهم

یجعل  همته فعل الخیر مع جمیع وینبغي أیضاً على الإنسان المحب للتمام والكمال :" أن 
ذا تعود الإنسان فعل الخیر وألفه وتجنب الشر وأستوحش منه أنف من الأخلاق  ٕ الناس ، وا

  المكروهة التي تعد شراً 

  )٢٦٩(كالحسد والحقد والخبث والخدیعة والنمیمة والغیبة والوقیعة وأمثال ذلك"

عیب ، فلا طریق إلى التمام إلا  كما ینبغي على الإنسان أن یعرف أنه لیس بتام من عرف له
باجتناب العیوب بالكلیة والتمسك بالفضائل في سائر الأمور ، وهذه الرتبة غایة تمام الإنسانیة 
ونهایة الفضیلة البشریة وواجب على كل إنسان الاجتهاد في بلوغها .. وأحق الناس  لطلب 

ف الناس وأعظمهم قدراً ، وما هذه الرتبة هم الملوك والرؤساء ، لأن الملوك والرؤساء أشر 
"   )٢٧٠(أقبح بالشریف العظیم القدر أن یكون ناقصاً

  

                                                             
  . ٥٤، صیحیي بن عدي : تھذیب الأخلاق  )٢٦٧(

  .   ٥٧) نفس المصدر ، ص٢٦٨(

   .  ٥٦) نفس المصدر ، ص٢٦٩(

  . ٥٨) نفس المصدر ، ص٢٧٠(
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هذه هي صفات الإنسان التام الجامع لمحاسن الأخلاق والطریقة التي توصله إلى التمام ،  
ولاشك أن هذه الصفات كما عرضها یحیي بن عدي فیها العدید من المؤثرات الأفلاطونیة 

  إلى ما تأثر به من البیئة الإسلامیة . والأرسطیة بالإضافة

   ةـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالخاتم

  وبعد الانتهاء من دراسة االله والإنسان في فلسفة  یحیي بن عدي اتضح لنا الآتي : 

: مقدرة یحیي بن عدي وجدارته بالألقاب التي لقبه بها المؤرخون والمعاصرون له مثل أولاً 
المنطقي والفیلسوف وحجة دین النصاري ، ونستنتج منها مقدرته الفلسفیة عندما یتكلم عن 
الواحد والأوجه التي یقال بها عن الشيء الواحد ، وهنا تبدأ أهمیة فلسفته المیتافیزیقیة التي 

ا الموجود الأول ، الذي هو االله تعالي وهنا كفیلسوف مسیحي نراه یضع حدوداً للعقل عالج  به
في معرفة االله ویسلم الحقائق التي لا یمكن أن نفهمها بالعقل للإیمان ، ولهذا نؤكد أن فلسفته 
  كانت أساساً متیناً قد بني علیه لاهوته ، لأن یحیي بن عدي فیلسوفاً قبل أن یكون لاهوتیاً . 

: إن المقالة في التوحید مدخل إلى علم التثلیث ، فالأجزاء الثلاثة الأولي هي المدخل ثانیاً 
وهي التي تمثل كنة المقالة ، أما الجزء الرابع فهو مجرد محاولة فلسفیة لشرح الثالوث، فهو 

، لم یذكر الثالوث في مقالته ، لكن القارئ یفهم من خلال عرضه للموضع أن الجواد هو الأب 
  وأن الحكمة هي الأبن ، والقدرة هي روح القدس ، وهذه نظریة فلسفیة لتقدیم الثالوث. 

: یعتبر كتابه "تهذیب الأخلاق" من الكتب الرائدة في مجال فلسفة الأخلاق إذا ما علمنا ثالثاً 
أن المؤلف عاش في منتصف القرن الرابع الهجري ، وأن الكتابات في مجال الأخلاق قد 

  ي القرون اللاحقة لهذا التاریخ . ازدهرت ف

ولقد عالج في هذا الكتاب العدید من الموضوعات والتي یقترب فیها من المعتزلة ویعارض بقوة 
الأشاعرة منها فكرة الخیر والشر وحریة الإرادة الإنسانیة ، ولقد كان لبحثه في هذه 

  الموضوعات أثر في كتابات القاضي عبد الجبار فیما بعد. 
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: لقد اقتضت الفضیلة عند یحیي بن عدي أن  یعمل الإنسان على استئصال شهواته بعاً را
ماتة رغباته ، ولكن في رأینا أن الفضیلة لا تكون إلا حین یجتمع العقل والحس ، فالإنسان  ٕ وا
لیس عقلاً خالصاً ولا حساً محضاً ، ولكن مركب منهما معاً ، والشهوات في الإنسان تمثل 

ي والعمل على إبادتها إضرار بالطبیعة الإنسانیة التي لا تستقیم  بغیرهما جانبه العضو 
  مجتمعین . 

: بالرغم من تأثر یحیي بن عدي بأرسطو إلا أننا نجد فروقاً شاسعة بین تفكیر أرسطو خامساً 
ویحیي بن عدي في معظم أفكارهما الفلسفیة ، وهذا یلاحظ عندما یبحثان مثلاً في أصل العالم 

نجد أرسطو یعتقد بقدمه ، بینما یحیي كمسیحي فإنه یعتقد بأن االله قد خلق العالم من  ، حیث
العدم ، كذلك هناك فروق كثیرة بینهما في المجال الإنساني كفكرة الخیر والشر ، وهنا یمكن 
القول بأن یحیي بن عدي یعد أكثر میلاً وتأثراً بأفلاطون والأفلوطینیة المحدثة من الفیلسوف 

  و فیما یتعلق بدراسة الوجود الإلهي أو الإنساني أرسط
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  ع ـــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــــالمصادر والمراج

  ) المصــــــــــــادر :١(

   یحیي بن عدي -١
  

: تهذیب الأخلاق ، تحقیق جرجس فلیوثاؤس عوض ، المطبعة 
  م. ١٩١٣المصریة الأهلیة ، القاهرة ، الطبعة الثانیة 

: مقالة في التوحید ، ضمن "مقالات یحیي بن عدي الفلسفیة" تحقیق   …………………… -٢
  م. ١٩٨٨د. سحبان خلیفة ، منشورات الجامعة الأردنیة ، عمان 

إلى أبي عمر سعد بن سعید الزینبي في نقض الحجج التي : رسالته   …………………… -٣
أنفذها إلیه في نصرة قول القائلین إن الأفعال خلق الله واكتساب للعباد ، 

  تحقیق د.سحبان خلیفة ،  "ضمن مقالات یحیى بن عدى الفلسفیة" . 

: رسالة رؤیا في تعریف النفس ، تحقیق د. سحبان  خلیفة ، ضمن   …………………… -٤
  فلسفیة .  مقالات

: رسالة في الموجودات ، تحقیق د. سحبان خلیفة ، ضمن مقالات   ……………………-٥
  فلسفیة . 

: تفسیره للمقالة الأولي من كتاب أرسطو طالیس من ما بعد الطبیعة ،   …………………… -٦
تحقیق د. عبد الرحمن بدوي ،  ضمن رسائل فلسفیة ، دار الأندلس 

   للطباعة والنشر .  بدون تاریخ .

: جواب یحیي بن عدي عن رد أبي عیسي الوراق على النصاري في   …………………… -٧
  م. ١٩٨٧الاتحاد ، تحقیق إمیل بلاتي ، 

ثباته على أن المسیح جوهر واحد ، تحقیق ، د. جریس سعد   ……………………-٨ ٕ : بیانه وا
  م . ١٩٧٨خوري ، الناصرة 
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    (ب) : المراجــــــــــــع 

  : الفهرست ، دار المعرفة ، بیروت ، بدون تاریخ .    ابن الندیم -٩

  ابن تیمیة (تقي الدین)  - ١٠
  

: الجواب الصحیح لمن بدل دین المسیح ، مطبعة المدني ، القاهرة 
  م ١٩٦٠

  ابن رشد (أبو الولید) - ١١
  

: تلخیص ما بعد الطبیعة ، تحقیق د. عثمان أمین ، القاهرة ، الطبعة 
  م. ١٩٥٨الثانیة 

  رسطو أ- ١٢
  

: مقالة اللام ، ضمن أرسطو عند العرب ، د. عبد الرحمن بدوي وكالة 
  م . ١٩٧٨المطبوعات ، الكویت ، الطبعة الثانیة 

  

  أرسطو- ١٣
  

: الطبیعة ، ترجمة إسحق بن  حنین ، تحقیق د. عبد الرحمن بدوي ، 
  م . ١٩٧٩وكالة المطبوعات ـ الكویت ، الطبعة الأولي 

: الأخلاق ، ترجمة اسحق بن حنین ، تحقیق د. عبد الرحمن بدوي ،    ….………………… - ١٤
  م. ١٩٧٩وكالة المطبوعات ـ الكویت ، الطبعة الأولي 

  أفلاطون - ١٥
  

: محاورة جورجیاس ، ترجمة حسن ظاظا ، الهیئة المصریة العامة 
  للكتاب ، القاهرة ، بدون تاریخ . 

ة د. فؤاد ذكریا ، الهیئة المصریة العامة : الجمهوریة ، ترجمة ودراس  …..…………………ـ  ١٦
  م . ١٩٧٤للكتاب القاهرة ، 

 الأشعري (أبو الحسن) - ١٧
  

: مقالات الإسلامیین واختلاف المصلین ، تحقیق محمد محیي الدین 
عبدالحمید مكتبة النهضة المصریة ، القاهرة ، الطبعة الأولي ، 

  م ١٩٥٠
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  التوحیدي (أبو حیان)  - ١٨
  

: الإمتاع والمؤانسة ، تحقیق أحمد أمین وأحمد الزین ، لجنة التألیف 
  م. ١٩٤٢والترجمة والنشر ، القاهرة ، 

: المقابسات ، تحقیق حسن السندوبي ، دار  سعاد الصباح، الكویت ،   ……………………-١٩
  م. ١٩٩٢الطبعة الثانیة ، 

  الطویل (د. توفیق) ـ ٢٠
  

ها ، دار النهضة العربیة ، القاهرة : الفلسفة الخلفیة نشأتها وتطور 
  م . ١٩٧٩الطبعة الرابعة 

  العراقي(د. عاطف)- ٢١
  

: الفلسفة العربیة والطریق إلى المستقبل ، دار الرشاد ، القاهرة ، 
  م . ١٩٩٨الطبعة الأولي ، 

: النزعة العقلیة في فلسفة ابن رشد ، دار المعارف ، القاهرة ، الطبعة   ………………… - ٢٢
  م. ١٩٨٤الرابعة ، 

(د. حنا د. خلیل  ىالفاخور - ٢٣
  الجر) 

  م . ١٩٥٨: تاریخ الفلسفة العربیة ، دار المعارف ، بیروت ، 

(جمال الدین أبي  القفطي  - ٢٤
  الحسن) 

  هـ. ١٣٢٦: إخباء العلماء بأخبار الحكماء، مطبعة السعادة، القاهرة، 

(أبو الحسین  المسعودي - ٢٥
  على بن الحسین) 

  م. ١٩٣٨: التنبیه والإشراف، دار الصاوي للطباعة والنشر، القاهرة، 

وجورج  جاردیه(لویس- ٢٦
  قنواتي) 

مة د. ، ترج ٢: فلسفة الفكر الدیني بین الإسلام والمسیحیة ، جـ
صبحي الصالح ، الأب فرید جبر ، دار العلم للملایین بیروت ، الطبعة 

  م. ١٩٦٧الأولي 
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  جیلسون (آتین)  - ٢٧
  

: روح الفلسفة المسیحیة في العصر الوسیط ، ترجمة د. إمام 
م ١٩٩٦عبدالفتاح إمام ، مكتبة  مدبولي ، القاهرة ، الطبعة الثالثة ، 

 .  

  ستیس(وولتر)  - ٢٨
  

: تاریخ الفلسفة الیونانیة ، ترجمة د. مجاهد عبدالمنعم مجاهد ، دار 
  الثقافة للنشر والتوزیع ، القاهرة ، بدون تاریخ . 

  عبد الجبار (القاضي)  - ٢٩
  

(الإرادة) تحقیق د. جورج  ٦: المغني في أبواب التوحید والعدل جـ
  تاریخ .  شحاته قنواتى ، المؤسسة المصریة العامة ، القاهرة ، بدون

  فخري (د. ماجد)  - ٣٠
  

: تاریخ الفلسفة الإسلامیة ، ترجمة د. كمال الیازجي ، الدار المتحدة 
  م. ١٩٧٤للنشر ، بیروت ، 

  كرم (یوسف)  - ٣١
  

: تاریخ الفلسفة الیونانیة ، لجنة التألیف والترجمة والنشر ، القاهرة ، 
  م. ١٩٧٠الطبعة الخامسة 

  مایرهوف (ماكس)  - ٣٢
  

من الإسكندریة إلى بغداد ، في التراث الیوناني في الحضارة : 
الإسلامیة ، ترجمة د. عبد الرحمن بدوي ، وكالة المطبوعات ـ الكویت 

  م. ١٩٨٠الطبعة الرابعة  

  مرحبا  - ٣٣
  (د. محمد عبد الرحمن)       

  

: تاریخ الفلسفة الیونانیة من بدایتها حتى المرحلة الهلینستیة ، بیروت 
  م. ١٩٩٣لبنان ، الطبعة الأولي 
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