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كلمة العدد

يهتم عددنا هذا بمس��التين اساس��يتين , مس��الة الدولة والحكم , والمس��الة الالهية , فيما يخُتتم بالتذوق 
الجمالي عند سانتيانا الذي لا ينأى بعيدا في بعض مطالبه عن الغاية القصوى التي تتركز عليها البحوث 
الاولى . فالذي لا ش��ك فيه ان الس��عادة الانسانية تعد المطلب الاساسي لكل فاعلية , الهية كانت ام انسانية 
, فاذا كان مس��كويه قد سعى لدراس��ة بنية الدولة ومكوناتها فما ذلك الا للوصول الى ترسيم المسار الذي 
يقود الى الحكم الصالح الذي يس��تجيب الى طموح الانس��ان بالس��عادة مثله مثل ما يس��عى له سدنة النظم 
الديمقراطية ومنظريها . وهو احد مطالب التذوق الجمالي ايضا , فالسعادة الانسانية تعد الغاية القصوى .

فف��ي البحث الموس��وم )بنية الدولة ومكوناتها عند مس��كويه  ( نلاح��ظ ان التجربة الطويلة والحياة 
السياس��ية الحافلة التي عاش��ها مسكويه  منذ بواكير ش��بابه حتى بلوغه الخمسين من عمره جعلته اكثر 
الماما ببنية الدولة ومكوناتها التي وجد بان الدول لا تنش��أ الا لغايات حصرها في ثلاث : منها ما وجد 
لص��رف العي��ش وتامين الحاج��ات الضرورية في الحياة , ومنها ما وجد على اس��اس تحس��ين العيش 
على اس��اس العقل لتوفير حياة افضل من خلال توفير المس��تلزمات والادوات والوس��ائل التي تمكنهم 
م��ن اقام��ة المدنية .اما النوع الثالث فهو الذي يس��عى لبل��وغ تزيين العيش من خ��لال تحقيق الفضائل 
الاخلاقية والاجتماعية والسياس��ية وصولا بالإنس��ان الى نوع من الكمال والس��عادة في ظل حياة مادية 
ومعنوي��ة زاه��رة . مثل هذا التأطير دفع بمس��كويه لان يبحث عن مكونات الدولة : الش��عب , الوطن , 
والس��لطة او الحكومة التي اولاها عناية خاصة س��واء ما يتعلق براس هذه السلطة او الحاكم وشروطه 
ومواصفات��ه , معرج��ا على انواع الحكوم��ات التي تتنوع بين حكومة فردية للحكم��اء , حكومة فردية 
لغي��ر الحكم��اء , واخيرا حكومة جماعية لغير الحكماء . ولعل البحث ف��ي ) نظام الحكم الديمقراطي ( 
وهو بحثنا الاخر في هذا المجال يحاول ان يتلمس بدراس��ة قانونية فلس��فية مس��عى احد كبار المفكرين 
وهو كارل بوبر صاحب ) المجتمع المفتوح واعدائه ( بهذا الصدد  مركزا البحث في ما يس��ميه بوبر 
المفارقات التي تعصف بأهم اس��س الديمقراطية . فبع��د ان يمر الباحث بتاريخ الديمقراطية وماهيتها , 
وتع��دد تفاس��يرها وركائزها وصور نظم الحكم الديمقراطي , ينتهي ال��ى عرض ما طرحه بوبر الذي 
نقد مفهوم الديمقراطية بالصفة المشاعة عنها باعتبارها ) حكم الشعب للشعب ( والذي يسميه ) مفارقة 
الديمقراطية ( مبينا ان الديمقراطية لا تش��كل مثالا مطلقا يجس��د ويؤسس سيادة الشعب بل هي منهجية 
تمك��ن من تجنب الاس��تبداد وعزل اس��وا المس��ؤولين , وهو ما دفعه للتأكيد على اهمي��ة النقد في ادارة 
السياسات  والذي يسمح بالتصويب والتعديل الذي يستوجبه الواقع المتطور الذي يفرض على النظرية 
ان تتس��اوق م��ع تطوره وتقدمه , وي��رى بان  المهم بالديمقراطية ليس م��ن يحكم بل كيف يحكم وعليه 
يقترح بوبر اس��تبدال س��ؤال من الذي يحكم ب� : كيف يمكننا ان ننظم المؤسس��ات السياسية بحيث تمنع 

الاشرار او غير الاكفاء من التسبب بالكثير من الضرر ؟ .
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تنشغل بحوثنا الاخرى بالمسالة الالهية بجوانب تقترب من بعضها حيث نلاحظ اهتمامها بالتجربة 
الفكرية الاسلامية بأوسع مدياتها من فلسفية وكلامية وعرفانية حيث يدرس بحث ) ادلة اثبات الصانع 
لدى الفرق الكلامية الاس��لامية ( موقف الش��يعة والمعتزلة والاشعرية حول تلك الادلة فيما يركز بحثنا 
الاخر على ) علاقة  الله بالعالم وفق المنظور الفلسفي والكلامي والعرفاني ( بينما يكرس بحثنا الاخر 
هدفه في دراسة تحليلية لرسالة فصوص الحكم لابي نصر الفارابي , في الوقت الذي ينشغل بحث رابع 

بدراسة المنهج الفلسفي عند السيد محمد الصدر وتحديدا مبحث الجبر والتفويض عنده .

الخي��ط الرابط بين هذه البحوث دراس��ة ما بعد الطبيعة والطبيعة عند الاس��لاميين , او بالمصطلح 
الكلام��ي ) جلي��ل الكلام ودقيق��ه ( والذي يتعلق بوجود الله وصفاته ووج��ود العالم والصلة بين الوجود 
الالهي وبين هذا العالم حيث ندخل في س��ياحة فكرية تس��تغرق جوانب التفكير الاس��لامي وعطائها بما 
يتعلق بهذه المسائل , وقد نهض بحث ) المنهج الفلسفي عند السيد محمد الصدر ( بمهمة دراسة احدى 
اهم المس��ائل الش��ائكة المرتبطة بعلاقة الانسان بالله وما يرتبط بها من مس��ؤولية فردية يتحقق الثواب 

والعقاب على ضوئها وهي مسالة الجبر والتفويض .

وينتهي عددنا ببحث عن ) التذوق الجمالي عند جورج سانتيانا ( الذي يدرس معنى التذوق الجمالي 
, الذي يرى الفيلسوف الامريكي ذو الاصول الاسبانية ) ان الحكم الجمالي للشيء لا يكون الا بتذوقك 
تذوقا مباشرا للأثر الماثل امامك , بحيث تحس له في نفسك نشوة , وانت اذ تتذوقه على هذا النحو فإنما 
تتذوق قيمة اضفتها اليه من عندك . ( , كما يدرس اللذة الجمالية التي يرى سانتيانا انها عنصر جوهري 
م��ن عناصر الفن , ل��ذة محملة بالمعاني عامرة بالدلالات .  فاللذة التي تقترن بهذه الخبرة الجمالية انما 
هي مظهر لتوافق الطبيعة والعقل او الانسجام بين عالم الظواهر وعالم المطلق . وتنتهي الدراسة ببيان 
الفرق بين اللذة الجمالية واللذات الاخرى , حيث يرى الفيلس��وف ان ) جميع اللذات قيم ايجابية ذاتية , 
بمعن��ى ان قيمتها في ذاتها , ومع ذلك فليس��ت جميع الل��ذات ادراكات للجمال ( , ويقول ) نصف لذاتنا 
بانها لذات اللمس والذوق والش��م والس��مع والبصر , وتصبح هذه اللذات عناصر في الجمال في نفس 

الوقت الذي تصبح فيه الافكار المرتبطة بها عناصر في الاشياء الخارجية ( .

نامل ان يجد عددنا هذا الرضى عند قراءنا . 

                                                                                    

          رئيس التحرير






البحوث والدراسات





11 هوول الدهلل هاةيو مو  لود ا ةينب

بنية الدولة ومكوناتها عند مسكويه

أ.د.مجيد مخلف طراد)*(

)*(مركز احياء التراث العلمي

المقدمة:
مس��كويه فيلس��وف ومؤرخ وعالم وطبيب 
ظه��ر ف��ي الق��رن الرابع الهج��ري ال��ذي يعُد 
اغن��ى  الق��رون ثقاف��ة واعمقها فك��راً وابعدها 
اث��راً واغزره��ا انتاج��اً وابت��كاراً وب��رز فيها 
علماء وادباء وفلاس��فة ، عصر كان يوج بالعلم 
ويزدهر بالمعرفة ، عصر حمل الهوس الثقافي 
والانتش��ار الفكري وتصارع الاراء والمذاهب 
والافكار والمدارس الفلسفية والمجالس العلمية 
والثقافية ، نش��أ مسكويه  في هذا العصروتثقف 
جنباً الى جنب اش��هر علمائ��ه ومفكريه ، كابي 
سلمان المنطقي ويحيى بن عدي التكريتي وابي 
حيان التوحيدي وابي سعيد السيرافي والعامري 
والباقلاني والماوردي وعلماء اخرين كثيرين 

سيرته الذاتية

 اس��مه الكامل ، احمد ب��ن محمد بن يعقوب 
الملق��ب بمس��كويه )1( ، ولد في مدين��ة الري)2( 
بتاري��خ يصع��ب تحدي��ده لكث��رة الاختلاف��ات 

في��ه فمنه��م من ظ��ن ان ولادته كان��ت في عام 
310ه���)3( وآخر راى غير ذل��ك فقال في عام 
320ه� )4( وثالث رجح مولده في عام 325ه�)5( 
وراب��ع ارجحها الى عام 330ه��� )6( ، وارجح 
ه��ذه الاحتم��الات واق��رب به��ا ال��ى الصواب 
وفقاً للقرائن والش��واهد التأريخية المتعددة انها 
محص��ورة ما بين320 و  325ه� ، عاش زمناً 
طوي��لاً حتى عد من المعمري��ن حيث توفي في 

عام 421ه� في مدينة اصفهان)7(.

 بدأ تعلم��ه بتلقي علوم القرآن والفقه واللغة 
في المساجد والكتاتيب )8( بعدها اشتغل بالفلسفة 

والكيمياء والطب والتاريخ .

ويبدو انه واجه صعوبة في فهم المس��ائل 
الفلس��فية فاتج��ه ال��ى الكيمي��اء ، وقد اش��ار 
ال��ى ذل��ك ابو حي��ان التوحي��دي بقول��ه كان 
ضعيف��اً في علم الالهي��ات وفقيراً في الجانب 
الفلسفي)9( فكان س��يء الراي بمكانة مسكويه 
الفكري��ة والفلس��فية )10( بل انه كان يس��تخف 

حت��ى بتجاربه  الباطلة   ف��ي  الكيمي��اء)11( .
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وايد ابن س��ينا رأي التوحيدي في مس��كويه 
فلس��فياً عندما اكد انه عس��ير الفهم في المسائل 
الفلس��فية وانه لم يكن ذا عقلية فلس��فية ثاقبة )12( 
م��ع ان التوحي��دي اش��اد بفك��ره الاخلاقي ، إذ 
كان له الفضل أنه اول العلماء المس��لمين الذين 
كتبوا الاخلاق على وفق مفهوم علمي وفلس��في 
منظم وترك لنا اهم المؤلفات العربية الاسلامية 
ف��ي هذا الحقل وه��و كت��اب ))تهذيب الاخلاق 

وتطهير الاعراق(( .

لكن رغبة في دراس��ة الكيمياء جعلته يطلع 
اليها فوجد في طلبها م��ع ابي الطيب الكيميائي 
الرازي الذي درس��ه مؤلفات ابي بكرمحمد بن 
زكريا ال��رازي وجابر بن حي��ان الكيميائية)13( 
، كم��ا ان��ه درس عل��وم الاوائ��ل على ي��د ابن 
الخم��ار ال��ذي كان واس��ع الاط��لاع على هذه 
العلوم لاس��يماالمنطق والطب )14( ، زيادة على 
ذاك ع��ن دراس��ته وتعمقه ف��ي اللغة والش��عر 
والتاري��خ ، خاصة بعد دراس��ة تاريخ الطبري 
على يد ابي بكر احمد بن كامل القاضي صاحب 
الطب��ري)15( ، فكانت حصيلة هذه الدراس��ة انه 
الف ف��ي التاريخ كتاب��اً يعد من اه��م المصادر 
والمراج��ع عند الباحثين وه��و ))تجارب الامم 
وتعاقب الهمم(( ، حيث يش��مل على كل ما ورد 
ف��ي التاري��خ من اح��داث مما اوجبت��ه التجربة 
وتفريط م��ن فرّط وحزمِ من اس��تعمل الحزم ، 
فضلاً عن خبرته الواسعة بصناعة الطب حيث 

اجاد الاحاطة باصولها وفروعها )16( .

 تثقف مس��كويه ثقافة اس��لامية ، انعكس��ت 
اثارها عل��ى مؤلفاته الفلس��فية والاخلاقية منها 
عل��ى وجه الخصوص ، ففي ثنايا هذه المؤلفات 
تج��د المس��حة الاس��لامية واضحة ب��ل تجدها 

مش��بعة بال��روح الاس��لامية واهدافه��ا وحتى 
تمتعه بثقافة عصره المترجمة والاس��تفادة منها 
ودراس��ته للفلس��فة اليونانية وتأثره بفلاس��فتها 
لاس��يما افلاطون وارسطو فلانها كانت منتشرة 
ومعروفه ومقروءه عند اغلب فلاس��فة الاسلام 
كان السبب ان روح هذه الفلسفة كان اقرب الى 
جوه��ر العقيدة الاس��لامية اكثر من اي فلس��فة 
اخ��رى فأخذ ه��ذه الفلس��فة من ترجم��ات ابي 
عثمان الدمشقي ومن يحيى بن عدي الذي تتلمذ 

على يده )17( .

ان ه��ذا الاتج��اه الاس��لامي الواضح على 
مؤلفات��ه وتعزيزها بالعديد م��ن الايات القرآنية 
والاحادي��ث النبوي��ة يجعلنا نبعد الش��ك من انه 
كان مجوس��ياً ثم اسلم كما ذهب الى ذلك ياقوت 
الحم��وي ف��ي معجم��ه بقول��ه ))كان مجوس��ياً 
واس��لم(()18( وما يؤكد رأينا هذا بعض الحقائق 

التأريخي��ة التي نذك��ر منها ، ان كل الذين كتبوا 

عن��ه من معاصريه امثال ابي حيان التوحيدي ، 

وابي سليمان المنطقي والثعالبي وحتى من جاء 

بعدهم كالقفط��ي وابن ابي اصيبعه لم يش��يروا 

باش��ارة واحدة الى هذه المجوسية السابقة عنده 

ول��و صدقت ه��ذه لم��ا تغافلوها ول��م يذكروها 

عن��ه ، كذلك دلالات أس��مه وأس��م ابي��ه وجده 

كلها عربية اس��لامية تدل على صلتها بالاسلام 

والارتباط الشديد به فضلاً عن ذلك ان لغته هي 

لغ��ة عربية موج��زة فيها تجد س��لامة التركيب 

والايجاز ووضوح دلال��ة المعنى ولا يمكن ان 

تك��ون هذه المواصفات في لغة ش��خص حديث 

بالاس��لام ولغته العربية بهذا المستوى والدرجة 

من المتانة والرصانة والدقة )19( .
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مؤلفاته العلمية
       لمسكويه عدد كبير من الكتب والرسائل 
الفلس��فية والعلمي��ة والتأريخي��ة والطبي��ة واهم 
ما يميز هذه المؤلفات هي مس��حتها الاس��لامية 
رغ��م انه��ا كانت مزيج��اً من الفلس��فة اليونانية 
والثقافة الفارس��ية وحكم من تراث الروم والهند 
والف��رس)20( لكن يبق��ى الاثر الكبي��ر عليها ما 
تركته الش��ريعة الاس��لامية ، فانعكس��ت بشكل 
واض��ح في بع��ض مؤلفاته وبال��ذات الاخلاقية 
منها ، اما ما جاء من الترجمات او من المصادر 
الثقافية الاجنبية الاخرى فاننا لا نجد او ينُدر ان 
نجد فيها آيات قرآنية او احاديث نبوية )21( ، وقد 

احصت له كتب التراجم العناوين التالية :

1- كتاب الفوز الاكبر في الاخلاق .

2- كتاب الفوز الاصغر في الاخلاق ايضاً.

3- كت��اب تجارب الام��م وتعاقب الهمم في 
التاريخ .

4- انس الفريد يش��تمل على اخبار واشعار 
وحكم وامثال .

5- ترتيب العادات في السياسة والاخلاق .

6- المستوفي ، اشعار مختارة .

7- الحكم��ة الخال��دة )جاويدان خ��رد( في 
الحكم والامثال والاداب .

8- كتاب الجامع )22( .

9- كتاب السير ، ذكر فيه ما يسير به الرجل 
نفس��ه من امور دنياه ، مزج��ه بالاثر والحكمة 

والشعر .

10- كتاب الادوية المفردة في الطب )23( .

وتطهي��ر  الاخ��لاق  تهذي��ب  كت��اب   -11

الاعراق ، وهو اشهر كتبه تداولاً بين الناس .

12- كتاب في الاشربة .

ف��ي  الباج��ات  تركي��ب  ف��ي  كت��اب   -13
الاطعمة)24( .

14- رس��الة في الل��ذات والالام في جوهر 
النفس .

15- اجوبة واسئلة في النفس والعقل .

16- الجواب في المسائل الثلاث .

17- رسالة في جواب سؤال علي بن محمد 
ابي حيان الصوفي في حقيقة العدل .

18- كتاب في طهارة النفس .

19- كت��اب الهوام��ل والش��وامل ، اجوبة 

لأسئلة طرحها عليه ابي حيان التوحيدي .

فضلاً عما تقدم فقد نس��ب اليه الخونس��اري 

ف��ي كتابه روضات الجنات ف��ي احوال العلماء 

والسادات عدة كتب اخرى باللغة الفارسية )25(, 

ولكثرة هذه المؤلفات والاثار العلمية التي تركها 

لنا لقب بالمعلم الثالث بعد المعلم الاول ارس��طو 

طاليس والمعلم الثاني ابو نصير الفارابي ، وهو 

اللقب الذي تميز به مس��كويه ف��ي تاريخ الحياة 

العلمي��ة وجعله احد مناب��ع الفكر ومصادره في 

الت��راث العربي الاس��لامي ولدوره المؤس��س 

الذي لعبه في الفكر والثقافة فقد ادت الابداعات 

التي قدمها في مجال تأس��يس مبادىء الفلس��فة 

الاخلاقية واصولها الى كسبه هذا اللقب )26( 
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تجربته السياسية
     لقد دخل مسكويه معترك الحياة السياسية 
في وقت مبكر من ش��بابه بعد ان هاجر مس��قط 
رأس��ه ال��ري الى مدين��ة بغداد مرك��ز الخلافة 
للدول��ة البويهي��ة انذاك ، بدأها م��ع الوزير ابي 
محمد المهلبي مشرفاً على كتاباته ومخطوطاته 
فضلاً عن كونه نديماً له وقد صاحبه طوال مدة 
رئاس��ته ووزارته التي امت��دت اكثر من ثلاثين 
عام��اً ، وواصل عمله السياس��ي بعده في بلاط 
اب��ي الفض��ل بن العمي��د وابي الفتح ب��ن العميد 
ثم ختمه��ا مع عض��د الدولة وتش��ير المصادر 
التأريخي��ة الى انه ترك العمل السياس��ي عندما 
بلغ سنه الخمس��ين ولم يحقق آماله وطموحاته، 
فاتج��ه فيم��ا تبقى من عم��ره الى تعلي��م النفس 

وتهذيبها .

 لق��د اكس��بته الحي��اة السياس��ية التي عاش 
تفاصي��ل حكم الدول��ة وادارتها ورئاس��تها عن 
قرب خبرة كبيرة في الكتابة عنها وعن اس��باب 
نش��أتها وشروط رئاستها وانواع الحكم ومهامه 
فيه��ا ، خاصة م��دة وجوده مع اب��ي الفضل بن 
العمي��د ، الذي عرف عن امكانيت��ه الكبيرة في 
ادراة الملك وعمارة البلاد واس��تقرار الاحوال 
وليس لدينا ادل على ذلك من رسائله التي تركها 
الين��ا ف��ي هذا المج��ال )27( ، فضلاً ع��ن الافادة 
الكبيرة التي اس��تفادها مس��كويه م��ن عمله في 
مكتبت��ه كخازن لها ، فقد ح��وت عدداً هائلاً من 
الكتب والمؤلفات خاصة اثار الفلاس��فة اليونان 
في مجال الطب والسياسة والحكم ، فهذه الخبرة 
التي تكونت لدي��ه لم تجعله يطلع ويراقب امور 
الدولة وتفاصيل حكمها فحسب وانما بالمشاركة 
والاستش��ارة ب��ل وحتى النق��د ان تتطلب الامر 
ذلك ، حيث انتقد التصرفات غير اللائقة لبعض 
وزراء بني بويه ، كما حدث ذلك مع الوزير ابي 

الفتح بن العميد لاس��رافه ف��ي النفقات وركوب 
الاه��واء ومحبته لبلوغ غاية ما يس��تطيع عليه 
فيه��ا ، فجل��ب عليه ذلك الحس��د من ضروب 
الس��لاطين واصحاب الس��يوف والاقلام)28( , 
ام��ا علاقته بعضد الدولة فكان مس��كويه يرى 
فيه ش��خصية سياسية وثقافية كبيرة وحتى قال 
عنه ))اعظم من ش��اهدت من الملوك(( )29( ، 
وبالمقاب��ل كان عضد الدولة يصف مس��كويه 
عالي��ة  اخ��لاق  وصاح��ب  حكي��م  بمستش��ارٍ 
ولاهتم��ام عض��د الدولة بالطب دفع مس��كويه 
لتألي��ف كتاباً فيه ككت��اب ))الادوية المفردة(( 

وكت��اب ))تركي��ب الباج��ات(( )30( .

وق��د بلغت العلاق��ة الحميمي��ة بينهما مبلغاً 
عالياً ، بحي��ث ادت وفاة الوزير عضد الدولة 
الى تحول كبير في حياة مس��كويه ، ترك على 
اثره��ا العم��ل السياس��ي على الرغ��م من انه 
عاش بعد وفاته بحوالي تس��ع واربعين عاماً .

واخيراً لابد من الاش��ارة الى ان مسكويه 
كان منسجماً مع حكام عصره سواء اكان ذلك 
ف��ي عمله الاداري معه او باستش��ارته الطبية 
ومؤلفاته التي تس��هم ف��ي تلبية رغباتهم ، لكنه 
م��ع ذل��ك كله ل��م يكن بعي��داً عم��ا يجري من 
احداث في ش��ؤون الحكم وم��ا يرافق ذلك من 
مظالم للن��اس ، فكان يدون حوادثها التأريخية 
حتى وان كانت لا ترضي الحاكم او الس��لطان 
، وقد اس��هم ذلك كله بأن تكون لدى مس��كويه 
رؤى وافكار سياس��ية دقيقة ح��ول بنية الدولة 

ومكوناته��ا .
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اسباب نشأة الدولة
 للعق��ل عند مس��كويه غايات عديدة ، فضلاً 
عن انه يميز الانس��ان عن الحيوان ، فبواسطته 
ايضاً يرتبط مع ابناء جنس��ه ليكون بذلك وسيلة 
لغاي��ة اجتماعي��ة وسياس��ية ايضاً ، فالانس��ان 
لا يس��تطيع العي��ش بمف��رده لكث��رة متطلب��ات 
حيات��ه اليومية ، ولس��د هذه المتطلب��ات لابد له 
م��ن الاخت��لاط والاتص��ال والتفاعل م��ع ابناء 
جنس��ه ، فه��و من بي��ن جميع المخلوق��ات التي 
لا يس��تطيع ان يكتفي بنفس��ه في تلبية متطلبات 
حيات��ه وحاجاته واكمال ذاته ، فه��ذا كله لا يتم 
إلا بمس��اعدة وتعاون الآخرين معه ، لذلك فهو 
محت��اج العي��ش في تجمعات انس��انية فيها خلق 

كثير لإتمام انسانيته )31( .

وبهذه الطريقة تتكون المجتمعات الانسانية 
والتي يقسمها مسكويه الى ثلاثة انواع ، منها ما 
وجد لصرف العيش وتأمين حاجاتهم الضرورية 
ف��ي الحياة والاس��تفادة من جه��ود الآخرين في 
ذلك فيس��لمون امرهم للمجتم��ع ويخضعون له 
وهم بهذا يشبهون تجمع بعض الحيوانات لغاية 
منه الحفاظ على حياتهم واس��تمرارية وجودهم 
مع الفارق بين الاثنين في ان وجود تجمعهم هنا 
لا يك��ون بدافع غريزي كما ه��و في التجمعات 
الحيواني��ة ، ويص��ف مس��كويه ه��ذا النوع من 
التجمعات الانسانية بانها تجمعات ناقصة وربما 
تؤول هذه التجمعات اذا ما اس��تمرت او توقفت 
عن��د ه��ذه الغايات ال��ى ال��زوال والاندثار لان 
عيشهم فيها عيش��ة فقيرة وضعية كعيشة سكان 
الخيم وبيوت الش��عر وهذا الحال يسمى خراب 

المدن )32( .

والنوع الثاني من التجمعات الانسانية يظهر 
على اساس تحسين العيش وهدفه لا يتوقف عند 

الضروري��ات الاولي��ة للحياة ، ب��ل يتعدى ذلك 
الى محاولة تس��خير كل ما موجود في الطبيعة 
لصالحهم على اس��اس العقل لتوفير حياة افضل 
لهم من خلال التوصل الى توفير المس��تلزمات 
والادوات والوس��ائل الت��ي تمكنه��م م��ن اقامة 

المدنية .

والن��وع الثالث ه��و التجمع��ات التي تعمل 
لبل��وغ تزيين العيش والتي هدفها لا يتوقف عند 
هدف النوعين الس��ابقين في تأمين ضروريات 
العي��ش وتتم��ة امكان��ات الحياة ب��ل يتعدى الى 
م��ا هو اس��مى من ذل��ك وهو تحقي��ق الفضائل 
الاخلاقي��ة والاجتماعي��ة والسياس��ية كالعدال��ة 
والمحبة والس��لام والوئام والتع��اون في الحياة 
وبالتال��ي تعط��ي الانس��ان ن��وع م��ن الكم��ال 
والس��عادة في ظل حياة مادية ومعنوية زاهرة ، 
والمجتمع الذي يحقق اجتماعه الاهداف الثلاثة 
التي اش��رنا اليها وهي صرف العيش وتحسينه 
وتزين��ه ه��و المجتم��ع الكامل الس��عيد ، اما اذا 
لم يحقق هدفاً من هذه الاهداف فس��وف تس��ود 
ذلك المجتم��ع الفوضى وينتهي ال��ى الخراب، 
كذل��ك اذا فق��د الغايتي��ن الأخيرتي��ن فمصي��ره 
الزوال والسقوط لا محال فالمجتمع الذي انشده 
مس��كويه وتبلور في فكره ورؤيته السياسية هو 
المجتمع ال��ذي يحقق الاهداف والغايات المادية 
والمعنوية في آن واحد ويس��عى ال��ى تحقيقهما 
جنباً الى جنب ، فالانس��ان لم يخلق ليعيش فقط 
او خل��ق لبقاء نفس��ه كما هو الح��ال الحيوانات 
والبهائ��م فهذه الكائنات خلقها الله تعالى وزودها 
بكل وس��ائل الاكتفاء الذاتي التي قدرت لها )33( 
، وانم��ا خلقه الباري ج��ل وعلا ليتمم مصالحه 
بالتع��اون مع ابناء جنس��ه ، ب��ل وحتى بقاءه لا 
يت��م لم يكن هناك مش��اركة وتعاض��د بين افراد 
مجتمعه كي تتوفر لهم وس��ائل البقاء من ملبس 



دراسات فلسفية   العدد /40 16

ومطعم وس��ائر المنافع الاخرى التي تقيه الحر 
والب��رد والمخاط��ر الاخ��رى ويحف��ظ اعتدال 
ووجود بدنه )34( والتعاون الذي يقصده مسكويه 
هنا هو تعاون الايدي والنيات بالاعمال الكثيرة 
التي بعضها ضروري في قوام العيش والبعض 
الآخر نافع في تحس��ين الحال والعيش وبعضها 
نافع في تزيين العي��ش ، فالاجتماعات هذه هي 
الت��ي تعمر الاوط��ان وتحقق الس��عادة والكمال 

لافرادها )35( .

وهك��ذا ينته��ي مس��كويه ال��ى ان الطبيع��ة 
البش��رية هي الت��ي دعت ال��ى ق��ارب الافراد 
فيم��ا بينهم للحص��ول على ضروري��ات الحياة 
وحاجاته��ا والرق��ي فيه��ا اكثر من ذل��ك بتنمية 
المدينة من خلال تحس��ين العيش وتزينه والذي 
يقوم على اس��اس الضرورة العقلية والاخلاقية 
، ومن هن��ا اخذت فكرة الدولة موقعها الطبيعي 
في المنظومة الفكرية لمس��كويه فبلوغ الاهداف 
الانس��انية والاخلاقي��ة الكب��رى باكمله��ا ليس 
بالامر الممكن دون وجود مؤسس��ات سياس��ية 
او تش��كيلات حكومية )36( ويش��يرالى ذلك عبر 
مفردتي ))التم��دن(( و ))المدني��ة(( في الكلام 
عل��ى مصطلح السياس��ة ، فاجتماع الناس عنده 
ف��ي المدينة م��ع التعاون هو ما يس��مى بالتمدن 
وان اخت��لاف الن��اس ف��ي الحاج��ات ورغبتهم 
الى التعام��ل والاجتماع هو الس��بب في تكوين 
التمدن )37( ، فالمقصود بالتمدن هنا الاس��تقرار 
الذي يشمل بنية هيكلية منظبطة ، وليس المراد 
به فقط التجمع من اجل الس��كن والاس��تقرار 
ف��ي المدين��ة ، وانم��ا تك��ون هن��اك حاكمية 
فضلى على رأس��ي هرم السلطة وتوزع فيها 
الامكانات والس��لع الاجتماعية بصورة عادلة 
وتجري فيه��ا المعاملات وانواع التعاون بين 
اج��زاء وقطاع��ات المجتم��ع كاف��ة ، وهكذا 
يك��ون مفه��وم الدول��ة عن��ده كلي��اً انتزاعي��اً 
يش��تمل على مجموعة الناس التي تعيش على 

ارض مح��ددة تس��مى المدينة وتق��اد بحكومة 
وس��لطة خاصة ت��دار بها ش��ؤونها بالاعتماد 
على ش��عب متعاون ومتعاضد بغية الوصول 

الى الس��عادة والغاية التي تس��عى اليها )38( .

مكونات الدولة
 تتك��ون الدول��ة عن��ده م��ن ثلاث��ة اج��زاء 
رئيس��ية ه��ي الس��كان او الش��عب والاراضي 
او الوط��ن والحكوم��ة او الس��لطة ، الاول��ى 
يعبرعنه��ا بالرعية واحيان��اً بمفردة الاعوان او 
الاجتم��اع ، وه��و يرى ان عدد الس��كان الكبير 
فيها امر طبيعي بل وض��روري ففي الاجتماع 
الكثي��ر طبيعي��اً في بقاء الواح��د ، اما الاجتماع 
الصغير عنده فهو الذي يس��عى ال��ى تتمة حياة 
الاف��راد وتطويرها على س��بيل تحقي��ق المنافع 
المادية والمعنوية والاخلاقية ، بل يكتفي الامر 
في��ه بضروريات الحياة الاساس��ية والذي كثير 
ما تراه في عيش��ة اهل الق��رى الضعيفة القليلة 
العدد ، وعندما يأخذ مس��كويه مقولة الفلاس��فة 
الس��ابقين له بأن ))الانس��ان مدني بالطبع(( فلا 
معن��ى لمصطلح مدن��ي بالطب��ع الا حاجته الى 
المدين��ة التي تنعم بعدد كبير من الس��كان )39( ، 
وعنصر السكان في فلسفته السياسية ضروري 
جداً ال��ى جانب العنصرين الآخري��ن ، فالحياة 
الاجتماعي��ة الفضل��ى لا تتحق��ق ضمن صيغة 
الدول��ة الا بوج��ود الجزء الثاني م��ن مكوناتها 
وه��و الارض او المدينة ، حيث يؤكد مس��كويه 
عل��ى ان الحي��اة الاجتماعية برمته��ا والمكونة 
بصيغ��ة الدول��ة لا تتحق��ق الا باختيار جمع من 
الن��اس ارضاً معينة ومحددة تكون س��كناً لهم ، 
بحيث لو وقعت تحت س��لطة او حكومة ما قبلوا 
بقوانينها او انه��م يختارون حياة العزلة والزهد 
وهؤلاء بنظر مس��كويه مواطنين غير فاضلين 
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بل هم عنده بمنزلة الجمادات والحيوانات  )40( .

 ام��ا الحكومة فقد وردت تس��ميات وتعابير 
ع��دة لها عن��ده منها ))الملك(( او ))الس��لطة(( 
او ))الولاي��ة(( فيق��ول مثلاً ف��ي تعريف الملك 
))بأنه صناعة مقومة للمدينة حاملة للناس على 
مصالحه��م من ش��رائعهم وسياس��اتهم بالايثار 
والاك��راه وحافظ��ة لمراتب الناس ومعايش��هم 
لتجري على افضل ما تجري علية(()41( ، فالملك 
هو قوام المدينة وهو الحافظ لمصالحها الشرعية 
والسياسية بوسائل القهر والاكراه والترغيب او 
التش��ويق ولسلس��ة المراتب الاجتماعية وبلوغ 
الاه��داف الفضل��ى والمطلوبة عل��ى افضل ما 
يمكن وهذه المهام لا يقوم بها الملك او السلطان 
بنفس��ه فقط وانما يحتاج الى ذلك هيكل حكومي 
يتمتع بمه��ارة وصناعة تمكنه م��ن تحقيق هذه 
الاهداف والمهام ، هذا النظام والكيان السياسي 
الذي يقوم بتحقيق الغايات المتقدمة يمثل مفهوم 
الحكومة او السلطة عند مسكويه ، بل ان مفهوم 
الدولة في فكره السياسي لا يمكن ان يتبلور من 
دون حكوم��ة )42( ، فبق��اء الدول��ة مرتبط ببقاء 
مكوناتها او عناصره��ا الضرورية وزوال اي 
م��ن ه��ذه العناص��ر او المكون��ات يعني تحول 
المجتم��ع الى ن��وع من الفوض��ى ولا يمكن ان 
يجري فيه النظام ولا تتحقق الفضائل الاخلاقية 
الكب��رى مثل العدالة والس��عادة والخير ، بل ان 
خ��راب او بطلان النظام الحس��ن والزين يعني 
عن��ده خ��راب المدن ف��لا يعي��ش الا بالاجتماع 
والتع��اون وهذا الاجتم��اع والتع��اون لا يتمان 
الا في وج��ود حاكم او ملك يق��وم بضبط بناهم 
الاجتماعي��ة والش��رعية والاخلاقي��ة وتنظيمها 

والمحافظ��ة عليه��ا وهو ما يعبر عنه مس��كويه 
بقول��ه ))واحتيج الملك ال��ى قيم الجماعة ليكون 
مش��رفاً عل��ى اعماله��م ومهنه��م)43(، عل��ى ان 
يكون عادلاً امين��اً صادقاً حتى يذعن له الجميع 

ويعترفون بأوامره وقوانينه واحكامه .

     لق��د اولى مس��كويه اهمي��ة كبيرة للقيادة 
العليا في فلس��فته السياس��ية التي تقف على هرم 
او راس الس��لطة او الحكوم��ة وق��د عب��ر عن 
ه��ذا المنصب في مؤلفاته باس��ماء مختلفة منها 
))الام��ام(( و ))الحكي��م(( و ))الفيلس��وف(( و 
))المدي��ر(( و ))السياس��ي(( و ))المل��ك(( و 
))الس��لطان(( وغيره��ا من الاس��ماء الاخرى 
، ويعتق��د ان مهم��ة الرئي��س الاساس��ية ه��ي 
المحافظ��ة على الس��نن والتش��ريعات كافة بما 
فيه��ا القواني��ن الالهية في المجتم��ع فضلاً عن 
س��عيه المتواصل الى تحقيق المس��اواة والعدالة 
والخير والسرور ومن ثم الوصول الى السعادة 

القص��وى لمجتمع��ه ، وه��ذا كل��ه لا يناله او لا 

يحقق��ه الا اذا اس��تطاع الت��زام اليقضة والحذر 

وع��دم الاس��تهانة والاس��تهتار بش��ؤون البلاد 

والانش��غال باللذات الدنيوي��ة او الانغماس فيها 

وان لا يطل��ب الكرام��ة والغلبة الا عن الطريق 

الصحيح وعكس ذلك كله يؤدي الى انهيار القيم 

الاخلاقية والسياسية في المجتمع فتعم الفوضى 

والاضطراب بي��ن صفوفه وتتج��ه الناس نحو 

ملذاتها وش��هواتها وبدلاً من تحقيق الس��عادة له 

يكون الش��قاء ، وتس��ود العداوات والتفرقة بين 

اف��راده فتكون هناك عتمة على اهداف المجتمع 

الاساسية ومقاصده وتنتهي الاوضاع الى سقوط 

النظام الش��رعي وانهيار الاوضاع والش��رعية 
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الالهي��ة , وهنا لاب��د ان يكون وج��ود الملك او 

الام��ام العادل الحق بل ان وجوده في هذا الحال 

يصبح ضرورة لابد منها فيقول مسكويه في هذا 

))فاحتي��ج ال��ى تجديد الامر واس��تئناف التدبير 

وطلب الامام الحق والملك العادل(()44( .

شروط الحاكم ومواصفاته
 لق��د اف��اض مس��كويه ف��ي الحدي��ث عن 
المواصف��ات والش��روط التي ينبغ��ي توافرها 
ف��ي الرئي��س او الحاك��م ال��ذي يدير ش��ؤون 
الب��لاد ، نظ��راً لاهمي��ة العم��ل والمس��ؤولية 
الت��ي يضطلع به��ا والدور الكبير ال��ذي يمثله 
ف��ي الحياة السياس��ية والاجتماعية والاخلاقية 
فيقول ))اذا كانت هذه الصناعة في هذا المقام 
وفي ه��ذه المنزلة او الرتب��ة فينبغي ان يكون 
صاحبها مقتنياً للفضائل كلها من نفس��ه(()45( ، 
لانه يعتقد جازم��اً ومن خلال تجربته الطويلة 
الت��ي قضاها في خدمة البوي��ه ووزرائهم بان 
ق��وام المجتمع وهداي��ة المواطنين وصلاحهم 
ونيل س��عادتهم مرتب��ط بالحكام وولاة الامور 
وعليه لابد من ان ينصف ولي الامر بالفضيلة 
والخلق فالذي لم يقوم نفس��ه لم يقوم غيره )46( 
، تماش��ياً واقتدائاً بالآية القرآنية الكريمة التي 
تن��ص عل��ى ))ان الله لا يغي��ر ما بق��وم حتى 
يغي��روا ما بأنفس��هم(()47( ، لذا لزم مس��كويه 
الحاك��م بش��روط عديدة ينبغ��ي ان يتصف بها 

)48( نذك��ر منه��ا :-

1- الصدق الذي يدفع الناس الى تصديقه.

2- الابتع��اد ع��ن الاه��واء والانفع��الات 
والميول الش��خصية .

3- التن��زه عن العصبي��ات الجاهلية وعن 

التعصب��ات الحمق��اء .

4- جعل القناعة نصب عينه والسير دائماً 
تح��ت مظلته��ا .

5- ضب��ط النف��س والتحك��م ف��ي اهوائها 
وملذاته��ا وحركته��ا .

6- ان يك��ون م��ن اهل الرياض��ة وتربية 
النف��س لبن��اء ال��ذات )49( .

7- الحكم��ة وم��ا ين��درج تحته��ا م��ن قيم 
وفضائ��ل اخ��رى كال��ذكاء والتعقل وس��رعة 
الفهم وصفاء الذهن وسهولة التعلم فان ألم بها 
جميعاً فقد اس��تحق ان يسمى حكيماً وفيلسوفاً .

8- العدال��ة التي ه��ي ليس��ت فضيلة لقوة 
خاص��ة وانما هي ثمرة الفضائ��ل الناتجة عن 
القوى الشهوية والغضبية والناطقة ، واصلاح 
هذه الق��وى واعتدالها يحقق العفة والش��جاعة 
والحكم��ة وبتالي يؤدي تحقي��ق اجتماعها في 
الف��رد والمجتم��ع ال��ى تحقيق فضيل��ة العدالة 
التي يعرفها مس��كويه :- بأنها اعطاء ما يجب 
من يح��ب كما يجب وهي فضيل��ة يتصف بها 
الانس��ان من نفس��ه ومن غي��ره والعدالة هي 
ما امرت به الش��ريعة وامر به��ا الانبياء كافه 

باقامتها في المجتمعات الانس��انية )50( .

9- اتباع الش��ريعة وهي من اهم الشروط 
التي ينبغ��ي ان يتحلى به��ا الرئيس او الحاكم 
، ب��ل يج��ب مراعاته��ا والالتزام به��ا بحيث  
تك��ون سياس��ته متطابقة مع الش��رع ولا كان 
ملك��ه وتدبي��ره وحكم��ه فاس��د ، فان ل��م يكن 
بحسب الش��رع وش��روطه فهو غلبة والرجل 
متغل��ب )51( فالمل��ك لا يس��مونه كذلك الا من 
ح��رس الدي��ن وق��ام بحف��ظ مراتب��ه واوامره 
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وزواجره )52( ، فالذي يتمسك بالشريعة يعمل 
بالمس��اواة والفضيل��ة ويس��عى ال��ى تحصيل 
الخير والس��عادة والامن والس��لام عن طريق 
العدال��ة لان الش��ريعة عن��د الله تعال��ى تأم��ر 
بالاش��ياء المحم��ودة وتحذر في الوقت نفس��ه 
من الاش��ياء المذمومة واجتن��اب الرذائل )53( 
وه��و يرى هن��اك ارتباطاً وثيقاً بين الش��ريعة 
والعدالة السياسية لان العدالة اسم يشمل ويعم 
جميع الفضائل والافعال الخيرة للفرد والدولة 
فالش��ريعة ه��ي التي تق��در الافع��ال الارادية 
الت��ي تقع بالروي��ة وبالوضع الاله��ي ، ولهذا 
فانن��ا نص��ف الحاك��م او الملك الذي يتمس��ك 
به��ا ع��ادلاً والمخال��ف له��ا جائ��راً ، وفاعل 
العدال��ة س��وف ينقاد الى الش��ريعة طوعاً ولا 
يمك��ن ان يكون غير ذلك خاصة اذا اس��تطاع 
ان يحاف��ظ عل��ى المعاملات والس��ير الفاضلة 
لانها تعني المس��اواة بكل معانيها وان الرغبة 
فيه��ا والعم��ل بموجبها عليه ان يك��ون موافقاً 
للش��ريعة ومنس��جماً معها وترك كل شيء او 

س��لوك مخالف لها )54( .

انواع الحكومات
يقسم مسكويه الحكومة الى ثلاثة انواع هي:-

1- الحكومة الفردية للحكماء .
 وفيها يتص��ف الحاكم الحكم��ة ، وللحكمة 
عن��ده جزءان نظري وعملي ، فبالنظري يمكن 
ان يحص��ل عل��ى الاراء الصحيح��ة والفطن��ة 
الجيدة والاس��تنباط ، وبالعمل��ي يمكن تحصيل 
الهيئ��ة الحس��نة او الفاضل��ة التي تص��در عنها 
الافع��ال الجميل��ة والخيرّة ، وبهذي��ن الامرين 
بعث الله تعالى الانبياء صلوات الله عليهم جميعاً 
ليحمل��وا الناس عليها ، فه��ي اذن لا تتوفر لدى 

جمي��ع الناس بل يعتقد بان وجود هذا النوع بالغ 
الن��درة كونه��م مأمورون من جان��ب الله تعالى 
بمعالجة نفوس البشر وتطييبها ومداواتها ، فمن 
تبعهم والتزم وتمس��ك بسننهم وارشاداتهم وقف 
على السلوك الفاضل العادل ومن خالفهم تردى 

في سواء الجحيم )55( .

2- الحكومات الفردية لغير الحكماء .
 وهن��ا يتف��ق مس��كويه م��ع اغلب فلاس��فة 
المس��لمين ومنهم ابو نصير الفارابي على وجه 
الخص��وص على ان الوقائ��ع العينية التي يمكن 
تحقيقها و س��هولة الوصول اليها عند اناس غير 
المسمين عنده بالانسان الالهي والذين يتمتعون 
بما يس��ميه باس��تعدادات وطاقات كبيرة تدفعهم 
لتحصيل الفضائل وتتجس��د بش��كل واضح عند 
الفرد الذي يس��تطيع ان يس��يطر على تصرفاته 
وس��لوكه والذي يس��ميه ))الضابط لنفس��ه()56( 
فه��ؤلاء وان كان��ت لي��س لديه��م مي��ل طبيعي 
نح��و تحصي��ل الفضائ��ل الا ان الواح��د منه��م 
استطاع بالممارس��ة  والمران والعمل الدؤوب 
والمتواص��ل ان يبن��ي نفس��ه وذات��ه بال��ورع 
والتق��وى فتولدت لديه ملكة العفة والعدالة داخل 
كيان��ه ونزرعت في اعماق وج��وده ولما كانت 
ام��ور البش��ر لا تت��م الا بالتعاون والمش��اركة 
بحك��م عجزهم عن التف��رد ونقصهم في الكمال 
وكذل��ك ظهور اث��ر الخلق والاب��داع فيهم كون 
المش��اركون في الامر اكثر عدداً واشد اختلافاً 
اكانت الحاجات الى الوسائط اصدق والضرورة 
اليه��م اش��د، واذا كان الامر هكذا فان السياس��ة 
تحتاج هنا الى من يصدق رأيه ويحصن نفس��ه 
من اله��وى والعصبي��ة والمي��ول والانفعالات 
المتس��رعة ، فاذا كان الوس��يط بعي��داً عن ذلك 
كله فهو اقدر على الوصول الى الرأي الصائب 
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والحكم العادل الذي هو سبب الوحدة والتماسك 
والاتح��اد وزوال الفرقة والكثرة والانقس��امات 
الت��ي يمك��ن ان تعصف في المجتم��ع او الدولة 

. )57(

3- الحكومة الجماعية لغير الحكماء .
  ان النظ��ام السياس��ي ون��وع الحك��م الذي 
يش��هده مس��كويه هو نظام فردي تكون الاهمية 
ف��ي اتخاذ الق��رارات والاج��راءات السياس��ية 
من قب��ل الس��لطة المركزية ، لك��ن عندما يفقد 
الحاكم ش��روط القيادة ومواصفاتها لأي س��بب 
م��ن الاس��باب ولأي ظرف من الظ��روف لابد 
من الحاج��ة للقيادة الجماعي��ة القائمة على مبدأ 
الشورى ومشاركة الراي في اتخاذ القرار لحفظ 
النظام واستقراره ، لانه لا يمكن في اي حال من 
الاحوال ان تترك الامور تسير بدون ضابط او 
قيادة تحدد مس��اراتها وخططها وبناء على ذلك 
يلزم مس��كويه الحاكم على وف��ق رؤيته العقلية 
الى التنحي عن الحكم او السلطة والقيادة عندما 
يعجز في امكانية الاس��تمرار فيه واداء وظيفته 
ومس��ؤوليته كم��ا ينبغي ان تكون ويس��لمه الى 
حك��م جماعي يعتمد على مبدأ الش��ورى عندما 
لا تكن لديه القدرة عل��ى اتخاذ القرار الصحيح 
والاجراء المسؤول من دون المشاركة والتعاون 
واسهام عدد اكبر من الاراء في الأمر , وعندما 
يتفق��ون عل��ى اص��دار رأي واح��د ويصبحون 
كآلات للمل��ك تتح��د الكثرة هنا ويظه��ر النظام 
الحس��ن والا س��يكون الخلل كبير والخطر اكبر 
باختلاف الهمم ومن ثم يؤدي ذلك كله الى فساد 
النظ��ام الع��ام للدولة ، وكان الاس��تبداد والتفرد 
بالحك��م افضل لامح��ال ، ويحاول اس��ناد رايه 
هذا ال��ى الآية الكريمة الت��ي وردت في القرآن 
))لو كان فيهما آلهة الا الله لفس��دتا(()58( , فيؤكد 

عل��ى مفهوم الوحدة في الحك��م او الملك وتبقى 
صي��رورة الحكم ش��ورى حالة ثانوي��ة طارئة 
فيق��ول مس��كويه في ذلك ))وقد اب��ان الله تعالى 
جمي��ع ذلك بأقص��ر لفظ وواج��ز كلام واظهر 

معنى واوضح دلالة في قوله(()59( .

مهام الحكومة وواجباتها

ان قراءة الفلس��فة السياس��ية عند مسكويه 
تش��ير ال��ى هنالك تداخ��لاً واضحاً بي��ن مهام 
وواجب��ات  ووظائف��ه  ومس��ؤولياته  الحاك��م 
الدول��ة بش��كل عام , وهذا الام��ر لا تجده في 
الفكر السياس��ي لمسكويه فحس��ب وانما نجده 
كذلك عند س��ائر فلاسفة الاس��لام الذين كتبوا 
في السياس��ة اوالحكم والدول��ة ، فمن الصعب 
الفص��ل بي��ن الوظائ��ف الت��ي تخ��ص الحاكم 
وتل��ك الت��ي تتعل��ق بالحكومة , فهم ينس��بون 
وظائف الحاك��م للحكومة وبالعكس وان كانت 
هذه المس��ؤوليات امور غير ثابت��ة تتغير تبعاً 
للمصال��ح المختلف��ة وللظ��روف المحيطة بها 
وللارادات المتعاكس��ة لدى الساسة مما يجعل 
قرارات الحكام السياس��ين وآلي��ات عملهم في 
تح��ول وتغير دائمين تبع��اً لاختلاف المصالح 
ه��ذه وتعاك��س الارادات تل��ك , لك��ن عل��ى 
الرغم من ذلك حاول مس��كويه تحديد المبادئ 
العامة والاهداف الكلية التي تس��عى الحكومة 

لتحقيقه��ا وه��ي :-

1- تحقيق الس���عادة للمجتمع 

من اهم واجب��ات الحكومة او مدبر المدن 
كم��ا يصفه مس��كويه هو تش��ويق الافراد نحو 
س��عادتهم , لان كل انس��ان عن��ده مع��د نح��و 
ه��ذه الفضيل��ة وه��و اليه��ا أق��رب بالوصول 
م��ن غيره��ا ، فالس��عادة الت��ي تتحق��ق للفرد 
غير الس��عادة التي تتحق��ق لغيره الا اذا كانت 
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نفوس��هم ذات طبيع��ة واح��دة , بحي��ث تنتهي 
ال��ى الغاية نفس��ها الت��ي هي الس��عادة التي لا 
س��عادة غيره��ا , ولاج��ل ذلك يؤكد مس��كويه 
على ض��رورة تش��ويق الافراد ف��ي المجتمع 
الى الس��عادة الحقيقية وحتى يصل الافراد الى 
ذل��ك على الحاك��م او الرئيس علي��ه ان يوجه 
عنايت��ه للن��اس على طريقين الاول ارش��ادهم 
نح��و العل��وم الفكري��ة والثان��ي توجيههم نحو 
الصناع��ات والاعم��ال الدنيوي��ة الحس��نة او 
الفاضل��ة فاذا اس��تطاع ان يس��دد خطاهم عن 
الطريق الاول وحقق الغاية من ذلك فهذا يعني 
انه بدأ بهم نح��و الغاية الثانية او الاخرى عن 
طري��ق التحليل ووقف عند قوى الموجودات , 
واذا بدأ بهم عن الطريق الثاني ووصل غايته 
فه��ذا يعني انه بدأ بهم من الموجودات وانتهى 
ب��ه الى الس��عادة وهي غاية الاعم��ال كلها او 
ه��ي غاية الغاي��ات )60( , وعليه يل��زم الحاكم 
على ارش��اد كل شخص الى س��عادته الخاصة 
وم��ا تتطلبه من احتياج��ات ان لم نقل عليه ان 
يوفر كل الس��بل والوسائل المتاحة التي تمكنه 
م��ن معرفة وادراك س��عادته الحقيقية فمعرفة 
حقيق��ة الش��يء كفيل��ة بالوصول الي��ه وهكذا 
يس��تطيع الرئي��س عن طريق كل م��ا تقدم ان 
يحقق الس��عادة لافراد مجتمع��ه او دولته والا 
يبقى المجتمع في حالة ش��قاء وبؤس وحرمان 

ولا يعرف المعنى الحقيقي لس��عادته .

2- تأمين مصالح الناس العامة 

يعد هذا ايضاً من المبادئ والاهداف المهمة 
التي حددها مس��كويه للحاكم او الحكومة لكي 
تس��عى الى تحقيقها ، لان قوام الحكومة وبقاء 
مس��ؤولياتها ووجوده��ا لا يك��ون الا بمراعاة 
ه��ذه المصالح والاهتمام بم��ا ينفع الناس كون 

الحاك��م او الملك باعتقاد مس��كويه هو صناعة 
مقوم��ة للمدين��ة او الدولة حامل��ة الناس على 
مصالحه��م )61( ، وه��ذه المصال��ح لا تتوق��ف 
عل��ى الحاجات المادية او الحس��ية او الدنيوية 
, ب��ل تتعداها الى المصالح الآخروية التي هي 
انفع واصل��ح وابقى للافراد , وهذه هي ايضاً 
من وظيفة الدولة او الحكومة الش��رعية ، فمن 
بيده ام��ور الدين هو خليفة صاحب الش��ريعة 
، فينبغ��ي ان تك��ون عنايت��ه برعيت��ه والنظر 
ف��ي مصالحها تماماً مث��ل عناية الاب بأولاده 
وكيفية سعيه من اجل تحقيق مصالحهم وحفظ 
النظ��ام فيهم والعمل عل��ى كل ما يجلب الخير 
لهم ويمنع الش��ر عنه��م ، وعليه لابد للملك او 
الحاك��م مراع��اة ه��ذه المصالح والنظ��ر فيها 
باس��تمرار ، فالملك هو م��ع قهر ونفوذ الامر 

فيه على طريق المصلحة بالش��فقة )62( . 

3- اقامة العدل والقس���ط بين الناس

لقد وقف مس��كويه وقفة طويل��ة وتفصيلية 
ام��ام اقام��ة ه��ذه الفضيل��ة اي الع��دل ، وقد 
خص��ص له��ا مقالة كامل��ة من كت��اب تهذيب 
الاخلاق وتطهي��ر الاعراق فضلاً عن تناولها 
في رس��الة ج��اوب فيه��ا علي ب��ن محمد ابي 
حي��ان التوحيدي في حقيقة العدل مع اش��ارته 
له��ا في كت��اب الهوام��ل والش��وامل والحكمة 
الخال��ده وغيره��ا ، وق��د بي��ن ف��ي بداية امر 
مناقش��تها بان ه��ذه الفضيلة )العدالة( ليس��ت 
ج��زءاً م��ن الفضيل��ة بل ه��ي الفضيل��ة كلها 
بمعانيه��ا الاخلاقي��ة والاجتماعية والسياس��ية 
يعرفه��ا مس��كويه بانه��ا هيئة يقت��در بها على 
رد الزائ��د والناق��ص الي��ه ، له��ذا ص��ارت 
العدالة عنده وعند غيره من فلاس��فة الاس��لام 
ومفكري��ه ات��م الفضائل واكمله��ا ، فكل زيادة 
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تفس��د الش��يء والاعتدال هو الذي يحفظ ذلك 
الش��يء وحدت��ه ويزي��ل الرذيل��ة والتف��اوت 
والاضطراب الموجود بي��ن صفوف المجتمع 
، فالمل��ك او الرئي��س او الحاك��م الفاضل هو 
من بس��ط العدل وعم��ل بموجب��ه وعلى وفق 
احكام��ه وقوانين��ه ومن��ع الظلم بكل اش��كاله 
ومعاني��ه واس��بابه وحقق المس��اواة ، وعندما 
يتح��دث مس��كويه ع��ن العلاق��ة او الارتب��اط 
الوثي��ق بي��ن الع��دل والمس��اواة ك��ون العدل 
مش��تقاً م��ن معن��ى وجوه��ر ه��ذه المس��اواة 
مؤك��داً بعد ذلك ان هذه العدال��ة تكون اما في 
قس��مة الاموال والث��روات والاش��ياء المادية 
الاخ��رى او تكون في الكرامات او في قس��مة 
المعاملات الادارية كالبيع والش��راء او نقول 
تقع ف��ي كل الاش��ياء التي نس��تطيع رد الظلم 
ال��ذي وقع فيها ، وهنا نقول ان الحاكم او ولي 
الامر لا يس��تطيع ان يحقق العدالة المنش��ودة 
في ه��ذه الام��ور المتقدم��ة الا اذا كان عالماً 
بطبيعة الوس��ط حتى يرد الطرفين اليه ، وهنا 
يب��دو الاث��ر الارس��طي واضحاً على فلس��فته 
الاخلاقية والسياس��ية ، فارسطو هو الذي اكد 
على حالة الوس��ط في تحقي��ق جميع الفضائل 
بم��ا فيه��ا العدالة وان طرفي هذا الوس��ط هما 
رذيل��ة س��واء اكان ذل��ك زي��ادة او نقصان ، 
مشيراً مس��كويه الى ان الربح والخسارة مثلاً 
فانهم��ا في ب��اب المعاملات طرف��ان احدهما 
زي��ادة والآخر نقصاناً وكلاهما يدخل من باب 
الرذيلة وعدم المساواة ، فالاخذ اقل مما يجب 
ص��ار نقصاناً والاخ��ذ اكثر مم��ا يجب صار 

زي��ادة )63( .

يح��اول مس��كويه ايض��اً ان يرب��ط بي��ن 
العدل والش��ريعة فيؤكد في ه��ذه العلاقة على 
ان الش��ريعة ه��ي التي ترس��م خط��وط العدل 

والمساواة بين الناس والتمسك بها اي الشريعة 
يعم��ل لا محال به��ذه المس��اواة ويكتب الخير 
والس��عادة ل��ه وللآخرين عن طري��ق العدل , 
فالام��ام العادل هو الذي يبس��ط العدل ويحفظ 
المس��اواة بين اف��راد المجتمع بم��ا تمليه عليه 
هذه الش��ريعة وقوانينها عل��ى وفق المعطيات 
العقلانية التي انعم بها الله على البش��ر , ولهذا 
نج��د ان العقلاء هم اكثر م��ن غيرهم يؤهلون 
للخلاف��ة وكذل��ك يؤهلون لها م��ن كان حكيماً 
فاض��لاً ، لان الحكم��ة والفضيل��ة هم��ا اللتان 
تعطيان الرئاس��ات والس��يادات جوهر الحقيقة 

والحكمة والفضيلة والعدل .

فضلاً عن ما تقدم فهناك وظائف ومهام اخرى 
للدول��ة او الحكوم��ة لابد ان تس��عى الى تحقيقها 
ايض��اً منها حف��ظ النظام فالح��كام مكلفون بحفظ 
نظ��ام المجتمع لان بيدهم مقالي��د الحكم والامور 
وبتالي لابد من حماية النظام والعلاقات الحس��نة 
بين الش��عب والحاكم ومن دون ذلك يتحول الامر 
الى الهرج الذي هو خلاف النظام وعكسه تماماً ، 
وكذلك من مهامها الاخرى المحافظة على المثل 
والقيم الاجتماعية التي تضبط العلاقات بين الناس 
فل��كل مجتمع هناك قيم ومب��ادئ تحكمه وتضبط 
سلوكه لكي يتحقق الاستقرار ويحافظ على وحدة 
كيانه ، فضلاً عن ما تقوم بها الحكومة من واجباتها 
بتوزيع الطاقات وللاعمال بين الناس وتحاول ان 
تبين الاعمال وانواعها وتقوم بالتوزيع العادل لهذه 
الاعم��ال بين افراد مجتمعها كل حس��ب امكانيته 
وكفاءت��ه وكما تق��وم الحكومة ايض��اً بل ويعد 
م��ن مهامه��ا الاساس��ية والضروري��ة هو منع 
الاعتداءات الخارجي��ة التي يمكن ان تتعرض 
لها من قبل الآخرين ولابد من ان يكون للحاكم 
الدور الاساس��ي في بذلك بع��ده حراس المدينة 
الاول وه��و من يتحمل المس��ؤولية الكبرى في 
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ه��ذا الامر لصد هجمات الاع��داء وتجاوزاتهم 
من خ��لال الاس��تعدادات والتحوط��ات وتهيئة 
الع��دة والعت��اد والتحضير قب��ل هجومهم على 

الدول��ة)64(.

ملخص البحث:
مسكويه فيلس��وف ومؤرخ وعالم وطبيب 
ظهر في القرن الرابع الهجري الذي يعد أغنى 
الق��رون ثقاف��ة وأعمقه��ا فكراً، عص��ره كان 
يؤج بالعلم ويزدهر بالمعرفة، نش��أ مس��كويه 
وتثقف جنباً الى جنب أشهر علمائه ومفكريه، 
له مؤلف��ات عديدة في مختل��ف العلوم وألوان 
المعرف��ة، عم��ل بالسياس��ة مع خلف��اء الدولة 
البويهي��ة، وكس��بته الحياة السياس��ية تفاصيل 
حكم الدول��ة وإدارتها عن ق��رب خبرة كبيرة 
ف��ي الكتابة عنها وعن ش��روط الحاكم وأنواع 
الحك��م ومهام��ه، وقد أس��همت كتاباته في هذا 
المج��ال ان تك��ون ل��ه رؤى وأفكار سياس��ية 

دقيق��ة ح��ول بني��ة الدول��ة ومكانته��ا. 
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The  structure of state and its components according 
to Muskawi 

Dr. Mageed M. tarrad 

Abstract : 

Muskawi is a philosopher , historical, scientist and phy-
sician who had appeared in 4th H. century which had 
considered as a richest century in culture , knowledge 
enrich in its content appeared more scientists literature 
in it . it is a century glanced in science and knowledge , 
the time feeding culture . 

He was the most famous scientist who had many works 
in various fields of science , worked in politics which 
get him more details in judge of state and administra-
tion who is enrich him with experience in writing on it 
and know the conditions and kinds of judge . his works 
had attributed contained sights and political thoughts in 
building state and its components.
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رسالة فصوص الحكم للفارابي 
- دةايل ملدودول-

أ.م.د.غادة عبد الستار مهدي )*(

)*(  كلية الآداب / جامعة بغداد

المقدمة :
وض��ع الفيلس��وف أب��و نص��ر الفارابي ت 
339ه�� مجموعة من الرسائل والكتب الفلسفية 
العظيم��ة الفائدة للف��رد والمجتمع لبناء إنس��ان 
كام��ل يش��تاق لتحقيق الس��عادة القص��وى التي 
ينش��دها . وكان م��ن بين هذه الرس��ائل المهمة 
رس��الة “ فص��وص الحكم “  وهي تش��ير إلى 
عم��ق أفكار الفارابي الثاقبة ووجهات نظره في 

عدد من المسائل الفلسفية الإلهية .

ب��دأ الفارابي هذه الرس��الة بعب��ارة الماهية 
المعلول��ة في ذاتها ولا يمتنع من وجودها بذاتها 
، ولم يغفل الفارابي من ربطها بالآية الكريمة : 

قال تعالى بسم الله الرحمن الرحيم

)وك�����������ل شيء ه����الك إلا وج�����������هه 
له الحك��م والي��ه ترجع���ون  (

صدق الله العظيم...... س���ورة القصص ، 
الآية )88(

وفي الفصل الثان��ي أردف الفارابي بالقول 
بأن الماهية المعلول��ة لا توجد في القياس إليها، 
فه��ي محدث��ة لا بزم��ان . وان واج��ب الوجود 
بذلت��ه لا فص��ل له ولا جن��س ولا موضوع ولا 

عوارض . 

وقد رجع الفارابي إلى القران الكريم لتبرير 
فلس��فته في الوج��ود وعوارضه ، وقد استش��هد 
بنفس الآية الكريمة الس��ابقة مما يدل على عمق 
إيمانه بالله تعالى ، ولكنه عاد من جديد وأكد على 
أن واج��ب الوجود مبدؤه كل ش��يء وهو ظاهر 
بذاته على ذاته ويتحد الكل بالنسبة إلى ذاته . وهو 
أول لأنه يصدر منه كل وجود لغيره ، وهو أول 
من جهة أنه أولى بالوجود . ويقول الفارابي : هو 
أول م��ن جهة لأنه وجد ف��ي زمان لم يوجد معه 
ش��يء. ويقول ايضا انه لا كث��ره في هوية ذات 
الح��ق ولا اختلاط له وهو باط��ن وظاهر وقادر 
وعالم وآخر وغال��ب ، أي مقتدر وغالب .... الخ 

من الصفات التي نسبها الفارابي إلى الله تعالى .
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كم��ا أن واجب الوجود مب��د أكل فيض وله 
الكل ولكن لا كثرة فيه . وهو الكل ، وينال الكل، 
وعلم��ه بالكل بعد ذاته ، علمه لذاته لا ينقس��م ، 
والكثرة لم تكن في ذاته بل بعد ذاته. وهو الحق 
والحق لا يش��ارك ندا ولا يقابل ضدا ولا يتجزأ 
ولا يتغي��ر . ولا وج��ود أكمل م��ن وجوده ولا 

نقص به وهو ظاهر كالشمس .

بعده��ا يبين الفارابي معن��ى النفس ويعرفها 
عل��ى أنها “ اس��تكمال أول لجس��م طبيعي آلي 
ذي حي��اة بالقوة “ ، يقول الفارابي : ) إن كمال 
النفس المطمئنة هو عرفان الحق الأول والنفس 
المطمئنة ستخالط معنى اللذة الخفية على ضرب 

من الاتصال فترى الحق في كل شيء ( .

بمعنى أخر أن عرفانه��ا للحق الأول برتبة 
قدسه على ما يتجلى لها من اللذة القصوى . 

ومن شهد الحق لزمه لزوما أو تركه عجزا 
ولا منزلة بين هاتين المنزلتين .

أم��ا النب��وة فهي حس��ب رأي��ه تختص في 
روحها بقوة القدس��ية فتأت��ي بمعجزات خارجة 
ع��ن الحيلة والع��ادات ولا تص��دأ مرآتها . أما 
الملائك��ة فه��ي ص��ور علمية جواهره��ا علوم 
إبداعية كألواح فيها نقوش أو صور فيها علوم . 

أما الإنس��ان فهو منقس��م إلى س��ر وعلن : 
المقص��ود بالعلن هو الجس��م المحس��وس الذي 
يضم أعضاءه وأحش��ائه وأمش��اجه . وأما السر 
أي )سره( فيقصد به قوى روحه وان قوى روح 
الإنسان تنقسم إلى قسمين : قسم موكل بالعمل ، 

وقسم موكل بالإدراك . 

والعم��ل ثلاث��ة أقس��ام : نبات��ي وحيوان��ي 
وإنس��اني . والإدراك قسمان ، حيواني وإنساني 

. وهذه الأقس��ام الخمسة على حد تعبير الفارابي 
موجودة في الإنس��ان ويش��اركه ف��ي كثير منها 

غيره .

نب��دأ بالعمل النباتي ، ويس��ميها أيضا بالقوة 
النباتي��ة ، غرضها حفظ النوع بتنمية الش��خص 
وإبقائه بالتوليد . وهي تش��مل ثلاث قوى : القوة 
الغاذي��ة أو المنمي��ة ، والقوة المربي��ة ، والقوة 

المولدة .

أم��ا العم��ل الحيوان��ي ، فالغاي��ة من��ه دفع 
الض��ار وجذب النافع . وتقس��م النفس الحيوانية 
إلى قس��مين . النفس المحرك��ة أو النزوعية أو 
الإرادية ، والنف��س المدركة . والنفس المحركة 
تقس��م إلى ش��هوانية تطلب المنفع��ة ، وغضبية 

تعمل على دفع الضار . 

وأما النفس المدركة فهي ايضا على نوعين 
هم��ا : الح��واس الخم��س الظاه��رة والحواس 

الباطنة وهي خمس كذلك . 

الح��واس الظاهرة تش��مل : حاس��ة البصر 
، والبص��ر ه��و الم��رأة التي يتش��بع فيها خيال 
المبص��ر م��ادام يحاذيه فإذا زال ول��م يكن قويا 
انس��لخ . حاسة السمع : والس��مع هو جوبه أي) 
حف��رة ( يتموج فيها الهواء المنقلب على أو عن 
متصاكين على ش��كله فيس��تمع . حاسة اللمس : 
وه��و قوة في عضو معتدل يحس بما يحدث فيه 
من اس��تمالة بس��بب ملاق مؤثر . والحال نفسه 

مع حاسة الشم وحاسة الذوق . 

أما الح��واس الخم��س الباطني��ة فهي تضم 
: الح��س المش��ترك ، المص��ورة ، الواهمة أو 

الوهمية ، الحافظة ، والمتخيلة . 

أم��ا العمل الإنس��اني : فهو اختي��ار الجميل 
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والنافع في هذه الحياة العاجلة ويسميها الفارابي 
ق��وى النفس الإنس��انية العاقل��ة أو القوة الناطقة 
)المفكرة( التي يختص بها الإنس��ان دون سواها 
، والتي يحص��ل بها على العل��وم والصناعات 
وبه��ا يمي��ز بين الجمي��ل والقبيح م��ن الأخلاق 

والأفعال.

ويح��دد الفاراب��ي ماهي��ة النف��س الناطق��ة 
)العاقلة(معتب��را إياه��ا جوه��ر الإنس��ان عن��د 
التحقي��ق ، وه��ي جوهر روحاني بس��يط مباين 
للب��دن ، مفارق له ، قائم بذاته وليس عرضا من 
أعراض الجس��م ، وهي لا تتش��كل بصورة ولا 
تتخل��ق بخلقه ولا تتعين بإش��ارة ولا تتردد بين 
س��كون وحركة ، لكنها متى ما اتصلت بالجسد 

كانت صورة له وكان هو مادة لها .  

ومعنى ه��ذا إن النفس تحدث بحدوث البدن 
المستعد لقبولها ، و لايجوز أن تتكرر في أبدان 
مختلف��ة ، ولاب��د أن يوجد لبدن واحد نفس��ان ، 
بل إن لكل جس��م نفس��ا تختص ب��ه . ويبدو هنا 
أن الفارابي يرفض فكرة التناس��خ . ولا يفوتني 
أن أذك��ر ب��أن النف��س الناطق��ة )العاقل��ة( عند 
الفارابي قس��مين : العقل العملي : والذي يعرف 
به الإنس��ان ما يعمله بإرادته من أعمال إنسانية 
جزئية . والعق��ل النظري : وهو الذي يحوز به 
الإنس��ان علما ما ليس من شأنه أن يعمله إنسان 

أصلا ، و به تكتمل النفس . 

إن ق��وى النفس عند الفاراب��ي مهما تعددت 
فإنه��ا مظاهر مختلفة لحقيقة واحدة هي النفس . 
ويختم الفارابي هذه الرس��الة بقوله إن كل شيء 
يتم بإراده الله س��بحانه وتعال��ى ويقول إن علمه 
لي��س بذاته ومفارق لذاته ، بل هو ذاته ، وعلمه 
بالكل صفة بذاته ليست هي ذاته بل لازمة لذاته. 
ويخض��ع تحت علمه الترتي��ب بجمع الكثرة في 

نظام والنظام في الحق . 

تمهيد :
يعتبر أبو نصر الفارابي من أهم  الفلاس��فة 
المس��لمين من حيث غزارة وكثافة مؤلفاته . لذا 
كان محط أنظار العلماء . لقد س��اهمت مؤلفاته 
العدي��دة في إثراء الفكر الفلس��في الإس��لامي . 
ومما تجدر الإشارة اليه أن البعض يغفل بعض 
مؤلفات��ه المهم��ة والتي لا يذكر منها أي ش��يء 
مث��ل كتاب الح��روف وكتاب فص��وص الحكم 
ويعد كتابه الحروف  أهم مؤلفاته على الإطلاق 

هو وكتاب الفصوص . يقول ابن النديم : 

) كان الفاراب��ي م��ن المتقدمي��ن في صناعة 
المنط��ق والعلوم القديم��ة ( . وم��ن الملاحظ أن 
مؤلفات الفارابي كانت عبارة عن فصوص متعددة 

وتعاليق .

ومن خلال تحليلنا لهذه الرس��الة تكش��ف لنا 
أو للق��ارئ والباحث ع��ن كيفية تقس��يم الفارابي 
للموج��ودات إلى واجب الوجود والممكن الوجود 
وواجب الوجود بغيره وهذه التقس��يمات هي التي 

نجدها في رسالة الفارابي والتي كانت بعنوان

 ) رسالة إلى زينون ( . 

ويمي��ز الفارابي في رس��الة الفصوص بين 
الماهي��ة والوج��ود ، والوجود ش��يء عرضي 
يضاف إلى الماهية . وتبين الرس��الة ايضا رأي 
الفاراب��ي في الله وصفاته وعلاقة الله بهذا العالم 
وكيفية صدوره على سبيل الفيض . وان علم الله 
يشمل جميع الموجودات ، فكما نعلم أن أرسطو 
ق��د أكد عل��ى أن الله يعلم ذاته فق��ط وانه لا يعلم 
الجزئيات لأنها متكثرة ، والكثرة توجب التغيير 
وبالتالي فالتغيير لايجوز أن يطرأ على الله لذلك 
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فالله لا يعلم سوى ذاته . أما الفارابي فهو يخالف 
أرس��طو في هذه المسألة لأن الله يعلم ذاته ويعلم 
الأشياء كلها ، كون علم الله غير منقسم . ويذكر 
الفارابي بعض النصوص التي تشير إلى مسألة 
النف��س وكيفية حصولها على الل��ذة عن طريق 
الاتصال بالحق - الله - الأول . ويش��ير الفارابي 
إلى قوى روح الإنسان التي تنقسم إلى قسمين : 

قسم غايته العمل ، وآخر غايته الإدراك . 

والنف��س عن��ده مختلفة في معظ��م كتبه فهو 
يقول بخلود فردي مشروط لبعض النفوس فقط. 
ويتعرض ايضا في هذه الرسالة إلى مسألة النبوة 
التي ترتبط بقوة قدسية مسيطرة عليها . ويمكن 
أن نوضح الخطوط الرئيس��ية لفلس��فه الفارابي 
عل��ى النح��و التالي : أن الله واح��د ، له صفات 
أفلوطيني��ة . وق��د فاض عنه العال��م منذ الأزل، 
فالعال��م مح��دث بال��ذات ، قديم بالزم��ان . تأثر 
الفارابي ف��ي آراءه الطبيعية بنظرية بطليموس 
وبعض العناصر الأرسطية . وهو يؤمن بخلود 
جزئي للأنفس أي أن مس��ألة الخل��ود مقتصرة 
عل��ى النف��وس الخيرة فق��ط . ع��رف الفارابي 
الفلس��فة  على أنه��ا ) علم الموج��ودات بما هو 
موجود (. ويلاحظ من خ��لال هذا التعريف ان 
الفارابي ينطلق في دراس��ته م��ن العلم الطبيعي 

إلى الميتافيزيقا .

كما أن الفارابي يرى بأنه لا يوجد تعارض 
بين الدين والفلسفة لكن الأخيرة أعلى منها . 

إن محتوى هذا البحث ما هو إلا تحليل لكتاب 
الفاراب��ي فصوص الحكم وال��ذي يعد من لأهم 
وأصع��ب المؤلفات ذات القيمة العالية والمؤثرة 
، وس��وف نس��لط الضوء هن��ا عل��ى آرائه في 
واجب الوجود وكيفية صدور الكائنات منه، وما 
هي اصول نظري��ة الفيض أي جذورها الاولى 

. وم��ا هي الإضافات التي أحدثها الفارابي على 
هذه النظرية وكيفية تعليله للكثرة ، وما هو رأي 
أرس��طو في علم الله والكثرة واختلاف الفارابي 
عن��ه ، وه��ل نظري��ة الفيض تس��اير الفلس��فة 
اليوناني��ة أم إنها تس��اير رأي المتكلمين القائلين 

بالخلق من العدم .

الفارابي ورأي المستشرقين فيه :
لقد ن��ال الفارابي وحاز على إعجاب الكثير 
من المستشرقين ومنهم : ديبور الذي قال بحقه : 
) ق��رر الفارابي أن يعيش في عالم العقل بهدف 
الوصول إلى الخلود وكان ملكا في هذا العالم( .

ويقول عنه القفطي ) انه فيلسوف المسلمين 
غير مدافع ( . أما عن ابن خلكان فيقول : ) وهو 
أكبر فلاس��فة المس��لمين ، ولم يكن منهم من بلغ 
رتبته في فنونه ، والرئيس أبو علي ابن س��ينا .. 

بكتبه تخرج وبكلامه انتفع في تصانيفه ( . 

كم��ا تحدث عن��ه المفك��ر العربي مصطفى 
عب��د الرازق قائلا :) لئن كان��ت الأجيال تهتف 
باسم الفارابي منذ ألف عام في الشرق والغرب، 
فانه قد استحق ذلك بما وهب حياته لخدمة العلم 
والحكم��ة ، وبما ترك من أثر في تاريخ التفكير 
البشري وفي تاريخ المثل العليا للحياة الفاضلة.

أما عن ميسنيون فقد قال : ) إن الفارابي هو 
أول مفكر مس��لم ، كان فيلس��وفا بكل ما للكلمة 

من معنى ( .

وقال العقاد في حقه : ) والذي اتفق عليه جلة 
البعثات : إن فلس��فة الفارابي : فلس��فة إسلامية 
لا غب��ار عليها . فلم ير فيها جمهرة المس��لمين 
المعنيي��ن بالبحث الفك��ري ، حرجا ولا موضع 
ريب��ة ، ولا نخاله��ا تغضب متدينا بالإس��لام أو 
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تغيره من الأديان ( )1( .

الفارابي ، مكانته ، وإنتاجه الفكري :
ه��و أبو نصر محمد ب��ن محمد بن طرخان 
أوزلغ المعروف باس��م الفارابي نسبة إلى مدينة 
فاراب إلى تركيا . )2( فوالده تركي الأصل ، لكن 
أب��ا اصيبعه يذكر في كتاب “ طبقات الأطباء “ 
إن أب��اه كان ف��ارس الأصل ، ت��زوج من امرأة 

تركية ، ثم أصبح قائدا في الجيش التركي . )3(

ويتحدث المؤرخون عن أسفاره الكثيرة التي 
جاب فيه��ا الكثير من الأماك��ن والبلدان ويذكر 
انه ق��د اتجه إلى بغداد من��ارة العلم والمعرفة ، 
كان طالبا لدى أبي بش��ر متى بن يونس ت عام 
328ه��� ال��ذي درس عن المنطق ، واتجه إلى 
حران فدرس الفلسفة والمنطق على يد فيلسوف 
مس��يحي يدعى يوحن��ا بن جي��لان ، ويذكر إن 
الفارابي ل��م يكن يجيد العربي��ة عند قدومه إلى 
بغداد وهو يعترف صراحة بأنه قد درس النحو 
عل��ى يد أبي بكر بن الس��راج مقابل دروس في 

المنطق كان يلقيها عليه . 

نال الفارابي ش��هرة واس��عة وكثر تلاميذه، 
وكان م��ن أنض��ج تلاميذه وأكثره��م نبوغا هو 
يحي��ى ب��ن ع��دي النصران��ي . كان الفاراب��ي 
فيلس��وفا زاهدا ، فعندما انتقل عام 330ه�� إلى 
دمش��ق واتصل ببلاط س��يف الدولة الحمداني ، 
اكتفى بأربعة دراهم احراها عليه فضمه س��يف 
الدول��ة الحمداني إلى علم��اء بلاطه واصطحبه 
ف��ي حملته على دمش��ق حيث توف��ي هناك عام 

330ه� عن عمر يناهز الثمانين .)4(

له مؤلفات كثيرة يمكن من خلالها الاستدلال 
على ان��ه امتاز بإطلاعه الواس��ع على مختلف 
العلوم وعلى الفلسفة اليونانية بالذات والاستدلال 

ايض��ا على مدى قدرته في مي��دان علم المنطق 
لدرجة انه س��مي ب�� ) المعلم الثاني(، تمييزا له 

عن المعلم الأول أرسطو .

ثرائه الفكري ) شروحه وتعليقاته ( :
للفارابي الكثير من المؤلفات ذات المواضيع 
والمسائل المتنوعة لاسيما في ميدان علم المنطق 
والطبيعة وما بعد الطبيعة ) الميتافيزيقا( والطب 
والموسيقى والفلك والتنجيم والسياسة وغيرها . 
)5( وبل��غ عدد م��ا ألف الفاراب��ي حوالي  128 

مؤلف ورسالة وتقسم في مجموعها إلى قسمين:

القس���م الأول : يتضمن ش��روح وتعليقات 
لآراء الحكيمي��ن أقص��د بالحكيمي��ن أفلاط��ون 

وأرسطو . 

القس���م الثان���ي : يض��م مؤلف��ات الفارابي 
الش��خصية نذكرها على النحو التالي : رس��الة 
فيم��ا يجب معرفته قبل تعلم الفلس��فة ، رس��الة 
مسائل متفرقة في إثبات المفارقات . رسالة في 
إثب��ات العقل ، رس��الة فيما ينبغ��ي أن يقدم قبل 
تعلم الفلسفة ، رسالة في جواب عدة رسائل سئل 
عنه��ا : عيون المس��ائل ، إحص��اء العلوم ، ما 
يص��ح وما لا يصح ، تحقيق غرضي أرس��طو 
طالي��س من كتاب م��ا بعد الطبيع��ة ، مقالة في 
أغ��راض ما بعد الطبيعة ش��رح رس��الة زينون 
اليونان��ي الكبي��ر ، الت������عليقات ، كتاب الجمع 
بي��ن رأيي الحكيمين أفلاطون وأرس��طو . كتاب 
تحصيل السعادة ، كتاب آراء أهل المدينة الفاضلة، 
كتاب السياس��ة المدنية ، كتاب الموسيقى الكبير ، 
كتاب التنبيه على سبيل السعادة ، وفضيلة العلوم 

والصناعات ، والدعاوى القلبية . )6(
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وجود الله :

إن المحور الرئيس��ي الذي تدور حوله فلسفة 
أب��ي نص��ر الفاراب��ي جملة وتفصي��لا هي فكرة 
» الإم��كان والوج��وب » .وتعد ه��ذه الفكرة هي 
الفكرة التي ادخلها الفارابي ولأول مرة إلى العالم 
الإس��لامي . )7( ويعد دليل الإمكان والوجوب هو 
الدليل الأول الذي يشير إلى الاعتقاد في وجود الله. 
وان هذا الدليل قد اخذ به فيما بعد الش��يخ الرئيس 

أبن سينا .

وتق��وم فكرة » الإم��كان والوجوب« على أن 
كل الموجودات قائمة على هذا التقسيم : 

1- الممك��ن الوجود : وهو الذي يس��توي في 
أم��ره كلا م��ن الوجود والع��دم ، ولابد من موجد 

لوجوده ، مثل وجود العالم . 

2- واج��ب الوج��ود : ه��و ال��ذي لايمكن أن 
نتصور عدم وجوده ، فهو موجود دائما ولا موجد 

ل��ه.

3- واج��ب الوجود بغي��ره : وهو الذي يكون 
ممكن��ا ، أي ممك��ن الوجود بذاته ف��ي حالة تعلقه 
بعله واجبة الوجود بذاتها . فواجب الوجود بغيره 
ميزناه عن الواجب بذاته ، فواجب الوجود بغيره 
أضفنا له - ألغيره - فأصبح واجب الوجود بغيره)8( 
أي أصب��ح موجودا بالفعل . وعلة التحقق هي الله 
واجب الوجود ويبدو هنا أن الفارابي قد أخذ مقولة 
الوج��ود بالق��وة والفعل من أرس��طو وأدخلها في 

نظريته عن الإمكان والوجوب . )9( 

وق��د ميز الفارابي بين الوج��ود وبين الماهية 
والواق��ع وان الوجود ش��يء عرضي يضاف إلى 
الماهية . ) فلا يكون الوجود مما تقتضيه الماهية 

مما وجوده غير ماهيته بوجه من الوجوه . فيكون 
إذا المب��دأ الذي عن��ه الوجود غير الماهية ، وذلك 
لأن كل لازم ومقت��ض وع��ارض فأم��ا من نفس 

الشيء وإما من غيره ( . )10(

ويق��ول الفارابي أيضا ف��ي فصوص الحكم - 
نقلا عن د. حسام الالوسي  : ) الماهية المعلولة لها 
عن ذاتها إنها ليس��ت ولها عن غيرها أن توجد ، 
والأمر الذي عن الذات قبل الأمر الذي قبل الأمر 
ال��ذي ليس ع��ن الذات ، فالماهي��ة المعلولة إن لم 
توج��د بالقياس إليها قب��ل أن توجد فهي محدثة لا 

بزمان تقدم ( . )11(

وقد أقام الفارابي دلي��لا آخر في إثبات وجود 
الله وه��و دلي��ل الإتق��ان ، أي الإتق��ان ف��ي صنع 
العال���م والعناية به . فكل ش��يء من أجزاء العالم 
وأحوال��ه موضوع بأوفق المواضيع وأتقنها وهذا 
ما يدل عليه أو تدلل عليه كتب التشريحات ومنافع 

الأعضاء وما أشبهها من الأقوال الطبيعية . )12( 

ويش��ير الفارابي في كتابه » إحصاء العلوم« 
إلى ذلك النظام والإتقان بقوله : ) يمعن في إحصاء 
م��ا في أفعاله ع��ز وجل في الموج��ودات إلى أن 
يس��توفيها كلها ، ويبين أن��ه لا جور في أي منها، 
ولا خل��ل ولا تنافر ، ولا س��وء نظ��ام ) تنظيم( ، 
ولا س��وء تألي��ف ، وبالجملة لا نقص في ش��يء 
منها ولا بش��يء أصلا . ثم يش��رع بع��د ذلك في 
إبطال الظنون الفاس��دة الت��ي ظنت بالله عز وجل 
في أفعاله بما يدخل النقص فيه وفي أفعاله ، وفي 
كل الموجودات التي خلقها ، فيبطلها كلها ببراهين 
تفيد العلم اليقين الذي لايمكن أن يتداخل الإنس��ان 
فيه ولا يخالطه فيه ش��ك ولا يمكن أن يرجع عنه 

أصلا ( . )13(
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صفات الله :
يرى الفارابي أن الله هو الواحد الذي صدرت 
عنه جميع الموجودات . وهو بسيط ومنزه عن كل 
أن��واع النقص ، وهو الحق ، وهو الظاهر ، وهو 
الباطن ولا كثره فيه ، فهو ليس بجسم ولا بمركب 
وهو معين بالعالم لكن ليس��ت عناية مباشرة . وله 
جميع الصفات التي لا توجب النقص ، أي انه عالم 
وقادر ومريد ولكن علمه وإرادته ليس��ت كإرادتنا 
وعلمنا فهو ينال الكل ويعلم الكل بذاته ، وهو يعلم 
ذاته . ومادامت ذاته مصدر ومنبع كل الأشياء فهنا 

نقول انه يعلم الأشياء كلها .

يق��ول الفارابي في فص��وص الحكم : ) ليس 
علم��ه بذاته مفارق لذاته بل هو ذاته وعلمه بالكل 
صفة لذاته ليست هي ذاته بل لازمة لذاته ، وفيها 
الكثرة الغير المتناهية بحس��ب كث��رة المعلومات 
الغير المتناهية ، فلا كثرة في الذات بل بعد الذات 
، فان الصفة بعد الذات لا بزمان بل ترتب الوجود 
لكن لتلك الكثرة ترتيب يرتقي به إلى الذات ( . )14(

والحقيق��ة إن قول الفاراب��ي بان الله ينال الكل 
ويعل��م ال��كل بذات��ه ، ومادامت ذات��ه كل مصدر 
أو مص��در ومنبع كل الأش��ياء فهنا نقول أنه يعلم 
الأشياء كلها وهو في هذه المسألة يساير أفلوطين * 
عندما حاول أن يوفق بين فكرة أرسطو بان الله لا 
يعلم سوى ذاته ، لان علمه بالأشياء الناقصة تجعله 
متكثرا ومتغيرا ، وبين الديانة المسيحية التي ترى 
بأن الله يعلم كل الأشياء وهو يعتني بها وكذلك يؤيد 

هذا الرأي ديننا الإسلامي الحنيف .

يقول الفارابي ف��ي كتابه الفصوص : ) فعالم 
أن علمه بالأشياء بذاته هو الكل والثاني لانهاية له 
ولا حد وهناك الأمر . علمه الأول لذاته لا ينقس��م 
، علمه الثاني عن ذاته إذا تكثر لم تكن الكثرة في 

ذاته بل بعد ذاته .  )15(  , قال تعالى :

بسم الله الرحمن الرحيم

)وما تسقط من ورقة الأ يعلمها (

صدق الله العظيم ...............سورة ، الآية 

فه��و يعلم ومعلوم وكذلك ه��و علم ، وأفضل 
العلم هو العلم الدائم الذي لا يمكن أن ينتهي أبدا . 

وهو الحق ، وهو الحي والحياة ، لكن ذلك لا 
يشير إلى ذاتين منفصلتين ، بل يشير إلى ذات

واحدة . )16( فالله لا تجوز عليه الكثرة في علمه 
بالأش��ياء المتكثرة فما دامت ذاته منبع كل ش��يء 

فهو يعلمها كلها . 

وجود العالم :
نس��تطيع أن نقول بأن المذاه��ب حول أصل 

العالم تصنف على النحو الآتي :

أ - اتجاه يرى أن العالم قديم بتراكيبه من حيث 
الم��ادة والصورة والزمان ولا يوجد له اله . وهذا 

ما يمثله المذهب المادي .

ب - اتجاه آخر يؤمن بوجود قوة روحية غير 
مادية خلقت العالم أو هي قديمة معه ولكنها تدبره 
، وهذا هو المذهب الذي يطلق عليه اسم المذهب 

الروحي .

والاتجاه الأخير يضم عدداً من المذاهب هي :

* المذهب الأول : 
يرى أن الله صنع صور الأشياء من مادة اولى 
قديم��ة ، أي إنهم يؤمنون بوج��ود الله ) الصانع ( 
ال��ذي صنع العالم كما صنع النجار الكرس��ي من 
الخشب . وابرز القائلين بهذا المذهب هم أفلاطون 

والرازي . 
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* المذهب الثاني : 
يرى أن العالم قديم بمادته وصورته وزمانه 
، وله علة غائية تحركه على س��بيل العشق ومن 

ممثلي هذا المذهب هم ، أرسطو وابن رشد .

* المذهب الثالث : 
يرى هذا المذهب أن الله قد أبدع العالم إبداعا 
على س��بيل الفي��ض ، وان هذا الفي��ض أزلي ، 

فالعالم قديم بالزمان ، محدث بالذات . 

* المذهب الرابع :
 ي��رى أصحاب ه��ذا المذهب ب��أن الله خلق 
العالم من العدم ) اللاشيء ( في زمن مخصوص 
ل��ه بداية بموج��ب الإرادة الإلهي��ة التي اقتضت 
وج��ودة في وقت مح��دد ، وابرز م��ن يمثل هذا 
المذهب ه��م أغلب المتكلمين ومنه��م الإمام أبو 

حامد الغزالي . )17( 

الفي�������������ض :
يجمع أكثر الباحثين والمهتمين بالفكر الفلسفي 
الإسلامي على حقيقة واحدة بشأن نظرية الفيض 
، هذه الحقيقة هي أن الفارابي أول من صرح بهذه 
النظرية في تاريخ الفكر الإس��لامي بغض النظر 
عن هوي��ة ه��ؤلاء الباحثين وبغ��ض النظر عن 
اختلاف اتجاهاتهم ومناهجهم في دراستهم لتاريخ 
الفكر الإس��لامي عموما . ويمك��ن القول بأن هذه 
النظري��ة تعود في جذوره��ا الاولى إلى الأصول 
الهلنستية التي قال بها أفلوطين . )18( وتضع نظرية 
الفي��ض أربعة أقانيم )جواه��ر( وهي مرتبة على 
النحو الآتي : » الواحد« ، أي الأول ثم صدر عنه 

العقل ، ثم النفس ، وأخيرا المادة . 

وقد أثبت أفلوطين وجودها عن طريق الجدل 
الصاعد ، أما عن عملية صدورها فتتم عن طريق 

الجدل النازل . )19(

يتفق أفلوطين مع الرواقيين في مسألة التفاوت 
في الموجودات ضمن ما يعرف بمراتب الوجود 
. وان ه��ذا التفاوت راجع إل��ى مدى قدرتها على 
التوات��ر والاتحاد بي��ن أجزاءها . لكنه اختلف في 
ال��رأي عنهم فيما يخص تصوره لوحده الموجود 
والتي تكون حسب اعتقاده على مثال وحدة العقل 
والعل��م ، فالعل��م واحد مع تألفه م��ن قضايا كثيرة 
لأن كل قضية تضم سائر القضايا بالقوة ، فأجزاء 
العلم متح��دة وغير منفصلة بفض��ل وحدة العقل 
ال��ذي يدركه��ا . وان الوجود الحقيق��ي هو التأمل 
والفك��ر الذي يرج��ع الكثرة إلى الوح��دة . وعلة 
الوحدة في الموجود الأدنى هي تأمله المبدأ الأول 
أو الأعل��ى . وان جميع الموجودات تحصل على 
صورتها حسب تأملها لمثالها ونموذجها المعقول 
. والطبيع��ة ككل تتأمل النم��وذج الذي تحاول أن 
تحاكيه ، تأملا صامتا . وفوق الطبيعة النفس علة 
وح��دة الطبيعة وان النفس الجزئية هي علة اتحاد 
أجزاء الجسم الحي . ويأتي فوق النفس الكلية العقل 
موضوع تأملها وس��بب )عله( وحدتها وترابطها 
. فالمعقولات المترابطة تقتضي وجود عقل كلي 
يحويها ويعمل على إدراك الترابط الحاصل فيما 

بينها .

وف��وق العق��ل » الواحد« ال��ذي لا توجد فيه 
أي كثرة إطلاقا والذي يعد أس��اس ترابط الأشياء 

جميعها . )20( 

أم��ا الفارابي فقد اخذ اصول هذه النظرية من 
أفلوطين . لكنه لم يأخذها كما هي فقد أدخل عليها 
الكثي��ر من التعديلات والإضافات ومن هنا تكمن 
أصالة هذه النظرية في الفكر الإسلامي . فالفارابي 
ليس كأفلوطين ، إذ افترض الفارابي ما يأتي : الله 

واحد ، لا توجد فيه اثنينية . 
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يق��ول )  هو أول من جه��ة انه يصدر منه كل 
وجود لغيره ، وهو أول من جهة أنه منه يصدر كل 
وجود لغيره ، وهو أول من جهة انه أولى بالوجود 
، وهو أول من جهة أن كل زماني ينسب اليه يكون 
)بعد( ، فقد وجد زمان لم يوجد معه ذلك الش��يء ، 
ووج��د) آخر ( معه لا فيه ، هو أول لأنه إذا اعتبر 
كل ش��يء كان في��ه - أولا - أث��ره ، وثانيا قبوله لا 

بزمان ( . )21(

والفيض عند الفارابي خلق من عدم ولكن بدون 
زمان ، فلا توجد ماهية س��ابقة على العالم أو على 
الفي��ض ، كما إن الفيض لا يتضمن معنى التنظيم 
أي تنظيم الم��ادة العمياء بمعناها الأفلاطوني . بل 
لايمك��ن أن نتصور وجود أس��بقية زمانية لعملية 
الفيض الأزلية التي هي إيجاد من لاشيء ، أي إيجاد 

من عدم لماهية الأشياء وصورها .

إن الفارابي قد يقتفي أثر أرس��طو وينحو منحا 
أرسطيا في بعض الأحيان وتحديدا في هذه النقطة ، 
فهو يشير إلى وجود الهيولى القديمة كإمكان محض 
لكنه في الوقت ذاته ينكر أي وجود باستثناء وجود 

الله خارج نطاق الفيض . 

إن نظرية الفيض عند الفارابي س��ارت عل��ى 
هدى المتكلمين المس��لمين في قولهم بالخ���لق من 
)الع��دم ( . لكن المتكلمي��ن أرادوا أن يثبتوا إن الله 
أس��بق من العالم ذاتا وزمانا . وان الله كان موجودا 
وبعدها أوجد العالم . في حين أن الفارابي يرى أن 
الله أوجد العالم أزلا من لا شيء عن طريق الفيض 

)22( .

وهناك مشكلة تتعلق بوحدانية الله والية الفيض، 
إذ إنهم��ا يقتضيان أن يكون الله غير مدرك س��وى 
ذاته في حين إن العناية الإلهية تقتضي أن يكون الله 
عالما بكل تفصيلات الأشياء والأحداث وإلا سوف 
تنتفي العناية الإلهية . وف��ي الواقع أن هناك مأزقاً 
لم يكن الخروج منه ممكنا وببساطة كما تصورها 
الفارابي ، فهو حين حاول الخروج من تلك المشكلة 
ق��دم حلا وهو أن إدراك الله لذاته هو إدراك لجميع 

الموجودات من وجه ما . )23( 

الخاتمة : 
بع��د دراس��تي وتحليل��ي لرس��الة الفاراب��ي 
)فصوص الحكم ( ، اتضح لي أنها رسالة تناولت 
الكثي��ر من المس��ائل ، لاس��يما المس��ائل الإلهية 
بالذات، وخصوصا  فيم��ا يتعلق بواجب الوجود 

وصفاته التي لا يشاركه فيها أحد . 

ف��الله - من وجه��ة نظره - مب��دأ كل فيض ، 
والنب��وة والملائكة و الإنس��ان ، ب��ل وحتى قوى 

الإنسان عينها وسائر الأمور .. 

وم��ن أه��م النتائج الت��ي توصلنا إليه��ا أثناء 
تحليلنا لرس��الة فص��وص الحك��م للفارابي هي : 
إن الفارابي وافق المتكلمين في قولهم بالخلق من 
العدم ، وه��ذه المسألة قد أكدت عليها جميع الكتب 
السماوية المقدس����ة ) الخلق من العدم ( أو الخلق 
من ) اللاشيء ( . طبعا إن هذا القول يخالف آراء 
الفلاس��فة اليونانيين القائلين باس��تحالة الخلق من 

اللاشيء . 

إن الفرق بين الفارابي والمتكلمين يكمن في أن 
المتكلمين يرون أن الله أسبق من العالم ذاتا وزمانا، 
فالله كان موجودا ثم عمل على إيجاد فيما بعد ، أما 
الفاراب��ي في نظريته الفيضية فق��د رأى أن الله قد 

أوجد العالم أزلا العدم على سبيل الفيض . 

إن نظري��ة الفاراب��ي ح��ول واج��ب الوجود 
ونظريته الفيضية جعلت له مكانه مهمة ومرموقة 
بين مفكري الإس��لام وخصوصا ف��ي تلك الفترة 

بالذات .

وبرأي��ي الخاص أج��د انه رغ��م المحاولات 
الكثيرة التي قام به��ا الفارابي لا ثبات ذلك ، أجده 
ل��م يكن موفقا ولا مصيبا في هذه النظرية . إذ أن 
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هناك الكثير م��ن جوانب النقص بحيث أصبحت 
النظرية احدى مسببات الضرر عليه ، فلو انه كان 
قد س��اير المتكلمين والكندي ف��ي قولهم بالخلق 
م��ن العدم دفعة واحدة لكان أفضل ، واس��تنادا 

لقول��ه تعال��ى : 

بسم الله الرحمن الرحيم

) إنما أمره إذا أراد شيئا أن يقول له كن فيكون(
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Abstract :

    Alfarabi is one of the most important philosopher in the 
Islamic philosophy . and he was very intelligent philoso-
phers at all .  He put many very and best books and treat-
ing with all cases by distinctive method , especially in Logic 
, Metaphysics , and existence of God , and other objects ... 
He write two theses were very interesting , they are thesis  
: The numbers and texts of wisdoms.We can see that the all 
his books influenced on the Medieval Ages . exactly in Eu-
rope philosophical Age . In this periods Islamic civilization 
become more strength  by achievement of Islamic philoso-
phers at this time . They are try to proof existence of God at 
first , and agreement between the Religion and Philosophy .                                                                                     
           

Message of the ruling jurists of the Farabi 
- an analytical study -

Prof. Dr. Gad Abdul Sattar
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نظ��ام الحك��م الديمقراط��ي 
)دةايل ق ويوول فد فول(

د.حسن حسين صديق )*(
د.بيشةوا حميد عبدالله )**(

)*(جامعة رابةرين/كلية العلوم الانسانية - قسم الفلسفة

)**(جامعة رابةرين/كلية العلوم الانسانية - قسم القانون

ملخص البحث
لق��د تناولن��ا ف��ي ه��ذا بحثن��ا ه��ذا مفه��وم 
الديمقراطي��ة كأحد أنظمة الحكم في المجتمعات 
المفتوح��ة ذات الع��د العلم��ي ف��ي النظ��ر إلى 
المش��كلات والتغيرات الحاصلة ف��ي المجتمع. 
وتطرقن��ا لمفهوم الديمقراطية م��ن وجهة نظر 
) فلس��فية – قانوني��ة (، من اج��ل تقديم صورة 
واضح��ة للديمقراطية من خلال اه��م مبادئه و 
ركائزه الاساس��ية وهم��ا ) الحرية والمس��اواة 
(، ومن خلال عرضن��ا لهذا الموضوع توضح 
لن��ا ب��أن المفه��وم الش��ائع للديمقراطي��ة »حكم 
الاغلبية« أو »حكم الش��عب للش��عب« فيه نوع 
من المفارقات الفلس��فية، فمث��لا عندما يقال بان 
ف��ي الحكوم��ات الديمقراطية يك��ون التصويت 
عل��ى الاحداث معي��ارا لصدق��ه و قبوله والحد 
الاقصى للتصويت هي » الاغلبية«، فاذا حدث 
أن صوت الاغلبية لصالح حزب “ يساري” او 

» ن��ازي«، فهل هذه تس��مى ديمقراطية وحرية 
ف��ي الانتخاب��ات. من هن��ا وجدن��ا ان “ كارل 
بوب��ر” ناق��ش هذه الاش��كالية واطل��ق عليها “ 
اس��م المفارقات” ومن تلك المفارقات »مفارقة 
الديمقراطي��ة« و » مفارقة الحرية« و »مفارقة 

السيادة«.

مقدمة: 

يس��تخدم مصطل��ح الديمقراطي��ة لوص��ف 
أش��كال الحك��م والمجتم��ع المفت��وح التع��ددي 
بالتن��اوب، فغالباً ما يسُ��اء فهمه��ا لأن المتوقع 
ع��ادة أن تعط��ي الديمقراطي��ة زخ��ارف حكم 
الأغلبي��ة ف��ي كل المزاي��ا المجتم��ع المفت��وح 
المدن��ي. تطورت الفكرة الديموقراطيه على مر 
الزمن وظهرت تيارات فكرية كثيرة دعت إلى 
النظام الديمقراطي والمطالبة بس��يادة الش��عب، 
حتى وصلت الفك��رة الديمقراطي��ة الى مرحلة 
التطبي��ق العملي، حيث ت��م صياغة الفكرة على 
شكل ميثاق لحقوق الإنس��ان ودساتير متعاقبة 
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حي��ث أصبح��ت الديمقراطيه من��ذ ذلك الوقت 
قاعدة وضعية قانونية ونظاما لحكم انتشر الى 
بقية دول العالم، وانتش��رت فكرة، ان السيادة 
مل��ك للامه ولا تقبل التجزئه ولا التنازل عنها 
ولا التمل��ك بالتق��ادم. ورغم اس��تمرار الجدل 
الفلس��في والتص��ورات المتنافس��ة حول فكرة 
اس��تخدام  وش��رعية  وإمكاني��ة  الديمقراطي��ة 
المعايي��ر ف��ي تعري��ف الديمقراطي��ة، إلا ان 
معظ��م او كل حكوم��ات العال��م تقريب��اً تدعي 
الديمقراطي��ة، كم��ا إن معظ��م الأيديولوجيات 
السياس��ية المعاصرة اش��تملت ول��و على دعم 
بالاس��م لن��وع م��ن أن��واع الديمقراطية بغض 

النظر عما تنادي به تلك الأيديولوجيات.

الديمقراطي��ة  تف��رض  ذل��ك  كل  وم��ع 
ضروري��ة وجود المراقبة م��ن جهات متعددة 
الدول��ة،  إل��ى توضي��ح سياس��ات  للوص��ول 
وف��ي مقدمتها اعط��اء الحق ل��كل مواطن في 
مراقبة الحكام بش��كل دائم، واختيارهم بش��كل 
وعلي��ه،  الحكوم��ة،  سياس��ات  ونق��د  دوري 
أصب��ح الناخب��ون قادرين، من حي��ث المبدأ، 
على محاس��بة صانعي الق��رارات العامة، أي 
الح��كام- هؤلاء يمثلون مصالح دوائرهم- لأن 
الش��عب هو صاحب الس��يادة، وي��زداد تأثير 
الش��عب على الحكام كلم��ا زادت ثقافته ووعيه 

السياسي. 

 ان أهمي��ة هذا البحث تكمن ف��ي اهتمامه 
الحك��م  أنظم��ة  تواج��ه  الت��ي  بالصعوب��ات 
الفلس��فية،  مبادئه��ا  حام��لا  الديمقراطي��ة 
ف��ي تحقي��ق نظ��ام مس��تقر ديمقراط��ي ف��ي 
مجتم��ع مفت��وح ومتععد، وخاص��ة مع وجود 
الانقس��امات الاجتماعي��ة والعرقي��ة والقومية 

والديني��ة، وكذل��ك الاختلاف��ات الأيدولوجي��ة 
والسياس��ية داخل المجتمعات التعددية، معتمداً 
على أفكار وآراء المفكر أو الفيلس��وف كارل 

بوب��ر.

 ومش��كلة البحث الأساسية في هذا البحث، 
هي ابراز م��دى تواف��ق الديمقراطية كنظرية 
أو كفكرة فلس��فية نظرية وتطبيقها من الناحية 
العملي��ة م��ع الواقع السياس��ي أو كنظام للحكم 
ف��ي المجتمعات المتعددة، م��ع حماية الحقوق 
والحري��ات للأف��راد، دون تحوله��ا م��ن حك��م 
عامة الش��عب إلى حكم أقلية معينة محددة على 

الآخرين.

ومنهجية البحث س��تكون وصفية تحليلية، 
فك��رة  وذل��ك م��ن خ��لال وص��ف وتحلي��ل 
فلس��فية،  كفك��رة   أو  كنظري��ة  الديمقراطي��ة 
وكذلك كنظام للحك��م، واتبعنا المنهج التحليلي 
م��ن خ��لال مراجع��ة وتحلي��ل أراء واف��كار 
المفكر كارل بوبر حول فك��رة الديمقراطي��ة.      

المبحث الأول

 مفهوم الديمقراطية

 لك��ي نفهم الديمقراطي��ة، يجدر أن نحديد 
ماهي��ة الديمقراطية وبيان الإختلاف الموجود 
ف��ي تفس��ير فك��رة الديمقراطي��ة وركائزه��ا، 
وبن��اء عل��ى ه��ذا، فإننا س��نبحث ف��ي تأريخ 
الديمقراطي��ة وماهيته��ا ف��ي المطلب الأول، 
وعن إختلاف وتعدد تفس��ير فكرة الديمقراطية 

وركائزها   في المطلب  الثاني. 
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المطلب الأول
 تأريخ الديمقراطية وماهيتها

أولاً: تأريخ الديمقراطية
 ظه��رت فك��رة الديمقراطي��ة عند فلاس��فة 
الإغري��ق، وهم أول من اس��تنبطوا هذه الفكرة، 
وق��د ازده��رت فك��رة الديمقراطي��ة ف��ي دولة 
المدين��ة عند اليونانيين في الق��رن الخامس قبل 
الميلاد ومارس��ت طبق��ة المواطني��ن الأحرار 
السلطة بطريقة مباشرة،  والديمقراطية الأثينية 
عموماً ينُظ��ر إليها على أنها م��ن اولى الأمثلة 
الت��ي تنطبق عليه��ا المفاهي��م المعاصرة للحكم 
الديمقراطي.حيث كانوا لا يعترفون بالسيادة الا 
للقان��ون وه��ذا القانون ما ه��و إلا رأي مجموع 
أه��ل المدينة أي إن الس��يادة ف��ي نهايتها ترجع 
الى ش��عب المدينة)1(. لقد امتازت الديموقراطيه 
اليوناني��ة بميلها نحو الارس��تقراطية وذلك لان 
الذين كانوا يساهمون في الحياة السياسية وحكم 
المدينة ليس��وا كل الش��عب بل هم أولئك الأفراد 
الذين لهم ح��ق المواطنة، ففيها كان المواطنون 
كأعض��اء ف��ي الجمعيات يس��اهمون مباش��رة 
في س��ن القوانين، أي ان مواطن��و أثينا القديمة 
جميعهم كانوا يتخذون قراراتهم مباشرة بدلاً من 
التصويت على إختي��ار نواب ينوبون عنهم في 
إتخاذها، اما طبقه العبيد وكذلك الأفراد الذين لم 
يصل��وا الى مرتبه مواط��ن فلم يكن لهم حظ في 

المشاركة في الحياة السياسية للمدينة)2(. 

الفك��رة  تط��ورت  الزم��ن،  م��ر  وعل��ى 
الديموقراطي��ه وظهرت تي��ارات فكريه كثيرة 
دعت إلى النظام الديمقراطي والمطالبة بس��يادة 
الشعب وخاصة في ظل النظم الفرديه التي كانت 
سائدة في أوروبا في القرون الوسطى واستمرت 
الحركات الفكري��ة بالتطور والتقدم الى أن جاء 

القرن الثامن عش��ر حيث بلغ��ت أوجها وبدأت 
الرغب��ة ف��ي تطبي��ق فك��رة الديموقراطيةتأخذ 
ش��كل الث��ورة وخرج��ت م��ن نط��اق الاف��كار 
النظرية إلى الواقع العملي الملموس ومثال ذلك 
الثورة الفرنس��ية التي كان لها الدور ألاكبر في 
وض��ع الفك��رة الديموقراطيه موض��ع التطبيق 
العمل��ي حي��ث ت��م صياغ��ة الفكرة على ش��كل 
ميثاق لحقوق الإنس��ان ودساتير متعاقبة، حيث 
أصبح��ت الديموقراطيه منذ ذل��ك التأريخ مبداً 
قانونياً، وقاعدة وضعية، ونظاما للحكم تضمنته 
إعلانات الحقوق، والدساتير الفرنسية المختلفة، 
وبعدها انتش��ر إل��ى بقيه دول العالم وانتش��رت 
فك��رة ان الس��يادة ملك للأم��ة ولا تقبل التجزئة 

ولا التنازل عنها ولا التملك بالتقادم)3(.

ثانياً: ماهية الديمقراطية

الديمقراطية هي كلمة مركبة أصلاً من لفظين 
يونانييّ��ن هما ))ديم��وس Demos(( ومعناها 
  cratia عامة الناس، أي الش��عب، و))كراتوس
او kratos(( وتعني السلطه أو الحكم، ومعناها 
الحرفي ف��ي الأنظمة الدس��تورية ه��و حكومة 
الش��عب. أي حكم عامة الناس أو سلطه الشعب 
وكلاهم��ا يعطي نف��س المعن��ى. والديمقراطية 
كش��كل من أشكال الحكم هي حكم الشعب لنفسه 
بصورة جماعية من أجل مصلحه الشعب نفسه، 
أي بمدلولها العام تتسع لكل مذهب سياسي يقوم 
على حكم الشعب لنفسه، باختياره الحر لحكامه، 
وع��ادة م��ا يكون ذل��ك عبر حك��م الأغلبية عن 
طري��ق نظام للتصوي��ت و التمثيل النيابي، ذلك 
لاس��تحالة إجماع الش��عب، وخاصة في الأمور 
السياس��ية والحكم، وعليه ف��إن الديمقراطية قد 
أصبحت تعني حكومة الأغلبية، وفي ذلك تمييز 
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للديموقراطيه عن نظام الحكم الفردي وحكم فئه 
قليل��ه من الأفراد. ولك��ن بالحديث عن المجتمع 
الح��ر أو المفتوح  ف��إن الديمقراطية تعني حكم 
الش��عب لنفس��ه بصورة منفردة م��ن خلال حق 
الملكية الخاصة و الحقوق و الواجبات المدنية، 
الحريات و المس��ؤوليات الفردية، وهو ما يعني 
توس��يع مفهوم توزيع الس��لطات م��ن القمة الى 
الأفراد المواطنين، والسيادة بالفعل في المجتمع 
الحر هي للشعب ومنه تنتقل الى الحكومة وليس 

العكس)4(. 

 والديمقراطي��ة بع��د ظهوره��ا كفك��رة في 
العصر الوسيط، فبعدها تحولت إلى الأيدولوجية 
الديمقراطي��ة وذل��ك عندم��ا وج��دت صياغتها 
بفضل الفلس��فة السياس��ية التي تقوم على اساس 
أن نظ��ام الحكم أو الس��لطة تقوم عل��ى الإرادة 
الح��رة للش��عب، لكي يحكم نفس��ه بنفس��ه، لأن 
الشعب يعرف تماما ما يناسبه، وينتج عن ذلك، 
ب��أن الديمقراطية تقوم على فك��رة الحرية، أي 
الحرية على المستوى الفردي أي أن الفرد يحدد 
سلوكه بنفسه، وعلى المستوى الجماعي أي أن 
يحدد الأفراد بأنفسهم مصيرهم الجماعي. وهذا 
يعن��ي ان الأفراد س��يكونون حاكماً ومحكومين 
في ذل��ك الوقت، بمعن��ى أن الديمقراطية تحقق 
تطاب��ق الح��كام والمحكومين، ولذل��ك قيل بأن 
الديمقراطية هي حكومة الشعب من قبل الشعب 
وم��ن أج��ل الش��عب. وه��ذا المبدأ ه��و محور 

الإيدولوجية الديمقراطية)5(. 

المطلب الثاني
تعدد تفسير الديمقراطية وركائزها

 إن الديمقراطي��ة كان��ت موضوع دراس��ة 
الفلاس��فة وحديثهم منذ أقدم العصور، واعتنقها 
الثورة الفرنس��ية وحولتها م��ن دائرة النظر الى 

دائرة العمل، ووضعته��ا موضوع التنفيذ، وإن 
مصطل��ح الديمقراطية له��ا معاني كثيرة، حيث 
يس��تخدم لوصف الديمقراطية كنظام دس��توري 
وسياس��ي أي كشكل من اش��كال الحكم، وكذلك 
كمذهب م��ن المذاهب الفلس��فية التي تبحث في 
النواحي السياس��ية والإجتماعية.  والديمقراطية 
غالباً ما يسُ��اء فهمه��ا لأن الناس يتوقعون عادة 
أن تعطيه��م زخ��ارف حك��م الأغلبي��ة ف��ي كل 
مزاي��ا المجتمع الحر. إذ ف��ي الوقت الذي يمكن 
في��ه أن يك��ون للمجتم��ع الديمقراط��ي حكومة 
ديمقراطي��ة فإن وج��ود حكوم��ة ديمقراطية لا 
يعن��ي بالضرورة وج��ود مجتم��ع ديمقراطي، 
ومعظ��م الأيديولوجي��ات السياس��ية المعاصرة 
تدع��ي إل��ى دعم نوع م��ن أن��واع الديمقراطية 
بغض النظرعما تنادي به تلك الأيديولوجيات. 

 وعلي��ه، لق��د اختلف الناس في تفس��يراتهم 
للديمقراطية فتضارب��ت تصوراتهم حولها إلى 
حد أن صار كل فريق منهم يؤمن بنوع معين من 
تلك التفسيرات وكل فئة تدعو إلى تصور خاص 
من تلك التصورات الت��ي ذكروها للديمقراطية 
فه��ذه الإختلافات في مفه��وم الديمقراطية أدت 
الى ظهور مفهومين رئيسيين للديمقراطية وهما 
الديمقراطية التقليدي��ة الليبرالية، والديمقراطية 

الحديثة السلطوية أو الاشتراكية.

الليبرالي���ة  التقليدي���ة  الديمقراطي���ة  أولاً: 
والديمقراطية الحديثة الاشتراكية.

)1(- الديمقراطية التقليدية الليبرالية

الديقراطي��ة اللبرالي��ة التي تعتبر الأس��اس 
الفلس��في للأنظمة السياس��ية الس��ائدة في الدول 
الغربي��ة، ه��ي تزاوج بي��ن مفهومي��ن متباينين 
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من حيث النش��أة التأريخية والأهداف، فالأفكار 
السياس��ية الداعية للديمقراطية المؤسس��ة على 
فكرة س��يادة الشعب س��ابقة في وجودها للثورة 
البرجوازية.وإن الأفكار الفلس��فية الديمقراطية 
اللبرالية يمكن تفس��يرها على أنها ردة فعل من 
الفرد ضد مجتمعه إلى جانب ردة فعل الش��عب 
ضد الس��لطة أو نظ��ام الحك��م المضطهد، لهذا 
قاوم اللبراليون الدقراطيون بداية ثم استوعبوها 
تدريجياً، حيث قيدوا حق المش��اركة السياس��ية 
وخاصة حق الإقتراع بقي��ود مالية أو طبقية أو 
حت��ى عرقية، ولم يس��محوا بحق الإقتراع العام 
للجميع إلا منذ نهاية القرن التاس��ع عشر وبداية 

القرن العشرين)6(.

 ))La Libralisme -وعبارة ))ليبرالية    
تأخ��ذ معناها الحالي في القرن التاس��ع عش��ر، 
حي��ث تزده��ر الإيدولوجي��ا الليبرالي��ة، حيث 
تتش��كل الأحزاب الليبرالية المعاصرة الكبرى، 
حي��ث تتش��يد تدريجي��اً المؤسس��ات الليبرالية، 
وانتص��رت الليبرالية ع��ام )1(9)1(8، حيث 
ظهر انتصار الحلفاء وكأنه انتصارها. غير أن 
للأيدولوجي��ا اللبرالية مصادر أبعد، والإصلاح 
البروتس��تانتي لع��ب دوراً أساس��ياً عل��ى ه��ذا 
الصعيد، مع اعلانه مبدأ الإمتحان الحر وإنكاره 
س��لطة الباب )الكنيس��ة(، ومنهج ديكارت الذي 
يرفض الأحكام المس��بقة ويخضع كل الأش��ياء 
لنقد المعرفة، ويذهب المذهب ذاته، الأيدولوجيا 
اللبرالي��ة تتاس��س على هذه القواع��د، نظريات 
الإنكلي��زي جون لوك في القرن الس��ابع عش��ر 
ونظريات الفلاس��فة الفرنسيين في القرن الثامن 
عش��ر تش��كل دعاماتها الأساس��ية، أما نتائجها 
السياسية فقد تم تطويرها في الثورتين الأميركية 

والفرنسية، وفي المجادلات التي أثارتاها)7(.

2- الديمقراطية الحديثة الإشتراكية
ي��رى الفك��ر الماركس��ي أن الوس��ائل التي 
تحق��ق الديمقراطي��ة الحقيقية ه��ي ذات طبيعة 
قانونية وهي ليس��ت نظام سياسي أي هي تحرر 
الإنس��ان اقتصادي��ا باعتماد الملكي��ة للجميع ثم 
الوصول إلى المش��اركة السياسية ثم لابد للدولة 
من أن تتدخ��ل في جميع النش��اطات والميادين 
حتى تقضي عل��ى التناقضات ولاب��د من اتباع 
اللامركزية لتمكين الش��عب من المش��اركة في 

تسيير الدولة.

إن المفهوم الحدي��ث للديمقراطية يتمثل في 
تجس��يد بعض المب��ادئ ذات طبيعة الاقتصادية 
والاجتماعي��ة، أي تحرير الإنس��ان م��ن القيود 
الاقتصادي��ة م��ن أج��ل توزي��ع أفض��ل للدخل 
الوطن��ي وذلك من خ��لال مب��ادرة الدولة بفتح 
الأس��واق و زي��ادة برام��ج وفت��ح المؤسس��ات 
ومراكز الضم��ان الاجتماعي و المنح المختلفة 
لتوفير التعليم و الصحة والسكن. وكذلك المبادئ 
ذات الطبيعة السياسية و الدستورية كالمشاركة 
الفعلية و المباشرة  المستمرة للمواطنين لتحديد 
سياسة البلاد و التي يطبقها الحكام الذين يعينون 
و يختاره��م المواط��ن وبذل��ك تك��ون وضعية 
الحكام تح��ت الرقابة الش��عبية الدائم��ة ضماناً 
للحري��ة الفردي��ة والجماعية، فالحري��ة العامة 
وس��يلة والية يس��مح للمواطنين بمراقبة السلطة 
الحاكم��ة و التعبير عن رفضهم لسياس��تها عند 
الحاجة و بعزلهم إن اس��تدعى الأمر ذلك رفضاً 
للهيمنة الاديولوجية باحت��كار الفكر و الحقيقة، 
الاديولوجي��ات و  لتع��دد  تقب��ل  فالديمقراطي��ة 
المذاهب. أي إن الديمقراطية الإش��تراكية تنجم 
عن تأثير النظرة الماركسية لمفهوم الدولة التي 
تمث��ل مصالح الطبقة المس��يطرة على وس��ائل 
الإنت��اج عل��ى حس��اب مصالح س��ائر الطبقات 
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الأخ��رى، وه��ذا المفهوم يركز على الس��لطة، 
وكذلك يركز على المس��اواة الفعلية لا القانونية 
فق��ط بين أفراد الش��عب، فالمس��اواة ه��ي التي 
تقيد الحرية أو تنظمها، فأفراد الش��عب جميعهم 
متساوون مساواة فعلية، وبالتالي لامجال لوجود 
أغلبي��ة حاكمة وأقلية معارضة، أي إن المجتمع 

هو مجتمع اجتماعي)8(. 

وينت��ج من ه��ذا المفه��وم، أن هن��اك التقاء 
مح��دوداً، لك��ن فعل��ي، بي��ن اللبرالي��ة الجديدة 
والإش��تراكية، إن المؤسس��ات الكبرى الحديثة 
له��ا مصلح��ة في التعام��ل مع تنظيم��ات نقابية 
تضم��ن لها اس��تقراراً في الإس��تخدام، وبدونها 
فان الإضطرابات والصعوبات الإجتماعية هي 
أكثر كلف��ة، لهذا نرى أن الضم��ان الإجتماعي 
يدخ��ل طبيعياً ضمن سياس��ة رف��ع الاجور، إن 
تطور الخدمات غير المربحة اصبح أكثر فأكثر 
الحاحاً ف��ي المجتمعات الصناعي��ة المعاصرة. 
وعلي��ه ان الدق��ة والتنظي��م الإقتصادي��ان عبر 
تدخل الدولة والتخطيط الشامل هما ضروريان 
على نحو محتم لحسن س��ير الرأسمالية نفسها، 
إذا ماأخذنا بنظر الإعتبار اتس��اع الإستثمارات 
تن��زع  وكلف��ة الأزم��ات الإقتصادي��ة، هك��ذا 
الرأسمالية الجديدة الى استخدام طرائق مأخوذة 
من الإشتراكية مما يجعل تعاونها اكثر سهولة.

ثاني���اً: ركائ���ز أو )خصائ���ص( نظ���ام الحكم 
الديقراطي

)1(- الديمقراطية مذهب فلس���في وسياس���ي 
)سيادة الشعب، المشاركة(

 في بادئ امرها كانت غاية المذهب الفلسفي 
الديمقراط��ي هي محارب��ة الحكم الأس��تبدادي 
المطلق الذي س��اد في انجلترا وفرنس��ا بالذات، 
ومن ث��م تحولت في مرحل��ة التطبيق الى نظام 

للحكم في دولة المؤسس��ات الديمقراطية، يرمي 
الى تمكين الشعب من ممارسة السلطة او السيادة 
في الدولة. ومن ثم اصبحت الديمقراطية مذهب 
سياسي، يستهدف المساواة في الحقوق السياسية 
لأفراد الش��عب بحيث لايتم ش��ئ ف��ي الدولة الا 
بواس��طة الش��عب او على الأقل برضائه، فهي 
تتعلق بكيفية ممارس��ة الحكم وس��بله، وقصدها 
تحقيق اش��تراك اكب��ر عدد ممكن م��ن الأفراد 
في تس��يير دفة الحياة السياسية والشؤون العامة 

بالدولة)9(. 

2-الحرية
 أي احت��رام الحريات المدنية مثل الحريات 
الش��خصية وحري��ة الإنتقال وال��زواج، وتعني 
الحريات المدنية ان كل انسان يمكنه ان يفكر، ان 
يعبر عن نفس��ه، ان يتصرف كما يشاء، وحرية 
الآخري��ن ه��ي مبدئي��اً الحد الوحي��د لحرية كل 
انسان، ان هذه الحريات او الحريات الشخصية 
تتعل��ق خاص��ة بالنش��اط الخ��اص. والحريات 
السياس��ية للمواطنين مثل حرية التعبير والرأي 
والفك��ر والح��ق ف��ي الإجتم��اع والتنظيم، وان 
معظ��م هذه الحريات تتعلق بالنش��اط الجماعي، 

أي علاقات المواطنين فيما بينهم)10(.

3- المس���اواة بين الأفراد في بعديها السياسي 
والإجتماعي

 المس��اواة في البعد السياس��ي يعني ان كل 
مواط��ن بغظ النظر عن اوج��ه تعليمه او ثرائه 
او مرك��زه العائل��ي او ديانته او جنس��ه ولونه، 
يتساوي امام القانون مع الآخرين، اما المساواة 
ف��ي بعدها الإجتماعي، بمعن��ى ضرورة توفير 
الظ��روف الإجتماعي��ة والإقتصادية التي تمكن 
المواطني��ن م��ن ممارس��ة الحرية والمش��اركة 
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بالطب��ع،  بالمس��اواة،  ولايقص��د  السياس��ية, 
بالمس��اواة الحسابية بين البشر، فهذا غير ممكن 
عملياً، انما يقصد ضمان المجتمع لحد ادنى من 
الحقوق الإقتصادية والخدمات الاجتماعية لكل 

المواطنين)11(. 

المبحث الثاني
 صور نظام الحكم الديمقراطي

المطلب الأول
 الديمقراطية المباشرة 

وتعني حكم الش��عب السياس��ي نفسه بنفسه 
وب��دون أية وس��اطة، وأنها التطبي��ق المثالي و 
الحقيقي للس��يادة وهو نموذج قديم أس��تعمل في 
اليونان حيث كان السكان في أثينا ينقسمون إلى 
ث��لاث طبقات النب��لاء و العبي��د و تجار أجانب 
وكانت الديمقراطية تم��ارس من طرف النبلاء 
فق��ط علما بأن النس��اء لا يش��اركن ف��ي الحياة 
السياس��ية وإلى جانب أثينا كان��ت الديمقراطية 
المباشرة تطبق في بعض المقاطعات السويسرية 
الصغيرة حيث يجتمع المواطنين مرة في السنة 
لانتخاب كبار الموظفي��ن و القضاة وللمصادقة 
على بعض المش��اريع القواني��ن المحلية و التي 

يتم إعدادها من طرف الجهاز التنفيذي. 

ع��ادة  تس��مى  المباش��رة  والديمقراطي��ة 
بالديمقراطي��ة النقي��ة وه��ي نظام يص��وت فيه 
الش��عب على قرارات الحكوم��ة مثل المصادقة 
على القوانين أو رفضها. وتسمى بالديمقراطية 
المباش��رة لأن الناس يمارس��ون بش��كل مباشر 
الق��رار م��ن دون وس��طاء أو  س��لطة صن��ع 
ن��واب ينوب��ون عنهم، وق��د دافع “ج��ان جاك 
روس��و”عن الديموقراطيه المباش��رة في كتابه 

العقد الاجتماعي لانه يرى فيه الصورة الحقيقية 
والترجمة الصحيحة لمبدا س��يادة الشعب حيث 
انه يرى ان الس��يادة وح��دة واحدة لا تتجزأ ولا 
يج��وز التنازل عنه��ا ، كم��ا ان الارادة العامة 
للش��عب لا تقبل الإنابة او التن��ازل عنها بل انه 
يق��ول ان أعضاء البرلمانات م��ا هم الا وكلاء 
منفذون الارادة الشعب لأن الإنسان لا يمكن ان 

ينيب غيرة عنه في الارادة.

وتاريخياً كان هذا الش��كل من أشكال الحكم 
نادراً نظ��راً لصعوبة جمع كل الأفراد المعنيين 
ف��ي م��كان واحد م��ن أج��ل عملي��ة التصويت 
على الق��رارات. ولهذا ف��إن كل الديمقراطيات 
المباش��رة كانت على ش��كل مجتمعات صغيرة 
نس��بياً وع��ادة ما كانت على ش��كل دول المدن. 
كل هذا جعل الديمقراطية المباشرة محل دراسة 
م��ن طرف الباحثين من حيث اس��تحالة تطبيقها 
وهذا للأسباب التالية اتساع رقعة الدولة الحديثة 
وكثرة عدد سكانها وبالتالي استحالة اجتماع كافة 
أعضاء الش��عب سياسياً ومناقشة مسائل الدولة، 
عدم جدية المناقش��ات بس��بب كثرة عدد الأفراد 
تطلب درج��ة النضج والدراية العميقة بتس��يير 
الش��ؤون العامة، و أش��هر ه��ذه الديمقراطيات 

كانت أثينا القديمة)12(. 

المطلب الثاني
 الديمقراطية شبه المباشرة

 وهي صورة من صور الديموقراطية تعتبر 
وس��طا بين الحكم المباشر والحكم النيابي ، ففي 
هذا النظام ينتخب الشعب برلمانا ولكنه لا يترك 
مقاليد الأمور كلها بيده وإنما يحتفظ الشعب لنفسه 
بحق الاش��تراك معه في بعض المس��ائل الهامة 
عل أساس انه مصدر السلطات وصاحب الشأن 
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،حيث ان ه��ذا المبدأ يقوم عل��ى وجود برلمان 
منتخب على ان يكون للش��عب حق الاعتراض 
على القوانين التي يسنها البرلمان وأيضا يكون 
له حق اقتراح القوانين التي يريدها، ويس��تطيع 
الش��عب مراقبة البرلمان والنواب وله حق اقالة 
الن��واب قبل انته��اء مدتهم القانونية ويس��تطيع 
الش��عب ان يج��ري اقتراعا على ح��ل البرلمان 
كل��ه قبل انته��ا الدورة التش��ريعية بل ان بعض 
الدساتير فضلاً عن  بالنظام شبه المباشر تعطي 
الش��عب حق اقاله رئيس الدولة المنتخب ،حيث 
يعتبر الشعب في هذا النظام سلطة رابعة إضافه 

الى السلطات الثلاثة المعروفة.

وهذه الديمقراطية تقوم على انتخاب مجلس 
نيابي يمارس الس��يادة النيابية عن الش��عب لكن 
الشعب يحتفظ بحقه في التدخل لممارسة السلطة 
بنفس��ه ف��ي حالات معين��ة كالاقتراح الش��عب�ي 
حي��ث يعني ذلك أن عددا معين��ا من المواطنين 
يستطيعون المبادرة باقتراح تعديل دستوري أو 
اقتراح قانوني ما عبر البرلمان س��واء في شكل 
رغبة غير مصاغة حول موضوع معين أو في 
شكل مشروع قانوني منجز من كافة الجوانب هذا 
الإجراء معمول به في سويس��را على المستوى 
الفيدرال��ي في ميدان التعديل الدس��توري. وفي 
مجال التش��ريع الاعت��راض الش��عبي وهو أن 
يمارس الش��عب حقه في الاعتراض عن قانون 
معين خلال مدة معينة من صدوره على البرلمان 
وتكون المبادرة بالاعت��راض صادرة عن عدد 
معين من الأف��راد فيوقف تنفيذ القانون ويطرح 
الأمر على الاس��تفتاء الشعبي فإذا وافق الشعب 
على الاعتراض ألغي القانون المعترض عليه. 
وكذلك الاس��تفت�����اء  وهو الأخذ برأي الشعب 
بخصوص المسائل الدستورية أو التشريعية)13(. 

المطلب الثالث
 الديمقراطي���ة النيابي���ة أو التمثيلي���ة )حك���م 

الأغلبية(
 إن الاعتبارات العملية الواقعية ومقتضيات 
العصر فقد تفرض نفس��ها لتكون أساساً للتخليّ 
ع��ن الديمقراطي��ة المباش��رة والاعتم��اد على 
صورة أخرى م��ن ص��ور الديمقراطية، وهي 

الديمقراطية غير المباشرة أو النيابية.    

 الديمقراطي��ة غير المباش��رة وه��ي النظام 
النياب��ي وهنا يقوم الش��عب بانتخ��اب من يمثله 
في مباش��رة ش��ؤون الس��لطة والحكم نيابة عنه 
وباس��مه، فهو لا يتولى ممارسة مظاهر السيادة 
وإنما ي��وكل المهام إلى أش��خاص ينتخبهم لهذا 
الغ��رض ويش��كلون برلمان��ا يمارس س��لطات 

فعلية.

وه��ي نظ��ام سياس��ي يص��وت في��ه أفراد 
الش��عب على اختيار نوابا له يمارسون بدورهم 
الس��لطة باس��مه ونيابة عنه خلال م��دة يحددها 
الدستور يتخذون القرارات التي تتفق و مصالح 
الش��عب لا  بالنيابي��ة لأن  وتس��مى  الناخبي��ن. 
يص��وت على قرارات الحكومة بل ينتخب نواباً 
يقررون عنهم. وقد ش��اع هذا الشكل من الحكم 
الديمقراطي في العصور الأخيرة و شهد القرن 
العش��رين تزايداً كبيراً في اعداد نظم الحكم هذه 
و لهذا صار غالبية سكان العالم يعيشون في ظل 

حكومات ديمقراطية نيابية)14(.

والديمقراطي��ة النيابي��ة الآن ه��ي الصورة 
المثلى- في الاطار العام، أمّا في التفاصيل فهناك 
مش��كلة تتعل��ق بالنظ��ام الانتخابي ومس��تويات 
التمثي��ل- للأنظم��ة السياس��ية الأكث��ر ش��يوعاً 
وأكثر تطبيقاً في دس��اتير الدول في أنحاء العالم 
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المعاصرومفهوم الأنظمة الديمقراطية النيابية، 
معن��اه هو أنّ الش��عب يق��وم بانتخ��اب النوّاب 
الذين يمارس��ون السلطة بإسمه ونيابة عنه، أي 
أنّ الش��عب لايتولّ��ى الوظائ��ف واختصاصات 
السلطات العامة بنفس��ه مباشرة، بل يوكلها إلى 
الأش��خاص الذين يتمّ انتخابهم من قبله، أي إلى 

النوّاب والممثلّين)15(. 

والس��بب في منح الش��عب س��لطة ممارسة 
السيادة إلى نوّابه، هو مايتعلقّ بالجوانب العملية 
الواقعي��ة أكث��ر مم��ا كان نظرياً – كما أس��لفنا 
ف��ي البحث ع��ن عوام��ل اختف��اء الديمقراطية 
المباش��رة- وعلى وفق هذا النظام فإنّ الس��لطة 
تظهر على شكلين أو جانبين: الأوّل، إنّ مصدر 
الس��لطات هو الش��عب. والثاني، إنّ الجهة التي 
تقوم بممارسة السلطات هي النوّاب أو الممثلّين 

عن الشعب)16(. 

ف��ي ظل ه��ذا النظ��ام السياس��ي، الش��عب 
لايمارس السيادة ومظاهرها مباشرة بنفسه، بل 

ينيب عنه النوّاب في ممارستها)17(. 

المبحث الثالث
مفارقات النظام الديمقراطي في الحكم

المطلب الاول
مفارقة الديمقراطية

إن المفهوم الش��ائع للديمقراطية، كما س��بق 
ذكره، هي » حكم الش��عب للشعب« وقد أستنبط 
الفلاس��فة عب��ر التاري��خ نظريات وتفس��يرات 
للديمقراطي��ة من خلال مفهومه الش��ائع. ولكن 
م��ع كارل بوب��ر الفيلس��وف الناقد، نج��د موقفا 
ناق��دا لهذا الفهم عن الديمقراطية متهما منظريه 
ب » أع��داء المجتمع«، وجدد موقفه ذلك س��نة 

)1(989 ف��ي ح��وار اج��راه معه » ب��ودوان« 
قائ��لا: »إن الديمقراطي��ة لا تش��كل مثالا مطلقا 
يجسد ويؤس��س سيادة الشعب. إنها قبل كل شي 
منهجية تمكن من تجنب الاس��تبداد وعزل أسوأ 

المسؤولين«)18( . 

 نفه��م من ذلك أن الديمقراطية قبل ان تكون 
نظام��ا للحكم ه��ي منهجية للعم��ل والبحث من 
خلاله نستطيع ان نتجنب ظهور انظمة شمولية 
– ديكتاتورية و نستطيع ايضا ان نعزل الانظمة 
الفاس��دة والمفس��دين من دائرة الحكم والسيادة، 

فهي عمل ونظر نحو غدٍ أفضل.

 إذن في الديمقراطية ليس هناك من لايمكن 
اس��تبداله بغي��ره. ومهما كان اعجابن��ا بالقيادة، 
فلابد من ان يكون في مقدورنا ان نس��تغنى عن 
أي قائد بعينه وإلا جعل من نفسه سيدا، والمهمة 

الرئيسية لديمقراطيتنا هي أن نتجنب هذا)19(.

 فلي��س هن��اك من رموز مقدس��ة أو قيادات 
متعالية ف��وق الكل، لان من ركائز الديمقراطية 
التداولية في الس��لطة واس��تبدالية ف��ي الرموز، 
وهذا ل��ن يتحقق في الواقع إلا ف��ي المجتمعات 
المفتوح��ة. أي أن الديمقراطية مرادف لمجتمع 
مفت��وح ذات رؤي��ة علمية للواق��ع، صحيح ان 
مفه��وم المجتم��ع المفت��وح ليس ش��كلا للنظام 
السياس��ي بقدر ماهو ش��كل للتعايش الانس��اني 
الذي تكون فيه حرية الافراد واللاعنف وحماية 
الاقلي��ات وحماي��ة الضعف��اء ه��ي م��ن قيمه��ا 
الاساسية، تلك القيم التي اصبحت في نظر بوبر 

تحصيل حاصل في المجتمعات الغربية)20(. 

هنا نواج��ه س��ؤالا منطقيا يتعل��ق بالعلاقة 
بي��ن النظريات السياس��ية والواق��ع، فهل هناك 
م��ن تطاب��ق بينهما؟ ل��و فرضنا ع��دم التطابق 
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بينهم��ا، فهل نحصل على نمط افضل من الحياة 
للمواطنين، كون الواقع في تغير مستمر؟. نحن 
نفه��م ان بوبر عبر عن الممارس��ات السياس��ية 
باعتب��اره » فرضي��ة » أو » تصور » نظري، 
ه��ذه الفرضي��ة إن ل��م نضعها تح��ت الاختبار 
والنق��د على ضوء الخب��رة والاحداث كي نتبين 
م��ن صدقها وفاعليتها وانس��جامها مع الاهداف 
الانس��انية للمجتمع، فلن يكون هناك أي تعايش 
إنس��اني أو حرية للافراد. وه��ذه العملية تحتاج 
الى مجتمع متفتح ذات عقلانية نقدية في التفكير 
وهي موج��ودة ف��ي المجتمع��ات الديمقراطية. 
لانن��ا نقول في الديمقراطية بأن التطور والتغير 
يكون س��ببا للرق��ي والنه��وض بالمجتمع نحو 
عالم افضل وهذا لن يتحقق بالشعارات النظرية 
دون الرج��وع ال��ى الواقع المتغي��ر والمتطور 
باستمرار، وهذه تس��مى » مفارقة الديمقراطية 
» إن ل��م ينعكس الواقع المتغي��ر والمتطور في 

الانظمة الديمقراطية.

من هنا نج��د ان بوبر يؤك��د على ضرورة 
النقد في إدارة السياس��ات، والس��ماح بتصويبها 
عن طريق اس��تبعاد الخطأ بصفة مستمرة. وان 
لم يتمس��ك الدول به��ذه التوجه��ات كارها النقد 
والتصوي��ب والتعدي��ل في نظرياته السياس��ية، 
فانها تخط��ئ خطأ مضاعف��ا، اولا حين تحظر 
الفحص النقدي المسبق لسياستها فتقع في اخطاء 
فادح��ة لا تكتش��فها إلا لاحق��ا، وثانيا وبخلاف 
ه��ذا اذا ما وجدن��ا مجتمعا يدع��ي الديمقراطية 
ول��م يك��ن مطبق��ا تل��ك المنهجي��ة البوبرية في 
العمل السياس��ي، س��وف يعي��ش المجتمع حالة 
م��ن المفارقة الديمقراطي��ة. أي ان الديمقراطية 
الت��ي تصورها بوبر لي��س الحكوم��ة المنتخبة 
من قب��ل الاكثرية من المحكومين، لان الش��ائع 
عن الديمقراطية ه��ي مجرد تصويت الاغلبية، 

فم��اذا ل��و صوت��ت الاغلبي��ة لصال��ح حزب، 
كالحزب النازي أو الش��يوعي، لا يؤمن بالنظم 
الح��رة ولايبعد إذا قبض عل��ى زمام الامور ان 
يطي��ح بها؟ إننا هن��ا امام معضل��ة حقيقية: فاذا 
منعن��ا مثل ه��ذا الحزب من نيل الس��لطة نكون 
ق��د نبذنا الديمقراطية، واذا تركناه فانه س��يتكفل 
بالقضاء على الديمقراطية. وفي الحالتين تكون 
الديمقراطي��ة، إذا م��ا اقتص��رت على تصويت 
الاغلبي��ة، قد حملت في داخله��ا جرثومة فنائها 
– تك��ون مفهوما انتحاريا. وهذه هي ما تس��مى 

بمفارقة الديمقراطية)21(. 

اذن ماهي الوس��يلة او الالية التي تجنبنا من 
تل��ك المفارقة التي اش��ار اليها بوب��ر؟ نرى ان 
بوبر يؤكد على منط��ق النقد والفحص لما نقوم 
ب��ه من اعمال، فان لم يكن هناك اي حظر على 
ممارس��تنا السياسية والاجتماعية وحتى العلمية 
م��ن النقد الموجه اليها، س��وف نكون بامان من 
تل��ك المفارقة. ولكن ه��ذا النمط من العمل غير 
موج��ود في الانظمة الش��مولية، لان الاعتراف 
بالاخط��اء تعد خروجا على المبادئ السياس��ية 
وخطرا على بقاء النظام، لان كل تغيير وتطور 
وتقدم تعني بالضرورة تبديل وتعديل النظريات 
السياسية وبالتالي تغيير صورة الحكم من نظام 
ش��مولي الى نظ��ام ديمقراطي. وق��د عبر بوبر 
عن ه��ذا من خلال » منط��ق المحاولة والخطأ 
» او » منط��ق التكذي��ب »، فهو يعتب��ر الحياة 
عملية متصل��ة من حل المش��كلات، وفي رايه 
ان حل المش��كلات يحت��اج الى وج��ود مجتمع 
متفت��ح يس��تلزم بالضرورة اطروح��ات جريئة 
للحل��ول المقترحة التي توضع عندئذ على محك 
الاختب��ار النقدي لاس��تبعاد الحلول الفاش��لة أو 
النظري��ات الغير الناجحة ونب��ذ الاخطاء متبعا 
ف��ي ذلك منهج العقلانية النقدية. والمجتمع الذي 
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يتمت��ع بهذه التوجهات يحقق اعلى مس��توى من 
اهدافه��ا لمواطنيه��ا هي المجتم��ع الديمقراطي 

الليبرالي)22(.  

المطلب الثاني
مفارقة الحرية

تعد الحرية من قي��م المجتمع المفتوح وهي 
ش��كل للتعايش الانساني يكون فيه حرية الافراد 
واللاعن��ف وحماية الاقلي��ات وحماية الضعفاء 
م��ن قيمه��ا الاساس��ية. وكم��ا بين��ا، أن تطور 
المجتمعات مرهون بالنظ��ام الديمقراطي القائم 
على اساس الحرية والعقلانية النقدية في النظر 
والملاحظة الموضوعية للعالم والواقع الانساني 
وهذا ما نجده في قول مأثور للفيلسوف اليوناني 
ديموقريط��س، إذ يق��ول :« كل واحد من الناس 
عال��م صغير ف��ي نفس��ه، يجب علينا مس��اعدة 
المظلومي��ن، لنكون أخي��ارا علين��ا أن لا نظلم 
والا نري��د ان نظلم، الاعمال الجميلة لا الأقوال 
الجميل��ة ه��ي التي تؤخ��ذ بعين الاعتب��ار، فقر 
الديمقراطية أفضل من رفاهية الارستقراطية أو 
الملكي��ة، مثلما أن الحري��ة أفضل من العبودية، 
الرج��ل الحكيم ينتمي الى كل البلدان، العالم كله 

سكن لنفسه العظيمة)23(.

 

 إذن الحري��ة المطلقة مفهوم يدمر ذاته، بل 
ه��و مفهوم حقيق ان يؤدي الى نقيضه. ذلك في 
حالة فك كل القيود ع��ن الحرية لن يكون هناك 
اي ش��ي يوق��ف القوى عن اس��تعباد الضعيف. 
الحري��ة الكاملة إذن من ش��أنها ان تقضي على 
الحري��ة، ودع��اة الحرية الكاملة ه��م في حقيقة 
الامر اعداء للحرية مهما خلصت نواياهم. مثلا 
في المجال الاقتصادي والتجارة الحرة نجد بان 

توس��يع الحرية فيها يؤدي الى اس��تغلال الغني 
للفقير وت��ؤدي الى فقدان الفق��راء لكل حريتهم 
الاقتصادي��ة. ولتفادي هذه الظاهرة يقترح بوبر 
تش��يد مؤسس��ات اجتماعية مدعمة بقوة الدولة 
لحماي��ة الاضعف اقتصادي��ا والتي يطلق عليها 
الاس��م الذي يفتقر الى الدقة » دعه يفعل« وعن 
سياسة الحرية الاقتصادية غير المحدودة، وتبني 
سياس��ة » التدخل« التخطيطي للدولة في الشؤو 
ن الاقتصادية، إذا شئنا ضمانا للحرية. وبتعبير 
اخر، لاب��د من ان تنته��ي الرأس��مالية المطلقة 

ويحل محلها مذهب التدخل الاقتصادي)24(. 

نفه��م م��ن ذل��ك ان بوب��ر يدافع ع��ن بقاء 
الرأس��مالية بش��رط تقنينها وفقا لمعايير تضمن 
حماي��ة الطبقات الاخ��رى من الفقر وس��يطرة 
الاغني��اء عل��ى جمي��ع مص��ادر الحي��اة، وهذا 
لايخالف مفهوم الحرية بمعناها الش��ائع “ دعه 
يعمل، دعه يفعل “ لان هذا الشعار اذا كانت من 
دون قيود و موانع ومعايير خاصة سوف يكون 
نهاية الحرية. لاننا باس��م الحرية نقمع الاخرين 
وه��ذه مفارق��ة الحرية. وهذا ل��ن يتحقق إلا في 
ظ��ل وجود دولة القانون مدعمة بالقوة العقلانية 
النقدي��ة تحت اس��م »مذهب تدخ��ل الدولة«. إن 
الحري��ة الت��ي ننعم بها تمت��د ايضا ال��ى الحياة 
العادية، فلا احد منا يرتاب في الاخر، ولا نتذمر 
م��ن جارنا إذا ما عن ل��ه ان يمضي في طريقه 
الخاص. بيد ان الحرية لا تجعلنا بلا قانون. فقد 
جبلنا على احترام القضاة والقوانين، وعلى عدم 

نسيان أنه يجب ان نحمي المظلوم)25(. 

وه��ذا دليل على ضرورة وضع القيود على 
الحرية المطلقة تفاديا لظلم الاخرين وتسخيرهم 

و عبوديتهم باسم الحرية.

 إذن في جميع الاحوال نجد ان غاية الحرية 
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الممكن��ة هي دائما قدر محس��وب وليس مطلقا. 
إذ لاب��د للحري��ة ان يك��ون محدودا إن ش��ئنا له 
ان يوج��د على الاطلاق. وم��ن البين أن التدخل 
الحكوم��ي وه��و الضم��ان الوحي��د لوجودها، 
هو س��لاح ذو حدي��ن، فبدونه تم��وت الحرية، 
وبزيادته ع��ن الحد تموت الحرية ايضا. وهكذا 
نجد انفس��نا نعود ادراجنا الى ضرورة الضبط، 
ال��ذي يعن��ي إمكاني��ة تغيير الحكومة بواس��طة 
المحكومين كش��رط اساس��ي للديمقراطية. غير 
ان ه��ذا التغيي��ر، وإن يك��ن ش��رطا ضروريا، 
ليس شرطا كافيا. فهو لايضمن بقاء الحرية، إذ 
لاش��يء يضمن بقاءها، فثمن الحرية هو اليقظة 

الدائمة)26(. 

والس��ؤال ال��ذي يط��رح ذاته ه��ي، ماهي 
المؤسس��ة التي بامكانها ان تؤدي دور المراقب 
والحافظ للت��وازن العام بين المواطنين من اجل 

ديمومة الحرية في البقاء؟

نجد أن بوبر يش��ير الى اهمية الدولة القوية 
ف��ي ه��ذا المج��ال حي��ث يق��ول :«  لك��ي ابين 
ضرورة وج��ود الدولة فأنني لن الجأ الى نظرة 
هوبز للانسان على العكس، من الممكن ان نبين 
ض��رورة الدولة حتى اذا افترضن��ا ان احدا لن 
يؤذي احدا لان الانس��ان بطبعه رقيق أو لان له 

طبيعة ملائكية)27(. 

 أي ان ض��رورة الدول��ة لايرتب��ط بطبيعة 
ب��ل  الانس��ان س��واء كان ش��ريرا او خي��را، 
للدول��ة ض��رورة منطقي��ة، فه��ي اداة للتوازن 
والحفاظ عل��ى حقوق الافراد م��ن خلال قوتها 
وافضل انواع ال��دول في هذه الحالة هي الدولة 
الديمقراطي��ة القائمة على مب��ادئ الليبرالية من 
المواطنة والتس��امح والمس��اواة بي��ن افرادها. 
وه��ذا ينطب��ق عل��ى مب��دأ الحرية ايض��ا، لان 

الافراط في العم��ل والفعل تحت ذريعة الحرية 
س��وف يؤدي الى الظلم بح��ق الضعفاء من قبل 
الاقوي��اء، والفقراء من قبل الاغنياء، ومن اجل 
القض��اء على ظاه��رة الظلم هذا ف��ي المجتمع، 
لابد من وجود مؤسس��ة قوية قادرة على التدخل 
في صيانة الحق��وق وحماية المواطن من الغدر 
والظلم، وتلك المؤسسة هي الدولة الديمقراطية 
ف��ي مجتم��ع مفتوح ذات اف��ق عقلاني – علمي 
في النظ��ر الى العالم ومش��كلاته. والدليل على 
م��ا قلناه، هي قول لبوبر يتعلق بتجاوز الاقوياء 
على الضعفاء، حيث يق��ول :في مثل هذا العالم 
س��يظل هناك من هو اق��وى و من هو اضعف، 
ول��ن يكون للاضعف حق قانوني في ان يحتمله 
الاقوى، بل سيدين له بالعرفان إذ تكرم وتحمله. 
وكل من يعتقد منا ) قويا كان ام ضعيفا ( أن هذا 
وضع غير مرضى، وان��ه من اللازم ان يكون 
لكل فرد الحق ف��ي الحياة، وانه من الضروري 
ان يكون لكل ش��خص حق قانون��ي في الحماية 
من ق��وة الق��وي، كل ه��ؤلاء س��يوافقون على 
أنن��ا نحتاج دولة تحمي حق��وق الجميع)28(. إذن 
الواج��ب يتطل��ب منا التدخل المباش��ر للحد من 
التطرف تحت ش��عار ) انا حر فيما افعله ( لان 

عدم وجود تلك الدولة تعني مفارقة الحرية.

المطلب الثالث
مفارقة السيادة

 إن موق��ف بوبر م��ن الديمقراطي��ة كنظام 
للحك��م أو للس��يادة ينطل��ق من ابس��تيمولوجيته 
ومنطق��ه الداع��ي للنم��و والتط��ور والانفت��اح 
نح��و الافضل من خلال الاعت��راف بالاخطاء. 
م��ن هنا ميز بوبر بين نوعي��ن من الحكومات، 
الاول يتكون من حكومات يمكننا التخلص منها 
دون س��فك الدماء عن طريق الانتخابات العامة 



51 وي ا اللة  الدنعا ااس 

متمث��لا بالحكومة الديمقراطية، أما النوع الثاني 
فهي الحكومات الت��ي لايمكن التخلص منها إلا 
بالثورة عليها متمثلا بالحكومة الديكتاتورية)29(. 

 إنطلاق��ا من ه��ذه المقدمة حاول الفلاس��فة 
السياس��يون ط��رح ه��ذا الس��ؤال ) م��ن الذي 
ينبغ��ي أن يحك��م؟( ثم يب��رروا جوابهم عنه كل 
حس��ب اتجاه الفلس��في الخاص: شخص واحد، 
الش��خص المناس��ب، الغن��ي، الحكي��م، القوي، 
الامير، الاغلبية...ال��خ، فمثلا نجد أن افلاطون 
ف��ي كتاب��ه » الجمهورية« يؤك��د على ان الذي 
ينبغي ان يحكم هو ) الفيلسوف الحاكم أو الحاكم 
الفيلس��وف ( دون غيره. ولكن ل��م يدر بخاطر 
احد أن السؤال نفسه مغلوط لاسباب عديدة منها 

) مفارقة السيادة (.

وكما هو معلوم لنا أن هذا النمط من التفكير 
لاينسجم مع منهج بوبر في الفلسفة الذي يرفض 
كل ان��واع المطلقات و التعميم��ات المبنية على 
الاس��تقراء. لان القائل بإن الذي يجب أن يحكم 
ه��و الفيلس��وف أو الامي��ر، تعن��ي بالضرورة 
رفض البدي��ل عنه في الحكم. وه��ذا يدخلنا في 
مفارقة السيادة، لان في ظل النظام الديمقراطي 
لي��س المهم فيم��ن يحكم، هل هو الفيلس��وف او 
العالم او الانس��ان البسيط، ولكن الاهم من ذلك 
كما ي��رى بوبر هو )كيف يحكم ( وأن مش��كلة 
الحك��م هو في كيفيتها وليس في من الذي يحكم. 
وط��رح الس��ؤال ) م��ن ال��ذي س��يحكم ( بهذه 
الصورة في رأي بوبر يكون من الصعب تجنب 
بع��ض الاجابات م��ن قبيل » الافض��ل« أو » 
الاحكم« أو » المفطور على الحكم« أو » الذي 
يتق��ن فن الحكم«. ولكن مثل هذه الاجابات على 
الرغم من مظرها المقنع، لا تفيد على الاطلاق، 

اولئك الذين يدافعون عن حكم » الاسواء« أو » 
الاكثر حمقا«أو » المفطور على العبودية«)30( 

إذن ه��ذا النم��ط م��ن التفكي��ر في الفلس��فة 
السياس��ية يدفع بالمفكرين ال��ى مواجهة احتمال 
مجي��ئ حكوم��ة س��يئة، أي الاس��تعداد لملاقاة 
اس��واء انواع الحكومات. وف��ي رأي بوبر هذه 
النظرية لا تحل لنا المشكلة الاساسية في الحكم.       

 من هنا نصل الى ان نظريات الس��يادة في 
طرحهم للس��ؤال » م��ن الذي ينبغ��ي أن يحكم 
» وقعوا ف��ي مغالطة وهذا ما بين��ه بوبر بقوله 
:« ق��د تنتخ��ب، على س��بيل المث��ال، الحاكم » 
الاكث��ر حكمة« أو » الافضل«، ولكن » الاكثر 
حكمة«ق��د يجد بحكمته أنه ليس هو الذي ينبغي 
علي��ه أن يحكم، وإنما الذي ينبغي عليه أن يحكم 
ه��و » الافض��ل«. وربم��ا يق��رر » الافضل« 
بس��خائه و جوده أن ال��ذي ينبغي عليه أن يحكم 
هو » الاغلبية«. ومن الاهمية بمكان أن نلاحظ 
أن حت��ى هذه الصورة من نظرية الس��يادة التي 
تطالب » بسيادة القانون«إنما تواجه الاعتراض 
نفس��ه: » يمك��ن ان يطال��ب القان��ون، ايض��ا، 

بضرورة ان تطاع إرادة رجل واحد«)31(. 

من هنا يقترح علينا بوبرإس��تبدال السؤال » 
من الذي سيحكم« بسؤال جديد : كيف يمكننا أن 
ننظم المؤسس��ات السياس��ية بحيث تمنع الحكام 
الاش��رار أو غير الاكفاء من التسبب في الكثير 

من الضرر)32( . 
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الإستنتاجات
1-  تنتقد الديمقراطية كنظام الحكم بأن حقيقتها 
هي حكم الأقلية وخاصة الديمقراطية النيابية التي 
تصدرالتشريعات من البرلمان بالأغلبية، وفي كثير 
من الأحيان تكون الأغلبية بسيطة حيث لايتجاوز 
عدد المصوتين المؤيدين للتشريع من بين اعضاء 
البرلمان نصف اعض��اء البرلمان، مما تؤدي الى 
استبداد المجالس النيابية بدل استبداد الحكام ويجعل 
البرلمان يختفي خلف شعار إرادة الشعب، وفي هذه 
الحالة القول بأن الديمقراطية هي حكم الشعب ما هي 

إلا خدعه يتغنى بها أنصار هذا النظام.

2- الديمقراطية تفضل الكمية على الكيفية ولا 
تهتم بالكفاءات، وكثيرة هذه الحالات مما تؤدي الى 
إضعاف رقابة الرؤساء على المرؤوسين، هذا من 
جه��ة. ومن جهة أخرى ان المس��اواة في الحقوق، 
وخاصة حق الانتخاب، التي تنادي بها الديمقراطية 
هي ليس��ت مس��اواة حقيقية لان الأف��راد يختلفون 
عن بعضهم البعض في الكفاءة والمقدرة والمركز 

ويجب ان يحصلوا على حقوق حسب إمكانياتهم.

م��ن  كثي��ر  ف��ي  الديمقراطي��ة  ت��ؤدي   -3
الأحي��ان الى تع��دد الأح��زاب مما ي��ؤدي الى 
كثرة المشاحنات والس��جالات السياسية التي قد 
تعطل أعمال الدولة وتضعف من وحدة الشعب، 
لأنه��ا تتميز بالتعقيد في عملية صنع القرارات، 
وتعجز في حالات معينة عن الحكم مثل الأوقات 
الإس��تثنائية الطارئة التي تمر بها البلاد وتحتاج 
فيه��ا الى قرارت حازم��ة قوية وعاجلة للإنقاذ، 
وهذا ماس��ماه كارل بوبر »مذهب تدخل الدولة 

بالقوة«.

4- ان التعددية الناتجة عن الديمقراطية بمختلف 
انواعها سواء كانت قومية و لغوية و دينية و ثقافية 
قد يؤدي الى الصراعات العرقية والدينية، فقد تكون 

بعض الجماعات معادية للأخرى بشكل فاعل . 

5- وليس المهم في الديمقراطية من الذي يحكم، 
او أي ح��زب يحك��م، أو اي طائفة يحكم، بل المهم 
في نظر كارل بوبر » كيف يحكم ذلك الشخص او 
الحزب او الطائفة؟«، وهذا ما تسمى بمفارقة الحكم.

6- إن الفه��م الخاطئ لمفهوم للحرية كدعامة 
اساسية من دعامات النظام الديمقراطي، يؤدي في 
الغالب الى رفض الاخر او اس��تعباده او تهميش��ه 
او تس��خيره...، لان الحرية لاتقاس بشعاره » دعه 
يعمل، دعه يفعل« م��ن دون وجود قيود و موانع، 
تمنع الافراد من تهميش الاخر وجعل الاخر عبدا 

له، وهذا ما سماه بوبر » مفارقة الحرية«.

 عل��ى الرغم من الإنتق��ادات الموجهة للنظام 
الديمقراط��ي إلا أن ه��ذا النظ��ام يتمي��ز بتحقي��ق 
الإستقرار السياسي من الذي تحدث فيه التغييرات 
عبر اللج��وء إلى العنف ، ويتجاوب بش��كل فعال 
مع أوقات الحروب، ويؤدي الى انخفاض مستوى 
الفساد، وذلك بسبب المؤسسات السياسية الموجودة 
ودورها  في تحديد وانقاص مدى إنتش��ار الفساد، 
وكذلك يؤدي الى انخفاض مستوى الإرهاب حيث 
ن��رى ان الإرهاب أكثر إنتش��اراً ف��ي الدول غير 
الديمقراطية. والنظام الديمقراطي يؤدي الى ارتفاع 
س��عادة الش��عب وانخفاض الفقر و المجاعة حيث 
هناك علاقة تبادلية بين إزدياد الديمقراطية وارتفاع 
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مع��دلات إجمال��ي النات��ج القومي للف��رد وإزدياد 
الإحترام لحقوق الإنسان و انخفاض معدلات الفقر. 

 فالنظام الديمقراطي يبرر نفسه بنفسه ومهما 
ش��ابه من عيوب فهو بلا شك النظام المفضل لدى 
الش��عوب الواعية المس��تنيرة ولا يوج��د أي نظام 
أخر ينطوي على خير أكثر منه ويمكن أن يفضله 

ويرجح عليه.
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قد لعبت دوراً فعالاً ف��ي انماء ونضج الديمقراطية الى 
جانب الفلس��فة. وم��ن أبرز مظاه��ر الإرتباط بموطن 
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1969، ص737ومابعدها. 
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غايتها مكللة بالنجاح، كانت الخدمة التي ادتها للإنسانية 
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Abstract:

We are studied in this research the conception of Democracy as a system 
of Judgment in the open societies that self – scientifically that look to the 
problems and changes in the society. We are also talk about the conception of 
democracy in view ) philosophically – Lawfully (, for presentation a very clear 
image of democracy through his best principles and his substrate. Principle 
there are )Freedom and equality(. Through we show about this subject it 
clear to us that the clear conception of democracy ” majority judgment ” or ” 
judgment people to people ” and it have kind of philosophical paradoxes, for 
example when someone said  that in the democracy government’s the votes 
been up on events is standard for believe and accept extremity for the votes 
is ” majority ”. If the votes become to the major part ” Leftist ” or ” Nazi“ is 
this named or called democracy and freedom in election. In this part we find 
that ” Karl popper“ discuss this problem and called it ” name paradox“ for 
example about these paradoxes ” democracy paradox“ ” freedom paradox“ ” 
supremacy paradox”.       

Democratic Governance System 
)a philosophical legal study(

Dr.Hassan Hussein Siddiq

Dr. Baysh Wa Hamid.
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ادلة اثبات الصانع 
لدى الفرق الكلاميةالاسلامية

)الشوعل-الععتزلل-الاشع نل- اوعيذجاً(

د.ابراهيم موحان تايه )*(

)*(  كلية الآداب / جامعة واسط

المق�دمة:
المتكلمون وهم قوم ندبوا أنفس��هم للخوض 
في )دقيق الكلام وجليله( )1( والعلم الذي عرفوا 
ب��ه هو عل��م ال��كلام وه��و صناع��ة أو »ملكة 
يقتدر بها الإنس��ان على نصرة الآراء والأفعال 
المحدودة التي صرح بها واضع الملة، وتزييف 
كل ما خالفها بالأقاويل، وهذه الصناعة تنقس��م 
إلى جزأين: جزء في الآراء وجزء في الأفعال« 
)2( والمتكلمون كثر منهم )المعتزلة والأشاعرة، 

والش��يعة، والخوارج، والمرجئة، والباطنية...
ال��خ( وين��درج تح��ت كل واحدة م��ن هذه فرق 
فرعي��ة عديدة تتميز بف��روق دقيقة عن المذهب 

العام الذي تندرج تحته )3(.         

تأريخي��ا لم تؤش��ر كت��ب التأري��خ في حياة 
علي��ه  محم��د )صل��ى الله  الأعظ��م  الرس��ول 
وآل��ه وس��لم( إن هناك فرقاً إس��لامية إنما تذكر 
المص��ادر إن  نش��أة الفرق أصبح��ت بعد وفاة 
النبي محمد فبعد ما قبض رس��ول الّل صلى الّل 

عليه وآله في ش��هر ربيع الأول س��نة عشر من 
الهجرة وهو ابن ثلاث وستين سنة وكانت نبوته 
عليه السلام ثلاثا وعش��رين سنة افترقت الأمة 
ثلاث فرق فرقة منها س��ميت الشيعة وهم شيعة 
علي بن أبي طالب عليه الس��لام ومنهم افترقت 
صنوف الش��يعة كلها وفرقة منهم ادعت الإمرة 
والس��لطان  وهم الأنصار ودعوا إلى عقد الأمر 
لسعد بن عبادة الخزرجي وفرقة مالت إلى بيعة 
أب��ي بكر بن أب��ي قحافة وتأولت في��ه أن النبي 
صل��ى الّل عليه وآله لم ين��ص على خليفة بعينه 
وأن��ه جعل الأمر إلى الأمة تختار لأنفس��ها من 

رضيته )4(.                          

يق��ول أبو الحس��ن الأش��عري )ت324ه�( 
ف��ي مع��رض تحليله لأوض��اع المس��لمين بعد 
وف��اة نبيهم »اختلف الناس بع��د نبيهّم صلى الّل 
عليه وس��لم في أش��ياء كثيرة ضللّ  فيها بعضهم 
بعض��ا وبرى ء بعضهم من بعض فصاروا فرقا 
متبايني��ن، وأحزاب��ا متش��تتّين، إلا إن الإس��لام 
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يجمعه��م ويش��تمل عليه��م وأول م��ا ح��دث من 
الاختلاف بين المسلمين بعد نبيهّم صلى الّل عليه 
وس��لم اختلافهم في الإمامة وذلك إن رس��ول الّل 
صلىّ الّل عليه وسلم لما قبضه الّل عز وجل ونقله 
إلى جنتّه ودار كرامته اجتمعت الأنصار في سقيفة 
بني س��اعدة بمدينة الرسول صلى الّل عليه وسلم 
وأرادوا عق��د الإمامة لس��عد بن عب��ادة وبلغ ذلك 
أب��ا بكر وعمر فقصدا نح��و مجتمع الأنصار في 
رجال من المهاجرين فأعلمهم أبو بكر أن الإمامة 
لا تك��ون إلا في قري��ش واحتجّ عليهم بقول النبيّ 
صل��ى الّل عليه وس��لم الإمامة في قريش فاذعنوا 
لذلك منقادين، ورجعوا إلى الحقّ طائعين، بعد إن 
قالت الأنصار مناّ أمير ومنكم أمير وبعد إن جرّد 
الحباب ابن المنذر س��يفه وقال انا جذيلها المحكّك 
وعديقه��ا المرجّب من يبارزن��ى بعد إن قام قيس 
بن سعد بنصرة أبيه سعد بن عبادة حتى قال عمر 
ب��ن الخطاب في ش��أنه ما قال، ث��م بايعوا أبا بكر 
واجتمعوا على إمامته واتفّقوا على خلافته وانقادوا 
لطاعته... وكان الاختلاف بعد الرسول صلى الّل 

عليه وسلم في الإمامة« )5(.

أولاً: ال��شي��ع���ة )6(:

1. النشأة والتعريف:
 أول )7( وأق��دم الفرق الكلامية الإس��لامية )8( 
وهم فرقة علي بن أبي طالب)ت40ه�( المسمون 
بشيعة علي في زمان النبي )صلىّ الّل عليه وآله( 
وبعده معروفون بانقطاعهم إلي��ه والقول بإمامته  
منهم المقداد بن الأس��ود)ت( وس��لمان الفارس��ي 
)توف��ي م��ا بين س��نة 20 إل��ى 28ه���( وأبو ذر 
الغفاري)مات بخلافة عثمان بن عفان( وعمار بن 
ياسر)ت37ه�( ومن وافق مودته مودة علي عليه 
الس��لام وهم أول من سمي باس��م التشيع من هذه 
الأمة لأن اس��م التشيع قديم شيعة إبراهيم وموسى 

وعيسى والأنبياء صلوات الّل عليهم أجمعين )9(.

والتشيع في أصل اللغة هو »الإتباع على وجه 
التدين والولاء للمتبوع على الإخلاص قال الله عز 
وجل:}فاَسْ��تغَاَثهَُ الَّذِي مِن شِ��يعتَِهِ عَلىَ الَّذِي مِنْ 
هِ{ )10( ففرق بينهما في الاسم بما أخبر به من  عَدوُِّ
فرق ما بينهما في الولاية والعداوة وجعل موجب 
التش��يع لأحدهما هو الولاء بصريح الذكر له في 
بْراهِيمَ{  الكلام وقال الله تعالى:}وَإنَِّ مِنْ شِيعتَِهِ لَإِ
)11( فقضى له بالسمة للإتباع منه لنوح عليه السلام 

على س��بيل الولاء ومنه قوله��م فلان تكلم في كذا 
وكذا فش��يع فلان كلام��ه إذا صدقه فيه واتبعه في 
معاني��ه ومن ه��ذا المعنى قيل لمن اتبع المس��افر 
لوداع��ه هو مش��يع له غي��ر أنه ليس كل مش��يع 
لغي��ره على حقيقة ما ذكرناه من الإتباع يس��تحق 
الس��مة بالتشيع ولا يقع عليه إطلاق اللفظ بأنه  من 
الشيعة وإن كان متبوعة محقا أو كان مبطلا إلا أن 
يسقط منه علامة التعريف التي هي الألف واللام 
ويضاف بلفظ من التبعيض فيقال هؤلاء من شيعة 
بني أمية أو من شيعة بني العباس أو من شيعة فلان 
أو ف��لان فأما إذا أدخل في��ه علامة التعريف فهو 
على التخصي��ص لا محالة لأتباع أمير المؤمنين 
صل��وات الله عليه على س��بيل ال��ولاء والاعتقاد 
لإمامته بعد الرس��ول صلوات الله عليه بلا فصل 
ونفي الإمامة عمن تقدمه في مقام الخلافة وجعله 
في الاعتقاد متبوعا لهم غير تابع لأحد منهم على 
وجه الاقتداء« )12(،  والش��يعة هم«الذين ش��ايعوا 
عليا رض��ي الّل عن��ه على الخص��وص. وقالوا 
بإمامت��ه وخلافت��ه نصا ووصية، إم��ا جليا، وإما 
خفي��ا، واعتقدوا أن الإمام��ة لا تخرج من أولاده، 
وإن خرج��ت فبظل��م يك��ون من غي��ره، أو بتقية 
من عنده. وقالوا: ليس��ت الإمامة قضية مصلحية 
تناط باختيار العامة وينتصب الإمام بنصبهم، بل 
ه��ي قضية أصولية، وهي رك��ن الدين، لا يجوز 
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للرس��ل عليهم الصلاة والس��لام إغفاله وإهماله، 
ولا تفويضه إلى العامة وإرساله. يجمعهم القول 
بوج��وب التعيين والتنصي��ص، وثبوت عصمة 
الأنبي��اء والأئمة وجوبا ع��ن الكبائر والصغائر. 
والق��ول بالتولي والتبري ق��ولا، وفعلا، وعقدا، 
إلا في حال التقية... وهم خمس فرق: كيس��انية، 
وزيدية، وإمامي��ة، وغلاة، وإس��ماعيلية« )13(، 
بينما يرى صاحب كتاب)التبصير في الدين( أن 
الروافض يجمعهم ثلاث فرق: الزيدية والأمامية 
والكيس��انية )14( إم��ا صاح��ب كتاب)الفرق بين 
الف��رق وبي��ان الفرق��ة الناجية منه��م( فيذكر إن 
الأمامي��ة من الرافضة ه��ؤلاء الامامية المخالفة 
للزيديةٍِ والكيس��انية والغلاة خمس عشرة فرقة: 
كاملية، ومحمدية، وباقرية، وناوسية، وشميطية، 
وعمارية، واس��ماعيلية، ومباركية، وموسوية، 
وقطيعية، واثنى عش��رية، وهشامية، وزرارية، 
ويونسية، وشيطانية )15( إما صاحب كتاب)التنبيه 
وال��رد عل��ى أه��ل الأه��واء والبدع( في��رى إن 
الرافض��ة ثماني عش��رة فرقة يلقب��ون بالأمامية 
وأولهم الفرقة الغالية من السبئية وهم أربعة فرق 
الفرق��ة الخامس��ة: هم القرامط��ة والديلم، الفرقة 
السادسة:هم أصحاب التناس��خ، الفرقة السابعة: 
الحلولي��ة، الفرق��ة الثامنة من الحلولي��ة، الفرقة 
التاسعة: المختارية، الفرقة العاشرة: السمعانية، 
الفرق��ة الحادي��ة عش��رة: الجارودي��ة، الفرق��ة 
الثانية عش��رة: الهش��امية، الفرقة الثالثة عشرة: 
الاس��ماعيلية، الفرق��ة الرابعة عش��رة: أهل قم، 
الفرقة الخامسة عشرة: الجعفرية، الفرقة السادسة 
عشرة: القطعية العظمى، الفرقة السابعة عشرة: 
القطعية القصرى، الفرقة الثامنة عش��ر:الزيدية 
)16( وي��رى الس��يد محمد ص��ادق آل بحر العلوم 

إن«الموج��ود من ف��رق الش��يعة الآن)الأمامية 
الاثنا عش��رية( والعبرة بهم وبكتبهم فحسب وهم 

منتش��رون في أرج��اء العالم)الزيدية( في اليمن 
وضواحيها )الاس��ماعيلية( في الهند وغيره وأما 

الغلاة فهم عندنا كفار« )17(.

2. أدلة وجود الله عندهم:
عنيت البش��رية منذ تنسمت أول نسائم الحياة 
عل��ى س��طح الأرض بالتفكير في خال��ق الحياة 
ومفيضه��ا على هذا الكون الرحيب وكان حديث 
الناس عن الإلوهية في تلك العصور المغرقة في 
القدم متماش��يا مع ما كانوا عليه من فطر ساذجة 
ومدارك مح��دودة وقابليات ذهني��ة ضيقة الأفق 
ثم توس��ع الحديث وتشعب بفضل التطور العقلي 
والنمو الذهني للإنسان وبفضل الأديان السماوية 
وما حملته من تعاليم وقيم سامية )18( وان »العقل 
يدعو الإنسان العاقل ويحفزه إلى التفكر والبحث 
عن وج��ود الّل تعالى. وذلك لأنّ هناك مجموعة 
كبي��رة من رجالات الإص��لاح والأخلاق الديني 
فدوا أنفسهم في طريق إصلاح المجتمع وتهذيبه 
وتوال��وا على مدى الق��رون والأعصار، ودعوا 
المجتمعات البش��رية إلى الاعتقاد بالّل س��بحانه 
وصفات��ه الكمالي��ة، وادعّوا أنّ ل��ه تكاليف على 
عب��اده ووظائف وضعها عليه��م، وأنّ الحياة لا 
تنقطع بالموت، وإنما ينقل الإنس��ان من دار إلى 
دار، وأنّ م��ن ق��ام بتكاليفه فله الج��زاء الأوفى ، 
وم��ن خالف واس��تكبر فله النكاي��ة الكبرى ، هذا 
ما س��معته إذ ان أهل الدني��ا من رجالات الوحي 
والإص��لاح، ولم يكن ه��ؤلاء متَّهمي��ن بالكذب 
والاخت��لاق، بل كانت علائ��م الصدق لائحة من 
خلال حياتهم وأفعالهم واذكارهم، عند ذلك يدفع 
العقل الإنس��ان المفكّ��ر إلى البح��ث عن صحّة 
مقالته��م دفعاً للضرر المحتمل أو المظنون الذّي 

يورثه أمثال هؤلاء« )19(.

 وان »أول الأفع��ال المقصودة التي لا يصح 
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خل��و العاق��ل منها وج��وب النظر الم��ؤدي إلى 
المعرف��ة يفرق ما بي��ن الحق والباط��ل لأن كل 
عاقل نش��أ بين العقلاء يعلم اختلافهم ودعوة كل 
فريق منهم إلى مذهبه وتخويفه من خلافه فيخافهم 
لا محال��ة وإذا خاف وجب عليه التحرز مما خافه 
لعلمه ضرورة بوج��وب التحرز من الضرر فلا 
يخل��و أن يتحرز باتباع الج��ل أو إطراح الجل أو 
اتباع بعض عن نظر أو تقليد. واتباع الحل محال 
للتنافي ما بينهم وإطراح الحل يقتضي كونه على 
ما كان عليه من الخوف وإتباع البعض عن تقليد لا 
يرفع خوفه مما أطرحه من المذاهب لتجويز كونه 
حقا ولا يقتضي س��كونه إلى ما ذهب إليه لتجويز 
كونه باطلا فلم يبق لتحرزه من الضرر المخوف 
إلا النظ��ر المميز للحق م��ن الباطل فوجب فعله 

لكونه تحرزا من ضرر« )20(. 

محم��د  جعف��ر  أب��و  الطائف��ة  ش��يخ  ق��ال 
الطوس��ي)ت460ه�(: » معرف��ة الله واجبة على 
كل مكلف، بدليل انه منع��م، فيجب معرفته« )21( 
ويقول الش��يخ المفيد)413ه�(: أول ما  فرض الله 
على عباده المكلفين النظر ف��ي أدلته فإن قال: ما 
الدليل على ذلك فقل لأنه سبحانه قد فرض معرفته 
ولا س��بيل إلى معرفت��ه إلا بالنظر ف��ي أدلته )22( 
وي��رى العلامة الحل��ي )726ه���( أن معرفة الله 
تعالى واجبة بالعقل وأن وجوب معرفة الله تعالى 
مستفاد من العقل وإن كان السمع قد دل عليه بقوله 
ُ  لأن ش��كر المنعم واجب  فاَعْلَ��مْ أنََّ��هُ لا إلِهَ إلِاَّ اللَّ
بالضرورة وآثار النعم��ة علينا ظاهرة فيجب أن 
نشكر فاعلها وإنما يحصل بمعرفته ولأن معرفة 
الله تعالى واقعة للخ��وف الحاصل من الاختلاف 
ودفع الخوف واجب بالضرورة )23( ويفتي العلامة 
الحل��ي بقوله: اجم��ع العلماء كافّ��ة على وجوب 
معرفة الّل تعال��ى وما يصحّ عليه وما يمتنع عنه 
بالدلّيل لا بالتقّليد )24( ولقد بين هذا الأمر مصنف 

كتاب)عقائ��د الامامية( بقوله:«نعتقد أن الّل تعالى 
لم��ا منحنا قوة التفكير ووهب لن��ا العقل أمرنا أن 
نتفك��ر في خلق��ه وننظر بالتأمل ف��ي آثار صنعه 
ونتدبر في حكمته وإتقان تدبيره في آياته في الآفاق 
وفي أنفسنا قال تعالى:}سَ��نرُِيهِمْ آياتِنا فيِ الْآفاقِ 
{ )25( وقد ذم  وَفِي أنَْفسُِ��هِمْ حَتَّى يتَبَيََّنَ لهَُمْ أنََّهُ الْحَقُّ
َّبِعُ ما ألَْفيَْنا  المقلدين لآبائهم بقوله تعالى:}قالوُا بلَْ نتَ
عَليَْهِ آباءَنا أوََ لوَْ كانَ آباؤُهُمْ لا يعَْقِلوُنَ شَيْئاً{ )26( 
كم��ا ذم من يتبع ظنونه ورجمه بالغيب فقال:}إنِْ 

.)27( } َّبِعوُنَ إلِاَّ الظَّنَّ يتَ

وفي الحقيق��ة أن الذي نعتقده »أن عقولنا هي 
التي فرضت علينا النظر في الخلق ومعرفة خالق 
الك��ون، كما فرضت علين��ا النظر في دعوى من 
يدعي النبوة وفي معجزته، ولا يصح عندنا تقليد 
الغير في ذلك مهما كان ذلك الغير منزلة وخطرا 
وما جاء في القرآن الكريم من الحث على التفكير 
وإتباع العلم والمعرفة فإنما جاء مقررا لهذه الحرية 
الفطري��ة ف��ي العقول الت��ي تطابقت عليه��ا آراء 
العق��لاء وجاء منبها للنفوس على ما جبلت عليها 
من الاستعداد للمعرفة والتفكير، ومفتحا للاذهان 
وموجّها لها عل��ى ما تقتضيه طبيعة العقول، فلا 
يص��حّ والحال هذه أن يهمل الإنس��ان نفس��ه في 
الأم��ور الاعتقادية أو يتكّل على تقليد المربين أو 
أيّ أشخاص آخرين، بل  يجب عليه بحسب الفطرة 
العقلية المؤي��دة بالنص��وص القرآنية أن يفحص 
ويتأمل وينظر ويتدبر في أصول اعتقاداته  المسماة 
بأصول الدين التي أهمها التوحيد... ومن قلدّ آباءه 
أو نحوه��م في اعتق��اد هذه الأص��ول فقد ارتكب 
ش��ططا وزاغ عن الصراط المس��تقيم ولا يكون 

معذورا أبدا، وبالاختصار عندنا هنا ادعاءان:

الأول: وجوب النظر والمعرفة في أصول العقائد 
ولا يجوز تقليد الغير فيها.
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الثاني: أن هذا وجوب عقلي قبل أن يكون وجوبا 
شرعيا

 أي لا يس��تقي علم��ه من النص��وص الدينية 
وإن كان يصح أن يكون مؤيدا بها بعد دلالة العقل 
ولي��س معنى الوج��وب العقل��ي إلّا إدراك العقل 
لض��رورة المعرفة ول��زوم التفكير والاجتهاد في 
أص��ول الاعتق��ادات« )28( لذلك قدم الش��يعة أدلة 

استدلالية عديدة لإثبات وجود الله تعالى منها:

أ.الح���دوث: 
وهو من أوائل الأدلة التي استدل بها المسلمون 
)متكلمون وفلاس��فة( على وجود الله ولهذا الدليل 
حضور واس��ع لدى الش��يعة خلال التأريخ ولعل 
الس��بب بذلك هو إهتمام أئمة أهل بيت النبوة بهذا 
الدلي��ل فلق��د ورد كثي��راً في خطبه��م ومقولاتهم 
ويمكننا القول إن أول إشارة لهذا الدليل في تأريخ 
الفكر الإس��لامي وردت في إح��دى خطب الإمام 
ِ الَّذِي لا تدُرِْكُهُ الشَّوَاهِدُ  علي يقول فيها:» الْحَمْدُ لَِّ
وَلا تحَْوِيهِ الْمَشَاهِدُ وَلا ترََاهُ النَّوَاظِرُ وَلا تحَْجُبهُُ 
السَّوَاتِرُ الدَّالِّ عَلىَ قِدمَِهِ بِحُدوُثِ خَلْقِهِ وَبِحُدوُثِ 
خَلْقِهِ عَلىَ وُجُودِهِ وَبِاشْتِباَهِهِمْ عَلىَ أنَْ لا شَبهََ لهَُ 
الَّذِي صَدقََ فيِ مِيعاَدِهِ وَارْتفَعََ عَنْ ظُلْمِ عِباَدِهِ وَقاَمَ 
بِالْقِسْطِ فِي خَلْقِهِ وَعَدلََ عَليَْهِمْ فِي حُكْمِهِ مُسْتشَْهِدٌ 
بِحُدوُثِ الْأشَْياَءِ عَلىَ أزََلِيَّتِهِ وَبِمَا وَسَمَهَا بِهِ مِنَ 
هَا إلِيَْهِ مِنَ الْفنَاَءِ  الْعجَْزِ عَلىَ قدُرَْتِهِ وَبِمَا اضْطَرَّ
عَلىَ دوََامِ���هِ وَاحِدٌ لا بِعدَدٍَ وَداَئِ���مٌ لا بِأمََدٍ وَقاَئِمٌ 
لا بِعمََدٍ تتَلَقََّاهُ الاذهان لا بِمُشَ���اعَرَةٍ وَتشَْ���هَدُ لهَُ 
الْمَرَائيِ لا بِمُحَاضَرَةٍ لمَْ تحُِطْ بِهِ الأوهام بلَْ تجََلَّى 
لهََا بِهَا وَبِهَا امْتنَعََ مِنْهَا وَإلِيَْهَا حَاكَمَهَا ليَْسَ بِذِي 
كِبرٍَ امْتدََّتْ بِهِ النِّهَاياَتُ فكََبَّرَتهُْ تجَْسِيماً وَلا بِذِي 
عِظَمٍ تنَاَهَتْ بِهِ الْغاَياَتُ فعَظََّمَتهُْ تجَْسِ���يداً بلَْ كَبرَُ 

شَأنْاً وَعَظُمَ سُلْطَاناً« )29(.

ولق��د قدم الإمام جعفر الص��ادق )ت148ه�( 

هذا الدليل بصيغة أخرى عن طريق تساؤل قدمه 
أح��د أتباعه يقول: ما الدليل عل��ى حدوث العالم؟ 
فقال أبو عبد الله: نستدلّ عليه بأقرب الأشياء قال: 
وما هو؟ فدعا عليه الس��لام ببيضة فوضعها على 
راحته فقال: هذا حصن ملموم داخله غرقئ رقيق 
لطيف به فضة س��ائلة وذهبة مائعة ثمّ تنفلق عن 
مث��ل الطاووس أدخلها ش��ي ء؟ ق��ال:لا قال: فهذا 
الدليل على حدوث العال��م قال: أخبرت فأوجزت 
وقلت فأحسنت وقد علمت أناّ لا نقبل إلا ما أدركناه 
بأبصارنا أو سمعناه باذاننا أو شممناه بمناخرنا أو 
ذقناه بأفواهنا أو لمسناه بأكفنّا أو تصور في القلوب 
بياناً أو استنبطه الروياّت إيقاناً قال الإمام الصادق: 
ذك��رت الحواسّ الخمس وهي لا تنفع ش��يئاً بغير 

دليل كما لا تقطع الظلمة بغير مصباح )30(.

 ويس��تمر الإم��ام الصادق بتقديم ه��ذا الدليل 
لس��ائل أخر بقوله: ما الدليل على حدث الأجسام؟ 
فقال: إني ما وجدت شيئاً صغيراً ولا كبيراً إلا إذا 
ض��م إليه مثله صار أكبر وفي ذلك زوال وانتقال 
عن الحالة الأولى ولو كان قديماً ما زال ولا حال 
لأن ال��ذي يزول ويحول يج��وز أن يوجد ويبطل 
فيكون بوج��وده بعد عدمه دخول في الحدث وفي 
كون��ه ف��ي الأولى دخول��ه في الع��دم ولن يجتمع 
صفة الأزل والعدم في ش��يء واحد فقال السائل: 
هبك علمت في جري الحالتين والزمانين على ما 
ذكرت واس��تدللت على حدوثها فلو بقيت الأشياء 
عل��ى صغرها من أي��ن كان لك أن تس��تدل على 
حدوثها؟ فقال الصادق عليه السلام: إنما نتكلم على 
هذا العالم الموضوع فل��و رفعناه ووضعنا عالماً 
آخر كان لا ش��يء أدل على الحدث من رفعنا إياه 
ووضعن��ا غيره ولكن أجيبك من حيث قدرت أنك 
تلزمنا ونقول: إن الأشياء لو دامت على صغرها 
لكان في الوهم أنه متى ما ضم شيء منه إلى مثله 
كان أكبر وفي جواز التغير عليه خروجه من القدم 
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كما بأن في تغير دخوله في الحدث ليس لك وراءه 
شيء فانقطع السائل )31(.   

ولقد روى الشيخ الصدوق)381ه�( أيضاً عن 
أبي الحس��ن علي بن موس��ى الرضا)ت203ه�( 
»أنه دخل عليه رجل فقال له: يا ابن رسول الّل، ما 
الدليل على حدث العالم؟ قال: أنت لم تكن ثمّ كنت، 
وقد علمت أنك لم تكوّن نفس��ك ولا كوّنك من هو 

مثلك« )32(.

من ه��ذا الكلام نس��تنتج، إن لدلي��ل الحدوث 
حضوراً عند أئمة الش��يعة وعند الش��يعة أنفسهم 
الذي��ن اوجدوا لهذا الدليل تقري��رات عديدة منها: 
إن هذا الدليل يتوقف عل��ى تعريف الحدوث أولاً 

وإثبات حدوث العالم ثانياً )33(. .

ومن جهة يقدم الش��يخ المفي��د وهو من كبار 
متكلمي الشيعة هذا الدليل بصيغة منطقية فلسفية 
رائعة مستفيداً مما جرى من مناظرات ومجادلات 
منطقية أثر المقدمات المنطقية فيها واضح بقوله: 
»تنبه أيها العاقل ونزل نفس��ك بمنزلة المس��ؤول 
والس��ائل فإن قيل لك أنت حادث أم قديم فالجواب 
أنا حادث غير قديم وكل موجود ممكن حادث غير 
قديم. فإن قيل ما حد الحادث وما حد القديم فالجواب 
الحادث هو الموجود المس��بوق بالعدم والقديم هو 
الموجود الذي لم يس��بقه الع��دم. فإن قيل ما الدليل 
على أنك حادث فالجواب سبق العدم على وجودي 
دليل على حدوثي. فإن قيل ما الدليل على أن العدم 
س��ابق على وجودك ، فالجواب الضرورة قاضية 
بأن��ي لم أكن موجودا في زمن نوح عليه الس��لام 
فعدمي متحق��ق في ذلك الزمان ووجودي في هذا 
الزمان فعدمي س��ابق على وج��ودي. فإن قيل ما 
الدليل على أن كل موجود ممكن حادث فالجواب 
كل موج��ود من الممكنات إم��ا جوهر أو عرض 
والجوهر حادث والعرض حادث فكل موجود من 

الممكنات حادث« )34(.

 والدلي��ل على ح��دث العالم   تغي��ر أجزائه 
واحتماله��ا الزي��ادة والنقص��ان  والدلي��ل عل��ى 
ذل��ك أنه لو كان قديما لاخت��ص في القدم بصفة 
واستحال خروجه عنها لفساد تعلق العدم بالقديم 
والبط��لان والدليل على وج��وب المحدث للعالم 
ما أوج��ب في البداءة للكتابة كاتب��ا وللبناء بانيا 
ً  إما الدليل على وجود المحدث  وللمساحة ماسحا
للعال��م  ما في العقول من اس��تحالة فعل من غير 
صنع أح��د له ووجوده وعلم��ه وحياته فهو من 

معدوم ليس بشي ء أشد استحالة )35(.

إذن الإنس��ان والعال��م حادث��ان بدلي��ل إن 
الأجس��ام وما يج��ري مجراه��ا حادث��ة والذي 
يدل على حدوثها اس��تحالة خلوه��ا من المعاني 
المتج��ددة وما لم يخل من التجدد يجب إن يكون 
محدث��ا فإذا ثبت حدوثها فلتقس على أفعالنا يعلم 
إن له��ا محدثا ومنها: العالم محدث كائن بعد إن 
ل��م يك��ن لان جميعه فيه أث��ر الصنعة من طول 
وقص��ر وصغر وكبر وزي��ادة ونقصان وتغير 
م��ن حال إل��ى حال واس��تبدال ليل بنه��ار والّل 
تعالى خالق ذلك ومنشؤه ومصوره ومبدؤه لان 
الصن��ع لا بد له من صانع والكتاب لا بد له من 

كاتب والبناء لا بد له من بان )36(. 

إما نصير الدين الطوس��ي )ت672ه�( وهو 
من الذين جعلوا لعلم الكلام بعداً منهجياً فلسفياً ففي 
معرض تقريره لهذا الدليل يقول: لا يمكن الوصول 
إلى معرف��ة الّل إلا بالنظر في حدوث ما لا يدخل 
تحت مقدور المخلوقين وهو الأجسام والإعراض 
المخصوصة كالألوان والطعوم والأراييح والقدرة 
والحياة والش��هوة والنف��ار وما جرى مجرى ذلك 
فأما ما يدخل جنسه تحت مقدور القدرة كالحركات 
والس��كنات والاعتمادات والأص��وات فلا يمكن 
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بالنظر فيها الوصول إل��ى معرفة الّل والكلام في 
حدوث الأجس��ام اظهر لأنها معلومة ضرورة لا 
يحتاج في العلم بوجودها إلى الدليل بل إنما يحتاج 
إلى الكلام في حدوثها ثم بيان إن لها محدثا يخالفها 
فيكون ذلك علما بالّل ثم الكلام في صفته وللطوسي 
استدلالان في إثبات الحدوث للأجسام احدهما: إن 
ندل على أنها ليست قديمة فيعلم حينئذ أنها محدثة 
لأنه لا واس��طة بين الق��دم والح��دوث والطريق 
الثاني: إن نبين إنها لم تسبق المعاني المحدثة فيعلم 

إن حكمها في الحدوث )37(.

ف��ي حين يدل��و العلامة الحلي بدل��وه في هذا 
الدلي��ل ولكن بلغة منطقية صارم��ة فيقول: » إن 
العالم محدث وكل محدث؛ فله محدث أمّا الصغرى 
فقد تقدم��ت؛ وأمّا الكبرى فلان كل محدث ممكن 
وكل ممكن فله مؤثرّ أمّا الصغرى فلان المحدث 
قد اتصفت ذاته بصفتي الوجود والعدم فهي قابلة 
لهم��ا بالضرورة ولا نعنى بالممك��ن إلا هذا وأمّا 
الكبرى فضرورية وقد تقدمت إذا ثبت هذا فنقول 
المؤثر إن كان ممكنا افتقر إلى مؤثر أخر فإمّا إن 
يتسلس��ل وهو محال لما تقدم أو يدور وهو باطل 
بالضرورة عند قوم أو لأنه يلزم تقديم الشى على 
نفس��ه أو ينتهي إلى الواجب لذاته وهو المطلوب 
فان قيل المعدوم نفى محض فلا يصح الحكم عليه 
بالقبول س��لمنا لكن يجوز إن يكون الماهية واجبة 
العدم حين العدم وواجبه الوجود حين الوجود فلا 
يلزم الإمكان كما إن المحدث بش��رط الحدوث لا 
يجوز في العقل فرض تقدمه لا إلى أول  وإلا لزم 
صحة كون الحادث بشرط الحدوث أزليا هذا خلف 

فلصحة وجوده بذاته« )38(.

إم��ا صاحب كت��اب) ت��اج العقائ��د ومعدن 
الفوائ��د( فيرى ان��ه يجب )39( عل��ى المؤمن إن 
يعتق��د إن العال��م مح��دث كائن بع��د أن لم يكن 

ودلي��ل الافتقار فيه يدلنا على احتياجه والمحتاج 
ف��ي وجوده إل��ى غيره يتعلق بالدلي��ل على حدثه 
وذلك إنا شاهدناه تارة يجتمع وتارة يفترق وكونه 
لا يبقى على حالة واحدة بل توجد فاسدة بعد الكون 
وقد كانت بعد الفساد فهي بهذه الأحوال تدل على 
حدثها وذلك إن علته غير عينه كما نرى عيانا أن 
علة حركة الطاحونة غير الطاحونة وعلة حركة 
أشخاص الحيوان غير أشخاصه إذ لو كانت ذواتها 
علة لحركته��ا لكانت أبدا توج��د متحركة لوجود 
ذواته��ا وكأنها حينئذ لم تكن عل��ة بل كانت عين 
الش��ي ء ولمّا كناّ نراها باقية بعد ذهاب الحركة لا 
تتح��رك صحّ إن علة وجود الأش��ياء غير ذواتها 
فلمّا ب��ان لنا ذلك وتحققناه صحّ لن��ا إن العالم بما 
يحويه ذاتا واحدة من حيث الجسمية وشيئا واحدا 
وكان البعض منه متحركا والبعض س��اكنا وثبت 
إن حركة المتحرك وسكون الساكن ليس من قبل 
ذات��ه إذ لو كان من قبل ذاته لكانت الأبعاض كلها 
متحركة أو س��اكنة إذ إن الذات واح��دة وإذا ثبت 
إن حركة المتحرك وسكون الساكن ليس من قبل 
ذاته وجب إن يكون المحرك المسكن هو المحدث 
فالعال��م إذا مح��دث ولمّا كان العالم بكليته جس��ما 
ذا أجزاء وابعاض معدودة متغايرة في الإش��كال 
والصور مثلما نعاين أن صور الأفلاك والكواكب 
التي هي  ابعاض العالم غير صور النار وش��كلها 
وص��ورة الأرض غي��ر ص��ورة اله��واء والماء 
وصورة أش��خاص المواليد غير صورة الأفلاك 
وكل ذل��ك عل��ى تباين ص��وره مفنّ��دة والبعض 
بالبعض متص��ل فدلّ إن العالم لم يجتمع إلا بفعل 
فاعل والعال��م مصنوع محدث والمحدث يقتضي 

الصانع المحدث )40(.

ولمّا ثبت ح��دوث العالم« وجب احتياجه إلى 
صانع ضرورة احتياج كلّ صنعة إلى صانع وهو 
المطل��وب. وإذا ثبت أنّ للعال��م صانعا فلا يجوز 
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أن يكون محدثا مثله لأنهّ لو كان محدثا افتقر إلى 
محدث آخ��ر بالضّرورة فإن كان ه��و الأوّل لزم 
ال��دوّر وإن كان محدثاً ثانياً أو ثالث��اً أو رابعاً إلى 
غير النهّاية لزم التسّلس��ل وهما باطلان فبطل أن 
يك��ون صانع العالم محدثا فتعيّ��ن أن يكون قديما 

وهو المطلوب« )41(.

ب.الفط���رة: 
يعتبر هذا الدليل من الأدلة الذاتية المباشرة التي 
لا تحتاج  إلى إتباع طرق)لمية أو انية( )42( لإثبات 
وجود الله تعالى والفطرة وهي بحس��ب اللغة من 
الفطر وهو بمعن��ى الخلق ومنه قوله  تعالى:}إنِِّي 
هْتُ وَجْهِيَ لِلَّذِي فطََرَ السَّ��مَاوَاتِ وَالأرَْضَ{  وَجَّ
)43( والفطرة كفعلة لبيان كيفية في الخلقة كالجلسة 

فالم��راد من فطرة الإنس��ان هي كيفي��ة في خلقة 
الإنسان وهي ترجع إلى كيفية في هويته التي منها 
إدراك��ه بالعقل البديهي وهذا ه��و الذي عبر عنه 
في المنطق بالفطريات أي القضايا التي قياس��اتها 
معها كقولهم: الاثنين خمس العشرة وكعلم النفس 
بالنفس فلا يحتاج إلى وساطة شكل قياسي كما لا 
يخفى ولذا يعدّ من أقسام العلم الحضوري فالإنسان 
بفطرته يعلم بنفسه ويحب الكمال والجمال وسمي 
ه��ذا الإدراك بفطرة القلب ث��م بعد وضوح معنى 
الفطرة فليعلم أن المستدل بالفطرة على إثبات وجود 
الله وصفاته وتوحيده أراد الفطرة القلبية وقال: إن 
القلب يعلم بالعلم الحضوري ربهّ ويعرفه والدليل 
عليه هو رجاؤه بالقادر المطلق عند تقطع الأسباب 
الظاهرية المحدودة وحبه له وإن غفل عنه كثير من 
الناس بسبب الاشتغال بالدنيا في الأحوال العادية 
إذ الرج��اء والحب فرع معرفت��ه به وإلّا لم يرجه 
ول��م يحبهّ مع أن الرجاء به أمر واضح عند تقطع 
الأسباب الظاهرية كما يشهد له رجاء من كسرت 
سفينته في موضع من البحر لا يكون أحد ولا إمداد 

بق��درة وراء الأمور العادي��ة ومع أن حب الكمال 
المطلق لا خفاء فيه حيث إذا نرى أنفسنا عند عدم 
إشباع كمال من الكمالات غير آيسين من النيل إلى 
كمال فوقه إلى أن ينتهى إلى كمال لا نهاية له وهو 
الذي يوجب السكون والاطمئنان ولا نشبع من حبه 
ولا نشمئز من الخضوع والعبادة له }ألَاَ بِذِكْرِ الّلِ 

تطَْمَئِنُّ الْقلُوُبُ{ )44( وتستدل أيضاً)45(.

 ويرى الش��يعة عموماً أن الإيم��ان الفطري 
بوجود الّل يش��مل جمي��ع الكائن��ات وأن »وجود 
الصانع فطري بالنسبة إلى البهائم وسائر الحيوان 
فضلا عن أفراد الإنس��ان ففي الحديث إن سليمان 
بن داود خرج يستسقي فمر بنملة ملقاة على ظهرها 
رافعة قوائمها إلى السماء وهي تقول اللهم إنا خلق 
من خلقك ولا غنى بنا عن رزقك فلا تهلكنا بذنوب 
غيرنا فقال س��ليمان: ارجعوا فقد س��قيتم بغيركم. 
وفي الأخبار ش��واهد كثيرة على ذلك يقف عليها 
المتتب��ع. وحكي الفخر الرازي عن رجل أنه اتفق 
في بعض الأزمنة جدب وقحط شديد فخرج الناس 
إلى الصحراء للاستسقاء ودعوا فلم يستجيب لهم 
قال الرجل فصعدت إلى الجبال فرأيت ظبيا يسرع 
إلى الماء من ش��دة العطش فلما انتهى إلى الغدير 
رآه جاف��ا من الماء فتحير وجعل يكرر النظر إلى 
الس��ماء ويحرك رأس��ه مرارا فظهرت س��حابة 
وارتفعت وأمطرت حتى امتلأ ذلك الغدير فشرب 

الظبي ورجع« )46(.

ولق��د أكد هذا الدليل القران الكريم الذي يعتبر 
وج��ودَ اللَّ أمراً واضحاً وغنياًّ عن البرهنة ويرى 
ر  أنّ الش��ك والترددّ في هذه الحقيقة أمر غير مبرَّ
بل ومرفوض كما قال تعالى:} أفَِي الّلِ شَكٌّ فاَطِرِ 
السَّ��مَاوَاتِ وَالأرَْضِ{ )47( إلّا أنّ��ه رغم وضوحِ 
وج��ودِ اللَّ وبداهته قد وضع الق��رآنُ الكريمُ أمام 
م��ن يريدُ معرفة اللَّ ع��ن طريق التفكّر والبرهنة 
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وإزالة جميعَ الشكوك والاحتمالات المضادةّ عن 
ذهنه طرقاً تؤدي هذه المهمة وأبرزها هو إحساس 
الإنس��ان بالحاجة إلى كائنٍ أعلى هذا الإحس��اس 
الذي يتجلىّ في ظروف وحالاتٍ خاصّة وهذا هو 
نداء الفطرة الإنس��انية التي تدعوه إلى مبدأ الخلق 
يقول القرآن الكريم في ه��ذا الصدد:}فأَقَِمْ وَجْهَكَ 
ِ الَّتيِ فطََرَ النَّاسَ عَليَْهَا لَا  ي���نِ حَنِيفاً فِطْرَةَ الَّ لِلدِّ
ينُ الْقيَِّمُ وَلكَِنَّ أكَْثرََ النَّاسِ  ِ ذلَِكَ الدِّ تبَْدِيلَ لِخَلْقِ الَّ

لَا يعَْلمَُونَ{ )48( ولعل السبب هو الغفلة )49(.

وبالإمكان تقوية الفطرة الموجودة في الإنسان 
وذلك م��ن خلال تكامل »النف��س وتركيز التفات 
القل��ب إلى الس��احة الإلهية المقدس��ة وبواس��طة 
العبادات والأعمال الصالحة فتصل هذه المعرفة 
عن��د أولياء الله إل��ى درجة م��ن الوضوح بحيث 
يرون الله أظهر من كل ش��يء كما جاء في دعاء 
عرفة: أيكون لغيرك من الظهور ما ليس لك حتى 

يكون هو المظهر لك« )50(.

ج.الرس������ول والآل: 
بعيداً عن كل الاس��تدلالات المنطقية والعقلية 
التي أولاها الش��يعة عناية خاص��ة لإثبات وجود 
الله تعال��ى تبنت هذه الفرقة دليلاً خاصاً متأتياً من 
إيمان هذه الفرقة بالرسول الأكرم محمد والآل من 
أهل بيته صلوات الله عليهم أجمعين وبما اخبروا 
ب��ه ودليلهم بذلك القران الذي اخبر عن الرس��ول 
الخاتم بقوله تعالى:}وَمَا ينَطِ���قُ عَنِ الْهَوَى، إنِْ 
ةٍ  هُوَ إلِاَّ وَحْيٌ يوُحَى، عَلَّمَهُ شَدِيدُ الْقوَُى، ذوُ مِرَّ
فاَسْ���توََى، وَهُوَ بِالْأفُقُِ الْأعَْلىَ، ثُ���مَّ دنَاَ فتَدَلََّى، 
فكََانَ قاَبَ قوَْسَ���يْنِ أوَْ أدَنْىَ، فأَوَْحَى إلِىَ عَبْدِهِ مَا 
أوَْحَى، مَا كَذبََ الْفؤَُادُ مَا رَأىَ، لقَدَْ رَأىَ مِنْ آياَتِ 
رَبِّهِ الْكُبْرَى{ )51(، فالرس��ول الخاتم بنص القران 
الكريم لا ينطق أو يتكلم من ذاته الشريفة إنما ينطق 
بالوح��ي والوحي من الله تعالى فهو ينطق عن الله 

الذي هو ش��ديد القوى والذي تكفل بتعليم رس��وله 
ال��ذي بدوره تكفل بتعليم ذريته قال علي صلوات 
ِ صلى الله عليه  ا حَضَرَتْ رَسُولَ الَّ الله عليه: »لمََّ
ا دخََلْتُ عَليَْهِ قاَلَ لِي  وآله وسلم الْوَفاَةُ دعََانِي فلَمََّ
تِي  ياَ عَلِ���يُّ أنَْتَ وَصِيِّي وَخَلِيفتَيِ عَلىَ أهَْلِي وَأمَُّ
 ِ فِي حَياَتِي وَبعَْدَ مَوْتِي وَلِيُّكَ وَلِييِّ وَوَلِييِّ وَلِيُّ الَّ
ِ ياَ عَلِيُّ الْمُنْكِرُ  كَ عَدوُِّي وَعَدوُِّي عَدوُُّ الَّ وَعَدوُُّ
مَامَتِكَ بعَْدِي كَالْمُنْكِرِ لِرِسَالتَِي فيِ حَياَتيِ لِأنََّكَ  لِإِ
مِنِّي وَأنَاَ مِنْكَ ثمَُّ أدَنْاَنِي فأَسََ���رَّ إلِيََّ ألَْفَ باَبٍ مِنَ 

الْعِلْمِ كُلُّ باَبٍ يفَْتحَُ ألَْفَ باَبٍ« )52(.

ف��إذا علمنا هذا ننتقل إل��ى الحديث عن الدليل 
فلقد ورد في الإخبار عن الأئمة الأطهار صلوات 
الّل عليه��م قولهم: بنا ع��رف الّل ومعنى هذا أنهم 
واس��طة بينه وبي��ن خلقه في معرفته والواس��طة 
بمعنى إن لا أمر من الّل عز وجل يتنزل إلى الخلق 
إلا به��م ولا أمر من الخلق يصع��د إليه تعالى إلا 
به��م ومعرفته تعالى منه )53( أي إن أفضل الطرق 
التي يتبعها الإنسان لمعرفة الله تعالى هي الطرق 
التي تمر عبر الرس��ول الأك��رم والأئمة الأطهار 
من ذريته لان مس��لكهم الوح��ي والكتاب لصحّة 
طريقه��م بالقطع واليقي��ن وعدم احتم��ال الخطأ 
فيه أص��لا إذ لي��س طريقهم من الطّ��رق العاديةّ 
البش��ريةّ بل إنمّا هو وح��ي وعلم لدنيّ أمّا الوحي 
فباعتباري��ن: إلهامه تعالى إياّهم وقذفه في قلوبهم 
وعلمّه��م بالوحي المنزل على الرّس��ول صلوات 
الله علي��ه بتمامه وكماله بل لي��س علمهم إلا علم 
الرّس��ول ولا طريقهم إلا طريقه وأمّا أللدني: فهو 
العلم الذي أشار إليه تعالى بقوله:}...وَعَلَّمْناَهُ مِن 
لَّدنَُّا عِلْماً{ )54( وإلى أحد هذين أو إليهما معا أشار 
أمير المؤمني��ن بقوله جوابا ع��ن الجاثليق حيث 
قال له:عرفت الّل بمحمّ��د أم عرفت محمّدا بالّل؟ 
قال )عليه الس��لام(: ما عرف��ت الّل بمحمّد ولكن 
عرف��ت محمدا بالّل عزّ وج��لّ حين خلقه واحدث 
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في��ه الحدود من طول وع��رض فعرفت أنهّ مدبرّ 
مصنوع باس��تدلال وإله��ام من��ه وإرادة كما ألهم 
الملائكة طاعته وعرّفهم نفس��ه بلا شبه ولا كيف 
وقوله )عليه السلام( جوابا عن القائل له: بم عرفت 

ربكّ؟ قال: بما عرّفني نفسه )55(.

ولقد ذكر صاحب كتاب) مفاتيح الجنان( بسند 
معتبر« أن الشيخ أبا عمرو النائب الأول من نواب 
إم��ام العصر صلوات الله عليه أمل��ى هذا الدعاء 
عل��ى أبي محمد بن همام وأم��ره أن يدعو به وقد 
ذكر الدعاء الس��يد ابن ط��اووس في كتاب جمال 
الأس��بوع بعد ذكره الدعوات الواردة بعد فريضة 
العص��ر يوم الجمعة وبعد الص��لاة الكبيرة وقال: 
وإذا كان لك عذر عن كل ما ذكرناه فاحذر أن تهمل 
هذا الدعاء فإنا قد عرفناه من فضل الله جل جلاله 
الذي خصنا به فاعتمد عليه وهو هذا الدعاء: اللهم 
عرفني نفسك فإنك إن لم تعرفني نفسك لم أعرف 
رسولك. اللهم عرفني رسولك فإنك إن لم تعرفني 
رس��ولك لم أعرف حجت��ك. اللهم عرفني حجتك 
فإنك إن لم تعرفني حجتك ضللت عن ديني« )56(، 

إذن للناس طريقان صحيحان للمعرفة : 

الأول: من الله أي بالله نعرف فالإنس��ان إذا لم 
يعرف الله لايس��تطيع أن يعرف الرسول المخبر 
ع��ن الله ولا الأئم��ة الذين هم كالرس��ل والأنبياء 

لطف محض وهم الأدلة على الله )57(.

الثان��ي: م��ن الرس��ول والآل فه��م وس��ائط 
العل��م والمعرفة فلقد عرف الله بهم لأنهم أس��ماء 
الله الحس��نى وه��م اس��مه الأعظ��م )58( ورد ف��ي 
دٍ الأشْ��عرَِيُّ  كتاب)الكافي( عن الْحُسَ��يْنُ بْنُ مُحَمَّ
دُ بْنُ يحَْيىَ جَمِيعاً عَنْ أحَْمَدَ بْنِ إسِْحَاقَ عَنْ  وَمُحَمَّ
ارٍ عَنْ أبَِي  سَ��عْداَنَ بْنِ مُسْ��لِمٍ عَنْ مُعاَوِيةََ بْنِ عَمَّ
ِ عَزَّ  ِ جعفر بن محمد الصادق فِي قوَْلِ اللَّ عَبْ��دِ اللَّ
ِ الأسَْمَاء الْحُسْنىَ فاَدعُْوهُ بِهَا{ )59( قاَلَ  :}وَلِلّ وَجَلَّ

ُ مِنَ  ِ الأسْ��مَاءُ الْحُسْ��نىَ الَّتِي لا يقَْبلَُ اللَّ نحَْنُ وَاللَّ
الْعِباَدِ عَمَلا إلِا بِمَعْرِفتَِناَ )60(.

وينق��ل صاحب كت��اب )الميزان في تفس��ير 
الق��ران( عن الإم��ام الصادق »وفيه اخذ الاس��م 
بمعنى ما دل على الشيء سواء كان لفظاً أو غيره، 
وعليه فالأنبياء والأوصياء عليهم الس��لام أسماء 
دالة عليه تعالى وس��ائط بين��ه وبين خلقه، ولأنهم 
ف��ي العبودية بحيث ليس لهم إلا الله س��بحانه فهم 

المظهرون لأسمائه وصفاته« )61(.

دِ  ِ عَنْ مُحَمَّ دُ بْنُ أبَِي عَبْدِ اللَّ  وورد عن »مُحَمَّ
بْنِ إسِْ��مَاعِيلَ عَنِ الْحُسَيْنِ بْنِ الْحَسَنِ عَنْ بكَْرِ بْنِ 
 ِ صَالِحٍ عَنِ الْحَسَنِ بْنِ سَعِيدٍ عَنِ الْهَيْثمَِ بْنِ عَبْدِ اللَّ
ِ إنَِّ  عَ��نْ مَرْوَانَ بْ��نِ صَبَّاحٍ قاَلَ: قاَلَ أبَُ��و عَبْدِ اللَّ
رَناَ فأَحَْسَنَ صُوَرَناَ  َ خَلقَنَاَ فأَحَْسَ��نَ خَلْقنَاَ وَصَوَّ اللَّ
وَجَعلَنَاَ عَيْنهَُ فِي عِباَدِهِ وَلِسَانهَُ النَّاطِقَ فِي خَلْقِهِ وَيدَهَُ 
حْمَةِ وَوَجْهَهُ  أفَْ��ةِ وَالرَّ الْمَبْسُ��وطَةَ عَلىَ عِباَدِهِ باِلرَّ
انهَُ فِي  الَّذِي يؤُْتىَ مِنْ��هُ وَباَبهَُ الَّذِي يدَلُُّ عَليَْهِ وَخُزَّ
سَمَائِهِ وَأرَْضِهِ بِناَ أثَمَْرَتِ الْأشَْجَارُ وَأيَْنعَتَِ الثِّمَارُ 
وَجَ��رَتِ الْأنَْهَارُ وَبِناَ ينَْزِلُ غَيْثُ السَّ��مَاءِ وَينَْبتُُ 
ُ وَلوَْلَا نحَْنُ مَا  عُشْ��بُ الْأرَْضِ وَبِعِباَدتَِناَ عُبِ��دَ اللَّ

عُبِدَ اللَّ « )62(.

ثانياً: الم�عتزل����ة: 

1. بحث في نشأة المصطلح )63(.
أ.البع���د السياس��ي: لهذا البعد وجهان الوجه 
الأول س��لبي: » يقول أبو الحسين الملطى في رد 
الأهواء والبدع وهو أقدم مصدر يبين وجه التلقيب 
باس��م المعتزلة: وهم س��موا أنفسهم معتزلة وذلك 
عندما بايع الحس��ن بن على عليه الس��لام معاوية 
وس��لم إليه الأمر اعتزلوا الحسن ومعاوية وجميع 
الناس وكان��وا من أصحاب علي ولزموا منازلهم 
ومس��اجدهم وقالوا نش��تغل بالعلم والعبادة فسموا 
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بذلك معتزلة« )64(. 

 وف��ي النص دلالة صريحة على أن المعتزلة 
نفر من الناس خافوا الفتنة السياسية فامسكوا على 
عقائدهم وحبس��وا أنفسهم في مساجدهم ومنازلهم 
واعتزل��وا الحي��اة السياس��ية وهذا ال��كلام له بعد 
أخ��ر أكث��ر أهمية م��ن الاعتزال السياس��ي وهو 
اعتق��اد ه��ؤلاء المعتزلة إن ما عنده��م من عقائد 
هو الصحيح ويجب الاعت��زال به والهروب معه 
والقضي��ة الأخ��رى اعتقاد ه��ؤلاء المعتزلة عدم 
ش��رعية كل من الإمام الحسن بن علي)ت50ه�( 

ومعاوية بن أبي سفيان )ت60ه�(.

الوج��ه الثان��ي: ايجابي: وهو تبني الس��لطة 
الحاكم��ة لآراء عقائدية والترويج لها كأنها أصل 
من أصول الإسلام كما فعل بنو العباس في)قضية 
خل��ق القران ( والوج��ه الثاني له دلال��ة بينة بان 
الس��لطة السياسية قد اس��تغلت نفراً من المعتزلة 
وخاصة في أيام المأمون العباسي لترويج العقائد 
ونشرها والدفاع عنها إلى حد إراقة دماء المسلمين 

وإباحة أموالهم وأعراضهم.

ب.البع����د العقائ��دي: في هذا البع��د نريد إن 
نبي��ن قضية ف��ي نظرن��ا جوهرية ومهم��ة وان 
الوقوف عليها وتحليلها سوف يساهم بحل جانب 
مهم من جوانب نش��أة المصطلح )الاعتزال( وما 
ساهم به في التأثير على عقائد المعتزلة بالإلهيات 
يقول عب��د القاه��ر البغدادي)ت429ه�(: واصل 
ب��ن عطاء)ت131ه�( الغزال »وكان بدء ش��أنه 
إن الأم��ة في وقت الحس��ن البصري)ت101ه�( 
اختلفوا فيمن يرتكب الكبائ��ر، فزعمت الازارقة 
من الخوارج انه مش��رك كاف��ر، وقالت الاباضية 
منه��م انه موح��د كافر وليس بمش��رك. وزعمت 
البكري��ة ان��ه منافق. وقال الجمه��ور الأعظم من 
الصحابة والتابعين ان��ه مؤمن بتوحيده ومعرفته 

برب��ه، وتصديق��ه لكت��ب ربه ورس��وله، فاس��ق 
بكبيرت��ه، فخرج واصل عن أق��وال الأمة في هذا 
الأص��ل، وزعم انه فاس��ق، لا مؤم��ن ولا كافر، 
اوج��ب له الخلود في النار مع خروجه من الكفر، 
فلما رأى الحسن خلاف واصل على الأمة، طرده 
عن مجلسه. فقال الناس فيه انه اعتزل الأمة« )65(.

ويقول فخر الدين الرازي )ت606ه�(: »كان 
واص��ل بن عط��اء وعمرو بن عبيد م��ن تلامذة 
الحسن البصري ولما أحدثا مذهبا وهو أن الفاسق 
ليس بمؤمن ولا كافر اعتزلا حلقة الحسن البصري 
وجلسا ناحية في المسجد. فقال الناس: إنهما اعتزلا 

حلقة الحسن البصري فسموا معتزلة« )66(.

ويقول الش��يخ المفي��د: »وأم��ا المعتزلة وما 
وس��مت به من اس��م الاعت��زال فه��و لقب حدث 
لها عند القول بالمنزل��ة بين المنزلتين وما أحدثه 
واصل بن عطاء من المذهب في ذلك ونصب من 
الاحتجاج له فتابعه عم��رو بن عبيد ووافقه على 
التدين به من قال به��ا واتبعهما عليه إلى اعتزال 
الحس��ن البصري وأصحابه والتحيز عن مجلسه 
فسماهم الناس المعتزلة لاعتزالهم مجلس الحسن 
بع��د أن كانوا من أهله وتفردهم بما ذهبوا إليه من 
هذه المسألة من جميع الأمة وسائر العلماء ولم يكن 
قبل ذلك يعرف الاعتزال ولا كان علما على فريق 
من الناس فمن وافق المعتزلة فيما تذهب إليه من 
المنزلة بين المنزلتي��ن كان معتزليا على الحقيقة 
وإن ض��م إلى ذلك وفاقا لغيرهم م��ن أهل الآراء 
وغلب عليه اسم الاعتزال ولم يخرجه عنه دينونته 
بما لا يذهب إليه جمهورهم من المقال« )67(. وعند 
تحليلينا لهذه النصوص، نخرج بنتائج عديدة منها:

1.اختلاف المسلمين وتحيرهم في الحكم على 
القضية الواحدة مع العلم أنهم قريبو عهد بنبيهم ولا 

يزال الدين نقياً طاهراً لم يتلبس بالضلالات.
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2.ش��عور واصل بن عط��اء بالتفوق العلمي 
وبأنه اعلم من أس��تإذه )الحسن البصري( هذا ما 

دفعه إلى تجاوزه والاعتزال عنه مكانياً وفكرياً.

3.م��ع )الاعتزال = واصل ب��ن عطاء( فتح 
باب الاستدلال العقلي وفتح الباب على مصراعيه 
إمام المس��لمين فيما يتعلق بعقائدهم ولم يغلق لحد 

الآن.

ج.البع������د النصي: على الرغ��م من تفاخر 
رج��الات فرق المعتزلة بالعقل وباس��تدلالاته إلا 
إن هناك بعداً نصي��اً متمثلاً ب�) القران والحديث( 
كان له الأثر المبرز في نشوء المعتزلة وعقائدهم 
ينق��ل فخ��ر الدي��ن ال��رازي ع��ن القاض��ي عبد 
الجبار)ت415ه�( قوله: »كلما ورد في القرآن من 
لفظ الاعتزال فإن المراد منه الاعتزال عن الباطل 

فعلم أن اسم الاعتزال اسم مدح« )68(.  

ويق��ول صاحب كت��اب طبق��ات المعتزلة:« 
ويحتجّ��ون للاعت��زال إي لفضله بقول��ه تعالى: 
)وَأعَْتزَِلكُُ��مْ( )69( ونحوه��ا وه��و قول��ه تعالى:) 
وَاهْجُرْهُمْ هَجْراً جَمِيلًا( )70(  واحتجّوا من الس��نةّ 
بقول��ه صلى الّل عليه وآله وس��لم: من اعتزل من 
الشرّ سقط في الخير، واحتجّوا أيضاً بالخبر الذّي 
رواه س��فيان الثوري عن ابن الزبير عن جابر بن 
عبد الّل عن النبي صلى الّل عليه وآله وس��لم وهو 
قوله صلى الّل عليه وآله وسلم: ستفترق أمّتي على 
بضع وسبعين فرقة ابرّها واتقاها الفئة المعتزلة، 
وهو تمام الخبر، ثم قال س��فيان لأصحابه: تسمّوا 
بهذا الاسم لأنكم اعتزلتم الظلمة فقالوا: سبقك بها 
عمرو بن عبيد وأصحابه، فكان س��فيان بعد ذلك 

يروى: واحدة ناجية« )71(.

 2. أدلة وجود الله عندهم:
 عل��ى الرغ��م م��ن أن ج��ل كت��ب المعتزلة 

الأوائل لم تص��ل )72( وقد ضاع أكثرها )73( ولكن 
المتوف��ر منه��ا يغن��ي الباحث ف��ي الوقوف على 
أرائه��م وخاصة فيما يتعلق بموقفهم من الإلوهية 
والأدلة التي قدمت ف��ي إثباتها وقبل التطرق إلى 
هذه النصوص بالتفصيل حري بنا إن ننوه إلى أن 
اغلب الباحثين والدارسين لتراث المعتزلة غالباً ما 
يلجؤون إلى التعميم وعدم الفصل عندما يتحدثوا 
ع��ن أراء هذه )الفرقة = فرق( أنهم يتكلمون عن 
المعتزلة بإطلاق وكأنها فرقة واحدة ونسيج موحد 
متناس��ين إن المعتزلة )فرق( )74( و)طوائف( )75(  
و)مدارس( )76( و)طبق��ات( )77( لكن  هذا لا يعني 
انه لا توجد بعض المشتركات وخاصة في )جليل 
الكلام( والتي يتفق عليها اغلب فرق المعتزلة التي 
وجدت في الن��ص ألقراني القاع��دة الصلبة التي 
ينطلق��وا منها لتدليل على وجود الله مع العلم أنهم 
تمسكوا بقوة بالقول }إن الله ليَْسَ كَمِثلِْهِ شَيْءٌ{)78( 
وهو »ليس بجس��م ولا ش��بح ولا جثةّ ولا صورة 
ولا لحم ولا دم ولا شخص ولا جوهر ولا عرض 
ولا بذي لون ولا طعم ولا رائحة ولا مجسّ��ة ولا 
بذي حرارة ولا برودة ولا رطوبة ولا يبوسة ولا 
طول ولا عرض ولا عمق ولا اجتماع ولا افتراق 
ولا يتحرّك ولا يس��كن ولا يتبعضّ، وليس بذي 
ابع��اض وأج��زاء، وجوارح وأعض��اء، وليس 
بذي جهات ولا بذي يمين وش��مال وإمام وخلف 
وف��وق وتحت، ولا يحيط ب��ه مكان، ولا يجرى 
عليه زمان، ولا تجوز عليه المماسّة ولا العزلة 
ولا الحلول في الأماكن ولا يوصف بش��ى ء من 
صفات الخل��ق الدالةّ عل��ى حدثهم ولا يوصف 
بأن��ه متناه ولا يوصف بمس��احة ولا ذهاب في 
الجه��ات وليس بمحدود، ولا وال��د ولا مولود، 
ولا تحي��ط ب��ه الأق��دار، ولا تحجبه الأس��تار، 
ولا تدرك��ه الح��واسّ، ولا يق��اس بالناس، ولا 
يش��به الخلق بوجه من الوجوه ولا تجرى عليه 
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الآفات« )79(.

 وم��ع كل هذا الصف��ات الس��لبية التي تعيق 
الإنس��ان عن تصور الله فضلاً عن إنه يقدم دليلاً 
عل��ى وجوده ق��دم رج��الات المعتزلة ع��دة أدلة 
لإثب��ات وجود الله والطريق ال��ذي اتبع من قبلهم 
هو )الاستدلال العقلي( يقول القاضي عبد الجبار: 
»يصل الإنسان بالعقل إلى إدراك وجود الّل« )80( 
ويقول عبد الملك الجويني )ت478ه�(: » وذهبت 
المعتزلة إلى أن العقل يتوصل به إلى درك واجبات، 
ومن جملتها النظر، فيعل��م وجوبه عندهم عقلا« 
)81(، ويقول س��يف الدين الامدي )ت623ه�(: » 

أجم��ع أكثر أصحابنا، والمعتزلة، وكثير من أهل 
الحق من المس��لمين، على أن النظر المؤدى إلى 
معرفة الله - تعالى - واجب. غير أن مدرك وجوبه 
عندنا: الشرع. خلافا للمعتزلة في قولهم: إن مدرك 
وجوبه: العقل، دون الشرع. فقال بعض أصحابنا: 
أول واج��ب على المكلف معرفة الله – تعالى - إذ 
هي أصل المعارف الدينية، والواجبات الشرعية. 
وقال غيره: النظر في معرفة الله - تعالى - واجب 
بالاتفاق؛ وبه تحصل المعرفة؛ وهو متقدم عليها؛ 
فهو أول واجب على المكلف. وقال غيره: بل أول 
واجب، أول جزء من النظر؛ إذ النظر متقدم على 
المعرفة، وأول جزء من النظر، متقدم على النظر؛ 
وهو اختيار القاضي« )82( وفي هذا الصدد، يمكن 
حصر أدلة المعتزلة على وجود الله بالأدلة الأتية:

أ. م��ن المتح��رك إل��ى المح��رك ال��ذي لا 
يتحرك)83(:

وهو من الأدلة التي يشترك بها بعض المتكلمين 
من معتزلة البصرة مع الفلاسفة والدليل قديم وذو 
حضور في الفلس��فة يعد  أرسطو طاليس أول من 
قال به )84( فقد ورد في كتابه )الكون والفس��اد( إن 
» المحرك الأول غير المتحرك هو المبدأ الوحيد 

للحركة العالمية« )85( والمحرك الأول في فلس��فة 
أرسطو هو »الله ، وهو يحرك العالم ، ولا يتحرك 
معه، وهو فعل محض لا يعتريه التغير، والمحرك 
والمتح��رك متضايف��ان، لأن احدهم��ا لا يفهم إلا 
بالقي��اس إلى الآخ��ر. المحرك هو ال��ذي يعطي 
الحرك��ة، والمتحرك هو الذي يقبلها، وكل حركة 
فهي انتقال من القوة إلى الفعل«)86( وعند أرسطو 
»إن سلسلة المحركات يجب إن تنتهي آخر الأمر، 

إلى محركين أولين:

1. محرك أول يتحرك، هو السماء الأولى أو 
الفلك المحيط.

2. ومحرك أول لا يتحرك هو الله« )87(.

ويقول أرس��طو” انه لا ب��د إن يكون للحركة 
مصدر إذا أردنا إن لا نغطس في رجوع لا نهائي، 
واضعين خلفنا مش��اكلنا خطوة فخطوة إلى ما لا 
نهاية. ويجب إن نقوي الإيمان بالله المحرك الأكبر 
ولكنه هو نفس��ه لا يتحرك، وهو كائن، معنوي لا 
م��ادي، غير مرئ��ي، ولا مكان ل��ه لا مذكر ولا 
مؤن��ث، ولا يتغير أو يتأثر، ت��ام وأبدي. إن الله لا 
يخل��ق العالم، بل يحرك��ه، ولا يحرك العالم كقوة 
ميكانيكي��ة ولك��ن كمحرك كلي لجمي��ع عمليات 
العال��م. إن الله يح��رك العالم كما يحرك المحبوب 
المحب. انه السبب النهائي للطبيعة. والقوة الدافعة 
للأش��ياء وهدفها، انه صورة العالم، ومبدأ حياته. 
ومجم��وع تفاعل��ه الحيوي وقوت��ه، وهدف نموه 

الغريزي” )88(. 

وي��رى أبو الهذي��ل الع��لاف )ت235ه�( أن 
الحركة هي انتقال الجسم من المكان الأول للمكان 
الثاني ويعرف السكون بأنه لبث الجسم في المكان 
زمانين متتاليين وتعريف العلاف هذا بأن الحركة 
هي الس��كون في المكان الثاني مهد الطريق لقول 
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إبراهيم بن س��يار النظام )ت356ه�( بأن الحركة 
مبدأ تغير ما وأن السكون معناه أن الجسم كان في 
المكان وقتين كما أنه مهد الطريق لقول أبي علي 
الجبائي )ت303ه�( بأن الحركة والسكون أكوان 
وأن معنى الحركة حسب رأي الجبائي هو معنى 
ال��زوال فلا حركة إلا وهي زوال وأنه ليس معنى 
الحركة معنى الانتقال ولقد اعتبر كل من أبو الهذيل 
والنظ��ام والجبائي الحركة كونا في المكان الثاني 
ويقول معمر بن عباد )ت215ه�(: إن السكون هو 
الكون الحركة إذن في رأي المعتزلة كون بمعنى 
أرس��طو القائل بأن الكون  هو تحول جوهر أدنى 
إل��ى جوهر أعلى أين توجد الحركة يقول العلاف 
والجبائي وابنه أبو هاش��م الجبائي)ت331ه�( إن 
الحركة تحصل في الجسم وهو في المكان الثاني 
لأنه��ا أول كون ف��ي المكان الثان��ي ويضيف أبو 
الهذيل العلاف قائلا: إنه لا بد للحركة من مكانين 
وزمانين ولابد للس��كون م��ن زمانين كيف تحل 
الحركة في الجس��م ويقول العلاف: حركة الجسم 
جائ��زة بحرك��ة تحل ف��ي بعض أجزائ��ه ويقول 
الجبائ��ي: الجس��م إذا تحرك ففيه م��ن الحركات 
بعدد أج��زاء المتحرك، في كل ج��زء حركة )89( 
وينتهي أبو الهذيل الع��لاف إلى تقرير هذا الدليل 
إلى القول:” لكل حركة محرك، وهكذا، ولا يمكننا 
التسلسل في مجموعة العلل إذن، هناك محرك أول 

لا يتحرك بآخر وهو الّل” )90(.

ب.الح���������دوث )91(:
يرى بع��ض الباحثي��ن ان أول )92( من حرر 
ولخص ه��ذا الدليل هو« أبو الهذيل وتابعه عليها 
من بعده من المعتزلة وذكر الشيخ أحمد بن محمد 
الرصاص: أن أول من أشار إليها إبراهيم- صلى 
الّل علي��ه- كما حكى الّل عنه في آية الأفول، وهو 
)أن هذه الأجسام( على تنوعها من حيوان وجماد، 

ونام وغير ن��ام )محدثة( والمحدث: هو الموجود 
الذي لوجوده أول )والمحدث لا بد له من محدث( 
وقال��ت الدهرية: بل هي قديمة لم يس��بق وجودها 
عدم، ولا يخالفون في تراكيبها كالحوادث اليومية 
أنه��ا محدثة )والذي يدل على( إبطال مذهبهم )أن 
هذه الأجس��ام محدثة أنها لم تخ��ل من الأعراض 
المحدث��ة( ولم تتقدمها، وما ل��م يخل من المحدث 
ول��م يتقدمه فهو محدث مثل��ه، وهذه الدلالة مبنية 
على أربع دعاوى وهي: أن في الجس��م أعراضا 
غيره، وأنها محدثة، وأن الجس��م لم يخل منها ولم 
يتقدمه��ا، وأن ما لم يخ��ل من المحدث ولم يتقدمه 

فهو محدث)93(.

وتصور اغلب المعتزلة لهذا الدليل مبني على 
التقرير الأتي: العالم كان معدوما واس��تمد وجوده 
م��ن الّل تعالى والعدم مادة العالم والوجود صورة 
العال��م والم��ادة لا تتحقق بدون ص��ورة فالعدم لا 
يتحقق بدون وجود والوجود من الّل فقط خلاصة 
فك��رة المعتزل��ة هنا إن تأثير الق��درة أي قدرة الّل 
في الوجود فق��ط والقادر يعطي الوجود والممكن 
في ذاته لا يحت��اج إلى القادر إلا من جهة الوجود 
فتكون هكذا وظيفة الفاعل أي الّل، محدودة إذ أنها 
محصورة في منح الوجود فقط للمعدومات الممكنة 
لأنه لو منح أيضاً ماهية المعدوم لأصبحت ماهيته 
تعالى في نظر المعتزلة مشابهة لماهية المخلوقات 
ولك��ن} ليَْ��سَ كَمِثلِْهِ شَ��يْءٌ{ )94( الحد من وظيفة 
الفاعل في هذا الم��رور الصفات الذاتية للجواهر 
والأعراض لها ذواتها التي لا تتعلق بفعل الفاعل 
وقدرة القادر إذا أمكن أن نتصور الجوهر جوهرا 
وعين��ا وذاتا فعلى ذلك تك��ون وظيفة الّل في خلق 
العال��م محص��ورة في منح الوج��ود فقط للمعدوم 

وليس في خلق الماهيات المعدومات )95(.

إذن كل مح��دث يح��دث عن عل��ة ولا يمكن 
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التسلس��ل إذن هناك علة أول��ى غير محدثة وهي 
الّل وبهذا يكون برهان المعتزلة أساس��ه نظريات 
فلسفية تتعلق بماهية الكون وبتركيبه من جواهر 
وأع��راض وبم��روره م��ن حالة الع��دم إلى حالة 

الوجود )96(.

 وفيما يتعلق بمقولة إن )كل حادث فله محدث( 
ذه��ب الايجي )ت765ه�( إلى أن  أكثر مش��ايخ 
المعتزلة ذهبت إلى القول أن هذه المقدمة استدلالية 
واس��تدلوا عليها تارة بأن أفعالنا محدثة ومحتاجة 
إلى الفاعل لحدوثها فكذا الجواهر المحدثة لان علة 
الاحتياج مشتركة وأخرى بأن الحادث قد اتصف 
بالوجود بعد العدم فهو قابل لهما فيكون ممكنا وكل 
ممكن يحتاج في ترجيح وج��وده على عدمه إلى 
مؤثر كما س��لف في )الثانى( الاستدلال )بامكانها 
وهو أن العالم( الجوهري)ممكن لأنه مركب( من 
الجواه��ر الفردة إن كان جس��ما )وكثير( إن كان 
جس��ما أو جوهرا فردا والواجب لا تركيب  كانت 
قطعي��ة في التمثيل يرجع إلى القياس ويفيد اليقين 
وعلي��ه بنو كلامه��م لكن يرد علي��ه )97( ويخالف 
لأجله، يذكر عبد القاهر البغدادي إن هناك خلاف 
مع المعتزل��ة الذين قالوا »إنّ الحوادث كانت قبل 
حدوثها أشياء وأعيانا وزعموا أن السواد كان في 
حال عدمه س��وادا وأثبتوا للمعدوم في حال عدمه 
كلّ اسم يستحق الموجود لنفسه أو لجنسه. ومنهم 
من أثبت الجسم في حال عدمه جسما. وقد دللنا قبل 
ه��ذا على حدوث الأرض والم��اء والنار والهواء 
ووجب م��ن ذل��ك أن صانع ه��ذه الأربع غيرها 
وأبطلنا قول أصحاب الهيولي أيضاً من قبل، فأما 
ق��ول المعتزلة بأن المعدوم ش��ي ء، وقول من قال 
بأن السواد في حال عدمه سواد والجوهر في حال 
عدمه جوهر، فيوجب عليهم القول بقدم الجواهر 
والأع��راض، لأنهم قد أثبتوا لهم��ا في الأزل كل 
صفة نفسية والوجود ليس بمعنى زائد على النفس 

لأن المحدث لا يكون محدثا لمعنى غير نفسه فإذا 
لم ت��زل الجواهر والأعراض عنده��م في الأزل 
جواه��ر وأعراض��ا وج��ب أن يكون ف��ي الأزل 
موج��ودة لأن وجودها ليس بأكثر من ذواتها، وقد 
قال المس��لمون: خلق الّل عز وجل الش��ي ء لا من 
شي ء، وقالت المعتزلة: إنهّ خلق الشي ء من شي ء 
فأضمروا قدم الأشياء لقولهم بما يؤدي إليه كأنهم 
أضمروا قدم العالم ولم يجسروا على إظهاره فقالوا 

بما يؤدي إليه«  )98(.

وم��ن الأمور الأخ��رى الت��ي رد عليها عبد 
القاه��ر البغدادي هو قول فرقة من المعتزلة وهي 
الفرقة الحائطية )اتباع احمد بن حائط ت232ه�( 
والت��ي زعمت »أن للعال��م صانعين أحدهما الإله 
القديم والآخر المس��يح وهو محدث خلقه الّل أولاً 
ثم فوض إليه تدبير العالم وهو الذي يحاسب الخلق 
في الآخرة ]وإنما س��مي مس��يحا لأنه يذرع جسد 
الإنسان [... وقول الحلولية باطل لأنا قد دللنا على 
أن الإله ليس من جنس الجواهر والأعراض ولأنه 
ق��د ثبت عندنا أنه حي بلا روح فيس��تحيل وصفه 
بانتقال روح منه إلى غيره ولو كان الصانع محدثا 
لافتقر إلى محدث له ولو كان محدثه أيضاً محدثا 
لافتقر إلى محدث ثالث وهذا يتسلسل لا إلى نهاية 
وهو مح��ال وما أدىّ إلى محال فهو محال وصح 

باستحالة ذلك وجوب كون الصانع قديما« )99(.

ج.النظ����ام أو العلة الغائية: 
وهو م��ن الأدلة التي راج��ت عند المتكلمين 
س��واء عند المعتزلة أو سواهم والدليل يقوم على 
النظ��ام الموجود ف��ي العالم  فأول م��ا يلفت نظر 
العاقل »عندما يتأمل الكون هو هذا النظام الس��ائد 
فيه، والنظام لا يحصل اتفاقا، والأفعال المحكمة� 
على حد ق��ول المعتزلة دالة على علم مخترعها؛ 
إذ الاتف��اق والإحكام من أثار العلم لا محالة، وإذا 
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كان الفعل صادرا من فاعل متقن فيجب أن يكون 
من آثار علم ذلك الفاعل. والعقل يدرك هذا النظام 
عندما يش��اهد الص��لات الطبيعي��ة المحكمة بين 
الأعراض وجواهرها ويلمس حينئذ أن لها مدبرا 

دبرها« )100(.

 يق��ول النظ��ام:« إن في الك��ون برهانا على 
وجوده تعالى« )101(، ويقول القاضي عبد الجبار:« 
البرهان بالعل��ة الغائية: ويتمثل في برهان النظام 
الموجود من��ه الكون، فعندما يدرك العقل النظام، 
لا ب��د أن يدرك أن له مدبرّا نظّمه ودبرّه، وإثبات 
الّل بالعق��ل، يترتب عليه أيضاً، إثبات الش��ريعة 
عق��لا، وهذا ما تقوله المعتزل��ة، وتبني عليه كل 
المسألة الأخلاقية، وهذا الأصل، من أهم الأصول 
الت��ي يتمس��كون به��ا، وه��و أكبر ركن لفلس��فة 

المعتزلة«)102(.

ثالثاً:الأشعري�������ة:
فرقة كلامية إس��لامية تنسب إلى أبى الحسن 
الأشعري علي ابن إسماعيل الذي يعد نقطة تحول 
مهمة ف��ي الفكر الإس��لامي بعامة وعل��م الكلام 
بخاصة فمن جهة أصبحت أغلبية أهل السنة وهم 
بدورهم يمثلون أغلبية المسلمين تدين بمذهبه ومن 
جهة أخرى أصبح علم الكلام معترفاً به كعلم من 
علوم الدين منذ أن استحس��ن أبو الحسن الخوض 
فيه وذلك بعد أن كان المحدثون وأئمة الفقه ينفرون 

الناس من الاقتراب منه )103(.

ابت��دأ الأش��عري فيم��ا يتعل��ق ب���) العقائد= 
الأصول( معتزلياً ولكن��ه تخلى وتبرّأ أمام الناس 
من ه��ذا المذه��ب ولقد توس��ع أصحاب الس��ير 
والتواريخ والباحثين في ذكر الأسباب التي دفعت 
أبا الحس��ن الأش��عري إلى هذا التح��ول )104( نقل 
ابن عساكر عن أحمد بن الحسين المتكلم أنهّ قال: 

سمعت بعض أصحابنا يقول: إنّ الشيخ أبا الحسن 
لما تبحّر في كلام الاعتزال وبلغ غايته كان يورد 
الأسئلة على أسُتاذه في الدرس ولا يجد جواباً شافياً 
فيتحيرّ في ذلك وقد حفظ التاريخ بعض مناظراته 

مع أسُتاذه أبي علي الجبائي ومنها:

- الأشعري: أتوجب على الله رعاية الصلاح 
أو الأصلح في عباده؟

- أبو علي: نعم.

- الأش��عري: ما تقول في ثلاثة إخوة: أحدهم 
كان مؤمن��اً برّاً تقي��اً، والثاني كان كافراً فاس��قاً، 

والثالث كان صغيراً فماتوا؛ كيف حالهم؟

- الجبائ��ي: أمّ��ا الزاهد ففي الدرج��ات، وأمّا 
الكاف��ر فف��ي ال��دركات، وأمّا الصغي��ر ففي أهل 

السلامة.

- الأش��عري: إن أراد الصغي��ر أن يذهب إلى 
درجات الزاهد هل يؤذن له؟

- الجبائي:لا، لأنهّ يقال له: إنّ أخاك إنمّا وصل 
إلى هذه الدرجات بسبب طاعاته الكثيرة، وليس لك 

تلك الطاعات.

- الأش��عري: فإن قال ذلك الصغير: التقصير 
لي��س منّ��ي، فإنكّ م��ا أبقيتن��ي ولا أقدرتني على 

الطاعة.

- الجبائي: يقول الباري جلّ وعلا: كنت أعلم 
أنكّ لو بقيت لعصيت، وصرت مس��تحقاً للعذاب 

الأليم، فراعيت مصلحتك.

- الأش��عري: ل��و ق��ال الأخ الكاف��ر: ي��ا إله 
العالمي��ن، كما علمت حال��ه فقد علمت حالي، فلم 

راعيت مصلحته دوني؟
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- الجبائي: إنكّ مجنون.

- الأش��عري: لا ب��ل وقف حمار الش��يخ في 
العقبة!!

فانقطع الجبائي )105(. 

وبانقطاع الجبائي في هذه المناظرة وفي غيرها 
انقطعت صلة الأشعري بالمعتزلة وبعقائدها واخذ 
يتلمس الطريق لتكوين فرقة كلامية إسلامية جديدة 
ف��ي الظاهر والتوجه ولكنها لم تتخلص تماماً من 
اثار المعتزلة س��واء التفت الأش��عري إلى ذلك أم 

لم يلتفت.

1.منهجي��ة الاش��اعرة ف��ي تحصي��ل الدليل 
المؤدي إلى معرفة الله:

 ي��رى عب��د المل��ك الجويني صاح��ب كتاب 
)الش��امل في أص��ول الدين( وهو من الأش��عرية 
أن  »النظر والاس��تدلال المؤديان إلى معرفة الّل 
س��بحانه واجبان. ثم الذي اتف��ق عليه أهل الحق: 
أن��ه لا ي��درك وج��وب واجب في حك��م التكليف 
عق��لا، ومدارك موجبات التكليف الش��رائع، ولا 
نتوصل بقضية العقل قبل اس��تقرار الشريعة إلى 
درك واجب ولا حظ��ر ولا مباح ولا ندب« )106( 
إما حسن بن عبد المحسن أبي عذبه )القرن الثاني 
عش��ر الهجري( صاحب كتاب )الروضة البهية 
فيما بين الاش��اعرة والماتريدية( فيؤكد نفس هذا 
الأم��ر بقول��ه: أنّ معرف��ة الّل تعالى ه��ي واجبة 
بالشرع عند الأش��عري والشريعة هي ما شرعه 
الّل تعالى لعباده من الدين قال الّل تعالى:}شَرَعَ لكَُم 
ينِ مَا وَصَّى بِهِ نوُحاً{ )107( فالش��ريعة هي  نَ الدِّ مِّ
الطريقة المتوصّل بها إلى صلاح الدارين تشبيها 
بش��ريعة الماء وهو مورد الش��اربة أي بالطريق 
الش��ارع الأعظ��م إذن معرف��ة الّل تعالى كس��بيةّ 
واجبة وهي تجب بالدليل السّ��معي قال الأشعري 

إنما تجب بالدليل السّ��معي لا العقلي. أمّا وجوبها 
بالدليل السّمعي فلأنهّ ورد الوعيد بالنار على الكفر 
والش��رك والذمّّ عليهما والوع��د للعارفين بالجنة 
والمدح. وأمّا عدم الوجوب العقلي فلأنّ الإيجاب 
العقلي مبني على قاعدة الحس��ن والقبح العقليين، 

وإلى هذا أشار صاحب النونية بقوله:

ووجوب معرفة الإله الأشعريّ
              يقول ذلك شرعة الديّ������ان 

والعقل ليس بحاك����م لكن له ال
              إدراك لا حكم على الحيوان

وقضوا بأنّ العقل يوجبها وف��ي
             كتب الفروع لصحبنا قولان

 أي العقل ليس بحاكم بالأحكام التكليفية الخمسة، 
أعني الوجوب والندب والإباحة والكراهة والحرمة 
ةٌ بعَْدَ  لقوله تعالى:}لِئلَاَّ يكَُونَ لِلنَّاسِ عَلىَ الّلِ حُجَّ
سُ��لِ{ )108( فلو كان العقل حجة على الناس في  الرُّ
الواجب��ات والمحظورات ل��كان يقول: إنيّ خلقت 
فيهم العقل لئلّا تكون لهم حجة. وبقوله تعالى:}وَمَا 
بِينَ حَتَّى نبَْعثََ رَسُ���ولاً{ )109( فأخبر أنهّم  كُنَّا مُعذَِّ
في أمن من العذاب قبل بعثة الرّس��ل إليهم ووجه 
الاس��تدلال بهذه الآية أنهّ لو وجب الإيمان بالعقل 
لوج��ب قبل البعثة لوجود العق��ل قبلها ولو وجب 
قبلها لوجب أن يعاق��ب بالترك لكن الملزوم وهو 
العقاب قب��ل البعثة منتف لقول��ه تعالى:}وَمَا كُنَّا 
بِي��نَ حَتَّى نبَْعثََ رَسُ��ولاً)110( فينتفي ملزومه  مُعذَِّ
وهو الوجوب عقلا لأنّ انتفاء اللازم يستلزم انتفاء 
الملزوم فعلم أنّ الوجوب ليس إلّا من الشرع )111(.

 إلا إن لأب��ن رش��د رأياً مخالف��اً تماماً لكل ما 
تقدم حيث يرى أن الاش��عرية عموم��ا » رأوا أن 
التصدي��ق بوجود الّل تب��ارك وتعالى لا يكون إلا 
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بالعقل، لكن سلكوا في ذلك طرقا ليست هي الطرق 
الشرعية التي نبهّ الّل تعالى عليها، ودعا الناس إلى 
الإيمان به من قبلها« )112(، وهو بهذا القول خالف 
ما تواتر من نقل عن الاش��عرية في تقديم الشرع 
على العقل ف��ي جملة أرائهم ومن ضمنها معرفة 
الله تعالى، ولعل السبب هو سيطرة النزعة العقلية 
على ابن رش��د باعتباره فيلسوف ويرفع من شان 
العقل، أو لتوجهه العام وتبنيه لمشروع التوفيق ما 
بين) الشريعة = الدين( و)الحكمة = الفلسفة(، فلا 
إشكال إن قدم احد الطرفين على الأخر في المعرفة 

باعتبار إن هناك اتصال ما بين الاثنين )113(.

2.أدل���تهم في إثبات وج�������ود الله: 

له��ذه الفرقة الكلامية عدد م��ن الأدلة ولكنها 
عرفت ببعضها ومن هذا البعض:

أ.الحاج���ة )114(،الصان����ع )115(، الح�����دوث 
 :)116(

ومن أشهر القائلين بهذه الأدلة رأس الفرقة أبو 
الحسن الأش��عري حيث ذكرها مجتمعة في نص 
واح��د  في كتابه )اللمع في ال��رد على أهل الزيغ 
والبدع( حيث قال:«إن سأل سائل فقال: ما الدليل 
عل��ى أن للخلق صانعاً صنع��ه ومدبراً دبره. قيل 
الدلي��ل على ذلك أن الإنس��ان الّ��ذي هو في غاية 
الكمال والتمام كان نطفة ثم علقة ثم مضغة ثم لحماً 
وعظماً ودماً. وقد علمنا أنه لم ينقل نفسه من حال 
إلى حال لأنا نراه في حال كمال قوته وتمام عقله لا 
يقدر أن يحدث لنفسه سمعاً ولا بصراً ولا أن يخلق 
لنفس��ه جارحة يدل ذلك عل��ى أنه في حال ضعفه 
ونقصانه عن فعل ذلك أعجز لأن ما قدر عليه في 
ح��ال النقصان فهو في حال الكمال عليه أقدر وما 
عج��ز عنه في حال الكمال فهو في حال النقصان 
عنه أعجز. ورأيناه طفلاً ثم ش��اباً كهلاً ثم ش��يخاً 

وقد علمنا أنه لم ينقل نفس��ه من حال الش��باب إلى 
حال الكبر والهرم لأن الإنس��ان لو جهد أن يزيل 
عن نفس��ه الكبر والهرم ويردها إلى حال الشباب 
ل��م يمكنه ذلك ف��دل ما وصفنا عل��ى أنه ليس هو 
الذّي ينقل نفسه في هذه الأحوال وأن له ناقلاً نقله 
م��ن حال إلى حال ودبره على ما هو عليه لأنه لا 
يجوز انتقاله من حال إلى حال بغير ناقل ولا مدبر. 
مما يبين ذلك أن القطن لا يجوز أن يتحول غزلاً 
مفتولاً، ثم ثوباً منسوجاً بغير ناسج ولا صانع ولا 
مدبر، ومن اتخذ قطن��اً ثم انتظر أن يصير غزلاً 
مفتولاً ثم ثوباً منسوجاً بغير صانع ولا ناسج كان 
عن معقول خارجاً، وفي الجهل والجاً. وكذلك من 
قصد إلى برية لم يجد فيها  قصرا مبنيا فانتظر أن 
يتحول الطين إلى حالة الآجر وينتضد بعضه على 
بعض بغير صان��ع ولا بان كان جاهلاً، وإذا كان 
تحول النطفة علقة ثم مضغة ثم لحماً ودماً وعظماً 
أعظم في الأعجوبة كان أولى أن يدل على صانع 
صن��ع النطفة ونقلها من حال إلى ح��ال. وقد قال 
ا تمُْنوُنَ، أأَنَتمُْ تخَْلقُوُنهَُ أمَْ نحَْنُ  الّل تعالى:}أفَرََأيَْتمُ مَّ
الْخَالِقوُنَ{ )117( فما استطاعوا أن يقولوا بحجة أنهم 
يخلق��ون ما يمنون مع تمنيهم الولد فلا يكون ومع 
كراهتهم له فيكون. وقد قال الّل تعالى منبهاً لخلقه 
على وحدانيته:}وَفِي أنَفسُِكُمْ أفَلََا تبُْصِرُونَ{ )118( 
بين لهم عجزهم وفقرهم إلى صانع صنعهم ومدبر 
دبرهم. ف��ان قالوا: فما يؤمنكم أن تكون النطفة لم 
ت��زل قديمة. قيل لهم: لو كان ذل��ك كما ادعيتم لم 
يج��ز أن يلحقها الاعتمال والتأثي��ر ولا الانقلاب 
والتغيي��ر لأن القديم لا يج��وز انتقاله وتغيره وأن 
يجرى عليه سمات الحدث لأن ما جرى ذلك عليه 
ولزمته الضعة لم  ينفك من سمات الحدث وما لم 
يسبق المحدث كان محدثا مصنوعا فبطل بذلك قدم 

النطفة وغيرها من الأجسام« )119(.

وي��رى محمد عبد الهادي أبو ريدة أن هيكلية 
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الدليل مبني��ة على« آيات الق��ران التي تتكلم عن 
الإنس��ان وتط��وره ف��ي مراحل الخلق��ة وهو هنا 
في صورة دليل نظري ينبنى على مقدمة حس��ية 
)تط��ور الإنس��ان( ومقدمة ترجع إلى المش��اهدة 
النفس��ية )علم الإنسان من نفسه بأن ليس هو الذي 
ينقل نفس��ه من طور إلى طور( ونتيجة استدلالية 
ه��ي أنه لابد أن يكون ل��ه ناقل ينقله من حال إلى 

حال« )120(.

إما الش��يخ جعفر الس��بحاني فيرى« أولاً أنّ 
الاستدلال المذكور استدلال عقلي بحت، ومعتمد 
على أصل فلسفي وهو حاجة الممكن إلى العلة، أو 
حاجة الحادث إلى السبب. وبعبارة أخُرى: معتمد 
عل��ى قبول قانون العلية. وه��ذا النوع من التفكير 
يختص بالمتكلمّين. ولا نرى مثله بين أهل الحديث. 
وهذا دليل على أنّ الشيخ يسير على ضوء العقل، 
والاستدلال به ما أمكن. ثانياً: أنّ صلب البرهان في 
البي��ان الأوّل يرجع إلى أنّ فاقد الكمال لا يعطيه، 
فالإنسان إذا عجز عن إحداث السمع والبصر في 

حال القدرة، فهو في حال العجز أولى...

ثالثاً: أنّ ما اس��تعرض الشيخ من الآيتين إنمّا 
هو من الش��واهد الواضحة على أنّ القرآن يعتمد 
في بيان الأصُول والمع��ارف على الأدلة العقليةّ 
والبراهين الواضحة، من أجل إقناع عامة البشر، 
مؤمناً كان أم كافراً، ولا يكتفي بالتعبدّ، فإنّ للتكلمّ 
مع البرهان مكاناً، وللتعبدّ مكاناً آخر، فما لم تستقر 
شجرة الإيمان في قلب الإنسان، لا تصح مشافهته 
إلّا بم��ا يوحيه إليه عقل��ه وتقضي به فطرته، فإذا 
ص��ار مؤمناً معتق��داً بربه وبرس��وله ورس��الته 
ووحي��ه، يبلغ إلى مرحلة يص��حّ معها التكلمّ معه 
بصورة التعبدّ وإلقاء الأصُول والوظائف مجردة 

عن البرهنة« )121(.

ب.الجوه�����ر الف��رد أو الج�����زء ال��ذي لا 

يتجزأ)122(: 

من أشهر أدلة الاشعرية وهو كما أرى نتيجة 
منطقية أو متط��ورة للقول بحدوث العالم باعتبار 
أنه��م قد ربطوا وجود الله ببحوثهم الطبيعية حيث 
يعتمدون في ذلك على دليل حدوث العالم)123( الذي 
اس��تفاد منه الأش��عري في إثبات أكثر من قضية 
)124( وح��ذا حذوه تلامي��ذه )125( »يقول أصحاب 

مذه��ب الجزء ال��ذي لا يتجزأ إن م��ا ندركه من 
العالم المحس��وس هو أع��راض، تظهر وتختفي 
كل لحظ��ة؛ ومحل هذه الأع��راض المتغيرة هو 
الجواهر)الجس��مية(، وهذه الجواهر لا يمكن أن 
نعتبرها غير متغي��رة، لأنها محل للمتغيرات في 
داخله��ا أو ف��ي خارجها؛ وإذا كان��ت متغيرة فلا 
يمكن اعتبارها قديمة )باقية(، لأن القديم لا يتغير؛ 
وإذا كان كل ش��يء في العالم متغيراً، فهو حادث 

ومخلوق لله« )126(.

ويرى القاضي أبو بكر الباقلاني)ت403ه�( 
ف��ي معرض تفصي��ل موقف الاش��عرية من هذه 
»القضي��ة«أن جمي��ع العالم:العل��وي والس��فلي 
لا يخ��رج ع��ن هذي��ن الجنس��ين، أي الجواه��ر 
والأع��راض. وه��و مح��دث باس��ره، وذلك لأن 
الأع��راض ح��وادث، والدليل عل��ى حدوثها هو 
بطلان الحركة عند مجيء الس��كون، لأنها لو لم 
تبط��ل عند مجيء الس��كون لكان��ا موجودين في 
الجسم معاً، ولوجب لذلك أن يكون متحركاً ساكناً 
معاً وذلك مما يعلم فساده ضرورة« )127(، وبما إن 
الأجسام مؤتلفة » فإنها لا بد أن تنقسم وان تنتهي 
القسمة إلى جزء لا انقسام له، وتستحيل القسمة إلى 
ما لا نهاية، وإلا لكان لا نهاية لما في الفيل وما في 
النمل��ة من أجزاء ولأدى ذلك إلى ألا يصبح الفيل 

أكبر من النملة« )128(.

 أم��ا الغزالي )ت505ه�( فلقد قرر هذا الأمر 
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من خلال فصله ما بين الله والعالم فيقول: العالم كل 
موجود س��وى الّل تعال��ى. ونعني بكل موجود 
س��وى الّل تعالى الأجس��ام كله��ا وأعراضها، 
وش��رح ذل��ك بالتفصيل أنا لا نش��ك في أصل 
الوج��ود، ثم نعلم أن كل موجود إما متحيزا أو 
غي��ر متحي��ز، وأن كل متحيز إن ل��م يكن فيه 
ائتلاف فنس��ميه جوهرا فردا، وإن ائتلف إلى 
غيره س��ميناه جس��ما، وإن غي��ر المتحيز إما 
أن يس��تدعي وجوده جس��ما يقوم به ونس��ميه 
الأعراض، أو لا يس��تدعيه وهو الّل س��بحانه 
وتعال��ى. فإم��ا ثب��وت الأجس��ام وأعراضها، 
فمعل��وم بالمش��اهدة، ولا يلتفت إلى من ينازع 
ف��ي الأع��راض وإن طال فيه��ا صياحه وأخذ 
يلتم��س منك دلي��لا عليه، فإن ش��غبه ونزاعه 
والتماس��ه وصياح��ه، إن ل��م يك��ن موج��ودا 
فكيف نش��تغل بالجواب عن��ه والإصغاء إليه، 
وإن كان موج��ودا فه��و لا محال��ة غير جس��م 
المنازع إذ كان جس��ما موج��ودا من قبل، ولم 
يك��ن التنازع موج��ودا فقد عرفت أن الجس��م 
والع��رض م��دركان بالمش��اهدة. فإما موجود 
ليس بجس��م ولا جوهر متحيز ولا عرض فيه 
فلا يدرك بالحس ونحن ندعي وجوده وندعي 
أن العال��م موج��ود به، وبقدرت��ه، وهذا يدرك 

بالدلي��ل لا بالح��س« )129(.

ولقد فند ابن رشد ما ذهب إليه الاشعرية في 
الق��ول بالجزء الذي لا يتجزأ )الجوهر الفرد( 
وملحقات ه��ذه النظرية حيث قال:«وطريقتهم 
التي س��لكوا ف��ي بيان ح��دوث الجزء الذي لا 
يتج��زأ، وه��و الذي يس��مونه الجوه��ر الفرد، 
طريق��ة معتاص��ة، تذهب عل��ى كثير من أهل 
الرياضة )=المدربين، الماهرين( في صناعة 

الجدل )= فن الجدل= علم الكلام(، فضلا عن 
الجمه��ور. ومع ذلك فهي طريقة غير برهانية 
ولا مفضية بيقين إلى وجود الباري س��بحانه.  
وذلك أنه إذا فرضنا أن العالم محدث لزم، كما 
يقول��ون، أن يك��ون له ولا ب��د، فاعل محدث. 
ولك��ن يع��رض في وج��ود هذا المحدث ش��ك 
لي��س في ق��وة صناعة ال��كلام الانفصال عنه. 
وذل��ك أن هذا المحدث لس��نا نق��در أن نجعله 
أزليا ولا محدثا. أم��ا كونه محدثا. فلأنه يفتقر 
إلى محدث، وذلك المحدث إلى محدث، ويمر 
الأم��ر إلى غي��ر نهاية، وذلك مس��تحيل. وأما  
كون��ه أزليا فإنه يجب أن يك��ون فعله المتعلق 
بالمفع��ولات أزليا، فتك��ون المفعولات أزلية. 
والح��ادث يجب أن يكون وج��وده متعلقا بفعل 
حادث. اللهم إلا لو سلموا أنه يوجد فعل حادث 
ع��ن فاعل قديم، فإن المفعول لابد أن يتعلق به 
فع��ل الفاعل. وهم لا يس��لمون ذل��ك. فإن من 

أصولهم أن المقارن للحوادث ح��ادث« )130(.

ملخص البحث

البح��ث: )أدلة اثبات الصان��ع لدى الفرق 
 � المعتزل��ة   � الش��يعة  الإس��لامية  الكلامي��ة 
ف��ي إحص��اء  أنموذج��ا(، معن��ي  الاش��عرية 
وتحلي��ل ومقارن��ة أدلة وج��ود الله عند ثلاث 
ف��رق كلامي��ة اس��لامية: الش��يعة والمعتزل��ة 
والاش��عرية، وإيضاح المنهجية التي س��لكتها 
كل فرقة ف��ي إيراد أدلته��ا الخاصة والمتعلقة 

بإثبات الصانع.
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هوامش ومصادر البحث
)1(  م��ن حي��ث الموض��وع ال��ذي يبحث��ه المتكل��م يقس��م هذا 

الموضوع نفسه إلى)جليل الكلام( و)دقيق الكلام( والفرق 

م��ا بين الجلي��ل والدقيق من الكلام كالف��رق ما بين)ما بعد 

الطبيع��ة = جلي��ل ال��كلام( و)الطبيع��ة = دقي��ق الكلام( 

لأن المواضي��ع الت��ي يبح��ث أو يتكلم  فيه��ا الجليل تتعلق 

بمواضي��ع ذات علاق��ة ب�)الله أدلة وجوده، أس��مائه، ذاته، 

صفاته( إما المواضيع التي يبحث أو يتكلم فيها دقيق الكلام 

فه��ي تتعل��ق بمواضيع ذات علاقة ب�)الجس��م، والس��كون 

والحركة، الدولة، الإمامة، الرزق(. 

)2(  ينظر:الفارابي: إحص��اء العلوم، ط3، القاهرة، 1968م، 

ص131.

)3(  ينظ��ر، د.عبد الرحمن بدوي: مذاهب الإس��لاميين، ط3، 

بيروت، 2008م، ص34.

)4(  ينظر، حسن بن موسى النوبختي: فرق الشيعة، )ب - ط(، 

بيروت،1404ه�، ص2- 3.

)5( أب��و الحس��ن الأش��عري: مق��الات الإس��لاميين واختلاف 

المصلي��ن، تحقي��ق، محمد محي الدين عب��د الحميد، ط1، 

القاهرة، 1950م،  ص1� 3.

)6( أطل��ق أصحاب الس��ير والتواري��خ على ه��ذه الفرقة عدة 

أسماء لإغراض مختلفة منها: الشيعة، الرافضة، الأمامية، 

مدرسة أهل البيت.

)7( أول متكلم مس��لم ألف كتاباً في مس��ائل علم الكلام هو علي 

ب��ن إس��ماعيل بن ميثم التم��ار وهو معاص��راً لضرار بن 

عمرو وأبي الهذيل العلاف وعمرو بن عبيد من مش��اهير 

المتكلمي��ن ف��ي الق��رن الثان��ي الهج��ري ول��ه معهم كلام 

ومباحثات. ينظ��ر، مرتضى مطهري: الإس��لام وإيران، 

ترجم��ة، محمد هادي اليوس��في الغ��روي، ط1، طهران، 

1985م، ص111.

)8(  ينظر، د.أب��و الوفا الغنيمي التفتازاني: علم الكلام وبعض 

مش��كلاته،)ب � ط(، القاه��رة، )ب � ت(، مقدم��ة الكتاب: 

ص- ح. ود. فيص��ل بدي��ر عون: علم الكلام ومدارس��ه، 

ط1، القاهرة، 1976م، ص98.

)9( ينظر، حس��ن بن موس��ى النوبختي: فرق الشيعة، ص17� 

.18

 )10( القصص: الآية: 15.

 )11( الصافات:الآية:83.

 )12( الش��يخ المفي��د: أوائل المق��الات، ط1، ق��م، 1413ه�، 

ص34� 35.

 )13( الشهرستاني: الملل والنحل، تحقيق، محمد بدران، ج1، 

قم، 1364ش، ص169� 170.

 )14( ينظ��ر، أب��و المظفر الاس��فرايني: التبصير ف��ي الدين، 

تعلي��ق، محمد زاهد الكوث��ري، ط1، القاهرة، )ب � ت(، 

ص24.

 )15( ينظ��ر، عبد القاه��ر البغدادي: الفرق بي��ن الفرق وبيان 

الفرق��ة الناجي��ة منه��م، )ب � ط(، بي��روت، 1408ه���، 

ص39.

 )16( ابن عبد الرحمن الملطي: التنبيه والرد على أهل الأهواء 

والب��دع، تقدي��م وتحقيق وتعلي��ق، د.محم��د زينهم، ط1، 

القاهرة، 1413ه�، ص16� 30. 

 )17( حسن بن موسى النوبختي: فرق الشيعة، ص1.

 )18( محم��د حس��ين إل ياس��ين: أص��ول الدي��ن، ط1، ق��م، 

1413ه�، ص13.

)19( سبحاني: المحاضرات في الإلهيات، ط6، قم، 1423ه��، 

ص18� 19.

)20( أب��و الص��لاح الحلبي: تقريب المع��ارف، )ب � ط(، قم، 

1404ه�، ص65.

)21( الش��يخ الطوس��ي: العقائ��د الجعفري��ة، تصحيح،إبراهيم 

بهادرى، ط1، قم، 1411ه�، ص244.                  

)22( ينظر، الش��يخ المفيد: النكت في مقدمات الأصول، ط1، 

قم، 1413ه�، ص20.

)23( ينظر، العلامة الحلي: نهج الحق وكش��ف الصدق، ط1، 

بيروت، 1982م، ص52.

)24( العلام��ة الحل��ي: الباب الح��ادي عش��ر، ط1، طهران، 

1365ش، ص1.

)25( فصلت: الآية: 53.

)26( البقرة: الآية:170.

 )27( الأنع��ام: الآية: 116 و 148، يونس: الآية: 66، النجم: 

الآية: 23

)28( محم��د رض��ا المظفر: عقائ��د الأمامية، تقدي��م، د. حامد 

حنف��ي داود، ق��م، 1387ش، ص31� 32. وينظر أيضا، 
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سيد محسن خرازي: بداية المعارف الإلهية في شرح كلام 

الأمامية، ج1، ط11،  قم، 1417ه�، ص9� 17.

)29( ابن أبي الحديد: شرح نهج البلاغة لابن أبي الحديد،ج13، 
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محمد عب��ده. ينظر، من مختارات الش��ريف الراضى من 
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عب��ده، ج2، طبعة مكتبة مصر ودار المرتضى في بغداد، 

2006م، ص169.

)30( ينظ��ر، أب��و جعف��ر محمد بن الحس��ين ب��ن بابويه القمي 

المع��روف بالصدوق: التوحي��د، ط1، بيروت، 2008م، 

ص231.

)31( ينظر، الصدوق: التوحيد، ص235� 236.

)32( المصدر نفسه، ص232.

)33( ينظر، سبحاني: المحاضرات في الإلهيات، ص30.

)34( الش��يخ المفي��د: النكت الاعتقادية ف��ي مقدمات الأصول، 

ص16� 17.

)35( ينظر، المصدر نفسه، ص31� 32.

)36( ينظر، محمد حس��ين إل ياس��ين: أص��ول الدين، ص28� 
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)37( ينظر، الشيخ الطوسي: الاقتصاد فيما يتعلق بالاعتقاد،)ب 

� ط(، بيروت، 1406ه�، ص43-42.
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محمد نجمي زنجاني، ط2، قم، 1363ش، ص59� 60.

)39( معرف��ة الّل تعال��ى واجبة عل��ى كلّ مكلّ��ف، لأنهّا دافعة 

للضّ��رر، وكلّ ما كان دافعا للضّرر فه��و واجب، ينظر، 

فاضل مقداد: الاعتماد في ش��رح واجب الاعتقاد، تحقيق، 

ضياء الدين بصري، ط1، إيران،1412ه�، ص48.

)40( ينظ��ر، علي بن وليد: تاج العقائد ومعدن الفوائد، تحقيق، 
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)45( ينظر، س��يد محس��ن خرازي: بداية المعارف الإلهية في 

شرح كلام الأمامية، ج1، ص26� 27.

)46( س��يد عبد الله ش��بر: حق اليقين في معرفة أصول الدين، 
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Abstract:

Research: )Evidences of the Creator's Affirmation at Islamic 
Discourse Groups: Shia, Mu'tazila and Asha'ariya as Examples( 
It deals with counting, analyzing and comparing evidences 
of Allah's  existence at three Islamic Discourse Groups: Shia, 
Mu'tazila and Asha'ariya. It explains the methodology adopted 
by each of these groups to present their proofs in verifying the 
Creator. 

Proof of proof of the manufacturer of the 
difference of the Islamic words 

)Shiites - Mu'tazl - Asharip - model( 
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علاقة الله بالعالم وفق منظور 
الفلسفي والكلامي والعرفاني

م.د.طه محمد جواد )*(
م.م.صالح مهدي الظالمي )**(

)*(  كلية الاداب / جامعة البصرة

)**( كلية الاداب/ جامعة البصرة

المقدمة 
لقد ادرك الانسان منذ الوهلة الأولى لوجوده 
على وجه البسيطة أهمية التعرف على المبادئ 
والعلل العامة التي تحكم حركة ومس��ار العالم ، 
والمآل الذي س��وف ينته��ي اليه , ولقد عبر عن 
محاولات��ه هذه بأجوبة متعددة وأش��كال مختلفة 
، ألب��س بعضه��ا ث��وب الاس��طورة ، في حين 
دل��ت المحاولات الأخرى على تقدم في التحليل 
وعمق في التفكير . ولس��نا بصدد إيراد كل هذه 
الجهود بقدر ما نريد الإشارة إلى الأهم من هذه 

المحاولات . 

إن أهمي��ة التع��رف عل��ى المب��ادئ الأولى 
والعل��ل البعيدة ، تكمن في أنه��ا تحقق في نفس 
الانس��ان اله��دوء والاس��تقرار والاطمئن��ان ، 
فضلاً ع��ن معرفة الغاية واله��دف الذي لأجله 
وجد وظهر، فالمشكلة إذن ) مشكلة الانسان منذ 
وعي��ه بذاته إذ أن الوعي بالذات يمثل جزءا من 

الوعي بالوجود الأعظ��م والحقيقة الكونية لأنه 
متصل بهذا الوجود وقائم عليه فحاول الانس��ان 
إذن أن يعالج هذه المشكلة التي تناولها اولا على 

الفطرة ثم أخذ يتعمق فيها ()1( .

تتح��دد الهندس��ة المعرفي��ة للبح��ث , الذي 
يتناول العلاقة القائمة بين الله والعالم ، من خلال 

المحاور الاتية : 

المح���ور الأول : علاقة الله بالعالم حس��ب 
المنظور الفلس��في ، ويش��مل البحث في موقف 
الفلس��فة اليوناني��ة في بيان طبيعة ه��ذه العلاقة 
وماهيته��ا ، كم��ا تجلت ف��ي كتابات الفلاس��فة 
الس��ابقين لس��قراط ومن جاء بعده من الفلاسفة 
والم��دارس الفلس��فية . ثم ينتقل بن��ا الكلام إلى 
الحديث عن بيان ماهية هذه العلاقة في الفلس��فة 
المسيحية ، وبعدها يكون الحديث عن حقيقة هذه 
العلاقة كما بدت في جهود الفلاسفة المسلمين . 
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المح���ور الثاني : علاقة الله بالعالم حس��ب 
التصور العرفاني . 

المح���ور الثالث : علاقة الله بالعالم حس��ب 
المفه��وم الكلام��ي الذي عبرت عن��ه المدارس 
 ، المعتزل��ة   ، الامامي��ة   ( الكب��رى  الكلامي��ة 

الاشاعرة ( . 

إن التفكير الفلسفي ظهر مع ظهور الانسان، 
وم��ن هنا لايمك��ن القول إنه وليد بيئ��ة معينة ، 
أو زم��ان معي��ن ، لأن التفكي��ر خاصي��ة ذاتية 
ماهوية للانس��ان ، وبالتال��ي فهي لاتنفك عنه ، 
لأنها تش��كل حقيقته وماهيته ، وبأنعدامها تنعدم 
ماهية وحقيقة الانس��ان ، نع��م يتخذ هذا التفكير 
مستويات واشكال مختلفة ، بعضها فطري بسيط 
غير خاضع لقواعد واصول التفكير ، وبعضها 
اس��تدلالي عميق ، يجري وفق الاطر والقواعد 
المنطقية والعقلية . ولس��نا بص��دد الحديث عن 
مس��ار وحركة هذا التفكير منذ بواكيره الاولى 
وإل��ى يومنا ه��ذا ، بقدر ما نري��د التعرف على 
أه��م الاق��وال التي ذك��رت في المق��ام ، وتجنبا 
للاطالة س��ننطلق في الحديث على اهم محاولة 
عرفها العقل البش��ري للتعرف على طبيعة هذه 
العلاق��ة ، الا وهي المحاولة الجادة التي قام بها 

الفيلسوف اليوناني أكسانوفان )2( . 

ومن الشذرات التي وصلت الينا من قصيدة 
أكس��انوفان في الطبيعة يمكننا أن نستنتج بعض 
أف��كاره الديني��ة والفلس��فية التي نق��د فيها أديان 
اليونان وغيرهم من امم الأرض كل أمة تصور 
آلهه��ا كم��ا تش��تهي ، وكل دين آله��ة متميزون 
يحارب بعضهم بعضا ، وفيهم صفات الإنس��ان 
ونقائص��ه ، لهذه الأس��باب كان لاب��د له من ان 
يشُ��ير لوجود آله واحد قديم غي��ر محدث ثابت 
غي��ر متب��دل لايمك��ن ان تنطبق علي��ه صفات 

البش��ر وهو له��ذه منزه ع��ن بصرنا وس��معنا 
وفكرنا إنه الواح��د والأعظم بين الالهة والناس 

إنه لا يتحرك ولكنه يحركنا )3( . 

لقد مثل ه��ذا النمط من التفكي��ر والتصوير 
لل��ذات الآلهية خروجا عن انم��اط التفكير التي 
كانت س��ائدة والتي تضُف��ي أو تخلع على الآلهة 
صف��ات البش��ر ، ومن هن��ا يمكننا ع��ده تفكيرا 
منطقي��ا ونقديا بأمتياز . فه��و منطقي ، لأن من 
يحم��ل صفات البش��ر م��ن الجس��مية والتركب 
والنقصان والفقدان ، يكون فقيرا ، محتاجا، إلى 
المحل والاجزاء والكم��الات ، والفقر والحاجة 
علامة الام��كان ، وهو واج��ب الوجود ، وهذا 
خ��لاف ما تقرر . ونقديا لأنه خروج عن الاطر 
والس��ياقات المتبع��ة ف��ي التفكي��ر ، التي تهبط 

بالالهة إلى مستوى المادة والماديات . 

وم��ن أهم اقواله النقدية ف��ي المقام قوله : ) 
إن الناس ه��م الذين اس��تحدثوا الآلهة وأضافوا 
اليهم عواطفهم وصورتهم وهيئتهم ، فالأحباش 
يقولون عن آلهتهم زرق العيون حمر الش��عور 
ولو اس��تطاعت الثيرة والخيل لصورت آلهتهم 
على مثاله��ا وقد وصفهم هومي��روس وهزيود 
بم��ا هو عند الناس موض��وع تحقير وملامة إلا 
أنه لا يوج��د غير آله  واحد أرف��ع الموجودات 
الس��ماوية والأرضية ولي��س مركبا على هيئتها 
ولا مفك��را مثل تفكيرنا ولا متحركا ولكنه ثابت 
كله بصر وكله فكر وكله سمع يحرك الكل بقوة 
عقل��ه وبلا عن��اء ()4( . إذن فالعلاقة القائمة بين 
الله والعال��م وفق هذا التصور ل��م تكن من نوع 
العلاق��ة المحكوم��ة بأحكام الزم��ان والمكان ، 
والخاضع��ة لقوانين المادة والماديات ، إنما هي 
علاقة مجردة عن كل هذه الخصوصيات ، فهي 

علاقة تدبير . 
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وع��ن ماهي��ة وطبيعة هذه العلاقة بحس��ب 
التص��ور الافلاطوني ، فإن الله هو العلة الأولى 
الت��ي تحوي كل صفات الكمال والتمام ، ومبرء 
من جميع انح��اء النقص والحدثان ، وهو معتن 
بهذا العالم ومدب��رً له ، وله الإحاطة التامة بكل 
ما فيه من اش��ياء وجزئيات لكن على نحو كلي، 
الا ان هذا لايعني انه يهمل الاشياء الصغيرة او 
الجزئي��ة ، فهذا خلاف حكمت��ه وعلمه ، فالعالم 
متج��ه نحو غاي��ة ، فعناية الله ) تش��مل الكليات 
والجزئيات أيض��ا بالقدر الذي يتفق مع الكليات 
ونحن ن��رى الطبي��ب يرعى الكل قب��ل الجزء 
والفن��ان يدبر افعاله بمقتضى الغاية ويرمي الى 
أعظ��م كمال ممكن لل��كل ، فيضع الجزء لاجل 
ال��كل والكل لاجل الج��زء ، كذلك حال الصانع 
الاكب��ر .... فوجود الله وكمال��ه وعنايته حقائق 
لاري��ب فيها وانكارها جمل��ة او فرادى جريمة 
ض��د الدولة يجب ان يعاق��ب عليها القضاء لان 
هذا الانكار يؤدي مباش��رة الى فساد السيرة فهو 
اخلال بالنظ��ام الاجتماع��ي ()5( . فتدبير الحق 
للعالم من خلال علمه وحكمته واتقانه واحاطته 
ومراتبه��ا  بوجوداته��ا  بالموج��ودات  التام��ة 
المختلف��ة ، س��واء كان��ت في عالم المث��ال ، او 

العالم الطبيعي الحسي . 

والعالم عنده ح��ادث عن علة اولى احدثته، 
ودليل ح��دوث العالم عنده الصي��رورة والتغير 
الحسيان المش��اهدان في عالم الحس والطبيعة، 
بمعن��ى ان العال��م ل��م يك��ن ث��م كان ، فلابد له 
بالضرورة من مكون ، والعالم واحد ، لأن علته 
واحدة ، والواحد لايصدر عنه الا واحد ، وذلك 
للمناس��بة والس��نخية بين العلة ومعلولها ، يقول 

افلاطون في محاورة طيماوس :

) كل م��ا يحدث فه��و يحدث بالضرورة من 

علة والعالم حادث من طرف اول لأنه محسوس 
وكل م��ا هو محس��وس فهو خاض��ع للتغير وله 
صان��ع ، ولما كان الصانع خي��را والخير بريئا 
من الحس��د فقد اراد ان يحدث الاشياء شبيهة به 
عل��ى قدر الام��كان فراى ان العاق��ل اجمل من 
غي��ر العاق��ل وان العقل لايوج��د الا في النفس 
، فص��ور العال��م كائنا حيا عاق��لا لا على مثال 
ش��يء واض��ح ... فالعال��م واح��د لأن صانع��ه 
واح��د ...()6(. وايراد افلاط��ون لفظ الصانع له 
دلالت��ه ، فاثب��ات وجود الصان��ع انما يكون من 
خلال مصنوعات��ه ومخلوقاته ، ولما كانت هذه 
المصنوع��ات عرضة للتغي��ر والحدثان ، وكل 
حادث لابد له من محدث ، فالعالم يكون محدثا . 

وعلى هذا الاساس ، يكون العالم في حركته 
وس��كونه خاضع لنظام الاس��باب والمس��ببات 
، فالعال��م ل��ه نفس وجس��م ، والنف��س تتاثر بما 
يحدث في جس��م العالم من خروج وتحد لقوانين 
العال��م والطبيعة ، فذلك يوجب فس��اد واختلال 
النظام الذي يحكم العالم ، مما يؤدي الى حدوث 
الكوارث والنكبات ) واما نفسه فهي سابقة على 
الجسم صنعها الله من الجوهر الإلهي البسيط... 
فكان��ت غلاف��ا مس��تديرا للعالم تحوي��ه من كل 
جانب وتتح��رك حركة دائرية وتح��رك الباقي 
وتدرك المحس��وس المنقس��م والمعقول البسيط 
وتنفعل بالس��رور والحزن والخ��وف والرجاء 
والمحب��ة والكراهي��ة وتمل��ك ان تخالف قانون 
العقل فتصير شريرة حمقاء وتضطرب حركتها 

فتنزل النكبات بالعالم ()7( . 

وعن هذه العلاقة يتحدث ارس��طو مبينا ان 
الله مج��رد ت��ام عن المادة والمادي��ات ، ومن ثم 
فهو غير خاضع لقوانينها ، فالمادة تشغل حيزا، 
وهي متحركة ، وللحركة مقدار ، وهو الزمان، 
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والله لي��س كذل��ك ، فلا يك��ون عرض��ة للتغير 
والحركة والزمان . فهو محرك لا يتحرك . 

يعتق��د ارس��طو أنه لا يمكن اقام��ة البرهان 
اللم��ي على وج��ود الله ، لان البره��ان يقتضي 
معرفة الاش��ياء باس��بابها الذاتي��ة ، والحال ان 
المح��رك الاول لاس��بب ل��ه ، قال ارس��طو : ) 
الجواه��ر ثلاثة : فمنها طبيعي��ان وثالث جوهر 
غي��ر متحرك ونحن الآن في طلب هذا الجوهر 
ال��ذي لايتح��رك ولم ي��زل كذلك .. ه��ل يمكن 
ان يك��ون الجوه��ر لايبلي��ه الزم��ان ولا يقب��ل 
الاس��تحالات والتغايي��ر ، لكن يبق��ى على حاله 
الدهر كله ؟ وليس يمكن ان يقام على هذا المبدا، 
فان البرهان لا يكون الا من علل ومبادئء اولى 

والمبدا الاول لاتوجد له عله قبلها ... ()8( . 

وعن��ده ان العالم والحركة والزمان قديمة ، 
لانها ���� اي الحركة والزمان ��� لو كانت حادثة 
لزم التسلسل الى مالا نهاية ، والتسلسل باطل ، 
فلا بد من الوق��وف عند علة اولى تنتهي عندها 
سائر العلل ، وهي المحرك الذي لا يتحرك )ان 
الحرك��ة لاتخلو ان تك��ون لم تزل او تكون : ان 
كان��ت حدثت فقد كان قبله��ا المحرك لها فكيف 
يمكن ان نتوهم المح��رك لها وهو ازلي لم يكن 
عن��ه �� اي التحريك ��� الده��ر كله  وليس مانع 
يمنعه من ان يكون عنه ولاحدث حادث في حال 
ما احدثها اذ كان جميع ما يحدث انما يحدث عنه 
ش��يء غيره يعوقه اويرغبه ولا يمكن ان نقول 
: ق��د كان لايقدر ان يكون ش��يء اخر غيره هو 
الذي احاله وان قلنا انه منعه مانع يلزم ان يكون 
س��بب المانع اقوى وحدوث الحركة ليس يكون 
الابحركة فيجب ان يكون قبل الحركة حركة...(
)9( . فاذا كانت الحركة والزمان ازليان ، فالعالم 

ازلي ، والعالم عبارة عن الاجسام ، والجسم اما 

ان يك��ون متحرك او س��اكن ، والحركة قديمة، 
فالعال��م الذي ه��و مجموع الاجس��ام قديم ايضا 
قال ارس��طو : ) فاذا قلنا ب��ان الحركة والزمان 
ازليين ، فالجسم ازلي ، وان كان العرض كذلك 

فبالحري ان يكون الجوهر كذلك ......()10( . 

ومعن��ى انه محرك غير متحرك ، ان العالم 
متح��رك بذاته وجوهره ، وحركته على س��بيل 
العشق ، فالعشق هو المبدأ القريب لحركة العالم، 
وه��و بحركته هذه يريد التش��به بالعلة الاولى ، 
والمب��دا البعيد ) ان العلة الاولى انما تحرك كما 
يحرك المعش��وق واول ما يتحرك عنها ويقرب 
منها ويعش��قها ويحرص على التشبه بها السماء 

الاولى وفلك الكواكب الثابتة ...()11(. 

ومع الفلس��فة الابيقورية تتخ��ذ العلاقة بين 
الإله��ة والعال��م طابع��ا مغاي��را ، فالعلاقة هنا، 
علاق��ة انفص��ال وانف��كاك وعزل��ة ، والآله��ة 
غي��ر معنية بتدبير ش��ؤون العال��م ، ولا يجري 
عليها الكون والفس��اد والحدوث ، ولا تواجهها 
الانفعالات والاحاس��يس التي تنتابنا وتواجهنا ، 
وم��ن هنا كانوا مخلدين ، وس��عداء على الدوام 
) ويجب ان نتصور الالهة على حس��ب احس��ن 
شيء فينا : اجسامهم لطيفة على غاية اللطافة ، 
متحركة ابدا بين العوالم بمعزل عنها فلا ينالهم 
م��ا يناله��ا من دث��ور ، ولكنهم مخل��دون . ولما 
كانوا سعداء بعيدين عن العوالم كما قلنا ، فهم لا 
يعنون بنا ، ولا يكدرون صفوهم بشؤوننا ، ولا 
يعلنون عن ارادتهم بالنذر كما تعتقد العامة)12( . 

وم��ع الرواقية نجد الامر مختلفاً تماما ، فاذا 
كان العال��م وفق التص��ور الابيقوري ، حر ولا 
يتج��ه الى غاي��ة معينة ، فهو ف��ي ظل التصور 
الرواق��ي ، خاضع لض��رورة وحتمية لا مجال 
فيه��ا للاتف��اق ، وحركته تك��ون مطابقة لقانون 
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الطبيعة الكلي ، وه��م يذكرون العناية الآلهية ، 
ويريدون بها تلك الضرورة العاقلة التي تتناول 
الكليات والجزئيات . ويبرئونها من الشر بقولهم 
ان لكل ش��يء ضده ، فالش��ر ض��روري للعالم 
كض��د للخير ، وان الله يريد الخير طبعا ، ولكن 
تحقبق الخير قد يس��تلزم وس��ائل لا تكون خيرا 

من كل وجه )13( . 

ورت��ب افلوطي��ن)14( هذه الفك��رة في نظام 
منطقي معقول كأنه نسيج واحد محكم الاجزاء، 
ليص��ور لن��ا طبيعة العلاق��ة بي��ن الله والعالم ، 
فالعال��م صدر عن الأول الواح��د بالوحدة الحقة 
الحقيق��ة ، ) فام��ا الواح��د المح��ض الحق فهو 
واحد لا من جهة من الجهات ،لكن بنفس��ه فقط. 
وليس غير الاول بس��يط مح��ض . وليس جرم 
من الاجرام مبسوطا ، بل هو مركب واقع تحت 
الك��ون : فلي��س اذا الجرم باول الاش��ياء كلها ، 
لان��ه مركب واقع تحت الكون . فان الاول ليس 
هو جرمي ، وكان واحدا مبس��وطا . فلا محالة 

انه اول الاشياء  ()15( .

 إن ه��ذا يعني ان الصفة الوحيدة التي يمكن 
لنا وص��ف الأول بها هي صف��ة الوحدة ، وأما 
س��ائر الصفات س��واء كانت ايجابية أو س��لبية 
فهوف��وق الوصف والنعت به��ا ، وهو واحد أو 
اح��دي ال��ذات غير مركب بأي نح��و من انحاء 
التركيب، سواء الخارجي منها أو العقلي ، لأنها 
تتنافى ووحدة وبس��اطة ال��ذات الإلهية فلا يقال 
مث��لا ) انه عقل ف��ي ذات��ه ، لأن وصفه بالعقل 
يقتض��ي ان يتصور الانس��ان معه معقولا حتى 
ول��و كان ه��ذا المعقول هو ذات��ه ... ففي عملية 
التعقل انقس��ام بي��ن العاقل من حي��ث هو عاقل 
والعاقل من حيث هو معقول ، والعاقل والمعقول 
ليس ش��يئا واحدا، م��ن الوجه��ة المنطقية على 

الأق��ل . وبعبارة اخ��رى ان العقل معناه التفرقة 
بي��ن الذات العاقلة وبي��ن موضوعها المعقول ، 
وهذه التفرقة تتنافى مع الوحدة المطلقة الواجبة 

للواحد الأول ()16( . 

ف��إذا كان الأول واحدا م��ن كل جهة فكيف 
صدرت الكثرة عنه ، ان مصدر الكثرة والتعدد 
وعلتها هي العقل الذي ياتي بعد الواحد ، والذي 
يطلق عليه افلوطين العقل الكلي ، وهذا الصادر 
الأول انما يصدر عن الأول اضطرارا من دون 
حرك��ة او ميل او ارادة ، وماذا ) نتصور حوله 
اذا كان س��اكنا ؟ نتصور اش��عاعا آتيا منه وهو 
س��اكن ، كما يتولد من الش��مس الضوء الساطع 
المحيط بها وهي ساكنة دائما » من جهة الماهية 
ف��ي عرف القدماء » على أن كل موجود ما دام 
في الوج��ود ، يحدث بالضروة حوله ، من ذات 
ماهيته ، ش��يئا يتجه الى خ��ارج ويتعلق بقدرته 
الراهنة ، هذا الش��يء بمثابة ص��ورة الموجود 
الح��ادث عنه ، فمثلا النار تول��د الحرارة ، ولا 

يحفظ الثلج بكل برودته ...()17( . 

ويترت��ب عل��ى ذل��ك أن الموج��ود الواحد 
الأزل��ي الأب��دي الس��رمدي ) يل��د دائم��ا ، يلد 
موضوع��ا س��رمديا ، يلد موج��ودا أدنى منه ، 

ولكنه الأعظم بعده...()18( .

وبع��د العقل في مرتبة الوج��ود تأتي النفس 
الكلي��ة ، فه��و علتها في الوج��ود ) ومن النفس 
الكلي��ة فاضت فيوضات كثيرة ��� لا فيض واحد 
فقط ��� هي نفوس الكواكب ونفوس البشر وسائر 
الموجودات في العالم المحسوس ، وقد صدرت 
عن النفس الكلية بنفس الضرورة التي صدرت 
بمقتضاها النفس الكلية عن: »العقل« . أما صلة 
النفوس الجزئية بالنفس الكلية فهي اش��به بصلة 
المعان��ي المتعددة بالعقل ال��ذي يتضمنها . فهي 
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موج��ودة فيها وجود العل��وم المختلفة في داخل 
مفه��وم العلم ، وجود الافكار المتباينة في باطن 
المذه��ب ...()19( . فالعلاق��ة اذن بين الله والعالم 
محكومة بتوس��ط العقل الكل��ي والنفس الكلية ، 
فهي ش��ريكة العلة الأولى في الخلق والايجاد ، 
وه��ي علة ومصدر الكث��رة والتعدد في العالم ، 
فالعق��ل في تأمله لعلته يل��د النفس ، والنفس في 
تأمله��ا للعق��ل الأول تل��د العالم المحس��وس في 
مجموعه وكلياته . مع فارق بسيط وهو ان العقل 
يفع��ل من دون حركة ، ف��ي حين أن النفس انما 
تفعل بحركة لأنها لما ) كانت معلولة من معلول 
ل��م تقو على أن تفعل فعلها من غير حركة وهي 
س��اكنة ، بل هي فعلته بحركة وأبدعت حتما ما 
، وانما يس��مى فعلها حتما لأن��ه فعل دائر غير 
ثاب��ت ولا باق لأنه كان بحركة والحركة لاتأتي 
بالشيء الثابت قائما بل انما تأتي بالشيء الدائر 

والا لكان فعلها أكرم منها ...()20( . 

وع��ن طبيع��ة ه��ذه العلاق��ة ف��ي الفلس��فة 
المس��يحية كما صورها اكبر فلاسفتها : القديس 

اوغسطين )21( وتوما الاكويني )22( . 

فأوغس��طين يرفض ما ذه��ب اليه افلوطين 
م��ن القول بقدم العالم الزماني ، وأنه صدر عن 
الأول اضط��رارا من دون ارادة واختيار منه ، 
فالعال��م عنده حادث ، حدث بارادة واختيار منه 
، فإرادة الحق قديمة وفعله قديم ، ولا يوجد قبل 
وبعد التي هي من اجزاء الزمان الذي هو مقدار 
الحرك��ة ، والحركة انما تصدر من الاجس��ام ، 
ولما كان العالم مجموع الاجس��ام ، والاجس��ام 
حادث��ة فالعالم حادث ، وم��ن ثم فالزمان حادث 
بحدوث الاجس��ام وبالتالي لامعنى للقول ان الله 

يفعل بالزمان . 

وم��ا يرد عل��ى الزم��ان يرد عل��ى المكان 

، يقول اوغس��طين في الرد عل��ى القائلين بقدم 
العالم ، وان حدوثه يستلزم جملة اشكالات التي 
منه��ا أن يكون لفعله قب��ل وبعد كما ذكرنا آنفا ، 
ول��م خلقه في ه��ذا المكان ولم يخلق��ه في مكان 
آخر : ) وما بالهم يس��ألون لم خلق الله العالم في 
ه��ذا المكان ولم يخلقه في مكان آخر والواقع أن 
لاوج��ود للمكان دون العال��م ولا وجود للزمان 
دون��ه والمخيلة ه��ي التي تتوهم زمان��ا ومكانا 
مس��تقلين عن��ه ...()23( . ف��اذن العلاق��ة بين الله 
والعال��م بحس��ب هذا التصور الأوغس��طيني لم 
تك��ن كعلاقة العلة التام��ة بمعلولها الذي لاينفك 
عنها ، ولا يتأخر ولا يتخلف عنها ، لذلك ذهب 
ال��ى القول بحدوث العالم ، لا أنه صدر صدورا 
ضروريا اضطراريا عن الأول ومن ثم لاسبيل 
للاشكالات التي قد تعترض سبيل هذا القول . 

ام��ا توما الاكويني فإنه يسُتش��ف من كلامه 
أنه لايقول بقدم العالم أو حدوثه اذ هذه المس��الة 
ليس��ت ب��ذات اهمية لديه ، فالمهم بحس��ب دليل 
العقل هو امتناع التسلس��ل الى مالا نهاية وذلك 
) أن العال��م يظُهرنا على المعلولات والعلل أنها 
مترتب��ة بالذات أي متوق��ف بعضها على بعض 
وأن العق��ل يدلنا على امتن��اع التداعي الى غير 
نهاية ، سلس��لة هذه العلل والا لم يوجد المعلول 
فنق��ف عن��د العل��ة الأول��ى ()24( . وهن��ا يفرق 
الأكويني بي��ن العلل بال��ذات والعلل بالعرض، 
فالتسلس��ل او التداع��ي الممتن��ع انم��ا هو للعل 
بال��ذات ، وأم��ا العلل بالعرض فالتسلس��ل فيها 
ليس بمس��تحيل ) أن يتولد انسان من انسان الى 
غي��ر نهاية اذا افترضنا قدم العالم لأن الانس��ان 
انم��ا يولد م��ن حيث هو انس��ان لامن حيث هو 
انس��ان لام��ن حيث انه ابن انس��ان آخ��ر وهذا 
التسلسل بالعرض لكن التسلسل يستحيل لو كان 
توليد انس��ان متوقفا على انسان وعلى العناصر 
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وعلى الشمس وهكذا الى ما لايتناهى ()25( . 

وهذه العلة التي ينتهي اليها التسلس��ل احدية 
ال��ذات ، بمعن��ى أنها بس��يطة غي��ر مركبة من 
اج��زاء مقدارية ولا من م��ادة وصورة ولا من 
وج��ود وماهية وبع��د ، ويترتب عل��ى ذلك ان 
تك��ون صف��ات العلة عي��ن ذاتها لا أنه��ا زائدة 
عليها، والا للزم التركيب ، والتركيب باطل كما 
تق��دم ، هذا ه��و التوحيد الأح��دي ، أما التوحيد 
الواحدي ، فالله واحد ، بمعنى لاشريك له ، لأنه 
لو كان له ش��ريك ، لل��زم التركيب ، وهو باطل 
عق��لا ، اذن الله لاش��ريك ، بي��ان الملازمة بين 
المق��دم والتال��ي : انه لو كان لله ش��ريك لتركب 
مم��ا به الامتي��از ومما به الافت��راق والتركيب 
باط��ل اذن لاش��ريك له يق��ول الأكويني : ) بعد 
س��لب التركي��ب والنق��ص ع��ن الله ننظ��ر في 
الصف��ات الثبوتية وهي طائفتان تش��مل صفات 
وهي وجهات مختلفة للذات الإلهية لاتزيد عليها 
ش��يئا فما أن نعرف الله بأنه عين الوجود والقائم 
بذات��ه حتى يخرج لنا أن��ه الكامل الحاصل على 
كم��ال الوجود وم��ن ثمة انه الخي��ر الأعظم أو 
الخي��ر بال��ذات وانه لامتناه لأن��ه ليس حالا في 
ش��يء ولا محدود بقابل وانه من ثم موجود في 
جميع الاش��ياء وج��ود العلة في المعل��ول وانه 
ثابت م��ن حيث انه فعل مح��ض لاتخالطه قوة 
وأنه س��رمدي ما دام بريئا من التغير والتعاقب 
وحاص��لا على الحي��اة غي��ر المنتهية حصولا 

كاملا دفعة واحدة)26( . 

أم��ا برهان وحداني��ة الله فتقري��ره أنه ) لو 
كان آله��ة كثيرون لوج��ب أن يتمايز فيما بينهم 
فيصدق على الواحد ش��يء لايصدق على آخر 
لكان أحدهم عادما كمالا ما فلا يكون آلها ()27( . 

واذا م��ا انتقلنا الى الفلس��فة الاس��لامية فانا 

س��نجد الحديث ع��ن ماهية ه��ذه العلاقة وتبيين 
طبيعته��ا ، يك��ون بص��ورة اعم��ق وادق ، من 
حيث توس��يع رقعة هذه العلاق��ة وربطها بالعلم 
والإرادة الإلهيين ، ومن خلال التدليل والبرهنة 
عليه��ا ، وأول م��ا يواجهن��ا في المق��ام حديث 
الكندي )28 ( عنها ، فهو بعد أن يؤكد ) ايمانه بان 
الله ه��و العلة الأولى ويبُت وجود الله ويبدا بأهم 
صفة عنده وه��ي الوحدانية ، فالله هو الموجود 
التام الوحدة من اخص صفاته تعالى ، فهو واحد 
بالع��دد وواحد بالذات واحد بالفعل لاش��ريك له 

في فعله وتدبيره ()29( . 

هذه الصفة الثبوتية لله تعالى ، أما ما يسُ��لب 
عنه تعالى من صفات الأجس��ام والجس��مانيات 
فه��و لا ) عرض عام ولا حركة لا نفس لاعقل 
ولا كل ج��زء ولاجمي��ع ولا بع��ض ولا واح��د 
بالإضافة الى غيره بل واحد مرسل »مطلق«ولا 
يتكثر بنوع من الأنواع أبدا هو موصوف بشيء 
م��ن باقي المعقولات ولا ش��يء مم��ا ينبغي أن 
يكون واح��دا بالحقيقة ولا يلحق��ه أبدا الحوادث 
فه��و منزه عن صفات جميع الحوادث لإهو اذن 
وحدة محض ولا ش��يء غيره وحدة وكل واحد 

غيره متكثر ...()30( . 

فالله هو الفاعل الحق ) وما عداه من فاعلين 
من اش��ياء وقوى فهم فاعل��ون بالمجاز والفعل 
الحقيقي الاول : هو تأس��يس الايسات عن ليس 
أي ايجاد الموجودات من عدم اي الفعل المباشر 
والفعل المنفعل الحقيق��ي الثاني فهو ما يلي هذا 
الفعل هو اثر الاشياء بعضها من بعض والله هو 
العلة الاولى لجميع المعلولات المباشرة او التي 
بتوس��ط وهو فاعل لا منفعل ... وهو علة قريبة 
للمنفعل الاول ... ()31( . فالفاعل الاول والاخير 
بحسب الكندي هو الله ، سواء كان الفعل مباشرا 
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او غير مباش��ر ، والمراد بالفعل غير المباشر ، 
ما تقوم به الموجودات من افعال فمآ لها ومردها 
الى الله . فالفاعل اولا وبالذات هو الله ، والفاعل 
بالعرض والمجاز هي الموجودات سواء كانت 
افعالها اختيارية او لا ارادية كالكواكب والنجوم 

وغيرها . 

وم��ع الفاراب��ي )32(  تتخ��ذ العلاق��ة طابعا 
آخر ، فهو ) فيلس��وف ق��وي الايمان لكن ايمانه 
كان عل��ى طريقته الخاصة ه��و لا على طريقة 
المؤمنين التقليدين ، ففكرة الله التي لم تكن سوى 
ظاهرة عرضية في مذهب ارس��طو تصبح لديه 
مح��ورا للوجود : فالله الذي كان علة غائية عند 
المعل��م الأول انم��ا تتحول الى عل��ة فاعلة عند 
المعل��م الثان��ي فمذهب هذا الأخير ف��ي التفرقة 
بي��ن ال��ذات والوج��ود أو التمييز بي��ن الماهية 
والهوية في الأش��ياء انما يه��دف الى أن يجعل 
من الله العلة الأولى التي تمنح الوجود للذات أو 
يفيض الهوية على الماهية ، ان الذات والوجود 
أو الماهي��ة والهوي��ة هما ش��يء واحد في الله .. 
ولكنهما يفترقان في نظام الأشياء والله هو الذي 

يجمع بينهما في عملية الخلق ()33( 

وتتجلى فاعلية الله في منحه الوجود للمكن، 
الذي تس��اوت نس��بته الى الوج��ود والعدم ، ان 
ه��ذا الطريق : أي قس��مة الوج��ود الى الواجب 
والممك��ن ،  من مختصات ومبدعات الفارابي، 
ومنه يلج ال��ى باب الميتافيزيق��ا خلافا لما فعله 
المعل��م الأول ، ال��ذي اثب��ت وج��ود المح��رك 
م��ن خ��لال بره��ان الحركة ، أي م��ن الطريق 
الطبيع��ي، يعتقد الفارابي أننا في عالم الذهن اذا 
نس��بنا مفه��وم الوجود الى الاش��ياء لايخلو عن 
حالات ثلاث : فهو اما ضروري الوجود ، واما 
ممك��ن الوجود ، واما ممتنع الوجود . وفي عالم 

الواق��ع لايوجد الا الواجب والممكن ، والواجب 
هو ال��ذي تقتضي ذاته وج��وده ، وليس له علة 
وراء ذات��ه تمنح��ه الوج��ود ، وال��ذي يلزم من 
فرض عدمه محال . اما الممكن فهو من تساوت 
نسبته الى الوجود والعدم ، وحتى يخرج عن حد 
الاستواء فانه يحتاج الى علة تخرجه عن ذلك ، 
وهذه العلة لايمكن أن تتسلس��ل الى ما لانهاية ، 
لأن التسلس��ل الى ما لانهاية محال عقلا ، فلابد 
م��ن الوقوف عند علة اولى تقف عندها سلس��لة 
العل��ل ، والا لما تحقق الوجود والحال أننا نرى 
الوج��ود ، فلابد اذن من وجود هذه العلة ، يقوم 

هذا الدليل على المقدمات الآتية : 

اولا : قس���مة الوجود الى الوجود الواجبي 
والوجود الامكاني . 

ثانيا : واجب الوجود هو الذي تقتضي ذاته 
وجوده . 

ثالثا : ممكن الوجود هو من تساوت نسبته 
الى الوجود والعدم . 

رابعا : استحالة التسلسل . 

خامسا : استحالة الدور . 

لكن ما يؤخ��ذ على هذا الدليل ، ان الامكان 
الوارد هنا هو الامكان الذاتي او الماهوي ، وهو 
ام��ر اعتباري عقلي ، فكيف يحتاج الى الوجود 
بامر اعتباري عقلي ، ومن هنا ذهب الشيرازي 
ال��ى القول بالامكان الوجودي او الفقري ، وهو 

امر عيني واقعي لتجاوز الاشكال المتقدم . 

فالعلاق��ة وف��ق ه��ذا التصور علاق��ة العلة 
التامة بمعلولها الذي لاينفك عنها ، والتقدم بينها 
وبي��ن معلولها تقدم رتبي لازماني ، فالعالم قديم 
بالزمان لابالذات اذ لاقديم بالذات الا الله ، فالعالم 
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ص��در او فاض عن الله ومن هن��ا يمكننا القول 
بأن نظرية الفيض عند الفارابي هي )اجابة عن 
اربعة اس��ئلة : الأول : هل للعال��م مبدأ الثاني : 
هل الاب��داع أزلي أم مح��دث الثالث : كيف يتم 

الابداع ؟ الرابع : ما درجات الوجود ؟.

 1- ه��ل العال��م مب��دع ؟ لنح��دد اولا معنى 
الابداع : انه حفظ ادامة وجود الشيء الذي ليس 
وجه لذاته ، فالعال��م مبدع ومحدث بهذا المعنى 
أي انه بذاته ممكن وحس��ب يس��تمد الوجود من 
الموج��ود الأول . وقد أكد الفارابي نفس��ه على 
ه��ذا المعنى في موضع من مصنفاته واس��تبعد 
معنى الخلق اذا كان يعني الحدوث الزماني لأن 
الله » عل��ة لوج��ود الكل على معن��ى انه يعطي 
ال��كل وجودا دائما يمنع العدم مطلقا لا معنى ان 
يعطي الكل وجودا بعد تسلط العدم عليه ()34( .

تقوم نظرية الفيض على اساس قاعدة عقلية 
بديهية ، مفادها ان الواحد لايصدر عنه الا واحد 
، والم��راد بالواح��د الأول : اي الواحد بالوحدة 
الحق��ة الحقيقية ، التي لامقابل لها ، والتي تكون 
عي��ن الذات لا انه��ا زائدة على ال��ذات كما في 
الوح��دة العددية ، هذا الواحد صدر عنه واحد ، 
واح��د بالوحدة الحقة الظلية ، اي ان وحدته ظل 
لوح��دة الأول ، لأن له��ا  ����� اي وحدة الصادر 
الأول ����� مقابل ، وفي هذا الص��ادر حيثيتان : 
مابه الاشتراك وما به الامتياز ، مابه الاشتراك 
الوجود وم��ا به الامتياز الماهية ، ومن هنا قيل 
ان كل ما س��وى الحق مركب من وجود وماهية 
. وه��و يح��وي كل كمالات عال��م الامكان ومن 
خلال��ه يعلم الله العالم وما في��ه من موجودات ، 
وهو موجود مجرد ذاتا وفعلا ، اي هو في مقام 
الذات مج��رد وفي مقام الفعل مج��رد ، والعقل 
الأول يخلق العقل الثاني والفلك الأول ، والثاني 

يخل��ق العقل الثال��ث والفلك الثان��ي وهكذا الى 
العقل العاش��ر والفلك التاس��ع ، ويس��مي العقل 
العاشر العقل الفعال ، واهب الصور والانفس،  
وه��و المدبر لعالم م��ا تحت فلك القم��ر ، عالم 
الاسطقس��ات الاربعة ، عالم الكون والفس��اد  ، 
فالعلاق��ة اذن بي��ن الله والعال��م خاضع��ة لنظام 
الاس��باب والمسببات ، والعقول مفوضة من الله 
بتدبير شؤون العالم ، وللفلاسفة في اثبات العقول 
جمل��ة ادلة ، اورد عليها الطوس��ي نقوضا)35( . 
وهكذا تخضع ه��ذه العلاقة لنظام عقلي منطقي 
محكم لايكاد العال��م فيه ينفصل عن علته خلافا 
لم��ا صوره المعلم الأول ، حي��ث تكون العلاقة 
بينمها علاقة انفكاك وانفصل وما يجمع ويربط 

بينهما علاقة العشق القائمة . 

ومع ابن سينا )36(  فالتركيز يتم على الوجود 
العيني لا مفهوم الوجود الذي ينقس��م بدوره الى 
الوجود الواجب والممكن ، بل الوجود المتحقق 
خارج��ا اذا نظرنا الى ذاته فهو لايخرج عن ان 
يكون من حقه في نفسه الوجود او يكون من حقه 
في ذاته الامكان ، فالأول واجب الوجود والثاني 
ممك��ن الوجود ، الأول لا علة ل��ه ، والثاني له 
عل��ة ، وعلته خارج ذاته يقول ابن س��ينا : ) إن 
واج��ب الوج��ود بذات��ه لا علة ل��ه ، وإن ممكن 
الوج��ود بذاته له عل��ة ، وإن الواج��ب الوجود 
بذاته واجب الوجود من جميع الجهات- أي ليس 
فيه جهة امكانية - وإن الواجب الوجود لا يمكن 
أن يكون وج��وده مكافئا لوجود آخر فيكون كل 
واحد منهما مس��اويا للآخر في وجوب الوجود 
ويتلازمان ()37( اشارة منه الى نفي الشريك عنه 
تعالى . وم��ن الصفات الأخرى لواجب الوجود 
أن��ه ) لا يجوز أن يجتمع وجوده عن كثرة ()38( 
اشارة الى بساطة ذاته تعالى وكونه احدي الذات 
بمعنى انه بس��يط غير مرك��ب . ومنها أنه غير 
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مش��ارك لغيره في الحقيقة بمعن��ى ليس له مثل 
يقول ابن س��ينا : ) ولا يج��وز أن تكون الحقيقة 

التي له مشتركا فيها بوجه من الوجوه ()39( . 

والعلة في ك��ون واجب الوجود لا علة له ، 
أنه لو كان له علة كان وجوده بها �� اي بس��ببها 
����� فإذا أعتب��ر ذاته ل��م يجب له وج��وده وهذا 
خ��لاف كونه واج��ب الوجود ، لأن��ه هو الذي 
تقتض��ي ذاته وجوده فلا يحت��اج الى علة وراء 
ذات��ه قال : ) أما أن الواجب لا علة له ، فظاهر 
لأن��ه إن كانت لواجب الوج��ود علة في وجوده 
، كان وج��وده بها ، وكل ما وجوده بش��يء فإذا 
اعتب��ر بذاته دون ل��م يجب له وجود ، ولم يجب 
ل��ه وجوده ، فليس واج��ب الوجود بذاته . فتبين 
أنه إن كان لواجب الوجود بذاته في ذاته علة لم 

يكن واجب الوجود بذاته ...()40( . 

أما ممكن الوجود فهو من تساوت نسبته الى 
الوجود والع��دم ، وكلاهم��ا أي الوجود والعدم 
يكون��ان له عن عل��ة ، لأنه ل��و كان الوجود له 
م��ن دون علة كان واج��ب الوجود ، وكذا العدم 
فيكون ممتن��ع الوجود بذاته . يقول ابن س��ينا : 
) ان كل م��ا ه��و ممكن الوج��ود باعتبار ذاته ، 
فوج��وده وعدمه كلاهما بعلة ، لأنه اذا وجد فقد 
حص��ل له الوجود متميزا ع��ن العدم ، فإذا عدم 
فق��د حصل له العدم متميزا من الوجود فلا يخلو 
إم��ا أن يكون كل واحد م��ن الأمرين يحصل له 
من غي��ره , لا عن غيره ، ف��إن كان عن غيره 
فالغير هو العلة ، وإن كان لا يحصل عن غيره 
فه��و اذن واجب الوجود ومن البين أن كل ما لم 
يوجد ثم وجد فقد تخصص بأمر جائز غيره)41( 

أم��ا كون الع��دم عن علة لأنه إم��ا أن تكفي 
ماهي��ة الممك��ن في وج��وده او لا ؟ ف��إذا كانت 
ماهي��ة الممك��ن تكفي ف��ي وجوده فه��و واجب 

الوجود ، وإن كانت لاتكفي بل تضاف الى امر 
زائد خارج الذات فيكون وجوده مضاف لوجود 
ش��يء آخر فكان عن عل��ة ) وكذلك في العدم ، 
وذلك لأن هذا التخصص إما ان تكفي فيه ماهية 
الأمر أو لا تكفي فيه ماهيته ، فإن كانت ماهيته 
لأي الأمرين كان ، فيكون حاصلا ، فيكون ذلك 
الأم��ر واجبا لماهيت��ه لذاته ، وق��د فرض غير 
واجب هذا خل��ف . وان كان لا يكفي فيه وجود 
ماهيته ، بل أمر يضافاً اليه وجود ذاته ، فيكون 
وجوده لوجود شيء آخر غير ذاته لابد منه فهو 

علته ، فله علة .....( )42( . 

إذن فالعلاق��ة الحاكمة بي��ن الله والعالم هي 
علاق��ة العلة والمعلولية ، فالبنس��بة الى العلاقة 
بي��ن العل��ة والمعل��ول الأول فه��ي علاقة غير 
انفكاكية ، بمعن��ى ان المعلول مزامن لعلته ولا 
ينف��ك عنها ، اما س��ائر المعل��ولات فهي منفكة 
ووجوده��ا وحدوثه��ا وتخصصه��ا انم��ا يكون 
بتوسط سلس��لة من العلل والمعلولات . بخلاف 
ما ذه��ب اليه الداماد في طبيعة العلاقة الحاكمة 
بي��ن العل��ة ومعلوله��ا الأول ، حي��ث ذهب الى 
القول بانفكاك هذه العلاقة وتوسط الدهر بينهما 
، يق��ول الدام��اد : ) إن رب الإب��داع والتكوين 
متفرد بالقدم ، س��ابق بال��دوام ، متوتر بالأزلية 
مس��تأثر بالس��رمدية ، والعال��م برم��ة اركان��ه 
وأجزائه وجملة اخلاطه وأعضائه ، من العقول 
والأجس��ام  والص��ور  والهيولي��ات  والنف��وس 
والأع��راض ، جميعا مس��بوق بالعدم ، طارف 

بالحدوثمرهون بالهلاك ممنو بالبطلان ()43( .

 فه��و يعتق��د ب��أن العال��م بجمل��ة أجزائ��ه 
وجواه��ره واعراضه مس��بوق بالعدم الصريح 
في متن الأعيان . ويفس��ر ابن س��ينا علة وجود 
العال��م بأنها علم الحق بنظ��ام الخير على الوجه 
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الأكمل ، فه��و عالم بذاته ومحب لذاته ، ويحب 
أن يش��اهد آثار ذاته فيعقل ذات��ه التي هي أكمل 
ال��ذوات ، وما عليه نظام الخي��ر فيصدر العالم 
عن��ه ، وه��ذا النظام لا يوجد م��ا هو أكمل منه، 
لأن��ه لو وجد ما ه��و أكمل منه لم��اذا لم يوجده 

وهنا نكون امام ثلاثة احتمالات : 

الأول : إم��ا ان لايقدر عليه وهذا باطل لأنه 
على كل شيء قدير . 

الثان���ي : لا يعلم به وهذا أيض��ا باطل لأنه 
بكل شيء عليم . 

الثالث : أنه يظن به��ذا النظام الكامل وهذا 
مردود لأنه الجواد المطلق . يقول ابن س��ينا : ) 
فيج��ب أن يعلم أن العناية هي كون الأول عالما 
لذات��ه بما عليه الوجود في نظ��ام الخير ، وعلة 
لذاته للخير والكمال بحس��ب الامكان ، وراضيا 
ب��ه عل��ى النحو المذك��ور ، فيعقل نظ��ام الخير 
عل��ى الوجه الأبلغ في الام��كان فيفيض عنه ما 
يعقل��ه نظام��ا وخيرا عل��ى الوج��ه الأبلغ الذي 
يعقل��ه فيضانا على أتم تأدية الى النظام بحس��ب 

الامكان، فهذا هو معنى العناية ()44( . 

أم��ا الش��يرازي )45( الذي خالف من س��بقه 
من الفلاس��فة المس��لمين في الكثير من القواعد 
والأص��ول والمباني ، فحاج��ة الممكن للواجب 
ليس امكانه الماهوي ، بل فقره الوجودي ، لأن 
الام��كان الماهوي امر عقلي اعتباري ولا يعقل 
أن يحت��اج المعلول للعلة بأمر عقلي اعتباري ، 
وطبقا لهذه الرؤية فإن العالم المعلول قائم بالعلة 
قي��ام المعنى الحرفي في المعنى الاس��مي ، وله 
في تفس��ير العلاقة بين الواجب المجرد والعالم 
الم��ادي المتغي��ر المتح��رك الممن��وح بالهلاك 
والبطلان والصيرورة رأي على غاية من الدقة 

والاتقان والعمق اثبته من خلال نظرية الحركة 
الجوهري��ة ، ويترت��ب عل��ى الق��ول بالحرك��ة 
الجوهري��ة ان العال��م الطبيعي الم��ادي حادث 
بالح��دوث الزماني خلافا للعال��م العقلي المجرد 
فإنه حادث بالحدوث الذاتي يقول الش��يرازي : 
)وقد اش��رنا إلى أن لها ضربا آخر من التأخر ، 
فلها ضرب آخر من الحدوث وهو الفقر الذاتي، 
أعني » كون الش��يء متعلق بجاعله » وبعبارة 
أخ��رى » كون الموجود بما ه��و موجود متقوم 
بغي��ره » . والماهي��ة لاتعلق له��ا من حيث هي 
ه��ي بجاعل ، وليس��ت هي أيضا بم��ا هي هي 
موج��ودة، فلا حدوث لها به��ذا المعنى ولا قدم، 
ولا قدي��م به��ذا المعنى أيض��ا الا الواجب . ولا 
بأس ب��أن يصطلح في القديم والحادث على هذا 

المعنى وإن لم يشتهر بين القوم ()46( . 

فالعال��م الطبيعي بناءً عل��ى أصول الحركة 
الجوهري��ة  ، هو الحادث بالحدوث الزماني أما 
العال��م المجرد عالم الأم��ر والأبداع فهو حادث 
بالح��دوث الذاتي ، وهذا المبنى اقوى من الدليل 
ال��ذي ذك��ره المتكلمون ، لأن دليل��لا المتكلم لا 
يثب��ت الا حدوث الأع��راض ، أما الجواهر فلا 
يذك��ر أنها حادث��ة أم لا ؟ فالتغي��ر والصيرورة 
ال��ذي يطرأ عل��ى  الجوهر يلازم��ه التغير في 
الأع��راض ، فالأع��راض كم��ا يعتقد فلاس��فة 
الحكم��ة المتعالية ش��أن من ش��ؤون الجوهر ، 
ف��إذا ثبت أن كل جزء م��ن اجزاء العالم المادي 
المس��بوق بالعدم والملحوق بالعدم ، وكان العدم 
تابعاً ف��ي احكام��ه للوجود ، ف��إذا كان الوجود 
ثابت��ا كان العدم ثابتا ، واذا كان الوجود س��يالا 
كان العدم س��يالا ، وفي المق��ام لما كان الوجود 
متحركا س��يالا كان العدم س��يالا يتبع الوجود ، 
كان حكم الكل والمجموع حكم الأجزاء ، فيكون 

العالم المادي الطبيعي حادثا زمانا )47( .
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 وتج��در الإش��ارة هنا الى الف��رق بين قول 
فلاسفة المشاء أن العالم الطبيعي حادث بالحدوث 
الزماني ، وقول فلاس��فة الحكم��ة المتعالية في 
الح��دوث الزماني ، فالمش��اء يعتقدون أن العالم 
الطبيعي بجملته ح��ادث زمانا مرة واحدة ، في 
حين ذهب فلاس��فة الحكم��ة المتعالية الى القول 

أنه حادث زمانا فيس كل آن آن . 

مما تقدم يمكن لنا تلخيص نظرية الفلاس��فة 
المسلمين في العلاقة بين الله والعالم بما يأتي : 

أولاً : ان لا قديم بالذات الا الله 

ثاني���اً : ان العال��م قديم قدما زماني��ا ، وإنه 
حادث بالح��دوث الذاتي وهو المس��بوق بالعدم 
ف��ي مرتبة ذاته ، فيكون الع��دم مجامع لا منفك 
وم��ن هنا ذهبوا الى القول بان المعلول الأول لا 
ينف��ك عن علته ، وإنها متقدم��ة عليه تقدم ذاتي 
رتبي لا زماني وإن خالف الداماد )48( الفلاس��فة 
في ذلك ال��ذي قال بنظرية الح��دوث الدهري . 
ويجب أن نشير هنا الى الاختلاف المبنائي بين 
الحكمة المشائية والمتعالية وما يترتب عليه من 
نتائج ، فبناءا على الأصول المشائية تكون العلة 
مباينة للمعلول ، وطبقا لمبنى الحكمة المتعالية، 
يكون المعلول ش��أنا من شؤون العلة وتجليا من 

تجلياتها . 

ثالث���اً : ام��ا م��ا ع��دا المعل��ول الأول من 
معل��ولات فهي متاخ��رة عن الواج��ب ومنفكة 
عنه وتتوس��ط بينه��ا وبين الواجب سلس��لة من 
العلل. وهذا يعني أن العلاقة الحاكمة هي علاقة 

الأسباب والمسببات . 

رابعاً : إن علة وجود العالم طبقا لمبنى المشاء 
علمه تعالى العنائي ، وهو العلم بالنظام الأصلح ، 

المعبر عنه في كلماتهم بالأرادة الإلهية. 

خامس���اً : أن العالم ) الممكن ( محتاج الى 
الله ) الواج��ب ( حدوث��ا وبق��اءا لا كم��ا ذه��ب 
المتكلمون ، أن المعلول محتاج الى العلة حدوثا 
لابقاءا فلو عدم الواجب لم يضر عدمه العالم . 

علاقة الله بالعالم وفق النظرية الكلامية : 

طبق��ا لم��ا وضع��ه المتكلم��ون م��ن قواعد 
وأص��ول ومبانً ، فإن العلاق��ة الحاكمة بين الله 
والعالم تختلف كليا عما ذكره الفلاسفة في المقام 

ويمكن لنا اجمال هذه العلاقة بالتالي : 

اولاً : لا مجرد سوى الله ، وكل ما عداه فهو 
م��ادي ، إما لطيف كالملائكة والجن ، أو كثيف 
كالاجس��ام . وم��ن هن��ا لا نجد ل��دى المتكلمين 
تقسيم العالم الى عقلي ومثالي ومادي أو طبيعي 
كما ذهب الفلاسفة والعرفاء الى ذلك ، فالوجود 
منه مجرد وهو الله ، ومادي وهو ما س��وى الله 
، ولذلك رفض المتكلمون الأخذ بنظرية العقول 

التي قال بها الفلاسفة . 

ثاني���اً :إن العالم حادث بالح��دوث الزماني 
لا الذات��ي الذي قال به الفلاس��فة ، وعليه يكون 

العالم، منفك ومتأخر عن وجود علته . 

ثالثاً : وعليه تكون علة افتياق المعلول للعلة 
ه��ي حدوثه الزماني لا امكانه الماهوي او فقره 

الوجود كما ذهب الفلاسفة . 

رابع���اً : إن علة ايجاد العال��م ارادته تعالى 
القديم��ة لا علم��ه بالنظام الاصل��ح . فهي التي 
خصصت ورجحت وجود العالم ، لأن الترجيح 
ب��لا مرج��ح باط��ل . وه��ذا محل اتف��اق جميع 
المتكلمي��ن الا أنه��م اختلفوا ف��ي حقيقة وطبيعة 
الارادة فبعضه��م كالمعتزلة قال��وا انه الداعي ، 
وهو العل��م ، وبعضهم زاد على العلم الميل الى 
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النفع والفائ��دة ، واختلف المثبتون للزائد ، فعند 
بعضهم أنه تعالى مريد بإرادة قديمة ، وبعضهم 

قال انه مريد بارادة حادثة )49( .

خامس���ا : أن العالم محتاج الى العلة حدوثا 
لابق��اءا كما ذهب المتعزل��ة وحدوثا وبقاءا كما 

قال بذلك الشيعة الامامية . 

ففيما يتعلق بالأمر الأول يقول الطوسي)50( 
في كتاب��ه قواعد العقائد موضح��ا هذا الأمر :: 
) العال��م عبارة عما س��وى الله . وما س��وى الله 
إم��ا جواه��ر او اع��راض . واذا ثب��ت احتياج 
الجواه��ر الى موجد ، ثب��ت احتياج الاعراض 
اليه ، لاحتياجها الى ما تحتاج اليه . والمتكلمون 
ينكرون وجود جواهر غير جسمانية .. ويثبتون 
اولا ح��دوث الاجس��ام والجواهر ، ويس��تدلون 
بذل��ك عل��ى اثب��ات محدثه��ا القدي��م ....()51( . 
فالمتكلم��ون اذن ي��رون أن العالم هو ما س��وى 
الله وما سوى الله اما جواهر واما اعراض وهم 

ينكرون وجود جواهر غير جسمانية . 

أما الأمر الثان��ي : فخلاصة أدلة المتكلمين 
أنها قائمة على أس��اس أن العالم لم يكن موجودا 
فوج��د ، والفاع��ل والصانع والمبدع لا يس��مى 
فاع��لا الا اذا كان محدث��ا ، أي ل��م يك��ن فاعلا 
ففع��ل ، ل��م يكن معه ش��يء ث��م كان ، ولابد أن 
يكون مخت��ارا لا مضطرا كما قال الفلاس��فة ، 
فالمتكلمون هنا جعلوا الفعل أخص من الحدوث 
، إذ قي��دوه بالإختي��ار ، والفاع��ل الذي يفعل لا 
بإختياره فليس بفاعل ، وهذا الذي حدا بالمتكلمين 
اتهام الفلاسفة أنهم قالوا عن الله ليس بفاعل لأنه 
ليس بمختار بل يفعل على س��بيل الإضطرار ، 
وذلك أن المعلول متى توفرت علله وش��روطه 
وج��ب وجوده ،أما الفلاس��فة فإنهم جعلوا الفعل 
اع��م من الح��دوث ، فكل محدث فع��ل ، وليس 

كل فع��ل محدثاً إذ قد يك��ون مبدعا ، ويجب أن 
نشير هنا الى أن الإبداع عند الفلاسفة هو غيره 
عن��د المتكلمين ، فالابداع عن��د المتكلمين هو : 
الايج��اد لا عن مثال س��ابق ، أما في اصطلاح 
الفلاسفة فهو لم يحتج وجوده الى المادة والمدة.  
فالعلاق��ة اذن بين الخال��ق والمخلوق ، الصانع 
والمصن��وع وفق الرؤي��ة الكلامية هي : علاقة 

الإيجاد والخلق . 

ودلي��ل ح��دوث العالم عن��د المتكلمين ، هو 
حدوث الاجس��ام ،فالعالم هو مجموع الأجسام ، 
ولما كانت الاجس��ام إما متحركة او ساكنة وما 
لاينفك عن الحوادث فهو حادث ، اذن الاجس��ام 
حادثة ، ولما كانت الاجسام حادثة وهي مجموع 
العالم فالعالم حادث يقول القاضي عبد الجبار)52( 
في كتابه ش��رح الاصول الخمسة : ) إن الجسم 
اذا لم ينفك عن هذه الحوادث التي هي الاجتماع 
والافت��راق والحركة والس��كون وجب أن يكون 

محدثا مثلها ()53( . 

وبخص��وص الأمر الثالث يقول الغزالي)54( 
ف��ي المقام : ) فنا نعني بالحادث ما كان معدوما 
ث��م صار موجودا فنقول : وج��وده قبل أن وجد 
كان مح��الا أو ممكنا ، وباط��ل أن يكون محالا 
لأن المحال لا يوجد قط . وإن كان ممكنا فلس��نا 
نعن��ي بالممكن الا ما يجوز ان يوجد ويجوز ان 
لا يوج��د ولكن لم يكن موج��ودا لانه ليس يجب 
وجوده لذاته اذ لو وجد وجوده لذاته لكان واجبا 
لا ممكنا ، بل قد افتقر وجوده الى مرجح لوجوده 
عل��ى العدم حتى يتبدل العدم بالوجود . فاذا كان 
اس��تمرار عدمه من حيث انه لا مرجح للوجود 
عل��ى العدم ، فم��ن » فمتى«لم يوج��د المرجح 
لا يوج��د الوج��ود ، ونحن لا نريد بالس��بب الا 

المرجح ()55( . 
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وفيما يتعلق بالامر الرابع يقول الطوسي في 
كتاب��ه قواعد القواعد : ) ومنها أنه تعالى مريد، 
وذل��ك لان ص��دور بعض الممكن��ات عنه دون 
بعض ، وص��دور ما يصدر عنه في وقت دون 
وق��ت ، يحتاج الى مخصص ، والمخصص هو 
الارادة ، وه��و الداعي الذي مر ذكره . وبعض 
المعتزل��ة يقول��ون بح��دوث الارادة المتعلق��ة 
بالمتج��ددات ، لوج��وب وقوعها عن��د اجتماع 
الق��درة والارادة ، ويقولون انها اعراض لا في 
مح��ل ، وبذل��ك ينتقص حد الجوه��ر والعرض 

الذين مر ذكرهما ()56( . 

العلاق��ة بي��ن الله والعال��م وف��ق المنظ��ور 
العرفاني : 

العلاق��ة وفق الاص��ول والاس��س والرؤية 
العرفاني��ة علاقة محايث��ة ومباطن��ة وتداخل ، 
ف��كل موجود في هذا العالم ما هو الا ظل وتجل 
للحقيق��ة المطلقة التي تس��تحق وحدها الوجود ، 
وبهذا يختلف التصور العرفاني لطبيعة العلاقة 
عن التصور الفلس��في والكلامي ، فالعلاقة هنا 
ليس��ت علاقة انفصال كما ذهب المتكلمون كما 
رأين��ا من قبل ، ولا علاقة اضطرارية بحس��ب 
بعض الفلاس��فة كأفلوطين وأبن سينا والفارابي 
، فالوج��ود الح��ق وفق هذه الرؤوية قد انبس��ط 
على هياكل الممكنات ، واخرج بنوره الماهيات 
)الاعيان الثابتة ( من دياجير الظلم والعدم ، الى 
حيز الوجود والتحق��ق ، وهي مظاهر ومجالي 
لوجوده الحق ، ومن هنا لا يطلق العرفاء عليها 
لفظ الوج��ود ، بل هي مجرد اكوان ، يعبر فيها 
كل موجود عن اس��م من الاسماء الإلهية .يقول 
القيصري )57( في شرح فصوص الحكم في فص 
حكم��ة احدية ف��ي كلمة هودية : ) ولا ش��ك ان 
وجودن��ا يحصل باختف��اء هويته فينا ، وظهوره 

بصورنا ، وبقاؤنا أيضا يحصل بايصال الفيض 
الدائم الينا ، كذلك اعيان العالم تختفي في ذاته ، 
ويظهر وجوده وأس��ماءه واحكامها في الخارج 
، اذ لولا وج��ود العالم ما كان يعلم وجود الحق 
واس��ماؤه ... فالحق يغت��ذي بالاعيان من حيث 
ظهوره بها ، والاعي��ان تغتذي بالحق من حيق 
بقائها ووجودها ، واليه الاش��ارة بقوله : » وبه 
نحن نحتذي » ، اي وبالحق نحتذي الغذاء ، اي 
: نغت��ذي ب��ه ....()58( . فوجود المخلوقات رهن 
بدوام الفيض الإلهي وبمجرد ان يمس��ك فيضه 

عنها تزول وتختفي . 

وقال ابن عربي )59( موضحا علاقة الوجود 
الحق المطلق بالمخلوق��ات والمبدعات : ) فهو 
الساري في مسمى المخلوقات والمبدعات ، ولو 
ل��م يكن الامر كذلك ما صح الوجود ، فهو عين 
الوج��ود ..() 60( . بمعنى ان��ه الظاهر والباطن ، 
وكونه ظاه��راً ، اي ظهر بصور المخلوقات ، 

وباطنا لان وجوده ساريا فيها . 

والح��ق لا يوج��د الا ما يطل��ب الوجود من 
الاعيان ، اي الاعيان الممكنة ، اما المس��تحيلة 
التحق��ق ف��لا تطلب الوجود اب��دا يقول في فص 
حكم��ة احدية في كلمة هودي��ة : ) ولهذا الكرب 
تنف��س ، فنس��ب الى الرحمن ، لان��ه رحم به ما 
طلبته النس��ب الإلهية من ايج��اد صور العالم ، 

التي هي ظاهر الحق ()61( . 

يقسم العرفاء العالم الى على قسمين : الصقع 
الربوبي وعالم الاكوان ، والأول على مراتب : 
مرتبة ال��ذات الإلهية من حيث هي هي ومرتبة 
الاحدي��ة الت��ي تكون فيه��ا الاس��ماء والصفات 
مس��تكنة غير متمايزة ، ومرتب��ة الواحدية التي 
تظهر فيها الاس��ماء والصف��ات ، وفيها تتمايز 
، وتك��ون له��ا مظاه��ر ، يطلق العرف��اء عليها 
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اس��م)الاعيان الثابت��ة ( الت��ي ما ش��مت رائحة 
الوجود قط بحس��ب وجوده��ا العلمي في مرتبة 
الواحدي��ة .ومن خ��لال بحثهم ف��ي الماهيات ) 
الاعي��ان الثابت��ة ( يعال��ج العرفاء مس��ألة على 
غاي��ة م��ن الاهمي��ة ، وهي محل خلاف ش��ديد 
بين الفلاسفة والمتكلمين والعرفاء ، وهي كيفية 
عل��م الله بالاش��ياء قب��ل الايجاد ، ه��ل يعلم بها 
تفصي��لا ام لا ؟ وال��ذي يذهب الي��ه العرفاء ان 
الله يعلم الاش��ياء تفصيلا عل��ى ما هي عليه بعد 
الايج��اد وذلك لانه يعلم ماهياته��ا ، والماهيات 
هي الوجودات الخاص��ة المتمايزة ، وذلك انما 
يك��ون في مقام الواحدي��ة ، التي هي مقام جميع 

التعينات . 

وبع��د الصق��ع الربوبي ياتي عال��م الاكوان 
الذي ينقسم بدوره الى : عالم العقل وعالم المثال 
وعال��م الطبيع��ة وعالم الانس��ان الكامل ، ومن 
هن��ا تكون هذه جميعا ) الصق��ع الربوبي وعالم 

الاكوان ( الحضرات الخمس ) 62 ( . 

فالعلاق��ة اذن هي علاق��ة تداخل ومحايثة ، 
ويك��ون فيها العالم مح��اط احاطة تامة بالوجود 

الإلهي .

الخاتمة 
اولا : إن محاول��ة التع��رف عل��ى طبيع��ة 
العلاقة الحاكم��ة بين العلة الأولى ومعلولاتها ، 
والمبدا الأول والعالم قديمة قدم الانس��ان ، فمنذ 
ان وطئت قدما الانس��ان وجه البس��يطة ، سعى 
جاهدا للتعرف على حقيقة وماهية هذه العلاقة . 

ثانيا : لم تكن هذه العلاقة وبحس��ب المباني 
والاصول والقواعد الكلية على صورة واحدة ، 
اذ تعددت وتباينت بتعدد هذه الاصول والقواعد 

، فبعضه��م ذه��ب الى القول بالتباي��ن بين العلة 
ومعلوله��ا ، وبعضهم ق��ال بالمحايثة والتداخل 
بينهم��ا ، وذه��ب فري��ق ثال��ث الى الق��ول بان 

المعلول او العالم شأن من شؤون العلة . 

ثالثا : يمكن لنا معرفة علاقة الله بالعالم لدى 
المتكلمين من خلال حديثهم عن الصفات الآلهية 
وادل��ة وجوده ، فالعالم بحس��ب المبنى الكلامي 
حادث ، والحادث لا يس��تغني عن وجود س��بب 

لوجوده . 

الخلاصة
 لقد س���عى الانسان ومنذ عصور بعيده الى 
التعرف على س���ر العلاق���ة الوثيقة التي تربط 
العلة الأول���ى بمعلولاتها ، والمبدأ الأول للعالم 
, وس���ر هذه القوة التي تحكم حركة ومس���ار 
العال���م بأكمل���ه ، والغاية التي س���وف ينتهي 
اليه���ا , ولقد عبر عن محاولات���ه هذه بأجوبة 
متعددة وأش���كال مختلفة ، ألبس بعضها ثوب 
الاس���طورة والخراف���ة , وفي احي���ان اخرى 
اش���بعها تحليلاً وتفس���يراً علمياً , حتى جاءت 
الديانات والمعتقدات الدينية التي وضفت الكثير 
من نصوصها للإجابة عن سر الرابطة الوثيقة 
بين الله والعالم . فالجانب الفلسفي الفكري مثلا 
قد اتخذ مس���تويات واش���كالاً مختلفة ، بعضها 
فطري بس���يط غير خاض���ع لقواعد واصول 
التفكي���ر ، وبعضها اس���تدلالي عميق ، يجري 
وفق الاطر والقواعد المنطقية والعقلية , وهذا 
ما سنطلع عليه في سياق البحث , اما من وجهة 
نظ���ر رجال الكلام فالعلاقة هنا بين الله والعالم 
تختلف اختلافاً كلياً عما ذكره الفلاس���فة , فهم 
رفضوا الكثير من النظريات والآراء التي قال 
بها الفلاسفة ومن ضمنها القول بنظرية العقول 
او أن العال���م حادث بالح���دوث الذاتي , وغير 
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ذلك من النظريات , اما العرفاء فلهم وجه نظر 
مغايرة تماما لما يقول به الفلاسفة والمتكلمون 
فهم يرون ان العلاقة هي علاقة تداخل ، يكون 
فيها العالم مح���اط احاطة تامة بالوجود الإلهي 
,فه���م يرون بان كل موجود ف���ي هذا العالم ما 
هو الا ظل وتجل للحقيقة المطلقة التي تستحق 

وحدها الوجود .
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يع��رف ش��يء ذو بال عن طفولته وش��بابه ، فلا هو 
ترج��م لنفس��ه ولا ترجم له تلامي��ذه ، وكل ما هنالك 
اق��وال مقتضبة منث��ورة هنا وهناك يؤخ��ذ منها انه 
اش��تغل بالقضاء في بلدته قبل ان يعكف على دراسة 
الفلس��فة في بغداد الت��ي انتقل اليها ه��و في في نحو 
الاربعين من عمره ..... وفي سنة 239 ه�� / 950م  
اصطحبه س��يف الدولة في حملته على دمشق فتوفي 
به��ا في نفس العام نفس��ه عن عمر يناه��ز الثمانين . 
مرحب��ا ، عبد الرحم��ن ��� من الفس��فة اليونانية الى 
الفلس��فة الاس��لامية ��� عويدات للنش��ر والطباعة ��� 
بي��روت ، لبن��ان ����� 2007 مج 1 ����� ص371 ��� 

ص372 . 

33���� مرحبا ، عبد الرحمن ��� من الفلس��فة اليونانية الى 
الفلسفة الاسلامية ��� ج1 �� ص408 . 

34�� الحلو ، عبده ��� الوافي في تاريخ الفلسفة العربية ��� 
بيروت ، لبنان ��� ط1 ��� ص124 . 

35��يق��ول الطوس��ي ) أم��ا العق��ل فلم يثب��ت دليل على 
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امتناع��ه ، وادلة وج��وده مدخولة كقولهم : الواحد لا 
يصدر عنه امران ، ولا س��بق لمشروط باللاحق في 
تأثي��ره او وج��وده ولما انتفت صلاحي��ة التأثير عنه 
لان المؤث��ر هنا مخت��ار ، وقولهم اس��تدارة الحركة 
توج��ب الارادة المس��تلزمة للتش��بيه بالكام��ل ، اذ 
طل��ب الحاصل فعلا او قوة يوجب الانقطاع ، وغير 
الممكن محال لتوقف��ه على دوام ما اوجبنا انقطاعه، 
وعلى حصر اقسام الطلب ، مع المنازعة في امتناع 
طل��ب المح��ال ، وقوله��م لا علية بي��ن المتضايفين 
وإا لأمك��ن الممتنع او علل الاق��وى بالاضعف لمنع 
الامتناع الذاتي ( الحلي ��� كش��ف المراد في ش��رح 
تجريد الاعتقاد ��� مؤس��ة النش��ر الاسلامي ��� قم ��� 
ط10 ��� 1325 ه�� ، ق ��� ص267 ��� ص 274 . 

36���� ه��و اب��و علي الحس��ين ب��ن عب��د الله بن س��ينا ، 
فيلس��وف فارس��ي وطبيب ، ولد حوالي » 370 ه�� 
980 م » بالق��رب م��ن بخ��ارى في قري��ة صغيرة 
تدع��ى افش��ته وتوف��ي ع��ام » 428 ه���� 1036 م 
بالرغم من الظروف السياس��ية والاجتماعية المليئة 
بالاضطرابات التي عاش فيها فيلسوفنا ، الا انه يعد 
قمة من قم��م القرن الخامس الهج��ري وهو العصر 
الذهب��ي للفكر الاس��لامي ، يعد م��ن الرجال القلاقل 
ف��ي العالم الاس��لامي الذين يصح ان نس��ميهم كتاباً 
موس��وعيين .... . علي ، رج��اء احمد ��� الله والعالم 

في فلسفة ابن سينا ��� ص 

37�� ابن س��ينا ����� الإلهيات من كتاب الش��فاء ��� تحقيق 
، حس��ن زاده آمل��ي ��� مرك��ز النش��ر التابع لمكتب 
الاعلام الاس��لامي ��� ق��م ��� 1418 ه���� ��� ط1 ��� 

ص 49 . 

38�� المصدر نفسه ��� ص 50 . 

39�� المصدر نفسه ��� ص50 . 

40�� المصدر نفسه ��� ص 50 . 

41�� المصدر نفسه ��� ص50 ��� ص 51 . 

42�� المصدر نفسه ���� ص 51 . 

43�� الداماد ، محمد باقر ��� القبس��ات ��� تحقيق الدكتور 
مهدي محقق ��� منشورات جامعة طهران ��� 1374 

ش ��� ص2 . 

44�� ابن سينا ��� الإلهيات من كتاب الشفاء ��� ص 450 . 

45�� ولد في ش��يراز م��ن والد صالح اس��مه ابراهيم بن 
يحي��ى القوامي وقي��ل كان اح��د وزراء دولة فارس 
التي عاصمتها ش��يراز وانه م��ن عائلة محترمة هي 
عائل��ة قوامي ، وهذا الوزير ل��م يولد له ذكر . فنذر 
لله ان ينف��ق م��الا خطيرا عل��ى الفق��راء واهل العلم 
اذا رزق ول��دا ذك��را صالحا موح��دا ، فكان ما اراد 
في ش��خص ولده هذا محمد ص��در الدين فتربى هذا 
الولد الوحيد لابوي��ه في حجر والده معززا مكرما ، 
وق��د وجهه لطل��ب العلم ، ولما توف��ي والده الذي لم 
نتحقق س��نة وفات��ه ، رحل صاحبن��ا لتكميل معارفه 
الى اصفهان عاصمة العلم والسلطان يومئذ في عهد 
الصفوي��ة . الحي��دري ، كمال ��� مدخ��ل الى مناهج 
المعرفة عند الاس��لاميين ��� مؤسسة التاريخ العربي 
للطباعة والنش��ر والتوزيع �� بيروت ، لبنان ��� ط1 
����� 1426ه���� / 2005 م ��� 255 ��� ص256 نقلا 
عن المظفر ، محمد رضا ��� مقدمة للحكمة المتعالية 

في الاسفار العقلية الاربعة ��� ج1 ��� ص4 . 

46�� الش��يرازي ��� الاس��فار العقلية الاربعة ��� صححه 
واعتنى به ، محسن عقيل ��� دار المحجة البضاء ��� 

ط1 ��� 2011 م ��� ج3 ��� ص698 . 

47���� طه محمد ج��واد ��� اطروحة دكت��وراه ��� ص97 
. يق��ول الس��بزواري : ) ان��ا س��نبرهن عل��ى اثبات 
الحرك��ة الجوهري��ة ، وان طبائع العال��م ، فلكية او 
عنصرية ، متبدلة ذاتا س��يالة جوهرا ��� اي محركة 
بحرك��ة جوهرية لا بعوارضها فق��ط ��� واعراضها 
تابعة له��ا في التجدد وقابلها ����� اي قابل الطبائع او 
الصور الجس��مية وهي المادة الاولى ��� متحدة معها 
ف��ي التحص��ل والتحقق اتحاد الجنس م��ع الفصل ��� 
الجنس هو محض القابلية للفصل ، فالجنس بالفصل 
يتحق��ق والا فهو محض القبول والابهام ��� س��يال ��� 
اي القابل ��� بسيلانها . فالتغير لا ينسحب حكمه على 
صفات العالم فقط ، بل على ذواتها ايضا . والش��يء 
السيال ، كل حد يلحظ منه محفوف بالعدمين ، سابق 
ولاحق ، وهما سيالان زمانيان ،  لان وعائهما وعاء 
الوجودين المكتنفين به ، وهذان الوجودان س��يالان . 
وق��د عرفت ان وعاء الس��يالات زم��ان . فذلك الحد 
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مس��بوق الوجود بالعدم الزمان��ي . وهكذا في اجزاء 
ذلك الحد ، واجزاء اجزائه . وهكذا فيما يلي احد من 
الطرفي��ن ، وما يلي ما يلي��ه . ففي كل حد من حدود 
الطبائع الس��يالة لا صحة لس��لب المس��بوقية بالعدم 
الزمان��ي . وكذا في ال��كل المجموعي اذ لا وجود له 
سوى وجود الاجزاء ، ولا سيما في الممتدات القارة 
وغير القارة ، المتوافقة الاجزاء ، والموافقة للكل في 
الحد والرس��م فحكمه حكمها (. السبزواري ��� شرح 
المنظومة قس��م الطبيعيات ��� تقديم وتحقي مس��عود 
طالبي ��� نش��ر ناب ��� طهران ��� 1397 ش ��� ص 

 . 300

48��� هو الس��يد محمد باقر ش��مس الدين محمد الحسيني 
الاس��تر آبادي الاصل ، اصفهاني المنش��أ والموطن 
، اش��تهر ب� »الداماد« بالفارسية » الصهر« . كانت 
ولادة الس��يد محمد باقر س��نة 969 ه���� / 1561 م  
كان طالب علم وصاحب فضيلة ومتكلم وحكيم كبير 
، اثب��ت في المس��ائل العقلية مه��ارات عالية ، وكما 
اب��دع ف��ي قول الش��عر ، وقد توفي س��نة 1041 ه� 
وذل��ك في منزل يقع بين النجف الاش��رف وكربلاء 
المقدس��ة . حم��ود ، طه محم��د جواد ����� اطروحة 
دكت��وراه قدمت ال��ى مجلس كلي��ة الاداب ��� جامعة 
الكوفة ��� باش��راف الاستاذ المس��اعد الدكتور ستار 
جب��ر الاعرجي ��� 2014 م ����� ص 32 . نقلا عن 
س��بهاني ، رؤوف ��� الفكر الفلس��في عند الميرداماد 
الاس��ترآبادي ��� اطروح��ة دكتوراه في الدراس��ات 
الاس��لامية في بيروت ، باش��راف الدكتورة س��عاد 
الحكي��م ��� دار الم��ؤرخ العربي ��� بي��روت ، لبنان 
����� ط1 ����� 2011 ��� ص82 نقلا ع��ن التنكباني ، 
المي��رزا محم��د بن س��ليمان ��� قص��ص العلماء ��� 
دار المحج��ة بي��روت 1992 م ����� ص 356 ونقلا 
ع��ن اصفهاني ، عب��د الله افندي ��� ري��اض العلماء 
وحياض الفضلاء ��� مؤسس��ة الاستانة الرضوية ��� 
ط1 ����� 1376 ش ����� مج5 ����� ص 69 ��� ص71 

»بالفارسي«.

49��  الحلي �� كش��ف الفوائد في ش��رح قواعد العقائد ��� 
تحقيق حس��ن زاده آملي ��� دار الصفوة ��� بيروت ، 

لبنان ��� ط1 ��� 1993 ��� ص179 ��� ص182 . 

50���� هو محمد بن محمد بن الحس��ن ، يكنى بابي جعفر 
، وش��هرته الطوس��ي ، نس��بة الى ط��وس ، المدينة 
المش��هورة ، الجه��رودي نس��بة الى جه��رود ن من 
نواح��ي طوس . ..... ولقد تفنن الذين ارخوا س��يرته 
، او المحوا اليها ، باطلاق ش��تى انواع الالقاب على 
النصير . فهذا ابن كثير يسميه » المولى«وفي احيان 
اخرى يدعوه ب�« الخواجه » ، وهو امر س��رى الى 
الاخري��ن ، وش��اعت معرفته بالخواج��ة ... يخبرنا 
البحراني ان النصير ولد » في يوم الس��بت ، حادي 
عش��ر ، جمادي الاولى ، وقت طلوع الش��مس سنة 
597 » هجري��ة وهي توافق س��نة 1201 ميلادية ، 
كما يش��ير لذلك بروكلمان .... الاعسم ، عبد الامير 
��� الفيلس��وف نصير الدين الطوسي ��� دار الاندلس 
للطباعة والنش��ر والتوزيع ��� بيروت ، لبنان ��� ط1 

��� 1975 ��� ص 

51 ���� الحلي ��� كش��ف الفوائد ����� ص133 . وينظر ��� 
الغزال��ي ����� الاقتصاد ف��ي الاعتقاد ����� دار الكتب 

العلمية ��� بيروت ، لبنان ��� 2004 ��� ص24 . 

52�� عب��د الجبار بن احمد بن خليل بن عبد الله الهمداني 
الاس��د آب��ادي تلقب��ه المعتزل��ة قاضي القض��اة ولا 
يطلق��ون ه��ذا اللقب على س��واه ولا يعن��ون به عند 
الاط��لاق غي��ره » الس��بكي : طبق��ات الش��افعية » 
ص220 والاس��د آب��ادي نس��بة الى اس��د ىب��اد اما 
الهمداني نسبة الى همدان من بلاد الري جنوب بحر 
الخزر » قزوين«وكانت الري من مراكز الحضارة 
الاس��لامية زمن بني بويه ��� اي عصر القاضي عبد 
الجبار ، وكان اهلها موزعين بين الش��يعة والشافعية 
والحنفي��ة ، تنقل بين الري وبغ��داد والبصرة ، وفي 
البص��رة تحول عن مذهب الاش��اعرة الى الاعتزال 
حيث لقي بها ابا اس��حق ابراهين بن عباس وابا عبدا 
الله البصري ، وع��ن طريق ابن عياش تعرف عليه 
الصاحب بن عباد وزير مؤيد الدولة فعينه الصاحب 
قاضيا للقضاة منذ عام 367 ه�� وبقي بهذا المنصب 
حتى عزله فخر الدولة بعد وفاة الصاحب عام 385 
ه����  وصودرت اموال��ه . صبحي ، احمد محمود ��� 
في علم الكلام دراسة فلسفية لآراء الفرق الاسلامية 
ف��ي اصول الدين ����� دار النهض��ة العربية للطباعة 
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والنش��ر بيروت ��� ط5 ��� 1405 ه�� / 1985 م ��� 
ج1 ���  ص332 . 

53���� القاضي عب��د الجبار المعتزلي ��� ش��رح الاصول 
الخمس��ة ��� حققه وقدم له الدكتور عبد الكريم عثمان 
� مكتب��ة وهبة ����� القاهرة �� ط1 ����� 1965 ��� ص 

 . 113

54����� محمد ب��ن محمد بن احمد الطوس��ي . ولد بطوس 
عام 450 ه�� / 1058 م من اعمال خراسان ، عهد 
وال��ده وقد كان يش��تغل بغزل الص��وف حتى وفاته 
ال��ى صوفي فقير الحال لنش��أة ولدي��ه احمد ومحمد 
فعم��ل الرجل بوصية الوالد حتى نفذ ما معه من مال 
فالحقهما بالمدرسة حيث تعهدهما متصوف اخر هو 
احم��د بن محم��د الرازكاني من كب��ار علماء طوس 
فدرس لهما الفقه الشافعي ، رحل الغزالي بعدها الى 
جرجان حيث درس على يدي ابي القاسم الاسماعيلي 
» ت 477 ه��« وفي نيس��ابور اشهر مدن خراسان 
تلقى الغزالي العلم على يدي امام الحرمين الجويني. 
صبح��ي ، احمد محمود ����� في علم الكلام ��� ج2 ��� 

ص265 . 

55����� الغزالي ��� قواعد العقائ��د ��� مطبوع ضمن كتاب 
احي��اء علوم الدين ��� تحقيق وتوثيق ومراجعة احمد 
هناية واحمد زهوة ��� دار الكتاب العربي ��� بيروت، 

لبنان ��� 2010 ��� ص 25 . 

56��� الحلي ، كش��ف الفوائد في ش��رح قواعد العقائد ��� 
ص179 . 

 ���57

58 ��� القيصري ��� شرح فصوص الحكم ��� تحقيق حسن 
زاده آملي ��� منشورات ��� بيروت ، لبنان ��� ج2 ��� 

ص746 ��� ص747 . 

59����� هو ابو بكر محمد بن عل��ي بن محمد بن احمد بن 
عب��د الله الحاتمي من ولد عبد الله بن حاتم اخي عدي 
اب��ن حاتم ولد في بلدة نرس��يا من ب��لاد الاندلس في 
اس��رة تتس��م بالجاه والزهد والتقوى وذل��ك في ليلة 
الاثنين الس��ابع عشر من شهر رمضان المبارك عام 
560 ه���� الموافق للثامن والعش��رين من تموز عام 
1065 م ، وهو العام الذي تقارن مع الذكرى السنوية 
الاولى لاعلان عيد القيامة من قبل الحس��ن بن محمد 

اب��ن بزرك امي��د في مصلى قلعة الم��وت ، وتزامن 
مع العام التاسع والستين للحروب الصليبية . وكانت 
ولادته في عهد المستنجد بالله العباسي في المشرق، 
وعصر امارة ابن مردنيش في مرس��يا وبلنس��يا .... 
واس��تمر ابن عربي في التآليف والتصنيف والعبادة 
والرياضة رغم كبر س��نه وضعف قواه الجس��مية ، 
ال��ى ان توفي في ليلة الجمعة الثامن والعش��رين من 
ربيع الآخر س��نة 638 ه�� الموافق للس��ادس عشر 
من تش��رين الثاني عام 1240 م بمدينة دمشق وفي 
دار القاض��ي محي الدين محمد الملقب بزكي الدين . 
جهانكيزي ، محسن ��� محيي الدين بن عربي ��� دار 
اله��ادي بيروت لبنان ��� ط1 ��� 1424 ه�� / 2003 

م ��� ص 11 ��� 99 . 

60��� القيصري ��� شرح الفصوص ��� ج2 ��� ص 744 
��� ص745 . 

61��� المصدر نفسه ��� ص748 . 

62��يق��ول القيص��ري : ) لك��ن لم��ا كان��ت الحضرات 
الإلهية الكلية خمسا ، صارت العوالم الكلية الجامعة 
لم��ا عداه��ا ايضا كذل��ك . واول الحض��رات الكلية 
حض��رة الغي��ب المطل��ق ، وعامه��ا عال��م الاعيان 
الثابت��ة في الحض��رة العلمية . وف��ي مقابلها حضرة 
الش��هادة المطلق��ة ، وعالمها عال��م الملك . وحضرة 
الغيب المضاف وهي ينقس��م الى ما يكون اقرب من 
الغي��ب المطل��ق ، وعالمه عال��م الارواح الجبروتية 
والملكوتية ، اعني عال��م العقول والنفوس المجردة. 
وال��ى م��ا يكون اقرب م��ن الش��هادة ، وعالمه عالم 
المثال . وانما ينقس��م الغيب المضاف الى قس��مين ، 
لان للارواح صورا مثالية ، مناس��بة لعالم الش��هادة 
المطلق��ة وص��ورا عقلية مج��ردة ، مناس��بة للغيب 
المطل��ق . والخامس��ة : الحضرة الجامع��ة للاربعة 
المذكورة ، وعالمها العالم الانس��انيس الجامع لجميع 
العوالم وم��ا فيها ...( القيصري ��� ش��رح فصوص 

الحكم ��� ج1 ��� ص 110 ���� ص 111 .
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المصادر :
- ابن سينا ��� الإلهيات من كتاب الشفاء ���تحقيق حسن زاده 
آملي � مركز النشر التابع لمكتب الاعلام الاسلامي �� 

مطبعة باقري ��� م �� 1418 ه�� ��� ط1 . 

��  الاش��ارات والتنبيهات ��� شرح الطوسي ��� دار البلاغة 
��� قم ��� ج3 . 

- احمد ، عبد الجبار ��� ش��رح الاصول الخمسة ��� الناشر 
مكتبة وهبة 

- الحلو ، عبده ��� الوافي في تاريخ الفلسفة العربية ��� دار 
الفكر اللبناني ��� بيروت ، لبنان ��� ط1 

- الحلي ، جمال الدين ابن ابي منصور الحس��ن بن يوسف 
بن المطهر ��� كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد 
��� تحقيق حس��ن زاده آملي ��� مؤسس��ة النش��ر التابع 
لمكتب الاعلام الاسلامي ��� قم ��� ط1 ��� 1425 ه�� . 

���  كش��ف الفوائد في ش��رح قواعد العقائد ��� تحقيق حسن 
زاده آمل��ي ��� دار الصفوة ��� بي��روت ، لبنان ��� ط1 

��� 1993 م . 

- الحي��دري ، كم��ال ��� مدخ��ل الى مناه��ج المعرفة عند 
الاس��لامين ��� مؤسس��ة التاريخ العربي ��� بيروت ، 

لبنان ��� ط1 ��� 1426 ه�� / 2005 م .

- الداماد ، محمد باقر ��� القبسات ��� تحقيق الدكتور مهدي 
محقق ��� منشورات جامعة طهران ��� 1354 ش . 

- الس��بزواري ، م��لا ه��ادي ����� ش��رح المنظومة قس��م 
الطبيعي��ات ��� تحقي مس��ود طالبي ��� نش��ر ناب ��� 

طهران ��� 1397 ش . 

- الش��يرازي ����� الاس��فار العقلي��ة الاربعة ����� اعتنى به 
وصححه محسن عقيل ��� دار المحجة البيضاء ��� ط1 

��� 2011 م ��� ج3 . 

- لغزالي ��� قواعد العقائد مطبوع ضمن احياء علوم الدين 
��� دار الكتاب العربي ��� بيروت ، لبنان ��� 2010 . 

�  الاقتصاد في الاعتقاد ���� دار الكتب العلمية ��� بيروت ، 
لبنان ��� 2004 م . 

- الأعس��م ، عبد الأمير �� الفيلسوف نصير الدين الطوسي 
��� دار الاندلس للطباعة والنشر ����� بيروت ، لبنان ��� 

ط1 ��� 1975 م . 

- القيصري ��� شرح فصوص الحكم ��� تحقيق حسن زادة 
آملي ��� منشورات ��� بيروت ، لبنان ��� ج2 . 

- ب��دوي ، عبد الرحمن ��� افلوطي��ن عند العرب ��� وكالة 
المطبوعات ، الكويت ��� ط3 .

�� الموس��وعة الفلس��فية ��� ذوي القربى ��� 1427 ه�� ط1 
��� ج1.

- جهانكي��ري ����� محي الدين بن عربي ����� دار الهادي ��� 
بيروت ، لبنان ��� ط1 ��� 1424 ه�� / 2003 م . 

- رجاء ، علي احمد ��� الله والعالم في فلس��فة ابن س��ينا ��� 
التنوير للطباعة والنشر ��� بيروت ، لبنان ��� 2010 .

- س��بهاني ، رؤوف ��� الكندي فيلس��وف العرب والاسلام 
��� 2006 ��� ط1. 

��  اطروحة دكتوراه ��� اش��راف الدكتورة : س��عاد الحكيم 
����� دار المؤرخ العربي ����� بيروت ، لبنان ��� ط1 ��� 

2010 م . 

- صبحي ، احمد محمود ��� في علم الكلام دراس��ة فلسفية 
لإراء الف��رق الاس��لامية ف��ي اص��ول الدي��ن ��� دار 
النهض��ة العربية ��� بي��روت ، لبنان ���ط2 ��� 1405 

ه�� / 1987 م .  

- غالب ، مصطفى ��� في سبيل موسوع فلسفية افلوطين ��� 
منشورات الهلال ��� بيروت ، لبنان �� 2004 .

�� في سبيل موسوعة فلسفية افلاطون ��� منشورات الهلال 
��� بيروت ، لبنان ���2004 . 

- مرحب��ا ، محم��د عبد الرحمن ��� الموس��وعة الفلس��فية 
الش��املة من الفلسفة اليونانية الى الفلسفة الاسلامية ، 
عويدات للنشر والطباعة ��� بيروت ، لبنان ��� 2007 

��� ط1 . 

���  الكندي فلس��فته ��� منتخبات ��� منش��ورات عويدات ��� 
بيروت ، لبنان ��� ط1 ��� 1985 م . 

- كرم ، يوس��ف ��� تاريخ الفلس��فة اليونانية ��� دار القلم ��� 
بيروت ، لبنان ���

���  تاريخ الفلس��فة الاوربية في العصر الوسيط ��� مديرية 
دار الكتب للطباعة والنشر ��� بغداد . 
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Summary

 Man has sought since ages distant to identify the secret of the close 
relationship that binds the first illness Her husband, and the first principle of 
the world, the secret of this force movement and the path of the entire world 
control, and end that will end it, and has expressed his attempts to these multiple 
answers and various forms, wear some dress legend and superstition, and at 
other times Work analysis and scientific explanation, even came religions and 
religious beliefs and stood up many of the texts to answer the mystery of the 
close link between God and the world. Side is a philosophical intellectual, 
for example, has taken different levels and forms, some instinctive simple 
is not subject to the rules and principles of thinking, and some of them deep 
deductive, being in accordance with the frames of logical and mental and 
rules, and this is what we will share it in the context of the research, either 
from the point of men speak of view relationship here between God and the 
world differ totally different from what mentioned philosophers, they rejected 
a lot of theories and opinions which he said philosophers, including saying the 
theory of minds, or that the world accident and other theories, either corporals 
they have the viewpoint completely different to what he says by philosophers 
and speakers. They see that Interference relationship, which is surrounded by 
the world to be fully informed of the divine presence, they see that all exists 
in this world is just under the absolute manifestation of the fact that merit 
alone exist.

 The relationship of God to the world according to
 a philosophical perspective and the words of the

mystica
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المنهج الفلسفي عند السيد محمد الصدر
)ا لث الج   هالتفينض وعيذجاً(

م.م.عبد الجواد عبد الرزاق )*(

)*(  كلية  الاداب / جامعة واسط

لا ري��ب في أهمي��ة المنهج الفلس��في, كونه 
يمث��ل الجان��ب العقلان��ي للمعرفة البش��رية في 
سعيها نحو الحقيقة, فهو ذلك المنهج الذي يتوسل 
بالبره��ان العقلي, ف��ي إثبات الأف��كار, ويلتزم 
بقواع��د صناع��ة البره��ان, متج��اوزاً ظواهر 
الأش��ياء, والحجب الحس��ية, بغية الوصول الى 

تخوم الحقيقة.

وه��ذا المنه��ج ف��ي التفكير, وال��ذي يتعالى 
على غي��ره من المناه��ج, رفعة وس��موا؛ً ليس 
غريباً ع��ن الثقافة الاس��لامية, والفك��ر الديني 
عموماً, فمنهجي��ة القران الكريم, في المحاججة 
والاستدلال, منهجية برهانية بامتياز, قال الحق 
نْ يبَْدأَُ الْخَلْقَ ثمَُّ يعُِيدهُُ وَمَنْ يرَْزُقكُُمْ  جل وعلا ﴿أمََّ
ِ قُ��لْ هَاتوُا  مِ��نَ السَّ��مَاءِ وَالْأرَْضِ أءَِلَ��هٌ مَعَ اللَّ
برُْهَانكَُمْ إِنْ كُنْتمُْ صَادِقيِنَ﴾)1(, وقال أيضاً ﴿وَمَنْ 
ِ إِلهًَا آخََرَ لَا برُْهَانَ لهَُ بِهِ فإَنَِّمَا حِسَابهُُ  يدَْعُ مَعَ اللَّ
عِنْدَ رَبِّ��هِ إِنَّهُ لَا يفُْلِحُ الْكَافِ��رُونَ﴾)2(, هذا فضلاً 
ع��ن التراث العقلي الهائل الذي خلفه أهل البيت 

سلام الله عليهم, في هذا المجال)3(.

وفي س��احة الفكر الاسلامي, إزدهر المنهج 
الكلامي, في قبال الفلس��في, ردح��اً من الزمن, 
نتيج��ة الموقف الس��لبي تج��اه الفلس��فة, بحجج  
منها ان الفلس��فة فكر يونان��ي غريب, لا ينتمي 
للاس��لام, لكن ما برح ه��ذا الموقف حتى زالت 
أهميت��ه, وانطفأت ش��علته, بس��بب م��ا ثبت من 
جدارة المنهج الفلسفي, وتفوقه في اثبات العقائد 

الدينية.

 إذ الفلس��فة م��ن العل��وم العقلي��ة, التي هي 
طبيعية للإنسان, من حيث انه ذو فكر, فهي غير 
مختص��ة بملة, بل يس��توون اهل الملل كلهم في 
مداركها, فهي موجودة في النوع الانس��اني)4(, 
وفي ميزة المنهج الفلس��في, يقول الس��يد محمد 
الص��در ) ان اعمق وأوس��ع الاس��تدلال, على 
اص��ول الدين, ومطل��ق العقائ��د .. إنما هو في 
الفلس��فة الاس��لامية .. والتي هي أعمق من علم 
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الكلام, وألطف بما لا يقاس من الدرجات, ولئن 
ورد النهي في بعض الروايات عن الافاضة في 
علم ال��كلام, فإنه لم يرد نه��ي عن الافاضة في 

الفلسفة()5(.

وفي آثار السيد محمد الصدر يتجلى واضحاً 
المنهج الفلس��في, س��واء في آثاره التأريخية أو 
التفس��يرية أو الأصولية, ولا يتاح استخدام هذا 
المنهج بش��كل س��ليم, إلا لمن وقف على دقائق 
المباني الفلس��فية, واس��توعب المطالب العقلية, 
بدقة وعمق, والسيد محمد الصدر, ممن أحاطوا 
بها علماً, فقد درس الفلس��فة الاس��لامية, وتلقى 
مبادئها, وهضم أسس��ها, إذ تمتد سلسلة مشايخه 
في الدرس الفلس��في, الى الفيلس��وف الاسلامي 
الكبير صدر المتألهين الش��يرازي )1050ه�(, 
بواسطة أس��تاذه الفيلسوف الش��يخ محمد رضا 
المظف��ر )1383ه�( الذي ق��رأ على يديه كتاب 

الأسفار لصدر المتألهين)6(.

ونتيجة دراس��ته ه��ذه, و لما يملكه من البعد 
العرفاني العميق)7(, فمن الطبيعي ان يتابع السيد 
محم��د الص��در, في منهجه الفلس��في, مدرس��ة 
الحكمة المتعالية)8(, ويقول الطوس��ي )672ه�( 
في حده��ا )الحكمة المتعالية .. تتم _ مع البحث 
و النظر_ بالكش��ف و الذوق()9(, وقد عبر السيد 
محم��د الصدر, عن ض��رورة تعاضد الفلس��فة 
والعرفان؛ بقوله )ان الفلس��فة بلا عرفان قش��ر 
بلا لب, والعرفان بلا فلسفة لب بلا قشر ... ولا 

يصلح أحدهما دون الآخر()10(.

وهذا بحث تنوء حدوده عن الاحاطة بمنهج 
الس��يد محمد الصدر الفلس��في عامة, لكن حسبه 
تس��ليط الض��وء عل��ى جان��ب مح��دد كنموذج 
وعينة, وس��يتمحور الكلام عن مبحث الجبر و 
التفويض, الذي تناوله الس��يد محمد الصدر في 

أبحاثه الأصولية.

مبحث الجبر والتفويض
يع��د هذا المبحث الذي يتناول حرية الارادة 
أو عدمها, من أقدم وأعقد المباحث التي ش��غلت 
الأذه��ان, ويبدو أن البحث في مس��ؤولية الفرد 
ع��ن افعال��ه, كان هاجس��اً يلاح��ق الكثي��ر من 
المس��لمين, فيروى أن رجلاً م��ن أهل العراق, 
دخل عل��ى أمير المؤمنين علي )عليه الس��لام( 
بعد حرب صفين, وقال له: أخبرنا عن خروجنا 
الى أهل الش��ام, أبقضاء م��ن الله وقدر؟ الخ)11(, 
وهذا ي��دل على الحضور المبكر لهذه المس��ألة 
ف��ي الفكر الاس��لامي, أي قب��ل منتصف القرن 

الهجري الأول.

وم��ا لبث��ت ه��ذه المش��كلة, حت��ى احت��دم 
الصراع فيها, لينقس��م المسلمون فيها الى فرق 
كلامية, فذهبت القدرية الى أن الانسان مفوض 
ف��ي افعاله, حر في اختيارها, مس��تبد بها, فيما 
ذهب��ت الاش��اعرة الى الجب��ر, وان الانس��ان 
مضط��ر في افعاله, كالريش��ة في مهب الريح, 
وم��ن طريف م��ا ي��روي التاري��خ, أن غيلان 
الدمش��قي )105ه�( وق��ف على حلق��ة ربيعة 
الرأي )136ه�(, وقال له: أنت الذي تزعم ان 
الله يحب أن يعص��ى, فأجابه ربيعة: أنت الذي 
تزع��م أن الله يعص��ى قس��راً)12(, ولا يخفى ما 
كان لسياس��ة بني أمية من دور في دعم مذهب 
الجبر ف��ي الافعال, خدمة لسياس��تهم, وتبريراً 
لجرائمه��م)13(, أم��ا مذهب أهل البي��ت )عليهم 
الس��لام( فيأبى حصر الخي��ارات بأمرين: أما 
الجب��ر أو التفويض, بل هناك خيار ثالث, وهو 
الأمر بي��ن الأمرين, قال الامام جعفر الصادق 
)عليه السلام( )لا جبر ولا تفويض, ولكن أمر 

بي��ن أمري��ن()14(. 
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وفي علم أصول الفقه, وبعد مبحث الأوامر, 
تع��رض علم��اء الأص��ول ال��ى مبح��ث الجبر 
والتفويض, والمبحث في الأصل فلس��في, وهو 
من لواحق مبدأ العلية, أحد أهم القواعد والأسس 
الفلس��فية, وفي علم الأصول طرح السيد محمد 
باقر الصدر )1400ه�( أس��لوباً جديداً لتحرير 
مح��ل النزاع, إذ يرى أننا تارة نبحث عن هوية 
الفاع��ل, وتارة أخرى عن طبيع��ة فعله, بعبارة 
أوضح, أن هنا مس��ألتان: كلامية, وفلسفية, اما 
الأولى فتتولى البحث عن هوية الفاعل, هل هو 
الله تعالى, أو الانس��ان, أما الثاني��ة, فالفاعل أياً 

كان, هل فعله اختياراً أم اضطراراً)15(.

بداية لا يرى الس��يد محمد الصدر, س��لامة 
هذا التقس��يم من الناحية الفلس��فية, ويورد عليه 

اشكالين:

الأول: يتعلق بالتسمية, فلماذا سميت الأولى 
كلامية, والثانية فلس��فية, مع العلم ان الفرق بين 
علم الكلام والفلس��فة حسب المشهور, يكمن في 
التسليم بصحة العقائد, وعدمه, ففي علم الكلام, 
يس��لم الباحث بعقائده, ثم يحاول البرهنة عليها, 
أما الفيلسوف, فيبدأ بالبرهان قبل التسليم بصحة 
العقي��دة. ولا يخفى بأنه لا يوجد ما يبرر ادراج 
المس��ألة الأولى ف��ي علم الكلام, دون الفلس��فة, 
نع��م يمكن التس��ليم بصح��ة التقس��يم على نحو 

الاصطلاح فحسب)16(.

الثاني: يقول الس��يد محم��د الصدر )لو قلنا 
ب��أن الفاع��ل الحقيقي, ه��و الله س��بحانه .. إذن 
ه��و مختار, وإذا قلن��ا بأن الفاع��ل الحقيقي هو 

الانسان.. إذن هو مختار()17(.

 وهذا اش��كال مه��م, ولتوضيح��ه لا بد من 
مقدمة, وهي أن المش��هور قسم الفاعل الى عدة 

أقسام, منها أن الفاعل أما أن يكون له علم بفعله, 
أو لا يك��ون, والذي لديه علم بفعله, أما أن يفعل 
بإرادته, وهذا هو الفاعل المختار, أو أن يفعل لا 
بإرادته, وهذا هو الفاعل بالجبر)18(, إذن الفاعل 
بالجب��ر, له عل��م بفعل��ه, لكنه لم يك��ن بإرادته, 
وتقس��يم الس��يد محمد باقر الصدر المس��ألة الى 
كلامي��ة والى فلس��فية, مبني على التس��ليم بأن 
الفاع��ل ق��د يكون مخت��اراً, وقد يك��ون مجبراً, 
وهذا ما عبر عنه في المس��ألة الفلس��فية, أي إن 
مجرد تحديد هوية الفاعل في المسألة الكلامية, 
لا يحس��م النزاع, بل لا بد من البحث عن طبيعة 

فعل الفاعل, فهل كان مختاراً أم مجبرا؟ً.

إلا ان السيد محمد الصدر يرى ان الفاعل 
مت��ى ما ف��رض عالم��اً بفعله, فه��و مختار لا 
محال��ة, إذ لا معنى لوجود فاعل بالجبر, وهذه 
مخالفة لمش��هور الفلاس��فة, الأم��ر الذي يعبر 
ع��ن دق��ة المنه��ج الفلس��في عند الس��يد محمد 
الص��در, فالتحقي��ق يقدم على المش��هور, ولو 
كان فلس��فياً, وبع��د تتبع ه��ذا الأمر أتضح ان 
هن��اك اتفاقاً بين الس��يد محمد الص��در, وبين 
كب��ار محقق��ي الفلاس��فة والحكم��اء, في عدم 
وج��ود فاع��ل بالجب��ر, إذ يق��ول الفيلس��وف 
اليوناني أرس��طو طاليس )322ق.م( )الشيء 
ال��ذي يق��ع بالق��وة القاهرة ... ما يش��ابه ذلك: 
م��لاح ف��ي عاصفة, يلق��ي في البح��ر حمولته 
.. ان الافع��ال م��ن ه��ذا القبي��ل ... أدنى الى 
الافع��ال الح��رة والارادية()19(, كم��ا يلاحظ 
أن صدر المتألهين الش��يرازي, عدل في آخر 
مؤلفاته, عن ذك��ر الفاعل بالجبر)20(, وهذا لا 
يعني انكار أصل الجب��ر, بقدر ما يعني انكار 
اجتم��اع الفاعلي��ة م��ع الجبر, ليك��ون المجبر, 

محلاً للفعل, لا فاعلاً له.
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نقد مذهب الجبر
ب��دأ ه��ذا المذه��ب م��ع الجهم ب��ن صفوان 
)127ه���( الذي يرى ان الانس��ان لا يقدر على 
ش��يء, إنما هو مجبر في افعاله, لا قدرة له ولا 
اختيار)21(, بعد ذلك جاء الأشاعرة وقمصوه ثوباً 
آخر, بعد أخذه, وقالوا بنظرية الكسب)22(, وهي 
لا تختل��ف عن الجبر في أمر جوهري البتة)23(, 
إذ يق��ول ابو الحس��ن الأش��عري )330ه�( ) لا 
خالق إلا الله وان اعمال العبد مخلوقة لله مقدرة.. 

وان العباد لا يقدرون أن يخلقوا شيئا ()24(.

بداية أنكر المذهب الجبري, الحس��ن والقبح 
العقليين, كما أنكر قانون العلية, فالقبيح ما قبحه 
الشرع, والحسن كذلك, ولما كان الفاعل الوحيد 
ه��و الله تعال��ى, فلا توج��د ضرورة بي��ن العلة 
والمعلول, كون العلل ليس��ت فاعلة أساساً, وفي 
ه��ذا يقول الغزالي )505ه�( ان عقولنا اعتادت 
عل��ى وجود المعلول عند تحق��ق علته)25(, وهذا 
ش��بيه بمذهب الفيلس��وف الانكليزي ديفيد هيوم 
)1776م( ال��ذي أنه��ى احكام الض��رورة الى 

عادات ذهنية, نشأت من تكرار الحالات)26(.

وقد س��اق المذهب الجبري عدداً من الأدلة 
على نفي الاختيار)27(.

الأول: ان الإنس��ان لو كان مختاراً ومستقلاً 
ف��ي عملية إيجاد افعاله, وج��ب أن يكون عالماً 
بتفاصيلها, واللازم باطل, وهو العلم بالتفاصيل, 

كالنائم والساهي.

الثاني: إن الإنس��ان غير مس��تقل بنفسه في 
الفعل والترك, أي إنه لو كان مختاراً في أفعاله, 

لتمكن من تركها, كما تمكن من إتيانها.

الثال���ث: ان الافع��ال الانس��انية مقدورة لله 
تعال��ى, والله ه��و الذي أقدر العب��اد عليها, إذ لا 

يقدرهم على ش��يء, إلا وهو قادر عليه)28(, ولا 
تجتمع قدرتان على فعل واحد.

الراب���ع: ان الممكن ما لم يج��ب, لم يوجد, 
والوج��وب هو الضرورة, ولم��ا كان الفعل من 
جمل��ة الممكنات, فهو لكي يوج��د, لا بد من أن 

يكون ضرورياً, والضرورة تنافي الأختيار.

م��ن الناحية الفلس��فية, يرى الس��يد الش��هيد 
الص��در, أن ه��ذه الأدل��ة عاج��زة ع��ن إثبات 
مدعاهم, فبخصوص الدليل الأول, يقول )اننا لم 
ندع ان الإنس��ان يوجد افعاله بالاستقلال, وإنما 
ذلك قول بالتفويض()29(, وهنا يشير السيد محمد 
الص��در, الى نقطة منهجية لا ب��د من مراعاتها 
ف��ي عملية نقد المذهب الجبري, وهي ان أدلتهم 
وضعت أساس��اً لنفي التفوي��ض, أي ليثبتوا ان 
الإنس��ان ليس خالقاً مس��تقلاً لأفعال��ه, وبالتالي 
ق��د تحصل بع��ض وجوه الإتف��اق الضمني بين 
مذه��ب الجبر, وبين مذهب الأم��ر بين أمرين, 

في إطار نقد المفوضة.

أم��ا دليله��م الثاني, فه��و باطل عند الس��يد 
الش��هيد, لأن��ه جعل نس��بة القدرة ال��ى الأمور 
الممكن��ة, والى الأمور الممتنع��ة, واحدة, وهذا 
خطأ فادح من الناحية الفلسفية, وبعبارة أوضح, 
ان الفاعل بعد الإنتهاء من فعله, س��يدخل الفعل 
في الزمن الماضي, وبهذا س��يفقد الفاعل قدرته 
عن التراجع عن فعله, إلا ان هذا لا يعني عجزاً 
ف��ي الفاعل, لأن العجز س��لب الق��درة الممكنة, 
وليس بالإمكان التحكم بالزمن الماضي)30(, لأن 
الزمان ليس له وجود مستقل عن وجود الأشياء 
الخارجي��ة, بل هو من المعقولات التي ينتزعها 
العقل من تلك الأش��ياء الخارجي��ة, إذن هو في 
حقيقته ليس خارجاً عن هوية تلك الأش��ياء, وقد 
ثبت في الحكمة المتعالية, أن مرتبة كل موجود 
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مقومة لوجوده, لا يمكن زوالها أبداً)31(, فالزمان 
الماضي مرتبة وجودية سابقة, لايمكن أن تكون 
لاحق��ة, نظير اس��تحالة جعل الع��دد ثمانية بعد 
العدد تسعة, ولما كانت القدرة لا تتعلق بالممتنع, 

فلا يكون الفاعل عاجزاً, فيبطل الدليل.

ويب��دو ان النظ��رة القديمة لحقيق��ة الزمان 
هي المس��ؤولة عن هكذا توجهات, فقديماً كانت 
النظرة الفلسفية للزمان على أنه وعاء للأشياء, 
بمعنى أن الزمان ش��يء مستقل في وجوده عن 
المتزمنات, واس��تمر هذا التصور وقامت عليه 
فيزي��اء نيوت��ن, وش��يدت عليه فلس��فات مهمة 
كالفلس��فة النقدية للفيلس��وف الألماني عمانؤيل 
كنط )1804م(, وهو تصور خاطئ كما ثبت في 
الفلس��فة الإس��لامية, وفي الفيزياء الحديثة أثبت 
اينش��تاين)32( س��قم التصور النيوتني بما يعرف 
بنظرية النس��بية, وهذا الإنجاز للفيزياء الحديثة 

شكل نقطة لقاء بينه وبين الفلسفة الإسلامية. 

أما دليلهم الثالث, الذي يعتمد على اس��تحالة 
اجتم��اع قدرتي��ن على فعل واحد, فيرى الس��يد 
الشهيد بأنه ليس تاماً)33(, ذلك لأن هذا الاجتماع 

له أكثر من صورة, وهي كما يلي:

الأولى: أن تجتمع قدرتان على فعل واحد, 
وتك��ون الأولى ق��درة اقتضائي��ة, والثانية قدرة 
فعلي��ة, والمقصود م��ن الق��درة الإقتضائية هو 
توف��ر إمكانية تحقي��ق الفعل لأكثر م��ن فاعل, 
نظي��ر إمكانية بن��اء منزل, عند ع��دد كبير من 
المهندس��ين مثلاً, وأما القدرة الفعلية, فهي نسبة 
تحق��ق الفعل ال��ى فاع��ل مش��خص, كزيد من 
المهندس��ين, الذي ق��ام ببناء المن��زل, وكما هو 
واض��ح فلا يوجد تعارض بين قدرة كل مهندس 

على بناء المنزل, وبين قدرة زيد على بنائه.

الثاني���ة: أن تجتمع قدرتان على فعل واحد, 
ومجموع القدرتين يمثل العلة التامة للفعل, وذلك 
بالتمييز بين ما منه الوجود, وما به الوجود, أي 
بين الفاعل والقابل, يقول الس��يد الش��هيد, لا بد 
م��ن )اجتم��اع علة ما به الوج��ود, وعلة ما منه 
الوجود, لإيج��اد المعلول()34(. وس��وف يتضح 
هذا المعنى أكثر في مذهب الأمر بين الأمرين.

الثالث���ة: أن تجتمع قدرتان على فعل واحد, 
وكلا القدرتين كاف في ايجاد الفعل.

فه��ذه ثلاث صور, على النحو الاس��تقراء لا 
الحصر؛ لإجتماع أكثر من قدرة على فعل, الأولى 
والثانية ممكنة, والثالثة ممتنعة, والنتيجة ان دليل 
المذه��ب الجبري ه��ذا, لا ينف��ع إلا كنقدٍ لمذهب 
التفوي��ض, الذي يرى اس��تقلالية العب��د في فعله, 
وهذا ما لاحظه السيد الشهيد في نقده للدليل الأول, 
لأن الص��ورة الثالثة, وهي الممتنعة تصح في نقد 

المفوضة.

أما دليله��م الرابع, ففيه مغالط��ة, إذ لا تنافي 
بين هذه الضرورة وبين الاختيار)35(, وهذا الحكم 
يؤخذ هنا على نحو المصادرة, حتى يحين موعد 

إثباته حسب خطة البحث.

نقد مذهب التفويض
ويعرف أصحاب هذا المذهب بالقدرية, وكان 
معبد الجهمي )80ه�( أول من دعا اليه, ومعبد هذا 
نشأ بالبصرة, وزار دمشق والمدينة, قتله الحجاج 
)95ه�()36(, واستمر المذهب بعده على يد غيلان 
الدمش��قي, ويروى ان غيلان ت��اب على يد عمر 
بن عبد العزيز )101ه�( فقال عمر اللهم ان كان 
هذا كاذباً فلا تمته حتى تذيقه حد السيف, فقطعت 
ي��داه ورجلاه, وصلب بأمر هش��ام بن عبد الملك 

)125ه�()37(.
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مذه��ب  تبن��وا  المعتزل��ة,  ان  والمش��هور 
التفوي��ض والقدري��ة, حت��ى قي��ل ان القدري��ة 
أس��لاف المعتزل��ة, إلا ان الس��يد محمد الصدر 
رف��ض ه��ذا)38(, ويبدو أن نس��بة التفويض الى 
المعتزلة شأنها شأن بعض الأفكار التي افتريت 
عليه��م, نظير القول بوجود المعدومات, والقول 
بنيابة ال��ذات عن الصفات)39(. والمعتزلة, فرقة 
كلامية ب��دأت مع واصل بن عط��اء )131ه�( 
وهن��اك العديد من الجماع��ات داخل هذه الفرقة 
الكلامي��ة, وبخص��وص الق��ول بالتفوي��ض فلا 
يمكن نس��بته اليهم عل��ى نحو الموجب��ة الكلية, 
فإبراهي��م بن س��يار النظام )231ه���( وهو من 
رموز المعتزلة, يرى أن الفعل الانس��اني لا بد 
له من خاطر يس��بقه, ليس منه, وهذا لا ينس��جم 
مع التفوي��ض)40(, ويزداد الأم��ر وضوحاً عند 
رم��وز آخرين م��ن المعتزل��ة, مث��ل ثمامة بن 
أش��رس النمي��ري )213ه�( و معم��ر بن عباد 
السلمي )215ه�( والجاحظ )255ه�( إذ يرون 
ان الافع��ال لا تحصل من الانس��ان اختياراً, بل 
طباعاً, أي ان نس��بة الفعل للإنسان, نظير نسبة 
الح��رارة للنار والبرودة للثلج )41(, وبهذا يتضح 
ان إطلاق نس��بة مذهب التفويض الى المعتزلة, 
نس��بة خاطئة, كما أشار السيد الشهيد, وهي دقة 

منهجية في نسبة الآراء يعز نظيرها)42(.

ويتمس��ك المفوض��ة, بدليل فلس��في لإثبات 
اس��تقلالية الإنس��ان في أفعاله عن الله س��بحانه 
وتعال��ى, والدليل يعتمد على اعتقادهم بأن س��ر 
حاج��ة المعلول ال��ى علة, يكمن ف��ي الحدوث, 
أي إن الش��يء صار معلولاً, بسبب كونه حادثاً, 
ويبدو ان هذا الاعتقاد كان سائداً عند المتكلمين 
الأوائل, وهو مرتبط بمش��كلة ق��دم العالم, التي 
احت��دم الصراع فيها بين الفلاس��فة والمتكلمين, 
إذ رفض المتكلمون مذهب الفلاسفة بقدم العالم, 

وقالوا بحدوثه)43(.

ومن ل��وازم كون الحدوث س��بباً في حاجة 
المعل��ول ال��ى علة, ه��و اس��تغناء المعلول عن 
علته, من جهة الاستمرار في الوجود, فالمعلول 
محت��اج ال��ى عل��ة, فق��ط ف��ي الح��دوث, دون 
الاس��تمرار, فهو مس��تقل عنها بعد وجوده, وقد 
أش��ار الش��يخ الرئيس ابن س��ينا )428ه�( الى 
مذهبه��م هذا, بقوله )قد يقولون ]أي المتكلمون[ 
إنه إذا وُجِد, فقد زالت الحاجة الى الفاعل, حتى 
ان��ه لو فقد الفاعل ج��از أن المفعول موجوداً .. 
حتى أن كثيراً منهم لا يتحاشى أن يقول: لو جاز 
على الباري العدم, لما ضر عدمه وجود العالم(
)44(, وبه��ذا يتم دليلهم, على أن حاجة الإنس��ان 

الى الله س��بحانه وتعالى, تك��ون فقط في إحداثه 
ونقله م��ن العدم الى الوجود, أم��ا بعد ذلك فهو 

مستقل بوجوده, مستبد بأفعاله.

ويرى السيد محمد الصدر, ان كبرى دليلهم 
خاطئة فلس��فياً, فحس��ب المباني العامة للفلسفة 
الإس��لامية, لا يمكن عد الحدوث سبباً في حاجة 
المعل��ول الى علته, إذ يقول )إن نس��بة الحدوث 
ال��ى الإمكان, هي العموم المطلق, والس��عة في 
جان��ب الإم��كان, باعتب��ار ان الواجب لا يكون 
حادث��اً, لأنه خل��ف وجوبه, والممتن��ع لا يكون 

حادثاً, لأنه خلف امتناعه()45(.

ولبيان رأي السيد الشهيد, هناك مقدمة, وهي 
ان نس��بة الماهية)46( الى الوج��ود, اما ان تكون 
واجبة, أي يستحيل سلب الوجود عنها, كقضية: 
واجب الوج��ود موجود؛ واما ان تكون ممتنعة, 
أي يستحيل نسبة الوجود اليها, كقضية: الدائرة 
المربعة موجودة؛ واما ان تكون ممكنة, أي كما 
يمك��ن ان تكون موج��ودة, كذلك من الممكن ان 
تك��ون معدومة, كقضية: الجب��ل موجود, وهذا 
يعني ان الممكن, لا يقتضي بذاته أياً من الوجود 
والع��دم, ولك��ي يوجد لا ب��د وأن يرجح وجوده 
على عدمه, ولما كان الترجيح بلا مرجح محال, 
ل��زم وجود مرج��ح, ووجه الملازم��ة, هي ان 
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الممك��ن, لو ترجح وجوده على عدمه, من غير 
علة خارجية, لصار الممكن واجباً, وهذا خلف, 
وبهذا يتضح ان إمكان المعلول هو س��ر حاجته 

الى العلة)47(.

ولم��ا كان الح��دوث الزمان��ي, غير مأخوذ 
في ح��د الإمكان, أمكن أن يك��ون الممكن قديماً 
ف��ي الزمان, أي ان وجوده أزلي��اً, والنتيجة, ان 
النسبة بين الحدوث والإمكان, هي نسبة العموم 
المطلق, فكل حادث ممكن, لكن ليس كل ممكن 
حادث, بل ق��د يكون الممكن أزلي��اً, وهنا يقول 
الس��يد الش��هيد )ونحن حين نقول بأزلية بعض 
الممكن��ات, لا نق��ول بوج��وب ذل��ك ]أي ذل��ك 
الممكن[ بل بإمكانه في مقابل استحالته()48(, أي 
ان أزلية الموجود, لا تعني وجوب وجوده, لأن 
ه��ذا الممكن الوجود, مع ف��رض أزليته, إلا إنه 

في مقام ذاته محتاج الى مرجح.

وإذا كان الإم��كان ه��و الس��بب ف��ي حاجة 
المعل��ول الى علة, فالنتيج��ة أن المعلول محتاج 
لعلت��ه حدوث��اً وبق��اءً, أي لا يمك��ن للمعل��ول 
الاستمرار بوجوده بمعزل عن علته, لأن صفة 
الإمكان لا تزول عنه عند وجوده, قال الفارابي 
)339ه���( )الماهي��ة المعلولة .. ف��ي حد ذاتها 
هالك��ة, وهي من الجهة المنس��وبة ال��ى مبدئها 
واجب��ة .. الماهي��ة المعلولة, لها ع��ن ذاتها أنها 
ليست)49(, ولها عن غيرها أنها توجد()50(, فينهار 
بذل��ك الدليل الذي وضعه المفوضة, وهناك فهم 
أعمق للمس��ألة تقدمه الحكمة المتعالية, إذ ليس 
الإمكان الماهوي م��لاك الحاجة الى العلة, إنما 

هو الفقر الوجودي)51(.

وحسب ما ينقل ابن سينا, فإن المفوضة قالوا 
بالحدوث كس��بب للحاجة الى العل��ة, حذراً من 
الإلتزام بحاجة الباري الى علة, لأنهم لو قالوا ان 

الشيء يحتاج الى علة لأنه موجود, يستلزم هذا 
حاج��ة الباري ايضاً, لكونه موج��وداً)52(, لكنهم 
غفل��وا عن الإمكان, فهو بمعزل عن الإش��كال, 
وقد وقع الفيلسوف الألماني كنط, فيما حذر منه 
المتكلمون, لتوهمه أن الوجود هو س��ر الحاجة 
ال��ى علة, فأنك��ر بذلك اس��تحالة التسلس��ل في 
العلل)53(, ويبقى المتكلمون, ولاسيما المفوضة, 

أوفر حظاً من كنط في هذه المسألة.

مذهب الأمر بين الأمرين.
وهو مذهب أهل البيت, عليهم السلام, وتبعهم 
الحكماء والفلاس��فة, قال الفيلس��وف الإسلامي 
ابو الحسن العامري)381ه�( وهو ينُظِر للأمر 
بي��ن الأمرين؛ )روي عن س��يد علماء التابعين, 
جعف��ر بن محم��د الصادق, عليهما الس��لام, أنه 
قال: لا جبر ولا تفويض()54(, وعلى المس��توى 
الروائي اس��تفاضت أحاديث أهل البيت, عليهم 
السلام, في نفي الجبر والتفويض, وعلى التأكيد 
عل��ى أن الأمر لا ينحصر فق��ط بخياري الجبر 
والتفويض, بل هناك خيار ثالث, وهو ما عبرت 
عن��ه الروايات بالأمر بين الأمرين, ومس��احته 
بينهما أوس��ع مما بي��ن الس��ماء والأرض, كما 
نصت بعض الروايات)55(, ويرى الس��يد محمد 
الص��در, أن البعد التص��وري لحقيقة الأمر بين 
الأمري��ن, غير واض��ح للعلماء, حت��ى أن أهل 
البي��ت )عليهم الس��لام( لم يصرح��وا بكنه تلك 
الحقيقة, لأنها من أس��رار الله س��بحانه, وأعلى 
من أفهام الناس)56(, وتأسيس��اً على هذا لا تعدو 
آراء العلماء في بيان الأمر بين الأمرين, كونها 
مج��رد أطروحات, وإن اعتبرها أصحابها عين 

الحق والصواب.

وفي ه��ذا الإطار يقول الش��يخ الرئيس ابن 
سينا )سر القدر .. من المسائل التي لا تدون إلا 
مرم��وزة, ولا تعلم إلا مكنونة, لما في إظهارها 
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من إفساد العامة, والأصل كما روي عن النبي, 
صلى الله عليه وآله وسلم, أنه قال )القدر سر الله, 
ولا تظهروا س��ر الله( وما روي أن رجلاً س��أل 
أمير المؤمني��ن علياً عليه الس��لام, فقال )القدر 
بحر عميق فلا تلجه( ثم س��أله, فقال )إنه طريق 
وعر فلا تسلكه( ثم سأله, فقال )إنه صعود عسر 

فلا تتكلفه(..()57(.

وفيما يخ��ص إثبات ه��ذا المذهب فلس��فياً, 
فإن الدلي��ل العقلي عليه, ه��و الدليل عينه الذي 
ت��م به إس��قاط مذه��ب التفوي��ض )58(, فقد ثبت 
فلس��فياً أم ملاك الحاجة ال��ى العلة, هو الإمكان 
دون الحدوث, الأمر الذي يحتم استمرار حاجة 
المعلول لعلته, وعد اس��تقلاله عنها في الوجود, 

فضلاً عما يترتب عليه من أفعال.

وبعد الفراغ من إبطال مذهب المفوضة, لا 
بد من إبطال المذهب الجبري, لكي يثبت مذهب 
الأم��ر بي��ن الأمرين؛ وكم��ا تقدم في نق��ده فانه 
لا تناف��ي بين الض��رورة والاختيار, كما يذهب 
السيد محمد الصدر, وأخذ هذا الحكم هناك على 

نحو المصادرة, وقد حان أوان إثباته.

ق��ال الفلاس��فة, إن الش��يء ما ل��م يجب لم 
يوج��د)59(, أي ان المعل��ول, لا يدخ��ل حري��م 
الوج��ود, م��ا ل��م يتقم��ص ث��وب الض��رورة 
والوجوب, لأنه من جمل��ة الممكنات, والممكن 
لا يقتض��ي لذاته الوجود, ولا العدم, فهو محتاج 
الى من يرجح وجوده على عدمه, وذلك بإغلاق 
كافة منافذ العدم, التي من ش��أنها أن تقف مانعاً 
دون وج��وده, وذلك بإيصاله الى ذروة الوجود, 
وهذا الوجوب لا يلغ��ي الحرية والاختيار, كما 
فهم��ه جم��ع م��ن المتكلمي��ن والأصوليين, كما 

سيتضح.

وفي هذا الإطار ناقش السيد محمد الصدر, 
سبع أطروحات, سيقتصر البحث على أربع منها, 
الأولى: ويمكن تسميها بأطروحة الصدفة, وهي 
لديفي��د هيوم, والثاني��ة: أطروحة إعمال القدرة, 
للش��يخ النائيني )1355ه�(, والثالثة: أطروحة 
الس��لطنة, للس��يد محمد باقر الص��در, الرابعة: 
الأطروحة المش��هورة في الحوزة العلمية, التي 

عرضها المحقق الخوئي)1413ه�(.

ق��ال الس��يد محم��د الص��در, بخص��وص 
الأطروح��ة الأول��ى )أنك��ر ]أي هي��وم[ وجود 
الض��رورة, لزوم وج��ود المعل��ول عند وجود 
علته, وش��بهة الجبر كانت ناش��ئة من ذلك, فإذا 
نفين��اه, ثبت��ت الإرادة .. ان هذا الوجه يعود الى 
نف��ي قان��ون العلي��ة .. وهو غير صحي��ح()60(, 
فع��لاً فقد أنكر ديفيد هيوم قان��ون العلية, ويرى 
أن الت��لازم بي��ن العل��ة والمعلوم, ليس منش��أه 
ض��رورة واقعية, بقدر ما هي ناش��ئة من عادة 
الذهن البش��ري, جراء تكرر الحالات وبالتالي 
فهي من صفات الإدراك, دون الواقع)61(, وهذا 
رأي باطل حس��ب مباني الفلس��فة الإس��لامية, 
كما أش��ار السيد الشهيد, وسببه غلو صاحبه في 
النزعة الحس��ية, التي أنكرت كل فكرة ليس لها 
مقاب��ل موضوعي حس��ي)62(, ويكف��ي لرد هذه 

الأطروحة كون الترجيح بلا مرجح محال.

الأطروح��ة الثانية: وهي أطروحة الش��يخ 
محمد حسين النائيني)63(, فبعد رفضه أطروحة 
الس��يد محمد كاظم الي��زدي )1337ه���( التي 
تن��ص عل��ى أن الإرادة ليس��ت إرادي��ة)64(, إذ 
ي��رى ان هذه الأطروحة لا بد من أن تنتهي الى 
المذهب الجبري)65(. وبداية يسلم الشيخ النائيني, 
بأن ضرورة وج��ود المعلول, عند وجود علته, 
تنافي الاختيار, لكن الأفعال الاختيارية مستثناة 
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من قانون العلية, إذ يقول )العلية بنحو الإيجاب, 
إنما هي ف��ي غير الأفع��ال الاختيارية .. بداهة 
أن الهارب والجائع يختار أحد الطريقين, وأحد 
القرصي��ن, مع ع��دم وجود مرج��ح()66(, وهذه 
الأطروحة تسعى لس��حب الفعل الاختياري من 
منطقة الضرورة, لتبري��ر حريتها, فليس هناك 
م��ن ضرورة لف��رض على تامة ترج��ح الفعل, 
لك��ي يوجد, بل إن إعمال الانس��ان لقدرته كافٍ 

في ذلك.

إلا ان الس��يد محمد الص��در, يقول بخطئها 
فلس��فياً, وذلك ل� )استحالة الاس��تثناء من قانون 
العلي��ة, والعق��ل النظري يأبى ذل��ك لأي ممكن 
مهم��ا كانت صفته(, إذ القوانين العقلية, تتصف 
بالكلي��ة, ولا يمكن تخصيصها واس��تثنائها, أما 
المث��ال الذي أتت به الأطروح��ه فغير صحيح, 
لأن للترجي��ح ب��لا مرج��ح أكث��ر م��ن صورة, 
منها تس��اوي نس��بة الفعلين للفاع��ل, ولا توجد 
نس��بة ضرورية بينه وبين شيء منهما, كما هو 
حال اله��ارب, أو الجائع, وهذه الصورة ممكنة 
بلا ري��ب, ومنها إيجاد ممكن م��ن دون موجد, 
فه��ذه الصورة مس��تحيلة)67(, وه��ي المعنية في 
كلم��ات الحكم��اء, لأنها ت��ؤدي ال��ى التناقض, 
لأن ح��ال الممكن هو ع��دم اقتضاء الوجود ولا 
العدم, وكون��ه موجوداً من غي��ر مرجح, يعني 
اقتضاءه الوجود, والاقتضاء نقيض اللاقتضاء, 
والنقيض��ان لا يجتمعان, أما تس��ليم الأطروحة 
ب��أن الض��رورة تناف��ي الاختيار, ف��إن المنهج 
الفلس��في الذي تميزت به مناقشات السيد محمد 
الصدر, يأبى التس��ليم بهذه المقدمة, وس��يتضح 

هذا في مناقشته لأطروحة السلطنة.

الأطروحة الثالثة: وهي أطروحة السلطنة, 
للس��يد محمد باق��ر الصدر, وهي كم��ا يقررها 

الس��يد محمد الصدر)68(, وتبدأ بالتس��ليم أيضاً, 
ب��أن الضرورة في قانون العلية تنافي الاختيار, 
ث��م تطرح مفه��وم الس��لطنة كمفه��وم ثالث في 
قبال مفهومي الوجوب والإمكان, وحس��ب هذه 
الأطروحة فإن السلطنة تكفي لترجيح الفعل, من 
دون الحاج��ة الى علة تامة توجب وجود الفعل, 
خصوص��اً وان الوج��وب لي��س مبرهن��اً عليه, 
وتستش��هد الأطروحة بمثالي الهارب والجائع, 
وهذه السلطنة تشترك مع الإمكان والوجوب في 
ش��يء, وتمتاز عنهما بشيء آخر, فمع الإمكان 
تش��ترك في تساوي نسبة الوجود والعدم, إذ هي 
كم��ا يمكن أن تفعل يمكن أن تترك, وتمتاز عنه 
بغناه��ا عن المرجح, فهي بذاتها كافية, لإخراج 
الفعل من حد التس��اوي الى طرف الوجود, من 
غي��ر حاجة الى مرجح, وهي بهذا تش��ترك مع 
مفهوم الوجوب, وتمت��از عنه كونها لا تنطوي 
على ضرورة الوجود, فه��ذه الأطروحة تجعل 
الفعل الإنس��اني منتمياً الى نمط آخر, يغنيه عن 
الحاجة الى مرجح, ويبع��د عنه حتمية الوقوع, 
إذن حري��ة الاختي��ار تكون في الس��لطنة, دون 

الامكان والوجوب.

ويمكن تلخيص الأس��س الت��ي قامت عليها 
نظري��ة الس��لطة, الى نق��اط, الأول��ى: لا يوجد 
بره��ان عقلي, عل��ى ضرورة وج��ود المعلول 
عن��د وجود علت��ه, الثانية: نس��بة المحمول الى 
الموضوع, غير منحصرة بالوجوب والإمكان, 
بل هناك خيار ثالث وهو الس��لطنة, الثالثة: يلزم 
من قانون العلي��ة, الجبر في الأفعال, وفي نظر 
الس��يد محمد الصدر, فإن هذه الأسس لا تصمد 
أمام النقد الفلسفي, ولا يمكن الركون اليها البتة.

أم��ا النقطة الأولى, وهي اس��تحالة البرهنة 
على قان��ون العلي��ة, والتي أكدها الس��يد محمد 
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باقر الصدر في الأس��س المنطقية للإستقراء, إذ 
يرى إن اقامة البرهان عليه يعتمد على مس��ألة 
اس��تحالة الترجيح بلا مرجح, لكن لو حللنا هذه 
المس��ألة لوجدناها تعبيراً آخراً عن قانون العلية 
نفس��ه, فيلزم ال��دور)69(, وبهذا يكف��ي الوجدان 
دليلاً عليه, لكن ثبتت البرهنة على قانون العلية, 
اعتماداً على اس��تحالة التناقض, كما س��بق في 

نهاية نقد أطروحة الشيخ النائيني.

وأم��ا النقط��ة الثانية, والتي تخ��ص مفهوم 
الس��لطنة, فإن��ه لا توج��د حال��ة بي��ن الإم��كان 
عل��ى  تعتم��د  وانه��ا  خصوص��اً  والوج��وب, 
الوجدان, والإس��تعانة بمثالي اله��ارب والجائع 
اللذي��ن اتضح��ت قيمتهما, وهنا لا يرى الس��يد 
محمد الصدر الوجدان كافياً في مثل هذه الأمور 
)فللمجب��رة أن ينفوا وجدانهم على ذلك()70( تبعاً 

لوجدانهم, إذ الوجدان من الأمور النسبية.

أما النقطة الثالثة, وهي جداً مهمة فقد كانت 
دافعاً أساس��ياً لوضع الأطروحتين الأخيريتين, 
وهي برأي الس��يد محمد الصدر, لا تعدو كونها 
فهم��اً خاطئاً لقان��ون العلية, وهن��ا يتجلى البعد 
الفلسفي عنده )قدس س��ره( إذ يقول )إننا نقول: 
ان��ه تحصل علت��ه ]أي علة الفع��ل[ ولكن يبقى 
اختيارياً, لأن الجزء الأخير من العلة هو الإرادة, 
وم��ا دامت الإرادة موجودة, فه��و اختياري, أو 
إرادي, وم��ا دامت علته تام��ة, فهو ليس مخالفاً 
لقانون العلية()71(, بمعنى أنه لا يوجد تنافٍ بين 
قان��ون العلية, وبين حرية أفعال الإنس��ان, لأنه 
لا يوج��د فاصل زمني, بي��ن وجود الفعل, وبين 
وجوب��ه, أي أن وجوب الفعل, لا يس��بق وجوده 
زماني��اً, والقدرة على التراجع م��ن فعل الفعل, 
موجودة, مادامت مقومات التراجع متوفرة, أما 
لو دخل الفعل حيز التنفيذ, وصار الفعل مفعولاً, 

فلا يمكن, وهذا لا ينافي الاختيار, لأن الفعل ما 
صار مفعولاً إلا بالاختيار.

الأطروح��ة  وه��ي  الرابع��ة:  الأطروح��ة 
المش��هورة ف��ي الح��وزة العلمي��ة)72(, بل وفي 
صفوف الإمامية بش��كل عام كما أشار الى ذلك 
ص��در المتألهين في الأس��فار)73(, وقد عرضها 
المحق��ق الخوئ��ي)74(, ومدع��ى الأطروحة هو 
تصحيح نس��بة الفعل ال��ى الله تعالى, بصورة لا 
تنافي نس��بته للإنس��ان, فلما كان وجود الإنسان 
ه��و عين الحاج��ة والأفتقار لله تعال��ى)75(, فإن 
الإنسان في مباشرته لأفعاله بقدرته, محتاج الى 
العطاء الإلهي, كما لو أن عبداً مش��لولاً, ربطه 
سيده بتيار كهربائي يتحكم به, فذهب العبد وقتل 
ش��خصاً بفعل قوة الكهرباء, فهنا لا يكون العبد 

مستقلاً في فعله)76(.

وفي نقاش��ه لهذه الأطروحة, س��جل الس��يد 
محم��د الص��در, ملاحظ��ات نقدية, منه��ا: انه 
لا يوج��د تناس��ب بي��ن المدعى, وبي��ن صياغة 
الأطروحة, فالمدعى تأكيد نسبة الفعل لله تعالى, 
بصورة لا تنافي نسبته لإنسان, لكن الأطروحة 
ل��م تحقق هذا )لأن وظيف��ة الله فيها, كونه خالقاً 
لقدرة العبد وعلمه, وهو بمنزلة الش��رط لوجود 
فعل��ه الاختي��اري, ف��ي حي��ن إن المقتضى هو 
إرادة العب��د .. ومن المعلوم أن المعلول ينس��ب 
ال��ى المقتض��ى لا إل��ى الش��رط, ولا إلى عدم 
المان��ع .. وكون وجود الإنس��ان مفاضاً من قبل 
الله س��بحانه, لا ي��لازم كون الفع��ل مفاضاً منه 
سبحانه()77(, أي ان تحقق الفعل كإحراق ورقة, 
يحتاج الى مقدمات, هي الشرط, المقتضى, عدم 
المانع, فالشرط إشعال النار, والمقتضى تسليط 
الن��ار على الورق��ة, وعدم المان��ع, أن لا تكون 
الورقة رطبة, ومن الواضح فإن نس��بة الفعل لا 
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تنسب الى غير الذي سلط النار على الورقة.

فضلاً عن هذا فإن كون الإنس��ان عين الفقر 
والفاق��ة ال��ى الله تعالى, يعني الإلت��زام بنظرية 
الوحدة الشخصية للعرفاء, والتي تنفي وجود ما 
س��وى الحق, وهي نظري��ة لا يلتزم بها المحقق 
الخوئ��ي, فضلاً ع��ن المش��هور)78(, خصوصاً 
وإن الأطروح��ة تجع��ل م��ن الله فاع��لاً لفاعل 
الفعل, أي ان الله تعالى فاعل بعيد, والعبد فاعل 
قريب, وهذا خلاف كون الفاعل الإنس��ان عين 
الفقر, إذن لا يوجد انسجام بين الأساس النظري 

للأطروحة, وبين صياغتها.

وف��ي إط��ار نق��د ه��ذه الأطروحة, يش��كِل 
الس��يد محمد الصدر على التص��ور الذي قدمته 
الأطروحة لنظرية الفقر الوجودي, فتبعاً لنظرية 
الفق��ر الوج��ودي, يك��ون وجود الإنس��ان عين 
الحاجة والتعلق, لا أنه ش��يء ثبت��ت له الحاجة 
الى العلة, وهنا يسجل السيد الشهيد إشكاله وهو 
إن التعلق والحاجة مص��ادر, والمصدر مفهوم 
انتزاع��ي يس��تحيل أن يوج��د في الخ��ارج)79(, 
وهذا إش��كال دقيق يطال نظرية الفقر الوجودي 
حس��ب تصوير الأطروحة والتي لم تفسر دلالة 
كون الموجود عين الفق��ر ومحض الحاجة, بل 
أخذته��ا على معناها اللغ��وي الظاهر, وبالعودة 
الى الحكمة المتعالية, تتضح دقة الإش��كال الذي 
قرره الس��يد الشهيد, ذلك لأنهم استخدموا عبارة 
عي��ن الحاج��ة على نح��و المصطل��ح الخاص, 
لأنهم كانوا ملتفتين الى اس��تحالة تحقق المفاهيم 
الانتزاعية, إذ يقول الش��يخ هادي الس��بزواري 
)1289ه���( )إن اطلاق التعلق والارتباط على 
الوج��ودات الخاصة اصطلاح خاص. وإن كانا 
في اللغة والع��رف بمعناهما المصدري()80(, 
أما ما هو مراده��م من المصطلح الخاص, فهو 

الإندكاك التام لوج��ود المعلول في وجود علته, 
إذ لا يملك أي اس��تقلالية وجودية أمامها, وتبعاً 
لذل��ك يك��ون الوج��ود الإمكاني برمت��ه وجوداً 

رابطاً)81(.

وفي النهاية يقدم الس��يد الش��هيد, أطروحته 
لبيان معنى الأم��ر بين الأمرين, ويمكن معرفة 
الملام��ح العام��ة له��ا, ع��ن طريق النق��د الذي 
وجه��ه لباقي الأطروح��ات, فه��ي بمعزل عن 
كل الثغرات التي أبطلت الأطروحات الس��ابقة, 
فبناء على أن القاعدة الفلس��فية التي تنص على 
ان الش��يء ما لم يجب ل��م يوجد, لا تنافي حرية 
الإختي��ار, فلا يوج��د مبرر لتخصي��ص قانون 
العلية, لأن القوانين العقلية تأبى مثل هذا, الأمر 
الذي يغنينا عن مفاهيم السلطنة وإعمال القدرة, 
ولما كانت لله س��بحانه إحاطة بوجود العبد )وله 
التدبي��ر الدائم للك��ون, وتأثي��ره ملابس مع كل 
العلل المعلولات()82( فليس هو علة بعيدة للفعل, 
كما نصت الأطروحة المش��هورة, بل هو فاعل 

قريب, كما العبد فاعل قريب)83(.

وهناك مث��ال ممتاز, يعين العقل في تصور 
مذهب الأمر بين الأمرين, بالصورة التي تنسب 
الفعل الى الله والى العبد, نس��بة حقيقية من غير 
مجاز, فيكون كل من الله تعالى والإنسان, فاعلاً 
قريباً, وه��ذا المثال يذكره ص��در المتألهين, إذ 
يق��ول )فعليك ان تتدبر في كتاب النفس, وتتأمل 
في الأفع��ال الصادرة عن قواها حتى يظهر لك 
ان الأفعال ال)84( صادرة عن العباد, هي بعينها 
فعل الحق .. ان فعل كل حاس��ة وقوة, من حيث 
هو فع��ل تلك القوة, هو فع��ل للنفس, فالإبصار 
مثلاً, فعل الباصرة بلا شك .. وكذلك السماع .. 
وكل منهما فعل للنفس بلا ش��ك, لأنها الس��ميعة 

والبصيرة()85(.
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وتبع��اً له��ذا ف��لا فاع��ل إلا ه��و س��بحانه 
وتعال��ى, لكن لا بالمعنى ال��ذي صوره المذهب 
الجبري, لأن مابه الوجود حس��ب تعبير الس��يد 
الش��هيد معتبر, كما هو الحال مع ما به الوجود, 
أم��ا المذه��ب الجبري ف��لا, أي ان��ه أغفل دور 
المحل والمظه��ر, والحق أن لكل محل ومظهر 
خصوصية لا تتوفر بغيره, ومع ملاحظة موقع 
مح��ل الظهور, وما به الوجود, يحفظ للإنس��ان 
دوره, فيصح التكليف, ويصح الثواب والعقاب, 
ف�)المظاه��ر كله��ا, وإن كانت مظه��راً لحقيقة 
واحدة, وفاعل واح��د, لكن لهذه الحقيقة, أو هذا 

الفاعل؛ في كل مظهر خاصية وكمال()86(.

وما أجم��ل ما دبجته يراعة صدر المتألهين 
بقول��ه ) فأخمد ض��رام أوهامك أيه��ا الجبري, 
فالفع��ل ثابت ل��ك بمباش��رتك إي��اه وقيامه بك, 
وس��كن جأش��ك أيها القدري, فإن الفعل مسلوب 
من��ك من حي��ث أنت أنت .. واتل��وا جميعا قوله 
تعال��ى )قاتلوهم يعذبهم الله بأيديك��م( وتصالحا 
بقول الإمام الح��ق, لا جبر ولا تفويض بل أمر 

بين أمرين()87(. 

بهذا القدر البس��يط, يمكن ملاحظة حضور 
المنهج الفلس��في, في فكر الس��يد محمد الصدر, 
ومدى إلتزام��ه به في محاكمة الأفكار, هذا وله 
)قدس س��ره( أطروحة خاص��ة في حقيقة العقل 
العملي, مما يفتح آفاقاً واس��عة لفلس��فة الأخلاق 
عند الس��يد الش��هيد, وبس��ط الكلام فيها يتطلب 
بحثاً مس��تقلاً,  وف��ي الختام ينبغ��ي التنبيه على 
أن م��ادة البحث لم تس��توعب كافة المناقش��ات 
والإشكالات, التي س��جلها السيد محمد الصدر, 
فه��ي أضعاف م��ا تم ذكره, واليس��ير يدل على 
الكثي��ر, دلالة الجرعة عل��ى الغدير, والحمد لله 

رب العالمين.                

الهوامش

)1( النمل : 64.

)2( المؤمنون : 117.

)3( ينظ��ر مثلاً: الش��يخ جوادي آملي, علي بن موس��ى 
الرضا والفلسفة الإلهية, ط3, قم, 1427.

)4( ينظ��ر: ابن خلدون, المقدم��ة, ط1, بيروت, 1980, 

ص388.

)5( السيد محمد الصدر, ما وراء الفقه, ط1, قم, 1425, 

ج10, ص301.

)6( ه��و كت��اب: الحكم��ة المتعالي��ة في الاس��فار العقلية 

الأربع��ة, لصدر المتألهين الش��يرازي, والمش��هور 
بكتاب الأس��فار, وه��و قمة ما انتجه الفكر الفلس��في 
الاس��لامي, نش��ره وحققه وعلق عليه, الشيخ حسن 

زادة الآملي.

)7( س��لك الس��يد محمد الصدر طري��ق العرفان وطوى 

منازل��ه على يد ش��يخه العارف العظي��م الحاج عبد 
الزهراء الكرعاوي النجفي )رض( )ت 1979 م( .

)8( الحكمة المتعالية, مدرس��ة فلسفية, في قبال المدرسة 
المشائية الآرسطية التي تزعمها في الإسلام الفارابي 
وابن س��ينا, وتعود الحكمة المتعالية في جذورها الى 
العارف الاسلامي محيي الدين بن عربي )638ه�(, 
وتوس��عت عل��ى ي��د الفيلس��وف والع��ارف ص��در 

المتألهين الشيرازي.

)9( الطوس��ي, ش��رح الاش��ارات والتنبيه��ات, تحقيق: 
سليمان دنيا, ط2, القاهرة, 1960, ج4, 123.

)10( الس��يد محم��د الص��در, م��ا وراء الفق��ه, ج10, 
ص301.

)11( ينظ��ر: الصدوق, التوحي��د, ط1, بيروت, 1430, 
ص248.

)12( ينظر: الذهبي, تاريخ الاس��لام وطبقات مش��اهير 
الأعلام, ط1, القاهرة, 1945, ج4, ص350. 

)13( ينظر: المس��عودي, مروج الذه��ب, ط1, القاهرة, 
1303, ج2, ص150.

 ,1425 ق��م,  ط5,  الكاف��ي,  أص��ول  الكلين��ي,   )14(



117 العوو  الفد فس لود ال ود العد اللدة

ج1,ص179.

)15( ينظ��ر: الس��يد محمد باقر الص��در, بحوث في علم 
الأصول, تقرير: محمود الهاشمي, ط1, قم, 1433, 

ح2, ص27.

)16( ينظر: الس��يد محم��د الصدر, منهج الأصول, ط1, 
النجف, د.ت, ج3, ص78.

)17( السيد محمد الصدر, منهج الأصول, ج3, ص78.

)18( ينظر: هادي السبزواري, شرح المنظومة, تحقيق: 
محسن بيدارفر, ط2, قم, 1432, ج1, ص383.

)19( ارس��طو طالي��س, الاخ��لاق النيقوماخية, ترجمة: 
احم��د لطف��ي الس��يد, ط1, القاه��رة, 1924, ج1, 

ص173.

)20(ينظر: صدر الدين الش��يرازي, الحكمة العرش��ية, 
ط1,  الحس��يني,  عبدالج��واد  وتعلي��ق:  تحقي��ق 

بيروت,1437.

)21( ينظر: الشهرس��تاني, الملل والنحل, ط2, بيروت, 
1425, ص70.

)22( ينظر: ابو الحس��ن الأشعري, كتاب اللمع, تحقيق: 
حمودة غرابة, ط1, القاهرة, 1955, ص69.

)23( ينظر: الش��يخ محمد حسين كاش��ف الغطاء, الدين 
والاسلام, ط1, صيدا, 1330, ج2, ص27.

)24( ابو الحس��ن الأش��عري, الإبانة عن أصول الديانة, 
تحقيق: بشير محمد, ط3, دمشق, 1990, ص46.

)25( ينظر: الغزالي, تهافت الفلاس��فة, تحقيق: س��ليمان 
دنيا, ط5, القاهرة, 2007, ص245.

)26( ينظ��ر: ديفيد هي��وم, مبحث في الفاهمة البش��رية, 
ترجمة: موسى وهبة, ط1, بيروت, 2008, ص95.

)27( ينظر: الاشعري, اللمع, 122.

)28( ينظر: الأشعري, الإبانة, ص132.

)29( السيد محمد الصدر, منهج الأصول, ج3, ص89.

)30( ينظر: الس��يد محمد الص��در, منهج الأصول, ج3, 
ص92.

)31( ينظر: الش��يرازي, الش��واهد الربوبي��ة, تعليقات: 
هادي الس��بزواري, تحقيق: جلال الدين الأش��تياني, 

ط3, قم, 1388, ص138.

)32( ينظر: إينشتاين, النسبية, ترجمة: رمسيس شحاتة, 
ط1, القاهرة, د.ت, ص61.ِ

)33( ينظر: الس��يد محمد الص��در, منهج الأصول, ج3, 
ص99_100.

)34( السيد محمد الصدر, منهج الأصول, ج3, ص100. 
والذي يظهر من كلمات الس��يد محمد الصدر ان هذا 
الجواب مس��تفاد من أبحاث استاذه في الفلسفة الشيخ 

محمد رضا المظفر .

)35( ينظر: الس��يد محمد الص��در, منهج الأصول, ج3, 
ص93.

)36( ينظ��ر: الذهبي, مي��زان الاعت��دال, ط1, القاهرة, 
1963, ج3, ص183.

)37( ينظر: ابن نباتة, س��رح العيون, تحقيق: محمد ابو 
الفضل, ط2, صيدا, 1998, ص291.

)38( ينظر: الس��يد محمد الص��در, منهج الأصول, ج3, 
ص104.

)39( ح��دود البحث لا تتس��ع للخوض ف��ي تفاصيل هذا 
الموضوع, وق��د تناولنا هذا الموض��وع في التعليق 
على الحكمة العرشية للشيرازي, ينظر: الشيرازي, 

الحكمة العرشية, ص47.

)40( ينظ��ر: محمد عبد اله��ادي ابوريدة, النظام وآراؤه 
الكلامية والفلسفية, ط2, القاهرة, 2010, ص181.

)41( ينظر: الشهرستاني, الملل والنحل, ص59.

)42( يقول الس��يد محمد الص��در )مذهب التفويض, وقد 
نس��به ]أي المحق��ق الخوئي[ ف��ي المحاضرات الى 
المعتزلة, وهو خطأ أكيداً, ولا ينبغي أن ننس��ب شيئاً 
الى قوم بدون التأكد م��ن مصادره( منهج الأصول, 

ج3, ص104.

)43( ينظر: الغزالي, تهافت الفلاسفة, ص139.

)44( ابن س��ينا, الاش��ارات والتنبيهات, شرح الطوسي, 
تحقيق: س��ليمان دنيا, ط2, القاهرة, 1960, ج3, 

ص58.

)45( الس��يد محم��د الص��در, منه��ج الأص��ول, ج3, 
ص107.

)46( المقص��ود بالماهية هنا, الماهي��ة بالمعنى الأعم, 



دراسات فلسفية   العدد /40 118

وه��ي به��ذا اللح��اظ تصدق عل��ى الواج��ب, لأن 
وج��وده عي��ن ماهيت��ه.

)47( ينظ��ر: ابن س��ينا, النجاة, تحقي��ق: ماجد فخري, 
ط1, بي��روت, 1980, ص249.

)48( الس��يد محم��د الص��در, منه��ج الأص��ول, ج3, 
ص107.

)49( ليس��ت, من اللي��س, أي العدم, ف��ي قبال الأيس, 
أي الوج��ود. 

الثم��رة  ضم��ن  الحك��م,  فص��وص  الفاراب��ي,   )50(
المرضية, تحقيق: فردريك ديتريصي, ط1, ليدن, 

1890, ص67.

)51( ينظ��ر: اب��ن عرب��ي, الفتوح��ات المكي��ة, ط1, 
ص��در  أيض��اً:  ص223.  ج2,  د.ت,  بي��روت, 
المتألهين الشيرازي, الشواهد الربوبية, ص192.

)52( ينظ��ر: ابن س��ينا, الإش��ارات والتنبيهات, ج3, 
ص59.

)53( ينظر: كنط, نقد العقل المحض, ترجمة: موس��ى 
وهبة, ط1, بيروت, 1988, ص304. وعلى هذا 
الأس��اس ذه��ب كنط الى اس��تحالة اقام��ة البرهان 
العقل��ي عل��ى واج��ب الوج��ود, ليكتف��ي بالدلي��ل 
الأخلاق��ي, وه��ذا مذه��ب خاط��ئ حس��ب مبان��ي 

الفلس��فة الاس��لامية .

)54( اب��و الحس��ن العام��ري, إنقاذ البش��ر م��ن الجبر 
والقدر, ضمن رس��ائل العامري, تحقيق: س��حبان 

خليف��ات, ط1, عم��ان, 1988, ص265.

)55(ينظر: الكليني, أص��ول الكاف��ي, ج1, ص178.

)56( ينظر: السيد محمد الصدر, منهج الأصول, ج3, 
ص133.

)57( ابن س��ينا, رس��الة في سر القدر, ط1, حيدر آباد 
الدك��ن, 1354, ص2. وف��ي الس��ياق ذات��ه يقول 
نصي��ر الدين الطوس��ي بش��أن الق��ول بالأمر بين 
الأمري��ن )لا يفهم هذا ال��كلام إلا بعد رياضة القوة 
العاقلة حق رياضتها( رس��الة أوصاف الأشراف, 
تحقيق: مهدي شمس الدين, ط1, طهران, ص85.

)58( ينظ��ر: الس��يد كمال الحي��دري, التوحيد, تقرير: 
جواد علي كس��ار, ط5, قم, 1427, ج1, ص98.

)59( ينظر: ابن س��ينا, النجاة, ص262. 

)60( الس��يد محم��د الص��در, منه��ج الأص��ول, ج3, 
ص143.

 )61( ينظر: ديفيد هيوم, مبحث في الفاهمة البش��رية, 
ص95.

)62( ف��ي نقد نظري��ة ديفيد هيوم, ينظر: الس��يد محمد 
باق��ر الصدر, الأس��س المنطقية للإس��تقراء, ط4, 

بي��روت, 1428, ص116.

)63( ينظ��ر: الش��يخ محم��د حس��ين النائين��ي, أج��ود 
التقري��رات, تقري��ر: اب��و القاس��م الخوئ��ي, ط1, 

بي��روت, د.ت, ج1, ص92. 

كفاي��ة  الي��زدي,  الس��يد محم��د كاظ��م  ينظ��ر:   )64(
الأص��ول, ط3, بي��روت, 1429, ص68.

)65( ينظ��ر: الش��يخ النائيني, أج��ود التقريرات, ج1, 
ص91.

)66( الش��يخ النائيني, أجود التقريرات, ج1, ص92.

)67( ينظ��ر: الس��يد محمد حس��ين الطباطبائ��ي, نهاية 
الفياض��ي, ط1,  تعلي��ق: غ��لام رض��ا  الحكم��ة, 

طه��ران, 1380, ج3, ص 627.

)68( ينظر: السيد محمد الصدر, منهج الأصول, ج3, 
ص150. وق��د وصلتن��ا هذه النظري��ة عن طريق 
ما قرره تلامذة الس��يد محمد باقر الصدر, كالس��يد 
محمد الصدر, والس��يد محمود الهاش��مي, والس��يد 

كاظ��م الحائ��ري.

)69( ينظ��ر: الس��يد محم��د باق��ر الص��در, الأس��س 
المنطقية للإس��تقراء, ص125.

)70( الس��يد محم��د الص��در, منه��ج الأص��ول, ج3, 
ص155.

)71( الس��يد محم��د الص��در, منه��ج الأص��ول, ج3, 
ص53.

)72( ينظر: السيد محمد الصدر, منهج الأصول, ج3, 
ص133.

)73( ينظ��ر: ص��در المتألهي��ن, الأس��فار, ط3, ق��م, 
1430, ج6, ص313. 

)74( ويلاحظ أن صدر المتألهين ل��م يواق��ف عليه��ا. 



119 العوو  الفد فس لود ال ود العد اللدة

)75( ينظر مثلاً: تعليقات المحقق الخوئي على دروس 
اس��تاذه الشيخ النائيني, في: أجود التقريرات, ج1, 

ص90, هام��ش1.

)76( ه��ذه المقدمة تعتمد عل��ى رأي الحكمة المتعالية, 
الذي يجعل الفقر الوجودي ملاكاً للحاجة الى علة, 
دون الإم��كان الماهوي, كما تقدمت الإش��ارة الى 

ذل��ك.

)77( ينظر: المحقق الخوئي, البيان في تفس��ير القران, 
تحقيق: جعفر الحسيني, ط6, قم, 1429, ص89.

)78( الس��يد محم��د الص��در, منه��ج الأص��ول, ج3, 
ص136.

)79( ينظر: السيد محمد الصدر, منهج الأصول, ج3, 
ص135.

)80( ينظر: السيد محمد الصدر, منهج الأصول, ج3, 
ص135.

)81( ه��ادي الس��بزواري, تعليق��ات عل��ى الش��واهد 
الربوبي��ة, ص519.

)82( لمزي��د من التفاصيل حول هذا, ينظر: عبدالجواد 
الحس��يني, المع��اد عند ص��در الدين الش��يرازي, 
رس��الة ماجس��تير في كلي��ة الآداب, جامعة بغداد, 

2013, ص22, وم��ا بعده��ا.

)83( الس��يد محم��د الص��در, منه��ج الأص��ول, ج3, 
ص157.

)84( قال صدر المتألهين بش��أن الأطروحة المشهورة 
إنها )أحس��ن م��ن الأولين ]أي الجب��ر والتفويض[ 
وأس��لم من الآف��ات .. وذهبت طائف��ة أخرى وهم 
الراس��خون ف��ي العل��م, وهم أه��ل الله خاصة, الى 
ان الموجودات عل��ى تباينها في الذوات والصفات 
والأفع��ال .. يجمعه��ا حقيقة واحدة ... كما انه ليس 
ف��ي الوجود ش��أن إلا وهو ش��أنه, كذل��ك ليس في 
الوج��ود فعل إلا وهو فعل��ه, لا بمعنى أن فعل زيد 
)مث��لاً( ليس صادراً عنه, ب��ل بمعنى ان فعل زيد, 
مع ان��ه فعل��ه بالحقيقة دون المج��از, فهو فعل الله 
بالحقيق��ة( الأس��فار, ج6, ص314, 315. وق��ال 
العلامة الطباطبائي في حاش��يته على هذا الموضع 
م��ن الأس��فار )الفرق بينه وبين س��ابقه ]أي الفرق 

بي��ن الأطروح��ة الأولى وه��ي المش��هورة, وبين 
الأطروح��ة الثاني��ة الت��ي يقدمه��ا العرف��اء[ فعلى 
الأولى للفعل اس��تناد الى فاعله القريب والى فاعل 
فاعله بواس��طته وم��ن طريقه, والانتس��اب طولي 
لا عرض��ي .. وعل��ى الثان��ي للفع��ل اس��تناد اليه 
تعال��ى من غير واس��طة, من جه��ة إحاطته به في 
مقام��ه, كما أن له اس��تناداً الى الممكن( الأس��فار, 
ج3, ص314, هام��ش2. وبه��ذا يظه��ر إنس��جام 
موقفي صدر المتألهين والس��يد محمد الصدر, تجاه 
الأطروحة المشهورة, من جهة, وفي تصوير الأمر 

بين الأمرين من جهة ثانية.

)85( صدر المتألهين, الأس��فار, ج6, ص318. وتبعاً 
لنظ��ام المظهري��ة عن��د العرفاء, يتوج��ب كل من 
الخال��ق والمخل��وق, لتحق��ق الفعل, وه��و ما عبر 
عنه الس��يد محمد الص��در بما منه الوجود, وبما به 
الوج��ود )ينظر: منهج الأص��ول, ج3, ص157( 
باعتب��ار ان الخال��ق صف��ة اضافي��ة لا تتحقق من 
غي��ر مخل��وق, ولتفصيل ه��ذا ينظر: الس��يد حيدر 
الآملي, جامع الأس��رار, تحقي��ق: هنري كوربان, 

ط1, بي��روت, 1426, ص183.

)86( الس��يد حيدر الآملي, جامع الأس��رار, ص148.

)87( الش��يرازي, الش��واهد الربوبية, ص169.
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The philosophical approach of Mr. Mohammed al-Sadr

 ”The subject of algebra and authorization model“

M. Abdul Jawad Abdul Razzq

Abstract:

this reserch seeks to shed light on the philosophyical 
aspect used by mr. mohammed al-sadr in his studies. the 
problem faced by philosophyrs is whrther man is chosen 
in his actions or is forced, and theresult. mr.mohammed 
al-sadr discussed theories that abolish human seection.

he also refuted the theory of those who exaggerated human 
freedam. he adopted the doctrine of imam jafar al- sadiq, 
the doctrine of the matter between the two.
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  التذوق الجمالي عند جورج سانتيانا

الباحث:عدي غازي فالح )*(

)*( كلية الاداب / الجامعة المستنصرية

المقدمة:
قب��ل الب��دء في بي��ان الت��ذوق الجمالي عند 
الفيلس��وف جورج س��انتيانا ينبغي لنا التعريف 

بهذه الشخصية الفلسفية؟

فيلسوف  سانتيانا)1863-1952م(  جورج 
وش��اعر وأديب إسباني وأميركي، وهو انموذج 
رئيس في الفلس��فة الكلاس��يكية الأميركية, فهو 
فيلس��وف أميركي بحكم الجغرافيا فقط , وأنه لم 
يكن أميركياً إلا مرغماً, ولد في اس��بانيا, وانتقل 
إل��ى أميركا ف��ي أيام طفولت��ه المجهولة , وعاد 
إلى أوربا بع��د نضجه كمن يعود إلى الفردوس 
بعد طول غيابه، وم��ع أنه درس وأقام علاقات 
عم��ل في الولايات المتحدة جزءاً لا بأس به من 
حيات��ه, إلا أن موطنه لم يك��ن هناك ولا في أي 
مكان م��ن أوربا بل في ال��روح , وأنه لم يتخل 
قط ع��ن أصول��ه اللاتينية وج��ذوره الأوربية، 
وهو واحد من فلاسفة ومفكري القرن العشرين 
في مجال الفلس��فة المعاصرة، ويعتبر س��انتيانا 

زعيماً للتيار الفلس��في الذي يذهب إلى التفس��ير 
المادي والآلي اللاغائي للطبيعة, وهو ما يسمى 

ب� )فلسفة الطبيعة(.

 ويرج��ع الس��بب ف��ي إختي��ار ش��خصية 
الفيلس��وف )جورج س��انتيانا( كموض��وع لهذا 
البحث لاهتمامه الواس��ع بالجمال وفلسفته, فهو 
ش��اعر وفيلس��وف وفن��ان قدم ص��ورة جمالية 
رائعة من خلال كتابه الإحساس بالجمال وكتبه 

الأخرى .

وتناول هذا البحث عن��وان التذوق الجمالي 
ال��ذي هو معن��اه الإحس��اس بالجم��ال وبالتالي 
الإحساس بالإنسان والإحساس بالراحة النفسية 
الت��ي يمكن أن لا تع��رف مصدرها ولكن تحس 
بها. هذا الإحس��اس ينعك��س على كل تصرفاتنا 
وأقوالنا وأفعالنا لتزيدها بدورها دلائل الجمال, 
والتناغ��م من حولن��ا ينعكس م��رة أخرى على 
إحساس��نا أكثر ش��دة وأش��د جذباً وأبع��د عمقاً. 
فالجم��ال يخلق الجم��ال ويضاعفه وهنا نجد أن 
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التذوق الجمالي عملية متصلة وليست عملية لها 
بداية ونهاية .

ولأجل تحقي��ق غاية البحث ج��اءت خطته 
تتضم��ن ثلاث فق��رات معنى الت��ذوق الجمالي 
أولاً، والل��ذة الجمالي��ة ثانياً, والف��رق بين اللذة 

الجمالية واللذات الأخرى ثالثاً .

التذوق الجمالي:
أولاً- معنى التذوق الجمالي

 يق��وم الم��رء في عملي��ة الت��ذوق الجمالي 
بإختي��ارات جمالية كل يوم ذل��ك أن العديد من 
نش��اطاتنا اليومية ذو طبيعة جمالية دون ش��ك, 
وتعتمد هذه النش��اطات في وجودها أيضاً على 
العدي��د من عمليات الت��ذوق والتفضيل الجمالي 
وإصدار الأح��كام الجمالية)1(, وعل��ى أثر ذلك 
نج��د أن هنالك تعريفات للتذوق الجمالي ومنها: 
تعريف علماء النفس بأنه )حالة إس��تمتاع تحت 
الش��عور يغلب فيه��ا الطابع الوجدان��ي ويكفي 
التفاع��ل الضمن��ي بين الش��يء الجميل والمرء 
المس��تمتع ب��ه ()2(, وي��رى أفلاط��ون ب��� »أننا 
نت��ذوق الجم��ال نتيجة تعل��ق النفس الإنس��انية 
بجم��ال الأش��ياء«)3(, و يعرفه )كان��ت( بأنه » 
ملكة تقدير ش��يء أو فكرة من حي��ث قبولها أو 
ع��دم قبولها بدون وج��ود أي غرض معين«)4(, 
وينظ��ر المس��لمون إلى الت��ذوق الجمال��ي بأنه 
»إدراك ذهن��ي يكش��ف عن جم��ال المضمون 
ومدى عذريت��ه وأصالة تركيب��ه«)5(, وقد جاء 
في كش��اف )إصطلاح��ات الفن��ون ( للتهانوي 
أن )الذوق قوة إدراكي��ة لها إختصاص بإدراك 
لطائ��ف الكلام ومحاس��نه الخفي��ة()6( . أما رأي 
سانتيانا في التذوق فيتضح من خلال قوله » إن 
التذوق الجمالي للأشياء ينبغي أن يدرك إدراكاً 

جمالي��اً, بحي��ث يتحتم أن نضيف ه��ذا الإدراك 
الجمال��ي إل��ى حقيقته الواقعة قيمة لا تس��تمدها 
من عالم الواقع بحيث يكون له في نفس��ك نشوة 
ولذة«)7(, وهذا يعني أن إدراك الش��يء الجميل 
يؤدي إلى لذة جمالية تثير في نفوس��نا النش��وة, 
وه��ذا ما يؤكده أيضاً في قوله » أنه عندما تقول 
عن الش��يء إنه جميل لا لأن الناس يقولون عنه 
أنه جميل بل لابد أن تحس النش��وة عند إدراكه, 
نش��وة صادقة مخلصة لا زيف فيها ولا تزوير, 
فلو إنتشيت لش��يء مثل هذه النشوة فإدراكك له 
عندئذ هو إدراك جمالي مهما إختلف عنك سائر 
الن��اس في ذلك«)8(, ومثل ه��ذا قوله في التذوق 
الجمالي: » إن الحكم الجمالي للش��يء لا يكون 
إلا بتذوقك تذوقاً مباش��راً للأث��ر الماثل أمامك, 
بحيث تحس له في نفس��ك لذة ونش��وة, وأنت إذ 
تتذوقه على هذا النحو فإنما تتذوق قيمة أضفتها 

إليه من عندك«)9(.

هنالك س��ؤال يطرح نفس��ه, هل أن التذوق 
الجمال��ي ي��ؤدي إلى التمت��ع بالعم��ل الفني, أم 

التمتع بالذكريات التي يثيرها العمل الفني؟

يجي��ب عن هذا التس��اؤل كل من )س��انتيانا 
وبي��ري*(, حي��ث يرى الأخير ب��أن التذوق أو 
الل��ذة أو المتع��ة الجمالية هو م��ا يجعل الجميل 
جميلاً مؤكداً: » إن الذي يطرب للشعر ويتذوقه 
ويس��تمتع ب��ه دون الناث��ر أو الناظ��م أو حت��ى 
القارئ هو ما يجعل منه ش��عراً«)10(, بمعنى أن 
الش��يء الذي تطيب رؤيته وليس الش��يء الذي 
يحس��ن إعتقاده هو الذي له قيم��ة جمالية«)11(، 
وه��ذا الفه��م نفس��ه لمعن��ى الجمال نج��ده لدى 
س��انتيانا الذي يرى: » إن المعي��ار لهذه القيمة 
ه��و درجة الل��ذة ونوعه��ا, اللذة التي يس��تطيع 
أن يثيره��ا العم��ل ف��ي نفس أكثر الن��اس تذوقاً 
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له«)12(،فالت��ذوق الجمالي إذن أو اللذة أو المتعة 
الجمالية هي التي تحدد معنى الجميل لدى بيري 
ولدى س��انتيانا في كتابه )الإحس��اس بالجمال(  
ال��ذي يوحي ت��أرخ ص��دوره س��نة )1896(, 
بأس��بقية أفكار س��انتيانا مما يرج��ح أخذ بيري 
الكثير من أفكار سانتيانا لفهم طبيعة الجمال)13(, 
وعليه نجد التشابه الدقيق بين معنى الجمال لدى 
كل من س��انتيانا وبيري, ذلك التشابه الذي تحدد 
في رب��ط كل منهما موضوع الجم��ال باللذة أو 
المتع��ة والعمل الفني بالت��ذوق)14(, فالأدلة على 
زيادة رقي الذوق وإتساع آفاقه بفضل الحركات 
الفنية الجديدة والتعود الأستطيقي عليها, وكذلك 
الأدل��ة على تباين م��ا يقدره أف��راد المجتمعات 
المختلفة ومختلف الناس في مجتمعنا نحن أكثر 
من أن تس��مح لنا بإس��تبعاد هذه الفكرة بسهولة, 
وهذه الأدلة تزيد من تأييد الرأي القائل لسانتيانا 
أن��ه: » لا يوجد ش��يء في جوه��ره قبيح«)15(, 
ويتابع سانتيانا حديثه عن التذوق الجمالي قائلاً: 
» إن حال��ة الإنتعاش الت��ي نحس بها في الهواء 
النقي المنشط لها تأثير ملحوظ على تذوقنا, فهي 
التي يعُ��زى إليها قدر كبير م��ن جمال الصباح 
وتميزه عن جمال المس��اء الذي يختلف إختلافاً 
بيناً عن��ه«)16( ويذكر س��انتيانا ح��ول إختلاف 
الوظائف الحيوية في الحالتين السابقتين )جمال 
الصباح والمس��اء(, بقوله: » إنه يجعل المنظر 
الطبيعي الذي له نف��س الصفات الخارجية يولد 
فين��ا إنفع��الاً مختلفاً بحي��ث يصب��ح المنظران 
جميلي��ن إلى درجة قص��وى, وإن كان جمالهما 

يختلف إختلافاً كبيراً«)17(.

إن عدم القدرة عل��ى تذوق أنماط معينة من 
الجمال قد يكون هو الش��رط الضروري لتذوق 
أنماط أخرى, فالقدرة الهائلة س��واء أكانت على 
التذوق أم على الخلق مسألة بالغة في التخصص 

والتخصيص, وقد عبر سانتيانا عن هذا الرأي, 
بقول��ه: » لو كان تذوقنا أقل عموماً فربما صار 
أكثر صدقاً, ولربما أصبحت لنا شخصية محددة 
لو أنن��ا دربنا خيالنا عل��ى التخصيص بدلاً من 

السعي وراء العمومية والكلية«)18(.

هنال��ك تس��اؤل يطُرح, ألي��س بعض الناس 
أكثر حساس��ية وأقدر عل��ى التذوق الجمالي من 

بعضهم الآخر؟

سنتطرق إلى تبيان أوجه المقارنة بين رأي 
س��انتيانا ودوكاس*, للإجابة عن هذا التساؤل, 
ذواق��ون  أش��خاص  »هن��اك  دوكاس:  فيق��ول 
للجم��ال, غي��ر أن أحكامهم عن الجمال ليس��ت 
ملزمة لأحد بل إن من الصعب أن نفهم ما الذي 
يمك��ن أن يعنيه لفظ ملزم في هذا الس��ياق ما لم 
يكن إلزاماً للآخرين بأن يكذبوا بش��أن المشاعر 
الجمالية التي قد تكون لديهم بالفعل أو لا تكون. 
إن هناك بالطبع شيئاً إسمه الذوق السليم والذوق 
الرديء, ولكن الذوق الس��ليم ف��ي رأيي إما أن 
يعن��ي ذوقي الخاص وإما ذوق أناس متفقين مع 
ذوق��ي أو ذوق أن��اس أود أن يكون متمش��ياً مع 
ذوقهم«)19(, فالأذواق لا يمكن إثباتها أو تفنيدها 
ب��ل يمكن أن توصف فحس��ب, أي أن تمُتدح أو 

تذُم)20(.

أما سانتيانا فيختلف تماماً في رأيه عن رأي 
دوكاس, بقول��ه: »معي��ار الذوق الس��ليم واحد 
دائماً, وهو ما إذا كان الشيء بحق مصدر اللذة, 
ف��إذا ولدَ الش��يء لذة في نفس الف��رد كان معنى 
ذل��ك أن ذوقه س��ليم, نعم قد يك��ون مختلفاً عن 
ذوق غي��ره, لكن ذل��ك لا يقلل م��ن أن له, مثل 
ذوق غيره, مبرراً من أنه قائم على أس��اسٍ من 
الطبيعة البش��رية, أما إذا لم يكن الشيء مصدراً 
للذة فف��ي هذه الحال��ة يكون حكم��ك زائفاً, ولا 
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تك��ون خطيئتك عندئذٍ هي الزندقة, أي الخروج 
ع��ن مألوف الجماع��ة إذ أن ه��ذا الخروج عن 
مألوف الجماعة ف��ي مجال التذوق الجمالي هو 
الأصل والأس��اس بل تكون خطيئتك هي النفاق 
الذي هو بمثابة إخراج المرء لنفسه من حظيرة 
التذوق الجمال��ي«)21( , وإن قيمة تذوق الجمال 
عند س��انتيانا عُرفت بالس��عادة التي تشترك في 
المحسوس��ات العقلية, ومثال على ذلك ) تحويل 
عنصر من الإحس��اس إلى صفة للشيء (, فإنه 
ميز سعادة تذوق الجمال عن باقي المحسوسات 
الأخرى وقال أنها دائم��اً تكون واضحة وتلفت 
الإنتباه, ولكنها تنقله مباش��رةً عن طريق بعض 
الأفعال الخارجية فهي تنتقل من المحسوس��ات 
الداخلي��ة إل��ى الواق��ع الخارج��ي)22(, ويذك��ر 
س��انتيانا بقول��ه » إن ال��ذوق الكام��ل ف��ي ذاته 
ل��ون من القصور لا لأنه يس��تبعد عن قصد أي 
كم��ال, بل لأنه لا يش��جع الفن��ون على التجوال 
في تلك الشعاب الثانوية, حيث النزق والبشاعة 
مما قد نستكش��ف فيه بعض الآثار الش��ائقة وإن 
كان هذا قد يتم على حس��اب جمال الشكل«)23(, 
وهذا الإعتراض يوجه بصورة أقوى وأشد إلى 
جمود الذوق في المراحل الأولى, حيث لا تكون 
التقاليد قد تمكنت من أخذنا إلى الإتجاه الصحيح 

إلا خطواتٍ ضئيلة .

ويبين س��انتيانا الت��ذوق الجمالي من وجهة 
نظ��ر المدارس الفنية بقول��ه: » أنه من الممكن 
أن نرى الذوق كما رس��مته مدرس��ة معينة من 
م��دارس الفن, قد يجيء ناس��خاً لآي��ات الجمال 
الرائعة التي خلقتها مدرسة أخرى«)24(, ونشاهد 
ه��ذه الظاهرة ذاته��ا في مي��دان الأخلاق, وفي 
حدي��ث آخر ع��ن التذوق يقول س��انتيانا: » فلو 
إس��تطعنا أن نغير من ذوقنا, بحيث نجد الجمال 
في كل ش��يء لأن الطبيعة النهائية للأشياء ربما 

كان��ت ممثلة تمثي��لاً صادقاً في جميع الأش��ياء 
على السواء, فحينئذ نكون قد قضينا على الذوق 

قضاءاً تاماً«)25(.     

 إن الطبيع��ة الإنس��انية تنقس��م إل��ى طبائع 
متعارضة متباينة ويتبع الذوق هذه القسمة, ولا 
يس��تطيع الرجل المت��زن أن يقول:  » إن تذوق 
الموس��يقى أس��مى أو أدنى من تذوق النحت فقد 
يكون الرج��ل الواحد موس��يقياً ونحاتاً في آنين 
مختلفين, بل إن ذلك يعني إتساعاً لنطاق العبقرية 
الإنسانية لا يصعب علينا تصوره, إلا أن الجمع 
بي��ن هذي��ن الذوقين ليس جمعاً بي��ن نوعين من 
الجم��ال ف��ي الموضوع الواح��د وإنما هو جمع 
بين الموهبتين في الشخص المتذوق ذاته, ويظل 
جمال النحت منفصلاً تمام الإنفصال عن جمال 

الموسيقى ومختلفاً عنه«)26(.

ف��ي الواقع أن الوعي الجمال��ي الذي يحقق 
ب��دوره خب��رة جمالية في الكب��ار يتطلب إطاراً 
تتفاع��ل في��ه ق��درات مختلفة مثل الق��درة على 
التأليف بين أف��كار مختلفة في لحظة واحدة, أو 
القدرة على المزاوجة بين ما يأتي من حاس��تين 
أو أكث��ر في وقت واح��د والتحرك الإيقاعي مع 
مادة الت��ذوق والتطور الإنفعال��ي مع موضوع 
التذوق, كل هذه القدرات تمكن الإنسان الناضج 
من تلقٍ وفهم وتذوق وإس��تمتاع بالش��كل الذي 
ب��دوره هو مركب م��ن كثرة م��ن العناصر أو 
هو الوحدة في كثرة الأل��وان وظلال الخطوط. 
ف��ي حالة اللوح��ة , أصوات , إيق��اع , لحن في 
حالة الموس��يقى, كلمات, ص��ور بلاغية, أفكار 
ف��ي حالة الأدب وهك��ذا)27(, وعملي��ة التركيب 
هذه التي يتكون منها الش��كل ه��ي عملية عقلية 
فالوح��دة كما يقول س��انتيانا: » تنش��أ على نحو 
واع, وه��ي إدراك بالبصيرة النافذة للعلاقة بين 
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عدة عناصر حس��ية ي��درك منها عل��ى حده... 
وي��درك ما بينها من إختلاف أو تش��ابه نوعي 
وكم��ي... وهكذا«)28(, وتبدأ الخب��رة الجمالية 
عند الإنسان منذ إحساس��ه بالطبيعة وإكتشافه 
ما فيها من نظام وتوافق, وهو إحساس خصب 
وفي��ر وتتداخل هذه الخبرة مع عملية الإدراك 
وتتفاع��ل مع��ه, والإدراك في تجلي��ه الجمالي 
لا يرى ف��ي الموضوع��ات أش��ياء ينتفع بها, 
وإنم��ا يراها ظواه��ر جمالي��ة يتذوقها ويقف 
عنده��ا لذاته��ا ويس��تمتع بها, فالت��ذوق يكون 
متحرراً من سر المنفعة ومن طلب الموضوع 
لذات��ه)29(, وعلي��ه فإن الذوق ه��و القدرة على 
تميي��ز ما ينط��وي عليه العم��ل وعندما يكون 
للناس ال��ذوق اللازم لتقدير إس��لوب معين أو 
مدرس��ة معين��ة في الف��ن فلابد لهم ف��ي كثير 
م��ن الأحيان أن يدفعوا الثم��ن, وهو أن تنعدم 
حساسيتهم للأس��اليب الأخرى)30(, وكما يقول 
س��انتيانا: »لربم��ا أصبحنا أكث��ر كفاءة لو كنا 
أقل علم��اً وعدلاً«)31(, ويتابع س��انتيانا حديثه 
ع��ن التذوق الجمالي بقوله » إن التذوق حينما 
يك��ون تلقائياً يب��دأ دائماً بالح��واس, فالأطفال 
والبدائيون كما يقال لنا دائماً يسرون بالألوان 
الزاهي��ة المتع��ددة, وأبس��ط الن��اس يتذوقون 
ما في الس��تائر الإس��لامية والأل��وان البراقة 
والأوان��ي اللامعة من أناق��ة, ولو لم يوجد في 
الحديق��ة الريفية فضاء واس��ع وكتل كبيرة من 
الزرع لأصبحت مجرد مجموعة متراكمة من 
الأزهار البديعة ولا تحتوي موس��يقى الأطفال 
عل��ى أكثر من الضوض��اء والحيوية, كما أنه 
لا يتحق��ق في الأغاني البدائية من الش��كل إلا 
م��ا يحتاج إليه لتأليف بع��ض الأنغام الرتيبية, 
ومع ذلك فلا يجدر بنا أن نأس��ف لهذا النقص 
أو له��ذه الحدود لأنها دلي��ل على الصدق, ولا 

يعن��ي هذا الص��دق إنعدام ال��ذوق وإنما يعني 
بدايت��ه«)32(, وجدي��ر بالذك��ر أن س��انتيانا قد 
وج��ه النق��د لما ذهب إلي��ه )كانت( ع��ن كلية 
الأخي��ر  وكان  الجمال��ي,  ال��ذوق  وعمومي��ة 
يذه��ب ف��ي بحثه ع��ن الجم��ال ال��ذي ضمنه 
مؤلف��ه القيم )نق��د ملكة الحكم( إلى أن الأحكام 
الجمالي��ة تتس��م بالعمومي��ة والكلية لأن المرء 
يحكم على ش��يء ما بالجم��ال, إنما يعني بذلك 
)الجمال بالذات()33(, أو أن هذا الش��يء جميل 
في ذاته وأن هذا الجمال هو ما يراه الآخرون 
كذلك ولكن هل م��ن المعقول أن يصبح الحكم 
عل��ى الجميل واح��داً وكلياً وعام��اً عند جميع 
الناس, فإن س��انتيانا يرد عل��ى )كانت( بقوله 
إن الواقع يش��هد بعكس ذلك, فالأذواق تختلف 
تماماً من شخص لآخر ومن بلد لآخر, وكذلك 
م��ن عصر لآخر ب��ل إنها تختل��ف داخل البلد 
الواح��د م��ن منطقة لأخ��رى كم��ا تختلف في 
الشخص الواحد من مرحلة لأخرى وهكذا..., 
فكيف يتسنى لنا القول بوحدة الذوق العام عند 
جميع الناس إنه لو صح ذلك لصارت الأحكام 
الجمالي��ة مطلق��ة عامة وهي ف��ي الواقع غير 
ذل��ك لأنها نس��بية فردية خاص��ة)34(, ونلمس 
تأثير المدرس��ة الإنكليزي��ة الواقعية على الفن 
عند س��انتيانا من خلال تشابه وجهة نظره مع 
)بي��رك( م��ن ناحية ال��ذوق وتن��وع الأذواق, 
حيث أن��ه دليل قاطع على إس��تحالة الوصول 
إل��ى حكم كلي في مجال الجمال ولكن الأحكام 

الجمالية نس��بية)35(.
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ثانياً- اللذة الجمالية:
    إختلف الفلاس��فة في نظرتهم حول منبع 
الجمال في المتعة واللذة وعلاقتهما في الشعور 
بالجمال, فمنهم من يجعل منهما دليلاً على جمال 
العم��ل الأدبي بغض النظر عن كون ذلك العمل 
جميلاً أو رديئاً, ومن هؤلاء سانتيانا الذي يجعل 
م��ن الفن الجمال��ي مجرد إس��تجابة للحاجة إلى 
المتع��ة أو اللذة دون أن يكون للحقيقة أي مدخل 
فيها أللهم إلا أن تكون عاملاً مس��اعداً قد يؤدي 
إل��ى تحقيق ه��ذه الغاية)36(, هذا م��ن جهة ومن 
جهة أخ��رى, فريق آخر يرف��ض اللذة في الفن 
رفضاً تاماً ومن هؤلاء )بندتو كروتش��ه(, حيث 
يق��ول: » فقد يكون المنظر الذي تمثله لوحة من 
اللوح��ات حبيباً الى قلبنا لأنه يوقظ فينا ذكريات 
جميلة, ثم تكون اللوحة قبيحة من الناحية الفنية. 
وق��د تكون اللوحة جميلة م��ن الناحية الفنية, مع 

أن المنظر ثقيل على النفس مقيت«)37(.

أم��ا أن تكون اللذة مما يضفي على الأرواح 
والعواط��ف والعق��ول ش��يئاً ما فهذه ه��ي اللذة 
المقص��ودة التي ذهب إليها ج��ان برتليمي, فهو 
يقول » الواقع أن اللذة الجمالية لا تسلبنا من هذا 
العالم إلا لتكش��ف لنا عن عالم آخر, وتعدنا لهذا 
النوع من الوجود الذي يتصف بالثروة والكمال 
والنش��وة والهدوء, الذي نهدف إليه شعورياً أو 
لا شعورياً ولذا فإن الملذات الأخرى لا تستطيع 
إلا أن تشغل الأهداف دون أن تعيش هذا الوجود 
الجدي��د, في حين أن اللذة الجمالي��ة تملئ كياننا 
الروحي وتكش��ف عن مطالبه في حين تش��بعها 
ف��ي نفس الوق��ت, وله��ذا كان التأم��ل الجمالي 

علاجاً عظيماً لضجر الحياة«)38( .

وأخي��راً هن��اك رأي آخر يربط بي��ن )اللذة 
والحي��اة(, حي��ث يذه��ب الفيلس��وف اليونان��ي 

)أرسطو طاليس( على موافقة فلاسفة اللذة على 
أن البش��ر قاطبة يطلبون الل��ذة ويتجنبون الألم, 

فثمة تكافؤ بين اللذة والحياة)39(. 

فما المقصود بالل��ذة؟, يمكن التوكيد أن ثمة 
تعريفاً محدداً للذة ولا نكاد نجد تعريفاً آخر سواه, 
وهو أن اللذة إدراك الملائم)40(, ويرى س��انتيانا 
» إن اللذة هي جوهر إدراك الجمال«)41(,  وأن 
الجمال هو اللذة إذا تجس��دت موضوعاً, فحينما 
يرى المش��اهد أن لذته هي صفة في الموضوع 
الذي يشاهده فإنه يقول عنه إنه جميل, وللجمال 
خصائ��ص ذاتيه تجعلن��ا نميزه ع��ن غيره من 
الل��ذات ومعظم الل��ذات التي نستش��عرها يمكن 
تمييزه��ا من الموض��وع الم��درك, ففي الأكل 
والش��رب تجري عملية ويتلوها اللذة لكن هناك 
لذات تسُتشعر أثناء عملية الإدراك نفسها, وفي 
ه��ذه الحالة تدُرك اللذة على أنها صفة كائنة في 
الموضوع نفسه, وهذا النوع من اللذة نستشعرها 
ف��ي الجمال)42(, ويذكر س��انتيانا أن الجمال هو 
ل��ذة إيجابية ذاتية متمثلة في الموضوع الجميل, 

فهو » لذة نعتبرها صفة في الشيء ذاته«)43( 

يقول سانتيانا عن اللذة الجمالية بأنها » اللذة 
عنص��ر جوهري من عناص��ر الفن, لذة محملة 
بالمعاني عامرة بال��دلالات.إن اللذة التي تقترن 
به��ذه الخب��رة الجمالية إنما ه��ي مظهر لتوافق 
الطبيعة والعقل أو الإنس��جام بين عالم الظواهر 
مع عال��م المطل��ق«)44(, ويضيف س��انتيانا أن 
الجمال هو س��حر غامض يس��ري في الأش��ياء 
الجميلة ويطابق بينه وبين اللذة ويشبهها بالخيط 
الدقيق الذي يكون نسيج الأشياء في العالم, حيث 
يقول ذلك بإس��لوبه الش��اعري الجميل » ومتى 
ما دخل خيط اللذة الذهبي على هذا النس��يج من 
الأشياء الذي يخلقه الوعي فإنه يخلع على العالم 
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المرئي تلك الجاذبية الدقيقة الغريبة التي نسميها 
الجم��ال«)45(, وهو هنا يؤكد تماماً المطابقة بين 

اللذة والجمال.

ولاب��د من الق��ول أن لذات الس��مع والبصر 
والمخيل��ة والذاكرة هي أكث��ر اللذات قدرة على 
كش��ف الطابع الجمالي للموضوع��ات, ولكنها 
ليس��ت هي العوام��ل الوحيدة ف��ي الوعي, مما 
يؤك��د أهمي��ة العوامل الس��يكولوجية في تكوين 
المشاعر الإنس��انية والأحاسيس التي تكمن في 
اللاش��عور, وتأم��ل الطبيعة والخي��ال والذوق 
الش��خصي فضلاً عن العوامل الفسيولوجية في 
عملية إدراك الجمال, ولا يفوت سانتيانا الإشارة 
إل��ى أهمية تأثي��ر العاطفة كعامل س��يكولوجي 
ه��ام ف��ي إدراك الجمال, ويعتب��ر العامل الأول 
لمعالجة فلس��فة الجمال عنده, فيقول عن عاطفة 
الح��ب » وفي منتصف الطري��ق بين الوظائف 
الحيوي��ة والوظائف الإجتماعي��ة توجد الغريزة 
الجنس��ية, فلو أن الطبيعة وجدت حلاً لمش��كلة 
التكاثر غير حل التفرقة بين الجنس��ين لاختلفت 
حياتنا العاطفية إختلاف��اً جوهرياً, فهذه الوظيفة 
الجنس��ية لها تأثير عميق ش��امل, ولاسيما عند 
الم��رأة بحيث أنن��ا لن نصل إلى فك��رة صادقة 
عن الطبيعة البش��رية إذا نحن أهملنا البحث في 

علاقة الجنس بالحساسية الجمالية«)46(.

ويضيف س��انتيانا  »أن العنص��ر العاطفي 
للحساسية الجمالية, والذي لولاه لكانت إدراكية 
ورياضي��ة بدلا م��ن كونها جمالي��ة إنما يرجع 
بكليت��ه إلى إث��ارة تكويننا الجنس��ي إثارة خفيفة 
ومن بعي��د..., وهذه المش��اعر الإجتماعية مثل 
مش��اعر الأبوة والوطنية أو مج��رد الرغبة في 
التجمع  أو الإش��تراك في حياة الجماعة ليس��ت 
لها قيمة جمالية مباش��رة كبي��رة«)47(, ولكن ما 

معنى اللذة التي يقصدها سانتيانا؟

ق��د يتبادر إلى الذه��ن أن اللذة التي يقصدها 
سانتيانا لذة حسية كما يوهم اللفظ ولكن يخطىء 
م��ن يعتقد هذا الإعتقاد, فاللذة التي يقصدها هي 

ذات مقاصد وبراهين. 

حي��ث أنه��ا تدخ��ل ف��ي تعري��ف الجم��ال 
بالإستناد إلى تصوره للذة التي تصاحب الوعي 
ب��ه أو الخبرة به, وهو يع��رف هذه الخبرة بأنها 
ليس��ت مجرد خبرة حس��ية, ولأنه��ا وإن كانت 
تخاطب الإحس��اس والش��عور إلا أنه يصاحبها 
حكم نقدي أو فع��ل تفضيلي, بمعنى أننا لا نقف 
فيه��ا إزاء الواقع وحده بل نضف��ي على الواقع 
قيم��ة معين��ة)48(, لذلك يق��ول س��انتيانا إن اللذة 
تتحق��ق تحقق��اً موضوعياً)49(, ولك��ن هذا القول 
ف��ي رأي )كاس��يرر*( لا يخل��و م��ن مصادرة 
على المطلوب لأنه كيف يتس��نى للذة وهي أشد 
حالاتنا النفس��ية ذاتي��ة أن تصب��ح موضوعية, 
ثم يقول كاس��يرر كيف جاز لس��انتيانا أن يقول 
أن الفن إنما هو إس��تجابة للحاجة إلى التس��لية, 
ول��و كان��ت هذه حق��اً هي غاي��ة الف��ن لما كان 
هن��اك موج��ب لتحمل كل هذا العناء في س��بيل 
تحقيق بعض الأعمال الفنية, ويمضي كاس��يرر 
في الحديث بأنه حتى لو س��لمنا بأن الفن ضرباً 
من الإس��تمتاع فإن الإس��تمتاع هنا هو إستمتاع 
بالأشكال لا بالأشياء)50(. إذن فلدينا اللذة مضافاً 
إليها الخبرة الجمالية لتفس��ير الجمال, والجمال 
مظه��ر من مظاهر الكمال عند س��انتيانا معززاً 
رأيه بالق��ول: » وإذا كان الكمال كما ينبغي هو 
المس��وغ النهائي للوجود فإننا نس��تطيع إذن أن 
نفهم لم��اذا يتصف الجمال بالس��مو الخلقي, إن 
الجمال هو الضمان على إمكان الإتساق والألفة 
بين الروح والطبيعة, ومن ثم فهو أساس الإيمان 
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بس��يادة الخير«)51(, فلا غ��رو أن تكون للجمال 
أهمية كبرى في تدعيم الحياة الأخلاقية وهذا هو 
الجانب الثاني من جوانب معالجة فلسفة الجمال 

عند سانتيانا .

 وبالعودة إلى فكرة س��انتيانا بإدخال مفهوم 
اللذة في تعريف الجمال, نجد أن السبب الحقيقي 
هو تأثره بفلاسفة اليونان )أفلاطون وأرسطو(, 
فه��ذا التأثر قد أملى عليه إعتب��ار اللذة عنصراً 
هاماً من عناصر الظاه��رة الجمالية, مما جعله 
يع��د الجم��ال قيم��ة خالص��ة إيجابية وإس��تبعد 
فك��رة القب��ح م��ن مج��ال الدراس��ات الجمالية, 
وهكذا نلاحظ تأكيد س��انتيانا على أهمية )الخير 
والجم��ال(, وهي ذاتها الفك��رة التي أخذها عن 
اليون��ان لكي يق��رر أن المطل��ب الجمالي الذي 
يقضي بالخير الأخلاقي إنما هو أجمل ثمرة من 
ثمار الطبيعة البشرية)52(, وقد كان اليونانيون لا 
يفرقون بين الجم��ال والخير, ولم يجعلوا الخير 

الجمالي منفصلاً عن الخير الأخلاقي.

ورأي س��انتيانا ش��بيه بما جاء على لس��ان 
)التوحيدي(, الذي يقول : » إن من ش��أن النفس 
إذا رأت صورةً حس��نةً متناس��بة الأعضاء في 
الهيئ��ات والمقادير والألوان وس��ائر الأحوال, 
مقبول��ةً عنده��ا, موافق��ة لما أعطته��ا الطبيعة, 
اش��تاقت إلى الاتح��اد بها, فنزعتها م��ن المادة, 
واس��تثبتتها في ذاتها, وصارت إياه«)53(, إذ إن 
الحسن والجمال كما يقول سانتيانا – ولا يختلف 
في قوله ع��ن التوحيدي ولا يفترق عنه, قائلاً : 
» تلك اللذة المتجس��مة في صميم الموضوع, أو 
تلك المتع��ة الباطنة في صميم الش��يء الملائم, 
بش��رط ألا تلاتبط ه��ذه اللذة أو المتعة بحاس��ة 
واحدة من حواس��نا, وكما الحقيق��ة هي تضافر 
الإدراكات الحس��ية أو تآزره��ا فإن الجمال هو 

تضاف��ر الل��ذات«)54(,  ويؤك��د س��انتيانا قائلاً: 
»إنن��ا ننش��د اللذة على نحو طبيعي مباش��ر بعد 
أن ننتهي من عملنا في الحياة, وأهم ماتتس��م به 
اللذات ه��و أننا نحس بالحري��ة والتلقائية حينما 
نس��تمتع به��ا«)55(, وإذا كان )كان��ت( ق��د ربط 
بي��ن اللذة والجم��ال)56(, فإن س��انتيانا زاد عليه 
بصياغ��ة نظرية في اللذة الجمالية)57(, فقد ذهب 
في كتابه )الإحس��اس بالجمال( إل��ى : » إن ما 
تق��رره ه��ذه النظرية هو أنه  عندما ننش��د اللذة 
الجمالي��ة إنما ننش��دها منف��ردة ولا يكون هدفنا 
ل��ذة أخرى, أي أنن��ا لا نخلط بمتع��ة التأمل أية 
لذة أخرى مثل إرض��اء الغرور أو حب التملك 
لأن اللذة الجمالية لذة ينبغي أن تخرج عن دائرة 
المصلح��ة, والجمال ف��ي تعريفه يمثل نوعاً من 
اللذة التي سبقت الإشارة إليها, وهذه اللذة ليست 

فيزيقية وليست عامة«)58( بل هي لذة حسية .

ثالث���اً- الف���رق بين الل���ذة الجمالي���ة واللذات 
الأخرى:

ف��ي الحديث عن ه��ذا الموضوع نلاحظ أن 
هنالك تس��اؤلاً يطرح نفس��ه وهو: أن��ه إذا كان 
الجم��ال لذة أو متع��ة, أفلا يمك��ن أن نميز بين 
اللذة والإحس��اس بالجمال عم��ا عداها من متع 

أو لذات؟ 

يجيب س��انتيانا عن هذا التس��اؤل من خلال 
مهاجمته بعض النظري��ات التقليدية في الجمال 
وعلى رأسها نظرية )كانت(, فيبين سانتيانا هذا 

الفرق من خلال محورين:

المحور الأول: يقرر أن الكثيرين قد توهموا 
أن المتع��ة الجمالي��ة تخلو من الأناني��ة, قائلين 
إننا ف��ي مجال اللذات الأخرى نش��بع حواس��نا 
وإنفعالاتن��ا ورغباتن��ا, ولك��ن ف��ي حال��ة تأمل 
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الجمال نسمو على ذواتنا, فتهدأ سورة إنفعالاتنا 
ونكون س��عداء في إدراكنا لخير لا نس��عى إلى 
إمتلاك��ه, ف��لا ينظر الرس��ام إلى ينب��وع الماء 
نظ��رة الرجل العطش��ان ولا ينظر إل��ى إمرأة 
جميلة نظرة الحيوان الذي يئج بالشهوة, ويزعم 
ه��ؤلاء المفكرون إذن أن ما يميز اللذة الجمالية 
هو في تنزهها عن الأهواء الشخصية. أما رأي 
س��انتيانا بصدد ذل��ك فهو أننا لا ن��رى في ذلك 
تميي��زاً لطبيعة اللذة الجمالية ب��ل وصفاً لحدتها 
ودقتها, ولا يقنع بهذا التمييز فيما يبدو إلا أولئك 
الذين هم دون غيرهم حساسية إزاء الجمال)59(.

المح���ور الثاني: أن تخلو اللذة الجمالية من 
المصلح��ة ) وهو الش��يء ال��ذي يزعمه هؤلاء 
الفلاس��فة(, ليس ف��ي الحقيق��ة ش��يئاً جوهرياً. 
لاش��ك أن تذوق اللوحة الفني��ة ليس هو الرغبة 
في ش��رائها, ومع ذلك فالت��ذوق وثيق الصلة أو 
يج��ب أن يكون وثيق الصلة به��ذه الرغبة, كما 
أن��ه يمه��د لها, فليس م��ا يمنعنا من الق��ول بأننا 
نش��تهي اللذات الجمالية كما نشتهي غيرها من 
الل��ذات, إن لم نقل ب��أن صعوبة الحصول على 
بعض اللذات الجمالية قد تسبب في زيادة قيمتها 
في نظرنا, كما هو الحال بالنس��بة إلى الأحجار 
الكريمة سواءٍ بس��واء, وما دامت اللذة الجمالية 
مثله��ا في ذلك كمثل كل ما عداها من لذات إنما 
ه��ي في جوهره��ا لذات ش��خصية, فلا موضع 
للق��ول فيما يرى س��انتيانا بأنه��ا أقل من غيرها 

أنانية أو نفعية)60(.

 ولذلك يرى س��انتيانا: » جمي��ع اللذات قيم 
إيجابي��ة ذاتية, بمعن��ى أن قيمتها في ذاتها, ومع 
ذل��ك فليس��ت جمي��ع الل��ذات إدراكات للجمال, 
ولكنه من الواضح أن لذة الجمال تتميز بش��يء 
م��ن التعقي��د تخلو من��ه اللذات الأخ��رى, وهو 

أساس التمييز الذي يمدنا به الوعي واللغة بينها 
وبي��ن اللذات الأخرى«)61(, وعليه س��وف نبين 
درجات ه��ذا التميي��ز, حيث يوضح س��انتيانا: 
» إن أق��ل اللذات ش��بهاً ب��إدراكات الجمال هي 
الل��ذات الجس��دية, ولا نقصد باللذات الجس��دية 
بالطبع اللذات التي تتعلق بالجسد فحسب, وإنما 
الل��ذات الجس��دية تش��مل هذه كما تش��مل أيضاً 
جميع صور الوعي والعناصر التي يتألف منها 
أيض��اً«)62(, ويبين لنا س��انتيانا التباين بين اللذة 
الجمالية واللذة المادية, حيث يقول: » إن للذات 
الجمالي��ة ش��روطها المادي��ة, فه��ي تعتمد على 
نش��اط العين والأذن وعلى الذاكرة وغيرها من 
الوظائ��ف التصورية للذهن. غي��ر أننا لا نربط 
ه��ذه الل��ذات بمصادره��ا المادية آلله��م إلا في 
الدراس��ات الفس��يولوجية, فالصور التي ترتبط 
بها اللذات الجمالية ليست صور علتها الجسدية. 
بينما اللذات نسميها جسدية ونعتبرها من اللذات 
الدني��ا هي تلك اللذات التي توج��ه إهتمامنا إلى 
أح��د أجزاء الجس��د والت��ي يكون فيه��ا العضو 
الذي تنش��أ فيه أكثر الموضوعات وضوحاً في 
الوع��ي«)63(, لدين��ا إذن هنا تميي��ز واضح جداً 
بين الل��ذة المادية واللذة الجمالية, فلابد في اللذة 
الجمالي��ة م��ن أن يكون العضو ش��فافاً لا يعوق 
إهتمامن��ا وإنم��ا يوجهه مباش��رة إلى موضوع 
خارجي, وهكذا يمكننا أن نفسر ما للذة الجمالية 
م��ن س��مو ورحابة, إذ تبدو ال��روح فيها كما لو 
كان��ت تغتبط لنس��يانها ما يربطها بالجس��د من 
روابط, وتتوهم أنها تحلق بحرية في شتى أنحاء 
العال��م وتحور ف��ي موضوع��ات التفكير كيفما 
تش��اء)64(, لذا يرى سانتيانا أنه بالإمكان التمييز 
بي��ن اللذات التي تولدها الأش��ياء, وبين إدراكنا 
له��ذه الأش��ياء, حيث يذه��ب بقول��ه » فارتباط 
الل��ذة بالعناصر الحس��ية الأخ��رى المتعلقة بها 
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ليس وثيقاً بحيث يس��تحيل فصلهما, وإنما يمكن 
الفصل بين اللذة والإدراك فصلاً زمنياً«)65(, أو 
يمك��ن تحديد موضع اللذة ف��ي عضو معين من 
الجسد, ومن ثم يسهل تمييز اللذة باعتبارها أثراً 

فينا لا باعتبارها صفة الشيء الخارجي .

 وعل��ى أث��ر ذلك تتمي��ز ل��ذات الحس عن 
إدراك الجم��ال كما يتميز الإحس��اس عادة عن 
الإدراك الحس��ي, في كون العناصر التي يتألف 
منها إدراك الجمال تتحول إلى موضوعات ذات 
وجود خارجي, بحيث تبدو صفات في الأشياء, 
أكث��ر مما تبدو صفات ف��ي الوعي, و« الانتقال 
من الإحس��اس إل��ى الإدراك الحس��ي تدريجي, 
وق��د نتمكن أحياناً من تتب��ع الخطوات التي يمر 

بها«)66(.

وأخيراً يش��ير سانتيانا إلى أن اللذة الجمالية 
هي لذة مرتبطة بالش��عور)67(, لذا س��وف نذكر 
أهم أنواع اللذات على صعيد المعرفة الحس��ية. 
إن الل��ذات الحس��ية ه��ي عل��ى خمس��ة أنواع 
)البصر, الس��مع, الش��م, الذوق, اللمس(, وهذا 
الترتيب للحواس أش��ار إليه الفلاسفة المسلمون 
م��ن قبل, لذا س��وف نوضح رأي س��انتيانا بكلٍ 

منها, وعلى التوالي:

1- ل��ذة البصر: مثلاً العي��ن وما تدركه من 
أش��كال وألوان, » إن العين عضو حس��اس لها 
قدرة هائلة على التمييز بحيث أنها تس��تطيع أن 
تميز تأثيرات أش��د دقة من تأثي��رات الموجات 
الهوائي��ة«)68(, وربم��ا كانت ل��ذات البصر هي 
أق��وى اللذات وأش��دها تأثي��راً بدلي��ل أن فكرة 
الجمال نفسها قد نشأت لدى الإنسان عن طريق 
بع��ض المعطيات البصري��ة, فضلاً عن إرتباط 
الخب��رة الجمالي��ة ب��الإدراك الحس��ي مما جعل 
كلمة ش��كل أو صورة تكاد تصبح مرادفة لكلمة 

جم��ال)69(, ويبي��ن س��انتيانا أن��ه إذا نظرنا إلى 
المحسوس المرئي لوجدنا أن جمال الألوان فيه 
إنما ه��و المظهر الأول ال��ذي تدركه منه أعين 
المش��اهدين, وبالتالي فإن الل��ون أقدر عناصر 
الموضوع الحسي على إستثارة إعجابنا وتوليد 
اللذة في نفوسنا )كما يبدو بوضوح لدى الأطفال 
ولدى جماع��ة المصورين وغيرهم ممن يرون 
ف��ي الألوان أقوى تعبير عن نضارة الأش��ياء(, 
والحق أن تأثير الألوان ليس مجرد تأثير حسي 
ب��ل هو تأثير عاطفي أو وجداني أيضاً بدليل أن 
» ألوان غروب الشمس لها بريق يجذب الانتباه 
وفيها من الليونة وعدم التحديد ما يسحر العين, 
بينم��ا يجتمع حول هذه الجاذبي��ة ويزيدها عمقاً 
ما يرتب��ط بها من ارتباطات الفس��ق والمس��اء 

والسماء«)70(.

    وعليه نجد سانتيانا يرجع مقومات إدراك 
الجم��ال والإحس��اس به إلى الح��واس وخاصةً 
حاس��ة البصر الت��ي يعتبرها من أش��د الحواس 
وأقواه��ا تأثي��راً)71(, وفي ه��ذا الس��ياق نتذكر 
الفيلسوف الغزالي )ت505ه�( الذي أرجع إلى 
الحواس الخمس��ة مجاله��ا الإدراكي في الجمال 
فجع��ل البصر مج��ال إدراك الجم��ال البصري 
ث��م أض��اف الحاس��ة السادس��ة وه��ي القلب أو 
العق��ل لإدراك الجمال العقلي والجمال الروحي 
وجم��ال الأخ��لاق, مع إتس��اع رؤي��ة الغزالي 
الفكري��ة والجمالية)72(, وإذا عدنا إلى س��انتيانا 
سنجده يعلي من شأن الحواس والإدراك الحسي 
والوظائف الحيوية للجس��م كالجنس, ويؤكد أن 
صحة الجس��م هي الركيزة الأساسية التي تؤثر 
على س��ائر اللذات ويقتصر الإحساس بالجمال 
عند س��انتيانا على اللذة الحس��ية فقط في إدراك 

الجمال)73(.



131   التنهس الجع لس لود جيةا ي وتو و 

 ويختلف الباحث مع س��انتيانا لس��بب وجيه 
وهو أن الإنس��ان ليس جس��داً فقط بل هو روح 
وجس��د وعقل معاً, والروح عامل هام جداً ليس 
في إدراك الجمال والإحس��اس ب��ه فقط بل فيما 
هو أكثر إتساعاً من ذلك, فهي الوسيلة الأساسية 
في إدراك الله سبحانه وتعالى والإحساس بجمال 
مصنوعات��ه والإنفع��ال بكل ما ه��و جميل من 

صنعه.

إلا أن س��انتيانا يع��ارض ش��تى النزع��ات 
المثالي��ة والخيالي��ة والرمزي��ة بما فيها س��ائر 
الإتجاه��ات الحدس��ية القائم��ة عل��ى تهاوي��ل 
الوج��دان وأوهام اللامتناهي, فن��راه يقول« إن 
الجم��ال يوجد في صورة متناهي��ة ويزيد كمالاً 

بزيادة تحديده«)74(.

2- لذة الس��مع: مثلاً الأص��وات التي تعمل 
عل��ى خدمة الأغ��راض العقلية لدى الإنس��ان, 
ويؤكد سانتيانا أن في لذة الأصوات عيوباً شأنها 
في ذلك ش��أن الحواس الدنيا ك� )اللمس والذوق 
والش��م(, ك��ون أن هذه الح��واس غي��ر مكانية 
في ذاته��ا بحكم طبيعتها, حي��ث يقول » ولذلك 
فلا يك��ون الصوت جزءاً م��ن العالم الخارجي 
كما نجرده لأنفس��نا على نح��و ملائم, ولا يمكن 
لنش��وات الأذن أن تصب��ح صفات في الأش��ياء 
بالمعن��ى الحرفي له��ذه الكلم��ة«)75(, ويضيف 
س��انتيانا أن الأص��وات تتدرج ف��ي المقام على 
نحو مس��تمر بديع, وتتحقق في أطوالها علاقات 
من الممكن قياس��ها بحيث ينت��ج عنها موضوع 
يوش��ك أن يبلغ تركيب عناص��ره وفي الأمكان 
وصفه مبلغ الأشياء المرئية, وعلى أثر ذلك نجد 
أن الأصوات من الممكن قياس��ها داخل حدودها 
فإن له��ا مقامات وأطوال تس��هل مقارنتها على 
العك��س من الإحساس��ات اللامكانية التي يتعذر 

عادة قياس��ها)76( , ويقول س��انتيانا أن هنالك ما 
يس��وغ إلى حدٍ ما قول ش��وبنهور الذي قاله بعد 
تأم��ل, وهو أن الموس��يقى تكرار لعالم الحواس 
بأس��ره وأنها طريق أخرى للتعبير عن الإرادة 
أو الجوهر الباطن)77(, وتبعاً لذلك يذكر سانتيانا 
» أن عال��م الص��وت ل��ه الق��درة عل��ى التنوع 
اللامتناهي, ولو كانت حاسة السمع لدينا مرهفة 
حق��اً لإدراكنا. إن عالم الس��مع ل��ه أيضاً القدرة 
على الإمتداد اللامتناهي«)78(, ويضيف سانتيانا 
قائلاً: »  تقوم لذة الأصوات على أساس فيزيقي 
بس��يط, فجميع الإحساسات لا تكون مصدر لذة 
إلا حينما تقع بين درجات معينة من الحدة, ولكن 
الأذن تس��تطيع أن تميز بسهولة بين الأصوات 
التي هي في ذاتها غير شائقة, إن لم تكن تحدث 
الضيق في النفس, وبين النغمات التي لها جاذبية 
لا يغفل عنها الإنس��ان, ويصب��ح الصوت نغمة 
حينما تتكرر النبضات الهوائية التي تحدثه على 
فت��رات منتظمة, أما إذا لم يتحق��ق هذا التكرار 
المنتظ��م للموجات فإن الص��وت يصبح مجرد 
ضوضاء«)79(, ولذلك كانت القدرة على التمييز 
بي��ن الموج��ات المختلفة ف��ي اله��واء المذبذب 

شرطاً لازماً للإحساس بالموسيقى.

3- لذة الشم: وهي اللذة التي تتعلق بالروائح 
الطبي��ة وهي إح��دى الحواس الدني��ا إلى جانب 
حاس��تي )اللم��س وال��ذوق(, حيث يعب��ر عنها 
س��انتيانا بقول��ه: » إن ح��واس اللم��س والذوق 
والش��م قابلة بغير ش��ك للتطور الفسيح, إلا أنها 
لا تخدم الأغراض العقلية لدى الإنسان بمثل ما 
تفعل حاستا البصر والسمع, فهي تظل عادةً في 
مؤخرة الوع��ي وتقدم لنا أقل مقدار من الأفكار 
الت��ي يمك��ن تحويلها إل��ى موضوع��ات«)80(, 
ولذل��ك كان م��ن الطبيع��ي أن تظ��ل الل��ذات 
المتعلق��ة به��ا منفصل��ة بدوره��ا فلا تس��تخدم 
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لأغ��راض ت��ذوق الطبيعة, ولذلك س��ميت هذه 
الحواس بالحواس غي��ر الجمالية وبأنها حواس 
دنيا)81(, ويقول س��انتيانا » من العيوب الكبرى 
في حاس��تي الش��م واللمس, مثلهما في ذلك مثل 
حاسة الس��مع, كونهما في ذاتهما غير مكانيتين 
ولذلك لا تصلحان لتمثيل الطبيعة, لأن الطبيعة 
لا يمك��ن تصورها تصوراً دقيق��اً إلا في حدود 
مكاني��ة«)82(, وفضلاً ع��ن ذلك يؤكد س��انتيانا 
»أن حاس��تي الشم واللمس لم تبلغا درجة النظام 
الت��ي بلغتها الأصوات, ولذل��ك فلا تبعثان على 
نش��اط للإحساس��ات الذاتية, مما يمكن مقارنته 
بالموس��يقى في إثارته للإهتمام«)83(, فضلاً عن 
ذل��ك يرى س��انتيانا بأنه  »من دواعي الدهش��ة 
أن نكش��ف ع��ن م��دى العلاقة بين ل��ذة التنفس 
وأكث��ر مُثلنا العليا س��مواً وروحانية, وليس من 
ب��اب المجاز فحس��ب أن نق��رن طلاقة الأنفاس 
بخفة النفس كم��ا نقرن إحتباس الأنفاس بروعة 
النفس«)84(, فالذي يضفي على هذه الإنطباعات 
قوة مباش��رة س��ابقة على كل تفكي��ر نظري في 
مدلولاته��ا ه��و تك��رار فعلي لإحس��اس ما في 
الحل��ق والرئتي��ن, إذن فوقع هذه الأش��ياء على 
أنفسنا إنما يعزى إلى هذا الإحساس الحيوي من 

تنفس عميق أو تنفس محبوس)85( . 

4- ل��ذة الذوق: تتعلق هذه اللذة في الطعوم, 
فهي م��ن الح��واس الدني��ا إلى جان��ب )اللمس 
والش��م(, حيث يقول سانتيانا بصددها: » بأنه لم 
يكن من المس��تطاع تصنيفها وتمييزها على هذا 
النح��و الدقيق الكلي, فلا تمكننا أداة الإحس��اس 
هن��ا كما تمكننا الأذن من التمييز الدقيق الثابت, 
وعل��ى الرغم من أن الناس كافة يمارس��ون فن 
م��زج الصح��اف )الأطب��اق( المختلفة وش��تى 
صنوف النبيذ كل بحس��ب قدرته وإهتمامه فإن 
المادة التي يس��تخدمها هذا الفن يصعب تمثيلها 

أو تصورها, بحيث تصب��ح جميلة«)86(, ولذلك 
يظل هذا الفن في نطاق اللذة فحس��ب ويعتبر فناً 

مفيداً أكثر منه فناً جميلاً.

 وفض��لاً عن الإس��تمتاع فبت��ذوق الأطعمة 
هنال��ك أيض��اً ل��ذة ف��ي الت��ذوق إل��ى س��ماع 
س��يمفونية معينة, حيث الإيقاع فيه��ا والنغم لذا 
يق��ول س��انتيانا: » إن ع��دم الق��درة على تذوق 
أنم��اط معينة م��ن الجمال قد يكون هو الش��رط 
الضروري لتذوق أنماط أخرى, فالقدرة الهائلة 
س��واء أكانت على التذوق أم على الخلق مسألة 
بالغة في التخصص والتخصيص, ومن ثم كانت 
أكبر عصور الفن تتس��م غالباً بعدم التسامح مما 

يدعو إلى العجب«)87(.

5- ل��ذة اللمس: وهي اللذة التي تخص اللين 
والنعوم��ة, فهي أي )حاس��ة اللمس( فضلاً عن 
الذوق يعتبران حاستين بدائيتين إن صح التعبير 

على الصعيد الجمالي.

    وأخيراً أش��ار س��انتيانا الى أن إس��تخدام 
الح��واس الدنيا كان من قب��ل أولئك الذين يمكن 
تسميتهم )فناني الحياة(, أي أولئك الذين يجملون 
من حياتهم الإجتماعية والمنزلية والمثل الأعلى 
الش��رقي, ويق��ول بصدده: » إن ذل��ك المثل لن 
يفق��د جاذبيته أبداً لما فيه م��ن عناصر تهيم بها 
الطبيعة البش��رية, فيتألف ف��ي نظرنا من حديقة 
فيح��اء وطعام ش��هي وبخور وعطور وأش��ياء 
ناعمة الملم��س وألوان زاهي��ة«)88(, ومع ذلك 
فل��م يحاول الش��عراء أن يثيروا هذه الصور في 
حدتها الحسية دون أن يقللوا من هذه الحدة عادةً 
بوساطة اللمسات الخيالية, وقد إستشهد سانتيانا 
بأبيات شعرية ل� )كيتس(* عن جمالية الروائح 
الطبي��ة » ومازالت راقدة في نومها ذي الجفون 
الزرق��اء مدثرة ف��ي غطائها الأبي��ض الناصع 
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الناعم المعطر«)89(.

   وهكذا يصف س��انتيانا ه��ذه اللذات بأنها 
جمالية كما جاء ف��ي قوله: » نصف لذاتنا بأنها 
لذات اللمس والذوق والش��م والس��مع والبصر, 
وتصبح هذه اللذات عناصر في الجمال في نفس 
الوق��ت ال��ذي تصبح فيه الأف��كار المرتبطة بها 
عناصر في الأشياء الخارجية«)90(, إلا أنه تظل 
هناك بقية من إنفعال كما تظل بقية من إحساس.

ويضي��ف الباحث بن��اءً على ما تق��دم عليه 
حول مسألة اللذات على صعيد المعرفة الحسية, 
رأين��ا أن الل��ذات التي تصاح��ب عملية تكوين 
الأف��كار هي لذات موحدة حيوي��ة وكما أنه من 
الضروري للأغ��راض العملية أن نجرد ونميز 
ال��دور الذي تقوم به إح��دى الحواس عن الدور 
الذي تقوم ب��ه الحواس الأخ��رى, بحيث ندرك 
الإنطباع��ات الخاصة المحددة ل��كل منها كذلك 
من الطبيعي أن نقس��م اللون العاطفي المنتش��ر 
في الجسد بأسره, بحيث نعزو جزءاً من اللذة أو 

الألم لكل فكرة من الأفكار.

الخاتمة
   إستبعد جورج سانتيانا في الإحكام الجمالية 
الحك��م العقلي م��ن الحكم الجمال��ي لأن  الأول 
يتم وفق قواعد تنص��ب على الأثر الفني فتحلل 
عناصره وخصائصه ويك��ون فيها العمل بعيداً 
ع��ن التذوق الجمالي للأثر الفني, هنالك جانبان 
من جوانب معالجة فلس��فة الجمال عند سانتيانا 
أولهما س��يكولوجي وثانيهم��ا أخلاقي،وكلاهما 

يهتمان بتحديد وظيفة الفن في الحياة.

إن الجمال عند سانتيانا أخلاق صالحة،ويشبه 
العلاق��ة بي��ن الجم��ال والأخ��لاق كالعلاقة بين 
الل��ذة والألم, وكلاهما مج��رد موقفين من نفس 

الموضوع, كما ربط الجمال بالسعادة من خلال  
تميز قيمة تذوق الجمال عن باقي المحسوس��ات 
الأخرى, وأخي��راً ربط الجمال بالل��ذة والخيال 

فيقول أن » الفن جمال ولذة« . 

الملخص
ج��ورج س��انتيانا )1863-1952(, مفكر 
وفيلس��وف اميرك��ي مؤثر في القرن العش��رين 
إرتبطت فلس��فته بتنوع غن��ي من وجهات نظر 
تأريخي��ة وبلغت ذروتها في انم��وذج فريد من 
نوع��ه من المثالي��ة والمادية, إش��تهر بالتوافقية 
بي��ن ال��روح والطبيعة, كان س��انتيانا ش��اعراً 
أيض��اً وكتب أعم��الاً تفوق الخي��ال مثل كتاب 
)البيوريتاني الأخير(, والذي تم إختياره في عام 
1936 على أنه كتاب الش��هر آنذاك, وهو العام 
نفس��ه الذي زي��ن فيه هذا الكت��اب غلاف مجلة 
)تايم(. قضى س��انتيانا حياته الفكرية في أميركا 
وكان قد قضى أفضل جزء من حياته المهنية في 
أوربا, وقضى طفولته المبكرة في إس��بانيا وآثر 

التخلي عن جنسيته الإسبانية وإرتياد أميركا.

إنتشرت كتابات سانتيانا بين الجمهور بشكل 
واس��ع , وأنه لا يزال حتى يومنا هذا واحداً من 
أكثر مفكري القرن العش��رين ث��راء فكرياً, وله 
قول مش��هور “ أولئك الذين لا يستطيعون تذكر 

الماضي محكوم عليهم بتكراره “.

لا ي��زال إهتم��ام العلم��اء بس��انتيانا الي��وم 
متواضع, ويعتبر س��انتيانا مفك��ر بمكانة نادرة 

تستحق أعلى درجات الثناء. 

 إن عملي��ة التذوق الجمالي تحدث بين ذات 
مدركة وموضوع مدرك, وتعتمد على ما يحدثه 
الموضوع الجمالي من أثر في نفوسنا من خلال 
تأثيره في ش��عورنا وإنفعالاتنا, بحيث ينتج عنه 
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لذة في نفوس��نا تدع��ى )الل��ذة الجمالية(, وهي 
مركبة ولكل من الجس��د وال��روح نصيب فيها, 
ولهذا الس��بب تأرجح الفلاسفة دائماً بين الحسية 

والعقلية في إدراك الجمال.

ولتحقي��ق أه��داف البح��ث, تأت��ي خطت��ه 
متضمنة ثلاث فقرات:

الأولى- معنى التذوق الجمالي

الثانية- اللذة الجمالية

الثالثة- الف��رق بين الل��ذة الجمالية واللذات 
الأخرى.
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Abstract:
George Santayana (1863—1952) was an influential 20th century American thinker 
whose philosophy connected a rich diversity of historical perspectives, culminating in 
a unique and unrivaled form of materialism , one recommending a bold reconciliation 
of spirit and nature. Santayana was also a poet, and he wrote a work of fiction, The 
Last Puritan, that was a Book of the Month Club selection in 1936, the same year 
he adorned the cover of Time magazine. Though he spent his formative intellectual 
life in America and ultimately is best categorized philosophically in that tradition, 
Santayana spent the better part of his life and publishing career in Europe. He 
spent his early childhood in his birth-country of Spain and throughout his expansive 
travels and residencies never relinquished his native citizenship. Displaying in both 
composition and criticism a prodigious literary imagination, Santayana’s writings 
appealed to a wide audience, and he remains to this day one of the most quoted of 
twentieth century thinkers. Probably the most well-known sentence of Santayana’s 
is also one of the least accurately quoted: “Those who cannot remember the past 
are condemned to repeat it” (The Life of Reason: Reason in Common Sense). 
Scholarly interest in Santayana today remains modest but diverse. Santayana was 
a thinker of rare stature whose work deserves the highest compliment of all: it can 
and may well still be read millennia from now. 
Process occurs taste aesthetic between relevant aware and the subject is aware 
of, and will depend on what caused the subject of aesthetic impact in our souls 
through its impact on our feeling and emotions, so that results in the thrill in our 
souls called (pleasure aesthetic), a double and both body and soul share it, and 
for this reason philosophers have always swung between sensory and mental 
perception of beauty.
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