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  الإهداء

أهدي هذا العمل البسيط حقـا، إلى المبدعين في  
أولئك الذين سخرهم االله لي في كل مرحلة    حياتي،

من مراحل هذه الحياة، بداية من أمي موضع الجنة، 
وليس نهاية عند أخوالي الرائعين، إلى الأستاذين  
النجمين في سماء الجزائر عمار طسطاس وعمار  
جيدل، إلى أخوي الغاليين إلى أخي الصغير المشاغب  

لة الروح، إلى  والرائع، إلى أختي مرهفة الإحساس الجمي
أبي الساعي لحياة أفضل، إلى كل أصدقـائي وأحبتي  
في االله منذ أول يوم لي وطئت قدمي فيه المسجد، 
بلوغا إلى الصديق السند نبيل، إلى الذين سلكوا  

  .سبيل الإيمان ودعوا إليها
 

 عبد الجلال ماضي                                                                                                       



  شكر وتقدير

أتقدم بالشكر الجزيل لكل من ساعدني من قريب أو  
  :من بعيد وأخص بالذكر

   الذي تفضل    طسطاسالأستاذ الدكتور عمار
بقبول الإشراف على هذه الرسالة، وأعانني  

 . ه  هبإرشاده وتوجي
   وكذلك إلى جامعة الأمير عبد القـادر التي

 .لي فرصة البحث بعمق أكثرأتاحت  
   وأشكر كل أساتذة قسم العقيدة دون استثناء

 . فهم ضوء هذا القسم الرائع
   كما أشكر أعضاء لجنة المناقشة على جميع ما

 .  سيبدونه  
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  :ةــــــــدمــــمق

 إن الحمد الله، نحمده، ونستعينه ونستغفره، ونعوذ باالله من شرور أنفسنا، ومن سيئات أعمالنا،    
من يهدي االله فهو المهتدي، ومن يضلل فلا هادي له، وأشهد أن لا إله إلا االله وحده لا شريك له، 

  .وأن محمدا عبده ورسوله، صلوات االله عليه وعلى آله، وصحبه، ومن تبعهم بإحسان إلى يوم الدين

  ...وبعد

قبله آلا وهو التوحيد أرسل االله نبيه محمدا صلى االله عليه وسلم بما أرسل به المرسلين من      
" لا إله إلا االله"الخالص، ليخرج به الناس من ظلمات القيود إلى نور عبادته وحده، فكانت شهادة 

كلمة نفي وإثبات موجزة أشد الإيجاز، وحاملة في الوقت ذاته حركة البشرية كلها منذ أن خلق االله 
ان هو قلب التاريخ الحقيقي؛ بلوغا إلى آدم، فتسامى هذا المعنى الإلهي في كل الحقب الإنسانية، وك

الذي تجسد هذا المعنى في ذاته فكانت كل حركاته  -صلى االله عليه وسلم–خاتم النبيين محمدا 
  .وسكناته قدوة لكلمة التوحيد

هو القرآن الإنساني الذي يمشي بين الناس، داعيا إلى  -صلى االله عليه وسلم–إذا كان النبي     
رحمة عامة للناس، فكان رأس ما دعا إليه هو تخليص العالم من خرافات المعبودات الخير ومبشرا به، 

وتحقيق عبادة االله الواحد؛ وتبعه في ذلك الصحابة الكرام، فنهلوا من منهله الصافي، وفهموا عليه 
الفهم الصائب، فلم يظهر بينهم اختلاف كبير يذكر، وإنما كان الاختلاف فيمن جاء بعدهم، مع 

  .قعة البلاد الإسلامية، وبداية البعد عن زمن النبوة وانقطاع الوحيتوسع ر 

مع هذا الاختلاف، أخذت العلوم والمعارف تكتب وتقعد لها القواعد، فكان تبلورها شيئا فشيئا،      
كي تناسب أصحاب الألسنة المختلفة والعقول الكثيرة، وظهرت بذلك علوم الشريعة الإسلامية، من 

قه وغيرها، فسعى المسلمون đذا إلى الحفاظ على ميراث النبوة أيما محافظة، ومن حديث وعقيدة وف
صميم تلكم المعارف علم العقيدة، والذي سعى إلى بيان العقيدة الصحيحة التي نزلت على رسول 

، خاصة بعد فتح بلدان مختلفة كان كل قوم منهم يتخذون شكلا -صلى االله عليه وسلم–االله 
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دات، ولعل بعضهم رأى أن هناك شيئا يمكن جلبه من ديانته القديمة إلى الإسلام، يخصهم من المعبو 
وهو ما انبرى له جملة من علماء الإسلام حتى لا يكون تحريف في دين االله، وعلى هذا الأساس 
أصبح علم العقيدة علما مستقلا بذاته، يعرف الناس بالعقيدة الصافية من جهة، ويجيب عن 

ديانات من جهة أخرى، غير أنه ومع كثرة المؤلفات اختلط على كثير من الناس إشكالات مختلف ال
  .أي منهل ينهلون منه العقيدة الصحيحة، وهو ما أذن بظهور القواعد والبحث في الأصول

عند هذه النقطة من التشكل يأتي هذا البحث ساعيا لتجلية تلكم القواعد ومظهرا لها، فقد      
بحثت ضوابط معرفة قطعي وظني الدلالة في العقيدة الإسلامية، حتى أعرف كنت في مرحلة الماستر 

هل كل درس العقيدة على مرتبة واحدة من اليقين، وبعد أن توصلت إلى القول بأن هناك مسائل 
اجتهادية في الاعتقاد، أدركت لزاما علي أن أبحث عن القواعد الضابطة لدرس الاعتقاد، لكن 

لى استبعاد كل معنى متعلق بالقواعد والأصول لأĔا مجرد تضييق على اصطدمت بدعوة الحداثة إ
العقل البشري، فغيرت đذا بوصلة البحث كي أبحث في القاعدة واللاقاعدة في آن واحد، وبطبيعة 

  .الحال ليس بحثا في القواعد كما هي، بل بحثا في المؤلفات، ذلك أن المسلمين ليسوا على قول واحد

 تأصيل القواعد من جهة، وبحث في هدم هذه القواعد من جهة أخرى، فالأولى إذن هو بحث في   
تسعى إلى رأب صدع الخلاف بين مختلف المدارس الإسلامية وهي مقصدي، والثانية تقول أن إĔاء 
القول بالقواعد ينهي الخلاف من أساسه وهو قول الحداثة؛ فبين هذين القولين المتناقضين جاء هذا 

درجة صحة هذه النقلة المذهلة من التراث إلى الحداثة، ومدى معقوليتها؛ وعليه فإنني  البحث لينظر
لا أنكر صدمتي من قول الحداثة، لكن لا يمنعني هذا أن أقيس قولها مع الحقيقة المعرفية، فالصدمة 

جعلت بالجديد لا تعني نفي المعرفة، وهو ما أنا بصدده على الحقيقة؛ وإذا كان أحد الأسباب التي 
  .الحداثة تقول đذا القول هو الاختلاف كما قلت، فإن منطلقها ومنطلقي في بحث القواعد نفسه

ثم من خلال ما ينتج عن البحث من نتائج أسعى لبحث درس عقيدة جديد، ولو من حيث      
الإشارة إلى مقومات هذا الدرس ومؤهلاته، فهذا المطلب بات ضروريا، لشدة ما تم إحيائه من 

  .اعات بين أهل الإسلام باسم العقائدصر 
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تعد هذه الرسالة محاولة للإجابة عن مجموعة من الأسئلة، وفكا لتداخلات كثيرة، : إشكالية البحث
حيث البحث في تأسيس القواعد من جهة، ثم نفيها من جهة أخرى، فالأولى منها تبحث داخل 

ركة الإنسان، أما الثانية فهي استشكال هذه الفهم التراثي، على أن القواعد هي المراد الرباني في ح
القواعد على مستوى الحداثة، حيث ترى الحداثة أن القواعد ليست أكثر من تنميط للعقل المسلم، 
بدلا من إطلاق العنان له، ليبحث تجليات أخرى للنص، لذلك كان مدار هذه الأسئلة حول سؤال 

هل ، رس والفرق الإسلامية في درس العقيدةالظفر بقواعد مشتركة بين المدا بعد : رئيسي هو
يمكن للحداثة أن تتجاوزها إلا اللاقاعدة؟ وهل حقيقة قامت القواعد على الحد من العقل 

  الإسلامي كما تدعي الحداثة؟

  :وبعد ذلك تتفرع الأسئلة والمطارحات التي تحتاج إلى أجوبة، وتدقيق في البحث العلمي، ومنها   

  في الفهم أفضل من المناهج الإسلامية؟ وهل تقسيمات تلك المناهج هل المناهج الغربية
 يمكن تطبيقها على درس العقيدة؟

  هل يمكن أن يستفيد درس العقيدة من درس أصول الفقه في عملية الفهم؟ وهل يلتزم هذا
 الفهم بنمطية معينة؟

 لتجديد خارجها؟هل يحتاج درس العقيدة إلى التجديد من خلال القواعد، أو أنه يحتاج إلى ا 
 وهل يمكن للأمة الإسلامية أن تتصالح إذا ما حكمت القواعد بينها؟  

تسعى هذه الرسالة لتبيان جملة من المفاهيم التي تتعلق بالأصل وهو البحث في : الدراسة موضوع
ق القواعد، فمعرفة الأصل لا تأتي إلا بمعرفة التفاصيل، ومعرفة الطرق الموصلة إليها مما قد لا يتعل

  .بموضوعها مباشرة، لكنه معين عليها، ومما يحاول البحث توضيحه

 .أهمية أصول الفقه في درس العقيدة المعاصر، في إنتاج المعرفة الدينية .1
 .اللغة العربية منطق صريح في الفكر الإسلامي .2
 .المنطق اليوناني وسيلة مساعدة مشتركة .3
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 .المناهج الغربية هي وسائل المعرفة عند الحداثيين .4
 .الهرمنيوطيقا والبنيوية والتفكيكية مناهج مخصوصة لدراسة النص .5
 .الانتقال من مفهوم القواعد في درس العقيدة القديم إلى كسر القواعد في مفهوم الحداثة .6
 .معالم مهمة للتجديد في درس العقيدة .7

ف المدارس تأتي هذه الدراسة وأمثالها لتحاول رفع الخلاف غير الضروري بين مختل :أهمية الموضوع
الإسلامية، ولعلها تساهم كذلك في تقليله بينهم، فقد بات الخلاف هو المضمون الحقيقي لدرس 
العقيدة، وتراجع معه التعرف إلى االله وإلى رسالته التي أرسل đا نبيه محمد صلى االله عليه وسلم، 

لف هذه الدعوة الحق في فكان لزاما على من حمل لواء العقيدة أن يبين الأحق في الاعتقاد، ولا تخا
مناقشة المسائل الخلافية، فإن هذا أهم سبب جعلني أكتب في موضوع القواعد، وإذا ما أضفنا له ما 

  .تدعيه الحداثة من أن الخلاف دليل على مناقضة الأصل، فإن أهمية الموضوع تكتمل

يما طالب الخلق باعتقاده والأهمية الكبرى للقواعد تتجلى في أن بياĔا يعني بيان مراد االله ف     
جازمين به، وهي مشترك ضروري بين الفرق الإسلامية، وعند بيان هذا المستوى الضروري يكون الرد 
على الحداثة صريحا، لأĔا تسعى إلى هدم هذه الرؤية القواعدية، وإحلال الفكر الغربي مكاĔا، وهو 

ن أقل نتيجة خلفتها الحداثة بعد عدم ما يعني تحد حقيقي أمام درس العقيدة في زماننا هذا، وإ
استطاعتها زعزعة هذا الدرس هي إخماد باعثية العقيدة في الأنفس، والتقليل من حماسهم لها، وهذه 

  .النتيجة مقدمة خطيرة لما قد يحصل في البلاد الإسلامية

اسة النصوص، تلكم أما أهمية أصول الفقه واللغة العربية تكمن في مقابلتها للمناهج الغربية في در     
التي استعملوها في نقذ الكتاب المقدس، فقد كانت قراءة الغرب لكتاđم على خلاف كتاب 
المسلمين القرآن، حيث قرأ الغرب كتابه بروح النقد من أول وهلة بسبب الصراع مع الكنيسة، أما 

سياقاēا التاريخية  قراءة المسلمين للقرآن كانت بريئة وسعت لفهم المضامين كما هي وإسقاطها وفق
الحقيقية لا تتقول عليها، وإذا ما أضفنا عدم وجود مناهج لقراءة الكتاب المقدس عند قدامى المؤمنين 
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به تكتمل الصورة وضوحا، فتكون كل من الهرمنيوطيقا والبنيوية والتفكيكية وغيرها من المناهج قراءة 
  .مما أبدعه المسلمون في آليات الفهم غير بريئة بل متهمة للكتاب، بل وتعد أقل قيمة بكثير

ويأتي البحث في حاضر المسلمين اليوم نتيجة حتمية لكل باحث عن التجديد في درس      
العقيدة، فعلى المرتبة الأولى من التجديد يسعى فيها اĐدد لرد الشبه عن العقيدة الإسلامية، وفي 

وح العصر والتي بات يحكمها كل من الأخلاق المرتبة الثانية يسعى إلى تجديد العقيدة من خلال ر 
والعلمية اضطرارا، كما تسهل القواعد عملية التجديد، فتلخص بذلك تاريخ درس العقيدة إلى قواعد 
مهمة، لم يتخلى عنها الدرس طيلة هذا الامتداد، ولا مع مختلف فرقه المزاولة له، فيكون التجديد 

  .لعصر من جهة أخرىإحكاما للأصول من جهة ونظرا لمتطلبات ا

أما بحث المبادئ الغربية الثلاثة التي قامت عليها روح الحداثة في الغرب، وهي الإنسانية       
والعقلانية والتاريخية تكمن أهميتها في بيان الصالح منها وترك ما لا حاجة لنا به، ولا يعني أĔا مبادئ 

تعلق بالفهم والإدراك الإنساني المباشر ما  قامت عليها حضارة الغرب صحتها ضرورة، بل إن منها ما
يعني وجود خلل يكتنفها، فقولنا مثلا بالحرية الفردية دون ذكر للمسؤولية الأخلاقية يجعلنا أمام دعوة 
مفتوحة لاĔيار اĐتمع، ونتيجة هذا المبدأ كانت ضرورة اĔياره حقا، ما يعني أن توضيح حقيقة هذه 

عن أن النتائج يجب أن تكون حتمية تبعا لما كانت عليه، ولما لا إذا كانت المبادئ مهم للغاية، فضلا 
الحداثة تستورد هذه المبادئ كما هي ودون أدنى تمحيص، بل تعتبرها أفضل من المناهج التي أبدعها 
المسلمون كما سوف يبين، لذلك أخذ البحث على عاتقه تبيان مدى صحة هذه الرؤية الحداثية، 

  .ة الحقيقية بين المناهج الغربية والمناهج الإسلامية في فهم النصوتقديم المقارن

لم يقع تحت يدي بحث مستقل متخصص يبحث في القواعد العقدية من حيث  :الدراسات السابقة
  .هي كذلك عند التراثيين، وفي المقابل  يبحث في طريق نفيها كما هي عند الحداثيين
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  :نهج العلمي التحليلي النقدي المقارن، حيث قام البحثقامت الدراسة على الم :منهجية البحث

  بتحليل المفاهيم والمصطلحات المذكورة في العنوان، وترجيح ما يمكن ترجيحه منها، أو إنشاء
 .مفاهيم جديدة إذا تعذر عليه العثور على مفهوم ما

 وبتحليل الدرس العقدي من خلال مؤلفات القدامى، واستنباط القواعد من خلاله. 
  مقارنة رأي الحداثة مع قواعد درس العقيدة عند التراثيين، ونقد رأيها في باقي مسائل الشريعة

 .الإسلامية، والتي تحولت بعد إنكارها لها إلى مسائل عقدية
 تقديم فصل عملي للتجديد في العقيدة يبدأ ببحث حاضر المسلمين العقدي.  

استر عن ضوابط معرفة قطعي وظني الدلالة في بعد أن بحثت في مرحلة الم :أسباب اختيار الموضوع
العقيدة الإسلامية، واستفدت من هذا البحث أيما استفادة فقد اتضح لي أن العقيدة ليست كلها 
قطعيات كما يروج له، أتى بحثي في القواعد نتيجة للبحث الأول، حيث أنه بعد بيان أن العقيدة 

هاد، يأتي البحث عن المشترك في العقيدة ليست كلها قطعيات بل إن فيها من مسائل الاجت
الإسلامية من خلال البحث عن قواعدها، وكان هذا أهم باعث لي على اختيار الموضوع، أما 

  :الأسباب العامة لاختياره هي

  ا تحد منĔاطلاعي على بعض مؤلفات الحداثيين في الدعوة إلى عدم تحكيم القواعد لأ
ليست عقدية بالضرورة، فقلت ماذا لو قسناها على العقل البشري، وكان هذا في مباحث 

 .درس العقيدة
 سعيي لبحث التجديد في درس العقيدة، فكانت القواعد بالنسبة لي منطلقا أوليا. 
 أن مناهج الغرب أفضل من : "كان مما حفز همتي لهذا الموضوع ما قرأته مرة عن أركون قوله

لة وغيرها مما قرأته لأركون عامة، لا تضع وكانت هذه المقو " مناهج المسلمين في فهم النص
مقارنة دقيقة بين مناهج الغرب ومناهج المسلمين في الفهم، ومنذ تلكم اللحظة أخذت على 
عاتقي البحث في المقارنات الدقيقة، خاصة وأن ما كان يتجلى لي داخل البحث التراثي لا 



 ي  

ا في البحث داخل هذه المناهج علاقة له بالأحكام التي يطلقها الحداثيون، ثم ازددت تثبت
 .بعد ما تراءى لي من المساهمة العبقرية للمسلمين في المعرفة العالمية

  كان الخلاف السائد بين الفرق الإسلامية أحد الوجوه التي حملتني على هذا البحث، فقد
دخلت الحداثة وقبلها الاستشراق من خلال هذا الخلاف لتؤسس لنقيض كل القضايا 

بل تسعى إلى نفيها من خلال وجود المقولة المخالفة، والحقيقة أن مثل هذه الشبهة الدينية، 
لا يمكن أن تنطلي إلا على ضعيف العقل، فالاختلاف لا يشترط فيه أن ينفي القضية من 
أصلها بل يحتمل فقط، وعلى العكس فإن أغلب الاختلاف يؤسس لقول صائب على 

قع يؤسس إلى قبول كثيرين لهذه المقولة بسبب ما عم به الأقل أو لصواب الجميع، إلا أن الوا
 .الجهل بين المسلمين خاصة

  

   :عملي في البحث

اجتهدت قدر المستطاع أن أضع أهم ما يمكن وضعه في هذا البحث، واستبعاد ما ليس ضروريا منه، 
  :فكان العمل فيه كالآتي

 اءه منهاتصدير كل فصل أو مبحث بضبط مصطلحاته، وإنشاء ما أمكن إنش. 
 ا الحداثةēذكر المناهج التي اعتمد عليها التراث، وفي مقابلها المناهج الغربية التي اعتمد. 
 عزو الآيات إلى سورها وبيان أرقامها، وتخريج الأحاديث من الكتب المعتمدة. 
 م رحمة االله عليهم أجمعينēلم أعتمد الترجمة للعلماء، واكتفيت بذكر تواريخ وفيا. 
 يعني أني قد تصرفت فيه، أو أنه مقولة يحوها المؤلف الذي " انظر"ليه بعبارة ما أشرت إ

، أما كلمة راجع "وما بعدها"ذكرته،  إما بأكمله أو بجزء منه إذا أشرت للصفحة ثم قلت 
فتعني أن هناك توافق في الأفكار بين ما أوردته وبين ما كتبه غيري، وما وضع بين مزدوجتين 



 ك  

جا للشخصية حرفيا، وأما ما طلبت فيه زيادة الاطلاع فهو على العبارة فهو الكلام مخر " " 
 .المذكورة

  قسمت البحث إلى مقدمة وثلاثة فصول، وكل فصل إلى مباحث محددة وذلك وفق
استحقاقات البحث، وختمت البحث بخاتمة ضمنتها أهم النتائج التي توصلت إليها، وبعد 

 .ذلك الفهارس
  تيب المعهود، وكان فهرس الموضوعات مبدوءا بعنوان الكتاب، أما الفهارس فهي على التر

  .على خلاف التهميش الذي يبدأ باسم المؤلف

  :البحث مخطط

لقد مهدت لبحث القواعد ببحث مناهج الفهم في التراث الإسلامي، وفي مقابل ذلك البحث      
أصول الفقه وضوابط اللسان  في المناهج التي اعتمدēا الحداثة في عملية الفهم هذه، فكان كل من

العربي أصلا للفهم التراثي، وإذا ما أضفنا إليها المنطق الأرسطي على الرغم من إشكالاته، فنرى أن 
هذه الأعمدة الأساسية هي بحث داخل النص الإسلامي للبحث في مراد االله من الإنسان؛ أما 

 من الهرمنيوطيقا والبنيوية والتفكيكية المقابل فهو رؤية الحداثة ومناهجها في الفهم، فقد وضعت كلا
كأمثلة ذات أهمية بالغة في فهم النص لديهم، وأظهرت أن المقارنات الدقيقة هي ما يجب تبيانه،  

  .كان هذا العمل على مستوى المناهج في الفصل الأول تمهيدا لبحث القواعد في الفصل الثاني

باحث، موافقة في لبها مباحث درس العقيدة من أما الفصل الثاني فقد قسمته إلى ثلاثة م       
إلهيات إلى نبوات إلى سمعيات، حاولت إظهار القواعد التي اعتمدها التراثيون في إنتاج درس العقيدة، 
وبعد بيان تلكم القواعد ومناقشة الاختلافات التي دارت حول مسائل محددة، قمت بمقارنتها مع 

الإلهية بحث عن بعد الإنسانية وفقهم، وفي مقابل النبوة بحث  مناهج الفكر الحداثي، فكان في مقابل
  .عن التاريخية، وفي مقابل السمعيات بحث عن العقلانية

  



 د  

وفي الفصل الأخير وبعد أن بينت القواعد في الفصل السابق، حاولت في هذا الفصل البحث عن    
ام هذا الدرس، فكان البحث في مواضع التجديد في درس العقيدة، والتي هي تعد تحديات حقيقية أم

حاضر العالم الإسلامي ببعد عقدي هو أول مبحث فيه، بعدها بحث بعض مسائل التجديد أراها 
  .من الأهمية بما كان، وأخيرا سعيت للمساهمة في بحث الرؤية التوحيدية الكونية
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  التأسيس لمناهج: الفصل الأول

  :التراث والحداثةالفهم عند كل من 
  :وتحته ثلاثة مباحث

  

  تفكيك اصطلاحات العنوان: المبحث الأول

  

  التأسيس لقواعد الفهم لدى المسلمين الأوائل: المبحث الثاني

  

  إبيستمولوجيا الحداثة: حث الثالثالمب
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تعد يجمع موضوع القواعد العقدية في ذاته جملة من المفاهيم ذات الصلة الوثيقة به، وهي     
مقدمات توضيحية لأصل التركيب الذي تعلق بدرس العقيدة ضرورة وإن لم يكن داخلا فيه، فمثلا 
يدور النقاش اليوم حول ما كان لأصول الفقه من تأثير كبير في صناعة هذه الأيديولوجية، وفق الرؤية 

قرره أصول  الحداثية بل وقد تكون عندهم أهم من درس العقيدة أصلا، لأن النسق المبدئي الذي
الفقه في الاستدلال سحب فيما بعد على باقي علوم الشريعة، وعلى علم العقيدة كذلك؛ كما أن 
الموضوع يعالج قضية النقلة المباشرة من التراث إلى الحداثة، أي بمعنى أĔا لم تكن ذات طبيعة تطويرية 

أهم الوسائل التي تمت من  هذه النقلة يجب من خلالها إظهار ،وفق رؤية الباحث، بل كانت منقطعة
  .خلالها هذه النقلة، وهو ما يجعل طرح هذا الفصل ضرورة قصوى

إن المفاهيم والاصطلاحات، هي بمثابة المفاتيح التي : تفكيك اصطلاحات العنوان: المبحث الأول
يمكن اعلم أن المركب لا :"يلج đا الباحث إلى البحث، فلا يمكن الاستغناء عنها، لذلك يقول الرازي

، فلكل اصطلاح أي بمعنى إدراك مفردات كل مصطلح على حدة ،1"أن يعلم إلا بعد العلم بمفرداته
من  ت، ثم يتم بعد ذلك التركيب بينهامنها معنى خاص، إذا وضح تمايزت عنه باقي الاصطلاحا

لذلك كان لزاما عرض هذه  ؛من الشمول ضافة، كي يتصور الموضوع على أساسباب الإ
 : ت وفق ما اخترته من ترتيبالاصطلاحا

أول ما يستشكل على القارئ في هذا  :العقيدة وما يتعلق بها من موضوعات: المطلب الأول
البحث مفهوم العقيدة لذلك سوف نعرض لهذا المفهوم، ولم أقم بتغيير يذكر في مفهوم العقيدة على 

ته في تلكم المرحلة، وقد كنت أريد بحث ما ذكرته في مرحلة الماستر، وإنما جاء تكرار له لأهمية ما أورد
إمكانية معرفة استعمال هذا الاصطلاح من حيث الترتيب التاريخي، ذلك أن العقيدة بات لها من 
الحمولة الكبيرة التي تنبأ بتعقد المصطلح ذاته، غير أن الترتيب التاريخي غير ممكن مع إمكانية وجود 

عناوينها على الإنترنيت، ما يجعلني أعرض المفاهيم  مخطوطات لم تطبع إلى حد الآن، يتم تداول

                                                             
، 09:، ج)دار البيارق، عمان(حسين علي البدري، : ابن العربي، أبو بكر المعافري المالكي، المحصول في أصول الفقه، ت -1

  .309:ص
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والاصطلاحات العامة فحسب، لأوضح المتداول المعهود من باب المنهجية البحثية المفروضة على 
  الموضوع سلفا، وإن كنت أراها غير ذات أهمية

لماء لم يرد مصطلح العقيدة كما عرفه ع: العقيدة الإسلامية المعنى والاصطلاح: الفرع الأول
، وجاء هذا "عقد"أصول الدين في القرآن الكريم ولا في السنة النبوية، وإنما الذي ورد هو كلمة ولفظ 

عانيه اللغوية، وكانت الكتابة الأولى  اللفظ في معناه مناسبا في الغالب للمعنى اللغوي أو بالأحرى لم
 . كذلك غير واردة به

راف الشيء، وعقد الحبل شد بعضه ببعض نقيض والعقد هو الجمع بين أط: معنى العقيدة لغة.أ
تستعمل في الأمور المادية والأمور المعنوية، فالأمور المادية كعقدة الحبل، والأمور " عقد"، وكلمة 1حله

المعنوية كعقد البيع، وعقد النكاح، كأنه ربط بين جهتين على الأقل، وهذا بعد أن توسع استعمال 
 . الكلمة

 : تندرج تحت أربعة أصول أساسية تبرز بوضوح عند استعمالها وهي وأن معانيها المتعددة

، كأنه أعقد ]27:طه" [ µ ´ ³ ² : "والربط نقض الحل قال تعالى: الربط_ 1
 .فحلل االله عقدة لسانه، ويقال لرجل إذا سكن غضبه تحللت من عقده

سان ما غلظ فيه، يقال عقد العسل أي اشتد، واعتقد الشيء، صلب واشتد، وعقد الل: الشدة_ 2
 .وجمل عقد أي قوي

ويندرج تحته من المعاني الإلزام والاستيثاق والعهد والعزم، يقال عقد العهد واليمين، أي : التأكيد_ 3

 .، ومعناه التوكيد والتغليظ]33:النساء" [º « ¼: "أكدهما ومنه قوله تعالى

                                                             
  .309:، ص09:، ج)دار الفكر، بيروت(، لسان العرب، )ه711: ت(جمال الدين محمد بن مكرم  ،بن منظور -1
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، إذا صدق وثبت، واعتقد فلان يقال أعقد الأمر أي صدقه، واعتقد بينهما الإخاء: التصديق_ 4
 .1الأمر أي صدقه وآمن به وعقد عليه قلبه وضميره فلا ينزع عنه

وأما عن معنى كلمة عقد في القرآن الكريم فلم تخرج كذلك من معاني التوكيد واللزوم والاستيثاق      

Z Y ] \ :" والعهود، وقد وردت هذه الكلمة في سبعة مواضع منها قوله تعالى

 _  ̂ ] n m l k j i h g f e d c b a `

 o"]2والمعنى لا تعزموا على عقدة النكاح في زمن العدة]. 235:البقرة . 

، 3"العقيدة ما يدين الإنسان به، وله عقيدة حسنة سالمة من الشك"وذكر صاحب المصباح المنير أن 
 ى معتقده، ويراد đاأن العقيدة هي الحكم الذي لا يقبل الشك فيه لد:" أما المعجم الوسيط فيذكر

الاعتقاد وجمعها عقائد، وتطلق في الدين على ما يؤمن به الإنسان ويعتقده دون عمل، كعقيدة 
  .4"وجود االله وبعثة الرسل

أن العقيدة بمعناها اللغوي ترتبط بالإنسان من الناحية ) :" زكريا إبراهيم الشلول(وقد لاحظ الدكتور 
  : النحو الآتيالفكرية والنفسية والسلوكية على 

 . يرتبط فيه معنى التصديق والتثبيت والإيمان ونفي الشك: الجانب العقلي -
 .يرتبط فيه معنى التأكيد والعزم والإلزام والاستيثاق: الجانب النفسي -
 5".ويرتبط فيه معنى القوة والوصول والربط والجمع :الجانب السلوكي -

                                                             
) م، دار الكتاب الثقافي، اربد، الأردن2005، 01:ط(زكريا إبراهيم الشلول، أثر العقيدة الإسلامية في السلوك الإنساني، انظر  -1

  .09: ص
ه، 1372، 02:ط(، الجامع لأحكام القرآن، )ه671:ت(القرطبي، شمس الدين أبي عبد االله محمد بن أحمد ابن أبي بكر   -2

  .192:، ص03:، ج)الأردندار الشعب، 
  .456:، ص)م، مكتبة لبنان، بيروت1987، 01:ط(الفيومي، أحمد بن محمد علي، المصباح المنير،  -3
  .613:، ص02:، ج)ه، دار إحياء التراث الإسلامي1406:ط(المعجم الوسيط، مجمع اللغة، القاهرة،  -4
  .11:مرجع سابق، صشلول، إبراهيم الأثر العقيدة الإسلامية في السلوك الإنساني،   -5
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د جهتين على الأقل يتم بينهما العقد، فلذلك إن المعنى اللغوي للكلمة، يعبر بوضوح عن وجو    
يمكن القول أن العقيدة الإسلامية هي عقد بين المسلم وربه، ومن خلال هذا العقد تكون أحكامه 
مترتبة عليه، فإن أخل الإنسان ببند من بنود هذا العقد يترتب عليه حكم معين، كالكفر أو الشرك، 

  .   الإخلالوهذا حسب نوع ... أو البدعة، أو الفسق 

من خلال النظر في التعاريف الاصطلاحية للعقيدة، يتضح جليا أن  :العقيدة في الاصطلاح.ب
ومنهم من  فقط والاتجاه العلمي والعملي معا؛الاتجاه العلمي : هناك اتجاهين في هذه التعاريف وهما

بل يدخل فيها كل  ،للعقيدة لا تكون محصورة في العقيدة الإسلامية وحدها يحاول إعطاء استعمالا
  .أصحاب الديانات، ولكن يفرق في كوĔا صحيحة أم خاطئة

  :ويمثل هذا الاتجاه مجموعة من العلماء والباحثين أذكر تعريفاēم كما يأتي: الاتجاه العلمي .1

هي مجموعة من القضايا الحق البديهية المسلمة بالعقل، والسمع، والفطرة، يعقد عليها : "العقيدة
ه وينثني عليها صدره جازما بصحتها قاطعا بوجودها وثبوēا، لا يرى خلافها أنه يصح أو الإنسان قلب
  .1"يكون أبدا

مجموعة من الأفكار والمبادئ يؤمن صاحبها بأĔا :"ويذكر فاروق أحمد الدسوقي أن معنى العقيدة 
ح كأساس لمنهج التفسير الحق والصحيح للكون والحياة والإنسان وتنبثق جميعا من فكرة واحدة وتص

  . 2"الحياة أو لشريعة كاملة

والعقيدة في الدين ما يقصد به الاعتقاد :"وذكر في المعجم الوسيط ما يوضح هذا الاتجاه صراحة 
  .3"دون العمل، كعقيدة وجود االله، وبعثة الرسل، وجمعها عقائد

                                                             
  .614:، ص02:المعجم الوسيط، مرجع سابق، ج -1
   05:، ص)م، دار الدعوة للنشر والتوزيع، القاهرة1983، 01:ط(فاروق الدسوقي، محاضرات في العقيدة الإسلامية،  -2
  .614:، ص02:المعجم الوسيط، مرجع سابق، ج -3
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عاريف يقصرون يتضح من خلال التعاريف الواردة في الاتجاه العلمي، أن أصحاب هذه الت    
العقيدة على ما استقر في القلب، بحيث لا يكون للعمل دخل في الاعتقاد، فهم ينظرون لذلك من 
خلال كون الاعتقاد أعظم أهمية من العمل في حد ذاته، وأن ما كان من العمل إنما هو الشريعة، وفي 

يعة إن الإسلام عقيدة والعقيدة في الإسلام تقابل الشر :" ذلك قال الدكتور عمر سليمان الأشقر
  .1"وشريعة، والشريعة تعني التكاليف العملية التي جاء đا الإسلام في العبادات والمعاملات

وترى طائفة أخرى من العلماء والباحثين أن مثل هذه التعاريف إنما هي قاصرة، لأنه بالنسبة إليهم 
  .في الاعتقاد م أصحاب الجمع بين العلم والعملضروري أن يدخل العمل فيها، وه

ويمثل هذا الاتجاه جملة من الباحثين، يرون أن العقيدة إنما هي جمع ما : الاتجاه العلمي والعملي .2
  بين العلم والعمل ومنهم

بلوغ الشيء إلى حد يصبح محركا لعواطفنا وموجها :" يرى عبد الرحمان حبنكة أن العقيدة هي
 2"لسلوكنا

العقيدة هي مجموعة من قضايا الحق البديهية المسلمة :" لاتجاهويرى أبو بكر جابر الجزائري đذا ا  
بالعقل والسمع والفطرة، يعقد الإنسان عليها قلبه ويثني عليها صدره جازما بصحتها قاطعا بوجودها 
وثبوēا لا يرى خلافها أنه يصح أو يكون أبدا وذلك كاعتقاد الإنسان بوجود خالقه وعلمه به 

بعد موته وĔاية حياته ومجازاته إياه على كسبه الاختياري، وعمله غير وقدرته عليه ولقائه به 
هو مولاه ...الاضطراري، وكاعتقاده بوجوب طاعته فيما بلغه من أوامره ونواهيه من طريق كتبه ورسله

 . 3..."الذي لا مولى ومعبوده الذي لا معبود سواه

                                                             
  10:، ص)، قصر الكتاب، البليدة1990:ط(عمر سليمان الأشقر، العقيدة في االله،  -1
  .33:ص) م، دار القلم، دمشق1983، 03:ط(عبد الرحمان حبنكة الميداني، العقيدة الإسلامية وأسسها  -2
  .19:، ص)، دار الشهاب، باتنة01:ط(أبو بكر جابر الجزائري، عقيدة المؤمن،  -3
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في الخبر اليقين، والاطمئنان القلبي الجازم التصور الصحيح لعوالم الغيب الواردة :" وعرف كذلك بأنه
 .1"والتصديق العقلي المطابق للواقع الناشئ عن الدليل المقترن بالعمل

يعلمها ) السلوكية(والعملية ) العلمية(مجموعة محددة من القضايا النظرية :"ومنها كذلك ما عرف بأنه 
  .2"لعقد بين الخالق والمخلوق، وتكون ذلك ا)الكتاب والسنة(المؤمن من مصادرها الأصلية 

ويمكن أن يستشف هذا المعنى من قول عمر سليمان الأشقر، حيث : الاتجاه الجامع للعقائد .3
العقائد هي الأمور التي تصدق đا النفوس وتطمئن إليها القلوب وتكون يقينا عند :" قال

 3"لا يمزجها ريب ولا يخالطها شكأصحاđا 

تعاريف التي تدخل العقائد على اختلافها، إنما هي تضيف الاعتقاد في حقيقة الأمر هذه ال       
للمعتقد وحده، فهو المسئول عما يعتقده، وأما الجهة الأخرى المعتقد فيه، فلا يكون واردا إلا من 

  .ناحية إضافته للصاحب الاعتقاد

لا يمكن تصوره أما التعاريف الجامعة بين العلمي والعملي، هي في حقيقة الأمر إدخال لشيء     
داخل العقيدة، لأن الاعتقاد محله القلب وأصله التصديق، أما السلوك فهو حركة ناشئة في الخارج، 
تكون تابعة للجوارح، وهذا يعني ضعف إمكانية دخول أعمال الجوارح في جملة الاعتقاد؛ لكن مع 

 الفعل اعتقادا في ذلك يصح إدخال الأعمال في الاعتقاد، من حيث وجودها لا من حيث أن يكون
حد ذاته، ومثال ذلك ما يؤثر عن أهل السنة والجماعة في المسح على الخفين، يقول الإمام محمد بن 

، 4"وقد أنكر طوائف من أهل الأهواء والبدع من الخوارج والروافض المسح على الخفين: "نصر المروزي

                                                             
  .64:، ص)م، دار الفكر، دمشق1980، 01:ط(تيسير خميس العمر، حرية الاعتقاد في ظل الإسلام،  -1
جامعة الأمير عبد القادر للعلوم (خميس بن عاشور، قضايا العقيدة الإسلامية بين النصوص الشرعية وأقوال المتكلمين،  -2

  ) 214/14قسنطينة، قسم الدوريات، موجودة تحت الرقم  -الإسلامية
  .09:مرجع سابق، صسليمان الأشقر، العقيدة في االله،  -3
م، دار 2001، 01:ط(عبد االله بن محمد البصيري، : ، السنة، ت)ه694:ت(لمروزي، أبو عبد االله محمد بن نصر ا -4

 .104:، ص)العاصمة، الرياض
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، ولكن صيره الإمام اعتقادا في على من أنكر المسح على أهل السنة، فإن المسح عمل باوذلك جوا
  .جواز المسح عندما أنكره بعضهم

، وحتى مع هذا يبقى القصور ظاهرا لميومنه يمكن الرجوع إلى الأصل الأول وهو كون الاعتقاد ع  
في تعاريف العقيدة بسبب الدور وعدم المانعية والجامعية، وعدم مراعاة جملة من الشروط التي يجب 

 :ولعلني سأحاول عد بعضها وهي ، حتى يمكن حده؛ن توضع في التعريفأ

 .أن لا يدخل لفظ العقيدة في التعريف أو أحد مشتقاته لأن المراد هو تعريفه -
 .أن يفرق في العقيدة بين درجات مختلفة في الاعتقاد -
 .أن يعطى تعريف عام للعقائد ثم تخصص منه العقيدة الإسلامية -
 من مسائل الاعتقاد كان منشأها الموقف من أن ينظر بعين الاعتبار للمخالف، فكثير -

 .المخالف، ولكن مع ذلك لا يرعى في وضع تعريف العقيدة
أن يكون التعريف جامعا لكل ما يكون أصلا للاعتقاد مانعا من دخول غيره فيه كالشريعة  -

 .والأخلاق
 .يبين أن مضمون العقيدة ليس كله قطعيا، وإنما يمكن الأخذ بالظن الراجح فيها -

يطلق على الدرس العقدي مسمى علم العقائد، وعلم : مسميات الدرس العقدي: لفرع الثانيا
، أما العقيدة 1العقائد ليس هو ذاته العقيدة، فعلم العقيدة اسم مخصوص لعلم الدفاع عن المعتقد

، والتأليف في كليهما واحد، وقد أطلق العلماء على الدرس العقدي 2فهي أصل الاعتقاد نفسه
  :ت أخرى كثيرة، بينما لم يرد عنوان العقيدة إلا قليلا، ومن هذه المسمياتمسميا

                                                             
 .547:، ص)دار الجيل، بيروت، لبنان(ابن خلدون، المقدمة،  -1
 .انظر تعريف العقيدة اصطلاحا في نفس الموضوع -2
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هو الفقه الأكبر لأبي حنيفة  1لعل أول مؤلف أفرد للدرس العقدي وحده: الفقه الأكبر )1
، ولعل إطلاق اسم الفقه يظهر كم كانت مباحث الدين متداخلة لا فرق بينها، )ه150:ت(

لب الأسمى والأعلى، الذي عليه مدار الدين كله، ولأĔا أصل ثم إضافة الأكبر تعني أĔا المط
العمل والطاعة، فيكون الفقه بالأحكام العملية فرعا لهذا الأصل؛، وقد تضمن مسائل الاعتقاد 

 .التي خالفت فيها الفرق الضالة، مجموع ما عليه الأمة الإسلامية
لشافعي، وهو مخطوط منشور عن للإمام ا 2"الفقه الأكبر"كما ينسب كتاب بنفس العنوان    

جامعة الملك سعود، إلا أنه يصعب إثبات سنده إلى الإمام الشافعي، غير أن التريث قبل 
  .إطلاق حكم Ĕائي هو الأفضل، لأن هناك من ينكر أصلا نسبت الكتاب إليه

 3أطلق كثير من العلماء اسم التوحيد على كتب العقيدة، ككتاب التوحيد: علم التوحيد )2
ومعرفة أسماء االله  4، وكتاب التوحيد)ه311:ت(صفات الرب عز وجل لابن خزبمة ات وإثب

، وترجع التسمية إلى وضع التوحيد الإلهي ذاتا، وصفات، )ه395:ت(وصفاته لابن منده 
وأفعالا وتنزيهه عن كل ما سواه، عقيدة أساسية يرتكز عليها بناء العلم كله، فأصبح التوحيد 

الجزء بأشراف أجزائه، فالعناية بذكر الوحدانية كان مقصد الرسل  أهم موضوعاته، فسمي 
كلهم، فكل مسائل العقيدة والشريعة متفرعة عنها، وقد تواصلت هذه التسمية إلى زماننا 

 . لمحمد بن عبد الوهاب 5اليوم، ككتاب التوحيد

                                                             
يب المؤلفات العقدية وفق تأليفها التاريخي، ليس متأكدا منه بعد، تمام التأكد، خاصة وأن تجدر الإشارة إلى أن مبحث ترت -1

 . الشائع في الإنترنيت بشكل غير موثق، أن كتبا أخرى كانت قبل الفقه الأكبر
  .م1957، 10:ف/ 2057/214مخطوط الفقه الأكبر، إدريس الشافعي، تحت رقم  -2
م، دار الرشد، 1994، 05:ط(عبد العزيز بن إبراهيم الشهوان، : و بكر، كتاب التوحيد، تابن خزيمة، محمد ابن إسحاق أب -3

 ).الرياض
علي بن محمد : ابن منده، محمد ابن إسحاق العبدي، التوحيد ومعرفة أسماء االله عز وجل وصفاته على الاتفاق والتفرد، ت -4

 ).ة المنورة، دار العلوم والحكم، سوريام، مكتبة العلوم والحكم، المدين2002، 01:ط(ناصر الفقيهي، 
م، مكتبة عباد الرحمان، مكتبة العلوم 2008، 01:ط(أبو مالك الرياشي، : محمد بن عبد الوهاب، كتاب التوحيد، ت -5

 ).والحكم، المدينة المنورة
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ول أطلق بعض علماء السلف هذا الاسم على العقيدة، باعتبار مسائل أص :أصول الدين )3
الاعتقاد من وجود االله ووحدانيته، والنبوة والميعاد هي أساس الإيمان والدين، لكن يتوهم من 
خلال هذه التسمية أن مسائل الدين الأخرى إنما هي فروع ، وأن الإنسان يجب عليه العمل 
بالقطعي في الأصول، ويمكنه الإخلال بالفروع، وهذا خطأ لا يصح، فالشريعة جاءت 

لأبي حسن  1ن الكتب التي أخذت đذا العنوان، كتاب الإبانة عن أصول الديانةمتكاملة، وم
لابن بطة  2، وكذلك كتاب الشرح والإبانة عن أصول السنة والديانة)ه324:ت(الأشعري 
 ).ه387:ت(العكبري 

صلى االله عليه  –وتطلق السنة بمعنى شرعي عام يشمل ما كان عليه الرسول  :علم السنة )4
ؤه الراشدون من الاعتقادات والأعمال والأقوال، وهذه هي السنة الكاملة، ، وخلفا- وسلم

ولهذا كان السلف قديما لا يطلقون السنة إلا على ما يشمل ذلك كله، وليس المقصود بالسنة 
هذا الإطلاق الفقهي أو الاصطلاحي الأصولي المتعلق بالأحكام التكلفية، وهي أن السنة ما 

تاركها، هذا اصطلاح خاص عند الفقهاء، لكن السنة كمصطلح يثاب فاعلها ولا يعاقب 
شرعي ورد في النصوص النبوية يراد به العقيدة الصحيحة التي خلافها أهل البدع، وقد أطلق 
العلماء على العقيدة الصحيحة اسم السنة، لتمييزها عن عقائد ومقولات الفرق الضالة، لأن 

، فالعقيدة بحسب كثير من -صلى االله عليه وسلم–العقيدة الصحيحة مستمدة من سنة النبي 
في مجال الأحكام العلمية،  -صلى االله عليه وسلم-العلماء في مجال العقيدة هي ما سنه النبي 

للإمام أحمد بن  3وما يعني عدم وسع أحد مخالفتها، ومن مؤلفات هذا العنوان، كتاب السنة

                                                             
ات الجامعية الإسلامية، ه، مطبوع1409: ط( حماد بن محمد الأنصاري : أبو حسن الأشعري، الإبانة عن أصول الديانة، ت -1

 )المدينة المنورة
ه، الدار 1430، 01: ط(علي بن حسن بن علي الحلبي، : ابن بطة العكبري، الشرح والإبانة عن أصول السنة والديانة، ت -2

 ).الأثرية، سوريا
 ).ود، السعوديةه، جامعة الملك سع1349: ط(عبد االله بن الحسن آل الشيخ، : عبد االله، السنة، ت أحمد بن حنبل، -3
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للمروزي  2، والسنة)ه287:ت(لابن أبي عاصم  1، وكتاب السنة)ه241:ت(حنبل 
 .، وغير هذه الكتب كثير)ه294:ت(

وهو أشهر ألقاب هذا العلم شيوعا، وقد رأى العلماء أن في سبب تسميته đذا  :علم الكلام )5
الاسم وجوه، منها أن التسمية أطلقت عليه لأجل البحث الذي دار حول الكلام الإلهي في 

لآراء بين المتكلمين، خصوصا وقد أصبحت حدوثه وقدمه، إذ أن هذا البحث صار معركة ل
ظهور هذه : "مسألة حدوث الكلام الإلهي، علما على مدرسة الاعتزال قال الشهرستاني

التسمية إما لأن أظهر مسألة تكلموا فيها وتقاتلوا عليها هي مسألة الكلام، فسمي النوع 
و أن المتكلمين كانوا في ، إلا أن هذا المعنى مرفوض عند آخرين، فقيل لعل السبب ه3"باسمها

نقاشهم الفلاسفة يرفضون التسمية بالمنطق الذي أصله يوناني، واختاروا في ذلك تسمية 
وإما لمقابلتهم الفلاسفة في تسميتهم فنا من فنون علمهم : "إسلامية بحتة، يقول الشهرستاني

الكلام "المتكلم هو  ، وقال بعضهم لأن أول ما كان يقوله4"بالمنطق، والمنطق والكلام مترادفان
، أو قد 5"أو لأن أبوابه عنونت أولا بالكلام كذا: "، وقد ذكر الإيجي ذلك"في المسألة كذا

لأنه لقوة أدلته صار هو الكلام دون ما عاداه كما يقال " يكون أطلق عليه هذه التسمية 
الاسم فمن  ، مهما كان سبب تسمية علم العقيدة đذا6"للأقوى من الكلامين هذا هو الكلام

المعلوم أنه حتى يومنا هذا مازال الاسم رائجا، ويستعمله الباحثون لإطلاق التجديد في العقيدة 
على أنه التجديد في علم الكلام، ومن الكتابات đذا العنوان لا عد لها ولا حصر ومنها، 

                                                             
ه، المكتب الإسلامي، 1400، 01:ط(محمد ناصر الدين الألباني، : ابن أبي عاصم، أحمد بن عمرو بن الضحاك، ت -1

   ).بيروت
 .السنة للمورزي، مرجع سابق -2
  .30:، ص01:ج) دار الكتاب العلمية،بيروت(أحمد فهمي محمد، : الشهرستاني، أبي الفتح محمد ، الملل والنحل، ت -3
  .30:، ص01:، جنفسهالمصدر   -4
 90:ص ،)عالم الكتاب( ، المواقف،عبد الرحمان بن أحمد الإيجي، عضد الدين -5
، دار الكتب العلمية، 01:ط(إبراهيم شمس الدين، : تشرح المقاصد، التفتازاني، سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد االله،  -6

 165-164: ، ص01:ج) بيروت، لبنان
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، وكذلك الغزالي )ه324:ت(لأبي حسن الأشعري  1"استحسان الخوض في علم الكلام"
في كتابه المشتهر الذي أراد فيه إسكات العامة عن الخوض في علم الكلام وسماه ) 505:ت(
 .2"إلجام العوام عن علم الكلام"

أطلق كثير من السلف هذه التسمية على مؤلفاēم في الاعتقاد، وتعد هذه  :علم الإيمان )6
لى االله عليه ص–اللفظة الأكثر شيوعا في الاستعمال القرآني، وكذلك في سنة رسول االله 

، وهي تحمل دلالة الرحمة والرأفة والتعلق باالله، فالإيمان يذكر في مواضع الثبات، وقوة - وسلم
الصبر والتحمل، وهي على خلاف العقيدة وعلم الكلام، فكأن إطلاق التسمية الأولى 
تعقدت وخرجت من بساطتها ووضوحها وسهولة تبياĔا للناس، بحيث أصبحت متاهة يصعب 

إدراك ما هو أصل الاعتقاد المطلوب المتعبد به الله، وإطلاق التسمية الثانية، فكأĔا تظهر  معها 
كثرت الكلام غير ذي معنى، ولعل هذا ما جعل كثيرا من السلف يذمون الكلام وأهله، ومن 
ذلك ما يروى عن الإمام أبي حنيفة، أنه Ĕى ابنه حماد عن الاشتغال بعلم الكلام، فقال حماد 

رأيتك وأنت تتكلم فما بالك تنهاني؟ فقال يا بني كنا نتكلم وكل واحد كأن الطير على : "له
ما : "، وكذلك ما ذكر عن الشافعي قوله3"رأسه مخافة أن يزل صاحبه وأنتم اليوم تتكلمون

ارتدى أحد بالكلام فأفلح، وقال حكمي في أهل الكلام أن يضربوا بالجريد ويطوف đم في 
، فكل 4"وينادي عليهم هذا جزاء من ترك الكتاب والسنة وأقبل في الكلام العشائر والقبائل

هذه الحمولة وما جرى بعد هؤلاء أعظم، يجعل التحول إلى الأصل الذي ذكر في الكتاب حول 
الإيمان أولى، لأن لب ما يذكر حوله الإيمان، هو الإيمان باالله وملائكته وكتبه ورسله، ما يجعل 

ائما بالأصول التي تفقد مع كثرت النقاش والحجاج، فالإيمان هو الجانب هذا اللفظ تذكيرا د
الروحاني الذي خاطب االله به المؤمنين، فيملك بذلك عليهم جوانب نفوسهم، ويأخذ بتلابيب 

                                                             
، 01:ط(محمد الولي الأشعري القادري الرفاعي، : ، أبو حسن، رسالة استحسان الخوض في علم الكلام، تالأشعري -1

 ).م، دار المشاريع للطباعة والنشر، بيروت لبنان1995
 ).، دار الكتب العلمية، بيروت، لبنان02:ط(مشهد العلاف، : أبو حامد، الغزالي، إلجام العوام عن علم الكلام، ت -2 
   .123:، ص01:، ج)مؤسسة الرسالة، الأردن(هبي، شمس الدين محمد بن أحمد، سير أعلام النبلاء، الذ -3
 .99:، ص02:، ج)مكتبة عباد الرحمان، مصر(ابن عبد البر، أبي عمر يوسف بن عبد االله، جامع بيان العلم وفضله،  -4



 23 

أرواحهم، فيحملوا بذلك على الطاعة والإتباع، على خلاف العقيدة التي أتاحت مساحة أكبر 
كوĔا خطابا إلهيا مرادا للبشر، كما أن الإيمان ورد دائما مع القيام لارتفاع لغة جافة، تعبر عن  

الله بالأعمال الصالحة، ليس كالخلاف الدائر حول العقيدة هل هي أعمال القلب فحسب أم 
عمل القلب والجوارح معا، وهذا ما يجعلني أرجح وأفضل إطلاق لفظ الإيمان على درس 

ل التي تتعلق بإعجاز الكون، والذي سببها العلم العقيدة، خاصة مع زيادة منسوب المسائ
 .الحديث، وفي المقابل ضمور مسائل علم الكلام في العامة والخاصة على حد سواء

من خلال هذا المطلب بينت المفهوم الدائر حول العقيدة، وتخليت عن فكرة ترتيب المؤلفات في       
ة لما هو منتشر اليوم، وهو ما يتيح الفرصة العقيدة، بسبب عدم حصولي على بعض المؤلفات السابق

إلى بحث آخر حول هذه المسألة في قابل الأيام بإذن االله، كما قمت بترجيح مسمى الإيمان على 
  .غيره  من المسميات وخاصة العقيدة وعلم الكلام لأĔما الأشهر

ك مرحلة إلا وكان لهذا تعلق درس العقيدة، بالمراحل التاريخية في الامتداد الإسلامي، فلم يتر     
الدرس حضوره الكامل في تلكم الحقب، إلا أن تقسيمها اليوم، يعتمد على تقسيمين أساسيين هما 

  .  التراث والحداثة وهو ما سوف نتطرق لمفهومهما في المطالب الآتية

يعد ما اصطلح عليه اليوم تراثا، : مفهوم التراث وما يتعلق به من موضوعات: نيالمطلب الثا
موضوعا مهما للغاية في مقابل الحاضر، فهو يذكر على أساس أنه ليس تطورا طبيعيا للأحداث على 
مستوى الفكر، بقدر ما هو يشكل قطيعة بالنسبة للحاضر عند كثيرين، ولأنه لا تتم لنا الرؤية 

لات الحاصلة الكاملة لما بتنا نحن عليه اليوم إلا عن طريق ما كنا عليه أمس، يلزمنا بذلك معرفة النق
  .لنا، لكن ولأن هذا أصل الموضوع فلابد أن نتعرف عن معنى الكلمة وأبعادها في الواقع
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  :تعريف التراث في اللغة والاصطلاح: الفرع الأول

والهمزة بدل عن الواو وأصله ورث وأبدلت  التراث من ورث يرث إرثا، فالمصدر إرث،: في اللغة/1
والميراث  ،1طق لأن الواو يناسبها الضمة لا الكسرة فقلبت همزة منعا للثقلالواو همزة للتخفيف في الن

، ]19:الفجر[      M « ª © ¨L  :وتراث بمعنى واحد في اللغة، قال تعالى
الشيء وورثه  أو أن الإرث والورث لغتان في لسان العرب، تقول ورثه ورثا وإرثا، وورثه ووارثه، وأورثه

 :تراث على معانيال، و 2ماله على ورثتهإياه توريثا أي أدخله في 

ويكون هذا الانتقال إما حقيقة كانتقال المال، : 3انتقال ملكية الشيء من شخص إلى آخر/ أ

̄  ° ± M ³ ²: قال تعالى ® ¬ « ª ©L  ]وأمثال هذا ]11:النساء ،

{ ~  M:  الانتقال في القرآن والسنة كثير، وقد يكون المعنى كانتقال العلم، كقوله تعالى

                                                             
م، دار بولاق، 1957، 02:ط(عبد الغفور عطار، أحمد : الرازي، محمد بن أبي بكر بن عبد القادر، مختار الصحاح، ت -1

 .69:، ص02:ج ، مادة ورث،)القاهرة، مصر
  44:، ص01:، جمصدر سابق، لسان العرب -2
 .907:، ص03:، وكذلك، ج44:، ص01:، جالمرجع نفسه -3
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£ ¢ ¡ �L ]وكذلك قول رسول االله صلى االله عليه ]169:الأعراف ،
  1..."العلماء ورثة الأنبياء وإن الأنبياء لم يورثوا دينارا ولا درهما وإنما ورثوا العلم : " وسلم

� ¡  M: ومثاله جعل االله الإنسان خليفة في الأرض، ومنه قوله تعالى: الاستخلاف/ ب

§ ¦ ¥ ¤ £ ¢L ]128:الأعراف.[  

< ? @ M  D C B A: قال تعالى: 2وتطلق على توريث النبوة/ ج

K J I H G F E    S R Q P O N M L

TL]أي أني خفت من يتولى على بني إسرائيل من بعد موتي، فهب لي ولدا ]06-05:مريم ،
  3يرث ولاية الدين

: بعد فناء عباده، قال تعالى ومنه كانت تسمية المولى سبحانه وتعالى بالوارث، لأنه الباقي: 4البقاء/ د

M j i h g f eL ]23:الحجر.[  

من خلال ما أوردناه عن مفهوم التراث، يتضح جليا أنه يحمل المعنى الايجابي في لفظه، فهو đذا    
الاعتبار ما ورثناه من دين قويم وصائب، يرشد إلى الطريق المستقيم، لكن لا يخالف هذا في الواقع 

، فالميراث يعبر عن كلا الاتجاهين مما هو مورث لكن رء السيئ من الأشياءإمكانية أن يرث الم
  .الاستعمال القرآني في عمومه يعتمد اللفظ الحسن

                                                             
ب العلم باب ، والترميذي كتا58:،ص04:،ج3641،الحث على طلب العلم،ح1رواه أبو داود في سننه، كتاب العلم باب  -1

  48،49:، ص05:، ج2682:ما جاء في فضل الفقه على العبادة ح 19
  .127:، ص01:القاموس المحيط، مصدر سابق، ج -2
، )، دار ابن حزم، بيروت، لبنان2003، 01:ط(تيسير الكريم الرحمان في تفسير كلام المنان،  السعدي، عبد الرحمان بن ناصر، -3

 .462:ص تفسير سورة مريم،
 .121:، ص01:ج لقاموس المحيط، مصدر سابق،ا -4
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في الحقيقة ما ذكر من معنى التراث في اللغة، يعد أصلا للاصطلاح، فهو كل ما : في الاصطلاح/2
 .ا وكياĔاإذ تراث أي أمة هو تاريخهترثه الشعوب والأمم عن أسلافها، 

 1التراث هو مجموع الماديات والروحيات التي تصاحب الأمة على مدار تاريخها. 
  التراث هو تلك الحصيلة من المعارف والعلوم والعادات والفنون والآداب والمنجزات

المادية التي تراكمت عبر التاريخ، وهو نتاج جهد إنساني متواصل قامت به جموع الأمة 
لتعاقب الزمني أصبحت هذه الحصيلة المسماة التراث تشكل مظاهر عبر التاريخ، وعبر ا

 .2مادية ونفسية ونمطا في السلوك والعلاقات وطريقة في التعامل والنظر إلى الأشياء
  ،التراث هو كل ما خلفه السلف للخلف في مجال العقائد والفلسفة، والعلوم، والآداب

كتوب ومفعول، يشمل المخطوطات والسلوك، واللغة، والفن، والعمران، والتراث م
 .3والذخائر العلمية الأدبية التي تحتاج إلى نشر وتحقيق ودراسة

إذن التراث في المفاهيم السابقة هو الجهد البشري الذي يتركه السابق للاحق، وهذا يحيلنا إلى     
المنتج من طرف إمكانية إدخال الوحي في مفهوم التراث، أي بمعنى إضافة الوحي الإلهي إلى التراث 

البشر، فمنهم من يرى أنه لا بأس بإدخال الوحي في مسمى التراث، يقول في ذلك أكرم ضياء 
فالتراث الإسلامي هو ما ورثناه عن آبائنا من عقيدة وثقافة وقيم وآداب وفنون وصناعات :" العمري

لمنجزات الثقافية والحضارية وسائر المنجزات الأخرى المادية والمعنوية، ومن ثم فلن يقتصر التراث على ا
؛ إدخال الوحي 4"التي ورثناها عن أسلافنا -القرآن والسنة–والمادية، بل يشمل الوحي الإلهي 

بالنسبة إلى هذا الاتجاه يعبر عن معنى اللفظة دون أي حمولة سابقة أو لاحقة، بينما الاتجاه ثاني 
غربي، تلكم الحمولة التي ترى أنه لا يمكن فيأخذ بعين الاعتبار حمولة اللفظة خاصة في المفهوم ال

التقدم نحو أي حركة إلى الأمام، في التاريخ الأوروبي دون التمرد على التراث، وخاصة التراث 
                                                             

  27: ، ص)، دار الصحوة للنشرم1987، 01:ط(فقه التاريخ في ضوء أزمة المسلمين الحضارية، عبد الحليم عويس،   -1
   108: ، ص)م، المركز الثقافي العربي، الدار البيضاء المغرب1998، 01:ط(الإسلام، الغرب وحوار المستقبل،  محمد محفوظ، -2
  ).م، مجلة الأمة، قطر1985، نوفمبر 63العدد (قراءة في إشكالية التخلف والتبديل،  ميمون النكاز،  -3
 .27:ص) 10: دار كتاب الأمة، العدد(أكرم ضياء العمري، التراث والمعاصرة،  -4
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المسيحي، فلذلك رفض الاتجاه الثاني إدخال الوحي الإلهي في مفهوم التراث، وهو ما ذهب إليه 
الإسلام فإن هناك شيئا قائما كالمنار لا يمكن أن  أما بالنسبة إلى: "الأستاذ أنور الجندي بقوله

يوصف بأنه تراث، هو القرآن الكريم والسنة المطهرة، وهذا هو ميراث المسلمين الأصيل الذي حفظه 
، إذن 1"فكيف يمكن أن يصفه بضعة شعوبيين وعلمانيين بأنه تراث.. االله ما أنزل منه وهو القرآن

نطوي على نوع من اĐازفة، التي تستغلها جملة من المدارس تريد يرى أن وصف الوحي بالتراث إنما ي
  .نزع القداسة عن الوحي، وجعله في مرتبة واحدة مع الاجتهاد البشري

< ? @ M  B A: مما ذكر سابقا في المعنى اللغوي، قوله تعالى على لسان زكريا   

K J I H G F E D C    R Q P O N M L

T SL ]عني وراثة الدين من زكريا إلى يحي عليهما السلام، وكذلك ، فهذا ي]06-05:مريم
العلماء ورثة الأنبياء وإن الأنبياء لم يورثوا دينارا ولا درهما : " حديث رسول االله صلى االله عليه وسلم

، وكذلك الحديث يظهر معنى وراثة العلماء للأنبياء، علم الدين والشرائع 2..."وإنما ورثوا العلم 
 جاؤوا đا، ومن المعلوم أĔا وحي كلها من االله، إذن فالوحي الإلهي داخل في مفهوم والأخلاق التي

التراث، ويكون đذا تخوف الاتجاه الثاني من إدخال الوحي الإلهي في معنى التراث لا مبرر له، إلا أنني 
تداول أقف مع هذا الرأي، والسبب أن اصطلاح الناس على معنى معين هو ما يعطيه صبغته التي ي

đا، فيكون المعنى وإن كان مساوقا للغة سليمة إلا أن الأهم هو ما ينطبع في ذهن الناس من معنى 
له، والذي نراه اليوم من معنى للتراث، إنما يدور في أغلبه حول الفاني الذي لم يعد له معنى في حياة 

  .لحداثيالناس المتجددة، وسيظهر هذا فيما سأقدمه من مفهوم للتراث في الفكر ا

  :مفهوم التراث عند الحداثيين: الفرع الثاني

                                                             
 .04:، ص)م، دار الصحوة للنشر، القاهرة1987، 01:ط(أنور الجنيد، المعاصرة في إطار الأصالة،  -1
  .30:سابقا، صتم تخريجه  -2
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مما ذكرت سابقا أن التراث أخذ حمولة كبيرة في أوروبا، وهذا ما ألقى بضلاله على دعاة الحداثة     
  :في العالم العربي، فهم لم يتوانوا في إعطاءه نفس الحمولة، وهذه بعض المفاهيم حوله

أوروبا مع تراثها المسيحي، سوف يفعله المسلمون مع تراثهم  يرى أركون أن ما فعلته :محمد أركون
الإسلامي، من نقد بناء للتراث، وفق تقديره، وهو على مستواه الفكري طرح إشكالات مفاهمية 
حول التراث، أولها ما تعلق بنوع التراث الأول عند ظهور الإسلام كي يقف في وجه الجاهلية، يقول 

ث، طيلة عشرين عاما من النضال في مكة والمدينة، أن يرسخ نفسه وقد حاول هذا الترا: "أركون
، فهو đذا يطرح 1"داخل ساحة اجتماعية وثقافية معادية ومضادة، ثم أصبح بعدئذ التراث الإسلامي

معنى التراث عند بداية الإسلام، على أنه الإسلام ذاته، أي صيرورته مع الأحداث والصراعات التي 
منون به، وهو đذا يريد تسويق فكرة أساسية أن التراث الذي في الرعيل الأول جرت ضد الذين لا يؤ 

ليس هو القرآن فقط بل هي الأحداث واĐريات كذلك، وهو ما ينزع القدسية حتى عن المرحلة 
الأولى، وعند هذه النقطة من المطارحة يجد أركون كثيرا من الانتقادات، وهو ما يجعله ينتقل إلى 

اني من مفهوم التراث عنده، والذي يعبر عنه بدينامو الإسلام، فيضيف إليه ما يطلق عليه المستوى الث
، أي المعارف والخبرات المنتجة التي تدور حوله، وهو đذا غير الإسلام الأول، وخاصة 2بتاريخيته

الوقوف عند نقطة كتاب الحديث، حتى تكون أساسا للنقد الحديثي، ومعها المدارس الإسلامية 
لأخرى، وعند المدارس يرى أركون ما يعتبره تعددا للتراثات بتعدد المدارس وخاصة المدارس الثلاثة ا

، فهو يعتبرها مدارس تبحث عن الأصح بالنسبة إليها، وأن كل 3الكبرى السنة والشيعة والخوارج
  .واحد منها يمثل الحقيقة المطلقة، لذلك تتعدد التراثات بتعدد الأزمنة عند أركون

يعد مفهوم التراث عند أركون تداخلا كبيرا بين ما هو نص وما هو اجتهاد بشري، بحيث       
يصعب الفصل بينهما أو يستحيل؛ ذلك أن الإسلام كان يتشكل عبر الزمان في بدايته وبقي 

                                                             
، )م، المركز الثقافي العربي، الدار البيضاء1996، 02:ط(هشام صالح، : أركون، محمد، الفكر الإسلامي قراءة علمية، ترجمة -1

  .19:ص
  .20:ص انظر الفكر الإسلامي قراءة علمية، المرجع نفسه، -2
   .10: انظر المرجع نفسه، ص -3
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يتشكل عبر الزمان بعد انقطاع الوحي، لكن الاختلاف الجوهري الذي لم يلتفت إليه أركون أو أراد 
ه، هو أن الوحي الإلهي يعبر عن الحدية في مفهوم متلقيه الأوائل، وهم بذلك على الحقيقة لم تجاوز 

يمكنهم أن يتدخلوا فيه بزيادة أو النقصان أو الاجتهاد زمن نزوله وإقراره، بل كانوا ينتظرونه ليحدد 
إمكانية تغيير لهم ما هو الأصح في كل نازلة تقع đم ليفعلوه، ولا يعني هذا أبدا ظهور الفرق، 

الحقائق، فظهور الفرق ليس هو فقط الاختلاف حول النص، ولو كان كذلك لاحتيج إلى دليل 
يوضح هذا المعنى، ما يعني لو استعمالنا الدلالة الزمنية التي استعملها أركون ذاته على التراث 

ل الكفر والإلحاد الإسلامي، لقلنا كان من الأجدر إطلاقها على النص القرآني الذي كان يناقش أه
عبر الزمان، فتكون بذلك جزءا من تراث البشري الذي يقف فيه الخطأ والصواب على قدم المساواة 
في مفهوم أركون، وإن كان هو ذاته ينفي هذه المرحلة التاريخية بإطلاق لفظ الجاهلية على المرحلة التي 

لا يلغي المناقشات المنهجية،  سبقت وساوقت ظهور الإسلام؛ إن مجرد وجود الفرقة في التاريخ
والاعتراضات على أصل نشوءها، أو حتى تاريخية النشوء، والطريقة الخاطئة للنشوء، لأن ذلك كله 
من صميم درس التاريخ وما يدرسه، وأن نحكم عليها أن نشوءها كان محض زيادة غير مرغوب فيها، 

لال والبدعة، كما كانت هي سابقا ويكون هذا وفق منهج علمي رصين، والتي قد تصل إلى حد الض
مع وجود الأمم الكافرة، فوجود تلكم الأمم عبر الزمن لا يضفي عليها أي شرعية في إمكانية اعتبار 

  .تفكيرها يقف جنبا إلى جنب مع الحق

باعتبار أدونيس رجل أدب وشعر بالدرجة الأولى لم يمنعه ذلك من الكتابة فيما يتعلق  :أدونيس
: إلا أنه يحاول أن يتمشى مع التراث وفق الروح الإبداعية للشعراء، يقول عن التراث بالقرآن وغيره،

التراث ليس الكتب والمحفوظات والإنجازات، التي نرثها عن الماضي، وإنما هو القوى الحية التي تدفعنا "
ماضيا، وإنما باتجاه المستقبل، فالماضي بالمعنى التاريخي مضى، لكنه بالمعنى الكياني ليس بالضرورة 
، فالتراث 1"يستمر في الحاضر، وهو ليس بالماضي كله بل بعض أجزائه التي تتحول باستمرار وتتغير

ليس هو المنجزات التي تركها السابق للاحق، بل في مفهوم أدونيس هي الروح المتمردة، على كل ما 

                                                             
  244:، ص)م، دار العودة، بيروت، لبنان1980، 01:ط(ية القرن  بيانات من أجل ثقافة عربية جديدة، أدونيس، فاتحة لنها -1
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ت ناجعة كانت تراثية هو تقليدي كي تبحث عن التجديد الدائم والمستمر في الماضي، وكلما كان
لا يصح أن نقول أن هناك : "أكثر، إذا هو يطرح روح النقد في التراث على أĔا التراث لذلك يقول

تراثا واحدا، وإنما هناك ناتج ثقافي معين في مرحلة تاريخية معينة، وعلى هذا فإن ما نسميه تراثا ليس 
ين حتى درجة التناقض لذلك لا يصح البحث في إلا مجموعة من النتاجات الثقافية التاريخية التي تتبا

، 1"التراث كأصل أو جوهر أو كل، وإنما ينبغي البحث في نتاج ثقافي محدد في مرحلة تاريخية محددة
يمارس أدونيس انتقاءا واضحا لمفهوم التراث، والذي يقصد به النظر إلى التراث باعتباره محلا للإبداع، 

فية التي تعتبر التراث هو الحق والصواب والأنجع في إتباع النص، وليس وđذا يتماها مع الأطروحة السل
شرطا أبدا أن تكون هناك روح إبداعية، بل على العكس فهي قد ترفض تماما هذه الروح خاصة إذا  

  .كانت روحا بدعية لا إبداعية، ومنه يمارس انتقاءا تماما كالذي تمارسه

التراث أصلا أو جوهرا متبعا بالكلية، في الحقيقة نعم لا لكن الملفت للنظر هو نفيه أن يكون     
 - وبطبيعة الحال التبعية عند أدونيس تكون في الحالة الروحية من الإبداع فقط- يمكن أن يتبع 

بالكلية، ولكن هذا لا ينفي عنه جوهريته في كثير من أجزائه، ولعل كتابه الثابت والمتحول يحاول فيه 
ن قبوله من الماضي وما يمكن رفضه، إلا أن الحاسم المؤكد عند أدونيس رسم خط فاصل بين ما يمك

هو اعتبار الدين تجربة شخصية لا يمكن سحبها على التراث الإنساني، أو إمكانية تصور أن تكون 
موجودة في التاريخ الحاضر، هذا بطبيعة الحال أخذه بالمبرر المعروف المتعاهد عليه، وهو تدخل 

في الدين، لأجل تثبيت سلطاĔا؛ إذا فالدين عند أدونيس لا يمكن دخوله ضمن السلطة السياسية 
  . ، فمكانه حيث التراث النقدي المتروك2التراث المأخوذ به

إن التراث بمعنى الموروث والفكري والديني والأدبي والفني، وهو المضمون الذي تحمله " :الجابري
إن مفهوم التراث كما .. في بطانة وجدانية أيديولوجية الكلمة داخل خطابنا العربي المعاصر، ملفوفا 
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، 1"نتداوله اليوم إنما يجد إطاره المرجعي داخل الفكر العربي المعاصر، ومفاهيمه الخاصة وليس خارجها
يتحدث الجابري مباشرة عن موضع التراث من حياة الإنسان في كل يوم، وكل لحظة تاريخية أو نقلة 

الأنا الموجود وفق هذا التراث، الذي يحقق الاستقرار الروحي والعقلي  نوعية، فهو هنا يعبر عن
للإنسان، كي يعطيه الدافع للاستمرار والإبداع، لذلك تلاحظ المنحى الوجداني في مفهومه للتراث 

ومن هنا ينظر إلى التراث لا على أنه بقايا ثقافة الماضي بل على : "وهو يوضحه أكثر حينما يقول
الثقافة وكليتها، إنه العقيدة والشريعة والأدب، والعقل والذهنية، والحنين والتطلعات،  أنه تمام هذه

وبعبارة أخرى إنه في آن واحد، المعرفي والإيديولوجي وأساسهما العقلي، وبطانتهما الوجدانية في 
يكون التراث ، يلاحظ من مفهوم الجابري للتراث أنه المطابقة النفعية للحاضر، بحيث 2"الثقافة العربية

  .استجلابا دائما للمجريات الراهنة، وهو برأيه هذا أفضل من سابقيه

من خلال مفاهيم هؤلاء الثلاثة كخط عام، يتضح جليا أن التراث يتبلور في فكر صاحبه، وفق     
الأطروحة التي تتماشى مع رؤيته فبين أركون الذي يبحث في الناحية الإجرائية للتراث من حيث هو  

وبين أدونيس الذي يريد جعله مرحلة انتقائية تكون انتقالية للحاضر من روح الإبداع، يعبر  كذلك،
الجابري عن الاثنين معا، وهذا ما يظهر أنه ليس هناك اختلافات جوهرية في مفهوم التراث لديهم، 

  .  ذلك أن كل واحد منهم يمارس مهمة محددة داخل التراث

داثة كما ذكرت أنفا، لذلك تجد الحداثين لهم صلة ارتباط بالتراث يطرح التراث في مقابل الح      
وإن كانت تفكيكية، تلكم الصلة التي يفتش فيها الحداثيون عما يبعدهم عن هذا الماضي المحمل 
بالأيديولوجيات والوقوف إلى جانب الحداثة بشكل متحمس للغاية، لذلك نحتاج إلى التعرف على 

  .لحداثة
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مما كان مركونا في ذهني أن الحداثة : فهوم الحداثة وما يتعلق به من موضوعاتم: المطلب الثالث
وجدت للتنقيب في التراث، ليس لأجل شيء إلا لهدمه، والتأسيس للقطيعة معه، وهذا ما جعلني 
أهتم في الأساس، بدراسة العقل الحداثي وكيفية إنتاجه للمعرفة، لذلك أحاول في هذا المطلب وضع 

  .ية حول الحداثةمقدمة مفاهم

  

  :تعريف الحداثة في اللغة والاصطلاح: الفرع الأول

  :في اللغة - 1

الحديث نقيض القديم، والحدوث، نقيضه القدمة، حدث : "الحداثة نقيض القدم، وتعني الجدة/ أ 
، وقد 1"الشيء يحدث حدوثا وحداثة، وأحدثه هو، فهو محدث وحديث وكذلك استحدثه

  . قدم أي بمعنى أن الحداثة تعني الجدة والحديث يعني الجديداستخدمت العرب حدث مقابل 

  حدثان الشيء بالكسرة أوله، وهو مصدر حدث يحدث حدوثا : "والحداثة أول الأمر وابتداؤه/ ب

  .2"وحدثانا

يقال حدثان الشباب وحدثان الأمر، أوله : الحدثان: "والحداثة أول العمر وسن الشباب/ ج
المعنى بكثرة كناية عن سن الشباب، وأول العمر، يقال فلان في حداثة سنه استخدم هذا . 3"وابتدائه

ورجال أحداث السن، وحدثاĔا، وحدثاؤها، ويقال هؤلاء قوم : "أي في مرحلة شبابه، وتقول العرب
  .4"حدثان، وجمع حدث
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بر الخ: سن الشباب، والحديث الجديد من الأشياء؛ أما الحديث معنى آخر: "الحديث خبر يأتي/ د
  ". يأتي على القليل والكثير، والجمع أحاديث

يقال رجل حدث وحدث . حدثان والحديث ما يحدث به المحدث تحديثا: " الحديث بمعنى الخبر/ ه
  .1"كثير الحديث: وحديث ومحدث، بمعنى واحد

وحدثان الدهر وحوادثه، نوبه، وما يحدث منه، واحدها حادث، "وجاء في المعجم : نوائب الدهر/ و
  .2"وكذلك أحداثه واحدها حدث

والمحدثات من الأمور ما ابتدعه أهل الأهواء من الأشياء التي لم يكن عليها سلفهم من : "البدعة/ ن
  .3"الناس

إن مفهوم الحداثة في الاصطلاح يعبر في الحقيقة عن المستند الذي يستند إليه   :في الاصطلاح/ 2
ة إليه، لكن نحاول قدر المستطاع أن نجلب المفاهيم التي كل معرف لها، وعن ما تمثله الحداثة بالنسب

 : تنحى منحى الحياد، لإظهار المفهوم كما هو مراد له، وهذه بعض المفاهيم حولها

  " في الحداثة تنفجر الطاقات الكامنة، وتتحرر شهوات الإبداع، في الثورة المعرفية، مولدة
كالا غير مألوفة، وتكوينات غريبة، في سرعة مذهلة وكثافة مدهشة أفكارا جديدة، وأش

وأقنعة عجيبة، فيقف بعض الناس منبهرا đا، ويقف بعضهم الآخر خائفا منها، هذا 
  .4"الطوفان المعرفي يولد خصوبة لا مثيل لها، ولكنه يغرق أيضا

 " يشير مصطلح الحداثة إلى بنية فلسفية وفكرية، تمثلت في الغرب في بروز النزعة
لها الفلسفي، التي تعطي للإنسان قيمة مركزية ومرجعية أساسية في الكون، الإنسانية بمدلو 

وكذا بروز عقلية أدائية صارمة في مجال المعرفة والعمل معا حيث نشأت العلوم التقنية 
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الحديثة، والعلوم الإنسانية الحديثة،  والنزعات الحديثة على أساس معايير عقلانية 
  .1"صارمة
 " تمع بتطوير اقتصاده،التراكمية المجموعة من العملياتĐوأنماط حياته،  تي تطور ا

وتفكيره وتعبيراته المتنوعة، معتمدة في ذلك على جدلية العودة والتجاوز، عودة إلى 
التراث بعقل نقدي متجذر، متجاوزة التقاليد المكبلة ومحررة الأنا من الإنتمائية 

للماضي أم للحاضر، لتجعل من  مائية الضيقة، سواء كانت للشرق أم للغرب،وغالد
الحضور آنية فاعلة، مبدعة في الذات واĐتمع، ومن الإقبال عنصرا معيارا للفكر 

  . 2"والعمل

كما أĔا ، محاولة لإظهار ما عليه الحداثة من تجليات على أرض الواقعالأول المفهوم من خلال       
بحيث ، يا واضحا في العلاقة مع التراثتمثل اللاعتيادي، خاصة على مستوى المعرفة، وتشكل رأ

فهو يتجه ، ، وعند مستوى المفهوم الثاني تأخذ الحداثة إلى مرحلة التشكلتصبح العلاقة علاقة تثوير
إلى الرؤية الفلسفية للحداثة، خاصة وأĔا تمخض عسير لجملة الفلسفات الكثيرة والمتعددة التي مرت 

نجع وفق رأي هذا المفهوم، والمتوافقة تماما مع الرؤية الإنسانية على أوروبا، ما يعني إيجاد الفلسفة الأ
للحياة، لكن لا يمكن لهذه الرؤية أن تكتمل دون وجود أساس معرفي واضح، والذي في حقيقة الأمر 

ميز المفيما يتعلق بالتكنلوجيات الحديثة، فالحداثة تتخذ من  اصوصخأصبح هو الحداثة ذاēا، و 
يدل " وكذا بروز عقلية أدائية صارمة في مجال المعرفة والعمل"ا، إلا أن طرح عبارة الإبداعي عنوانا له

على الاتجاه السائد الذي يرى أن ما قدمته الحداثة هو الأكبر والأعظم في تاريخ البشرية، حتى 
إن صح (صارت الصرامة عنوانا لها؛ غير أن الحقيقة خلاف ذلك فما قدمه المسلمون التراثيون 

من منهج صارم في أصعب العلوم التي قد لا يتماشى مع هذا النوع من المناهج وهي العلوم ) التعبير
الإنسانية، يعتبر سابقة في التاريخ البشري، فضلا عن هذا وضع أسس قويمة للمنهج التجريبي الذي 
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يأتي اعتبر المسلمون الأوائل هم رواده، ويعد وضع الأسس والمبادئ أصعب مهمة على الإطلاق وما 
 . بعدها إنما هو قطف للثمار؛ فبهذا يشترك كل من التراث والحداثة في المنهج العلمي الصارم والقويم

العلاقة الثنائية القائمة بين التراث والحداثة، حيث أنه لا يمكن  أما المفهوم الأخير  فهو يبين      
هي التعبير عن النظرة للتراث، وكلما  التعبير عن الحداثة دون وجود التراث الذي يتم تجاوزه، فالحداثة

جاوزة أكثر، فهي إذا حداثية أكثر، فهذه العلاقة الجدلية ذات المنسوب بينهما، كانت نقدية ومت
تشكل في حد ذاēا صراعا ظاهريا قائما، لو وجد الأول لا يمكن للثاني أن يكون، أو العكس وهو 

نهما؛ غير أن هذا المفهوم ينتقد لأخذه التجربة ما يصعب معه بطبيعة الحال تقبل فكرة التكامل بي
الغربية في الصراع مع التراث، وتجاوزه لأجل التقدم، غير أن الرؤية التراثية العربية والإسلامية تكميلية، 
فلا انقطاع بين الماضي والحاضر، بل على العكس قد يشكل حاضر العالم الإسلامي اليوم الرؤية 

  . ، ويشكل ماضيهم الرؤية الحداثية الماثلة في الفكر الغربي الآنالتراثية في الفكر الغربي

إذا تعبر الحداثة عن نظرة فلسفية تشمل جميع جوانب الحياة، اجتماعية كانت أم سياسية،       
اقتصادية ومعرفية، فهي đذا تشكل القطيعة مع الماضي من أجل النظر إلى المستقبل، وتعطي للحياة 

دائمة، وحيزها الأكبر في اتخاذ القرارات المصيرية للمجتمع والأمة، أي بالأحرى تؤمن المادية حركتها ال
  .باليقيني الآني أكثر من أي شيء آخر

  :مفهوم الحداثة عند الحداثيين: الفرع الثاني

  1هي الصراع بين النظام القائم على السلفية، والرغبة العاملة على تغيير هذا النظام. 
  والتحديث وجهين لعملية واحدة طرفها الأول التغييرات المادية، التي إذا كانت الحداثة

تصاحب التحديث على مستوى أدوات الإنتاج، وعلاقاته التقنية في اĐتمع، وطرفها 
الثاني التغيرات الإبتداعية، التي تصاحب الحداثة على مستوى علاقات المعرفة وأدوات 

الحداثة و التحديث وجهين لعملة واحدة لا إنتاجها في اĐتمع نفسه أقول إذا كانت 
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ينفصل طرفاها في علاقتهما الجدلية، فإن موجات الحداثة والتحديث التي شهدēا دول 
المشرق العربي، التي سبقت إلى التغيير، تحديثا وحداثة، بحكم ظروف متعددة، كانت 

عدل، والعقلانية، تصوغ أشكالا مغايرة من الخطاب، تشير دواله إلى مدلولات الحرية، وال
والتنوير والعلمانية، والتطور والانقطاع، وغيرها من المدلولات التي لا تكف دوال الحداثة 

  .1عن الإشارة إليها في نسق ينفي النسق الإتباعي، وينقض شبكته العقلانية

ية حداثية تعبر الحداثة عن خط المعارضة المستمر، مع التقاليد والتراث والأصالة لتكون ثورة تغير      
تجديدية تتجاوز القديم وتحدث القطيعة التامة معه، فهي كما قال أحدهم هي بمعناها العربي والغربي 

، فهي đذا نظرة شمولية فلسفية للواقع المعاصر، تجعل 2على السواء تتجه إلى تدمير عمد النظام القديم
قابل العرقلة والجمود والثبات، فهي من العقل محركا أولا لمبادئ التطوير والتغيير والتجاوز، في م

تنحاز  دائما إلى أحد طرفي ثنائية مستمرة عبر الزمن، بين ما هو جاهز معد ومكرس، شائع مقبول "
اجتماعيا على المستوى العريض، وما هو متمرد، داحض، مقلق، هامشي، يسعى إلى نظام قيمي 

ي نقيض المطلق، والمطلق جامد وثابت ، الحداثة ه...مستعص بطبيعته على التحقق، ومتعد دائما 
وĔائي ومتعال، الحداثة تساؤل مستمر الوهج عن الواقع، ودحض لهذا الواقع، فالعلاقة بين الحداثة 

  3"والواقع علاقة عضوية، إĔا علاقة نقيضية، تتضمن الواقع، ولا تكتفي بأن توازيه

يقف مع الحداثة بكل جلبتها، إنما هو  إن الحماس الزائد الذي رأيناه في هذه التعاريف، والذي   
مولود من رحم صراع حقيقي وقوي، بين التراث والحداثة في العالم العربي، فهذه المفاهيم المسبقة لا 
تعني أبدا إيجابية حقيقية للحداثة، بقدر ما تعني ردة فعل قوية، تعاكس الاتجاه المخالف للتيار 

معارضة كبرى، وهي عند البعض ēديد  لعربي والإسلاميالحداثي، لذلك تجد الحداثة في العالم ا
خطير للهوية، وهزة قوية لأقدام راسخة بالنسبة للتراثيين، واتجاها متسرعا نحو اĐهول، فهؤلاء الذين 
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  .25:، ص)م، عالم المعرفة، الكويت1998(عبد العزيز حمودة، المرايا المحدبة، من البنيوية إلى التفكيك،  -2
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ثورة هائجة تحاول هدم الماضي بصورة مستمرة "يقفون في الضفة المخالفة للحداثة، يعبرون عنها بأĔا 
قى حسب ظن رجالها شيء ثابت في الحياة، في هجوم جنوني على الدين واللغة، متتالية، حتى لا يب

وعلى التراث كله بما فيه من خير وشر، وثورة على الحياة، وعلى سنن االله في الكون، بين قلق الشك 
، 1"والريبة، وفجور الكبر والغرور، إĔا تمثل انحطاط الإنسان إلى أسفل سافلين بما كسبت يداه

وفق هذا الاتجاه، تمثل صورة منحرفة لما يمكن أن يكون عليه العالم العربي، متتبعا بذلك  فالحداثة
خطوات الحداثة الغربية، في هدمها للدين والثوابت، وجعلها من الإنسان نوعا من الهلامية الواقعة 

ون تحت وطأة الزمن فقط، فهي đذا متغير ثابت، ثباته التغيير الدائم ولا شيء آخر، حيث تك
الصور المتعددة اللاĔائية متشكلة عبر الزمن، باعتبارها وسائلا لا غايات، وهو ما يستحيل معه 

  .المسلم شيئا آخر تماما

  :الحداثة في أوروبا: الفرع الثالث

الحداثة في أصلها ونشأēا مذهب فكري غربي، وهي أحد مراحل تطور الفكر الغربي، وقد     
وانتشاره في أوروبا مدة زمنية طويلة، تمخض فيها المصطلح بطريقة  استغرق تبلور مصطلح الحداثة

عسيرة، عن جملة الأفكار والمبادئ التي بات المصطلح يحمل دلالتها، وقد حمل المصطلح تحولات 
فكرية كبرى انعكست تأثيراēا على البشرية قاطبة، في بداية القرن العشرين، كانت أوروبا قد بلغت 

  . الميادين ذروēا، لذلك سنعرض أهم المراحل المفصلية للظهور الحداثةفيها العلوم في شتى

إن الحديث عن تاريخ أوروبا في تلكم المرحلة التي تطلق على الفترة : العصور الوسطى في أوروبا/ 1
الممتدة من القرن الخامس حتى القرن الخامس عشر الميلادي، حيث بدأت باĔيار الإمبراطورية 

ربية واستمرت حتى عصر النهضة والاستكشاف، ونميز في هذه المراحل ثلاث مجتمعات  الرومانية الغ
كبيرة، هي اĐتمع البيزنطي الذي ورث الجانب الشرقي من أملاك الإمبراطورية الرومانية، واĐتمع 

دأ الأوروبي الذي عاش على أراضي الجانب الغربي للإمبراطورية الرومانية، واĐتمع الإسلامي الذي ب
                                                             

، )لنحوي للنشر والتوزيع، الرياض، السعوديةم، دار ا1992، 01:ط(عدنان علي رضا النحوي، تقويم نظرية الحداثة،  -1
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من شبه جزيرة العرب، ثم ما لبث أن احتوى أملاك الدولة الفارسية وجانبا كبيرا من أملاك 
الإمبراطورية الرومانية هي الشام وآسيا الصغرى والشمال الإفريقي من مصر حتى المحيط الأطلسي 

ية بالظلامية ، وتتسم هذه المرحلة في الرقعة الجغرافية الأوروب1وإسبانيا وغير ذلك في آسيا وإفريقيا
التامة، مع تحريف المسيحية تحريفا كاملا، لذلك فإن أهم مراحل العصور الوسطى إذا ذكرت في 

  :المفهوم المعرفي للمعنى فهي تعني أشياء محددة بذاēا

وكانت هي المسئولة  ،لها نظامها المستقل عن الدولة ةظهرت المسيحية كحركة ديني :الدين والسلطة/أ
أعطوا ما لقيصر لقيصر " وطبقت مقولة  حية وتسعى لتخليص الإنسان من الخطيئة،عن النواحي الرو 

بمعنى أولي هذه   ، هذه المقولة لاحقا لفصل الدين عن الدولةينوقد اتخذ بعض المسيحي ،"وما الله الله
، ديعلى العالم اليهو  ذلككو غريبا على العالم اليوناني  ءاإĔا تطرح مبد، الجملة كانت انقلابا أو ثورة

 القاعدة الجديدة تتعارض مع النظام السياسيما يعني أن هذه  ،الدين والسياسة لهما مجالات مختلفةف
، والتي يمتزج فيها الدين الديني السائد وهو الحكم الثيوقراطي، إĔا تكسر الوحدة التقليدية للسلطةو 

لسلطة المتمركزة حول شرعيتين نائية ابث  والسلطة ككل متكامل لا يتجزأ، كي يكون هذا المبدأ إقرارا
 .وهما الحكم والكنيسة والمؤسسة الكهنوتية الروحية المؤسسة السياسية الزمنية ،متمايزتين للقوانين

طرحت الكنيسة  ،ولكن مع تعاظم دور الكنيسة وتمتعها بسلطة منافسة لسلطة الإمبراطور       
حي لنوع من الولاء المزدوج انطلاقا من والتي تدور حول وجوب خضوع المسي  ،الولاء المزدوج فكرة

ازدواج طبيعته فالإنسان يتكون من روح وجسد والروح تتوجه بالولاء نحو خالقها والذي تظهر سلطته 
في الأرض من خلال الكنيسة أما الجسد فيتوجه بولائه إلى السلطة الدنيوية ممثله في الحكومة 

على أساس وجود نوعين " السيفين أو ازدواج السلطةنظرية "الإمبراطورية ، وهكذا خرجت إلى الوجود
  .من الوظائف في اĐتمع

في  ،العلاقة بين الكنيسة والأباطرة إلى الشراكة في حكم أتباعهماتطورت لكن ما لبثت أن       
اĐتمعات الإقطاعية الغربية، وفي تلك الفترة لعب رجال الدين الذين دخلوا على خط الإقطاع 

في تخدير مشاعر الفلاحين المستعبدين والمظلومين  طاعيات الكبيرة دورا كبيرا وخطيراوتملكوا الإق
والمقهورين عند الإقطاعيين، وامتصاص نقمتهم وإجهاض رغبتهم في الثورة والتمرد على ذلك الظلم، 

                                                             
 .13:، ص)دار المعرفة الجامعية( انظر محمد سعيد عمران، معالم تاريخ أوروبا في العصور الوسطى، -1
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وليت جشع رجال الدين النصارى وقف عند ذلك الحد  ،بكذبة أن لهم الجنة وملكوت السماء
ا والتحكم في مصائر سكاĔا أن استطاعت الكنيسة الهيمنة على الحياة كلها في أوروب ولكنه بعد

ومحكومين وأصبح لها الكلمة الفصل والمطلقة على الجميع، امتدت أيدي الكنيسة ورجال  حكاما
التي  ،الدين إلى ما في جيوب الفقراء من الزهيد من المال إن توفر ليسرقوه باسم صكوك الغفران

؛ لأنفسهم الحق في منحها لهذا أو ذاك بدعوى التفويض الإلهي للبابا ظل االله في الأرضأعطوا 
 .1الثورة على الكنيسة والإقطاعفكانت هذه أحد أكثر الأسباب التي تفرض على الشعوب الأوروبية 

تظهر محاكم التفتيش أوج القهر والتخلف الذي عاشه اĐتمع الأوربي في تلكم : محاكم التفتيش/ب
المرحلة، وتكونت في مرحلة الإمبراطورية فقد كانت فيها محاكم التفتيش تحت أباطرة روما وحكامها 
المسيحيين، وإلى مرحلة الأسقفية، وتمتد من سقوط الإمبراطورية الرومانية حتى القرن الثالث عشر 

بل الآباء ، التي كان يرأسها الباباوات ومن ق"المحاكم المقدسة"ومرحلة محاكم التفتيش، وهي 
الروحانيين الدومينيكان والفرنسيسكان مباشرة، ومرحلة محاكم التفتيش الحكومية التي كانت تدار من 
قبل السلطات الزمنية والروحية من نبلاء وملوك وأباطرة تحت دعم الكهنوت، ثم مرحلة محاكم 

تعينه البابا الروماني،  التفتيش الإسبانية تحت رئاسة المفتش الأعظم، الذي يعينه الملك ويصادق على
  .2وإلى مرحلة استعمارية وهي المسماة بمرحلة محاكم التفتيش العامة

، الذين يخرجون على الحكم الاعتيادي 3وكانت المهمة الأبرز لمحاكم التفتيش هي ملاحقة المهرطقين  
تفتيش ظاهرة للكنيسة، أو الذين يأتون بأشياء لم تعهدها حياة الناس إذ ذاك، وقد صارت محاكم ال

إجرامية في التاريخ الإنساني، كان المهرطق يحاكم بناءا على الشبه دون توافر الأدلة، فهو متهم مذنب 
إلى أن تظهر براءته، وبذلك قتل الآلاف من البشر، حيث أنه لا يمكن للمهرطق الدفاع عن نفسه، 

ن صحة التهمة المنسوبة أو أن يعرف حتى خصومه الذين اēموه بذلك، كما لا تتأكد المحكمة م
للمهرطق، وقد وضعت المحاكم الجواسيس والمخبرين في كل مكان، والذين كانوا يتهمون أي أحد، 

                                                             
، وانظر كذلك محمد كريم، 110:ص) منشورات دار المنهل(انظر عادل خليفة، الفكر السياسي في العصور القديمة والوسطى،  -1

 .145، ص)، دار الأمان02:ط(السياسي في العصور القديمة والوسطى،  الفكر
 .وما بعدها 21: ، ص)م، دار هيا، دمشق، سوريا2000، 01:ط(انظر بسام اسخيطة، قصة محاكم التفتيش في العالم،  -2
  ).ر ط قه (المصدر هرطق، وتعني بدعة في الدين عند المسيحيين، انظر المعجم الوسيط، مرجع سابق، مادة  -3
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لاسيما وأن المخبر يمكن من ثلث ثروة المهرطق، وقد ذاق الناس في عهد محاكم التفتيش ألوانا من 
حرق وتجويع إلى حد الموت، كما العذاب التي لم تعرف البشرية لها مثيلا في ذلك الوقت، من قتل و 

تلحق العقوبة عائلة المهرطق وأبنائه الذين يحرمون الميراث، وقد أخذ المسلمون واليهود الحظ الكثير 
، التي كان هدفها الأساس في كل من إسبانيا والبرتغال إĔاء 1من القتل والتنصير بسبب هذه المحاكم

  .التواجد الإسلامي اليهودي في هذه المنطقة

يعد الكلام عن محاكم التفتيش في تاريخ أوروبا نقطة سوداء، وهو في نفس الوقت يفسر        
  .الصلة الوثيقة لما تعتبره أوربا رؤية حضارية لها، حيث أنه قطيعة تامة مع هذا الماضي الأليم والمخزي

مع الشرق  كانت الخطوات الأولى لظهور النهضة الأوروبية هي الاحتكاك: النهضة الأروبية/ 2
المستنير بعد الظلامية الكاملة في أوروبا، هذا الاحتكاك كان خاصة في الأندلس وصقلية، في مجال 
العلم والمعرفة فقد كان في تلكم المرحلة من التاريخ البشري علماء مسلمون كثيرون من أمثال 

لمثلثات، ، والذي كان عالما في الرياضيات ووضع أول جدول لحساب ا)م750:ت(الخوارزمي 
الذي كان عالما في الرياضيات والفلك واللغة والجغرافيا وكان شاعرا ) م1048:ت(وكذلك البيروني 

، ولعل أهم كتاب )م901:ت(وفيلسوفا وعالما في الطبيعة، وكذلك الطبيب والفلكي ثابت بن قرة 
تمدت بالكلية ، وفي مجال الطب اع)م860:ت(فلكي استعملته أوروبا هو للعالم المسلم الفرغاني 

فقد اعتبرته أوروبا ) م1198:ت(في كتابه قانون طب، أما ابن رشد ) م1037:ت(على ابن سينا 
عالمها بامتياز وفيلسوفها وأطلق عليه اسم أفيروس، وغير هؤلاء العلماء كثير إلا أنه كان لهم الفضل 

  .2الأول والكبير على أوروبا

ة عاشتها طيلة قرون لم تستطع الاستفاقة منها إلا بعد من خلال ما مرت به أوروبا من ظلامي      
الاحتكاك بالعالم الإسلامي، وهو ما جعلها تستفيق من حجم الصدمة الهائل، لتحاول التغير 

                                                             
وما بعدها، وكذلك  20:،ص)م، دار التقدم، موسكو1989:ط(انظر كلا من ميخائيل زايوروف، الصليبيون في الشرق،  -1

  .95إلى  90:، ص)م، دار المعارف، مصر1972، 02:ط(إسحاق عبيد، الإمبراطورية الرومانية بين الدين والبربرية، 
  .28:، ص)دار المعرفة الجامعية(العصور الوسطى، محمود سعيد عمران، معالم تاريخ أوروبا في  -2
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الخ، ويعد هذا ...مباشرة،  وعصر النهضة كان يحمل معاني الإحياء والميلاد الجديد أو المتجدد 
ابل تبني العلم والمعرفة، الثورة على الجمود في مقابل خلق الفن العصر عصر الثورة على الكنيسة في مق

والحركية في اĐتمع، ثورة على كل ما هو قديم متخلف، وبطبيعة الحال كان العلم هو الأساس في 
البناء الجديد، حيث تم دراسة العلوم والمعارف لمختلف الحضارات وخاصة الرومانية الإغريقية منها، 

تستند في الأساس إلى الشك والنقد والبحث والكشف واستعمال المناهج  لكن بروح متجددة
الجديدة بدلا عن تلكم التي فرضتها ووضعتها الكنيسة، بدأت هذه المرحلة بذات بالإصلاح الديني 
على يد مارتن لوثر، حيث تدور فكرته الأساسية على إĔاء سلطة الكنيسة في تفسير الكتاب 

وة مفتوحة لحرية الفكر وعدم التقيد بأي سلطة؛ أما المرحلة الثانية فكانت المقدس، وهو ما يعني دع
الوقوف إلى جانب الإنسان، والذي كان ماثلا في الفكر الكنسي على أنه صاحب الخطيئة، فكانت 
هذه النزعة قطيعة مع النظرة القديمة، ومحاولة للتحرير الإنسان على مستواه الشخصي، وأن يقوم على 

ه بالعلم والمعرفة، وأن يحب الخير لنفسه وللجميع وأن يكون متسامحا مع الغير، قابلا تحقيق ذات
للأفكار الجديدة والمخالفة له؛ أما المرحلة الأخيرة من المراحل التي شكلت Ĕضة أوروبا هي مرحلة 

بحيث تم العقلانية، أو ما يسموĔا النزعة العقلية حيث أصبح للعقل الدور الأهم في حركة التفكير، 
  .1إخماد صوت الكنيسة ورفضه، لأجل إعلاء صوت العقل وجعله الحكم على العلوم والمعارف

هذه هي أهم المراحل في تاريخ أوروبا التي شكلت Ĕضتها، والتي لعبت دورا كبيرا في تغير         
هي ما يمكن أن نطلق  المعالم الفكرية والعقلية من الجمود إلى الحيوية المطلقة، وهذه التحولات الجذرية

  .عليها القاعدة الأساسية التي انطلق منها فكر الحداثة

، وإلى كانط في كاتبه )مقال في المنهج(ترجع الحداثة بجذورها إلى ديكارت في كتابه : ظهور الحداثة
القرنين السابع عشر والثامن عشر، ولكن في حقيقة الأمر أخذت الحداثة في ) نقد العقل الخالص(

                                                             
، )م، منشورات جامعة دمشق، سوريا2000 -م1999، 02:ط(انظر نعيم فرح، الحضارة الأوروبية في العصور الوسطى،  -1

م، الهيئة المصرية العامة 2004، 01:ط(شوقي جلال، : ، وانظر كذلك كرين برينتون، تشكيل العقل الحديث، تر13-12:ص
  108:ص) تاب، القاهرةللك
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بالعقل والتعقل " الغربي حيزها التطبيقي الواقعي مع قيام الثورة الفرنسية، فكانت مناداة العالم
والعقلانية واللوغوس، وهي مقولات انتشرت في عصر الأنوار الأوروبي، واتخذت مجموعة من المفاهيم 

دين عن شعارا لها، إلغاء الحكم السياسي المطلق، وإعلان حقوق الإنسان، وحرية الفرد، وفصل ال
الدولة، والنهضة والإصلاح، وترسيخ دولة القانون، إطلاق اĐتمع المدني، دمقرطة الثقافة والعلوم، 
وترسيخ روح المواطنة، مع ما تحمل من واجبات وحقوق، وتركيز على العقد الاجتماعي، وتحديث 

إجرائية للتغيير اĐتمع  ، فهي إذا đذا عمليات1"اĐتمع وتنويره، وإقامة توازن ما بين الروح والجسد
نحو الأمثل، إلا أĔا لم تكن بتلكم السهولة والبساطة في التغيير، فإن أصل التثوير الحاصل آنذاك كان 
على سلطة الكنيسة والسياسة والإقطاع، فقد صنعت الكنيسة دينا يتهم كل متحرر موافق للعلم 

د كياĔا، ويشجع الأتباع للخروج عن والمعرفة بالسحر والهرطقة، ذلك أĔا رأت فيه خطرا يهد
تعاليمها، أما الإقطاع فقد امتلك سلطة المال في الأساس؛ فمسيرة التحولات هذه التي انطلقت من 
العصر الوسيط مرورا بعصري النهضة والتنوير توجت في الأساس بثورتين الأولى ثورة صناعية وكانت 

م العدالة الاجتماعية وكانت في فرنسا، كل هذا في إنجلترا خاصة، والثانية ثورة على الظلم وعد
المخاض العسير الذي مرت به أوروبا، جعل الإنسان الأوروبي يغير نضرته إلى نفسه وإلى الكون وإلى 
المعرفة وإلى الدين ولكل شيء يتعلق به، وهذا كله ما شكل الأفق والأسلوب الجديد في الحياة، وهو 

  . 2الذي أصبح نمط الحداثة

إذا هذه هي أهم الأسباب والرؤى التي جعلت من قيام الحداثة ضرورة ملحة في أوروبا المتخلفة       
  .في الأساس بسبب الكنيسة، ولم يكن لشعوب أوروبا خيار آخر إلا أن تنقلب عن كل سلطة مقيدة

أبحث في موضوع القواعد عن  :مفهوم القواعد وما يتعلق به من موضوعات :رابعالمطلب ال
ت الذي تخالفه رؤية الحداثة، هذا الثابت الذي يسعى العالم لهدمه، وإحلال اللا معنى مكانه، الثاب

  .لذلك أحاول إيضاح معنى هذه القواعد

                                                             
 .12:، ص)م، دار الفكر، دمشق2005(جمال شحيد، وليد قصاب، خطاب الحداثة في الأدب، مرجعية الأدب الحداثي،  -1
  . 46:، ص)م، المركز الثقافي العربي،  الدار البيضاء2005، 04:ط(انظر ميجان الرويلي وسعد البازعي، دليل الناقد الأدبي،  -2
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  :تعريف القواعد في اللغة والاصطلاح: الفرع الأول

: ت(، قال ابن فارس )ق ع د(القواعد جمع قاعدة، والقاعدة من مادة : في اللغة -1
عين والدال أصل مطرد منقاس لا يخلف، وهو يضاهي الجلوس، وإن  القاف وال) "395

ويأتي الاستعمال اللغوي على عدة ، 1 "كان يتكلم في مواضع لا يتكلم فيها بالجلوس
معاني إلا أن أهم ما يتوصل إليه المتتبع هو إجماعهم على معنى الأس أو الأساس، قال 

والقواعد جمع قاعدة وهي : "كشاف، وقال في ال2"قواعد البيت أساسه: "في المصباح
وشواهد هذا المعنى من  3"الأساس والأصل لما فوقه وهي صفة غالبا ومعناها الثابتة

! " # $ % & ' ) ( * +  M: القرآن الكريم قوله تعالى

/ . - ,L ]ومن معانيها الأخرى]127:البقرة ،: 

د بمعنى الثبات ولعله مجاز من صفة غالبة على القعو : "يقول البيضاوي: الثبات والاستقرار /أ
      4"المقابل للقيام

ومنه قول العرب رجل مقعد، هو المريض الذي لا يقدر على القيام، سمي بذلك : الجلوس/ ب
  .لقراره بالأرض

قواعد السحاب أصولها المعترضة في آفاق السماء، : "5قال أبو عبيد: أصول السحاب /جــ
  .6"شبهت بقواعد البناء

                                                             
دار الكتب (عبد السلام محمد هارون، : و الحسين أحمد بن فارس بن زكريا القزويني، معجم مقاييس اللغة، تابن فارس، أب -1

 .108:، ص05:، ج)العلمية، إيران، قم
 .456: ، ص)م، مكتبة لبنان، بيروت1987، 01:ط(الفيومي، أحمد بن محمد علي، المصباح المنير،  -2
  311: ، ص01:، ج)مكتبة المعارف، الرياض(الزمخشري، محمود بن عمر، الكشاف،  -3
 .87:، ص01:، ج)ه، دار الكتب العلمية، بيروت1408(أبو سعيد عبد االله ابن عمر، البيضاوي،  -4
   ).ه224(الفقيه المحدث صاحب كتاب الأموال توفي سنة  أبو عبيد القاسم بن سلام البغدادي اللغوي -5
  .755:، ص02:، ج)ه، دار إحياء التراث الإسلامي1406:ط( المعجم الوسيط، مجمع اللغة، القاهرة،  -6
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تشبيها بقواعد البناء، وذلك في بيان  أراد بالقواعد ما اعترض منها وسفل :" 1ثيرقال ابن الأ
ترون  كيف: "حيث سأل عن سحابة مرة فقال -صلى االله عليه وسلم–حديث رسول االله 

  2"قواعدها وبواستها

وقالوا ذلك في المرأة التي قعدت عن الحيض والأزواج قاعد والجمع : القاعدة من النساء/ د

  ] 60:النور[ M = < ; : 9 8 7L: د، ومنه قوله تعالىقواع

¿ M  Ç Æ Å Ä Ã Â Á À: قال تعالى: أساطين البيت /ه

ÈL ]فالقواعد هي أعمدة البيت، وتقول العرب قواعد الهودج وتقصد به ]26:النحل ،
       3في أسفله تركب عليه عيدان الهودج خشابات أربع معترضات

الشيء وأصله، سواء كان ذلك الشيء حسيا كقواعد البيت،  والحاصل أن القاعدة هي أساس
  .وقواعد الهودج، أو معنويا كقواعد الدين أي أركانه، وقواعد اللغة أي أسسها التي تنبني عليها فروعها

قد عرف العلماء القاعدة بتعريفات كثيرة وهي تنطبق على مختلف : في الاصطلاح -2
ديد من الفنون، كالقواعد الفقهية، تخصصات، فالقاعدة استعملت في اصطلاح الع

  :ومن تعريفاēا، وقواعد المنطق، وقواعد اللغة العربية
 5قضية كلية من حيث اشتمالها بالقوة على أحكام جزئيات موضوعها: 4عرفها أبو البقاء 

                                                             
ابن الأثير مجد الدين أبو السعادات المبارك بن محمد الجزري، المحدث الأصولي من كتبه النهاية في غريب الحديث، توفي في  -1

  .272:، ص05:، الأعلام ج)ه606(إحدى قرى الموصل سنة 
، )ه1410دار الكتب العلمية، بيروت(محمد السعيد زغلول،: سين، شعب الإيمان، تأخرجه البيهقي، أبو بكر أحمد ابن الح -2
  .1431:، رقم158:، ص02:ج
  .128:، ص03:، ج)دار الفكر، بيروت(، لسان العرب،)ه711: ت(ابن منظور، جمال الدين محمد بن مكرم بن منظور -3
، انظر الأعلام، )ه1094(ي لغوي ولد بتركيا وتوفي فيها سنة أبو البقاء، أيوب بن موسى الحسيني القريمي الكوفي، فقيه حنف -4
   .38:، ص02:ج
مؤسسة (عدنان درويش ومحمد المصري، :أبو البقاء، أيوب بن موسى، الكليات معجم في المصطلحات والفروق اللغوية، ت -5

 .728:، ص01:ج) ه1419الرسالة، بيروت، 
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 هي الأمر الكلي الذي ينطبق عليه جزئيات كثيرة، تفهم ): ه771:ت(قال التاج السبكي
 1أحكامها منه

 القاعدة والقانون قضية كلية تعرف منها بالقوة القريبة من الفعل، أحوال : أحمد النكري وقال
جزئيات موضوعها، مثل كل فاعل مرفوع، فإذا أردت أن تعرف حال زيد مثلا، في جاء 

: ، مع تلك القضية وتقول)زيد فاعل(زيد، فعليك أن تضم الصغرى السهلة الحصول أعني 
 2)المعرفة أنه مرفوع زيد فاعل مرفوع يحصل لك(
 3حكم أكثري لا كلي ينطبق على أكثر جزئياته لتعرف أحكامه منه: وقيل هي. 

يظهر من خلال تعريف القاعدة اتفاقهم على معناها العام، وإن اختلفت اللفظة بين القضية    
ة متى والأمر والحكم، وهذه التعريفات أفادت بأن القاعدة كلية، فهي الكل الجامع لأجزاء متفرق

عرفت أمكن رد الأجزاء غير المعلومة إلى قاعدة معلومة، فيعطى الجزء حكم القاعدة التي خرج منها، 
لكن طرح إشكال هل هي كلية حقا كما ورد في التعريفات أم أكثرية؟  ذلك أنه ليس من الممكن أن 

: ا الخلاف بقولهيتصور دخول كل الأجزاء في القاعدة، دون وجود استثناءات، ويرفع ابن القيم هذ
إن شأن الشرائع الكلية أن تراعي الأمور العامة المنطقية، ولا ينقضها تخلف الحكمة في أفراد "

، فهذه المراعاة تظهر حكمة الشريعة، فتكون đذا القواعد كليات تنطبق على جزئياēا  4"الصور
  .سائر الفنون والعلوموتعرف أحكامها وأحكام موضوعاēا، ولذلك تجد استخدام لفظ القاعدة في 

                                                             
دار الكتب العلمية، بيروت، (عادل أحمد عبد الموجود وعلي محمد المعوض، :السيوطي، جلال الدين، الأشباه والنظائر، ت -1

 .  11:، ص10:، ج)ه1411
، مؤسسة الأعلمي للمطبوعات، 01: ط(الأحمد النكري، عبد النبي بن عبد الرسول، جامع العلوم في اصطلاحات الفنون،  -2

  .52 -51:، ص03:، ج)1395بيروت، 
غمز عيون البصائر،شرح كتاب الأشباه والنظائر،  د ابن محمد مكي الحسيني الحموي الحنفي،شهاب الدين، أبو العباس أحم -3
 )ه1405دار الكتب العلمية، بيروت،  02: ط(
طه عبد الرؤوف :ابن القيم، شمس الدين محمد أبو عبد االله بن أبي بكر الزرعي الدمشقي، إعلام الموقعين عن رب العالمين، ت -4

 . 101:، ص02:، ج)1973يروت، دار الجيل، ب(سعد، 
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من خلال التعريف بكل من الضابط : الفرق بين القاعدة والضابط والأصول: الفرع الثاني
  :والأصول، وقد تقدم تعريف القاعدة، يمكننا معرفة الفروق

  :نتطرق أولا إلى المفهوم، ثم بعد ذلك الفروق: الفرق بين القاعدة والضابط/ 1

لشيء إذا حفظه بحزم، والرجل ضابط أي حازم، وضابط لقب جمع ضوابط، وضبط ا: في اللغة/أ
  .1رياسي في الجيش والشرطة

  .2قيل هو ما يجمع فروعا من باب واحد: في الاصطلاح/ب

  :  الفرق بينهما/ج

 القاعدة تجمع فروعا من أبواب متعددة، بينما يختص الضابط بباب معين لا يتعداه. 
 ابط يضبط موضوعا واحدا، فلا يتسامح فيه القاعدة أكثر شذوذا من الضابط، لأن الض

 .بشذوذ كثير
  غالبا ما تكون القاعدة محل اتفاق بين مختلف المذاهب، أما الضابط فكثيرا ما يختص به

 .مذهب واحد، وقد يكون وجهة نظر لعالم واحد

  :الفرق بين القاعدة والأصل/ 2

يقال قعد في أصل الجبل أي  الأصول جمع أصل، من معانيه الأصل أسفل الشيء،: في اللغة/ أ
أصل كل شيء ما يستند وجود ذلك : أسفله، وأصل الحائط، وقلع أصل الشجر، ثم كثر حتى قيل

  .3الشيء إليه

                                                             
  .533:، ص01:ج المعجم الوسيط، مرجع سابق، -1
  .31:، ص01:غمز عيون البصائر، شهاب الدين أبو العباس، مرجع سابق، ج -2
 .225:، ص05:، مادة أصل، ج)دار الصادر، بيروت(الزبيدي، تاج العروس،  -3
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بأنه في الشرع، عبارة عما ينبني عليه غيره، ولا ينبني هو على : "عرفه الجرجاني: في الاصطلاح/ ب
عدة معاني كالصورة المقيس عليها، والراجح  فقد ذكر أنه على): "ه794:ت(أما الزركشي  1"غيره

 .2"بالنسبة للمرجوح، والدليل، والقاعدة المستمرة، والغالب في الشرع، استمرار الحكم

  :الفرق بينهما/ ج

  الأصل أعم من القاعدة، إذ أنه يجمع مسائل متفرقة من أبواب شتى، ولا يجمعها من باب
 .واحد كما سلف

 وقد يطلق على الضابط أيضاقد يطلق الأصل على القاعدة ،. 
  ا تجمع شتات الفروع التي تندرجĔالقواعد متأخرة في وجودها الذهني والواقعي عن الفروع، لأ

 .تحتها وتربط بينها، أما الأصول فهي متقدمة في وجودها الذهني
  القاعدة يستخرج منها حكم فروعها مباشرة، وأما الأصول فتستخرج منها أحكام فروعها

 .3، وليس مباشرةبواسطة

أوردت هذه الفوارق لضرورēا في معرفة الأصل المبحوث فيه وهو القواعد، حتى لا يتم التداخل     
: أو الخلط بينها وبين الضابط والأصول، خاصة وأن الرسالة التي قدمتها في مرحلة الماستر كان عنواĔا

كوني أبحث في القواعد التي تستدعي ، و "ضوابط معرفة قطعي وظني الدلالة في العقيدة الإسلامية"
  .ضرورة الفهم للكليات دون الجزئيات يعد هذا جزءا مهما في ضبط البحث وتقييده

  : أهمية القواعد: الفرع الثالث

                                                             
 .28، ص )1403كتب العلمية، بيروت، لبنان، ، طبع دار ال01: ط(الجرجاني، الشريف علي ابن محمد،  -1
محمد سليمان : عبد القادر عبد االله العاني، مراجعة:الزركشي، بدر الدين محمد ابن đاء، البحر المحيط في أصول الفقه، ت -2

  .17-16: ، ص01:، ج)1413دار الصفوة للطباعة والنشر، بالغرقة،  02:ط(الأشقر، 
 .32: ، ص01:انظر المرجع نفسه، ج -3
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  تقوم القواعد بضبط الأمور المنتشرة المتعددة، ونظمها في سلك واحد، مما يمكن من إدراك
لمطلع عليها بتصور سليم، يدرك به الصفات الجامعة الروابط بين الجزئيات المتفرقة، ويزود ا

 .بين هذه الجزئيات
 القواعد تجنب التناقض الذي يترتب عند تخريج الجزئيات، فتحفظ العلماء من الزلل. 
  دراسة القواعد تكون عند الباحث ملكة قوية، تنير أمامه الطريق لدراسة أبواب الجزئيات

  .ما هو مستجد، واستشراف حلول للقضايا المستقبلية الواسعة، والقدرة على التعامل مع كل

بعد المفاهيم التي طرحت حول مفردات العنوان فإن التركيب بينها الآن ضروري لفهم : التركيب
  .الموضوع في سياقه كما يريده الباحث، حيث يتم تقديم تصور شامل عن المراد من الموضوع

مرحلة الماستر واشتغاله فيها على موضوع ضوابط  بدأت فكرة الموضوع تتأسس لدى الباحث منذ    
معرفة قطعي وظني الدلالة في العقيدة الإسلامية، إلا أن الدلالة نفسها كان ينقصها ما توصل إليه 
علم أصول الفقه من استعمال لها، لاستخدامها في القواعد الأصولية والتي سحبت على جميع 

ده درس العقيدة، لذلك احتجت للبحث في الموضوع، تفاصيل الدرس الفقهي، وهو بالذات ما يفق
من حيث وجود تلك القواعد في الأساس؛ لكن ما طرح الإشكال الحقيقي للباحث على مستوى 
العقل، هو ظهور اتجاه الحداثة المعاصر والذي يبحث في اللاقاعدة، ويعتبر كل قاعدة نوعا من 

أخذ كفايته من هذه القواعد التي تقيد فهمه  التقييد العقلي والفكري للإنسان، وأن الإنسان قد
للنص في الأساس، وأن عليه استعمال مناهج أكثر حرية وتغيرا وحيوية من تلكم الثابتة، هذا 
الإشكال الذي يقلب الفكرة رأسا على عقب أي بدلا من البحث في القواعد وتثبيتها لأجل رفع 

الحداثية لتقول أن أصل رفع الخلاف هو السير الخلاف الحاصل بين المسلمين اليوم، جاءت الرؤية 
على خطى أوروبا في التعاطي مع النص، وأن يسمح في ذلك بالقراءات المختلفة والمتعددة، فتصبح 
بذلك كلها مقبولة وصحيحة  كما فعلت الحداثة في أوروبا، ويتم استعمال مناهج صارمة وعلمية 

البحث في القواعد واللاقواعد بمقابلة الضدين، بحتة في التعاطي مع النص، فأصبح الموضوع هو 
  .والبحث في إمكانية تفعيل اللاقاعدة في درس العقيدة
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فالموضوع يبحث إذا قواعد المؤلفات العقدية في نقلة مباشرة من التأسيس الذي أخذه التراث      
ل إلى بحث المناهج على عاتقه، إلى الحداثة التي هي عملية هدم مباشرة لقواعد التراث، وهو ما يحي

والمنطلقات الأساسية التي اعتمدها كل من التراث والحداثة في فهم النص وقراءته، وهو ما يلقي 
  .بضلاله مباشرة على موضوع القواعد

إن الحديث عن عملية الفهم : التأسيس لقواعد الفهم لدى المسلمين الأوائل: المبحث الثاني
في منطوق النص أم هو بحث في عملية الفهم ذاēا  هو حديث عن منتج القراءة، هل هو بحث

بالنسبة للقارئ؟ ذلك أن الحداثة تفترض ضرورة أن القراءة التراثية هي تطويع من القارئ لها وفق 
  . آراءه المسبقة، وهو ما أبحثه كآلية للفهم

  : وأصول التفكير الإنساني 1المنطق: المطلب الأول

العلوم التي  ، وفي طليعةالتي أفرزēا الحضارة الإغريقية علوم العقليةيأتي علم المنطق في طليعة ال    
اعتبر علم المنطق علما للقواعد التي تعصم ذهن  ،الأخرى لدى الحضارات انتشرت     انتشارا واسعا

الإنسان من الوقوع في الخطأ، ويتم đا تصحيح مسار الفكر، ما يجعل المنطق يتبوأ مكانة كبرى في 
نساني، إذ هو منهج متكامل وفق هذه الحركة، يجعل للعقل حكما خارجا عنه، ويستند الفكر الإ

  .إليه

  

  :لدى المسلمينعلم المنطق : الفرع الأول

، ب علم المنطق ورتب مسائله وفصولهأول من هذ ،الفليسوف الإغريقي 1)أرسطو(لقد كان       
سائر العلوم، وكان كذلك أول من  إذ كان هو أول من نظمه كعلم له موضوع معين يتميز به عن

                                                             
، انظر محمد شمس الدين إبراهيم، تيسير القواعد المنطقية "المنطق هو آلة قانونية تعصم مراعاēا الذهن عن الخطأ في الفكر" - 1
  .16:، ص)م، مطبعة حسان، مصر1981، 04:ط(، "شرح للرسالة الشمسية"
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بوب أبوابه ووضح أجزائه، لذا سمي أرسطو بالمعلم الأول، فقد عد هو نفسه أنه المؤسس الأول 
وقد نجح في أن يضع له نظرية Ĕائية لم تتلق من ذلك العهد إلا تحسينات "للمنطق ومبدع القياس، 

ة ولم يسمه أرسطو بالتحليل أو المنطق، إنما ، وعرفت مجموعة مؤلفاته بالأورغانون أي الآل2"تفصيلية
أطلق اسم المنطق على هذا العلم من طرف شراح العرب بعلم المنطق تارة وبعلم الميزان تارة أخرى، 
فالحاجة للمنطق هي تصحيح الأفكار وتنظيمها وتعديلها وذلك بمراعاة قواعد المنطق في تطبيقه، 

قد ربى قواه العقلية ونماها بالتمدن ومزاولة البحث في طرق ويصل بذلك الدارس لهذا المنطق إلى أنه 
التفكير، والوقوف على مواطن الخطأ في الأحكام العقلية ومنها تلمس هذه الفائدة يكون واضحا، 
عندما ينصب اهتمام التحليل المنطقي على العلاقة بين النتيجة وما يؤديها من بيانات، والواقع أن 

ويقيمون استدلالاēم ويمكن لهذه الاستدلالات أن تتحول إلى براهين، الناس يستدلون ويؤلفون 
  .وحينئذ يمكن تطبيق أدوات المنطق الناتجة

تلقف العالم بعد أرسطو هذا العلم بالقبول، وأخذ حيزا كبيرا في مختلف الحقب التاريخية، وتلقى    
مع طرح إمكانية الاستفادة منه،  المسلمون كغيرهم هذا العلم، وشرعوا في ترجمته ودراسته وتحليله،
الذي أخذ المنطق الأرسطي على وكان الفلاسفة المسلمون أول من تلقاه بالقبول، فمنهم الفارابي 

محمل الجد واعتبره ذو أهمية كبرى في التأسيس للعلوم والمعارف، وأخذ يشرح مقولات أرسطو 
يخالف المعلم الأول في بعض المسائل،   ويفسرها، ويقف منها موقف المعلم ذو الأهمية البارزة، وقد

فصناعة ": كما يرى أن المنطق ليس مجرد مقولة معرفية جامدة، بل هي صناعة لكل معرفة، يقول
المنطق تعطي بالجملة القوانين التي شأĔا أن تقوم العقل وتسدد الإنسان نحو الطريق الصواب ونحو 

وقف الغريب بل على العكس تماما، فهو ذو ندية يظهر موقفه هذا أنه لا يقف من المنطق م، 3"الحق

                                                                                                                                                                                   
ذ أفلاطون، فقد تلقى المعارف عنه، وكان ق م بمدينة أسطاغير وهو تلمي 384أرسطو طاليس، فيلسوف يوناني ولد سنة  -1 

ق م، انظر أحمد  322أستاذا للإسكندر الأكبر، اهتم أكثر شيء بالمنطق والفلسفة، لكنه ألف كذلك في علوم أخرى، توفي سنة 
 . 112:، ص01:، ج)م2007دار الكتاب العربي، (الشنواني، الخالدون من أعلام الفكر، 

   )38:م، ديوان المطبوعات الجامعية، الجزائر، ص1992(ترجمة محمود يعقوبي، جول تريكو، المنطق الصوري،  -2
  .97:، ص)م، دار ومكتبة الهلال، بيروت، لبنان1991، 01:ط(علي بو ملحم، : الفارابي، ابن نصر، إحصاء العلوم، شرح  - 3
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ولما افتتحت : "الذي يقول عن كتابه الشفاء عالية في هذا الفن من الفنون، وتبعه في ذلك ابن سينا
، يقصد بذلك 1"هذا الكتاب ابتدأت بالمنطق، وتحريت أن أحاذي ترتيب كتب صاحب المنطق

طق الأهم باسم أرسطو في العالم الإسلامي ودخلت  السير على خطا أرسطو، فقد اعتبر ابن سينا النا
كثير من مسائل المنطق إلى مواضع الإلهيات والعقائد، حيث صارت المباحث العقدية مفتقرة بالنسبة 
إلى كثيرين للبرهان المنطقي، وهي بأمس الحاجة إليه حتى تصحح وēذب مسار الاستدلال 

 بعدا جديدا ومختلفا تماما للمسار السائد إذ ذاك في والمحاججة، وفي بعض الأحيان التأسيس، ما يعني
العالم الإسلامي، كانت هذه الأهمية الكبرى التي أخذها المنطق في العالم الإسلامي تعبيرا عن قوة 

فها هو يقدم رأيه بوضوح كامل الذهن العربي والمسلم، فابن سينا اعتنى بالمنطق الأرسطي أيما اعتناء، 
ودرس كيفية حصول العلم ، بالجزئيات أكثر من الكلياتفاهتم لمنطقي، ألة البرهان افي مس
تتسع للاستثناء وتراعي شرائط "حيث أن الممكنات  ،ت وليس بالضروريات كما عند أرسطوبالممكنا

الزمان والمكان والأحوال الخاصة، رغم ما في الممكنات من نقص أو ضعف، فحسبها أĔا إنما تعبر 
، يظهر ابن سينا أنه مفصل مبدع للمقولات الأرسطية ومضيف ذكي عليها، 2"عن الواقع المحسوس

فهو لم يكتف فقط بما ألفه المعلم الأول، بل أضاف وعدل وصحح، كما اعتبر الشارح الأهم على 
الإطلاق، كما نفى أن يكون المنطق مصدره الفكر اليوناني فحسب، بل اعتبر أن الحضارات الأخرى 

  .رىتعاطت معه بأسماء أخ

لم يقف مسار المنطق عند الفارابي وابن سينا، بل تجاوزه إلى فقهاء الإسلام، مع العلم أن التأريخ     
للحظة دخول المنطق للعالم الإسلامي مختلف فيها، غير أن اشتغال علماء الشريعة بعلم المنطق كان 

حيث ألف كتابا أسماه سابقا عند بعضهم، لاستعماله في مجال الردود وهو ما حدث مع الباقلاني 
، على الرغم من فقدان 3"دقائق الكلام والرد على من خالف الحق من الأوائل، ومنتحلي الإسلام"

                                                             
  .19:، ص)زارة المعارف العموميةنشر و (إبراهيم مذكور وآخرون، : أبو علي الحسين، الشفاء، المنطق، تابن سينا،  -1
  .20:المرجع نفسه، ص -2
محمد بن : انظر القاضي عياض، بن موسى بن عياض السبتي، ترتيب المدارك وتقريب المسالك لمعرفة أعلام مذهب مالك، ت -3

 .69:، ص07:، ج)الرباط، المغرب(تاويت الطنجي، 
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الكتاب، وتخصيصه للردود على المخالفين، إلا أن الظاهر من الذين نقلوا عنه أنه استقرت في 
  .مضمون الكتاب قناعات منطقية بحتة

على يديه مؤلف مستقل، يبحث فيه عن المسائل المنطقية ويقرب  إلا أن أهم فقيه متكلم، ظهر     
، والذي يظهر فيه ابن حزم مدافعا 1"التقريب لحد المنطق"مفاهيمها للأذهان، هو ابن حزم في كتابه 

عن هذا العلم الذي وقف منه الفقهاء موقف الرفض والرد، وقام بتبيان المنافع التي تخص هذا العلم 
  .، وإمكانية الاستفادة منه، كما بين مواضع الخلل التي تسببت في رفض هذا العلمفي العلوم الشرعية

وهذا الرأي لابن حزم تبعه فيه جملة من الفقهاء، فذهب كثير من المفكرين الأصوليين إلى أن       
إن من : "تعلم المنطق فرض كفاية على المسلمين، وعلى هذا الدرب سار أبو حامد الغزالي الذي قال

؛ اعتبر الغزالي أهم فقيه على الإطلاق دعا إلى المنطق بحماس 2" يحيط بالمنطق فلا ثقة بعلومه أصلالا
،  3منقطع النظير،  فقد ألف فيه المؤلفات الكثيرة، كمعيار العلم ومحك النظر والقسطاس المستقيم

 ذلك نفس كما ضمن كتبه الأخرى الكثير من مسائل المنطق وأقيسته وبراهينه، ولعل السبب في
ظهر لي أن العلم اليقيني هو الذي يكشف فيه : "الغزالي الباحثة عن اليقين التام الكامل فهو يقول

، فهو يظهر درجة اليقين التي 4"المعلوم انكشافا لا يبقى معه ريب، ولا يقاربه إمكان الغلط والوهم
  .يبحث عنها

ضروريا أبدا بل لا معنى له، وهو ما أدخل غير أن ما اعتبره الغزالي مهما، اعتبره غيره ليس      
  :الفقهاء في سجال حول قبول المنطق أو رده، ولعلي ألخص هذا سجال فيما نظمه الأخضري بقوله

                                                             
دار (أحمد فريد المزدي، : لمدخل إليه بالألفاظ العامية والأمثلة الفقهية، تابن حزم، محمد علي بن أحمد، التقريب لحد المنطق وا -1

 ).الكتب العلمية، بيروت، لبنان
) الجامعة الإسلامية، المدينة المنورة(حمزة بن زهير حافظ، : الغزالي، أبي حامد محمد بن محمد، المستصفى من علم الأصول، ت -2
  .45:، ص01:ج
  .ة ومتوفرة في المكتباتوهذه الكتب كلها مطبوع -3
، 05:ط(جميل صليبا وكامل عباد، : الغزالي، أبو حامد محمد بن محمد، المنقذ من الضلال، والموصل إلى ذو العزة والجلال، ت -4

 .14، 13:، ص)م، الجامعة السورية1956
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ـــوال                          ـــــ ـــــ ـــــ   والخلف في جواز الاشتغال            به على ثلاثة أقــــــــ

  ن الصلاح والنووي حرما           وقال قوم ينبغي أن يعلمافاب                        

ــة                          ــــ ـــــ   والقولة المشهورة الصحيحة            جوازه لكامل القريحـــــــــ

ــاب             ليهتدي به إلى الصـواب                          ـــــ   1ممارس السنة والكتــــــــ

فإن أثر هذه الحركة في العالم الإسلامي التي قادها الغزالي لم تدم، فكان من طائفة الفقهاء من       
لم يوافق على هذه الحركة المنطقية ووقف منها موقف العداء الشديد، فهوجم الغزالي هجوما شديدا 

ومعه الإمام  من علماء الإسلام، ومنهم ابن الصلاح الذي نقل تحريمه للمنطق كما ذكر في النظم،
سمعت الشيخ : "النووي،  كان أثر ابن صلاح عميقا في علماء الإسلام بعده، يقول ابن الصلاح

- وكان من النظار المعروفين  –العماد بن يونس يحكي عن يوسف الدمشقي مدرس النظامية ببغداد 
لان، يعني أن فأبو بكر وعمر وفلان وف: ويقول) وجوب تعلم المنطق(أنه كان ينكر هذا الكلام : 

  2"أولئك السادة عظمت حظوظهم من الثلج واليقين، ولم يحيطوا đذه المقدمة وأسباđا

فمثلما أثرت مباحث المنطق على المسلمين ووصلت في أبحاثهم اللغوية والأصولية إلى درجة أن       
طقي، كان بعض علماء الكلام وعلماء أصول الدين، أخذوا يخرجون حججهم في صورة القياس المن

هناك موقف رافض تماما لهذا الانتشار، فكان التحريم لهذا العلم واضحا بينا خصوصا مع تداخله 
بمباحث فلسفية، لكن نقد المنطق ما لبث أن توجه وجهة أخرى على يد مفكري السلف المتأخرين 

ل النقد مثل شيخ الإسلام ابن تيمية، فلم يعد نقد المنطق في صورة الفتوى، بل بدأ يتخذ شك
مخالفا المنهجي، بمعنى أن ابن تيمية لم يكتف بالقول أن المنطق يخالف صحيح المنقول، بل اعتبره 

ولم  ،أو فساد العقيدة بدعةيتهم بال  إلى تعلم المنطق  اوهكذا كان من يصبو  المعقول،  للصحيح
   .وحسب بل وفي المغرب أيضا  شرقيحدث هذا في الم

                                                             
، )دار ابن حزم، الجزائر(القاسم ضيف، أبو بكر ب:الأخضري، عبد الرحمان الجزائري المالكي، السلم المرونق في علم المنطق، ت -1

  .01: ص
، )م، مطبعة السنة المحمدية، القاهرة1951، 01:ط(سليمان بن عبد الرحمان الصنيع، : ابن تيمية، نقض المنطق، ت -2

  .156:ص
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   :المنطق بعلم الكلامعلاقة علم : الفرع الثاني

يعد هذا المطلب ذو أهمية بالغة فهو يظهر مدى التقارب بين علم الكلام والمنطق، ما يعني        
تداخلا واضحا بين المباحث المنطقية والدرس العقدي، وباعتبار المنطق قواعد محكمة للعلم والمعرفة 

ا لعلم الكلام، فطبيعة علم الكلام العقلية، ومعيارا لها، فإن المستند العقلي للمنطق يعد كذلك مستند
جعلته هو الأولى đذا العلم، كما أن الرد على المخالف يعتبر ضرورة قصوى، ولأن أصحاب الملل 

  .الأخرى يعتبرون المنطق هو اللغة العلمية، فيرى متكلموا الإسلام إلزامهم بحججهم

وأما علم  ،ائد الإيمانية بالأدلة القطعيةالمعروف أن علم الكلام هو علم الحجاج عن العقمن     
المنطق فهو العلم بمجموعة القوانين التي إذا راعاها الإنسان في فكره سلم من الغلط في الوصول إلى 

لأن الكلام يبحث في العقائد  ؛العلاقة تكون وثيقة بين العلمين وما دام الأمر كذلك، فإن ،النتائج
، يقول الغزالي في معرض حديثه عن ظهور خالفين لعقائد أهل الحقالإيمانية، ويتم فيه الرد على الم

فأنشأ االله تعالى طائفة المتكلمين، وحرك دواعيهم : "علم الكلام من باب إلزام الخصوم بحججهم
فمنه نشأ الكلام وأهله، ... للنصرة السنة بكلام مرتب يكشف عن تلبيسات أهل البدعة المحدثة

مقدمات تسلموها من خصومهم، وكان أكثر قولهم في استخراج  لكنهم اعتمدوا في ذلك على
، فكان الجدل وفق رؤية الغزالي المحرك الأهم للأخذ من هذا العلم، وإقحامه في 1"مناقضات الخصوم

، فإن المسائل العقدية، فمحاججة الخصم بما يعتقده هو ذو أهمية بالغة، تم تطبيقها في علم الكلام
فإن د الخالق أو صحة بعثة النبي أو غيرها من المسائل العقدية الكثيرة، من كان دأبه إنكار وجو 

الطريقة الصحيحة لمناقشته وبيان غلطه فيما ادعاه إنما تكون بالأدلة وطرق النظر العامة التي يشترك 
فيها كافة البشر، ولا يستطيع أحد أن يغالط فيها، وهذه هي حقيقة القوانين المنطقية، أي القوانين 

  .تي يشرحها علماء المنطق في كتبهمال

إنما سمي : "ففي المنهج العام لعلم الكلام كان بمثابة المنطق للفلسفة، يقول الجرجاني في ذلك     
، 2"الكلام كلاما إما لأنه بإزاء المنطق للفلسفة، يعني أن لهم علما نافعا في علومهم، سموه بالمنطق

ه، وكذلك اعتبر علم الكلام في منهجه العام فهو المستند فالمنطق هو قانون الفلسفة المحتكم إلي
 - علم الكلام-ولأنه يورث"الأساس لدرس العقيدة، وحركته، يقول سعد الدين التفتازاني في ذلك 

                                                             
 .24-21:انظر المنقذ من الضلال، أبو حامد الغزالي، مرجع سابق، ص -1
 .46:، ص01:، ج)دار الكتب العلمية، بيروت، لبنان(، شرح المواقف للإيجي، الجرجاني، السيد الشريف علي بن محمد -2
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،  واللافت في قول التفتازني هو كونه 1"في تحقيق الشرعيات كالمنطق في الفلسفياتقدرة على الكلام 
ت محتاجة للتحقيق المدعم لأصل الأطروحة الشرعية، وهو ما يظهر رأيه تحقيق، ما يعني أن الشرعيا

في علم الكلام كونه علم حجاج عن العقائد، لكن تعد أقوالهم هذه موازية للموضوع العقائد، أكثر 
  .من كوĔا داخلة فيه، غير أن الحقيقة خلاف ذلك فهناك مباحث حقيقية داخلة في درس العقيدة

باعتباره علما للمحاجة عن العقائد الإيمانية، يسلك طريقا متبعا في هذه  إن علم الكلام     
أهل المنطق في كتبهم، فإĔم يذكرون أن القياس يذكرها  ثلاثطرق طريق هي هذه و المحاجات، 

المؤلف من القضايا اليقينية يسمى برهانا، وذكروا أن القياس المؤلف من القضايا المشهورة والمسلمات 
وأن القياس المؤلف من المقبولات والمظنونات يسمى خطابة، وقد يدخل فيه أيضا  يسمى جدلا،

القياس المؤلف من قضايا مخيلة والمسماة قياسا شعريا، لمخاطبته العواطف لتحصيل انفعال النفس 
، فهذا تداخل واضح بين علم المنطق وعلم الكلام، وإن كان هذا التداخل ليس مشروطا والتأثر

بحيث أن ما يكون معرفة لمنطق، بقدر ما هو مشروط بالشراكة في العقل الإنساني، بالأخذ عن ا
للمنطق، لا يمنع أن يكون معرفة لعلم الكلام، ويؤكد الغزالي هذا المعنى في معرض حديثه عن علوم 

والتي منها المنطق، ولكن المنطق ليس مخصوصا đم، وإنما هو الأصل الذي نسميه فن "الفلاسفة 
، )مدارك العقل(، وقد نسميه )كتاب الجدل(، فغيروا عبارته إلى المنطق ēويلا، وقد نسميه الكلام

فإذا سمع المتكايس المستضعف اسم المنطق، ظن أنه فن غريب لا يعرفه المتكلمون، ولا يطلع عليه إلا 
لا يتعلق ، يعد مفهوم الغزالي هذا حديثا عن أصل المقدمات المنطقية أĔا مصدر عقلي 2"الفلاسفة

بأمة دون أخرى وهو هنا عند المسلمين يعبر عن علم الكلام، لكن في مقابل رأي الغزالي هناك من 
يخالف، ويرى أن علماء الكلام إنما استقوا معارفهم من طريق أدلة العقول لدى الفلاسفة، يقول 

في استعمالها، إلى  إننا لا ننكر أدلة العقول والتوصل đا إلى المعارف، ولكنا لا نذهب"الخطابي 
إنما هو شيء أخذتموه عن ... الطريقة التي سلكتموها، في الاستدلال بالأعراض، وتعلقها بالجواهر

، فهاهو الخطابي يرفض أدلة العقول المستقاة من الفلسفة، لا لكون 3"الفلاسفة وتابعتموهم عليه
الفلسفة اليونانية؛ بين الرأيين العقل لا يعتمد عليه في مقابل أدلة الشرع وإنما لأجل الأخذ من 
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المختلفين هناك اتفاق حول البحث عن ذاتية الإسلام، فالغزالي يقول أن هذا موجود أصالة، 
والخطابي يقول إنما أخذوه عنهم من غير حاجة إليه، وعندنا منه كفاية؛ إن هذا الاستقاء أو المحاكاة، 

بحثا عن مستند القاعدة الذي أعتمده في  يبحث في أصل الشراكة بين علم المنطق وعلم الكلام،
بحثي هذا، فالمنطق هو جملة القواعد التي يحتكم إليها العقل، هذه القواعد المطلوبة لدرس العقيدة، 

  .كقاعدة أو لا  امع الاختلاف في مدى نجاعته

المنطق ما ذكره أهل : "لعل هذا الاختلاف الحاصل يرفعه شيخ الإسلام ابن تيمية حينما يقول       
من حصر طرق العلم يوجد نحو منه في كلام متكلمي المسلمين، بل منهم من يذكره بعينه إما 

، يشير بقوله هذا إلى وجود نوعين من المتكلمين نوع وجدت عنده 1"بعباراēم، وإما بتغيير العبارة
لفاظ مع بقاء نفس هذه المفاهيم أصالة،  ونوع آخر نقلها إما باللفظ والعبارة أو بتغير بسيط في الأ

  .المعاني قائمة

مع وجود هذا التداخل، استقر الأمر على أن أصبح علم المنطق جزءا من علم الكلام، وهذا       
بل هي مقدمة العلوم كلها، ومن لا يحيط đا فلا "رأي الغزالي الشامل حيث يقول عن علوم المنطق 

قديم وحادث، كما هو في المنطق تماما،  ، فأصبح بذلك تقسيم العلم إلى2"ثقة له بعلومه أصلا
وأخذوا بمقدمات الأدلة، من بناء الغائب على الشاهد، ويسميه المناطقة قياس التمثيل، واستنباط 
النتائج من المقدمات، ويسموĔا الاستدلال المباشر، والسبر والتقسيم وهو القياس الشرطي المنفصل، 

، ومسائل أخرى كثيرة تبين مدى تأثر علم الكلام بالمنطق، وبرهان الخلف الذي نقلوه باللفظ والمعنى
وهو التأثير المباشر لعلوم اليونان في العقيدة الإسلامية؛ غير أن هذه الضابطية المدعاة في علم المنطق، 
لم تسحب على درس العقيدة، وطريقة طرحه للمسائل الخلافية في العقائد، إن اعتبار قواعد المنطق، 

العقدي شيء لا يسهل معه الظفر بمكونات هذا الدرس على الحقيقة، ذلك أن قواعدا للدرس 
المعتقدات الإسلامية وجدت مع وجود النص، وأما تطورها كان مع الفتح الإسلامي، حيث طرحت 
إشكالات جديدة غير معهودة إذ ذاك، بالنظر إلى انتماء المناقشين لهذه العقيدة من أديان وفلسفات 
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المرحلة بذات أمكن لعلم متعلق بالعقيدة كعلم الكلام، أن يتماس مع علم المنطق،  مخالفة؛ وفي هذه
  .أو أن يأخذ منه بالكلية

يجعلنا هذا نميز إذا بين مرتبتين، الأولى وهي أصالة العقيدة الإسلامية المستمدة من النصوص،       
ول هو نقاش من يسلم والثانية هي الأخذ من علوم الأمم الأخرى، النقاش على المستوى الأ

بالأصول، لكن على المستوى الثاني، فهو رافض للأصل، ما جعل الرازي يقرر أن النصوص لا تفيد 
، وأن المنطلقات العقلية البحتة التي جاء đا المنطق وغيرها، هي الأولى للظفر بالقطعيات، ثم 1اليقين

كثيرين، وكان أبرزهم على الإطلاق الاستدلال đا على صحة النصوص؛ هذه الفكرة لم ترق لعلماء  
شيخ الإسلام ابن تيمية، فقد رفض هذا الرأي تمام الرفض وألف فيه كتابا مشهورا وهو درء تعارض 

  .العقل مع النقل، رد فيه على الرازي، كما رد على المناطقة وطرق استدلالهم كما أشرت سابقا

خ الإسلام ابن تيمية كان سابقة، فقد أتى إن النقد الذي تلقاه المنطق الأرسطي من طرف شي      
تحاكم إليه لأجل العلى هدم أكثر أصوله بداهة، فهو لم يقبل علما خارجا عن العلم الإلهي، ويتم 

معرفة مدى صوابية هذا النص، فتنوعت الجهات التي انتقد ابن تيمية منها المنطق، فإنه في نقده 
قد المنطق منها، فهو تارة ينقده لبطلانه، وتارة ينقده للمنطق حاول أن يستوعب الجهات التي يمكن ن

لعدم فائدته، وتارة ينقده لطول مقدماته، وتارة ينقده لاشتباه الحق فيه بالباطل، وتارة ينقده لعدم 
موافقته للغة العرب، وتارة ينقده لعدم موافقته للغاية من العلم في الشريعة، وتارة ينقده لعدم موافقته 

مل الناس في حياēم، ولعل أهم نقطة اعتبرها شيخ الإسلام جريئة هي إقحام المنطق في ولتعا ةللفطر 
مما ذكروه في أصولهم  اتبين لي أن كثير " الإلهيات، بل ورد أصول المنطق إلى موضوع الإلهيات، يقول 

من في الإلهيات وفي المنطق هو من أصول الفساد في الإلهيات، مثل ما ذكروه من تركب الماهيات 
، يتم إدراك هذه الرؤية عن طريق تتبع الجزئيات التي أقحم فيها المنطق، 2"الصفات التي سموها ذاتيات

وتعلقت أصلا بموضوع الذات الإلهية، ونفس شيء تبعهم عليه متكلمة الإسلام، وهو يظهر قاعدة 
  .محكمة عندهم، أصلها الكلام في الماهية
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سابقة على وهي تتركب من الذاتيات  بأن قالوا أĔا، خطأ المناطقة في الماهيات فكان       
ما ترتب على هذا من أغلاطهم كشبهة التركيب في نفي  شيخ الإسلام ابن تيمية ذكرفوجودها، 

الصفات، ومسألة الألفاظ التي تطلق على الخالق وعلى العبد هل هي مقولة بالتواطؤ أم بالاشتراك؟ 
في الكليات من جهة قولهم بوجودها في الخارج، وكوĔم لم وغيرها من المسائل، ولما ذكر خطأهم 

يفرقوا بين الوجود الذهني والوجود الخارجي ذكر ما ترتب على قولهم هذا من أغلاط كمسألة 
الأحوال ومسألة حقيقة وجود االله، وكون الإيمان لا يزيد ولا ينقص، وذكر أثره في بعض مسائل 

جزئياته أم لا؟ ومسألة الأمر بالشيء المطلق هل هو أمر بكل أصول الفقه، كمسألة الواجب المخير، 
  .لوغيرها من المسائ

، فأرسطو ومتبعوه جعلوا الحقائق تابعة مقتضى المنطق الأرسطيالحقائق العلمية على  يتبن  
ēم، وحقيقة هذا الفعللاصطلاحهم، ففرقوا بين الحقائق العلمية الخارجية بمصطلحاđ هو م الخاصة 

ائق العلمية تكون تابعة لمصطلحات الناس، والاصطلاحات تابعة للتصورات، فعلى هذا أن الحق
تكون الحقائق الخارجية تابعة لتصوراتنا عنها، ومن المعلوم بداهة أن الحقائق الخارجية المستغنية عنا لا 

م بين الذاتي تكون تابعة لتصوراتنا، بل تصوراتنا تابعة لها، ولهذا لما ذكر ابن تيمية بطلان تفريقه
وهذا وضع مخالف لصريح  ": والعرضي الملازم وأنه في الحقيقة لا فرق إلا في مجرد الاصطلاح، قال

العقل، وهو أصل صناعة الحدود الحقيقية عندهم، فتكون صناعة باطلة؛ إذ الفرق بين الحقائق لا 
  . 1"يكون بمجرد أمر وضعي بل بما هي عليه الحقائق نفسها

نطق رؤية مستغرقة للفكر الإسلامي، فقد أخذ أصول العقائد من بعدها الوظيفي، كان درس الم     
إلى المنهج الجدلي، فعاشت اĐتمعات الإسلامية مرحلة جدلية كبرى، دخل فيها الدرس العقدي 
نقاشات عقيمة لا فائدة ترجى منها، ونشأة بذلك فرق ومذاهب ورؤى مختلفة، لما كان محل اجتماع 

، بطبيعة الحال لا يعد المنطق وحده هو السبب، لكن لا ضير في أن يقال بأنه إلى بين المسلمين
  .  جنب الفلسفة كانا هما الرئيسيان في ذلك
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طرح شيخ الإسلام في ظل نقده للمنطق، ما هو بديل للعقل المسلم، وإن كان في فكر شيخ      
، وهي اللغة العربية، فأهميتها عند شيخ الإسلام يعتبر بديلا للفكر الإنساني، وليس الفكر الإسلامي

الإسلام معتبرة من حصره للمنطق الأرسطي، في اللسان اليوناني، وأن كثيرا من قضاياه لا يمكن 
ولا  ، 1"ولا يقول أحد إن سائر العقلاء يحتاجون إلى هذه اللغة  "تعميمها لأĔا مخصوصة اللسان، 

بأن بعض قضايا المنطق لا تجوز في  ض المتفلسفةبعة وأنه قد اعترف إلى شيء من قواعدها خاص
ما يجعل خصوصية المنطق تقع تحت اللسان؛ بطبيعة الحال لا يعني هذا أن تسحب كل اللغة العربية، 

قضايا المنطق على هذا المعنى لكن أردت ببيان اللسان الإحالة على أهمية اللغة العربية أĔا ضرورية 
يتوقف  ولهذا كان تعلم العربية التي: " قول شيخ الإسلام ابن تيمية، يلفهم النص القرآني والحديثي

ومن قال من المتأخرين أن تعلم المنطق ، ا فرضا على الكفاية بخلاف المنطقفهم القرآن والحديث عليه
 ،أو أنه من شروط الاجتهاد فإنه يدل على جهله بالشرع وجهله بفائدة المنطق ،فرض على الكفاية

؛ فإن أفضل هذه الأمة من الصحابة والتابعين معلوم بالاضطرار من دين الإسلام لوفساد هذا القو 
اĔم قبل أن يعرف المنطق لهم بإحسان وأئمة المسلمين عرفوا ما يجب عليهم ويكمل علمهم وإيم

الغالب لم تستقم  آدم في إن لم يوزن به أو يقال إن فطر بنيفكيف يقال أنه لا يوثق بالعلم  ،اليوناني
  .، لذلك نحاول في المبحث القادم بحث هذه الرؤية2" بهإلا

  : اللغة العربية وحدود التفكير المنهجي: المطلب الثاني
لما كانت الشريعة منزلة باللغة العربية، كان من طبيعي أن تجري على قواعد العربية معنى        

باشر في فهم العقيدة الصحيحة، وإعرابا، وتتأثر đا في مختلف الأحكام الشرعية، ويكون لها دور م
  .والسلامة من الوقوع في التحريف وما في معناه

اتفق المتكلمون والفقهاء على ضرورة أن يكون العالم  :الجهل بالعربية أول الخلاف: الفرع الأول
بالشريعة والعقيدة، ضليعا باللغة العربية وعلومها، كالنحو والصرف والبلاغة، مطلعا على كلام العرب 
وآداب اللغة ومقطوعات بلغائها من شعر ونثر له ذوق سليم في فهم أساليبها ودلالة عباراēا 
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ومفرداēا، بحيث يبلغ فيها مبلغ العربي في الجاهلية أو في صدر الإسلام أو أئمة اللغة المتقدمين، 
علوم بالتعليم وذلك إما بالسليقة إذا نشأ بين العرب الناطقين đا أصالة، أو بأن يتمرس في هذه ال

والاكتساب، حتى يكون حاذقا في فنوĔا وعلومها، لأن القرآن الذي نزل đذه الشريعة عربي، والسنة 
التي هي بيانه جاءت بلسان عربي، وهما وعاء الأحكام التي يتصدى العالم لاستنباطها منهما، فلا 

بية وعلومها، فيكون بذلك فهمه يتأتى له الكلام في الأحكام الشرعية إن لم يكن له علم واسع بالعر 
فيها كما يفهمها العربي القح، الذي وردت بلسانه وعلى قدر فهم الباحث في الشريعة لأسرار البيان 

  .1العربي ودقائقه، تكون قدرته على استنباط الأحكام من النصوص، والعكس حاصل كذلك
كثير من المتكلمين في هذا   عد كثير من العلماء أن سبب الاختلاف في العقائد، هو جهل      

تزندق هؤلاء القوم لجهلهم باللغة العربية، ولو كانوا مطلعين "العلم باللغة العربية، يقول الأصمعي 
، أطلق الأصمعي 2"على خفايا اللغة لفهموا حقيقة القرآن والحديث، ولما اعتراهم الشك في الدين

أولئك المتكلمين الجاهلين بالعربية، حيث أĔم لفظ التزندق لشدة الجهل الحاصل الذي رآه ماثلا في 
تكلموا في مسائل، وأنشئوا حولها اختلافات كثيرة كانت كافية لتفريق الأمة، وليس لشيء كبير يذكر 

: أكثر من جهلهم بالعربية ومعانيها، فالعلم بالعربية ضرورة قصوى لأن التنزيل جاء بلساĔا قال تعالى
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المستفيضة في ذكر العربية لم تأت سبهللة، فإنزال الذكر الحكيم بلسان عربي مبين، الآيات      
يظهر مدى قوة هذه اللغة وجزالتها،  وهي آلة يعقل đا المرء معاني وألفاظ القرآن الكريم، ولهذه اللغة 

ق في خصائص دقيقة من أهمل شيئا منها، أهمل جزءا كبيرا من المعرفة النصية، فهي بمثابة المنط
الفلسفة بل أدق؛ وتفاصيل ما يطلب فهمه لأجل الإحاطة بالنص، هي واسعة بوسع هذه اللغة، 
غير أن العلماء جعلوا منها أصولا محكمة يستند إليها في فهم النصوص، ومن هذه الوجوه التي ظل  

  : كثيرون بسبب عدم إحاطتهم đا منها
المراد، ومن  يناسب النص، وقصر المعنى على الوجهري في اختيار ما ضرو  معرفة أوجه اللغة هو أمر   

، فادعوا أن ]03:الزخرف" [X W V U : "قوله تعالى عن القرآنذلك على سبيل المثال 
: ما ذكر من لفظ الجعل، معناه الخلق، وقد رد الدارمي على قولهم هذا بسبب جهلهم بالعربية يقول

وأوثقها في أنفسهم، حتى تأولوا فيها على االله وقد كان رأس حجج المريسي وأصحابه من الجهمية، "
" Z Y X W V U : "قال االله تعالى: من كتابه خلاف ما أراد فقالوا

إلا وذلك الشيء مخلوق، فضلوا đذا التأويل عن ) جعلناه(فادعوا أنه لا يقال لشيء ] 03:الزخرف[
ما ذنبنا إذا كان االله سلب : لهم سواء السبيل، وجهلوا فيه مذاهب أهل الفقه والبصر بالعربية، فقلنا

: منكم معرفة الكتاب والعلم به وبمعانيه، وبمعرفة لغات العرب حتى ادعيتم أن لكل شيء يقال
" l k j i h: "فهو خلقناه؟ أرأيتم أيها الجهلة قول االله تعالى) جعلناه(
e d c b a : "، أهو خلقنا في ذريته النبوة والكتاب؟ وكذلك]27:العنكبوت[

g f] "لا إله إلا االله أهو خلقها؟ و]28:الزخرف ،": o n m l k j" ،"  Ã

Ê É È Ç Æ Å Ä "أهو يخلق مخرجا؟ أم قوله" :  a ` _ ^ ] \

c b] "وكل ما عددنا من هذه الأشياء وما يشبهها مما لم ... أهو خلقنا، ] 17:الحديد
ما ادعيتم به على االله تعالى  ، وأشدها استحالة)خلقنا(منها إلى ) جعلنا(يعدد يستحيل أن يصرف 

، أنه خلقناه فلم تفقهوا معناه ]03:الزخرف" [Z Y X W V U : "في قوله
   1"من قلة علمكم بالعربية
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معرفة الصيغ وما تدل عليه من معنى، لئلا يؤدي ذلك إلى تفسير القرآن الكريم بما لا يليق، أو     
ية االله، فقد منع الفلاسفة والجهمية والمعتزلة رؤية االله، فهم المعنى غير المراد، ومثال ذلك ما وقع في رؤ 

لا يمكن رؤيته،  -وهو االله عندهم–بناءا على أن ما لا يكون جسما أو جوهرا مختصا بمكان وحيز 
فاحتاجوا إلى تفسير الرؤية، بأن توجد حالة نسبتها في الانكشاف والظهور إلى ذات االله كنسبة 

" - . / : "في قوله تعالى" -"لرؤية إلى المرئيات بالمشاهدة، وقالوا إن الحالة المسماة بالإبصار وا
  :ليست حرف جر يقتضي إلى جهة، بل هو اسم، وله معنيان] 23:القيامة[

جاءت بمعنى عن، والتقدير حينئذ وجوه يومئذ ناضرة عند رđا ناظرة، والمعنى أĔا  "-"أن : الأول
  .رة ثواب رđاناظرة إما نعمة رđا وعذابه، أو منتظ

هي واحد الآلاء وهي النعم، والتقدير وجوه يومئذ ناضرة، نعمة رđا ناظرة، إما على  "-"أن : الثاني
" Ø × Ö Õ ": الحقيقة، أو بمعنى أĔا منتظرة، حملا للنظر على الانتظار، كقوله تعالى

  ].35:النمل[
ن مقتضى الحقيقة، وتحريف للغة عن فرأى كثير من الأئمة والعلماء أن هذا شغب وعدول بالآية ع   

في اللغة من الرؤية، ويدعمه أن االله ) إلى(صيغها، فحملوا الآية على ما يقتضيه النظر المعدى بـــــ 
  .1أضاف الرؤية إلى نفسه في هذه الآية وغيرها، فتفيد الرؤية وهو المطلوب

لمعلوم أن الشريعة عربية وإذا  تعد العربية بوجوهها ضرورة قصوى لفهم النص، ذلك أنه من ا      
كانت عربية، فلا يفهمها حق الفهم إلا من فهم اللغة العربية حق الفهم محيطا đا، لأĔما سيان في 
النمط والأسلوب ما عدا وجوه الإعجاز، فإذا فرضنا مبتدئا في فهم العربية فهو مبتدئ في فهم 

توسط لم يبلغ درجة النهاية، فإن انتهى إلى الشريعة، أو متوسطا، فهو متوسط في فهم الشريعة والم
درجة الغاية في العربية كان كذلك في الشريعة، فكان فهمه فيها حجة كما كان فهم الصحابة 
وغيرهم من الفصحاء الذين فهموا القرآن حجة، فمن لم يبلغ شأوهم، فقد نقصه من فهم الشريعة 

، ولا كان قوله فيها مقبول، وهذا المعنى بمقدار التقصير عنهم، وكل من قصر فهمه لم يعد حجة
ديدن حوله كل من بحث في الاجتهاد واĐتهد ما هما، ومن ذلك الشاطبي، الذي علق كل 
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مقتضيات الشريعة بالمقدار الذي يتوقف عليه فهم اĐتهد لها كما تبين، ويجعل ذلك ليس من الفهم 
الإعجاز لأنه مخصوص بالقرآن، وهذا التفصيل اĐمل بل بالتفصيل المأخوذ من اللسان العربي، خلا 

إن العرب فيما فطرت عليه من لساĔا، تخاطب بالعام يراد به : "المقاس عليه، يقول طالبا فيه الشاطبي
ظاهره، وبالعام يراد به العام في وجه والخاص في وجه، والعام يراد به الخاص، والظاهر يراد به غير 

الكلام أو وسطه أو آخره، وتتكلم بالكلام ينبئ أوله عن آخره، الظاهر، وكل ذلك يعرف من أول 
أو آخره عن أوله، وتتكلم بالشيء يعرف بالمعنى كما يعرف بالإشارة، وتسمي الشيء الواحد بأسماء  
كثيرة والأشياء الكثيرة باسم واحد، وكل هذا معروف عندها، لا ترتاب في شيء منه هي ولا من 

هذه التفاصيل  1"ان كذلك فالقرآن في معانيه وأساليبه على هذا الترتيبتعلق بعلم كلامها، فإذا ك
هي اللغة التي يتخاطب الناس đا، جعل االله منها ألسنا مختلفة، وكان اللسان العربي قد وصل شأوا  
كبيرا، ما بوأه مكانة تلقي الوحي المعجز باللسان، فلا يمكن بعد ذلك أن يكون ما هو أصل 

وب على الضرورة في قابل أيام الناس، بل على العكس يكون من نقص فيهم هذا المعجزة، غير مطل
اللسان، هم أحوج الناس إليه من غيرهم لبعد الزمن، وضعف القريحة في فهم المراد مع غياب الآلة 

  .الموصلة إليه
كثيرين غير أن هذه الأهمية الكبرى، والضرورة القصوى، لم تجعل من اللسان العربي، في فهم         

حكما على النص، بل كان التأويل معمولا في أصل الاجتهاد، ما يعني أن الأطروحة القائلة بأن 
اللسان العربي هو أصل للفكر المنطقي تحتاج إلى بحث يظهر مدى صحة هذه المقولة، لكن قبل هذا 

 .يلزم إظهار معنى التأويل
تأويل؛ اĐال المفتوح للقراءات النصية، وهي تعد رؤية ال: واختلاف القراءاتالتأويل : الفرع الثاني

بوجدها هذا، تخالف وجهة النظر المنطقية، التي تحاول قدر المستطاع فهم النص والمراد بشكل 
أحادي، ما يعني إقصاء كل قراءة غير معبرة عن مقتضى النص، ولا مطلوبة في فهمه؛ أما التأويل 

ر بدءا مع اختلاف العلماء في مفهوم التأويل، فهو تحميل النص مختلف القراءات، وهو ما يظه
، أي الأخذ والذي يقصد به وضع اللفظ لما وضع له أصلايعني التفسير،  فمفهوم المتقدمين للكلمة

بظاهره، ومفهوم المتأخرين والذي مفاده صرف المعنى إلى غير المعنى الظاهر، ومن خلال المفهومين 
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نى التأويل، أرادوا أن نوا مراد السلف من مععة الحال الذين بيا كبير، وبطبييتضح أن الانشقاق بينهم
ت العقائد خاصة، إنما مبدأه ما وقع من اختلاف في فهم دلالات القرآن، فيما يخص آيا يظهروا أن

م بأنه تأويل، وهذا ما جعل بعضهم يصنف في رفض التأويل ككتاب أصلا هو الاختلاف فيما يسل
لابن قدامة المقدسي، ففريق منهم يقول بعدم " ذم التأويل"وكتاب  لأبي يعلى،" إبطال التأويل"

ولسنا ممن :" وقد قال ابن قتيبةيقول بإمكانية التأويل للمتشابه،  إمكانية تأويل المتشابه، وفريق آخر
للغة والمعنى ولم يزعم أن التشابه في القرآن لا يعلمه الراسخون في العلم، وهذا غلط من متأوليه على ا

  1"من القرآن إلا لينفع به عباده ويدل به على معنى أراده ل االله شيئاينز 

وأما التأويل فشأن آخر، ويبين ذلك :" وهو ما ذهب إليه كذلك شيخ الإسلام ابن تيمية، قال    
، وقوله هذا أراد به أن 2"منهم عن تفسير آية من كتاب االله ن الصحابة والتابعين لم يمنع أحدأ

عرضت المصحف على ابن عباس من أوله إلى :" لتفسير، واستدل لذلك بقول مجاهدالتأويل معناه ا
 .3"آخره مرات أقف عند كل آية وأسأله عنها

لصحابة في ل اويل إنما هو بمعنى التفسير مطلقا، فقد أو وفي الحقيقة يصعب ترجيح كون التأ     
الظاهر، ومثاله ما حصل، عندما  الذي يقصد به صرف اللفظ إلى غير معناه مواضع مختلفة، التأويل

، فطالب بعض الصحابة بتقسيم أرض العراق على الفاتحين ورفض عمر "سواد العراق"فتح المسلمون 

" #  :"على ذلك بقوله عز وجل ذلك، مستدلا -ي االله عنهم أجمعينرض–بن الخطاب 

0 / . - , + * ) ( ' & % $ 

غنائم تكون في الأمور المنقولة، والأرض ليست  ، فقد فهم من هذه الآية أن ال]41: الأنفال"[
النقاش حول كذلك، فهي تفتح ولا تغنم، رفض الصحابة رأيه هذا في بادئ الأمر، واستمر الجدال و 
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Z Y X ] \ [ :" وفي اليوم الثالث احتج عليهم عمر بقوله تعالى. هذه القضية ثلاث ليال

 o n m l k j i h g f e d c b a ` _ ^

 t s r q p� ~ } | { z y x w v u ]"07: الحشر[ ،
واعترفوا بسداد رأيه وصواب  - رضي االله عنه–فسلموا đذا الدليل، واقتنعوا بما ذهب إليه عمر 

 .  1حجته

هو كثير بين الصحابة، وبين من جاء و واقع في الأحكام العملية الاختلاف ظاهر للتأويل  هذا ف    
، ولكنه وقع، ومن ذلك ما شجر بين الاعتقاد هو قليلكام العلمية أي بعدهم، لكنه في الأح

i h g f e d :" الصحابة في معنى صفة الوجه االله تعالى المذكورة في قوله عز وجل

q p o n m l k j ] "ا القبلة، وهو ما نقله ابن  ]115:البقرةĔفمنهم من رأى أ ،
، وقال ا توجهت شرقا أو غرباقبلة االله، أينم: اهأن معن_ رضي االله عنهما_كثير عن ابن عباس 

، ومنهم من رأى أن 2فأينما تولوا فثم وجه االله حيث ما كنتم فلكم قبلة تستقبلوĔا الكعبة: مجاهد

  .عنى بالوجه ذا الوجه: أي فثم تبارك وتعالى، وقال آخرون" l k j  "معنى 

قل عن بعض ا نوكم:" ...ويذكر شيخ الإسلام ابن تيمية بعض من السلف في التأويل قال     

بأĔا ] 23_22: القيامة" [ - . /   ( * + , "رى، وفسروا قوله التابعين أن االله لا ي
تنتظر ثواب رđا، كما نقل عن مجاهد وأبي صالح، أو اعتقد أن االله لا يعجب، كما اعتقد ذلك 

   3.."شريح

تلاف الذي مدخله فكيف يقال بعد هذا أن اللغة العربية هي ضابطة للنص؟ وفيها من الاخ     
التأويل، ما يستحيل معه جعل النص أحادي القراءة، غير أن جواب هذا بسيط فعلى الرغم من أن 
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المنطق، يشكل الآلة العاصمة للذهن عن الخطأ، فإن فيه من الاختلاف أكثر مما عند أهل الإسلام 
هم على بعض من الاختلافات، كما نص على ذلك شيخ الإسلام ابن تيمية، وكانت ردود بعض

فتلكم الردود في المنطق لا تعني عدم الضابطية، بقدر ما تعني  ، 1أكثر بكثير مما فعل عقلاء المسلمين
إمكانية إيجاد البشر للمواضع الاختلاف بينهم، وقدرēم على ذلك، فالنص القرآني المنزل من االله 

منطلقا آخر عند كثيرين تعالى، لم يحسم اختلافات الناس وجدالهم في كل المسائل، بل كان 
لهذا فإن ما ذكرته من التأويل الذي يطلق على معنى التفسير، لا يمكن حصره في هذا للاختلاف، 

المعنى فحسب، بل يمكن أن يتعداه إلى كون معنى التأويل أنه حمل اللفظ على غير معناه الظاهر، وأن 
بقليل، فيتبين من خلاله أن التأويل  المعنى إنما هو ليس التأويل الذي ذكرته عن الصحابة في هذا

وهذا ذاته ما يجعل العربية حاكمة على النص، وقاعدة أساسية لفهمه، بحيث اغ ولا بأس به، مستس
لا يمكن أن يبتعد الفهم، أو أن يأتي بالغرائب ويجعله أصلا لقراءة النص، فمع وجود الاختلاف، لا 

من طوائف هذه الأمة وقعت في التأويل ممكن، فهناك يعني ابتعاد القراءة لما لا يحتمل من أي وجه 

، زعموا أن ]164:النساء" [ L K J I:" الفاسد، كما فعل المعتزلة مع قوله تعالى 
   .ح االله موسى بأظفار المحن ومخالب الفتن، وقالوا معناه من الكلم، أي وجر 2المتكلم هو فاعل الكلام

لا تقف عند هذا الحد ولا đذا الوصف، فلذلك إنه من كثيرة   في هذا السياق  تأويلاتالو         
البديهي أن يكون التأويل الفاسد أساس كل بدعة في الإسلام، وذلك أن كل مبتدع يسعى إلى 

أعناق النصوص بالتأويل حتى تتفق مع مذهبه الباطل،  يقوم بليالبحث عن المستند في النصوص، ف
  .دعوى أن القراءة متعددة في الأصل حينا آخروب، بدعوى تعارض النص مع العقل حينا وذلك

فالعربية فيها تلكم المنهجية لإحكام فهم النص وضبطه، حتى يكون ذو هدف ورؤية، لا أن     
يكون النص وكأنه وجد من أجل أن يوجد فقط، بل وضع للمعنى معلوم في أذهان العرب الأوائل، 
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ن النص،  يترتب عليها عمل لا يمكن تعطيله، أو لزم المتأخرين إتباعه، فجملة الأحكام المستقاة م
القول بأنه لا يلزم هذا الزمان، لا من حيث جدواه، بل من حيث احتماله للقراءات المختلفة، يعني 
أن النص صالح وفق هذا المفهوم، لكن معدل بتعدد القراءات النصية؛ فهو يخرج صدام التاريخي بين 

بولها جميعا؛ لكنه في الحقيقة يفتح بابا أشد من الاختلافات،  فلو  المعقول والمنقول بتعدد القراءة وق
كان هذا التعدد للقراءت مقبولا لكان قبوله في التاريخ أولى، بل هو على العكس من ذالك تماما، إذ 
هو ينبأ بقدوم صراع حول النص أشد مما كان في الدرس التاريخي، وهو ما يعني إغراقا جديدا في 

بشكل خارجي يوهم أنه حداثي، ما يعني الوقوع فيما يتهرب منه، فالعربية لا زالت  التراثية، ولكن
تحافظ على قواعدها التي قرأ đا النص في التاريخ، وإذا كانت تعدد القراءات ليس فيها حالة النفي 

ن أحد الموجودة اليوم في درس الحداثة، التي تنفي كثيرا من أصل قيام الأحكام التي لم ترد ببادرة ذه
من القدامى، فلا يظن بعد هذا أنه سيسلم للحداثة بتلكم القراءات فقط لأن العالم تغير وأنه لابد 
من استجابة واقعية لهذا المتغير، بل على العكس المتمسكون بالمقولة المخالفة لا يمكنهم التنازل عن 

  .ما أسست رؤيته في قرون متلاحقة

  :منطقية اللغة العربية منهجية: الفرع الثالث
اللغة العربية هي مجال التصورات للعقل العربي، حيث جعلت آلة للقراءة النصية، وفي هذا يقول      

وإذا ضاقت العقول  ،اتسعت عباراēا ،ذا اتسعت العقول وتصوراēاإو " :شيخ الإسلام ابن تيمية
 ،ل المنطق اليونانيأه أصابكما   ،سانبقى صاحبها كأنه محبوس العقل والل ،والعبارات والتصورات

 من كان ذكيا إذا تصرف فيولهذا  ،وأعجزهم تصورا وتعبيرا ،تجدهم من أضيق الناس علما وبيانا
الواضح  طول وضيق وتكلف وتعسف وغايته بيان البين وإيضاح ،وسلك مسلك أهل المنطق ،العلوم

، فإن الذي 1"طريقهممنها من لم يسلك  يعف أنواع من السفسطة التي وقد يوقعه ذلك في ،من العي
يحدد تصورات في العقل، ويزيد من مدارك الإنسان هو اللغة فكلما كانت لغة الإنسان أوسع، كلما  
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كان فهمه أشمل، وإذا ضاقت اللغة،  كان الفاهم قليل الإدراك، فاللغة đذا موضوع للحركة العقلية 
  .لدى الإنسان

فهم النص، والبحث فيها هو من جهة كوĔا آلة وفي هذا البحث فإن اللغة أكثر من ضرورية ل     
فاللغة العربية وقواعدها  للغة،المسألة التي فرضت نفسها هي المقارنة بين أهمية المنطق ومنزلة امنطقية، ف

لذلك نجد ؛ لها من الجزالة والفصاحة ما قد أظهره االله تعالى في قرآنه الكريم من إعجاز لغوي فذ
أن نسبة صناعة المنطق إلى العقل والمعقولات كنسبة صناعة النحو " صوصفارابي يقول في هذا الخال

فإن علم المنطق يعطينا  ،فكل ما يعطينا علم النحو من القوانين في الألفاظ ،إلى اللسان والألفاظ
ة ما، كما في قوانين أمن قوانين المنطق لا تخص ألفاظ يرى أ الفارابي، غير أن 1"نظائرها في المعقولات

عنى بالألفاظ لا من حيث هي ألفاظ، وإنما من حيث هي فهو ي ،بل تعم ألفاظ جميع الأمم ،والنح
وعليه ، قوالب للمعاني، ويخاطب العقل الإنساني بأسره في كل زمان ومكان وفي كل لغة من اللغات

للغة ، إلا أن هذا التخصيص للنحو عند الفارابي، فهو عام في كل اامفإن النحو خاص بينما المنطق ع
عند شيخ الإسلام ابن تيمية، ولاعتماد ابن تيمية على العربية، جعله يغير مفهوم التصور المفرد 
المتداول في المنطق، لأن العربية تجعل من الواضح لا يحتاج إلى أكثر من النطق به، وهو ما جعله ينكر 

ا، ولا يتعلق به الإدراك، علم رر أن التصور المفرد لا يسمىقيفكرة التصور المفرد الخالي عن كل قيد، و 
لذلك كان يقول أن اللغة التي أتى đا  ،2ويرى أن كل تصور وراءه حكم مكون من محمول وموضوع

 تظهر جليا مدى قصور فهوم اليونان، ولعلها سبب في جعلهم يضعون هذه الآلة، ،المنطق اليوناني
 وضعه رجل من يم بأنه أمر اصطلاحون يصفون منطقهولهذا كان العقلاء العارف" :يقول ابن تيمية

كما ليس موقوفا على التعبير   ،ولا طلب العقلاء للعلم موقوفا عليه، اليونان لا يحتاج إليه العقلاء
ن كرمه االله بأشرف م سيمالا  ،ء محتاجون إلى هذه اللغةفلا يقول أحد أن سائر العقلا... ،بلغاēم

ا وهذ ،بأوجز لفظ وأكمل تعريف ،ة لما تتصوره الأذهانلأكمل مراتب البيان المبين ة،اللغات الجامع
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يمدح المنطق  "متى"الفيلسوف لما أخذ  "لمتى"مناظرته المشهورة  في يرفيصمما احتج به أبو سعيد ال
دعو إلى تعلم وأن الحاجة إنما ت، بعدم الحاجة إليه"عليه أبو سعيد  ورد ،ويزعم احتياج العقلاء إليه

يحتاج إليها  بخلاف اللغة المتقدمة التي ،ة عقليه لا تحتاج إلى اصطلاح خاصطريف العربية لأن المعاني
، يشير هذا الرأي إلى وضع المنطق 1"فإنه لا بد فيها من التعلم فته من المعانيمعرفة ما يجب معر  في

 بشكل صريح في مقابل العربية، بل يجعل من المنطق غير ذي معنى مع وجود العربية، بل يزيد في هذا
المفهوم تعمقا، حيث يجعل العربية موافقة للفطرة في المفاهيم، هذه المفاهيم المخصوصة التي أتى đا 

    .المنطق الأرسطي، حيث يعد المنطق في مقابل اللغة العربية معقدا، وغير حاسم

رجي ، والشيء الخا"الدال"هي الرابط بين اللفظ فالصورة الذهنية في الفكر اللغة هي من تشكل      
 عنه برلمتولدة عن الظاهر المرئي والمعالفكرة اما يعني أن الصورة الذهنية هي الحقيقي، " المدلول عليه" 

بالمحيط  مرتبطبالصورة اللفظية الخارجية أو الصادرة أو المنعكسة عن الفكرة، فالتعبير اللغوي 
عن اختراق  انعكاس صادرذهني اللغوي؛ لأن الألفاظ الاجتماعي، وبالقدرات الذاتية للمختبر ال

عن المعنى الممكن الإحاطة به، من خلال العلاقة  ية للحواس العقلية، فيتم التعبيرشعاع الصورة المرئ
đذه الأمور المعنى تتم  عقلي، فعملية تشكلبين الرمز والمرموز إليه، المرئي بالشكل والصورة والإدراك ال

ولذلك يمكن ، يستحيل تحقق الإبداع إلا باللغة لذلك إلا بالعقل؛ تدرك، وهذه العلاقة لا الثلاثة
يرتبط إنتاج اللغة القراءة النصية الأصلية، فعجزنا عن استيعاب مقومات اللغة العربية أفقدنا  القول إن

تشير إلى المعنى  ب الشكل والمعنى الجوهري، ثم يحول هذه المرئيات ألفاظابالفكر الذي يستوع
لأشياء الموجودة في الأعيان، فكل شيء، له رة الحاصلة في الأذهان عن االصو "الحاصل في العقل أي 

 عن برنه، فإذا عه إذا أدرك، حصلت له صورة في الذهن تطابق لما أدرك موجود خارج الذهن، فإن
فهام أ به عن هيئة تلك الصورة الذهنية في برصلة عن الإدراك أمام اللفظ المعتلك الصورة الذهنية الحا
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، وهذا ذاته ما تتصف به اللغة 1"وآذاĔم، فصار للمعنى وجود آخر من جهة دلالة الألفاظالسامعين 
  . العربية من الاستيعاب، فتكون بذلك أساسا للمنطق العقلي العربي

كان مما بحثته في الماستر ضابطية دلالة   :اللغة العربية ودلالة الألفاظ الأصولية: المطلب الثالث
يعة الإسلامية، وإمكانية استفادة ذلك للدرس العقيدة، وقد صعب على القطعي والظني في الشر 

بعضهم فهم كيف يتم إقحام درس الأصول في درس العقائد؛ والحقيقة أĔما متلازمان، إذا كان درس 
الأصول يبحث في الأدلة وأنواعها وتراتبيتها، فإن درس العقيدة يجب أن يستفيد من هذا الدرس، 

دة في العقيدة على نفس ترتيب أصول الفقه، لأن البحث هو على مستوى نوع ويرتب الأدلة الوار 
الأدلة، كالبحث في القطع والظن من حيث الدلالة، فإن درس العقيدة يلزمه الأخذ بما يخلص إليه 
أصول الفقه، هذا من جهة، ومن جهة أخرى فإن العقيدة وضعت على مستوى واحد من القطعية، 

تضح أن هذا ليس بصحيح، فإن فيها من الظنيات ما ليس بقليل، ولا لكن بمجرد بحث بسيط ي
يمكن أن تتضح إلا ببحث في الأدلة، وهذا باستمدادها من أصول الفقه؛ ولعل الذين اتضحت هذه 
الصورة كاملة في أذهاĔم، وعرفوا أهميتها هم الحداثيون، الذين اعتبر بعضهم أن الشافعي هو واضع 

غمائيا انغلق و أصبحت سياجا د": لدرجة أĔم قالوا عن أصول الفقه أĔا محددات العقل العربي،
، لأĔم رأوا في أصول الفقه المادة الخام التي تعتمدها الشريعة الإسلامية في  2"داخله العقل الإسلامي

تعامل مع الأدلة، وهذا ما يقحم درس أصول الفقه في وسط المعترك العقدي، خاصة وأن المقدمات 
، وأنه متى تم تحليل تلكم البنية وتفكيكها 3عها الشافعي، أزمت العقل العربي وفق رأيهمالتي وض

بشكل قوي، أمكن فقط حينها للعقل العربي الإسلامي أن ينطلق وأن يخرج من مرحلة الأدلجة إلى 
ة طور التحرر الفكري، ولعل أول المقدمات هو العلم بالعربية التي ركز الشافعي على ضرورة الإحاط
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đا لإمكان النظر في كل من القرآن والسنة، لذلك إن أول أنواع التفكيك تتم على مستوى اللغة 
نستنتج طبقا لمنطق الشافعي بالطبع أن هناك علاقة لغوية إجبارية تربط بين الحقيقة ": يقول أركون

نية، والصيغ اللغوية المتعالية والمطلقة التي أوحى đا االله من جهة، والقوانين أو الأحكام من جهة ثا
بمعنى آخر، لا يمكن التعبير عن الحقيقة الإلهية إلا . التي تلبستها في القرآن باللغة العربية من جهة ثالثة

، فاللغة هي أول هذا 1"باللغة العربية، وذلك لأن القرآن نزل đا، فهي لغة الكتاب المقدس إذن
يديولوجي، الذي أول خطواته أصول الفقه، وهذا النظام العقائدي وفق رأي هؤلاء، ذالكم النظام الأ

بضبط ما يجعل من البحث في أصول الفقه ضرورة قصوى، لا يمكن تجاوزها، لأن أي نوع من 
  .   التجاوز، قد يعد ēربا حقيقيا لدرس العقيدة من أن يبحث في أحد أهم مستجداēا

لما له من " ترسيم"هذا المصطلح قد لا أحبذ استعمال  :أصول الفقه الترسيم في :الفرع الأول
حمولة أيديولوجية وفق وجهة نظر شخصية، ذلك أن الترسيم باعتبار المعنى الحداثي هو بداية تخطيط 
للشريعة الإسلامية خارج أطرها الحقيقية أي وفق العقل المخطط الخاضعة له، وفي بحثنا هذا هو 

أشك أن التخطيط تم على مستوى النص الشافعي، وبطبيعة الحال أرفض هذا المصطلح، لأني لا 
بدءا، وما أتت كتابات الشافعي وغيره إلا لإخراج المعاني إلى الألفاظ والعبارات الحقيقية، مع صبرها 

من باب حتى ولو كان كذلك فإنه موافق " الترسيم"وتقسيمها وتشقيقها؛ لكن أستعمل المصطلح 
  .للحقيقة الربانية

بدعه المسلمون واخترعوه، ليعبد طريق التشريع، ويصون المصادر، علم أصول الفقه الذي أف     
ويحدد الطريقة المثلى للاستفادة من الكتاب والسنة، لاستنباط الأحكام منهما، ورسم المنهج السديد 
في تفسير النصوص فيهما، وتحديد دلالتها الدقيقة، واستخلاص سائر المصادر التي تؤخذ منها 

، بدأ مع نزول الوحي، حيث  مقاصد الشريعة الغراء، وأهدافها العليا تحققكي تالأحكام الشرعية،  
على الوحي الذي ينزل من السماء  االله صلى االله عليه وسلم معتمدا كان التشريع في حياة رسول

باللفظ والمعنى عن طريق القرآن، أو بالمعنى عن طريق السنة النبوية، وكان ينزل بالتدرج بحسب 
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لإسلامي والدولة الفتية، وكانت الأحكام الشرعية الواردة في القرآن والسنة القولية حاجات اĐتمع ا
والعملية هي المادة الرئيسة للفقه في معرفة أحكام االله تعالى، ولكنها كانت تتضمن الأسس العامة 

يعة علم طبف ،للتشريع، والقواعد الكبرى للإسلام، والمبادئ الأصولية التي ترسم منهج الاجتهاد للناس
  .1آن الكريم والسنة النبويةإلى القر  في هذه المرحلة تستندأصول الفقه 

 للاجتهاد، احتاج الصحابة رضوان االله عليهم -صلى االله عليه وسلم–لكن بعد وفاة رسول االله     
فكانوا يجتمعون على الرأي البسيط فيتدارسونه، وقد  مما لم يرد في القرآن والسنة، فيما يقع معهم 

، ليقر الصواب، وينكر يجتهدون في حضرته  -صلى االله عليه وسلم–انوا على عهد رسول االلهك
الخطأ ويبطله، وفي هذه الفترة تدرب الصحابة على الاجتهاد حسب التربية النبوية، وفهم القرآن 
والسنة وما ورد فيهما من أحكام ومقاصد ومبادئ وقواعد وأسس، حتى صاروا مؤهلين لاستلام 

فة بعد رسول االله صلى االله عليه وسلم، مع معرفة أسباب النزول، وتوفر الملكة اللغوية عندهم، الخلا
وسلامة الفطرة وغير ذلك مما يخولهم لممارسة الاجتهاد الكامل فيما يجري من الوقائع، وما يطرأ من 

كل فريق   تلفوا، واحتجالأحداث، وما يستجد مع الفتوحات، فاجتهدوا، وقرروا مبادئ عامة، واخ
موعة من المبادئ التي  له، ودعمه بالحجج المنطقية والعقلية والقواعد الشرعية، وتركوا مجلرأيه، وأص

لعلم أصول الفقه، مع ما ورد في القرآن والسنة، بل صار لكبار الصحابة مناهج متميزة  كانت بذورا
 بالاعتمادعلى هذه القضايا  كانوا يعتمدون في أحكامهم عليها ويعتمدون في التعاملو  ؛في الاجتهاد

قبل أن تصبح اللغة مكتسبة ة،كانوا يستنبطون هذه النصوص بالسليقة أو بالفطرة على اللغة العربي
  .2ويتم الترسيم لها كعلم متعلق بأصول الفقه لاحقا

، وتأتي بعدها مرحلة ما بعد الصحابة، والتي اتسمت في العموم بظهور مختلف العلوم وتفريعاēا       
ومن هذا التطور بدأت تتشكل المذاهب الفقهية مثل  ،ر بشكل كبيرفي هذه المرحلة بدأ الفقه يتطو و 

وكان أيضا هناك علماء من أتباع المذاهب وغيرهم  ،المذهب الحنفي والمالكي والشافعي والحنبلي
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من كتب ، و أبو ثورو ، الثوري سفيانو الليث بن سعد، و الأوزاعي، و أبو يوسف، ابن شيبة،  ومنهم
، والذي طلب فيه من 2"لإمام مالكل الموطأ"، و 1"الخراج لأبي يوسف"كتاب المذاهب التي ظهرت،  

بين ووقع اختلاف  ،3"لإمام الشافعيلالأم " الإمام مالك إمكانية حمل الناس عليه ولكنه أبى، وكتاب
ل منها منهجها حتى ظهرت مدرسة الحديث في الحجاز، ومدرسة الرأي بالعراق، ولكهذه المدارس 

في الاجتهاد والاستنباط ومعرفة الأحكام حتى وقع الخلاف الشديد بين المدرستين، وصار النزاع على 
أشده، وثار النقاش العلمي، وعقدت المناظرات، واشتد الجدل، بل طعن كل منهما بالآخر، وعاب 

ظر يحاول أن يدعم رأيه طريقته، وتشكك فيما وصل إليه من أحكام، وكان كل إمام أو مجتهد أو منا
بالأدلة، والبراهين العقلية والعلمية واللغوية، وبرز التعصب للفريقين، وشعر العلماء حينئذ بالحاجة 
الماسة لوجود ضوابط للاستنباط يعتمدون عليها، ومنهاج للتفكير يبنون عليه، وشروط للاجتهاد 

فطلب وهنا ظهر الشافعي، النصوص،  والاستدلال، وقواعد لأساليب البيان العربي الذي وردت به
،  4العلم من العراق مدرسة الرأي، وأخذ عن الإمام محمد بن الحسن رحمه االله تعالى فقه العراقيين

وكان قبل ذلك قد أخذ الحديث والتفسير عن الإمام مالك وعلماء المدينة، وفقه الحجاز من علماء 
لعراق، وكان فقهه يجمع بين علم أهل مكة، مدرسة الحديث، فجمع بين علم الحجاز وعلم ا
  .الحديث وعلم أهل الرأي، وجمع بين علم العقل وعلم النقل

وأظهرت أن ما بينهما من ، فكان الشافعي هو الحلقة المفقودة التي وصلت بين المدرستين      
في انتهت رياسة الفقه ": عنه ابن حجر رحمه االله تعالى يقولالاختلاف إنما هو ظاهري فحسب، 

خذ المدينة إلى مالك بن أنس، فرحل إليه وأخذ عنه، وانتهت رئاسة الفقه بالعراق إلى أبي حنيفة، فأ
أهل الرأي ليس فيه شيء إلا وقد سمعه عليه، فاجتمع عنده علم  عن صاحبه محمد ابن الحسن حملا
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ق د القواعد، وأذعن له الموافوعلم أهل الحديث، فتصرف في ذلك حتى أصل الأصول، وقع
أتاحت له هذه ، ف1"والمخالف، واشتهر أمره، وعلا ذكره، وارتفع قدره ، حتى صار منه ما صار

 تدلال والاستنباط، كما كان واقفاالدراسة والرحلة أن يقف على فقه أهل الرأي ومناهجهم في الاس
مع، لهما، بين الج مغايراوسطا بينهما ث وفقههم وعلمهم، ثم اتخذ مذهبا على مناهج أهل الحدي
، وعلى هذا الأساس ن علم الأصولوحده، ودو  ااد الشخصي، فأصبح نسيجوالترجيح، وبين الاجته

ألف أول كتاب له في علم أصول الفقه،  ليبحث فيه الجمع بين هذه المدارس من اختلافاēا، 
ث في ويبحث في وجه الأدلة ودلالتها، فجعل بذلك قانونا عاما ومحايدا، تستند إليه كل مدرسة للبح

  ".الرسالة"الأدلة، فكان بذلك كتاب 

يعد هذا الكتاب ذو أهمية بالغة فهو أشهر الكتب وأهمها، وقد كتب الإمام الشافعي رحمه االله        
تعالى فصول الرسالة في مكة المكرمة بعد تجواله في الأقطار، وعندما قدم بغداد في المرة الثانية طلب 

في معاني القرآن والسنة والناسخ والمنسوخ،  أن يضع كتابا 2بن المهديمنه الفقيه الحافظ عبد الرحمن 
  ".الرسالة"وحجية الإجماع، وأجاب الشافعي لذلك، وكتب له 

وكان مما ورد في الرسالة بيان القرآن للقرآن، وبيان السنة للقرآن، وبيان الأحكام بالاجتهاد 
، فبين أن بعض نصوص القرآن عام يراد ن والسنة تعالى إلى مباحث القرآوالقياس، ثم انتقل رحمه االله

به العموم، وبعضها عام يدخله الخصوص، وبعضها عام من حيث الظاهر، وهو يجمع العام والخاص، 
وبعضها عام من حيث الظاهر والمراد به الخاص، ثم بين المشترك واĐمل والمفصل، ثم أسهب الكلام 

لك فرض وأن ذ إتباعهاليوم، وهو حجية السنة ووجوب عن أكثر الموضوعات أهمية منذ عصره حتى ا
مكانة السنة في التشريع، ومراتب السنة بالنسبة للقرآن الكريم، وأن وبين بنصوص القرآن الكريم، 

ق الشافعي بشكل خاص إلى حجية لأنه كلام االله، وهو الأصل، وتطر درجتها بعد القرآن الكريم، 
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ة، ثم تكلم رحمه االله تعالى عن الناسخ والمنسوخ  ثم استعرض خبر الواحد في إثبات الأحكام الشرعي
  .1حقيقة الإجماع وحجيته، ووضع الضوابط للقياس، وتعرض لرد الاستحسان بيندر التشريع، فمصا

وأحب أن أشير في هذا الموضع الذي أتحدث فيه عن كتاب الرسالة، إلى رأي محمد أركون لهذا       
يوجد ": باعتباره أول الخطوات التي رسمت للأدلجة، وكيف تم ذلك، يقولالكتاب، وكيفية نظره إليه 

وقد تكلم إلى البشر عدة مرات، أو  ،اتخذ الإنسان كخليفة له على الأرض ،إله واحد حي وخالق
وكانت آخر مرة تكلم فيها إلى البشر من ، على مراحل متلاحقة، من خلال الأنبياء الذين اختارهم

إلى هذا  - رضوان االله عليهم-، وقد استمع صحابة -لى االله عليه وسلمص- خلال النبي محمد 
ــنوه كتابة في مجموعة نصية دعوها بـثم دو ، ، وحفظوه في ذاكرēم ونقلوهبأذن واعيةالكلام   ـــ

والقرآن يعني  ، ل القرآنوعة النصوص أو العبارات التي تشكفالمصحف يعني إذن مجم ،"المصحف"
الذي لا يتغير ولا  ر، والمعاش بصفته القانون الإلهي، الأبدي،ئريا، والمقروء، والمفسشعاو كلام االله المتل
توضح هذا الكلام  أحاديث النبي لكيثم جاءت ، س، والصالح لكل زمان ومكانيتبدل ولا يم

ع فيه المصحف، لكي يصبح س الخشية أو التقى والورع الذي جمع الحديث بنفوتشرحه، وقد جم
لون جيلا ممتازا ومتميزا، وهم أن صحابة النبي يشكو ، لقانون الإلهي، أي الشريعةالأصل الثاني ل

مزودون بمقدرة عقلية وفكرية مثالية تؤهلهم لأن يشرحوا الآيات القرآنية والأحاديث ويطبقوĔا في 
، وكانوا هم الرعيل الأول، "العصر الذهبي"الواقع بكل إخلاص ودقة وأمانة، وبالتالي كان عصرهم 

كن للإنسان المسلم في أي زمان أن يصل إلى الحقيقة الدينية المطلقة، ويجسدها باستعادة ذلك يم
، إن إيرادا لهذا 2"الذي يمثل إسقاطا لجوهر الدين في التاريخ البشري وتحققا له "العصر الذهبي"

والإسلامي، التفصيل في رأي محمد أركون يظهر كم يعتقد كثير من مفكري الحداثة في العالم العربي 
أن كتاب الشافعي الرسالة هو نقطة مفصلية في تاريخ الفكر الإسلامي، وأن هذا التغير هو من 
الدوغمائية والتحجر والتقوقع كاف لأن يلام الشافعي عليه؛ لكن بطبيعة الحال الناظر لكل ما أورده 
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وأن الشافعي لم يكن بدعا  أركون đذه التراتبية يعلم بشكل جلي أĔا نفسها تراتبية أحكام الشريعة،
عن غيره من الأئمة والعلماء، بل قد تبعه في ذلك العلماء في مختلف العصور، بل ورأوا أن فعله هذا 

  .هو من العبقرية الفذة

لكن الذي يطرح حقيقة على أنه مأزق فكري، هو ما ذكره أركون ذاته في آخر هذه الهرمية        
ة صالحة لكل زمان ومكان، وأنه متى اتبعت هذه السلمية تعيد كنتيجة وهو الوصول إلى أن الشريع

الأمة مجدها الغابر، وعصرها الذهبي، ففي رأي أركون هذا هو عينه التحجر، ما يعني أن كل ما 
  .يتطور من العلوم والمعارف الإسلامية المختلف، لا يخرج عن هذا الإطار الموضوع سابقا

ت بعد الشافعي في علم أصول الفقه وتوسعت، واعتنى العلماء وبطبيعة الحال تطورت الكتابا      
đذا العلم، فصنفوا فيه التصانيف الكثيرة، وكان ذلك من مختلف المدارس الإسلامية، فارتسم بذلك 
الوجه العام لما اعتبر قاعدة أساسية في الاستنباط، كما اعتنى المتكلمون أكثر من غيرهم đذا العلم، 

  .الأدلة، وما ثار حولها من نقاش لحاجتهم للبحث في

  :دلالات الألفاظ الأصولية: الفرع الثاني

من الظاهر في البدء، أن لفظة دلالات تعبر عن اللغة ومعانيها، وقد تقرر في هذا البحث        
سابقا أن اللسان العربي، هو المنطق العقلي للنص الإسلامي، فجاءت الدلالة بحثا مفصلا في هذا 

ذلك كان لزاما البحث في هذه الدلالات ولو بإيجاز، لأĔا هي من تخرج الأدلة من طور المنطق، ل
  .الوضع، إلى طور الاستعمال

واعلم أن هذا الفن من الفنون المستحدثة في الملة، وكان ": ابن خلدون رحمه االله تعالى يقول      
 يحتاج إلى أزيد مما عندهم من الملكة السلف في غنية عنه، بما أن استفادة المعاني من الألفاظ التي لا

، فلما ...، فمنهم أخذ معظمهاإليها في استفادة الأحكام خصوصا اللسانية، وأما القوانين التي يحتاج
انقرض السلف، وذهب الصدر الأول، وانقلبت العلوم كلها صناعة، احتاج الفقهاء واĐتهدون إلى 

أصول : برأسه، سموه حكام من الأدلة، فكتبوها فنا قائماالأ تحصيل هذه القوانين والقواعد لاستفادة
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ولا قوانين، ولم يكن الفقه حينئذ يحتاج  لام ملكة لأهله لم تكن هذه علوما، وحين كان الك...الفقه
إليها لأĔا جبلة وملكة، فلما فسدت الملكة في لسان العرب قيدها الجهابذة المتجردون لذلك بنقل 

، إذا 1"يحتاج إليها الفقيه في معرفة أحكام االله صحيحة، وصارت علوما اييس مستنبطةصحيح، ومق
فابن خلدون يجعل هذه العلوم مردها إلى الكلام، فهي لم تظهر حينما كان الكلام عند هؤلاء 
سليقة، بل ظهرت حينما بات الكلام لديهم أعجميا، فأصبحت هي قواعد وقوانين، وهذا 

ا ما أبحثه في هذا الموضوع، المتعلق بأن اللغة هي المنطق العربي، الاختصار من ابن خلدون يظهر جلي
ما يعني أĔا القواعد المؤسسة لكثير من العلوم ومنها علم العقيدة، وقولي أĔا مؤسسة لا يعني هذا أĔا 

  .وحدها المنوطة đذا العمل، بل تداخلت عوامل أخرى كثيرة

غرابة واشتراك،  من ، ية ودلالة ألفاظها على المعاني تتعدداختلاف أساليب اللغة العربإذا فإن         
كما تتراوح بين الحقيقة واĐاز، والعموم والخصوص، إلى غير ذلك مما هو معروف في كتب اللغة 
وأصول الفقه من طرف دلالة اللفظ على المعنى، وحيال هذا العدد والاختلاف لابد أن تتعدد 

  .تلف بذلك الأحكامالأفهام وتختلف الاستنباطات، فتخ

هذه الأحكام التي يصدرها الفقيه، لاعتمادها أساسا للحياة، هي أحد الأجزاء الأخرى المكونة       
لهذا العقل المنطقي الإسلامي؛ وهي تتجلى في الدلالة، وقد قسموها إلى تقسيمات وتفريعات، 

واضح ف، وح والإđامالدلالة من حيث الوضتختلف باختلاف مستويات البحث في النص؛ ومنها 
مبهم أما  خارج عنه، ه أو تطبيقه على الوقائع إلى أمرالدلالة على معناه، لا يحتاج فهم المراد من

نه، كما أن هذه الدلالة على معناه، يحتاج فهم المراد منه أو تطبيقه على الوقائع إلى أمر خارج ع
ث الوضوح وأنواعها الظاهر والنص الدلالة من حيالدلالة تقسم تقسيما أدق وهي عند الأحناف، 

، أما أنواعها الخفي والمشكل واĐمل والمتشابه عندهم الدلالة من حيث الخفاء، أما والمفسر والمحكم
، ومن حيث الإđام أنواعها اĐمل فالدلالة من حيث الوضوح أنواعها الظاهر والنصعند الجمهور 
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دلالة الكلام لى الأحكام، إلى عبارة النص وهي ، كما ويقسمون طرق دلالة الألفاظ ع1والمتشابه
التي معناه دلالة اللفظ على  ؛ وإلى إشارة النص، دون تأملإما أصالة أو تبعا على المعنى المقصود منه

سيق لإفادته الكلام وليس بظاهر  ولا سيق له النص، ولكنه لازم للحكم الذي حكم غير مقصود
هي دلالة اللفظ على ثبوت الحكم المنطوق به عناها ؛ وكذلك إلى دلالة النص وموجه من كل

إلى  لاشتراكهما في علة الحكم التي يمكن فهمها عن طريق اللغة، من غير حاجة، للمسكوت عنه
للمنصوص عليه للتساوي في العلة أم  الاجتهاد الشرعي، وذلك سواء أكان المسكوت عنه مساويا

ة الاقتضاء وهو دلالة الكلام على لفظ خارج عنه يتوقف ؛ وإلى دلالأولى بالحكم منه لقوة العلة فيه
؛ أما الجمهور فيقسمها إلى دلالة 2وهذا تقسيم الأحنافعليه،  صدقه أو صحته عقلا أو شرعا

وهو ما دل عليه اللفظ في محل النطق، ودلالة المنطوق هي دلالة اللفظ على حكم شيء المنطوق 
والذي ينقسم بدوره  ،3رة والإشارة والاقتضاء عند الحنفيةمذكور في الكلام، وهي تشمل دلالة العبا
فالصريح هو دلالة اللفظ على الحكم بطريقة المطابقة أو إلى منطوق صريح، وآخر غير صريح، 

   .4التضمن، إذ إنّ اللفظ قد وضع له

م الذي ؛ وإلى مفهو 5فهو ما يدل عليه اللفظ لا بإحدى الدلالتين، المطابقة والتضمنأما غير الصريح 
ويقسمون هذا المفهوم بدوره إلى مفهوم موافقة ومخالفة،  ،6ما دل عليه اللفظ في غير محل النطقهو 
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لاشتراكهما في علة الحكم  فالموافقة هي دلالة اللفظ على ثبوت حكم المذكور للمسكوت عنه،
  .2ذكوراللفظ في محل النطق على نقيض الحكم الم أن، أما المخالفة 1المفهومة بطريق اللغة

وعام ومشترك ومؤول، لأن اللفظ  كما ويقسمون الدلالة باعتبار وضع اللفظ للمعنى، إلى خاص      
دد مستغرق جميع أفراده يسمى عاما، ، وإن وضع لمعنى متعوضع لمعنى واحد منفرد يسمى خاصا إن

لا، كما المشترك بغالب الرأي يسمى مؤو  ، وإن ترجح بعض معانيوإن وضع لمتعدد يسمى مشتركا
لا بعينه باعتبار حقيقة  ويقسمون الخاص إلى مطلق ومقيد، وأمر وĔي، فالمطلق هو المتناول لواحد

 موصوف بأمر زائد على الحقيقة ؛ أما المقيد فهو اللفظ المتناول لمعين أو غير معين3شاملة لجنسه
؛ أما النهي فهو 5تفعل لا بــــــاقتضاء فعل غير فعل ترك مدلول عليه ؛ والأمر هو 4الشاملة لجنسه

  .6طلب مقتضى الامتناع عن الإيجاد على أبلغ الوجوه

هي  كما وجعلوا من تقسيمات الدلالة، استعمال اللفظ في المعنى، إلى حقيقة ومجاز، فالحقيقة       
اĐاز هو كل لفظ مستعار غير ما وضع ؛ أما 7كل لفظ أريد به ما وضع له في الأصل لشيء معلوم

  . 8بة بينهما، أو لعلاقة مخصوصةله لمناس

إن هذا العرض السريع لدلالات الألفاظ، يظهر معه الطرح الحداثي، طرحا صبيانيا في مرحلة      
التشكل، يعبر عن مرحلة البدايات لتشكل أي فكر جديد، فإن التفصيل المطروح على مستوى 

رها أركون، أو نظيره نصر حامد، الدرس الأصولي، لا يمكن أن يتم اختزاله في المقدمات التي ذك

                                                             
  .362:، ص01:ج وهبة الزحيلي، مرجع سابق أصول الفقه الإسلامي، -1
م، المكتبة المكية و دار ابن حزم، 1999، 01:ط(أمالي الدلالات ومجالي الاختلافات، بن بيه، عبد االله بن الشيخ محفوظ،  -2
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فحينما نتحدث من حيث ظاهر اللفظ عن الوضوح والإđام، فإننا نتحدث عن الناحية الإجرائية 
للكلمة، أي الغوص في أصبار الكلمة، ما الذي يراد منها، وهل هي كما تبدو في الظاهر أم أننا 

تم البحث على مستوى النص من نحتاج إلى وسائل أخرى لفهمها؟ أو عند بحثنا في الأحكام، ي
عبارة وإشارة وغيرها، فهو بحث في أصل الكلمة كيف يصدر عنها الحكم، وكذلك البحث في اĐاز 
والحقيقة يظهر نوع الكلام المراد، ولا يظهر رأي الشافعي الشخصي، وهو ما يتم تسويقه في 

كل للعقل المسلم لكن في الأطروحة الحداثية، وهذا ينسحب على عموم الدرس الأصولي فإنه تش
إطار النص، وليس في إطار القارئين للنص، وهنا الفرق الشاسع لأنه إذا كان كذلك وفق القول الثاني 
فحينها يصح الاجتهاد المطلق الذي هو خارج أطر النص، أما وفق الرأي الأول فهو اجتهاد داخل 

  .آليات مفتوحة في الأساس

ية عبر عنها آخرون على أĔا أتت على حساب الفحوى والمقصد، غير أن هذه الدلالات اللفظ      
إن أول ما يلفت الانتباه في الدراسات والأبحاث البيانية سواء في اللغة أو "ومن ذلك ما قاله الجابري 

اللفظ النحو أو الفقه أو الكلام أو البلاغة أو النقد الأدبي هو ميلها العام الواضح إلى النظر إلى 
أو على الأقل كطرفين يتمتع كل منهما بنسبة واسعة من الاستقلال عن  يانين منفصلين،والمعنى كك

، يعطي الجابري رأيه هذا في ظل البحث عن المقصد، بينما الحقيقة أن هؤلاء وإن بحثوا في 1"الآخر
 الوضع اللغوي، فإĔم بحثوا كذلك في المقاصد، بل ويظهرون أنفسهم مقدمين للنص كما هو أولا قبل

أن يظهروا هم مع النص من خلال المقاصد، ما يجعل الطرح التراثي أولى بالأخذ إذا كنا رافضين لمن 
تظهر شخصيته مع النص، لأن الباحث عن المقاصد إنما يبحث كذلك فيما قد يكون عليه النص 

فجعلوا من ": ويضيف الجابري قائلاخارج إطار اللفظ، وهذا ذاته ما تحاول الأطروحة الحداثية تلافيه، 
سائل اللغوية عن في اللغة التي نزل đا القرآن، فكانت النتيجة أن شغلتهم الم االاجتهاد اجتهاد
، فعمقوا في العقل البياني وفي النظام المعرفي الذي يؤسسه خاصيتين لازمتاه منذ المقاصد الشرعية

                                                             
 :ص )مركز دراسات الوحدة العربية(ة في الثقافة العربية، العربي دراسة تحليلية نقدية لنظم المعرف بنية العقل ، محمد عابد،لجابريا  -1
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، اللفظ ووزنه في التفكير البياني يةالأولى هي الانطلاق من الألفاظ إلى المعاني ، ومن هنا أهم: البداية 
على  - الاهتمام باللفظ وأصنافه الخ  -والثانية هي الاهتمام بالجزئيات على حساب الكليات 

إن هذا التأويل المقاصدي الذي يسعى إليه فكر الحداثة، يقسم الأصول  ،1"حساب مقاصد الشريعة
وفق رأيهم، والمرحلة الثانية هي مرحلة الأولى مرحلة الشافعي الذي أغلق العقل : إلى مرحلتين

الشاطبي الذي فتح العقل بدرس المقاصد، وإن كان الفرق بينهما شاسع، إلا أن النقطة الأهم هو 
التغيير التام للمقاصد التي كانت عند الشاطبي، فتم إزاحة الشريعة التي هي تفاصيل الأحكام، 

ما يعني التأزم الفكري الحقيقي، فبصيرورة زمنية وإحلال المقاصد الخاضعة لكل واحد منهم مكاĔا، 
نحو المستقبل، لن يبقى من الشريعة لا المقاصد ولا الأحكام، بل يحل مكاĔا العقل الإنساني، ولما لا 

  .العقل الغربي وحده باعتباره قائد الإنسانية اليوم 

ة، باعتبارها رؤية منطقية منهجية أعيد التأكيد في Ĕاية هذا الفرع على أهمية الدلالات الأصولي       
إجرائية داخل مضمون النص، وفي الوقت ذاته هي في قلب نقاش الدرس العقدي، خاصة أن 
المباحث الإنسانية اليوم باتت أكثر أهمية في البحث البشري عن االله، وهذا ذاته يعد نقلة أكثر من 

  . مهمة، لعلها تعيد لشريعة شموليتها

  :الحداثة 2مولوجيابستيإ: المبحث الثالث

ابستيمية الحداثة تحقيق كلي لارتباط وثيق بين النص، والبحث في مضامين هذا النص بدرجة      
أولى، غير أن الإبيستمولوجية العامة لا تنفي وجود مشكلات إبستيمولوجية لزمرة من العلوم أو لعلم 

، وتقع العلوم الإنسانية جزئي؛ ومن ثم فإن هناك إبستيمولوجية خاصة وإبستيمولوجية جزئية
والاجتماعية تحت طائل المشكلات المتعلقة đا، كالموضوعية والفهم والتفسير والجانب الأيديولوجي 

                                                             
 .39: ، صالمرجع نفسه -1
هو مصطلح استخدم لأول مرة من طرف الفيلسوف الأسكتلندي، لوصف فرع من فروع الفلسفة : مفهوم الإبيستيمولوجيا -2

هي الصلة بينها وبين الحقائق الموجودة من حولها، انظر  المعنية بطبيعة ونطاق المعرفة، وتفسيرها بإيجاز، وكيفية الحصول عليها، وما
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لأحكامها، والعلاقة بين المنطقي والتاريخي في المعرفة الإنسانية، وفي الحداثة هي جملة الوسائل 
وسائل تسعى قدر المستطاع الميل إلى  المستعملة في تحليل النص وتفكيكه ونقده وتقويمه، وهي

الموضوعية الكاملة، إلا أن الذي يقع على مستوى الباحث هو استحالة تجرده في العلوم الإنسانية مما 
هو قبلي أو مواقف ذاتية، لأن الباحث في أغلب الأحيان يتصدى للوقائع مزودا بمفاهيم قبلية 

  .م الموضوعي بشكل قبليومقولات مضمرة ولا واعية، تسد عليه طريق الفه

غير أننا في الحداثة بصدد وضع عملية التفسير مكانة خاصة في العلوم، فهي تمثل النواة الصلبة       
للعقلنة الطبيعية وترييضها، وهي عملية عقلية تسمح باستنتاج اللاحق من السابق، والظواهر في 

سير، بل أيضا بوضع آليات متكاملة لذلك، القوانين باسم الضرورة المنطقية التي لا تسمح فقط بالتف
نجد اليوم وعينا أمام القراءات "قوله وهنا تظهر تلكم المناهج في تحليل النص والتي لخصها أركون في 

ءات تداع، الذي ارتبط ولمدة طويلة بالقرابمبدعة ومنتجة تبتعد عن التقليد والإتباع والاأكثر حيوية، 
إننا أمام محاولات لا تنغلق على ذاēا بادعاء امتلاك  ،تشراقيةسالكلاسيكية وبعض القراءات الا

والحفر والتفكيك، آليات أقل ما  الاختراقآليات الهدم و  ،حقيقة النص تتبنى آليات أكثر عملية
مام التعبئة اللامنقطعة تضعنا أ م إخفاءات بواطن تراثنا المعرفي،يقال عنها أĔا تمتلك القدرة على فه

، إنه يقصد المناهج الغربية الكاملة الرؤية حسب 1"بحث عن أسرار الفكر الإسلاميوال للاكتشاف
تقديره في تحليل النص وقراءته بطريقة أكثر ملاءمة، وهذه الوسائل هي التي نحاول استعراض أهمها في 

  .هذا المبحث لأĔا منطلقات أساسية للحداثة، وهي المنهج العام الذي يرسم طريقها

لم  نحو لى التفسير علىبعد أن زادت حاجة الناس إ: رؤية تأويلية الهرمنيوطيقا: الأول المطلب
النقد  ةالتي قدحت معها جذو  ،كان للقرآن الكريم أثر فعال في إيقاد هذه الجذوة  ،سابقا يكن

سهم في تعدد المدارس أ ،فانشغال الناس بالقرآن الكريم ودراسة نصوصه ،البلاغي واللغوي والأدبي
ē سهم هذا الأمر في زيادة الاهتمام عند دارسي أومثل ما  ،تم بنزول القرآن الكريم وتراكيبهالتي
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إلا أن هذه الرؤية لم تعد مسعفة  ،ير عمليات العمل الإبداعي الأخرىأسهم أيضا في تطو  ،التفسير
القديمة عن للنص القرآني بالنسبة للحداثيين، مع ظهور مناهج حديثة وجديدة بالكلية إذ تعبر القراءة 

للتأمل العقلي مكان  الكلاسيكية المغرقة، والتي باتت من غير إنتاجية ولا تواكب العصر، فأصبح
لهم في  ةن المسلمون في بادئ الأمر لا حاجفإذا كا ،ومرتبة مهمة في التطوير الدراسي والبحثي

ن مسألة تحليل إف ،لأمرنتهى اان مسألة التفوق البياني للقرآن أقر đا العرب و لأ ،التحدي الحضاري
وأصبحت في  الدراسات الحداثية وفقهم،قد هيأت إلى ظهور  ،مقومات روعة الكتاب وتعليلها

مقدرة العقل العربي في  للتبيينالتأويل  ت فلسفةفظهر  يدور حولها نقاش كبير،صدارة المسائل التي 
الذي ينسجم مع توجهاēم  ليالدلا ئره والوقوف عند المبتغىوتحريك دوا لى مكونات المعنىإالغوص 

  .، وهو ما يصطلح عليه بالهرمنيوطيقاالتفسيرية والتحليلية

أطلقت كلمة الهرمنيوطيقا في الفلسفات القديمة، على تلك  :التأسيس للهرمنيوطيقا: الفرع الأول
عنى الحرفي الدراسات اللاهوتية التي تعنى بتأويل النصوص الدينية بطريقة خيالية ورمزية، ابتعادا عن الم

المباشر، إذ تحاول البحث عن المعاني الحقيقية، والتعمق في أغوار النص المقدس؛ وقد تطور مفهوم 
الهرمنيوطيقا في العصر الحديث فانتقل البحث في الإلهيات إلى مجال أكثر لتشمل العلوم الإنسانية،  

من الفعل " الهرمنيوطيقا" كالتاريخ وعلم الاجتماع وعلم الإنسان والنقد الأدبي؛ واشتقت كلمة
يعني التفسير والتوضيح،  والأصل اليوناني " هيرمنيو"ويعني يفسر ويوضح، والاسم " هومنيون"اليوناني 
استعمال آليات ومساعدات لغوية للوصول إلى كنه الأشياء،  واللغة هي الآلية الأولى : للكلمة
  .  1للفهم

بتفسير النصوص المقدسة ونقلها من مستوى اللاهوتية إلى  وقد ارتبطت الهرمنيوطيقتا عند اليونان     
مستوى البشرية، كما هو الشأن بالإله هرمس الذي كان يتقن لغة الآلهة ثم يترجم مقاصدها وينقلها 
إلى بني البشر، وهو إذ يفعل هذا كان عليه أن يعبر المسافة الفاصلة بين تفكير الآلهة وتفكير البشر، 
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الجلل، ولا يمكن للإنسان أن يكون هرمسيا أي حاملا للرسالة، إلا إذا كانت له  فهو إذا يحمل النبأ
  .1القابلية للتجلي

لاتجاهات والمراحل التي ل وهذه المفاهيم خاضعةتعاريف من قبل أصحاđا،  للهرمنيوطيقا ذكر        
بقواعد فهم العلم و علم تفسير النصوص، و  علم تفسير الكتاب المقدس،ك  đا هذا المصطلح،مر 

منهج المنع من سوء الفهم، كما عند شلاير ماخر، منهج المعرفة في العلوم  وكذلك النصوص،
وسنرى  ،البحث عن حقيقة الفهم وفلسفته كما عند هيدجر وغادامرو  ،ايثالإنسانية كما عند ديل

فبعضها يهتم  في مجالات تأثيرها، فها أيضامدى تأثيرها في اختلاف التعريفات، مع اختلاو نظرياēا 
بقصد المؤلف، ولكن بعضها يهتم بفهم المفسر، وبعضها يعتقد بوجود معنى معين Ĕائي للنص، 

وهي أشهر وآخر نظرية معاصرة في هذا العلم، أنكرت وجود معنى معين  ،بينما الهرمنيوطيقا الفلسفية
ن وخلفياēم وظروفهم وĔائي ومطلق للنص، وإنما للنص تفسيرات متعددة غير متناهية بعدد المفسري

  .المتعددة المختلفة

حيث أعطى دلالات  "شلاير ماخر"إن بداية أهم التعريفات للهرمنيوطيقا كانت على يد       
أخرى لمصطلح الهرمنيوطيقا، فحول المصطلح من نطاق اللاهوت وتفسير النصوص الدينية، إلى 

هم الوسائط اللغوية، التي يسلكها تفسير كل النصوص، وقدم هرمنيوطيقا موضوعية، تقوم على ف
إن مهمة الهرمنيوطيقا هي فهم النص،  كما فهمه مؤلفه، : "ويعتمدها المؤلف للتعبير عن فكره، يقول

، يعد مذهب شلاير ماخر مذهبا كلاسيكيا أوليا، يعتبر الهرمنيوطيقا بحثا عن 2"بل أفضل مما فهمه
الصحيح التوصل لمقاصد المؤلف والحقيقة  مراد المؤلف، حيث يتمكن المفسر من خلال المنهج

حيث يملك المفسر الفهم  ،كمهمةالموضوعية للنص، واستعمل هذا المعنى من خلال ما تقوم به اللغة  
الشامل الدقيق لأنواع الألفاظ والصور اللغوية، والقدرة على النفاذ إلى الطبيعة البشرية أي الوعي 
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 من النص، وهذا الجانب يعتمد على والوصول لمقاصده ،ةالفني والنفسي بذهنية المؤلف الإبداعي
، وثقافة عصره وظروفه الثقافية ع اطلاعه على ثقافة المؤلفضرب من التنبؤ يقوم به المفسر، م

  .، حتى تكون صورة التفسير كاملة ومتناسقة1والاجتماعية

فقد اتخذت اتجاها تصاعديا بطبيعة الحال لم تبق الهرمنيوطيقا على نسق شلاير ماخر في المفهوم،     
يعبر عن الانفتاح الكامل مع النص، وفق المفهوم الغربي، حيث يأتي هيدجر مخالفا تماما للاتجاه الأول 
فيطرح الهرمنيوطيقا الفلسفية كبديل وحيد للتفسير يصنع به القطيعة مع النص ومؤلفه، حيث ليس 

وقد أحدثت تحولا رئيسيا ، ظر في النصالتفسير هو عملية بحث عن مراد المؤلف، بقدر ما هو ن
؛ وقد انطلق في اتجاه التأويلية وأهدافها ووظائفها، وكان لها النفوذ الأكبر في أذهان الباحثين وجديا

طالما أن الفلسفة هي فهم الوجود، فلابد أن يستفاد  ،الوجود أساس للتفسيرأن من قاعدة هيدجر 
إنما هو نحو من أنحاء الوجود، لفهم ليس مجرد معرفة نظرية، و ا اهذ، من التأويلية في مجال فهم الوجود

هرمنيوطيقا للوجود الإنساني تتصل بالأبعاد  رجعلى هذا الأساس يقيم هيدو  ؛إنه هو ذاته الوجود
من خلال وسيط هو اللغة، فاللغة ليست مجرد أداة يملكها الإنسان إلى جانب و  ،الانطولوجية للفهم

بعد أن كان مستترا؛  ها هي ما يضمن إمكان ظهور الوجود و انكشافغيرها من الأدوات، و إنم
، وهو اعتبارها الإنسان هو محور الوجودحيث يرفض هيدجر في نظرية الوجود في الفلسفة الغربية 

تجيب لمقولاēا، لقد كان يخضع فيه للذاتية ويس في المعرفة وإعطائها الوجود دورا ثانوياالعنصر الفاعل 
، السجين الذي  ا في المقولات للفلسفية الغربيةهيدجر هو السجين المختفي والمنسي تمام ـ عندالوجود

  .2كان كل أمل هيدجر أن يخلي سبيله

سار على خطى هيدجر وبشكل أكثر اتساعا تلميذه غادامر، فقد نقد هذا الأخير الهرمنيوطيقا     
من طرح التأويلية الفلسفية في العصر منها هرمنيوطيقا فلسفية، ولعله أقوى المنهجية، وطرح بدلا 

عدم الاهتمام تعبر عن ، فهي عنده في الأساس الحديث، ووضح معالمها وحاول تثبيتها ودعمها
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، هوية امر أن للنص بعد إبداعه من مؤلفهللنص شخصية مستقلة، يذهب غادف ،بقصد المؤلف
همه، فلا أهمية لقصد المتكلم، مستقلة عن مؤلفه، وليس الهدف من تفسيره الوصول لقصد المؤلف وف

أو الكاتب من عمله وكلامه أو كتابته، كما لا أهمية لفهم مخاطبيه الأصليين الذين كتب لهم النص، 
وإنما المهم ما يفهمه المفسر حسب معلوماته المتطورة وأحكامه وآرائه المسبقة وتوقعاته وأسئلته من 

؛ محورية النص والمؤلف لا ،تدور حول محورية المفسر وما ينتج من حواره معه، فظاهرة التفسير ،النص
  .التفسير والفهم والحوار:  إذا تنطلق الهرمنيوطيقا عند غادامر من مفاهيم ثلاثة أساسية وهي

أتى بعد غادامر من أرسى المبادئ النهائية للرؤية الهرمنيوطيقة وهو بول ريكور، في كتابه الذي        
نحن في حاجة إلى تصحيح  ": فأقام هرمنيوطيقة علمية دقيقة، يقول عنها أسماه من النص إلى الفعل،

مفهومنا الأولي للهرمنيوطيقا، من عملية التأويل الذاتية للنص، إلى عملية تأويل موضوعية تكون فعلا 
  : ، وجعل هذه العملية تعتمد على ثلاثة مراحل1"يقوم به النص

قا من الرمز ذاته، شريطة أن يكون هذا الفهم نتيجة لمسيرة تتمثل في فهم الرمز انطلا: المرحلة الأولى
  .فينومينولوجية

  .هدفها فك رموز الرسالة التي يحملها الرمز: المرحلة الثانية

  .هي فلسفة خالصة تقوم على التفكير انطلاقا من الرمزو : المرحلة الثالثة

متناقضة في مفهوم  من شلاخر ماير وحتى بول ريكور، حدث تغيرات كبرى إن لم أقل    
الهرمنيوطيقا،  ذلك أن ما يعتبره الباحثون تطورا طبيعيا للمفاهيم، يراه الباحث نقلة غير اعتيادية 
لمفهوم التأويل، حيث يضع النص في السياقات اللامنطقية؛ بدأت الهرمنيوطيقا كتعبير عن فهم 

لنص للقارئ لا للمؤلف، إبداعي للنص وانتهت كفهم متحرر عن قيود كاتب النص، حيث يخضع ا
ويعد هذا ذاته ضربا من الخيال، قد نفهم له مبررا عند الغرب ذلك أن النص الديني بالنسبة لهم يعبر 

                                                             
عين للدراسات و البحوث ، 2001( اث التأويل، ترجمة محمد برادة، وحسن بورقية،بول ريكور، من النص إلى الفعل أبح -1
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عن الرمزية المغرقة التي يحتاج إلى تفكيك شفراēا، لكن في مقابل النص الغير الديني إنه يعبر عن كتابة 
الكتابات الأدبية الرمزية، إلا أن الإجابة الوحيدة عن أكثر واقعية، ولعل هذا ما يفسر ارتفاع منسوب 

هذا، أن النص ذاته ليس على نسق واحد فهو يتراوح ما بين الرمزية والوضوح، ولا يمكن اعتباره كله 
رمزيا، بل على العكس من ذلك فإن القرآن باعتباره كتاب المسلمين فإن أسسه الكبرى وقواعده 

ذا كانت إف: على الهرمينوطيقا الفلسفية يأتي نفسه وهذا الإشكالالضرورية تعتبر من الواضحات، 
تصل للحقيقة، وليست  جميع الآراء والتفسيرات نسبية متغيره، متأثرة بخلفيات المفسر أو أĔا لا

، فمن هذه الآراء والتفسيرات هذه النظرية، وآراء هيدجر وغادامر، حيث تتأثر صادقة تماما
ذا طرحها أصحاđا كنظرية ولا مبرر لصحتها واعتبارها، فلماه ثابتة، بخلفياēم، فلا تكون مطلق

مطلقه ثابتة، وحكموا على غيرها بالبطلان فإذا كانت كل معرفة نسبية فسوف يفقد المنهج النسبي 
، وأما لو ؟هج التأويلي هذا المنهج في الفهم والتفسيرناعتباره لأنه غير ثابت فكيف يفرض أتباع الم

مطلقة وثابتة، فهذا يعني إمكان وجود تفسيرات وآراء ثابتة ومطلقة، مجردة عن تأثير  قالوا بأĔا
للهرمنيوطيقا، أمثال ) مسلمات يقينية ثابتة(الخلفيات، وأصحاب هذه النظرية يتحدثون عن وجود 

أن كل تفسير وفهم لأي نص لا يمكن بدون قبليات، فنسأل كيف اعتقدوا أن لهذه النظرية 
المسلمات أمور يقينية ثابتة، بينما الدين أو غير نظريتهم ليس لها مسلمات يقينية،  مسلمات، لأن

  .ن تكون لنظريتهم مسلمات ثابتة، أمكن لغيرهاأفإذا أمكن 

تعتبر الهرمنيوطيقا في عالمنا العربي خطوة نحو حل : الهرمنيوطيقا في العالم العربي :الثاني فرعال
لة التفاسير، التي غيبت مضمونه لذلك يقول أركون في هذا مشكلة النص الذي تراكمت عليه جم

يشبه تراكم الطبقات الجيولوجية للأرض فوق بعضها البعض، فنحن لا نستطيع أن "السياق المتراكم 
نتوصل إلى الحدث التأسيسي الأول، إلى الحدث التدشيني في طراوته وطزاجته الأولية إلا إذا اخترقنا  

المتراصة كل الأدبيات التفسيرية التي تحجبه عن أنظارنا، فالنص الأول أو كل الطبقات الجيولوجية 
) سواء كان الأمر يتعلق بالثورة الفرنسية أو بظهور الإسلام أو انبثاق الخطاب القرآني(الحدث الأول 

مطمور ومغمور تحت هذه الطبقات التي تحجبه عنا فلا نستطيع أن نراه إلا من خلالها؛ يحصل ذلك 



 88 

جة أنه من الصعب جدا التوصل إليه بالذات، على درجة أننا لا نعرفه وإنما نعرف الصورة إلى در 
الإسقاطية المتشكلة عنه، هذا هو المنظور الذي أرى الأمور من خلاله، فنحن عندما ننظر إلى تراث 

ة من أجل التفاسير الإسلامية بكل أنواعها وبكل مذاهبها واتجاهاēا نفهم أن القرآن لم يكن إلا ذريع
، إذا يعبر أركون عن التفاسير 1"نصوص أخرى تلي حاجيات عصور أخرى غير عصر القرآن بالذات

إنما هي استجابة شرطية للواقع معين في فترة زمنية معينة، وأن تلكم التراكمية لا يمكن إسقاطها على  
توجد إشكالية ظاهرة على كل الأزمنة المتلاحقة واعتبارها القراءة الرسمية للنص؛ وبطبيعة الحال لا 

فيما "مستوى هذا الطرح، لكن يعبر أركون في الحقيقة عن مراده بشكل أكثر وضوحا عندما يقول 
يتعلق بالقرآن بشكل خاص، فإني سأدافع عن طريقة جديدة في القراءة، طريقة محررة في آن معا من 

قراءة حرة إلى درجة التشرد والتسكع إن القراءة التي أحلم đا هي ...الأطر الدوغمائية الأرثوذكسية 
، وهنا تحدث المفارقة الإشكالية في رؤية أركون، فإن إزالة تلكم الطبقات المفسرة 2"في كل الاتجاهات

للنص، جعل أركون يذهب وبشكل متحمس نحو طبقات جديدة يغطي đا النص، وهي طبقات 
وبكل ثقة إن ما قدمه القدامى في تفسير  الأوروبية في التعامل مع النص، كما أنه من العدل أن يقال

النصوص وطريقة التعامل معها هو أكثر نضجا، يعني أن تقسيمهم للمفسر النهائي والمفسر المتجدد، 
هو أولى بالأخذ مما يطرحه أركون كبديل، وإن كان هذا ذاته يحتاج إلى كثير من التفصيل يتم فيه 

ى مستوى التفسير، فعملية التفسير حاولت في القديم أن تطرح مقابلة الرؤية الحداثية لرؤية التراثية عل
قدر المستطاع إخراج المعنى من اللفظ الظاهر لكن لا يعني هذا أبدا أĔا لم تأخذ النص إلى أبعاد 
أخرى، وفي الوقت نفسه لا يمكن أن يتم إنكار أن النص خضع لرؤية المفسر، وخاصة فيما يتعلق 

مناصرēا وهو ذاته ما يوافق الرؤية الحداثية في تعدد القراءات، غير أن بالفرق والمذاهب ومحاولة 
القدامى كانوا يغلقون النص على بعضهم البعض بسبب الفرقة كما أشرت؛ إذا هذا أحد أهم 
الأسباب التي يذكرها أركون لأجل تقديم الهرمنيوطيقا كبديل في عالمنا الإسلامي، وهو الطبقات 

دوغمائية، وهذه أحد أعظم الإشكالية التي مرت على النص، بحيث يتم تحويل المتراصة للتفاسير ال
                                                             

 .229:، ص)المؤسسة الوطنية للكتاب، الجزائر(هاشم صالح، : ون، الفكر الإسلامي نقد واجتهاد، ترمحمد أرك -1
  .76:الفكر الأصولي واستحالة التأصيل، محمد أركون، مرجع سابق، ص -2



 89 

النص من تمام البراءة، إلى الخضوع التام للمفسر، حيث يصبح القرآن الناطق الرسمي بما يريده هؤلاء، 
ذلك أĔم يتكلمون بما شاءوا ثم يقولون إنه من النص، ولعل ما تفر منه الحداثة فهي تقوم بفتح 

على مصراعيه له، وهو إمكانية الإبقاء على كل قراءة أĔا قائمة وصحيحة بذاēا، وإذا الباب 
  . هذا المبدأ فسوف يجدون مبررا لرؤيتهم وعنفهم) الدوغمائيون(استعمل 

لم تقف الرؤية الهرمنيوطيقية عند ما ذكرته سابقا، فإن أحد الأسباب الأخرى التي تجعلها ذات      
نا العربي وفقهم، هي كوĔا عملية مستمرة لأجل أنسنة النص وجعله منتجا ضرورة قصوى في عالم

إن "ثقافيا، حيث يصبح الوحي غير ذي مصدر إلهي أو سماوي، يقول في ذلك نصر حامد أبو زيد 
، ولعل هذا 1"القول بأن النص منتج ثقافي يكون في هذه الحالة قضية بديهية لا تحتاج إلى إثبات

من المشكلة بما كان، فهو يعبر ليس عن القراءات بل عن أصل النص وهو الطور من الطرح هو 
القرآن ذاته فما اعتبره أركون من منتج ثقافي على مستوى التفاسير اعتبره نصر ليس فقط على 
مستوى التفاسير بل على مستوى النص ذاته، وهذه الخطوة الجريئة يجعلها توطئة إلى القادم، الذي 

وان المراجعة والانتقال إلى مرحلة التحرر لا من سلطة النصوص وحدها، بل من  وقد آن أ"يقول فيه 
، 2"كل سلطة تعوق مسيرة الإنسان في عالمنا، علينا أن نقوم đذا الآن وفورا قبل أن يجرفنا الطوفان

القادم الذي يرى فيه أن سلطة النص سلطة حقيقة وأن الهرمنيوطيقا حل حقيقي للتحرر من هذه 
فتكون بذلك قراءات في كل اتجاهات، ولم يعد المهم هو البحث عن الحقيقة بل المهم هو السلطة، 

مجرد فعل القراءة الخاضعة لكل قارئ، المعبرة عن كينونته هو لا كينونة النص، وذلك لأجل تغيب هذا 
  .الأخير

ي، لم تعد إن واقعية النص التي وضعت من أجل أن يعاش النص في الحاضر كما فعل مع الماض      
متاحة أو ممكنة مع قيام المعنى الهرمنيوطيقي للنص، فإن القرآن الذي هو كتاب صالح لكل زمان 
ومكان ليس بتلكم الأهمية التي يصورها تراثيون وفق رؤية الحداثيين، لأن الأهمية اليوم تدور حول 

                                                             
 .265:، ص)م، الهيئة المصرية العامة للكتاب، القاهرة1990: ط(دراسة في علوم القرآن، نصر حامد أبو زيد، مفهوم النص،  -1
 .146:الإمام الشافعي وتأسيس الأيديولوجية الوسطية، نصر حامد أبو زيد، مرجع سابق، ص -2



 90 

يده النص، وأن الإنسان، وعليه من حق هذا الإنسان أن يعيش النص كما يريده هو لا كما ير 
الكتاب الذي يعتبر وحيا إلهيا إنما هو وحي للإنسان حتى ينسج من مخيلته ما يمكنه العيش به، فقد 
جعل هذا الوحي من غير روح أو بالأحرى هو ألفاظ وعبارات غير ذات معنى، أو الأجدر القول أن 

هذا الكتاب لمراد القارئ؛ إذا االله لم يرد من القرآن شيئا محددا بذاته غير شيء واحد، وهو أن يخضع 
فعملية التأويل هنا هي امتناع المعنى، وتحطيم مفهوم الحقيقة، ما يعني استحالة القبض على المعنى 
النهائي، لأن كل معنى هو احتمال ضعيف يرجحه التأويل من بين احتمالات عديدة، فالهرمنيوطيقة 

  .لتأويل في سيرورة دائمةلا تعطي فرصة لاستقرار وثبات المعنى، لكونه يجعل ا

لقد كنت فيما ذكرت سابقا في دلالة الألفاظ التفاصيل الكثيرة التي وضعها الأصوليون للفظ      
من حيث دلالته، وهو إذا ما قارناه بالطرح الحداثي على مستوى الهرمنيوطيقا ما زلت أؤكد على أنه 

أĔا لا زالت : م منها سببين رئيسيين؛ الأوللا يرقى للطرح التراثي، وذلك لأسباب عديدة إلا أن المه
فإĔا على مستوى النقد تظهر اختزالية، وتريد القفز على هذه المعاني : في مرحلة التشكل، أما الثاني

التفصيلية ولكن في موضع هي فيه أقل من هذا الطرح التراثي، فلو قلنا أن الهرمنيوطيقا تقابل الدلالة 
د لا تقابلها إلا في اĐاز من حيث الوضع اللفظي، أما باقي التفاصيل اللفظية، فهي في الحقيقة ق

  .فإĔا لا تمت للموضوع بصلة حتى على مستوى النقد كما أشرت
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تعددت مناهج الدراسة النقدية لـلأدب، وكـان المـنهج : البنيوية في الوضع اللساني: المطلب الثاني
ة نقـاد في الــوطن ولمـا انتشــر هـذا المـنهج طبقــه عـد ،لميـادينالبنيـوي مـن المنــاهج الـتي طبقـت في مختلــف ا

فترجمــت كتــب وألفــت أخــرى بالعربيــة  ،لمنهج البنيــوي في اتجاهــات مختلفــةفظهــر مــا يســمى بــا ،العــربي
، كما وأخذ حظه من البحث والتحليـل والأخـذ والـرد، ويعـد هـو أيضـا وظهرت مقالات في هذا اĐال
   .تمية الحداثية النصيةأحد أهم المعالم المشكلة للابس

  :مفهوم البنية وتاريخ التشكل في الغرب: الفرع الأول

  :مفهوم البنيوية: أولا

مـن الفعـل ) بنيـة(كلمـة   اقشـتقإن النسب إلى البنية في اللغة العربية هو بنائي، وبنيوي وأصل ا: لغة/ أ
مــارة والكيفيــة الــتي يكــون الع علــى معــنى ، وكــذلك تــدلالتشــيد عــني البنــاء أو طريقــةوت) بــنى( الثلاثــي

كمـا اسـتخدم علمـاء اللغـة والنحـو صـورا منهـا تتصـل ببنـاء ،  1د عليهـايالـتي شـ عليها البناء، أو الكيفيـة
بــنى đــا وحــدات اللغــة العربيــة الــتي ت تتأســس ثنائيــة المعــنى والمبــنى علــى الطريقــةحيــث  الجملــة وتركيبهــا

  . والتحولات التي تحدث فيها 

كــل و زيــادة في المبــنى زيــادة في المعــنى، ارتبــاط وثيــق بــين المعــنى والمبــنى فكــل  فحــديثهم إذا هــو عــن
ويضاف إلى ذلك حـديث النحـاة عـن المبـني والمعـرب والمبـني تحول في البنية يؤدي إلى تحول في الدلالة، 

  .إلخ...للمجهول والمبني للمعلوم

" نيي حلقة براغ حيث تم الذكر بأن مصطلح البنية قد تبلور لدى لسا يجدر بنا :اصطلاحا/ب
على يد مجموعة صغيرة من اللسانيين الذين م 1930كموضوع للبحث قبل سنة " تأكيد مبدأ البنية 

تطوعوا للوقوف ضد التصور التاريخي الصرف للسان، وضد لسانيات كانت تفكك اللسان إلى 

                                                             
  .72:، ص01:مرجع سابق، ج المعجم الوسيط،و ، 123:، ص09:ابن منظور، مرجع سابق، جلسان العرب، ، انظر -1
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 :بقولهالبنيوية المعاصرة سوسور رائد ، لذلك عرفها عناصر معزولة ، وتنشغل بتتبع التغيرات الطارئة
  .1"دسك العلاقات داخل ذلك النص الموحعن تما يعبر تنظيم أĔا"

ا بـأن ، علمـيحتـوي علـى قوانينـه الخاصـة:" ويوسع آخر مفهوم البنية إلى طور النسق الكامل فهـو
ا ويـزداد ثــراء بفضـل الـدور الــذي تقـوم بـه هــذه التحـولات نفســها، قائمــ مـن شـأن هــذا النسـق أن يظـل

ون أن يكـــون مـــن شـــأن هـــذه التحـــولات أن تخـــرج عـــن حـــدود ذلـــك النســـق أو أن تســـتعين بعناصـــر د
، ويزيـد 2"هي الكلية والتحـولات والضـبط الـذاتي: خارجية، وبإيجاز فالبنية تتألف من ثلاث خصائص

لأي   دد السـمات الجوهريـةيحـ نظـام مـن علاقـات داخليـة ثابتـة،إĔـا " :آخر هذا المفهوم وسـعوية بقولـه
د حاصــل مجمــوع عناصــره، وبكلمــات أخــرى  لا يمكــن اختزالــه إلى مجــر متكــاملا ل  كــلايــان، ويشــكك

  3"هاق بكيفية وجودها وقوانين تطور فيما يتعل يشير إلى نظام يحكم هذه العناصر

ولا يمكــن أن  ،يتوقــف كــل منهــا علــى مــا عــداه ،كــل مكــون مــن ظــواهر متماســكةهــي  البنيويــة ف
لا أهمية لطبيعـة كـل عنصـر في أيـة حالـة معينـة بحـد ذاēـا وأن ه فته بما عداهو إلا بفضل علاقيكون ما 

هــذه الطبيعــة تقررهــا علاقــة العنصــر بكــل العناصــر الأخــرى ذات العلاقــة بتلــك الحالــة، وباختصــار لا 
 ان مع البنية التي يكـون هـو جـزءاالكي يمكن إدراك الأهمية الكاملة لأي كيان أو أية خبرة ما لم يتفاعل

  .امنه

سبق ظهور البنيوية كمنهج مستقل، مدارس مهدت لظهوره وأهمها على  :ظهور البنيوية الغربية: ثانيا
الإطلاق ما قامت به الحركة الشكلانية حيث كانت البدايات الأولى للشكلانية الروسية، حينما نشر 

" لكلمةانبعاث ا: "م، تحت عنوان1914مقالته عن الشعر المستقبلي في " فكتور شكلوفسكي"
ومنذ تلك الانطلاقة بدأت مدرسة جديدة متعلقة بالنقد الأدبي تتبلور، ولعل أهم سمة كانت تجمعهم 

                                                             
م، دار الشؤون الثقافية العامة، 2002، 1ط(أحمد،  خالدة: رافيندان، البنيوية والتفكيك تطورات النقد الأدبي، تر سوسور -1

 . 42 :، ص)بغداد
  .08:، ص)م، عويدات، بيروت1985، 04:ط(عارف منيمنه وبشير أوبري، : جان بياجه، البنيوية، تر -2
والفلسفة، عبد الوهاب جعفر، البنيوية بين العلم و  .32 :، ص)القاهرةدار مصر للطباعة، (زكريا إبراهيم، مشكلة البنية،  -3
  .08:ص ،)دار المعارف، مصرم،1998:ط(
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هو ضجرهم من أشكال الدراسة الأدبية السائدة، بالإضافة إلى اهتمامهم بحركة الشعراء المستقبليين، 
  .ويعد فكتور شكلوفسكي و بوريس اخنباو أهم منظري هذه الرؤية

ور هذا الضجر من طريقة التعامل مع الأدب، التحول الجذري من مواطن الاهتمام لدى سيبل      
الشكلانيين مجموعة من المفاهيم والأدوات الإجرائية، لدراسة الأدب دراسة علمية، فبعد أن حددت 
الشكلانية موضوعها الأدبي، ستبحث عن منهج يتلاءم مع الموضوع، وما دامت مواد البناء من 

تقي من اللغة، فإن الاهتمام سينصب على الجانب التقني فيها، لذلك نجد أن الشكلانيين الأدب تس
الروس قد استهلوا أعمالهم بدراسة الأصوات لأن هذه المسألة كانت في عصرهم من أعقد المسائل 
المتعلقة بدراسة البناء الصوتي للشعر، كما دعت إلى الاهتمام بالعلاقات الداخلية للنص الأدبي، 
واعتبرت الأدب نظاما ألسنيا، ذا وسائط سيميولوجية للواقع، وليس انعكاسا للواقع، واستبعدت 
علاقة الأدب بالأفكار والفلسفة واĐتمع، وقد طورت البنيوية بعض الفروض التي جاء đا الشكليون 

  .1الروس
يات القرن العشرين وكذلك مما أسس لظهور البنيوية، هو النقد الجديد الذي ظهر أربعينيات وخمسين

، وأنه لا حاجة فيه "أن الشعر هو نوع من الرياضيات الفنية" في أمريكا، فقد رأى أعلامه 
  للمضمون، وإنما المهم هو القالب الشعري، وأنه لا هدف للشعر سوى ذاته

، ولعلها أهم هذه مفهومها استمدت منه البنيويةفكانت أهم مصدر مباشر الألسنية أما     
، إذ يرى الباحثون أن آراءه بين اللغة والكلام، الخصوص ألسنية فرديناند دي سوسير، وعلى المصادر

والدال والمدلول، وأولوية النسق أو النظام على باقي عناصر الأسلوب، وفي التفرقة بن التزامن 
علمي اللغة والتعاقب وثنائية المحور التاريخي التطوري، والمحور التزامني الوصفي، إضافة إلى ثنائية 

   .الداخلي والخارجي، هي التي أسست لنشأة الدراسات البنيوية عموما
في علم اللغة، هو رائد هذا اĐال الأول، وقد صاغ نظريته دي سوسير وكما أشرت سابقا فإن    

ق بين ر وقد ف فهو يرى أن موضوع علم اللغة الصحيح والوحيد هو اللغة في ذاēا ومن أجل ذاēا،
لأقوال المنطوقة والمكتوبة، فاللغة أصوات دالة متعارف عليها في مجتمع معين، وإن لم توجد  اللغة وا

أي فرد من أفراده، أما الأقوال فكل الحالات المتحققة من استعمالات اللغة، ولا  كواقع منطوق لدى
، وإن كان يكون واحد منها، بل ولا يلزم أن تكون جميعها ممثلة للغة في كمالها ونقائها المثاليين

                                                             
منشورات جامعة القدس  م،1993، 01:ط(إبراهيم السعافين و عبد االله الخياص، مناهج تحليل النص الأدبي، : انظر -1

  .69-68: ،ص)المفتوحة
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سويسر لم يعبر بلفظ البنية وإنما نظام، ولكن اختلاف اللفظ لا يعني ضياع المعنى بل على العكس 
  . فالمعنى هو ذاته

ومن أهم المؤسسين لهذه المدرسة رومان جاكسبون أول من تحدث عن الفونيم، أي الوحدة       
و التحليل، بل الوحدة الغير قابلة لأن الصغرى في اللغة، وهو تلك الوحدة غير القابلة للانقسام أ

تعوض بوحدة أخرى، لأن بناء كل فونيم مختلف ضرورة عن بناء فونيم آخر، ولم يتوقف جاكبسون 
عند مستوى الوصف الدقيق للأصوات، بل تجاوز ذلك إلى الربط بين الصوت والمعنى، إذ أن كل 

لمشاđة أو المغايرة في المعنى، وقد كان مشاđة ظاهرة في الصوت، خصوصا في الشعر، تقوم بمنطلق ا
  .1السباق بلفظة البنيوية كمنهج نقدي

ومن الشخصيات المؤسسة كذلك للمنهج البنيوي في الغرب الفرنسي جان بياجيه الذي جعل      
للبنية ثلاث خصائص لابد أن تتسم đا الكلية فتتكون البنية من عناصر داخلية خاضعة لقوانين 

، وهو سلسلة من التغيرات الباطنية تحدث داخل النسق، والتنظيم الذاتي، فتنظم البنية النسق والتحول
  .2نفسها لتحفظ لها وحدēا، وتساهم في طول بقائها

 ة والتي اتخذت من البنيوية عمودامن خلال مؤلفاته المتنوعفشتراوس ومن أهم المؤسسين كذلك      
، يمكن معرفة منحاه البدائي خاصة والعقل الإنساني عامةتدور حوله مجموعة الآراء في دراسة العقل 

موجودة كموضوع طبيعي له أساس عام مشترك بين كافة بأĔا فكرة العقل فقد ركز على  البنيوي،
الأجناس البشرية، أي أن الإنسان البدائي في أفريقيا يسلك ويفكر مثل الإنسان المتحضر في أوربا 

والتي  ،لتعارف الثنائي أو المزدوج الموجودة في كل اĐتمعات البشريةوذلك وفق أساس مبدأ ا ،وأمريكا
أساسها السلبية والإيجابية ويفسر هذا ميل الإنسان اليوم إلى طريقة العيش في اĐتمعات البدائية التي 

  3.عن الحياة المعقدة المعاصرة سلوكها مبادئ العقل البسيط بعيداما زالت ēتدي في 
الــنص بنيــة ذات دلالــة، فينحصــر  هــي اعتبــارالتحليــل البنيــوي لــلأدب لت إن أهــم نقطــة شــك 

في الابتعــاد عــن أدبيــة  امســتبعدا عنصــرين هــامين أســهما كثــير  ،راســته في تحليــل الــنص وحــدهموضــوع د
أن يكـون الـنص مـاثلا "عني أن البنيوية تقوم على مبـدأ المبدع والظرف الاجتماعي، وهذا يهما  ،الأدب

                                                             
لأدبية، دار توبقال المعرفة ا م،1988:ط( محمد الولي و مبارك حنوز،: رومان جاكبسون، قضايا الشعرية، تر: راجع  -1

  . 24:ص،)للنشر
  .90 -84: انظر البنيوية، جان بياجيه، مرجع سابق ص -2
 .16:ص، )مكتبة غريب، القاهرة،01:ط(نبيلة إبراهيم، فن القص في النظرية والتطبيق، : انظر -3
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ومــن هنــا ابتعــد النقــد  ،ة الــنص بمعــزل عــن أيــة مــؤثرات كانــتيقتصــر علــى دراســ لــذيا "أمــام القــارئ
تؤكــد عليــه البنيويــة أساســا واكتفــى بالوصـف وهــذا مــا  ،البنيـوي عــن أحكــام القيمــة علــى العمــل الأدبي

  .1لمنهجها

ما تـــأخر دخـــول البنيويـــة إلى العـــالم العـــربي، لكـــن وعنـــد :البنيويـــة فـــي الأدب العربـــي: الفـــرع الثـــاني
وصلت إلى وطننا العربي متأخرة نظر لها، وكتب فيها باحثون ونقاد عـرب تراوحـت كتـابتهم بـين النقـل 
ـــق ذلـــك المـــنهج بكـــل حـــذافيره علـــى الأدب العـــربي دون  الحـــرفي وتتبـــع اللفظـــي في أبعـــد نطـــاق، وتطبي

لطـرح هنـاك تجاوزية له، ولعل أهم مـن مثـل هـذه النوعيـة التطبيقيـة هـو صـلاح فضـل، وفي مقابـل هـذا ا
طــرح مخــالف تمامــا بحيــث ســعى لإدخــال الجانــب التطــويري علــى هــذا المــنهج عمومــا، وســعى لتأســيس 
مــــنهج بنيــــوي لا يمــــانع مــــن تــــداخل منــــاهج أخــــرى في قــــراءة الــــنص، والســــبب في ذلــــك يرجــــع لمــــدى 

ـــة إعـــادة فرزهـــا وطرحهـــا، ثم إعـــادة بن ـــة الغربيـــة وكيفي ـــاب للمقـــولات البنيوي ائهـــا اســـتيعاب هـــؤلاء الكت
  .   وتجاوزها، فالبنيوية تدرجت في بنائها أكثر من ثلاثين عاما

حين نشر محمود  ،في أواسط الستينياتالبنيوية ظهورها في عالمنا العربي بدأت على العموم و      
لكن لم تجر بعده الكتابة في هذا الموضوع إلا ، مقالا أطلق فيه على هذه المناهج اسم الهيكليةأمين 

: فقد نشر العديد من النقاد والأدباء العرب دراساēم التي اتجهت اتجاهي البنيويةنيات، في السبعي
  .2الشكلاني، والتكويني، وإن كان للتكوينية النصيب الأكبر من الانتشار

فوضع كتابا يوضح فيه المفكر زكريا إبراهيم  ،العرب الذين كتبوا في البنيوية كان من أوائل هؤلاء      
مية التي بنيت عليها البنيوية، ووضح فيه المشاكل الممكنة والواقعة تحت وطأة  البنيوية، الأسس العل

، ضعت في التنظير للبنيويةأوائل الكتب العربية التي و  فهذا الكتاب هو من ،"مشكلة البنية"وسماه 
مي؟ علم؟ أم فلسفة؟ أم هي مجرد منهج للبحث العل، عن البنيوية هل هي الباحثفيه تساءل  وقد

وذلك من خلال للبحث العلمي،  امنهج غير أنه خلص لما اعتبره نتيجة ضرورية وهي كون البنيوية

                                                             
ـــــي: رانظـــــ -1 ـــــنص الروائ ـــــل ســـــليمان، ،محمـــــد عـــــزام، فضـــــاء ال ـــــة في أدب نبي ـــــة تكويني ـــــة بنيوي منشـــــورات ، م1996، 01:ط( مقارن

  .27:ص ،)الاختلاف
  .174-173:، ص)، المغربالدار البيضاء، المركز الثقافي العربي م،2004، 01:ط( استقبال الآخر، ،سعد البازعي: انظر -2
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وإنما هي منهج للبحث  ،شتراوس الذي أعلن أن البنيوية ليست فلسفةمثلما فعل  أراء المؤسسين لها،
    .1جان بياجيه الذي يقول إن البنيوية منهج لا مذهبكذلك العلمي، و 

  
هم الكتاب في البنيوية كذلك الكاتب صلاح فضل، الذي وضع كتابا مهما في نقد ومن أ      

، ولعله أفضل كتاب وضع "النظرية البنائية في النقد الأدبي"البنيوية،  وإظهار وجوهها، واسم الكتاب 
بالعربية عن التنظير للنقد البنيوي آنذاك، لأنه كتاب علمي جاد، وضع بلغة نقدية، وعالج أصول 

نيوية، واتجاهاēا، ومستوياēا، وضرب في الصميم، فتحدث عن أصول البنيوية لدى سوسير، الب
والشكلانيين الروس، وحلقة براغ اللغوية، والمدرسة الألسنية الأمريكية، ثم عرف بالبنية وبالبنيوية، 

نيوية في وتحدث عن تطبيقاēا في العلوم الإنسانية، وعن معاركها مع الوجودية، كما تحدث عن الب
  .2حقلي الأدب والنقد، وعن لغة الشعر، وتشريح القصة، والنظم السيميولوجية

من الكتاب العرب كذلك الذين حاولوا توضيح البنيوية من حيث المفهوم والأسس الكاتب       
شكري عزيز الماضي، ألف كتابا في نظرية الأدب فدرس فيه نظريات الأدب من نظرية المحاكاة، 

تعبير، ونظرية الخلق، ونظرية الانعكاس، ونظريات الأنواع الأدبية، وتطور الأدب، وعلاقة ونظرية ال
الأدب بالأيديولوجيا، وبعلم النفس، وبعلم الاجتماع، فحاول في هذا الكتاب ربط البنيوية بغيرها من 

  .3العلوم، ووضعها في سياق أكبر وأوسع من الأدب فقط
فهـــي تقحـــم فرضـــها علـــى قـــارئ الأدب، تات الصـــارمة الـــتي في المتطلبـــمفهـــوم البنيويـــة تلخص يـــ

إذ إنــه مــن الصــعب علــى القــارئ أن القــارئ في الــنص حــتى يصــبح مشــكلا لــه، وجــزءا لا يتجــزأ منــه، 
للمتعـة أو التسـلية، أو أن يكـون غـير ملـم بقواعـد اللغـة، وفنـون القـول المختلفـة، لكـن  مجرد هـاو يكون

غير أنـه يكـاد يكـون مـن الصـعوبة بمـا كـان إذا لم انتشار الأدب؛ هذا المطلب في الوقت نفسه يحد من 
 تتطلـبالـروح النقديـة العاليـة الـتي  متلكأقل يستحيل أن تجد قارئ مستعدا لتلكم الحالة من القـراءة، فـ

                                                             
  .)مصرم، دار مصر للطباعة، القاهر،1976، 01:ط(، مشكلة البنيةزكريا إبراهيم، -1
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  ) دار الأفاق العربية، القاهرةم، 1997، 01:ط(المعاصر، 
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الـة في تصـور إمكانيــات الـنص، وتوقـع الحلـول المختلفــة ، بحيـث يشـارك مشــاركة إيجابيـة وفعمـن القـارئ
  .، هي روح قليلة ونادرة الوجود جداأو الشكلية المعروضةللقضايا الفنية 

ــة فــي الفكــر الحــداثي: الفــرع الثالــث لقــد شــكل الــنص الأدبي بــإطلاق عبــارة الــنص عليــه : البنيوي
حــدود التفكــير الأدبي النقــدي، ثم ســحبت الكلمــة علــى الــنص الــديني فأســقطت كــل الحمولــة المتعلقــة 

نقديــة، تســتعمل في دراســة الـــنص الــديني والــذي هــو القـــرآن بــالأدب عليــه، وأصــبحت كــل المنـــاهج ال
والسـنة؛ فقــد كــان عمــل الحـداثيين العــرب منصــبا في الأســاس علــى نـزع القداســة الــدائرة بــالنص وجعلــه 
نصـــا يخضـــع لواقعيـــة القـــراءة الأحاديـــة لـــدى القـــارئ، وهـــو مـــا ذكرتـــه ســـابقا مـــن أنـــه ينبـــئ عـــن ظهـــور 

ذه القداســة الــتي يــتم إســقاطها بــأهم المنــاهج دراســة للــنص اختلافــات أكثــر جذريــة مــن ذي قبــل، هــ
  .وفقهم وهي البنيوية

رأى كثير من كتاب الحداثة في العـالم العـربي ضـرورة اسـتعمال هـذه المنـاهج كبنـاء متكامـل لرؤيـة        
شــاملة لمســتقبل جديــد، فهــذه المنــاهج هــي روح النقــد اĐــددة لكــل شــيء، لــذلك يقــول الجــابري وهــو 

إنـــه بممارســــة العقلانيـــة النقديــــة في تراثنـــا وبالمعطيــــات "لمتبنــــين للمنهجيـــة البنيويــــة، يقـــول عنهــــا أحـــد ا
المنهجيــــة لعصــــرنا، وđــــذه الممارســــة وحــــدها، يمكــــن أن نــــزرع في ثقافتنــــا الراهنــــة روحــــا نقديــــة جديــــدة 

اث هــي ، فأصــبحت đـذا منــاهج النقـد للــتر 1"وعقلانيـة مطابقــة، وهمـا الشــرطان الضـروريان لكــل Ĕضـة
  .الكلمة المرادفة للنهضة

أحد هؤلاء الذين استعملوا البنيوية هو محمد أركون، لكن يجب التنبيه أنـه ظـل يـتراوح بـين مختلـف      
النظريــات والمنــاهج، فقــد كانــت بداياتــه بنيويــة وبعــدها أصــبح لســانيا ثم سميائيــا وبعــدها أنثروبولوجيــا، 

ية؛ وكان عمله التطبيقي لاستعمال البنيويـة يـتم علـى مسـتوى وبقي يدعو إلى مختلف هذه المناهج الغرب
القـرآن وأراد باســتعمال هــذا المــنهج إسـقاط الهيئــات الرسميــة الــتي تحفـظ الــنص مــن الفهــم والاســتيعاب، 

كـان الـوحي قـد ترسـخ علـى هيئـة نظـام معـرفي "والتي قامـت بإغلاقـه علـى مـر القـرون المتلاحقـة، يقـول 
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أن وجــد أنــاس هضــموا هــذا النظــام المعــرفي وتمثلــوه وفســروه بشــكل  ،اريخيــالقــد حــدث ت ،مهــيمن تمامــا
ثم طبقـوه بكـل جـبروت، هكـذا تجمعـت كـل الشـروط الملائمـة لتصـفية إلحـاح الفهـم  ،أرثوذكسي صارم

أو على الأقل لضبط هذا الإلحاح وسجنه ضمن حـدود لا يتعـداها، لكننـا نعـرف جيـدا مـاذا  ،والتعقل
لــذا نلاحـــظ أن هنــاك حاجــة مســتمرة للنضـــال مــن أجــل اكتســـاب  ،الرقابــةيعــني هــذا الضــبط وتلـــك 

، يتماها أركون مع الحاصل التاريخي الأوروبي، ويجعـل منـه مشـكلة يسـير فيهـا 1"استقلالية نسبية الفكر
الــنص القـــرآني، علــى نفـــس الخطــوات الـــتي ســار عليهـــا الــنص في أوروبـــا، فهــو بدايـــة يريــد الثـــورة علـــى 

الرسمية، القامعة للحريات والموظفة للـدين في خدمـة السـلطة، ثم الثـورة علـى التعـاليم  المؤسسات الدينية
التي تحفظ هذه الرؤية وفقه، وإعادة قراءة هذه التعاليم بما يوافق المنـاهج الغربيـة، وإبعـاد تلكـم التفاسـير 

في بوتقــة الفقيـــه القديمــة لمــا تحملــه هــذه التفاســير مــن إذلال للفـــرد، وإلغــاء لنشــاطه الفكــري، وحصــره 
والمفســر؛ وهـــي نفـــس الخطـــوات بحـــذافيرها الـــتي ســـار عليهـــا الغـــرب، وهـــو مـــا يطـــرح إشـــكالية حقيقيـــة 
وعميقـــة علـــى مســـتوى مجتمعاتنـــا المســـلمة، حيــــث أصـــبحنا في تبعيـــة كليـــة حـــتى في اســـتيراد المشــــكلة 

ا ونعــيش معهــا واســتيراد الحــل معهــا، فهــذه المشــكلات لا تخــص مجتمعاتنــا لكــن مــع ذلــك نقــوم بجلبهــ
على أĔـا هـي نفسـها مشـكلاتنا، ثم يوجـد منـا مـن يجـد لنـا الحلـول بعقليـة عبقريـة، وهـي جلـب الحلـول 
الغربية نفسها؛ لذلك عبر أحد الكتاب عن هذه الحالة الشعورية التي تسـود الفكـر الحـداثي في تعـاطي 

 فهـــم كتـــاب االله في ضـــوء تتبـــع واســـتقراء مختلـــف كتابـــات المعاصـــرين الداعيـــة إلىإن "مـــع الـــنص يقـــول 
المناهج الحديثة لتحليل الخطاب، لا نكـاد نجـد قاسمـا مشـتركا بـين مختلـف الكتابـات سـوى تلـك الرغبـة 

دارس الجامحة لإسقاط أي نظرية على الـنص القـرآني دون مراعـاة مـدى توافقهـا معـه أو مجافاēـا لـه، والـ
ـــوم يســـتطيع أن يقـــرر ـــة معرفيـــةأنـــ الي ظهـــرت إلا انعكـــس صـــداها في الـــدرس  ه مـــا مـــن مـــنهج أو نظري

لعل هذا أفضل تعبير عن حالة الهوس التي تسود الفكر الحـداثي، حيـث أنـه لا مجـال عنـدهم  2"القرآني
في أن يبــدعوا هــم منــاهج حقيقــة ونابعــة مــن الإشــكالات الــتي يروĔــا ويعيشــوĔا، حيــث المنــاهج غربيــة 
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إن المنــاهج الــتي ســوف يــتم إبــداعها في الغــرب  بحتــة، ولعــل هــذا يجعــل استشــراف المســتقبل بــأن نقــول،
  .سوف تكرس لخدمة النص القرآني

آخر التطــورات النقديـة الــتي شــكلت صــرعة نقديـة كــبرى في العقــود الأخــيرة مــن كــجـاءت البنيويــة       
القرن العشرين، وتعرضت إلى نقـد كثـير لأسـباب كثـيرة، خاصـة بكوĔـا نظريـة نقديـة جـاءت كـرد علـى 

، علاقات الداخلية والخارجية لغوياداثوي في النص الأدبي نفسه، فغرق النقد في شبكات الالتغريب الح
، وأخـذت البنيويـة مسـلكها في التعـاطي مـع الــنص، والحامـل والمحمـول والبنيـة الكـبرى والصـغرى وغيرهـا

ا لت في ثقافاēــكمــا تشــك  ؛ة النصــوص الأدبيــةتنــاول الــنص القــرآني بالدراســة وفــق منــاهج قــراءفكــان 
ارق بـين ا كمـا قـد يتجاهـل الناقـد الفـو ق بـين الـنص الـديني والأدبي، تمامـالفـوار  بحيـث تم إلغـاءالأصلية، 

لقالــب منهجـي معــين ويمكـن ببسـاطة اكتشــاف فـروق جوهريــة  ولاء ،نـص إعلامـي ونــص شـعري مـثلا
لتعـاطي فقد جعل النصين على مستوى واحد مـن الاسـتيعاب ومـن ابين النص الديني  والنص الأدبي، 

  .معهما وهذا ذاته لا يصح أن  يعلق كمنهج محتوم للنصوص

ذكــرت ســابقا أن مــن الــذين اســتعملوا البنيويــة كمــنهج لقــراءة النصــوص الجــابري، وهــو اســتعمل       
إلى ثــلاث خطــوات منهجيــة أساســية، وهــي في ذلــك ســتند واعلــى وجــه مخصــوص البنيويــة التكوينيــة، 

؛ فالمعالجـة البنيويـة الداخليـة تنطلـق مـن ح التـاريخي، والطـرح الإيـديولوجيالطرح البنيوي الداخلي، والطـر 
كـــون الـــنص ألفاظـــا مســـتقلة مـــن غـــير تبعيـــة، ثم تأخـــذ بالمعـــاني كدرجـــة ثانيـــة، أمـــا مشـــكلات الـــنص 
وقضـاياه فتكــون في المرحلــة الثالثــة، بمعــنى أن نتعامــل مــع الــنص كمعطــى، ولا Ĕــتم بالأحكــام الخارجيــة 

الـتراث، أو الانسـياق شـعوريا أو لا شـعوريا وراء الرغبـات الحاضـرة، فلابـد مـن الانطـلاق المسبقة حول 
إن البنيويـة تعـني ضـرورة وضـع جميـع أنـواع الفهـم " من النصوص فهما وتفسـيرا وتـأويلا، يقـول الجـابري 

ها السابقة لقضايا التراث بين قوسين، والاقتصار على التعامل مع النصوص، كمدونة ككل تتحكم في
ثوابـــت، ويغتـــني الـــتي تجـــري عليـــه حـــول محـــور واحـــد، هـــذا يقتضـــي محـــاورة فكـــر صـــاحب الـــنص حـــول 
إشــكالية واضــحة قــادرة علــى اســتيعاب جميــع التحــولات الــتي يتحــرك đــا ومــن خلالهــا فكــر صــاحب 
الــنص، بحيــث تجــد كــل فكــرة مــن أفكــاره مكاĔــا الطبيعــي داخــل الكــل، إن القاعــدة الذهبيــة في هــذه 
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ـــذي تؤسســـه الخطـــوة ا ـــل قـــراءة الألفـــاظ، يجـــب التحـــرر مـــن الفهـــم ال لأولى هـــي تجنـــب قـــراءة المعـــنى قب
المسبقات التراثية أو الرغبات الحاضرة، يجل وضع كل ذلك بين قوسـين، والانصـراف إلى مهمـة واحـدة 

؛ بعــد 1"هــي اســتخلاص معــنى الــنص مــن الــنص نفســه، أي مــن خــلال العلاقــات القائمــة بــين أجزائــه
ءة على المستوى الأول تأتي القراءة باعتبار السياق التاريخي، بحيـث يعـرف الـزمن الـذي كتـب هذه القرا

فيــه الــنص، والظــروف الــتي أثــرت علــى صــاحب الــنص خــلال كتابتــه لــه، ثم إخــراج الحكــم وفــق تلكــم 
مـا،  ثم الظروف،  وهو ما يعطي إمكانية إسقاط نتيجة القراءة الأولى على القـراءة الثانيـة والمقارنـة بينه

جعل النص لا يخضع لتلك السياقات التاريخية بل على العكس فمن خلال القـراءة الأولى يمكـن تحريـر 
الـنص، بــل ويمكــن كــذلك الاقـتراح علــى الســياق التــاريخي حلــولا لم يكـن ينتبــه إليهــا أو طرائقــا لم يســر 

 المرحلـة الأخـيرة فيها؛ حيث يكون السياق التاريخي ليس هو أفضـل مـا حصـل مـع الـنص؛ بعـدها تـأتي
ـــة للـــنص،  وهـــي أدلجـــة الـــنص في ســـياقه التـــاريخي المـــذكور حـــتى لا يخـــرج مـــن طـــور  في القـــراءة الداخلي

؛ هــذا الطــرح الـذي يشــكل أحــد أهــم مراحــل قــراءة الــنص في 2التاريخانيـة إلى طــور التمــدد عــبر العصــور
حـــدة ومجــزأة للـــتراث، الفكــر الحـــداثي، لا يتوقــف عنـــد هــذه النقطـــة فحســب بـــل هــي تشـــكل قــراءة وا

  .فالمناهج المستعملة تطورية بطبعها، لكن نحاول أن نقف عند أهمها

الخطـاب النبـوي  أن يأخذ أركون الناحية الإجرائية لهذا المنهج ويطبقها في مفهوم السـنة بحيـث يـرى    
ــــة اللغويــــة وا هــــو  ــــوراة والقــــرآن كمفهــــوم يشــــير إلى البني لســــيميائية النصــــوص اĐموعــــة في الإنجيــــل والت

للنصــوص، وهــذا الخطــاب التلفيقــي يــوازي بــين النصــوص الــواردة في هــذه الكتــب الســماوية علــى أĔــا 
نصوص دينية ينبغي التعامل معها على مساحة واحدة من الرفض والقبول، وبالتـالي إمكانيـة القـول في 

اهر هـذا القـول يظهـر ؛ ولعل من ظ3آيات القرآن بدرجة ما يمكن القول به في نصوص التوراة والإنجيل

                                                             
م، المركز الثقافي العربي، بيروت، الدار 1993، 06:ط(بد الجابري، نحن والتراث قراءة معاصر في تراثنا الفلسفي، محمد عا -1

 85:، ص)البيضاء
  .90 -80:المرجع نفسه، ص -2
، )وتدار الطليعة، بير  ،2005، 2طـ (هاشم صالح،  :محمد أركون، القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني، تر -3
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للقــارئ مــدى خطورتــه، بــل المتتبــع لأركــون في تطبيقاتــه البنيويــة يتبــين لــه مــدى الانتقائيــة الحاصــلة في 
  .النصوص

وهذا ما جعل صاحب كتاب المرايا المحدبة ينتقد البنيوية في أصل التأسيس الماركسي، فهو يرى      
دي ليس لهما معنى بمعزل عن أنساق الدلالة التي أن البنيويين يعتقدون أن التصرفات والكلام الفر 

تولدها، يعني ببساطة أن البنيويين حسب هذا القول، يربطون بين الأدب كأحد مكونات البنية 
الفوقية والواقع الخارجي كأحد مكونات البنية التحتية، هذا الربط الصريح بين النص كداخل والواقع  

نيويا، فالشريحة الغالبة من البنيويين غير اليساريين لا يتفقون مع كخارج لا يقوم به البنيوي باعتباره ب
هذا الرأي بل باعتباره ماركسيا بالدرجة الأولى، الماركسية إذا هي القوة التي أثرت في البنيوية وليس 

؛ هذا التلخيص المركز للصراع داخل فكر الحداثيين العرب، ما هو إلا بحث عن وجهات 1النقيض
صة لقراءة النصوص،  ولعل من يشكل التيار المتفق مع وجهة النظر الماركسية في دراسة النظر المخصو 

البنيوية داخل النص هو حسن حنفي، وقد قام بمحاولة تفسير القرآن تفسيرا ماديا، وذلك في مقدمة 
قد لسبينوزا، ودعا في تلكم المقدمة لتبني منهج سبينوزا في ن" رسالة في اللاهوت والسياسة"ترجمة 

 .    الكتاب المقدس، وإسقاط هذا المنهج على القرآن الكريم

ثم في مرحلة لاحقة اتجه حنفي إلى نشر سلسلة من المقالات والكتب طغى عليها التفسير      
الماركسي لكتاب االله تعالى، وكان ديدن الكاتب فيما نشره عن الموضوع الإلحاح والتأكيد على أن 

الواقع الذي يفرضها ويستدعيها، ولن يكون المرء مجازفا ولا مبالغا إذا قرر آيات القرآن هي من إنتاج 
ظل تنظيرا جاهزا آمن به حنفي " أولوية الواقع على الفكر"نص على ن المبدأ الماركسي الذي يأب

أو تمحيص، فكانت بنيويته تقليدا  وأشربه في قلبه وأسقطه على القرآن دون أن يخضعه لأي مناقشة
  . مل الأوجه حتى أنه تغيب فيه أسس البنيوية كمنطلقاتماركسيا كا

  :تأصيل للوقوعية التفكيكية: المطلب الثالث

الحركة الأكثر إثارة للجدل  عن كوĔا البنيوية في النقد الأدبي، فضلايعد التفكيك أهم حركة ما بعد  
ب وخلقت حالة من وربما لا توجد نظرية في مناهج الفكر النقدي أثارت موجات من الإعجا ،أيضا
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؛ فمن ناحية نجد أن بعض المفكرين في السنوات الأخيرة يةالتفكيك تالنفور والامتعاض مثلما فعل
يتحمسون لها على الصعيدين النظري والتطبيقي على الرغم من تباين أسلوđم وحماسهم، ومن ناحية 

ي يبدون سخطهم من أخرى نجد أن الكثير من النقاد الذين ينضوون تحت خانة النقد التقليد
  .ية، فقد شكلت نقطة فارقة في تاريخ التعاطي مع النصالتفكيك

  

  

  : مفهوم التفكيكية وتاريخها: الفرع الأول

، فكك يفكك، تفكيكا، فهو مفكك، والمفعول مفكك، وفكك )فعل: (فكك: لغة/ أ: أولا
  .مبالغة في فك، فكك الجهاز، أي بالغ في فكه؛ ففصل أجزاءه

دائرة العروض، أي استخرج ما فيها من أبحر الشعر، ويقال فكك العظم وفكه  فكك العروضي
  .1أي أزاله عن موضعه

يقال : الليث ) : فكك"( لغة في لسان العرب تحت مادة ) التفكيك ( تعريف وجاء أيضا 
فككت الشيء فانفك بمنزلة الكتاب المختوم تفك خاتمته كما تفك الحنكين تفصل بينهما 

  . خلصته وكل مشتبكين فصلتهما فقد فككتهما ، وكذلك التفكيك  :وفككت الشيء
بمعنى : وافتكه وفك الرهن يفك فكا. فك الشيء يفكه فكا فانفك فصله": ابن سيدة أما عند 
 .2"فك فلان أي خلص واريح من الشيء... خلصه 

ات لتفكيكيــة مصــطلح ينتمــي لعائلــة مــن المصــطلحات المتداولــة في الدراســا: اصــطلاحا/ ب
مــن مفــاهيم معاديــة للغيبيــات   للجــدل بســبب مــا يتضــمنه معنــاهالنقديــة المعاصــرة، وهــو مصــطلح مثــير

حركـة بنائيـة وضـد البنائيـة في الآن " بأنه  جاك دريدا به المؤسس فهعر  ماأهم تعريفاته ومن ، الميتافيزيقا
، الكينونــة والزمــان ، أخــذ جــاك ديريــدا  المصــطلح عــن الفيلســوف هايــدجر متــأثرا بــه في كتابــه"نفســه
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ولــيس التفكيــك عنــد جــاك ديريــدا بــالمفهوم الســلبي للكلمــة، حيــث تــرد كلمــة التفكيــك في القــواميس 
الفرنســية بمعــنى الهــدم والتخريــب، لكــن تــرد في كتابــات جــاك ديريــدا بــالمعنى الإيجــابي للكلمــة بــالمفهوم 

 .1الهيدجري

ضــة بــين اللغــة وكــل مــا يقــع لارتباطــات المفتر أو حــتى تفكيــك ا فــك الارتبــاط،"فــه محمــد عنــانيوعر     
، وهذا " أي ظاهرة إحالة موثوقا đاإلىلى أي شيء أو إن تحيلنا أ، أي إنكار قدرة اللغة على خارجها

التي مجدت لقرون طوال مفاهيم مركزية، كالعقل، والـوعي، ، عكس السائد الذي كان منتشرا في أوروبا
، والانسـجام في حـين، إن الواقـع قـائم علـى الاخـتلاف، والتلاشـي، والبنية، والمركز، والنظـام، والصـوت

 .2والتقويض، والتفكك، وتشعب المعاني، وتعدد المتناقضات، وكثرة الصراعات التراتبية والطبقية

وإعـادة النظـر إليهـا  ،تفكيك الخطابـات والـنظم الفكريـة: " نهأفه على ر أما عبد االله إبراهيم فع
 إســتراتيجيةف "لى الإلمــام بــالبؤر الأساســية المطمــورة فيهــاإ غراق فيهــا وصــولاعناصــرها ، والاســتبحســب 
ن خــلال ، مــابــات الفلســفية والأدبيــة والنقديــةقــراءة الخطفي النظــام التفكيكــي هــي إســتراتيجية القــراءة 

، مــن خـلال توجيـه الأســئلة وطرحهـا عليهـا مــن مـن داخلهـا ، وتقويضــهاالتموضـع في داخـل الخطابـات
  . 3الداخل

نــوع مــن القــراءة النصــية الــتي تبحــث عــن بنيــة الــنص "فــه عبــد العزيــز حمــودة  بأنــه في حــين عر 
جـل تغيـير مركـز أمـن  ،بنـاءو هـدم  ،غير المستقرة  للعمل على هدمها ومن ثم تركيبهـا مـن جديـدالالقلقة 

دبــة أن الــنص فــيرى الناقــد في المرايــا المح 4"الــنص ومــنح عناصــره المقهــورة المهمشــة أهميتهــا مــع كــل تغيــير
والقارئ يتراقصان على الجنب فتكون بينهما تقاطعات دون وجود تمـاس حقيقـي، وهـو مـا اعتـبره نقلـة 

  . لا عقلانية ولا موضوعية عند القارئ العربي
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ناصـر الأساسـية بعضـها عـن فصـل الع"عمليـة  هبمعنـاه العـام بأنـ مد محمد سـكرانكما عرفة مح  
والتغــيرات الموجــودة في هــذا النمــوذج أو  ،ة بــين هــذه العناصــرđــدف اكتشــاف العلاقــة الكامنــ ،بعــض

يـــرى فيهـــا الناقـــد نفســـه يقـــوم بتركيـــب ، إذا هـــو عمليـــة استكشـــافية 1"هـــذا البنـــاء الـــذي يـــراد تفكيكـــه
العناصـــر اللامركبـــة ولـــيس شـــرطا أبـــدا أن يـــتم ذكـــر التركيـــب مـــن عدمـــه، لكـــن يلـــزم مـــن ذلـــك ظهـــور 

  .في عملية الهدم المستمرة التفكيك على السطح  كمحرك للناقد

ة والثقافيـــة ثــل التفكيـــك نظريــة نقديـــة شــاملة تبغـــي إعــادة قـــراءة النصــوص الفلســـفية والمعرفيــيم
ص تلـــك النصــوص تخضـــع لعمليـــات معقــدة ناتجـــة مــن علاقـــات النصـــو  والإبداعيــة المتنوعـــة، ويــرى أن

كـر الحـداثوي عمومـا لـذلك  وتعـد هـذه اللحظـة مهمـة في تـاريخ الفالمتناصة بعضها مع البعض الآخـر، 
كانت أحد أكثر المقولات انتشارا في الفكر العربي ما قاله الدكتور غسان السـيد عـن لحظـة الانطلاقـة 

تخلخلـت  ،مختلـف آخـر جاءت اللحظة الحداثوية الأوربيـة الـتي نقلـت الإنسـان مـن واقـع إلى واقـع لقد"
 فتشكل وعي جديـد معـارض بصـور ،ةطويل فيه كل الثوابت السائدة التي جمدت العقل البشري لقرون

الوحيـد د فيـه المعـنى يتجسـ ،حـول مركـز عقائـدي موحـد الذي أراد توحيـد العـالم ،كلية للوعي اللاهوتي
بالقــدرة علــى مراجعــة مــا أنجــزه  ومنــذ تلــك اللحظــة تميــز الفكــر الغــربي، للحقيقــة الــتي لا تقبــل النقــاش

 خطابـا ،ولـد هـذا الأمـر خطابـا مختلفـا عمـا هـو سـائدو  ،ع ضمن ثوابته وإن كان يقحتى ،واشتغل عليه
هــذا الخطــاب،  لويتمثــ ،نقطــة إحالــة مرجعيــة ثابتــة يريــد أن يقطــع كــل الجســور مــع الماضــي، ومــع أي

الغـــربي الـــذي لم ب الـــذي جـــاء في الأســـاس ليفضـــح الخطـــا ، في خطـــاب جـــاك دريـــدا،بصـــورة خاصـــة
  2".نالوعي الجمالي والقيمي للإنسا م فيالتخلص من مركزية حادة تتحك هايستطع في مراحله كل

، ديــد الســمات الكليــة لحركــة الــدوالعــن فشــلها في تح النــاتجتراجــع البنيويــة  هــذا مــا يفســرو  
 اهنتها على تموضع البنى في أنساق تحيل إلى مدلولات متعددة Ĕائية، وتوصـف بأĔـا محـددة، فضـلاومر 

                                                             
  .59: ، ص)القاهرةمكتبة الانجلو المصرية،  م،2006 ،1ط(، التربية والثقافة فيما بعد الحداثة ، محمد محمد سكران -1
مجلة أدبية شهرية ، دبيمجلة الموقف الأ، 2006 تشرين الأول ،426 :العدد( ،الحديث العربي قدالتفكيكية والن ،دالسي غسان  -2

   .57:ص). الكتاب العرب بدمشق تصدر عن اتحاد
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، ويمـارس دور ها هو من يقدم المعنى إلى متلقيـهعند النص دم إعطائها منزلة فاعلة للمتلقـي، لأنعن ع
نائــه بمــا يتيحــه الــنص بب الوقــت نفســـه، فكســب المعــنى مــن جانــب المتلقــي، مرهــونالفاعــل والمفعــول في 

؛ غــير أن المقولــة المتحمســة لغســان الســيد، تظهــر الاتجــاه ، وانتظــام تراكيبـــهوتعــدد أنســاقه وحركــة بنياتـــه
ـــة   العـــربي الســـائد والمنتظـــرة ـــة، بـــل يظهـــر وجهـــة النظـــر الحداثي ـــة بحت كـــل صـــيحة غربيـــة كـــي تكـــون عربي

المتحمسة في الكل،  فعلى الرغم مما لاقته التفكيكية من نقد لاذع، خاصة في بلد كالولايـات المتحـدة 
الــتي تبنــت التفكيكيــة، بقــي كثــير مــن مفكــري العــالم العــربي يعتبروĔــا مــنهجهم الرائــد في قتــل الــنص، 

الــرغم مــن تراجــع شــعارات التفكيكيــة المناديــة بــالتثوير والتمــرد علــى كــل شــيء، لا زال وكــذلك علــى 
  .عالمنا العربي يدعي تلكم الادعاءات فقط لأجل المساس بالمقدس

ــــا ــــة: ثاني لا يخــــالف أحــــد مــــن أن الفيلســــوف الفرنســــي جــــاك دريــــدا هــــو مؤســــس : نشــــأة التفكيكي
و  "حـــول علـــم القواعـــد"م وهـــي 1967في ســـنة ، فقـــد طـــرح آراءه في ثلاثـــة كتـــب نشـــرت التفكيكيـــة

والمفهـوم العـام لهـذه الكتـب يـدور علـى نفـي التمركـز حـول  "والكـلام والظـواهر"  "الكتابة والاخـتلاف"
  . الوسيطة  الميتافيزيقا المتمثل في الثقافة الغربية

اللسانيات على  فعل على البنيوية، وهيمنة اللغة، وتمركز العقل، وهيمنة ة ردكظهرت التفكيكية      
التفكيكية ابتداء بعد هذا أصبحت ، فهي محاولة إعطاء نفس جديد لوعي آخر، كل حقول المعرفة

النصي  سوكسونية، وآلية للبلاغة والتأويل م منهجية نقدية أدبية في الثقافة الأنجلو1970من سنة 
نهجية في سياق وقد ظهرت هذه الم سواء على مستوى الإنشاء أم على مستوى النقد والتحليل،

والتي قد أظهرنا منها علاقتها الوطيدة  ثقافي خاص يتمثل في تقويض مقولات اللسانيات الغربية
وظهور جماعة  "ما بعد الحداثة"بـــــ المرتكزات البنيوية، في إطار ما يسمى فقامت على هدم ، بالبنيوية

فإن التفكيكية المهد الأول للتفكيك، فرنسا  تمثل فإذا كانت فرنسا ،يل الأمريكيةبتيل كيل، وجماعة 
 إلى أمريكا عبر رحلة قادها دريدا الذي ألقى شبت في أحضان أمريكا حيث انتقلت التفكيكية

عام  للتفكيك محاضراته في جامعة بيل وجونز هوبكنز، هذه الأخيرة التي شهدت ميلاد المؤتمر الأول
وتأثر đا العديد من  كية في السبعينات،الأمري لتسود بذلك التفكيكية الساحة النقدية م1996
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والنقاد لتهيمن بذلك أفكار ديريدا على الساحة الأدبية وخاصة النقاد الرومنسيين والناقمين  المؤلفين
الدراسات التفكيكية قد أعادت الشك في العملية النقدية لتعود  أن الاسيمعلى موجة النقد الجديد، 

   .1ذا لا يمنع وجود معارضين مثل التفكيك صدمة لهمعودة نسبية وه إلى الذات الكانطية

التي جاءت لتقوض دعائم المؤسسة الرأسمالية  كما تندرج فلسفة التفكيك في إطار حركة اليسار     
ننسى أيضا أن فلسفة جاك ديردا فلسفة جيل  ولا ،باسم الثورة، والهدم، والرفض، والشك، والتقويض

ويعني هذا أن فلسفة  ،تمرد عن قوانين العقل والمنطق والمؤسسة السياسيةالثورة والرفض والانتفاضة، وال
عليها  بنيةجاك ديريدا فلسفة عدمية قائمة على الهدم والتقويض، وإزاحة الثوابت العقلية التي 

ويعني هذا أن  ،الميتافيزيقا الغربية، تلك الميتافيزيقا القائمة على التمركز والبنية والعلامة والعقل
كيكية أتت في سياق الفلسفات اللاعقلانية الثائرة على الوعي والعقل والنظام والانسجام التف

  .والكلية

معطيات عملية لتنشئة النقد على أسس قويمة ومحددة بالنسبة إليه، وهو ما يستدعي قدم دريدا       
  : عرضها في عجالة

ية، فضلا عن الآنية للطرح التفكيكي، الصياغات المستقبلل إلى يشير المصطلح الأو  : الاختلاف: أولا
وذلك لتشعب الارتباطات الفكرية والمعرفية مع هذا المصطلح، إذ يشكل البؤرة الأساس التي تنطلق 

إلى السماح بتعدد التفسيرات انطلاقا من  منها مقاربات الطرح النقدي لجدلية الحضور والغياب
تزويد القارئ بسيل من  ة، في إمكانيتهاالخضوع لحالة مستقر  وصف المعنى بالاستفاضة، وعدم

                                                             
، ومـا بعـدها 53:ص )، مصـرم،  الهيئـة المصـرية العامـة للكتـاب2004:ط(محمد شبل الكومي ، المذاهب النقدية الحديثـة، انظر  -1

ومــا  121:ص) ، بـيروتالعربيــة للعلـوم الـدار م،2007، 01:ط( ،نسـقية سـلطة البنيــة ووهـم المحايثـةحمـد يوسـف، القــراءة الأوكـذلك 
  .بعدها
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والقيام بجولات مستمرة لتصيد  الاحتمالات، وهذا الأمر يدفع القارئ إلى العيش داخل النص،
   1موضوعية المعنى الغائبة، وترويج المعنى، حسب دريدا

 فحص في ويقدم المعطى الثاني من معطيات دريدا نقد التمركز، إمكانية كبيرة: نقد التمركز: ثانيا
حيث يفرق التفكيكيون بين المركز الذي هو  منظومة الخطاب الفلسفي الغربي عبر قرونه الممتدة زمنيا

الجزء الحاسم من التركيب النصي، وهو النقطة التي لا يمكن استبدالها بأي شيء آخر، والمركز شيء 
لمركزية على من هو ليس إيجابي لحركة الدلالة والمعنى عندهم، أما التمركز فهو شيء مفتعل يضفي ا

فيكشف هذا المعطى إذا في الوقت بمركز، ويقود ذلك إلى احتقار المركز واستبداد النموذج الزائف، 
على تعريته، وتمزيق أقنعته بوصفها رواسب حجبت صورة  نفسه التأمل الفلسفي المتعالي، ويعمل

ز بوصفه دلالة سلبية، ومدح المركز وتوجه دريدا في هذا الإطار كان منصبا على نقد التمرك الحقيقة؛
  .بوصفه العنصر المشع للدلالة

لكتابة  المعطى الثالث إلى تمجيد التفكيكية لصيغة اللعب الحر اللامتناهي ويشير  :نظرية اللعب: ثالثا
للفكر والإدراك، وغياب  ليست منقطعة تماما عن الإكراهات المغيبة للحقيقة، وتأكيد المعطى الثقافي

الفكرية المماثلة، والفلسفية المعقدة،  السطحية المباشرة، واستلهام أفق واسع من المرجعيات المعرفة
وتتبنى التفكيكية في هذا السياق وبشكل واضح تطبيق  والنظم المخبوءة، وطرائق التحليل الخاصة،

تيمولوجيا، الابس(تقلل من أهمية أية إحالة واثقة على منظومات  استراتيجيات نصية وخطابية للقراءة
ليغدو التحليل التفكيكي بعد ذلك شعارات، وكلمات سر مفرغة  على ) الجمالي والأخلاق، والحكم

 .2تعبير نورس من أي مضمون معرفي أو أخلاقي أو جمالي حد

معطى علم الكتابة فقد أفرد له دريدا كتابا مستقلا، لكن ومن خلال محاولة  أما: علم الكتابة:رابعا
إن مفهومه له علاقة وثيقة بالتمركز الصوتي كونه قائما على تفضيل الكلام الملفوظ تبسيط المعنى ف

                                                             
، دار 02:ط(، عز الدين الخطابيو دريس كثير إ :روجي لابورت  ترو  سارة لحوخمان ،فلسفة جاك دريدا إلىمدخل انظر  -1

 .235:ص )الكتاب، القاهرة، مصر
  .51:، ص)وزالأدبيةم، دار الكن1999، 01:ط(عابد إسماعيل،  : انظر  كريستوفر نورس، نظرية لا نقدية، تر-2
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على المكتوب، ما يجعل هذا نقدا واضحا على ثنائية سوسير الدال والمدلول، فالدال عند سوسير هو 
تشكل سمعي وبصري، وصورة لحمل الصوت، وصورة واهمة لحمل المعنى، فكان رأي دريدا بالنسبة 

 .1اعا مع الفلسفات التي أعطت الأولوية للصوت بدلا من الكتابةإليه صر 

بمعنى أن الدوال تحمل مدلولات تتعدد بالاختلاف، فيحضر هذا المعنى، : الحضور والغياب: خامسا
الثمرة  فيشكل تتويجا نقديا للمعطيات السابقة، لأنه يمثلويغيب ذاك؛ وđذا تتناسل الاختلافات، 

وتتعدد المدلولات، ويعني هذا كله أن ثمة وحدات تحضر، ووحدات تغيب  فكيكيالمعرفية للتحليل الت
تبرز ) اللعب، والكتابة الاختلاف، ونقد التمركز، ونظرية(فضلا عن أن معطيات في الوقت نفسه، 

؛ لذلك يعد عنصر الحضور والغياب هو الأهم على فيها بشكل مباشر ثنائية الحضور والغياب
اقعية في كل شيء، أي بالأحرى إمكانية سحبه على كل المقولات الإنسانية، الإطلاق لما له من و 

  .2وهو ما يظهر مدى القلق المتردد بين غياب الشيء وإمكانية حضوره في التالية

  : التفكيكية في الأدب العربي: الفرع الثاني

ماس الكبير في استعمل العرب كعادēم هذا المنهج في النقد الأدبي، وكان لجملة منهم الح     
من البنيوية إلى : الخطيئة والتكفير"الاستعمال الأدبي على رأسهم عبد االله الغذامي في كتابه 

وقد أطلق على التفكيكية مصطلح التشريحية، وحاول أن يظهر ذو رؤية إبداعية، لكن " التشريحية
كلا من السميائية النقاد رفضوا هذه الرؤية، لأنه حاول فيها الجمع بين جسد هجين، فاستعمل  

الصويتم، والعلاقة، والإشارة الحرة، والأثر، (والتفكيكية والبنيوية وأخرج ما سمي بالمفاهيم الخمسة 
، وكذلك من الكتاب الذين أرسوا لمفهوم التفكيكية هو الناقد عبد االله إبراهيم 3)وتداخل النصوص

ه الخاصة الممزوجة đذا المنهج إلى ، وسعى من خلال رؤيت"الأصول والمقولات: التفكيك"في كتابه 

                                                             
، وما 57:، ص)م، دار الحوار، اللاذقية، سوريا2008، 01:ط(محمد سالم سعد االله، الأصول الفلسفية لنقد ما بعد البنيوية،  -1

  .بعدها
  .وما بعدها 63:انظر المرجع نفسه، ص -2
م، المركز الثقافي العربي، 2006، 06:ط(طبيق، انظر عبد االله الغذامي، الخطيئة والتكفير، من البنيوية إلى التشريحية، نظرية وت -3

  .50-16:ص) بيروت
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، ومن كتاđا كذلك هشام الدركاوي في 1الدعوة لثقافة الاختلاف بدلا من ثقافة التطابق كما أسماها
، ويعد السعودي سعد البازعي أحد الشخصيات العربية التي 2"التأسيس والمراس: التفكيكية"كتابه 

 3"الغرب في النقد العربي الحديث: تقبال الآخراس"شكلت رؤية داخل مفهوم التفكيك، ففي كتابه 
يظهر مدى تأثر العالم العربي đذه المناهج في ثنائية محكومة بقوة الوجود لا بالتفكر الحر، وقد وجه 

، كما كتب كتبا 4"الاختلاف الثقافي وثقافة الاختلاف: "نقده هذا في كتب أخرى منها كذلك
  .5"دليل الناقد الأدبي"ن الرويلي يصب في هذا اĐال بالمشاركة مع ميجا

كما يوجد كثير من الكتابات التي تنحى هذا المنحى إما من خلال التأسيس، أو من خلال رؤية       
نقدية لهذه المناهج، غير أن الملاحظ وجود قبول لهذه المناهج من طرف كثيرين، على الرغم من أĔا 

قعا فيه يدور عن المعنى دون تلمس حقيقي له، نوع من ضروب الترف الفكري، الذي بات الغرب وا
  .فبدأ بتأسيس للامعنى، من أجل إحداث أشكال أخرى للحياة لكنه ينهار والعرب يقلدون

إن أهم شخصية حداثية اعتبرت الكتابة التفكيكية : التفكيكية في الفكر الحداثي: الفرع الثالث
 6"نقد النص"ابين مهمين في هذا الباب هما منهجا لها هو الحداثي اللبناني علي حرب، وقد كتب كت

فهو دريدي بامتياز، وقد أعمل هذا المنهج في نقد القرآن  7"هكذا أقرأ ما بعد التفكيك"وكتاب 
إلا أن تبني التفكيك لا يعد ēمة، إلا عند حراس العقائد، المدافعين عن إمبريالية "الكريم، ويقول عنه 

مهمة التفكيك تكمن في كشف المحجوب، وفضح المستور،  المعنى، وديكتاتورية الحقيقة، وأن
ويكشف الجوانب اللامعقولة في الخطابات التي تتسم بالعقلانية، ويفضح الطريقة السحرية التي 

وهنا يظهر علي حرب متحمسا كبيرا لهذا المنهج،  8"تستعمل بواسطتها الكلمات والمصطلحات
وقبل أن أقوم على تشريح هذه الرؤية لعلي حرب،  ومقدمته هذه تظهر مدى سعادته đذا المنهج،

                                                             
  ).، المغربم، عيون المقالات، الدار البيضاء1990، 01:ط(الأصول والمقولات، : انظر عبد االله إبراهيم، التفكيك -1
  ).م، دار الحوار، دمشق، سوريا2011، 01:ط(التأسيس والمراس، : انظر هشام الدركاوي، التفكيكية -2
  ).م، المركز الثقافي العربي، بيروت، لبنان2004، 01:ط(الغرب في النقد العربي الحديث، : انظر سعد البازعي، استقبال الآخر -3
  ).م، المركز الثقافي العربي، بيروت، لبنان2008، 01:ط(انظر سعد البازعي، الاختلاف الثقافي وثقافة الاختلاف،  -4
  ).م، المركز الثقافي العربي، الدار البيضاء، المغرب2000، 02:ط(ازعي، دليل الناقد الأدبي، انظر ميجان الرويلي، وسعد الب -5
  ).م، المركز الثقافي العربي، بيروت، لبنان1995، 02:ط(انظر علي حرب، نقد النص،  -6
  ).بيروت، لبنانم، المؤسسة العربية للدراسات والنشر، 2005، 01:ط(انظر علي حرب، هكذا أقرأ ما بعد التفكيك،  -7
 .159:، ص)م، المركز الثقافي العربي، المغرب، لبنان2004، 03:ط(علي حرب، أوهام النخبة أو نقد المثقف،  -8
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إن ديني لهيدجر هو من : "أحب أن أذكر ما يقوله مؤسس هذا المنهج عن منهجه، يقول ديريدا
الكبر، بحيث إنه سيصعب أن نقوم هنا بجرده، والتحدث عنه بمفردات تقييمية أو كمية، أوجز المسألة 

يتافيزيقا، وعلمنا أن نسلك معها سلوكا إستراتيجيا يقوم على إنه هو من قرع نواقيس Ĕاية الم: بالقول
التموضع داخل الظاهرة، وتوجيه ضربات متوالية من الداخل، أي أن نقطع شوطا مع الميتافيزيقا، وأن 
نطرح عليها أسئلة تظهر أمامها من تلقاء نفسها عجزها عن الإجابة، وتصفح عن تناقضها الجواني، 

عبرت عنه في موضع آخر، ليست تخما واضحا، ولا دائرة محددة المعالم والمحيط،  إن الميتافيزيقا، كما
يمكن أن نخرج منها، ونوجه لها ضربات من هذا الخارج، ليس هناك من جهة ثانية خارج Ĕائي أو 
مطلق، إن المسألة مسألة انتقالات موضعية، ينتقل السؤال فيها من طبقة معرفية إلى أخرى، ومن 

، هذا هو الوجه الذي 1"علم، حتى يتصدع الكل، وهذه العملية هي ما دعوته بالتفكيكمعلم إلى م
من خلال رؤية فلسفية،  دبنيت عليه التفكيكية من خلال إتباع ديريدا لهايدجر الذي أسس للإلحا

فيكمل ديريدا عمل هايدجر من أجل إفراغ الميتافيزيقا من الحقيقة، ولا تخفي كلمات علي حرب 
  ".كشف المحجوب"هذا التأثر بمنهج التثوير على الرؤية الميتافيزيقية السابقة 

إذا تسعى التفكيكية إلى هدم متواصل لكل القيم والمبادئ العليا وإفراغها من محتواها، وهو         
كذلك ما تطبقه الحداثة العربية في منهجها، على الرغم من استحالة الأخذ đذا المنهج في تفكيك 

ني على وجه الخصوص، فإن كنا قد نقبل على سبيل التجوز بالمنهاج الغربية الأخرى في النص القرآ
قراءة النص الديني، فإن إبعادها على الإطلاق هو في المنهج التفكيكي، ذلك أنه قائم على الهدم 

فكار والتشكيك والتقويض لأكثر المفاهيم الدينية تسليما، بينما يأتي القرآن ليقدم للإنسان أعظم الأ
الناجعة، في ثبات واضح للسنن الكونية، مبنيا على ثنائيات واضحة تخدم كل واحدة منها الأخرى، 
وهو ما ترفضه التفكيكية بتاتا، ومحاولة بعض الحداثيين لاستعماله بطريقة محسنة، يجعله يغدو شيئا 

  .آخر

قراءة : لفكر الإسلاميا"ومن الكتابات التي احتفت بالمنهج التفكيكي كتاب محمد أركون        
: ، فقد سعى إلى تفكيك ما أسماه بالدوغمائية التراثية وعلى رأسها الثنائيات المعهودة، يقول2"علمية

ويمكننا أن نضرب بأمثلة عديدة متنوعة للاستدلال على أن الفكر الإسلامي مهما بلغ من إبداع في "
                                                             

  .47:، ص)م، الدار البيضاء، المغرب1988، 01:ط(كاظم جهاد، : جاك ديريدا، الكتابة والاختلاف، تر -1
 .سابق قراءة علمية، محمد أركون، مرجع: الفكر الإسلامي -2
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وسطى مع اتجاهها الإلهي وخضوعها لفكرة ميادين شتى ينحصر كله في الإبستمية الخاصة بالقرون ال
وأهل كتاب، ونظرا للكون باعتباره مخلوقا من / وكفار/ وما بعد الوحي، والبشر إلى مؤمنين/ الوحي

الحديثة تتصف بالانفصال ) نظام الفكر(قبل إله واحد محيط بكل شيء قدير، بينما الإبستمية 
، سواء في المصطلحات أو 1"رفة التجريبية وبالعيانوالانقطاع عن جميع هذه الاعتقادات وتتقيد بالمع

الإسقاطات أو ما يعتبر فيما بعد منتجات كلها تخضع لتراث الغربي وإن كان بطريقة الصراع مع 
الحاضر، وهو ما يجعل المنهج التفكيكي محض زيادة على ما قامت به أوروبا من نقد للكتاب 

لا ضير في هذا العمل بل على العكس كان لزاما على المقدس، وإحلال الوضعية العقلانية مكانه، و 
أوروبا أن تفعل ذلك قبل زمن طويل، مع مأساة الفكر المسحي، لكن محاولة نفي الخصوصية 
الإسلامية وإلحاقها بالتبعات المسيحية هو تعد على القراءة المعرفية حقا؛ وإن ما قام به الإسلام من  

سائدة لحظة ظهوره، أوهم بعض الحداثين أن الإجابة عن  كشف زيف الأفكار والأديان التي كانت
تلكم الأفكار تعني التماثل في الطرح، وهو ما نقرأه مفصلا في فكر الحداثة العربي، إلا أن آلية التغيير 
داخل المناهج الغربية، باتت نافعة حتى للطرح الحداثي العربي، فهي تقوم على تعريته وإظهار عواره 

إليه من السعي للإبداع، وواقعه أنه في إتباع أعمى للغرب، ولا ينتقد المناهج في كل ما يدعوا 
المستحدثة حتى ينتقدها الغرب، وإذا ما قارنا هذه الدعوة للإبداع ترى روح التراث كيف كانت 
متوقدة إلى أبعد حد ممكن، وتأتي كتابة أركون وقبله علي حرب ضعيفة في لغتها، هزلية في مضموĔا، 

ة في تحليلها، تسعى لإحلال نفسها مكان التراث على أĔا إبداعية، والظاهر أن سعي المفكر تجاوزي
أو الكاتب في الدعوة إلى مركزيته الذاتية هو أحد المكونات القلقة في الفكر العربي، وإن كان البحث 

ي في النهاية ليس هذا مجاله، فإن البحث لم يجد الصورة الإبداعية في أقوال هؤلاء حتى يقيسها، فه
  .قياس لفلسفة الغرب وفكره

سعيت في هذا الفصل إلى تبين المناهج المعتمدة عند كل من التراثيين والحداثيين في قراءة النص     
، ومقابلة التفاصيل الدقيقة في القراءة لدى الأصوليين مثلا، وفي مقابلها السطحية )قرآن وسنة(

إغلاق النص، : صطلحات تعمل خارج الموضوع لا داخله أمثالالمعتمدة في الطرح الحداثي، المليئة بم
وفي قراءة سريعة لتراث الغرب المعرفي في التعامل مع النص يظهر خاوي المناهج، ما .. وعقلنة النص

جعل حاضره ساعيا إلى بحث تمثلات جديدة للفهم، بل وأقول متأخرا بالنسبة للقراءة في الفكر 

                                                             
 .09:الفكر الإسلامي، محمد أركون، المرجع نفسه، نقلا عن مقدمة هشام صالح، ص -1
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مون سار جنبا إلى جنب في الفكر الإسلامي، لكن التهمة التي سعى الإسلامي، فبحث اللفظ والمض
فيها الغرب لقراءة النصوص، من خلال تحكيم المال والجنس والسلطة وغيرها من أساليب القراءة هو 
ما حكم عليه بالموت، فلدى المسلمين بدأ القرآن بريئا وصريحا ومع شخصية هي الأفضل في قومها 

ية جميعا، ليناقش الأفكار والمعتقدات الخاطئة والضالة تلكم التي تعبر عن بشهادēم بل في البشر 
الجاهلية؛ أما الأحكام فيفرق المسلمون بعبقرية فذة بين ما يمكن أن يكون اēاما للنص وبين براءته، 
ولو لاحظ أحدهم الفرق بين القرآن والسنة في طريقة الجمع والبحث والحفظ لعلم أن المناهج مركونة 

  . ذهنية الإنسان بداهة وهي لا تحتاج لهكذا ترففي

وعليه فإن خلاصة الفصل بينت وبما لا يجعل مكانا للشك تأخر الطرح الحداثي وتجاوزيته في      
مقابل الطرح التراثي الذي يسعى الأول إلى هدمه بكل شكل، كما بينت عدم امتلاك أي روح 

بالذات، ومن النتائج المباشرة في البحث عن القواعد   إبداعية لدى الحداثيين ما يعني موت الحداثة
كما هو مذكور في العنوان، هدم الحداثة لهذه القواعد من خلال المناهج الغربية سابقة الذكر، فإذا  
كان التراث سعى إلى بناء قواعد محكمة للفهم، فإن الحداثة وهي تسعى إلى هدم هذه القواعد، تبدو 

ذا مطلب، ويأتي الفصل القادم ليبحث مجال التطبيق في عملية الهدم التي بعيدة المنال عن تحصيل هك
تقوم đا الحداثة على مستوى العقيدة، وتقارن بينها وبين التراث في كل من الإلهيات والنبوات 
والسمعيات، وتبين نوع النقلة الحاصلة من التراث إلى الحداثة كي تجيب عن سؤال هل هدمت 

ث؟ أم أĔا تجاوزēا دونما أدنى نقاش؟ وهل حقيقة توافق الحداثة العربية رؤية المعتزلة الحداثة قواعد الترا
  .لهذه القواعد؟
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  النقلة في القواعد : الفصل الثاني       

  : العقدية من التراث إلى الحداثة       
  

  :وتحته ثلاثة مباحث

  

  النقلة في الإلهيات: المبحث الأول

  

  النقلة في النبوات: نيالمبحث الثا

  

  النقلة في السمعيات: المبحث الثالث
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أبحث في هذا الفصل أصل الموضوع الذي منه العنوان وكما ذكرت في الفصل السابق، أني أبحث      
في مضامين النقلة من التراث إلى الحداثة، وذلك من خلال عمق الدرس العقدي، الذي يعتبر أحد 

ئية التراثية كما يصفها الحداثيون، لذلك أحاول تفكيك هذه الرؤية من الأصول المنشئة للدوغما
خلال التركيز على التحولات التي تصبوا إليها الحداثة، وهذا وإن كان يشكل عائقا إيبيستمولوجيا، 
من حيث ما رأيناه سابقا من اختلاف منطلقات مناهج كل من التراث والحداثة، إلا أني سأحاول 

  .التحولاتإظهار أصول هذه 

يعد البحث في الإلهيات أهم مواضيع العقيدة على الإطلاق، : النقلة في الإلهيات: المبحث الأول
ذلك أĔا تبحث الذات الإلهية وأفعالها وكل ما تعلق đا، وإذا كانت العقيدة أشرف العلوم، فإن 

إلى رد أي زيف  الإلهيات أشرف مباحث العقيدة، وقد ملأت كتب التراث بالبحث عن االله، وسعت
يمكن أن يتعلق بذاته العلياء، لكن شدة ما ظهر بين مدارسهم من الاختلاف أوهم أĔم لا يستندون 
إلى قواعد، لذلك سنسعى إلى بيان صحة هذه المقولة أو خطأها، ثم من جهة أخرى تربص الحداثة 

في مدى صحة هكذا بالاختلاف لتؤسس دائما لنقيض القضية فتنفيها من أصلها، ما جعلني أبحث 
  . منطلق

كان البحث في الإلهيات واسعا لدرجة   :بحث مدارس التراث في الإلهيات: المطلب الأول
صعوبة جمع أقوالهم في مطلب واحد، لكن حاولت أن أنتقي بعضا منها حتى تكون مثالا لغيرها، 

  .وهذا البعض كان من الأهم، لمحاولة حصر الموضوع
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لقد تراوح تأسيس المسلمين لبحث أدلة وجود : لة إثبات وجود االلهبحثهم في أد: الفرع الأول
الخالق سبحانه، بين النص المحض والعقل المحض، ومنهم من سعى للجمع بين الحسنين، وهو ما 

  :سأبحثه في هذا الفرع

الأدلة عند هذه المدرسة هي ذاēا الأدلة : أدلة إثبات وجود االله عند مدرسة أهل الحديث: أولا
لكتاب والسنة، فالمدرسة عرفت تاريخيا بالموافقة التامة لظاهر النص، كما ودخلت في صراع من ا

معلوم مع المدارس الأخرى بسبب تقديمهم العقل على النقل، لذلك سوف نرى في كل مباحثها 
  . استعمال اللفظ القرآني في تتبع الاستدلالات

أهم الأدلة وأوضحها بالنسبة إليهم، لكن  على العموم تستدل المدرسة على الخالق بالخلق، فهذا
  :يفصلون هذا المعنى وفق الاستدلال القرآني على الخالق، ومن جملة ما استدلوا به

وهذا يدل على أن االله فطر عباده على معرفة الحق : "قال ابن رجب الحنبلي :دليل الفطرة/ 1
، وهو بالنسبة إليهم دليل قائم 1"وسكون إليه وقبوله، وركز في الطباع محبة ذلك والنفور من ضده

ومثل الفطرة مع الحق مثل ضوء العين مع الشمس، فكل ذو "بذاته، يقول شيخ الإسلام ابن تيمية 
عين لو ترك بغير حجاب لرأى الشمس، والاعتقادات الباطلة العارضة من ēود وتنصر، وتمجس مثل 

يحب الحلو، إلا أن يعرض في  حجاب يحول بين البصر ورؤية الشمس، وكذلك كل ذي حس سليم
، فدليل الفطرة عندهم يستدل به لا له، وهو أهم ركيزة في 2"الطبيعة فسادا يحرفه حتى يجعل الحلو مرا

  .3مذهبهم

وإنما يعبد االله سبحانه بعد العلم به ومعرفته، ولذلك خلق : دلالة خلق السماوات والأرض/ 2

Ö Õ : " على توحيده وعظمته، كما قال تعالىالسموات والأرض وما فيهما، للاستدلال đما 
                                                             

 .186-185:، ص02:، ج)منشورات المؤسسة السعدية، الرياض(ابن رجب الحنبلي، جامع العلوم والحكم،  -1
 .95:، ص04:مجموع الفتاوى، ابن تيمية، مرجع سابق، ج -2
: ط(الهادي بن ربيع المدخلي، : قاسم إسماعيل ، الحجة في بيان المحجة وشرح أهل السنة، تانظر كذلك الأصفهاني، أبو ال -3

  ).م، دار الراية، الرياض1999، 02
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í ì ë] "فدليل الخلق هو أظهر الأدلة المعتمد عليها]12:الطلاق ،.  

- . / 0 1 2 3 4 5  : "يقول ابن كثير في شرح قوله تعالى     

لتفكير في آيات االله ، يخبر االله تعالى عن غفلة أكثر الناس عن ا]115:يوسف" [6 7
ودلائل توحيده بما خلقه االله في السماوات والأرض من كواكب زاهرات ثوابت، وسيارات أفلاك 
دائرات، والجميع مسخرات، وكم في الأرض من قطع متجاورات، وحدائق وجنات وجبال سيارات، 

ن ونبات وثمرات وبحار زاخرات، وأمواج متلاطمات، وقفار شاسعات، وكم من أحياء وأموات، وحيوا
متشاđة ومختلفات في الطعوم والروائح والألوان والصفات، فسبحان الواحد الأحد خالق أنواع 

دليل الخلق هو دليل . 1"المخلوقات المتفرد بالدوام والبقاء، والصمدية للأسماء والصفات وغير ذلك
لدليل وهو المستدل في معجز فالإنسان الذي خلق من علق، وخلقه ذاته دليل، فهذا الإنسان هو ا

  .آن واحد

أنعم االله تبارك وتعالى على  عباده بنعم كثيرة ظاهرة وباطنة لا تعد ولا تحصى منها  :النعمدليل / 2

G F E D  : "نعمة السمع والبصر، ونعمة الخلق والإيجاد، وغيرها من النعم، كما قال تعالى

N M L K J I H] "وكذلك قوله تعالى]78: المؤمنون ، :"  Ï Î Í Ì

Ø × Ö Õ Ô Ó Ò Ñ Ð] "2]53: النحل.  

                                                             
  .494:، ص02:، ج)م، دار طيبة1999:ط(سامي بن محمد السلامة، : ابن كثير، إسماعيل ابن عمر، تفسير ابن كثير، ت -1
، مكتبة 02:ط(عبد الكريم الحجوري، : ن، قطف الثمر في بيان عقيدة أهل الأثر، تانظر كلا من القنوجي، محمد صديق خا -2

، دار ابن 01:ط(حسن الحلبي، : وانظر كذلك ابن القيم الجوزية، شمس الدين، صيد الفوائد، ت. 09:، ص)صنعاء الأثرية، اليمن
 .وما بعدها 98:، ص)الجوزي، الأردن
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، وقد 1عمدة الأدلة عند الأشاعرة على وجود االله هو دليل الحدوث والقدم: عند الأشاعرة: ثانيا
أبطلوا فطرية المعرفة وقالوا أن أول واجب على المكلف هو النظر تأثرا بالمعتزلة قال الحافظ في فتح 

بن أبي جمرة عن أبي الوليد الباجي عن أبي جعفر السمناني، وهو  وقد نقل القدوة أبو محمد"الباري 
  .2"من كبار الأشاعرة، أن هذه المسألة من مسائل المعتزلة بقيت في المذهب واالله المستعان

ودليل الحدوث هو الاستدلال على وجود االله بأن الكون حادث وكل حادث فلا بد له من      
مخالفته للحوادث وعدم خلوها فيه، ومن مخالفته للحوادث  محدث قديم وأخص صفات هذا القديم

إثبات أنه ليس جوهرا ولا عرضا ولا جسما ولا في جهة ولا مكان؛ لذلك قالوا أن االله مباين لخلقه 
يستحيل على االله تعالى أن يكون في جهة للجرم بأن يكون فوق العرش "فهو đذا لغير جهة ولا تحيز 

و شماله أو أمامه أو خلفه، يستحيل على االله أن تكون له جهة في نفسه بأن مثلا أو تحته أو يمينه أ
  .3"يكون له يمين أو شمال أو فوق أو تحت أو قدام أو خلف

العالم حادث، : ويعد دليل الحدوث عند الأشاعرة أشهر أدلتهم وهو مبني على مقدمتين، الأولى
  : دوث العالم إلى إثبات خمسة أموركل حادث لابد له من محدث، ويستند إثبات ح: والثانية

  إثبات الأعراض وقيامها بالجواهر: أولا

  إثبات حدوث الأعراض: ثانيا

  إثبات استحالة تخلي الجواهر عن الأعراض: ثالثا

  إثبات امتناع حوادث لا أول لها: رابعا

                                                             
 .فعندهم أدلة أخرى لكن سأكتفي بأشهرها ليس هو الدليل الوحيد عند الأشاعرة -1
، 01: ط(محمد فؤاد عبد الباقي وآخرون، : العسقلاني، ابن حجر أحمد بن علي، الفتح الباري بشرح الصحيح البخاري، ت -2

 .90:، ص01:، ج)م، دار الريان للتراث1986
 .24:، ص)، دار البيروني01:ط(رويش، محمد صادق د: شرح أم البراهين، ت السنوسي، أبي عبد االله محمد بن يوسف، -3
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  .1إثبات أن مالا يخلو عن الحوادث فهو حادث: خامسا

: لمسلوك أصعب تصورا من المستدل عليه، لذلك قال رشيد رضىوقد قالوا عن هذا الدليل ا     
وما كان دين الفطرة مقرر الحنيفية السمحة الذي ظهر في الأميين، ودعا إلى المتوحشين والممدنين، "

أن يكلف كل فرد في تصحيح الإيمان بنظريات فلاسفة اليونان، تمييزا بين تلك الخلافات في الحدوث 
  . 2"لذات، ثم خلافات الفلاسفة مع أهل الكلام في أصل وجود الزمانبالزمان أو الحدوث با

يرى الفلاسفة امتناع حدوث الحوادث بلا سبب حادث، ويستدل  :لفلاسفةوجود االله عند ا: اثالث
الفلاسفة في الأساس على وجود االله من طريق دليل الإمكان، ويرفضون دليل الحدوث، لأن العالم 

يسبقه عدم وهو يحتاج إلى مؤثر، فقدم العالم تابع لقدم االله تعالى بطريق  عندهم قديم بالزمان، لم
كل موجود إذا التفت إليه من حيث ذاته من غير " العلة التي لا تتخلف عن المعلول، يقول ابن سينا 

التفات إلى غيره، فإما أن يكون بحيث يجب له الوجود في نفسه أو لا يكون، وإن لم يجب لم يجز أن 
إنه ممتنع بذاته، بعدما فرض موجودا، بل إن قرن باعتبار ذاته شرط مثل شرط علته صار ممتنعا، يقال 

أو مثل شرط وجود علته صار واجبا، وإن لم يقرن đا شرط، لا حصول علة ولا عدمها، بقي له في 
موجود ذاته الأمر الثالث وهو الإمكان، فيكون باعتبار ذاته الشيء الذي لا يجب ولا يمتنع، فكل 

، فصياغة دليل الإمكان عند الفلاسفة معتمد في الأساس 3"إما واجب الوجود لذاته أو ممكن لذاته
على رفض فكرة أن يكون الدليل هو الحدوث، فإذا العالم بالنسبة إليهم ممكن لذاته، وكل ممكن 

  .وب لذاتهلذاته مفتقر إلى واجب الوجود لذاته، فتكون النتيجة بأن العالم مفتقر لواجب الوج

فعندهم الممكن يستوي طرفا وجوده وعدمه، فليس وجوده من ذاته وإلا صار واجب الوجود لا     
يقبل العدم، وليس عدمه من ذاته، وإلا صار مستحيلا لا يقبل الوجود أصلا، فقبول العالم للوجود 

                                                             
، )، دار الإمام ابن عرفة، تونس01:ط(نزار حمادي، :أبي المعالي عبد الملك، لمع الأدلة في قواعد أهل السنة، ت الجويني -1
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ا، وهذا المرجح إما والعدم دليل إمكانه، ثم يحتاج ممكن الوجود إلى مرجح، ذلك أن وجوده ليس ذاتي
أن يكون نفس الممكن أو غير الممكن، فإذا كان المرجح هو نفس الممكن فهو باطل، لأنه يقتضي 
التقدم باعتباره فاعلا، والتأخر باعتباره مفعولا، كل ذلك في لحظة واحدة وهذا الجمع بين النقيضين 

ا، إما مستحيل وإما واجب الوجود، محال؛ أما إذا كان المرجح غير ممكن فهو أحد أمرين لا ثالث لهم
فإذا كان المرجح هو المستحيل فهو باطل، لأن المستحيل عدم فلا يعقل أن يمنح الوجود، لأنه فاقد 

  .1له، وفاقد الشيء لا يعطيه، فلا يبقى إلا أن يكون المرجح واجب الوجود، وهو االله تعالى

د االله تعالى، ويثبتون ما يسمى بنظرية العقول فالفلاسفة إذا يقولون بقدم العالم، ويثبتون وجو      
العشرة، ويرون đذا أن العالم صدر عن االله تعالى صدور العلة عن معلولها، فيصفون العالم بالقدم 
الزماني، وهو مالا يسبقه عدم ويحتاج إلى مؤثر هو االله تعالى موصوف وحده بالقدم الذاتي، ويذهبون 

وجه، فلا يصدر عنه إلا واحد، وهذا الواحد الصادر عن االله متكثر إلى أن االله تعالى واحد من كل 
بالاعتبار، فهو متصف بالإمكان من حيث أن غيره أثر فيه، وبالوجوب من حيث إنه علة للقديم، 
فهذا الواحد قديم بقدم علته، ويتوالى الفيض ويتكاثر الصدور حتى تصل الأفلاك إلى تسعة، والعقول 

القمر هو الفلك التاسع، ويصير عقل فلك القمر هو العقل العاشر المسمى  إلى عشرة، ويصبح فلك
  .2عندهم بالعقل الفعال، وهو الذي يدبر العالم الأرضي

وعلى هذا فالعالم في جملته عندهم قديم بالزمان، حادث بالذات، ولا أول له، لأن العلة والمعلول 
  .زمانامقترنان، ويرون أن الجزئيات والأفراد حادثة ذاتا و 

صلى –إن توحيد االله كان رأس ما بعث به رسول االله : أقوالهم في توحيد االله تعالى: الفرع الثاني
إلى قومه، فإĔم كانوا يؤمنون بوجود إله خالق متصرف في الكون، ولكن يشركون  -االله عليه وسلم

  .معه غيره

                                                             
، )، دار المعارف، مصر01:ط(محمد سليم أحمد السيد، انظر اĐتمع المثالي في الفكر الفلسفي وموقف الإسلام منه،  -1
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هو توحيد العبادة، أي إفراد أهم توحيد في هذه المدرسة : التوحيد عند مدرسة أهل الحديث: أولا
ذلك أن توحيد الرسل والمؤمنين هو عبادة االله " االله بالعبادة وحده، يقول شيخ الإسلام ابن تيمية 

وحده، فمن عبد االله وحده لم يشرك به شيئا فقد وحده، ومن عبد من دونه شيئا من الأشياء فهو 
لا đذه المقالات التي زعموا أĔا مشرك به ليس بموحد مخلص له الدين، وإن كان مع ذلك قائ

  1"التوحيد، حتى لو أقر أن االله وحده خالق كل شيء، وهو توحيد الأفعال

بل يرون أن سائر طوائف الإسلام شاđوا مشركي العرب في توحيد الربوبية، بحيث قاموا بتعريف      
العرب آمنة đذا النوع من  التوحيد على أساس الإله الخالق المدبر والمتصرف في الكون، فيقولون أن

  . 2التوحيد، لكنها رفضت عبادة االله وحده، وأشركت معه غيره

كما يرون أن التوحيد هو الاعتقاد الجازم بأن االله رب كل شيء ومليكه، وأنه الخالق وحده المدبر       
طل، للكون كله، وأنه هو الذي يستحق العبادة وحده لا شريك له، وأن كل معبود سواه فهو با

وعبادته باطلة وانه سبحانه وتعالى متصف بصفات الكمال، ونعوت الجلال ومنزه عن كل نقص 
  .، وهذا هو التوحيد بأنواعه الثلاثة، توحيد الألوهية وتوحيد الربوبية وتوحيد الأسماء والصفات3وعيب

فعاله، بأن يعتقد أنه وحده وهو اعتقاد تفرد االله تعالى بالربوبية، أي إفراد االله بأ: توحيد الربوبية: أولا
الخالق لجميع المخلوقات، وأنه الرازق لجميع الدواب والآدميين، وأنه مالك الملك، والمدبر لشؤون 

  .العالم كله، يولي ويعزل، ويعز ويذل، قادر على كل شيء، يصرف الليل والنهار، ويحي ويميت

اد التي يفعلوĔا، على وجه التقرب المشروع،  وهو إفراد االله تعالى بأفعال العب: توحيد الألوهية: ثانيا
كالدعاء والنذر والنحر والرجاء والخوف، والتوكل والرغبة والرهبة والإنابة، ويرون أن هذا النوع من 

                                                             
ه، مكتبة العلوم 1425، 01:ط(موسى بن سليمان الدويش، : ابن تيمية، أحمد بن عبد الحليم، نقض أساس التقديس، ت-1

 .478:ص، 01:، ج)والحكم
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  ).العربي
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العبادة هو موضوع دعوة الأنبياء والرسل من أولهم إلى آخرهم، ويرون أن أكثر الشرك الواقع عند 
ذه العبادات إلى غير االله؛ فظهر من هذا أن توحيد الإلهية، بمعنى البشر إنما وقع في توجيه أنواع ه

العبادة وليس بمعنى الكون إلها، فمعنى لا إله إلا االله هو أنه لا معبود بحق إلا االله، فتوحيد الإلهية 
متفرع عن توحيد الربوبية ومنبث عليه وملازم له، لكنهم في كلمة الإخلاص أرادوا đا النفي والإثبات 

  . إله نفي تبطل الشرك بكل أنواعه، وإلا االله إثبات ثبت أنه لا يستحق العبادة إلا االلهفلا

ويقصد به أن يثبت الله من الأسماء والصفات ما أثبته لنفسه دون : توحيد الأسماء والصفات: ثالثا
ا بأن يثبت إهمال شيء مما أثبته لنفسه بأن ينفي عن االله تعالى بعض ما أثبته لنفسه،  ولا يزاد عليه

الله تعالى من الأسماء والصفات ما لم يثبت إطلاقه على االله تعالى، في الكتاب والسنة الصحيحة؛ 
  . 1والمدرسة ترى أنه تم الإلحاد كثيرا في أسماء االله وصفاته من مختلف الطوائف الإسلامية

سلام ابن تيمية، أما ويجدر الإشارة إلى أن هذا التقسيم يرى خصوم المدرسة أنه وليد شيخ الإ     
 -صلى االله عليه وسلم–الموافقون فيقولون أĔا أصل موجود عند السلف في كتاب االله وسنة رسوله 

  .وألفاظ السلف

فأما التوحيد في اصطلاح المتكلمين فهو "يقول القاضي عبد الجبار : المعتزلة عندالتوحيد : ثانيا
ما يستحق من الصفات نفيا وإثباتا على الحد الذي العلم بأن االله تعالى واحد لا يشاركه غيره، في

؛ وجعلوا أصل مستندهم في التوحيد أربع أمور، وهي نفي الصفات الذاتية، 2"يستحقه، والإقرار به
  .وتأويل الصفات الخبرية، والقول بخلق القرآن، ونفي رؤية االله تعالى مطلقا

ي أعراض للأجسام فهي محدثة، ولو أثبتنا فهذه الصفات كما قال القاضي وغيره من المعتزلة، ه    
الله صفة قديمة، فكأننا نقول بقديمين، وهذا يعني وجود إلهين، حيث أن صفات زائدة عن الذات لما 
عرف في اختلاف الصفة عن الموصوف، وإذا فاالله سبحانه واحد وليس كمثله شيء وهو السميع 
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لحم ولا دم، ولا شخص ولا جوهر ولا عرض البصير، وليس بجسم ولا شبح ولا جثة ولا صورة، ولا 
ولا بذي لون ولا طعم ولا رائحة ولا بحس،  ولا بذي حرارة ولا برودة ولا رطوبة ولا يبوسة، ولا طول 
ولا عرض ولا عمق، ولا اجتماع ولا افتراق، ولا يتحرك ولا يسكن ولا يتبعض، وليس بذي أبعاض 

؛ فهم بنفي هذه الصفات ينفون 1ذي يمين وشمالوأجزاء وجوارح وأعضاء، وليس بذي جهات ولا ب
  .عنه التثنية، فنفي الجهة والجسمية والتحيز يعد عندهم توحيدا

كما ويجعلون تبعا لهذا الأصل وهو نفي الصفات، نفي رؤية االله تعالى في الآخرة، وقالوا في قوله 

يفعل đا  ، أن معناها منتظرة بما]23-22: القيامة" [- . /   ( * + , : "سبحانه

5 6 7 8 9 : ; > =  : "، واحتجوا على قولهم بقوله تعالى2رđا

، وقالوا كذلك بخلق القرآن، وهو ما يتفق مع ما ذهبوا إليه من نفي ]103:الأنعام" [<
  .الصفات

أراد المعتزلة بمذهبهم في التوحيد، تنزيه االله تنزيها مطلقا عن كل مشاđة، أو تحيز أو انتقال، ذلك     
باقي الديانات التي كانت في المنطقة الإسلامية ترى المشاđة والمماثلة والتعدد، فالمسيحية مثلا  أن

  .يؤمنون بحلول االله في المسيح وظهوره فيه

اعلم أن الواحد قد يستعمل في الشيء ويراد به أنه لا يتجزأ " ويقول كذلك القاضي عبد الجبار    
الجزء المنفرد أنه جزء واحد، وفي جزء من السواد والبياض أنه أو لا يتبعض، على مثل ما نقوله في 

واحد، وقد يستعمل ويراد به أن يختص بصفة لا يشاركه فيها غيره، كما يقال فلان واحد في زمانه، 

                                                             
م، المكتبة 1990:ط(محمد محي الدين عبد الحميد، : الأشعري، أبو حسن، مقالات الإسلاميين واختلاف المصليين، ت -1
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وغرضنا إذا وصفنا االله تعالى بأنه واحد، إنما هو القسم الثاني، لأن مقصودنا مدح االله تعالى بذلك، 
  1"لا يتجزأ ولا يتبعض، وإن كان كذلك لأن غيره يشاركه فيهولا مدح في أنه 

وأما ما ذكر من العلم فإنه لا يخلو من أن يكون االله "كما يقول يحي بن الحسين عن الصفات      
عالم بنفسه، ويكون العلم من صفاته في ذاته لا صفته لغيره، فقد جعل مع االله سواه، ولو كان مع 

  2"يما والآخر محدثااالله سواه لكان أحدهما قد

إن من أثبت الله معنى "وكان أول من تلكم بالتركيب في المعتزلة هو واصل بن عطاء، كان يقول    
  .3"وصفة قديمة فقد أثبت إلهين

وعليه فإن التوحيد عند المعتزلة يقصد به أن االله تعالى واحد لا ثاني له في القدم والإلهية ولا شريك  
عنه من الصفات مع اشتراط العلم والإقرار đذه الوحدانية وعدم المشاركة  له فيما يثبت له أو ينفى

  .ومن لم يحقق هذين الشرطين فليس بموحد

يشمل التوحيد عند الأشاعرة أمورا ثلاثة، أن االله واحد في ذاته لا : التوحيد عند الأشاعرة: ثالثا
؛ جاء في المسامرة 4ه لا شريك لهقسيم له، وأنه واحد في صفاته لا شبيه له، وأنه واحد في أفعال

، كما أĔم يروĔا بأĔا عدم الشريك في 5التوحيد هو اعتقاد الوحدانية في الذات والصفات والأفعال
حقيقة التوحيد اعتقاد عدم الشريك، في الإلهية وخواصها، ولا نزع "الإلهية وخواصها، يقول التفتازاني 

الأجسام واستحقاق العبادة، وقدم ما يقوم بنفسه، كلها من لأهل الإسلام في أن تدبير العالم، وخلق 
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، دار الكتب العلمية، 03:ط(محمود عمر الدمياطي، : ت شرح المسايرة،في كمال الدين بن أبي شريف، المسامرة لهمام،  ابن ا -5

  .43:ص ، )لبنان
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الخواص، وبالجملة فنفي الشريك في الإلهية ثابت عقلا وشرعا، وفي استحقاق العبادة شرعا، قال 

̧  Á À ¿ ¾ ½ ¼ » º ¹  : "تعالى ¶ µ  ́ ³

Â] "1]"31: التوبة.  

يه، فيقولون إن االله واحد لا قسيم ويرون أن الوحدة تطلق بمعنى عدم الانقسام، وبمعنى عدم الشب   
له، فهو سبحانه لا ينقسم ولا يتجزأ، ولا يتبعض ولا يتعدد، ولا يتركب، وهذا عندهم هو توحيد 

  .الذات؛ أما توحيد الصفات فيقصدون به أن االله لا شبيه له في صفاته

صها، والإلهية هي وبعبارة أخرى فالتوحيد عندهم هو الاعتقاد في عدم الشريك في الإلهية وخوا   
الاتصاف بالصفات التي لأجلها استحق المتصف đا أن يكون معبودا وهذه الصفات هي المسماة 
بخواص الإلهية، وهي خلق العالم وتدبيره، واستحقاق العبادة، والتفرد بحق التشريع، والمعنى المطلق عن 

مشابه له تعالى بوجه من الوجوه لا غيره، ويعبرون عن هذا التوحيد بنفي التشبيه، أي اعتقاد أنه لا 

، ]11: التوبة" [0 1 2 3 4 5 6 7 "في ذاته ولا في صفاته ولا في أفعاله 
ويقابل هذا التوحيد الشرك؛ وهو شرك في الذات والصفات والأفعال، أي المشاđة الله في هذه 

  .الأقسام الثلاثة

كمية والتركيب والأجزاء والحد والمقدار، وأرادوا بالتوحيد الذي هو نفي قبول الانقسام، عن ال     
وبأن " أرادوا به في الأساس نفي النزول والاستواء عن االله تعالى يقول السنوسي في إخباره عن االله 

يكون جرما أي تأخذ ذاته العلية قدرا من الفراغ، أو يكون عرضا يقوم بالجرم، أو يكون في جهة 
و زمان أو تتصف ذاته العلية بالحوادث، أو تتصف بالصغر للجرم، أوله هو الجهة، أو تقيد بمكان أ

                                                             
 .27:، ص03:شرح المقاصد، للتفتازاني، مرجع سابق، ج-1
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وأما برهان الوحدانية له " ؛ ويقول كذلك 1"أول الكبر، أو يتصف بالأعراض في الأفعال أو الأحكام
  2"تعالى؛ فلو أنه لم يكن واحدا لزم أن لا يوجد شيء من العالم للزوم عجزه حينئذ

واختلف " نه القادر على الاختراع، يقول الأشعري بأ" الإله"ويعرف بعض الأشاعرة كلمة     
  .3"أصحابنا في معنى الإله، فمنهم من قال إنه مشتق من الألهية وهي القدرة على اختراع الأعيان

كما ويرون أن الدليل المعتمد في هذه المسألة هو الدليل النقلي فقط، بمعنى أن العقل لا يعلم به      
وبالجملة فنفي الشركة في الألوهية ثابت "الهم في ذلك ما قاله التفتازاني حسن توحيد العبادة، ومن أقو 

" p o n m l k j i h "عقلا وشرعا، وفي استحقاق العبادة شرعا قال تعالى 
  .4]"05: البينة[

إن أساس التوحيد عند الصوفية ليس تنزيه االله عن المشاđة والمماثلة، : التوحيد عند الصوفية: رابعا
علق عندهم في الأصل عن الصلة بين االله الخالق ومخلوقاته، بين المعبود ومعبوداته، بين بل هو مت

الكائن السرمدي المطلق الثابت، والعالم المتكثر المتغير، بين اللامتناهي الذي يتعالى عن أي صفة 
  .تحدد له مكانا وزمانا، والمتناهي المقيد في وجوده بمكان وزمان

، وكذلك جاء بأنه 5الصوفية هو القيام مع االله تعالى بحيث لا يعلمه غيرك فمفهوم التوحيد عند   
ظهور صفة الوحدانية للعبد حتى ينمحق كله فيها، ولا يبقى له أثر، إلا مجرد التصديق القلبي بأن 

أن التوحيد هو شهادة المؤمن يقينا بأن االله تعالى هو " ، وجاء في معجم ألفاظ الصوفية 6ذلك حق

                                                             
  .02:سعيد فودة، ص: رى، تالسنوسي، أبو عبد االله  محمد بن يوسف، متن أم البراهين المسمى بالعقيدة السنوسية الصغ -1
  .05: المرجع نفسه، ص -2
  .123:، ص)، دار الكتب العلمية، لبنان03:ط(البغدادي، عبد القاهر أبو منصور، أصول الدين،  -3
: ، وانظر كذلك القشيري، زين الدين أبو القاسم، شرح الأسماء الحسنى، ت42:، ص04:شرح المقاصد، مرجع سابق، ج -4

 .71: ، ص)، دار الكتب العلمية، لبنان01:ط(عاصم إبراهيم، 
م، مكتبة لبنان 1996:ط(علي دحروج، : التهانوي، محمد بن علي، موسوعة كشاف اصطلاحات الفنون والعلوم، ت -5

  .384:، ص02:، ج)ناشرون، لبنان
  .43:النقشبندي، محمد عثمان سراج الدين، رسالة التوحيد، من غير معلومات الطبعة ص -6
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كل شيء، والأقرب من كل شيء، وهو المعطي والمانع لا معطي ولا مانع ولا ضار ولا نافع   الأول في
الفناء عن رسوم الصفات في الحضرة الواحدية، وشهود الحق " ؛ وقالوا أيضا في مفهومه أنه 1"إلا هو

ق المشعر بأسمائه وصفاته لا غير، وفي الحقائق الفناء في الذات مع بقاء رسم الخفي المستور بنور الح
  2"بالإثنية المثبت للخلة

  :ويقسمون التوحيد إلى ثلاث أقسام متعلقة في الأساس بالفناء   

وهو توحيد الفناء عن إرادة سوى االله عز : )الفناء عن عبادة السوى(التوحيد الإرادي : الأول
ة، وبالتوكل وجل بحيث يفنى بالإخلاص الله عن الشرك، وبالشريعة عن البدعة، وبالطاعة عن المعصي

عليه عن التعلق بغيره، وبمراد ربه عن مراد نفسه، فيكون đذا التوحيد شهود الربوبية والقيومية، فيشهد 
تفرد الرب تعالى بالقيومية وبالتدبير والخلق والرزق والعطاء والمنع والضر والنفع، وكذلك يكون شهودا 

تعد صياغة هذا النوع من التوحيد عند الصوفية عن إرادة ما سوى االله ومحبته والإنابة إليه ورجائه، و 
  .المعتدلين صياغة ذوقية، تحافظ على الثنائية بين االله والعالم

وهو في الأصل عدم خاطرة القلب بغير ): الفناء عن شهود السوى(التوحيد الشهودي : الثاني
 اتحاد العبد مع االله االله، فهو شهود ما سوى االله تعالى، بحيث يكون تحقق الوحدة المطلقة، ما يعني

اتحاد عيان ومكاشفة ومشاهدة، فيغيب بموجوده عن وجوده، وبمشهوده عن شهوده، وبمذكوره عن 
ذكره وبمعروفه عن معرفته، فيكون التوحيد هو أنه كلما ضؤل حال الآدمي، كانت زيادة في ظهور 

  .قة أمر وĔيالألوهية على مستوى الإنسان والكون، ولا تكون علاقة الإنسان بربه علا

وهو أنه ما ثم غير، وأن غاية العارفين ): الفناء عن وجود السوى(التوحيد الوجودي : الثالث
والسالكين الفناء في الوحدة المطلقة، ونفي التكثر والتعدد عن الوجود بكل اعتبار، فلا يشهد غيرا 

وعبد، وتوحيد هذه  أصلا بل يشهد وجود العبد عين وجود الرب، بل ليس عندهم في الحقيقة رب

                                                             
 .92: ، ص)م، مؤسسة المختار،  القاهرة1987، 01:ط(رقاوي، معجم ألفاظ الصوفية، حسن الش -1
 .220:، ص)م، دار المنار،  القاهرة1992، 01:ط(عبد العال شاهين، : القاشاني،  عبد الرزاق، اصطلاحات الصوفية، ت -2
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الطائفة في شهود الوجود كله واحد وهو الواجب بنفسه، ما ثم وجودان ممكن وواجب ولا يفرقون بين  
  .1كون وجود المخلوقات باالله وبين كون وجودها هو عين وجوده

وقد كان هذا أغرق موضوع للفرق : بحثهم في أسماء وصفات االله تبارك وتعالى: الفرع الثالث
  .المختلفة، ولم يثبت على قدم إلى يوم الناس هذا، فإĔم لا زالوا مختلفين حولهالإسلامية 

ترى مدرسة أهل الحديث، أن صفات : قول مدرسة أهل الحديث في الأسماء والصفات: أولا
صلى االله –االله تعالى توقيفية، فلا يوصف االله إلا بما وصف به نفسه، في كتابه أو على لسان رسوله 

هم يرون أن دلالة الكتاب والسنة على ثبوت الصفات، إما أن يكون تصريحا بالصفة،  و  - عليه وسلم
كالعزة والقوة والرحمة، أو تضمن الاسم لها كالعزيز والغفور، أو تصريح بفعل أو وصف دال عليها،  

  .كالاستواء على العرش واĐيء

ته االله لنفسه في كتابه أو على لسان ويقسمون صفات االله تعالى إلى ثبوتية وسلبية، فالثبوتية ما أثب   
وكلها صفات كمال لا نقص فيها بوجه من الوجوه، كالحياة والعلم،  -صلى االله عليه وسلم–رسوله 

والقدرة والاستواء، واليدين والوجه، فيجب إثباēا الله على الوجه اللائق به، وهذه الصفات الثبوتية إنما 
ت دلالتها ظهر من كمال الموصوف đا ما هو أكثر؛ هي صفات مدح وكمال، وكلما كثرت وتنوع

، -صلى االله عليه وسلم –أما السلبية فهي ما نفاه االله عن نفسه في كتابه، أو على لسان رسوله 
  .2مثل الصمم والنوم، وغير ذلك من صفات النقص

يزل االله ولا يزال  ويقسمون الصفات الثبوتية إلى قسمين هما الذاتية والفعلية، فالذاتية هي التي لم    
متصفا đا، وهي التي لا تنفك عنه سبحانه وتعالى، كالعلم والقدرة والسمع، والبصر والعزة والحكمة، 

                                                             
، 73: ، ص)دار الصادر، بيروت، 02:ط(سمير شمس، : انظر السهروردي، شهاب الدين أبو حفص، عوارف المعارف، ت -1

  .01:ج. وانظر كذلك مدارج السالكين، ابن القيم، مرجع سابق
شعيب الأرناؤوط، : انظر مرعي بن يوسف الكرمي، انظر أقاويل الثقات في تأويل الصفات والآيات المحكمات والمشتبهات، ت -2
  .وما بعدها بتصرف 53:، ص)م، مؤسسة الرسالة1985، 01:ط(
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والوجه واليدين، أما الفعلية والتي تسمى بالصفات الاختيارية، وهي التي تتعلق بمشيئة االله تعالى، إن 
  .1لعرش والنزول إلى السماءشاء فعلها، وإن لم يشأ لم يفعلها، كالاستواء على ا

وتنقسم بدورها الصفات الذاتية والفعلية إلى قسمين عقلية وخبرية، فالعقلية هي التي يشترك في     
إثباēا الشرعي السمعي، والدليل العقلي، وهي عندهم أغلب صفات االله تعالى، أما الخبرية النقلية 

ا النص فقط، مع أن العقل السليم لا ينافيها؛ فهي التي لا تعرف إلا عن طريق النص، فطريق معرفته
ويرون أن الصفات معلومة باعتبار المعنى، ومجهولة باعتبار الكيفية، فالاستواء معلوم لهم باعتبار العلو 
والارتفاع، ومجهول باعتبار كيف يستوي االله عليه؛ والقول عندهم في الصفات كالقول في الذات، 

ته ولا في صفاته، ولا أفعاله، فذاته لا تماثل الذوات، وهي متصفة فاالله ليس كمثله شيء لا في ذا
  .2بصفات حقيقية لا تماثل الصفات

ويرون أن أسماء االله تعالى أعلام وأوصاف، فهي أعلام باعتبار دلالتها على الذات، وأوصاف    
انيها على باعتبار ما دلت عليه من المعاني، وهي تدل على الواحد من حيث أĔا أعلام، أما مع

مستوى كوĔا أوصاف فهي مختلفة، ودلالة أسماء االله تعالى على ذاته وصفاته تكون بالمطابقة، وهي 
تفسير الاسم بجميع مدلوله أو دلالته على جميع معناه، أو تكون بالتضمن وهي تفسير الاسم ببعض 

غيره من الأسماء التي  مدلوله، أو بجزء معناه، وإلا تكون بالالتزام، وهو الاستدلال بالاسم على
يتوقف هذا الاسم عليها، أو على لازم خارج عنها؛ وأهم قاعدة عندهم في الأسماء أنه لا مجال 

                                                             
عواد عبد االله محمد المعتق، : يم الجوزية، محمد بن أبي بكر، اجتماع الجيوش الإسلامية على غزو المعطلة والجهمية، تابن الق -1
  .وما بعدها 95: ، ص01:،ج)، مطابع الفرزدق1988، 01:ط(
هيم الشهوان، عبد العزيز بن إبرا: انظر ابن خزيمة، أبو بكر محمد بن إسحاق، التوحيد وإثبات صفات الرب عز وجل، ت -2
  .وما بعدها بتصرف 16: ، ص)م، دار الرشد، الرياض1994، 05:ط(



 129 

للعقل أن يدرك ما يستحقه االله من أسماء وأوصاف، بل لابد أن يكون التسليم في ذلك كاملا 

  .1]11: التوبة" [0 1 2 3 4 5 6 7 "ومستندهم الأول قوله تعالى 

يثبت جمهور الأشاعرة من الصفات الوجودية سبع : الأسماء والصفات عند الأشاعرة: ثانيا
، وهذه الصفات 2صفات، سموها صفات المعاني، وهي كل صفة قائمة بموصوف موجبة له حكما

هي العلم والقدرة والإرادة والحياة والكلام والسمع والبصر؛ وقد قرر الأشاعرة وأثبتوا أن صفات 
صفات حقيقية وأĔا صفات كمال الله تعالى، وقالوا بأن صفات المعاني ليست عين  المعاني السبع

الذات ولا غير الذات، ووجهوا هذا القول بأن المراد من نفي المغايرة نفي الانفكاك لا مطلق المغايرة، 
وأما نفي العينية فالمقصود به أن حقيقة الصفات غير حقيقة الذات من حيث المفهوم، فهذه 

ت السبع اتفق الأشاعرة على إثباēا، وكذلك اتفقوا على تأويل الصفات الاختيارية، إلا أĔم الصفا
اختلفوا حول رأيهم في الصفات الخبرية، وهذا الاختلاف فإما أن يكون بين متقدمي الأشاعرة 

  .3ومتأخريهم، أو عند الفرد الواحد، حيث يميل مرة إلى الإثبات ومرة إلى التأويل

أن صفات القدرة والإرادة والعلم والحياة، صفات لا يصح الاستدلال عليها إلا بدليل ويرون     
عقلي، ولا يصح بالسمعي إلا على وجه التأكيد فقط، أما السمع والبصر والكلام، فهي صفات لا 

  .يستدل عليها إلا بدليل سمعي، ذلك أĔا لا تتوقف عليه المعجزة من الصفات

يث متعلقاēا إلى أربعة أقسام، الأول ما يتعلق بالممكنات دون ويقسمون الصفات من ح    
الواجبات والمستحيلات، وهو القدرة والإرادة، فالأولى تعلقها تعلق إيجاد والثانية تعلقها تعلق 
تخصيص، وأما القسم الثاني فهو ما يتعلق بالواجبات والجائزات والمستحيلات، وهو العلم والكلام، 

                                                             
نشأة بن كمال : انظر اللالكائي، أبو القاسم هبة االله ابن الحسن ابن منصور، شرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة، ت -1

كما أنه يمكن الاطلاع عليه في باقي وما بعدها   54: ، ص)م، دار الإرشاد و دار البصيرة، اليمن ومصر2001:ط(المصري، 
  .الكتب المذكورة

، دار الكتب 02:ط(عبد االله محمد الخليلي، : البيجوري، إبراهيم بن محمد بن أحمد، تحفة المريد شرح جوهرة التوحيد، ت -2
  .63:، ص)العلمية، بيروت

 .وما بعدها 24: ، ص)م، مؤسسة الثقافة الجامعية، مصر1982، 04:ط(انظر أحمد صبحي، الأشاعرة،  -3
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انكشاف، وتعلق الثانية تعلق دلالة، والقسم الثالث منها ما يتعلق بالموجودات  فتعلق الأولى تعلق
  .1وهو السمع والبصر، وأما الرابع وهو مالا يتعلق بشيء، وهو الحياة

وعلى مستوى أسماء االله تعالى فهي عندهم من المسلمات، وقد حرصوا على التأليف فيها،     
االله توقيفية، وهذا رأي أغلب الأشاعرة وخالف في المسألة والبحث في دقائقها، وقالوا أن أسماء 

، ويرون أن أسمائه سبحانه ليست جامدة، وهو ما يفسر حرص علماء الأشاعرة على 2الباقلاني
شرحها، وبيان معانيها وذكر ما دلت عليه من صفات االله، كما أطلق الأشاعرة على االله أسماء لم 

هم إليها مناقشاēم المنهجية، كاسمي الذات والقديم، وهذا يدل عليها دليل من الشرع لكن اضطر 
وفق قاعدة يرون فيها أن ما صح معناه في اللغة، وكان معناه ثابتا له لم يحرم تسميته به، فإن االله لم 

  .3يحرم ذلك علينا فيكون من الجائز المسموح به

سماء ثلاثة أقسام، فتارة يكون وفي مسألة هل الاسم هو المسمى يقول أبو الحسن الأشعري، أن الأ   
الاسم هو المسمى، كاسم الموجود، وتارة يكون غير المسمى، كاسم الخالق، وتارة لا يكون هو ولا 

  . 4غيره كاسم العليم القديم

، فإنه 5كان أول من تلكم في الصفات هو الجعد بن درهم: الأسماء والصفات عند المعتزلة: ثالثا
هم بن صفوان، وبعدها من جملة ما أخذه المعتزلة عن الجهمية، هو رأيهم نفاها، وعن الجعد أخذ الج

إن االله تعالى لو كان عالما بعلم، فإما أن يكون "في نفي الصفات، يقول في ذلك أبو الحسن الخياط 
ذلك العلم قديما أو أن يكون محدثا، ولا يمكن أن يكون قديما، لأن هذا يوجب وجود اثنين قديمين، 

                                                             
  .437: ، ص)م، مؤسسة الرسالة1997، 03: ط(طه جابر العلواني، : الرازي، فخر الدين، المحصل ت -1
  .127:ص، )، مكتبة القرآن، القاهرة01: ط(محمد عثمان الخشت، : ت في شرح أسماء االله الحسنى، المقصد الأسنىالغزالي،  -2
، بيت الأفكار 01:ط(حسان عبد المنان، : تعارف والأحوال وصالح الأقوال والأعمال، انظر العز بن عبد السلام، شجرة الم -3

  ).الدولية
  .172:المقالات، الأشعري، مرجع سابق، ص -4
، دار الكتب 01: ط(أيمن فؤاد السيد، : انظر المقريزي، تقي الدين أحمد بن علي، المواعظ والاعتبار بذكر الخطط والآثار، ت -5

  .181:، ص04:، ج)انالعلمية، لبن
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وهذا قول فاسد، ولا يمكن أن يكون عالما محدثا، لأنه لو كان كذلك يكون االله قد  وهو تعدد،
أحدثه إما في نفسه أو في غيره أو لا في محل، فإن كان أحدثه االله في نفسه أصبح محلا للحوادث، 
وما كان محلا للحوادث فهو حادث، وهذا محال، وإذا أحدثه في غيره كان ذلك الغير عالما بما حله 

ه دونه، كما أن من حله اللون فهو متلون به دون الغير، ولا يعقل أن يكون أحدثه لا في محل؛ من
  .1"لأن العلم عرض لا يقوم إلا في جسم، فلا يبقى إلا حال واحد، وهو أن االله عالم بذاته

لذلك يرى مؤسس مذهب الاعتزال واصل بن عطاء أن من أثبت الصفات، إنما يؤديه إثباته إلى    
دد القدماء، وذلك شرك، إلا أن قوله بنفي الصفات كان غير مكتمل وغير ناضج، لأنه شرع فيه تع

، وقد استكمله من بعده تلاميذ 2قول ظاهر، وهو الاتفاق على استحالة وجود إلهين قديمين أزليين
ي صفات قديمة مدرسة الاعتزال، الذين قالوا إن االله عالم بذاته، قادر بذاته لا بعلم، والعلم والقدرة ه

وأما ما أجمعت عليه "ومعان قائمة به، وقد ذكر ابن المرتضى المعتزلي إجماعهم على ذلك فقال 
، فملخص قول المعتزلة في 3"المعتزلة، فقد أجمعوا على أن للعالم محدثا قديما قادرا عالما حيا لا لمعان
لا يخلو إما أن يقوم وجوده  نفي الصفات هو أن صفات الباري تعالى ليست زائدة على ذاته، لأنه

بتلك الصفة المعينة بحيث يلزم من تقدير عدمها عدمه، فإن كان وجوده لا يقوم إلا đا، فقد تعلق 
đا وصار مركبا من أجزاء لا يصح وجوده إلا بمجموعها، والمركب معلوم، وإن كان لا يقوم وجوده 

معلول، وهما على االله محال فلم يبقى إلا  đا، ولا يلزم من تقدير عدمها عدمه، فهي عرضية والعرض
  . 4أن صفات الباري غير زائدة على ذاته، وهو المطلوب

                                                             
، 01:ط(محمد رشاد سالم، : ت ابن تيمية، أحمد بن عبد الحليم، منهاج السنة النبوية في نقض كلام الشيعة القدرية، -1

 .95:، ص02:، ج)م، جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية1986
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  .605:، ص01:، ج)ه، مجمع الملك فهد للطباعة القرآن1426:ط(الجهمية في تأسيس بدعهم الكلامية،  تيمية،  بيان تلبيس
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إن االله عالم بعلم وعلمه ذاته، قادر "غير أن العلاف من أئمة المعتزلة خالف في هذه المسألة فقال    
الصفات هي بعينها  ، فقول العلاف هذا يثبت به أن1.."بقدرة وقدرته ذاته، حي بحياة وحياته ذاته

الذات، وتكون الطريقة التي خالف đا العلاف جمهور المعتزلة إنما هي في اللفظ، أما نفي الصفات 
  .فيبقى قائما، فالاختلاف إنما هو في الطرقة لإثبات غاية واحدة

يها من خلال رأي المعتزلة في نفي الصفات أول المعتزلة النصوص التي يحتمل أن لا تنزه االله تنز    
مطلقا، وتبعا لهذا التنزيه، لا سبيل لرؤية االله بالأبصار، لأĔا تستلزم الجهة، والقول بالجهة بالنسبة له 
تعالى محال، وتكلم االله لموسى بأصوات مسموعة محال، لأنه يؤذن بالتجسيم، وقالوا عن الإرادة أĔا 

بية لفظا ومعنى، كمخالفة ليست قديمة بل هي محدثة إلى غير محل، وقالوا بأن هناك صفات سل
الحوادث، وأخرى إيجابية لفظا سلبية معنى، كالقدم والبقاء، وثالثة إيجابية لفظا ومعنى، كالقدرة 

  .2والإرادة

إن الحديث عن القواعد الضابطة لمؤلفات : قواعد مدارس التراث في الإلهيات: المطلب الثاني
لما بين المدارس الإسلامية من ) وفق قولهم(ط العقيدة في الجانب الإلهي، هي كما غيرها لا تنضب

اختلافات وتباينات كبرى، وكل فرقة منهم تدعو إلى مذهبها العقدي على أنه الصواب وأن غيرها 
من المدارس لا تأتي إلا بالخطأ؛ ولأن القواعد هي رد الاختلافات إلى أصل منشأ، فإĔم يرون أن 

وذلك على حسب مراد كل مدرسة، فمنهم من  البواعث بينهم تختلف من مدرسة إلى أخرى،
؛ وبعض آخر -اجتمعوا على أن منطلق الاستدلال هو كتاب االله وسنة نبيه صلى االله عليه وسلم

رأى أن المنطلق لا يكون منهما بل المآل هو الذي يكون إليهما، فكانوا في ذلك بين قريب وبعيد 
الأولى هي الفرقة النقلية والثانية هي الفرقة  من الكتاب والسنة، وانقسموا إلى فرقتين أساسيتين

العقلية، فالأولى رأت أن النص المنزل من االله هو الأصل لكل معرفة، وأنه يلزم إتباعه حتى مع عدم 

                                                             
 .53:، ص01:الملل والنحل، الشهرستاني، مرجع سابق، ج -1
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وضوح الصورة في ذهن المتبع، وذلك كي لا تتعطل أحكام االله وشرائعه، لما يوجد في العقول من 
وجوب النظر على كل مكلف، فقسموا العلم إلى ضروري  تفاوت، أما طائفة المعقول فاشترطوا

ونظري، وقالوا أن النظر إنما يحصل به العلم، إذا كانت المقدمات من الضروريات، أو لازمة لها لزوما 
تعلم صحته بالضرورة، ثم قسموا الضروريات إلى الوجدانيات والحسيات والبديهيات، وخاضوا 

  .1نقاشاēم على هذا الأساس

ير أن هذا لم يمنع أن يجمع ولو مع بعد الشقة بين هذه الطوائف التي كان أصل منطلقها هو غ     
الإسلام ومدار مرادها هو كذلك، فقد كان معتمدي هو ذكر التفاصيل الجافة في متون العقائد عند  
كل مدرسة، وكيف أصبحت العقيدة مجالا لأكبر السجالات في التاريخ الإسلامي، وكيف أن كتب  

المدارس إنما هي مخصصة للرد على المخالف، حتى يظن القارئ أن أصل الاعتقاد إنما هو ما  كل
ينشأ من قول المخالف حال وقوع المخالفة؛ يعني وكأنه لا وجود للاعتقاد إلا بعد ظهور قول 

بح لا المخالف، وإن كان هناك استثناء لما يعتبر تأسيسا للعقائد وخاصة ما احتواه القرآن، إلا أنه أص
  .يكاد يبين من شدة ما غطته المؤلفات العقدية بالآلاف والمشتغلة في الأساس على تأسيس الردود

لا يعني هذا بطبيعة الحال أن لا يكون درس العقيدة يحتوي في مضامينه الردود على المخالف      
 يعني أن يصبح فإĔا طبيعة الإسلام التي لا تقبل كل قول يقال على أنه صواب، ومع ذلك فهذا لا

الدرس العقدي أغلبه إن لم أقل كله، مؤسسا على هذه الردود وأن تكون العقيدة التي يتعبد đا 
الإنسان الله هي فقط هذه الأقوال المخالفة؛ نعم لقد أسس القرآن في مضامينه الكثير من الردود على 

فة االله ومعرفة أسمائه وصفاته، أهل الكفر والإلحاد، لكنه في مقابل ذلك كان مليئا بالتأسيس للمعر 
وأفعاله في الكون، ومعرفة عالم الغيب وعلاقته بعالم الشهادة، ومعرفة الأنبياء وما يصح فيهم من قول 

  .2واعتقاد وإتباع، وغيرها من كثير المسائل

                                                             
م، 1984:ط(انظر علي سامي النشار، مناهج البحث عند مفكري الإسلام واكتشاف المنهج العلمي في العالم الإسلامي،  -1

  ).دار النهضة العربية، بيروت، لبنان
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وكانت محاولتي في هذا البحث جادة لأجل الخروج من هذا المأزق الذي أصبح يملأ كتب     
وذلك عن طريق التأسيس لقواعد ضابطة تحكم منهج التأليف للعقيدة، كمحاولة مني لفتح العقيدة، 

الباب للبحث في هذا اĐال؛ لكن كان أن اصطدمت بالأطروحة الحداثية التي ترى أنه لم يحكم 
الفكر الإسلامي، إلا دوغمائية القواعد، وأنه في كل زاوية من الفكر الإسلامي، قاعدة تشترط قبل 

اج أي فكرة دينية، وأنه قد وصلنا إلى مرحلة يجب فيها التخلص من هذه القواعد، والدخول في إخر 
مرحلة تحرير العقل الإسلامي كما يقولون؛ حينها قررت تغير وجهة نظر البحث، حيث باتت ليس 

ته هنا التأسيس للقواعد وإنما هي التماهي مع القواعد التي حكمت المتن العقدي التراثي؛ وهذا ما فعل
في مبحث الإلهيات حيث ذكرت أقوالهم مركزة دون الترجيح بينها، أو إظهار أدلتها التي جعلت من 
اختيار ما يغلب على آخر؛ وفي الوقت نفسه أحاول معرفة اللاقاعدة في الفكر الحداثي، وحينما 

روحة الحداثية لا أن الأط: أقول أحاول ولا أقول أفعل، هذا لسببين رئيسيين ومهمين للغاية؛ أولهما
كون درس الحداثة : تتوافق في المضامين والأطروحة التراثية، وهذا الذي سيبين فيما بعد، وأما الثانية

لا يزال جديدا وكما أشرت سابقا لا يزال في طور النمو بمقارنته مع التراث وما أنتجه من معرفة مهما  
مع الأطروحة التراثية، لكن مع ذلك لا  كان الموقف منها، وسبب جدته وحداثته يجعله لا يتواصل

يعني هذا أن لا تقبل الأطروحة لهذا السبب، فالمعرفة منتج تراكمي وهي تحتاج إلى الوقت، لكني فقط 
أردت أن أقول أنه وحتى لحظة إنجاز هذا البحث، يبقى المنتج الحداثي أقل غزارة في مقابل المنتج 

  .التراثي

    ēا، فهي قواعد تعلقت بكل مذهب في الأساس، حيث أسست كل أما القواعد التراثية ذا
مدرسة لنفسها قواعد يشتغل من خلالها أتباعها على توليد معرفة عقدية داخل أطرها، غير أنني وكما 
أشرت سابقا أحاول البحث في المشترك بينهم، لأنه يستحيل أن لا يوجد مشترك ومعتمدهم جميعا 

  .هو الإسلام

الحقيقة أن الأدلة إنما تكون للإثبات قاعدة ما، : ا تعلق بأدلة إثبات وجود االلهفيم: الفرع الأول
ولا تكون الأدلة ذاēا قاعدة، يعني أن أدلة إثبات وجود االله لا يمكن في الأصل استخراج قاعدة 
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منها، لكن يستخرج قاعدة من وجود االله أصلا، ولأن أهل الإسلام اتفقوا على وجود االله بالضرورة، 
كنهم اختلفوا فيما بينهم على طرق تلكم الأدلة، وكذلك اختلافهم مع سائر الملل والنحل، جعل ل

من بحث الأدلة هو المحور الذي دار عليه الدرس العقدي في هذه النقطة، كما أĔا من الأهمية بما كان 
  .حيث اعتبرت الأدلة مقدمات ضرورية لكل مبحث عقدي بعدها

لى الضرورة العقلية في إثبات وجود االله، ورتبوا باقي المسائل على أساس اعتمد المتكلمون ع      
هذه القاعدة، أي أن أول واجب على المكلف كان هو النظر العقلي لأجل معرفة إثبات وجود 
الصانع، وبعد أن يحصل ذالكم الإثبات تكون باقي المسائل تبعا بالضرورة ومعتمدا عقليا في 

، وفي مقابل 1فضون القول بالنظر العقلي ويقولون أنه تكليف بما لا يستطاعالأساس، وراحا كثيرون ير 
هذا النظر العقلي قررت مدرسة أهل الحديث قاعدة الفطرة السليمة، ورأت أن الفطرة هي أصل 
الأدلة، وهذا ذاته ما لم يستوعبه المتكلمون حيث قالوا أن الفطرة يستدل لها ولا يستدل đا، يعني أن 

رة كذلك هي فيمن يفترض فيه أن فطرته حية وسليمة، لكن الذي يخاض معه النقاش هو تكون الفط
صاحب فطرة ضيعت عبر الزمن لأسباب متعددة، فلا يصح معه أن يستدل عليه بفطرته والتي هي 

  .في الأصل منتكسة

طبيعة الحال قول كلا المدرستين يظهر مدى التعارض أنه لا يقبل القول الآخر وأنه لا يحتمله، فب     
إذا قلنا بالنظر العقلي فإنه سيتم تكليف الناس بما لا يطاق حقا، والناس معلوم تفاوت عقولهم؛ ثم  
كيف يكون النظر العقلي طريقا لإثبات وجود االله، وفي الناس من لا يمكنه هذا النظر لما في عقله من 

مع ازدياد معارف الناس وازدياد القلة ولعلنا صرنا إلى زمان أكثر وضوحا في هذا المعنى، فإنه و 
المتعلمين إلا أن هذا لم يوصل إلى معرفة االله، بل إن العالم الغربي وهو الذي اتسعت عنده العلوم 
والمعارف أكثر من غيره، لم يستطع إيجاد االله، بل يحاول أن يثبت في كل لحظة أن هذا النظر العقلي 

ن يقرب منها؛ وهذا كذلك يحيلنا إلى نفس نقطة الفطرة المستفيض إنما يبعد عن فكرة الإله بدلا من أ
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الإنسانية التي قالت đا مدرسة الحديث، حيث لم تعد الفطرة واضحة المفهوم إلا بوجود حياد كامل 
يعتبرونه في الأصل هو الإلحاد؛ وفي نفس الوقت لا يعني هذا التحول في مفاهيم الناس في أيامنا 

ل على الإطلاق تماما، فإن الناس يخالفون الحق حتى مع علمهم أنه هذه، أن ما يقولنه هو صواب ب
حق، وهذه النقطة ذاēا ما يعبر عن عدم البراءة التامة التي يحاول الغرب تسويقها على أĔا أصل 

  .الفكر الإنساني

غير أن الأساس هو أن كلا المدرستين يبقى رأيهما قائما، وذلك بقدر تعدد أنفس البشر التي      
تستقي كل واحدة منهم ما يوافق شيئا منها، قد لا يكون معلوما بالضرورة لكنه متفق مع ما يتعلق 

  .بإنسانيتهم، فالمعرفة الغربية التي ذكرēا، هي نفسها قامت đداية كثيرين إلى طريق الحق والصواب

تاروا الاستدلال أما فيما يتعلق بوسائل ذالكم، فقد اختارت كل مدرسة رأيا، فأهل الحديث اخ     
على الخالق بالخلق، وعلى المنعم بالنعم، وهو ما أرجحه مطلقا، لما اعتبره وقوفا كاملا مع القرآن، 
وإن كنت لست بصدد الترجيح إلا أن المنهجية المعرفية تفرض ذلك؛ بينما اختار الأشاعرة والفلاسفة 

دليل الحدوث والإمكان وكلهم يرافع  طرقا أخرى لوسائل هذا الاستدلال، وترددت كلا المدرستين بين
عن أطروحته وينفي đا أطروحة الآخر أو يثبت ما đا من النقص؛ فإنني وإن كنت قد بدأت بترجيح 
أطروحة مدرسة الحديث، فإني أبين مرجوحية قول المدارس العقلية، لما قد ظهر في زماننا من سقوط 

وث، وكذلك ما تبين من ضعف الاستدلال بدليل الاستدلال بالجوهر الفرد، وما يترتب عليه من حد
  .1الإمكان وغيره، وهو عمل لم أقم به بل هو في الأصل عمل كثير من الباحثين

مدرسة المحدثين ) إن صح تعبير(لكن لابد من ذكر نقطة مهمة đذا الصدد وهي أن انتصار      
قال به الفلاسفة كذلك، لا يعني  على المدارس العقلية في هذا الباب، من إسقاط الجوهر الفرد وما

هذا أبدا أĔا استطاعت استبعاد العقل، بل على العكس أصبح العقل العلمي المعرفي اليوم، مساوقا 
تماما للفطرة الإنسانية والضرورة الحياتية؛ فنقد الجوهر الفرد اليوم إنما أتت قوة نقده من خلال المعرفة 

                                                             
 .وما بعدها 60:انظر مناهج البحث لدى مفكري الإسلام، سامي النشار، مرجع سابق، ص -1
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أرادت الحفاظ على السياق القرآني قائما، كان لها ذلك ولو العلمية ذاēا، فمدرسة الحديث والتي 
  .بعد زمن طويل، فطرق الاستدلال المعرفية اليوم هي من هذا الوجه وإن كان بطرق أكثر تفصيلا

لكن ما هي قاعدēم في كل هذا؟ وحينما أقول كل هذا أقصد بالرجوع المفصل، بل والممل في      
فات الكثيرة جدا؛ فاالله عند أهل الإسلام هو موجود بالضرورة، لكن بعض الأحيان إلى الكتب والمؤل

ومع اختلافهم في بحث الأدلة على إثبات وجوده، ورد بعضهم على بعض ونفي مقولة غيرهم، فإن 
تعدد الطرق ذاēا هو القاعدة على إثبات وجود االله، حيث يبقى اĐال مفتوحا دائما ومتجددا في 

وجود االله يجعل من طرق : ق، وهو ما يجعلني ألخص هذه القاعدة بقوليأدلة إثبات وجود الخال
  .الاستدلال عليه متعددة

بات التوحيد اليوم مطلبا عاليا للغاية والناس مع ازدياد : فيما يتعلق بتوحيد االله تعالى: الفرع الثاني
ه بالضرورة، كما العلم واتساع رقعة المتعلمين، يرون أن من آمن بوجود إله خالق، لابد أن يوحد

وتراجعت الفلسفات والعقائد الوثنية، بطبيعة الحال ليس لصالح الإيمان باالله الواحد بقدر ما هي 
لصالح الإلحاد أساسا، لكن هذا يظهر مدى تأفف الناس عن الاثنية والترفع عنها، لما ترتبط به من 

بأĔا تنفع وتضر وتستطيع التأثير في الخرافات والاعتقاد في الجمادات أو الكائنات المماثلة للإنسان 
الكون؛ وكما قلت يرجع السبب في ذلك إلى العلم حيث استطاع الإنسان فهم الكون بشكل 
أفضل، واستطاع أن يلخص تلكم المتعددات إلى وجود إله أو عدم وجوده، ومن خلال هذه الفكرة 

  .فقط يمكننا مناقشة ما حصل في التراث الإسلامي حول توحيد االله

التوحيد بطبيعة الحال أخذ مساحة كبرى كغيره في السجال التراثي، بين هل كانت المدرسة     
المخالفة للأخرى موحدة الله، أم أĔا لم تكن كذلك، والنتيجة أن كل واحدة منهم تقول أن التوحيد 

عرية الحق هو الذي أمتلكه؛ ولعل أقرب المدارس إلى بعضها في هذه النقطة هي المدرستين الأش
  .والماتوردية مع مدرسة أهل الحديث، أما ما كان مع المعتزلة والصوفية فإنه يظهر أنه أكثر بعدا
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التوحيد الإلهي هو أعظم مسائل الاعتقاد بعد الإيمان بوجود االله، إلا أن كل مدرسة ركزت على     
الحضارات الأخرى،  جانب ارتأت أنه الصواب في مفهوم التوحيد، وهذا لأسباب مختلفة كالتلاقح مع

وهو خاصة الحاصل مع مدرستي الفلاسفة والمعتزلة، بيد أن مدرسة أهل الحديث مثلا ركزت على ما 
رأته أنه خلل دائم في كل الأمم السابقة للإسلام وهو توحيد الألوهية، وأن الأنبياء ما جاءوا إلا 

رتبة واحدة فيمن يستحق العبادة، لتبيان أصل من توجه إليه العبادة؛ أما الأشاعرة فتركوها على م
وفيمن يقال بأنه الخالق الرازق مدبر الكون، لكنهم بحثوا فيمن يكون مورده العقل وفيمن يكون 

  .مورده الشرع، أما الصوفية فسلكوا طريقا آخر تماما

كان لمدرسة الحديث كما أشرت سابقا التركيز الأكبر على ما اصطلحوا عليه بتوحيد الإلهية،       
باعتبار أن الأمم السابقة ومعها مشركوا قريش، كانوا يؤمنون بوجود إله واحد خالق ومدبر للكون، 
لكنهم كانوا يصرفون العبادة والنذور والقرابين إليه وإلى غيره، فقالت هذه المدرسة أن الأصل هو 

هذا الزمن، فإن كفار  التركيز على توحيد الإلهية، وهذا القول أوافقه تماما؛ لكن استمراريته لا توافق
قريش الذين كانوا يؤمنون بوجود إله خالق لكن لا يعبدونه، باتت اليوم شيئا آخر حيث الناس 
يعتقدون أنه لو وجد إله خالق لكان لزاما بالضرورة أن يعبد، وكما أشرت سابقا هذا بسبب تطور 

ز على توحيد الربوبية أمرا ضروريا العقلية الإنسانية ونزوحها نحو العلم والمعرفة، فيصبح đذا التركي
  .للغاية

أما المدارس العقلية فكما قلت سابقا فمنها من اضطر إلى مناقشات منهجية بسبب التلاقح       
الذي حصل مع حضارات أخرى، وهو ما جعلهم ينقلون ألفاظ تلكم الحضارات وتفاصيل ما 

توحيد االله تعالى بنفي الصفات عنه لما قد ذهبت إليه وإن كان بشكل مخالف، فالمعتزلة مثلا أرادوا 
يوهم ذلك من وجود إلهين، وأن الأمم الأخرى لم تثبت تعدد الآلهة إلا بتعدد صفاēا، حيث وزعت 
تلكم الأفعال الإلهية على مخلوقات تقوم đا نيابة عنها؛ لكن مع بطلان قول المخالفين للمعتزلة 

  . تعتدل في القول، فقولها كذلك يبطلفكذلك لا يبرر هذا لمدرسة الاعتزال أن لا
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إن دوران أهل الإسلام في فلك التوحيد الكامل مع اختلافات قد تكون جوهرية في رأيهم،     
وذلك بالنظر إلى أنواع البشر المشركين باالله، يتأكد اعتقاد المسلم أن أصل الإسلام، وأحد أهم ركائزه 

đ ذا التأكد تأسيس لمركزية المعرفة الإسلامية المستمدة من على الإطلاق هو توحيد االله تعالى، فيكون
  .هذا التوحيد

أما عن القاعدة ذاēا فإنه مع اختلافاēم في تفاصيل بيان كيف يكون التوحيد توحيدا الله، فإن      
هذا يؤسس للفكرة ولا ينفيها، فاالله في البدء والآخر هو عندهم يجب توحيده توحيدا مطلقا، ما يعني 

، وهذه واجب التوحيد في الألوهية والربوبية والأسماء والصفاتاالله القاعدة عندهم هي أن أن 
القاعدة لا تنفي النقاشات المنهجية التي تسعى جاهدة للحفاظ على الأصل في التوحيد؛ فمثلا 

لى، اختارت الصوفية تقسيمات مختلفة تماما عن تلكم التي اختارēا باقي المدارس في توحيد االله تعا
ولعل السبب في ذلك يرجع لمحاولتها الخروج من تلكم السجلات إلى الناحية الإجرائية للتوحيد، أي 
ما يقع تحته من العمل، وهذا فيه من جانب صواب الشيء الكثير، خاصة إذا تلافينا ما وقعت فيه 

هوم العمل المدرسة ذاēا من الشطط، ووقفنا مثلا عند توحيد الإرادي، فقد ضاع عند الناس مف
  .بالتوحيد لما طغى من تلكم النقاشات التي حاولت إظهار التوحيد بشكل أمثل

يكفي لذكر هذه اللفظة أن تأخذك إلى قلب : فيما يتعلق بالأسماء والصفات: الفرع الثالث
الصراع الإسلامي الإسلامي، بل لا يكاد كتاب من كتب العقيدة إلا محور الموضوع فيه هو الصفات 

  .، لما تراه كثير من المدارس أن هذا النوع من التوحيد إنما وقع فيه كثير من الشططالإلهية

تخبر الأسماء والصفات الإلهية الإنسان عن عظمة الخالق سبحانه، الذي تتجلى أسماؤه في هذا       
الكون، كما ويتفق أهل الإسلام أن كل تعدد مرئي في الكون هو من الواحد سبحانه، وأن هذا 

احد الذي تكثر عنه الكون يجب تنزيهه عن كل نقيصة؛ لذلك ترى أهل الإسلام اختلفوا في هذا الو 
المعنى أيما اختلاف، فبالنسبة إليهم إن الإخبار عن االله دقيق للغاية، ومحاط بقدسية كاملة تجعل من 

أضفنا رؤية البحث في ذاته وصفاته معقدا بتعقيد ما أنتجته المدارس الإسلامية؛ فضلا عن هذا لو 
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باقي الديانات للمتعدد والفرد، لرئينا بوضوح أن البحث في الموضوع متقارب إلى درجة أن تزل فيه 
  .عقول قوية، وهو ما حصل مع الفلاسفة والمعتزلة بدرجة أكبر

كل من يرى للمنتج العقدي الفلسفي المعتزلي، يلاحظ تماسهم الواضح مع الديانات        
تماسا يوهم أن الإسلام ذاته إنما أنتج من طريق استقائه عن تلكم الحضارات ، 1والفلسفات الأخرى

المخالفة في المفهوم والمضمون لرؤية الإسلام؛ هذا التنزيه المطلق الله من طرف المدرستين لم تقبله باقي 
 المدارس، كما أنه لم ينفذ إلى العامة، وهو ما أذن بزوال المدرستين فيما تعلق بموضوع الأسماء

والصفات، فبقدر السجال الذي أحدثته كل من مدرسة الاعتزال والفلسفة، لم يستطيعا البقاء بتلكم 
  .المفاهيم العقلية المحضة

لقد كان استخدام العقل في الغيبي غير المعلوم وهو صفات االله وأسمائه، تعديا وتجاوزا واضحا من      
وسع المهول للعلوم والمعارف، والتدقيق  الواضح المدرستين؛ وقد تجلى هذا الأمر بشكل واضح مع الت

في كل ما هو عقلي حقا وفيما هو ليس كذلك، فإن دخول كل طور في غير مجاله يحدث الخلل 
الذي رأيناه مع المدرستين، كما ويشكل عائقا أمام تقدم العقل الذي ليس من شأنه البحث فيما لا 

  .الفصل القادم عند الحديث عن العلم والمعرفةيقع تحت سلطانه، هذه الرؤية سوف أؤجلها إلى 

أما بالحديث عن المدارس الأخرى فنرى اتفاقا كبيرا بين كل من الأشعرية والماتردية، واختلافا     
لفظيا قويا مع مدرسة أهل الحديث، يجعل من البحث في الأسماء والصفات من محارات العقول كما 

كنت أقف مع البراءة الأولى وهي إبقاء النص على أصله عند ؛ وإن  2قرر كثير من أئمة هذه المدارس
تنزيه أهل الحديث، فإن هذا لا يخالف عندي مدار البحث عندهم جميعا، ألا وهي القاعدة ذاēا 

  . ، هذا التنزيه المتفق عندهم جميعا هو الذي لا يخالف فيه أحداالله مطلقا

                                                             
مانع بن حماد الجهني، : رة في الأديان والمذاهب والأحزاب المعاصرة، تانظر الندوة العالمية لشباب الإسلامي، الموسوعة الميس -1
  .117: ، المعتزلة من ص)ه، دار الندوة العالمية1420، 04:ط(
 .21:انظر إلجام العوام عن علم الكلام، أبو حامد الغزالي، مرجع سابق، ص -2
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ناك روابط حقيقية بين فكر الحداثة العربي ليس ه: موقف الحداثة من الإلهيات: المطلب الثالث
وبين الفكر التراثي في موضوع الإلهيات، ذلك أن تطور الحداثة وفق ما أراه هو تطور خارج الأطر 
والإشكاليات الداخلية للفكر الإسلامي، إذ أن أكثر ما تطرحه الحداثة من مشكلات هي 

زة كذلك، على الرغم من أن الحداثيين مشكلات غربية في الأساس، وتستجلب معها الحلول الجاه
العرب يقولون أننا بصدد حداثة مختلفة تماما، غير أن المعالج لكتاباēم يرى أن أقوالهم لا تأخذ هذا 

  .الاتجاه البتة

تعد الفكرة عن االله في الغرب أكثر الأفكار بالنسبة إليهم تخلصا منها اليوم، فهي كما قلت نزعة     
أن الإله إنما هو من صنع الإنسان، وأن الذي حل محل هذا الإله هو الوعي  إلحادية كاملة ترى

العلمي والمعرفي المتزايد، والذي كلما زاد منسوبه لدى الإنسان قلت عنده فكرة الإله وتأثيره في 
الكون؛ وبطبيعة الحال هذه النزعة وإن كانت ليست وليدة هذه اللحظة إلا أن السنوات الأخيرة 

زعة إلحادية متزايدة، كما أن الأفكار الوثنية الأخرى لم تعد موضع تصديق منهم، فلو  أنبأت عن ن
كان هناك إله للزم عندهم أن يكون إلها واحدا مستحقا للعبادة، ولعل الصياغة الغربية لعدمية الإله  

من الواضح كالشمس، "كانت متعصبة كردة فعل عكسية لعصبية الكنيسة، يقول فويرباخ عن الإله 
، فقوله ذو الحماسة الزائدة يعكس 1"ومن الظاهر كالنهار، أنه ليس هناك إله، ولن يكون هناك إله

  .الوضع الحقيقي الذي صار عليه الغرب اليوم

عند هذه النقطة من التحول وهي التخلص من االله كما يقولون، تم الالتفات إلى الإنسان      
ه ما ثمة إله بل ثمة إنسان، حاول أن يجسد الكمال الذاتي واعتباره المحور الرئيس لديمومة الكون، وأن

فيه بإطلاق فكرة االله الكامل، لكنه ما أراد إلا ذاته، وهو ما وضع أسسه ماركس حينما رأى أن 
الأديان ما هي إلا أوهام تقدم كائنا يتحلى بصفات الكمال الإنسانية والصفات المثالية التي وجدها "

، هذا النوع من التفسير الله ما هو إلا محاولة لإبعاد الناس عنه 2"ا على اهللالإنسان في ذاته وأطلقه
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سبحانه؛ وفي الفكر الحداثي الغربي تم التأسيس العلمي لنقد هذه الفكرة، ونقد كل صلاēا المتصلة 
đا وأهم تلكم الصلات هي الكتب المقدسة، فقد تم نقدها على أوسع نطاق ممكن، وباتت كتب 

تحوي الحديث عن االله بل تتحدث عن الإنسان، كما حتى الكتابات التي لها علاقة مباشرة  الحداثة لا
بالبحث في الكتب المقدسة إنما تقدس الإنسان وليس االله، بل وتضع االله في موضع النقد الكامل، 

فلا "ة وأحد أهم المبادئ التي قامت عليها الحداثة الغربية هي الذاتية، إذ تركز على الفردية المطلق
يمكن للإنسان أن يصبح فردا حرا مستقلا بنفسه على نحو مطلق، ولن تتحقق له الذاتية المطلقة إلا 

  1"إذا كف عن تصور عالم الألوهية، وصار إنسان نفسه لا إنسان إلهه، وفرد ذاته لا فرد ربه

ن في شكله الإنساني، وصولا إلى الحداثة العربية نجد هذا الاتجاه الذي يحاول جاهدا إظهار الدي      
على أن االله هو من يبحث عن الإنسان وليس العكس، يبحث عنه عن طريق رعاية مصالحه 
المستدامة، وأن الإنسان لم تتحرك الأديان في اتجاهه إلا لأجل هذا الغرض؛ ما يعني مطلقية النص 

يقي وضع لغرض الخاضع للإنسان لا الخاضع الله، حتى وإن كان مصدره االله بما أن بعده التطب
الإنسان، حينها فقط يمكن لهذا الإنسان أن يشتغل بالنص على مستواه؛ اشتغالا يجعل المقدس هو 

  .الإنسان وليس بالضرورة هو شي آخر غير ذلك الإنسان الساعي للكمال

إن الحديث عن االله في الفكر الحداثي ليس هو حديثا محوريا كما قلت، بل يظهر االله في كتابات      
لحداثيين أقل درجة من الإنسان، لكن ومع ذلك حاول الكثير من الحداثيين أن يتلافوا هذه الفجوة؛ ا

ولعلي في هذه النقطة بذات أفرق بين كتاب الحداثة الأدبيين وبين كتاđا العقديين إن صح تعبير، 
ثانية هي المنظرة فالفئة الأولى وإن كانت هي الأكثر عددا والأولى في تبني فكر الحداثة، إلا أن ال

الحقيقية لأسس الحداثة العربية من منظور ديني بحت، فاالله عند الأدباء ليس ذو أهمية إلا من حيث  
كونه لفظة تنطق في سياق النص الأدبي، أما الحداثيون المنظرون فاالله عندهم مجال للنقاش حول 

  .أحكامه المستمدة منه
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لعقدية التراثية والمواضيع الحداثية التي ēتم بالتشريع، ليس هناك تطابق حقيقي بين المواضيع ا     
باعتبارها عملية عكسية، حيث أن جملة الشرائع تلكم هي من تدل على االله وليس العكس، فإن 
المعرفة المطلقة بالأحكام المتعلقة بحياة الإنسان اليومية، وما يسميه الحداثيون بنقد العقل الإسلامي؛ 

ة النص، وطريقة فهم العقل العربي الإسلامي لهذا النص وتطبيقاته وهو ما هو نقد على مستوى بني
  .يطلق عليه الاجتهاد؛ فهذه المعرفة المفصلة من خلالها يثبت الحداثيون فكرة الألوهية

لكن إذا تحدثنا من ناحية الحجاج وطرقه في ثبوتية وجود االله، نجد مثلا كتاب الكشف عن مناهج    
له محمد عابد الجابري رأيه فيما اعتبره وقوفا لجانب العلم والمعرفة المطلقة، في  الأدلة والذي أضاف

مقابل مذهب المتكلمين؛ فساق فيه رأي الأشاعرة في إثبات وجود االله واعتبره ترسيما أيديولوجيا 
ة لرؤية لا تقف مع العلم الذي هو المنطق والفلسفة، فيورد بذلك رأي الغزالي الذي أتى على الفلسف

واعتبرها كفرا، على الرغم من أĔا هي لغة العلم على حد قوله، بينما ابن رشد وقف موقف الحياد 
وقد انتهى التطور بعلم الكلام "من ترجيح طريقة العلم والمعرفة على طريقة المتكلمين، يقول في ذلك 

مي، وليس من خلال عند الأشعرية إلى أراء في الكون مبنية على ما يقررونه من خلال الجدال الكلا
؛ فهذا الرأي يظهر مدى تركيز الأطروحة الحداثية 1"البحث العلمي والفلسفي حول طبيعة العالم

لأجل البعد عن أي ترسيم أيديولوجي، باعتباره إغلاقا للعقل وعدم وقوف مع العلم والمعرفة، فالنقطة 
يعني أĔا ليست الدفاع عن  الأساس هي ليست موضوع الحجاج ذاēا بقدر ما هي الطريقة الحجاج،

  .وجود االله بقدر ما هي الدفاع عن طريقة الوصول إلى ذلك

لا أستطيع القول أن ما رآه الجابري ينسحب على جميع الحداثيين لكنه عينة حاولت دراسة     
مضمون طرق الحجاج على وجود االله، غير أن بقية كتاب الحداثة ومنظريها اشتغلوا أكثر شيء 

لشريعة لما يسمى عندهم بنزعة الأنسنة، كما وتطبيقات هذه النزعة على مستوى النص بتفاصيل ا
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تكون باستعمال مناهج علمية كما يقولون وهي المناهج الغربية ويسمون هذه النزعة بالعقلنة أي 
  .عقلنة قراءة النصوص، ومن خلالها فقط يمكننا أن نرى االله

ود االله وتنقل مباشرة إلى التسليم بوجوده، إنما أتت من ولعل هذه النزعة التي لا تبحث في وج    
لا يمكن أن يتصور إمكانية طرح مشكلة "روح الإسلام ذاēا، وإن كانت بالنسبة للحداثيين مشكلة 

فكرية حول االله أو مناقشة فكرية حول وجود االله، والسبب هو أن الخطاب القرآني يملأ مشاعره  
ه يملأ أقطار وعيه ومشاعره إلى درجة أنه لا يبقى في وعيه أية كمسلم أو كعربي بوجود االله، إن

، فهذا انتقال من البحث في وجود االله إلى وجوده 1"مساحة لإثارة مناقشة فكرية حول وجود االله
ضرورة لا من خلال أدلة الوجود بل من تلكم النصوص المستفيضة والتي على حد هذا التعبير إĔا 

أو قوة ما يثبته النص من أن االله موجود وحاكم؛ وهنا تثار نقطة البحث  أدلة تستند إلى المشاعر،
الأهم وهي أن أدلة إثبات وجود االله إنما تساق للمخالف الذي ينفي وجود االله، فلما لا تبقى قائمة 
على أصل ما هي عليه؟ والإجابة تأتي سريعا؛ من خلال قراءتي لكتب الحداثيين ليس موضوع إثبات 

هو من أولوياēم، بل لا يرون أصلا أĔم مضطرون لمناقشة المخالف، بقدر ما يحاولون وجود االله 
  .خلق قراءة إسلامية متفقة مع روح الغرب الحديثة في تفاصيل الشريعة

إن الطريقة التي تتعاطى đا الحداثة مع المنتج التراثي في باب الإلهيات هي طريقة هدميه، حيث      
كسر ما تتفق على تسميته بالأسيجة الدوغمائية والترسيمات الأيدلوجية تحاول قدر المستطاع،  

لمختلف المذاهب، والتي نشأة عبر التاريخ، ولا يطبق عليها إلا قانون الأرخنة، وهو تعبير متواصل عن 
التجديد وفقهم في الجهة المخالفة للأرخنة، تجديد يجعل كل ما نشأ في التاريخ عليه أن يبقى قدر 

في إطاره الزمكاني، وأن لا يتجاوز مرحلته إلى مرحلة العصر الذي نحن فيه، فضلا عن أن  الإمكان
  .يكون حاكما للأطر الفكرية لهذا الزمن أو الأزمنة المتلاحقة
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إذا تمت صراع في العمق بين فكر الحداثة وفكر التراث بكل مقوماته، تجهد فيه الحداثة قدر      
كب في مخيلة الأصوليين، مقابل إعادة بناء إله آخر أكثر حيوية وتعاطيا المستطاع đدم إله مصنوع ومر 

مع روح الغرب الحديثة، إله يمكن من خلاله النظر للإنسان دون النظر إلى انتماءاته، أو بالنظر 
للبحث في كونه يتبع الحق أو الباطل؛ ولعل هذه النقطة هي أكثر النقاط التي شكلت الحد الفاصل 

مر والناهي وبين االله القائل وأما الفهم فمن الإنسان؛ إĔما مركزيتين مختلفتين بالكلية، بين االله الآ
فالأولى بقدر ما تنسب إلى االله فهي تحاول النسبة للكامل الذي لا يعيبه النقصان، أما الثانية فهي 

  .تحاول النسبة للإنسان حتى تجعل من أحكام الشريعة نزعة إنسانية

فكيكية المستمرة التي تقوم đا الحداثة هي من تشكل االله في مفهومها، تشكله فالعملية الت     
فلسفيا وعقديا وأيديولوجيا، عملية تفكيك تظهر دائما أنه ثمة مؤامرة تراثية على الوضع الإلهي في 
سياقيه التاريخي، مؤامرة تشكلت بتحالف السلطة والفقهاء لأجل وضع إله رسمي في مقابل االله 

من هذه السلط، وما تحاول الحداثة القيام به هي تخليص االله من يد أولئك المتحكمين به،  المتحرر
وذلك عن طريق مسح آلاف الطبقات الجيولوجية عنه، وبداية ذلك كانت مع إظهار قول المخالف 
بحيث أنه كان يشكل الرأي المقموع التي حاولت السلطة إبعاده، لذلك تجد لدى الحداثيين تركيزا  

يرا على الفرق الباطنية وغيرها من الفرق التي اعتبرت تاريخيا فرقا منحرفة، واعتبرت الحداثة رأي كب
  .تلكم الفرق حول االله والدين وغيرها من المسائل رأيا مهما للغاية

فبين العقل الفلسفي والعقل الديني تشكل االله تاريخيا، والتعرف على االله من طريق الفلسفة يعتبر      
عليه من طريق معرفي وعلمي كامل الصورة، فهو تعرف على مستوى نقدي مستقل ومسؤول  تعرفا

فكريا، أما التعرف عليه من الجهة الثانية فهو تعرف عليه داخل أطر مرسومة مسبقا وذات معطى 
تاريخي محدد، وهذه الجدلية الفكرية شكلت التوتر الحاصل في التاريخ وفقهم بين الموقف الفلسفي 

قف الديني في معرفة االله، ولكي يتم الخروج من هذه الإشكالية يجب الوقوف وبطريقة مستدامة والمو 
مع الجانب العلمي في التعرف على االله بدلا من الأطر الدينية؛ وهو نفسه الصراع القديم دائر حول 

ات إلى العقل والنقل، فقط تم إنتاجه بشكل مختلف من قبل الحداثيين، حتى لا تعود نفس المصطلح
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السطح، ويتم معالجة الصراع القديم بوسائل حديثة وهذا ما يشكل مأزقا آخر في الفكر الإسلامي، 
  .لأنه وبالنسبة إلي فإن العلم والدين قد وجدا طريقا مشتركا اليوم دون أن يكونا في صراع أبدي

يد جوهر الحضارة يعتبر التوح: النقلة من التراث إلى الحداثة في باب الإلهيات: المطلب الرابع
، هذه المعرفة أخذها 1"هذا الجوهر قابل للمعرفة والتحليل والوصف"الإسلامية وكما يقول الفاروقي 

الفاروقي إلى خطوات عملية وهي الثنائية والإدراكية والغائية، وإن كانت كل خطوة مهمة للغاية، غير 
الأولى لا يوجد سوى واحد أحد، هو االله في المرتبة : "أني أنقل كلامه حول الثنائية لأهميتها، يقول

المطلق القادر، هو وحده االله الدائم المتعال لا شبيه له، باق إلى الأبد واحدا مطلقا لا شركاء له ولا 
المرتبتان من خالق ومخلوق مختلفان ... أعوان، وفي المرتبة الثانية يوجد المكان والزمان، الخبرة، الخليقة

، هذا التجلي الواضح 2"بيعة وجودهما، كما من حيث كوĔما ومسارēماغاية الاختلاف من حيث ط
في عقلية الفاروقي بين الخالق والمخلوق، تظهر مدى الفهم المركز حول الطبيعة الإلهية المتعالية، 
والطبيعة الإنسانية الساعية في قبول الكمال من خلال تجربة التاريخ، هذا الاختلاف الحقيقي يشكل 

سان مع ذاته ومع خالقه، دون وجود صراع يتم تصويره على أنه معانات إنسانية كما توافق الإن
حدث في الغرب؛ أما النقلة ذاēا فهي العلاقة اللإدراكية لهذه الثنائية في فكر الحداثة، لأĔا نزعة 
تقدس الإنسان على أساس أن منسوب إنسانيته ينقص بالزيادة في منسوب قدسية االله، يقول 

جوهر الإنسان "...في سياق حديثه عن الحالة الإبداعية التي يجب أن يكون عليها الإنسان  أدونيس
، هذه المقولة 3"ليس في كونه مخلوقا بل في كونه خالقا، فجوهر الإنسان في أنه كائن خلاق مغير

يتم إعادة تظهر نزعة الأنسنة التي انتقلت إلى العالم الإسلامي وكأĔا في صراع حقيقي مع االله، بحيث 
، على أنه حالة "وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون"تعريف الجوهر الإنساني الذي قال االله فيه 

الإبداع المتجددة والدائمة، إذا هذا الجوهر ليس العبادة بقدر ما هو الحركة الإبداعية؛ في الحقيقة لا 
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ه أدونيس كون الإنسان خالقا، أي يخالف إبداع الإنسان عبوديته الله، لأننا لو نظرنا بعمق لما قال
خالقا للاقتصاد للأدب وللشعر، للعلم والتكنولوجيا لكل شيء يحيط به، يعلم أن الإنسان والذي 
هو خلق االله قد ركز في هذا الخالق الروح الإبداعية وديمومتها، وليس الفعل الإلهي متدخلا في الفعل 

لاني لهذه الروح الإبداعية، والبث في السنن الكونية الإنساني مع وجود الحرية، بقدر ما هو ترشيد عق
  .فيكون الجزاء على قدر العطاء

أعلم مسبقا أنني بصدد عدم التلاقي الصريح بين موضوعات البحث الأصيلة في الفكر التراثي،      
وموضوعات التجديد الحداثي، فعلى مستوى االله لا أنكر أنني أمام مأزق إبيستمولوجي حقيقي 

عدم التلاقي هذا، لكن في الحقيقة عدم التلاقي هو ما أبحث عنه كي أقول بنتيجة حتمية  يطرحه
وقطعية أن النقلة لا تمثل الفكر الإسلامي في العمق، بقدر ما تتماها مع الأطروحات الغربية؛ وقد 
يجيبني حداثي فيقول ألا يكفيك هذا القدر من التخلف المدمر للمجتمعات الإسلامية؟ والذي 

ورته الأولى هي حالة القتل المستدامة، من أن تخلق ثورة على كل المفاهيم والأنساق المعهودة خارج ص
  . أطر المحدد المسبق والمتداول

الحقيقة أن عملي يبحث داخل هذه المضامين، فعندما أقول أن النقلة غير سلسة ولا توافق روح    
البحثية داخل هذه المضامين؛ لأنه إذا كانت الحداثة الإسلام العامة، لا يمكنني أن أنكر عدم البراءة 

هي تحرير العقل من اللاهوت وقوانين الشريعة، فإن الإجابة التي أقترحها تأتي سريعا على الأقل 
بالنسبة إلي ولن تكون بريئة أبدا؛ غير أنني أعمل على مستوى الانتقائية الحداثية ذاēا فهي لا تنكر 

في المعالجة الدينية للأحداث التاريخية، التي وجدت على مستوى المسيحية  البتة الإسقاطات الغربية
والإسلام سواء بسواء، ما يعني أشكلت الطرح الحداثي في عدم براءته هو، وتكون حالة الدمار هي 
محاولة استدعاء للقرون الوسطى المدمرة في أوروبا، وهذه الإجابة لا يمكن التزحزح عنها حتى يظهر 

  .و ما لا يمكن حدوثهالعكس وه

إذا تطرح الحداثة حل الإنسان بدل االله، ما يعني وبدرجة أولى على الفقهاء وحراس الدين أن     
االله أمر؛ حينها تكون ...ينظروا للإنسان، بدلا من المبالغة المفرطة بالحديث على الحق الإلهي، االله قال
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ك في العمق يكمن خلاف حقيقي بين االله الإجابة البسيطة التي قدمتها غير ذات معنى، وأن هنا
والإنسان، فعدم التلاقي في المباحث هو بالنسبة لفلسفة الإنسان لب المضمون، وهذا إذا ما تحدثنا 

من عائشة وهي بنت  -صلى االله عليه وسلم–عن مسائل كجهاد الطلب وحكم المرتد وزواج النبي 
ث، والخلاف العقائدي بين مختلف المدارس تسع سنين، وآية ضرب المرأة، والمساواة في الميرا

الإسلامية، والذي أدى تاريخيا إلى حروب طاحنة، فكل هذه المسائل وأكثر تعتمد على مقدمتين 
أĔا تتعلق بالحق الإلهي، وهذا ما يمثل نقطة التلاقي في الفكر : الثانيةإĔا مسائل إنسانية و: لأولىا

لى تلكم المباحث الإنسانية لأن كل واحدة منهم تشكل الحداثي، وإن كنت لا أستطيع الإجابة ع
أطروحة بحث وحدها، غير أنه من اللازم الولوج للمضامين الإنسانية التي تدعوا إليها الحداثة، 
وقياسها مع المضامين الإنسانية التي يعتمدها التراث، كما ويطرح الإشكال الأكبر هل إذا اخترنا 

  .و لو اخترنا االله فسنهمل الإنسانية؟الإنسانية فإننا سنهمل االله؟ أ

إن المشكلة السابقة الذكر في التحول من االله إلى الإنسان كانت في الأساس نزعة غربية على    
مستويات مختلفة فهي تارة تبحث عن الإنسان الكامن في االله، وتارة تبحث عن الإنسان بإنسانيته، 

ثانية فكانت نتاجا للحروب العالمية، وبين الرؤية فالأولى خرجت من رحم اللاهوت المسيحي، أما ال
الأولى والرؤية الثانية فرق شاسع وعميق من حيث المنطلقات؛ غير أن الجدير بالذكر هو تلاقيهم 
حول الإنسان ذاته، وهذا ما اعتبره قاعدة المحادثة الحقيقية بين وجهتي النظر، ذلك أننا إذا ما قلنا أن 

االله، في الفكر اللاهوتي المسيحي كان الإنسان يتخلص من حظوظ نفسه الإنسان وهو في بحثه عن 
الدنيوية باتجاهه الكامل نحو االله، فكانت الرهبانية المعهودة للاهوت المسيحي تحمل الإنسان على 

، 1العيش من أجل الآخرين، غير أن هذه الرؤية حملت في طياēا الكثير من العنف المعروف تاريخيا
قلاب على الكنيسة بكل جلبتها؛ وانتقل إلى العلم والمعرفة والمناهج الجديدة، لكنها  حينها تم الان

كذلك لم تكن تنفع لإنقاذ الإنسان، بل على العكس من ذلك تماما أظهرت عنفا لم يسبق له مثيل 
في تاريخ البشرية، واēمت تلكم الفلسفات الغربية الجديدة بقتل الإنسانية في كل فرد بشري، خاصة 

                                                             
  .انظر فقط محاكم التفتيش -1
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مع دعوēا للتخلص الكامل من فكرة االله، وللخروج من هذا المأزق قررت الفلسفة الغربية الدعوة 
للإنسانية دون أي اشتراط لدعوة أي رؤية دينية معها، فقط الإنسانية لأجل الإنسانية، والواقع الراهن 

توياته، وأنه يجب ينطق عن حاله أĔا لم تبلغ تلك المرحلة، والسبب هو أن الإنسان ذاته تختلف مس
وأن فرضية الخير وحده غير متاحة ولا " الإنسان يحمل بذور الخير والشر معا"الانطلاق من مسلمة 

  .ممكنة أبدا

إن هذه الرؤية الأخيرة هي ما تضع آلية الثواب والعقاب في رؤية الإنسان لنفسه وللآخرين،       
الذي يرى أن تصوف ابن عربي والتوحيدي  وđذا أكون قد أجبت مسبقا عن الطرح الحداثي العربي

وابن مسكويه وجلال الدين الرومي، هو الحل في النزعة الإنسانية المنشودة؛ غير أن السؤال الذي 
أجبت عنه هو كيف تكون آليات الثواب والعقاب في ظل وجود رؤية صوفية بحتة؟ فالإجابة التي 

ية الإنسان الشرير؛ نعم يقدم القرآن حلولا قدمتها ليس من الممكن رؤية للإنسان الخير دون رؤ 
منهجية أكثر دقة من تلكم التي تحاول الحداثة جلبها، هذه الحلول التي ترجع في مكامنها إلى الحوار 
البناء والمتفكر، الذي يشمل على مجامع الرحمة والرأفة، بلوغا إلى نشر العدالة والدفاع عن 

  .نية أو العرقية أو اللغويةالمستضعفين مهما كانت انتماءاēم الدي

ففرضية الإنسان تعتمد إذا لا على الإنسانية المحدودة الرؤية اليوم والداعية إلى عدم التقاتل     
وفقط، بل ترتكز على العدالة الإنسانية الشاملة والتي من الضروري والمؤكد أن يحدث فيها صدام 

غلنا على هذا المعنى وحده، فستضيع حقوق دموي متكرر؛ لأننا لو فرضنا أن كل العالم خير واشت
  .البشر جميعا بل يكون الأقرب للأذهان هو أن ينتشر الشر على نطاق واسع وعلى حساب الخير

إن الجواب الذي قدمته حول نشر العدالة في البشرية، هو جزء من الجواب حول النزعة     
لإنسانية في جانبها المتعلق بالأحكام الإنسانية، خاصة في جانب الصراع الدموي؛ أما عن النزعة ا

الشرعية، فالإجابة وإن كان يختص đا الفقه، فإن هذه المسائل هي ما باتت اليوم في قلب الدرس 
العقدي؛ وعلى الرغم من الإجابات الاضطرارية الضاغطة والمختارة مسبقا التي يقدمها الفقهاء، إلا 

نساني فالأول مبني على الرحمة والتجاوز، أما الثاني فهو أن العقيدة تفرق بين الحق الإلهي والحق الإ
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مبني على الحقوق والناجز؛ لذلك نرى أن النقاش الحاد والمتسارع الذي تخوضه الحداثة، هو ما يعتبر 
الاختزالية المقيتة للجملة من المعارف الإجرائية، في ظل عدم وضوح الصورة المكتملة للمناهج الغربية 

  . دائم ومستمر، لا يتفق مع شرط الزمن، ولا مع إدراك الإنسان ذاتهوالتي هي في تغير

إن الرؤية اĐزئة تعد إحدى أكبر الأخطار المهددة للفكر البشري، خاصة في ظل استبعاد      
السؤال عن الماهية واستبداله بسؤال الكيفية، حيث لم يعد للمضامين أهمية ترجى، ولعل هذا التحول 

يفقد الإنسان كل معاني الحياة، ولن يبقى حينها لا إنسان ولا إنسانية؛ هذا إذا  سيكون كفيلا بأن
ما أضفنا إليه تخلي المسلمين عن مبادرة إعادة الإنسان إلى طوره أولا وقبل كل شيء، ثم بعد ذلك 
إمكانية الدخول في نقاش عقدي جاد؛ غير أن الذي أفترضه مبدئيا هو الخروج أولا من هذه 

المخصوصة في الفكر الحداثي، فهي ليست أكثر من تماه مع الفكر الغربي، والعودة إلى  الإنسانية
موازنة حقيقية بين االله والإنسان، يتم فيها الرجوع إلى الناحية الإجرائية من الشريعة باعتبارها أشكالا 

على  ومظاهر ربانية، وفي الوقت ذاته أخذ تلكم الأشكال إلى روح المعنى دون تغليب أي أحد
  . حساب الآخر

تعد النبوة بحثا داخل المثال الكامل الذي جسد دين االله، : النقلة في النبوات: المبحث الثاني
وهذا المثال وإن كان البحث فيه هو من ناحية أفعاله بالدرجة الأولى، فإن البحث العقدي يتعلق بما 

رية بعث االله لرسل دون حاكم يسبق الفعل، وعليه تمت مناقشة مختلف الملل في صدق النبوة، وح
  .يسعى إلى تقزيمها وهو لا يملك أسباđا، أو الطرق الموصلة إليها، وإنما يختار االله ما يشاء

لم يكن الاختلاف حول النبوات أقل شأنا : بحث مدارس التراث في النبوات: المطلب الأول
  :منه في الإلهيات، وهو ما سنلحظه

  :لإلهي للأنبياءبحثهم في الوحي ا: الفرع الأول
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مفهوم الوحي عندهم هو أن يعلم االله تعالى من اصطفاه  : الوحي عند أهل السنة والجماعة: أولا
، إذا 1كل ما أراد إطلاعه عليه من ألوان الهداية والعلم، ولكن بطريقة سرية خفية غير معتادة للبشر

ع والحكم، ويقسمون الوحي إلى وحي هو ما أنزله االله على أنبيائه وعرفهم به من أنباء الغيب والشرائ
االله للملائكة وإلى وحي االله للمرسلين من البشر، ولا يجعلون الوحي في مرتبة واحدة، بل يستنبطون 
من القرآن ما هو يعبر عن المعاني المختلفة للوحي، فالأول هو المعنى اللغوي الذي يعني الإيماءة 

يكون الكائن مهيأ هيأة طبيعية جبلية، يسلك đا المراد منه  الخفية، والثاني هو الغريزة والفطرة، بحيث 
 : "، ومن ذلك قوله تعالى2كوظيفة في هذه الحياة، أو سير نحو هدف معلوم له دون الحاجة العقلية

c b a ` _ ^ ] \ [ Z Y X W] "فهي تتجه وفق ]68:النحل ،
شعور باطني يحس به الإنسان؛ فطرēا وتستوحي من باطن غريزēا، أما الثالث فهو إلهام نفسي و 

  :وللوحي كيفيات مختلفة عندهم وهي

الوحي الخاص، وهو إعلام خفي يكون بإلقاء الكلام في الروح، بمعنى يقذف العلم  :الكيفية الأولى
في قلب النبي فيجده في نفسه من غير جهد، بل يكون حصوله عنده ضرورة، حيث يطرأ عليه بعد 

  .3على أنه يتلقى من مصدر خارجي عن نفسه وعن قدراته العقليةأن لم يكن، فيكون بينة له 

أن يكلم االله تعالى نبيه من وراء حجاب مباشرة وبلا واسطة، فيسمع النبي كلام االله : الكيفية الثانية
  .سبحانه دون أن يراه، فقد كلم االله عزوجل نبيه موسى، كما وذكر في القرآن تكليمه لآدم

ن يكون الوحي عن طريق الملك المقرب، فيكون الملك رسولا إلى أحد من وهي أ :الكيفية الثالثة
البشر بأمر االله، وقد ذكر االله جبريل عليه السلام بأنه أمين وشديد القوى ومكين، ما يعني العناية 

  .1الكاملة بمن يحمل الرسالة
                                                             

  .64:، ص01:ج) دون معلومات طبع(الزرقاني، محمد عبد العظيم، مناهل العرفان،  -1
م، 1983:ط(محمد محي الدين عبد الحميد، : انظر ابن تيمية، أحمد بن عبد الحليم، الصارم المسلول على شاتم الرسول، ت -2

  .وما بعدها بتصرف 16: ، ص)الحرس الوطني السعودي، السعودية
أحمد عزون، : المصطفى، تانظر أبو القاسم، شهاب الدين عبد الرحمن بن إسماعيل، شرح الحديث المقتفى في مبعث النبي  -3
  .،كان العمل عليها بتصرف مني، من جملة الكتاب67:،  ص)م، مكتبة العمرين العلمية، الشارقة، الإمارات1999، 01: ط(
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ي الخاص فيما تعد مدرسة التصوف الإسلامي أهم المدارس ذات الرأ: الوحي عند الصوفية: ثانيا
يتعلق بالوحي الإلهي، ذلك أن الوحي يشكل معرفة أساسية بالنسبة إليها، فالمعرفة طريقها الأول هو 
التحصيل العلمي المعروف الذي يكون بوسيلة تعلم الطبيعية وهو يكون من الخارج، أما طريقها الثاني 

  .م للتعليم من الخارجهو التعليم من الداخل أي بمعنى التفكر الباطني، وهو مساو عنده

يرى الصوفية أن الأنبياء يأخذون العلم من طريق الوحي الإلهي ذلك أن الأحكام المتلقاة لا      
إن الأنبياء لا تأخذ علومها إلا من الوحي الخاص الإلهي، "يمكن إدراكها بالعقل، يقول ابن عربي 

ث نظره الفكري عن إدراك الأمور فقلوđم ساذجة عن النظر العقلي، لعلمهم بقصور العقل من حي
، إذا فعلم الأنبياء الوحيد هو الوحي الإلهي وهو مخصوص للأنبياء فقط، وذلك 2"على ما هي عليه

  .لشرف أخذه عن االله مباشرة

ويعبر الصوفية المعتدلين عن عدم إمكانية انكشاف الوحي الإلهي للمخلوقين بعد الرسل، فيقول      
 - صلى االله عليه وسلم- كشف االله لكل نبي طرفا من الغيب، وكشف لنبينا "في ذلك الإمام الجنيد 

أنباء الغيب، وهو الغاية في الكشف، فكان مكشوفا له من الغيب مالا يجوز أن يكون مكشوفا 
  .3"لأحد من المخلوقين

كن لكن غيره من أئمة الصوفية يرون أن هناك علاقة وطيدة بين عالم الغيب وعالم الشهادة، ويم    
، ولعل أبرز من اتجه هذا الاتجاه من أئمة 4للصوفي أن يحصل شيئا منها عن طريق الروح والقلب

التصوف هو ابن عربي، فالغيب على مستوى عالم الأرواح هو انتقاش صورة كل ما وجود وسيوجد 
ب فهو من الأزل والأبد في العالم الأول العقلي الذي هو روح العالم؛ أما على مستوى عالم القلو 

                                                                                                                                                                                   
  .المرجع نفسه، بتصرف -1
 .133:، ص01:، ج)دار الكتاب العربي، بيروت(ابن عربي، فصوص الحكم،  -2
 .0654ق التفسير للأزدي، رقن هذه في حقيقة الأمر مخطوط اسمه حقائ -3
  .90:، ص)، دار التراث العربي، القاهرة02:ط(عبد الحليم محمود، سلطان العارفين،  -4
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انتقاش بعينه مفصل تفصيلا علميا كليا وجزئيا في عالم النفس الكلية التي هي قلب العالم المسمى 
  .1باللوح المحفوظ

ويجمع الصوفية معنى الوحي المذكور في كتاب االله على معنى رئيسي وهو الإشارات الإلهية في     
الإلهي، وإن كان هذا رأي ابن عربي  القلب، مع  السرعة والخفة، فيكون đذا اتجاه واحدا للوحي

على وجه الخصوص، فالوحي عندهم انعكاس داخلي في روح النبي المهيأة لذلك، وعلى هذا المستوى 
  .يتم استبعاد الوحي المعروف بالواسطة بين االله والنبي

ب يتضح من مقولاēم أن الوحي عند الصوفية يعبر عن اتجاهات قد تكون متباينة، فيما يذه     
  :إليه كل اتجاه

وهو الاتجاه الذي يذهب إلى أن الوحي الرباني للنبي، إنما يكون عن طريق واسطة : الاتجاه الأول
معلومة، وđذا يتفق هذا الاتجاه مع سائر المدارس الإسلامية المعروفة، التي تقول بأن الوحي للنبي هو 

  .عن طريق جبريل عليه السلام

سير الوحي تفسيرات رمزية باطنية، تكون نابعة من داخل النبي الذي هيأ يميل إلى تف: الاتجاه الثاني
نفسه إلى ذلك، وهذا الاتجاه الثاني لا يعني بضرورة إنكاره للوحي من الملائكة، بل يرون ذلك 

  .حاصلا، إلا أĔم يقدمون وحي الرمز والإشارة على وحي الملك المتجه إلى النبي

فيعبرون عن المعرفة المتلقاة من الوحي الإلهي، الذي هو إلهام للأولياء،  أما ما تعلق بجانب الأولياء   
 "يعبرون عنه بالعلم اللدني، أي من االله يؤتيه لمن يشاء من عباده، ويستدلون على ذلك بقوله تعالى 

Z Y X W V U T S R Q P O " أي بلا واسطة الكشوف ولا
  .2احبتلقين الحروف لمنه الملقى إليه بمشاهدة الأرو 

                                                             
  .373: ، ص01:، ج)م، دار اليقظة العربية، بيروت1968، 01:ط(ابن عربي، تفسير القرآن الكريم،  -1
م، مطبعة السعادة، 1969، 01:ط(حسين نصر زيدان، : تانظر تفصيل هذا عند الحكيم الترميذي، تحصيل نظائر القرآن،  -2

  . 149:، ص)مصر
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قال الفلاسفة عن الوحي الإلهي بأنه زوال الحجب : رأي الفلاسفة في الوحي الإلهي: ثالثا
حتى يظهر في روحه من المكاشفات والمشاهدات  - صلى االله عليه وسلم–الجسمانية عن روح محمد 

  .1بعض ما كان حاضرا متجليا في ذات جبريل عليه السلام

نفس النبوية الشريفة تلقي الوحي والإلهام والاتصال بالعقل إن من خواص ال"وعرفها آخر فقال     
الفعال، وتقويم سائر النفوس المنحرفة عن الحق وإكمال الفطرة الناقصة، بوضع السنن والوعظ 
والتذكير والترغيب والترهيب، والإخبار بالأشياء التي ليست في قوة النفس الفلسفية أن تعلمها، فإذا 

ولده أن يعطي فطرة كاملة استغنى عن المقاييس ووجد الأمور العقلية كأĔا اتفق للإنسان في أصل م
مصورة في نفسه، ويرى البطليوسي أيضا أن النبوة تكون في هذه النفس إلهاما من االله لا اكتسابا من 

  .2"قبل النبي باتخاذ شيء من الأسباب

  :وقد قسموا طرق استفادة الوحي إلى قسمين   

ساني في أعلى مراتبه بعد أن يصبح عقلا بالفعل مستفادا، وهذا العقل يرتقي عند طريق العقل الإن /أ
بعض الناس إلى أن يتقبل الأنوار الإلهية بغير معلم وبغير تعليم، ولا حس ولا فكر، فيسمى العقل 
القدسي أو الروح القدسية، وعقول الأفلاك عندهم ملائكة، ومن ثم يتصل العقل الإنساني، في أعلى 

، وهذا الإشراق بلا تعليم من العقل 3وطبيعتها عقلية -عقل فلك القمر–اته بالعقل الفعال درج
الفعال في العقل القدسي، هو كيفية من كيفيات الوحي بأن يسمع صوته ويراه والملك مطلع على 
الغيب، إذ هو مطلع على اللوح، ولا وسائط في إطلاعه على اللوح ولا في إطلاع العقل القدسي، 

ل النبي على ما يهبه له العقل الفعال من معارف؛ ويقيم ابن سينا النبوءة على أساس عقلي ويرد  عق
كيفيتهما في العقل الإنساني إلى التدرج والترقي إلى أن يصبح العقل الإنساني في درجة ليس بحاجة 

                                                             
  .148:، ص10:، ج)م، دار الكتب العلمية، بيروت2004:ط(، أبو عبد االله محمد، التفسير الكبير، انظر الفخر الرازي -1
محمد زاهد الكوثري، : لعويصة، تالبطليوسي الأندلسي، أبو محمد عبد االله بن محمد، الحدائق في المطالب العالية الفلسفية ا -2
 .56-54:، ص)م، المكتبة الأزهرية للتراث، القاهرة2006، 01: ط(
اعتمد الفلاسفة نظرية العقول للإخبار عن عالم الغيبيات وعلاقته بعالم الشهادة، وأصلها أفلاطوني انظر الفارابي، محمد أبو  -3

  .وما بعدها 11: ص، )، بيروت01:ط(محمد بركت، : نصر، عيون المسائل، ت
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يحتاج إلى تفكير، إلى فكر أو نظر وإنما يقتبس معارفه من العقل الفعال ويشعر بذلك في داخله بما لا 
وهو المسمى عندهم حدسا، والحدس ليس خاصا بواحد دون آخر ولكنه متفاوت فهو أعلى ما 

  .يكون وأكثر ما يتحقق في النبي، ولكنه قد يقل عند غيره حتى يصل إلى أناس لا حدس عندهم

فلاسفة  أما الطريق الثاني فيكون بفيض العقل الفعال على القوة المتخيلة، وللمتخيلة عند/ ب
المسلمين شأن كبير، إذ هي أساس تفسير الرؤيا الصادقة والأحلام عموما، وقد عقد الفارابي فصلا 

في سبب المنامات وقد رد ما يراه النائم في منامه إلى هذه القوة " أراء أهل المدينة الفاضلة"في كتابه 
الحس والعقل، إذا إن لها صلة المتخيلة المتوسطة بين القوة الحاسة وبين القوة الناطقة، أي بين 

بالخصائص النفسية للإنسان من ميول وعواطف وحركات ونزعات، وهي تحتفظ بالآثار الحسية 
القادمة من العالم الخارجي عن طريق الحواس الظاهرة والباطنة، ولها القدرة على التأليف والاختراع 

جديدة قائمة على الوهم، وهي  والإبداع بما فيها من قدرة على التركيب والفصل وتكوين صور
تحاكي القوى النفسية لدى الإنسان، ويعقد فصلا آخر على القول في الوحي ورؤية الملك، يردهما فيه 

  .1إلى القوة المتخيلة القوية عند الأنبياء التي تقبل من العقل الفعال فيكون لها نبوة بالأشياء الإلهية

  : رأيهم في معجزات الأنبياء: ثانيال الفرع

ترى هذه المدرسة وعلى رأسها ابن تيمية الذي  :رأي مدرسة أهل الحديث في المعجزات: أولا
أطال البحث والمناقشة في مسألة النبوة والمعجزة، ترى أن المعجزة ليست هي الطريق الوحيد لإثبات 

وما  النبوة إذ يمكن التميز بين الصادق والكاذب بغير ذلك، عن طريق تفحص حالة مدى النبوة،
يدعو إليه فلو دعا إلى فسق وفجور، لا يكون صادقا، ولو دعا إلى شرك لا يكون صادقا، وهذا 
المستند الذي يخالفون فيه مدرسة المتكلمين في مسألة كون الخارق للعادة شرطا للمعجزية، يقول 

رق بين أن وهؤلاء جعلوا مجرد كونه خارقا للعادة هو الوصف المعتبر، وف"شيخ الإسلام ابن تيمية 
يقال لابد أن يكون خارقا للعادة وفرق بين أن يقال كونه خارقا للعادة هو المؤثر، فإن الأول يجعله 

                                                             
  .371:، ص)م، دار وكتبة الهلال، بيروت، لبنان1998:ط(، "الفارابي" انظر مصطفى غالب، في سبيل موسوعة فلسفية، -1
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شرطا لا موجبا، والثاني يجعله موجبا، وفرق بين أن يقال العلم والبيان وقراءة القرآن لا يكون إلا من 
، 1"نا دخل الخلط على هؤلاءوحي، وبين أن يقال كونه حيا يجب أن يكون عالما قارئا، ومن ه

وبطبيعة الحال في رد ابن تيمية على المتكلمين بنظرēم للمعجزة يؤسس لإثبات النبوة بالدلائل 
فإنه إذا كان قادرا على أن يهدي "والقرائن، ويجعل ذلك متعلقا في الأساس بإرادة االله وقدرته فيقول 

واع من الطرق إنعاما عليه، وفي ذلك من بيان الإنسان الذي كان علقة ومضغة إلى أنواع العلوم بأن
قدرته وحكمته ورحمته ما فيه، فكيف لا يقدر أن يعرفه صدق من أرسله إليه، وهذا أعظم النعم عليه 

  2"والإحسان إليه

فهم يرون أن االله تعالى قد أعطى كل نبي من الآيات الدالة على صدقه وصحة دعوته ما شأنه أن 
  :، كما وفرقوا بين معرفة الكرامة والمعجزة، تفريقا دقيقا فقالوايؤمن البشر بدلالة مثله

أن المعجزة مبنية على الإظهار والإشهار، وأن النبي مأمور بإظهارها، بينما الكرامة مبنية  - 1
 .على السر والكتمان، وليس للولي إظهارها، فهي مخصوصة له من دون الناس

أما الكرامة فغير مقرونة بدعوى المعجزة تكون مقرونة بالتحدي وبدعوى النبي،  - 2
 .التحدي، ولا بدعوى المنزلة عند االله

 .ثمرة العجزة تعود بالنفع على الناس المرسل إليهم النبي، أما المعجزة فهي مخصوصة النفع - 3
 .المعجزة تكون بجمع خوارق العادات، والكرامة تختص ببعضها - 4
سية، والأولياء يحتجون بالكرامة الأنبياء يحتجون بالمعجزة على المشركين لأن قلوđم قا - 5

  .3على أنفسهم لزيادة اليقين

                                                             
، )م، أضواء السلف، الرياض2000، 01:ط(عبد العزيز بن صالح الطويان، : ابن تيمية، أحمد بن عبد الحليم، النبوات، ت -1

 .531:ص
 .244-243: يمية، مرجع سابق، صالنبوات، ابن ت -2
  .83:محمد خير، حسن محمد العمري، الولاية والكرامة في العقيدة الإسلامية، رسائل جامعية، ص -3
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يتماشى مذهب الفلاسفة في المعجزات مع مذهبهم  :رأي الفلاسفة في معجزات الأنبياء: ثانيا
ونظرēم للنبوة، حيث جعلوا النبوة مسألة كسبية، لا تختص đا طائفة من البشر دون سواها، وإنما 

، فلذلك يرى الفلاسفة 1إذا تخلصت من شواغلها وانتهزت فرص الغيب هي في متناول كافة النفوس،
، 2أن خوارق العادات تقوم بمن كملت نفوسهم، مثل إشفاء المرضى والاستسقاء والخسف والزلازل

وتحدث التراتبية في مفهوم الفلاسفة على مستوى خوارق العادات بين الأنبياء والأولياء والأشقياء، 
الأنبياء والأولياء على درجات ومن خلال فساد أنفس الأشقياء وانحراف من خلال تجرد نفوس 

، إذا يرجع الفلاسفة أصل المعجزة إلى قوة الإنسان الجالبة لها، وهذا ما يفسر قول الكندي 3مزاجهم
بأن علم الأشياء بحقائقها إنما يكون بقدر طاقة الإنسان، لأن غرض الفيلسوف في علمه إصابة "

، فتكون المعجزة على مفهوم الفلاسفة قوة نفسية، يصلح đا أن يأتي 4"ه العمل بالحقالحق، وفي عمل
المعجزات عبارة عن قوة النفس تخدم النبي في غير "النبي أو الولي بالخارق من الأمور، يقول ابن رشد 

 بدنه، لأن نفسه ليست منطبعة في بدنه، فإذا جاز أن تطعه أجسام بدنه لم يمتنع أن تطيعه غير
بدنه، فتتطلع نفسه إلى هبوب ريح، أو نزول مطر، أو هجوم أو تزلزل، أو أرض تخسف، وتولد منه 
هذه الأمور من غير حضور سبب طبيعي ظاهر، ويكون ذلك معجزة للنبي، ولكنه إنما يحصل ذلك 
في هواء مستعد للقبول، ولا ينتهي إلى أن يقلب الخشب حيوانا أو ينشق القمر الذي لا يقبل 

نخراق، فمذهبهم في المعجزات قائم على أصلهم في الطبيعيات؛ مبدأ القوة النفسية العلمية التي الا
، فالمعجزة هي تطلع النفس وإرادة ذلك وهذه النفس تكون نفسا 5"تتأثر đا الطبيعيات وتتسخر

رون من أدناس مخصوصة، ويمكنها النظر إلى الأمور الخفية وأسرارها المكنونة، التي لا يمسها إلا المطه
الشهوات وأرجاس الكبر والرياء، وهي البحث عن مرامي أصحاب النواميس في رموزهم وإشاراēم 
اللطيفة، ورأيهم هذا في المعجزات إنما مستندهم الأساس فيه، المقارنة بين نوع الإدراك المباشر والغير 

                                                             
  .150:، ص)، دار المعارف، مصر01: ط(سليمان دنيا، : ابن سينا، أبو علي، الإشارات والتنبيهات، ت -1
  .38: ص) مكتبة الحاج عبد السلام بن محمد بن شقرون(لروحانية الكبرى، ، مجموعة ابن سينا في العلوم اانظر ابن سينا -2
  .40: ص ، ، ابن سينا، المرجع السابق، انظر مجموعة ابن سينا في العلوم الروحانية الكبرى -3
  .97:، ص01:، ج)م، القاهرة، مصر1950:ط(أبو ريدة : الكندي، رسائل الكندي، ت -4
  . 773:، ص02:ج) ، دار المعارف، مصر، المكتبة المركزية02:ط(سليمان دنيا،  :ابن رشد، ēافت التهافت، ت -5
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صورته الحقيقية كما هي، وأما مباشر، حيث أن الشيء المدرك بطريقة مباشرة، إنما ينطبع في الذهن 
غير المباشر هو مدرك من بواطن النفس البشرية بحيث تقوم بتعديله، حتى يكون على الصورة التي هو 
عليها في الأصل، كانكسار العصا في الماء، وهي في الأصل مستقيمة، فعرف ذلك من خلال ما 

ل ما يمكن أن يكون خارقا للعادة، جربه الناس من قبل من المعرفة بذلك، فصار قياسهم هذا على ك
حيث كما قلنا سابقا أن النفس هي الأصل الجالب للمعجزات، والمستند الثاني هو القوة المتخيلة، 
فشأĔا شأن الصور بالتركيب والتفصيل، فانطباع تلك الصور في الحس المشترك يمكن من رؤيتها كما 

يد الأنبياء والأولياء إنما كله لا نسبة له إلى أمر ترى الصورة الواردة من الخارج، فإن ما يكون على 
محسوس خارجي، ذلك أن الأمور الحسية الخارجية لا يختص بدركها شخص دون آخر، فورودها 
على الحس إنما هو من الداخل، من القوة المتخيلة الدائمة الحركة في التصورات والتخيلات 

  .1والمحاكيات

وقول وفعل، فالترك مثل أن يمسك عن القوة المعتادة برهة من  كما ويقسمون المعجزة إلى ترك     
الزمن، بخلاف العادة فلا يحتاج إلى البدن وسببه انجذاب النفي إلى عالم القدس وانشغالها عن تحليل 
مادة البدن، والقول يكون لإخبار عن الغيب وأمثاله، والفعل هو كل ما تقدم التأثير في مؤثر خارجي 

  .2بقوة المخيلة

يرى الأشاعرة أن دلائل النبوة إنما أصلها هو المعجزات، والتي هي في : المعجزة عند الأشاعرة: ثالثا
أن كل ما عجز عنه البشر لم "الأصل خوارق، يقول الغزالي في وجه دلالة المعجزة على صدق الرسل 

ينزل منزلة قوله  - صلى االله عليه وسلم–يكن إلا فعلا الله تعالى، فمهما كان مقرونا يتحدى النبي 
صدقت، وذلك مثل القائم بين يدي الملك المدعي على رعيته أنه رسول الملك إليهم، فإنه مهما قال 

                                                             
  )دون معلومات الطبع(انظر إخوان الصفا، رسائل إخوان الصفا،  -1
، )، دار الثقافة للنشر والتوزيع، مصر01:ط(مصطفى لبيب عبد الغاني، مفهوم المعجزة بين الدين والفلسفة عند ابن رشد،  -2

  .90:ص
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ففعل الملك ذلك  -على خلاف عادتك–للملك إن كنت صادقا فقم على سريرك ثلاثا واقعد 
  1"حصل للحاضرين علم ضروري بأن ذلك نازل منزلة قوله صدقت

روط المعجزة فيقول، أن يكون في زمن تصح فيه الرسالة، أن تكون خرقا ويلخص الغزالي ش    
للعادة، أن تكون تحد، أن توافق دعواه، أن يكشف القناع في التحدي، أن يعجز المخلوق عن 

  .2معارضته، ويضاف إلى هذا الشرط الأخير، أن تكون المعجزة من جنس ما يتعاطاه أهل زمانه

ا المعجزة، وأن ما سواها متمم ومكمل وليس أصلا، وهي فعل االله فدلائل النبوة جعل أساسه    
سبحانه وتعالى الخارق للعادة، المقارن لدعوى الرسالة المتحدى به قبل وقوعه، غير مكذب، يعجز 

، وانقسم الأشاعرة قسمين حول كيف يحصل العلم بالمعجزة، 3من يبغي معارضته عن الإتيان بمثله
، وأرادوا بذلك مخالفة من ذهبوا إلى 4م بصدق المعجزة يحصل ضرورةفذهب طائفة منهم أن العل

إمكانية أن يتساوى الصادق والكاذب، بإعطاء المعجزة من االله، أما الأشعري نفسه فقد رأى أن 
المعجزة لا سبيل إلى التصديق đا إلا خلق المعجز، الذي لا يعجز عنه االله تعالى، ولو عجز على أمر 

، فإن أهم أساس عند الأشاعرة في تقرير المعجزة 5الرسول بأي حال من الأحوال المعجزة، لما صدق
هو عدم المعارضة، إلا أĔم اشترطوا لها شروطا أخرى أهمها أن يكون الفعل الدال على صدق دعوى 

إذ لا "النبوة مما لا يقدر عليه إلا االله، وأن لا تكون في ذلك المعجزة صفة قديمة، يقول الجويني 
اص للصفة القديمة ببعض المحدثين دون بعض، ولو كانت الصفة القديمة معجزة لكان وجود اختص

                                                             
  .105:، ص01:اء علوم الدين، أبو حامد الغزالي، مرجع سابق، جإحي -1
  .190:، ص)، دار الكتب العلمية، بيروت، لبنان01:ط(، ضمن مجموعة رسائل، انظر الغزالي، أبي حامد، معارج السالكين -2
  .351:، ص)الكويت م، دار القلم،1982، 01:ط(عبد الفتاح بركة، شرح السنوسية الكبرى، للإمام عبد االله السنوسي،  -3
: ، ص)مكتبة الكليات الأزهرية، القاهرة، مصر(أحمد حجازي، : الفخر الرازي، محمد بن عمر، الأربعين في أصول الدين، ت -4

67.  
، 01:ط(وهو رأي القاضي والإسفرايني وابن فورك، انظر بسام عبد الوهاب الجابي، المسائل الخلافية بين الأشاعرة والماتريدية،  -5

  .45:، ص)م، دار ابن حزم، بيروت2003
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، وشرطهم 1"الباري تعالى معجزا، وإنما المعجز فعل االله تعالى نازل منزلة قوله لمدعي النبوة صدقت
مقدورة الثاني هو أن تكون المعجزة خارقة للعادة المألوفة، واشترط بعضهم في ذلك أن تكون المعجزة 

للنبي، لأن قدرته مع عدم قدرة غيره معجزة، فتكون đذا العادة مألوفة للنبي وللغير النبي، ومن 
شروطهم كذلك أنه يجب على وقوع المعجزة أن تقع بعد إظهار النبي لدعواه بالنبوة كما يجب أن تقع 

هان أن يرينا النبي خارقة المعجزة موافقة تماما للدعوى النبي في الحد واللفظ، فإنه لا يصح في الأذ
؛ وكذلك أن تكون المعجزة مما لا يقدر عليه الإنس والجن، 2معينة ثم يأتي بأخرى لم يقلها ولم يردها

فتكون đذا سالمة من المعارضة، بحيث أنه لو أمكن أحد من الجن والإنس اĐيء بما جاء به النبي 
ن المتاح، والحقيقة أن اشتراط هذين على وجه الإعجاز، لم تعد هذه معجزة بل هي من الممك

الشرطين الأساسيين عند الأشاعرة، من عدم المعارضة للمعجزة، وأن تكون مقرونة بدعوى النبوة، 
فهذا للأجل منع دخول السحر والشعوذة في المعارضة، وكذلك عدم دخول الكرامات في دعوى 

  .النبوة

يمكن أن يأتي بمعجزة، فتنطق تلكم المعجزة كما اشترطوا عدم تكذيب ما ادعاه له، بحيث لم      
بتكذيبه على النبوة، فإن تكذيبها إياه إنما يضاف الصدق إلى المعجزة لأĔا الوجه الخارق للعادة، 

والذي "ويخالف في ذلك الجويني حيث يعتبر أن المهم هو أن يأتي النبي بالمعجزة وفقط، يقول الجويني 
ارقا للعادة فهو الذي يقدح في المعجزة، وذلك بمثابة نطق عندي في ذلك أن التكذيب إن كان خ

اليد بالتكذيب، فأما الميت إذا حي وكذب فتكذيبه ليس بخارق للعادة، وللنبي أن يقول إنما الآية 
  .3"إحياؤه وتكذيبه إياي كتكذيب سائر الكفرة

ح كوĔما عقليان، وترى توافق المعجزة رأي المعتزلة في الحسن والقب: المعجزة عند المعتزلة: رابعا
المعتزلة أن المعجزة هي ما يخرج عن المعتاد من خرق للعادة، وتكون مقرونة بدعوى النبي أĔا كذلك، 

                                                             
م، مؤسسة الثقافة 1985، 01:ط(أسعد تميم، : الجويني، أبو المعالي، الإرشاد إلى قواطع الأدلة في أصول الاعتقاد، ت -1

  .261: ، ص)الإسلامية
  .430:انظر المواقف، عضد الدين الإيجي، مرجع سابق، ص -2
  .266: سابق، ص ، الجويني، مرجعالإرشاد إلى قواطع الأدلة -3
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وبما أĔم مدرسة عقلية كبرى قالوا يستلزم من كل من أتى بمعجزة على غير عادة القوم، يستلزم منها 
إذ العادة لا تخرق إلا عند "القاضي عبد الجبار أن يكون نبيا، ذلك أن الدليل يستلزم المدلول، يقول 

، فرأي 1"إرسال الرسل، ولا تخرق لغير هذا الوجه، لأن خرقها لغير هذا الوجه يكون بمنزلة العبث
المعتزلة أنه يستحيل أن يكون للسحر والكهانة تأثير خارج عن العادة، وإمكانيتهما مما لا يمكن 

، وأضافوا من خلال هذا 2اشتراك الرسل وغيرهم في خرق العادة إضافة تصوره للعقول، وإلا فما معنى
الضابط، استحالة أن تكون كرامات للأولياء، وأما ما يقع بين يدي الساعة فقد يرى المعتزلة أĔا 

  .ذكرت في كتاب االله، وقد اشترط المعتزلة شروطا للوقوع المعجزة

الدليل على نبوته، أنه قد "جزة وبالدعوى يقول يقول القاضي في حديثه عن النبوة أĔا تقع بالمع    
ادعى النبوة وظهر عليه المعجز عقب دعواه، وقد بينا أن المعجز يدل على صدق ما ظهر عليه إذا  

، ويدل دليل المعتزلة عن وقوع المعجز في حد ذاته أن يكون من االله، ضرورة 3"كان الحال ما ذكرناه
ء بالمعجز كما سبق ذكره، فهذا اشتراطهم الأول؛ أما الثاني أن لا من غيره، إذ غيره لا يمكنه اĐي

تكون المعجزة مساوقة في الزمن للدعوى النبي لنبوته، بحيث لا تتقدم ولا تتأخر لأن ما يتقدم من 
المعجز لا يعلق بالدعوة، لأن الدعوة لم توجد فلا يصح تعلقه đا، ولا تتأخر، أي بعد الموت لأن 

، وهذا ما يعني عندهم أن ما ثبت بعد النبوة من خوارق إنما هو من باب حكم الدعوى قد بطل
الدلائل لا المعجزات، وفي هذا المقام يرفض القاضي رأي من نقض قوله بظهور مدعي النبوة كظهور 
مسيلمة الكذاب، وغيره من مدعي النبوة بل يعتبر القاضي أن هذا من الركاكة؛ وجعلوا شرطهم 

وأما ترك العرب معارضة القرآن، وعدولهم عنه إلى المقاتلة فظاهر "ة يقول القاضي الثالث عدم المعارض
أيضا، فإĔم حين أحسوا من أنفسهم العجز عن الإتيان بمثل القرآن، تركوه إلى المقاتلة، وذلك يؤذن 

                                                             
  .58:، ص05:انظر المعنى في أبواب العدل والتوحيد، القاضي عبد الجبار، ج -1
يمكنك الرجوع إلى هذا المعنى، وليد محمد السعد، خوارق العادات وحقيقة الولاية والفرق بينها وبين الأحوال الشيطانية، رسالة  -2
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، 1"بعجزهم عن ذلك، وإلا فالعاقل إذا أمكنه دفع خصمه بأيسر الأمرين لا يعدل عنه إلى أصعبهما
وهذا المستند إنما وضع لأجل المعارضة أهون من المقاتلة، ويشترطون كذلك مطابقة الدعوى بحيث لا 
تخالف الدعوى بالإعجاز عن النبي، فلو حصل ذلك ما أمكن تصديقه، وكذلك اشترطوا أن يكون 

  .ناقضا للعادة من بين ظهرانيه، ليدل على صدق من ظهر عليه

ما يعلم ضرورة، ومنها ما يكون الطريق إليه الاستدلال، حيث  كما ويرون أن المعجزات منها    
يكون الاتفاق على الأساس الأول بين المخالف والموافق، ويكون القسم الثاني، الأول مستند له يبدأ 

قد علمنا أن ما جرت "؛ كما يشترطون أن يكون المعجز ناقضا للعادة يقول القاضي 2بالمتفق حوله
ق بدعواه تعلقا يقتضي أنه دلالة على صدقه، من حيث يجوز أن يكون مفعولا العادة بمثله لا يتعل

  .3"للعادة الجارية، لا للتصديق وإذا كان كذلك لم يجز أن يكون دالا على النبوة

  :رأيهم في العصمة الإلهية للأنبياء: الثالث لفرعا

ياء من الكفر والكذب، يرى الأشاعرة وجوب عصمة الأنب: رأي الأشاعرة في عصمة الأنبياء: أولا
وعما ينافي مقتضى المعجزة، وعن تعمد الكبائر بعد البعثة، ما يعني أن العصمة عندهم تكون بعد 
البعثة لا قبلها، فالنبي يمكنه الوقوع في الكبائر قبل علمه بأنه نبي، وعن الصغائر المنفرة لا خلالها 

في صلاته حين  - صلى االله عليه وسلم-نبينا فقد سها "بالإتباع، عدا السهو والخطأ يقول البغدادي 
سلم في الركعتين ثم بنا عليها وسجد سجدتي السهو، يقول النظام إن ذنوđم على السهو الخطأ 
مأخوذة لما وقع منهم من هذه الجهة، وإن كان ذلك موضوعا عن أممهم، وإنما يصح عصمتهم على 

، 4"لمعاصي وصاروا بذلك معصومين عن المعاصيأصولنا إذا قلنا أن االله أقدرهم على الطاعة دون ا
فيظهر البغدادي مستند الأشاعرة في عصمة االله للأنبياء وذلك من خلال أصل يخالفون فيه المعتزلة  
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كما بين في قوله، وهو أن الأنبياء أقدرهم االله على الطاعة، وليس متأكدا إن كان البغدادي يريد 
ي ما تعلق بأفعال العبادة وإرادة االله، وينقل البغدادي مسألة đذا القول نظرية الكسب الأشعرية، وه

أجمع أصحابنا على أن الأنبياء بعد البعثة معصومين من جميع "الإجماع حول عصمة الأنبياء فيقول 
فمذهب المحققين من الأشاعرة منع الكبائر والصغائر الخسيسة بعد البعثة مطلقا، فالأنبياء  1"الذنوب

وع في الذنوب حال البعثة، فالأشاعرة يمنعون وقوع الأنبياء في الصغائر يقول ليس يمكنهم الوق
إن الأنبياء معصومون عن الذنوب الصغيرة كما أĔم معصومون عن الذنوب الكبيرة، :" الشهرستاني

مذهبنا أن الأنبياء لا "، ويوافق التفتازاني هذا الرأي فيقول 2"لأن الصغائر لو تركت تبدلت إلى كبائر
رتكبون الذنوب الكبيرة ولا الصغيرة عن عمد، ولو ارتكبوا الذنب الكبير سهوا فإĔم لا يصرون عليه ي

إلا أن هذه المسألة ليست على إجماع كامل منهم، وهي مسألة تجويز  3"وينتبهون إلى ذلك فورا
ويز وقوع تج"الصغائر على الأنبياء عليهم السلام، فإمام الحرمين وهو أحد أركان الأشاعرة يرى 

الأنبياء في الصغائر، فالرسل والأنبياء هم القدوة والمبلغين عن االله، واالله أمر بإتباعهم وتأسي đم، 
وهذا شأن الأنبياء والرسل وهو أن يتبعوا ومن وجب إتباعه لزم أن يكون اعتقاده وأفعاله وأقواله 

، ذلك أن ما أمر به من الخير جميعها طاعات لا محالة، لأنه لو صدر منه ذنب لزم اجتماع الضدين
لزم إتباعه فيه فهذا الخير هو طاعة الله عز وجل، وإذا أتى منهيا عنه فمعناه أنه أتى بمعصية االله، وهذا 

  . 4"محال في حق النبي

حفظ االله تعالى لظواهر أنبيائه وبواطنهم من كل عمل منهي عنه، في "وإذا ما أجملنا قولهم فيها فهي 
، وهذا الحفظ قد 5"ل النبوة وبعدها، فلا يصدر عنهم ذنب ولا يرتكبون معصيةالصغر والكبر، قب
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أصبح المقرر في المذهب هو حفظ مطلق، حيث لا يمكن وقوع المعصية من النبي بأي وجه، فهم 
  .1يعتقدون اعتقادا جازما بجملة من الصفات التي لا تنفك عن الأنبياء وهي من مسلمات العقيدة

ذكر الأنبياء في حديث : "قال ابن بطال: أهل الحديث في عصمة الأنبياءرأي مدرسة : ثانيا
الشفاعة لخطاياهم، فإن الناس اختلفوا هل يجوز وقوع الذنوب منهم فأجمعت الأمة على أĔم 
معصومون في الرسالة، وأنه لا تقع منهم الكبائر، واختلفوا في جواز الصغائر عليهم فأطبقت المعتزلة 

ه لا يجوز وقوعها منهم، وزعموا أن الرسل لا يجوز أن تقع منهم ما ينفر الناس عنهم والخوارج على أن
، فهذا القول يظهر ما قررته 2"وأĔم معصومون من ذلك، وهذا باطل لقيام الدليل على خلافه

فإن الآيات الدالة على " مدرسة أهل الحديث لرأيها في العصمة، لذلك قال شيخ الإسلام ابن تيمية 
معصومون فيما يخبرون به عن االله عز وجل، فلا يكون خبرهم إلا حقا وهذا معنى النبوة وهو أĔم 

يتضمن أن االله ينبئه بالغيب وأنه ينبئ الناس بالغيب والرسول مأمور بدعوة الخلق وتبليغهم رسالات 
ذلك الزيادة ، إذا فالأنبياء لا يرتكبون الأخطاء في التبليغ عن االله عز وجل،  ولا يمكنهم ب3" ربه

  .والنقصان في الشريعة، أو التحريف فيها، فهم đذا مبلغون أمناء للرسالة رđم

وقد نقل شيخ الإسلام الإجماع في كوĔم معصومون في فعل الكبائر وتكون هذه هي المرتبة      
ر دون القول بأن الأنبياء معصومون عن الكبائ: "الثانية بعد العصمة من التبليغ، يقول ابن تيمية

الصغائر هو قول أكثر علماء الإسلام، وجميع الطوائف، حتى إنه قول أكثر أهل الكلام كما ذكر أبو 
الحسن الآمدي، أن هذا قول الأشعرية وهو أيضا قول أكثر أهل التفسير والحديث والفقهاء، بل هو 

قول ولم ينقل عنهم ما لم ينقل عن السلف والأئمة والصحابة والتابعين وتابعيهم إلا ما يوافق هذا ال
يوافق القول، وإنما نقل ذلك القول في العصر المتقدم عن الرافضة ثم عن بعض المعتزلة، ثم وافقهم 
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، إذا فالعصمة الإلهية عند هذه المدرسة محتومة في الكبائر لكنها في 1"عليه طائفة من المتأخرين
في أخطاء الأنبياء، واعتبر أي تأويل لتكم الصغائر غير ممنوعة، لما قد دل على ذلك قول االله المحكم 

النصوص، هو محاولة للي أعناقها، فقبلت المدرسة بصريح القرآن وسعت إلى تبيان أن هذا لا يخالف 
أصل الرسالة، ما دامت العصمة في تبليغ هي الأهم على الإطلاق، كما أن الكبائر والموبقات التي 

ن منها،  وما بقي من الصغائر فهي للتعليم والبيان، تبعد الناس عن الأنبياء فهم كذلك معصومو 
  .ووقوعهم في تلكم الصغائر وقع عليهم التنبيه فيها من االله عز وجل، وحصلت التوبة منهم عنها

الحقيقة أن للشيعة رأيا مخصوصا في العصمة وهو لا يتعلق بالأنبياء : رأي الشيعة في العصمة: ثالثا
للأنبياء، وهم الأئمة الذين يلون الأنبياء؛ فاعتبر الشيعة الأئمة وحدهم بل بما يعتبرونه ولاية 

وله  -صلى االله عليه وسلم–الإمام قائم مقام النبي : "معصومين كعصمة الأنبياء تماما، يقول التستري
، 2"الولاية العامة في الدين والدنيا وساد مسده، فكما أنه شرط في النبي اتفاقا فكذا في الإمام إلزاما

عصمة الأئمة من "مام إذا هو بمقام النبي، ما يعني تبعا لذلك عصمته، وهذا ما ألزموه لأئمته فـــــفالإ
من وقت ولادēم إلى أن  ،لا عمدا ولا نسيانا، فلا يقع منهم ذنب أصلاالذنوب صغيرها وكبيرها، 

قدم المساواة جاء في ، ولا يرى الشيعة غضاضة في مقارنة الإمام بالنبي بل يضعوĔم على 3"يلقوا االله
أن الإمام كالنبي يجب أن يكون معصوما من جميع الرذائل ما ظهر منها وما بطن  "العقائد الإمامية 

كما يجب أن يكون معصوما من السهو والخطأ والنسيان لأن الأئمة حفظة الشرع والقوامون عليه 
  .4"حالهم في ذلك حال النبي
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ن الوصية، فالنبي المعصوم لا يوصي إلا لمعصوم مثله، ومثلما وقد قيل أن هذه الفكرة منبعها م     
ترتبط بنوع الدور مهمة الرسول تحتاج إلى عصمة، فمهمة الإمام كذلك إذ هو متابع له الفعل، وهي 

والمهمة الملقاة على عاتق الإمام، ولما كان دور الإمام ومهمته تتطلب وجود مواصفات خاصة حتى 
 كانت العصمة ضرورة لا بد منها للإمام تدفع الجماهير إلى الثقة به، والتلقي يمكن القيام đا، فمن ثم

  .1منه، ولزوم الطاعة له وتحول دون منازعة من قبل الأدعياء

فعقيدة العصمة للإمام تبدو في ظاهرها أمرا يتعلق بمباحث العقائد والشرائع، غير أن حقيقتها      
إن العصمة التي تتنافى مع العقل "هم đا، لذلك يقول أحدهم ذات صلة متينة بالخلافة وأحقية أئمت

والمنطق، والتي نسبت إلى الإمام كي يسد đا النقاش في محتواها على العقلاء والأذكياء، ويرغم الناس 
على قبولها، لأĔا من معصوم لا يخطئ، فهناك أمور نسبتها كتب الشيعة إلى الأئمة وامتلأت đا  

قوفة، عندهم مثل الكافي في الأصول والوافي والاستبصار، ومن لا يحضره الفقيه كتب الروايات المو 
  2"وغيرها، وفيها الكثير من الغلو من أجل إثبات عقيدة العصمة

لقد كان الطريق الذي اكتسب البشر منه : قواعد مدارس التراث في النبوات: المطلب الثاني
زل على من اصطفاه من الخلق، حتى تكون الهداية كاملة الهدايات الربانية هو طريق الوحي الإلهي المن

والحجة قائمة على الخلق، أي بمعنى حتى لو وجد من الناس من ضيع فطرته وانقلب وانتكس فإن االله 
تعالى كان كفيلا بأن يرسل الأنبياء والرسل، حتى ينبه الخلق بشكل دائم ومستمر بأن هناك إله 

  .يستحق العبادة

المسألة الواضحة والبسيطة من حيث التركيب،لم تكن كذلك في التراث الإسلامي، غير أن هذه     
حيث اتخذت كغيرها من المسائل مسلكا صعبا وعويصا للنقاشات، راحت كل طائفة من الفرق 
الإسلامية تثبت النبوة وما تعلق đا من مسائل، وفق ما أخرجته من أصولها، فكان من الصعب على 

لاعتقاد معرفة ما هو الأصل الذي انبنت عليه هذه المسائل، وهو ما أحاول قدر الباحث في مسائل ا
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المستطاع تجليته؛ لقد كان البحث في النبوات مليئا بالاختلافات التي أنشأها المتكلمون والفلاسفة 
ء وغيرهم من المدارس، لكن الحقيقة أن الأصل وإن لم يتغير، والذي هو الإيمان بأن االله أرسل الأنبيا

والرسل ليكون سبب هداية للبشرية، فإن تلكم التراكمات الكبيرة في درس العقيدة، باتت غطاءا  
  .كافيا ليحجب الأصول وفاعليتها في حياة الناس مقابل الانتصار للمذهب والطائفة

لكن وكما أشير دائما إن هذا لا ينفي المناقشات المنهجية الدائمة للتصحيح المسار وتقويمه،       
كن لا أن يكون الفرع أصلا والأصل فرعا، فقط لأجل الانتصار للذات، فإن المؤلفات والمصنفات ل

العقدية لابد أن تجلي قدر المستطاع الأصول المطلوبة، وما ينبني عليها من عمل باعث، وأن لا 
  .تكون فروع العقيدة مجالا للتثبيط، وترك العمل

بداية بالوحي الإلهي الذي هو مجال التعليم من االله إلى  :فيما يتعلق بالوحي الإلهي: الفرع الأول
الأنبياء؛ اعتقد أهل السنة في الوحي بأنه مجال التعليم من االله للبشر، تعليما يكون عن طريق الشرائع 
والأحكام على وجه الخصوص، يتلقاه النبي الذي يتحلى بأعظم صفات الكمال البشري، كي يجابه 

قومه أو في العالم، ويخرج الناس من ضيق الكفر إلى سعة الإيمان باالله عز وجل،  به الوثنية المنتشرة في
  .ورأوا أن الوحي الذي نزل على رسول االله محمد صلى االله عليه وسلم هو جبريل عليه السلام

الوحي إذا هو مجال التعليم وهذا يعني أن كل ما دخل تحت مسمى المعرفة النبوية هو وحي من     
 على خلاف طفيف معروف عند فقهاء أهل السنة، فالسنة النبوية هي حياة النبي مع االله تعالى

القرآن، فلا يمكن أن يتصور أن النبي صلى االله عليه وسلم عاش مع القرآن، ولا يمكن أن ننقل شيئا 
عن طريقة عيشه مع هذا الكتاب ولا مع تلكم الأحداث الكثيرة طيلة زمن التنزيل، وهو خلاف ما 

  .ر اليوم حول أنه ما ثمة شيء اسمه سنةانتش

إن أول اللقاء الذي كان بين النبي صلى االله عليه وسلم وجبريل عليه السلام، أسس لمرحلة مختلفة     
تماما عما كان سائدا في التاريخ البشري، ولا تعني هذه المرحلة من التاريخ الإنساني، أĔا مجال للقبول 

 أظهر نوع الخلافات المنبثقة عن الناس أن منها ما يكون دافعه الشر من جميع البشر، وأقول هذا حتى
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وفقط، حتى مع معرفة الحق والقيام عليه، ولعل هذا الوحي ذاته قد كشف من خفايا النفوس التي لا 
يحدث أحدهم đا إلا نفسه، ومع ذلك تمت مجاđته بالتكذيب والعناد؛ لذلك كان البحث في 

يا في الأساس من صدق النبي المخبر عن أن الوحي قد أتاه وبلغه ما بلغه؛ تفاصيل هذا الوحي متأت
لكن يتم الرفض بحجة أن هذا الوحي الخفي لا يرى ولا يحس، فهم đذا لم ينظروا إلى نوع الشيء 

  .الموحى به، بقدر ما كنوا يردون النظر للواسطة التي تأتي đذا الوحي

م التي أتت متأخرة عن زمن النبي، فكانت النقاشات هذا التكذيب استمر مع باقي الأم     
المنهجية مجالا للاضطرار الفكري في مؤلفات العقيدة، وبقي الصراع داخل المدارس الإسلامية حول 
تحكيم النقل أم تحكيم العقل، في مسألة الوحي الإلهي كما هي في الإلهيات، غير أن أهل السنة 

ذه المسألة هي ما نقل من كتاب االله وسنة رسوله صلى االله جعلوا أصلهم الذي يرجعون إليه في ه
  .عليه وسلم

وكان من المسائل التي ذكر حولها الإجماع عندهم المتعلق بالوحي، هل كان النبي صلى االله عليه     
وسلم نبيا قبل أن يوحى إليه أم بعد أن أوحي إليه؟ فأجمعوا أنه صلى االله عليه وسلم كان نبيا بعد 

  .وحي إليه لما في ذلك من الآيات المبينة لذلكنزول ال

لكن خلافا لمدرسة أهل السنة كان لدى مدرسة التصوف رأي مخالف عند بعضهم ومن المعلوم       
لديهم ارتفاع نسبة كل المعارف والعلوم المتعلقة بالقلب، فقد اكتست المعرفة القلبية لديهم مجالا  

ēم العقدية، وإن كان شق من أئمة التصوف موافقين لمذهب كبيرا، وحولها دارت معارفهم، وكتابا
أهل السنة، فإن شقا آخر ارتأى أن يكتب في مجال الوحي بما رآه يوافق مذهبه على العموم؛ وكما 
أشرت سبقا فقد رأوا أن النبي يتلقى العلوم والمعارف عن طريق وحي الرمز والإشارة الذي اكتسى 

ون لهذا المفهوم من استخدامه وسحبه على معارفهم القلبية، ومحاولة عندهم أهمية كبرى، لما يحتاج
  .إضفاء الشرعية عليه
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إن مسلك الصوفية الغالب عندهم خاصة بعد ابن عربي فيما تعلق بالوحي الإلهي يختط طريقا     
تحاول التخلص من مجال الاختلافات الساعية للبحث عن أبعاد ذالكم الوحي في حياة الإنسان 

بية، وإن كان هذا الشكل بالذات الباحث عن الروح هو ما يرجى في البحث العقدي، فإني أظن القل
الصوفية قد أخطئوا المسائل المستهدفة بالعمل القلبي، فلا يعني أن الإنسان إذا أراد البحث عن حياة 

ئفة من روحه أن يجعل ذلك متعلق الصلة باالله فيما ليس هو مخصوصا به؛ وبطبيعة الحال تبرر طا
الناس لرأي الصوفي هو ما وقع عليهم من غلبت النفس إلى درجة السكر حتى لا يدري ما يقول؛ إلا 

  .أن الأظهر في المفاهيم والحدود والتعريفات أĔم قالوها حال الفطنة لا حال السكر

و أهمية  أحب التركيز على المسلك القلبي الذي تمتع به الصوفية في تاريخنا الإسلامي، فإنه ذ     
كبرى، وهو يحاول المخالفة لما كان سائد في الدرس العقدي وهو غياب الروح الباعثة والمصاحبة 
لأصل الاعتقاد، وهو ما ذكرته في الفصل السابق، من أن لفظة الإيمان تحمل هذه الدلالة الروحية 

ة لما في ذلك من بدلا من لفظة العقيدة، فإننا حقا نبحث عن هذه الروح حتى تكون مصاحبة للعقيد
تجديد حقيقي وموافقة لروح القرآن؛ فالصوفية أرادت تبيان طريق القلب لكسب المعارف، وعلى 
الرغم من أن هذه الطريق هي غير مقبولة اليوم البتة، وهذا له أسبابه، فيجب التمييز بين مرتبتين 

ويكون التوفيق فيها من  الأولى هي أن هناك علوما ومعارف تجريدية وأن مسلكها البحث والتنقيب،
االله، وهو سبحانه بين طريق كسبها، وأما المرتبة الثانية فهي متعلقة في الأساس بضرورة وجود الروح 
الباعثة لدرس العقيدة، وهي مخالفة للسائد عند الصوفية من اكتساب المعارف مباشرة من االله إلى 

يعني بضرورة موافقة الصوفية في مسلكهم بل  الولي؛ فالتركيز في البحث عن روح العقيدة والإيمان لا
  .على العكس من ذلك، فإن هذا إرجاع لخلاف أظن أن حياة الناس اليوم استبعدته بما فيه الكفاية

أما الفلاسفة فهم الأكثر تماسا مع الحضارات الأخرى حيث باتة كل مسألة من مسائل      
لإلهي اهتم الفلاسفة أكثر شيء بنوعية المعرفة الاعتقاد لهم فيها رأي مخصوص، وفي موضوع الوحي ا

  .المتلقاة وطريقة تلقيها، وحاولوا قدر المستطاع إعطائها بعدا معرفيا محضا يتوافق وضرورēا الواقعية
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ولعل رأي الفلاسفة في الوحي الإلهي زاد مدارس المسلمين اختلافا، خاصة وأن اĐال المبحوث     
لفيلسوف وبنوعية معرفة النبي؛ وعلى الرغم من صعوبة المسلك ووضعية لديهم يتعلق بنوعية معرفة ا

فهمه، فإنه يوافق عموم مذهبهم في التعاطي مع العقول، فتركيز الفلسفة الأساسي هو البحث في  
كيفية الطريق إلى هذا النوع من المعرفة، وترى مذهب الفلاسفة يتماس مع الأنبياء في المعارف غير 

  .يهم بما يضاف له من العقل الفعالأن النبي يزيد عل

لعل هذه أحد أهم الأسباب التي تم فيها استبعاد الفلاسفة وأرائهم العقدية في التاريخ الإسلامي،    
واعتبر رأيهم نوعا من الشطط، لمحاولة اقتراđم من صفات النبوة، حتى يظن القارئ لهم أن لا فرق  

فيلسوف ذاته، اجتهادا يرى فيه أن المعرفة المكتسبة من كبير بين النبي والفيلسوف، إلا اجتهاد ال
طرفه قد تكون أعلى درجة من تلكم التي يلقيها النبي على العامة لأن العامة عقولها ساذجة عن 
معرفة تفاصيل العلوم لذلك يعطيها النبي علوما توافق عقولها، ولا يخالف هذا حقيقة واقع الفلاسفة 

ها من التعقيد ما يصعب معه إدراكها، غير أن قولهم إن ما أتى به النبي فإن علومهم في الإلهيات في
وضع لتكم العقول الساذجة عن معرفة العلوم لا يصح وفيه من الشطط الشيء الكثير، بل قد 

  .أظهرت المعرفة النبوية عظيم الشأو في كل التاريخ الإسلامي

ي، هو متفق وفق شروط كل مدرسة على إلا أن المتفق من أغلبهم في بحثهم عن الوحي الإله     
فاعلية هذا الوحي في الحياة الإنسانية، وإن كنت قد استبعد الفلاسفة على وجه الخصوص، فإن باقي 
المدارس تتفق على فاعلية حقيقية لهذا النص، فحتى المعتزلة أصحاب العقل ومحكموه لا يخالفون في 

الوحي من االله لهداية البشرية، ēم المتفق عليها، أن النص وضع للعمل بمقتضاه، وعليه تكون قاعد
  . وللعمل بالموحى به

أرسل االله الأنبياء وجعل معهم المعجزات كي يصدقوا ولا : قواعدهم في المعجزات: الفرع الثاني
يكذبوا، وتكون معجزēم حجة بالغة على أقوامهم، فقد كان التكذيب ديدن أكثر أهل الأرض على 

لرسل وإقامة الحجة đم، وعلى الرغم من وجود المعجزات؛ وقد كانت أعظم معجزة الرغم من إرسال ا
لآخر الأنبياء عليهم السلام هي معجزة القرآن لمحمد صلى االله عليه وسلم، ولا زالت مستمرة إلى يوم 
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عرفة الناس هذا، ولا زال يقام đا الحجة الكاملة على الخلق؛ غير أن أهل الإسلام اختلفوا في كيفية الم
  .للوصول إليها

فقد اختلفت الفرق الإسلامية في المعجزة لا من حيث وقوعها، بل كان خلافهم كيف يعرف      
أĔا معجزة وليست سحرا أو شعوذة؟ وهذا الخلاف جر معه كما العادة خلافات ترجع عند بعضهم 

  .على أصل المعجزة ذاēا، وهذا وفق المذهب الذي تنطلق منه كل فرقة

رأي مدرسة أهل الحديث وقد طغى عليها كما أشرت من قبل رأي شيخ الإسلام ابن تيمية، ف    
اعتمدت على أن االله الذي أرسل النبي وأيده بالمعجزة هو الأقدر على تعريف الناس بصدق النبي 
وصدق معجزته، وهذا الرأي يرجع لمدار رأيهم حول الفطرة الإنسانية؛ فإن التعريف đذه الفطرة على 
الرغم من علو شأĔا، وهي أكثر ما يمكننا اليوم إحيائه، إلا أĔا عند كثيرين لا تكفي وقد ضيعت، 
ما يعني مخاطبتهم بالقدر الذي صار في عقولهم، أي بمعنى ما هم عليه في لحظة مخاطبتهم بالمعجز أو 

  .من طرف النبي

ة، فالتكذيب حاصل من لذلك إن تفحص مدى النبوة يكون من ذوي العقول والفطر السليم   
البشر حتى مع يقينهم بأن هذا نبي، لكن لا يمنع هذا أبدا زيادة أنواع المحاججات، فإĔا حتى ولو لم 
تفد الشخص المحاج đا إلا أĔا تكون مستندا لغيره ينطلقون منها إلى الإيمان؛ كما وأن نوع دعوة 

ك أو فسوق قد يتبعه أقوام لما عندهم من النبي ذاēا تلزم أصحاب الفطر السليمة فلو دعا إلى شر 
  .انتكاسة

أما الفلاسفة فرأيهم المخصوص مخالف تماما للوجه الذي سارت عليه المدارس التي ذكرēا، فرأيهم     
يعتمد على القوة المتخيلة من نوع الإدراك الغير المباشر، وذلك تبعا لرأيهم في إمكانية كسب النبوة 

، وهذا السعي الذي يجتهده الفلاسفة في إدراك العلوم والمعارف وهو لمن كملت نفسه من البشر
البلوغ إلى هذا النوع من الكمال؛ فالمعجزة إذا عندهم منطلقها من نفس النبي كي تخدمه في شيء 

  .خارج عنه في الأساس، وهذا يظهر الفلسفات الأخرى التي ترى قدرة النفس على كسب الخوارق
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ة اليوم هو مستبعد بالكلية حتى عند تلكم المدارس التي تدافع عن الآراء هذا الرأي للفلاسف     
الفلسفية القديمة، كما أن النفس البشرية وإن حصلت لها معجزة كما يقولون خارج بدĔا، فإن هذا 
لا يعني أبدا حصول النبوة لها، كما أن ذالكم التأثير الخارجي يحصل بالإرادة الإلهية الكاملة وإلا لا 

ون كذلك حتى ولو كانت أعظم النفوس نقاوة وصفاء، فالنفس البشرية لا يمكنها التأثير في الخارج يك
من الأمور وفقط، وإلا لاحتيج لإقامة الدليل على هذا أصلا، وهو ما يدخل في متاهات 

  .الاستدلال

المعجز، كما عند هذه النقطة بالذات أتى رد الأشاعرة وقالوا أن المعجزة فعل الله في الشيء      
واشترطوا للمعجزة شروطا لا يتفقون عليها بالإجماع إلا أĔا تخرج مخرج الغالب الأعم، وأهم شروطهم 
فيها أن تكون المعجزة خارقة للعادة، وهذا بطبيعة الحال لسبب الذي جرت عليه العادة في العرف أن 

م قد تكون خرقا للعادة ولكن المعجزة خرق للعادة، بيد أن شيخ الإسلام رفض هذا القول وقال نع
ليس شرطا، وهو وإن فتح بابا أكثر عموما غير أن جعله المستند في ذلك تعريف االله للناس بأن هذا 
معجز، هو تضيق من وجه آخر وإلا ما كان معنى المعجزة أصلا، لذلك أظن أن الرأي متوسط 

  .بينهما

المعارض عموما فزيادة أن تكون المعجزة أما الشروط الأخرى فهي منهجية وفق رأي المخالف و      
من النبي مقرونة بدعوى النبي جعلوها كي لا يدخل فيها الولي وغيره، غير أن هذا لا يعني أن تكون 
شرطا، فإن ما جرى على الأنبياء قولهم أĔم أنبياء بالعادة، لكن إضافة ذلك للمدعي النبوة لا يكون 

  .لهذا الغرض، بل لغيره من الأغراض

لكن عند هذا الشرط الأخير خالفت مدرسة الأشاعرة مدرسة الاعتزال وقالت أن الشرط يكون    
بأن كل من أتى بالمعجز يستلزم أن يكون نبي، وهذا الغرض من وجود المعجزة ذاēا؛ والحقيقة إن 

يقع من  جعل هذا الأمر شرطا أوليا يستدل له بالنبوة لا به، لم يسبق إليه غير المعتزلة، ذلك أنه لم
أحد أن أتى بمعجزة ولم يكن نبيا فيما بلغ من الأخبار للبشر، أو أن له علاقة مباشرة بالتعليم 
الإلهي، لذلك لم تكن هذه النقطة من المعتزلة ذات أهمية؛ غير أن الخلل في مذهبهم جرى على عدم 



 173 

؛ فقد اتفقوا على العموم ردهم الجاد على مدعي النبوة والاكتفاء بتسفيه هذا الرأي في الأصل والكلية
  .، وهذا هو مفاد قاعدēم في المعجزةالمعجزة لزيادة تصديق النبيعلى أن 

إن من أكثر المسائل مشكلة في الفكر : قاعدتهم في العصمة الإلهية للأنبياء: الفرع الثالث
الإسلامي العقدي، هي مسألة العصمة الإلهية، وذلك لفتح بعض الطوائف باب العصمة لغير 
الأنبياء، وجعل هذه المسألة أصلا من أصول اعتقادهم، وإن كنت استبعد هذا الرأي بالضرورة، إلا 
أن هذا لا يحل المشكلة ذلك أني لا أفكر بعقل المخالف ولا برأيه، ففي النهاية انتمي إلى مدرسة 

لى أصل المخالفة أرى اعتقادها في هذه المسألة كامل الوجه، غير أني أجتهد لدرك القاعدة التي ترد إ
  .في هذه المسألة

تقول عموم المدارس الإسلامية في العصمة الإلهية أĔا واجبة للأنبياء وبينهم اتفاق في ذلك، وقد      
ذهب جميع أهل الإسلام من أهل السنة والمعتزلة أنه لا يجوز البتة أن : "نقل هذا الاجماع ابن حزم

ولا كبيرة ونقول أنه يقع من الأنبياء السهو عن غير قصد يقع من نبي أصلا معصية بعمد ولا صغيرة 
ويقع منهم أيضا قصد الشيء يريدون به وجه االله تعالى والتقرب به منه فيوافق خلاف مراد االله تعالى 

، فهذا الإجماع المنقول عن عصمة الأنبياء لم 1"إلا أنه تعالى لا يقرهم على شيء من هذين الوجهين
  .ذكر مسألة أرى أĔا ثانوية يسلم من المخالفة في

غير أن الذي طغى في هذه المسألة هو رأي الشيعة لإعطائهم العصمة لغير الأنبياء، وهو ما      
أدخل هذه المسألة في سجال تاريخي معروف، فطريقة التعليم عند الشيعة تستمر دائما وذلك بوجود 

د لهم والمتطور، أكيد أن هذا الرأي خالفتهم الأئمة المعصومين، ومنه يكون هذا بمثابة التشريع الجدي
فيه جميع طوائف الإسلام، ورأوا فيه زيادة لا تصح في أصل الاعتقاد الإسلامي، لذلك بقي هذا 

  .الموقف الشيعي حبيس مدرستهم ولم يتعداه إلى مدارس أخرى
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لا يمكنه أن يجمع  ولو نظرنا إلى فائدة العصمة لرأينا أĔا ضرورة قصوى في حفظ الدين، فالنبي    
بين الأضداد، بين كونه نبيا من االله، وفي الوقت ذاته تقع منه أخطاء جسام، كما أن التشريع لحياة 
الناس الموصل للآخرة يلزم منه عدم الخطأ في هذا التشريع، وإلا ما كان للشريعة أن تقوم؛ لذلك كان 

ية النبي كذلك، نقاشا موهما بأنه يضرب نقاشهم حول السهو الخطأ الصغير لأجل التعليم، وبيان بشر 
أصل النبوة،  وهو على خلاف ذلك، فالرسالة يلزم معها العصمة لما يترتب على ذلك من عمل 

  .وهذا أهم ما يجب التركيز عليه وتبيانه

إن الشريعة الكاملة في رؤيتها وتامة في أحكامها، لقد كان أفضل تمثيل لها على الإطلاق هو      
المنزلة عليه، وكذلك أصحابه الذين سعوا جاهدين في تمثلها  -صل االله عليه وسلم–نبي من طرف ال

أحسن تمثل، فقد تنزل الوحي بتدرج حسنت به نفوس المتعلمين له، وقاموا بتطبيقه على أحسن 
وجه، وهذا التمثل هو الذي يدرك به عصمة الشريعة،لأنه لو كان خلاف ذلك لما صلح أن يتبعه 

  .معصوم للعمل بمضامينه الوحيكانت قاعدة طوائف الإسلام هي   أحد، وعليه

لم تكن الحداثة مهتمة بمفهوم الوحي ذاته، لكن كان :رأي الحداثة في النبوات :المطلب الثالث
محور دراستها كله حول الكتاب الموحى به؛ أما طريقة الوحي ذاēا فقد أضيفت أكثر شيء إلى 

الأسطوري للروايات السردية، وهذا لا شيء إلا للنزعة التاريخية القديمة مفهوم الميثولوجيا، وهي البعد 
إن إحدى الخصائص المميزة لنظامي العقل هذين رأي "في محبة كل غريب يقول أركون đذا الصدد 

النظام الكتابي والنظام الشفهي تتمثل بانتشار ثقافة العجيب المدهش أو الساحر الخلاب أو الخارق 
، يعني أن المرحلة التاريخية التي فرضت العقل المنتج على تلكم المرحلة هي 1"لقوى الكونيةللطبيعة أو ا

النزوع نحو الأساطير على أĔا هي الحقائق المطلقة ذلك أĔا ليست من الممكن المتاح، وبطبيعة الحال 
هو حالة " :تعتبر الحداثة هذا الأمر ليس وقوفا مع العلم والمعرفة؛ ويعرف أحدهم الوحي بقوله

استثنائية يغيب فيها الوعي، وتتعطل الملكات، ليبرز المخزون المدفون في أعماق اللاوعي بقوة خارقة 

                                                             
  .13: الفكر الأصولي واستحالة التأصيل، محمد أركون، مرجع سابق، ص -1



 175 

، وهذا التعريف أقرب لمفهوم المتفلسفة في كون 1"لا يقدر النبي على دفعها ولا تتحكم فيها إرادته
ا لسنا بصدد الحداثة، بقدر ما نحن الوحي قوة متخيلة، وهو đذا إحياء للمفاهيم القديمة، ما يعني أنن

  .بصدد إحياء الطوائف الإسلامية التي لم يكن لها حظ تاريخي

غير أن نصر حامد أبو زيد يذهب إلى أن الخيال الإنساني لديه أثر بارز في الوحي الإلهي،        
البشر إلى عالم  إن تفسير النبوة اعتمادا على مفهوم الخيال معناه أن ذلك الانتقال من عالم: "يقول

بحكم الاصطفاء (من خلال فاعلية المخيلة الإنسانية التي تكون في الأنبياء الملائكة انتقال يتم 
أقوى منها عند من سواهم من البشر، فإذا كانت فاعلية الخيال عند البشر العاديين لا ) والفطرة

ات من العالم الخارجي إلى تتبدى إلا في حالة النوم وسكون الحواس عن الاشتغال بنقل الانطباع
الداخلي، فإن الأنبياء والشعراء والعارفين قادرون دون غيرهم على استخدام فاعلية المخيلة في اليقظة 
والنوم على السواء، وليس معنى ذلك التسوية بين هذه المستويات من حيث قدرة المخيلة وفاعليتها، 

، لقد أورد نصر 2"، ثم الشاعر في Ĕاية الترتيبفالنبي يأتي دون شك على قمة الترتيب، يليه الصوفي
حامد أبو زيد رأيه هذا بعد صياغة Đمل مجريات التنزيل من حيث المنهج، فأتى على ذكر آراء أهل 

فالنبي "الإسلام من خلال انتقائية ملحوظة لمن قرأ الكاتب، كي ينتهي إلى هذا المفهوم الركيك بقوله 
، إن هذا الربط بين المخيلة والنبوة تظهر صريحة في قول نصر، فهي "بيأتي دون شك على قمة الترتي

مخيلة ليست للنبي وحده بل كذلك يمكن للشاعر والصوفي الدخول في هذا المعنى، وقول نصر التبريري 
أنه لا تسوية بينهم، هو محض إضافة ليست ذات أهمية في ترتيب الحجة، ما يعني أن هذا الإقحام 

في الوحي، يظهر مدى استعداد الحداثة لوضع المخيلة الجمعية مكان النبوة، حيث الشنيع للمخيلة 
اعتبار جودة التفكير بمثابة النبوة، ولهذا القول من حظ العقلانية الطاغية ما يكفي معه ضرب أصل 

  .النص، وهذا ما اعتقد حدوثه مع الحداثة
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نص الموحى به، وهو القرآن الكريم لكن دعنا ننتقل إلى النقطة الأهم وهي دراستهم حول ال    
وبدرجة أقل بالنسبة إليهم السنة النبوية الشريفة؛ فقد قدم الحداثييون آراءهم حول القرآن، وقاموا 
بدراسته على خطى ما فعله الغربيون مع التوراة والإنجيل؛ لكن حقيقة ما كان مذهلا ومريعا في 

المناهج الغربية في دراسة النص والتبشير đا من الوقت ذاته بالنسبة إلي، ليس هو استعمال تلكم 
طرف الحداثيين العرب، بقدر الذهول في استعمال الدراسات الغربية للقرآن واعتمادها على أساس 
أĔا أكثر علمية ومعرفية من القراءات الإسلامية للقرآن والسنة، وأن هذه المناهج الغربية لا يمكن 

عارف لدى المسلمين القدامى، فحتى مناهج المحدثين والتي كانت مقارنتها بما نشئ من العلوم والم
  .1أكثر دقة وموثوقية، اعتبرēا الحداثة أقل درجة من العلوم والمناهج الغربية

أما المناهج ذاēا والتي أشرت إليها في الفصل الأول من هذه الدراسة، كاستعمال التفكيكية ومعها    
وهي لا تقف عند هذا الحد من استعمال المناهج، تدور فكرēا  الهرمنيوطيقة في قراءة النصوص،

الرئيسية حول تاريخية النص الديني، ويبقى العقل الفلسفي حاكما على رؤية الناس للعلوم والمعارف، 
فحتى الفكر الغربي رزح قدر المستطاع نحو الإغريق إلى غاية الرومان الكلاسيكيين، في اعتماد العلم 

جة عن الأطر المحددة والمسبقة بالنسبة إليهم، والتي تتمثل بطبيعة الحال في المنتج الديني، والمعرفة الخار 
  .وهذا نفسه ما اعتمدته الحداثة العربية

فالقارئ لكتبهم يرى مقارنة لا هوادة فيها بين شخصيتين اعتبرتا مهمتين في تاريخ الفكر       
رسما للأيديولوجية الأشعرية ومعها كل ما يطلق عليه الإسلامي بين أبي حامد الغزالي والذي اعتبر م

اسم التراث اليوم، وبين شخصية ابن رشد التي أتت محررة للناس من التبعية لهذه الأيديولوجية وإعادة 
؛ فقد دق أبو حامد الغزالي آخر مسمار 2وضع المعرفة في سياقها الطبيعي والذي كان آنذاك الفلسفة

لم الإسلامي، حينما كتب كتابه المعروف بتهافت الفلاسفة، لكن أتى على نعش الفلسفة في العا
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، وبين أن المناهج المخصوصة التي اختارها أبو 1بعده ابن رشد وحاول إعادة بعث الفلسفة من جديد
حامد الغزالي هي اختيارات لا تقف مع العلم والمعرفة كما قرأēا الحداثة، وأن نفس الشيء يحدث مع 

ية اليوم فإنه يتم استبعادها من طرف الدوغمائية الإسلامية، ما يعني استبعادا للعلم المناهج الغرب
  .والمعرفة

فالتاريخية هي منذ اللحظة الأولى التي نشأ معها النص في سفح القوى الأولى المتصارعة، وفق      
الفردانية المتحررة، سردية تراجيدية للأحداث، والتي هي في التاريخ الإسلامي وجود القبيلة في مقابل 

لكن ما لبثت تلكم الفردانية تتحول لأدلجة كاملة للمجتمع، وإعادة صياغته بشكل آخر لكنه لا 
يختلف عن الأنماط الرئيسية في إنتاج اĐتمعات، وفي هذه اللحظة بالذات تفرق الحداثة بين النص 

لثاني هو االله وبارتفاع هذا الاسم المكي والنص المدني، حيث أن هناك إلهين الأول هو رب القبائل وا
وظهوره بشكل أكبر يتم ترسيم آخر حدود الأدلجة، ثم يحاول الحداثيون كل واحد منهم لإحياء 
النقطة المرتكز عليها في إثبات تاريخية النص ذاته، هذه التاريخية التي اعتمدت على الدراسات الغربية 

  . إلى الأركيولوجية وغيرهالإخضاع النص للمناهج الحداثية، من السميائية 

يتحول النص بعد وفاة النبي صلى االله عليه وسلم من كتاب مفتوح بسبب الحالة الشفهية     
السائدة للمجتمعات والتي تصاحبها ما يسمى بالثقافة الشعبية للعموم النص، وهي ما تخالف 

دون غيرهم، لكن بعد  الكتاب الأوائل للأناجيل، الذين كان النصوص لديهم حكرا، حيث كتبوها
انتهاء المرحلة الشفهية وبدأ مرحلة الكتابة، يتحول القرآن كذلك إلى كتاب مغلق بسبب هيمنة 
الأرثوذوكسية الدينية التي تحفظ الكتاب دون غيرها، وهذا حينما اختار عثمان بن عفان رضي االله 

لحداثة أن النص ذاته تم وضع تعالى عنه أن يجعل مصحفا واحدا يفرقه في الأمصار؛ ما يعني عند ا
اختيارات مخصوصة له كما تم غلقه بصفة Ĕائية، وكان وفق رأيهم من الممكن أن يبقى هذا المصحف 
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مفتوحا، والبعد التطبيقي لهذا الانفتاح هو أن يصبح مصحفا قابلا للزيادة والنقصان وتحويل القصص 
  .وتبديلها

قرآني حيث تظهر فكرة الميثولوجيا جلية تماما، فقد تم تطبيق المنهج السردي على القصص ال     
اعتبر القصص القرآني عند بعضهم قصصا غير حقيقي ولا واقعي، وإنما هو من المخيال الميثولوجي، 
لأجل وضع أسس محددة في تعليم اĐتمع وتربيته، فهو يمثل الفن المعاصر بقواعد الابتكار والإبداع، 

نان، ولم يشترط القرآن الصدق التاريخي للحوادث، بل أسس لنظرة وأن واضع هذا الفن إنما هو ف
أدبية مفتوحة وعميقة في الآن ذاته، تعبر عن إمكانية جعل النص كتابا للجميع القصص البشرية 

  .1وسواء كانت من المخيال البحت، أو أĔا كانت مستمدة من قصص الواقع

نصوص، وأن المقدس هو سياق تاريخي يجعل طائفة كما واعتبرت الحداثة أن لا ثمة مقدس في ال       
من الناس ترتفع بشيء عادي إلى درجة التقديس، فالمقدس هو صناعة إنسانية وليس من االله، واالله 
لا يمكن أن يعطي للبشر شيئا يقول لهم قدسوه؛ بل إن النص ذاته كان وليد تلكم المعايشات 

هي من هذا الباب، وأن نزوله مجزئا خلال كل هذه التاريخية فقصصه الواردة والأحداث المذكورة 
السنوات يظهر مدى تعاطيه مع الواقع، وأن كل محاولة لتخليص النص من تاريخيته، هي محاولة لعدم 
التجديد النهائية، لذلك حرصت الحداثة أيما حرص على أخذ النص لبعده التاريخي، حتى يتمكن 

  .نص ذاته، أو بالخروج من حالة النص السائدة أصلاالناس من ديمومة التجديد سواء بتحديث ال

أما أهم المناهج المطبقة على النص القرآني، هي المنهج الهرمنيوطيقي الذي كنت وضعته في      
الفصل الأول على أنه أحد أهم الأسس التي تنطلق منها الحداثة للقراءة النص؛ وفي هذا المنهج 

لنص مفتوحا أمام جميع الفاعلين الاجتماعين، لقراءة النص  بالذات نزعة غربية محضة، حيث تجعل ا
كما (كل وفق نظرته سواء كانت سلبية أو إيجابية، سواء خالفته فوصلت للقراءة أفضل منه 

، أو أنك وقفت لجانبه وفق معطياتك التاريخية، ففي كل الأحوال يعتبر النص đذه الطريقة )يدعون
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المنهج بالذات يجعل من كل القراءات ممكنة ومتاحة وصحيحة منتجا لجميع البشر، واستعمال هذا 
وفق رأي القارئ؛ وأنه لا يحق للأحد مصادرة رأي آخر في القراءة، بل عليه أن يقدم قراءته خارج 
هذه الأطر المقروءة من طرف الغير؛ كما ولا يمكن لهذا النوع من القراءة أن يقوم إلا إذا كان هناك 

و المنهج العلمي الوحيد الذي يجب قبوله في إطلاق الأحكام على الآخرين، تسامح، وأن التسامح ه
أما الأحكام الأخرى كالبدعة والتكفير، فهي أحكام غير متسامحة ويجب استبعادها بكل قوة عن 

  .1الساحة اللفظية للناس

ال الرسول في هذا السياق يجب أن نفهم أقو "أما السنة ذاēا فيلخصها قول نصر حامد أبو زيد      
الخاصة بوجوب إتباع سنته بأن المقصود đا أقواله وأفعاله الشارحة والمبينة لما ورد مجملا في تعاليم 
القرآن، وما سوى ذلك من الأقوال والأفعال يجب أن يدرج في سياق الوجود الاجتماعي للشخص 

، وهذا في الحقيقة هو رأي 2"يةالتاريخي، بمعنى أĔا أقوال وأفعال ليست ملزمة للمسلم في العصور التال
الحداثة جميعها وبعضهم يستثني حتى قراءة النبي صلى االله عليه وسلم للقرآن، ويعتبرها قراءة كغيرها 

  .من القراءات وأĔا كذلك قراءة تاريخية

وأما المعجزات فكما أشرت سابقا في قول محمد أركون إĔا معجزات تخضع لانتشار ثقافة       
دهش والخلاب، وفي ظل العقلانية المعاصرة والتي ترى الحداثة نفسها أĔا قائدة حركتها في العجيب الم

اĐتمعات العربية، تعد هذه المعجزات خيالات مصطنعة موافقة لحركة اĐتمع، وهي محددات خارجة 
أو قيامها  منه لزيادة ما يسمى بالمنسوب الإيماني، فهي ميتافيزقا الفاعلية في التاريخ، وأن وجودها

اليوم وحتى بمعطيات الماضي غير ممكن أو لا يمكن أبدا، لأن العقلانية الكاملة كفيلة بإعطاء النص 
  .بعده الذي يحتاجه في الواقع ودون وجود المعجزة

غير أن المعجزة وجدت طريقها أكثر شيء عند كتاب الحداثة الأدبيين، حيث صيغة صيغا أدبية      
جمالية تكون في السياق النص الأدبي ذاته، وحينها يجمع بين المعجزة ونقيضها  بحتة، باعتبارها رؤى
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في آن واحد، كما ويجمع بين الخير والشر، وبين الملائكة والشياطين، لا من باب المفاضلة بينهم، بل 
من باب أĔم كانوا كذلك فاعلين رئيسين في المشهد؛ ولأن الكتابات الأدبية لا تخضع للإلزامية 

عقلانية الكاملة، لأĔا أشبه ما تكون بحالة الفناء عند الصوفي، غير أĔا تؤسس وبشكل أكثر من ال
واضح، للاختزال تلكم المعاني وتفريغها وجعلها غير ذات أهمية وهذا ذاته ما نعيشه اليوم، فقد 

وهذا ما  أصبحت المعاني الدينية بسبب التعاطي الأدبي معها مفرغة المعاني لدى بسطاء اĐتمع،
  .يوجب إخضاع الكتابات الأدبية إلى الروح النقدية الكاملة

أما العصمة الإلهية للأنبياء فهم قد رفعوا العصمة عن النص الموحى به أصلا لذلك لا يحتاج     
بعدها إلى عصمة الأنبياء، وأن هذه العصمة وضعت فقط لأجل زيادة منسوب التقديس كما أشرت 

أظنه يغيب عن كتاب واحد من كتب الحداثة، لأن محور دراساēم كلها هو  سابقا، وهذا الشيء لا
حول النص، وأنه متى تم تحريره من هذه المعصومية، فهو تحرير له من دوغمائية الفقهاء والمفسرين 

  .1الأوائل له

لقداسة وقد ركزت الحداثة العربية كما هي في الغرب على بشرية الأنبياء، بشرية يقصدون đا نزع ا    
عنهم، فلا يمكن أن يتصور لأمر تاريخي أن يكون فوق التاريخ، سواء الأحداث  واĐريات أو 
الأشخاص واĐتمعات؛ وفي ظل فرضية موت المؤلف المعهودة والمعروفة عندهم، لا يكون للأنبياء أي 

في قراءة دخل حقيقي في النص، ومعه لا يهم أن نقول هل هم معصومون أم لا، فالأهمية تتأتى 
النص وفي عدم معصوميته، فالنص في ظل وجود المناهج الغربية الحديثة، هو لا يشكل إلا الإطار 
التاريخي والواقعي للمتعلقين به، ولا يمكن أبدا سحبه بفعل الدعوة التي قام đا الأنبياء، على 

التراث على حد مجتمعات أخرى هي قد وصلت إلى مناهج أكثر تدقيقا من تلكم التي توصل إليها 
  .تعبيرهم
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كما أن الصراع القديم الحديث حول العقل والنقل، يعتبر عند الحداثيين محسوما وĔائيا، بل       
وتقف الحداثة إلى جانب كل المدارس التي نبذت في التاريخ الإسلامي، وكذلك تقف إلى جانب 

، حتى 1فذة بالنسبة إليهمالأشخاص، فقد اعتبرت شخصية تاريخية كابن الراوندي شخصية عقلية 
مع إنكارها لأصل النبوات، فالوقوف إلى جانب هؤلاء هو وقوف إلى جانب العلم والمعرفة 
والفلسفة، كما يشيرون إلى ذلك دائما؛ أما الوقوف إلى جانب الإيماني الاعتيادي، فهو وقوف ضد 

  .نسق العلم والمعرفة

نبوة وأصل قيامها، أو حتى إمكانية قيامها، وما إن مدخل النبوات عموما من حيث الدفاع عن ال   
تعلق đا من مواضيع كثيرة، حاولت أن أحصرها فيما ذكرته في هذا المبحث من أهم المواضيع المتعلقة 
đا، لا تجد في كتب الحداثة ولا في فكر روادها، علاقة ذات صلة بما كان في التراث الإسلامي، وبين 

باēم، كما أن هناك إتباعا واضحا للغرب في نقده للديانات وكل ما تعلق الموجود عندهم اليوم في كتا
) كما نرى في واقع الحداثة(đا، ففي النهاية إن استعمال المناهج الغربية هو أدى ويؤدي بالضرورة 

  .إلى نفس النتائج الحتمية

ية نقلة محددة سلفا إني أختار التاريخ: النقلة من التراث إلى الحداثة في النبوات: المطلب الرابع
في مجال النبوة وذلك لأن أحد المراتب الثلاثة التي تستخدمها الحداثة هي تاريخية النص ذاته؛ لقد  
كانت قراءة النص عند التراثيين بمختلف مشارđم تستند على المعطى العقائدي، فقد رأوا في النص 

إلى الأنبياء وهو معصوم من  قوة حاكمة على حياēم، تعتمد على أن هذا النص وحي من االله
  .الخطأ، كما أنه معجز في ذاته، وقد وضع به المنهج العام للحياة البشرية على امتدادها التاريخي

هذا الترتيب الذي ذكرته تخالفه الحداثة، حيث ترى أن النص لو اعتبر أنه من االله فإن للفعل       
غيره من أنواع المعجزات البشرية في قوة البشري حق التدخل فيه من غير قدسية، وأنه معجز ك

التفكير، وهو ليس معصوما بمفهوم القدامى لأنه حصل معه عملية تأريخ من الفاعلين الاجتماعيين 
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أغلقته، كما أضافوا أن هذا الكتاب يخضع للإنسانية الكاملة، ما يعني القراءة الحرة في كل أبعادها، 
ثل منهج قراءة تتضح من خلالها حياة الناس كل وفق رأيه، وهو لا يمثل منهج حياة محدد، بل هو يم

  .وهو đذا لا يمكن أن يمسك فيه بمعنى محدد

هذه الصورة العامة التي تسعى الحداثة لوضعها تخالف التراث في مختلف قراءاته، فحتى الفلاسفة     
ص، كما لم يعطوا الحق في الذين تحدثوا مثلا عن القوة المتخيلة هم والصوفية، لم يجعلوها مباشرة للن

تغيير النص، على أساس أنه متعالي وأنه لا يمكن بلوغه بمجرد الآراء، فالاختلاف الذي جرى بينهم 
وإن كان عميقا،  فإنه لفظي من كونه يقدس النص، ويعطيه بعده المعنوي المفاهيمي، ولا يفرغه من 

  .لا يمكن تخيلهمحتواه، هذه النقلة ذاēا هي من الدهشة والتجاوزية مما 

إن قياس النص السردي من كتب الأدب والشعر، على النص الديني هو ذاته مشكلة لأننا      
حينما نقول الكتاب والسنة، فنحن نتكلم عما هو خارج عن أطر الزمان والمكان، لما قرره الأصوليون 

 من الذكاء وقوة الذهن ، هذه القاعدة التي تعتبر1"العبرة بعموم اللفظ لا بخصوص السبب"من قاعدة 
صلى االله –في الجمع بين النص وبين الحياة المتجددة، والتي كان منطلقها الأساس واقع حياة النبي 

وحياة الصحابة، تخالف رأي الحداثة في تاريخية النص، وإلا لكان المعتمد الأول أن لا  -عليه وسلم
اĐتمع الإسلامي الأول، ومنه ما تتالى  يخص نزول آية تخبر عن حادثة متعلقة بأحد الصحابة باقي

على ذلك من الأزمنة في العصور الإسلامية  المختلفة، فقد عملوا بمقتضى الشريعة وكانوا على أفضل 
حال؛ فهذه القاعدة فهمت أنه لا يمكن أن يكون السبب المخصوص حكرا على أحد من الناس، 

هذا يعني أĔا صلاة للجميع، ولا يمكن أن تكون ذلك أن النبي لو علم أحد الصحابة كيفية الصلاة ف
مخصوصة لأحدهم دون الناس، إلا ما كن مخصوصا حقا من خلال النص ذاته؛ هذه الرؤية تجعل من 

وهو أن النص صالح من حيث المضمون : النص مختلفا عن رؤية الحداثة من خلال مستويين، الأول
فهو  ثابت في جملة من الأحكام والشرائع، : لكل زمان ومكان باعتبار عموم اللفظ، أما الثاني

فيتجدد حيث سمح النص من خلال الفعل الاجتماعي النبوي الأول بالتجديد، ويبقى ثابتا كذلك 
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من خلال النص ذاته؛ لذلك تعد نقلة الحداثة غير باحثة في المضامين الإسلامية بقدر ما هي باحثة 
 منهجا حقيقيا وواقعيا للنص، وđذا تنتفي ēمة اتحاد في المضامين الغربية، لأن قاعدة كهذه تعتبر

الفقهاء والسلطة لإغلاق النص كما تصورها الحداثة، فالنص الديني الإسلامي هو نص مخصوص 
يخالف تلكم الإسقاطات، التي استجلبت من الفكر الغربي في التعامل مع النص، وهو đذا يخالف 

ي وقع فيه، ما يعني تعاليه على الزمان والمكان معا، وتكون الحتمية والصيرورة الضرورية للحدث الذ
بذلك التاريخية في محل الاجتهاد وحسب، فكل من كان معه ملكة الاجتهاد، يمكنه صناعة قراءة 

  .خاصة بالزمان والمكان وفق منهج الاجتهاد المحدد، ولا يكون النص ذاته تاريخيا

هنا الكشف عن تاريخية : "أركون في تاريخية النصيقول هشام صالح معلقا على رأي محمد       
الخطاب القرآني، عن طريق ربطه بالبيئة الجغرافية والطبيعة البشرية القبائلية، لشبه الجزيرة العربية في 
القرن السابع الميلادي، ومعلوم أن الخطاب القرآني كان قد برع في التغطية على هذه التاريخية عن 

، إن هذا 1"ار بالتعالي الذي يتجاوز التاريخي الأرضي كليا أو يعلو عليهطريق ربطه نفسه باستمر 
التصريح الواضح من هشام صالح، يبين أن القرآن ذاته هو من يعلو على مفهوم التاريخية، لكن حتى 
مع هذا الواقع الصريح، يتم إقحام الحدث التاريخي في صيرورة النص، وإذا ما أضفنا إليه اēام التراث  

: هو العادة، تثبت هذه المقولة أن القرآن هو المقرر وليس التراثيون، ومع ذلك يقول هاشم صالحكما 
مفهوم التاريخية غير وارد على الإطلاق بالنسبة للوعي الإسلامي التقليدي، فالنصوص الدينية تتعالى "

؛ 2"ره وبيئتهعلى التاريخ في نظره، ولكن البحث التاريخي يثبت لنا أن القرآن مرتبط بظروف عص
فالنص إذا عند ذكر رؤية القرآن ذاته هو يتعالى على التاريخ، أما بالنظر إلى الوعي الإسلامي 

  .التقليدي فهو تاريخي بامتياز، وهذا كما قلت سابقا يؤكد حقيقة عدم براءة الأطروحة الحداثية
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والمكان، ومعنى هذا أنه لا إذا تاريخية النص تطرح فكرة التشكل الدائم للنص وفق معطى الزمان      
حاجة لنا في استعمال النص أبدا، لأننا لا نمسك به إلا وفق هذا المعطى، بل أي محاولة للإمساك به 
في ظل الفكر الحداثي يعتبر أمرا خياليا، بعبارة أصح نحتاج لأن نفكر خارج أطر النص أصلا؛ نعم 

لمنة النص عن النص ذاته، فلا يكون هذا هو الطرح الحقيقي والصريح لفكر الحداثة، إĔا ع
للمنصوص عليه معنى يعمل به في حياة الناس، وهو ما يدخل المنهج الظواهري في قراءة النص، 
حيث القراءة تخضع لكل فرد على حسب ما يريد هو قراءته، إن هذا التفاعل هو تفاعل فردي، 

حيث القراءة الفردية تخالف في ولعله من هذا المنطلق يمكن تقويض الحداثة في مقابل التراث، 
  .المضمون والمفهوم كل ما كتب في التراث من إنتاج معرفي

إن هذا المبدأ ذاته يسعى جاهدا لإبقاء النص في القديم وإحلال القراءات المختلفة، أو إن صح      
ته، ولعل التعبير قراءات لا تمت بأي صلة للنص، إĔا طريقة جديدة تماما لإبعاد الناس عن النص ذا

من قرأ المناهج الغربية في تحليل النص يفهم وبشكل جيد النتائج المحتومة التي تقود إليها المفاهيم 
الحداثية وعلى رأسها التاريخية، إĔا نتيجة اللانص ذاته، فكل من يرى الغرب يدرك جيدا أنه لم يعد 

من خلال هذه المناهج المتاهة،  يحتاج النص في أي جانب من جوانب الحياة، فقد تم إزاحته تدريجيا
  .واليوم يدخل نفس المنهج للعالم الإسلامي

ركز الحداثيون على أن النص تاريخي بالنظر إلى أسباب النزول، فإن أسباب النزول التي تخبر عن      
الحادثة التي بسببها تنزل القرآن، سبب كافي للقول بتاريخية النص وفقهم، وتكون đذا الإسقاطات 

ربية الأولى ثم بعدها المتأخرة نتيجة ضرورية للقرآن في الفكر الحداثي، وأي محاولة للتعالي على هذه الغ
  .      النتيجة هو كذب معرفي غير مقبول

تتعلق السمعيات في الأساس بما لا يمكن للإنسان : النقلة في السمعيات: ثالثالمبحث ال
وهو كتاب االله العزيز ليبين للناس جملة من الأخبار  الوصول إليه عن طريق العقل المحض، فيأتي النص

لم يكونوا ليعلموها إلا من هذه الطريق، وعلى رأسها الجنة والنار وهو ما يدخل الحياة الدنيا في 
  .فاعلية العمل الخير
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كانت السمعيات كذلك محل جدل كبير : بحث مدارس التراث في السمعيات: المطلب الأول
ة إلى درجة التباين، ورؤيتهم لجملة من مسائل السمعيات لم تقف على قدم بين المدارس التراثي

  :الاتفاق، وهذا يتبين من خلال بعض المسائل المهمة التي أطرحها

  :بحثهم في رؤية االله تعالى: الفرع الأول

، تعتقد مدرسة الحديث بإجماع أئمتها رؤية االله تعالى في الآخرة: رؤية االله عند أهل الحديث: أولا
والمؤمنون يرون رđم في الآخرة بأبصارهم ويزورونه، : "رؤية لا شك فيها، يقول ابن قدامة المقدسي

V U T : "وقال تعالى ،"- . /   ( * + ,: "ويكلمهم ويكلمونه، قال تعالى

Y X W] "فلما حجب أولئك في حال السخط دل على أن المؤمنين ]15:المطففين ،
إنكم ترون " - صلى االله عليه وسلم–يكن بينهما فرق، وقال النبي  يرونه في حال الرضى، وإلا لم

  .متفق عليه2"1"ربكم كما ترون هذا القمر لا تضامون في رؤيته

اعلم أن مذهب أهل : "وهم يجمعون على ذلك ويعتبرونه من صريح القول، يقول الإمام النووي     
قلا، وأجمعوا أيضا على وقوعها في الآخرة، السنة بأجمعهم أن رؤية االله تعالى ممكنة غير مستحيلة ع

وأن المؤمنين يرون االله تعالى دون الكافرين، وزعمت طائفة من أهل البدع المعتزلة والخوارج وبعض 
المرجئة أن االله تعالى لا يراه أحد من خلقه، وأن رؤيته مستحيلة عقلا، وهذا الذي قالوه خطأ صريح 

والسنة وإجماع الصحابة من بعدهم من سلف الأمة على  وجهل قبيح، وقد تظاهرت أدلة الكتاب
صلى االله –إثبات رؤية االله تعالى في الآخرة للمؤمنين، ورواها نحو من عشرين صحابيا عن رسول االله 

، وآيات القرآن فيها مشهورة واعتراضات المبتدعة عليها لها أجوبة مشهورة في كتب - عليه وسلم
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رؤية االله تعالى في الدنيا فقد قدمنا أĔا ممكنة، ولكن الجمهور من المتكلمين من أهل السنة، وأما 
  .1"السلف والخلف من المتكلمين وغيرهم أĔا تقع في الدنيا

أجمع سلف الأمة : "كما وقرروا أن هذه الرؤية إنما تقع بالأبصار وليس خلقا آخر يقول ابن تيمية    
، كما ورد شيخ الإسلام عن من احتج بقوله 2"الآخرة وأئمتها على أن المؤمنين يرون االله بأبصارهم في

5  "فإذا المعنى أنه يرى ولا يدرك ولا يحاط به، فقوله : "فقال" 5 6 7:" تعالى

يدل على غاية عظمته، وأنه أكبر من كل شيء، وأنه لعظمته لا يدرك بحيث "  6 7
، فمذهبهم رؤية االله حقا 3"ةيحاط به، فإن الإدراك هو الإحاطة بالشيء، وهو قدر زائد على الرؤي

والرؤية حق لأهل الجنة، بغير إحاطة ولا كيفية كما نطق به  : "لكن مع تحرز واضح يقول الطحاوي

وتفسيره على ما أراده االله تعالى وعلمه، وكل ما جاء " - . /   ( * + , "كتاب ربنا 
قال، ومعناه على ما فهو كما  -صلى االله عليه وسلم–في ذلك من الحديث الصحيح عن الرسول 

أراد، لا ندخل في ذلك متأولين بآرائنا ولا متوهمين بأهوائنا، فإنه ما سلم في دينه إلا من سلم الله عز 
  .4"وجل ولرسوله صلى االله عليه وسلم، ورد علم ما اشتبه إلى عالمه

 يرى في الآخرة وندين بأن االله": قال أبو الحسن الأشعري في الإبانة: رؤية االله عند الأشاعرة: ثانيا
صلى االله - بالأبصار كما يرى القمر ليلة البدر، يراه المؤمنون كما جاءت الروايات عن رسول االله 

T ": إن الكافرين محجوبون عنه إذا رآه المؤمنون في الجنة كما قال سبحانه: ، ونقول - عليه وسلم

Y X W V U "]عز وجل- سأل االله  - عليه السلام- ، وأن موسى ]15 :المطففين- 
  5"الرؤية في الدنيا، وأن االله تعالى تجلى للجبل فجعله دكا، فأعلم بذلك موسى أنه لا يراه في الدنيا

                                                             
، 01:ط(محمد محمد عبد اللطيف، : النووي، أبو زكريا يحي بن شرف، المنهاج في شرح صحيح مسلم بن الحجاج، إدارة -1

  . 75:، ص02:، ج)م، المطبعة المصرية بالأزهر1929
 .512:، ص06:، جمجموع الفتاوى، ابن تيمية، مرجع سابق -2
 .515:، ص06:المرجع نفسه، ج -3
  .13:، ص)م، دار ابن حزم، بيروت، لبنان1995، 01:ط(أبو جعفر أحمد بن محمد، العقيدة الطاحوية،  الطحاوي، -4
  .53:الأشعري، مرجع سابق، ص الإبانة عن أصول الديانة، -5
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اتفق أهل الحق على أن كل موجود يجوز أن يرى، وذهب المحققون منهم : "ويقول الإمام الجويني     
فسائغ تعلقه في قبيله بجميع إلى أن كل إدراك يجوز تعلقه بقبيل من الموجودات في مجرى العادات، 

، فالرؤية إذا كما يقررها الجويني ممكنة متاحة وذلك للمستند العقلي في رؤية الموجودات، 1"الموجودات
قد ثبت بموجب العقل جواز رؤية الباري تعالى، وهذا الفصل يشتمل على أن الرؤية ستكون : "يقول

فهذه الرؤية ممكنة عقلا ما دامت المرئيات في  ،2"في الجنان وعدا من االله تعالى صدقا وقولا وحقا
الدنيا هي من الموجودات، فلا يعقل أن موجودا لا يرى، ويعمق الجويني هذا الاستدلال العقلي 

والذي يعول عليه في إثبات الرؤية بمدارك العقول، أن نقول قد أدركنا شواهد مختلفات، وهي : "بقوله
ترك فيها المختلفات، وإنما يؤول اختلافها إلى أحوالها وصفات الجواهر والألوان، وحقيقة الوجود تش

أنفسها، والرؤية لا تتعلق بالأحوال، فإن كل ما يرى ويميز عن غيره في حكم الإدراك، فهو ذات على 
الحقيقة، والأحوال ليست بذوات، فإذا تقرر بضرورة العقل أن الإدراك لا يتعلق إلا بالوجود، وحقيقة 

ف، فإذا رأى موجود لزم تجويز رؤية كل موجود، كما أنه إذا رأى جوهر، لزم تجويز الوجود لا تختل
، كما ويتحرزون في رأيهم هذا، فالرؤية عندهم 3"رؤية كل جوهر، وهذا قاطع في إثبات ما نبغيه

إثبات حدوث معنى في المرئي لأن الألوان مرئيات ولا يجوز حدوث معنى فيها، وإلا لكان ذلك المعنى 
لرؤية وهذا يوجب أن إذا رأينا الميت فقد حدثت فيه الرؤية وجامعت الرؤية الموت، وإذا رأينا هو ا

الأعمى حدثت في عينه رؤية فكانت الرؤية مجامعة للعمى، فلما لم يجز ذلك بطل ما قاله المخالفون؛ 
ا نرى السواد وليس إثبات الرؤية الله تعالى تشبيه للباري، ولا تجنيسه، ولا قلبه عن الحقيقة لأنن

والبياض فلا يتجانسان، ولا يتشاđان بوقوع الرؤية عليهما، ولا ينقلب السواد عن حقيقته إلى 
  .4البياض بوقوع الرؤية عليه ولا البياض إلى سواد

                                                             
 .174:الإرشاد لقواطع الأدلة، الجويني، مرجع سابق، ص -1
 .181:المرجع نفسه، ص -2
  .177:رجع سابق، صالإرشاد لقواطع الأدلة، الجويني، م -3
 .191: انظر ضرب الأمثلة في المرجع نفسه، ص -4
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اعلم : "وقد خالف الرازي أصحاب مدرسته في كون الرؤية ممكن الاستدلال عليها بالعقل، يقول    
ول عليه في هذه المسألة الذي أوردناه، وأوردنا عليه هذه الأسئلة واعترفنا بالعجز أن الدليل العقلي المع

، وهذا في معرض حديثه عن المخالفين الذين لا يرون رؤية االله ممكنة في الآخرة، 1"عن الجواب عنها
 فإذا عرفت هذا فنقول؛ مذهبنا في هذه المسألة ما اختاره الشيخ أبو منصور الماتريدي: "ثم قال

السمرقندي، وهو أننا لا نثبت صحة رؤية االله بالدليل العقلي، بل نتمسك بظواهر القرآن 
، وهذا الرأي بسبب ما إلتزمه الأشاعرة من التزامات للأمثلة التي ضربتها سابقا، وهذا ما 2"والحديث

  .لم يقبله الرازي ومن خالفهم في الدليل

أجمع المعتزلة على أن االله تعالى ليس ): اضية والشيعةالمعتزلة والإب(من ينفونهاالرؤية عند : ثالثا
بجسم ولا عرض، وأن شيئا من الحواس لا يدركه في الدنيا ولا في الآخرة، حتى إن بعضهم قد كفر 
من يقول برؤيته سبحانه، كما ترى المرئيات بالمقابلة أو المحاذاة أو في مكان حالا فيه دون مكان؛ 

  .هذا ما يتوافق فيه كل من الإباضية والشيعةو 

 "5 6 7 8 9 :: "فقد قال صاحب قاموس الشريعة في قوله تعالى    
هذه صفة لا تنسخ، لأن هذا خبر والأخبار لا تنسخ، ولأن االله مدح "، ]103: سورة الأنعام[

  .3"نفسه، ومدائح االله لا تزول ولا تتحول

تكون رؤية الشيء بالعين وانعكاس الضوء، إذا كان الشيء  كما ويشترطون لتتحقق الرؤية أن    
المرئي والمشاهد في جهة معينة، وأن تكون بين الرائي والمرئي مسافة معينة تفصل بينهما بحيث لو 
زادت أو نقصت تلك المسافة لخرجت الرؤية عن حيز الإمكان، والشرط الآخر أن يكون المرئي في 

تفات إلى هذه الشروط والنقاط فرؤية االله تكون محالة، وذلك لأنه لا مقابل الرائي ومحاذاته وبالال

                                                             
  .277:، ص01:الأربعين في أصول الدين، البغدادي،  مرجع سابق، ج -1
  .278:، ص01:المرجع نفسه، ج -2
، )نة عمانم، وزارة التراث القومي والثقافة، سلط1983:ط(قاموس الشريعة الحاوي طرقها الوسيعة، جميل بن خميس السعدي،  -3
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يتحقق أي واحد من هذه الشروط بالنسبة إلى االله، لأنه تعالى لم يكن له جهة معينة، أو مكان معين 
ليستقر فيه، ولم يتصور أن تكون بينه تعالى وبين البشر أية محاذاة وفاصلة ومسافة، لأن هذه المسافة 

ة تستلزم أن يكون االله عز وجل جسما ماديا ومتحيزا ومتعلقا بالمكان، وهذان الأمران من والفاصل
  .المستحيلات بالنسبة إلى ذاته سبحانه

واختلف المعتزلة بعد اتفاقهم على نفي رؤية االله تعالى بالبصر هل يرى بالقلوب؛ فقال العلاف    
  .1نعلمه بقلوبنا، وأنكر عباد بن سليمان وغير هذا وأكثر المعتزلة أننا نرى االله بقلوبنا، بمعنى أننا

z y x w v u } |  : "ومما استدلوا به على نفي الرؤية قوله تعالى    

® ¬ « ª © ¨ § ¦ ¥ ¤ £ ¢ ¡ � ~ }  "
: ، يقول الجاحظ المعتزلي في رسائله في معرض استشهاده đذه الآية على نفي الرؤية]153:النساء[
م الرؤية استعظاما شديدا، وغضب على من طلب ذلك وأراده، ثم عذب عليه، قد رأينا االله استعظ"

وعجب عباده ممن سأله ذلك، وحذرهم من أن يسلكوا سبيل الماضين، فإن كان االله تعالى في الحقيقة 
يجوز أن يكون مرئيا، وببعض الحواس مدركا وكان ذلك عليه جائزا، فالقوم إنما سألوا أمرا ممكنا، وقد 

 مطمع، فلم غضب هذا الغضب، واستعظم سؤالهم هذا الاستعظام، وضرب به المثل، طمعوا في
  .2"وجعله غاية في الجرأة وفي الاستخفاف بالربوبية

� ¡ ¢ £ ¤ ¥ ¦ §  ": وكان مدار أدلتهم في نفي الرؤية هو قوله تعالى    

¯ ® ¬ « ª © ¨ ) "رأيهم، هو ، وهذا النفي اعتبرته المعتزلة ومن وافق )143:الأعراف

الواردة في الآية قالوا أĔا تفيد التأبيد، فهي عند "  ® "نفي مطلق غير مقيد بزمان أو مكان، و 

، أي لن تراني أبدا لا في الدنيا ولا في "® ¯ "علماء اللغة من حروف الإياس، فاجعلوا المعنى في 

                                                             
، الدار 02:ط(فؤاد السيد، : البلخي، أبو القاسم، والقاضي عبد الجبار، والحاكم الجشمي، فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة، ت -1

  .63:، ص)التونسية للنشر، تونس
  .97:، ص)منجهامم، دار الأرقم، بر 1987، 01:ط(انظر محمد عبده، وطارق عبد الحليم، المعتزلة بين القديم والحديث،  -2
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ومه أن االله لا يرى، فإĔم هم الآخرة، كما وقالوا أن هذا الطلب من موسى عليه السلام إنما ليعلم ق
  .1من طلبوا ذلك

  : رأيهم في حكم مرتكب الكبيرة: الفرع الثاني 

الكبيرة عند أهل السنة هي كل ذنب ختم  :السنة والجماعةمرتكب الكبيرة عند أهل : أولا
قالوا بعذاب أو لعن في الدنيا، وقيل أĔا ما أوجبت حدا في الدنيا أو حدا في الآخرة؛ أما الصغائر ف

عنها أĔا ما لم يكن فيها ذلك، ويرى أهل السنة أن الكبائر لا تنقض الإيمان ولا تنافيه لذلك فإن 
مرتكب الكبيرة لا يخرج من الإيمان، وقد سبق الإشارة إلى ذلك عند الحديث عن تعريف الإيمان عند 

من الكبائر فهو السلف؛ أما حكمه في الآخرة فإن مرتكب الكبيرة إذا مات وهو مصر على شيء 
  .تحت المشيئة إن شاء االله غفر له وإن شاء عذبه، ولا يخلد في النار أحد من أهل الإسلام

وهم مع ذلك لا يكفرون أهل القبلة بمطلق المعاصي والكبائر، ولا : "يقول شيخ الإسلام ابن تيمية   
ان، أو مؤمن بإيمانه فاسق يسلبون الفاسق الملي اسم الإيمان بالكلية، ويقولون هو مؤمن ناقص الإيم

بكبيرته، فلا يعطى الاسم المطلق، ولا يسلب مطلق الاسم؛ ولا يكفر المؤمن بمعصية، فإنه ثبت 
بالكتاب والسنة وإجماع السلف أن الزاني غير محصن يجلد ولا يقتل، والشارب يجلد والقاذف يجلد 

ذا خلاف الكتاب والسنة، وقد صرح والسارق يقطع،ولو كانوا كفارا لكانوا مرتدين ووجب قتلهم وه
  .2"الإمام أحمد أن أهل الكبائر معهم إيمان

باب "ويتعلق هذا الأصل عندهم بمفهوم الإيمان فهو يزيد وينقص، كما أنه قول وعمل واعتقاد،      
القول بأن الإيمان تصديق بالقلب، وإقرار باللسان، وعمل بالجوارح، ولا يكون مؤمنا إلا بأن تجتمع 

لقيت أكثر من ألف رجل من : "، ويقول الإمام البخاري في هذا الوجه3"ه هذه الخصال الثلاثفي

                                                             
  .130:الأصول الخمسة،  القاضي عبد الجبار، مرجع سابق، ص -1
 .235:، ص07:مجموع الفتاوى، ابن تيمية،  مرجع سابق، ج -2
، )ه، دار الوطن، الكويت1418، 01:ط(عبد االله بن عمر الدميجي، : الآجري، أبو بكر محمد الحسين، كتاب الشريعة، ت-3
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أهل الحجاز ومكة والمدينة والكوفة والبصرة وواسط وبغداد والشام ومصر، لقيتهم كرات قرنا بعد قرن 
على هذا ، و 1"ثم قرنا بعد قرن، فما رأيت واحدا منهم يختلف في هذه الأشياء؛ أن الدين قول وعمل

  .المعنى ترتب مفهوم حكم مرتكب الكبيرة

وكذلك رأي الأشاعرة في حكم مرتكب الكبيرة، فإĔم قد سلكوا مسلك العقل والنص في     
فإن قال قائل فخبروني عن الفاسق الملي هل تسمونه : " الاستدلال، يقول الباقلاني في مسلك العقل
فلم قلتم إن : أجل، فإن قال: ه لا يضاد إيمانه؟ قيل لهمؤمنا بإيمانه الذي فيه، وهل تقولون إن فسق

لأن الشيئين لا يتضادان في محل واحد، وقد : الفسق الذي ليس بجهل باالله لا يضاد الإيمان؟ قيل له
علمنا أن ما يوجد بالجوارح لا يجوز أن ينفى علما وتصديقا، يوجد بالقلب فثبت أنه غير مضاد 

صلى االله عليه –لدليل على ذلك أنه قد يعزم على معصية الرسول للعلم باالله والتصديق له؛ وا
وتصديقه له، وكذلك  -صلى االله عليه وسلم–بقلبه من لا ينفي عزمه على ذلك معرفة النبي  - وسلم

حكم القول في العزم على معصية االله عز وجل، وأنه غير مضاد لمعرفته والعلم به، والتصديق له هو 
ذلك اجتماع الفسق الذي ليس بكفر مع الإيمان وأĔما غير متضادين؛ فإن الإيمان لا غير، فصح ب

لأن أهل اللغة إنما : ولم قلتم إنه يجب أن يسمى الفاسق الملي بما فيه من الإيمان مؤمنا؟ قيل له: قال
به من وجود الإيمان به، فلما كان الإيمان موجودا بالفاسق الذي وصفنا  يستقون هذا الاسم للمسمى

، وجب أن يسمى مؤمنا كما أنه لما لم يضاد ما فيه من الإيمان فسقه الذي ليس بكفر وجب حاله
أن يسمى به فاسقا، وأهل اللغة متفقون على أن اجتماع الوصفين المختلفين لا يوجب منع اشتقاق 

  ، وعليه فإن المقرر كذلك عند الأشاعرة هو عدم2"الأسماء منهما ومن أحدهما فوجب بذلك ما قلناه
  .كفر مرتكب الكبيرة

                                                             
، 01:، ج)، دار طيبة، الرياض02:ط(أحمد بن سعد حمدان الغامدي، : لالكائي، أبو القاسم هبة االله، السنة، تأخرجه ال -1
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يعرف الخوارج الكبيرة ومنهم الإباضية على أĔا كل ما عظم : مرتكب الكبيرة عند الخوارج: ثانيا
من المعصية مما فيها حد في الدنيا، أو وعيد في الآخرة فالسرقة وشرب الخمر والزنا وقتل النفس التي 

رك الصلاة والامتناع عن دفع الزكاة وترك حرم االله، والكذب وعقوق الوالدين، والتولي يوم الزحف وت
الحج مع الاستطاعة، وقطع الطريق والظلم وإيذاء المسلمين وتخويفهم والفساد في الأرض، ونصرة 
الباطل والحكم بغير ما أنزل االله إلى غير ذلك من الأفعال المحرمة بنص الكتاب والسنة والإجماع، كل 

رتكاđا وعيد في القرآن أو في السنة، سواء شرع لها حد في ذلك من الكبائر، وهي التي يترتب على ا
   1.الدنيا كالزنا والسرقة أو لم يشرع كأكل الربا والميتة ولحم الخنزير

مفهوم الكبيرة هذا هو الذي تقول الخوارج بخلود أصحاđا في نار جهنم، ذلك أنه كافر كفر       
التقي الموفي بدينه الحريص على  -صلى االله عليه وسلم–نعمة، فالمسلم هو المؤمن باالله المتبع لنبيه 

إسلامه، القائم بالواجبات واĐتنب للمعاصي والسيئات، وهو الذي يرجو رحمة ربه ويخشى عذابه، 
؛ أما الكافر عندهم فهو نوعان؛ الأول كافر كفر شرك خارج من الملة، والثاني  2ويتوب كل ما أذنب

هو الذي تطلق عليه الإباضية بكفر النعمة، وهذا الأخير يطلق كافر كفر نفاق أو كفر معصية، و 
على كل من ارتكب كبيرة من الكبائر العملية كالسرقة والزنى والخمر، أو ترك الصلاة وعدم الصيام 
وغيرها من الكبائر السابقة التعريف؛ وكفر النعمة هذا مخلد في نار جهنم، فالخوارج تقول بخلود أهل 

، ويعلقون هذا الخلود بالعدل الإلهي وبالوعد والوعيد، وما ينتج عنه من ثواب الكبائر في النار
  .وعقاب

ولو : "وتركز الإباضية من فرقة الخوارج على معنى كفر النعمة، يقول الشيخ علي يحي معمر     
حكم بالشرك أو الخروج من الملة على كل من ارتشى وكل من رابا وكل من صدق كاهنا أو عرافا، 

من ēاون في صلاة أو حج فريضة ما بقي من المسلمين إلا العدد اليسير ولو سرنا مع هذا وكل 

                                                             
  .183: ، ص)ه، مسقط، سلطنة عمان1409:ط(أحمد بن حمد، الحق الدامغ، انظر الخليلي،  -1
م، أبي الشعثاء، سلطنة 1990، 02:ط(فتاوى الشيخ بيوض، جمع بكير بن محمد الشيخ بلحاج،  بيوض،  إبراهيم بن عمر، -2

  .132:، ص)عمان
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لا ترجعوا بعدي  ( -صلى االله عليه وسلم–المنطلق لحكمنا على جميع المسلمين بالشرك أو الردة لقوله 
ولقد بدأ ضرب الرقاب بعده بقليل، ولم يتوقف حتى اليوم بل  1)كفارا يضرب بعضكم رقاب بعض

إن رقاب المسلمين لتطير بأيدي المسلمين في كل يوم حتى هذا العصر، ولا يبدوا أĔا ستتوقف، فهل 
نحكم على كل هؤلاء بأĔم مشركون مرتدون، فالإباضية عندما يطلقون كلمة الكفر على موحد فهم 

النعمة  يقصدون به كفر النعمة، وهو ما يقصد به الفسوق أو النفاق أو العصيان عند غيرهم؛ فكفر
والفسوق والعصيان كلمات ثلاثة تدل على معنى واحد، وهذه الكلمات الثلاثة أطلقت على 

  .2"كما أطلقت على الذين يجاهرون بالمعصية  -صلى االله عليه وسلم–المنافقين في عهد النبي 

 ويرون أن الأدلة من الكتاب والسنة مستفيضة على معنى خلود أصحاب الكبائر في نار جهنم     

¼ ½ ¾ ¿    ± º ¹ ¸ ¶ µ ´ ³ ² « : "ومن ذلك قوله تعالى

Ì Ë Ê É È Ç Æ Å Ä Ã Â Á À    Ó Ò Ñ Ð Ï Î Í

à ß Þ Ý Ü Û Ú Ù Ø × Ö Õ Ô] "وكذلك قوله ]108-105: هود،

! " # $ % & ' ) ( * + , - . /  : "تعالى

 D C B A @ ? > = < ; : 9 8 7 6 5 4 3 2 1 0

R Q P O N M L K J I H G F E] "175: البقرة.[  

كما ويستدلون من السنة كذلك بأحاديث كثيرة منها ما روى البخاري ومسلم في صححيهما      
إذا مات أحدكم عرض عليه مقعده : "قال - صلى االله عليه وسلم–عن ابن عمر أن رسول االله 

هل النار، بالغداة والعشي، إن كان من أهل الجنة فمن أهل الجنة، وإن كان من أهل النار فمن أ

                                                             
، وانظر كذلك صحيح مسلم، مرجع 121: صحيح البخاري، مرجع سابق، كتاب العلم، باب الإنصات للعلماء، رقم الحديث -1

 .65سابق، رقم الحديث 
  .98: ، ص01:، ج)م، مكتبة الضامري، السيب، سلطنة عمان2008:ط(التاريخ، علي يحي معمر، الإباضية في موكب  -2
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أن  -رضي االله عنه–، وكذلك ما روياه عن أبي هريرة 1"هذا مقعدك حتى يبعثك االله يوم القيامة:يقال
من تردى من جبل فقتل نفسه فهو في نار جهنم يتردى : "صلى االله عليه وسلم قال–رسول االله 

نار جهنم خالدا  فيها خالدا مخلدا فيها أبدا، ومن تحسى سما فقتل نفسه فسمه في يده يتحساه في
، وهذا هو مجمل 2"مخلدا فيها، ومن قتل نفسه بحديدة فحديدته في يده يتوجأ đا في نار جهنم 

  .أدلتهم في حكم مرتكب الكبيرة ولهم اختلاف مع المعتزلة في هذه المسألة فسوف نراه

ا، كما عليه يرى المعتزلة أن صاحب الكبيرة لا يسمى مؤمن: مرتكب الكبيرة عند المعتزلة: ثالثا
لا يكون اسمه اسم الكافر، : "جمهور المسلمين، ولا كافرا كما عليه الخوارج، يقول القاضي عبد الجبار

ولا اسمه اسم المؤمن، وإنما يسمى فاسقا، وكذلك فلا يكون حكمه حكم الكافر ولا حكم المؤمن، 
بالمنزلة بين المنزلتين، فإن بل يفرد له حكم ثالث وهذا الحكم الذي ذكرناه هو سبب تلقيب المسألة 

صاحب الكبيرة له منزلة تتجاذđا هاتان المنزلتان، فليست منزلته منزلة الكافر، ولا منزلة المؤمن، بل له 
  .3"منزلة بينهما

هذه المسألة هي سبب تسمية المعتزلة đذا الاسم، فقد روي أن رجلا دخل على الحسن      
ظهرت في زماننا جماعة يكفرون أصحاب الكبائر، والكبيرة عندهم  يا إمام الدين لقد : البصري، فقال

كفر يخرج به عن الملة وهم وعيدية الخوارج، وجماعة يرجئون أصحاب الكبائر، والكبيرة عندهم لا 
تضر مع الإيمان، بل العمل على مذهبهم ليس ركنا من الإيمان، فلا يضر مع الإيمان معصية كما لا 

هم مرجئة الأمة، فكيف تحكم لنا في ذلك اعتقادا؟ ففكر الحسن في ذلك؛ ينفع مع الكفر طاعة، و 
أنا لا أقول أن صاحب الكبيرة مؤمن مطلق، ولا كافر مطلقا؛ : وقبل أن يجيب قال واصل بن عطاء

بل هو في منزلة بين المنزلتين، لا مؤمن ولا كافر، ثم قام واعتزل إلى أسطوانة من أسطوانات المسجد 

                                                             
، وانظر صحيح 1313انظر صحيح البخاري، مرجع سابق، باب الميت يعرض عليه مقعده بالغداة والعشي، رقم الحديث، -1

 .2866: مسلم، مرجع سابق، رقم الحديث
، وانظر كذلك 5442: اء به وبما يخاف منه والخبيث، رقم الحديثانظر صحيح البخاري، مرجع سابق، باب شرب السم والدو  -2

 .109: صحيح مسلم، رقم الحديث
 .697:مرجع سابق، صالقاضي عبد الجبار، شرح الأصول الخمسة،  -3
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به على جماعة من أصحاب الحسن؛ فقال الحسن اعتزلنا واصل، فسمي هو  يقرر ما أجاب
، فهذه المسألة عندهم هي سبب إطلاق التسمية عليهم، فإĔم قد وجدوا أحكام 1"وأصحابه المعتزلة

الكفار المنصوص عليها في القرآن لا تنطبق على صاحب الكبيرة، فهو ليس بكافر، وأيضا لا ينطبق 
قين فهو ليس بمنافق، ويرون أن حكم االله في المؤمن الولاية والمحبة والوعد بالجنة، عليه أحكام المناف

  .بينما وجدوا أن صاحب الكبيرة حكم االله عليه باللعنة

وأما ما أجمعت عليه المعتزلة، فقد أجمعت على : "وهذا مما أجمعت عليه المعتزلة يقول ابن المرتضى     
ومما : "، وكذلك يقول الإسفرايني2"الفاسق لا يسمى مؤمنا ولا كافراالمنزلة بين المنزلتين، وهو أن 

اتفقت عليه المعتزلة قولهم؛ إن حال الفاسق الملي يكون في منزلة بين المنزلتين، لا هو مؤمن ولا كافر،  
وإن خرج من الدنيا قبل أن يتوب يكون مخلدا في النار، ولا يجوز الله تعالى أن يغفر له أو يرحمه، أي 

ن مرتكب الكبيرة بكونه يشبه المؤمن في عقده، ولا يشبه الكافر في عمله، ولا يشبهه في عقده أ
  3"أصبح وسطا بين الاثنين، وتبعا لهذا يكون عذابه أقل من عذاب الكافر

l k : "واستدلوا على ما ذهبوا إليه من كون صاحب الكبيرة مخلدا في نار جهنم بقوله تعالى   

 u t s r q p o n mx w v] "البقرة :

½ ¾ ¿ Æ Å Ä Ã Â Á À  : "، وقوله سبحانه]81

É È Ç] "؛ كما ويرون أن الحكم الذي أطلق على الكافر لا يدخل ]14:النساء

W V U T S R Q P O N M  : "فيه صاحب الكبيرة كقوله تعالى

 f e d c b a  ̀ _  ̂ ] \ [ Z Y X

                                                             
 .52: ، ص01:الملل والنحل، الشهرستاني، مرجع سابق، ج -1
، )م، حيدر آباد الدكن1898: ط(توما ارنلد، : لل والنحل، تالمنية والأمل في شرح كتاب المابن المرتضى، أحمد بن يحي،  -2

 .06:ص
، 01:ط(كمال يوسف الحوت، : الاسفرايني، أبو المظفر، التبصير في الدين وتمييز الفرقة الناجية من الفرق الهالكين، ت -3

  42:، ص)م، عالم الكتاب، بيروت1983
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i h g ] "يدخل فيه قتال صاحب الكبيرة، ، فهذا قتال أهل الكتاب ولا ]29: التوبة

W V U T S R  : "وأما قتال المشركين الذي لا يدخل فيه هذا المعنى هو قوله تعالى

 f e d c b a  ̀ _  ̂ ] \ [ Z Y X] "؛ لهذا المعنى قال ]04:محمد
فوجب أن صاحب الكبيرة ليس بمؤمن لزوال أحكام المؤمن عنه في كتاب االله، : "واصل بن عطاء

، -صلى االله عليه وسلم–يس بمنافق لزوال أحكام المنافقين عنه في سنة رسول االله ووجب أنه ل
ووجب أنه ليس فاسق فاجر لتسمية االله له بذلك، لذا فهو فاسق مخلد في النار لتوعد االله له بذلك، 

  1"ولكنه في عذاب أخف من عذاب الكافر

لمنزلتين، على خلاف الخوارج الذين يحكمون إذا يقرر المعتزلة أن مرتكب الكبائر هو في منزلة بين ا   
بكفره والإباضية منهم يقولون أنه كافر كفر نعمة؛ وهذا الذي هو في منزلة بين المنزلتين، مخلد في النار 

  .إن لم يتب

  :رأي مدارس التراث في أفعال العباد: الفرع الثالث

ا نابعة من الإنسان بخلق من هي الإخبار عن كوĔ :أفعال العباد عند مدرسة أهل الحديث: أولا
والإيمان بالقدر خيره وشره : "االله ومتعلقها هو الإيمان بالقضاء والقدر، يقول ابن أبي زيد القيرواني

حلوه ومره، وكل ذلك قد قدره االله ربنا، ومقادير الأمور بيده، ومصدرها عن قضائه، علم كل شيء 

,  "ولا عمل إلا وقد قضاه وسبق علمه به  قبل كونه، فجرى على قدره، لا يكون من عباده قول

، يضل من يشاء فيخذله بعدله، ويهدي من يشاء ]14:الملك" [- . / 0 1 2 
فيوفقه بفضله، فكل ميسر بتيسيره إلى ما سبق عمله، وقدره من شقي أو سعيد، تعالى أن يكون في 

العباد، ورب أعمالهم، ملكه ما لا يريد، أو يكون لأحد عنه غنى، خالقا لكل شيء، ألا هو رب 
، فإنه لا يتصور أن يكون تحت حكم االله عز وجل ما لا يريد؛ وقد أفرد 2"والمقدر لحركاēم آجالهم

                                                             
 .08:، ص)م، النشرات الإسلامية1061، 01:ط(نة ديفلد فلزر، سوس: المرتضى، أحمد بن يحي، طبقات ابن المرتضى، ت -1
 .07 -06: مقدمة رسالة أبي زيد القيرواني، مرجع سابق، ص -2



 197 

الإمام البخاري كتابا مستقلا أسماه خلق أفعال العباد، ليرد فيه على القائلين، بحرية فعل العبد، ومما 
كل شيء بقدر حتى :"ئمة السلف، حيث قالوغيره عن أ -رضي االله عنهما–أورده قول ابن العباس 

ما زلت : سمعت عبد االله بن سعيد يقول: وضعك على خدك، قال أبو عبد االله محمد بن إسماعيل
حركاēم وأصواēم، واكتساđم : أسمع من أصحابنا يقولون إن أفعال العباد مخلوقة، قال أبو عبد االله

 في ذاته هو الخالق، وحظك واكتسابك من فعلك فاالله: "، وقال الإمام البخاري1"وكتابتهم مخلوقة
، فهذه العقيدة عندهم مقررة، ويرون أĔا ما كان 2"خلق، لأن كل شيء دون االله يصنعه وهو خلق

ومن قول أهل السنة والجماعة في أكساب العباد أĔا مخلوقة : "عليه السلف الصالح، يقول الصابوني
ن أهل الهدى ودين الحق من ينكر هذا القول وينفيه، ويشهدون الله تعالى لا يمترون فيه، ولا يعدون م

أن االله تعالى يهدي من يشاء، ويضل من يشاء، لا حجة لمن أضله االله عليه، ولا عذر له لديه، 
ويشهد أهل السنة ويعتقدون أن الخير والشر والنفع والضر بقضاء االله وقدره لا مرد لهما، ولا محيص 

يب المرء إلا ما كتبه له ربه، ومن مذهب أهل السنة وطريقتهم مع قولهم بأن ولا محيد عنهما، ولا يص
يا خالق : الخير والشر من االله، وبقضائه لا يضاف إلى االله ما يتوهم منه نقص على الانفراد فلا يقال

القردة والخنافس والجعلان، وإن كان لا مخلوق إلا والرب خالقه، ومن مذهب أهل السنة والجماعة أن 
الله مريد لجميع أعمال العباد، خيرها وشرها، لم يؤمن أحد إلا بمشيئته، ولو شاء لجعل الناس أمة ا

واحدة، ولو شاء ألا يعصى ما خلق إبليس، فكر الكافرين، وإيمان المؤمنين، بقضائه سبحانه وتعالى 
الكفر  وقدره وإرادته ومشيئته، أراد كل هذا وشاءه وقضاه، ويرضى الإيمان والطاعة، ويسخط

، فقول مدرسة أهل الحديث هو الإيمان بأن االله المريد والفاعل لكل شيء، وهو كذلك 3"والمعصية
الفاعل لأفعال العباد المباشر لها، وإن كان للعباد أفعال وإرادة فإن االله هو من أقدرهم عليها، يقول 

ا من يشاء ويهدي من ومما اتفق عليه سلف الأمة وأئمته: "شيخ الإسلام ابن تيمية đذا الصدد
يشاء، وأن العباد لهم مشيئة وقدرة، يفعلون بقدرēم ومشيئتهم ما أقدرهم االله عليه قولهم؛ إن العباد 

                                                             
  .106:صحيح البخاري، مرجع سابق، خلق أفعال العباد، ص -1
  .108:المرجع نفسه، ص -2
 .31 -29:عقيدة السلف أصحاب الحديث، الصابوني، مرجع سابق، ص -3
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، إذا فإن العباد وإن فعلوا بمشيئتهم وقدرēم فهي لا تخرج عن مشيئة 1"لا يشاؤون إلا أن يشاء االله
  .االله وقدرته

  :م فعل االله في الكون، وهيوقد جعلوا للقدر مراتب معلومة đا يفه

الإيمان بعلم االله الشامل، وهي أعظم مراتب القدر، كما أĔا محل اتفاق جميع الفرق الإسلامية،  :أ
لتعلموا أن االله : "عدا القدرية الأوائل، وهذه المرتبة فيها علم االله بأفعال العباد دون خلقها، قال تعالى

  ].12:الطلاق" [شيء علماعلى كل شيء قدير وأن االله قد أحاط بكل 

الكتابة في اللوح المحفوظ، حيث كتب االله مقادير كل شيء في هذا اللوح، وهي كذلك مسألة  :ب
اتفق أهل الإسلام عليها، فهي لا يترتب عليها وفقهم مخالفة لأصل الآراء حول أفعال العباد مهما  

صلى –سمعت رسول االله : عاص قالما روى عبد االله بن عمرو بن ال"كان الرأي، ومن أدلة الكتابة 
كتب االله مقادير الخلائق قبل أن يخلق السماوات والأرض بخمسين ألف : "يقول -االله عليه وسلم

  .2"وكان عرشه على الماء: سنة، قال

وهي مرتبة المشيئة، فإن ما شاء االله عز وجل كان وما لم يشأ لم يكن، فإنه وحده الذي تقع  :ج

"  Ç Æ Å Ä Ã Â Á À : "قال تعالى: الكونتحت يديه، تصريف شؤون 
  .، وهذه المسألة خالف فيها كثير من طوائف أهل الإسلام]29:التكوير[

وهي مرتبة خلق أفعال العباد، فقد تقرر في العقيدة الإسلامية أن االله خالق كل شيء، وعليه : د
ذي اختلف عليه استحال معه أن لا تكون أفعال العباد مخلوقة الله سبحانه، وهي الأصل ال

  .3المسلمون

                                                             
 .495:، ص08:، جالفتاوى، ابن تيمية، مرجع سابقمجموع  -1
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يرى المعتزلة أن أفعال العباد من العباد أنفسهم وليست من : أفعال العباد في رأي المعتزلة: ثانيا
والغرض به الكلام في أن أفعال العباد غير مخلوقة فيهم، وأĔم : "االله، يقول القاضي عبد الجبار

العباد من تصرفهم وقيامهم وقعودهم حادثة المحدثون لها؛ فقد اتفق كل أهل العدل على أن أفعال 
من جهتهم، وأن االله عز وجل أقدرهم على ذلك، ولا فاعل لها، ولا محدث سواهم، وأن من قال أن 

، كما وينقل 1"االله سبحانه خالقها ومحدثها، فقد عظم خطؤه، وأحالوا حدوث فعل من فاعلين
الله سبحانه لم يخلق الكفر ولا المعاصي ولا أجمعت المعتزلة على أن ا: "الأشعري إجماعهم على ذلك

شيئا من أفعال غيره إلا رجلا منهم فإنه زعم أن االله خلقها بأن خلق أسماءها وأحكامها حكي ذلك 
أهل السنة وغيرهم كلهم مجمعون على أن جميع أفعال العباد :"، أما ابن حزم فذكر أن2"عن صالح قبة

هذا موافقة صحيحة من المعتزلة؛ ضرار بن عمرو وحفص  مخلوقة خلقها االله عز وجل ووافقهم على
  .3"الفرد

فقد قرر المعتزلة أننا نعلم بالضرورة فرقا بين حركتنا الاختيارية والاضطرارية، وحركة الجماد ونعلم       
بالضرورة قدرتنا على الحركة الأولى كحركتنا يمنة ويسرة وعجزنا عن الثانية كحركتنا إلى السماء، وحركة 
الوقوع من شاهق، وانتفاء قدرة الجماد، ومن أسند الأفعال إلى االله تعالى ينفي الفرق بينهما ويحكم 
بنفي ما قضت الضرورة بثبوته؛ كما ويقولون أنه لو كانت الأفعال كلها منسوبة إلى االله لم يعد عندنا 

ول عمره وعليه فإنه لا فرق بين من أحسن إلينا غاية الإحسان، وبين من أساء إلينا غاية الإساءة ط
يمدح الأول ولا يذم الثاني لأن الفعلين صادرين عن االله لا عن الفاعلين، فقالوا وعلمنا ببطلان ذلك 
لأنه علينا مدح الأول وذم الثاني، فعلم قطعا إسناد العمل للفاعلين، وأضافوا إلى هذا المعنى أنه ليس 

انا ويكلفنا، ثم يكون هو الفاعل لما يأمر وينهى عنه، من اللائق أن يكون االله فاعلا وهو يأمرنا وينه
فضلا عن أن يكون الكافر كافرا لأن االله أراد له أن يكون كذلك، ثم يرجع ويحاسبه على كفر هو 
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ليس باستطاعته أن يدفعه، وأما المؤمن فما كان مؤمنا بالإرادة الإلهية وبعدها يجازيه على فعل هو لم 
  .1يفعله أصلا

المعتزلة إذا أن يكون االله خالقا لأفعال العباد، ومع هذا فهم لا ينكرون علم االله بوقوع ينكر      
إن المعتزلة لم ينكروا علم االله الأزلي، فاالله تعالى عندهم لم يزل : "الأحداث كما تقع يقول الخياط

يكفر أو  عالما بكل ما يكون من أفعال خلقه، لا تخفى عليه خافية، ولم يزل عالما من يؤمن ومن
، وقد اعتبر مخالفوهم أن هذا متناقض، غير أĔم أجابوا بأن االله أقدرهم عليها مع هذا 2"يعصي

  .العلم، بينما تكون من العبد مخلوقة بقدرة من االله

! " #  : "كما واستدلوا بأدلة نقلية منها ما أورده القاضي حينما شرح قوله تعالى     

الى أن يكون في خلقه باطل، فلولا أن هذه فقد نفى االله تع] 27:ص" [$ % & '
القبائح وغيرها من التصرفات من جهتنا ومتعلقة بنا، وإلا كان يجب أن تكون الأباطيل كلها من 

! " # $  : "، واستدلوا كذلك بقوله تعالى3"قبله، فيكون مبطلا كاذبا تعالى االله عن ذلك

"  Ø ×Û Ú Ù  : "، وقوله]17:غافر" [ % & ' ) ( * + , - . /

z y x w v u t s r q p } | { ~  : "، وقوله سبحانه]38: المدثر[
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فاوت من جهة الخلقة لما عليه المخلوقات من نظام، والمراد هو التفاوت من جهة الحكمة، وأفعال الت
العباد لا يصح أن تكون من جهة االله تعالى لاشتمالها على التفاوت، لأن في خلقة المخلوقات من 

ذا ثبت هذا التفاوت ما لا يخفى، فليس إلا أن المراد به التفاوت من جهة الحكمة على ما قلناه، وإ
  .1لم يصح في أفعال العباد أن تكون من جهة االله تعالى

في الحقيقة لا يختلف رأي الأشاعرة عن رأي مدرسة أهل  :قول الأشاعرة في أفعال العباد: ثالثا
الحديث في كون أفعال العباد مخلوقة الله، لكن وضعت المدرسة الأشعرية نظرية مخصوصة فيما يتعلق 

الفعل بقدرة محدثة، : "، وهي نظرية الكسب التي يعرفها أبو حسن الأشعري بأĔابفعل العبد المباشر
فكل من وقع منه الفعل بقدرة قديمة، فهو فاعل خالق، ومن وقع منه بقدرة محدثة، فهو مكتسب، 

فأما إبانة مذهبه في معنى العمل : "، ويشرح ابن فورك قول الأشعري، فيقول2"وهذا قول أهل الحق
ن يصح أن يوصف بذلك، فإنه كان يذهب على أن الفاعل على الحقيقة هو االله عز والفعل، وم

وجل، ومعناه معنى المحدث، وهو المخرج من العدم إلى الوجود، وكان يسوي في الحقيقة بين قول 
القائل، خلق، وفعل وأحدث، وأبدع، وأنشأ، واخترع، وذرأ، وبرأ، وقطر، ويخص االله تعالى đذه 

لحقيقة، ويقال إĔا إذا أجريت على المحدث فتوسع، والحقيقة من ذلك يرجع على الأوصاف على ا
،  3"معنى الاكتساب، وكان يصف المحدث على الحقيقة أنه مكتسب، ويحيل وصف االله تعالى بذلك

إن كسب العبد فعل االله تعالى، ومفعوله، وخلقه ومخلوقه، وإحداثه، ومحدثه، وكسب "كما ويضيف 
وإن ذلك وصفان يرجعان إلى عين واحدة يوصف بأحدهما القديم، والآخر المحدث، العبد ومكتسبه، 

فما للمحدث من ذلك لا يصلح للقديم، وما للقديم من ذلك لا يصلح للمحدث، وكان يجري ذلك 
مجرى خلقه للحركة، في أنه عين الحركة فيتصف االله تعالى منها بوصف الخلق، ويتصف المحدث منها 

كون حركة للمحدث خلقا الله تعالى، ولا يصلح أن تكون حركة الله تعالى وخلقا بوصف التحرك، فت
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، فالأشاعرة يرون đذا أن الكسب هو الحالة المتوسطة بين خلق االله وفعل الآدمي، وإن  1"للمحدث
كان في حقيقة الأمر يختلفون بينهم في تحديد لفظ العبارة المراد الأخذ đا، فحاصل معنى الكسب 

 تعالى لما علم منذ الأزل ما سوف يفعله الإنسان من أفعال، وذلك كله على حسب هو أن االله
إرادته، وفي الأوقات المعينة بعد وجوده، فإنه جل شأنه يخلق للعبد الفعل الذي علم أنه سوف يريده، 
فالفعل بإيجاد االله تعالى، وكسب من العبد، فيكون شبه الوصف للعبد، وأما االله تعالى فلا يتصف 

  .مطلقا بفعل من أفعاله، بل أفعاله تأتي نتيجة لصفاته

على الرغم من أن كلمة السمعيات تخبر : قواعد مدارس التراث في السمعيات: المطلب الثاني
عن الدليل الخالص الذي لا يعلم له طريق عقلي في الإثبات أو النفي وهذا لقصور المعرفة الإنسانية 

أن الاختلافات في مجال السمعيات لم يكن قليلا عند أهل عن ذلك، غير أن الحاصل حقيقة هو 
الإسلام، بل ورأوا أن اللفظ ذاته يحتمل معاني عديدة، وهذا ما يجعل مفهوم السمعيات ليس الدليل 
وحده كما ذكرت المدارس التراثي، فالواقع يخبر عن تدخل عقلي واضح في إثبات أو نفي ما لا يقع 

  .و أن النص من احتمل المفاهيم المتعددةتحت أيديهم، ومبرره عندهم ه

والسمعيات ذاēا لا تكون محصورة، خاصة إذا ما تتبعنا الذين أدخلوا مفهوم السمعيات في      
مفهوم النبوة، أو لو أضفنا مبحث الإنسانيات المعاصر إلى بعض أجزاء السمعيات، لكن المعتبر 

، فمواضيع  - صلى االله عليه وسلم–االله ونبيه  الأصلي أن تكون من عالم المغيبات الذي يخبر عنه
كالجنة والنار والصراط ووقوع عذاب القبر، وغيرها من المسائل يستحيل للعقل البشري بلوغها؛ لكن 
الظاهر أن الاختلاف والتدخل العقلي بدأ مع بلوغها من االله إلى البشر، ككون هل الجنة والنار 

ئد تلزم العامة باعتقادها، وهو ما يصعب معه تقبل النتيجة مخلوقتان أم لا؟ ثم يترتب على ذلك عقا
  .لصعوبة تقبل المنطلق
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غير أن هذا لا يمنع أن يكون لدى أهل الإسلام اتفاقات في هذه المسائل كذلك، فإĔم ومع     
 اختلافاēم المضنية في الجنة والنار مثلا غير أĔم متفقون على أن الأولى نعيم للمحسن، وأن الثانية

عذاب للمسيء، وهذا ما يجعل إمكانية استخراج قواعد بالضرورة، خاصة مع رد الاختلافات إلى 
  .الأصل المنشأ وهو ما سنحاول بحثهم في المواضيع التي اخترēا

تعتبر رؤية االله تعالى مشكلة عقدية بحتة حيث أĔا تقف على : قواعدهم في رؤية االله: الفرع الأول
سة، وهو ما يصعب الجمع بين المدارس في مسألة كهذه، حيث تعبر طرفي النقيض من كل مدر 

مدارس كمدرسة أهل الحديث ومدرسة الأشاعرة عن حقيقة رؤية االله تعالى من طرف أهل الإيمان 
الذين يدخلون الجنة، وفي المقابل مدارس كالمعتزلة والخوارج والشيعة ينفون الرؤية مطلقا، ويقولن 

أصلا، لما يرون من مخالفتها لرأيهم في الجواهر والأعراض،  فلا يمكنهم  باستحالتها وعدم ورودها
  .بذلك الجمع بين المتناقضات، وهم đذا يجعلون مسائل السمعيات هذه متعلقة بالعقليات

إذا اعتقد أهل السنة والجماعة أن رؤية االله ممكنة ومتاحة بل واجبة لأهل الإيمان، وهذا لصريح      
ن، فمدرسة أهل الحديث قررت وبما لا يجعل مجالا للشك أن االله تعالى يرى بالأبصار، الأدلة كما يرو 

وأن هذه الرؤية لا تعني الإحاطة به، كما وردت على كل المدارس التي تنفي الرؤية، بل ردت كذلك 
بين  على مدرسة الأشعرية التي تقر بالرؤية، لكنها تجعلها أقرب إلى قول النفاة، حيث رؤوا فيهم جمعا

  .المتناقضات وهي إثبات الرؤية مع نفي الصفات وإنكار العلو، وهو ما لم تقبله مدرسة أهل الحديث

أما الأشعرية أنفسهم فإĔم يثبتون الرؤية كذلك وهذه الرؤية مضبوطة بضوابط محددة، وقد     
وجود، ما يعني استندوا في ذلك إلى الدليل الشرعي، والدليل العقلي فقد رأوا إمكانية رؤية كل م

إمكانية رؤية الأصوات والروائح، وسائر المحسوسات، وهذا ما اعتبر لدى مخالفيهم تكلفا لا يصح، 
والأصل أن يعتمد على الدليل النقلي فهو أوضح وأبسط في وجه الدلالة على المعنى؛ لكن وحتى مع 

ن هذه المسائل اليوم أصبحت الاعتبارات الصعبة التي أخذوا đا إلا أن المهم هو إثبات الرؤية، فإ
أكثر وضوحا وذلك لسبب الفصل الحاد بين العقليات التقليدية والنقليات المعلومة، وهذا الفصل 

  .الذي به يكون الاختصاص واحدا وغير متداخل، يجعل من تجلي هذه المسائل أفضل في عصرنا
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قلية كذلك، وقالوا أن االله لا يرى أبدا،  وأما نفاة الرؤية فقد أثبتوا نفيهم هذا بالأدلة العقلية والن    
كما وردوا على القائلين بثبوت الرؤية، وجعلوا للمدخل العقلي حظ الأسد في إثبات النفي، ولا 
يمكن إنكار ليهم لعنق اللسان العربي فيما ذهبوا إليه؛ كما واعتبروا أن القائلين بالرؤية إنما أتوا 

أن يرى وهذه العظمة حسية ومعنوية، فمن ناحية الحس فإنه بالمستحيل، فاالله وفق قولهم أعظم من 
  .لا يحويه الحيز ولا المكان، وأما المعنوية فمعلومة

غير أني أقول وبعيدا عن النصوص وتأويلاēا، فإنه بات من غير المسموح به اليوم التدخل العقلي    
يريد بإلزامات عقلية غير ممكن وليس في مثل هذه المسائل، وهذا لوضوح الرؤية في أن إلزام الفعال لما 

متاح، ولعل التأويلات العقلية الكثيرة القديمة في زمن العلم، أصبحت وبشكل أوضح غير مقبولة، ما 
يعني أن المحافظة على براءة النص، أفضل بكثير من الاضطرارات العقلية المرفوضة؛ إلا أن أهل 

خلقه يوم القيامة، وهو يعني مقابلته إن صح التعبير  الإسلام اتفقوا وعلى عموم قولهم أن االله محاسب
đذا، ما يعني وإن كنت لا أجد لهم قاعدة تجمعهم على الرؤية، فإني أرى قاعدة خارجة عن الرؤية 

لقي االله لا يخالف فيها أحد من في أصلها ولكنها لا تخالف معنى المقابلة، وهي قبول معنى أن 
تأتي جوابا على الواقع العلمي اليوم الذي يقول بعدم وجود إله؛  ، ولعل هذه القاعدة أهل الإسلام

كما وأن القاعدة لا تخالف الترجيح فكل يرجح قاعدته، فتكون الرؤية الواجبة الله سبحانه وتعالى 
أصلا لا يمكن التزحزح عنه Đرد الاختلاف في المسألة، وعليه تكون القاعدة على ما أثبته القائلون 

، ذلك أن تحكيم النص في مثل هذه المسائل ن االله واجب الرؤية بالنص قبل العقلأبالرؤية، وهي 
  .هو الأولى كما أشرت سابقا

ترك الذنوب والقربة من االله هو أفضل ما يسعى  إن :قواعدهم في مرتكب الكبائر: الفرع الثاني
للتخلص من هذه إليه المسلم، فلا يمكن نفي المعصية عن البشر، لذلك وضع االله التوبة طريقا 

الذنوب، والأمل القائم مع التوبة متعلق برحمة االله العظيمة والتي وسعت كل شيء، كما أن القنوط 
من هذه الرحمة يعد ذاته ذنبا عند االله، وهذه الذنوب قسمة إلى كبائر وصغائر، ولا ينظر في ارتكاب 

ه وتعالى، وعندها تصبح الذنوب  المعصية إلى المعصية ذاēا بل ينظر إلى من يعصى وهو االله سبحان
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كلها على درجة واحدة، لذلك وجبت التوبة منها جميعها، وأن الإصرار على أي منها غير مقبول،  
  .كما وأن الإنسان يفعلها ضعفا لا مكابرة

هذه القواعد العامة التي تحكم المعصية باعتبارها فعلا بشريا اعتياديا، كان في الأحكام المتعلقة      
ختلافات معلومة لدى أهل الإسلام، وأهمها على الإطلاق هو حكم مرتكب الكبيرة عند االله đا ا

عز وجل؛ فكانت هذه المسألة من أوائل مسائل الاختلاف بينهم، كما جمعت بين جانب عقدي 
وآخر سياسي، فمن ناحية العقيدة هو ما ذكرناه، أما من الناحية السياسية فما وقع من الخلاف بين 

  .بة والحكم على مرتكبي الكبائر بالنار المؤبدة من طرف الخوارجالصحا

اختار أهل السنة القول بأن مرتكب الكبيرة يتوب عليه االله سبحانه، ولو عذب في نار جهنم إنما     
يكون عذابه مؤقت وإلى Ĕاية، فيخرجه االله تعالى من نار جهنم ويدخله الجنة، واستحق هذا بسبب 

االله تعالى، فإن توحيد االله أعظم مطلب على الإطلاق، وقد رأينا سابقا تركيز هذه إقراره بوحدانية 
المدرسة على التوحيد كأهم مبدأ يقوم عليه الإسلام كله، بطبيعة الحال أهل الإسلام قاطبة يرون هذا 
لكن هذه المدرسة بالذات تجعله مخصوصا أكثر من غيرها؛ لذلك مرتكب الكبيرة ليس له ذلك 

الذي أطلقته عليه الخوارج في رأيها، ثم كان السؤال ما يفعله إذا بالإيمان باالله، إذ يكون هو الحكم 
والكافر على سواء، فهذا بالنسبة إليها تزهيدا واضحا في الإيمان باالله تعالى، واعتبرت رؤية المخالفين 

لمعتزلة، واعتبرته من لها بدعة كبيرة في الإسلام، وعلى قدر رفضها لقول الخوارج رفضت كذلك قول ا
  .غير معنى

أما الخوارج أنفسهم فقد اعتبروا هذا المعنى تضيقا على الناس في استعمال التوبة بفعل المعاصي،      
حيث أنه من خلال رؤية الناس وواقعهم بفعل القول بالخروج من النار، كثرة المعاصي وزادت 

ة في هذه الدنيا، فإنه في الآخرة من المخلدين الذنوب، لذلك قالوا أن من لم يتب من معصيته الكبير 
في النار، ولأĔم لا يردون القول بأنه مؤمن عاصي، قالوا بأنه كافر كفر نعمة كما عند الإباضية، 

  .وهذا ما لم تقبله المعتزلة أبدا، وقالت أنه في منزلة بين المنزلتين، لا هو كافر ولا هو مؤمن
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فض الناس اليوم لقول كل من الخوارج والمعتزلة، لما يرون في ذلك في الواقع لا يمكن إنكار ر      
تقنيطا للإنسان من رحمة االله، بل الناس اليوم على القول بأن العذاب المبالغ فيه لا يمكن للعقل 
تصوره، لكن بطبيعة الحال الشريعة لا تكون على مقاس ما يريده الناس فاالله لا يسأل عما يفعل، ما 

لقول الأخير غير مقبول لو كانت الأدلة تحتمله فالمشرع هو االله تعالى، غير أن أهل يعني أن هذا ا
  .المعصية يعاقب عليها ما دامت معصيةالإسلام متفقون على أن 

إن مما ترتب عليه حكم مرتكب الكبيرة الحرية المطلقة  :قواعدهم في أفعال العباد: الفرع الثالث
فهم يرون أن أفعال العبد ليست مخلوقة الله، بل هي أفعال نابعة تماما للإنسان والتي قال đا المعتزلة، 

من كون الإنسان حرا ومسئولا، وإلا لما جازت محاسبته على فعل مقدر عليه، ولا يمكن دفعه عنه، 
فقالوا إن من تمام عدل االله سبحانه أن لا يجبر الخلق على الفعل، وكيف يجبرهم ثم يحاسبهم على ما 

من أجبر على شيء رفع حكمه عليه، وقول المعتزلة هذا قابله قول الجبرية الذين قالوا  أجبرهم، فإن
بالجبر المحض للعباد، وأن كل إنسان خلق إما للجنة وإما للنار، وأنه لا يمكنه دفع أحدهما عنه، فقد 

  .حدد له سلفا ما يكون عليه من مقام يوم الحساب

وسطا من هذه الأقوال، فقالوا بأن االله سبحانه وتعالى خلق لكن مدارس أهل السنة وقفوا موقفا      
أفعال عباده لأنه خالق كل شيء، وأثبتوا مع هذا الخلق حرية جزئية للعبد، فكانوا đذا جمعوا بين 
الشيء ونقيضه، وهذا بمقام القدرة فكون االله قادرا هو وحده القادر على الجمع بين هذه 

فهم الصعب إلا أن أهم ما قرر هو الحرية، فقد ارتفع الحديث في المتناقضات؛ وعلى الرغم من موق
زمن الناس هذا عن الحرية كأهم عامل للتكليف، حيث أن التكليف يجب معه الحرية والتي يترتب 

  .عليها المسؤولية، فالإنسان مسئول أمام االله على قدر حريته

عندهم هو الفرق الدقيق بين  وذهبت الأشعرية لقول مخصوص وهو القول بالكسب، فالكسب     
علم االله بفعل الآدمي وخلقه لهذا الفعل، فتكون الفاصلة حق الآدمي في الكسب، ورأوا أن هذا قول 
وسط بين الجبرية والقدرية، غير أن مدرسة أهل الحديث لم توافق هذا الرأي ورأت أن رأيهم هو 

االله، وأن االله هو وحده الفاعل لا غير،  وسط بينها وبين الجبرية، لكنهم أرجعوا الفعل الكامل إلى
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وفعل الآدمي إنما هو فعل مشاركة فقط، وقالوا أن هذه المشاركة يستحق عليها العقاب، لأن االله 
وفقهم Ĕى الإنسان على أن يشارك في فعل المعاصي التي هي في الأصل خلق االله، وبما أنه شارك في 

ذا القول إلا أن لفظ الكسب ذاته هو لفظ قرآني، فعلها استحق العقاب؛ على الرغم من عجيب ه
غير أĔم لم يخالفوا في معناه كما تقول مدرسة أهل الحديث، وهي ترفض هذا القول بالكلية وترى أن 
الإنسان فاعل على الحقيقة كما أخبر االله تعالى، وأن االله سبحانه وتعالى خالق أفعال العباد على 

ا أشرت سابقا جمعا بين المتناقضات؛ فالقول في القدر عموما يعد الحقيقة كذلك، وهو ما اعتبر كم
أحد أكثر المسائل الشائكة في الفكر الإسلامي، خاصة وأن النصوص ذاēا حملت لكل الأقوال، 
ولأن مدرسة أهل الحديث مدرسة النص بامتياز أبقت على ألفاظ النص كما وردت من االله سبحانه 

  .وتعالى

وهذه  الإنسان حر حرية يصح معها محاسبتهين مختلف المدارس اليوم هو أن فالقدر المتفق ب    
هي قاعدة أفعال العباد، فعلى الرغم من الاختلاف بين طرفي النقيض ومع استبعاد لرأي الجبرية، 
يكون المستقر بينهم هو ما ذكرته، وهذه الحرية التي أرادت المدرسة الأشعرية إثباēا من خلال كتاب 

كسب اختلفت هي كذلك على تعريفها، ولم تثبت على قدم واحدة في مفهومها، إلا أن االله بال
  .     المؤكد هو لفظ القرآن في إثبات هذه الكسبية وإضافتها للبشر

السمعيات إخبار عن غيب مطلق وطريقه : موقف الحداثة من السمعيات: المطلب الثالث
ل بالسمعيات، ولأن الحداثة هي الإخبار عن الوحيد هو النص، وهذا هو سبب تسمية هذه المسائ

واقع الناس بعيدا عن عالم الغيب، فتعد فصلا بين العقلنة والدين، يقول عبد العزيز حمودة في 
وضع العقلنة والدين على طرفي نقيض، على أساس أن الدين فكر غيبي، : "توصيف هذه الحال

المبدأ لا علاقة لنا بعالم الغيب لأنه ليس مما ، إذا هذا هو 1"يتعارض مع التفكير العلمي والعقلاني
يقع تحت أيدينا، وهذا الفكر هو نفسه الذي عاشته وتعيشه أوروبا، فاليوم لم يعد من الممكن تصور 
عالم غيبي يتزاحم مع عالم الواقع المبني على العلم والمعرفة وفقهم، فإن الغرب أحدث القطيعة الكاملة 
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لا يمكن للحداثة العربية أن تخرج عن هذه رؤية القديمة للغرب؛ فضلا عن بين هاذين العالمين، ومنه 
الصراعات الحادثة اليوم والتي تدور رحاها حول كيف يمكن للناس أن يؤمن بغيبي لا دليل عليه 
ويجعلونه محكما قبل تحكيم العلم؟ وهذا الواقع أوصفه كما هو الآن في وسائل الإعلام، خاصة مع 

  . سلامية المدعاةظهور الدولة الإ

إذا فالحداثة تسير على خطى الغرب من حيث المناهج عموما، فهل هي كذلك من حيث       
النتائج؟ في الحقيقة النتائج تأتي ضرورة لهذه المناهج، إذا ما كان الإنسان يبيت النية بالنتيجة في 

يتغير، بل يتراكم كأنه مجتمع يبدو أن اĐتمع العربي لا : "ألفاظه المسبقة عن البحث، يقول أدونيس
، وهو المعنى المسحوب على الرؤية 1"الثابت لا التغير يؤمن بالأبدية لا بالزمان، وبالآخرة لا بالدنيا

الحداثية للمجتمعات الإسلامية عموما، فالتغير نحو الغرب الذي ما لبثت الحداثة تبشر بكل ما فيه، 
ابت اليقيني في مفهوم الدين، ليس هو ثابتا ولا يقينيا في لذلك يكون الصراع القائم واضح المعالم الث

  .مفهوم الحداثة

إن التحرر من كل ما هو غيبي نزعة غربية محضة بل نزعة عالمية، فالناس اليوم يستحون أيما      
استحياء لقولهم نحن نؤمن بعالم الغيب، وإذا ما قال أحدهم ذلك فإنه يقوله من باب الطرفة والدعم 

الذي لا معنى له، لكنهم جميعا يضعون الإيمان بالغيبيات في مقابل العلم، وبالنسبة إليهم  النفسي
يكفي أن تقول أنا أؤمن فالكلمة ذاēا تحمل الدلالة اللاعقلانية، أي بمعنى إنك حينما تقول أؤمن 

لا عقلانية فأنت لا دليل لديك على ما تؤمن به غير إيمانك، لذلك يعتبر هذا بالنسبة إليهم مقولة 
  .ولا علمية

الإيمان بسمعيات ليس من اهتمام الحداثة، بقدر ما هو اهتمام بنقيض هذا المفهوم يقول جابر      
الثقافة التي يغلب عليها الإتباع والتقليد، وبنية اĐتمع يغلب عليه الخوف والإذعان، وذلك : "عصفور

تماعي في لا وعي المتلقي، حيث تتجاوب في متوالية تؤجج عمليات التناص الديني السياسي الاج

                                                             
 .27:، ص)دون معلومات طبع(أدونيس، زمن الشعر،  -1



 209 

المخزونات اللاشعورية الملازمة لسلطة الدولة الإرهابية وأجهزēا القمعية وعنفها اللاإنساني، 
، هذا 1"والمخزونات المصاحبة للقيم الدينية، حيث الخوف من عذاب القبر والرعب من نار الآخرة

ان بالغيبيات هو تركيز عن الإيمان بألوان هو الصوت الذي ارتفع في حقيقة الأمر، حيث الإيم
العذابات التي أعدها االله للمخالفين لأوامره ونواهيه، وهذه الازدواجية في الجمع بين ما هو سياسي 
وبين ما هو ديني هو ديدن الغرب في التخلص من الدين، منذ أيام الثورة الفرنسية كما أشرت سابقا، 

إسلامية، احتاج كتاب الحداثة العربية إلى جلب صورة أخرى عن  ولأن محاكم التفتيش لم تكن محاكم
تلكم المحاكم الفعلية بذكر عذاب نار جهنم والقبر، على أĔا تقوم مقام محاكم التفتيش، وكان بعدها 
من السهل إسقاط النتائج الضرورية التي جرēا محاكم التفتيش على الفكر الديني الإسلامي؛ وهذا مما 

علمية بل إقحامية وغير تطورية في نقد الفكر التراثي كما تدعي الحداثة، ما يعني أننا يعد رؤية لا 
  .بصدد تكريس الرداءة حتى في طريقة نقد الآخر

لكن اللافت للنظر هو هذه الكتابات الأدبية عن الإيمان بالغيبيات، حيث البحث فيها لم يقع       
ون ونصر حامد أبو زيد، بقدر ما تم الحديث عنها مفصلا على يد منظري الحداثة أمثال محمد أرك

من طرف الأدباء؛ حيث توضع هذه المسلمات الغيبية في إطار قصة تراجيدية يكون فيها الإنسان 
ساعيا للتخلص منها أو التمرد عليها، ما يعني العمل على العقل العاطفي للناس لا العقل التحليلي 

العقلية لعالم الغيب، وđذا تستعمل الحداثة جانب العاطفة الذي الذي يعطي الرؤية النصية والواقعية و 
تنتقده على الأئمة والدعاة بدعوى الإبداع الشعري والأدبي، لكن في نفس الوقت لا يمكن إنكار 
هذا التجاوز الملحوظ في الألفاظ والعبارات، والذي سمي قديما في مدرسة التصوف بالشطح الصوفي، 

فية بسبب أن ما قالوه كان في حال السكر لا في حال الفطنة، وقد غلبوا ولعل بعضهم تعذر للصو 
على العقل بقوة الوجدان فلم يدركوا ما يقلوا، أما كتاب الحداثة فلا يوجد ما يتعذر لهم به، فلا هم 

  .في حالة السكر الصوفي، ولا هم أصلا يقبلون معاني الدين المعلومة من الإيمان بالغيب
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ا صريحة كالتي ذكرها الصادق نيهوم تظهر مدى مصارعة الحداثة للعالم الغيبيات، لكن ألفاظ      
كلمة العالم الآخر التي نحتها الكهنة من لغة الناس، لم تكن  : "باعتباره وفقهم عالما لا عقلانيا يقول

كلمة، بل كانت عالما آخر مجهولا بأكمله، له ثلاث صفات جديدة مجهزة عمدا على مقاس 
  :السحرة

أنه عالم غائب عن عيون الناس، لا يعرف أسراره أحد، سوى الكاهن الذي يتكهن  :الصفة الأولى
  .بأسرار الغيب، وهي مغالطة شفوية بحتة لكنها ضمنت للكهنة أن يحتكروا تفسير الشرائع حتى الآن

تقبل الأحياء إنه عالم حي لكن بوابته الوحيدة تقع وراء الموت، مما يعني عمليا أن مس :الصفة الثانية
  .يبدأ فقط بعد أن يموتوا

أنه عالم خارج عن سنن الطبيعة، تنطق فيه الأصنام وترتاده التنانين اĐنحة، لكنه هو  :الصفة الثالثة
العالم الحقيقي، لأنه أزلي خالد، وهي صياغة تريد أن تقول فقط أن عالم الناس والأحياء ليس عالما 

خطوات، تحكي عن الغيب على أنه غيب كما هو معلوم، لكنها  ، هذه الرؤية المنظمة في1"حقيقيا
هي جعله عالما : الأولىتأخذ على عتقها توضيحه في خطوتين هما الأكثر خطورة وفق تصوري، 

متعلقا برؤية الكهنة، وهنا في الحقيقة هو هروب صارخ من محل الصراع الحقيقي، حيث لا ينكر 
نصوص المعلومة، أن يقول إن الغيبيات هي ما يملأ النص آدمي عرف المعاني الدينية من خلال ال

والعقل والروح، حيث لا يدع مجالا للشك، في أن دعوة كالإسلام يعد الإيمان بعالم الغيبيات في قلب 
هذه الدعوة وكياĔا، وهذا الهروب لاحظته في كل مواضع النقاشات الحداثية، حيث يلقى باللوم على 

اته، بالرغم من أن كثيرا من الآراء التي تم مناقشتها هي مما يصرخ النص به قراء النص لا على النص ذ
نطقا، فلذلك تعد هذه أحد الأسباب التي لم توصل النقاش إلى عمقه الحقيقي، ولأننا كباحثين لا 
يمكننا تجاوز ما يكتبه الآخر فإن نتائجنا تكون منقوصة لهذا النقص، غير أنه وفي قابل الأيام سيظهر 

راع الحقيقي بين الحداثة والنص، لكن حينها تكون فئة كبيرة من اĐتمعات الإسلامية قد قبلت الص
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فهي الاختزالية المهولة والمريعة في الصفة الثالثة، والتي ترتب  :الثانيةالقراءات الحداثية؛ أما الخطوة 
ان ليس هو عالم الدنيا على معنى الكهنوتية، حيث القول بأن العالم الحقيقي الذي يدعى إليه الإنس

بل عالم الآخرة، ومنه تكون رؤية المسلم للدنيا رؤية لا فاعلية فيها، وهو ما يفسر وفق رأي الصادق 
نيهوم ومن ورائه الفكر الحداثي تخلف المسلمين، وفي هذا من الكذب والتجاوز في نفس المحلين سواء 

إĔا دار البقاء اللافانية، لكنها في نفس على مستوى الآخرة أو على مستوى الدنيا، فالأولى نعم 
الوقت هي الدار التي يكون فيها الجزاء وفق الدار الدنيا، ما يعني أن نتائجها مترتبة على الفاعلية في 
عالم الحقيقة الدنيوية، والثانية والتي هي الحياة الدنيا فإĔا حقيقة معلومة على خلاف ما يقول نيهوم، 

العمل في هذه الحياة، والمدرك للتفاصيل النصوص الدينية لا يمكنه إنكار  وبطبيعة الحال هو يقصد
الدعوة الدائمة والمستمرة للعمل في هذه الحياة الدنيا، وهي كما يطلق عليها في الفكر الديني التراثي 

، التي أĔا دار العمل، ما يعبر عن حقيقة هذا العالم، بل ما يزيده يقينية حركية هو معاني الدار الآخرة
  .يترتب الجزاء والعقاب فيها على ما يقدمه الإنسان لنفسه في هذه الدار

: تعتقد إذا الحداثة اعتقادا جازما بأن المعاني الغيبية هي معاني التخلف بامتياز، يقول أدونيس     
لابد للطليعة من أن تنقد أشكال الوعي الغيبي الذي يعرقل نمو الوعي من جهة، ويشارك من جهة "

، إذا الغيب وفق أدونيس يكرس مفهوم التراثية، كما يحد 1"ثانية في ترسيخ الثقافة الماضوية واستمرارها
من الوعي الإنساني، والذي في حقيقة الأمر هو الوعي بالحضارة الغربية، هذه الرؤية الحداثية الغير 

، وهو قول كل عاقل من صادقة في البحث عن أصل المنجزات المادية والتي طريقها ليس الغيب يقينا
عقلاء التراث ولا أعرف أحدا يخالف هذا المفهوم، بل طريقها البحث والتجربة ونوعية العلم ذاته، 
وهذا معلوم مستفيض في كتب التراثيين على مختلف تخصصاēم فقهية أو حديثية، لغوية أو منطيقية، 

جريبية لعلمنا مما لا يدع مجالا للشك أن بل على العكس تماما لو نظرنا للمبادئ الأولى في العلوم الت
التراثيين الإسلاميين هم الذين وضعوا إرهاصاēا الأولى خاصة مع انتقاد البناء الفلسفي في طريقة 
البحث؛ لكن هذه الرؤية الراسخة في الفكر الحداثي بات يستحيل زحزحتها عن عقولهم فهي أكثر 

                                                             
 .227:الثابت والمتحول، أدونيس، مرجع سابق، ص -1
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الإنجاز يقاس بالانسجام مع مفاهيم غيبية، بل مع ما عاد "من الاعتقاد الفاسد، ففي منظورهم 
عمل يتجه صوب أهداف موضوعية عقلانيا، فالإنسانية إذا خالدة وحدها دون سواها، مستبدلا 

، ما يعني أن كلمة انتقاد الغيب في قول أدونيس 1"بفكرة الألوهية فكرة البشرية كما فعل كونت
لكلمة التي تقوم مقامها هي كلمة محاربة الفكر الغيبي، ليست هي الكلمة الحقيقية ولا المعبرة، بل ا

لأن فكرا ينظر إليه đذه المأساوية الكاملة وأنه يقف ضد الإنسان والعقل، لابد أن يحارب ولا أن 
ينتقد فحسب؛ غير أن المأساوية الحقيقية هي فكر الحداثة وجسدها، أستطيع أن أقول وبكل يقين 

نة والنار وغيرها من مسائل الغيب، لم يكن سبهللة فاالله تعالى أراد من أن الإخبار عن الآخرة من الج
الإنسان توازنا حقيقيا بين الحياة الدنيا والحياة الآخرة فكل منهما تذكر بالأخرى، فالإنسان إذا سعى 
وراء الدنيا فإنه ينسى نفسه بتلهفه عليها، وتأتي الآخرة لتذكره أن الدنيا دار عمل لأحسن الأعمال 
وليس لأي الأعمال، أما إذا أغرق الآدمي في رؤيته للآخرة، تأتي الدنيا لتذكره أن في إعمارها أجر 

  .أخروي وجزاء رباني لا يتركه عاقل، وأن هذه الدنيا متعلقة بحقوق واجب تأديتها

لكن هذه الرؤية لا تروق للحداثة وفكرها، حيث تعبر عن مدى تخلف الفكر الإسلامي        
وفي الخرافة ثاني أساسيات الثقافة العربية بوصفه تفسيرا : "مفاهيم الخرافة فيه، يقول أحدهم بانتشار

للفاعلية وتعليقا لها على وجود آخر غير منظور، وتنتشر تمثلات الخرافة تحت شتى المسميات فهي 
أساوية ، هذا القول يظهر مدى الم2"القدرة مرة، وهي الشيطان أو الكائنات الأسطورية مرة أخرى

آخر "اللفظية في التعبير عن عالم الغيب بتشبث الهجين بعالم الحاضر المتاح، هذا التعبير عن كونه 
لا أكثر ولا أقل؛ في الحقيقة لا ينكر النص أبدا أن عالم الغيب هو عالم غيب، أي بمعنى " غير منظور

ه لا يرى إلا بعد الموت، أبسط الكلمة تحمل دلالة معناها إنه عالم مغيب عن أنظار الإنسان وأن
وعليه لم تأتي الحداثة بشيء جديد يتعلق đذا العالم غير الألفاظ العاطفية في كوننا لا نراه،  وذاēا 
المعرفة الدينية تقر بأننا لا نراه، إلا أن هذه المعرفة الدينية أضافة له شيئا مهما للغاية وهو إمكانية 
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على مستويات مختلفة من بينها أن في الحياة الدنيا من المغيبات الاستدلال عليه بعالم الشهادة، وهذا 
التي يكتشفها العلم مما لا يعد ولا يحصى، ولا يعني عدم وصول الإنسان إليها عدم وجودها أو ēوين 
من وجودها كما تفعل الحداثة، وعلى مستوى آخر عقلنة هذا العالم من خلال علاقته بالوجود 

جود من خلال رؤيتنا لهذا الكون، وكذلك من خلال خطابه المعجز في لفظه الحاضر فاالله عظيم ومو 
وعبارته والذي هو القرآن، وكذلك في وجود الإنسان نفسه، فهو لا يدرك وجوده تمام الإدراك ولا 
يمكنه الإحاطة đذا المعنى من الإدراك؛ وعليه لا يمكن إنكار أن ضرب الحداثة لعالم الغيب أو محاولة 

  .هو ضرب لأصل الوجود الإلهي ذاتهتنقصه، 

لقد رأينا وبشكل واضح موقف  :النقلة من التراث إلى الحداثة في السمعيات: المطلب الرابع
الحداثة من عالم الغيبيات على العموم، وفي التراث رأينا الموقف من السمعيات على الخصوص، 

حث في أصل هذه السمعيات باعتبارها والفرق واضح وكبير جدا بين المدرستين فالمدرسة التراثية تب
ركنا من أركان الإيمان، ألا وهو الإيمان بالغيب، وتعتمد هذه الرؤية المتكاملة بين عالم الغيب وعالم 
الشهادة، وهذا القدر متفق عليه بين جميع المدارس التراثية التي أوردēا، ومنه فإن الاختلافات المضنية 

يمي، لذلك يعتبر طرح الحداثة مختلفا تماما عن تلكم المدارس، فهي بينهم لم تكن حول الأصل المفاه
تبحث في الإشكالات الاختلافية لا من أجل ترجيح أحد الأقوال على الآخر باعتباره الصحيح 
المقبول، بل تبحث في الإشكالات كي تخبر أن هذا الاختلاف يؤسس لنقيض المسألة أصلا وينفيها، 

ن هذا الاختلاف أدى إلى تخلف الأمم الإسلامية، وهي لن تتطور أبدا حيث تقول وبعبارة بسيطة إ
ما لم تتخلى عن الدين من خلال علمنة اĐتمع، ويصبح الدين على هامش هذا اĐتمع؛ بينما 
العلاج هو في أن يظهر الدين الصحيح كما الفلسفات تماما، فمنذ بدأ الرؤية الفلسفية للعالم وحتى 

الت الاختلافات بين الفلسفات أشد من اختلافات الفرق الإسلامية، حيث هذه يوم الناس هذا لا ز 
الأخيرة وإن كان بينها اختلاف واضح فإنه بينها اتفاق حول أصول باتت الحداثة تخالفها اليوم، 
والفلسفات التي تتغير بتغير أنفس الخلائق يحاول البشر البحث عن الأنجع منها، ولا تمر مدة من 

ويعتقد الناس في فلسفة ما ويثرون حولها الجدالات والاختلافات، ثم يتبين بعد فترة من  الزمان إلا
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الزمن نقصاĔا وقصروها لإعطاء المعرفة المرجوة، والنتيجة التحول عنها إلى غيرها، فالإنسان في بحث 
  .مضني عن الأفضل له

رؤية الدينية للعالم، تحاول إظهار إضافة إلى قشة الاختلاف التي تتعلق đا الحداثة في نقض ال      
مسائل محددة ومنتقاة كما حصل في الغرب تماما وهو رمي الدين بالخرافة في مقابل العلم، وما 
الانتقادات التي أوردēا إلا جزء يسير من أصل الرؤية الحداثية، وحتى مع إيراد كل الرؤية الحداثية تبقى 

بي، ولا أظن أن مفكري الحداثة في العالم العربي سيتوقفون رؤية يسيرة في مقابل الطرح الحداثي الغر 
عند هذا الحد، بل سيؤتون بكل الجلبة الغربية وبنفس الخطوات المحددة والدقيقة إلى العالم العربي 
الإسلامي، وعليه يتم تحديد نفس النتائج بضرورة، مما يعني الاندماج الحضاري في الفكر الغربي أو إن 

  .اء الشخصية الإسلامية في الإنسان الغربي مثلما حدث تماما للشعوب العالمصح التعبير انمح

لكن بحثا عن النقلة الحاصلة على مستوى مبحث السمعيات، يتضح أنه ترك عمدي لهذه     
المسائل باعتبارها عالما غير مرئي ولا واقعي في فكر الحداثة، بينما التراث كان يرى فيها رؤية مكملة 

دة، وعند بحثنا المدقق نرى أنه نقلة نحو ما تسميه الحداثة بالعقلانية؛ نعم لا توجه الحداثة لعالم الشها
مفهوم العقلانية نحو مبحث السمعيات مباشرة وبشكل مخصوص، فهي توجهه إلى كل رؤية ترى 
فيها أĔا لا عقلانية، وقمت أنا بتخصيصها في مقابلة السمعيات لما في هذا المبحث من حديث عن 
عالم الغيب الذي لا تطاله أيدي الناس، ما يعني إسقاطا مباشرا لمفهوم العقلانية على تطبيقات لا 
عقلانية وفق رؤية الحداثة؛ واخترت هذه المقابلة في الأساس بسبب ما اختاره ماكس فيبر من نتيجة 

توصل إليها أن وكانت النتيجة التي  بعد تحليله سبب التطور الحضاري والفكري في العالم الغربي،
أي أن العالم الغربي بات أكثر واقعية " رفع السحر عن العالم"السبب التقدم يعود لما أطلق عليه 

العقلنة، فالغرب بدأ بفهم العالم بشكل علمي وعقلاني رشيد بابتعاده عن الخرافة وتحكيمه للمبدأ 
  .1وليس بشكل غيبي ميتافيزيقي، وهو ما أدى إلى نقلته نحو الحداثة

                                                             
  ). م، مركز الإنماء القومي، بيروت1990:ط(محمد علي مقلد، : انظر ماكس فيبر، الأخلاق البروتستانتية وروح الرأسمالية، ت -1
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إذا كان استبعاد التفسير الميتافيزيقي في اللاهوت المسيحي أحد أسباب ظهور الحداثة في أوروبا،      
حيث ارتفع منسوب العلم والتكنولوجيا، وفي المقابل تقليص دور الكنيسة والرؤية الفلسفية للعالم، 

وسطى، ويردون فقد وضع الغرب صوب أعينهم مواجهة الكنيسة المستبدة والظالمة في القرون ال
التأكد تماما من عدم عودēا إلى ساحة الفكر أبدا؛ وفي مقابل هذه اĐريات الغربية يتم إقحام 
الإسلام في نفس نوعية الصراع لأجل القول بعدها أن العقلانية أفضل من الاحتدام الديني، وتكون 

  .لطبيعةنتيجة التخلي عن الدين حتمية، نحو عقلنة الفكر والتاريخ والإنسان وا

ومنه ارتكزت رؤية الحداثة العربية في نقد العقل العربي، وتمت الكتابة في هذا الموضوع بشكل     
مركز، وتقريبا من طرف جميع الكتاب الحداثيين في العالم العربي، على أن بنية العقل العربي القديمة 

أصول المناهج الباعثة هي من تشكل العائق أمام تطور الإنسان المسلم، فجاء هذا النقد على 
للتفكير كما أشرت إلى ذلك في الفصل الأول، واستبداله بمناهج جديدة عبر عنها بمناهج القراءة 

إلى غيرها من المناهج المتغيرة بطبعها، ...الحداثية للنص من هرمنيوطيقا إلى تفكيكية إلى بنيوية 
د الحدود، وأنه لا يمكن لهذا العقل أن واعتبرت المناهج القديمة مناهج ضيقت العقل العربي إلى أبع

ينطلق إلا من خلال تغيير نوعية المناهج واستبدالها بمناهج جديدة ومخالفة تماما لما كان عليه الفكر 
التراثي، وإن صح التعبير استبدال النص قرءانا وسنة بالفكر الإنساني، وفي هذه الرؤية من الانشطارية 

  .البحث العلمي الدقيقالغير مقبولة التي تثبت بمجرد 

في Ĕاية هذا الفصل أجيب عن إشكالية البحث الرئيسة آلا وهي ما مدى إمكانية الظفر       
بالقواعد لدى مدارس التراث؟ وهل يصح للحداثة أن تتجاوزها إن وجدت؟ وقد أجبت في هذا 

ظهر بالبحث الفصل أن القواعد موجودة ومركزة في كل تفاصيل الدرس العقدي التراثي، وهي ت
الممحص عن الحقيقة، ما يجعلها تظهر المدارس الإسلامية المفترقة أكثر اتساقا، وما ذلك التفرق إلا 
جانبيا بالنسبة للقواعد المحكمة؛ ومع استحضار لإشكالات الحداثة يزداد اتساق المدارس التراثية، 

وإذ أقول منقوصة لا كاذبة، ودعوة الحداثة بانتساđا إلى أحدهم تكون منقوصة من وجوه كثيرة، 
ذلك أن مدرسة الاعتزال سعت للبحث في العقليات محررتا من التبعية للنص، وعليه فإن لوم الحداثة 
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في مخالفتها للمعتزلة من خلال التفاصيل غير نافع، فلا يشترط للحداثة أن تتبع المعتزلة خطوة بخطوة 
  .وحتى مع الروح العامة خالفت الحداثة المعتزلةبل المهم الروح العامة، إلا أني أعود فأقول أنه 

إن الإشكالات السابقة التي حكمت وباتت تحكم الدرس العقدي، في كل من التراث والحداثة     
ليست وحدها ما يحتكم إليه، فهنا إشكالية أخرى تخرج عن هذا السياق التنظيري إلى السياق 

دم من خلال إظهار حاضر العالم الإسلامي الواقعي، وهو ما سأحاول توضيحه في الفصل القا
والذي له علاقة مباشرة مع الدرس العقدي، كما أسعى فيه للإجابة الموضوعية عن المباحث الثلاثة 
المهمة التي تحكم حركة الحداثة الإنسانية والتاريخية والعقلانية، وفي آخره أذكر أهم ما يمكن جعله 

 .مباشر للقواعد متغيرات عملية للدرس العقيدة، كتطبيق
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  درس العقيدة: الفصل الثالث 

 حاضرا وتجديدا             

  
  :وتحته ثلاثة مباحث

  

  مدخل إلى التجديد في درس العقيدةحاضر العالم الإسلامي : المبحث الأول

  

  من مجالات التجديد العقدي :المبحث الثاني

  

  الرؤية التوحيدية الكونية: المبحث الثالث
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أسعى في هذا الفصل لأبحث جملة من المسائل الضرورية، التي غيرت من مضامين كثيرة في       
درس العقيدة، فإن هذا الدرس توسع من حيث مسائله بسبب الإنكار الذي مس جملة من المواضيع 
الدينية، وإن لم يكن الإنكار كان هناك تنقص من بعضها، كانت في زمن مضى تعد من المسلمات 

دينية، فلذلك بدأت الفصل بتوصيف لحاضر المسلمين من جهة ما تعلق بالعقيدة، ثم ثنيته ببحث ال
الأخلاق : مضامين مباشرة لأصل هذا البحث، وقدمت ما أراه أولوية لتجديد في درس العقيدة وهما

انت هي والعلمية، وفي الأخير حاولت أن أساهم بشيء ولو يسير في الرؤية الكونية التوحيدية، وإن ك
وحدها تحتاج إلى كتاب، فهي تعد نتيجة مباشرة لحالة التجديد التي يجب للمجتمع المسلم أن 
يخوضها، فبقدر ما هي تجمع كلمة المسلمين حول مبادئ كبرى في الإسلام، فإĔا كذلك تنطلق من 

  .القواعد التي اتفقت عليها المدارس الإسلامية مما بينته في الفصل الثاني

لقد طرحت  :حاضر العالم الإسلامي مدخل إلى التجديد في درس العقيدة: ولالمبحث الأ
فكرة البحث عن النقلة من التراث إلى الحداثة في الفصل السابق نتيجة عدم تلاقي المواضيع بينهما، 
وإن كان السبب المباشر لذلك هو اعتماد الحداثة في طرحها على تاريخ الفكر الديني في أوروبا، إلا 

ذا لا يعني دخول مواضيع جديدة تمس بشكل مباشر درس العقيدة، بل أصبحت تلكم أن ه
المواضيع هي ما تعطي الطابع التجديدي للعقيدة، فقد باتت اليوم ضرورة ملحة، وعلى هذا الأساس 

  .سأقوم بمعالجة بعض الموضوعات الواقعية والتي لها علاقة مباشرة đذا الدرس

تعتبر السياسة ومنذ أول يوم : ة وأنظمة الحكم بالبعد العقديحاضر السياس: المطلب الأول
  :لظهور الإسلام إشكالية بحثية حقيقية، لكني هنا أبحث فقط ما تعلق بمواضيع عقدية

التكفير هو من أكثر المواضيع الشائكة اليوم، ولأهميته البالغة وضعته في  :التكفير: الفرع الأول
طلق عليه اعتقادا، على الرغم من أنه حكم وليس ضابط، لكنه هو البداية كضابط رئيسي لمعرفة ما ي

والبدعة المضلة باتا بمثابة الضابط لما يصح أن يكون معتقدا، غير أني عدلت عن ذلك بسبب صعوبة 
  . بحثي وتتبع مسألة كهذه في التراث الإسلامي
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تعلقت أساسا بالسياسة  فالتكفير كمقولة لها تبعاēا :وإشكالاته مفهوم التكفيرتوصيف لل: أولا
حيث ظهرت الكثير من الجماعات التي تكفر أنظمة الحكم وكل من يخدمها بسبب عدم حكمها بما 
أنزل االله، لكن الملفت للنظر هو تكفير هذه الجماعات لعامة المسلمين، وفي مقابل هذا الغلو تعالت 

ين للإسلام في المعتقد؛ ولأهمية دعوات عدم إطلاق معنى الكفر حتى على اليهود والنصارى والمخالف
هذا الموضوع حاول الكثير من مفكري الإسلام التجديد في هذه المسألة بما يتوافق وروح العصر، 
وبالقدر الذي يعد فيه التكفير مسألة من أهم مسائل العقيدة الحية، فإنه في الوقت ذاته يستنزف 

والذي ينبغي أن : "لبعد عن تكفير أهل القبلةطاقات الأمة ومجهوداēا؛ ويقول الغزالي في الدعوة ل
الاحتراز من التكفير ما وجد إليه سبيلا، فإن استباحة الدماء والأموال من المصلين : يميل المحصل إليه

إلى القبلة، المصرحين بقول لا إله إلا االله محمد رسول االله خطأ، والخطأ في ترك ألف كافر في الحياة 
  : ، ونحن أمام ثلاثة مراتب من الكفر1"جة من دم مسلمأهون من الخطأ في سفك مح

كفر المخالف للعقيدة الإسلامية أصالة من اليهود والنصارى وغيرهم من أصحاب الملل الأخرى :أولا
كفر من كفر على الحقيقة ممن كان من المسلمين واختار جحد الإسلام وإنكاره، إلى أي   :ثانيا

لما بسبب مجيئه بناقض من نواقض الإسلام، غير أنه يرفض تكفير من كان مس :ثالثامعتقد آخر 
حكم شرعي سببه جحد الربوبية أو الوحدانية أو : "هذا التكفير، وهو الذي عرفه السبكي على أنه

، وعلى هذه الأخيرة دار 2"الرسالة، أو قول أو فعل حكم الشارع بأنه كفر وإن لم يكن جحدا
أهل الإسلام، ووضع العلماء لهذا النوع من التكفير ضوابط،  النقاش الأكبر، لأنه محل القتال بين

  . منها موانع ومنها شروط
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قد كان لكثير من المفكرين التفضيل في ترك تكفير أحد من أهل القبلة يقول  :التكفير برؤية وسطية: ثانيا
وجه واحد، حمل  إنه إذا صدر قول من قائل يحتمل الكفر من مائة وجه، ويحتمل الإيمان من: "محمد عبده

، فهذا تزهيد كامل من رجل حاول التجديد قدر المستطاع في 1"على الإيمان، ولا يجوز حمله على الكفر
  . الرؤية الإسلامية، وهذا وإن دل على شيء فإنما يدل على خطورة التكفير

ا كان تبيان الكفر لكن مع التحرز في تكفير الناس وإخراجهم من دائرة الإسلام، فإنه من الأهمية بم       
الحقيقي عند من ادعى انتسابه للإسلام، وهو يبطن في نفسه الشر لهذا الدين وأهله، وتجده محبا للكفر 
وأهله، وهو ما نراه من التبعية العمياء كالتي أناقشها في بحث الحداثة هذا؛ غير أن هذا الكفر يقع على 

ل الناس واجب لا اختيار فيه، فيصبح đذا الكفر الأقوال وليس على الأشخاص، فتبيان الباطل من أقوا
مقولة تنبيهية لا يمكن الاستغناء عنها، أما الأشخاص فيلزم عدم تتبعهم بالكفر من عدمه إذ لا أهمية لهم، 

وكنت أبين لهم أنما نقل لهم عن السلف : "وهو ما أدرج تحت باب كفر المعين يقول شيخ الإسلام ابن تيمية
القول بتكفير من يقول كذا وكذا فهو أيضا حق، لكن يجب التفريق بين الإطلاق  والأئمة من إطلاق

، وعلى 2).."الوعيد(والتعيين وهذه أول مسألة تنازعت فيها الأمة من مسائل الأصول الكبار وهي مسألة 
ف يرفض الرغم  من التفريق بين المعين والمطلق، إلا أن المتحرك في مسائل التكفير هما في طرفي نقيض، طر 

  .تكفير الكافر كفرا بوحا، وطرف يكفر بالشبهة أي أحد

ومن أهم متعلقات التكفير بدرس العقيدة، هو تحول اĐتمعات الإسلامية بالكلية عما كانت عليه من      
معرفة الإسلام، وذلك بسبب تتبع المناهج الغربية المختلفة، فقد صار الكفر يقع على الجماعة من الناس 

فراد فقبول حكم الغرب ورفض الشريعة بالكلية والانتقاص منها، لم يعد فرديا وهو ما يدعوا إلى وليس الأ
البحث بشكل مختلف في موضوع التكفير، هذا للاقتناع بأن أوطاننا قد اختلفت عما كانت عليه، فقد  

مي في مسألة كانت كلها على ملة واحدة لا تخالف أصول الإسلام، وإذا ما نظرنا إلى التاريخ الإسلا
التكفير فإĔا تعد فروعا بالنسبة لما بات عليه أهل البلاد الإسلامية اليوم من إنكار للأصول الحقيقية، وهو 
ما قد يستدعي حروبا أهلية طاحنة وغير منتهية نحن في غنى عنها؛ كما ينقص ذلك من منسوب الدعوة 

الخلق دائما، والناظر لحادثة نصر حامد أبو زيد  إلى االله وهو أولى لأن الدعوة هي ما يقام đا الحجة على
يكفيه مثالا، فقد تم التحول من مناقشة الموضوع إلى مناقشة الشخص، وهذا ذاته يعد خسارة للفكر 
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: الإسلامي وإن كان ظاهره خسارة نصر حامد، فقد زاد عدد المتعاطفين معه يقول هو عن هذه القضية
إلى جانب الحاكمية والنص عنصرا أساسيا في بنية الخطاب الديني بشقيه  إن التكفير في الحقيقة يمثل أيضا"

المعتدل والمتطرف على السواء، غاية الأمر أنه معلن في خطاب المتطرفين، كما خفي في خطاب 
، وهذا التحول في الموضوعات ليس في صالح العقل الإسلامي، لذلك يقول طه عبد الرحمن عن 1"المعتدلين

التشدد في العمل به استمر : "الشريعة المعهودة مع تغير الأوطان الذي أشرت إليه، يقولالعمل بأحكام 
لزمن طويل، حتى بعد تغير الأحوال واضمحلال الأسباب التي دعت إلى هذا التشدد في بعض المواطن، بل 

رار في تواصل الكلام عن هذه الأسباب كما لو كانت لا تزال قائمة بين أظهر الناس، تسويغا للاستم
التشدد الأمري عليهم، فأصبح الفرد يمارس التشدد الوهمي، حتى تحول الأمر من الاهتمام بتصحيح 

، وهذه الروح المتشددة يربطها طه 2"الأعمال إلى الاهتمام بالأشكال والظواهر والجزئيات التي لا طائل تحتها
اد إلى أوامر ونواهي ذاتية، فيحدث الصراع عبد الرحمن بطبيعة الأوامر والنواهي الإلهية التي يحولها الأفر 

الإنساني بالتحول من الفعل الأخلاقي للمسلم إلى الفعل التأمري، وهذا ما يحمل الفكر الإسلامي على 
وجوب الاقتناع بأن البلاد الإسلامية قد تغيرت في تركيبتها، وعليه يكون التكفير للأفكار لا للأشخاص، 

تبيان أĔا مخالفة للإسلام في أصل الاعتقاد، وهذا ما لا يمكن للمسلمين والمقصود بتكفير الأفكار هو 
  .التخلف عنه

أما الولاء والبراء فهو تبع لقضية التكفير، إذ أنه لا يعبر عن رؤية تتعلق بغير  :الولاء والبراء: الثاني فرعال
لإخراج المسلمين من التابعين للإسلام فقط، بل على العكس قد وضع هذا المفهوم عند بعضهم كآلية 

الإسلام، خاصة أولئك الذين يتبعون الغرب ويستنصرون به؛ وفي مقابل هذه الرؤية المتشددة يقف على 
الطرف الآخر من يستعمل هذا المفهوم لاēام الإسلام بالعداء لغير المسلمين فقط لأĔم كذلك، وقد بات 

  .العالم الإسلامي بغيره من العوالم الغير مسلمة هذا الموضوع من أهم المواضيع المعاصرة للبحث عن علاقة

ومفهومه أنه يجب على كل مسلم يدين đذه العقيدة أن يوالي أهلها ويعادي : مفهومه وإشكاليته: أولا
أعداءها، فيحب أهل التوحيد والإخلاص ويواليهم، ويبغض أهل الإشراك ويعاديهم، وذلك من ملة إبراهيم 

y x w v u t s  : "، حيث يقول سبحانه وتعالى3بالاقتداء đموالذين معه، الذين أمرنا 
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" # $  : "، وهو من دين محمد صلى االله عليه وسلم]04:الممتحنة["  ° ± ² ³ ´
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!    ": ب خصوصا وقال في تحريم موالاة الكفار عموما، وهذه في تحريم موالاة أهل الكتا]51:المائدة[

، بل حرم سبحانه على ]01: الممتحنة[ " " # $ % & ' ) ( * +
6 7 8 9 :  : "المؤمن موالاة الكفار ولو كانوا من أقرب الناس إليه نسبا، قال تعالى

 H G F E D C B A @ ? > = < ;

I " )( * + ! " # $ % & '  :"، وقال تعالى)23:التوبة (
، هذه الآيات تدل )22:اĐادلة(" , - . / 0 1 2 3 4 5

وجوابه ، ". / 0 1 2 3 : " دلالة قاطعة على حرمة موالاة الكفار والوقوف معهم، يقول القرطبي
أي لأنه خالف االله تعالى ورسوله كما خالفوا، ووجبت معاداته كما وجبت معاداēم، ووجبت له النار كما 

، وأقوال العلماء في هذا الباب كثيرة، وذلك لصريح لفظ 1"منهم أي من أصحاđموجبت لهم، فصار 
ومن تولاهم بمعتقدهم ودينه فهو منهم في الكفر : "القرآن، يقول ابن عطية تفصيلا في هذه المسألة

، فهو واستحقاق النقمة والخلود في النار، ومن تولاهم بأفعاله من العضد ونحوه دون معتقد ولا إخلال بإيمان
، هذا القول الأخير لابن عطية على مرتبتين وكلاهما من 2"منهم في المقت والمذمة الواقعة عليهم وعليه

الشدة بما كان، فالأخير في قوله تقرر أن الموالاة التي لا تقتضي إتباع المعتقد تستحق المقت والمذمة، أما 
ر، وهذا هو محل النظر في هذه القضية الحية تبعية الاعتقاد فهي موجبة بالإجماع عند أهل الإسلام للكف

  .اليوم

إن البحث عن مفهوم الولاء والبراء يخضع للنص ذاته، ومن خلال  :الولاء والبراء بواقعية الطرح: ثانيا
البحث في النص نرى وبشكل واضح واقعية الطرح والاستعمال، فإنه مفهوم تعتمده كل أمة كي تكون  

قانون أي تشريع واضح في الكاتب والسنة، فإن العاقل يعتمده كمنهج كذلك، وهو وإن وضع في صورة 
  :   حياة بالفطرة، لذلك قسم هذا المفهوم إلى قسمين أبينهما
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أن مفهوم الولاء والبراء مفهوم إيماني تعبدي، القصد منه أساسا هو تحصين المسلم، بما يجعله  :الأول
ا في البنية الإيمانية للمجتمع المسلم، بما يحميه من الانحراف معتصما بحبل االله، وبمحبة رسول االله، ثم مندمج

عن دينه وعقيدته، وقد تكون له أحكام عسكرية خاصة، لكنها مقيدة بأحكام الحرب والسلم في الشريعة 
الإسلامية، وبما يصدر عن الإمام الأعظم في ذلك من توجيه وأحكام؛ وفاعلية هذا المعتقد ضرورية وفطرية 

ذاته، كي تنهض اĐتمعات Ĕوضا يسمح لها بفهم العدو من الصديق، باعتبار التدافع سنة كونية  في الوقت
  .لا يمكن إغفالها

R Q P O N M L K J I  : "فالتدافع لا ينفي التشارك ومن ذلك قوله تعالى :الثانيأما 

_  ̂ ] \ [ Z Y X W V U T S    g f e d c b a `

 u t s r q p o n m l k j i h] " 09 - 08الممتحنة[ ،
فيلزم من هذا عدم بغض غير المسلم بإطلاق، فقد جاء الأمر بمعاملتهم بالقسط والبر، لا بالتعدي وسوء 
المعاملة، وأن النصوص الواردة بمقاطعة الكفار والشدة عليهم إنما جعلت للمحاربين منهم، وعليه تكون 

ت جائزة شرعا، كما لا يكون الكفر بمقتضى هذه الآية المشاركة الاقتصادية والتجارية وغيرها من المعاملا
  .مرتبة واحدة، فحتى لو كان كافر ينتمي إلى دولة محاربة، لكنه لا يقف مع الحرب، فإنه لا يصنف عدوا

هذا التأصيل لا ينفي عملية الاجتهاد ذاēا، فكل يقيس موالاة الكفار ومعاداēم بأقيسة مخصوصة، من     
ياسية لكل واحد واجتهاده فيها، ومع وجود غلو حقيقي في استعمال هذا الاعتقاد، يوجد خلال الرؤية الس

في مقابله رؤية حداثية لا يمكن إنكارها أو التغاضي عنها، ترى في الغرب التبعية الكاملة والواجبة على 
لهم تجاوزا حقيقيا، المسلمين اليوم، لذلك استعمل هذا المفهوم بسلبية أيما استعمال، بل تجدهم في تعريفه 

وēمة للإسلام والمسلمين، ويعرفونه على أنه عداء للكفار والكافرين من حيث هم كذلك وليس بسبب 
، وهذا مخالف لما قد أوردته من التقسيم المنهجي لموالاة الكفار وعدائهم، فضلا عن تقسيم الفقهاء 1أفعالهم

الفكر التبريري مشكلة أخرى، لأن تطور الفكر لدار الحرب ودار الكفر ودار المهادنة؛ وعليه يكون 
الإنساني لا يخالف الهمجية الواقعية، والتي هي أصل في التدافع الكوني، وعلى هذا الأساس يترتب مفهوم 

  .الولاء والبراء
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يختص مفهوم الخروج على الحكام بالفكر الديني حصرا، فهو في : الخروج على الحكام: الثالث فرعال
ة بات يعتبر حقا للشعوب في اختيار من يحكمها، وعلى هذا الأساس يتم تقرير مصير الحاكم الجهة المقابل

من طرف الشعب ذاته؛ لذلك بقية رؤية عدم الخروج على الحكام راسخة في مفهوم بعض المذاهب 
  :الإسلامية، وهذا ما يطرح إشكالية قائمة بذاēا

ردت الأدلة المستفيضة الداعية لعدم الخروج على قد و : همفهوم الخروج على الحكام وإشكاليت: أولا
: فقال - صلى االله عليه وسلم–أنه سأل رسول االله  -رضي االله عنه–الحكام، فعن سلمة بن يزيد الجعفي 

يا نبي االله أرأيت إن قامت علينا أمراء يسألونا حقهم ويمنعونا حقنا فما تأمرنا؟ فأعرض عنه ثم سأله "
اسمعوا وأطيعوا فإنما عليهم ما : "لثانية أو في الثالثة فجذبه الأشعث بن قيس وقالفأعرض عنه ثم سأله، في ا
أي اسمعوا وأطيعوا وإن اختص الأمراء بالدنيا ولم : " ، قال النووي رحمه االله1"حملوا وعليكم ما حملتم

بها يوصلوكم حقكم مما عندهم، وهذه الأحاديث فالحث على السمع والطاعة في جميع الأحوال، وسب
، وقد وردت الأدلة الكثيرة 2"اجتماع كلمة المسلمين، فإن الخلاف سبب لفساد أحوالهم في دينهم ودنياهم

والمستفيضة في الدعوة لعدم الخروج على الحاكم وإن كان ظالما جائرا كما سبق ذكره، لأن في الخروج عليه 
أهل السنة والجماعة، وقد كانوا في بادئ دعوة لإراقة دماء المسلمين، وهذا القول هو ما استقر عليه مذهب 

الأمر على خلاف في هذه المسألة؛ لكن الإشكالية الحقيقية تقع في مفهوم الأنظمة الجديدة للحكم في 
مقابل هذه الرؤية التي تدعوا إلى عدم الخروج على الحاكم، لم يعد الحاكم فردا واحدا بل نظاما متكاملا 

ذا النظام أن الحاكم ليس له أن يظلم أو يجور، فإن فعل تم خلعه بالطرق يحكم به هذا الحاكم، وفي عقد ه
السلمية، وعليه تصبح هذه الآلية قابلت للتطبيق فقط من خلال الموافقة على هذا العقد، وهذه أهم 

  .إشكالية سياسية بالنسبة للفكر الديني الأغلبي

دى الفقهاء أن الفكر السياسي الإسلامي لم من المعلوم ل: روج على الحاكم وحل الديمقراطيةالخ: ثانيا
يتطور بما فيه الكفاية بالنسبة إلى فقه العبادات على سبيل المثال، فهو بقي يرزح تحت مبدأ ما للحاكم من 
أفعال في حكمه، دون الحديث المفصل عن آليات الحكم، وتقرر في مذهب أهل السنة والجماعة بما لا يدع 

يه، فكان التاريخ الإسلامي مليئا بالصراعات السياسية التي لم تطور في Ĕاية مجالا للشك عدم الخروج عل
الأمر آليات تساعدها على منع الحاكم من الظلم والاستبداد بالرأي، ولم يجز علماء أهل السنة والجماعة 

الحكم فهي  الخروج عليه إلا إذا كان كافرا كفرا بواحا، وهذا الكفر يقع بأمور معلومة في العادة، أما في
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مخصوصة حيث يصبح الحاكم لا يحكم بما أمر االله به، ولا أن يكون رفضه لحكم االله ظاهريا فحسب بل 
لابد أن يكون رفضه عقائديا، عليه فقط يمكن أن يتوفر فيه وسم الكفر، فيمكن الخروج عليه، وعليه فإن 

  :من حكم بغير ما أنزل االله لا يخرج عن أمور أربعة

  .ل أحكم đذا لأنه أفضل من الشريعة الإسلامية فهذا كافر كفرا أكبرمن قا :الأول"

من قال أنا أحكم đذا لأنه مثل الشريعة الإسلامية فالحكم đذا جائزا وبالشريعة جائز فهو كافر   :الثاني
  .كفرا أكبر

االله جائز فهو  من قال أنا أحكم đذا والحكم بالشريعة الإسلامية أفضل لكن الحكم بغير ما أنزل  :الثالث
  .كافر كفرا أكبر

من قال أنا أحكم đذا وهو يعتقد أن الحكم بغير ما أنزل االله لا يجوز ويقول الحكم بالشريعة  :الرابع
الإسلامية أفضل ولا يجوز الحكم بغيرها ولكنه تساهل أو يفعل هذا لأمر صادر من حكامه فهو كافر كفرا 

، وإذا ما نظرنا إلى الثلاثة الأولى نراه تبحث في مدى 1"الكبائرأصغر لا يخرج من الملة ويعتبر من أكبر 
التحول الكامل عن الشريعة، وإذا ما طبقنا المفهوم المعاصر على من يحكم نقول أن الأنظمة والدساتير هي 
من تحكم بلاد المسلمين، فيكون đذا الحكم التكفيري واقعا على هذه الدساتير ولا يشترط بعد ذلك 

من يحكم، غير أن أصحاب هذا الرأي يرفضون هذا الطرح تماما، فهم يجمعون مع طاعة الحاكم البحث في
  .تكفيرا لمفهوم الديمقراطية لأنه حكم الشعب بدلا من حكم االله

وبالنظر إلى حاضر العالم الإسلامي وقيام ثورات شعبية فيه ضد الحكام المستبدين فإن مفهوم الخروج    
ا إذ بات هو الاعتماد على مدى تطبيق الحاكم لبنود العقد المتفق عليه ابتدءا، وعليه على الحاكم تغير بتات

يعد أي إخلال مرفوض تمام الرفض، ما يعني أن الخروج عليه يكون من خلال هذا العقد، هذا في عالم 
على الحاكم، التنظير لكن في عالم الواقع فإن هذه الثورات جعلت العالم الإسلامي يعاني من ويلات الخروج 

وقد أريقت دماء كثيرة ولا زالت تراق، وهو ما يثبت القول الأول بعدم الخروج، غير أن هذا لا يعني عدم 
إيجاد آلية تمنع الحاكم من الظلم والاستبداد وتقلل سلطته، فهي مطلوبة وواجبة ما دامت تنفع الناس جميعا؛ 

الاعتقاد القديمة الحديثة في آن واحد، حيث  لكن الجدير بالذكر أن هذه المسألة هي من أهم مسائل
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العلاقة بين الحاكم والمحكوم لا تتوقف، ما يلزم منها البحث الدائم عن أفضل الأساليب والطرق الممكنة 
  .لترشيد الحكم، والتجديد في هذا الباب من درس الاعتقاد

دة بمسألة الخروج على الحاكم هي إن من العلاقة الوطي :الدولة الدينية والدولة المدنية: الرابع فرعال
مسألة نوعية الدولة هل هي دولة مدنية أم دولة دينية؟ وهذا السؤال بقدر ما بات ملحا في الوقت الراهن، 

  :فإنه أخذ بعده العقدي من خلال مفهوم كل من الدولتين، وهذا ما يطرح آلية البحث عنه

الإسلامي وكالعادة في سجال حول ما يقبل من  دخل العالم :وإشكالية التحقق مفهوم الدولتين: أولا
تجمع الأفراد في مجتمع مدني تحت "المصطلح وما يرفض منه، فعلى مستوى المفهوم عرفت المدنية على أĔا 

وليس لأحد أن يثأر لنفسه إذا ما انتهك أحد حقوقه، وإنما عليه  ،نظام من القوانين، وبإشراف هيئة قضائية
، وهنا نلحظ 1"شرعية المخولة بذلك، وكل المواطنين سواء تحت حماية القانون العاماللجوء إلى السلطات ال

في هذا التعريف استعمال الجانب القضائي وتغليبه عما سواه، وهو في الأصل وضع لاستبعاد مفهوم الدولة 
دنية تمثل سواد الدولة الم"العسكرية في مقابل الدولة المدنية، ومن المفاهيم الأوضح في هذا السياق يرى أن 

وهذا التخصيص في المفهوم đذا الشكل الواضح  2"الناس، والذين لا تشملهم الدولة العسكرية والكنسية
، وأنه في الحقيقة يمكن 3لقي رفضا من الأوساط العلمانية واعتبر مصطلح المدنية ذاته فضفاض وغير واضح

فهوم هو استبعاد مضمون الدولة العسكرية القياس على غيره كذلك من الديانات؛ غير أن أساس هذا الم
والدولة الدينية، ما يعني أĔا تماثل واضح لمصطلح العلمانية فقط تم الابتعاد عن هذا الأخير لأجل الحمولة 
الكبيرة التي بات يحملها، ما يعني أنه في مفهومها إذا وفي لحظة نشؤها هي استبعاد الدين بالكلية في الحياة 

في المشترك الجماعي للناس، وطبعة المدنية كما العلمانية معناها بالفصل بين الدين  الاجتماعية، أو
والسياسة، مع اختلاف بين الناس في كيفية الاستبعاد ذاته، فهناك مدنية ملحدة ترفض الوجود الديني 

  .بالكلية وأخرى تقبل بوجود الدين في مظاهر الحياة لكن تؤكد على استبعاده في السياسة
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يمكننا القول بأن المدنية هي حالة الفصل الكاملة ما بين الحياة السياسية والدين، لكن الواقع يخبر أن     
المدنية هي فصل الدين عن الحياة كاملة، إلا فيما يتعلق بالفرد وممارساته الشخصية للدين، وهذه رؤية 

يم وثقافة واقتصاد وقوانين وقضاء طبيعية للموضوع، ذلك أن السياسة ذاēا تحمل كل جوانب الحياة من تعل
وكل شيء، ما يعني استبعاد الدين عن مناحي الحياة كلها؛ وفي المقابل وجود الدين الإسلامي الذي له رؤية 
في كل تفاصيل حياة المسلم، ومدارها كله حول توحيد االله عز وجل وعبوديته، فهو الجوهر الذي تعتمد 

الأولى عدم استبعاد الدين عن السياسة، بل يعتبره أغلبية الفقهاء كفرا عليه الرؤية الإسلامية، وفي ركيزته 
بواحا، ذلك أن الحكم لا يكون إلا الله، والسياسة يجب أن تكون تبعا للإرادة الإلهية وليست خارجة عنها، 

ة فهي تعبد الله، وتدخل تحت إطار الدين في مجمل ما يدخل تحته من مسائل سابقة الذكر، وهي đذا مختلف
ديد حيث بدأ الناس في عصر النهضة يظهرون تعلقهم الشتماما للمبررات التي قامت عليها الرؤية الغربية، 

، في مقابل المنع الذي مارسته الكنيسة على فاعلية 1، وبإمكانية تحقيق طموحاēمبالانجازات الثقافية البشرية
كن مع ذلك تم قبول مفهوم الدولة المدنية باعتبارها الحياة الدنيا، وهو ما يظهر اختلافا كبيرا بين الرؤيتين، ل

وسيلة عند شريحة كبيرة من المسلمين، بل تبناها بعضهم بحماس زائد، وكان الإشكال كبيرا بالنسبة للتيار 
  العلماني، كيف لدولة مدنية أن تكون ذات مرجعية إسلامية؟ 

في الذهنية الغربية يخالف مفهوم الدولة هذا المصطلح الذي هو  :دولة مدنية بمرجعية إسلامية: ثانيا
الدينية، لقي عند التيار الإسلامي في مجتمعاتنا قبولا ضمنيا، لما يحمل في مضمونه من مبادئ توافق الروح 
العامة للإسلام وفق قول هذا التيار، وما لبث يقول أن الدولة التي يصبو إليها هي دولة مدنية بمرجعية 

أو عند علمانيي مجتمعاتنا اعتبر هذا المفهوم بمثابة الخديعة، لأنه لا يمكن وفق  إسلامية؛ وسواء في الغرب
رأيتهم الجمع بين الدولة الدينية والمدنية، لأن المدنية وجدت لتكون ضد الدينية، واعتبر هذا تلاعبا 

م، فلا يوجد بالمصطلحات؛ لكن كان رد التيار الإسلامي أن مفهوم الدولة الدينية أصلا لم يوجد في الإسلا
أحد يدعي القداسة لنفسه سواء كان حاكما أو عالم دين، ويقول أن ما أفرضه عليكم أو ما أراه هو من 

إذا أردنا أن : "االله، فهذا المفهوم لم يوجد إلا مع الفكر الكنسي، وهذا ما دعا فهمي هويدي إلى القول
اعتبروها نقيضا للدولة المدنية، فلن يكون أمامنا  نحسن الظن بالذين وصفوا الدولة الإسلامية بأĔا دينية، ثم
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إعذارهم باعتبارهم لا يعرفون دلالة تلك المصطلحات، الأمر الذي أوقعهم في : سوى مخرج واحد هو
  .1"الغلط، وأوردهم الضلال من حيث لم يحتسبوا

ي لها، وهي المواطنة من خلال الأسس التي تستند عليها الدولة المدنية يتضح سبب قبول الفكر الإسلام    
وسيادة القانون والتعددية ومحاسبة السلطة والتداول السلمي عليها، فهذه لا يوجد مانع لدى الإسلام في 
قبولها، وكل ناظر لما طرحه الغرب من اختلافات تفصيلية في كيفية قيام الدولة، يفهم أن هذا الأمر لا يتعلق 

ج طرابيشي استعرض التداخل الموجود بين الديني والمدني في بشكل واحد من أشكالها في الغرب، ولعل جور 
وقلما يقوم هذا الوضع في الواقع نظرا لأن ثمة مجالا مشتركا لكل من الدولة والدين معا، هو :"الغرب، يقول

اĐتمع بنفسه، وđذا المعنى الحصري وكفصل تام بين الدين والدولة، فإن العلمانية لا تقوم إلا في قلة من 
، بعدها يكمل طرابيشي حديثه ليبين أن 2"فرنسا، الولايات المتحدة الأمريكية، المكسيك، تركيا: بلدانال

باقي دول أوروبا ليست علمانية بشكل محض، وأنه ثمة تداخل كبير بين هيئة الدولة المدنية وبين الدين، 
في العالم العربي مجرد اجترار ذلك أنه كما أشار لاشتراك اĐتمع بينهما، وهو ما يجعل الصراع القائم 

  .للمقولات الغربية، دون قياس لمضامينها

لقد مثل البناء الاجتماعي في حياة المسلمين  :حاضر الحياة الاجتماعية ببعدها العقدي: المطلب الثاني
 تفردا منقطع النظير، لكن الواقع المعاصر ينبأ عن خلاف هذا التفرد من حيث ما يتم مناقشته، لذلك هذه

  :بعض المواضيع التي فرضها الواقع المعاصر

تعد قضية الحرية من أهم وأعقد : الحرية في ظل الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر: الفرع الأول
حرية الاعتقاد وحرية التعبير وحرية الأفراد في فعل ما : القضايا المعاصرة، وتبحث أشكالا دقيقة منها، مثل

  .حدا لها في اĐتمعات الإسلاميةيشتهونه، في مقابل ما اعتبر 
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إنه من القار في المفهوم الإسلامي أن الحرية تبدأ بعبودية االله، تلكم العبودية  :التداخل والإشكالية: أولا
التي تعد وصفا دقيقا يحرر الإنسان من كل معبود سوى االله، ما يعني أن الإنسان إذا لم يكن الله عبدا فهو 

! " #  : "تعالى في أدنى تصور للمعبود قد لا يخطر على بال البشر عبد لأي شيء آخر، فقد قال

، فكان هذا المعبود من دون االله هو هوى الإنسان، وعلى هذا ]23: الجاثية" [$ % & ' ) (
الأساس يتركب مفهوم الحرية الحقيقية في الإسلام؛ إلا أن الحرية في المفهوم الغربي أخذت بعدا مختلفا تماما 

كانت فكرة الحرية مرتبطة في تقاليد : "درجة كبيرة للبحث عن حرية الفرد، يقول جون ديويفهي تعنى ب
، أي بالفرد نفسه من حيث هو فرد، "الفردية"بفكرة  - عند كل من الأمريكيين والإنجليز–مذهب الأحرار 

؛ فكان الكثيرون وكان هذا الارتباط وثيقا وكثير الورود على الألسنة، حتى خاله الناس أمرا ذاتيا أصليا
يدهشون إذا ما سمعوا بأن أحدا يزعم أن للحرية مصدرا آخر غير طبيعة هذه الفردية نفسها، ومع ذلك فقد  
كان المأثور عند الأحرار في القارة الأوروبية أن فكرة الحرية إنما ترتبط بناحية العقل والاستدلال، فالأحرار 

هم بحسب ما يمليه عليهم العقل وحده، أما أولئك الذين عندهم هم الذين يوجهون سلوكهم ويسيرون أمور 
يتبعون هواهم ويجرون وراء شهواēم وحسهم، فمحكومون đذا الهوى وبتلك الشهوات والحواس، فهم ليسوا 

، هذه الفردانية إذا ما لبثت أن تحولت إلى فردانية لا أخلاقية، وهذه الطبيعة التطورية للمفاهيم 1"بأحرار
يتصور أن تؤكد على حرية الفرد الكاملة ثم تطلب منه أن يكون بالضرورة كائنا أخلاقيا، غير أن مقبولة، فلا 

الإنسان هو في سعي دائم للبحث عن الإيجابية، ما يعني أن تكون الحرية مرادفة للمسؤولية الأخلاقية،  
يضع المسلمين في تحد لكن التحول المحموم الذي جرى في الغرب من حرية مسئولة إلى حرية لا أخلاقية، 

. / 0 1 2 3 4  : "حقيقي أمام الدعوة للأخلاق، فقد قال تعالى

 C B A @ ? > = < ; : 9 8 7 6 5

F E D ] "والإشكالية تقع حول سؤال ما يمنع الأمر ]110: آل عمران ،
  بالمعروف والنهي عن المنكر مع الدعوة إلى الحرية؟
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يعيش العالم الإسلامي في واقعه المعاصر المرير  :ر عقد اجتماعيالأمر بالمعروف والنهي عن المنك: ثانيا
حالة من التبريرية التي لم يسبق لها مثيل، وهذه التبريرية تعلقت بالأحكام الشرعية أساسا والتي لها بعد 

ونه إنساني بدرجة أكبر، والتي يرى الغرب أĔا تخالف مبادئه كالدعوة لحرية ممارسة الجنس واختيار الإنسان ل
الجنسي، وحرية التعري وحرية المرأة وحرية سب الأديان والانتقاص منها، وحرية التملص من الأحكام 
الشرعية، ما يعني أن كلمة الحرية باتت مرادفة للمعنى اللا أخلاقي، هذه المبادئ التي وقف الغرب على 

لى تبرير رؤيته في مبدأ الحريات،  تأكيدها، هي ما أدت إلى مأساته الأخلاقية؛ لكن العالم الإسلامي سعى إ
بل من الدول العربية من قبل التنازل في مثل هذه المسائل، وبدل أن يقوم العالم الإسلام بالمسؤولية المنوطة 

  .به من أمر بالمعروف وĔي عن المنكر، عاد بالعكس على فكره وكيانه

الفعل الأخلاقي، فالإسلام وإن كان قد   يعد الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر حملا للإنسان على      
كفل الحرية الفردية المطلقة للإنسان، فإنه في باب ما يعتبر لا أخلاقيا وفق رؤيته جعله محل تستر، ولا يحق 
لأحد أن يتجسس على أحد، لكن كل من دخل مرحلة الجهر بالمعاصي، تصبح الحرية حقا للمجتمع 

الإسلام ليست سائبة ولا مطلقة، حتى ēوي بصاحبها إلى قاع  الحرية في: "وليس للفرد، يقول زنتالي
الضلال الروحي، ودرك الانحطاط الأخلاقي، بل هي حرية واعية منضبطة، فإذا خرج đا الإنسان عن 
أحكام الدين ونطاق العقل وحدود الأخلاق ومصلحة الجماعة تمت مساءلته ومحاسبته وإيقافه عند حده 

، وهذا ذاته ما يعبر عن العقد الاجتماعي 1"الفرد والجماعة، وفساد الدين والدنيا ورده عن غيه، منعا لضرر
، 2الإسلامي، وعليه فإنه من المقرر لدى الإسلام قولا واحدا أن الحرية لا تكون للفرد على حساب الجماعة

ف والنهي عن وكذلك يدعم الإسلام من خلال رؤيته للعقد الاجتماعي، توطيد هذا المفهوم بالأمر بالمعرو 
المنكر، وهو المفهوم ذاته الذي لا يمكن للغرب فهمه لأنه درجة من الوعي المتقدم، والتي لا تكون إلا بوحي 
رباني، وهو ما جعلهم يتساءلون دائما عن محددات الحرية، فبرغم مما يرونه من نفعية تطبيقية في العالم 

مثلا، فإĔم يصعب بل يكاد يستحيل عليهم درك الإسلامي لهذا المفهوم من خلال الحفاظ على الأسرة 
  .مقوماته العقلية في مقابل الحرية الفردية، وهو ما يجعل النقاش في مسألة كهذه يختلف باختلاف المنطلقات
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لقد تعلق مفهوم الحريات الفردية كما أشرت سابقا : الأسرة وإعلاء الحريات الفردية: الفرع الثاني
سا، وكان على رأسها حرية ممارسة الجنس بكل أشكاله، وعليه كان هذا المفهوم بالحريات اللاأخلاقية أسا

  .مساسا مباشرا بالأسرة

يرفض الإسلام وبشكل قاطع حرية ممارسة الجنس خارج إطار الزواج،  :إشكالية الجنس وبناء الأسرة: أولا
لزواج، وتبعا لذلك يرفض الإسلام  ويعتبر هذا الأمر تعديا صريحا على قيم الأسرة التي لا تقوم إلا برابطة ا

كذلك الممارسة الجنسية شاذة؛ غير أن الواقع العالمي سعى وبشكل مستميت إلى فرض قوانين دولية تكفل 
الجماعة : "حرية الممارسة الجنسية خاصة في البلدان الإسلامية، تلكم البلدان التي يتحدد فيها المفهوم بكوĔا

بالزواج الشرعي والتزمت بالحقوق والواجبات بين طرفيها وما نتج عنها من ) رأةالرجل والم(التي ارتبط ركناها 
، يتخذ الإسلام خطوات عملية للحفاظ على هذه الرابطة، من منع 1"ذرية، وما اتصل đا من أقارب

للاختلاط إلى غض للبصر إلى طريقة الكلام بين الجنسين، وهذا ما يعتبر في الغرب تدخلا في الحريات 
  .صيةالشخ

إلا أن الحقيقة هو تلكم الصورة التطورية التي اتخذها الغرب كي يهوي بالأخلاق بشكل كامل وĔائي،       
العمل من أجل : "م 1995ممثلا فيما تقوم به الأمم المتحدة في هذا اĐال، فقد جاء في مؤتمر بكين 

حقها في أن تتحكم وأن تبت بحرية تشمل حقوق الإنسان للمرأة : "، ما نصه"المساواة والتنمية والسلم
تتطلب الاحترام المتبادل والقبول، وتقابل المسؤولية عن ...ومسؤولية، في المسائل المتصلة بحياēا الجنسية 

، كما تضمن الوثيقة حق الإنسان في تغيير هويته الجنسية، أو اختيار نوع الأسرة، 2"نتائج السلوك الجنسي
ى الزوجين رجل وامرأة؛ هذا الاĔيار الصارخ لمفهوم الأسرة يتم فيه الضغط ما يعني أن الأسرة لا تقف عل

المنعقد في مصر  15+على البلاد الإسلامية لأجل الموافقة على مضموĔا، بل قد نظم ما سمي مؤتمر بكين 
 حد  والذي يتابع توصيات المؤتمر الأصلي في الدول العربية، وخرج بنتائج كان أهمها هي أن مصر قامت إلى

كبير بتطبيق تلكم التوصيات، كما وساعدēا ما أطلق عليه بالصحة الجنسية في خفض نسبة الخصوبة، عن 
  .طريق استخدام وسائل منع الحمل
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تبين من خلال ما سبق التعارض الكبير بين الرؤية الإسلامية الحازمة في مفهوم الأسرة وبين الرؤية الغربية     
ذا التعارض يمارس فيه الغرب أنواعا مختلفة من الضغط السياسي والاقتصادي الداعية لتحلل الأخلاقي، ه

على الدول الإسلامية، وبدلا من أن تتخذ الدول الإسلامية موقف الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر 
لإيقاف الاĔيار العالمي على مستوى الأسرة، سعت بشكل عكسي إلى تقبل النهج الغربي في كثير من 

  .وفي أدĔا حظا قامت بعملية تبرير لهذه الدولدولها، 

يحد الإسلام إذا من الحرية الجنسية من أجل زيادة منسوب الأسرة  :حرية الجنس هدم للأسرة: ثانيا
وترسيخ أواصلها، ذلك أن كل حرية جنسية هي تحد من مفهوم الأسرة بالضرورة، ولعل بعض عقلاء الغرب 

هناك شرط مهم يساعد على دعم الحياة الزوجية، ذلك هو خلو : "راسلفهموا هذا المعنى، يقول برتراند 
الحياة الاجتماعية من النظام الذي يسمح بالمصادقة والمخالطة بين المتزوجين من الرجال والنساء سواء في 
العمل أو في المناسبات والحفلات وما شاكلها، ذلك أن العلاقات العاطفية بين المتزوجين وغير المتزوجين 

، مثل هذه 1"من رجال ونساء خارج دائرة الحياة الزوجية هي سبب شقاء الأزواج وكثرة حوادث الطلاق
المقولات لم يعد يقنع đا أبناء الإسلام فما بالك بالغرب، على الرغم من أنه يمثل مأساة حقيقية على 

معددا عوامل هذا الاĔيار مستوى البناء اĐتمعي لديه، يقول باتريك بوتشانن محذرا من اĔيار الغرب و 
انخفاض معدلات المواليد، وذوبان العائلة، واندثارها وحدة اجتماعية، وعزوف النساء عن الحياة : "ومنها

التقليدية الطبيعية، مثل الزواج وإنجاب الأطفال ورعايتهم، وعزوف الشباب عن مؤسسة الزواج، وشيوع 
  .2"عات غير السويةالجنس واللواط، والحماية القانونية لهذه النز 

إن التغير الحاصل في اĐتمعات المسلمة على مستوى ما يسمى بالأحوال الشخصية كبير، لكن هذا     
التغير ذاته يمس بالأساس العقدي المباشر للمسلمين، ذلك أن عدم الرضا بأحكام االله والاحتكام إليها هو 

خير إرادته الكاملة الله، وذلك باعتبار معرفة ذاته له بعد عقدي؛ وتعني كلمة المسلم أن يسلم هذا الأ
الإنسان ربه من خلال أسمائه وصفاته، فاالله حكيم رحيم وعادل، ما يعني أن كل ما شرعه لعباده هو غاية 

                                                             
 .138:، ص)ه، دار الأنصار1409:ط(أنور الجنيدي، مقدمات العلوم والمناهج، من مفاهيم العلوم الاجتماعية،  -1
م، 1997(الشيوخ قادمون واĐتمعات الغربية تدفع ثمن انفلاēا، مجلة اĐلة، : فهمي هويدي، الشعب الدنماركي مهدد بالانقراض -2

 .06:، ص)891:العدد



 233 

في الكمال، وعلى الرغم من سعي الإنسان لتجريب أي شيء يخالف المنهج الرباني، إلا أن النتيجة الواحدة 
  .وق هذا المنهجوالضرورية هو معرفة تف

على الرغم من أن مثل هذه المسائل لها بعد فقهي كبير، لكنها اليوم انتقلت من مرحلة البعد الفقهي       
إلى البعد العقدي، حيث يسعى كثيرون إلى تقديم قراءة مختلفة تنتقل من الحرمة والشدة في الوعيد من االله 

توافق تطلعات الإنسان، ما يعني معارضة صريحة للشريعة إلى جعل هذه الأمور حلالا، أو ذكر أĔا لم تعد 
  .وهذا ما يخالف معنى الاستسلام الله

  : الجزية ومفهوم المواطنة: الفرع الثالث

على الرغم من عدم وجود الجزية في واقع المسلمين اليوم إلا أن : المفهوم فقهيا وإشكاليته المعاصرة: أولا
برها مواطنون في البلاد الإسلامية بشكلها التاريخي انتقاصا لهم في حق النقاش الدائر حولها كبير، حيث اعت

مكانة أو علاقة اجتماعية : "المواطنة، على الرغم من أن مفهوم المواطنة ظهر مع الدولة الحديثة، والذي يعني
، ومن خلال هذه العلاقة يقدم الطرف الأول )الدولة(تقوم بين شخص طبيعي، وبين مجتمع سياسي 

، وهذا 1"لاء، ويتولى الطرف الثاني الحماية، وتتحد هذه العلاقة بين الفرد والدولة عن طريق القانونالو 
المفهوم يخالف معنى الجزية بالنسبة إليهم التي تفرض الحماية لأهل الذمة مقابل بدل من المال، لا من خلال 

إياهم في ديارنا، أو لحقن دمائهم وذرياēم  المال المأخوذ بالتراضي لإسكاننا: "الانتماء إلى الوطن، ومفهومها
، وهي تكون خاصة على المواطنين من أهل الذمة الذين لا يدخلون في قتال 2"وأموالهم، أو لكفنا عن قتالهم

لأجل حماية الوطن، بل يقاتل مكاĔم أهل الإسلام فيحمون الوطن ويحموĔم، وهذا ما لم يعد قائما في 
مقبولا حتى على مستوى المفهوم عند كثيرين، وهذا ما نشهد الحديث عنه خاصة  بلاد المسلمين، بل لم يعد

في البلاد التي يوجد فيها أهل الكتاب مثل مصر ولبنان؛ ذلك أنه تم ويتم المطالبة بالمساواة بين أفراد البلد 
القائمة إذ ذاك، الواحد في الحقوق والواجبات، وأن مفهوم الحماية القديم الذي كان قائما مع نوع الدولة 

والتي هي من غير حدود معينة أو ظاهرة قد تلاشى Ĕائيا، وحل مكانه الدولة ذات الحدود المعلومة 
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والسيادية على أرضها وشعبها بمختلف مكوناته، ويساهم كل هؤلاء الأفراد في حماية هذا الوطن، سواء  
سمح بقيام مفهوم الجزية؟ وهل مخالفة كانوا مسلمين أو معتنقين لأي دين أو فكر آخر؛ فهل المواطنة ت

  ذلك يعد خروجا صريحا عن النص؟ أم أنه خروج مسموح به؟

V U T S R Q P O N M  : "قال تعالى :الجزية وصاية حماية :ثانيا

 g f e d c b a ` _ ^ ] \ [ Z Y X W

i h ] "فهذا نص صريح في أخذ الجزية عن أهل الكتاب، وكذلك أخذها عن]29: التوبة ، 
، كما أن لها أحكاما دقيقة فهي لا تؤخذ على المرأة أو الشيخ أو الصبي، 1غيرهم من الكفار قياسا عليهم

تؤخذ فقط على الذكور القادرين على القتال، وبين من يقول أĔا تؤخذ بسبب عدم مشاركة أهل الذمة في 
اسا على الزكاة التي تفرض على القتال إلى جنب المسلمين دفاعا عن وطنهم، وآخرون يقولون أĔا تؤخذ قي

  .، إلا أن المرجح هو القول الأول2المسلمين

إذا تعد الجزية مالا مدفوعا عن القادرين على القتال من غير المسلمين في البلاد الإسلامية، لكنهم لا      
طن واجبا على يشاركون في هذه المقاتلة، وفي الزمن الحاضر مع المفهوم الحديث للدولة أصبح الدفاع عن الو 

الجميع مهما كانت دياناēم، ولعل الذي يدخل على خط الواقع هو ضعف المسلمين وعدم قدرēم في 
الدفاع حتى عن أنفسهم، ما يعني سقوط الجزية ضرورة، فهي لا يتحدث عنها إلا في زمن القوة، 

ثل هذه الأمثلة الكثيرة، ومن ومشاركتهم في القتال إلى جانب المسلمين يمنعهم من دفعها فقد ثبت تاريخيا م
 - قائد جيش المسلمين في بلاد فارس في زمن عمر بن الخطاب- سويد بن مقرن: "ذلك ما رواه الطبري أن

بسم االله الرحمن الرحيم، هذا كتاب من سويد بن مقرن لرزبان صول بن رزوبان : "إلى ملك جرجانأرسل 
ه منكم فله جزاؤه في معونته ومن استعنا ب... ا المنعة وأهل دهستان وسائر أهل جرجان أن لكم الذمة وعلين
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، وقد ذهب كثير من المعاصرين إلى سقوط الجزية، يقول في ذلك الدكتور مصطفى 1"عن جزائه عوضا
وكانت الجزية قبل الإسلام تفرض على من لم يكن من الفاتحين عرقا أو بلدا أو دينا، سواء ": السباعي

الإسلام فلا تفرض إلا على المحاربين من أعداء الأمة، أما المواطنون من غير حارب أم لم يحارب، أما في 
: المسلمين ممن لم يحاربوا الدولة فلا تفرض عليهم الجزية، ولو رجعنا إلى آية الجزية في القرآن لوجدناها تقول

"  ] \ [ Z Y X W V U T S R Q P O N M

i h g f e d c b a  ̀_ ^  "]عل فهي تج] 29: التوبة
الجزية غاية لقتال أهل الكتاب حين نتغلب عليهم، وليس كل أهل الكتاب يجب علينا أن نقاتلهم، بل إنما 

ّض كيان الدولة للخطر، وهذا هو صريح الآية الكريمة : نقاتل من يقاتلنا ويشهر علينا السلاح ويعر

"Î Í Ì Ë Ê É È Ç Æ Å Ä Ã Â Á" ]190 :البقرة[ 
لجزية ليس إلا لمن قاتلنا، فقتال من لم يقاتلنا عدوان لا يحبه االله تبارك وتعالى، ويؤيد فالأمر بالقتال في آية ا

Z Y X W V U T S R Q P O N M L K J I ] \  ":هذا قوله تعالى

فلا شك في أن الذين يعيشون في الدولة مع المسلمين مع أهل الكتاب ] 08: الممتحنة" [ [ ^
ا، ليسوا ممن يجوز قتالهم فلا تفرض عليهم الجزية التي هي ثمرة القتال بعد ويشاركوĔم في الإخلاص والولاء له

، إن هذا الرأي يستند في مضمونه إلى مفهوم الدولة الحديثة، وإن كان كثير من المفكرين اختاروا 2"النصر
طرح ما هذا الرأي، وهو كذلك الذي يختاره الباحث، إلا أنه يبقى قابلا للقياس، ذلك أن السؤال الذي ي

موقف الذمي من غزو المشابه له في دينه وعقيدته لأرض المسلمين التي هو جزء منها؟ وجواب هذا السؤال 
  .يجعل مفهوم الجزية باقيا على حاله قابلا للقياس وفق الظروف والأزمنة غير منته بالكلية

  :التشريع لغير المسلمين في البلاد الإسلامية: الفرع الرابع
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تعتبر اĐتمعات الإسلامية ذات تنوع ثقافي وديني  : وضع الأقليات في العالم الإسلاميإشكالية : أولا
كبير، لأسباب كثيرة منها أن الأديان السماوية كان منبعها هذه المنطقة، وأن امتدادها كما أشرت سابقا 

  .يمتد إلى قارات العالم، فبطبيعة الحال لابد من تنوع ثقافي وعرقي

لضمان حقوق هذه خلق ما يسمى اليوم بالأقليات الدينية والعرقية، وتعالت الدعوات هذا التنوع       
الأقليات؛ تعد حقوق الأقليات التي لا تخالف نظرة الإسلام على وجه العموم، من أكبر المشكلات التي 

لذا يرى العالم  تلاقي العالم الإسلامي اليوم، بل ونظرته للمسائل الفقهية، كأخذ الجزية من هؤلاء المواطنين،
الغربي ومن خلال هيئة الأمم المتحدة أنه يجب عليه حماية الأقليات في العالم الإسلامي، وهذا ما تشير إليه 

  .تقارير الأمم المتحدة، حيث تعتبر دول الشرق الأوسط وشمال إفريقيا الأكثر إخلالا بحقوق الأقليات

اده، لأنه لا يطبق أصلا في أي دولة من دول العالم لكن في الحقيقة بعيدا عن مفهوم الجزية وأبع     
الإسلامي، وهو موجود فقط على مستوى التنظير، فإن الواقع يخبر أن هذا القانون يتم به تدمير العالم 
الإسلامي، فحتى تلكم الدول التي ليس فيها أقليات يتم خلق أقلية فيها، ثم بعد ذلك دعمها وتقويتها، 

ه دوائر صناعة القرارات العالمية في الدول الكبرى لتواصل إحكام سيطرēا على غيرها، وربما هذا ما تفطنت ل
هو مشكلة الأقليات بمختلف  ،ولهذا فمن المشاكل التي تواجه الدول اليوم في مسألة الحقوق والواجبات

يها أنواعها، والتحدي هو كيف يمكن لهذه الدول أن تتصرف اتجاه المشكلة من غير أن تتعرض أراض
خاصة في الوقت الذي يراد فيه تسييس حقوق الأقليات لأجل التدخل في سيادة  ؟للتقسيم وأمنها للفوضى

  .الدول المتدخل فيها

ولا يخفى على أحد أن العالم الإسلامي يتم تقسيمه على أساس عرقي وديني، وذلك لأجل ضرورة      
يكون أساسها ديني أو عرقي أو مذهبي، أما بالنظر ، 1إيجاد أكثر من ثلاثين بؤرة انفصال في المنطقة كلها

، 2لاتفاقية سايكس بيكو والتي تم بموجبها تقسيم العالم الإسلامي والعربي بين قوى الاستعمار الأجنبي
وتقاسم ثرواته بين هذه الدول، فقد تم تقسيمه مع خلق أقلية في كل بلد يمكن التحكم من خلالها في 

الإسلامي كل يرزح تحت طائلة صراع الأقلية والأغلبية، فالأغلبية تسيطر عليها  ذالكم البلد، وبات العالم
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قلة فاسدة تنتمي إليها في الأصل وتضطهد الجميع، ولكن لأن الأقلية باعتبارها أقلية تجد نفسها أكثر 
حساسية من هذا الوضع، فتدخل في صراع لا يناقش الوضع القائم ككل بقدر ما يناقش أĔا أقلية 

طهدة، وفي ظل عدم وجود تسامح ديني خاصة، باتت الأقليات في العالم الإسلامي بؤر توتر، وقد مض
  .تصل إلى الحروب وطلب الانفصال عن الدولة الأم

في الحقيقة بالقدر الذي يؤدي فيه موضوع الأقليات توترا على أرض الواقع، فإنه على مستوى التنظير      
الشريعة الإسلامية، في المساواة وحرية العبادة وبناء معابد لها، وإمكانية يناقش حق تلكم الفئة من خلال 

حكمها بالشريعة الإسلامية من عدمها، ومن هنا يطرح السؤال هل حقيقة لا يمكن تطبيق الشريعة 
الإسلامية بسبب وجود أقليات مسلمة؟ ثم كيف تطبق هذه الأحكام على من لا يؤمن đا؟ وهو ما أحاول 

  .بحثه

إن الإسلام هو الدين الوحيد والأسبق الذي أتاح حق  :تطبيق قوانين الإسلام على غير المسلمين: نياثا
الوجود لسائر الأديان والعقائد والإثنيات داخل مجتمعه ودولته، هذا الوجود الذي من خلاله يمنحهم الحرية 

اليمهم وأحكامهم، دون أن يفرض الكاملة في ممارسة شعائرهم وطقوسهم وعباداēم، ويعينهم على تنفيذ تع
  .عليهم إتباع الإسلام وشعائره وأحكامه، ودون أن يتدخل في شؤوĔم الدينية

: ويقدم الكاردينال إسطفانوس بطريرك الأقباط الكاثوليك الإجابة عن صحة الاحتكام للإسلام فيقول    
والمعروف، إن من يحب االله يجب أن يحب  الأديان السماوية تشير إلى تحريم القتل والزنا، وتدعو إلى المحبة"

أخاه، ومن يدعي أنه يحب االله ولا يحب أخاه، فهو كاذب، فالقتل والزنا والسرقة إلى آخر المنكرات ضد 
المحبة، لأن االله خلق الإنسان ليكون مستقيما غير منحرف، ويستفيد من التعاليم الإلهية، ولذلك فالذي 

يجب أن تطبق عليه حدود  - أن تكفل له أسباب العيش ومستلزماته بعد–يشذ عن نظام االله وتعاليمه 
شريعة االله، ليرتدع ويكون عبرة لغيره، وحتى لا تعم الفوضى عندما يقتل أحد أخاه ولا يقتل، أو يسرق ولا 

س تقطع يده، أو يزني ولا يقام عليه حد الزنا، وهذا ما وجدناه في القوانين الوضعية التي تجامل الناس، وتلتم
إن تطبيق حدود : لهم مختلف الأعذار؛ مما جعل اĐتمع غير آمن على نفسه أو ماله أو عرضه، وأعود فأكرر

الشريعة الإسلامية ضروري على الشخص وعلى اĐتمع، حتى تستقيم الأمور وينصلح حال الناس، وليس 
 الأحكام العقابية للإسلام ، فهذا دخول  كامل في1"في تطبيقها أبدا ما يمس حقوق المسيحيين أو يضايقهم

                                                             
  .189:، ص)م، دار الشروق، مصر1988، 01:ط(انظر محمد عمارة، الدولة الإسلامية بين العلمانية والسلطة الدينية،  -1



 238 

من أجل صناعة سلام وآمان حقيقي ينهض باĐتمع، وهذا الرأي أتى مع الاستحضار الكامل لما قدمته 
  .القوانين الوضعية من فشل ذريع على مستوى اĐتمع وتركيبته

د تعهد رسول االله لقد أتت هذه الرؤية لما قدمه الإسلام منذ عهد النبوة من حقوق لغير المسلمين، فلق     
بسم االله الرحمن : "لنصارى نجران بضمان حريتهم الدينية، فقد ورد فيما نصه -صلى االله عليه وسلم–

إن لهم ما : الرحيم من محمد النبي إلى الأسقف أبي الحارث، وأساقفة نجران وكهنتهم، ومن تبعهم ورهباĔم
تهم، وجوار االله ورسوله، لا يغير أسقف من تحت أيديهم من قليل وكثير، من بيعهم وصلواēم ورهباني

أسقفيته، ولا راهب من رهبانيته، ولا كاهن من كهانته، ولا يغير حق من حقوقهم ولا سلطاĔم، ولا شيء 
مما كانوا عليه، على ذلك جوار االله ورسوله أبدا، ما نصحوا واصطلحوا فيما عليهم غير مثقلين بظلم ولا 

، وكثير من -صلى االله عليه وسلم–الراشدون هذه العهود من بعد رسول االله ، وقد تبع الخلفاء 1"ظالمين
سار الإسلام لكي يصبح قوة عالمية على سياسة : "خلفاء المسلمين كذلك، يقول جولد تسهير đذا الصدد

ن بارعة ففي العصور الأولى لم يكن اعتناقه أمرا محتوما، فإن المؤمنين بمذاهب التوحيد، أو الذين يستمدو 
أن ) الجزية(شرائعهم من كتب منزلة كاليهود والنصارى والزرادشتية، كان في وسعهم متى دفعوا ضريبة الرأس 

يتمتعوا بحرية الشعائر وحماية الدولة الإسلامية، ولم يكن واجب الإسلام أن ينفذ إلى أعماق أرواحهم، وإنما  
ه السياسة إلى حدود بعيدة، ففي الهند كان يقصد إلى سيادēم الخارجية، بل لقد ذهب الإسلام في هذ

، مثل هذه الشهادات 2"مثلا كانت الشعائر القديمة تقام في الهياكل والمعابد في ظل الحكم الإسلامي
الواضحة في معاملة المسلمين لغيرهم في البلاد الإسلامية، تشكل حقيقة الإسلام في عمقه ما يعني قطع 

لتعايش، ما يعني أنه مهما تطور العقل الإنساني في المحافظة على الطريق على أولئك المشككين في هذا ا
حقوق الإنسان فإن الإسلام أولى بذلك وأحق به، وهذا ما يعني دخول كل المتفرقات التي تحوم حول هكذا 
مواضيع، فالقاعدة الأساسية أن كل خير ممكن ومتاح لأن يكتشفه الإنسان أو أن يفعله في حياته، يصبح 

من صميم الإسلام، شريطة أن يكون حقا خيرا متمحضا لا أحقية فيه لأحد دون آخر، هو ذاته 
  .فاĐتمعات متى ساوت بين أفرادها في المؤسسة الكونية كان هذا خيرا للبشرية وعلى المسلمين دعمه

 يشكل نقاش كل من العلم والأخلاق في الحاضر العالمي اليوم بؤرة :العلم والأخلاق: المطلب الثالث
والمعرفي عموما  يكبير، ومع المنتج التكنولوج  يالحركة الإنسانية، وذلك لما أضفاه العلم من تقدم تكنولوج

سوقت أخلاق محددة للبشرية جميعا، فكانت العولمة شكلا مفروضا على كل مقومات الإنسانية، وتلاشت 
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القديمة الحديثة قائمة أمثال  معها الثقافات وخصوصيات الشعوب وتنوعها؛ لكن بقية الكثير من النقاشات
صراع ما بين العقل والنقل، ومصدرية الأخلاق وغيرها من المسائل، والتي من الظاهر وحتى مع التغيرات 

  .الكبيرة في الإنسانية لن تتوقف هذه النقاشات، وهو ما أحاول عرضه في هذا المطلب
  :العلم وصراع العقل والنقل: الفرع الأول

عرف تاريخ الفكر الإسلامي صراعا محتدما حول تعارض العقل والنقل، : قل والنقلإشكالية الع: أولا
وأيهما يقدم في مثل هذا التعارض؟ وجاءت الإجابات متباينة، وكان أحد أهم الكتب المؤلفة في هذا الباب 

اعلم أن ": ما كتبه ابن تيمية في رفع التعارض بينهما ردا على الرازي الذي قرر تقديم العقل على النقل
الدلائل العقلية القطعية إذا قامت على ثبوت شيء، ثم وجدنا أدلة نقلية يشعر ظاهرها بخلاف ذلك، 

إما أن يصدق مقتضى العقل والنقل، فيلزم تصديق النقيضين وهو : فهناك لا يخلو الحال من أحد أمور أربعة
ق الظواهر النقلية ويكذب الظواهر محال، وإما أن يبطل فيلزم تكذيب النقيضين وهو محال، وإما أن يصد

العقلية، وهو باطل، لأنه لا يمكننا أن نعرف صحة الظواهر النقلية إلا إذا عرفنا بالدلائل العقلية إثبات 
فثبت أن القدح في العقل لتصحيح النقل يفضي إلى القدح في العقل والنقل معا، وأنه ... الصانع وصفاته 

ة لم يبق إلا أن يقطع بمقتضى الدلائل النقلية، إما أن يقال أĔا غير باطل، ولما بطلت الأقسام الأربع
، كتب ابن تيمية كتابه درء تعارض العقل 1"صحيحة، أو يقال أĔا صحيحة إلا أن المراد منها غير ظواهرها

تاريخ  للرد على هذا القانون الذي قرره الرازي واعتبره ابن تيمية تراجعا لأمة النص عن النص، وبقي 2والنقل
  .الفكر الإسلامي مقسوما على هذا الأساس

هذه الرؤية التي حكمت الفكر الإسلامي، طرحت السؤال من وجهة نظر أخرى هل يمكن أن يتطور       
كل من العقل والنقل خارج الأطر المعهودة والحاكمة بينهما؟ وهل هذا التطور يشي بأن يترك أحدهما الآخر 

فهل البشرية اليوم مستغنية عن النص الرباني؟ في مقابل أخذها بنتائج العقول من غير معنى؟ وخاصة النص؛ 
  .وتقديمها على ما سواها
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يعبر العلم المعاصر عن حالة فصل كاملة لا يمكن إنكارها  :العلم المعاصر وإشكالية الصراع القديم: ثانيا
ا يبقى في إطار النص، ولعل بين كل الاختصاصات، فما كان اختصاصه عقليا يبقى عقليا وما كان نصي

هذه الرؤية التي لم أجد كتابا يتتبعها إلى حد الآن، هي ما سوف يحكم النص والعقل في قابل الأيام بشكل 
قطعي، حيث بين العلم أنه لا يحق لأي منهما أن يتعدى الآخر، وإذا أخذ العلم المعاصر مكان العقل 

البحث في هذا الأخير يخوض مجالات تبين فيما بعد أنه لا  ذاته، فإنه متباين عن العقل القديم، حيث كان
يصح أن تنتسب إليه، كالبحث المفصل في صفات االله التي أتت من طريق النص، والحكم بالعقل عما 
يكون الله حقا وما ليس كذلك، ودخل العقل في صراع حقيقي مع النص، بينما مثل هذه المسائل لم يكن 

  .لا النصللعقل أن يعرف تفاصيلها لو 

على الرغم مما أقرره بأن العلم يفصل في الصراع القديم، إلا أنني لا أنكر أن الواقع يثبت أن تدخل       
العقليات في النص بات اليوم أكبر من ذي قبل، هذا التدخل الذي توسع حتى بلغ رد النصوص الصحيحة 

، لكن هذه الدعوات المتعالية 1ها للعقلالثابتة، بل تم ويتم رد السنة جملة وتفصيلا بدعوى عدم مساوقت
اليوم سوف تصطدم بالواقعية العكسية وهي مسائلة العقل كيف له أن يتدخل فيما ليس له بمجال، وعليه 
يكون رد الأخبار التي لا يمكن للعقل قياسها هو تعد منه، والعلم الذي يقدم الإجابات عن كثير من 

المنهج العلمي يظهر أن النتائج العلمية اليوم قد لا تكون  المسائل قد يعارض هو كذلك النصوص، لكن
: أولها: "هي نفسها غدا؛ لذلك كان مما ذكره الفاروقي في التعامل مع العلم والنص هو خطوات ثلاثة مهمة

الانفتاح على الدليل الجديد، : نفي التناقضات المطلقة، والثالث: رفض كل مالا يتمشى مع الحقيقة، والثاني
، هذه الخطوات العملية توافق روح العلم المعاصرة، وفي الوقت ذاته تقبل الرؤية التي 2"دليل المخالفةوعلى 

قررها شيخ الإسلام ابن تيمية من درء التعارض، وكذلك التي قررها الرازي في قبول العقل، لكنها تعني قبول 
اية ظهور الحقيقة المطلقة من االله الحقيقة العلمية، فهما đذا يعملان بشكل منفصل كل على حدا، إلى غ

الواحد والذي تفرض وحدانيته وحدة المعرفة كما ذكرها الفاروقي، فلا يمكن أن يكون االله هو رب العلم 

                                                             
رؤية تبحث  ، فهو يقدم)، دار النفائس، بيروت01:ط(انظر محمد زهير الأدهمي، قراءة في منهج البخاري ومسلم في الصحيحين،  -1

  .خاصة في معارضة القرآن للسنة، كوصف المرأة وغيرها، والكتابات في رد السنة باتت كثيرة
 .81:ص) ، مدارات للأبحاث والنشر03: ط( السيد عمر، : راجي إسماعيل الفاروقي، التوحيد مضامينه على الفكر والحياة، تر -2
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ورب النص، ثم يجعل بينهما تعارض، وعليه يكون المسلم منوطا بمهمة زيادة البحث والتكشف حتى تظهر 
  .غير ضروريةالحقائق وليس إعطاء الأحكام المسبقة وال

   :عالم الغيب والعلم المعاصر: الفرع الثاني

على الرغم مما ذكرته من أن العلم يرفع التلبس الحاصل بين  :إشكالية الصراع بين العلم والغيب: أولا
العقل والنقل، إلا أن زمن العلم هذا لم يمنع أقواما من تدخلهم في ما لا تصل إليه عقولهم، واēموا دين االله 

يعتمد على الإيمان بالغيبيات على أĔا خرافة، كاعتقاد المسلم في الملائكة والجن وكثير من مسائل الذي 
الغيب التي تكون طريقها الأهم والوحيدة هي النص لا العقل، فإن أبرز سمة لهذا العصر هو إغراقه في 

تجربته، وقد طفق علماء المادية، وإيمانه بالمحسوسات وفقط، وعلى هذا أنكر كل ما لا يقع تحت عينه و 
العلوم التجريبية في الغرب يؤلفون الكتب في إنكار عالم الغيب، من ذلك ما كتبه عالم الفيزياء البريطاني 
ستيفن هوكنغ في إنكار وجود الخالق، وإنكاره الحياة بعد الموت، وينكر đذا الصدد أن أحداث الكون 

يه غضب الطبيعة، ويؤكد على أنه ليس ثمة حياة بعد تحدث من خلال محرك لها، ومن ذلك ما يطلقون عل
  .1الموت

يقع على عاتق المسلمين إذا البحث في مضامين هذا التداخل بين العلم المعاصر وعالم الغيب، فقد       
بات أحد أكبر الإشكاليات المعاصرة في ظل اختزالية مريعة، وتعدي الإنسان حدوده المعرفية بالإجابة عما 

ما لا تصل إليه تجربته، وفي كتاب Ĕاية الإيمان لسام هاريس يصف العقيدة الدينية بالخرافة الغبية لا يعرف و 
؛ مثل هذه الأقوال تبين 2فهي تجعلك تؤمن بإله يسمعك وتجعلك ترفض فكرة اتصالك باالله عن طريق المطر

يب، فهل حقيقة يمكن إيجاد مدى الصراع العالمي المحتدم على أوجه من أجل تنحية كل ما يتعلق بعالم الغ
  لغة صريحة تصل بين عالم الغيب والعلم المعاصر؟

قد لا أقدم الإجابة الكافية عن السؤال السابق، لكن االله أجاب  :العلم المعاصر قاصر الإجابة :اثاني

̧  º ¹ « ¼ ½ ¾ ": وبصريح العبارة ستيفن هوكنج وأضرابه فقال تعالى ¶ µ  "
                                                             

م، دار التنوير، 2013، 01:ط(أيمن أحمد عياد، : أسئلة الكون الكبرى، ترستيفن هوكنغ، التصميم العظيم إجابات جديدة على  -1
  .05-04:ص، )بيروت

 .سام هاريس، Ĕاية الإيمان، الدين، الإرهاب ومستقبل المنطق، نقلا من موسوعة ويكيبيديا -2
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ليس فقط كما يعتبرها المخالفون موقفا دينيا، بل هي قانون علمي فإن ما لم ، هذه الإجابة ]39:يونس[
تقع يد الإنسان عليه ليس من حقه أن يتجاوز حده فينكره، فقط لأنه يظن أن العلم هو البحث في 
الماديات فحسب، وعليه إن الخلط المورث بين العلمي الذي تأتي نتائجه من خلال التجربة وبين عالم 

يمكنه معرفة وجود  ءتعد صريح على عقل المتلقي، لأنه يحصل له انخداع بأن من عرف الفيزيا الغيب هو
حياة بعد الموت أولا؛ ويقدم أبو حامد الغزالي الإجابة الشافية عن هذا الموضوع قائلا عمن اشتغل 

من دقائقها  يعجب) الرياضيات(إن من ينظر فيها : " بالرياضيات من الفلاسفة أن هذا لا يمنع من خطأه
ومن ظهور براهينها، فحسن بسبب ذلك اعتقاده في الفلاسفة، ويحسب أن جميع علومهم في الوضوح، وفي 
وثاقة البرهان كهذا العلم، ثم يكون قد سمع من كفرهم وتعطيلهم وēاوĔم بالشرع ما تناولته الألسن فيكفر 

إلى أن يجيب  1"لاء مع تدقيقهم في هذا العلملو كان الدين حقا لما اختفى على هؤ : بالتقليد المحض ويقول
الحاذق في صناعة واحدة "الغزالي هذا الذي اغتر بمن صناعته في الرياضيات أقوى من صناعته في الإلهيات 

، هذه 2"فكلام الأوائل في الرياضيات برهاني، وفي الإلهيات تخميني...لا يلزم أن يكون حاذقا في كل صناعة 
افية هي ما يجب سحبه على العلوم اليوم، بل يجب أن توضع منهاج قويمة وعلمية، الإجابة الشافية الك

  .يفصل فيها الفيزيائي بين نتائج الفيزياء الحتمية، وبين رأيه الشخصي في تكوينها وهو ما يسمى بالنظرية

في هذه العلوم،  ليس محتوما على الناس أن يأخذوا مع المعرفة المادية، الآراء الشخصية لعلماء مختصين      
  :ولأجل تلافي مثل هذا الخطأ الكارثي أقترح خطوات عملية لذلك

التأكيد المستمر على كل ما هو ليس من اختصاص المعرفة المباشرة، وأعلم أن مثل هذا الرأي قد يوهم : أولا
  .ذا المبدأبأننا ضد المعرفة كما يتم تسويقه، غير أن مثل هذا الاēام لا ينفي ضرورة مرابطتنا على ه

تبيان التناقض الذي يحصل داخل المعرفة الحتمية ذاēا، فإن الصراع الذي حصل داخل العلوم : ثانيا
  . التجريبية بين نسبيتها كذلك، فما بالك إذا تبين أن جزاءا منها أراء شخصية

                                                             
  .15:، ص)دون معلومات طبع(الغزالي، أبو حامد، المنقذ من الضلال،  -1
  .16:المرجع نفسه، ص -2
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خارج  قد يشير أحدهم إلى أن مثل هذه الخطوات هي ليست علمية ولا موضوعية، في الحقيقة هي    
موضوع المعرفة ذاēا لكنها تساهم في تطوير العلم وتحديد أطره، فقد عانت البشرية كذلك من الأخذ بنتائج 

  . 1علمية، لكن تبين لاحقا أĔا ليست كذلك

مثل هذه الإجابات هي ما تبين أن تدخل الإنسان في عالم الغيب دون أن يتكشف له أدنى معرفة     
من العلم التجريبي على ما ليس باختصاصه، غير أن ما قدمته من إجابة أعلم حقيقية عنه هو تعد صريح 

أنه لا يكفي فإن في الموضوع تفاصيل ودقائق لا يحتمل البحث ذكرها، لكن حاولت التركيز على الأهم، 
  .لأن الموضوع هو من الأهمية بمكان

  :مصدرية الأخلاق: الفرع الثالث

التهاوي الخلقي في العالم المعاصر بات محل حديث البشرية كلها، وهذا إن  :إشكالية تاريخ الأخلاق: أولا
ما ألقى بضلاله للبحث عن تاريخ الأخلاق، فهو تاريخ يحاول التركيز على المركزية الغربية في انطلاق 

فقد ساد التعصب هناك كتابة تاريخ "الأخلاق، ومحاولة التغاضي عن تاريخ أخلاق الشرق وحضارته 
مة وتاريخ الأخلاق خاصة، فهذه الكتابة تبدأ باليونان وتثني بالرومان، إĔا تملأ الصحائف الفلسفة عا

والكتب بأثينا وروما وأجادها الحقيقية والمتخيلة، وفضلهما على الإنسانية والخدمات التي أسدياها إليها، 
ثا في المضامين ، وقد باتت الأخلاق بح2"وعندما تصل إلى آسيا فإĔا تلخصها في صحائف بل سطور

الواقعية، لا بحثا من حيث هي أخلاق سامية يتم التنظير لها ثم بعد ذلك الطلب من الناس إتباعها، فإĔا لم 
تعد أعيانا متعالية أو معان مجردة، وإذا ما أضفنا إليها الفلسفة الوجودية السائدة تصبح الصورة أكثر قتامة 

نهج العلمي يبحث عن الأخلاق من حيث هي ظواهر، كما في البحث عن وضع الأخلاق، وđذا أصبح الم
، وهو ما جعل البحث في 3وظهرت فلسفات مختلفة كل منها ينسب الأخلاق إلى نزعة معينة في الإنسان

  .أصل نشأة الأخلاق أهي من الأديان أم من الفلسفات الوضعية مهما، لمعرفة الصواب

                                                             
  .انظر الفرق بين الجاذبية عند نيوتن، ثم الجاذبية عند آنشتاين -1
م، 1988، 01:ط(محمد عبد الرحمان مرحبا، المرجع في تاريخ الأخلاق، الأخلاق منذ عصور ما قبل التاريخ حتى الصين القديمة،  -2

 .07:، ص)جروس، طرابلس، لبنان
 .وما بعدها 15:، ص)م، دار النهضة العربية1972، 03:ط(ق، نشأēا وتطورها، انظر هذه الاتجاهات، توفيق طويل، فلسفة الأخلا -3
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كل الأنبياء والرسل بعثوا لأجل هدف واحد وهو الدعوة إلى لقد بين الإسلام أن   :الأخلاق من االله: ثانيا

̧  Ä Ã Â Á À ¿ ¾ ½ ¼ » º ¹  : "االله قال تعالى ¶

Å ] "وعلى هذا الأساس تكون الأمم تتمة لبعضها البعض، وإذا كانت الحياة الدنيا ]26: النساء ،
خلو العالم من مذكر بالأخلاق،  منذ بدأها من أبينا آدم قد ضمنها االله معاني الرسالة، فإن هذا يعني عدم

وعليه كان الإيمان باالله أهم أساس يقوم عليه نظام الأخلاق في الإسلام، فإن االله الواحد الخالق سبحانه 
يتصف بأعظم صفات الجمال والجلال والكمال، وعليه يتلمس المسلم هذه الأخلاق من الكون، ويعلم 

  .بذلك أنه جزء مقصود من تركيبها

يقطع الإسلام والمسلم بمصدرية الأخلاق أĔا من االله، بل وأن الأديان هي سبب مباشر لها،  وđذا     
وعلى الرغم من تحريفها وتنقصها إلا أن كثيرا من الأخلاق الموجودة في البشرية اليوم سببها الدين لا المدنية، 

ت عنصرا دينيا، وهذا هو السبب فالفكرة اĐردة لا تصبح عاملا فعالا إلا إذا تضمن: "يقول الكسيس كارل
في أن الأخلاق الدينية أقوى من الأخلاق المدنية على حد تستحيل معه المقارنة، ولذلك لا يتحمس 
الإنسان في الخضوع لقواعد السلوك القائم على المنطق، إلا إذا نظر إلى قوانين الحياة، على أنه أوامر منزلة 

خلاق من ناحيتها الإجرائية في الناس بالإيمان باليوم الآخر، فمتى ، كما وتبنى قوة الأ1"من الذات الإلهية
أدرك الإنسان أنه ملاق من يحاسبه على فعله الخلقي، يزيد هذا في فاعلية الأخلاق على أرض الواقع، فإنه 

  .لو لم يكن يوم آخر لكانت الانتهازية أصلا في الحياة البشرية

م بحرية الإرادة، مع تفعيل الإنسان للمسؤولية الأخلاقية التي يترتب وترتبط الأخلاق أساسا في الإسلا       
، فحرية الاختيار أساس للفعل الأخلاقي، فإنه لا 2من خلالها الجزاء الدنيوي والأخروي الذي هو بيد االله

يمكن أن يصور إنسان مشلول الإرادة يطلب منه الاختيار بين الفعليين أخلاقيين أحدهما سيء والآخر 
ن، وهذا يكون ردا مباشرا على المدرسة الجبرية التي اختارت أن الإنسان مجبور محضا، كما ينمي حس

                                                             
  .140:، ص)م، مكتبة مصر للطباعة الأوفست1958:ط(الكسيس كارل، تأملات في سلوك الإنسان، الحضارة الحديثة في الميزان،  -1
وما  176:، ص)الهاني للطباعة والنشر، مصرم، دار 2002: ط(انظر أحمد محمد جاد عبد الرزاق، محاضرات في علم الأخلاق،  -2

  .بعدها
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الإسلام الأخلاق الداخلية في الإنسان ويجعلها هي موضع القياس وذلك بإدخال النيات التي لا يعلمها إلا 
  .االله في الفعل الأخلاقي، وأن قدر الجزاء يترتب عليها كذلك

لقد قصدت من هذا المبحث محاولة إلقاء الضوء على  :من مجالات التجديد العقدي :المبحث الثاني
مواضيع أعتبرها غاية في الأهمية لأجل التجديد في درس العقيدة، واعتبرت أن بعد بحث التوحيد بشكل 

ابة مباشر، تأتي كل من فاعلية الأخلاق والعلمية في زماننا المعاصر كضرورة قصوى، كما وأبحث فيه الإج
المباشرة لما اعتمدته الحداثة كنتيجة للإسلام عموما شريعة وعقيدة، وبحثت بعدها في كل من الإلهيات 

  .والنبوات والسمعيات من حيث هي أصول لا تتغير للاعتقاد

من خلال الحاضر الذي استعرضته يظهر جليا ضرورة  :التجديد في درس التوحيد: المطلب الأول
، وخاصة التوحيد منه لأنه بدأ يظهر على أنه مجرد من كل تبعية لأي موضوع التجديد في درس العقيدة

آخر، كان في الأصل ضرورة تلقائية له، لذلك تفطن بعض المفكرين لهذا الخلل فقاموا على طرح الرؤية 
كن أن ، بحيث يكون التوحيد المتعبد به الله خالصا له في باقي أجزاء حياة المسلم، فلا يم1الكونية التوحيدية

يكون موحدا الله في وجوده ولكنه في أمره وĔيه وهدايته مشركا معه غيره؛ إضافة إلى ذلك التجديد في درس 
العقيدة وعلى رأسه التوحيد، التأكيد على ما يلزم الناس في هذا العصر كضرورة قصوى، وإن كان البحث 

أهم عناصر هذا التغيير، وهو ما سأذكره  ذاته من خلال ما تقدم يطرح العلم والأخلاق في زمن التقدم أĔما
  :في هذا المبحث

مما بحثت في الفصل السابق قواعد الاعتقاد عند  :تحكيم القواعد في تجديد التوحيد: الفرع الأول
مدارس التراث، والحق يقال أنني قبل البدء في البحث كان مقررا في ذهني أن القدامى لم يضعوا قواعد محددة 

ا الباب، مثلما فعلوا في قواعد الفقه أو اللغة أو غيرها من العلوم التي قعدوا لها، لكن ومع لمؤلفاēم في هذ
استصحاب الرؤية الحداثية ظهر جليا أن مدارس التراث ألفت وبما لا يدع مجلا للشك داخل رؤية قواعدية 

ات العقيدة لأن السجال ضرورية، غير أĔم لم يهتموا بالتأليف في القاعدة ذاēا بقدر ما اهتموا بموضوع
حول التفصيل كان كبيرا، لكن في وقتنا الحاضر يجب الاهتمام بالقواعد بدلا المواضيع، فلا أحد تقريبا عاد 

                                                             
، معاونية العلاقات الدولية في منظمة 1989، 02:ط(محمد عبد المنعم الخاقاني، : انظر مرتضى مطهري، الرؤية الكونية التوحيدية، تر -1

 .20: إلى ص 05:من ص) الإعلام الإسلامي
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مهتما بأسماء االله وصفاته كما في الماضي، لكن تبيان ما تجليه تلكم الأسماء والصفات في الحاضر هو 
  : وعلى أفعاله في الكون، بما يستجيب لهذا الحاضرالضرورة القصوى وهذا ما يعني التعرف على االله

أقصد بالتعرف على االله ما أشرت إليه سابقا من التحول في موضوعات العقيدة من  :التعرف إلى االله :أولا
البحث عن الذات الإلهية إلى البحث على الإنسان، وفي خضم هذا البحث حاول البعض إظهار أن االله 

ظومة القيم، وهنا يتم التأكيد على قواعد معرفة االله من خلال أسمائه وصفاته  يتعارض مع الإنسان في من
كحكمته البالغة ورحمته بالخلق، فالناس غير مطلعين على االله إطلاعا كاملا يسمح لهم بمعرفة كل فعل في 

صل ، لكن التعرف على االله من خلال أسمائه وصفاته يرفع اللبس الذي يح1الكون ومعرفة سببه المباشر
  .للإنسان

إن مما نراه اليوم بسبب نقص معرفة الناس الله من القول بأن العقوبة والجزاء في الإسلام لم تعد صالحة      
لهذا الزمن، ولو عرف الناس معنى كونه حكيما ورحيما وتقرر ذلك في قلوđم على أنه اعتقاد جازم، لعلموا 

  :معا، فلذلك إن التعرف على االله يحتم الآتيأن العقاب والجزاء لمصلحتهم الدنيوية والأخروية 

  أن التعرف عليه سبحانه يؤكد نقص الإنسان في المعرفة وأنه دائما يحتاج إلى كمال يحتكم إليه، هذا
الكمال هو االله المطلق، وعلم الإنسان المحدود لا يمكن أن يحيط بالمطلق، والمطلق هنا كذلك هو 

 .الكون وأفعال االله في هذا الكون
 قص الإنسان لا يعني أن الإنسان ليس مطالبا بالتشوف للكون، بل على العكس كي يتعرف ن

 . الإنسان على االله عليه أن يلتمس ذلك في الكون ويتحسسه
   تترتب أحكام االله غير المباشرة للخلق مع أحكامه المباشرة في الكون، من خلال حرية الإنسان

ع االله لباقي الكائنات من خلال الإجبار، وهنا تظهر كمحرك للفعل الأخلاقي، وفي مقابلها تطوي
الشريعة وحكمتها من خلال اختيار الناس الكامل والحر، مع بقاء منظومة الجزاء والعقاب قائمة  

 .كما هي

                                                             
عبد اللطيف محمد : اء والصفات الإلهية في الكون والإنسان، دراسة تحليلية، المشرفانظر رسالة ماجستير، محمد شبلي محمد، آثار الأسم -1

 .145-102:، ص)دار العلوم، القاهرة: م، كلية2007: تخرج(العبد، 
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  ،التعرف إلى االله يؤكد على أن االله أعطى الحرية الكاملة للإنسان في مقابل تعريفه به سبحانه
ان، وفي الوقت ذاته التأكيد على سننية أفعال االله في الكون التي لا وكذلك تبيان الأصلح للإنس

تتغير بتغير أراء الخلق، ومن ذلك أن التمكين في الأرض ونصرة الخلق يكون بالعودة إلى االله، وهذه 
السننية بالذات هي أصل ما ينفي المقولة العلمانية، ما يعني أنه لا فلاح للإنسان وتحت أي طائلة 

 .سك بمنهج االله الكامل في صورتهدون التم
  السير بالسنن يطمأن لهفة الإنسان من البحث في النتائج، ما يرفع عنه كثرة التغير فيكون بحثه في

العمل ويستيقن بذلك أن النتائج تكون كما قرر االله ولو بعد حين، فمن خلال هذه السنن ينخرط 
 . خيري الدنيا والآخرةالإنسان في العمل الدءوب الذي يحمله على البحث في 

بعد التعرف إلى االله كمبدأ أول ضروري، تأتي معرفة ما يرتبط باالله من  :مغايرة التراث في التأليف: ثانيا
أجزاء هذا الكون ومن فعل الإنسان، وهنا تدخل ما اصطلح عليه بالرؤية الكونية التوحيدية، رؤية تسعى 

ربانية الكاملة، فتظهر ما يجب على المسلم فعله على كل أصعدة لربط الخبرة الإنسانية الناقصة بالمعرفة ال
الحياة، ما يعني التغيير المباشر في موضوعات العقيدة كما ألفت في التراث، حيث كان التأكيد على الذات 
الإلهية في كل أجزاء الدرس العقدي دون سياقات الكون وارتباطه باالله، ما أدخل المسلمين في سجال ذي 

  .لم تعد تحمل معاني العبودية الحقة اللهتفاصيل 

ومع التأكيد على هذه المغايرة لا يعني أبدا الموافقة للرؤية الحداثية في طرحها، فهي على الخلاف من      
ذلك تسعى لتأكيد الإنسان بعيدا عن االله مهما كانت وجهته، ومما تقرر سابقا العمل بالسننية كأمر مخرج 

؛ فالحداثة لا تراعي هذه المبادئ السننية بقدر مراعاēا للانخراط 1اهرة إلى التبعية الحرةللإنسان من التبعية الق
في حركة العالم المتقدم من خلال تخليه عن الدين، ما يعني سعي الحداثة لزعزعة النظم القواعدية للعقيدة 

مختلفة، فالهرمنيوطيقة والبنيوية الإسلامية، فضلا عن اعتمادها المناهج الغربية كنتائج لا كمناهج تقدم نتائج 
والتفكيكية مناهج تم فرض نتائجها من خلال خطوات البحث التي تمت على مستواها، وهو ما بينته في 
الفصل الأول، وبالنظر لمختلف المدارس التراثية والتباين الكبير بينها فإĔا تخالف كلها طرح الحداثة القاضي 

                                                             
وما بعدها، وهو كتاب يبحث  129:، ص)م، مطبعة لجنة التأليف1936، 01:ط(راجع محمد أحمد الغمراوي، في سنن االله الكونية،  -1

 .لسنن من جانب العلم التجريبيفي ا
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عة الإسلامية، وهذا ما جعل من هذه المواضيع في صلب الاعتقاد بإحلال النظم الغربية مكان الشري
  . الإسلامي، لمخالفتها قواعد التعرف على االله بالاضطرار

إلا أنه يتحتم على المسلمين إقناع العالم đذه الرؤية الكونية التوحيدية، وبالعمل السنني حتى لا تنهمك      
  .للإقناع يتم التأكيد على مبدأ الحجة، كمبدأ أولي الإنسانية في ضلال علم وعمل، لكن مع السعي

إني أعتبر هذا المبدأ داخلا في صلب درس العقيدة التعليمي، فإنه يجب  :المحاججة قبل المحاكمة: ثالثا
التأكيد على إقامة الحجة على الخلق، حتى يمكن لسنن أن تأخذ مكاĔا في العمل، فإنه مما تقرر في كتاب 

عليهم السلام أقاموا الحجة على الخلق حتى إذا استيقن من كفرهم حق عليهم العذاب،  االله أن الأنبياء
وعلى هذا الأساس فإن المسلمين مطالبون بإقامة هذه الحجة أمرا بالمعروف وĔيا عن المنكر، قبل أن يسعوا 

ة للتدرج في الإسلام ، وهم لم تصلهم العقائد الصحيحة ولا الأفكار النيرة، ما يعني العود1في محاكمة الخلق
لا من خلال ما كان عليه عهد النبوة الأولى بالضرورة، بقدر ما هو مراعاة للحاضر وتدرج وفقه، فيكون 
هذا المبدأ وإن لم يكن من صلب موضوع درس الاعتقاد إلا أنه شرط له، فالحجة وعي دائم بمستلزمات ما 

  .يتم الإجابة عنه في الحاضر

لى هذا المبدأ لأن المسلمين اليوم دخلوا في سجال الفتح الإسلامي بقوة السلاح، وإذ يتم التأكيد ع     
  : وهم أبعد ما يقدرون على تحقيقه، وتركوا بذلك إقامة الحجة التي تغيرت نظمها، ومن أهم هذا التغيير

تعطي القوانين الدولية المعاصرة والتي هي وضع إنساني اختلف عما كان  :القوانين الدولية -1
دا أيام تنزيل الرسالة، تعطي للناس حق التداول الفكري والنقاش الحر، والدعوة للعقائد  سائ

كذلك، وعلى هذا الخط يختلف الوضع بالدعوة إلى االله الحرة، فما كان من السابق في منع 
الحكام انتشار الإسلام في دولهم بات اليوم متاحا، ما يعني دعوة المسلمين للانخراط في فتح 

جديد يجعل الحجة أصلا لهذا الفتح، وđذا يصبح الحديث عن جهاد الطلب لأجل إسلامي 
 .نشر الإسلام خاليا من حكمته ومعناه

                                                             
حسن : ممن عرض تاريخ الدعوة للإسلام ومقوماēا، السير توماس ارلوند، الدعوة إلى الإسلام، بحث في تاريخ نشر العقيدة الإسلامية، تر -1

 .وباقي الكتاب 87:ص) م، مكتبة النهضة المصرية، مصر1970:ط(إبراهيم حين وآخرون، 
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لا يحتاج المسلم أن يبرر للعالم أحكامه العقابية، والتي أقصد đا على وجه : عدم التبريرية -2
ب، وقد تم اختصار الخصوص إقامة الحدود، فهي في النهاية أحكام لمعاقبة المخطأ لا المصي

الشريعة والعقيدة في مناقشة الغرب على أساس هذه الأحكام وفقط؛ فإنه إذا لم يضف هذا 
الشرط للمبدأ المحاججة يصبح دوران المسلمين في حلقة مفرغة، يناقشون فيها التبرير لما تغير 

  .على أرض الواقع

ون في سياق واحد، هو مناقشة أهل الإسلام كما أن المحاججة ذاēا تقع على مراتب مختلفة حتى لا تك     
  :دون غيرهم من الملل، فهي على أربعة مراتب

 م ومع القوانين الدولية : لأهل الإسلام محاججة أهل الكفر من المقاتلينĔوهؤلاء هم الغرب ذاته فإ
ل هذه يسعون لتقويض بلاد المسلمين، إلا أن هذا لا يمنع أهل الإسلام دعوة شعوđم إلى االله في ظ

القوانين، وحتى مع المقاتلة لهم يجب عدم تعطيل الدعوة، فإنه مع تطور العالم بقي الناس يجهلون هذا 
 .الدين

 وهم الباقي من ملل ونحل العالم الذين لم تسعى إليهم : محاججة أهل الكفر من المسالمين لأهل الإسلام
ياĔم آسيا وإفريقيا وأمريكا اللاتينية، بلاد المسلمين بسبب إغراقهم في ملاحظة دول الغرب فقط، ونس

 .ما يؤكد على أن عمل المسلمين ليس سنني بقدر ما ينخرط في التحدي الحضاري
 م كذلك محتاجون : محاججة أهل الإسلام ممن قد يكفر منهمĔوهؤلاء سواء كفروا حكما أو حقيقة فإ

المسلمين فإĔم يجهلون الكثير عن  للحجة كغيرهم من سائر العالم، فإĔم حتى وإن عاشوا بين ظهراني
 .الإسلام، بسبب ارتفاع حجة المخالف في بلاد الغرب وتقويها بالإعلام والعلم المعاصر

 وعلى هذا سار الدأب، فإنه وحتى مع الدعوة للتآخي : محاججة أهل الإسلام ممن هو متلبس ببدعة
، لأن دين االله قد يمسه التحريف من القريب القديمة قائمةالمسلمين لا يمنع هذا بقاء المناقشة المنهجية 

  .قبل البعيد
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تتقدم الأخلاق على ما سواها من المواضيع في  :عقيدةتقدم الأخلاق من صميم درس ال: الفرع الثاني

{  ": ، وهذا التقدم هو أصل في توحيد االله والعبودية له، فقد أمر سبحانه نبيه بقوله تعالى1هذا الزمن

، غير أن هذه الآية والتي هي أصل في هذا الباب لا تطبق، ]125: النحل" [~ � ¡ ¢
وإن طبقت فهي تطبق على المخالف للمسلمين بالكفر، أما مخالفة المسلمين بعضهم بعض فلا تكون هذه 
الآية حاضرة، كما يتم التأكيد على الأخلاق، لأنه تأكيد على المسؤولية الواعية والحرة في الإسلام بدلا من 

  :ط بالإنسان، ويستلزم ذلك تبين أنالانحطا

على ما سواها من  2وأقصد đا الحرية التي يتم تعميمها باسم الفردانية :الحرية دون الأخلاق: أولا
المسؤولية الواعية، وđذا تكون الحرية معنى سلبيا لا إيجابيا في المفهوم العالمي اليوم، بينما يؤكد الإسلام على 

ه الحرية، حتى يرى فعله الأخلاقي المسئول الذي يصلح أن يكون به إنسانا مخالفا أن االله كرم الإنسان đذ
  :لسائر المخلوقات، وتقع هذه المسؤولية الأخلاقية على مراتب هي

وهي كمال ما أعطي الإنسان لأجلها الحرية، حتى يسترشد بعقله : مرتبة الإنسان المسئول أمام االله - 1
نا كما أراده سبحانه، فيرتفع بذلك عن عالم البهائم إلى عالم وروحه إلى االله، فيكون بذلك إنسا

 .الإنسان ثم إلى عالم الملائكة
وهنا يأخذ المسلم بزمام المبادرة لإنقاذ البشرية، فإن عنده من : مرتبة الإنسان المسئول أمام الإنسان - 2

يتم التأكيد هنا  التأكيد أن البشر لو ابتعدوا عن منهج االله هم موعودون بالضياع والعقاب، كما
على أن الحرية ليست مرادفة للتردي بالأخلاق كما يؤكد عليه الغرب الذي يقود البشرية اليوم، 
ويسعى المسلم بكل مكونات مجتمعه للأمر بالمعروف والنهي عن المنكر، كمبادرة أخلاقية إنسانية 

 .وعالمية كذلك

                                                             
  .، االمقدمة)م، دار الثقافة العربية، القاهرة1988:ط(ي، الأخلاق بين العقل والنقل، راجع أبو اليزيد العجم -1
عبد : ، وانظر كذلك، تأسيس ميتافيزيقا الأخلاق، تر17:، ص) ، مكتبة مصر، القاهر1962:ط(انظر زكريا إبراهيم، مشكلة الحرية،  -2

  .29:ص) م، الدار القومية للطباعة والنشر1965:ط(الغفار مكاوي، 



 251 

ني استخدام مفهوم السنن في فاعلية الحياة وهذا يع: مرتبة الإنسان المسئول أمام سائر المخلوقات - 3
الدنيا، فإن الفساد في الكون يكون مرتبا على أساس ما قدمت أيدي الناس، كما يسعى المسلم 

  .لإيقاف الإضرار بسائر مخلوقات الكون

يب، إن الإيمان باالله وملائكته واليوم الآخر وكل ما كان من عالم الغ :الإيمان بالغيب خلق في ذاته: ثانيا
يضفي على حياة المسلم خصوصية ذاتية تعبر عن أخلاقه المخصوصة، تلكم التي قد لا يتوصل إليها العقل 
البشري المحض، وإن من أصول الإيمان đذا الغيب الإيمان بأن االله واحد لا شريك له ويضفي هذا المعنى من 

  :الوحدانية على العالم

 الأول والأخير للأخلاق، حتى تلكم التي يمكن للعقل  فاالله هو المصدر: مصدرية الأخلاق من االله
 .البشري أن يصل إليها فإنه لا يمكنه الحفاظ عليها إلا من خلال تذكير إلهي đا

 ما يعني التأكيد على الأخلاق مما قد يعجز العقل البشري لبلوغه، : أحكام الشريعة أخلاق مخصوصة
لال المقدمة الأولى يؤكد المسلم على نفعيته الأخرى من ولكنه يلحظ نفعيته المباشرة في الدنيا، ومن خ

خلال الإيمان بعالم الغيب، وعليه يلتزم بالعبودية الله حتى مع عجز عقله لبلوغ مفهوم النفعية المطلقة، 
وهذا من تمام الوحدانية الله بل وأصل ما يدور عليه هذا التوحيد، فيقع بذلك علم الإنسان في المرتبة 

 : م االله، وهنا ينبه إلىالثانية من عل
أن علم االله المطلق لا يمنع الإنسان في السعي لطلب المعارف مهما كانت مخالفة في ظاهرها  - 1

للشرع، فإن علم االله على العكس من ذلك يؤكد على طمأنينة المسلم في سعيه للمعرفة، لأنه 
 .صورēا الكاملةيعلم يقينا أنه لن يجد فيها تضاربا، إنما يحتاج للوقت حتى تتجلى له 

أن المقيد لا يمكن إحاطته بالمطلق، فاالله وأفعاله وتجلياته في الكون مطلقة، بينما علم الإنسان  - 2
 .مقيد بالضرورة تقيدا تؤكده المعرفة ذاēا

  ،ومما يتعلق بالإيمان بالغيب الإيمان باليوم الآخر، وترتب الجزاء والعقاب النهائي على أساس هذا اليوم
  .ي الأخلاق الحقيقة علة هذا العالموهو ما يضف
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إن من التوحيد الله التزام المسلم بما أمر االله به وبما Ĕاه عنه، حتى  :أحكام الحدود أخلاق جمعية: ثالثا
، غير أن أحكام الحدود 1يكون عبدا الله، إلا أن الصراع الدائر حول إقامة حدود الشريعة يخل بحياة المسلم

اختار وبكامل إرادته الحرة أن يجعل الأخلاق جمعية، وهي أخلاق يرى فيها  تعني أن اĐتمع الإسلامي
الغرب أĔا فردية، بينما الحقيقة تؤكد على أĔا مقسمة من حيث ذاēا إلى فردية وعامة، فالفردية كفاحشة 

مي لها الزنا وعامة كالقصاص، أما من حيث أثارها فإĔا عامة على الناس جميعا، ما يجعل الاختيار الإسلا
  :في ظل القوانين الدولية كذلك حرا، ما يعني

  رفض ما يمكن أن يقع على المسلمين من ضغط للحفاظ على الأقلية، التي ترفض هذه الأحكام في
البلاد الإسلامية، وإلا أصبح الحكم حكم هذه الأقلية، من خلال ما تمليه من شروط في ظل محو 

 .الخصوصية لكل دولة
 دود في ظل ضغط على البلاد الإسلامية بقوة السلاح، والتمكين للأقلية من حكم إمكانية تعطيل الح

 .البلاد

إذا تعبر الاختيارات الإسلامية عن خضوع المسلم الله بكامل إرادته في ظل وجود جماعة تقوم على     
الحرية فاعلية هذه الشريعة وأحكامها، وهي جماعة المسلمين دون استثناء، ومن هذا تصبح أخلاق مثل 

الفردية مرتبة تم الانتهاء من فاعليتها بعد التأكد من فاعلية الأخلاق، فيكون حال المسلم الذي شهد الله 
بالوحدانية وسلم أمره الله، معبرا عن أن كل ما سيقع له في قابل الأيام من عقوبة على الخطأ، هو من قبيل 

  .العقد الاجتماعي والعبودية الله معا

كما تتقدم الأخلاق تماما في درس العقيدة  :كيد على العلمية في درس التوحيدالتأ: الفرع الثالث
المعاصر، يتقدم العلم بخطى متسارعة، فقد وضع كتاب االله محل نظر من طرف العلم، ويقوم العلم على 
قياس أنواع التحديات فيه، حتى تلكم التي لم تكن مطروقة في ذهن البشر من قبل أبدا، مثل كيفية خلق 

                                                             
 05: ، ص)م، الشبكة العربية للأبحاث والنشر، لبنان2012، 01:ط(انظر عبد االله المالكي، سيادة الأمة قبل تطبيق أحكام الشريعة،  -1

وما بعدها، وهو كتاب يستعرض الإشكالية بتفصيلها، ثم يقف مع حل تقديم إرادة الشعوب قبل تطبيق الشريعة، تلكم الإرادة التي قد تكون 
 . Ĕا مخالفة للإسلام، وهذا بطبيعة الحال حل اضطراري، يقف مع ضغط الغرب على العالم الإسلاميفي مضمو 
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، أو نشأة الكون على أن عناصرها جاءت بالصدفة وامتزجت كذلك، ما يعني 1لإنسان على أن أصله قردا
قلبا كاملا لمواضيع الاعتقاد، فبات المسلم يجب عليه الاعتقاد جازما بصحة ما ورد في هيئة خلق آدم، مع 

  .لنظرية على سبيل المثالالإبقاء على ما يقرره العلم قائما على حاله حتى يثبت العكس أو خطأ تلكم ا

، وقد أسست على علمانية  2وتوضع منظومة العلم المعاصر في بلاد الغرب، على أساس الصراع القديم      
كاملة، فالعلم لا صلة له باالله، وهو على العكس من ذلك بات يقطع كل الصلات التي تربط الكون باالله، 

رآن، وفي الوقت ذاته يغير مواضيع العقيدة الإسلامية فلذلك لا استغراب أن نجد معارضة منه لصريح الق
ومضامينها، كما باتت لغتها تختلف تماما عما كان سائدا في العلم الكلام وطريقة الحجاج، فهذا التغيير 

  :اتسم بـــــ

لة إن العلم المعاصر يخضع لمناهج محددة كل في مجاله، ولعل أكثر الأسئ :المغايرة في اللفظ والعبارة :أولا
العقدية تعقيدا بات من الحاجة الضرورية أن يجيب عنها من يخوضون في العلم التجريبي، فنشأة الكون بات 

  :يجيب عليها علماء الفلك والفيزياء الكونية، بدلا من علماء الدين والفلاسفة، وهنا يلزم التنبيه على الآتي

 ا  أننا لا نقف ضد العلم بل ندعمه بكل ما أوتينا من قوة، ولاĔتعني نتائجه المخالفة للاعتقاد أ
صحيحة بالضرورة، أو أن علينا قبولها كذلك، وذلك لما نراه من خوض علماء العلوم التجريبية في 

 .الرؤية الفلسفية للكون
 وإنما يتم التأكيد 3إن الاختلاف في اللفظ مع علم الكلام لا يعني أن علم الكلام لم يفي بغرضه ،

الزمن، بل إن الناظر المدقق في علم الكلام يرى بعضا من مسائله توافق روح على اختلاف لغة هذا 
 .العلم المعاصر، وإن كان الكثير منها لم يعد ذا جدوى

  أن الأقرب لذهن المسلم في الإجابة عن أسئلة الكون هو العلم التجريبي، وإلى غاية تمكنه من
م الكلام حيزه في التاريخ، ما يعني أن الإجابة عن كثير من الأسئلة، أخذ كل من الفلسفة وعل

                                                             
  .12:ص ،)، كلمات عربية03:ط(انظر سلامة موسى، نظرية التطور وأصل الإنسان،  -1
) دون معلومات الطبع(مظهر،  إسماعيل: انظر اندرو ديكسون وايت، بين الدين والعلم تاريخ الصراع بينهما في القرون الوسطى، تر -2

  .وما بعدها 63:ص
، الكتاب  )م، مؤسسة الهنداوي، مصر2014، 01:ط(انظر يمنى طريف الخولي، الطبيعيات في علم الكلام من الماضي إلى المستقبل،  -3

  .كله يخدم هذه الفكرة
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النقلة منهما إلى العلم المعاصر طبيعية وسلسة، وإن كان العلم لا يستطيع الإجابة عن لماذا؟، فإنه 
 .لو تمكن من ذلك لكان أولى به

  ويترتب على أساس النقاط السابقة القول برفع التعارض المطلق، فإن من مضامين التوحيد أن االله
ورب العلم المعاصر، ما يعني في حال  المعارضة بينهما إعادة النظر في فهمنا للكتاب،  رب الكتاب

أو إعادة التأكد من نتائجنا العلمية، ومن خلال هذا المبدأ يكون المسلم مستعدا للانخراط في حركة 
 .العلم والفهم، ما يعني ضرورة القول بالمبدأ القادم

، ذلك 1ل المبدأ السابق يتبين ضرورة انخراط المسلم في الحركة العلميةمن خلا :الحكمة ضالة المؤمن :ثانيا
أنه لا يمكنه إفادة العالم بإجابات لا يملك أدنى فكرة عنها، أو أنه يملك معرفة ناقصة لا تفي بغرض هذا 
العلم، وفيه ممن يجيب عن العلم أفضل منه، لذلك يؤسس مبدأ الحكمة ضالة المؤمن ضرورة أخذ المسلم 

  :زمام المعرفة وبقوة، ويبين هذا المبدأب

  إمكانية إقناع العالم بعد تمكنه من العلم التجريبي وتبيان موضع الخلل فيما يمكن أن يكون من هذا
العلم، فإن العالم الذي بات يمتلك هذه اللغة المشتركة، يسهل على المسلم التكلم đا متى امتلك 

 .غيره أسباđا وصبر أغوارها، فهو أحق đا من
  ،إن ما أعتبره سهولة الإقناع من خلال هذه اللغة العلمية المشتركة، يؤسس لوحدة عالمية في المفاهيم

 .وهو ما لم يكن متاح من قبل حيث كانت كل فئة من الناس تعتنق ما تشاء من المفاهيم
 تائجه كما أن عملية الإقناع الأهم تقع داخل العلم ذاته، حيث يتم البحث في تفاصيله وتقديم ن

 .هي، دون أي تدخل إنساني من خلال الآراء المنفردة

، في العلوم التجريبية والعلوم الإنسانية 2وفي الوقت ذاته يجب تبين أن هناك اختلافا بين المناهج العلمية      
ا يعني والاجتماعية، فالأولى وإن كان الطريق إليها صعب المنال لعدة أسباب، فإن الثانية ممكنة ومتاحة، م

                                                             
، وهو لا يقف فقط عند بحث 90 -45: ، ص)ان، دار الكتاب العربي، لبن03:ط(راجع محمد فريد وجدي، الإسلام في عصر العلم،  -1

  .هذا الانخراط في الحاضر، بل يظهر ما كان من الدين الخالص وهو يمس المعرفة المباشرة
، تبحث النظرية في 96:، ص70:، ص55:، ص)م، وزارة الإرشاد القومي، مصر1956:ط(راجع زكي نجيب محمود، نظرية المعرفة،  -2

  .فوارق العلوم
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أن مناهجا مثل الهرمنيوطيقة والبنيوية والتفكيكية يمكن للمسلمين الأخذ بزمامها وبقوة، والإجابة عن 
  .مرتكزاēا ومآلاēا؛ كما تقاس علمية هذه المناهج بالقدر الذي تؤدي به إلى نتائج مقبولة

اول أن أضع هنا الأسس أح :من درس العقيدة والتاريخية محل الإنسانية والعقلانية: المطلب الثاني
الحقيقية لهذه المبادئ التي تعتمدها الحداثة كنتائج حتمية لرؤية الدين، وأجيب بشكل مباشر عن كيف 
لهكذا نتائج يمكن أن تكون رؤية داخل الدين دون الاستشكالات التي تقدمها الحداثة، وليس هذا من باب 

ت تخرج عن نطاق بلاد المسلمين اليوم، بل وقوفا مع الانخراط في مقولتها، ذلك أني أرى مثل هذه الإشكالا
  .الإجابات الحيادية

مما قد رأينا سابقا التحول في درس العقيدة من االله : الإنسان وبعد الإنسانية في الاعتقاد: الفرع الأول
إلى الإنسان على أساس أن البشرية قد اكتفت من البحث عن االله إلى البحث عن الإنسان، ووضع 

ان في معارضة الله، واعتبرت الأوامر والنواهي أحكاما تحد من حرية الإنسان بما لا يتيقنه؛ بيد أن الإنس
الحقيقة في هذا القياس هو صراع الإنسانية المضني بعضها ضد بعض، وكان ذلك باسم الدين كما يقول 

، ولم يشهد 1عة العلمانية في القتالأتباع التيار الإنساني، غير أن الحربين العالميتين الأولى والثاني أظهرا النز 
لهما مثيل في التاريخ البشري، فعلم مما لا يجعل مجالا للشك أن نزعة القتال في الإنسان ليست ذات انتماء 

هل هناك : ديني كما تم تصويرها بل هي نزعة الشر فيه مهما كان انتماءه، غير أن السؤال الحقيقي هو
  :الإجابة عن هذا السؤال في نقطتين مهمتين معارضة بين االله والإنسان؟ وتكون

لقد حوت العقيدة الإسلامية في كل جوانبها الحديث عن الإنسان باعتباره : الإنسان مركز الكون: أولا
خليفة في الأرض، هذا الخليفة لا يمكن أن يستخلف دون مقومات هذا الاستخلاف، ومن أهم تلكم 

  :المقومات

                                                             
وما بعدها، وراجع كذلك  102:ص) م، دار العلم للملايين، لبنان1980، 08:ط(الديراوي، الحرب العالمية الأولى،  عمر راجع -1

  .وما بعدها 11:ص) م، دار العلم للملايين، لبنان1989، 13:ط(رمضان لاوند، الحرب العالمية الثانية، 
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 يترتب على تلكم الحرية المسؤولية الكاملة، فالإنسان مستخلف الله التأكيد على حرية الإنسان حتى 
في الأرض، من خلال حريته ليغلب بذلك الجانب الأخلاقي في هذا الكون، فتكون مسئوليته 

 .مترتبة على هذا المعنى
  يحتاج الخليفة الحر والمسئول أن تسخر له أسباب هذا الاستخلاف، فكان الكون بأسره طوعا لهذا

نسان ولإرادته، ففعله يتجسد في مسرح هذا الكون، وبالقدر الذي يسعى فيه الإنسان إلى الإ
 .الكمال يكون الكون متناسقا بإيجابية مع إرادته

  ،وجود الهداية الربانية التي ترشد الإنسان في حال ضلاله عن الطريق وعن المعنى الذي وجد له
Ĕا رسالة خالصة من االله إلى الإنسان، ليتم ويظهر هذا الخطاب مدى الاهتمام بالإنسان، فإ

 .التأكيد في كل مضامينها أن الإنسان مراد لذاته في هذا الكون من خلال عبوديته الله
  تعد الرسالة الربانية أعظم ما توج به الإنسان ففي كل جوانبها حرص على الإنسان، في أن تبين له

لم الاختيارات عبدا الله، ويترتب على ذلك أفضل الاختيارات المطلقة، وأن يكون باختياره لتك
 .مجازاته بالحسنى

  تظهر طواعية الكون وقدرة الإنسان على الفعل، التناسق بين ما احتوته الرسالة الربانية وبين هذه
الطواعية، وتعني الطواعية أن الكون مستعد في أي لحظة لكل ما يريد الإنسان فعله به، ما يعني  

 .لتي هيأ đا الإنسان تؤكد على مركزيتهكذلك أن الاستعدادات ا
  يأ بملكة العقلē ا لمĔيتأكد الإنسان من مركزيته عندما ينظر لسائر المخلوقات المحيطة به، فإ

والقدرة على تطويع الكون، وهذه المقارنة لا زالت باقية منذ وجوده على الأرض، ويؤكد القرآن هذا 
 .التي من عالم الغيب المعنى حتى بالإطلاع على سائر الكائنات

إنه من خلال النقاط السابقة الذكر يتبين مركزية الإنسان في هذا الكون المخلوق الله، ما يعني الإجابة        
الصريحة والواضحة أنه لا تعارض بين االله والإنسان، وأن أي خلل أو نقص هو بما كسبته يد الإنسان ذاته، 

نى، وتساعد الإنسان لتخرجه من طور الحيوانية إلى طور الإنسانية، ولا تأتي الرسالة إلا لتأكد هذا المع
ويكفي التوحيد بيانا في هذا الإخراج، أما القول بأن الرسالة التي تحوي مضامين العبودية الله هي تنتقص من 

  .حرية الإنسان بسبب تعلقها بعالم الغيب، هو ما أجيب عنه في النقطة التالية
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يحاول الغرب تسويق أن الإنسان العبد الله هو عبد لما لا يعرفه : الله ومحل الإنسانية ثنائية العبودية: ثانيا
، وأنه ثمة رجل ادعى بوجود إله لهذا الكون وأن معه رسالة بعثه đا، ما يعني وفقهم مغامرة لا يحتاج 1ولا يراه

وقبوله بالأوامر والنواهي،  الإنسان خوضها، ويرون الضرر المباشر في هذا من خلال تطبيق الإنسان للشريعة،
  :ويعد هذا القول أشد الأقوال التي لا تختص في الإجابة عن الإشكالات الحقيقية، ومن ذلك

  ا قابلة للقياس، بل مطلوب من كل البشر قياس هذا الدين الذي هو من االله معēأن الشريعة ذا
يغة التحدي، وليس فقط الوجود أفكار البشرية جميعا، وكذلك مع أفعالها، وقد جاء هذا القياس بص

 .العام
   مساهمة  الإسلام في التغيرات البشرية الكبرى، سواء على مستوى الأخلاق أو على مستوى العلمية

 .كما أشرت في المطلب السابق
  يؤكد الإسلام أن الإنسان لا يمكنه التحرر الكامل إلا بتمام العبودية الله، وهذه العبودية تأتي

أو بعد شرط القياس، فالإنسان الحر هو من يعبد االله لأن أي نقصان في هذه مساوقة أو سابقة 
 . العبودية هو زيادة في القيد من أي جهة، إلى أن يصل الإنسان إلى عبادة نفسه وهواه

كما يسعى المسلمون من خلال هذه العبودية إلى خدمة الإنسانية، ويملأ القرآن جنبتاه بالتأكيد على     
  :والتي تتركز علىهذه الخدمة، 

  إخراجه من طور العبودية لغير االله إلى عبوديته سبحانه، فغير العبودية الله  كما ذكرت نقص في
 .حرية الإنسان

  التأكيد على نصرة المستضعفين في كل مكان وإلى أي انتماء، وهو أحد أهداف الجهاد في سبيل
 .االله

 هم، ما يعني الإجابة المباشرة عن القول حرمت دماء الناس، وأن أي قتل لأحدهم هو قتل لجميع
بأن الدين سبب للصراع البشري، بل قد رفع الناس من حضيض الصراع على المصالح الدنيوية إلى 

 .التآخي الإنساني سواء دينيا أو دنيويا

                                                             
  .، المقدمة)علومات طبعدون م(بسام البغدادي، : راجع ريتشارد دوكنز، وهم الإله، تر -1
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وأرى أن  إن هذه الثنائية في الكون مربوطة كذلك بمعنى الفصل بين المعاني الإلهية والمعاني الإنسانية،       
، وهذا لمحاولة 1هذا هو سبب الإشكال الحقيقي، فبعض الناس يريدون جعل الفعل الإلهي فعلا للإنسان

بعضهم التمركز حول الإنسان بعيدا عن االله، لكن التجربة الإنسانية تؤكد في كل مرة فشل هذه الرؤية، فاالله 
ة تظهر مدى فساد هذا القول، كما أن لا يسأل عما يفعل وهم يسألون، وأن محدودية الإنسان المعلوم

الشريعة بكل تفاصيلها تسعى لصلاح الإنسان في الدنيا والآخرة، ومن خلال مجالات الاجتهاد فيها يظهر 
الإنسان فاعلا في الزمان والمكان بما يتوافق وروح كل عصر؛ إذا يوجد االله في المرتبة الأولى ثم يوجد العالم في 

ة الخالق والمخلوق ربطة من طرف االله الخالق بقوانين أظهرها لخلقه، وجعل قواعدها مثبتة المرتبة الثانية، وعلاق
على الرحمة بالخليقة والحكمة المسيرة لذلك، وما إظهار قوانين الكون إلا لأجل الإنسان فهو المركز المقصود 

ى االله الخالق الرحيم وعلى بذلك لذاته، وعليه فإن الفصل بين هذه الثنائية هو تجاوز صارخ من الإنسان عل
  .الكون اĐعول له، وأي ادعاء بأن هذا معرفي يعني تخلف المعرفة عن متطلباēا لا العكس

إن مذهب العقلانية الذي يدعيه الغرب  :العقلانية وتصور العالم في العقيدة الإسلامية: الفرع الثاني
ن لا عالم مخفيا إلا ذلك الذي لم يكتشف يؤسس لفصل عالم الشهادة عن عالم الغيب، ويجعل القاعدة أ

، لذلك على الناس أن لا يسعوا إلى تصديق ما لا يرونه أو يخضعونه 2بعد وفي حال اكتشافه يصبح معلوما
لتجربتهم، ما يعني أنه لا يوجد في الأصل عالم مخفي، وبطبيعة الحال أعظم ما يتم إنكاره هو االله سبحانه، 

لن يخضع لتجارđم، ويعد هذا تدهورا مريعا للعقل البشري، فبدلا من بناء الحياة خاصة مع التيقن التام أنه 
على أساس من العلمية والعقلانية من جهة، والتأكد في الوقت ذاته أن هناك عالما آخر غير هذا العالم مما 

ن أمام هذا لم تصل إليه أيد البشر بعد، فالعالم الفسيح والاكتشاف المتزايد له يظهر مدى صغر الإنسا
الكون، فيظهر بذلك تجاوز الإنسان عما لا يعلمه، قام الغرب على خلاف هذه الرؤية، كما دعا االله 

                                                             
، يتضمن الكتاب أجزاءا للحديث عن )، دار الرافدين، بيروت 01:ط(جورج برشين، : انظر لودفيج فويرباخ، جوهر المسيحية، تر -1

 ، ويقين هذه14:ص" إن ما يتبدى في الدين كرب ليس سوى جوهر الإنسان نفسه: "الفوارق والاتفاقات بين الإنسان والإله، إلى أن قال
  .الرؤية تحكم الفلسفة الغربية

، 02:ط(الفلسفة المادية هي أكثر مدرسة جسدت هذه الرؤية، انظر محمود عثمان، الفكر المادي الحديث وموقف الإسلام منه،  -2
  .09-08:، ص)م، الدار الإسلامية1984
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الإنسان للتفكر في كل أجزاء العالم، وملأه بالآيات الواضحات على وجوده وقيامه، ما يعني العقلانية 
  .الحقيقية للعالم

توحيد االله في الخبرة الدينية الإسلامية كان أساسا لإضفاء إن : التوحيد يضفي العقلانية على العالم: أولا
العقلانية على العالم ولرفع الإنسان من حضيض الإيمان بالخرافة إلى الإيمان باالله الواحد الخالق، وأن كل ما 
تعلق بعالم الطبيعة من تفسيرات مبنية على خرافة حقيقية، تم استبعادها لتفسر على أساس فعل االله في 

ومن خلال التفريق بين عالم الشهادة  ون وأن لذلك الفعل مسببات مباشرة مما يمكن للإنسان اكتشافه،الك
وعالم الغيب وتبيان ما يكون بينهما من التلاقي تكون العقلانية موضوعة في صورēا الكاملة، كما تكون 

  :د هو أساس هذه العقلانية لأنالعقلانية الحقيقية بإثبات كليهما لا نفي المغيب وقبول المشاهد، والتوحي

  التوحيد جاء لرفع الوثنية الخرافية عن العالم، وليرفع الإنسان من حضيض المعبودات الغير الموجودة
إلى عبادة االله الواحد الموجود القائم بذاته، ويعد رفع الوثنية عن العالم عملا مبنيا على الحقيقة 

 .الكونية
 بأصل منشأه والذي هو من االله وحده، ما يعني ترتيب العلوم  التوحيد دعوة مستمرة لربط العالم

والمعارف على هذا الأساس، فهو يقرر وبصيغة التحدي البحث في أجزاء الكون والنظر في قوانينه 
إن كان بينها من انفطار، ما يعني دلالتها الأكيدة على الواحد المنسق بين أجزائها، كما يدعو 

 . ليتأكدوا من معنى الوحدانيةالناس إلى التفكر في العالم
  كل ما كان من سائر عالم الغيب هو مربوط باالله الواحد الخالق، فعالم الشهادة يؤكد عالم الغيب

من حيث الخلق ذاته ولا ينفيه، فإنه لا مانع الله من أن يخلق عالما مغيبا عن الإنسان وأن يدعوه 
 .ة على هذا المعنىللإيمان به، وتكفي كلمة الخلق أن تكون دلالة صريح

  البحث في أسباب الكون لا يعني نفي ما لم يصل إليه البحث عن هذه الأسباب، فإن النفي ذاته
قدح فيها، فكيف يتم البحث عن سبب الشيء قبل الوصول إليه، كما لا يعني وجود الأسباب 

اء ليست المترتبة على شيء ما، نفي ما لا يصل إليه سبب، فإن علاقة الربط بين كل الأجز 
بالضرورة معلومة للخلق، والمقدمات الأولى تثبت الثانية تأكيدا لا نفيا، ويكون الربط على أساس 

 .التوحيد، فلولا االله الواحد لما كان تناسق بين هذا الكون
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  العلمية لعالم الغيب مبنية على النص أساسا، فهي تعريف مستمر عن هذا العالم الغيبي وعن
  .ة، وأن الاستدلال من هذا الأخير على الأول هو كذلك علمي ومعرفي تماماعلاقته بعالم الشهاد

لقد ذكرت كيف أن التوحيد أساس مخرج من الخرافة إلى : تجاوز العقل طوره مما لا يمكنه: ثانيا
العقلانية، وكيف أن الخبرة الدينية الإسلامية ساهمت في الرؤية العالمية لهذا الكون، من خلال إخراجه من 

وثنية إلى توحيد االله سبحانه، لكن ذلكم الوعي الزائد في نفي الوثنية مهما كان انتماءها، أدخل العقل ال
، وبات النفي للوثنية نفيا لكل ما يتعلق بعالم الغيب، وهنا 1البشري في التعدي عن طوره لجهله كذلك

من العقل، فإنه حينما عبد يظهر كيف أن العقل البشري ينتقل من النقيض إلى النقيض، وهو فعل ينتقص 
غير االله تجاوز الحق من هذا العقل، وحينما ينفي وجود االله وعالم الغيب يكون تجاوزه أعظم كذلك، 

  :ويتجسد هذا التجاوز بالسؤال 

  عن إحاطة الإنسان بكل العوالم حتى يحق له نفي أحدها، ولو نظر بعين العقل لأدرك أنه لا يحيط
 تحت يده، فكيف له أن يتجاوزه لغيره؟بعالم الشهادة الذي يقع 

  بإحاطته بالعلم، فهل يمكن لعلم الإنسان المحدود بأن يحيط علما باللامحدود، واللامحدود يتمثل في
الكون المشاهد أولا ثم في عالم الغيب ثانيا، وسعي العلم الدائم في زماننا هذا للاكتشاف يظهر 

 .عيه يكشف سعة العالم وصعوبة الإحاطة بهنقص الإنسان المعرفي والإدراكي معا، وأن س

  :ولينتهي العالم من هذا التجاوز يتم الإجابة عن ذلك من حيث التأكيد على

 ا تثبت سعي الإنسان لمعرفة حدود عقله، فالمسلم الذي تيقن من أن االله  :العقلانيةēالعقلانية ذا
بنفسه بث االله لقوانين الكون، التي هو الخالق لهذا الكون مدرك إدراكا تما ومن خلال تعريف االله 

تحتاج للاكتشاف من طرف الإنسان ليتعرف الإنسان على االله وعلى الكون، وتكون العقلانية 
 :بالتأكيد على

                                                             
المعهد العالمي للفكر الإسلامي، فرجينيا، الولايات م، 2008، 01:ط(انظر الياس بلكا، الغيب والعقل دراسة في حدود المعرفة البشرية،  -1

  .وما بعدها 201:، ص)المتحدة الأمريكية
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  إيقاف المسلمين لمد تجاوز العقل طوره، ما يعني أخدهم لمبادرة تعريف العالم باالله
 .سبحانه، وإيقاف التنكر الله باسم العلم والعقل كذبا

  ا، وأن التعريف بااللهēالتأكيد على أن التعريف بعالم الغيب يكون عن طريق الرسالة ذا
 .مثبت في كل أجزاء عالم الشهادة والرسالة معا

  القول بقاعدة أن ليس كل ما لم يصل إليه الإنسان هو منفي بالضرورة، ما تساوي
 .الإثبات والنفي من حيث بحث في الأدلة

 ة فهي قاعدة مهمة للغاية حتى لا يظن العالم أن إثبات عالم الغيب هو نفي أما العلمي: العلمية
للعلم، بل كما ذكرت سابقا هو شرط مهم له، فإنه حينما توسع العلم أثبت قصر الإنسان عن  

، بل وتأكد الإنسان أن ما لا يعرفه أكثر مما يعرفه، ويخوض المسلم مجال المعرفة 1كثير من المعرفة
 :على أساس دون أي نقصان،

  أن االله العلم من االله وحده فهو خالق هذا الإنسان وخالق هذا الكون، ومميز الإنسان
 .بالعقل والقدرة على التعلم والتطوير

  ،البحث في أسباب الكون واجبة، فإن تصريف الرياح والسحاب بيد االله سبحانه وحده
والذي من خلال اكتشافها  لكن لا ينفي هذا وجود الأسباب المباشرة المعلومة للإنسان،

 .يزيد عنده معنى العبودية الحقيقية الله
  ياره، فسلسلة الأسباب تؤكد وجود علة أولى، ماĔيؤكد الكون أن افتقاره للقيوم يؤذن با

 .2يعني تتبع باقي أجزاء السلسلة إلى أن يشاء االله
 هي ما يكون يوم  اة الحقيقيةن الحيأوتؤكد على  ،تضفي الربانية الرحمة على هذا العالم :الربانية

القيامة، فالمسلم يسعى لنشر الخير في العالم من خلال إيمانه باالله وبما قاله أن الدار الآخرة هي دار 
 :الجزاء، ويترتب على مفهوم الربانية

                                                             
م، 2012، 01:ط(العلم والإيمان، دراسة تحليلية نقدية لكتاب الإنسان ذلك اĐهول، راجع العطري بن عزوز، صياغة الإنسان بين  -1

 .وما بعدها 80:، ص)دار الأوطان، الجزائر
ينفي في هذا الكتاب نظرية التطور وفي الوقت ذاته يبين أن ) دون معلومات طبع(سليمان بايبارا، : خديعة التطور، تر ن يحي،راجع هارو  -2

  .203:الكون يسير وفق أسبابه، ص
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  سعي المسلم في هذه الحياة الدنيا للعمل الصالح له وللمسلمين ولسائر العالم، لعلمه
 .سبب فوزه أو خسرانه أمام االله سبحانهوتيقنه أن عمله هو 

  يتواضع المسلم للخليقة بعلمه أن مهما بلغه من علم ومعرفة فهو محدود، ويسلم بذلك
  .العلم المطلق الله وحده

أجيب وقبل كل شيء أن مفهوم التاريخية حول الاعتقاد غير ممكن : التاريخية في الاعتقاد :الفرع الثالث
ل الاجتهاد البشري في درس العقيدة، والذي هو بالنسبة للأصول المحكمة يكاد ولا متاح أبدا، إلا من خلا

لا يظهر ولا يوجد، والقواعد المشتركة التي ذكرēا في مدارس التراث خير دليل على ذلك، وإن الزعزعة التي 
لمي Ĕائيا، تقوم đا الحداثة في مواضيع متعددة من إثبات الاختلاف إلى نفي أصل المسألة، هو عمل غير ع

  .فخطوات الحداثة في التحليل تعتمد على السردية أكثر من المقارنات الدقيقة

عند قراءة ما يكتبه الحداثيون عن تاريخية النص ترى أĔم لا يقومون على مقارنات : السردية الحداثية: أولا
  :ذلك علىدقيقة بل يتجهون إلى نوع من السرد مأخوذ قطعا من الفكر الغربي، فيعتمدون في 

  الأخذ بالإسقاطات السهلة والمتاحة من الفكر الغربي على الدين الإسلامي، وذلك للاشتراك بين
 .الإسلام والمسحية في اسم الدين فقط

 رجال الدين والمقدس وحراسة الكهنوت: استخدام الألفاظ الغربية الجاهزة والمقولبة، أمثال. 
 لى أمثلة من الدين الإسلامي لحدوث الموافقات، وهي تغيير الأمثلة المفصلة من الفكر المسيحي إ

 .قليلة وخاطئة في أغلبها
  وتعمل الحداثة كذلك على نفي أي خصوصية للدين الإسلامي، فكل الإجابات والمقارنات المقدمة

لما كانت عليه أوروبا في العصور الوسطى، وما كان عليه المسلمون في ذلك الزمان باسم االله هو 
  . غاية، بل إن أي مقارنة بين الوضعين هو تجاوز معرفي خطيرفرق شاسع لل

العقيدة خاضعة لمنهج التاريخية، لكن من لم تقل الحداثة العربية أن : استحالة التاريخية في العقائد: ثانيا
، وحتى مع إدخال النص 1خلال التفكيكية التي حصلت على مستوى الدين في الغرب كانت نتيجة حتمية

                                                             
  .91: ، ص)م، دار المعارف، القاهرة1965:ط(انظر تاريخ الفلسفة، كرم يوسف، تاريخ الفلسفة الأوربية في العصر الوسيط،  -1
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تاريخية يعتبر النص ذاته محلا لدراسة العقدية لأنه مساس بالمتعالي والمقدس، فإذا قيل أن القرآن في مفهوم ال
هو كتاب ليس كاملا في صورته، نصبح أمام مسألة عقائدية، وبطبيعة الحال لا تقدم الحداثة العربية ولا 

، لا يرقى لأن يكون الاستشراق الذي تعتمد عليه من قبلها، إلا جملة من استشكالات حول الموضوع
منهجا نقديا، وقد يظن البعض أن الاستشكال ذاته هو الإجابة، وهذه إحدى أفظع صور استخدام المنهج 
العلمي النقدي كذبا وزورا، وإذا ما أضيف إليه عدم اعتبار الحفظ الخاص بالمسلمين منهجا علميا، لأن 

  .أكثر الكتب يقينا من الزمن القديم العلم بات ما يحدده الغرب فقط، حينها تكتمل صورة إنكار

وباعتبار التاريخية هي البحث في المنتج الخاص بالأمم على أنه زماني ومكاني لا يمكن سحبه على غيره      
من الأزمنة والأمكنة فإن دين االله الذي يخرج عن إطار الزمان والمكان ليكون صالحا لكل زمان ومكان من 

لعقل يقتضي ضرورة التفريق في منشأ العلوم لدى المسلمين بين التاريخي منها خلال قواعده المحكمة، فإن ا
وبين المحكم، وعليه نكون أمام مطابقة لهذه العلوم في ذاēا وأمام شروح مفصلة للعلوم الأولى، وهو ما 

  :حدث مع المسلمين

 كتاب والسنة على تعبر المطابقة عن بحث المسلمين لجمع علومهم الأولى وتدوينها، وال: المطابقة
، فقد كان جمع القرآن وتدوين السنة عملا طبيعيا موافقا لروح الكتابة الأولى، 1رأس هذه العلوم

لكن الحداثة اعتمدت مبدأ الكتابة المنقحة والشارحة على أĔا عمل تاريخي يضرب الأصل الأول 
التاريخية إن كان بحثنا في  ألا وهو المطابقة، وهنا يمكن القول بيقين كامل أن المطابقة لا تمسها

مناهج الجمع والتوثيق ضرورية فإĔا لا تعني العودة على الكتاب والسنة بالبطلان، كما يتم الإيهام 
  .بذلك، وهنا نرى الخصوصية الواضحة للكتابة لدى المسلمين

 تخضع عملية الشرح للأخذ والرد وفق منهج علمي رصين يعتمد عملية البحث عن : الشروح
، وكنت قد أوضحت هذا المعنى في مطلب إبستيمولوجيا الحداثة، وهنا يمكن القول بتاريخية الفهم

الفهم التي تعتمد البحث عن الأصوب والأجدر، ولعل علم أصول الفقه أفضل من وضح هذه 
  .العملية

                                                             
شأته قد كان علم السنة النبوية أهم العلوم التي بدأ đا التدوين في التراث الإسلامي، راجع محمد بن مطر الزهراني، تدوين السنة النبوية ن -1

  .وما بعدها 46:ص) م، دار الهجرة، السعودية1996، 01:ط(وتطوره، من القرن الأول إلى Ĕاية القرن التاسع الهجري، 
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ون ما يسمى وهنا يأتي التأسيس لأعمق من رؤية الحداثة، حيث يك: تاريخية الفعل انتقائية بطبيعتها: ثالثا
بمنهج السلف الصالح، والذي على رأسه منهج الصحابة الكرام في الفهم والإدراك للشريعة المنزلة؛ فهذا 
المنهج يستبعد الرؤية الحداثية وبشكل كامل في السعي للقطيعة مع الماضي، وأي عاقل يدرك أن التعامل مع 

 يعني أن يكون الانتقاء من خلال الحالة الشعورية، الماضي انتقائي بطبيعته، وحينما أقول انتقائي فإن هذا لا
بل يلزم من ذلك البحث بطريقة علمية عما يكون الأصوب في منهج الانتقاء هذا، وقد تواضع فهم الناس 

  :على بحث أفضل ما يمكن أن يأخذ به، وهذا للآتي

 م قدامى نكون أمام فالانتقاء ذاته علمي، ولو أننا رفضنا علوم القدامى فقط لأ :علمية الانتقاءĔ
ن خلال العلوم والمعارف أزمة فكرية حقيقية، لأننا سوف نرفض كل العلوم والمعارف المتراكمة، فم

نتأكد بأحقية الانتقاء، وكل ناظر للفلسفة التي تسمى أم العلوم وطريقة انبثاق المعرفة عنها يعلم 
 .نىعلم يقين أن القول بالتاريخية ضرب من السفسطة غير ذات مع

 بعد التأكيد على أن عملية الانتقاء علمية وتعتمد على مناهج محددة  :انتفاء الانتقائية الشعورية
تكون من داخل كل معرفة، يأتي التأكيد على نفي الانتقائية الشعورية والتي تعتمد الميل إلى الهوى 

رجا عنه، ولعل أوضح بدلا عن المعرفة، وهذا المبدأ لابد أن يؤسس له داخل المنهج العلمي لا خا
، حيث كانت الانتقائية الشعورية 1ما ألف في هذا الباب، هو ما كتبه أدونيس في الثابت والمتحول

 .تنتمي إلى فكره مقدما بدلا على العمل العلمي، ثم مع ادعاء الحداثة
 ية وهذا ما ترفضه الحداثة، وتكون الإلزامية بعد التحقق من العلم :الإلزامية في منهج السلف

ونفي الشعورية، فإن السلف كانوا مدارس مختلفة ولم يكون مدرسة واحدة، حتى يقال بالإلزام دون 
التأكد من العلمية، وعليه ينبني منهج السلف في البحث عن الحق، ومن خلال هذا المبدأ يتم 

عض التأكيد على ذاتية المعرفة الإسلامية، فإن الاحتكاك الذي حصل مع كتب اليونان وتلقي ب
المسلمين له دون تحقيق أو تنقيح في القول، قوبل بالرفض التام من طرف الفقهاء والمتكلمين، 
وتأسست المعرفة الإسلامية على النقيض من معرفة اليونان من جهة، وعلى البحث في مقومات 

  .الفهم الخاصة بالمسلمين أنفسهم

                                                             
  .01:ول، أدونيس، مرجع سابق، جالثابت والمتح -1
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 درس العقيدة بين المدارس الإسلامية لقد كان الاختلاف في: مقومات الدرس العقدي :المطلب الثالث
مضنيا بالنسبة لما دعا االله سبحانه الخلق إليه، وفي الوقت نفسه كان من الواجب الدفاع عن الذات الإلهية 
من أي زيف قد يدعيه البشر عليها، لكن لا يمنع هذا وجوب إظهار ما عليه االله سبحانه على الحقيقة، 

روية في معرفة االله وعبادته، وكذلك البحث في النبوات وإظهار مدى حقيقة وإظهار المنافع الدنيوية والأخ
وجود بشر يجسد الإرادة الإلهية بشكل مباشر، ويكون هو ذاته القدوة والأسوة في ذلك لباقي بني الإنسان، 

  .أما السمعيات فهي لزيادة منسوب المعرفة وللاختبار الإنسان بأجزاء أخرى من عالم الغيب

  

  

  

إن بعد الإيمان بوجود االله، يسعى الإنسان إلى معرفة الإله بشكل أكثر دقة : الإلهيات: الأول الفرع
وتخصصا، لكن كثرة التشعبات قد تخفي ما هو أصل في البحث عنه سبحانه، وهذا يتطلب إعادة إظهار 

  .الأصول من جهة، والإجابات عن الإشكالات الجديدة من جهة أخرى

أقصد بالإلهيات كما أرادها االله سبحانه البحث في مضامينها بعيدا عن  :ادها اهللالإلهيات كما أر : أولا
، كما وبحثا عن هدفيتها من عبادة له سبحانه، ولا يعني هذا ترك العقيدة من غير 1تراكمات الاختلافات

  :حراسة حتى في أبسط تفاصيلها، لكن لا تشغل العامة من الناس đذه التفاصيل

 لقد عرف االله سبحانه خلقه في كتابه على ذاته العلياء، وطلب  :لا التفاصيل صولبحثا في الأ
منهم التعرف إليها أكثر من خلال الخلق، وكان هذا التعريف بحثا في الأصول التي خالف فيها 
أصحاب الممل والنحل، وكان على رأسهم اليهود والنصارى، فجاء المعنى بنفي الندية من جهة 

من جهة أخرى، والإجابات التي وردت في كتاب االله للذين خالفوا تبين هذا  هوبالتعريف به سبحان
 . المعنى الأصيل

                                                             
والقرآن أفضل كتاب للتعرف على االله، والذكر أحد ثمرات المعرفة الإلهية، انظر فريد الدين الأنصاري، ميثاق العهد في مسالك التعرف  -1

  .09:ص) دار السلام، المغرب(إلى االله، 
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 إن التعرف على االله يلزم العبد بعبادته، حيث تكون العبادة تنبيها دائما  :الإنسان عابدا الله
جل هذه ومستمرا للإنسان من الزيغ عن هدفية الحياة الدنيا، فاالله المعبود خلق الموت والحياة لأ

العبادة، وهذه العبادة هي أصل المراد والنتيجة في درس العقيدة، ذلك أن حراسة دين االله تسعى 
 .لإظهار ما يتقيه الناس، وđذا يكون الإنسان متناسقا مع أصل خلقته

 إن البحث في الأصول لا يعني عدم حراسة الاعتقاد، وإذا كانت الأصول هي ما  :حراسة العقيدة
بحانه، فإن البشر قد يسعون لإظهار ما لا يمكن أن يمس đذه الأصول من وجه مباشر، بينه االله س

لكنهم يستغرقون فيما يظهرونه ولو كان جانبيا وهذا ما يستدعي حراسة العقيدة حتى من أتفه 
الأسباب الممكنة لكي لا يكون للناس عذر، وإذا ما نظرنا في تاريخ الدرس العقدي في الإسلام 

بأدق الإجابات، وكان هذا العمل محل مدح للمسلمين، لولا أĔم أضافوا إليه التذكير  نراه أحاط
  .الدائم بالأصول

لقد باتت الفلسفات المعاصرة موقفا دينيا أكثر منها فلسفات، فقد باتت  :الإلهيات في الحاضر: ثانيا
، ولعل الفيلسوف الألماني تدعو بشكل صريح لإنكار الميتافيزيقا وعلى رأسها إنكار وجود االله سبحانه

هيدجر كان أحدث أكثر الفلاسفة إنكارا لوجود االله، واعتبر وجوده مشكلة ذاتية في الإنسان كان يحتاج 
لأن يسدها، وتحليل هذه المشكلة وعلاجها في طريقة الإجابة عنها بالتخفيف من بحث سؤال الماهية، 

لات هذه الفلسفات الإلحادية إذا لم تنكر الإله فإĔا ، وفي أفضل حا1يؤدي وفقه إلى إنكار وجود إله خالق
تنكر أي فاعلية له في الكون، وعلى هذا المستوى بات حاضر البحث في الذات الإلهية قاصرا عندهم، وما 

  :تجسد الحداثة وما بعد الحداثة إلا لمحاولة الإجابة عن هذا القلق، وهذا ما بات يعانيه العالم الإسلامي

 ال هذه الفلسفات إلى العالم العربي، ومن أهم أسباب هذا الانتقال هو ما ذكرته لا أنكر انتق
سابقا من بحث في الفروع دون الأصول، لكن هذه المرة هو بحث في الأصول لكن بطريقة الفروع، 
فالإجابات التي قدمتها الفلسفات الغربية تعد أدنى من تلكم التي وجدت في تراث المسلمين، وهو 

                                                             
، )، المركز الثقافي العربي، لبنان، المغرب01:ط(عبد الهادي مفتاح، محمد سبيلا، و : انظر مارتن هيدجر، التقنية، الحقيقة، الوجود، تر -1

  .وما بعدها 91ص
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بالضرورة إعادة بعث جزء من هذا التراث الذي ما زال يتوافق وروح العصر، وفي بعثه  ما يستدعي
 :إثبات
  أن هذه الإشكالات وجدت في التاريخ الإسلامي وهي لم تؤدي بتاتا للإلحاد، بل كانت

 .1منطلقا في زيادة الإيمان والثبات
 ةأن التراثية انتقائية بطبعها وهو ما كنت أشرت إليه بإجابة مفصل. 
  أن إعادة بعث الإجابة هو اختصار للوقت من جهة، وتأكيد على مساهمة المعرفة

 .الإسلامية في رؤية العالم من جهة أخرى
  ا تنطلق من رؤية ذاتية أكثر منها موضوعيةĔتعد الفلسفات أقل تحديا للدين بالنسبة للعلم ذلك أ

 :ه لا للذاتية، لكن معومحررة، فإننا إذا قرĔا بالعلم يعتبر العلم تبعا لنتائج
  تبين أن العلم ذاته لا يمنع من دخول الرؤية الذاتية فيه خاصة فيما تعلق بالنظريات، وهو

الحاصل على الحقيقة اليوم، فإن كثيرا من علماء الطبيعيات باتوا يدخلون آرائهم الشخصية 
لنظرية تعبر عن من خلال نظرēم للكون، ولعل مفهوم النظرية بالذات يخدم هذه الفكرة، فا

 .جمع العالم لأجزاء متفرقة من العلم وجعلها في نسق معين وفق ما يراه من ترجيحات
 2وفي الوقت ذاته تبين أن نتائج العلم في مقابلتها مع الفلسفة هي أفضل حالا بكثير ،

  .خاصة مع  ما باتت الفلسفة تبحثه اليوم، وهو الجانب النفسي أكثر من أي شيء آخر

إن التجديد في الإلهيات يخضع لبحث كل مضامين هذه الإلهيات، وهو  :تجديد في الإلهياتال: ثالثا
  :يسترعي، الأخذ بالتجديد في

 وهو ما أشرت له سابقا بحيث يكون البحث في الأصول لا الفروع، وهو تعريف  :المضامين
 :للعامة đذه الأصول حتى لا تضيع في متاهة، وهذا يقدم خدمة

                                                             
 .انظر مثالا على ذلك الطبيعيات في علم الكلام وتطابقها مع مسائل معاصرة -1
م، 1983، 01:ط(علي ناصف، : وقد حاول بعضهم ربط صلة العلم بالفلسفة، انظر فيليب فرانك، الصلة بين العلم والفلسفة، تر -2

  .وما بعدها 51:، ص)المؤسسة العربية للدراسات والنشر
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 حيث إذا تم التأكيد على المرتكزات الحقيقية للعقيدة من جهة، : ين الناسالمحافظة على د
 .ولمهمات حياة الناس من جهة أخرى يعرفون ما يجب عليهم من جهة الدين ويثقون فيه

 ذا الحياة هدفية بطبيعتها المعرفية، : العمل على الهدف وليس الضياع في المناقشاتđ فتصبح
 .عن مراد االله فإن التخلف عن الهدف هو تخلف

 أقصد به طريقة التركيب في بحث الإلهيات، وكنت قد بينت أن ما يستجيب لروح هذا : البناء
العصر من حيث البناء، هو التأكيد على الأخلاق والعلمية، وأن أي تأخر عنهما يعد مضيعة  

 :كبيرة للمسلمين، وهو في الإلهيات بشكل مخصوص
 ال العلم، وبعد التأكيد على العلمية في العقيدة يبحث عن االله من خلال الكون باستعم

 .الإسلامية، يأتي التأكيد على الجانب الأخلاقي للإلهيات
  فيكون الترتيب، البحث عن االله من خلال ما أخبر عنه في كتابه، ثم البحث في المطابقة بين

 .هذا الإخبار والكون، وأخيرا التأكيد على الأخلاق الربانية في بحث الإلهية
 وهي هنا مخالفة للغة الحداثة التي استعملت المناهج الغربية باعتبارها لغة علم ومعرفة، : اللغة

والحقيقة أننا لو قسنها لرأينها تعتبر كل ما يأتي من جهتها علمي، وكل ما يأتي من غيرها لا يخضع 
ا البحث المنهج للعلمية ومثال ذلك اعتبار الحفظ والثقة في علم الحديث خاليا من العلمية، بينم

الأركيولوجي علمي بالضرورة ولو كان يفتقر لبحث الثقة؛ وعلى هذا تكون اللغة إعادة تعريف لما 
  .هو علمي، ثم البحث في مناهج التفكير لدى المسلمين، ومقارنتها بمناهج الغرب

إثبات النبوة يأتي بعد  قد لا تأخذ النبوات تلكم المركزية التي تأخذها الإلهيات لأن :النبوات: الفرع الثاني
إثبات الإلهية، وعليه يكون الإنكار كذلك؛ غير أن الواقع يظهر أن النقاش حول النبوات لا يقل عن 
الإلهيات احتداما، وباتت المواضيع المتعلقة بالإنسانيات هي الأكثر نقاشا في مجال النبوة، كالسؤال عن 

  -رضي االله عنها–ن كثير من النساء وزواجه من عائشة م -صلى االله عليه وسلم–مدى معقولية زواج النبي 
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، ومثل هذه النقاشات 1، فضلا عن أنه بعد إنكار الإله يأتي الاēام للنبي بادعاء النبوة...وهي بنت صغيرة
  .الجانبية باتت تضرب أصل النبوة عند كثير من المسلمين

بالدين الحق، وكي يكون  -صلى االله عليه وسلم– لقد أرسل االله نبيه محمدا :النبوات كما أرادها االله: أولا
تطبيقا عمليا لهذا الدين، فكان ذكر النبي في الكتاب بأجمل الصفات  -صلى االله عليه وسلم–هذا النبي 

وأعظمها على الإطلاق، كما يظهر صلى االله عليه وسلم مبلغا عن االله من غير زيادة أو نقصان، ما يعني 
  :ء ويمكن بحث هذا من خلالالبراءة من كل ēم الإدعا

 ذلك أن االله الخالق للكون والمدبر له، لا يمنعه شيء من أن يبعث نبيا للبشر فيبين : معقولية النبوة
لهم أصل وجودهم وهدفه، ويعني هذا أن العقل الذي لا يقدر على فهم هذا المرتكز البسيط ترجع 

ا في الكون ثم اختاروا ما يصلح الله أن يفعله أو فيه التهمة للعقل لا للنبوة، فإن كثيرا من الناس نظرو 
أن لا يفعله، وهم đذا تدخلوا في الاختصاص الإلهي، لذلك إن إنكار النبوة هو من يحتاج إلى 

  . قياسه مع العقل على أي مستند استند
 راته، وأخلاقه وأقواله وتقري -صلى االله عليه وسلم–وهذا يعني أن أفعال النبي : النبوة قابلة للقياس

وكل حياته هي محل نظر من الناس، عليهم مقابلتها بالحياة البشرية ومعرفة جوانب الأخلاق منها، 
وهي đذا في ذاēا تحد للبشرية على أن يكون مثلها، فإĔا لو لم تكن معتمدة على الرسالة التي هي 

شرت إليها سابقا من االله بشكل مباشر لما بلغت هذا الكمال الإنساني، وتصبح مواضيع كالتي أ
  .من زواج النبي بعائشة أو بكثير من النساء، مجرد إدعاء خال من مضامين حقيقية

 وبعد التدرج السابق تصبح النبوة محل الإقتداء، فإنه رغم الظروف الصعبة بل : القدوة في النبوة
أوامره ونواهيه والمستعصية أحيانا، بل والتي قد تكون شبه مستحيلة، يظهر االله من خلال النبوة أن 

رضوان االله عليهم –قابلة للتجسيد من خلال حياة النبي، ويتبع هذه الحياة كذلك حياة الصحابة 
؛ فالنبوة تجسيد كامل للإرادة االله في الإنسان على مستوى هذه الحياة الدنيا، والاقتداء ذاته  -جميعا

 .البشري الطبيعي كلمة تعني السعي الدائم في إتباع التجسيد الرباني مع الاجتهاد

                                                             
) م، دار الآفاق العربية، مصر2006، 01:ط(راجع في الرد على إنكار النبوات، فرج االله عبد الباري، النبوات بين الإيمان والإنكار،  -1

31- 105.  
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منذ بعثت الأنبياء والرسل سعى الناس إلى إنكار النبوة، وقد كان مبلغهم في  :النبوات في الحاضر: ثانيا
ذلك أن قالوا كيف يبعث االله أنبياء بشرا مثلنا مثلهم؛ أما الغرب اليوم فلم يغير كثيرا من أصل هذا 

تارة من خلال القياس الذي أشرت إليه وهو يسير؛ الإشكال، وسعى لإنكار النبوة تارة من هذه الطريق و 
حتى جعله بعضهم على رأس أفضل  -صلى االله عليه وسلم–لكن كثير منهم وقفوا عاجزين أمام ذات النبي 

  :مئة شخصية في التاريخ الإنساني، وهنا أجيب عن

 وإن  1-عليه وسلمصلى االله –وهنا يجاب عن الذين قالوا بعبقرية النبي محمد  :أنها نبوة لا عبقرية ،
كان هذا القول قديم، إلا أن نتائجه كانت إنكار النبوة، وهو ما حصل فيما بعد على الحقيقة، 
ونحن اليوم نلمس هذا القول أكثر مما مضى يوم ظهوره، فإن أفعال النبي وكل حياته وحي من االله 

يل إنه  -لى االله عليه وسلمص–أولا وقبل كل شيء، ولا يعني هذا أننا ننفي العبقرية عن رسول االله 
أفضل الخلق عقلا، لكن نبين أن الوقوف عند العبقرية لا يصح وقد بين االله أنه بعث نبيه بكتاب 

 .-صلى االله عليه وسلم–هاد لحياة الناس أجمعين وأولهم رسول االله 
 ذلك أن طائفة من المسلمين غير قليلة تدعوا لترك حديث: أن الحديث جزء من بحث النبوات 

ما يجعل هذا الإنكار من صلب درس العقيدة، وإن كان العمل  -صلى االله عليه وسلم–رسول االله 
الأكبر فيه للمحدثين، لكن تصبح المعقولية لحديث رسول االله صلى االله عليه وسلم ضرورية للغاية، 

مل ذلك أن الكتاب الذي أنزله االله على نبيه محمد، طلب منه وبما لا يجعل مجالا للشك الع
بمضامينه، وإذا كان النبي قد عمل بالكتاب وعايشه ولا ينكر أحد هذا الأمر، والقرآن نزل مجزئا 

 .ليثبت فؤاد النبي، يصبح đذا إنكار الحديث هو الغير معقول

إن التجديد في النبوات يسعى لبحث جملة من المواضيع التي باتت أكثر من  :التجديد في النبوات: ثالثا
وبحث أفعاله ويكون التجديد في  -صلى االله عليه وسلم–على الإطلاق بحث أخلاق النبي ملحة، وأهمها 

  :النبوة مخصوصا للخصوصية نوع الإنكار الذي ذكرته، وعليه يتضمن التجديد

                                                             
  .وما بعدها 08:، ص)كتبة العصرية، بيروتالم(وأخص هنا بالذكر ما كتبه، عباس محمود العقاد، عبقرية محمد،  -1



 271 

 لأن الإنكار الحاصل لا مجال للعقل فيه وقد ذكر علماء  :إعادة بعث التراث في بحث النبوات
هذا اĐال من باب الإنكار هو منقصة للعقل لا للنبوة، وأعني  المسلمين أن مدخل العقول في

بإعادة بعث التراث إعادة سرد للإجابات القديمة فإن كثيرا من الإشكالات المتجددة اليوم تضمنتها 
 .إجابات القدامى، ولا يعني هذا أن لا نقدم الإجابة الجديدة فيما تجدد

 لأن 1وفي هذا المقام أخص التشريع بالذات :التأكيد على المساواة بين القرآن والحديث ،
الإنكار الحاصل فيما لا يقع تحته عمل، قد يكون أقل درجة بالنسبة إلى هؤلاء ممن ينكرون ما 
يخص به العمل، لذلك يكون التأكيد أولا على أن ما شرعه االله لرسوله من طريق الوحي الغير 

الذي شرعه االله لنبيه، من طريق مباشر أي ، هو ك-صلى االله عليه وسلم–مباشر، أي من قوله 
 .القرآن ثانيا

 ويكون السعي هنا على إجابة المخالفين من جهة، والموافقين المنقصين من  :التجديد في المصادر
النبوة من جهة أخرى، ليكون الإشكال أي المصادر اعتمدتموها لإنكار النبوة أو الانتقاص منها؟ 

في نفسه، ذلك أĔم اعتمدوا المصادر التقليدية في هذا الباب، وهي لأن هذا السؤال يحوي الإجابة 
بالأساس كتب السنة، فيختارون ما هو سلبي ويأخذون به على أنه الإسلام، ويتركون ما هو إيجابي 
من نفس المصادر؛ كما وتصبح المصادر هنا انخراطا في إعادة تعريف ما هو علمي لأنه بات أكثر 

  .غرب حول ذاته جعلته يحتكر تعريف العلممن ضروري، فمركزية ال

لقد أكدت فيما سبق على فاعلية السمعيات في الحياة الدنيا، في مقابل  :السمعيات: الفرع الثالث
الأقوال التي جعلتها سببا للتخلف المسلمين وتقهقرهم، والإنكار الحاصل فيها بلغ حدا لا يطاق، وإن كان 

كيف للناس أن ينكروا ما لا يقع تحت أيديهم، والحداثة العربية : يبقى تحت مضمون القاعدة التي تقول
ذاēا انخرطت في روح هذا الإنكار لمحاولة تأكيدها على العلم، والحقيقة أن هذا تجاوز صارخ فالعلم 

  .والسمعيات لا يتعرضان

ارا القرار بعد أن يقدم دعا االله عباده للإيمان بالجنة والنار على أĔما د :السمعيات كما أرادها االله: أولا
الإنسان العمل في هذه الحياة الدنيا، فمن أحسن يجازى بالجنة ومن أساء يجازى بالنار، ولا تقف 

                                                             
 .106:ص) م، دار الوراق، المكتب الإسلامي2000، 02:ط( انظر مصطفى السباعي، السنة ومكانتها في التشريع، -1



 272 

السمعيات على الجنة والنار فقط بل تمس مواضيع كثيرة ممن جاءت عن طريق النبوة، وإذ تعد السمعيات 
التحريف والتزييف، وغدت بسبب التراكمات بحثا  أحد المرتكزات المهمة لدرس العقيدة، فإĔا كغيرها مسها

في إشكالات غير ذات أهمية، كالبحث في الصراط وهيأته والبحث في الميزان وما يوزن، وهل الجنة والنار 
مخلوقتان الآن أم أĔما تخلقان فيما بعد؟ وغيرها كثير مما غطت على الأصول، فبات تبين ما أراده االله من 

  :هو الواجب على الحقيقةخلال هذه السمعيات 

 فإن من تيقن أن هذه الحياة الدنيا تؤول إلى الزوال وأن  :فاعلية الحياة الدنياجل السمعيات لأ
هناك دارا أخرى هي أهم من هذه الحياة، ويترتب الجزاء فيها على العمل في الحياة الدنيا، وأن من 

العمل واغتنام الوقت، ويصبح العمل فيها خصائصها البقاء لا الفناء، يتأكد الإنسان đذا من قيمة 
أولى من بحث العطاء، هل أعطي الإنسان من طرف االله أم منع؟ وبالنظر لحياة الغرب يفهم المسلم 

، ويصبح بحثه عن العطاء الأخروي أكثر 1أن العطاء الذي ينتهي بالموت هو منقوص في ذاته
 .تائجهضرورة، ما يعني أنه في عمل دءوب حتى ولو لم تتحقق ن

 على اختلاف مواضيع السمعيات فإن ما كان سببا مباشرا للآخرة هو : السمعيات للربط بالآخرة
ما حاولت الأخذ به، سواء في رؤية االله أو في مرتكب الكبيرة، فمراد االله من ذلك أن يربط عقل 

هذا مقصد مقاصد الإنسان ونفسه بالدار الآخرة، فمتى تعلق قلب المسلم đا زاد تمام عبوديته الله، و 
  .هذه الحياة الدنيا

إن ما كتبته عن رئي الحداثة في السمعيات في الفصل السابق يظهر الحال  :السمعيات في الحاضر: ثانيا
التي أصبح عليها مبحث السمعيات، خاصة وأن طريقه المباشرة هي الوحي من االله، وباتت السمعيات أقل 

  .معنى على حد قولهم شيء يمكن للناس اعتقاده فهي من غير ذات

 لقد باتت الدعوة للعقل دعوتا عالمية، يسعى فيها الغرب  :لا حاجة للسمعيات في زمن العقل
للمحاولة تخليص العالم من الخرافة كما زعم، ولكنه في الحقيقة لم يمكنه الفصل بين الخرافة والحقيقة 

حتى يتمكن العالم الإسلامي  في عالم الغيب، وبات حال جزء من المسلمين يدعوا بدعوة الغرب،
                                                             

، وهي عبارة عن عمل درامي في رواية، يربط عالم الفكر 07-03:ص) دون معلومات طبع(راجع مصطفى محمود، زيارة الجنة والنار،  -1
  .الغربي بالآخرة
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التحرر مما يقيده ويتركه دون عمل، فالافتراض الذي يفترضونه هو أنه متى تحرر الإنسان من إيمانه 
 :بالغيب، تأكد أن فرصته الوحيدة هي الحياة الدنيا، وعليه اغتنامها، والحق خلاف ذلك لأن

 هناك حياة بعد الموت، وأنه محاسب  الغيب ذاته يظهر فاعلية الحياة الدنيا، فمن تأكد لديه أن
على عمله الذي يقدمه في هذه الدنيا، تجده مغتنم لكل تفاصيل هذه الحياة، راجيا في الوقت 

 .نفسه من االله أن يدخله في رحمته
 فلو أن الناس اقتنعوا قناعة تامة أنه لا حياة بعد 1الغيب هو ما يضفي الخيرية على العالم ،

ون هذه الدنيا بالانقراض، ويكون الضعفاء منهم غير قابلين بحال الموت، لوجدēم يتنافس
الضعف، والفقراء منهم ينهبون أموال الأغنياء متسائلين ما الفرق الذي يجعل فلانا غنيا 

 .ويجعلني فقيرا، وتصبح الحياة الدنيا مجرد فوضى
 من عالم السمعيات،  أما حالهم الأخرى فهي قولهم أن العلم يخالف كثيرا: الغيب يخالف الحقيقة

فهو عار من الصحة، فالغيبيات ذاēا غير مدركة من حيث هيأēا، بل وقالوا أن العلم يؤكد 
 :استحالة بعث الناس بعد الموت، وإذا ما نظرنا في هذه المقولات ندرك أĔا لا تعد من العلم ذلك

 الكون معجزا في نفسه،  أن التأكيد على الغيب يأتي من التأكيد على الحياة الدنيا، فإذا كان
 .فما يمنع خالقه أن يبعث الخلق بعد الموت

  أن العلم ينظر في الهيأة والتراكيب التي تحت يده، وأن الغيب المغيب عن الأنظار له هيأته
وتركيبه، وهو ما يستحيل معه بلوغ العلم إلى نتائج محددة، فيكون الغيب قائما على ما ورد من 

  .العلم يبحث في مجالهالنص الموحى به، ويبقى 

إن التجديد في السمعيات يخضع في اĐمل، لما يخضع له التجديد في  :التجديد في السمعيات:ثالثا
الإلهيات والنبوات، فإن السمعيات والتي تتهم باللامعقولية تحتاج إلى التجديد من خارجها لا من الداخل، 

ه كما حصل مع كثيرين من إنكار نزول المسيح عيسى فإن ما جاء به الخبر الصحيح لا يمكن تجديده بإنكار 
  :أو إنكار الشياطين أو غيرها، فيكون التجديد خاضعا لــــــ

                                                             
  .17:، ص)م، دار المأمون، عمان2010، 01: ط(انظر بسام علي سلامة العموش،  الإيمان بالغيب،  -1
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 ويعني هذا أن يبين للعلم أنه ما دام لم تبلغ الحقيقة العلمية ما جاء من : بيان عدم الاختصاص
م لو لم ينطلق من فرضية طريق الوحي، فلا سبيل لإنكارها Đرد عدم الوصول إليها، ذلك أن العل

 .البحث في المخفيات لم يكن ليحرك ساكنا، فهو دائما اكتشاف للمجهول
 الغيب ذاته ينقسم إلى أخبار مطلقة لا تحدد عملا معينا، وإلى غيب : التركيز على العملي منه

، وفي يندرج تحته عمل، وإذا ما ركزنا على المفهوم الثاني نكون قد أدخلنا الغيب كمفهوم فاعلية
  . الوقت ذاته نكون قد وضعنا الغيب في سياق المقاصد

مضامينه على : التوحيد"منذ اضطلاعي đذه الرؤية في كتاب : الرؤية التوحيدية الكونية: المبحث الثالث
لراجي إسماعيل الفاروقي شدني إليها الإعجاب الشديد، فأنا انتمي للمدرسة تعتبر نفسها  1"الفكر والحياة

ية التوحيد من خلال نبذ الشرك في بلاد المسلمين، غير أني كنت دائما أرى نقصا لا أجيد التعبير حاملة لرا
عنه، فالتوحيد االله في موطن النفي وحده لم يكن كافيا بالنسبة إلي، ورؤية الإثبات في تفاصيل حياة المسلم 

، ومخرجا التوحيد من أحادية تنقص درس التوحيد هذا، فكان كتاب الفاروقي باعثا جديدا لرؤية التوحيد
النفي فقط إلى الإثبات في مضامين حياة المسلم الموحد الحقيقي الله، لذلك ومنذ ذلك الحين أخذت على 
نفسي البحث التفصيلي في دقائق التوحيد المتعلق بحياتي كمسلم، وقد أعطى هذا لذة إيمانية لا توصف، بل 

  . هذا ما يجب على المهج أن تصرف وقتها في معرفته إنه في اليقين أثبت، وأظن بل إني متأكد أن

، وكل تلكم الكتابات موحدة في الأصل، بل إĔا لو حكمت 2وقد كتب غير واحد في هذه الرؤية      
لرفعت كثيرا من الخلاف بين المدارس الإسلامية، فإĔا تركز على الباعث الحقيقي لحياة المسلم في كل مجال 

من الخلافات التي حتى لو كانت مهمة فإĔا ليست بأهمية هذا الدرس، وإن كان من هذه الحياة، بدلا 
أغلبها خاليا من المعنى، وتأتي كتابتي لهذا المبحث لتصب في صالح هذه الرؤية مع التركيز على الواقعية 

  :الإجرائية في حياة المسلمين والتي يضغط الغرب عليها، فيكون هذا المبحث محكوما بشرطين

ذلك أن الرؤية التوحيدية الكونية مقصد مقاصدها هو وجه االله سبحانه، فالإخلاص الله  :مراقبة االله :الأول
  .في العمل القلبي هو رأس كل خير، ومراقبة االله في الأول والآخر من كل أعمال مسلم شرط في العمل

                                                             
  .وما بعدها 50:التوحيد، مضامينه على الفكر والحياة، مرجع سابق، ص -1
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سميه بالواقعية الإجرائية في ويأتي الشرط الثاني تتمة للأول من حيث ما أ: الأخذ بضروريات الواقع :الثاني
حياة المسلم، ذلك أن التغيرات الدولية التي حصلت منذ زمن التنزيل إلى اليوم كبيرة، فالعالم يخضع لقوى 
ليست البلاد الإسلامية جزءا من معادلتها، ما يجعل العالم الإسلامي يقع تحت وطأة ضغط كبير من دول 

ل يفرض على هذه الدول كل شيء تقريبا، وهنا يأتي التفريق بين القوى العالمية لتغيير رؤيته للحياة، ب
الاعتقاد في الرؤية التوحيدية الكونية وبين العمل بمضامينها وفق ما يقتضيه الحاضر، ولا يعني الضغط التنازل 

  "وقلبه مطمأن بالإيمان: "عن الاعتقاد كما تفعل الحداثة في بلاد المسلمين، فقد قال تعالى

إن للتاريخ من الفاعلية في حياة الناس ما يمكنه  :حركة التاريخ والخبرة الدينية الإسلامية: ولالمطلب الأ
من الحضور الدائم الغير منقطع في كل لحظة من حياēم الآنية، ويعتمد مبدأ التاريخ على الزمان والمكان 

دائم على أن الفعل الخير هو مطلب والفعل الإلهي المباشر، وهو في الرؤية التوحيدية الكونية سعي للتنبيه ال
هذه الحياة الدنيا، وأن الإنسان المسلم ما دام موحدا الله فيجب عليه لزوما الأخذ بحركة التاريخ، للتأكيد 

  .على فطنة هذا الإنسان وكياسته

أما سنن االله في الكون فهي المبدأ الحكم لهذا التاريخ ومتى تعرف  :سنن االله في الكون: الفرع الأول
المسلم عليها، علم أن العمل بغيرها هو محض مضيعة للحياة الدنيا فضلا عن الآخرة، وهي وإن تغيرت 

  .مظاهر الحياة الإنسانية فإĔا لا تتغير، ما يعني إمكانية تعرف الإنسان عليها، والسير وفق حركتها

تعريف االله لنا đا، الدليل تحمل السنن في ذاēا ومن خلال  :السنن للتعرف على االله كدلالة قائمة: أولا
، فمن خلال السنن يدرك الإنسان أن ثمة إله يحكم الكون ويسيره في الآن 1على وحدانيته سبحانه

  :واللحظة، وقد جاء القرآن مليئا بالحديث عن سنن االله سبحانه، وهذه الدلالة تثبت

 ،وعلى رأسهم الفلاسفة  المخالفة للقائلين بأن االله خلق الكون وجعله يسير وفق شروطه المحضة
 .قديما، كما بات اليوم هذا القول اختيار العلم التجريبي على الرغم من خطأه

                                                             
، وانظر كذلك محمد 06:ص) دون معلومات طبع(ان خميس زكي، مفهوم السنن الربانية، دراسة في ضوء القرآن الكريم، انظر رمض -1
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  ،تعرف السنن على االله من خلال تلمسها والتأكد من عدم تغيرها، وهي قابلة للإثبات والقياس
 .وعلى الناس السير وفق شروطها

 م، فتكون على شكل  تظهر السنن وحدانية االله الكاملة، فهي لا تتغير عندēشروط البشر أو قياسا
 .حياد كامل لا تنقص فيه

  ،تعمل السنن على تثبيت الذين آمنوا، فإن دورة الحياة تأكد على أن االله ناصر المؤمنين أبدا
 .وعليهم تعريف الناس بالسنن حتى لا تكون الحجة عليهم بل لهم

 على خلاف مراد االله سبحانه، ويعيش  تسعى الإنسانية جهدها اليوم لتثبت كثيرا من المسائل
المسلمون في ظل هذا العالم المتغير، حالة من التبريرية الغير مسبوقة، لما شرعه االله وارتضاه لحياة 
المسلمين، بينما تنبه السنن المسلم على أن معرفته الربانية ذات أسبقية يسعى من خلالها لتنبيه 

 .العالم
  الكامنة في كثير من أسماء االله وصفاته، حتى يتعرف المؤمن على كما تشكل السنن حقيقة المعاني

  .االله بإسقاط تلكم الأسماء على ما يراه من سنن

إن السنن سابقة الذكر لا تتخلف ولا تتأخر عن مواضعها، ما يعني قانونية  :قانونية الحياة الدنيا: ثانيا
الأمر الغيبي عن طريق الإسقاطات المباشرة، وهذه  الحياة الدنيا في صيرورēا، ومنه يتمكن الإنسان من معرفة

القانونية تؤكد على فاعلية المسلم في الحياة الدنيا دون أدنى حالة من اليأس، فمن خلال تجربة الكون ومن 
خلال حركة التاريخ تأكد لدى كل إنسان أحقية هذه السنن في مسار الحياة الدنيا، لكن لا ينتبه إليها إلا 

  :وهذه القانونية تجعل المسلم يسير وفق شروطها الذين آمنوا،

  ،المخالفة للخلق ما دام على الحق، ما يعني تحرير الإنسان من التبعية للبشر بسبب الكثرة والتواطؤ
وهذه الحرية تثبت المعنى الحقيقي للكلمة، ذلك أن الإنسان الحر والمسئول أمام أفعاله هو من يختار 

 .الصواب لا الكثرة
  قت ذاته لا تكفي قانونية الحياة الدنيا أن يكون المسلم مخالفا فقط، بل إنه يسعى وبيقين  وفي الو

كامل للتحذير من هلاك العالم، وإذا ما قسنا هذا اليوم فإن الأمم المتحدة قامت على تشريعات 
ة، كثيرة مهلكة للبشرية، ومع ذلك تختارها الدول بكل جسارة، وتحاول البلاد الإسلامية المقاوم
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والحق هو أن تأخذ هذه الدول المبادرة لإنقاذ العالم، ولعل فلسفات كالتي مهدت للحربين العالميتين 
 .الأولى والثانية خير مثال على هذا القياس المشروط

  تؤكد القانونية كذلك على صحة الرشاد في الكون، فإن القانون يمكن أن لا يطبق فقط إذا تراجع
إليه، ما يعني التوبة والاستغفار والرجوع إلى االله هو أصل في هذه الحركة  الناس عن الأسباب المؤدية

الكونية، وفي الوقت ذاته تعني إمكانية قبول المنغمسين في الشرور للرجوع عن غيهم وعودēم إلى 
، والتأكيد على هذه المفاهيم التوحيدية بات ضروريا أكثر من أي وقت مضى، 1جادة الصواب

ن القرآن مملوء đذه القانونية، فإن المسلمين يجعلوĔا في درجة أقل من حيث فعلى الرغم من أ
  .التأكيد عليها، بل إن كثيرا منهم يظن أن الحياة الدنيا من الممكن أن تكون خارج هذا الإطار

ا بالضرورة، بما أن سنن االله لا تتخلف وبما أĔا تعني قانونية الحياة الدني :الأسبقية في المعرفة الكونية: ثالثا
فهي تعني كذلك أسبقية المسلم في المعرفة الكونية، وهذا الشرط لمخالفة مبدأ الشك في المعارف القرآنية، 

، ومن ذلك المخالفة التامة للسائد والمعهود 2فإĔا تختزل التجربة الإنسانية للمسلم وتضعها كاملة بين يديه
ذ المسلم بالمعرفة الكونية، بل عليه أن لا يسلم بكل ما يأتي إذا ما كان خطأ، ولا يعني هذا المبدأ أن لا يأخ

من طريقها على أنه الحقيقة والصواب، وكنت قد أشرت سابقا إلى مثال هيئة خلق آدم عليه السلام، فعلى 
الرغم مما قد وصلت إليه الإنسانية من تقدم معرفي، فإن مثل هكذا معارف تؤخر الإنسان ولا تجعله يتقدم، 

  :إن الأخذ đذه الأسبقية المعرفية ضروري للغاية، وهذا لــــوعليه ف

  لما ذكرته سابقا من أن االله أرسى هذه السنن حتى يدرك الإنسان المسلم أن معرفته تسبق معرفة غيره
 .في فهم الكون ومتطلباته

 ر الذي يكون أن هذه المعرفة تؤكد على خيرية الكون وموافقته لمتطلبات الحياة الدنيا، وأنه على القد
 . به الإنسان يكون عطاء الكون المؤتمر بأمر االله كذلك

                                                             
  )ين الجديدةم، مطبعة الحس1977، 03:ط(انظر جودت سعيد، حتى يغيروا ما بأنفسهم،  -1
م، مجلة كلية الشريعة 1997، 31: العدد(انظر صديق عبد العظيم أبي الحسن، مفهوم سنن االله الاجتماعية في القرآن الكريم،  -2

  .11:، ص)والدراسات الإسلامية



 278 

  إن من طبيعة الإنسان حبه لخوض التجربة الذاتية، وإذا ما كانت هذه التجربة مخالفة للأمر الإلهي
الشرعي، فإن جواđا الصريح يأتي من أمر االله الكوني، ما يعني أن التجربة ذاēا تقع في قلة المعرفة 

 .امها كما بات يفعل المسلمون اليوموليس تم
  ا تسعى إلى التفكيكēوعند هذا المبدأ تأتي المخالفة الصريحة لرأي الحداثة، وإن كانت الحداثة ذا

على مستوى هذه الرؤية نفسها، ما يعني المخالفة الصريحة للسنن، وما يعني كذلك بالضرورة 
ية مهما كان مصدرها، وهنا يكون الاتفاق الصريح التخلف عن المعرفة الربانية إلى المعرفة الإنسان

والواضح بين كل التراثيين ودون استثناء، فإن التخلف عن مراد االله وقياسه إلى مراد الغرب هو 
 .ضرب لمبدأ المعرفة الأسبقية للمسلم

  من خلال هذا المبدأ يطمأن المسلم على المعرفة فإنه يكون له الحصانة ضد أي معرفة زائفة، وفي
الوقت ذاته يعطيه الأريحية لقياس المعرفة المخالفة، ما يعني تأكيده على عامل الزمن في تكشف 
الحقائق، تلكم الحقائق التي قد تظهر بوجه غير كامل، وهو ما نعانيه اليوم كمسلمين معاناة كبرى، 

  . بسبب ارتفاع منسوب لغة العلم

، وقد كان لظهوره 1سلام في التاريخ الإنساني تأثيرا كبيراأثر الإ :حركة الإسلام عبر التاريخ: الفرع الثاني
تغير كامل في مجرى هذا التاريخ؛ لقد كان في ما مضى قبل وجود الإسلام بسنوات، صراع بين حضارتين 
تؤكدان على مركزيتهما الذاتية المطلقة في العالم هما الفرس والروم، وكنتا في سعي دائم لفرض نفوذهما على 

قل حظا في المكونات الحضارية؛ وعند هذه النقطة من المركزية ظهر الإسلام في شبه الجزية العربية المناطق الأ
حيث حياة الناس البدوية والبسيطة، فيخرجهم من جاهليتهم العقلية والذاتية ويعيد بعثهم كقوم فاتحين 

ري، دون مركزية أي أحد على للعالم في ظرف زمني قياسي، ليؤكد على مبدأ أحقية الإنسان في البناء الحضا
  .آخر، وđذا المبدأ استطاع بسط نفوذه على القلوب قبل الأراضي بالدعوة إلى االله الأحد

                                                             
م، جسور 2016، 01:ط(سارة إبراهيم الذيب، : انظر مثلا، ويليام مونتغومري واط، تأثير الإسلام في أوروبا العصور الوسطى، تر -1

وما بعدها في مختلف اĐالات، وانظر عبد العزيز بن عثمان التويجري، الثقافة العربية والثقافات الأخرى،  32:، ص)للترجمة والنشر، لبنان
  .15: ، ص)م، منشورات المنظمة الإسلامية للتربية والعلوم والثقافة، إيسيسكو2015، 02:ط(
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في الحقيقة لم يتأخر الإسلام عن البشرية يوما، والذي يعني بكلمته الواضحة : التوحيد مبدأ التاريخ: أولا
وهذه الدعوة للاستسلام جاء đا جميع الأنبياء والرسل، والبسيطة، الاستلام الله الواحد الأحد الفرد الصمد، 

آخر الأنبياء والرسل الحامل لهذه الدعوة، ويؤكد التوحيد الذي  - صلى االله عليه وسلم–وكان النبي محمد 
  :على مبدأين أساسيين -صلى االله عليه وسلم –جاء به 

 يختص بقوم دون آخرين، وبما أن التاريخ فقد بعث النبي صلى االله عليه وسلم للناس أجمعين، ولم :العالمية
هو حركة الزمان والمكان، فإن بعالمية الدعوة الإسلامية، بات العالم كله مسرحا لحركة التوحيد، سواء قبولا 

  :أو رفضا، وهذا ما وقع على أرض الواقع، وأصبح تاريخ الإسلام هو تاريخ العالم، ويشتمل هذا المبدأ على

  ما يسعى للإنسان، فالإنسان هو المقصود الأول بالتوحيد، وهذا  الأرض بقدرلا يسعى المسلم إلى
المبدأ يخالف السائد من العالم بنهب ثروات المستضعفين، واستعمال الدين وسيلة لذلك، على غرار 

 .1ما تفعل قوى العالم العظمى اليوم، وإفريقيا السوداء خير مثال
  يكون بعده، فإنه لا يمكن للمسلم أن يتنازل عن أرضه ومبدأ الإنسان لا يخالف مبدأ الأرض بل

 .تحت أي ضغط أو مساومة

وتعني البراءة الفطرة الإنسانية ومشترك دعوة الأنبياء، وهي đذا تفترض الخيرية في الإنسان، : البراءة
هنا يعني وقابليته لقبول دعوة الرسل جميعا، فيصبح هو نفسه داخلا في مبدأ التاريخ التوحيدي، والتاريخ 

  :الايجابية الحقيقية في الحياة الدنيا، ويشتمل هذا المبدأ كذلك على

 ائياĔ بل هي تسعى إلى إحياءها في كل إنسان، دون أن هذه الخيرية لا تعني عدم وجود الشر ،
 .إغفال وبشكل غبي لسنن االله التي منها ما يؤكد على التدافع في هذه الحياة الدنيا

 بق، يكون المسلم على أتم الاستعداد لمواجهة أي طارئ، يمكن أن يقوض ومن خلال الشرط السا
  .حركة العالم الإيجابية، ما يعني استعداده التام لامتلاك القوة

يتأكد المسلم  ،إن من خلال مبدأ السنن ومبدأ حركة التاريخ: الحياة الدنيا مسرح للفعل الإنساني: ثانيا
يتحدد مصيره  ،الفاعلية في هذا المسرح ، وأنه من خلالنسانيأن الحياة الدنيا هي مسرح الفعل الإ

                                                             
  .153:، ص)م، عالم المعرفة، الكويت1998:ط(أحمد القصير، : والتخلف في إفريقيا، تر انظر والتر رودني، أوروبا -1
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، وباعتبار التوحيد هو أصل وجود الخلق، يعلم المسلم علم يقين أنه لا يمكنه أن يتأخر عن هذا الأخروي
التوحيد أبدا، كما يسعى المسلم لصناعة التاريخ والأخذ بأسبابه دون انتظار، فهو لا يمكنه أن يسمح 

للحضارة الإنسانية في غير يده، ذلك أنه دعوة مستمرة وحية للمسؤولية الأخلاقية، ولترشيد بوجود قيادة 
  :حرية الإنسان، ويفهم المسلم من خلال هذا

أنه مهما كان الزمان أو المكان الذي وجد فيهما، يجب عليه الفاعلية الكاملة في : ضرورة الزمان والمكان
  :وينتفي في الوقت ذاته عنه đذا الشرطهذه الحياة الدنيا وكل وفق شروطهما، 

 ذلك أن االله لا يكلف نفسا إلا وسعها، والوسع هنا يختلف باختلاف كل : عدم الاستطاعة
 .إنسان

 إن الضرورة الملجئة، تجعل كل مسلم يرتب عمله وفق الظرف الذي وضع : إعادة ترتيب الأعمال
  .فيه، وهذا ذاته يعني عقلانية المسلم

أما المبدأ الآخر الذي يجعل المسلم ذو حركة مستدامة، هو مداهمة الموت فإن الحياة : مداهمة الموت
والموت بيد االله وحده، وأن على الإنسان تقديم الأفضل في هذه الحياة الدنيا ليلقى به االله سبحانه، وهذا 

  :الأفضل يكون بــــــ

 ة الآخرة أفضل بكثير من الدنيا، لا بالاستغراق في الخوف من الموت، بل للاطمئنان على أن الحيا
 .وأن الدنيا مطية الآخرة

 الناس متساوون أمام االله ولا يتفاضلون إلا بتقواهم إياه، وبتقديمهم الأعمال الصالحة.  

تظهر السنن أن الأعمال المقدمة الله لا يطلب فيها النتيجة بالضرورة، فالعمل : العمل لا النتيجة: ثالثا
  :ن قدر استطاعته وهذا المبدأ ينفي عن الإنسان مبررات منهاالصالح يقوم به كل إنسا

فلا يكون المسلم عاجزا يتكل على مبدأ أن حركته لن تؤتي أوكلها، وإن هو استسلم للعجز استحق  :العجز
العقاب من االله، فالعمل الصالح مربوط كما أشرت بالاستطاعة، وإن من نظر لحال المسلمين اليوم أدرك أن 
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، واتكلوا عليه بسبب القوة التي يمتلكها المخالف، وهذا مناف لأصل الاعتقاد في الاتكال 1مالعجز كبله
  .على االله سبحانه وتقديم الأسباب، مهما كان نوعها أو ضعفها أو قصورها عن بلوغ الهدف

والسعي فالمسلم يسعى في كل الأعمال الصالحة ودون استثناء، ومنها دعوة الخصم الكافر إلى االله  :لصلاحا
في تعبيده له بتمام البراءة، وهو مبدأ يظهر المسلم بريئا من كل مكونات الشر، التي قد يستدعيها الصراع 

  .على الحياة الدنيا، أو التنافس حولها

إن نفي مبدأ السعي وراء الدنيا ليس نفيا للدنيا، لكن يسعى المسلم في إعمار هذه الأرض لا من  :الدنيا
  .اēا، بل لأĔا مطية للآخرة، وهو ما يضفي الخيرية الحقيقية على الحياة الدنياخلال كوĔا هدفا بذ

لقد ساهم المسلمون ومن خلال المبادئ السابقة الذكر في حركة التاريخ، وقد غيروا đا وجه الأرض من      
وجليا لكل  خلال مفاهيم جديدة تماما، وكان التناسق بينهم حول هذه المبادئ مع تباعد أوطاĔم واضحا

  :من احتك بالمسلمين من أي جهة من جهات الأرض، فكان مما أضفوه على العالم بمختلف مكوناته

 م  :ارتفاع منسوب الأخلاقēحيث باتت الكثير من الدول والشعوب تقتدي بالمسلمين في تشريعا
 .الأخلاقية

 اريخ، أن سعوا إلى نصرة لقد كان من النتائج الضرورية لحركة الإسلام عبر الت :نصرة المظلومين
المظلومين، وجعلوا من هذا المبدأ واجبا عالميا، فسعوا في مشارق الأرض ومغارđا لتحرير الإنسان 

 .من سطوة أي ظالم
 لقد كان لحركتهم أن سعوا لتعليم الناس دونما أدنى تمييز بين مسلم أو غير مسلم، أو بين  :العلم

 .2عربي أو أعجمي

لقد ساهم المسلمون في كل ما يتعلق بمظاهر الحياة الدنيا في  :ة الدينية الإسلاميةالخبر : الفرع الثالث
التاريخ البشري، وكان هذا نتيجة مباشرة لدعوة الإسلام، فساهموا في الهندسة والرياضيات وعلم الفلك 

                                                             
 .58:، ص)م، Ĕضة مصر، القاهرة2005:ط(راجع محمد الغزالي، جهاد الدعوة بين عجز الداخل وكيد الخارج،  -1
م، كلية التربية 2016، 08:العدد(أوروبا، راجع مثلا على ذلك، مقال زكية بناصر القعود، أثر علم الطب الإسلامي على الطب في  -2

  .01:، ص)المرج، جامعة بنغازي، اĐلة الليبية العالمية
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đا في رؤية  وعلم الكيمياء، ووضعوا قواعد للفنون تنطلق من رؤيتهم للحياة، وتجليات أخرى كثيرة ساهموا
  .العالم

لقد انطلق المسلمون من التوحيد كمبدأ أول محرك للعالم، ورأوا أنه  :االله أصل حركة الخبرة الإسلامية: أولا
أصل لكل شيء، ودون استثناء فإن االله الواحد هو خالق الإنسان وخالق الكون وخالق العقل الذي يربط 

ساس من التوحيد، توحيد الله وتوحيد لأجزاء الكون المخلوق بين الإنسان والكون، فاستكشفوا العالم على أ
 :من االله، ومما يقع تحت هذه الخبرة

 وكان لهذا المبدأ الأثر 1لقد أنتج المسلمون المعرفة بنسبتها الله الواحد :إنتاج العلوم والمعارف ،
لتعرف على االله الكبير في إضفاء الخيرية على العلم، وجعله وسيلة لتسهيل حياة الناس من جهة، ول

 :من جهة أخرى، وتنقسم العلوم هنا إلى
  علوم متعلقة بالدرس الديني مباشرة، وظهرت فيها الكثير من المناهج التي أسهمت وبشكل

 .مباشر في إنتاج علوم إنسانية واجتماعية محضة
 يمنعهم  علوم كونية وكان المسلمون قد أسسوا الكثير منها، وعلى رأسها المنهج التجريبي، كما لم

 .هذا من الأخذ من غيرهم من الحضارات، مع تخليص هذه الأخيرة من الوثنية التي تعلقت đا
 ا على مبدأ التوحيد كذلك،  :إنتاج الفنونēلقد أنتجت الفنون في بلاد المسلمين باختلاف مكونا

لجمال وكان المسلمون في فنهم متميزين كل التميز عن سابقيهم من الحضارات، فقد اعتمدوا ا
 .والتواضع محركين أساسيين في مظاهر هذه الفنون

 ولأن تمظهر الحياة الدنيا يحتاج في تدافعه للقوانين، فقد تأسس لدى المسلمين  :إنتاج القوانين
قوانين محكمة، وتجعل الحق مبدأ حكما وأوليا، فكانت قوانين المسلمين على خلاف كل القوانين 

  .و العنصر الذي سأستعرضه وحدهالسائدة في باقي دول العالم، وه

                                                             
، وانظر كذلك، محمود جليلي، 70:، ص)م، دار العلم للملايين، بيروت1962:ط(منير البعلبكي، : روم لاندو، الإسلام والعرب، تر -1

، )م، الكويت، أبحاث وأعمال المؤتمر العالمي  الثالث عن الطب الإسلامي1984:ط(اثر الحضارة الإسلامية على الحضارة الأوروبية، 
  .20:ص
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لقد تطور الفقه الإسلامي ليكون هو القوانين الحقيقية التي يحكم đا : قوانين الحياة الإسلامية: ثانيا
المسلمون حياēم، ما يعني العبودية الله، فقد جاء القرآن مليئا بالأحكام التي تنظم حياة الإنسان، وتحوي 

  :على ثلاث مبادئ رئيسيةهذه الأحكام بما أĔا من القرآن 

فقد بعث االله عز وجل نبيه رحمة للعالمين، وبعثه بكتاب يتضمن حقائق هذه الرحمة، فجاءت كل : الرحمة
تشريعاته وقوانينه رحمة للعالمين، مخالفة بذلك القصور العقلي للإنسان في التشريع، وجعلت الأخلاق على 

  :مرتبتين

 أخلاق عامة: ēا، فقد بات المسلمون يتمايزون عن غيرهم من الأمم من وهي أحكام الشريعة ذا
 .حيث المظاهر العامة للحياة

  وتلكم التي تدخل العمل القلبي والنيات في مبادئ التشريعات والقوانين  :مخصوصةأخلاق
  .الظاهرة، فكان الصدق مثلا والعدالة إحدى تلكم الأسس التي تبحث داخل الذات البشرية

الآخر فهداية االله للبشر من خلال هذه التشريعات، وهذا يعني موافقة التشريع  أما المبدأ: الهداية
للمتطلبات الحقيقية في الإنسان، فاالله الذي خلق الإنسان هو الأعلم بما يصلح له، وهذا المبدأ يؤكد 

  .للمسلم أنه على أفضل شرعة وأحكم طريق

ق وتطبيقها، دون أدنى تأخر وحتى مع مخالفة وهنا يسعى المسلمون بكل مستوياēم لقول كلمة الح :الحق
الخليقة لهم، فإن المبدأين السابقين الرحمة والهداية تؤكدان على فاعلية المسلم في أخذ مبادرة الحق ودون 

  .انتظار

لكن في هذه الطريق يوجد من يخالف هذه المبادئ والقوانين ويخالف الحق الصريح، وخاصة إذا امتلك      
لقوة التي تؤهله لفعل الظلم والاستبداد، ويكون جواب المسلم عمليا لأجل نصرة المستضعفين هذا الأخير ا

  :في الأرض، فيدخل đذا مبدأ
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والجهاد هنا هو في سبيل االله ولإعلاء كلمة الحق، ويكون بالمال والنفس، ما يعني الموت في سبيل  :الجهاد
  .1بل أن يصل إليه المسلم يسعى في الطرق السلمية أولاهذا الحق، حتى لا يغيب ولا يختفي بكثرة الظلم، وق

يقدم الإسلام لكل من الفرد والأسرة واĐتمع تطبيقات عملية  :الفرد والأسرة والمجتمع :ثانيالمطلب ال
في طريقة خوض هذه الحياة الدنيا، بحيث يكون كل منهم متناسقا مع الآخر، وعلى هذا المستوى من الحياة 

المسلمون بلدان العالم في تركيبتهم اĐتمعية، وفي نوعية الأنساق التي يخلقوĔا đذه التركيبة، العملية يخالف 
فلا زال المسلمون إلى اليوم وعلى الرغم من التغيير الكبير الذي حصل في هيئة الأسرة، يحافظون على أعلى 

ردية؛ وهو ما جعل أعداء الإسلام مراتب التناغم الأسري ويجعلون الأسرة مقدمة على غيرها من الأعمال الف
  .يتربصون đذا البناء أيما تربص لعلمهم أنه أهم لبنة في بناء مجتمع متماسك

يؤكد الإسلام على خصوصية الفرد، فيعينه على كل ما يجلب له الخير في حياته، فقد : الفرد: الفرع الأول
لكمال، ويكون الإخلاص الموجه الله في جعلت بعض العبادات فردية حتى يسعى الإنسان بنفسه أولا نحو ا

النية القلبية أولى النتائج المقصود đا هذا العمل، وهذا يعني رقابة المسلم لنفسه من خلال الداخل المحض، 
وتكون الأعمال المنتجة بعد ذلك تبعا لهذا الإخلاص الفردي في الأساس، غير أن الإسلام ومع تأكيده 

الإنسان وجعل الدين يبدأ منه ولكنه لا يقف عنده، كما ويخلصه التوحيد من على الفردية رفض الانزواء في 
التبعية لأي إنسان آخر وهذا عند تعارض مصالح المفسدين في الأرض مع المصلحين، وعليه تكون مبادئ 

  :الفردية في الإسلام

عه، كما لا يعني تدينه أن وهذا يعني أن الإنسان الفرد لا يمكنه العيش خارج مجتم: المنع من الانزواء: أولا
يكون لنفسه وحده، وقد جاء الإسلام ليظهر أن المسلم الفرد هو جزء من الجماعة، فتفرده يعني تفرد 

  :الشيطان به، ويؤسس هذا المبدأ لــــ

  تمع في كفالة حق الفرد في حركته نحو الحياة، فالفرد الذي يدخل الجماعة يجب كفالةĐواجب ا
 .2ثناء منهاحقوقه، دون أي است

                                                             
م، 2012:ط(راجع شكيب أرسلان،  تاريخ غزوات العرب، تاريخ غزوات العرب في فرنسا وسويسرا وإيطاليا وجزائر البحر المتوسط،  -1

 .وما بعدها 41:، ص)مؤسسة هنداوي، مصر
  .25:، ص)دار ابن حزم(، الحريات من القرآن الكريم، راجع محمد علي الصلابي -2
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  تمع على حد سواء، ما يعنيĐتمع، وهنا يتم نفي اللاأخلاقية عن الفرد واĐلا يضر الفرد بدوره ا
 .مخالفة مبدأ الفردية الغربية

 نفي كل المدارس التي تؤسس للانزواء، وعلى رأسها بعض المدارس الصوفية التي دعت لذلك. 
 اعة بالضرر في المبادئ الحق لا المبادئ الفرديةيكون الانزواء حقا للفرد إذا عادت عليه الجم.  

يعني التوحيد تحرير الإنسان الحرية الحقيقية، فإنه متى كان مخلصا في نيته وعمله الله  :الفرد موحدا الله: ثانيا
عز وجل كان حرا بقدر ذلك الإخلاص، وهذا المبدأ يخالف القول السائد بأن الحرية تبع للإنسان ولرؤيته، 

  :الحرية هو من تمام العبودية الله، فهو محرر منبل تمام 

وتعد الشهوات والنزوات الذاتية إحدى المكبلات الحقيقية لحرية الإنسان، وقد أكد  : ررا من الشهوةمح
كتاب االله على هذا المعنى، وهذه التركيبة الداخلة في مزاج الإنسان قد تكون مانعة له عن معرفة الحق،  

شهوة في القياس المعرفي، فهي تعني المانع والمكبل الحقيقي لحرية الإنسان، والشهوات وعليه تم إدخال هذه ال
  . على مختلف مراتبها حذر الإنسان من الوقوع فيها، واجتناب الوقوع فيها يعني فطنة العقل المسلم

ه الحياة الدنيا  وهنا يعود الإنسان على نفسه بالمنفعة المطلقة، فإن التدافع الحاصل في هذ: محررا من الخلق
كفيل بأن يكبل الإنسان، وما دام المسلم مدركا لمعاني التوحيد فهو مدرك أن لا أحد يمكنه التحكم في 
زمام حياته من البشر، وهو đذا يسعى لتحرير نفسه وغيره مما يمكن أن يقيد الإنسان، وهو بتمام العبودية 

  .الله حر على الحقيقة

 سبحانه للبشر أحد المكبلات الخارجة عنهم ومما لا يدركوĔا إلا عن لقد بين االله: محررا من الشيطان
، ولعل المسلمين اليوم يسعون في إبعاد هذه الرؤية الميتافيزيقية لما عاد عليها "الشيطان: "طريق الوحي مثل

الحقيقة من من القهقرة في العالم، وإذا أكد الإسلام سابقا على رفع الخرافة عن العالم فلا يعني هذا نفيه 
عالم الغيب؛ والشيطان هو أحد المكبلات الذاتية لحرية الإنسان ولا يكون تحرره منه إلا بتمام العبودية الله، 

  .بل وإن الصراع في هذا العالم مبني على أساس إغواء الشيطان للإنسان
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، وهو مطالب 1 والعلملقد وضع االله الإنسان في هذه الحياة الدنيا على أساس من الخير: الفرد خليفة: ثالثا
للأخذ بزمام المسئولية الأخلاقية، على خلاف المسيحية التي قالت بأن الإنسان ولد مع الخطيئة وأنه في 
حاجة لمخلص يخلصه من هذه الخطيئة وهي خطيئة أبيه آدم؛ أما الإسلام فعلى الخلاف من ذلك تماما فهو 

  :تؤسس وتدعو إلى أكد ويؤكد دائما على فطرية الإنسان، وهذه الفطرة

  ذا لاđ لأن لا يتحمل الإنسان وزر أي إنسان آخر فكل إنسان مسئول أمام أعماله ونياته، وهو
 .يرث أي عداء لأي إنسان آخر كان أبوه أو جده يعاديه

  مة يوم ميلاده فهو كذلك في حياته، لكن تتحدد سائر حياته على ماē بما أنه بريء من أي
 .يتوقف عليه عمله

  ذا جعله االله خليفة في الأرض، وتعني الخلافة تجسيد إرادة االله، للقيام بالفعل الأخلاقي، مع وهوđ
 .الحرية الكاملة، هذه الحرية التي يكون الإنسان مسئولا أمامها يوم القيامة

 وتعني الخلافة أن يأخذ المسلم لكل مبادرات الخير ودون أي استثناء، ويدعو العالم لذلك. 
  الخليفة المسئول الأخلاقي الحر، تابعا للحق لا غير، وعليه فإن أي تعارض بين الحق يكون الفرد

الذي يتبعه الفرد وبين الجماعة التي قد تختار الباطل، يجعل الفرد يتبع الحق ضرورة وهو đذا يؤكد 
  .على الفردية الصائبة، ويصبح بذاته أمة من دون الناس، لأنه وقف مع الحق ونصره

، وهي على خلاف  2تعد الأسرة وكما يؤكد المسلمون دائما اللبنة الأولى لبناء اĐتمع: الأسرة: نيالفرع الثا
كل الأنساق الموجودة اليوم التي تسعى للتأكيد على الفرد ولو بعيدا عن أسرته، بل وبسعيه للتخلص مما 

البناء الأسري، ويسعى  أسموه بالسلطة الأبوية على الأبناء، وقد حدث ويحدث اĔيار مريع على مستوى
الغرب جهده في ēديم النسق الإسلامي للأسرة، وقد ظهرت دعوات لم تكن سابقة في البشرية من قبل؛ 
وتنبني الأسرة المسلمة على الإيمان باالله أولا ثم على تطبيق ما أمر به من خير لهذه الأسرة في الدنيا والآخرة، 

  : ومن أهم هذه الخطوات في بناء الأسرة

                                                             
  .21:، ص)م، دار الصفوة، لبنان2009، 01:ط(انظر مهدي حشمتي، خليفة االله الإنسان الكامل في مآثر مرتضى مطهري،  -1
، )ة الإسلامية، غزةم ، الجامع2010:ط(زهير أبو عبدو، معالم الأسرة المسلمة في القرآن الكريم، رسالة ماجستير، انظر شيرين  -2

  .16:ص
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وهذا يعني أنه لا مكان لتحقيق إرادة االله خارج الأسرة التي ارتضها وهي المكونة : الزواج آية من االله: ولاأ
من زوج وزوجة والذي يجمع بينهما عقد الزواج، وهو ميثاق مستمد من االله لتطبق بنوده على أساس من 

  :الرحمة والمودة، وللحفاظ على رابطة الأسرة قعد الإسلام قواعد أهمها

  تمع كله يساهم في ترشيد الغريزة ولا يقف ضدها، والحقيقة أن المسلمين اليوم باتواĐما يعني أن ا
يقفون على طرفي نقيض، فهم من جهة يعتبرون الزنا حرام كما قرر الإسلام، ولكنهم من الجهة 

م من الأخرى صعبوا في متطلبات الزواج حتى باتت تعجيزية، وهذا على خلاف ما قرره الإسلا
 .البساطة والتعاون، حتى يتم المحافظة على اĐتمع من الداخل

  ذين المبدأين يرعيان حقوق بعضهماđ يعيش كل من الزوجين على مبدأ الرحمة والمودة بينهما، وهما
 .البعض، ويسعيان في الخير بينهما

 سة للاستخلاف، تبني  الزواج لاستمرار البشرية بتوحيد االله عز وجل، ذلك أن الأسرة المسلمة المؤس
  .كل تفاصيل حياēا على أساس التوجه له سبحانه

وهنا يكون الأبناء الذين نتجوا عن بناء الأسرة، مطالبون بصلة أرحامهم : صلة الرحم وبر الوالدين: ثانيا
فهي المنفعة للمجتمع، : منهما هي أمر االله بذلك، أما الثانية: الأولى: وببر أبائهم، وذلك من جهتين

  :تتجسد هذه المنفعة من خلالو 

  ،إن التناسق في العبودية الله يجعل من أجزاء الأسرة متناسقة تمام الاتساق، وبما أن االله المشرع واحد
يجعل هذا المسلمين متفقين حول أفعالهم الاجتماعية، ما يعني نفي المتعارضات المطلقة في الأسرة؛ 

 .الرحم والبر بالآباء، كضرورة مطلوبة لذاēالكن وفي حالة التعارض يؤكد الإسلام على صلة 
  صلة الرحم تؤسس للتعاون بين أفراد الأسرة فقد أكد الإسلام على أن أولى الناس بالمعروف هم

 .الأقربون، والنفع المادي من الداخل هو أحد أفرع تجسيد هذه الرؤية
  ذا الاتساق قابلة للعمل الجماعي المنتج، بل وساعيةđ ذا تكون الأسرةđ إليه وطالبة إياه، وهي

تساهم في بناء اĐتمع وبشكل أكثر اتساقا وسرعة، على خلاف لو كانت الدولة هي من تسعى 
 .للتدخل في هكذا بناء فسيكون عملها مضني ومستغرقا لوقت كبير
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ل جماعي إذا تسعى هذه الأسرة لتجسيد إرادة االله سبحانه، وهي đذا تطبق جملة الأفعال الأخلاقية بشك   
، فيسعى المسلمون داخل الأسرة بعضهم ببعض، ويكون أدناهم  1ينتفي مع الفردية المطلقة خلافا للغرب

كأعلاهم، ولا يتقدم الناس فيهم إلى على قدر أخلاقهم الملموسة والمعاشة في أرض الواقع، وتصبح الأسرة 
  :ك تعتمد مبدأين عمليين في هذامجالا للعمل الأولي الذي يهيأ الإنسان لأعمال أكثر اتساعا، فلذل

 م: التعريف بمتطلبات الحياة الدنياđ فالأسرة المخول الأول بتعريف الأطفال الأعمال المنوطة. 
 حيث يخوض كل أفراد الأسرة عملية التجريب والتصحيح داخل الأسرة، فإنه لا مكان : التجريب

  . ة، وهو ما يبعد رؤية تحرير الفردأمثل من الأسرة ليجرب الأطفال خاصة الخوض في معترك الحيا

تبني الإنسانية جميعا الحياة على أساس من الاستمرارية ويكون الأطفال : الأطفال كهدف للحياة: ثالثا
المقصودين بذلك، لكن يخالف الإسلام العالم đدفية هذه الاستمرارية فإذا كان الغرب والعالم يبنيها على 

يبنوĔا على أساس من الاستخلاف الخير في الأرض، وهم đذا يستبعدون أساس من المادية، فإن المسلمين 
المادية كهدف مطلوب وحده للحياة، وقد جاء الإسلام ليؤكد على أن الرزق بيد االله وحده وأن الانتقاص 
من الأطفال بسبب الرزق مخالف للاعتقاد، كما وجاء الإسلام في زمان ومكان كانت تؤد فيه البنات، 

من أعظم المحرمات التي تستحق العذاب، وسعى في ترشيد طريقة تعامل الآباء مع الأبناء وجعل  فجعل هذا
  :الحقوق والواجبات متبادلة

 تعد التربية الحسنة أحد حقوق الأطفال، ولا تكون حسنة إلا بقدر ما تكون معبدة  :تربية الأطفال
لام لما يكون عليه حال الأسرة الله، ويكون منهج التربية وهدفه محددا مسبقا، فقد بين الإس

  .المسلمة، وđذا يدخل الأطفال في حركة التوحيد والعمل بأسس السننية
 يخالف المسلمون الغرب في طريقة التعامل، فهذا الأخير  :مخالفة الغرب في تعامله مع الأطفال

وينشأ الأطفال  يبني تربيته على أساس المبدأ الذي يسعى للتأكيد عليه دائما وهو الحرية الفردية،
محررين في الاختيار، بينما يدعم الإسلام مبدأ الفطرة في الطفل وهي معرفة االله سبحانه، على 

  .أساس معرفي كامل، ففي مقابل تلكم الحرية يكون العلم هو المحدد الحقيقي لفتح عقول الأبناء

                                                             
 ).م2008نشر شبكة الألوكة، (راجع سامح عبد السلام، نظام الأسرة بين حضارتين،  -1
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بناء الإنسان والأسرة، فيتحرك يكون البناء الاجتماعي هو الأساس المقصود بعد : المجتمع: الفرع الثالث
اĐتمع في الزمان والمكان محكوما بالتوحيد الله، فتكون كل سكناته وحركاته له سبحانه، وتوضع كل خبرته 
وحركته في يد الأمثل منه، وهو دعوة مستمرة للمخالفين للمنهج الرباني، بأن ينقادوا لهذا المنهج، فلذلك 

   :يكون اĐتمع في مهمتين رئيسيتين

 تمع كله يسعى لتطوير خبراته ولخدمة بعضه البعض، والعمل الدءوب هو : بناء الحياة الدنياĐفا
  .أساس تحقيق هذا التطوير

 ذا يظهر للعالمين أنه لا مخالفة بين تعمير الكون وعبادة االله، فيسعى إلى : الدعوة إلى االلهđ وهو
ēا تؤكد على أن الحياة الدنيا ليست دار الدعوة له سبحانه كأحد أهداف هذه الحياة، ودعوة ذا

 .القرار، وأن الآخرة هي مطلب كل عاقل

ويخالف اĐتمع المسلم البناء الاجتماعي للغرب، من حيث تأكيده على أن التدين اجتماعي، كما هو      
ق فردي ويسعى في بناء الحياة الدنيا على أساس من العلم والعمل، ولا يغفل đذا النظر في الحقو 

  :والواجبات

على خلاف دعوة الغرب التي تجعل التدين أمرا شخصيا لا يحق للإنسان تفعيله : 1التدين اجتماعي: أولا
في اĐتمع أو فرضه، فإن الإسلام يبين أن الخيارات المسبقة للإنسان هي عمله الجماعي بدين االله سبحانه، 

فض رفضا تاما أي دعوة تطالب اĐتمع بتدين فردي، وأن هذا العمل مبني على التعاون والرحمة والناجز، وير 
  :وقد جاء الإسلام مخالفا للنسق السائد في التدين بالتأكيد على

 فالعبادة مقسمة إلى فردية وجماعية، وكثير منها هو جماعي كالزكاة والحج، بل : العبادات الجماعية
إنسان، يتعلم من خلاله وإن الفردي منها ذو بعد جماعي، فالصيام الذي هو قاصر على كل 

المسلم الإحساس بالفقراء من جهة، ومحاولة التذكير بنشر الخير العميم في هذا الشهر من جهة 
 :أخرى، فتكون بذلك

                                                             
م، مركز الحضارة للتنمية 2010: ط(انظر حسين أحمد شحادة، اجتماعيات الدين والتدين، دراسات في النظرية الاجتماعية الإسلامية،  -1

  .37: ص)الفكر الإسلامي
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 تمع المسلم للعمل الجماعي إن لم : العبادة الفردية لخدمة العبادة الجماعيةĐلأنه لا معنى في ا
ذلك على الإخلاص الله أولا ثم الدخول في العمل تكن نفس الفرد من الداخل مهيأة، فتعينه ب

 .الجماعي
 فهذا المفهوم وإن كان يحكم العقلية المادية، فإن مفاهيم الإسلام : خير الفرد في خير الجماعة

 .تؤكد عليه باعتبار دين االله أساسا لحركة العالم
 التعرف عليها إلى  على خلاف القوانين التي يحتاج المرء في: التدين إظهار للحقوق والواجبات

محامين، فإن الإسلام والذي يتضمن في جملته أحكاما قانونية، يمكن المسلم ومن خلال تدينه 
  . بمعرفة حقوقه وواجباته، فبهذا تحمل صفتين الأولى هي العبادة الله، والثانية هي البعد القانوني فيها

مكون من مكوناته، إلى خدمة العلم على أنه يسعى اĐتمع كله ودون استثناء أي : التعليم والعمل : ثانيا
أحد أسباب الهداية الربانية، فالناس إما عالم أو متعلم أو خادم للعلم، فالعلم ذاته هدف من أهداف الحياة 
الدنيا؛ ويوفر اĐتمع العمل كما يوفر العلم، وهنا لا تكون المسؤولية على الدولة فحسب، بل ينخرط 

 على أساس أنه أولى đما من الدولة؛ ما يعني المخالفة للسائد اليوم في مجتمعاتنا اĐتمع في كلا المستويين
التي بات التعليم فيها يترك للدولة، والدولة تخضع للسلطان الغرب، فالتعليم كذلك بات يخضع لهذا 

لإسلام السلطان العلماني، وهو đذا هدم مباشر لكل مؤسسات الحياة الإسلامية ودون استثناء، ويرفض ا
  :الآتي

 االله، فالإسلام يرفض رفضا يعني الجهل بمتطلبات الكون والجهل بمعرفة والذي : عن التعليمتأخر ال
قاطعا أي تأخر عن عملية التعليم وهي فردية وجماعية في الوقت ذاته، وتكون فاعلية كل من الفرد 

فراد وهم هنا الأسرة والجماعة على حسب الواقع، فإذا كان تعليم الدولة علمانيا، يصبح الأ
 .بالذات، مطالبون بتصحيح مسار التعليم لأطفالهم كواجب أمام االله

 فالإسلام وإن كان يؤكد على أن سبيل العلم هي المعرفة المباشرة لأجزاء الكون فإنه : علمانية العلم
ن العبثية يؤكد على أن تكشف الأسرار الإلهية يكون كذلك đذه المعرفة، وهو đذا يطعم المعرفة م

  .ويجعلها في سياقها الرباني، فتصبح ذات منفعة للإنسانية جميعا
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أما العمل اĐتمعي فهو ضرورة قصوى وهو مبني على أساسا من التعاون والشراكة، فيؤكد على أن      
هو الكون كله من االله، وأن الرزق كذلك بيده، وأنه لا احتكار لأحد على آخر ما دام هو من االله، فالعمل 

حركة الإنسان في المزج بين مكونات الزمان والمكان والمادة لأجل البناء والتعمير والاستمرارية الضرورية، 
  : والتعبير عن العمل اĐتمعي لا يعني أنه مادي بالضرورة

 تمعي الخيرĐذلك أنه إذا توفرت الأسباب المادية التي تمكن الناس من اقتسام الثروة فلهم  :العمل ا
ير الخعمل الالعمل بالمقابل  ني هذا اĔيار اĐتمع، فيحل مقاموأنه في حال عدم التوفر لا يع ،ذلك

،  بالعمل في كليهما الذي هو دون مقابل دنيوي، وسواء أكان المقابل أم لم يكون فالمسلم مطالب
  .، والعمل الخير يكون كذلك في كليهماله الأجر في كليهما كما أن

بين مكونات هذا اĐتمع ما  1إن من تجليات الاجتماع التدافع الطبيعي: ية والقوانينالحقوق المدن: ثالثا
قد تنشأ بسببه الخصومات والعداوات، وكذلك افتراض وجود طائفة من الناس قد لا تعمل بالمنهج الرباني، 

هو ما يؤهل وخاصة بجانبه القانوني، ما يحتم وجود هيآت ومؤسسات عامة تحفظ النظام الكلي للمجتمع، و 
ــ   :لــــ

 فالتدافع العالمي هو أحد أسباب قيام الدولة، والدولة هي جملة من المؤسسات  :قيام الدولة
اĐتمعية التي تحافظ على مكاسب الأمة، ثم تسعى بعد ذلك إلى تطويرها وترشيدها، وđذا تخوض 

 :الحياة من الجانبين
 تمع وهو ما ينشأ قوانين مدنية :تطور الحياة الطبيعيĐوهي في الوقت  ،بحتة تخضع لتطور ا

 .نفسه لا تخالف المنهج الرباني
 فالكون المحكوم بالتدافع كسنة كونية يفرض على البلاد الإسلامية المحافظة على : الحياة الدينية

 .مكتسباēا

                                                             
القوانين : هو أحد أسباب نشوء القوانين لتنظيم حياة الناس، انظر علي محمد جعفر، نشأة القوانين وتطورها، مدخل إلى دراسة التدافع -1

  .وما بعدها 30: ، ص)م، المؤسسة الجامعية للدراسة والنشر والتوزيع، لبنان2002، 01:ط(القديمة، القانون الروماني، الشريعة الإسلامية، 
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 وهو ما أشرت إليه في كذا موضع، فالقوانين الربانية من الدولة تخضع لسلطان االله، :القوانين 
فمحل الاستمداد فيها من االله وحده، ما يعني خضوع الحكام والمحكومين لإرادة االله لا لغيره، ما 

  .يعني تحريرا كاملا للمجتمع من أن تتحكم فيه قلة بمصير الآراء الذاتية

إن آخر مطلب أبحثه في الرؤية الكونية التوحيدية  :وأنظمة العالم الاقتصاد والسياسة: لثالمطلب الثا
رؤية المسلمين لكل من السياسة والاقتصاد وما نتج عنهما من أنظمة العالم، ما يعني شمولية الحياة هو 

الإسلامية لكل التفاصيل ودون أي استثناء، فاالله الواحد خالق هذا الكون وخالق هذا الإنسان، كفيل بأن 
لكون له، ما يعني التسخير يضع أعظم وأنجع الطرق لتسهيل سبل الحياة لهذا المخلوق المقصود بتسخير ا

المادي في هذه الحياة كوسيلة لا كغاية، وما يعني كذلك النشوء الطبيعي للسياسة على أساس التسخير لا 
  :التحكم، وهو ما أعرضه في هذا المطلب

تعني السياسة أن يختار اĐتمع وبكامل إرادته الحرة من يقوده في هذه الحياة، نحو : السياسة: الفرع الأول
تجسيد إرادة االله سبحانه، وهي đذا وسيلة لا غاية، وسيلة تعني إظهار إرادة الأمة الحرة والمختارة لإرادة االله 

  :سبحانه، وهي تخالف بالكلية النمط السائد اليوم، فلذلك إن مبادئها تقوم على

الحكام والمحكومين  ، فيكون المشترك بين 1ما يعني عدم تخلف السياسيين عن هذا الحكم: الحكم الله: أولا
، فاالله قد حكم في عباده بكاتبه الذي أنار لهم به سبيل -صلى االله عليه وسلم–كتاب االله وسنة نبيه 

الهداية، وقد جسد ذلك بمثال حي هو حياة رسول االله صلى االله عليه وسلم، ما يعني كذلك دفع الآراء 
ادة سياسة قد تكون ظالمة أو مستبدة، أو أن الشخصية عن هذا الحكم، وهو ما يمنع الأمة من الخضوع لإر 

  :تعني التنافس الشرس بين رؤى مختلفة تماما حول هيئة الحياة أو كيفيتها، والحكم الله يعني أنه

 م يعلمون محتويات الحكم وأهدافه، وهم : حكم معلوم مسبقاēفكل الناس وعلى مختلف مستويا
لا ثمة مريد أمام هذه الإرادة؛ كما وتعني كونه معلوما  đذا يسعون في تجسيد إرادة االله لا أكثر، وأنه

تسهيل حياة الناس بفعل الاتفاق، لا كما هو حاصل اليوم من صراع حول السلطة ليجسد كل 
  .رؤيته الذاتية

                                                             
  .81، ص)مكتبة الملك فهد، السعوديةم، 2000، 02:ط(عبد الرزاق السامرائي، النظام السياسي في الإسلام، انظر نعمان  -1
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 ذا تصبح الدولة مع قيامها بتجسيد إرادة االله ساعية لتطوير حياة : الانخراط في عملية التطويرđو
معينة على جعلها معبدة الله كذلك، والتطوير يسعى لتقديم الإجابات الشافية عن الناس الدنيوية، و 

حياة الناس المتجددة، تلكم التي يظن طائفة من السياسيين أĔا باتت مستعصية عن رؤية الدين 
  .وقوانينه

بررات الواهية ، وحتى مع الم1وđذا تكون العلمانية مستحيلة في الحياة الإسلامية: استحالة العلمانية: ثانيا
التي يقدمها العلمانيون بادعائهم المحافظة على الدين، تكون غير مقبولة وإن كانت واقعية؛ فنعم بعض 
السياسات بل وأغلبها تسعى للتحكم في الدين، لكن لا يعني هذا علمنة الدين بقدر ما يعني علمنة 

مكونات اĐتمع منها الإعلام والتعليم السياسة، والناظر العاقل يعلم أن السياسة تسعى للتحكم في كل 
والثقافة والفنون وغيرها، فهل التحكم đا يعني علمنتها أم علمنة السياسة، فالتحكم ليس مبررا لفصل 
الدين عن السياسة؛ وكنت قد بينت أن الحكم الله وحده، ما يعني إعادة تصحيح مسار السياسة بتعبيدها 

ل السياسيين له من جهة أخرى، فتكون السياسة الإسلامية على الله من جهة، وتخليص الدين من استغلا
  :خلاف

 هذه الأحزاب المتناحرة التي تقوض الرؤية الحقيقية للدولة في الإسلام، فكل ما : الأحزاب السياسية
فيها هو الدخول في نمطية الصراع، بدلا من حماية مصالح الأمة والقيام عليها، وتدعيم المصلحين، 

ن لم يحدد نمطا معينا للحكم، وترك اĐال مفتوحا في ذلك لإرادة الأمة، فإنه قطعا فالإسلام وإ
يخالف نمطية الصراع السائدة اليوم بمسمى الأحزاب، ليؤسس دائما للنفعية في طريقة تداول 
السلطة، وهي نفعية دنيوية وأخروية على نفس المستوى، ما يعني التأسيس لمبدأ الخبرة العلمية في 

  .الحكم
 وتعني الخبرة العلمية أن يكون الحكم في كل مجال للأمثل، سواء كان تعليما أو : الخبرة العلمية

اقتصادا أو غيرهما، والأمثل اليوم هو العالم المتخصص في كل مجال، فيجتمع على حكم كل مكون 
وهؤلاء  في مكونات الدولة عدد من العلماء، الذين يبينون السير الأفضل لمتطلبات ذلك اĐال،

 .العلماء هم مدركون في الوقت ذاته الجمع بين علم التخصص وبين الطريق الربانية
                                                             

  .60:، ص)م، مكتبة وهبة، مصر1997، 01:ط(انظر يوسف القرضاوي، الإسلام والعلمانية وجها لوجه،  -1
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إذا تجمع الرؤية التوحيدية أسباب الحياة كلها فتضعها في نسق واحد هو توحيد االله سبحانه، هذا      
ا، فإن االله الخالق التوحيد الذي هو جوهر الحضارة الإسلامية لا يتأخر عن أي جزء من أجزاء الحياة الدني

لهذه الدنيا والممد لخلقه بأسباب الرزق، ورازق الإنسان عقلا، أمره وبما لا يجعل مكانا للشك بتوحيده 
سبحانه توحيدا لا نقصان فيه؛ وإذا ما علم الإنسان أن االله الكامل في عليائه الحكيم والخبير، وفي الوقت 

  .لا أحد مخول أن ينصب للبشرية سبيل الحق غيره ذاته علم أنه الودود والرحيم، تأكد لديه أنه

متى تأكد لدى الناس أن السياسة وسيلة لا غاية في ذاēا، فإنما هي توضع : السياسة وسيلة لا غاية: ثالثا
لتجعل ترشيد الحياة الدنيا أكثر عقلانية، إذا ما تأخرت السياسة عن متطلباēا تصبح في عقيدة المسلم غير 

الأرض كلها محل فعل المسلم، وسواء انتمت الأرض إلى حكم كافر أو مسلم، فإن الهدف  ذات أهمية، فإن
  :هو الدعوة إلى االله والمساهمة في بناء الحياة الدنيا على أفضل الأحوال، وتعني كوĔا وسيلة

 حيث باتة الأنماط السائدة اليوم عبئا على الدول ولا تحرص: الخروج من النمطية السياسية السائدة 
على اختلافاēم، بقدر ما تحرص على خلق ما بات يسمى بالسلطة والمعارضة، ما يعني إدخال 

 .الناس في دوامة الصراع
 تمع : الخدمةĐتمع، وأن لا سلطة على اĐيعني هذا المبدأ أن السياسة والسياسيين كلهم في خدمة ا

  .الناس جماعيا، وليس فقط أفراداإلا بحكم االله، وهذا الحكم هو المبدأ الوحيد المتكفل بتحرير 

ينبني الاقتصاد في العقيدة الإسلامية على جملة من المفاهيم المحكمة، فهو أولا : الاقتصاد: الفرع الثاني
يبدأ من االله عز وجل، حيث يكون الرزق بيده وحده، ما يعني تحكيم هذا الاقتصاد إلى مبادئ الشريعة 

مبدأ الحلال والحرام، فضلا عن الاحتكام لأخلاق الإسلام مثل  بوجه عام، ومن أهم ما يحكم الاقتصاد
  :النزاهة والصدق والأمانة

يعني الرزق بيد االله أن االله وحده هو الرازق لعباده، وتعني هذه القاعدة بدورها أن : الرزق بيد االله: أولا
أن لا أحد من حقه  المال هو مال االله، والإنسان ليس أكثر من مجرد مستخلف فيه، ويعني هذا بدوره

ــــ   :احتكار المال أو السيطرة على موارده، وهذا المبدأ يؤسس لــــ
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  يرزق العباد على أساس من الإيمان باالله، وتتعلق أرزاقهم بمدى طاعتهم له سبحانه، ما يعني تعلق
 .الحياة الدنيا في أكثر أجزائها خروجا عن طاعة االله، بالآخرة تعلقا كاملا

 ا مرتكز على طلب الرزق الاحتكام لمباĔدئ الشريعة في الاقتصاد الإسلامي، والتي يكون مضمو
الحلال والابتعاد عن الرزق المحرم، ما يعني القضاء على أي نوع من أنواع التجارة المضرة بالاقتصاد، 

 .وهو مبدأ يحرك الرقابة الذاتية، بدلا من رقابة الدولة
 لهم ودون استثناء هم تحت رعاية االله، وهذه الرعاية تقتضي يؤسس مبدأ الرزق بيد االله، أن البشر ك

 .1أن لا يتخلف على أحد رزقه، وأن الجميع لديهم من الرزق ما يكفيهم
  لكن شرط المبدأ السابق هو العمل والتقوى، فالرزق مربوط أساسا بحركة الإنسان، ولا يعني

بب عدم التقوى، وهنا تكون بالضرورة أن يأتي الرزق للسبب الحركة، فقد يتخلف كذلك بس
المشكلة الاقتصادية الحقيقية هي التخلف عن عبادة االله، على خلاف الرأسمالية التي ترى أن 

 .2المشكلة الاقتصادية سببها الندرة مع كثرة الطلب

 وهذا المبدأ أصيل في الإسلام فإنه إلى جانب بيان أن الرزق بيد االله، يتأكد في: الثروة حق للجميع: ثانيا
المفهوم الإسلامي أن الثروة حق للجميع، حيث لا يصح أبدا احتكار الثروة بيد طائفة قليلة من الناس، كما 

  :يحرص هذا المبدأ التأكيد على

  المحافظة على الموارد الاقتصادية قليلة كانت أو كثيرة، فإن التبذير والإسراف ممنوعان في الإسلام أيما
 .ومنعه الرزق على العبادمنع، وهما سبب غضب االله وسخطه 

  يرفض الإسلام كنز الأموال، وقد حذر من ذلك وجعل حركة الأموال حرة، حتى لا يتضرر
 .الاقتصاد، ما يعني رفض الاكتناز كما يرفض التبذير

                                                             
، وراجع  124:، ص)تبة الطالب الجامعي، مكة المكرمةمك(راجع رفعت العوضي، الاقتصاد الإسلامي، مصادره في الفقه الإسلامي،  -1

م، ندوة الاقتصاد الإسلامي والتكامل التنموي في الوطن 1985(كذلك محمد صقر، الخطوط العريضة للنظام الاقتصادي الإسلامي، 
  21 :، ص)ه، دار العالم للكتب، الرياض1417:ط(وراجع  كذلك، يوسف الزامل، أبو علا جلالي،  130:، ص)العربي
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  كما ويرفض الإسلام الاحتكار رفضا قاطعا، ويعتبره من أشد المحرمات، ذلك أن الإسلام يعتبر
كها حقا للمسلمين، وإن كانت ببدل مالي، ذلك أن صاحب السلعة لولا السلعة التي في يد مال

 .المستهلكون لها لتركها هو أصلا، ولكن لوجودهم وجد هو، ما يعني حقهم فيها
  وبما أن الثروة حق للجميع يسعى الجميع في تكثيرها والمحافظة عليها بالتقوى والعمل، ولا يترك

 .كمون في موردها، فيضيقون الأرزاق على العبادالأمر إلى أفراد يفسدون فيها أو يتح
  وفي الأخير يتقرر مبدأ المساواة بين كل الفاعلين الاقتصاديين، فإن أي محاباة كفيلة بمنع الرزق

  .وتضييقه

يعتمد هذا المبدأ في الأساس على الكسب الطيب، ويمنع الكسب الخبيث أو : الغاية لا تبرر الوسيلة: ثالثا
 يعني مساعدة الناس مثلا كسب المال بطرق محرمة، فاالله طيب لا يقبل إلا طيبا، وهو الغير مشروع، فلا

  :مبدأ يؤسس لـــــــ

  ،المحافظة على مال المسلمين والحرص عليه، من خلال ما أظهرته الشريعة من حرمة مال المسلم
 .وقطع يد كل من يقترب منه

  ب ومن ذلك رفع الضيم عن العالم، الذي تقود فيه دولĔالعالم القوية حروبا من أجل الموارد، و
ثروات الدول الضعيفة، فإن الإسلام لا يسمح لأتباعه خوض حرب من أجل المال، مثلما تفعل 

 .قوى العالم المعاصرة
  لا الرأسمالية ولا الاشتراكية تدخل في النظام الاقتصادي الإسلامي، فالأولى تعطي للفرد حرية التنقل

ف معه الإسلام، لكنه يرفض حرية الفعل بالمال بما لا يتوافق وإرادة المال، لذلك وتملك، وهذا ما يق
جعل المال مال االله، أما الثانية فتجعل المال مشاعا بين الناس، وهو كذلك مبدأ يقف معه 
الإسلام، ولكنه يرفض موقف الاشتراكية في عدائها للامتلاك الفردي، ويجعل مبدأ المشاع محكوما 

  .1ل من الأغنياء وإعطائه الفقراء عن طريق الزكاةبأخذ الما

                                                             
بحث قراءات في الاقتصاد الإسلامي، مركز أبحاث الاقتصاد (راجع يوسف القرضاوي، دور الزكاة في علاج المشكلات الاقتصادية،  -1

م، البنك الإسلامي للتنمية،  1991(د السلام لعبادي، دور مؤسسات الزكاة في التنمية، وراجع كذلك، عب 26:، ص)الإسلامي، جدة
  .56:، ص)كتاب التنمية من منظور إسلامي
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لقد أسس العالم لنفسه وعلى خلاف التاريخ البشري أنظمة تسعى إلى : أنظمة العالم: الفرع الثالث
ترشيد حكمه، وكان هذا خاصة بعد أن خاض حربين عالميتين، أظهرتا مدى فضاعت ما يمكن للإنسان 

ى الرغم من هذا النظام العالمي الذي تأسست فيه الأمم المتحدة، فعله إن هو أعطي سلطة مطلقة؛ لكن عل
ومنظمة العفو الدولية، وعشرات الأنظمة التي تسعى لجمع كلمة العالم، بقية بلاد المسلمين خاصة تحت 
رحمة الأنظمة المتسلطة، وظهرت هذه المنظمات على أĔا داعم أساسي للاستبداد، بدلا من كوĔا محررتا 

  . منه

تقوم رؤية الإسلام على أنه لا فوارق بين البشرية، وأن االله هو رب الجميع، فلا : االله الرب الجميع: أولا
اختلاف ألوان الناس ولا لغاēم ولا أعراقهم يسمح بطغيان بعضهم على بعض، ولذلك ومنذ أول يوم من 

د تأتي من خلال تبعية المولد أكد على إĔاء هذه الفوارق التي ق -صلى االله عليه وسلم–بعثت النبي محمد 
  :أو الجغرافيا أو غيرها، وعلى هذا أظهر الإسلام

  خلق االله عز وجل الأمم والقبائل، وجعل الشعوب والأعراق لهدف التعارف بين البشرية، وتبادل
مختلف ألوان الثقافات، والإيمان بحق الآخر في الوجود، وإثبات كيانه القائم، واستفادة البشرية 

 .1من بعض، فتقوى االله هي أساس المفاضلة عنده، لا بين البشربعضها 
  فتأسس هذه الرؤية للمحافظة على حقوق المستضعفين والالتفات إليهم، بما يضمن لهم المساواة

 .مع جميع البشر
  وتعطي هذه الرؤية للمسلم حق الانخراط في رؤية العالم، بل والدعوة الأحقية في التعقل، ونبذ كل

، بسبب 2ن يمس الإنسانية بشرور، ومن ذلك ما نراه اليوم من هدم للمقومات الإنسانيةما يمكن أ
  .الحروب أو الإفراط في استخدام الموارد ولو على حساب الوجود الإنساني

لا يمنع المسلمين كفر الكافرين من التعامل معهم لصالح أفضل للبشرية،  :الشراكة في الحياة الدنيا: ثانيا
فإن الدعوة للتعقل ولو على مبادئ أساسية هو من حركة الإسلام، ولعل الدعوة العالمية  بل على العكس

  :التي جاء đا الإسلام هي خير دليل على قوامة هذا الدين في رؤية العالم، ويتأسس على هذا المبدأ
                                                             

 .12: ص) م، دار المكتبي، دمشق1999، 01:ط(راجع ما يخدم الفكرة عمر الحاجي، العولمة أمام عالمية الشريعة الإسلامية،  -1
 .30:، ص)م، عالم المعرفة، الكويت1998:ط(عدنان عباس علي، : ارالد شومان، فخ العولمة، ترراجع هانس بيتر مارتن، ه -2
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 لتعاون، رفض السيطرة الغربية على العالم الإسلامي وعلى العالم بأسره، وتحويل حركة العالم نحو ا
 .بدلا من الصراع والاقتتال

 والسعي للمحافظة على الخصوصية الثقافية حتى في الدول المستضعفة 1رفع الغزو الثقافي الغربي ،
 .الغير مسلمة، ما يعني النبذ الكامل لإفرازات ثقافة العولمة

أنظمة تعاون بينه،  بعد القبول بالمبادئ السابقة كشرط لحركة التعارف، يمكن فقط للعالم أن يؤسس     
فإن توسع الحياة الدنيا بات يحتم هذا، ولكي يتلافى العالم نوع العولمة السلبية التي تؤهل لتحكم دولة 
واحدة في مصير الباقي الدول، يلزم إحلال عولمة إيجابية مكاĔا وهي في الأساس مبادئ حكمت عالمية 

  :الإسلام

 ا رحمت للعالمĔين قال تعالىفقد وصف االله بعثت نبيه بأ" : d c b a `  "
ويكفي أن يكون معنى الشمولية محكوما بالرحمة لا بأي شيء آخر كي يفعل في رؤية حقيقية 

 .للعالم
  نصرة المستضعفين في كل دول العالم، حيث عمل الإسلام على خلاف العولمة الغربية في نصرة

 .تأخر عن نصرة اهللالغير، وإن هو مسه ضرر بسبب ذلك، لأن التأخر عن نصرته هو 

 أما المبدأ الأخير فهو كرامة بني آدم، قال تعالى" : b a ` _ ]"هذه الكرامة ]70:الإسراء ،
 .التي شملت الجنس البشري هي المنطلق الحقيقي لما يمكن أن يكون شراكة بين الإنسانية

وترشيد سيرها نحو حياة يسعى العالم الإسلامي إلى تعبيد البشرية الله تعالى،  :دعوةالمشاريع : ثالثا
أفضل، كما يدعوا المسلمين إلى عدم ترك بادرة الخير مهما كان مصدرها، وتعد الدعوة الفردية 

  :والجماعية أهم وسيلة للانخراط في عملية إصلاح عملية، تقوم في الأساس على

 فعل المسلمين لما يدعون إليه فقد قال تعالى" : | { z y x w v u t" 
 .نه يستحيل عقلا أن يدعو المرء الناس إلى الخير، ثم لا يصيب هو منه، فإ]03:الصف[

                                                             
  .61:، ص)م، دار الأندلس الخضراء2001، 01:ط(راجع عبد سعيد عبد إسماعيل، العولمة والعالم الإسلامي،  -1
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  الصبر في طريق الدعوة، ذلك أن العالم محكوم بقانون التدافع، وهذا القانون يؤكد على أن
هناك أقواما لن يقبلوا هذه الدعوة وسوف يرفضوĔا، بل إĔم سيؤذون الذين آمنوا، لذلك دعا 

 .ى الأذى في سبيل اهللالإسلام أتباعه للصبر عل
  دعوة شاملة للجنس البشري حيث لا تستثنى منها أمة دون أخرى، أو يركز على واحدة، مثلما

 .بات يفعل المسلمون اليوم في تركيزهم على الجنس الأوروبي
  الدعوة إلى االله لا تعني عدم الدعوة إلى ما يمكن أن يكون مشتركا إنسانيا، بل هي من صميم

 .سبحانهالدعوة إليه 

لقد سعيت في هذا الفصل لأجيب عن إشكالات الفصل السابق في كل من مبادئ الإنسانية      
والتاريخية والعقلانية، وعن ما تعلق بالإلهيات والنبوات والسمعيات من حلول منهجية، كما بينت أن كلا 

 طرحت ما أظنه إسهاما في من العلم والأخلاق هما مبدأين ضروريين للتجديد في درس العقيدة، وفي الأخير
  .الرؤية التوحيدية الكونية
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  :خـــــــــــــــــاتمة

الحمد الله الذي تتم بنعمته الصالحات، والصلاة والسلام على رسوله محمد، وعلى آله وأصحابه، ومن      
  :سار على درđم إلى يوم الدين أما بعد

  :ار إليها في مقدمته، للوصول إلى النتائج الآتيةحاول البحث الإجابة عن الإشكالات المش    

  :النقلة على مستوى المناهج المعتمدة من التراث إلى الحداثة :أولا

سعى البحث لتجلية مناهج الفهم لدى المسلمين الأوائل، وجعل كلا من المنطق واللغة وأصول الفقه  .1
هم في علم المنطق، هي اللغة العربية في تقرر في البحث أن ما يقوم مقام الفأساسا لهذه المناهج، كما 

اعتبر لفاظ للنطق، بل هي قوالب للمعاني، بينما طبيعة اللسان الناطق đا، حيث اللغة ليست مجرد أ
بيعة استعمال علم أصول الفقه الآلية المستعملة في فهم النص الإسلامي كتابا وسنة، وهو يعبر عن ط

علم أصول الفقه العقل الإسلامي بقدر ما سعى إلى فتحه نحو  لم يغلقالألفاظ في المعاني، وعلى هذا 
الحقيقة، فالألفاظ المذكورة في هذا العلم لا تعدوا كوĔا موجودة أصالة، وما قام به الشافعي هو إخراجه 

 .لها
وفي مقابل مناهج المسلمين تأتي المناهج الحداثية، التي تعتمد إبيستمولوجيا المناهج الغربية كأساس  .2

تعد هم وقد حاولت إظهار بعض من هذه المناهج، وهي الهرمنيوطيقا والتفكيكية والبنيوية، فللف
أن ما يقابل الهرمنيوطيقا في آليات الفهم لدى المسلمين هو وتبين الهرمنيوطيقا فلسفة لتأويل النصوص، 

Đنصوص يسعى إلى استعمال المنهج البنيوي في قراءة ال از من خلال مفهومه في أصول الفقه، بينماا
خلال الافتراضات الواقعية  بحثها من الداخل كتركيبة موحدة، لا لشيء إلا لمحاولة هدم هذه التركيبة من

نقد النص الديني، في محاولة  لبنيوية، وتم استعمالها فينقد لكموجة حسبهم، أما التفكيكية فقد ظهرت  
من آليات  قيمةتاريخ تشكلها أĔا أقل ب ويرى حساستعمال المناهج الغربية  لهدمه، وđذا يتم رفض

 .الفهم لدى المسلمين
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 :النقلة على مستوى القواعد من التراث إلى الحداثة :ثانيا

تم تبيان قواعد التراثيين في العقيدة، ثم تعامل الحداثة مع نفس المسائل، وكانت هناك اختيارات محددة  .3
أدلة إثبات وجود االله، وتوحيده : البحث فيكان  في الإلهياتداخل الإلهيات والنبوات والسمعيات؛ ف

 :على التوالي كالآتي مختلف المدارس الإسلامية كانت قواعدو سبحانه، ثم البحث في الأسماء والصفات، 
 وجود االله يجعل من طرق الاستدلال عليه متعددة. 
  واجب التوحيد في الألوهية والربوبية والأسماء والصفاتاالله. 
 اتنزيه االله مطلق. 

الحداثة في الإلهيات إلى إحلال الإنسان مكان االله، وتعتبر أن التاريخ الإسلامي أكثر الحديث عنه  سعت
تهت đذا الأخير إلى إنكار الإله، سبحانه وأغفل الإنسان، في تقليد واضح لجميع خطوات الغرب، التي ان
في العقل الأصولي كما تقول، كي وعليه كان هم الحداثة في الإلهيات هو السعي لهدم صورة هذا الإله 

يفعله بنفسه وما يفعله في  يصبح االله غير ذي فاعلية في حياة الإنسان، وللإنسان وحده حق تقرير ما
إذا الأنسنة بدل الألوهية غير مقبولة في الفكر الإسلامي فإنه لم يكن هناك صراع بينهما أبدا في الكون؛ 

 .فعل البشريالتاريخ الإسلامي، وإنما الصراع هو ال

الوحي الإلهي للأنبياء، ومعجزات الأنبياء، وأخيرا عصمة الأنبياء وكانت : أما اختياري في النبوات فكان .4
 :قواعدهم فيها على التوالي

 الوحي من االله لهداية البشرية، وللعمل بالموحى به. 
 المعجزة لزيادة تصديق النبي. 
 معصوم للعمل بمضامينه الوحي. 

مما أسمته  باب النبوات، الابتعاد عن مضامين ما تقتضيه النبوة ومتعلقاēا، والتخفيف في الحداثة فسعت أما
والتاريخية هي المنهج المقابل للمرتبط بموضوع النبوات، حيث تقرر الحداثة من ثقافة العجيب والخلاب، 

رج هذا سحبه خا خلال مذهب التاريخية أن ما حدث في التاريخ يجب بقائه في إطاره التاريخي، ولا يصح
تسعى عملية الهدم في الحداثة إلى القول بأن القرآن تم إغلاقه من خلال جمعه، وأنه كان من الإطار، و 
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الممكن أن يبقى كتابا مفتوحا، وعلى الرغم من خطورة القول، فإن البحث يكشف أنه عار عن الصحة، 
 .ولا أساسا علميا يقف عليه

ة االله تعالى يوم القيامة، وحكم مرتكب الكبيرة، وأخيرا البحث رؤي: وفي السمعيات اخترت البحث في .5
 :في أفعال العباد، وقواعدهم فيها

 قلأن االله واجب الرؤية بالنص قبل الع. 
 المعصية يعاقب عليها ما دامت معصية. 
 الإنسان حر حرية يصح معها محاسبته. 

تبعد الغيب استبعادا كاملا، وهو ما تقلده على أساس من الحاضر، وهو đذا يس نظرته إلى العالميبني الغرب 
فيه الحداثة العربية، بمحاولة إخراج الغيب من الفاعلية في حياة الناس على الأقل، بل تطلب السعي إلى نقد 

الاختيار المباشر  لوا الغيب لفاعلية حياēم الدنيا، وكان الوعي الغيبي، وهذا القول خطأ لأن المسلمين استعم
ات هو العقلانية، حتى تضفي الحداثة الواقعية على الفكر الإسلامي، لكنها في الحقيقة في باب السمعي

  .هدمت الواقعية الحقيقية والتي هي واحدة ووحيدة آلا وهي أن العالم مركب من الغيب والمرئي

  :ياتــــــــــــالتوص

يدة تخدم الموضوع من خلال البحث ارتأى الباحث أن يضع جملة من التوصيات، لإشكالات جد     
  :منها

  إعادة تعريف المناهج العلمية وفق روح الإسلام، وتضمين منهج الحفظ في الصدور كمنهج علمي
 .على سبيل المثال

 البحث في تاريخ تشكل العقل الفلسفي الغربي، فإن تطوره يظهر بلوغه إلى الإسلام. 
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  كيف ترون قواعدها وبواستها
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  إذا مات أحدكم عرض عليه مقعده بالغداة والعشي
  بل فقتل نفسه فهو في نار جهنم يتردى فيهامن تردى من ج

  كتب االله مقادير الخلائق قبل أن يخلق السماوات والأرض بخمسين ألف سنة
  يا نبي االله أرأيت إن قامت علينا أمراء يسألونا حقهم ويمنعونا حقنا فما تأمرنا؟
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 م، منشورات المنظمة 2015، 02:ط(مان التويجري، الثقافة العربية والثقافات الأخرى، عبد العزيز بن عث
  ).الإسلامية للتربية والعلوم والثقافة، إيسيسكو

  الجيم

  ،مؤسسة الأعلمي 01: ط(جامع العلوم في اصطلاحات الفنون، الأحمد النكري عبد النبي بن عبد الرسول ،
 ).1395للمطبوعات، بيروت، 

  ،رات المؤسسة السعدية، الرياضمنشو (جامع العلوم والحكم، ابن رجب الحنبلي(. 
  ،مكتبة عباد الرحمان، مصر(جامع بيان العلم وفضله، ابن عبد البر، أبي عمر يوسف بن عبد االله.( 
  ه، دار الشعب، الأردن1372، 02:ط(الجامع لأحكام القرآن، القرطبي شمس الدين أبو عبد االله( 
 ضة مصر، القاهرة2005:ط(لي، جهاد الدعوة بين عجز الداخل وكيد الخارج، محمد الغزاĔ ،م.( 
 دار الرافدين، بيروت 01:ط(جورج برشين، : جوهر المسيحية، لودفيج فويرباخ، تر ،(  
 م، دار السلام، مصر2008، 04:ط(علي جمعة محمد الشافعي، : جوهرة التوحيد، الباجوري، ت.( 

  الحاء

  ،سين الجديدةم، مطبعة الح1977، 03:ط(حتى يغيروا ما بأنفسهم، جودت سعيد.( 
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 ط(الهادي بن ربيع المدخلي، : الحجة في بيان المحجة وشرح أهل السنة، الأصفهاني أبو القاسم إسماعيل، ت :
 ).م، دار الراية، الرياض1999، 02

  ،سوريادار الفكر، دمشقم، 2003(الحداثة وما بعد الحداثة، فتحي التريكي ،.( 
  محمد : يصة، البطليوسي الأندلسي، أبو محمد عبد االله بن محمد، تالحدائق في المطالب العالية الفلسفية العو

 ).م، المكتبة الأزهرية للتراث، القاهرة2006، 01: ط(زاهد الكوثري، 
  ،م، دار العلم للملايين، لبنان1980، 08:ط(الحرب العالمية الأولى، عمر الديراوي.( 
  ،ر العلم للملايين، لبنانم، دا1989، 13:ط(الحرب العالمية الثانية، رمضان لاوند.( 
  ،دار ابن حزم(الحريات من القرآن الكريم، محمد علي الصلابي.( 
  ،م، دار الفكر، دمشق1980، 01:ط(حرية الاعتقاد في ظل الإسلام، تيسير خميس العمر.(  
 مكتبة الأنجلو المصرية، القاهرة، مصر(أحمد أمين مرسي قنديل، : الحرية والثقافة، جون ديوي، تر.(  
  ،م، منشورات جامعة دمشق، 2000 -م1999، 02:ط(الحضارة الأوروبية في العصور الوسطى، نعيم فرح

 ).سوريا
  ،ه، مسقط، سلطنة عمان1409:ط(أحمد بن حمد، الخليلي الحق الدامغ.( 
 مجلة الفكر العربي المعاصرم، 1982، 18: العدد(  ،حوار مع جاك دريدا، كريستيان ديكان.( 

  الخاء

  م2007دار الكتاب العربي، (من أعلام الفكر، أحمد الشنواني، الخالدون .(  
  ،دون معلومات طبع(سليمان بايبارا، : تر هارون يحي،خديعة التطور( 
  ،م، دار الفكر، 2005(خطاب الحداثة في الأدب، مرجعية الأدب الحداثي، جمال شحيد، وليد قصاب

 ).دمشق
 م، وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية، الكويت2009، 01:ط(قراءة نقدية، سمير حميد، : خطاب الحداثة(. 
  ،م، ندوة الاقتصاد الإسلامي والتكامل 1985(الخطوط العريضة للنظام الاقتصادي الإسلامي، محمد صقر

 ).التنموي في الوطن العربي
  ،م، المركز 2006، 06:ط(الخطيئة والتكفير، من البنيوية إلى التشريحية، نظرية وتطبيق، عبد االله الغذامي

 ).الثقافي العربي، بيروت
  ،م، دار الصفوة، 2009، 01:ط(خليفة االله الإنسان الكامل في مآثر مرتضى مطهري، مهدي حشمتي

 ).لبنان
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  خوارق العادات وحقيقة الولاية والفرق بينها وبين الأحوال الشيطانية، وليد محمد السعد، رسالة ماجستير من
 00872:مية، الرياض، رقمجامعة محمد بن سعود الإسلا

  

  

  الدال

  ،م، 1991، 02:ط(محمد رشاد سالم، : ابن تيمية أحمد بن عبد الحليم، تدرء تعارض العقل والنقل
  ).جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية

 م، الدار البيضاء، 1993، 03:ط(عبد السلام بن عبد العالي، :درس السيمولوجيا، رولان بارت، تر
 ).المغرب

 حسن إبراهيم حين : وة إلى الإسلام، بحث في تاريخ نشر العقيدة الإسلامية، توماس و أرلوند، ترالدع
 ).م، مكتبة النهضة المصرية، مصر1970:ط(وآخرون، 

 م2005، 39: دفاعا عن العقل والحداثة، محمد سبيلا، منشورات الزمن، عدد. 
  ،م، المركز الثقافي العربي،  الدار 2005، 04:ط(دليل الناقد الأدبي، انظر ميجان الرويلي وسعد البازعي

 ). البيضاء
  ،بحث قراءات في الاقتصاد الإسلامي، مركز (دور الزكاة في علاج المشكلات الاقتصادية، يوسف القرضاوي

 ).أبحاث الاقتصاد الإسلامي، جدة

  ،ية، كتاب التنمية من م، البنك الإسلامي للتنم1991(دور مؤسسات الزكاة في التنمية، عبد السلام لعبادي
 ).منظور إسلامي

  ،م، دار الشروق، مصر1988، 01:ط(الدولة الإسلامية بين العلمانية والسلطة الدينية، محمد عمارة.( 
  ،مقال دون معلومات (الدولة المدنية والدولة الدينية، إشكالية المصطلح والمضمون، محمد فتحي النادي

 ).الطبع
 م، مجلة شؤون 107: م، العدد2002: ط(مدني عالمي، عبد النور بن عنتر،  الدولة والعولمة وظهور مجتمع

  ).الأوسط، بيروت

  الراء
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 مؤسسة 01:ط(عبد الصمد شرف الدين الكتبي، : الرد على المنطقيين، ابن تيمية أحمد بن عبد الحليم، ت ،
 ).الريان، السعودية

 محمد الولي الأشعري القادري الرفاعي،  :رسالة استحسان الخوض في علم الكلام، الأشعري، أبو حسن، ت
 ).م، دار المشاريع للطباعة والنشر، بيروت لبنان1995، 01:ط(
 رسالة التوحيد، النقشبندي، محمد عثمان سراج الدين.  
 مكتبة العلوم 01:ط(عبد االله شاكر محمد الجندي، : رسالة أهل الثغر للأشعري، الأشعري أبو الحسن، ت ،

  ).نورةوالحكم، المدينة الم
 منشورات دار الكتب العلمية، (عبد اللطيف حميم، : الرسالة في أصول الفقه، الشافعي، محمد بن إدريس، ت

 ).بيروت، لبنان
 رسالة في المنطق، ابن تيمية 
 دار الشروق، مصر01:ط(محمد عمارة، الاحتجاج على محمد بن الحنفية، : رسائل العدل والتوحيدـ، ت ،.( 
 م، القاهرة، مصر1950:ط(أبو ريدة : ي، ترسائل الكندي، الكند.( 
  ،ه، المطبعة السلفية1342:ط(روضة الناضر وجنة المناظر في أصول الفقه، ابن قدامة المقدسي.( 
 معاونية 1989، 02:ط(محمد عبد المنعم الخاقاني، : الرؤية الكونية التوحيدية، مرتضى مطهري، تر ،

 ).ميالعلاقات الدولية في منظمة الإعلام الإسلا

  الزاي

  ،دون معلومات طبع(زيارة الجنة والنار، مصطفى محمود.(  

  السين

  ،دار التراث العربي، القاهرة02:ط(سلطان العارفين، عبد الحليم محمود ،.(  

 دار (أبو بكر بالقاسم ضيف، :السلم المرونق في علم المنطق، الأخضري، عبد الرحمان الجزائري المالكي، ت
 ).ابن حزم، الجزائر

 م، دار الوراق، المكتب الإسلامي2000، 02:ط(مصطفى السباعي،  لسنة ومكانتها في التشريع،ا.( 
 ه، 1400، 01:ط(محمد ناصر الدين الألباني، : السنة، ابن أبي عاصم، أحمد بن عمرو بن الضحاك، ت

  ).المكتب الإسلامي، بيروت
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 ه، جامعة الملك سعود، 1349: ط(يخ، عبد االله بن الحسن آل الش: السنة، أحمد بن حنبل عبد االله، ت
 ).السعودية

 دار طيبة، الرياض02:ط(أحمد بن سعد حمدان الغامدي، : السنة، اللالكائي أبو القاسم هبة االله،ت ،.( 
  01:ط(عبد االله بن محمد البصيري، : ، ت)ه694:ت(السنة، المروزي أبو عبد االله محمد بن نصر ،

 ).م، دار العاصمة، الرياض2001
  م، دار الرسالة 2009، 01:ط(شعيب الأرناؤوط : أبي داود، سليمان بن الأشعث الأزدي، تسنن

 .العلمية
 م، دار 1996، 01:ط(بشار عواد معروف، : سنن الترميذي، الجامع الكبير، الترميذي أبو عيسى، ت

 ).الغرب الإسلامي

  ،تمع من خلال القرآن، محمد الصادق عرجونĐم، الدار السعودية1984، 03:ط(سنن االله في ا.( 
  ،م، المؤسسة العربية للفكر والإبداع، 2017، 01:ط(طه عبد الرحمن، سؤال العنف بين الائتمانية والحوارية

 ).بيروت
  ،م، الشبكة العربية للأبحاث 2012، 01:ط(سيادة الأمة قبل تطبيق أحكام الشريعة، عبد االله المالكي

 ).والنشر، لبنان
 مؤسسة الرسالة، الأردن(هبي، شمس الدين محمد بن أحمد، سير أعلام النبلاء،الذ.( 

    الشين    

  ،01:ط(حسان عبد المنان، : تشجرة المعارف والأحوال وصالح الأقوال والأعمال، العز بن عبد السلام ،
 .)بيت الأفكار الدولية

 نشأة بن  : ن منصور، تشرح أصول اعتقاد أهل السنة والجماعة، اللالكائي أبو القاسم هبة االله ابن الحسن اب
 ).م، دار الإرشاد و دار البصيرة، اليمن ومصر2001:ط(كمال المصري، 

 دار الكتب العلمية، 01:ط(عاصم إبراهيم، : شرح الأسماء الحسنى، القشيري، زين الدين أبو القاسم، ت ،
 .)لبنان

  ،بة الوهبة، القاهرةم، مكت1965:ط(عبد الكريم عثمان، :ت القاضي عبد الجبار،شرح الأصول الخمسة.( 
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  ،مكتبة صبيح، (شرح التلويح على التوضيح لمتن التنقيح في أصول الفقه، التفتازاني، سعد الدين مسعود
 ).مصر

 أحمد : شرح الحديث المقتفى في مبعث النبي المصطفى، أبو القاسم، شهاب الدين عبد الرحمن بن إسماعيل، ت
 ).مية، الشارقة، الإماراتم، مكتبة العمرين العل1999، 01: ط(عزون، 

  ،م، دار القلم، 1982، 01:ط(شرح السنوسية الكبرى، للإمام عبد االله السنوسي، عبد الفتاح بركة
 ).الكويت

 مكتبة 01:ط(ياسر بن إبراهيم، : شرح الصحيح البخاري، ابن بطال القرطبي، أبو الحسن علي، ت ،
 ).الرشد

 دار 01:ط(إبراهيم شمس الدين، : بن عمر بن عبد االله، ت شرح المقاصد، التفتازاني، سعد الدين مسعود ،
 ).الكتب العلمية، بيروت، لبنان

  ،دار الكتب العلمية، بيروت، لبنان(شرح المواقف للإيجي، الجرجاني السيد الشريف علي بن محمد.( 

 دار01:ط(محمد صادق درويش، : شرح أم البراهين، السنوسي أبي عبد االله محمد بن يوسف، ت ، 
 .)البيروني

 01: ط(علي بن حسن بن علي الحلبي، : الشرح والإبانة عن أصول السنة والديانة، ابن بطة العكبري، ت ،
 ).ه، الدار الأثرية، سوريا1430

 ه، دار الكتب 1410:ط(محمد السعيد زغلول، : شعب الإيمان، البيهقي، أبو بكر أحمد ابن الحسين، ت
 ).العلمية، بيروت

 ا،فهمي هويدي، مجلة : مهدد بالانقراض الشعب الدنماركيēتمعات الغربية تدفع ثمن انفلاĐالشيوخ قادمون وا
 ).891:م، العدد1997(اĐلة، 

 الحساني حسن : شفاء العليل في مسائل القدر والحكمة والتعليل، ابن القيم الجوزية، محمد أبو عبد االله، ت
 ).التراث، القاهرة، دار 01:ط(عبد االله، 

 نشر وزارة المعارف العمومية(إبراهيم مذكور وآخرون، : أبو علي الحسين، تابن سينا، المنطق،  الشفاء.( 
 ،م، دار الزهراء، بيروت، لبنان1997، 03:ط(أمير القزويني،  الشيعة في عقائدهم وأحكامهم( 
  ،م1988:ط(الشيعة والتصحيح الصراع بين الشيعة والتشيع، موسوي الموسوي.(  

  الصاد
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  محمد محي الدين عبد الحميد، : المسلول على شاتم الرسول، ابن تيمية، أحمد بن عبد الحليم تالصارم
 ).م، الحرس الوطني السعودي، السعودية1983:ط(
 طوق النجاة01:ط(محمد زهير بن ناصر الناصر، : الصحيح البخاري، البخاري محمد بن إسماعيل، ت ،.( 

 ،م، المؤسسة العربية للدراسات 1983، 01:ط(علي ناصف، : تر الصلة بين العلم والفلسفة، فيليب فرانك
 ).والنشر

  ،م، دار التقدم، موسكو1989:ط(الصليبيون في الشرق، ميخائيل زايوروف.( 
  دار الريسوني، 01:ط(الصوارم المهرقة، في جواب الصواعق المحرقة، التستري، القاضي نور االله التستري ،

 ).لبنان
  علي سامي النشار، وسعاد علي : فني المنطق والكلام، السيوطي جلال الدين، تصون المنطق والكلام عن

 ).، دار النصر للطباعة، القاهرة، مصر01:ط(عبد الرزاق، 
  هول، العطري بن عزوز، العلم والإيمان، صياغة الإنسان بينĐدراسة تحليلية نقدية لكتاب الإنسان ذلك ا

 ).م، دار الأوطان، الجزائر2012، 01:ط(
 دار ابن الجوزي، الأردن01:ط(حسن الحلبي، : صيد الفوائد، ابن القيم الجوزية، شمس الدين، ت ،(.  

  الطاء

 م، النشرات 1061، 01:ط(سوسنة ديفلد فلزر، : طبقات ابن المرتضى، المرتضى أحمد بن يحي، ت
 ).الإسلامية

 م، مؤسسة 2014، 01:ط(، الطبيعيات في علم الكلام من الماضي إلى المستقبل، يمنى طريف الخولي
  ).الهنداوي، مصر

  العين

  ،المكتبة العصرية، بيروت(عبقرية محمد، عباس محمود العقاد.( 
 ،انتشارات أنصاريان، قم، إيران02:ط(محمد رضا،  المظفر عقائد الإمامة ،( 
  ،م، دار القلم، دمشق1983، 03:ط(العقيدة الإسلامية وأسسها، عبد الرحمان حبنكة الميداني(. 
  ،م، دار ابن حزم، بيروت، لبنان1995، 01:ط(العقيدة الطاحوية، الطحاوي أبو جعفر أحمد بن محمد.( 
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  ،دار الشهاب، باتنة01:ط(عقيدة المؤمن، أبو بكر جابر الجزائري ،.(  
  ،قصر الكتاب، البليدة1990:ط(العقيدة في االله، عمر سليمان الأشقر ،.( 
  م، مكتبة الأنجلو، مصر1980، 02:ط(ن العشرين، سمعان بطرس، العلاقات السياسية الدولية في القر.( 
  ،دار القلم، مكتبة الدعوة الإسلامية، مصر، 08:ط(علم أصول الفقه، عبد الوهاب خلاف.( 
  ،ه، دار الوطن للنشر1411، 01:ط(العلمانية وثمارها الخبيثة، محمد بن شاكر الشريف.( 
 دار الصادر، بيروت02:ط(سمير شمس، : بو حفص، تعوارف المعارف، السهروردي شهاب الدين أ ،.( 
  ،م، دار المكتبي، دمشق1999، 01:ط(العولمة أمام عالمية الشريعة الإسلامية، عمر الحاجي.( 
  ،م، دار الأندلس الخضراء2001، 01:ط(العولمة والعالم الإسلامي، عبد سعيد عبد إسماعيل.( 
 بيروت01:ط(محمد بركت، : عيون المسائل، الفارابي، محمد أبو نصر، ت ،.( 

  الغين

 ،شهاب الدين أبو العباس أحمد ابن محمد مكي الحسيني  غمز عيون البصائر،شرح كتاب الأشباه والنظائر
 ).ه1405دار الكتب العلمية، بيروت،  02: ط( الحموي الحنفي،

  ،هد العالمي للفكر م، المع2008، 01:ط(الغيب والعقل دراسة في حدود المعرفة البشرية، الياس بلكا
  ).الإسلامي، فرجينيا، الولايات المتحدة الأمريكية

  الفاء

  ،م، دار العودة، بيروت، 1980، 01:ط(فاتحة لنهاية القرن  بيانات من أجل ثقافة عربية جديدة، أدونيس
 ).لبنان

  ،دار المعرفة، بيروت، لبنان(فتاوى السبكي، السبكي، أبو الحسن تقي الدين.(  
 م، أبي 1990، 02:ط(بيوض، بيوض إبراهيم بن عمر، جمع بكير بن محمد الشيخ بلحاج،  فتاوى الشيخ

 ).الشعثاء، سلطنة عمان
 محمد فؤاد عبد الباقي : الفتح الباري بشرح الصحيح البخاري، العسقلاني ابن حجر أحمد بن علي، ت

 ).م، دار الريان للتراث1986، 01: ط(وآخرون، 
 م، دار الصميعي، 2004، 02:ط(حمد التويجري، : تيمية تقي الدين أحمد، ت الفتوى الحموية الكبرى، ابن

 .)الرياض
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 م، عالم المعرفة، الكويت1998:ط(عدنان عباس علي، هانس بيتر مارتن، هارالد شومان، : فخ العولمة، تر.( 
  ،دار الجيل،  بيروت03:ط(الفصل في الملل والأهواء والنحل، ابن حزم أبو محمد الأندلسي ،(. 
  ،دار الكتاب العربي، بيروت(فصوص الحكم، ابن عربي.( 
 م، منشورات 1996، 01:ط(محمد عزام،  مقارنة بنيوية تكوينية في أدب نبيل سليمان، ،فضاء النص الروائي

 ).الاختلاف
 فؤاد : فضل الاعتزال وطبقات المعتزلة، البلخي أبو القاسم، والقاضي عبد الجبار، والحاكم الجشمي، ت

 ).، الدار التونسية للنشر، تونس02:ط( السيد،
  م1957، 10:ف/ 2057/214الفقه الأكبر مخطوط، إدريس الشافعي، تحت رقم. 
  ،م، دار الصحوة للنشر1987، 01:ط(فقه التاريخ في ضوء أزمة المسلمين الحضارية، عبد الحليم عويس.( 
 م، المركز الثقافي العربي، 1996، 02:ط(هشام صالح، : الفكر الإسلامي قراءة علمية، محمد أركون، ترجمة

 ).الدار البيضاء
  ،المؤسسة الوطنية للكتاب، الجزائر(الفكر الإسلامي نقد واجتهاد، محمد أركون.( 
 03:ط(هشام صالح : محمد، تر أركوننحو تاريخ آخر للفكر الإسلامي،  الفكر الأصولي واستحالة التأصيل ،

  ).دار الصافي
  منشورات دار المنهل(ر القديمة والوسطى، عادل خليفة، الفكر السياسي في العصو.( 
  ،دار الأمان02:ط(الفكر السياسي في العصور القديمة والوسطى، محمد كريم ،.( 
  ،م، الدار الإسلامية1984، 02:ط(الفكر المادي الحديث وموقف الإسلام منه، محمود عثمان.( 
  ،ا وتطورها، توفيق طويلēم، دار النهضة العربية1972، 03:ط(فلسفة الأخلاق، نشأ.( 
  ،م، الدار العربية للكتاب1993:ط(فلسفة التربية الإسلامية في القرآن والسنة، الزنتالي، عبد الحميد الصيد.( 
  ،مكتبة غريب، القاهرة،01:ط(فن القص في النظرية والتطبيق، نبيلة إبراهيم.( 
 م، مكتبة النهضة العربية مصر1951، 01:ط( ،حمد خلف االلهأمحمد ، الفن القصصي في القرآن.( 
  ،ه، المطبعة الأميرية، 1322:ط(فواتح الرحموت، شرح مسلم الثبوت في أصول الفقه، اللكنوي الأنصاري

 ).ببوبلاق
  ،م، دار وكتبة الهلال، بيروت، لبنان1998:ط(في سبيل موسوعة فلسفية، مصطفى غالب.( 
  ،م، مطبعة لجنة التأليف1936، 01:ط(في سنن االله الكونية، محمد أحمد الغمراوي.( 
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  ،في علم الكلام دراسة فلسفية لأراء الفرق الإسلامية في أصول الدين، جزء المعتزلة، أحمد محمود صبحي
 ).م، دار النهضة العربية1985، 05:ط(
 م، مكتبة الشروق الدولية، القاهرة، مصر2007، 02:ط(محمد عمارة، ، في فقه الحضارة الإسلامية( 
 مجد المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر م، 2002:ط(، اهية اللغة و فلسفة التأويل، سعيد توفيقفي م

 ).لبنان والتوزيع، بيروت،
  ،دار الحداثة، بيروتم، 1986، 01:ط(في نظرية الأدب، شكري عزيز الماضي .( 

  

  القاف

  ،وزارة التراث القومي م، 1983:ط(جميل بن خميس السعدي، قاموس الشريعة الحاوي طرقها الوسيعة
 ).والثقافة، سلطنة عمان

 ،بيروتالدار العربية للعلوم م،2007، 01:ط( حمد يوسف،أ القراءة النسقية سلطة البنية ووهم المحايثة ،.( 
   ،م، مجلة الأمة، قطر1985، نوفمبر 63العدد (قراءة في إشكالية التخلف والتبديل، ميمون النكاز.( 
  دار النفائس، بيروت01:ط(مسلم في الصحيحين، محمد زهير الأدهمي، قراءة في منهج البخاري و ،.( 
  ،19جامعة قطر، حولية كلية الشريعة، العدد (القرآن الكريم ومناهج تحليل الخطاب، عبد الرزاق هرماس ،

 ).ه1422
 ،دار  ،5200، 2طـ (هاشم صالح،  :محمد أركون، تر القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني

 ).الطليعة، بيروت
  ،م، دار هيا، دمشق، سوريا2000، 01:ط(قصة محاكم التفتيش في العالم، بسام اسخيطة.( 
 المعرفة الأدبية، دار توبقال  م،1988:ط( محمد الولي و مبارك حنوز،: قضايا الشعرية، رومان جاكبسون، تر

 .)للنشر
 جامعة الأمير عبد (ل المتكلمين، خميس بن عاشور، قضايا العقيدة الإسلامية بين النصوص الشرعية وأقوا

  ) 214/14قسنطينة، قسم الدوريات، موجودة تحت الرقم  -القادر للعلوم الإسلامية
  ،م، مؤسسة عيبال للدراسات 1990، 01:العدد الثاني، ط(قضايا وشهادات، تحرير جابر عصفور وآخرون

 .)والنشر، قبرص



 324 

 م، دار الكتب 1995، 01:ط(سلاميين، جابر زايد السميري، قضية الثواب والعقاب بين مدارس الإ
 ).السودانية، الخرطوم

 02:ط(عبد الكريم الحجوري، : قطف الثمر في بيان عقيدة أهل الأثر، القنوجي محمد صديق خان، ت ،
 ).مكتبة صنعاء الأثرية، اليمن

  ،التنمية البشرية، مصر2013:ط(قواعد تكوين البيت المسلم، أكرم رضا ،.( 

  الكاف      

 عبد العزيز بن : كتاب التوحيد وإثبات صفات الرب عز وجل، ابن خزيمة محمد ابن إسحاق أبو بكر، ت
 ).م، دار الرشد، الرياض1994، 05:ط(إبراهيم الشهوان، 

  ،طبعة من الإنترنت( كتاب التوحيد ومضامينه على الفكر والحياة، الفاروقي، راجي إسماعيل( 
  م، مكتبة عباد الرحمان، 2008، 01:ط(أبو مالك الرياشي، : بن عبد الوهاب، تكتاب التوحيد، محمد

 .)مكتبة العلوم والحكم، المدينة المنورة

  ،دار المعارف، بيروت، لبنان01:ط(كتاب الخراج، القاضي أبو يوسف يعقوب بن إبراهيم ،(. 
 ه، دار 1418، 01:ط(ميجي، عبد االله بن عمر الد: كتاب الشريعة، الآجري، أبو بكر محمد الحسين، ت

 .الوطن، الكويت
 م، الدار البيضاء، المغرب1988، 01:ط(كاظم جهاد، : الكتابة والاختلاف، جاك ديريدا، تر.( 
 الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل، الزمخشري محمود أبو القاسم، ت :

 ).، دار العبيكان، الرياض02:ط(عادل أحمد عبد الودود وعلي محمد معوض، 
 مكتبة المعارف، الرياض(محمود بن عمر، : الكشاف، الزمخشري، ت.( 
 01:ط(عبد االله محمود محمد عمر : كشف الأسرار على أصول الفقه للبزدوي، علاء الدين البخاري، ت ،

 ). م، دار الكتب العلمية، بيروت1997
  على الترسيم الأيدولوجي للعقيدة ودفاعا عن العلم الكشف عن مناهج الأدلة، أو نقد علم الكلام ضدا

م، مركز الدراسات الوحدة العربية، 1998، 01:ط(وحرية الاختيار في الفكر والفعل، محمد عابد الجابري، 
 ).بيروت

  ،م، دار الخير1998:ط(كفاية الأخيار في حل غاية الاختصار، تقي الدين الحصني.( 
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  عدنان درويش ومحمد :وق اللغوية، أبو البقاء أيوب بن موسى، تالكليات معجم في المصطلحات والفر
 ).ه1419مؤسسة الرسالة، بيروت، (المصري، 

  

  اللام

  ،دار الفكر، بيروت(لسان العرب، جمال الدين محمد بن مكرم بن منظور(. 
  ،الإمام ابن ، دار 01:ط(نزار حمادي، :أبي المعالي عبد الملك، ت الجوينيلمع الأدلة في قواعد أهل السنة

 .)عرفة، تونس
   ،ه، المكتب الإسلامي، بيروت، لبنان1395، 04:ط(لمعة الاعتقاد، الموفق ابن قدامة المقدسي.(  

  الميم

 سعيد : متن أم البراهين المسمى بالعقيدة السنوسية الصغرى، السنوسي، أبو عبد االله  محمد بن يوسف، ت
 .فودة

  ،م، دار النهار للنشر، بيروت1978، 02 :ط(المثقفون العرب والغرب، هشام شرابي.( 
  ،تمع المثالي في الفكر الفلسفي وموقف الإسلام منه، محمد سليم أحمد السيدĐدار المعارف، 01:ط(ا ،

 ).مصر
  ،05: ، العدد)ه، المنار، القاهرة1353، 01:ط(مجلة المنار،  المنار والأزهر. 
  ،دار الوفاء(عامر الجزار وأنور الباز، : تمجموع الفتاوى، ابن تيمية أحمد بن عبد الحليم.( 
  ،مكتبة الحاج عبد السلام بن محمد بن (أبو علي،  ابن سينامجموعة ابن سينا في العلوم الروحانية الكبرى

 ).شقرون
  ،م، دار الدعوة للنشر والتوزيع، القاهرة1983، 01:ط(محاضرات في العقيدة الإسلامية، فاروق الدسوقي(. 
 م، دار الهاني للطباعة والنشر، مصر2002: ط(م الأخلاق، أحمد محمد جاد عبد الرزاق، محاضرات في عل.( 
 عبد السلام : المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز، ابن عطية الأندلسي، أبو محمد عبد الحق بن غالب، ت

 ).م، دار الكتب العلمية، بيروت1993:ط(عبد الشافي، 
 م، مؤسسة الرسالة1997، 03: ط(طه جابر العلواني،  :المحصل، الرازي فخر الدين، ت.( 
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 دار البيارق، (حسين علي البدري، : المحصول في أصول الفقه، بن العربي أبو بكر المعافري المالكي، ت
 .)عمان

 م، 1957، 02:ط(أحمد عبد الغفور عطار، : مختار الصحاح، الرازي محمد بن أبي بكر بن عبد القادر، ت
 ).هرة، مصردار بولاق، القا

  ،م، 1996:ط(مدارج السالكين بين منازل إياك نعبد وإياك نستعين، ابن القيم الجوزية، محمد بن أبي بكر
 ).دار الكتاب العربي

  02:ط(، عز الدين الخطابيو دريس كثير إ :روجي لابورت  ترو سارة لحوخمان  ،فلسفة جاك دريدا إلىمدخل ،
 .)دار الكتاب، القاهرة، مصر

 مصرم،  الهيئة المصرية العامة للكتاب2004:ط(لنقدية الحديثة، محمد شبل الكومي ، المذاهب ا ،(. 
  ،م، عالم المعرفة، الكويت1998(المرايا المحدبة، من البنيوية إلى التفكيك، عبد العزيز حمودة(. 
  ،الكويت م، دار عالم المعرفة،2001:ط(المرايا المقعرة نحو نظرية نقدية عربية، عبد العزيز حمودة.( 

  ،المرجع في تاريخ الأخلاق، الأخلاق منذ عصور ما قبل التاريخ حتى الصين القديمة، محمد عبد الرحمان مرحبا
 ).م، جروس، طرابلس، لبنان1988، 01:ط(
 محمد أحمد جاد المولى بك، ومحمد أبو فضل إبراهيم، ومحمد : المزهر في علوم اللغة وأنواعها، السيوطي، ت

 ).دار التراث، القاهرة(علي البجاوي، 
  دار 03:ط(محمود عمر الدمياطي، : ت كمال الدين بن أبي شريف،ابن الهمام   شرح المسايرة،في المسامرة ،

 ).الكتب العلمية، لبنان
  ،م، دار ابن حزم، 2003، 01:ط(المسائل الخلافية بين الأشاعرة والماتريدية، بسام عبد الوهاب الجابي

 ).بيروت
 الجامعة (حمزة بن زهير حافظ، : لم الأصول، الغزالي أبو حامد محمد بن محمد، تالمستصفى من ع

 ).الإسلامية، المدينة المنورة
 مصرم، دار مصر للطباعة، القاهر،1976، 01:ط(، زكريا إبراهيم، مشكلة البنية(. 
  ،مكتبة مصر، القاهر1962:ط(مشكلة الحرية، زكريا إبراهيم ،.( 
 م، مكتبة لبنان، بيروت1987، 01:ط(، أحمد بن محمد علي، المصباح المنير، الفيومي.( 
  ،بيروتمكتبة لبنان ناشرون م،1996، 01:ط(المصطلحات الأدبية الحديثة، محمد عناني ،(. 
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 دار الكتب العلمية، بيروت، لبنان01:ط(الغزالي أبو حامد، ، ضمن مجموعة رسائل، معارج السالكين ،.( 
 م، دار الصحوة للنشر، القاهرة1987، 01:ط(نور الجنيد، المعاصرة في إطار الأصالة، أ.( 
  ،م ، الجامعة 2010:ط(زهير أبو عبدو، رسالة ماجستير، شيرين معالم الأسرة المسلمة في القرآن الكريم

 ).الإسلامية، غزة
  ،دار المعرفة الجامعية( معالم تاريخ أوروبا في العصور الوسطى، انظر محمد سعيد عمران.( 
 م، دار الأرقم، برمنجهام1987، 01:ط(ة بين القديم والحديث، محمد عبده، وطارق عبد الحليم، المعتزل.( 
  ،دار الفكر العربي، مصر02: ط(المعتزلة تكوين العقل العربي أعلام وأفكار، محمد إبراهيم الفيومي ،.( 
  ،م، مؤسسة المختار،  القاهرة1987، 01:ط(معجم ألفاظ الصوفية، حسن الشرقاوي(. 
  ،م، دار ناشري للنشر2016:ط(معجم المصطلحات السياسية، أمل عمر بسيم الرفاعي( 
  ،ه، دار إحياء التراث الإسلامي، القاهرة1406:ط(المعجم الوسيط، مجمع اللغة.( 
 عبد السلام محمد : معجم مقاييس اللغة، ابن فارس، أبو الحسين أحمد بن فارس بن زكريا القزويني، ت

 ).تب العلمية، إيران، قمدار الك(هارون، 
  المركز الثقافي  م،1996:ط(عبد االله إبراهيم  وآخرون،  لى المناهج النقدية الحديثة،إمعرفة الآخر مدخل

 .)، الدار البيضاء، المغربالعربي
  ،م، مطبعة دار الكتب، الجمهورية العربية المتحدة1960، 01:ط(المغني، القاضي عبد الجبار.( 
  م، جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية، 2010:ط(علي الفقيهي، اسة تأصيلية، در ..مفهوم الحرية

 ).السعودية
  ،دون معلومات طبع(مفهوم السنن الربانية، دراسة في ضوء القرآن الكريم، رمضان خميس زكي( 
  ،للنشر ، دار الثقافة 01:ط(مفهوم المعجزة بين الدين والفلسفة عند ابن رشد، مصطفى لبيب عبد الغاني

 ).والتوزيع، مصر
  ،م، الهيئة المصرية العامة للكتاب، 1990: ط(نصر حامد أبو زيد، دراسة في علوم القرآن، مفهوم النص

 ).القاهرة

  ،م، مجلة  1997، 31: العدد(مفهوم سنن االله الاجتماعية في القرآن الكريم، صديق عبد العظيم أبي الحسن
 )كلية الشريعة والدراسات الإسلامية
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 محمد محي الدين عبد الحميد، : الات الإسلاميين واختلاف المصليين، الأشعري أبو حسن، تمق
 ).م، المكتبة العصرية، مصر1990:ط(
 أحمد عبد الرحيم : مقالات الشيخ أبي الحسن الأشعري إمام أهل السنة، ابن فورك محمد بن الحسن، ت

 ).م، مكتبة الثقافة الدينية2006، 02:ط(السايح، 
 ه، دار الأنصار1409:ط(العلوم والمناهج، من مفاهيم العلوم الاجتماعية، أنور الجنيدي،  مقدمات.( 
 ،دار الكتب العلمية، بيروت03:ط( المقدمة، ابن خلدون عبد الرحمان بن محمد ،(. 
  ،دار الجيل، بيروت، لبنان(المقدمة، ابن خلدون.( 
 مكتبة 01: ط(محمد عثمان الخشت، : ت و حامد،الغزالي أب في شرح أسماء االله الحسنى، المقصد الأسنى ،

 ).القرآن، القاهرة
 م، دار الكتاب 1992، 02:ط(أحمد فهمي محمد، : الملل والنحل، الشهرستاني، أبي الفتح محمد ت

 ).العلمية،بيروت
 ،عين م، 2001:ط(، محمد برادة، وحسن بورقية :ربول ريكور، ت من النص إلى الفعل أبحاث التأويل

 ).مصر ت و البحوث الإنسانية و الاجتماعية، الجيزة،للدراسا
  ،مناهج البحث عند مفكري الإسلام واكتشاف المنهج العلمي في العالم الإسلامي، علي سامي النشار

 ).م، دار النهضة العربية، بيروت، لبنان1984:ط(
  ،دار الأفاق العربية، القاهرةم، 1997، 01:ط(صلاح فضل، مناهج النقد المعاصر(. 
 ،منشورات جامعة  م،1993، 01:ط(إبراهيم السعافين و عبد االله الخياص،  مناهج تحليل النص الأدبي

 ).القدس المفتوحة
  ،دون معلومات الطبع(مناهل العرفان، الزرقاني، محمد عبد العظيم.( 
 ئرم، ديوان المطبوعات الجامعية، الجزا1992:ط(محمود يعقوبي، : المنطق الصوري، جول تريكو، تر.( 
 جميل صليبا وكامل : المنقذ من الضلال والموصل إلى ذو العزة والجلال، الغزالي أبو حامد محمد بن محمد، ت

 ).م، الجامعة السورية1956، 05:ط(عباد، 
 دار  م،1986، 01:ط( ،محمد حبيب الخوجة:تأبو الحسن القرطاجني،  ،منهاج البلغاء وسراج الأدباء

 ).الغرب الإسلامي
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 محمد رشاد سالم، : ة النبوية في نقض كلام الشيعة القدرية، ابن تيمية أحمد بن عبد الحليم، تمنهاج السن
 ).م، جامعة الإمام محمد بن سعود الإسلامية1986، 01:ط(
 محمد محمد عبد اللطيف، : المنهاج في شرح صحيح مسلم بن الحجاج، النووي أبو زكريا يحي بن شرف، إدارة

 ).لمصرية بالأزهرم، المطبعة ا1929، 01:ط(
  ،م، حيدر 1898: ط(توما ارنلد، : تابن المرتضى، أحمد بن يحي، المنية والأمل في شرح كتاب الملل والنحل

 ).آباد الدكن
 م، دار 1972: ط(سامي النشار وعصام الدين محمد، : المنية والأمل، القاضي عبد الجبار بن أحمد، ت
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