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الخارجي، كتركيب الشَّيء من أجزاء خارجيَّة، من عناصر مختلفة كالعناصر  التركيب الأوّل:

المعدنية والمركبات الكيميائية. وھذا القسم من التركيب مستحيل عليه سبحانه، لأن الشيء المركب 

من مجموعة أجزاء، محتاج في وجوده إليھا، والمحتاج إلى غيره معلول له ولا يوصف بوجوب 

  ، ھذا.الوجود والألوھية

ً إلى أنّ الأجزاء المؤلَّفة للذات الِإلھية، إما أنْ تكون  فيعود إلى تعدد » واجبة الوجود«مضافا

الآلھة وتكثر واجب الوجود، وقد فرغنا عن امتناعه أو تكون ممكنة الوجود، وفي ھذه الصورة تكون 

  معلول» اً واجب الوجودإلھ«نفس تلك الأجزاء محتاجة إلى غيرھا، ويكون معنى ھذا أنَّ ما فرضناه 
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 لأمُور ممكنة ھي في حدّ نفسھا معلولة لموجود أعلى، وھذا أمر محال.

ً ولكنه ينحل عند العقل إلى  الثاني: ً خارجا التركيب العقلي، والمراد منه ھو كون الشيء بسيطا

ن الفصل فواقع شيئين وھذا كالجنس والفصل وما يقوم مقامھما، فإن وزان الجنس عند العقل غير وزا

ً واحداً في الخارج، لكنه ينحل في العقل إلى ما به الاشتراك وھو الحيوانية،  الِإنسانية وإن كان شيئا

  وما به الامتياز وھو الناطقية.

وھناك قسم آخر من التركيب العقلي أدق من تركب الشيء من جنسه وفصله، وھو كون كل 

وھذه ». كل ممكن زوج تركيبي له ماھية ووجود«ھم: ممكن مركباً من وجود وماھية حتى اشتھر قول

ً آخر يقابل الماھية، بل ليس في الخارج إلاّ شيء  ً يقابل الوجود وشيئا الكلمة لا تعني أنَّ ھناك شيئا

واحدٌ وھو الوجود، ولكن الماھية تبين مرتبته الوجودية كالجماد والنبات والحيوان وغيرھا كما أن 

  لخارجية التي تطرد العدم.الوجود يحكي عن عينيته ا

والتركيب في ھذا القسم أدقّ من التركيب في القسم السابق أي تركب الشيء من جنسه وفصله 

ومع ذلك كله فھذا النوع من التركيب محال عليه سبحانه، إذ لو كان له ماھية، وشأن الماھية في حد 

ئذ يطرح السؤال نفسه: ما ھي العلةّ ذاتھا أن تكون عارية عن الوجود والعدم، قابلة لعروضھما، فعند

ً لا  التي أفاضت عليھا الوجود؟ والمحتاج إلى شيء آخر يفيض الوجود على ماھيته يكون ممكنا

واجباً. ولأجل ذلك ذھب الحكماء من الِإلھيين إلى بساطة ذاته و تنزيھه عن أي تركيب خارجي أو 

  عقلي وبالتالي كونه منزھاً عن الماھية.

اء في صدر سورة التوحيد يمكن أن يكون دالا على ھذا النوع من التوحيد، قال ثم إنَّ ما ج

  سبحانه:
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فھو يقصد ردّ التثليث التركيبي الذي تتبناّه النصارى أو ما يماثل ذلك  )١((قلُْ ھوَُ الله أحَدٌ)

 التركيب.

طة للزم التكّرار بلا غير البسا» أحد«والدليل على ذلك ھو أنَّه لو كان المقصود من توصيفه بـ 

فصدر السورة ناظر إلى التوحيد  (وَلمَْ يكَُنْ لهَُ كُفوُاً أحََدٌ) جھة لتعقيبه ذلك بقوله في ذيل السورة:

بمعنى البساطة، كما أنَّ ذيلھا ناظر إلى التوحيد بمعنى نفي الشيء والنظير له، ويتضح ذلك إذا وقفنا 

  المسيحيين، وإن لم يرد ذكرھم بالاسم.على أن السورة برمتھا نزلت في رد عقائد 

إنَّ الله : « ـ عليه السَّلام ـ  وبذلك تقف على قيمة كلمة قالھا الإمام الطاھر علي بن الحسين السجاد

قون، فأنزل الله عز وجل (قلُْ ھوَُ اللهُّ أحََدٌ الله  عَزّ وجلّ عَلمَِ أنه يكون في آخر الزمان أقوامٌ مُتعََمِّ

مَدُ) دُور) ات من سورة الحديد... إلى قوله:والآيالصَّ ، فمن رام ما وراء ھنالك (وَھوَُ عَلِيْمٌ بذَِاتِ الصُّ

  )٢(».ھلك

يشير فيه إلى كلا التوحيدين أي كونه واحداً  ـ عليه السَّلام ـ وھناك حديث بديع عن أميرالمومنين

ا : « ـ عليه السَّلام ـ لا مثيل له، وواحداً لا جزء له، قال   الوَجْھانِ اللذّانِ يثَْبتُانِ فيِهِ فقَوَْلُ القائلِ:وَأمََّ

  ـ ھوَُ وَاحِدٌ ليَْسَ لهَُ في الأشياء شَبهٌَ.١

  )٣(».ـ إنَِّهُ عَزَّ وجَلَّ أحََدِيُّ المَعْنى: لا ينَْقسَِمُ في وُجود ولا عَقْل ولا وَھم٢َ

 

 ١. سورة الإخلاص: الآية ١.

 ٢. توحيد الصدوق، ص ٢٨٣ ـ ٢٨٤، طبعة الغفاري.

٣. توحيد الصدوق، ص ٨٣ ـ ٨٤، وھذه المفاھيم العالية الواردة في ھذه الأحاديث آية كون العترة 

 الطاھرة وارثة لعلوم النبي الأكرم وكونھم خلفاءه في الأرض.
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ً ومناھج فكرية عديدة وھو  ً من التركيب أوجد باختلاف الآراء منه فرقا ً ثالثا ثم إن ھناك قسما

 صفاته على ذاته وھو ما نطرحه في القسم الثالث ـ التالي ـ من أقسام التوحيد. زيادة

* * *  
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 التوحيد في الصفات

)٣(  

  صفاته عين ذاته



ً بصفات الكمال والجمال، من العلم والقدرة والحياة  اتَّفق الإلھيون على كونه تعالى متصفا

  يفية إجرائھا عليه سبحانه على أقوال:وغيرھا من الصفات الذاتيَّة، ولكنھم اختلفوا في ك

  الأوّل: نظرية المعتزلة

ة سحيقة بين المعتزلة والأشاعرة فمشايخ  إنَّ كيفية إجراء صفاته سبحانه على ذاته أوجد ھوَّ

الاعتزال ـ لأجل حفظ توحيده سبحانه وتنزيھه عن التركيب من الذات والصفات ـ ذھبوا إلى أنَّ 

  الذات وليست ھناك أية واقعية للصفات سوى ذاته.ملاك إجراء ھذه الصفات و 

إنَّ حقيقة نظرية المعتزلة ھي نظرية نيابة الذات عن الصفات من دون أن يكون ھناك  توضيحه:

  صفة وذلك لأنھم رأوا أنَّ الأمر في أوصافه سبحانه يدور بين محذورين:

ً وصفة، لأنَّ إنَّا لو قلنا بأنَّ له سبحانه صفات كالعلم، وجب الاع أولھّما: تراف بأنَّ ھناك ذاتا

  واقعية الصّفة ھي مغايرتھا للموصوف، ولا يمكن أنْ 
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يكون ھنا صفة ولا تكون غير الموصوف، فعندئذ يلزم التركّب فيه سبحانه من ذات وصفة، وھو 

 محال.

في ذاته أولا،  إنَّ نفي العلم والقدرة وسائر الصفات الكمالية عنه سبحانه يستلزم النقص وثانيھما:

بهُ إتقان آثاره وأفعاله ثانياً.   ويكَُذِّ

فالمَخْلصَ والمَفرَّ من ھذين المحذورين، انتخاب نظرية النيابة، وھي أنْ نقول بنيابة الذات مناب 

  الصفات، وإنْ لم يكُن ھناك واقعية للصفات وراء الذات.

، «مان قال: ھذا ھو المشھور عن المعتزلة وممن صرح به منھم عباّد بن سلي ھو عالمٌ، قادرٌ، حىٌّ

ولا أثُبت له علماً، ولا قدرة ولا حياة ولا أثُبتُ سمعاً ولا أثُبت بصراً، وأقول ھو عالمٌ لا بعلم، وقادر 

  .)١(»لا بقدرة، وحيٌّ لا بحياة، وسميع لا بسمع، وكذلك سائر ما يسَُمّى من الأسماء التي يسَُمَّى بھا

لم يتحقق أنَّ ما ذكر من قضية النيابة رأي جميع المعتزلة بل إن ھناك  إنَّه يلاحظ عليه ـ أولا:

جماعة منھم يذھبون إلى ما ھو المختار عند الِإمامية من عينية صفاته مع ذاته بمعنى أنَّ الذّات ھي 

  )٢(نفس العلم والقدرة والحياة لا أنھا خالية عن الصفات تنوب منابھا.

ن أنَّ حقيقة الصفة ترجع إلى أمر زائد على الذات، ولا يتصور إنَّ المعتزلة يتصورو وثانياً:

كون الشيء وصفاً مع كونه نفس الذات وعينھا وما ذلك إلا لملاحظة الصفة في الموجودات الإمكانية 

  فالعلم في الإنسان وصف وھو غير الذات، كما أنَّ القدرة كذلك، فاتخذوه ضابطة كلية حتى في مقام

 



 ١. مقالات الإسلاميين، ج ١، ص ٢٢٥.

٢. قد جمع الأسُتاذ دام حفظه كلمات المعتزلة في ھذا المقام في محاضراته القيمة في الملل والنحل، ج 

 ٢ الفصل السادس عند البحث عن كون علمه زائداً على الذات أو لا.
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عوا في محذور الذات الإلھية، فجعلواكون الشيء وصفاً ملازماً للزيادة وعارضاً على الذات، فوق

خاص وھو أنَّ إثبات الصفات يستلزم تركب الذات من ذات ووصف أولا، وخلو الذات عن الكمال 

 ثانياً، كما تقدم في كلامھم، ولأجل رفع ھذين المحذورين ذھبوا إلى نفي الصفات وقيام الذات منابھا.

ضابطة كلية وإنما  ولكنھم لو وقفوا على أنَّ ما اتخذوه ضابطة (كون الصفة غير الذات) ليس

يختص ببعض الموجودات الإمكانية، لوقفوا على أنَّ من الممكن أنْ تبلغ الذات في الكمال والجمال 

مرتبة عالية تكون نفس العلم والانكشاف ونفس القدرة والحياة، ولم يدل دليل على أنَّ الصفة في جميع 

ضٌ ومراتب متفاوتة. ففي مرتبة يكون المراتب عَرَضٌ قائمٌ بالذات بل لھذه الأوصاف عَرْضٌ عري

العلم عَرَضاً، كما في علمنا بالأشياء الخارجية، وفي مرتبة يكون جوھراً كما في علمنا بأنفسنا، وفي 

ً نفس الذات كما سيوافيك بيانه، وعدم إطلاق الصفة على مثل ھذا العلم لغةً، لا  مرتبة يكون واجبا

للغّة. ولو كان الداعي إلى القول بالنيابة ھو التحفظ على يضرنا لأن الحقائق لا تقتنص عن طريق ا

التوحيد وبساطة الذات، فالتوحيد ليس رھن القول بھا فقط، بل ھو كما يحصل بھا، يحصل بالقول 

الآخر الذي يتضمن عينية الصفات والذات، مع الاعتراف بواقعية الصفة فيھا وبذلك يتميز عن القول 

  بالنيابة.

  لأشاعرةالثاني: نظرية ا

ً ومصداقاً، فلا تعدو  إنَّ الأشاعرة ذھبت إلى وجود صفات كمالية زائدة عى ذاته سبحانه مفھوما

صفاته صفات المخلوقين إلاّ في القدم والحدوث فالصفات في الواجب والممكن زائدة على الذات غير 

  أن صفات الأول قديمة وفي غيره حادثة.
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 بوجھين:» الإبانة«و » معاللّ «واستدل عليه الأشعري في 

  إنَّ كونه سبحانه عالماً بعلم، لا يخلو عن صورتين: الوجه الأول:

  ـ أنْ يكون عالماً بنفسه.١

  ـ أنْ يكون عالماً بعلم يستحيل أنْ يكون ھو نفسه.٢



 فإنْ كان الأول، كانت نفسه علماً، ويستحيل أنْ يكون العلم عالماً، أو العالم علماً. ومن المعلوم أنَّ 

الله عالمٌ. ومن قال إنَّ علمه نفس ذاته، لا يصح له أنْ يقول إنَّه عالمٌ، فإذا بطل ھذا الشق، تعين الشق 

  .)١(الثاني، وھو أنه يعلم بعلم يستحيل أن يكون ھو نفسه

وصُلْبُ البرھان يرجع إلى أنَّ واقعية الصفة ھي البينونة، فيجب أنْ يكون ھناك ذات وعَرَضٌ، 

صاف الذات بالعَرَض عنوان العالم والقادر. فالعالم من له العلم، والقادر من له القدرة، لا ينتزع من اتّ 

  مَنْ ذاته نفسھما فيجب أنْ نفترض ذاتاً غير الوصف.

بأنَّه لم يدل دليل على أنّ الصفة يجب أنْ تكون مغايرة للموصوف، وإنما ھو أمرٌ  يلاحظ عليه:

ي الإنسان ليس ذاته، بشھادة أنَّه قد كان، ولم يكن عالماً، ولكن يمكن سائد في الممكنات، فإنَّ العلم ف

أن تبلغ الذات في الكمال والجمال مرتبة تكون نفَْسَ العلم ونفَْسَ القدرة من دون أن يكون العلم أو 

يه القدرة زائدين عليھا. والقول بأنَّ واقعية الصفة مغايرتھُا للموصوف ما ھو إلاّ نتيجة ما اعتدنا عل

من ممارسة الممكنات العالمة والأنُس بھا، فإنَّ الصفة فيھا عرَضٌ والموصوف معروض، والعَرَضُ 

غير المعروض ولكن لا غرو في أن يكون ھناك علم قائم بالذات، وقدرة قائمة بنفسھا من دون أن 

مضيق أمرٌ تكون عَرَضاً. نعم، تصور ذلك لمن يمارس الأمُور الممكنة ولا يجرّد نفسه عن ھذا ال

  مشكل.

 

 ١. اللمع، ص ٣٠.
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وعلى ذلك فالعلم عَرَضٌ في بعض مراتبه، وغيره في المراتب العليا، ومثله القدرة. وكون لفظ 

ً لمن يكون علمه غير ذاته لا يكون دليلا على أنَّه سبحانه كذلك. فإذا قام الدليل على  العالم موضوعا

 م عليه سبحانه بمِلاك غير إطلاقه على الممكنات.عينية صفاته لذاته كان إطلاق العالِ 

يا علم الله اغفر لي «لو كان علمه سبحانه عين ذاته، لصح أنْ نقول:  الوجه الثاني:

  )١(».وارحمني

إنَّ الشيخ لم يشخّص محل البحث، فإنَّ القائل بالوحدة لا يقول بوحدة الذات  ويلاحظ عليه:

ً فإنَّ ذلك باطل بالض غير ما يفھم من لفظ » لفظ الجلالة«رورة، فإن ما يفھم من والصفة مفھوما

وإنكار ذلك إنكار للبداھة، بل القائل بالوحدة يقصد منھا اتحاد واقعية العلم وواقعية ذاته، » العالم«

وأنَّ وجوداً واحداً مع بساطته ووحدته، مصداق لكلا المفھومين، وليس ما يقابل لفظ الجلالة في 

وإنَّ ساحة الحق جلّ وعلا منزھة عن فقد أية صفة كمالية في ». العالم«ا يقابل لفظ الخارج مغايراً لم



مرتبة الذات، بل وجوده البحت البسيط، نفس النعوت والأوصاف الكمالية، غير أنھا مع الذات متكثرة 

  في المفھوم وواحدة بالھوُِيَّة والوجود.

دة يستلزم القول بتعدد القدماء بعدد وعلى كل تقدير فيرد على الأشعري أنَّ القول بالزيا

الأوصاف الذاتية. فإذا كان المجوس قائلين بقديمين، والنصارى بثلاثة، فالقول بالزيادة لازمه القول 

بقدماء ثمانية، أفھل يصح في منطق العقل الالتزام بذلك لأجل أن المتبادر من صيغة الفاعل زيادة 

  المبدأ على الذات؟.

 

 ١. الإبانة: ص ١٠٨.
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 الثالث: نظرية الِإمامية: عينية الصفات والذات

ھذه النظرية لا تعني نظرية النيابة، فإن تلك مبنية على نفي العلم والقدرة عنه سبحانه، غير أن 

خذ الغايات واترك «ما يترقب منھما يترتب على ذاته سبحانه، وقد اشتھر قول تلك الطائفة: 

العلم تقوم به الذات وإن لم يكن فيھا علم ولا قدرة. أوُلئك ھم ، فما ھو المطلوب من »المبادي

المعروفون بنفاة الصفات، وقد فروا من مضاعفات القول بالصّفة أعني التركب، إلى نفي الصفات 

  رأساً، وھو أشبه بالفرار من المطر إلى تحت الميزاب.

ات ولكن تدّعي أن العرضية وأما نظرية العينية فھي تعترف بوجود العلم والقدرة في مقام الذ

ً وأخُرى يكون جوھراً كعلم النفس بذاتھا، وثالثة فوق  ً للعلم، بل تارة يكون عرضا ليست أمراً لازما

  العرض والجوھر فيكون واجباً قائماً بنفسه، فھذا يباين نظرية نفاة الصفات مباينة الشرق للغرب.

حانه مع صفاته يوجب غناؤه في العلم بما وراء والدليل على العينية ھو أنَّ القول باتحاد ذاته سب

ذاته عن غيره، فيعلم بذاته كل الأشياء من دون حاجة إلى شيء وراء الذات وھذا بخلاف القول 

بالزيادة فإنه يستلزم افتقاره سبحانه في العلم بالأشياء وخلقه إياّھا إلى أمور خارجة عن ذاته، فھو 

ق بالقدرة التي ھي خارجة عن حقيقته، ويحيا بحياة غير ذاته، يعلم بالعلم الذي ھو سوى ذاته ويخل

والواجب سبحانه منزه عن الِإحتياج إلى غير ذاته، فھو غني في ذاته وفعله عمن سواه، والأشَاعرة 

وإنْ كانوا قائلين بأزَلية الصفات مع زيادتھا على الذات، لكن الأزَلية لا تدفع الفقر والحاجة عنه، لأن 

ير العينية فكون ذاته سبحانه ملازمة لھذه الصفات المغايرة من الأزل غير كونھا نفس الملازمة غ

  ھذه الصفات.

وباختصار، إنَّ كون الصفات عندھم غير الذات عين القول بحاجته في العلم والِإيجاد إلى غير 

  ذاته فإن نتيجة فصل الذات عن الصفات ھي إنه
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صل، وفي الإيجاد بقدرة خارجة عن ذاته. وبالجملة إنَّ التحرّز يستعين في تحصيل العلم بعلم منف

عن تعدد القدماء أولا، وحاجته سبحانه في مقام الفعل إلى غير ذاته ثانياً، يجرنا ـ مع الاعتراف بأنَّ 

 له سبحانه أوصافاً من علم وقدرة وغيرھما ـ إلى القول بعينية الصفات والذات.

  ف يجتمعان؟بساطة الذات وتعدد الصفات كي

لقد قادتنا البراھين السابقة إلى بساطة الذات الإلھية، وخلوھا عن أي نوع من أنواع التركيب 

العقلي الخارجي وھنا يطرح ھذا السؤال نفسه وھو: كيف يجتمع تعدد الأسماء والصفات مع بساطة 

  الذات؟ أليس يستلزم تعدد الصفات تركُّب الذات الِإلھية من صفات متعددة؟

  جواب عن ذلك بوجھين:وال

إنَّ السؤال إنما يتوجه إذا كان كل واحد من ھذه الصفات يشكّل جزءاً خاصاً، ويحتل  الأوّل:

ً معيناً من ذاته سبحانه وحينئذ يمكن القول بأنه يستلزم التركيب في ذاته سبحانه ولكن إذ قلنا  موضعا

ھا، فحينئذ لا يبقى مجال لتصور بأنَّ كل واحد من ھذه الصفات يشكل تمام الذات برمتھا وأسر

التركيب في شأنه تعالى، إذ لا يمتنع كون الشيء على درجة من الكمال يكون فيھا كلهّ علماً، وكلهّ 

قدرة، وكلهّ حياة. دون أن تظھر أية كثرة في ذاته. نعم، لو كانت ھناك كثرة، فإنَّما ھي في عالم 

اته سبحانه مصداق العلم ومطابقه ـ وفي الوقت نفسه ـ المفھوم دون الواقع الخارجي، إذ عندئذ تكون ذ

  مصداق القدرة ومطابقَھَا، بلا مغايرة ولا تعدد.

ولتقريب ھذا المعنى نشير إلى مثال في عالم الممكنات وھو أنَّ الِإنسان الخارجي بتمام وجوده 

كما ھو مصداق مخلوق Ϳ سبحانه وفي الوقت نفسه معلوم له سبحانه. فمجموع الوجود الخارجي، 

  لقولنا إنَِّه مخلوق Ϳ ومطابقَ له، مصداق ومطابقَ لقولنا إنَّه معلوم Ϳّ، من دون أنْ يخُصَّ جزء
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ً له، وليست جھة  ً وجزء بكونه مخلوقاً، بل كله معلوم Ϳ في عين كونه مخلوقا بكونه معلوما

 المعلومية في الخارج غير جھة المخلوقية.

نتزاع المفاھيم الكثيرة من الواحد البسيط البحت، وھذا على التقريب كالنوّر، وباختصار، يصح ا

فإنَّ الِإضاءة والحرارة من خواصّ النور، وليست الأوُلى مختصة بناحية من وجوده والثانية بناحية 

أخُرى منه، بل النور بتمامه مضيء كما أنَّه بتمامه حار. فالشيء الخارجي ـ أعني: النور ـ مصداق 

  لمفھومين؛ المضيء والحار.



ا انتزاع المفاھيم الكثيرة مثل  الثاني: إنَّ وجوده سبحانه ھو الكمال المطلق والوجود الأتَم، وأمَّ

العالم والقادر، فإنما ھو بالنظر إلى تجلياته المختلفة في العالم الِإمكاني. فإن إتِقان الفعل وظرافته 

ً بھذه السنن والنُّظمُ، وھكذا. فتجليّه دليل كونه قادراً، كما أنَّ الصنع على س نن معقدة آية كونه عالما

  سبحانه على العالمَ بالشؤون المختلفة صار سبباً لانتزاع مفاھيم كثيرة منه، ھذا.

  ولكنَّ الجواب الأول أتقن وأنسب بالأسُس التي قدمناھا.

  عينية الصفات والذات في النصّوص الِإسلامية

ات مما قادنا إليه العقل وتضافرت عليه السنةّ عن سيد الموحدين أمير إنَّ عينية الصفات والذ

المؤمنين علي بن أبي طالب فھو سلام الله عليه أول من أصْحرَ بالحقيقة وجَھرََ بھا في تلك العصور 

  التي لم يكن فيھا خبر عن نظرية المعتزلة (النيابة) ولا الأشاعرة (الزيادة).

الُ الِإخْلاصِ له نفَْيُ الصِفاتِ (الزائدة) عَنْهُ، لشَِھادَةِ كُلِّ صِفةَ أنھّا غَيْرُ وَكَمَ «قال أمير المؤمنين: 

فةَِ، فمََنْ وَصَفَ اللهَّ (أي بوصف زائد على ذاته) فقَدَْ  المَوْصُوفِ، وَشَھادَةِ كُلِّ مَوْصُوف أنهُّ غَيْرُ الصِّ

  قرََنهَُ (أي قرن
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أهَُ فقَدَْ جَھِلهَُ ذاته بشيء غيرھا) وَمَنْ قرََ  أهَُ، وَمَنْ جَزَّ  )١(».نهَُ فقَدَْ ثنَاّهُ، وَمَنْ ثنَاّهُ فقَدَْ جَزَّ

وفي ھذا الكلام تصريح بعينية الصفات للذات، وفيه إشِارة إلى برھان الوحدة، وھو أنَّ القول 

ته. ولكن إذا باتحاد صفاته مع ذاته يوجب تنزيھه تعالى عن التركيب والتجزئة ونفي الحاجة عن ساح

قلنا بالتعدد والغيريةّ فذلك يستلزم التركيب ويتولد منه التثنية. والتركيب آية الحاجة، والله الغني 

  المطلق لا يحتاج إلى من سواه.

لمَْ يزََلِ اللهُ جَلَّ وَعَزَّ رَبُّناَ والعِلمُ ذاتهُُ ولا معلوم، والسمعُ : « ـ عليه السَّلام ـ وقال الِإمام الصادق

  )٢(».اتهُ ولا مسموع، والبصََرُ ذاتهُ ولا مُبْصَر، والقدُْرَةُ ذاتهُُ ولا مَقْدُورذ

يشير إلى قسم خاص من علمه سبحانه ـ وراء عينية صفاته وذاته ـ وھو  ـ عليه السَّلام ـ والِإمام

ى حد لا وجود علمه بلا معلوم وسمعه بلا مسموع. وما ھذا إلا لأجل أنَّ ذاته من الكمال والجمال إل

  يشذ عن حيطة وجوده أي شيء، وتشريح ھذا القسم من العلم يطلب من الكتب الفلسفية.

وھناك روايات أخُرى عن العترة الطاھرة يقف عليھا من خاض أحاديثھم، وقد جمعھا الشيخ 

الصدوق في كتاب (التوحيد)، والعلامة المجلسي في (كتاب البحار) وكل ذلك يدل على أنَّ الأمُة 

وأنّ المعتزلة  ـ عليه السَّلام ـ التوحيد في ھذه المجالات عن باب علم النبي علي بن أبي طالب أخذت

  )٣(أخذوا ما قالوا به من التَّوحيد من ذلك المصدر، كيف وھم عيال عليه في تلك المباحث كلھا.

 



 ١. نھج البلاغة، الخطبة الأوُلى.

 ٢. التوحيد للصدوق، ص ١٣٩.

٣. إنَّ حياة المعتزلة العلمية تدل على أنَّ رئيسھم واصل بن عطاء تتلمذ على أبي ھاشم ابن محمد بن 

لام ـ. وقد أوضح الأستاذ دام ظله انتھاء أصول المعتزلة إلى  الحنفية وھو على أبيه عن علي  ـ عليه السَّ

لام ـ  في موسوعته الكبيرة «مفاھيم القرآن» فلاحظ، ج ٤، ص ٣٧٩ ـ ٣٨١.  علي ـ عليه السَّ
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 التوحيد في الخالقية

)٤(  

  لا خالق سوى الله

دلَّت البراھين العقلية على أنَّه ليس في الكون خالق أصيل إلا الله سبحانه، وأنَّ الموجودات 

الِإمكانية وما يتبعھا من الأفَعال والآثار، حتى الِإنسان وما يصدر منه، مخلوقات Ϳ سبحانه بلا مجاز 

ا بالمباشرة أو بالتسبيب.ولا شائبة عناية   ، غاية الأمر أنَّ ما في الكون مخلوق له إمَِّ

وذلك لما عرفت من أنَّه سبحانه ھو الواجب الغني، وغيره ممكن بالذات ولا يعُْقلَ أنْ يكون 

ً في فعله وذاته عن الواجب، فكما أنَّ ذاته قائمة باͿ سبحانه، فھكذا فعله. والحاجة في  الممكن غنيا

إلى الواجب آية الحاجة في الفعل أيضاً. ومن عرف الممكن حق المعرفة وانه الفقير الفاقد لكل  الذات

شيء، والواجد ـ في ظل خالقه ـ فعلهَُ وأثَرََهُ، لا يشك في استناد الأفَعال والآثار إلى الله سبحانه، وھذا 

ً واحداً أصيلا وھ ا غيره فبين غير ما يعبر عنه بالتوحيد في الخالقية وأنَّ ھنا خالقا و الله سبحانه وأمَّ

  خالق لشيء إلى خالق بإذنه ومشيئته وإقداره سبحانه.

ھذا ما لدى العقل، وأما النَّقل فقد تضافرت النصوص القرآنية على أنّ الله سبحانه ھو الخالق، 

  ولا خالق سواء (وسيوافيك أنَّ المراد ھو حصر
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، وإليك الآيات الواردة في ھذا )١(، لا التبَعَِية والظليّةّ بإذنه)الخالقية بالآصالة على الله سبحانه

 المجال.

  )٢(.(قلُِ اللهُ خَالقُِ كُلِّ شَىء وَھوَُ الوَاحِدُ القھََّارُ) قال سبحانه:

  )٣(.(الله خَالقُِ كُلِّ شيء وَھوَُ عَلىَ كُلِّ شَيء وَكِيلٌ) وقال سبحانه:



  )٤(.كُمْ خَالقُِ كُلِّ شَيء لا إلهَ إلا ھوَُ)(ذَلكُِمُ اللهُ رَبُّ وقال سبحانه:

  )٥(.(ذَلكُِمُ اللهُ رَبُّكُمْ لاَ إلِهََ إلِاَّ ھوَُ خَالقُِ كُلِّ شَيْء فاَعْبدُُوهُ) وقال سبحانه:

رُ لهَُ الأسْماءُ الحُسْنىَ) وقال سبحانه:   )٦(.(ھوَُ اللهُ الخَالقُِ الباَرِئُ المُصَوِّ

  )٧(.ونُ لهَُ وَلدٌَ وَلمَْ تكَُنْ لهَُ صَاحِبةٌَ وَخَلقََ كُلَّ شَيء)(أنىّ يكَُ  وقال سبحانه:

  )٨(.(ياَ أيَُّھا الناّسُ اذْكُرُوا نعِْمَةَ اللهِ عَليَْكُمْ ھلَْ مِنْ خَالقِ غَيْرُ اللهِ) وقال سبحانه:

  )٩(.(ألا لهَُ الخَلْقُ والأمَْرُ تبَارَكَ اللهُ رَبُّ العالمَِينَ) وقال سبحانه:

  ذا ھو حكم العقل وھذه نصوص القرآن الكريم لا يشك فيھا إلاھ

 

 ١. لاحظ نظرية الأمر بين الأمرين في الفصل السادس من الكتاب.

 ٢. سورة الرعد: الآية ١٦.

 ٣. سورة الزمر: الآية ٦٢.

 ٤. سورة المؤمن: الآية ٦٢.

 ٥. سورة الأنعام: الآية ١٠٢ .

 ٦. سورة الحشر: الآية ٢٤.

 ٧. سورة الأنعام: الآية ١٠١.

 ٨. سورة فاطر: الآية ٣.

 ٩. سورة الأعراف: الآية ٥٤.
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 المنحرف عن الفطرة، غير أنَّ الذي يھمنا ھو الوقوف على ما تھدف إليه الآيات.

  وھناك احتمالان ذھب إلى كلِّ طائفة من المتكلمين ونحن نذكرھما، وندعم الحق منھما بالبرھان.

  التوحيد في الخالقيةنظرية الأشاعرة في 

ذھبت الأشاعرة إلى أنَّ المراد من التوحيد في الخالقية و حصر الخلق والِإيجاد على الِإطلاق 

ا غيره، فليس بمؤثر  باͿ سبحانه وأنه ليس في صفحة الوجود مؤثر وموجد وخالق إلاّ الله سبحانه وأمَّ

  ولا خالق لا على وجه الاستقلال ولا على وجه التبعية.

لى ذلك الأساس أنكرت العليّة والمعلولية، والتأثير والتأثرّ بين الموجودات الِإمكانية فزعمت وع

أنَّ آثار الظواھر الطبيعية كلھا مفاضة منه سبحانه، من دون أن يكون ھناك رابطة بين الظاھرة 

الحرارة عند وجود  بمعنى أنَّه جرت سنَّة الله على إيجاد» النار حارّة«المادية وآثارھا، فعلى مذھبھم 

النار مباشرة من دون أنْ تكون ھناك رابطة بين النار وحرارتھا، والشمس وإضاءتھا، والقمر 

وإنارته، بل الله سبحانه جرت عادته على إيجاد الضوء والنور مباشرة عقيب وجود الشمس والقمر 



على ذلك فليس في صفحة من دون أنْ يكون ھناك نظام وقانون تكويني باسم العليّة والمعلوليةّ. و

الوجود إلاّ علة واحدة، ومؤثر واحد، يؤثر بقدرته وسلطانه في كل الأشياء، من دون أن يجُري قدرته 

ويظُھر سلطانه عن طريق إيجاد الأسباب والمؤثرِات. بل ھو بنفسه الشخصية قائم مقام جميع ما 

  يتصور من العلل و الأسباب التي كشف عنھا العلم طيلة قرون.

  ذا ما يتبناه الأشعري وأتباعه. ناسبين إياّه إلى أھل السنة والجماعة،ھ
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فھم لا يقيمون للعلل الطبيعية وزناً، فعامل الحمى في المريض ھو الله سبحانه وليس للجراثيم 

دور في ظھورھا فيه، ومثل ذلك سائر الظواھر الطبيعية من تفتح الأزھار ونمو الأشجار، فالكل 

Ϳ سبحانه بلا واسطة ولا تسبيب سبب من الأسباب. مخلوق 

وعلى ھذا الأصل جعلوا أفعال العباد مخلوقة Ϳ سبحانه مباشرة، ولم يقيموا للقدرة الحادثة في 

ً ولم يعترفوا بتأثيرھا في فعله فصار كل ما في الكون من آثار الفاعلين، عالمين كانوا أم  العبد وزنا

 ً   )١(له. لا، صادراً منه سبحانه مخلوقا

  تحليل نظرية الأشَاعرة

إنَّ تفسير التوحيد في الخالقية بھذا المعنى، بما أنَّه لا يستند إلى دليل عقلي بل يستند إلى ظواھر 

الآيات التي وقفت عليھا، فلا مناص في تحليله من الرجوع إلى نفس الذكر الحكيم حتى يعلم أنَّه غير 

  معترف بھذا التفسير بل ينكره جداً.

الآيات القرآنية تعترف بوضوح بقانون العليةّ والمعلوليةّ بين الظواھر الطبيعية وتسند الآثار  إنَّ 

إلى موضوعاتھا ـ وفي الوقت نفسه تسندھا إلى الله سبحانه ـ حتى لا يغتر القارئ بأنَّ آثار 

  قليل منھا.الموضوعات متحققة من تلقاء نفسھا. والآيات الواردة في ھذا المجال كثيرة نكتفي بال

  )٢(.(وَأنَْزَلَ مِنَ السَّماءِ مَاءً فأَخَْرَجَ بهِِ مِنَ الثَّمَرَاتِ رِزْقاً لكَُمْ) ـ قال سبحانه:١

 

١. سيأتي البحث والتحليل في خصوص ھذه الناحية في مباحث الجبر والتفويض في الفصل السادس 

 من الكتاب، بإذنه تعالى.

 ٢. سورة البقرة: الآية ٢٢.

 

(47) 

(أوَلمَْ يرََوْا أناّ نسَُوقُ المَاءَ إلى الأرْضِ الجُرُزِ فنَخُْرِجُ بهِِ زَرْعاً تأَكُْلُ مِنْهُ  ـ وقال عزّ مِنْ قائلِ:٢

 )١(.أنْعامُھمُْ وأنَْفسُُھمُْ أفلَاَ يبُْصِرُونَ)



في » به«فالكتاب العزيز يصرّح في ھاتين الآيتين بجلاء بتأثير الماء في الزرع إذ إنَّ الباء في 

  الموردين بمعنى السببية. وأوضح منھما الآية التالية.

(وَفي الأرَْضِ قطَِعٌ مُتجََاوِرَاتٌ وَجَناّتٌ مِنْ أعْناب وَزَرْعٌ وَنخَِيلٌ صِنْوَانٌ وَغَيْرُ  ـ قال سبحانه:٣

لُ بعَْضَھا عَلى بعَْض فيِ الأكُُلِ إنَِّ في ذَ    )٢(.لكَِ لآيات لقِوَْم يعَْقلِوُنَ)صِنْوَان يسُْقىَ بمِاء وَاحِد وَنفُضََّ

كاشفة عن دور الماء وأثره في إنِبات النباتات وإنِماء الأشَجار، » يسقى بماء واحد«فإنَِّ جملة 

ومع ذلك يتفضل بعض الثمار على بعضھا. ومن أمعن النظر في القرآن الكريم يقف على كيفية بيانه 

السماء من قبل أنْ يعرفھا العلم الحديث ويطلّع عليھا للمقدمات الطبيعية لنزول الثلج والمطر من 

بالوسائل التي يستخدمھا لدراسة الظواھر الطبيعية، واكتشاف عللھا ومقدماتھا. ويتضح ذلك بدراسة 

  الآيتين التاليتين:

ياحَ فتَثُيِرُ سَحَاباً فيَبْسُطهُُ في السَّماءِ كَيْفَ  ـ قال سبحانه:٤ يشَاءُ وَيجَْعَلهُُ كِسَفاً (الله الذي يرُْسِلُ الرِّ

  )٣(.فتَرَى الوَدْقَ يخَْرُجُ مِنْ خِلالَهِِ فإَذِا أصََابَ بهِِ مَنْ يشَاءُ مِنْ عِبادِهِ إذا ھمُْ يسَْتبَْشِرُونَ)

صريح في أنَّ الرياح تحرك السَّحاب وتسوقھا من جانب إلى  (فتثير سحاباً) فقوله سبحانه:

  جانب.

  ترََ أنَّ الله يزُْجِي سَحَاباً ثمَُّ يؤَُلِّفُ بيَْنهَُ ثمَُّ (ألَمَْ  ـ قال سبحانه:٥
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لُ مِنَ السَّماءِ مِنْ جِبال فيھا مِنْ بَ  ً فتَرََى الوَدْقَ يخَْرُجُ مِنْ خِلالهِِ وَينُزَِّ رَد فيَصُيبُ بهِِ يجَْعَلهُُ رُكاما

نْ يشَاءُ يكَادُ سَناَ برَْقهِِ يذَْھبَُ باِلأبَْصارِ)  )١(.مَنْ يشَاءُ وَيصَْرِفهُُ عَمَّ

وھذه الآية تسندھا إلى الله   (فتثيرُ سحاباً)  فالآية الرابعة تسُند حركة السحاب إلى الرياح وتقول

يح، حيث إنَّ الرياح جند من جنوده سبحانه . وكلا الِإسنادين صح(انَّ الله يزجي سحاباً) سبحانه وتقول

وسبب من أسبابه التي تعلقت مشيئته على نزول الفيض من طريقھا ولأجل ذلك يعَُدّ فعِْلھَا فعِْلهَُ. 

  والكُلّ قائم به قيام الممكن بالواجب.

تْ وَرَبتَْ وأنَْبتَتَْ مِنْ كُلِّ زَوج (وَترََى الأرَْضَ ھاَمِدَةً فإَذِا أنَْزَلْنا عَليَْھا المَاءَ اھتزََّ  ـ قال سبحانه:٦

  .)٢(بھَِيج)

فالآية تصرح بتأثير الماء في اھتزاز الأرَض وربوتھا، ثم تصرح بإنبات الأرَض من كل زوج 

  بھيج.



لَ في كُلّ (مَثلَُ الَّذِينَ ينُْفقِوُنَ أمَْوَالھَمُْ في سَبيلِ اللهِ كَمَثلَِ حَبَّة أنْبتَتَْ سَبْعَ سَناَبِ  ـ قال سبحانه:٧

  )٣(.سُنْبلُةَ مِائةُ حَبَّة واللهُ يضُاعِفُ لمَِنْ يشَاءُ واللهُ وَاسِعٌ عَليِمٌ)

  فالآية تسند إنبات السبع سنابل إلى الحبة.

وحصيلة البحث أنَّه سبحانه يسند الِإنبات في ھذه الآيات إلى الأرَض والحبّ ولكنه يسند ـ في 

(وَأنَْزَلَ لكَُمْ مِنَ السَّماءِ ماءً فأَنَْبتَْنا بهِِ حَدائقَِ ذَاتَ بھَْجَه مَا  قول:الوقت نفسه ـ ذلك الفعل إلى ذاته وي

  كانَ لكَُمْ أنْ 
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 )١(.تنُْبتِوُا شَجَرَھا ءإلِهٌ مَعَ اللهِ بلَْ ھمُْ قوَْمٌ يعَْدِلوُنَ)

ولا اختلاف بين الآيات  )٢(.(وأنْزَلْناَ مِنَ السَّماءِ مَاءً فأَنَْبتَْناَ فيِھا مِنْ كُلِّ زَوْج كَرِيم) ويقول أيضاً:

في جميع ھذه المجالات إذ الفعل فعل الله سبحانه بما أنَّه مُنشئ الكون وموجده، ومسبب الأسَباب 

آثاره. والأسَباب والعلل على مراتبھا مخلوقات Ϳ ومكونھا. كما ھو فعل السبب، لصلة بينه وبين 

  مؤثرات بإذنه، وليس الِإسنادان في درجة واحدة وعَرْض واحد، بل أحدھما في طول الآخر.

  )٣(.(خَلقََ السَّمواتِ بغََيْرِ عَمَد ترََوْنھَا وألْقىَ في الأرْضِ رَوَاسِىَ أنْ تمَِيدَ بكُِمْ) ـ قال سبحانه:٨

ظھر الأرض، الجبال الثوابت لئلا تضطرب بكم، فقد نسب صيانة الِإنسان عن أي جَعَلَ على 

، أي »رواسي أنْ تميد بكم«وإلى سببه حيث قال ». وألقى«الاضطراب والمَيدَان إلى نفسه حيث قال 

لغاية أن تصونكم الرواسي عن مَيدَان الأرض بكم كرواسي السفن الصائنة لھا عن المَيدانَ 

(ھذَا خَلْقُ الله فأَرَُوني  يھدف إلى أمر واحد وھو الذي ورد في قوله سبحانه: والاضطراب. والكل

أي ھذا الذي تشاھدونه في السماء   )٤(.ماذا خَلقََ الَّذِينَ مِنْ دُونهِِ بلَِ الظَّالمُِونَ في ضَلال مُبِين)

لآثارُ آثار للسَّببَِ والأرض وما بينھما من الأسباب والمسبَّبات كلهّ مخلوق Ϳ، والأسباب جنوده وا

وللمسبِّبِ بالكسر. ما ذكرناه تحليل لنظريه الأشعري في ضوء الوحي، وقد عرفت أن الوحي يردھا 

  بحماس.

  وھناك تحليل فلسفي لھا وھو أنه لا شك أنَّ كثيراً مما نجده من

 

 ١. سورة النمل: الآية ٦٠.

 ٢. سورة لقمان: الآية ١٠.
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الموجودات الممكنة المادية تتوقف في وجودھا على شروط لا تتحقق بدونھا، كالِإنسان الذي ھو 

ً على وجود الوالدين وعلى شرائط أخرى كثيرة زمانية ومكانية،  ابن فلان. فإن لوجود الِإبن توقفا

زءاً من العلة التامة. وعلى ھذا، لا يصح عدّه فمن الضروري أنَّ ما يتوقف عليه وجود الشيء يعَُدّ ج

 سبحانه علة تامة وحدھا لھذه الظاھرة أي كون زيد ابن فلان.

ا سائر  نعم ھو بالنسبة إلى مجموع العالم علة تامة، إذ لا يتوقف على شيء غيره سبحانه وأمَّ

ھو قبله من العلل وما أجزاء العالم كوجود زيد فھو سبحانه جزء العلة التامة ضرورة توقفه على ما 

  )١(ھو معه من الشرائط والمُعِدّات.

والذي يوضح ذلك أنَّ أفَعالا لا يمكن إسنادھا إلى الله سبحانه مباشرة كأكل زيد وشربه ومشيه 

وقيامه وقعوده، فإنَّ تحقق ھذه العناوين يتوقف على وجود زيد وأعضائه من فمه ولسانه ورجليه 

ي تحقق ھذه الأفَعال، فكيف يمكن إنكار دخالتھا؟ فھذه الأفَعال لا تستند إلا وعضلاته فإنَِّ لھا دخالة ف

  )٢(إلى الموجود المادي مباشرة، وإلى الواجب سبحانه على وجه التسبيب والسببية الطولية.

فمن وقف على مجموعة كبيرة من الآيات في ھذا المجال لم يشك في أنَّ القرآن يعترف بناموس 

ياء وآثارھا وإنِھاء كل الكون إلى ذاته تبارك و تعالى. فلا يصح عندئذ حصر الخالقية السببية بين الأش

والعلية الأعَم من الأصَلية والتبعية باͿ سبحانه، وتصوير غيره من الأسَباب أمُوراً عاطلةً غير مفيدة 

لى ذلك فيجب تفسير لشيء. وجعل القدرة الحادثة في العبد شيئاً مقترناً بإيجاده سبحانه فعل العبد. وع

حصر الخالقية وتوحيدھا على وجه يناسب مع جميع الآيات الماضية التي تدل على الحصر وأنَّه لا 

خالق غيره، وفي الوقت نفسه يعترف بتأثير العلل وإيجادھا. وھذه ھي النظرية التي نتلوھا عليك 

  بإذنه سبحانه.

 

 ١. الميزان، ج ١٥، ص ١٣٨.

 ٢. سيوافيك معنى أدّق من السببية الطولية لخالقيته سبحانه عند البحث في الجبر والتفويض.
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 نظرية العدلية في التوحيد في الخالقية



إنَّ ھناك معنى آخر لحصر الخالقية باͿ سبحانه ونفيھا عن غيره بالمعنى الذي يتناسب شأنه 

بحوث العلمية في الحضارات سبحانه، وما نذكره ھو الذي يدعمه العقل ويوافقه القرآن وتعضده ال

  الِإنسانية وإليك بيانه:

إنَّ الخالقية المستقلة النابعة من الذات، غير المعتمدة على شيء منحصرة باͿ سبحانه ولا 

يشاركه فيھا شيء. وأمَا غيره سبحانه فإنِما يقوم بأمر الخَلْق والِإيجاد بإذن منه وتسبيب ويعُدُّ الكُلُّ 

  ملون بتمكين منه لھم ويظھر ھذا المعنى من ملاحظة الأمُور التالية:جنود الله سبحانه يع

أ ـ لا يشك المتأمل في الذكر الحكيم في أنه كثيراً ما يسند آثاراً إلى الموضوعات الخارجية، 

والأشَياء الواقعة في دار المادة كالسماء وكواكبھا ونجومھا، والأرض وجبالھا وبحارھا وبراريھا 

نھا والسحاب والرعد والبرق والصواعق والماء والأعَشاب والأشَجار والحيوان وعناصرھا ومعاد

والِإنسان إلى غير ذلك من الموضوعات الواردة في القرآن الكريم. فمن أنَكر إسِناد القرآن آثار تلك 

اردة في الأشَياء إلى أنفسھا فإنما أنَكره باللسان، وقلبه مطمئن بخلافه. وقد ذكرنا نزراً من الآيات الو

  ھذا المجال.

ب ـ إنَّ القرآن يسند إلى الِإنسان أفَعالا لا تقوم إلا به، ولا يصح إسِنادھا إلى الله سبحانه بلا 

واسطة، كأكَله وشربه ومشيه وقعوده ونكاحه ونموه وفھمه وشعوره وسروره وصلاته وصيامه. 

  وينمو ويفھم. فھذه أفَعال قائمة بالِإنسان مستندة إليه، فھو الذي يأكل ويشرب

ج ـ إنَِّ الله سبحانه أمر الِإنسان بالطاعة أمْرَ إلزام، ونھاه عن المعصية نھَْىَ تحريم، فيجزيه 

بالطاعة ويعاقبه بالمعصية. فلو لم يكن للِإنسان دور في ذلك المجال وتأثير في الطاعة والعصيان فما 

  ھي الغاية من الأمَر والنھي وما معنى الجزاء والعقوبة؟!
 

(52) 

(قلُِ اللهُ خَالقُِ كُلِّ شَيء وَھوَُ الوَاحِدُ  وھذه الأمور الثلاثة إذا قورنت بقوله سبحانه:

الذي يدل على بسط فاعليّته وعليته على كل شيء، يستنتج أنَّ النظام الامكاني على  )١(،القھََّارُ)

مشيئته وإذنه وھو القائل جل اختلاف ھوياته وأنواعه فعّال ومؤثر في آثاره، لكن بتقديره سبحانه و

فتنتھي وجودات  )٣(.(وَالذِي قدََّرَ فھَدَى) وقال تعالى:  )٢((الذّي أعْطىَ كُلَّ شَيء خَلْقهَُ ثمَُّ ھدََى) وعلا:

ھذه الأشياء وأعمالھا وآثارھا وحركاتھا وسكناتھا إلى قضائه وتقديره وھدايته وإجِراء الأسَباب في 

 النظام الِإمكاني.

ا فالأشَياء في جواھرھا وذواتھا وحدود وجودھا وخصوصياتھا تنتھي إلى الخلقة فعلى ھذ

ً وليس العالمَ  الِإلھية، كما أنَّ أفَعالھا التي تصدر عنھا في ظل تلك الخصوصيات تنتھي إليه أيضا

ومجموع الكون إلا مجموعة متوحدة، يتصل بعضھا ببعض، ويتلاءم بعضھا مع بعض، ويؤثر 



والله سبحانه وراء ھذا النظام ومعه وبعده، لا خالق ولا مدبر، حقيقة وبالأصالة، بعضھا في بعض، 

.Ϳإلاّ ھو، كما لا حول ولا قوة إلا با  

ً على النظام السببي والمسببي وأنَّ فيه فواعل  وبھذه النظرية ـ أي نظرية كون العالم مخلوقا

لثلاثة وتتوحد نتائجھا، وھذا بخلاف ما قلناه اضطرارية كما أنَّ فيه فواعل اختيارية ـ تتناسق الأمور ا

  في النظرية الأوُلى، فإنِھا توجب التضاد بين الأمُور الثلاثة المُسَلَّمة.

  النظام الِإمكانى نظام الأسَباب والمُسبَّبات

إنَّ الِإمعان في الآيات الكريمة يدفع الِإنسان إلى القول بأنَّ الكتاب العزيز يعترف بأنَّ النظام 

مكاني نظام الأسباب والمُسَبَّبات، فلأجل ذلك ينسب الفعل الواحد إلى الله سبحانه وفي الوقت نفسه الإِ 

  إلى غيره من دون أن يكون ھناك تضادّ في النسبة.
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فينسب توفيّ الأنفس إلى نفسه، بينما نجده  )١(.الأنَْفسَُ حِينَ مَوْتھِا)(اللهُ يتَوََفىّ  ـ يقول سبحانه:١

 )٢(.(حَتىَ إذا جَاءَ أحََدَكُمُ المَوْتُ توََفتّْهُ رُسُلنُا) سبحانه ينسبه إلى رسله وملائكته ويقول:

  ولا يجد الِإنسان العارف بالقرآن أي اختلاف في النسبة.

ُ يكَْتبُُ مَا   ه أنه الكاتب لأعمال عباده ويقول:ـ إنَِّ الذكر الحكيم يصفه سبحان٢ (وَاللهَّ

  )٤(.(بلَى وَرُسُلنُا لدََيْھِمْ يكَْتبُوُنَ) ولكن في الوقت نفسه ينسب الكتابة إلى رسله ويقول:  )٣(.يبُيَِّتوُنَ)

الآخِرَةِ زَيَّنا (إنَّ الذِينَ لا يؤُْمِنوُنَ بِ  ـ إنَّهُ سبحانه ينسب تزيين عمل الكافرين إلى نفسه ويقول:٣

(وإذْ زَينّ لھَمُُ الشَّيْطانُ أعْمَالھَمُْ وَقاَلَ لا  وفي الوقت نفسه ينسبھا إلى الشيطان ويقول: )٥(.لھَمُْ أعْمَالھَمُ)

  )٦(.غَالبَِ لكَُمُ اليوَْمَ)

مَا بيَْنَ أيَْدِيھِمْ وما (وَقيََّضْنا لھَمُْ قرَُناَءَ فزََيَّنوُا لھَمُْ   وفي آية أخُرى ينسبھا إلى قرنائھم ويقول:

ولا تصح ھذه النسب المختلفة ظاھراً إلا بالقول بأنَّ الكون مبني على النظام السببي   )٧(خَلْفھَمُْ)

والمُسبَّبي وسببية كل شيء بتسبيب منه سبحانه وينتھى الكل إليه فالفعل مع أنه فعل السبب فعل 

  المسبِّب بالكسر أيضاً.

كالخلقة منحصرٌ في الله سبحانه (كما سيوافيك بيانه في القسم الآتي من ـ لا شك أنَّ التدبير ٤

  التوحيد) حتى لو سئل بعض المشركين عن المدبِّر
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 .)١((وَمَنْ يدَُبِّرُ الأمَْرَ فسََيقَوُلوُنَ اللهُّ) لأجَاب بأنَّ الله ھو المدبر، كما يقول سبحانه:

  .)٢((فاَلمُدَبِّراتِ أمْراً)  لكن نرى أنَّ القرآن يعترف بمدبريةّ غير الله سبحانه حيث يقول:

ى كلتا النسبتين (أي نسبة الفعل إلى الله سبحانه إشارة إلى الجانب التسبيبي ـ إنَّ القرآن يشير إل٥

  )٣(.(وَمَا رَمَيْتَ إذْ رَمَيْتَ وَلكَِنّ اللهَّ رَمَى) وإلى الِإنسان إشارة إلى الجانب المباشِري) بقوله:

إذ : «بالرمي وينسبه إليه حقيقة ويقول (صلى الله عليه وآله وسلم)  فھو يصف النبي الأعَظم

، لكنه يصف الله سبحانه بأنه الرامي الحقيقي وما ذلك إلا لأن النبي إنما قام بما قام بالقدرة »رميت

  التي منحھا الله له، وكان مفيضاً لھا عليه حين الفعل، فيكون فعله فعلا Ϳ أيضاً.

ية. وفي وھذه المجموعة من الآيات ترشدك إلى النظرية الحقَّة في تفسير التوحيد في الخالق

  الحديث القدسي إشارة إليھا.

يا ابن آدم بمشيئتي كنتَ أنتَ الذي تشاءُ لنفسك، وبقوتي أديَّتَ إلي فرائضي، وبنعمتي «يقول: 

 ً   )٤(».قوَِيتَ على معصيتي، جعلتك سميعاً بصيراً قويا

  )٥(ثم إنَّ ھذه النظرية، على تقاريرھا المختلفة من حيث الدقةّ والرقةّ

 

 ١. سورة يونس: الآية ٣١.
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 ٤. البحار، ج ٥، ص ٥٧.

٥. إن تفسير مسألة «الأمر بين الأمرين» وأنَّ فعل العبد في حال كونه فعله، فعلا Ϳ سبحانه يختلف 

حسب اختلاف الأفھام في المقام، فيفسره المتكلم على نمط يناسب أبحاثه، فيصور كونه سبحانه فاعلا 

بالتسبيب من حيث أنه أعطى القدرة والحياة للعبد، فلولاه لما قدر العبد على العمل، وأما الحكيم الإلِھي 

فيرى الموجودات على تباينھا في الذوات والصفات والأفعال، وترتبھا في القرب والبعد من الحق 

تعالى، قائمة بذاته سبحانه، فھو مع بساطته ينفذ نوره في الموجودات الإمِكانية، عامة. ولا يوجد ذرة 



من ذرات الأكَوان الوجودية، إلا ونوره محيط بھا، قاھرٌ عليھا وھو قائم على كل نفس بما كسبت وھو 

مع كل شيء لا بمقارنة وغير كل شيء لا بمزايلة. فإذاً، كما أنه ليس في الوجود شأن إلاّ وھو شأنه 

كذلك ليس في الوجود فعل إلاّ وھو فعله، لا بمعنى أنَّ فعل زيد ليس فعلا له بل بمعنى أنَّ فعل زيد مع 

كونه فعله بالحقيقة دون المجاز فھو فعله سبحانه كذلك. فھو مع غاية عظمته وعلوه، ينزل منازل 

الأشياء ويفعل فعلھا، كما أنَّه مع غاية تجرّده وتقدسه لا يخلو منه أرض ولا سماء. فإذاً نسبة الفعل 

والإِ يجاد إلى العبد صحيحة، كما أنَّ نسبتھا إلى الله تعالى كذلك. وتفصيل ذلك يأتي عند البحث في الجبر 

 والتفويض.
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ـ عليھم   مما أطبقت على صحته الِإمامية والمعتزلة وأيدته النصوص المروية عن أئمة أھل البيت

ً كإمِام الحرمين ( السَّلام ـ أبي المعالي الجُوَيْني) وھو من أعلام وقد قال به بعض الأشاعرة أيضا

القرن الخامس والشيخ (الشعراني) وھو من أقطاب الحديث والكلام في القرن العاشر، والشيخ (محمد 

عبده) مفتي الديار المصرية في القرن الرابع عشر. ومن أراد الوقوف على كلماتھم فليرجع إلى 

 )١(مصادرھا.

ال التي تسُند إلى الفاعل القريب عن الأفَعال التي تسُند إلى القريب ثم إنَِّ ھنا ضابطة لتمييز الأفَع

إن من الأفَعال ما يكشف بمفھومه عن «والبعيد تفَطَنّ إليھا العلامة (الطباطبائي) في تفسيره فقال: 

خصوصيات المباشرة كالأكَل بمعنى الالتقام، والبلع والشرب بمعنى المص والتجرع، والقعود بمعنى 

لم ينسب إلا إلى الفاعل المباشر، فإذا أمر السيد خادمه أن يأكل غذاءً كذا ويشرب شراباً  الجلوس،

  أكل الخادم وشرب وقعد، ولا يقال أكله سيده وشربه وقعد عليه.«كذا، ويقعد على كرسي كذا، قيل: 

عل وأما الأعَمال التي لا تعتبر فيھا خصوصيات المباشرة والحركات المادية التي تقوم بالفا

المباشِر للحركة كالقتل والأسَر والإحياء والِإماتة والِإعطاء والِإحسان ونظائرھا فإنِھا تنُسب إلى 

  الفاعل القريب والبعيد على السوية، بل

 

١. الملل والنحل، ج ١، ص ٩٨ ـ ٩٩ نقل كلمة إمام الحرمين، واليواقيت والجواھر للشعراني، ص 

١٣٩ ـ ١٤١، ورسالة التوحيد، ص ٥٩ ـ ٦٢. وقد جاء الأسُتاذ دام ظله بنص كلامھم في كتابه (أبحاث 

 في الملل والنحل).
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ربما كانت نسبتھا إلى الفاعل البعيد أقوى منھا إلى الفاعل القريب، كما إذا كان الفاعل البعيد 

إلى  أقوى وجوداً وأشد سلطة وإحِاطة، وبذلك يظھر سر نسبة التعذيب الذي تباشره أيدي المؤمنين

 نفسه ويقول:

ُ بأِيْدِيكُمْ وَيخُْزِھِمْ وَينَْصُرْكُمْ عَليَْھِمْ وَيشَْفِ صُدُورَ قوَْم مُؤْمِنينَ) بْھمُُ اللهَّ كما يظھر  )١(.(قاَتلِوُھمُْ يعَُذِّ

 أنَّ القول بالتوحيد في الخالقية واستناد الحوادث وانتھائھا إلى الله سبحانه لا يستلزم استناد القبائح إليه

سبحانه، بل الأفعال التي تعتبر فيھا خصوصيات المباشرة، كالنكاح والزنا والأكل المُحَرّم والمحلَّل، 

فإنِما تنُْسب إلى الِإنسان فقط لأنه و الموضوع المادي الذي يقوم بھذه الحركات وأما الذي يوجد ھذا 

ً بھذه الحركات وإنَِّما يوجدھا إيجاداً  المتحرك الذي من جملة آثاره حركتهُ ـ وليس الله بنفسه متحركا

إذا تمت شرائطھا وأسبابھا ـ فلا يتصف بأنواع ھذه الحركات حتى يتصف بفعل النكاح أو الزنا أو أي 

  )٢(».فعل قائم بعضو من أعضاء الِإنسان

وأنت إذا أمعنت في ھذه الضابطة تقدر على التفريق بين ما يصح فيه الِإسناد وما لا يصح، كما 

أن القول بالتوحيد في الخالقية على الوجه الذي فسرناه، لا يستلزم مضاعفات نظرية تقف على 

الأشَاعرة، فإنِھا مبنية على إنِكار رابطة العلية والمعلولية بين الِإنسان وفعِله، وفرض وجوده سبحانه 

  قائماً مقام جميع العلل، وسيوافيك ما يزيدك توضيحاً عند البحث عن الجبر والاختيار.

  لثنوية بإشكالھا المختلفةا

إنَّ التوحيد في الخالقية يقابله الاعتقاد بأنَّ أمر الخِلْقةَ لا ينحصر باͿ سبحانه بل ھناك وراءه 

سبحانه خالقاً أو خالقِيِن مستقِلِّين بأمر الخلقة يعتمدون على أنفسھم وقدرتھم من دون أن يستمدوا منه 

  سبحانه أو يكونوا مؤتمرين
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وخالقين بأمره وھذا ما يعبرّ عنه في مصطلح المتكلمين بالثنوية سواء أكان الشريك واحداً أو 

أكثر فھذه اللفظة رمز لمن يرفض التوحيد في الخالقية من غير فوق بين أن يعتقد باثنين أو بأكثر 

ا العنوان كثير من الفرق التي لا تعتقد بانحصار الخالقية في الله سبحانه ولأجل لك يدخل تحت ھذ

 منھا:

وھم الذين يعتقدون بتفويض أفعال البشر إلى أنفسھم، فھم مستقلون في خلق   ـ المفوّضة:١

الأفعال وإيجادھا ولا صلة لھا بخالق البشر. وقد رُميت المعتزلة من المسلمين بھذه العقيدة، وھؤلاء 



التحفظ على عدله سبحانه وقسطه بين عباده التجأوا إليھا زاعمين أن القول بعدم صلة أفعال لأجل 

البشر بخالقھم ينفعھم في القول بالعدل، ويكون البشر نفسه مسؤولا عن فعله وعمله. غير أن النسبة 

توصيف  لو تحققت يكون ھذا العمل كالفرار من المطر إلى تحت الميزاب فإنھم وإن توفقوا في مجال

ً في مقابل خالقه العظيم، فما  الرب بالعدل، غير أنھم فشلوا في مجال التوحيد فجعلوا الِإنسان خالقا

  قيمة توصيفه بالعدل إذا كان مستلزماً للانسلاك في عداد المشركين؟

ت ولأجل ذلك ذھبت الأشَاعرة إلى أنَّ أفعال الِإنسان أفعال Ϳَِّ سبحانه مباشرة وبلا سبب كما ذھب

الِإمامية من العدلية إلى أنَّ أفعاله فعل Ϳّ سبحانه وفي الوقت نفسه فعل للبشر والنسبة إليھما مختلفة 

  فأحد الفاعليين خالق بالتسبيب والآخر خالق بالمباشرة على النحو الذي وقفت على بيانه.

ركة كما أنَّ ھناك وھم القائلون بأنَّ في عالم الكون أمُوراً توصف بالخير والب ـ الزرادشتية:٢

أموراً توصف بالشرور والبلايا فلا يصح إسناد كلا الصنفين من الأفَعال إلى الخالق الحكيم فيجب 

الاعتقاد بأنَّ خالق الخير غير خالق الشر. وقد اخترعوا عقيدة خيالية وھي: إنَّ خالق الخير موجود 

وكلا الخالقين مخلوق Ϳ سبحانه » يمنأھَر«كما إنَِّ خالق الشر موجود يدعى بـ » يزدان«يدعى بـ 

  وبھذه الفرضية الخيالية، تمكنوا من إقِناع أنفسھم بحلّ مشكلة الشرور والبلايا في صفحة الوجود.
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وھناك طوائف أخُرى تدُعى بالثنوية لھا عقائد خاصة متواجدة في بلاد الھند وجنوب شرق آسيا 

 ى الكتب المترجمة لھا.فمن أراد الوقوف على عقائدھا فليرجع إل
(59) 

 التوحيد في الرّبوبية

)٥(  

  انحصار التدّبير في الله سبحانه

يسُتفاد بجلاء من مطالعة عقائد الوثنية في كتب الملل والنحل أنَّ مسألة التَّوحيد في الخالقية كانت 

الوثنيون موحدين في  موضع اتفاق، وأنَّ الِإنحراف كان في مسألة التدبير أوّلا، والعبادة ثانياً. فكان

  أمر الخلقة مشركين في الربوبية ثم في العبادة.

  وكان الشّرك في العبادة عاماً، بخلاف الشّرك في التدبير فلم يكن مثله في السعة و الشمول.

(وَلئَنِْ سألَْتھَمُْ مَنْ خَلقََ السَّمواتِ والأرَْضَ  وما ذكرناه يجده التالي للكتاب العزيز، قال سبحانه:

  .٣٨ومثله في سورة الزّمر، الآية )١(.ليَقَولنَُّ الله)

  )٢(.(وَلئَنِْ سَألَْتھَمُْ مَنْ خَلقََ السَّمواتِ والأرَضَ ليَقَوُلنَُّ خَلقَھَنَُّ العَزِيزُ العَليِمُ) وقال سبحانه:

  (وَلئَنِْ سَألَْتھَمُْ مَنْ خَلقَھَمُْ ليَقَوُلنَُّ الله فأنىّ وقال سبحانه:
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 )١(.يؤُْفكَُونَ)

وھذه الآيات تعرفنا موقف الوثنييّن في مسألة التوحيد في الخالقية، وأنَّ تلك العقيدة كانت عامة 

  للمشركين أو لأكثرھم في الجزيرة العربية.

» أھريمن«والآخر: » يزدان«ا: نعم، كان الاعتقاد بوجود مبدأين وخالقين لھذا العالم، أحدھم

ولكن عقيدتھم تحيط بھا ھالة من الِإبھام والغموض، كعقيدة » الزرادشتيين«أمراً مشھوراً بين 

البراھمة والبوذيين والھندوكيين في ھذا المجال والبحث فيه خارج عن إطار الموضوع وقد تقدم 

  شيء عنھم آنفاً.

ا مسألة التوحيد في التدبير فلم تكن ً بين  وأمَّ ً عندھم، بل الشرك في التدبير كان شائعا أمراً مسلَّما

الوثنيين، حيث كانوا يقولون بأنه ليس للكون سوى خالق واحد وھو موجد السَّماوات والأرض 

وخالقھما ولكنه بعد أن خلق الكون فوّض تدبير بعض أمُوره إلى واحد أو أكثر من خيار خلقه، 

مخلوقات المفوّض إليھا أمر التدبير كانت في نظر ھؤلاء عبارة عن واعتزل ھو أمر التدبير. وھذه ال

و.... التي تكفلت كل واحدة منھا تدبير » الأرواح المقدسة«و » الكواكب«و » الجن«و » الملائكة«

  جانب من جوانب الكون على حدّ زعمھم.

ن في أمر كانوا من المشركي» إبراھيم«إنَّ عبدة الكواكب والنجوم في عصر بطل التوحيد 

فلي من العالم وأنَّ أمر  التدبير، حيث كانوا يعتقدون بأنَّ الأجرام العُلْوية ھي المتصرفة في النظام السُّ

ولأجل   )٢(تدبير الكون ومنه الِإنسان، فوّض إليھا فھي أرباب لھذا العالم ومدبرات له لا خالقات له.

ريق الِإشارة إلى أفُولھا وغروبھا ويقول: إذا ذلك نجد أنَّ إبراھيم يرد عليھم بإبطال ربوبيتھا عن ط

  كانت ھذه الأجرام حسب زعمكم ھي المدبرات

 

 ١. سورة الزخرف: الآية ٨٧.

 ٢. سيأتي البحث في التفويض عند البحث في التوحيد في العبادة.
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تصال للموجودات الأرضية ومنھا الِإنسان، فيجب أن يكون لھا إشراف دائم على المدبرّات، وا

دائم بالعالم السفلي الذي يقع تحت تدبيرھا ولكنه لا يجتمع مع الأفول والغروب، لأنھما يستلزمان 

ً على عدم كونھا مدبِّرة للموجودات  غَيْبة المدبِّر عن مدبَّره بالفتح وجھله بحاله، فيكون دليلا قاطعا

 الأرضية.

ً في الربوبي ة والتدبير نرى أنَّ إبراھيم يستعمل في ولأجل أنَّ شِرْكَ عَبدَة الأجرام كان شركا

ا جَنَّ عَليَْهِ اللَّيْلَ رَأى كَوْكَباً قاَلَ ھذَا   يقول سبحانه حاكياً عنه». الربّ «طرح عقيدتھم وردّھا لفظ  (فلَمََّ

ً قاَلَ ھذََا رَبيّ) وقال أيضاً:  )١(.رَبِّي) يھما وفي ف» الرَّبّ «فاستعمل لفظة   )٢(.(فلَمَّا رَأىَ القمََرَ بازغا

، للفرق الواضح »الخالق«غيرھما من الآيات الواردة في احتجاجه مع المشركين، ولم يستعمل كلمة 

  بين التوحيدين و عدم إنكارھم التوحيد الأول وإصرارھم على الشّرك في الثاني.

ا لفظة  في لغة العرب فھي بمعنى المتصرف والمدبرّ والمتحمل أمر تربية الشيء، » الرّب«وأمَّ

ً ومالكاً.  وكأنه بمعنى الصاحب. وھذه، أعني التدبير والتصرف، من لوازم كون الشخص صاحبا

  فربّ الضيعة يقوم بأمرھا، وربّ البيت والغنم بالتصرف اللازم فيھما.

وباختصار، إنَّ في زعم المشركين أنَّ مقام الخلق غير التدبير وأنَّ الذي يرتبط باͿ إنما ھو 

ا التدبير فيتعلق بموجودات أخُرى غير الله سبحانه وتعالى. فھي المتصرفات فيه الخلق والِإيجاد وأ مَّ

وقد فوّض إليھا تدبير عالم الطبيعة، وليست Ϳ تعالى أية دخالة في أمر تدبير الكون وإدارته وتنظيم 

  شؤونه والتصرف فيه.

  يةھذه حقيقة الشّرك في التدبير ووجه الفرق بينه وبين الشّرك في الخالق

 

 ١. سورة الأنعام: الآية ٧٦.

 ٢. سورة الأنعام: الآية ٧٧.
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ونرى ذلك الشّرك في كلام (عمر بن لحَُىّ) وھو أوّل من أدخل الوثنية إلى مكة ونواحيھا فقد 

 رأى في سفره إلى البلقاء من أراضي الشام أنُاساً يعبدون الأوثان وعندما سألھم عن شؤونھا قالوا:

عْبدُُھا فنَسَْتمَْطِرُھا فتَمُْطِرُنا، ونسَْتنَْصِرُھا فتَنَْصُرُنا، فقال لھم: أفلا تعطونني منھا ھذه أصنام نَ «

ووضعه على سطح » ھبُلَْ «فاسْتصَْحَب معه صنماً كبيراً باسم ». فأسير بھا إلى أرض العرب فيعبدوه

فة ودعا الناس إلى عبادته.   )١(الكعبة المشَرَّ

يه عليھا وھي: إنهّ لا ينبغي لأحد أن يتصور أنَّ الوثنية تعتقد بأنَّ ھذه وھا ھنا نكتة يجب التنب

الأصنام الحجرية والخشبية ھي ذاتھا المتصرفة والمدبرة للكون إذ لا يصدر ذلك عن عاقل، بل كانوا 

ً للآلھة المدبرّة لھذا الكون فوُّض إليھا إدارته. ولما لم تكن ھذه الآلھة  يعتقدون بكونھا أصناما



لمزعومة في متناول أيديھم وكانت عبادة الموجود البعيد عن متناول الحسّ واللمس صعبة التصور، ا

عمدوا إلى تجسيد تلك الآلھة وتصويرھا في أوثان وأصنام ورسوم وأجسام وقوالب من الخشب 

  والحجر، وصاروا يعبدونھا عوضاً عن عبادة أصحابھا الحقيقيين وھي الآلھة المزعومة.

لاعتقاد بربوبية غير الله سبحانه كما يتصور في مسألة التكوين فيَعَْتقَدِ المشرك بكون ثم إنَّ ا

ً في العالم، فكذلك يتصور في عالم التشريع. فمن أعطى زمام  المَلكَ أو الجنّ أو غيرھما متصرفا

ً لھا، و ً لنفسه وصاحبا لأجل ذلك نرى التشريع والتقنين أو الحلال والحرام إلى الِإنسان فقد اتخذه رباّ

ً لأنفسھم ولم يكن  أنَّ القرآن الكريم يصرّح بأنَّ اليھود والنصارى اتخذوا الأحبار والرّھبان أربابا

فلي وإنما كان يتجلَّى في اتخاذھم أرباباً  الاعتقاد بربوبيتھم بصورة الاعتقاد بتصرفھم في العالم السُّ

  (اتَّخَذُوا وه، وحرّموا ما حرموه. يقول سبحانه:وأصحاباً لأنفسھم في إطار التقنين فاستحلوا ما أحلّ 
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ً مِنْ دُونِ الله) ً مِنْ   ويقول عزّ وجل: )١(.أحَْباَرَھمُْ وَرُھبُاَنھَمُْ أرَْباَبا ً أرَْبابا (وَلاَ يتََّخِذُ بعَضُنا بعَضا

 )٢(.دُونِ الله)

  وحصيلة البحث:

   عبارة عن مدبريته تعالى للعالم لا عن خالقيته.. إنَِّ ربوبية الله١

.دلتّ الآيات التي ذكرناھا على أنَّ مسألة التوحيد في التدبير لم تكن موضع اتفاق ،بخلاف ٢

و أنَّه كان في التاريخ ثمة فريق يعتقد بمدبريةّ غيرالله للكون كله أو » التوحيد في الخالقية«مسألة 

  ا باعتقاد أنھا أربابٌ.بعضه، وكانوا يخضعون أمامھ

. و بما أنَّ الربوبية في التشريع غير الربوبية في التكوين فقد تكون بعض الفرَِقِ موحدة في ٣

لأنھم أعطوا » الشرك الربوبي التشريعي«الثاني و مشركة في الأول فاليھود والنصارى تورطوا في 

ً من ھذه الجھة، فكأنھم فوُّضوا أمر زمام التقنين والتشريع إلى الأحبار و الرھبان وجعلوھم أربا با

  التشريع إليھم.

وبذلك يتجلَّى أنَّ التوحيد في الربوبية ھو الاعتقاد بأنَّ الخير والشّر و تدبير الحياة والكون كلھّا 

بيد الله سبحانه وأنَّ الِإنسان بل كل ما في الكون لا يملك لنفسه شيئاً من التدبير، وأنّ مصير الإنسان 

ه كلھا إليه سبحانه ولو كان في عالم الكون أسباب و مدبرات له، فكلھا جنود له سبحانه في حيات

 Ϳ ر أن ھناك مخلوقات يعملون بأمره و يفعلون بمشيئته. ويقابله الشرك في الربوبية و ھو تصََوُّ



أنَّه سبحانه سبحانه لكن فوَّض إليھا أمر تدبير الكون و مصير الإنسان في حياته تكويناً أو تشريعاً و 

  اعتزل ھذه الأمُور بعد خلقھم و تفويض الأمر إليھم.

  ھذا خلاصة التوحيد و الشّرك في مجال الربوبية و إنما الكلام في إقامة الدليل عليه:

 

 ١. سورة التوبة: الآية ٣١.

 ٢. سورة آل عمران: الآية ٦٤.
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 أدلة التوحيد في الربوبية

  ق. التدبير لا ينفك عن الخل١

إنَّ النكتة الأساسية في خطأ المشركين تتمثل في أنھم قاسوا تدبير عالم الكون بتدبير أمُور عائلة 

  أو مؤسسة و تصوروا أنھما من نوع واحد.

إنَّ تدبيره سبحانه لھذا العالم ليس كتدبير حاكم البلد بالنسبة إلى مواطنيه، أو ربّ البيت بالنسبة 

يتمّ بإصدار الأوامر، ولكن التدبير في الكون في الحقيقة إدامة الخلق  إلى أھله حيث إنَّ ذاك التدبير

والِإيجاد و قد سبق أنَّ الخالقية منحصرة في الله سبحانه فالقول بالتوحيد فيھا يستلزم القول بالتوحيد 

  في التدبير.

ً فاقد للوجود  الذاتي، لكن توضيح ذلك: إنَّ كل فرد من النظام الِإمكاني بحكم كونه فقيراً ممكنا

فقره ليس منحصراً في وجوده في بدء تحققه وإنما يستمر ھذا الفقر معه في جميع الأزمنة و الأمكنة. 

فھو محتاج في إدامة وجوده بل حتى في علاقاته روابطه و انسجامه مع مجموع العالم. و حقيقة 

يل و المُسَبَّبات دُبرُ الأسباب و التدبير ليست إلاّ خلق العالم و جعل الأسباب و العلل بحيث تأتي المعال

عقيب العلل، و بحيث تظھر أجزاء الكون إلى الوجود و راء بعضھا البعض تباعاً، و بحيث يؤثر 

بعضھا في البعض الآخر حتى يصل كل موجود إلى كماله المناسب و ھدفه المطلوب. فإذا كان 

، فكيف يمكن أن نعتقد بأنَّ التدبير مغاير المراد من التدبير ھو ھذا، فھو بعينه عبارة عن مسألة الخلق

  للخلق و نعتبرھما أمرين مختلفين؟

إن تدبير الوردة ليس إلا تكّونھا من المواد النيتروجينية الموجودة في التربة مع استنشاقھا لثاني 

أوكسيد الكاربون من الھواء و امتصاصھا لأشعة الشمس وحدوث سلسلة معقدة من التفاعلات 

في خلاياھا نتيجة ذلك، لتنمو بالتدريج و تتَفَتََّح وَ تخَْضَر و تزُْھِر. وليس كل منھا إلا شعبة  الكيميائية

من الخلق. و مثلھا الجنين مذ تكونه في رحم الأمُ، فلا يزال يخضع لعمليات التفاعل والنمو حتى 

  إيجاد بعد إيجاد. يخرج من بطنھا، و ليست ھذه التفاعلات إلاّ شعبة من عملية الخلق و فرع منه و
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ولأجل وجود الصلة الشديدة بين التدبير و الخلق نرى أنه سبحانه بعدما يذكر مسألة خلق 

 الذي ھو نوع من التدبير. )١(السَّماوات و الأرض يطرح مسألة تسخير الشمس و القمر

لق و قد عرفت و من ھذا الطريق يوقفنا القرآن الكريم على حقيقة التدبير الذي ھو نوع من الخ

  أن لا خالق إلاّ الله.

  . وحدة النظام دليل على وحدة المُدَبِّر٢

إنَّ مطالعة كل صفحة من صفحات الكتاب التكويني العظيم يقودنا إلى وجود نظام موحّد، و كأنَّ 

أوراق الكتاب التكوينيـ على غرار الكتاب التدويني ـ شُدّ بعضھا إلى بعض بيد واحدة و أخُرجت في 

  رة موحدة.صو

إنَّ القوانين و السنن الحاكمة على الموجودات الطبيعية كليةّ و شاملة، بحيث لو أتُيح لأحد أن 

يكشف ناموساً طبيعياً في نقطة من نقاط الكون فھو يكشف قانوناً كلياً سائداً على النظام من غير فرق 

  بين أرضِيهّ و فلَكَِيهّ.

  إلى موضوعين: إنَّ وحدة النظام و شمول السنن تقودنا

  . ليس للعالم إلاّ خالق واحد.١

  . ليس للعالم إلاّ مُدَبرّ واحد.٢

  .)٢((ألا لهَُ الخَلْقُ و الأمَْرُ تبَاَرَك الله رَبُّ العالمَِينَ)و عند ذلك يتجلى مفاد قوله سبحانه:

  إشارة إلى التوحيد في الخالقية.» له الخلق«إنَّ جملة 

  توحيد في التدبير الذي ھو نوع من الحاكمية.إشارة إلى ال» والأمر«وجملة 

و باختصار، إنَّ وحدة النظام وانسجامه و تلاحمه لا تتحقق إلاّ إذا كان الكون بأجمعه تحت نظر 

  حاكم و مدبر واحد، و لو خضع الكون لِإدارة مدبرين،

 

عد: الآية٢.  ١. سورة الأعراف: الآية٥٤، سورة الرَّ

 ٢. سورة الأعراف: الآية ٥٤.
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د أي أثر لأن تعدد المدبِّر والمنظِّم ـ بحكم اختلافھما في الذات أو في  لما كان من النظام المُوَحَّ

المُصَنِّفات والمُشَخِصات ـ يستلزم بالضرورة الاختلاف في التدبير والِإدارة، ويستلزم تعدد التدبير 

 فناءَ النظام الموحد وغيابه.



ن إن كانا متساويين من كل الجھات لم يكن ھنا اثنينية في المدبر، وإن وبعبارة أخرى، إنَّ المدبرَِيْ 

لم يكونا متساويين بل كان ھناك اختلاف بينھما في الذات أو في عوارضھا، فالاختلاف فيھا يؤثر 

  اختلافاً في التدبير وھو خلاف الحسّ.

  إلى ھنا خرجنا بھاتين النتيجتين:

  لتوحيد في الثاني يلازمه في الأول.الأوُلى: التدبير نوع من الخلق، وا

  الثانية: إن وحدة النظام وانسجامه وتلاصقه وتماسكه كاشف عن وحدة التدبير والمُدَبرِّ.

  إجابة عن إشكال

ً في الألسن وھو أنََّ الأرباب المفروضين وإن كانوا متكثري الذوات  إنَّ ھناك إشكالاً دارجا

ف الأفعال وتدافعھا، لكن من الممكن أن يتواطأوا على ومتغايريھا ويؤدي ذلك بالطبع إلى اختلا

ً على بقائه. ھذا ھو  التسالم وھم عقلاء، ويتوافقوا على التلاؤم رعاية لمصلحة النظام الواحد وتحفظا

  الِإشكال.

ا الِإجابة فبوجود الفرق الواضح بين العقلاء والأرباب المفروضين فإنَِّ عمل العقلاء مبني  وأمَّ

وليست ھي إلاَّ قوانين كلية مأخوذة من النظام الخارجي الجاري في العالم. فللنظام على علومھم 

الخارجي نوع تقدم على تلك الصور العلمية وھي تابعة لنفس النظام الخارجي، فعند ذلك يتصالح 

العقلاء المتنازعون حسب ما تنكشف لھم المصلحة، فيأخذون بالطريق الوسط الذّي تجتمع فيه 

  أغراضھم وغاياتھم. ھذا ھو حكم العقلاء المتنازعينمصالحھم و
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 أولاً فالمتنازلين ثانياً حسب تطابق أعمالھم على النظام السائد.

وأما الأرباب المفروضون فالأمر فيھم على العكس لأن الكيفية الخارجية تتبع علمھم لما عرفت 

ً عن الخلق والِإيجاد، وليس ش أنھم شأن مُدَراء الدوائر والمنشآت حيث إنَّ من أنَّ التدبير ليس منفكا

شأنھم التبعية للسنن السائدة فيھا كما عرفت، فإنّ تدبير الآلھة تدبير تكويني ينشأ عن الخلق والِإيجاد 

ً لعلمھم لا أنھم يتبعون السنن الموجودة فيه. وعلى  ولو بقاءً لا حدوثاً، فعند ذلك يكون الخارج تابعا

  توافق في التدبير.ضوء ذلك فلا معنى لل

وباختصار ھناك فرق بين تدبير خال عن الإيجاد والخلق كرئيسين بالنسبة إلى مرؤوسيھما، 

فيمكن تصالحھما على كيفية الاستفادة منھا، وبين تدبير ملازم للخلق والِإيجاد وإدامة الحياة 

  ني يوجد السنن ويبدعھا.واستمرار الوجود، فالرئيس في الأول يقتفي السنن السائدة والرئيس في الثا



  ـ القرآن والتَّوحيد في الرّبوبية ٣

إنَّ القرآن الكريم ينكر أي مدبرّ سوى الله تعالى ويستدلّ على ذلك ببرھان ذي شقوق وقد جاء 

  البرھان ضمن آيتين، تتكفل كل واحدة منھما ببيان بعض الشقوق منه، وإليك الآيتين:

ا يصَِفوُنَ) (لوَْ كَانَ فيِھِمَا آلھِةٌَ إلِاَّ    .)١(اللهُ لفَسََدَتاَ فسَُبْحَانَ اللهِ رَبِّ الْعَرْشِ عَمَّ

ا (وَ مَا كَانَ مَعَهُ مِنْ إلِهَ إذِاً لذََھبََ كُلُّ إلِهَ بمَِا خَلقََ وَ لعََلاَ بعَْضُھمُْ عَلىَ بعَْض سُبْحَانَ اللهِ عَمَّ 

  .)٢(يصَِفوُنَ)

ا مجموع شقوق البرھان فبيانھا بم   ا يلي:وأمَّ

 

 ١. سورة الأنبياء: الآية ٢٢.

 ٢. سورة المؤمنون: الآية ٩١.
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 إنَّ تصور تعدّد المدبر لھذا العالم يكون على وجوه:

ـ أن ينفرد كل واحد من الآلھة المدبرة بتدبير مجموع الكون باستقلاله بمعنى أن يعمل كل  ١

ة يلزم تعدّد التدبير، لأنَّ المدبرّ متعدّد واحد ما يريده في الكون دونما منازع، ففي ھذه الصور

(قلُْ لوَْ  ومختلف في الذات، وھذا يستلزم طروء الفساد على العالم. وھذا ما يشير إليه قوله سبحانه:

ا يصَِفوُنَ)   .كَانَ فيِھِمَا آلھِةٌَ إلِاَّ اللهُ لفَسََدَتاَ فسَُبْحَانَ اللهِ رَبِّ الْعَرْشِ عَمَّ

ً من الكون الذّي خلقه وعندئذ يجب أن يكون لكل جانب من ـ وإما أن يدبر  ٢ كل واحد قسما

الجانبين نظام خاص مغاير لنظام الجانب الآخر وغير مرتبط به أصلاً وعندئذ يلزم انقطاع الارتباط 

وذھاب الانسجام المشھود في الكون، في حين أننا لا نرى في الكون إلاّ نوعاً واحداً من النظام يسود 

ة وإلى ھذا الشق أشار بقوله في الآية الثانية:كل جوا ة إلى المجرَّ (إذِاً لذََھبََ كُلُّ إلِهَ بمَِا  نبه من الذرَّ

  .خَلقََ)

ـ أن يتفضل أحد ھذه الآلھة على البقية ويكون حاكماً عليھم، ويوَُحّد جھودھم وأعمالھم، ويسبغ  ٣

لحاكم دون البقية وإلى ھذا يشير قوله عليھا الانسجام، وعندئذ يكون الِإله الحقيقي ھو ھذا ا

  .(وَ لعََلاَ بعَْضُھمُْ عَلىَ بعَْض) سبحانه:

فتلخص أنَّ الآيتين بمجموعھما تشيران إلى برھان واحد، ذي شقوق تتكفل كل واحدة منھما 

  ببيان بعضھا.

  ـ عليھم السَّلام ـ التوحيد في التدبير في أحاديث أئمة أھل البيت



حول ھذا القسم من التَّوحيد مركزة على  ـ عليھم السَّلام ـ ئمة أھل البيتجاءت الأحاديث عن أ

  الدلائل التّي تقدم ذكرھا.

ً والفلُك جارياً، واختلافَ الليل : « ـ عليه السَّلام ـ يقول الإمام الصادق فلما رأينا الخلقَ منظما

  والنھار والشمس والقمر، دلّ صحة الأمر
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 .)١(»مر على أنَّ المدبر واحدوالتدبير، وائتلاف الأ

قال: » ما الدليل على أنَّ الله واحد؟: «  ـ عليه السَّلام ـ وسأل ھشام بن الحَكَم الِإمام الصادق

نع كما قال الله عزّ وجل:«   .)٢((لوَْ كَانَ فيِھِمَا آلھِةٌَ إلِاَّ اللهُ لفَسََدَتاَ)  اتصّالُ التدبير وتمامُ الصُّ

  سؤال وجواب

وحيد في التدبير وأنَّه لا مدبر سواه لا يجتمع مع تصريح القرآن بوجود مدبرات في الكون إنَّ التَّ 

(وَ ھوَُ الْقاَھِرُ فوَْقَ عِباَدِهِ وَ يرُْسِلُ عَليَْكُمْ  ويقول عز وجل:  )٣((فاَلمُدَبرّاتِ أمراً)يقول سبحانه:

ظونھم من الشر، فلا محالة يكونون . ولا شك أنَّ ھؤلاء الحفظة إذ يراقبون البشر ويحف)٤(حَفظَةًَ)

  مدبرين لھم بنحو ما.

والجواب عنه بما عرفته منا غير مرة من أنَّ معنى التَّوحيد في الخالقية أو الربوبية ليس كونه 

سبحانه خالقاً لجميع الأشياء مباشرة وبلا سبب ولا مدبراً كذلك، بل معناه أنَّه ليس في الكون خالق أو 

وأنَّ قيام الأشياء الأخُرى بدور الخلقة والتدبير ھو على وجه التبعية لِإرادته مدبر مستقل سواه، 

سبحانه. والاعتراف بمثل ھذه المدبرات لا يمنع من انحصار التدبير الاستقلالي في الله سبحانه. ومن 

الآيات  له أدنى إلمام بألف باء المعارف والمفاھيم القرآنية يقدر على الجمع بين تلكما الطائفتين من

كما أوضحنا ذلك عند البحث عن الخالقية، ولأجل إيضاح الحال نأتي بكلام العلامّة الطباطبائي في 

  المقام.

 

 ١. توحيد الصدوق، ص ٢٤٤.

 ٢. المصدر السابق، ص ٢٥٠.

 ٣. سورة النَّازعات: الآية ٥.

 ٤. سورة الأنعام: الآية ٦١.
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 الملائكة وسائط في التدبير



سائط بينه تعالى وبين الأشياء بدءاً وعوداً، على ما يعطيه القرآن الكريم، بمعنى أنََّھم الملائكة و

  أسباب للحوادث فوق المادية في العالم المشھود قبل حلول الموت والانتقال إلى نشأة الآخرة، وبعده.

ا في العود، أعني حال ظھور آيات الموت وقبض الروح وإجراء السؤال وثواب القبر  وعذابه، أمَّ

وإماتة الكل بنفخ الصور وإحيائھم بذلك مجدداً، والحشر وإعطاء الكتاب ووضع الموازين، 

والحساب، والسوق إلى الجنة أو النار فوساطتھم فيھا غنية عن البيان. والآيات الدّالة على ذلك كثيرة 

فوق حدّ  يھم السَّلام ــ عل لا حاجة إلى إيرادھا والأخبار المأثورة فيھا عن النبي وأئمة أھل البيت

الِإحصاء. وكذا وساطتھم في مرحلة التشريع من النزول بالوحي ودفع الشياطين عن المداخلة فيه، 

  وتسديد النبي، وتأييد المؤمنين وتطھيرھم بالاستغفار.

ا وساطتھم في تدبير الأمور في ھذه النشأة فيدل عليھا قوله سبحانه: ً  وأمَّ * وَ  (وَ النَّازِعَاتِ غَرْقا

ابقِاَتِ سَبْقاً *فاَلْمُدَبِّرَاتِ أمَْراً) ابحَِاتِ سَبْحاً *فاَلسَّ   .)١(النَّاشِطاَتِ نشَْطاً *وَ السَّ

التّي أقسم بھا القرآن ھو الملائكة التّي تنزع الأرواح من الأجساد، و » الناّزعات«فإنَّ المراد من 

» ً التّي تخرج الأرواح برفق وسھولة. و » ناشطاتال«كناية عن الشديد في النزع. والمراد من » غَرْقا

النازلة من السماء مسرعة والسبح الِإسراع في الحركة كما يقال للفرس سابح إذا أسرع » السابحات«

نفَْسُ الملائكة لأنھا سبقت ابن آدم بالخير والإيمان والعمل الصالح و » السابقات«في جَرْيه. و 

  دبرة لأمُور الكون.الملائكة الم» فالمُدبِّرات أمراً «

  فشأن الملائكة أن يتوسطوا بينه تعالى وينفذوا أمره كما يستفاد من قوله

 

 ١. سورة النّازعات: الآيات ١ ـ ٥.
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 .)١((بلَْ عِباَدٌ مُكْرَمُونَ * لاَ يسَْبقِوُنهَُ باِلْقوَْل وَِ ھمُْ بأِمَْرِهِ يعَْمَلوُنَ) تعالى:

  .)٢(مْ مِنْ فوَْقھِِمْ وَ يفَْعَلوُنَ مَا يؤُْمَرُونَ)(يخََافوُنَ رَبَّھُ  وقوله:

ً تستند إليھا الظواھر  ولا ينافي ما ذكرنا (توسطھم بينه تعالى وبين الحوادث وكونھم أسبابا

الكونية) إسناد الحوادث إلى أسبابھا القريبة المادية فإنَّ السببية طولية لا عَرْضية فإنَّ السبب القريب 

  لسبب البعيد سبب للسبب.سبب للحادث، وا

كما لا ينافي توسطھم واستناد الحوادث إليھم، استناد الحوادث إلى الله تعالى، وكونه ھو السبب 

الوحيد لھا جميعاً على ما يقتضيه توحيد الربوبية فإنَّ السببية طولية كما سمعت لا عرضية. ولا يزيد 

الطبيعية القريبة، وقد صَدّق القرآن الكريم استناد استناد الحوادث إلى الملائكة استنادھا إلى أسبابھا 

  الحوادث الطبيعية كما صدّق استنادھا إلى الملائكة.



وليس لشيء من الأسباب استقلال في مقابله تعالى حتى ينقطع عنه فيمنع ذلك استناد ما استند 

إلى الملائكة المقربين. إليه، إلى الله سبحانه على ما يقول به الوثنية من تفويضه تعالى تدبير الأمر 

ً ولا  فالتوحيد القرآني ينفي الاستقلال عن كل شيء من كل جھة، فالملائكة لا يملكون لأنفسھم نفعا

  ضرّاً ولا موتاً ولا حياةً ولا نشوراً.

فمََثلَ الأشياء في استنادھا إلى الأسباب المترتبة: القريبة والبعيدة، وانتھائھا إلى الله سبحانه بوجه 

كمثل الكتابة يكتبھا الِإنسان بيده وبالقلم، فللكتابة استناد إلى القلم ثم إلى اليد التّي توسلت إلى  بعيد،

الكتابة بالقلم، وإلى الِإنسان الذّي توسل إليھا باليد والقلم. والسبب الحقيقي ھو الِإنسان المستقل 

  .)٣(والقلمبالسببية من غير أن ينافي سببيته، استناد الكتابة بوجه إلى اليد 

 

 ١. سورة الأنبياء: الآيتان ٢٦ ـ ٢٧.

 ٢. سورة النحل: الآية ٥٠.

 ٣. الميزان، ج ٢٠، ص ١٨٣ ـ ١٨٤ بتلخيص.
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 التوحيد في الحاكمية

)٦(  

  انحصار حق الحاكمية في الله سبحانه

ه صاحب المربوب إنَّ التوحيد في الحاكمية من شؤون التوحيد في الربوبية فإنَّ الربّ بما أنَّ 

ومالكه، وبعبارة ثانية خالقه وموجده من العدم، له حق التصرف والتسلط على النفوس والأموال 

وإيجاد الحدود في تصرفاته. وھذا يحتاج إلى ولاية بالنسبة إلى المُسَلطّ عليه، ولولا ذلك لعُدّ 

الكل مخلوق ومحتاج إليه لا يملك التصرف تصرفاً عدوانياً. وبما أنَّ جميع الناس أمام الله سواسية، و

ً حتى وجوده وفعله وفكره، فلا ولاية لأحد على أحد بالذات والأصالة، بل الولاية Ϳ المالك  شيئا

(ھنُاَلكَِ الْوَلايَةَُ Ϳِ الْحَقِّ ھوَُ  الحقيقي للإنسان والكون والواھب له وجوده وحياته كما يقول سبحانه:

  .)١(قْباً)خَيْرٌ ثوََاباً وَ خَيْرٌ عُ 



والاستدلال بھذه الآية على انحصار الولاية في الله سبحانه مبني على أنْ يكون اسم الِإشارة 

إشارة إلى الوقت الذّي يتنازع فيه الكافر والمؤمن في ھذه الدنيا، وأنْ تكون الولاية بمعنى » ھنالك«

  .)٢(تولي الأمُور فھو الذّي يتولى أمر عباده

 

 ١. سورة الكھف: الآية ٤٤.

 ٢. لاحظ مجمع البيان، ج ٣، ص ٤٧٢.
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وعلى ھذا فالحاكمية خاصة باͿ سبحانه وھي منحصرة فيه وتعُد من مراتب التَّوحيد ولك أنْ 

 تستظھر ھذه الحقيقة من الآيات التالية:

  .)١((إنِِ الْحُكْمُ إلِاَّ Ϳِ يقَصُُّ الْحَقَّ وَ ھوَُ خَيْرُ الْفاَصِليِنَ)

  .)٢(لهَُ الْحُكْمُ وَ ھوَُ أسَْرَعُ الْحَاسِبيِنَ) (ألَاَ 

  .)٣((لهَُ الْحَمْدُ فيِ الأوُلىَ وَ الآخِرَةِ وَ لهَُ الْحُكْمُ وَ إلِيَْهِ ترُْجَعُونَ)

ھذا من جانب، ومن جانب آخر إنَّ وجود الحكومة في المجتمع أمر ضروري. والمراد الحكومة 

نب المصالح الاجتماعية، وتسعى إلى تنظيم الطاقات وتنمية التّي تصون الحريات الفردية إلى جا

نن الِإلھية والبشرية. ومن  المواھب، وتوقف ابناء المجتمع على واجباتھم، وتجري القوانين والسُّ

المعلوم أنَّ تجسيم الحكومة وتجسيدھا في الخارج وممارسة الِإمرة ليس من شأنه سبحانه بل ھو شأن 

لجنس والنوع ويشافھه ويقابله مقابلة الِإنسان للِإنسان. وعلى ذلك، فوجه من يماثل المحكوم في ا

الجمع بين حصر الحاكمية في الله سبحانه ولزوم كون الحاكم والأمير بشراً كالمحكوم، ھو لزوم كون 

من يمثل مقام الِإمرة مأذوناً من جانبه سبحانه لِإدارة الأمُور والتصرف، في النفوس والأموال، وأنْ 

  كون ولايته مستمدة من ولايته سبحانه ومنبعثة منھا ولولا ذلك لما كان لتنفيذ حكمه جھة ولا دليل.ت

وإنْ شئت قلت: إنَّ المقصود ھو حصر الولاية التّي تنبعث منھا الحاكمية في الله سبحانه، لا 

كمية له سبحانه، حصر الِإمرة والتصدي لتنظيم البلاد، وإقرار الأمن في المجتمع. فالولاية وحق الحا

ً من قبله سبحانه باسمه الخاص أو بوصفه  وعلى ضوء ذلك يجب أنْ يكون المتمثل بھا منصوبا

  المخصوص.

 

 ١. سورة الأنعام: الآية ٥٧.

 ٢. سورة الأنعام: الآية ٦٢.

 ٣. سورة القصص: الآية ٧٠.
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ية من جانب الله سبحانه وإذنه ولأجل ذلك نجد أنّ أمُة كبيِرِة من جنس البشر تولوا منصة الحاكم

 الخاص، يديرون شؤون الحياة الاجتماعية للِإنسان. وفي ذلك يخاطب الله نبيهّ داود ويقول:

كَ عَنْ سَبيِلِ (ياَ دَاوُدُ إنَِّا جَعَلْناَكَ خَليِفةًَ فيِ الأرَْضِ فاَحْكُمْ بيَْنَ النَّاسِ باِلْحَقِّ وَ لاَ تتََّبعِِ الْھوََى فيَضُِلَّ 

  .)١(اللهِ)

إنَّ الآية الكريمة وإنْ كانت واردة في تنصيب داود على القضاء، لكن نفوذ قضائه كان ناشئاً من 

حاكميته الواسعة التّي تشمل الحكم والِإمرة بحيث كان نفوذ قضائه من لوازمھا وفروعھا. ولم يكن 

ود منحصراً في بيان القضاء في تلك الأعصار منفصلاً عن سائر شؤون الحكومة ولم يكن شأن دا

ً بوحي  الأحكام والمعارف، بل كان يتمتع بسلطة تامة تشمل التنفيذية والقضائية، بل التشريعية أيضا

ا يشََاءُ وَ لوَْلاَ  من الله سبحانه. يقول سبحانه: (وَ قتَلََ دَاوُدُ جَالوُتَ وَ آتاَهُ اللهُ الْمُلْكَ وَ الْحِكْمَةَ وَ عَلَّمَهُ مِمَّ

  .)٢( النَّاسَ بعَْضَھمُْ ببِعَْض لفَسََدَتِ الأرَْضُ)دَفْعُ اللهِ 

(إنِِ  قال العلامة الطباطبائي: ويدل على اختصاص خصوص الحكم التشريعي به تعالى قوله:

ينُ الْقيَِّمُ) فيه غيره على ظاھر ما .. فالحكم Ϳ لا يشاركه )٣(الْحُكْمُ إلِاَّ Ϳِ أمََرَ ألَاَّ تعَْبدُُوا إلِاَّ إيَِّاهُ ذَلكَِ الدِّ

يدل عليه غير واحد من الآيات، غير أنه سبحانه ربما ينسب الحكم وخاصة التشريعي منه في كلامه 

. )٥((وَ أنَِ احْكُمْ بيَْنھَمُْ بمَِا أنَْزَلَ اللهُ)  ، وقوله للنبيّ:)٤((يحَْكُمُ بهِِ ذَوَا عَدْل مِنْكُمْ) إلى غيره، كقوله تعالى:

  إلى غير ذلك )٧((يحَْكُمُ بھِاَ النَّبيُِّونَ) وقوله: )٦(احْكُمْ بيَْنھَمُْ بمَِا أنَْزَلَ اللهُ)(فَ  وقوله تعالى:

 

 ١. سورة ص: الآية ٢٦.

 ٢. سورة البقرة: الآية ٢٥١.

 ٣. سورة يوسف: الآية ٤٠.

 ٤. سورة المائدة: الآية ٩٥.

 ٥. سورة المائدة: الآية ٤٩.

 ٦. سورة المائدة: الآية ٤٨.

 ٧. سورة المائدة: الآية ٤٤.

 

(76) 

من الآيات، فإذا انضم ھذا القسم من الآيات إلى القسم الأول الحاصر له باͿ سبحانه يفيد أنَّ 

الحكم الحق Ϳ سبحانه بالأصالة وأوّلاً لا يستقل به أحد غيره، ويوجد لغيره بإذنه والعرض ثانياً، 

(ألَيَْسَ اللهُ بأِحَْكَمِ   لأنه لازم الأصالة والاستقلال فقال: ولذلك عدّ تعالى نفسه أحكم الحاكمين وخيرھم



، وعمّ الحكم التكويني فلا يوجد ـ على ما أذكر ـ ما يدل )٢((وَ ھوَُ خَيْرُ الْحَاكِمِينَ)  وقال:  )١(الْحَاكِمِينَ)

ى عن على نسبته إلى غيره، وإنْ كان معاني عامة الصفات والأفعال المنسوبة إليه تعالى لا تأب

ً إذنياً، كالعلم والقدرة والحياة والخلق والرزق، والِإحياء والمشيئة التّي  الانتساب إلى غيره انتسابا

انتسبت إلى غيره سبحانه في آيات كثيرة، ولعل عدم نسبة الحكم التكويني إلى غيره سبحانه لحُرْمَةِ 

وّغ لنسبته إلى ھذه الأسباب جانبه تعالى لإشعار ھذا الوصف بنوع من الاستقلال الذّي لا مُسَ 

المتوسطة. ونظيرھا في ذلك ألفاظ البديع والبارئ والفاطر وألفاظ أخُرى تجري مجراھا في الِإشعار 

بمعاني تنبئ عن نوع من الاختصاص، وإنما كُفّ عن استعمالھا في غير مورده تعالى رعاية لحُرمة 

 .)٣(ساحة الربوبية

نَّ الحاكمية فرع الولاية على المحكوم، ولا ولاية إلاّ Ϳ إلى ھنا خرجنا بھذه النتيجة وھي أَ 

سبحانه. فلا حكومة إلاّ له. غير أن تجسيد الحكومة في المجتمع، بمعنى الِإمرة عليه، ليس من شؤونه 

ا بالاسم كما مرَّ في حق داود، أو بالوصف والعنوان كما ھو  سبحانه، بل يقوم به المأذون من جانبه إمَّ

حق العلماء والفقھاء الذين لھم الحكم والِإمرة عند غَيْبة النبي أو الِإمام المنصوص عليه الحال في 

  بالاسم.

وعلى ھذا فالحكومات القائمة في المجتمعات يجب أنْ تكون شرعيتھا مستمدة من ولايته سبحانه 

  وحكمه بوجه من الوجوه، وإذا كانت علاقتھا

 

 ١. سورة التين: الآية ٨.

 ٢. سورة الأعراف: الآية ٨٧.

٣. الميزان، ج ٧، ص ١١٦ ـ ١١٧. وسيوافيك معنى الحُكم التكويني عند البحث عن القضاء والقدر 

 التكويني، فإن الحكم التكويني ھو القضاء التكويني.

 

(77) 

منقطعة غير موصولة به سبحانه فھي حكومات طاغوتية لا قيمة لھا، فلا حاكمية لأحد على أحد 

 هُ الله على الِإنسان في ظل شروط خاصة من العدل والقسط ورعاية الأحكام الِإلھية.إلاّ من حكَّمَ 

* * *  
 

(78) 

 

(79) 

 التَّوحيد في الطَّاعة



)٧(  

  انحصار حق الطَّاعة في الله سبحانه

إنَّ انحصار حق الطَّاعة في الله سبحانه من شؤون انحصار الرّبوبية فيه سبحانه. فإنَّ الربَّ بما 

احب الِإنسان ومدبر حياته ومخطط مساره، وخالقه على وجه، له حق الطاعة كما له حق ھو ص

الحاكمية، فليس ھناك مُطاع بالذات إلاَّ ھو فھو الذّي يجب أنْ يطُاع ويمتثل أمره ولا يجب إطاعة 

  غيره إلاّ إذا كان بإذنه وأمره.

منه وإليه الِإنسان يجب أنْ يطُاع دون  وبعبارة أخُرى: إنَّ المالك للوجود بأسره وربّ الكون الذّي

سواه. والمراد من الطاعة ھو أنْ نضع ما وھبنا من الآلاء، حتى وجودنا وإردتنا، في الموضع الذّي 

  يرضاه. والمروق من ھذه الطَّاعة عدوان على المولى وظلم له، الذّي يقبحه العقل.

ا غيره تعالى، فبما أنَّه لا دخْل له في وجود الإِ  نسان وحياته ونعمه وآلائه بل ھو أيضاً إنسان وأمَّ

  محتاج مثله، فلا يتصور له حق الطاعة إلاّ إذا أمر المطاع بالذات بإطاعته.

(وَ قاَلوُا سَمِعْناَ وَ أطََعْناَ  ولأجل ذلك نجد الآيات على صنفين صنف يعرفه سبحانه مطاعاً ويقول:

  .)١()غُفْرَانكََ رَبَّناَ وَ إلِيَْكَ الْمَصِيرُ 

 

 ١. سورة البقرة: الآية ٢٨٥.
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وصنف يعطف على إطاعة الله سبحانه إطاعة رسوله ولكن يجعل لزوم إطاعته مقيداً بإذنه 

سُولَ فقَدَْ أطََاعَ اللهَ) ويقول: )١((وَ مَا أرَْسَلْناَ مِنْ رَسُول إلِاَّ ليِطَُاعَ بإِذِْنِ اللهِ) سبحانه:  .)٢((مَنْ يطُِعِ الرَّ

، وأوُلي الأمر، والوالدين، وغيرھم يجب  ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ شك أنََّ الرسول الأكرم لا

طاعتھم، وتحرم معصيتھم ومخالفتھم، لكن وجوب إطاعتھم إنما ھو بأمر من الله سبحانه ولولا أمره 

  لما كان لأحد على أحد حقّ الطاعة وبذلك تقدر على تصنيف الآيات وجمعھا.

طاعة الرسول منحصرة في سماع الأحكام التّي جاء بھا والعمل على طبقھا، بل  نعم، ليست

للرسول الأعظم مناصب وراء بيان الوحي وتبيين الأحكام، ووراء تعليم القرآن وتلاوة آياته، ومنھا 

إصدار الأوامر والنواھي إلى المؤمنين في مختلف شؤون الحياة فإذا أمر بتجھيز الجيش والنفر إلى 

اد ومكافحة الظالمين فله حق الطاعة عليھم، ومن خالفه فقد خالف الرسول وعصاه. وھذا الجھ

 Ϳ بخلاف ما إذا بلغّ الرسولُ أحكام الله ورسالاته إلى الناس كالصلاة والصيام فتركھما يعَُدّ معصية

  ترف:سبحانه لا معصية للرسول. فيجب على المُوَحّد الِإمعان في ھذه المجالات المختلفة ويع

لاً:   إنَّ الطَّاعة على وجه الِإطلاق مختصة باͿ سبحانه ولا طاعة لغيره بالذات. أوَّ



إنَّ الرسول الأعظم له مقامات فھو في مقام مبلغ وبشير ونذير، كما في إبلاغ رسالاته.  وثانياً:

فاصل  وھو في الوقت نفسه في مقام آخر آمِر وناه له حق الأمر والنھي، كما ھو في مقام ثالث

  للخصومات وقاض بين الناس فيجب تنفيذ حكمه. وتمييز ھذه المقامات غير خفي لمن أمْعَن وَتدََبرّ.

* * *  

 

 ١. سورة النساء: الآية ٦٤.

 ٢. سورة النساء: الآية ٨٠.

 

(81) 

 التوحيد في التشريع

)٨(  

  انحصار حق التقنين والتَّشريع في الله سبحانه

من فروع التَّوحيد في الربوبية، فإذا كان الله سبحانه ھو الربُّ والمدبرّ  إنَّ التَّوحيد في التشريع

والمدير للكون والِإنسان، والمالك والصاحب فلا وجه لسيادة رأي أحد على أحد. لأن النَّاس في مقابله 

  سبحانه سواسية كأسنان المشط فلا فضل لأحد على أحد من حيث ھو ھو.

ع والمُقنَنِّ لا ينفك تشريعه وتقنينه عن إيجاد الضيق على الفرد وبعبارة أخُرى: إنَّ المُشَرّ 

والمجتمع، فينھى عن شيء تارة ويسَُوّغُه أخُرى، ويعاقب على العصيان والمخالفة. ومن المعلوم أنَّ 

ھذا العمل يتوقف على ولاية المقنن على الفرد أو المجتمع ولا ولاية لأحد على أحد إلاَّ الله سبحانه. 

ل ذلك لا مناص من القول بأنَّ التقنين والتشريع الذّي ھو نوع تدبير لحياة الفرد والمجتمع فلأج

  مختص باͿ سبحانه وليس لأحد ذلك الحق.

وعلى ھذا الأساس لا يوجد في الإسلام أي سلطة تشريعية لا فردية ولا جماعية ولا مشرّع إلاّ 

ا الفقھاء والمجتھدون فليسوا بم شرعين بل ھم متخصصون في معرفة تشريعه سبحانه الله وحدة، وأمَّ

  ووظيفتھم الكشف عن الأحكام بعد الرجوع إلى مصادرھا وجعلھا في متناول الناس.

ا ما تعُُورف في القرن الأخير من إقامة مجالس النواب أو الأمُة أو   وأمَّ
 

(82) 

البرامج للمسؤولين في الشورى في البلاد الإسلامية، فليست لھا وظيفة سوى التخطيط لِإعطاء 

 الحكومات في ضوء القوانين الِإلھية لتنفيذھا. والتخطيط غير التقنين كما ھو واضح.



وعلى ذلك فھناك مُقنَنّ وَمَشَرّع وھو الله سبحانه، كما أنَّ ھناك مُبيَنّ وكاشف عن القوانين وھو 

م التخطيط والبرمجة في الفقيه، وھناك جماعة الخبراء الواقفون على المصالح والمفاسد وشأنھ

ا لا تتم الحياة في ھذه العصور إلاّ به  مجالات الزراعة والتنمية والاقتصاد والصناعة وغير ذلك ممَّ

  وھم نواب الأمُة ووكلاؤھم في تلك المجالس.

ثم إنَّ ھناك آيات في الذكر الحكيم تدل بوضوح على اختصاص التشريع باͿ سبحانه، نذكر 

  بعضاً منھا:

  .)١((وَ مَنْ لمَْ يحَْكُمْ بمَِا أنَْزَلَ اللهُ فأَوُلئَكَِ ھمُُ الْكَافرُِونَ) بحانه:قال س

  .)٢((وَ مَنْ لمَْ يحَْكُمْ بمَِا أنَْزَلَ اللهُ فأَوُلئَكَِ ھمُُ الظَّالمُِونَ) وقال سبحانه:

مَنْ لمَْ يحَْكُمْ بمَِا أنَْزَلَ اللهُ فأَوُلئَكَِ ھمُُ  (وَ لْيحَْكُمْ أھَْلُ الِإنْجِيلِ بمَِا أنَْزَلَ اللهُ فيِهِ وَ   وقال سبحانه:

  .)٣(الْفاَسِقوُنَ)

فھذه المقاطع الثلاثة تعرب عن انحصار حق التقنين باͿ سبحانه وذلك لأنه يصف كل من حكم 

بغير ما أنزل الله تارة بالكفر وأخُرى بالظلم وثالثة بالفسق، فھم كافرون لأنھم يخالفون التشريع 

لھي بالرّدِ والِإنكار والجحود، وظالمون لأنھم يسلمّون حق التقنين الذّي ھو مختص باͿ سبحانه الإِ 

  إلى غيره، وفاسقون لأنھم خرجوا بھذا الفعل عن طاعة الله تعالى.

 

 ١. سورة المائدة: الآية ٤٤.

 ٢. سورة المائدة: الآية ٤٥.

 ٣. سورة المائدة: الآية ٤٧.

 

(83) 

(أفَحَُكْمَ الْجَاھِليَِّةِ  دّ الحُكْمَ صنفين: حكم الله تبارك وتعالى وحكم الجاھلية ويقول:وباختصار، يعَُ 

 .)١(يبَْغُونَ وَ مَنْ أحَْسَنُ مِنَ اللهِ حُكْماً لقِوَْم يوُقنِوُنَ)

  .)٢(»فالحكم حكمان: حكم الله وحكم أھل الجاھلية فمن أخطأ بحكم الله حكم بحكم أھل الجاھلية«

ً لتشريع الله وعلى ضو ء ذلك فالسلطات التشريعية السائدة في العالم، إذا كان تشريعھا مطابقا

سبحانه فھو حكم الله، ولو أضيف إلى المجالس فقد سبقه التشريع الِإلھي ولم يكن حاجة لتشريعه. وإن 

  كان على خلافه فھو حكم الجاھلية حسب النصّ الشريف.

ع باͿ سبحانه نترك الِإجابة عنھا إلى الأبحاث الفقھية. نعم ھا ھنا أسئلة حول اختصاص التشري

ولكن نأتي بنكتة وھي أنََّ حق التشريع على العباد من شؤون الربوبية فمن أعطى زمان التشريع إلى 

غيره سبحانه فقد اتخذه رباًّ ولو في بعض الشؤون لا كلھّا. ولأجل ذلك نرى أنه سبحانه يرمي اليھود 



ً مِنْ دُونِ اللهِ وَ الْمَسِيحَ ابْنَ مَرْيمََ)(ا والنصارى بأنھم ولم يكن  )٣(تَّخَذُوا أحَْباَرَھمُْ وَ رُھْباَنھَمُْ أرَْباَبا

  اتِّخاذھم أرباباً لأجل عبادتھم بل لأجل دفع حق التشريع إليھم.

ـ صلى الله عليه وآله وسلم  أتيت رسول الله«روى الثعلبي في تفسيره عن علي بن حاتم قال: 

وفي عنقي صليب من ذھب فقال لي: يا علي إطرح ھذا الوثن من عنقك فطرحته ثم انتھيت إليه  ـ

حتى فرغ منھا فقلت له: إنَّا  (اتَّخَذُوا أحَْباَرَھمُْ وَ رُھْباَنھَمُْ أرَْباَباً) وھو يقرأ من سورة البراءة ھذه الآية:

يحلوّن ما حرّم الله فتستحلوّنه قال: فقلت: لسنا نعبدھم فقال: أليس يحرمون ما أحلّ الله فتحرّمونه و

  ».بلى. قال: فتلك عبادتھم

 

 ١. سورة المائدة: الآية ٥٠.

 ٢. من لا يحضره الفقيه، ج ٣، ص ٣.

 ٣. سورة التوبة: الآية ٣١.
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م أما والله ما صاموا ولا صَلُّوا ولكنھ«أنھّما قالا:   ـ عليھما السَّلام ـ  ورُوي عن الباقر والصادق

 .)١(»أحَلوّا لھم حراماً وحَرّموا عليھم حلالاً، فاتَّبعَوھم وعَبدَوھم من حيث لا يشعرون

* * *  

 

١. مجمع البيان، ج ٣، ص ٢٣. فاتخاذ الرّب وإعطاء زمان التشريع كان على وجه الحقيقة، وفي 
ز وتوسع كما سيوافيك في معنى العبادة.  تسمية ذلك عبادة نوع تَجَوُّ

  

(85) 

 يد في العبادةالتوح

)٩(  

  لا معبود سوى الله

التَّوحيد في العبادة ممّا اتفق على اختصاصه باͿ سبحانه جميع المسلمين بل الِإلھييّن، فلا يسجل 

اسم احد في سِجِلّ الموحدين أو المسلمين إلاّ أن يخَُصّص العبادة باͿ وحده فلو عممھا له ولغيره، لا 

  يكون مسلماً ولا موحداً.



القاعدة الكلية لا يشك فيھا أي مسلم، كيف والقرآن يصرّح بأن الغاية والھدف الأسنى من  وھذه

(وَ لقَدَْ بعََثْناَ فيِ كُلِّ أمَُّة رَسُولاً أنَِ  بعث الأنبياء ھو الدعوة إلى التوحيد في العبادة، قال سبحانه:

ـ صلى الله عليه وآله وسلم   من لدن بعثة النبي . وشعار المسلمين)١(اعْبدُُوا اللهَ وَ اجْتنَبِوُا الطَّاغُوتَ)

(إيَِّاكَ نعَْبدُُ وَ إيَِّاكَ  إلى يومنا ھذا ھو تخصيص العبادة باͿ سبحانه، كيف وھم يقرأون في صلواتھم: ـ

للثنويين تتركز على ھذه النقطة غالباً  ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ  . وكانت مكافحة النبي)٢(نسَْتعَِينُ)

  و ظاھر لمن راجع القرآن الكريم.كما ھ

  وبالجملة، لا تجد مسلماً ينكر أصل الضابطة والقاعدة بل الكل

 

 ١. سورة النّحل: الآية ٣٦.

 ٢. سورة الفاتحة: الآية ٥.

 

(86) 

ً فھو مستحق  متفقون على صحتھا قائلون بأنّ استحقاق العبادة من شؤون الربوبية، فمن كان رباّ

سواه فلا معبود سواه. وإنما الكلام في تشخيص مصاديقھا وجزئياتھا عن غيرھا،  للعبادة، وإذ لا ربّ 

وھذه ھي المشكلة الوحيدة في ھذا الفصل، فإنَّ جلّ من يعَُدّون بعض الأفعال عبادة لم يتوفقوا في 

حد تحديد العبادة تحديداً منطقياً يتميز به مصداق العبادة عن غيرھا. فلأجل ذلك ضربوا الكل بسھم وا

فخلطوا العبادة بغيرھا، وأجروا على الكل حكم الشّرك. ومن ھنا يجب على الباحث الكلامي تحديد 

 مفھوم العبادة حتى يتميز مصداقھا عن مصداق غيرھا كالخضوع والتعظيم.

وھذا البحث ھو البحث الرئيسي في ھذا الفصل وليس للباحث غنى عنه، ونحن نرسل الكلام في 

  ه من الأھمية الخاصة في ھذه الأعصار.الموضوع لما نجد في

  ما ھي العبادة؟

لفظ العبادة من المفاھيم الواضحة كالماء والأرض ولكن مع وضوح مفھومھا وحضور ھذا 

المفھوم في الذھن يصعب التعبير عنه بالكلمات، فكما ھي واضحة مفھوماً، كذلك واضحة مصداقاً 

والتكريم. فتقبيل العاشق دار معشوقته، أو تراب  بحيث يسھل تمييز مصاديقھا عن مصاديق التعظيم

قبرھا بعد موتھا لا يوصف بالعبادة، كما أن ذھاب الناس إلى زيارة من يعنيھم من الشخصيات، 

ً لا يعد عبادة وإنْ بلغ من الخضوع ما بلغ. ولكن  والوفود إلى مقابرھم، أو الوقوف أمامھا احتراما

يق نأتي بتعاريف ثلاثة تتميز بھا العبادة عن التكريم والتعظيم لكي نعطي ضابطة كلية لتمييز المصاد

  وإليك بيانھا.



  التعريف الأوّل

ويتضح  )١(»الخضوع اللفظي أو العملي الناشئ عن الاعتقاد بألوھية المخضوع له«العبادة ھي: 

  صدق ھذا التعريف ببيان أمرين:

 

 ١. سيوافيك فيما يأتي معنى الالوھية.
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ن العرب الجاھليين الذين نزل القرآن في أوساطھم وبيئاتھم، بل كل الوثنيين وعبدة الأول: إ

الشمس والكواكب والجن، كانوا يعتقدون بألوُھية معبوداتھم، ويتخذونھا آلھة صغيرة، وفوقھا الِإله 

 سبحانه وتعالى.» الله«الكبير الذّي نسميه بـ

الناشئين من الاعتقاد بألوھية المعبود، وأنََّه ما لم  الثاني: إنَّ العبادة عبارة عن القول أو العمل

  ينشأ الفعل أو القول من ھذا الاعتقاد، فلا يكون الخضوع أو التعظيم والتكريم عبادة.

  أما الأمر الأول فيدل عليه آيات كثيرة نشير إلى بعضھا، يقول سبحانه:

  .)١(يعَْلمَُونَ)(الَّذِينَ يجَْعَلوُنَ مَعَ اللهِ إلِھَاً آخَرَ فسََوْفَ 

  .)٢((وَ اتَّخَذُوا مِنْ دُونِ اللهِ آلھِةًَ ليِكَُونوُا لھَمُْ عِزّاً)

  .)٣((أئَنَِّكُمْ لتَشَْھدَُونَ أنََّ مَعَ اللهِ آلھِةًَ أخُْرى)

  .)٤((وَ إذِْ قاَلَ إبِْرَاھِيمُ لأبَيِهِ آزَرَ أتَتََّخِذُ أصَْناَماً آلھِةًَ)

دعوة المشركين كانت مصحوبة بالاعتقاد بألوھية أصنامھم وقد فسّر  فھذه الآيات تشھد على أنَّ 

(وَ أعَْرِضْ عَنِ الْمُشْرِكِينَ   ، وذلك في قوله سبحانه:»اتخاذ الِإله مع الله«الشرك في بعض الآيات بـ

  .)٥(فَ يعَْلمَُونَ)*إنَِّا كَفيَْناَكَ الْمُسْتھَْزِئيِنَ * الَّذِينَ يجَْعَلوُنَ مَعَ اللهِ إلِھَاً آخَرَ فسََوْ 

 

 ١. سورة الحجر: الآية ٩٦.

 ٢. سورة مريم: الآية ٨١.

 ٣. سورة الأنعام: الآية ١٩.

 ٤. سورة الأنعام: الآية ٧٤.

 ٥. سورة الحجر: الآيات ٩٤ ـ ٩٦.
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إلِهٌَ  (أمَْ لھَمُْ  وذلك في قوله سبحانه:» اعتقاد ألُوھية المعبود«وفي آية أخُرى يفسّر حقيقة الشّرك بـ

ا يشُْرِكُونَ) فجعل مِلاك الشّرك الاعتقاد بألوھية غير الله والمراد من الشّرك  )١(غَيْرُ اللهِ سُبْحَانَ اللهِ عَمَّ

 ھنا، الشّرك في العبادة.

فبھذه الآيات ونظائرھا يتجلى بوضوح تام أنَّ شركھم كان بسبب اعتقادھم ألوھية معبوداتھم 

عبدونھا ويقدمون لھا النذور والقرابين وغير ذلك من التقاليد والسنن وبسبب ھذا الاعتقاد كانوا ي

العبادية. وبما أنَّ كلمة التَّوحيد تھدم عقيدتھم بألوھية غير الله سبحانه، كانوا يستكبرون عند سماعھا 

أي يرفضون ما قيل لھم، لأنھم   )٢(نَ)(إنَِّھمُْ كَانوُا إذَِا قيِلَ لھَمُْ لاَ إلِهََ إلِاَّ اللهُ يسَْتكَْبرُِو كما قال عزّ وجل:

  يعتقدون بألوھية معبوداتھم أيضاً، ويعبدونھا لأنھا آلھة بحسب تصورھم.

ولأجل ھذه العقيدة السخيفة كانوا إذا دُعي الله وحده كفروا به، وإذا أشُرك به آمنوا كما قال 

  .)٣(وَ إنِْ يشُْرَكْ بهِِ تؤُْمِنوُا فاَلْحُكْمُ Ϳِ الْعَليِ الْكَبيِرِ) (ذَلكُِمْ بأِنََّهُ إذَِا دُعِىَ اللهُ وَحْدَهُ كَفرَْتمُْ  سبحانه:

وأما الأمر الثاني: فيدل عليه الآيات التّي تأمر بعبادة الله وتنھى عن عبادة غيره، مدللّة ذلك بأنَّه 

ومعنى ذلك أنَّ الذّي  )٤(إلِهَ غَيْرُهُ)(ياَ قوَْمِ اعْبدُُوا اللهَ مَا لكَُمْ مِنْ  لا إله إلا الله كقوله سبحانه وتعالى:

يستحق العبادة ھو من كان إلِھاً، وليس ھو إلِاَّ الله. وعندئذ فكيف تعبدون ما ليس بإله. وكيف تتركون 

  .)٥(عبادة الله وھو الِإله الذّي يجب أن يعُبد دون سواه؟ وفي ھذا المضمون وردت آيات كثيرة أخرى

 

 ١. سورة الطور: الآية ٤٣.

 ٢. سورة الصافات: الآية ٣٥.

 ٣. سورة غافر: الآية ١٢.

 ٤. سورة الأعراف: الآية ٥٩.

٥. قد ورد ھذا المضمون في عشرة موارد أو أكثر في القرآن الحكيم ويمكن للقارئ الكريم أنْ يراجع 

لذلك الآيات التالية: الأعراف / ٦٥ و٧٣ و٨٥، ھود / ٥٠ و٦١ و٨٤، الأنبياء / ٢٥، المؤمنون / ٢٣ 

 و٢٤، طه / ١٤.

 

(89) 

فھذه التعابير التّي ھي من قبيل تعليق الحكم على الوصف، تفيد أنّ العبادة ھي الخضوع والتذللّ 

النابعين من الاعتقاد بألوھية المعبود، إذ نلاحظ بجلاء كيف إنَّ القرآن استنكر عبادة المشركين غير 

ادة من شؤون الألوھية، فإذا تحقق وصف الألوھية في الله بأنَّ ھذه المعبودات ليست بآلھة، وأنَّ العب

شيء جازت عبادته واتخاذه معبوداً. وحيث أنَّ ھذا الوصف لا يوجد إلاّ في الله سبحانه وجب عبادته 

 دون سواه.



إنَّ العبادة ھي الخضوع النابع عن الِإعتقاد «فإلى ھنا اتضح أنَّ الحق في التعريف ھو أنْ يقال: 

وإلى ذلك يشير العلامّة الحجة المرحوم الشيخ محمد جواد البلاغي في تفسيره » دبألوھية المعبو

العبادة ما يرونه مشعراً «في معرض تفسيره وتحليله لحقيقة العبادة قال: » آلاء الرحمن«المسمى بـ

  .)١(»بالخضوع لمن يتخّذه الخاضع إليھاً ليوفيه بذلك ما يراه له من حق الامتياز بالألُوھية

صَبَّ العلامة البلاغي ما يدركه فطرياً للعبادة في قالب الألفاظ والبيان. والآيات المتقدمة تؤيد لقد 

  صحّة ھذا التعريف واستقامته.

  التَّعريف الثاني

الخضوع أمام من يعتقد بأنه يملك شأنا من شؤون وجود العابد وحياته وآجله «العبادة ھي: 

  ».وعاجله

شؤون المملوكية ومقتضياتھا، فعندما يحسّ العابد في نفسه بنوع  توضيح ذلك: إنَّ العبودية من

من المملوكية، ويحسّ بالمالكية في الطرف الآخر، يفُرغ إحساسه ھذا، في الخارج، في ألفاظ وأعمال 

خاصة، وتصير الألفاظ والأعمال تجسيداً لھذا الِإحساس، ويكون كل عمل أو لفظ مُظْھِر لھذا 

  دة.الِإحساس العميق، عبا

 

 ١. آلاء الرحمن، ص ٥٧، طبعة صيدا. وقد طبع من ھذا التفسير جزءان فقط.
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ولا شك أنْ ليس المقصود بالمالكية، مطلق المالكية، فالاعتقاد بالمالكية القانونية والاعتبارية لا 

ً لصيرورة الخضوع عبادة. والبشر في عصور   بالأمس،» العبوديات الفردية«يكون أبداً موجبا

في الحاضر، لا يعدون امتثالھم لأوامر أسيادھم عبادة. وإنما المقصود من » العبودية الجماعية«و

المملوكية ھنا، القائمة على أساس الخلق والتكوين والتسلطّ على شأن من شؤون التكوين. فالمالكيات 

 الحقيقية لھا مناشئ مختلفة وھاك بيانھا:

ً للبشر لأنه خالقه  ـ قد يوصف بالمالكية لكونه خالقاً، ١ ً حقيقيا ومن ھنا يكون الله سبحانه مالكا

وموجوده من العدم. ولھذا نجد القرآن الكريم يعتبر جميع الموجودات الشاعرة عبيداً Ϳ، ويصفھم 

 (إنِْ كُلُّ مَنْ فيِ السَّموَاتِ وَ الأرَْضِ إلِاَّ   تعالى بأنه مالكھم الحقيقي وذلك لأنه خلقھم، إذ يقول سبحانه:

حْمَنِ عَبْداً)   .)١(آتىِ الرَّ

ولأجل ذلك أيضاً نجده سبحانه يأمرھم بعبادة نفسه معللاً بأنه ھو ربھّم الذّي خلقھم دون سواه، إذ 

رَبُّكُمْ  (ذَلكُِمُ اللهُ  ويقول جل شأنه: )٢((ياَ أيَُّھاَ النَّاسُ اعْبدُُوا رَبَّكُمُ الَّذِي خَلقَكَُمْ وَ الَّذِينَ مِنْ قبَْلكُِمْ) يقول:

  .)٣(لاَ إلِهََ إلِاَّ ھوَُ خَالقُِ كُلِّ شَىْء فاَعْبدُُوهُ)



ً ومميتاً، ولذلك يحس كل إنسان سليم الفطرة  ٢ ً ومحييا ـ ويوصَف بالمالكية لكونه رازقا

بمملوكيته Ϳ تعالى، لأنَّه سبحانه مالك حياته ومماته ورزقه. ومن ھنا يلفت القرآن نظر البشر إلى 

الله تعالى لرزق الِإنسان وأنه تعالى ھو الذّي يميته وھو الذّي يحييه، ليلفته من خلال ذلك إلى مالكية 

(اللهُ الذِي خَلقَكَُمْ ثمَُّ رَزَقكَُمْ ثمَُّ يمُِيتكُُمْ ثمَُّ  أنَّ الله ھو الذّي يستحق العبادة فحسب، إذ يقول عزّ من قائل:

ا(ھلَْ لكَُ   . ويقول سبحانه:)٤(يحُْييِكُمْ)   مْ مِمَّ

 

 .سورة مريم: الآية ٩٣ .1
 .سورة البقرة: الآية ٢١ .2

 .سورة الأنعام: الآية ١٠٢ .3
 .سورة الروم: الآية ٤٠ .4
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 .)٢((ھوَُ يحُْييِ وَ يمُِيتُ) يقول تعالى: )١(مَلكََتْ أيَْمَانكُُمْ مِنْ شُرَكَاءَ فيِ مَا رَزَقْناَكُمْ)

والمغفرة بيده، وحيث إنَّ الله تعالى ھو المالك للشفاعة المطلقة  ـ ويوصَف بھا لكون الشفاعة ٣

نوُبَ إلِاَّ اللهُ) ، ولمغفرة الذنوب لقوله تعالى:)٣((قلُْ Ϳِ الشَّفاَعَةُ جَمِيعاً) لقوله تعالى: ، )٤((وَ مَنْ يغَْفرُِ الذُّ

نسان في قرَارَة ضميره بأنَّ الله بحيث لا يملك أنْ يشفع أحد لأحد من العباد إلاَّ بإذنه، لذلك يشعر الإِ 

سبحانه مالك مصيره من حيث السعادة الأخُروية، وإذا أحس إنسان بمملوكية كھذه ومالكية كتلك، ثم 

  جَسَّد ھذا الِإحساس في قالب اللفظ أو العمل، كان عابداً له بلا ريب.

بوبيته، فمن كان خضوعه وإلى ذلك يرجع ما ربما يفسّر العبادة بأنَّھا خضوع أمام من يعتقد بر

العملي، أو القولي أمام أحد نابعاً من الاعتقاد بربوبيته، كان بذلك عابداً له. ويكون المقصود من لفظة 

  في ھذا التعريف ھو المالك لشؤون الشيء، القائم بتدبيره وتربيته.» الرّب«

وحده بأنَه الربّ، فمن ذلك ويدل على ذلك أنَّ قسماً من الآيات تعلل الأمر بحصر العبادة في الله 

(إنَِّ ھذَِهِ  . وقوله سبحانه:)٥((وَ قاَلَ الْمَسِيحُ ياَ بنَيِ إسِْرَائيِلَ اعْبدُُوا اللهَ رَبِّي وَ رَبَّكُمْ) قوله سبحانه:

ةً وَاحِدَةً وَ أنَاَ رَبُّكُمْ فاَعْبدُُونِ) تكُُمْ أمَُّ رَبُّكُمْ فاَعْبدُُوهُ ھذََا صِرَاطٌ (إنَِّ اللهَ رَبِّي وَ  . وقوله سبحانه:)٦(أمَُّ

  . وغير ذلك من الآيات التّي تجعل العبادة دائرة مدار)٧(مُسْتقَيِمٌ)

 

 ١. سورة الروم: الآية ٢٨.

 ٢. سورة يونس: الآية ٥٦.

مر: الآية ٤٤.  ٣. سورة الزُّ

 ٤. سورة آل عمران: الآية ١٣٥.

 ٥. سورة المائدة: الآية ٧٢.



 ٦. سورة الأنبياء: الآية ٩٢.

 ٧. سورة آل عمران: الآية ٥١.
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 .)١(الربوبية

  التعريف الثالث

الخضوع ممن يرى نفسه «ويمكننا أنَْ نصبَّ إدراكنا للعبادة في قالب ثالث فنقول: العبادة ھي 

وليس الغني المستقل إلا الله سبحانه، ». غير مستقل في وجوده وفعله، أمام من يكون مستقلاً فيھما

(اللهُ لاَ إلِهََ إلِاَّ ھوَُ الحَيُّ  ف نفسه تعالى في غير موضع من كتابه بالقيوم قال عز من قائل:وقد وص

ً بنفسه، ليس )٣((وَ عَنتَِ الْوُجُوهُ للِْحَيِّ الْقيَُّومِ) وقال سبحانه:)٢(القيَوّمُ) . ولا يراد منه سوى كونه قائما

  ير، بل كل ما سواه قائم به.فيه أيةّ شائبة من شوائب الفقر والحاجة إلى الغ

وبعبارة أخُرى: العبادة نداء الله تعالى وسؤاله، والقيام بخضوع في محضره، وطلب حاجات 

الدنيا والآخرة منه على أنَه الفاعل المختار والمالك الحقيقي لأمُور الدنيا والآخرة كلھا، والمتصرف 

 ً ً أو بعضا ، فالنداء عبادة له وشرك فيه، والمنادي فيھا، فلو نودي موجود آخر بھذا الوصف، تماما

مشركٌ بلا كلام. فالذي يجب التركيز عليه ھو أنَ نعرف ما ھو فعل الله سبحانه ونميزه عن فعل غيره 

وصلاحيته، حتى لا نقع في ورطة الشرك عند طلب شيء من الأنَبياء والأوَلياء وغيرھم من الناس، 

  فنقول:

طلب فعل الله تعالى من غيره، ومن المعلوم أنََّ فعل الله تعالى ليس إنَّ من أقَسام الشرك ھو أنَْ ن

ھو مطلق الخلق والتدبير والرزق سواء أكان عن استقلال أم بإذِن الله لأنَه سبحانه نسبھا إلى غيره 

  في القرآن، بل ھو القيام بالفعل مستقلاً من دون استعانة بغيره، فلو خضع أحد أمام آخر بما أنه

 

١. لا حظ الآيات الكريمات التاليات: يونس: الآية ٣، الحجر: الآية ٩٩، مريم: الآيتان ٣٦ و٦٥، 

 الزخرف: الآية ٦٤.

 ٢. سورة البقرة: الآية ٢٥٥، وآل عمران: الآية ٢.

 ٣. سورة طه: الآية ١١١.
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زات التّي كان مستقل في فعله سواء أكان الفعل فعلاً عادياً كالمشي والتكلمّ، أم غير عادي كالمعج

مثلاً، من خلق الطَّير من الطين وإبِراء الأكَْمَه والأبَرص وإحِياء  ـ عليه السَّلام ـيقوم بھا سيدنا المسيح

 الموتى والِإنباء بالمغيبّات، يعَُدُّ الخضوع عبادة للمخضوع له.



يخلق ويرزق توضيح ذلك: إنَِّ الله سبحانه غني في فعله، كما ھو غني في ذاته عما سواه، فھو 

ويحيي ويميت من دون أنَْ يستعين بأحَد ـ سواء في أفَعاله المباشرية أو التسبيبية ـ أو يستعين في خلقه 

بمادة قديمة غير مخلوقة له. فلو اعتقدنا بأنَ أحَداً مستغن في فعله العادي وغير العادي عمن سواه، 

ى الله سبحانه، فقد أشَركناه مع الله واتخذناه وأنَه يقوم بما يريد من دون استمداد واحتياج إلى أحد حت

  نداً له تعالى.

في فعله، وعدم استقلاله. والتوحيد بھذا المعنى » استقلال الفاعل«فالمِلاك في ھذا التعريف ھو 

  ممّا يشترك فيه العالم والجاھل.

ه في العابد نعم ما يدركه المتألهّ المثالي من التفاصيل في مورد الاستقلال في المعبود، وعدم

ً بفطرته التّي خلق عليھا، فلا يلزم  ا يدركه غيره أيضا على ضوء الأدلة العقلية والكتاب العزيز، ممَّ

من اختصاص فھم التفاصيل بھذه الطبقة (أي المتألھّين البصيرين) حرمان الجاھلين من فھم معاني 

ادة بھذا المعنى ـ أي باعتقاد كون العبادة ومشتقاتھا الواردة في القرآن ومحاوراتھم العرفية، فالعب

المعبود مستقلاً ـ يشترك فيه العالم والجاھل، والكامل وغير الكامل، غير أنَّ كل فرد من الناس يفھمه 

وحيث إنَّ الدارج في  )١((فسََالتَْ أوَْدِيةٌَ بقِدََرِھاَ) على قدر ما أعُطي من الفھم والدرك كما قال سبحانه:

  فلنشرح مقاصدھم.» التفويض«المقام التعبير بـ ألسِنةَ المتكلمين في

 

 ١. سورة الرعد: الآية ١٧.
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 ماذا يراد من التفويض؟

اتَّفقت كلمة الموحدين على أنَّ الاعتقاد بالتفويض موجب للشّرك، وأنَّ الخضوع النابع من ذاك 

  الاعتقاد يعَُدّ عبادة للمخضوع له، والتفويض يتصور في أمرين:

ض الله تدبير العالم إلى خيار عباده من الملائكة والأنبياء والأولياء، ويسمى بالتفويض ـ تفوي ١

  التكويني.

ـ تفويض الشؤون الِإلھية إلى عبادة كالتقنين والتشريع، والمغفرة والشفاعة، ممّا يعد من  ٢

  شؤونه سبحانه ويسمى بالتفويض التشريعي.

ا القسم الأول:   أمَّ

شرك، فلو اعتقد أحد بأنَّ الله فوّض أمور العالم وتدبيرھا من الخلق والرزق فلا شك أنَّه موجب لل

والِإماتة ونزول الثلج والمطر وغيرھا من حوادث العالم إلى ملائكته أو صالحي عباده، فقد جعلھم 



ا أنداداً له سبحانه، إذ لا يعني من التفويض إلاّ كونھم مستقلين في أفعالھم، منقطعين عنه سبحانه فيم

  يفعلون وما يريدون.

أو كونه إذا شأن  )١(فالأمر دائر بين كون العبد ذا فعل بالاستقلال والانقطاع عن الله سبحانه

بأمره تعالى وإذنه ومشيئته ولا قسم ثالث. والأول منھما ھو التفويض. وأما الثاني وھو الاعتقاد بأنَّ 

مدبرون للعالمَ بإذنه ومشيئته وأمره وقدرته من  القديسين من الملائكة والجنّ أو الأنبياء أو الأولياء

 ً   دون أنْ يكونوا مستقلين فيما يفعلون، أو مفوّضين فيما يعملون، فليس موجبا

 

١. وھو قسمان استقلال العبد في الأفعال الراجعة إلى تدبير العالم والحوادث الواقعة فيه وھو محل 

البحث. واستقلاله في أفعال نفسه كمَشْيِه وتكلمه وھو ما يأتي البحث عنه في الجبر والتفويض وھو 

ادس من الكتاب.  الفصل السَّ
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للشرك، بل أمره دائر حينئذ بين كونه صحيحاً مطابقاً للواقع ـ كما في الملائكة ـ أو غَلطَاً مخالفاً 

ائر الناس له، كما في الأنبياء والأولياء، فإنھم غير واقعين في سلسلة العلل والأسباب بل ھم كس

يستفيدون من النظام الطبيعي بحيث يختل عيشھم وحياتھم عند اختلال تلك النُّظم. ومعلوم أنه ليس كل 

مخالف للواقع يعتبر شركاً، إذ عند ذاك يحتل الولي مكان العلةّ الطبيعية والنظم المادية، وليس 

 لظاھرة شركاً.الاعتقاد بوجود ھذا النوع من العلل والأسباب مكان النظم المادية ل

ً من الاستقلال في الفعل وكانوا  وقد مرَّ أنَّ مشركي عھد الرسالة كانوا يعتقدون لآلھتھم نوعا

يتوجھون إليھا على ھذا الأساس. وقد جاء في السيرة أنه لما أصاب المسلمين مطر في الحديبية لم 

مناديه أنْ ينادي ألا  وآله وسلم ـ ـ صلى الله عليه يبلّ أسفل نعالھم أي ليلاً، فنادى منادي رسول الله

أتدرون ما «صبيحة ليلة الحديبية لما صلىّ بھم:  ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ صَلوّا في رحالكم. وقال

صَبَّحَ بي مِنْ عِبادِي مُْ◌ؤمِنٌ بيِ «قالوا: الله ورسوله أعلم. قال: قال الله عز وجل: ». قال ربكّم

ا مَنْ قاَلَ: مُطِرْنا برَِحْمَةِ الله وَفضَْلهِ، فھو مُْ◌ؤمِنٌ باͿ وكافرٌِ بالكَواكِب، وَمَنْ قاَلَ: مُطِرْنا  وَكَافرٌِ، فأمَّ

  .)١(»بنِجَْم كِذَا ـ وفي رواية: بنِوَْءِ كذا وكذا ـ فھو مُْ◌ؤمِنٌ بالكَواكِبِ وكافرٌ بيِ

ا القسم الثاني   وأمَّ

اته بعض شؤونه كالتقنين والتشريع والشفاعة وھو الاعتقاد بأنَّ الله سبحانه فوضّ إلى أحد مخلوق

(وَ مِنَ النَّاسِ مَنْ يتََّخِذُ مِنْ دُونِ اللهِ  والمغفرة، فلا ريب أنه شرك باͿ، واتخاذ ندّ له كما يقول سبحانه:

  فعل أووالموجود لا يكون ندّاً Ϳ سبحانه، إلاَّ إذا كان قائماً ب )٢(أنَْدَاداً يحُِبُّونھَمُْ كَحُبِّ اللهِ)

 



 ١. السيرة الحلبية، ج ٣، ص ٢٩.
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شأن من أفعال الله وشؤونه سبحانه مستقلاً، لا ما إذا قام به بإذن الله وأمره، فلا يكون عندھا ندّاً، 

 بل عبداً مطيعاً له مؤتمراً بأمره، منفذاً لمشيئته تعالى، ھذا.

أنواعه بين اليھود والنصارى والعرب الجاھليين اعتقاد فريق منھم وقد كان أخف ألوان الشرك و

ھبان والأحبار كما يقول القرآن الكريم: (اتَّخَذُوا  بأنَّ الله سبحانه فوّض حقّ التقنين والتشريع إلى الرُّ

ً مِنْ دُونِ اللهِ) والمغفرة ـ اللذّيْن ھما من ، وأنَّ الله فوّض حقّ الشفاعة )١(أحَْباَرَھمُْ وَ رُھْباَنھَمُْ أرَْباَبا

في » مستقلة«حقوقه المختصة به ـ إلى أصنامھم ومعبوداتھم، وأن ھذه الأصنام والمعبودات 

التصرف في ھذه الشؤون، فھي شفعاؤھم عند الله، ولأجل ذلك كانوا يعبدونھا، كما يقول عزّ مِنْ 

ھمُْ  قائل: . ولذلك )٢(وَ لاَ ينَْفعَُھمُْ وَ يقَوُلوُنَ ھؤَُلاءَِ شُفعََاؤُناَ عِنْدَ اللهِ)(وَ يعَْبدُُونَ مِنْ دُونِ اللهِ مَا لاَ يضَُرُّ

أصرّت الآيات القرآنية على القول بأنَّه لا يشفع أحد إلاَّ بإذن الله، فلو كان المشركون يعتقدون بأنَّ 

المشركين، أيّ مبرر. معبوداتھم تشفع لھم بإذن الله لما كان لھذا الِإصرار على مسألة متفق عليھا بين 

على أن ذلك الفريق من الجاھليين إنما كانوا يعبدون الأصنام لكونھا تملك شفاعتھم، وأنَّ عبادتھا 

توجب التقرب إلى الله، لا لكونھا خالقة أو مدبرة للكون، وفي ھذا يقول القرآن الكريم حاكياً 

بوُناَ إلِىَ  مقالتھم:   .)٣(اللهِ زُلْفىَ)(مَا نعَْبدُُھمُْ إلِاَّ ليِقُرَِّ

  زبْدَة المقال

خلاصة القول في المقام، إنَّ أي عمل ينبع من الاعتقاد بأنَّ الله سبحانه إله العالم أو ربهّ أو غني 

ً إذا  ً عن ھذا النوع من التسليم المطلق، يعد عبادة له، ويكون صاحبه مشركا في فعله، ويكون كاشفا

  فعل ذلك لغير الله.

 

 ١. سورة التوبة: الآية ٣١.
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ويقابل ذلك، القول والفعل والخضوع غير النابع من ھذا الاعتقاد. فخضوع أحد أمام موجود 

ً ولا عبادة لھذا  ً في ذلك ـ من دون أن ينبع من الِإعتقاد بألوھيته، لا يكون شركا وتكريمه ـ مبالغا



ان من الممكن أن يكون حراماً. مثل سجود العاشق للمعشوقة أو المرأة لزوجھا، فإنه الموجود، وإن ك

 وإن كان حراماً في الشريعة الِإسلامية لكنه ليس عبادة بل حرمته لوجه آخر فالعبادة والتحريم شيئان.

ة ومن ھذا البيان يتضح جواب سؤال يطرح نفسه في ھذا المقام وھو: إذا كان الاعتقاد بالألوھي

ً في تحقق العبادة فيلزم من ذلك جواز السجود لأي شخص من دون  أو الربوبية أو التفويض، شرطا

  ضمّ ھذه النية.

ويجاب عليه: بأنَّ السجود حيث إنَّه وسيلة عامة للعبادة، وحيث إنَّ الله تعالى يعُبد بھا عند جميع 

، لذلك لم يسمح الِإسلام بأنْ يستفاد من الأقوام والملل والشعوب، وصار بحيث لا يراد منه إلاّ العبادة

ھذه الوسيلة العالمية حتى في الموارد التّي لا تكون عبادة. وھذا التحريم إنما ھو من خصائص 

ً قبله، وإلاّ لما سجد يعقوب وأبناؤه ليوسف إذ يقول عز  ـ عليه السَّلام ـ الإسلام إذ لم يكن حراما

داً)(وَ رَفعََ أبَوََيْهِ عَلىَ الْ  وجل: وا لهَُ سُجَّ . ومن ھذا القبيل سجود الملائكة لآدم كما يقول )١(عَرْشِ وَ خَرُّ

  فإنه لم يكن إلاّ سجود تكريم واحترام. )٢((وَ إذِْ قلُْناَ للِْمَلائَكَِةِ اسْجُدُوا لآدمَ ...) سبحانه:

ويشبه أنْ يكون  للمخلوقين ـ عليه السَّلام ـ قد كان السجود جائزاً في شريعة آدم«قال الجصاص: 

ً إلى زمان يوسف ً من التعظيم ويراد  ـ عليه السَّلام ـ  قد كان باقيا فكان فيما بينھم لمن يستحق ضربا

ـ عليه  إكرامه وتبجيله، بمنزلة المصافحة والمعانقة فيما بيننا، وبمنزلة تقبيل اليد، وقد روي عن النبي

  لكراھة إلاَّ أنَّ السجودفي إباحة تقبيل اليد أخبار، وقد روي ا السَّلام ـ
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ما «لغير الله على وجه التكرمة والتحية منسوخ بما روت عائشة وجابر وأنس إنَّ النبي قال: 

من عظم  ينبغي لبشر أنْ يسجد لبشر، ولو صَلحُ لبشر أنْ يسجد لبشر لأمَرْتُ المرأة أنْ تسجد لزوجھا

 .)١(»حقه عليھا

مصادر للأفعال «أو » أرباب«أو » آلھة«والحاصل: إنَّ خضوع أحد أمام آخرين لا باعتقاد أنھم 

(عِباَدٌ مُكْرَمُونَ * لاَ يسَْبقِوُنهَُ  بل لأن المخصوع لھم مستوجبون للتعظيم لأنھم:» والشؤون الِإلھية

باِلْقوَْلِ وَِ ھمُْ بِأمَْرِهِ يعَْمَلوُنَ)
، ليس ھذا الخضوع والتعظيم والتواضع والتكريم عبادة قطعاً. وقد )٢(

(إنَِّ اللهَ اصْطفَىَ آدَمَ وَ نوُحاً وَ آلَ   مدح الله تعالى فريقاً من عباده بصفات تستحق التعظيم عندما قال:

. فھذه )٤(جَاعِلكَُ للِنَّاسِ إمَِاماً) (إنِِّي . وقال في اصطفاء إبراھيم:)٣(إبِْرَاھِيمَ وَ آلَ عِمْرَانَ عَلىَ الْعَالمَِينَ)

الأوصاف العظيمة توجب نفوذ محبتھم في القلوب والأفئدة وتستوجب احترامھم في حياتھم وبعد 



فرُضت على المسلمين محبتھم بنصّ القرآن إذ يقول   ـ عليھم السَّلام ـ مماتھم. بل إنَّ بعض الأولياء

  .)٥(عَليَْهِ أجَْراً إلِاَّ الْمَوَدَّةَ فيِ الْقرُْبى)(قلُْ لاَ أسَْألَكُُمْ  سبحانه وتعالى:

وعلى ما ذكرنا لا يكون تقبيل يد النبي، أو الِإمام، أو المعلم، أو الوالدين، أو تقبيل القرآن أو 

  الكتب الدينية، أو أضرحة الأولياء وما يتعلق بھم من آثار، إلا تعظيماً وتكريماً، لا عبادة.

ت حقيقة العبادة بالتعريفات الثلاثة التّي ذكرناھا وأسھبنا في توضيحھا إلى ھنا تبينت واتضح

ويمكنك بعد ذلك أنْ تعرف مدى وھن التعريفات الأخُرى التّي تذُكر للعبادة ونذكر منھا التعريفين 

  التاليين:

 

١. أحكام القرآن، ج ١، ص ٣٢ لأبي بكر أحمد بن علي الرازي المعروف بالجصَّاص المتوفّى عام 

 (٣٧٠ ھـ ق).

 ٢. سورة الأنبياء: الآيتان ٢٦ ـ ٢٧.
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 تعريفان ناقصان للعبادة

  ».خضوع وتذللّ«أ ـ العبادة: 

دة الذّي نردده في وقد ورد ھذا التعريف في كتب اللغّة، ولكنه لا يعكس المعنى الحقيقي للعبا

. وإنما ھو معنى مجازي لمناسبة ما يلازم العبادة الحقيقية عادة من (إيَِّاكَ نعَْبدُُ وَ إيَِّاكَ نسَْتعَِينُ) قولنا:

إظھار الخضوع والتذللّ. وقد استعملت العبادة في ھذا المعنى المجازي في القرآن الكريم في حكايته 

ويدلنا على أنَّ ھذا  )١(تلِْكَ نعِْمَةٌ تمَُنُّھاَ عَليََّ أنَْ عَبَّدْتَ بنَيِ إسِْرَائيِلَ) (وَ  : ـ عليه السَّلام ـ قول موسى

  المعنى ليس حقيقياً للعبادة أمران:

لو كانت العبادة مرادفة في المعنى للخضوع والتذللّ، لما أمكننا أنْ نعتبر أي إنسان  الأول:

ً أو مادياً، كالتلميذ يخضع لأسُتاذه، موحداً Ϳ لأن البشر بفطرته ـ يخضع لمن يت فوق عليه، معنويا

  والولد لوالديه، والمحب لحبيبه، والمستعطي لمعطيه.

لِّ مِنَ   إنَّ القرآن الكريم يأمر الِإنسان بأنْ يتذللّ لوالديه فيقول: الثاني: (وَ اخْفضِْ لھَمَُا جُناَحَ الذُّ

حْمَةِ وَ قلُْ رَبِّ ارْحَمْھمَُا كَمَا فلو كان الخضوع والتذللّ معناه عبادة مَنْ تذََللّت  )٢(رَبَّياَنيِ صَغِيراً) الرَّ

  له، لاستلزم الحكم بكفر من يبَرّ والديه، والحكم بتوحيد من يعَق والديه.

  ».نھاية الخضوع«ب ـ العبادةُ 



ص لقد حاول بعض المفسرين بعد أن أدركوا نقصان تعريف اللغويين للعبادة ـ ترميم ھذا النق

وھذا التعريف ». العبادة: نھاية الخضوع بين يدي من تدرك عظمته وكماله«وإصلاحه فقالوا: 

  يشترك مع سابقه في النقص والِإشكال وذلك:
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ناَ للِْمَلائَكَِةِ اسْجُدُوا لآدَمَ فسََجَدُوا إلِاَّ (وَ إذِْ قلُْ   ـ لأنَّ الله تعالى يأمر الملائكة بالسجود لآدم فيقول: ١

والسجود ھو نھاية التذللّ والخضوع للمسجود له، فإذا كان معنى العبادة ھو نھاية الخضوع )١(إبِْليِسَ)

فإنه يستلزم القول بكفر الملائكة الذين سجدوا لآدم امتثالاً لأمره تعالى مع ما رواه فيه من 

 سماء كلھا.الاختصاص بعلم الأ

ً ليوسف بعد استوائه على عرش الملك والسلطنة كما  ٢ ـ إنَّ إخوة يوسف ووالديه سجدوا جميعا

داً وَ قاَلَ ياَ أبَتَِ ھذََا تأَوِْيلُ رُؤْياَيَ مِنْ قبَْلُ قدَْ جَعَلھَاَ رَبِّي حَقاًّ) يقول تعالى: وا لهَُ سُجَّ   .)٢((وَ خَرُّ

(إذِْ قاَلَ يوُسُفُ لأبَِيهِ يَا  في الآية ھي ما أشار إليه تعالى بقوله: والرؤيا التّي أشار إليھا يوسف

  .)٣(أبَتَِ إنِِّي رَأيَْتُ أحََدَ عَشَرَ كَوْكَباً وَ الشَّمْسَ وَ الْقمََرَ رَأيَْتھُمُْ ليِ سَاجِدِينَ)

لحجر الأسود المستقر يقُبَلّون ا ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ ـ إنَّ كل المسلمين اقتداء برسول الله ٣

فة، ويتبركون به، ونفس العمل ھذا يقوم به عُبَّاد الأصنام تجاه أصنامھم مع  في زاوية الكعبة المُشَرَّ

  العلم أنََّ عملھم ذلك شرك قطعاً، وعمل المسلمين توحيد قطعاً.

لركن إذن ليس معنى العبادة نھاية الخضوع والتذللّ، وإن كان ذلك من أركانھا، ولكنه ليس ا

وھو الاعتقاد «الوحيد لأن العبادة كما عرفت ھي الخضوع والتذللّ المقرون بالاعتقاد الخاص 

  على ما عرفت ذلك مفصلاً.» بألوھية المعبود

* * *  
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 نتائج البحث

يجة وھي: إنَّ العبادة ليست سوى إظھار الخضوع أمام موجود يعتقد بأنَّه إلى ھنا خرجنا بھذه النت

إله أو ربّ أو مُفوََّض إليه الأفعال الِإلھية، فلو كان الخضوع خالياً عن ھذا الِإعتقاد فلا يعد عبادة ولا 

ً أوْلا، فالكل خارج عن إطار البحث. وبذلك يت ا كونه جائزاً أولا، نافعا ً فيھا. وأمَّ ضح أنَّ كثيراً شركا

ً على إطلاقه،  ً به، ليس صحيحا من الموضوعات التّي تعَُرّفھا فرقة الوَھابية عبادة لغير الله وشركا

ً إلاَّ إذا كان  وإنما ھو شرك وعبادة على وجه، وخضوع عقلائي على وجه آخر. ولا يكون شركا

  المخضوع له معنوناً بأحد العناوين الثلاثة الآتية:

  ب ـ إنه رب، ج ـ إنه مفوَّض إليه فعل الِإله. أ ـ إنَّه إله،

  ومن تلك الموضوعات

  ـ التوسل بأولياء الله. ١

  ـ الِإستعانة بأولياء الله في حياتھم. ٢

  ـ الِإستعانة بأرواحھم بعد مماتھم. ٣

  ـ طلب الشفاعة منھم في الحياة والممات. ٤

  ـ استحلاف الله سبحانه بحق الأولياء. ٥

  أولياء الله.ـ الاستغاثة ب ٦

  ـ الحلف بغير الله. ٧

  ـ الاعتقاد بالقدرة الغيبية لأولياء الله. ٨

  ـ التبرك والاستشفاء بآثارھم. ٩

  ـ النذر لأھل القبُور. ١٠

  وغير ذلك ما أوجد به الوھابيوّن صخباً وھياجاً بين السطحيين من المسلمين المتأثرين بأفكارھم.

ات من وجھة التوحيد والشرك ھي محاسبة عقيدة القائم فإن الكلمة الحاسمة في ھذه الموضوع

  بھذه الأفعال والدقة فيما يعتقد به. فلو قام بھا على
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أنَّ أولياء الله آلھة (آلھة صغيرة وإن كان فوقھا إله كبير)، أو أنھم أرباب مدبرون ومديرون 

فلا شك أنَّ أقل عمل صادر من أي للكون كله أو بعضه، أو أنھم مُفوَّض إليھم أفعال الله سبحانه، 

شخص بھذه النية، حتى ولو كان كتقبيل الضريح ولمس القبر، يتصف بالعبادة، ويكون العامل مشركاً 

 غير موحد في العبادة.



ا إذا قام بھا مجردة عن تلك العقيدة، بل بما أنھم عباد مُخْلصَون مكرّمون، كرّسوا حياتھم في  وأمَّ

وقاموا ببذل النفس والنفيس في سبيله فلا يعد عبادة حتى ولو ركعوا  طريق رضا الله سبحانه،

وسجدوا لھم. وقد عرفت أنّ سجود الملائكة لآدم ويعقوب وأبناءه ليوسف كان مجسداً لأعظم خضوع 

ً في العبادة. وأنَّ العرب الجاھليين كانوا واقعين في حبائل الشرك لا لأجل  وتعظيم، ولم يكن شركا

للأصنام والأوثان، بل لأجل اعتقاد الألوھية والربوبية في حقھم واعتقادھم  الخضوع المجرد

ً إيَّاھم يوم القيامة على ما اعتقدوه للأصنام من  باستقلالھم بالنفع ونفوذ المشيئة. يقول سبحانه موبخا

ھلَْ ينَْصُرُونكَُمْ أوَْ  (أيَْنَ مَا كُنْتمُْ تعَْبدُُونَ * مِنْ دُونِ اللهِ  الاستقلال في إيصال النفع ودفع الضرر:

ً اختصامھم يوم القيامة إنھم يخاطِبون من اعتقدوا فيھم الربوبية )١(ينَْتصَِرُونَ) . ويقول حاكيا

يكُمْ برَِبِّ الْعَالمَِينَ) وخصائصھا: فانظر إلى ھذه التسوية )٢((تاͿَِ إنِْ كُنَّا لفَيِ ضَلالَ مُبيِن * إذِْ نسَُوِّ

حيث يصدق الكذوب ويندم المجرم حين لا ينفعه ندم. فالتسوية المذكورة ھي التّي التّي اعترفوا بھا 

  صيرّتھم مشركين، سواء أكانت تسوية في جميع الصفات أو في بعضھا.

ا يدل على اعتقادھم الربوبية في معبوداتھم، قوله سبحانه: (وَ مِنَ النَّاسِ مَنْ يتََّخِذُ مِنْ دُونِ  وممَّ

، وغير ذلك من الآيات الدّالة على أنھم كانوا يعتقدون في الأوثان )٣(يحُِبُّونھَمُْ كَحُبِّ الله)اللهِ أنَْدَاداً 

  والأصنام شيئاً من
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لولا ھذا الاعتقاد لما اصطبغ العمل بالشرك بل صار الألُوھية والربوبية ولمعة من التفويض. ف

ً مفيداً كما إذا كان الخضوع عن حق كالخضوع للأنبياء والأولياء والعلماء  بين كونه أمراً عقلائيا

 والصلحاء والآباء والمُرَبيّن، وكونه عملاً لاغياً غير مفيد إذا وقع في غير محله على ما عرفت.

العبادة تقدر على القضاء في المسائل السابقة المطروحة من جانب  فأنت بعدما وقفت على تحديد

  الوھابية.

* * *  
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 التوحيد في الشفاعة والمغفرة و...

)١٠(  

قد تعرفت على أھم أصناف التوحيد وأقسامه وأنَّ الموحد الحقيقي من يوحّد الله تعالى في جميع 

ً إلى ذات ه وصفاته أو إلى أفعاله أو إلى تخصيص العبادة به. ھذا ھو المجالات سواء فيما كان راجعا

التقسيم الدارج بين المتكلمين لاسيما العدلية منھم فتراھم يقسّمون التَّوحيد إلى المراتب المذكورة 

ينقسم التَّوحيد إلى: التوحيد الذاتي والتَّوحيد الصفاتي، والتَّوحيد الأفعالي والتوحيد «ويقولون: 

ً على تفسير مراتب التوحيد فصلناه على النحو الذّي تعرفت عليه. والذّي و». العبادي نحن حرصا

يجب التنبيه عليه أنَّ التوحيد في الخالقية، والربوبية، والحاكمية، والتشريع من فروع التوحيد 

انه، الأفعالي فھذا اللفظ يعمّ تلك الأقسام كلھا التّي ذكرناھا، كما يعمّ ما لم نذكر من أفعاله سبح

كالمغفرة وحق الشفاعة وغيرھما. فمعنى التوحيد الأفعالي ھو: تخصيص فعله سبحانه بذاته وأنَّه لا 

يقوم به إلاّ ھو وعلى ذلك فلو كناّ في مقام التفصيل لوجب علينا أنْ نقول: إنَّ الموحّد من يشھد بأنَّ كل 

يل الخلق والرزق والِإحياء والِإماتة فعل يعد من خصائصه سبحانه لا يسند إلاّ إليه، سواء أكان من قب

  والمغفرة وحق الشفاعة أو غيرھا.

وإنما ذكرنا الشفاعة والمغفرة وخصصناھما بالذكر لوقوع الشرك فيھما بين المشركين في 

  ، كما أنَّ جماعات ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ عصر الرسول
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ت الطائفتان حق الشفاعة إلى بعض عباده من المسيحيين مشركون في مجال المغفرة. فقد فوض

 سبحانه وعزلوه عن حقه ومقامه.

(وَ أنَْذِرْ  توضيح ذلك: إنَّ ھناك آيات تخص الشفاعة باͿ لا يشاركه فيھا غيره مثل قوله سبحانه:

  .)١(لاَ شَفيِعٌ لعََلَّھمُْ يتََّقوُنَ)بهِِ الَّذِينَ يخََافوُنَ أنَْ يحُْشَرُوا إلِىَ رَبِّھِمْ ليَْسَ لھَمُْ مِنْ دُونهِِ وَليٌِّ وَ 

وغير ذلك  )٢((قلُْ Ϳِ الشَّفاَعَةُ جَمِيعاً لهَُ مُلْكُ السَّموَاتِ وَ الأرَْضِ ثمَُّ إلِيَْهِ ترُْجَعُونَ) وقوله سبحانه:

  من الآيات.

الله غير أنَّ بعض المشركين كانوا يعبدون الأصنام معتقدين بأنَّ الشفاعة حق مطلق لھم، وأن 

ھمُْ وَ لاَ ينَْفعَُھمُْ وَ يقَوُلوُنَ  فوَّض ذلك الحقَّ إليھم يقول سبحانه: (وَ يعَْبدُُونَ مِنْ دُونِ اللهِ مَا لاَ يضَُرُّ

ا  هُ ھؤَُلاءَِ شُفعََاؤُناَ عِنْدَ اللهِ قلُْ أتَنُبَِّئوُنَ اللهَ بمَِا لاَ يعَْلمَُ فيِ السَّموَاتِ وَ لاَ فيِ الأرَْضِ سُبْحَانَ  وَ تعََالىَ عَمَّ

ً وَ لاَ  وقال سبحانه:  )٣(يشُْرِكُونَ) (أمَِ اتَّخَذُوا مِنْ دُونِ اللهِ شُفعََاءَ قلُْ أوََلوَْ كَانوُا لاَ يمَْلكُِونَ شَيْئا

  .)٤(يعَْقلِوُنَ)



فھاتان الآيتان تردان على المشركين بأنَّ الأصنام لا تملك شيئاً، فكيف تشفع لھم؟! وقد أبطل 

(وَ رَأوَُا الْعَذَابَ وَ  وقال: )٥((وَ الأمَْرُ يوَْمَئذِ Ϳِ) ه ھذ المزعمة بصور مختلفة قال سبحانه:سبحان

. فھذه الآيات التّي مرّت عليك تخصّ حق الشفاعة باͿ سبحانه وتسلب عن )٦(تقَطََّعَتْ بھِِمُ الأسَْباَبُ)

  ة التامة بيد المخلوق فھو مشرك.الأصنام حقھّا. فمن زعم أنَّ الشفاعة على وجه المِلْكِيّ 
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ا من قال بأنَّ ھناك عباداً صالحين تقبل شفاعتھم عند الله في إطار خاص وشرائط معينة في  وأمَّ

الشفيع والمشفوع له بإذن منه سبحانه، فھو لا ينافي اختصاص حقّ الشفاعة باͿ سبحانه. كيف وقد 

حْمَنُ وَ  ورد النصّ بشفاعة طائفة عند الله بإذنه قال سبحانه: فاَعَةُ إلِاَّ مَنْ أذَِنَ لهَُ الرَّ (يوَْمَئذِ لاَ تنَْفعَُ الشَّ

 .)١(لهَُ قوَْلاً) رَضِيَ 

وبذلك يظھر حال المغفرة. فإنَّ المغفرة وحطّ الذنوب والتكفير عن السيئات حقه سبحانه. ومن 

زعم أنَّ غيره سبحانه يملك أمر الذنوب ويغفرھا ويكفر عنھا فھو مشرك في مجال التَّوحيد الأفعالي. 

(ألَاَ إنَِّ اللهَ ھوَُ الْغَفوُرُ  :وقد صرّح سبحانه في الذّكْر الحكيم باختصاصھا به قال عزّ وجل

حِيمُ) نوُبَ إلِاَّ اللهُ) وقال سبحانه:)٢(الرَّ . فالموحّد في ھذا المجال لا )٣((فاَسْتغَْفرَُوا لذُِنوُبھِِمْ وَ مَنْ يغَْفرُِ الذُّ

، كما أنَّ يرى مثيلاً Ϳ سبحانه في أمر المغفرة. وأما الأنبياء والأولياء فلھم حقّ الاستغفار للمذنبين

(وَ لوَْ أنََّھمُْ إذِْ ظَلمَُوا أنَْفسَُھمُْ  للمذنبين الرجوع إليھم والطلب منھم أنْ يستغفروا لھم قال سبحانه:

ً رَحِيماً) ابا سُولُ لوََجَدُوا اللهَ توََّ ً عن )٤(جَاءُوكَ فاَسْتغَْفرَُوا اللهَ وَ اسْتغَْفرََ لھَمُُ الرَّ . وقال سبحانه حاكيا

ھوَُ  (قاَلوُا ياَ أبَاَناَ اسْتغَْفرِْ لنَاَ ذُنوُبنَاَ إنَِّا كُنَّا خَاطِئيِنَ * قاَلَ سَوْفَ أسَْتغَْفرُِ لكَُمْ رَبِّي إنَِّهُ  وب:أبناء يعق

حِيمُ)   . ومع ذلك كله فالمغفرة بيد الله سبحانه.)٥(الْغَفوُرُ الرَّ

  الجلالية.ھذا تمام الكلام في التوحيد بأقسامه ولنشرع في سائر صفاته 

* * *  
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 الصّفات السَّلبية

)٢(  

   ليس بجسم ولا في جھة ولا محلّ،

  ولا حالّ ولا متحّد

لتنزيه تبعاً للأدلة العقلية والنقلية على أنَّه سبحانه جميل أتم الجمال، وكامل أشدّ اتفّقت كلمة أھل ا

  الكمال، لا يتطرق إليه الفقر والحاجة، وھو غني بالذات، وغيره محتاج إليه كذلك.

ا أن يكون واجب الوجود أو مُمْكِنهَُ أو مُمْتنَعَِهُ. والثالث غير  ر إمَّ ا العقل، فلأن كل متصوَّ أمَّ

مطروح في المقام. والممكن لا يتصف بالألوھية، فيبقى أن يكون واجب الوجود ھو الذّي تنتھي إليه 

ً في ذاته وفعله، لأنَّ الفقر آية  سلسلة الموجودات. وما ھو واجب الوجود لا يكون فقيراً ومحتاجا

  الِإمكان.

ا النقل، فيكفي في ذلك ما ورد من الآيات من توصيف نفسه بالغناء (ياَ أيَُّھاَ   قال سبحانه: وأمَّ

  .)١(النَّاسُ أنَْتمُُ الْفقُرََاءُ إلِىَ اللهِ وَ اللهُ ھوَُ الْغَني الْحَمِيدُ)

إنَّ معنى كون أسمائه وصفاته توقيفية، لا يھدف إلاَّ إلى أنَّه ليس لإنسان تسميته باسم أو وصف 

ا تنزيھه نة وأمَّ   إلاَّ بما ورد في الكتاب والسُّ
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سبحانه عن كل شين وعيب، وعن كل ما يناسب صفة المخلوق فليس ذلك أمراً توقيفياً، والتوقف 

حتى في تنزيھه سبحانه عن صفات المخلوقين، ونقص الممكنات، ليس أمراً توقيفياً، وإلاَّ لكان معنى 



غير المناسبة لساحته سبحانه  ذلك تعطيل باب المعارف. ومن يتوقف في تنزيھه عن ھذه الصفات

 .)١((وَ مَا قدََرُوا اللهَ حَقَّ قدَْرِهِ) فھو مُعَطلّ في باب المعرفة، عِنيّن في ذلك المجال قال سبحانه:

وعلى ذلك يترتب نفي كل صفة تناسب صفة الممكنات وكل نقص لا يجتمع مع الغنى ووجوب 

ً للبحث الوجود، سواء أكان داخلاً فيما عددناه في عنوان ا ً عنه، غير أنا توضيحا لبحث أو خارجا

  نشير إلى دليل كل واحد ممّا أوردناه في العنوان.

  ـ ليس بجسم ١

عُرّف الجسم بتعاريف مختلفة لا يتسع المجال لذكرھا. وعلى كل تقدير فالجسم ھو ما يشتمل 

اد الأربعة بإضافة على الأبعاد الثلاثة من الطول والعرض والعمق، وعلى قول ما يشتمل على الأبع

  البعد الزماني إلى الأبعاد الثلاثة المكانية.

وھو ملازم للتركيب، والمُرَكَّب محتاج إلى أجزائه، والمحتاج ممكن الوجود لا واجِبهَ، والممكن 

  لا يكون إلھاً خالقاً مُدَبرّاً تنتھي إليه سلسلة الموجودات.

  حل، والمحتاج إلى غيره ممكن لا واجب.وبدليل آخر، إنَّ كل جسم محتاج إلى الحيزّ والم

ا  ا أن يكون واجب الوجود كالحالّ، فيلزم تعدد الواجب وإمَّ وبدليل ثالث، إنَّ الحيزّ أو المحل، إمَّ

Ϳ ًأن يكون ممكن الوجود، مخلوقا  
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يز فخلقھما، فكيف يكون الغني عن سبحانه فھذا يكشف عن أنه كان موجوداً غنياً عن المحل والح

 الشيء محتاجاً إليه.

  ـ ليس في جھة ولا محل ٢

  وقد تبين حال استغنائه عنھما ممّا ذكرنا من الدليل على نفي الجسمية فلا نعيد.

  ـ ليس حالاًّ في شيء ٣

 إنَّ المعقول من الحلول قيام موجود بموجود آخر على سبيل التبعية. وھذا المعنى لا يصحّ في

  حقه سبحانه لاستلزامه الحاجة وقيامه في الغير.



أضف إلى ذلك أنََّ ذلك الغير إما ممكن أو واجب، فلو كان ممكناً فھو مخلوق له سبحانه، فقد كان 

ً يلزم تعدد  ً وحالاً فيه، ولو كان واجبا قبل إيجاده مستقلاً غير قائم فيه، فكيف صار بعد خلقه قائما

  الواجب وھو محال.

  متحّداً مع غيرهـ ليس  ٤

ً واحداً، وھو مستحيل في ذاته فضلاً  حقيقة الاتحاد عبارة عن صيرورة الشيئين المتغايرين شيئا

عن استحالته في حقه تعالى، فإنَّ ذلك الغير بحكم انحصار واجب الوجود في واحد، ممكنٌ. فبعد 

ا أن يكونا موجودين فلا اتحاد لأنھما اثنان أو يكون وا حد منھما موجوداً والآخر معدوماً. الاتحّاد إمَّ

ا ھو الممكن، فيلزم الخلف وعدم الاتحاد، أو الواجب فيلزم انعدام الواجب وھو محال.   والمعدوم إمَّ

وبذلك تبين أنَّ ما يدّعيه أصحاب الفرق الباطلة كالمسيحيين والحلوليين من المسلمين، بل القائلين 

والصلحاء والأقطاب وغيرھم، كلھا من شطحات الغُلاة  باتحاده سبحانه مع القديسين من الأنبياء

  وإرجاف الصوفية أعاذنا الله من شرورھم.
 

(112) 

ثم إن تنزيھه سبحانه بحجة نفي الحاجة لا ينحصر في ما ذكرناه في عنوان البحث بل كل صفة 

 وتعريف Ϳ سبحانه يستلزم تشبيھه بالمخلوقات، فھو منفي عنه.

  لتركيب عنه الذّي تقدم بحثه في التَّوحيد الذاتي الأحَدي.وبذلك يعلم صحة نفي ا

  الكتاب العزيز ونفي الجسميَّة

ه عن كل نقص وشين، وأنَّه ليس بجسم ولا  إنَّ التدبرّ في الذكر الحكيم يوفقّنا على أنَّه سبحانه منزَّ

ً به في الكتاب، لكن التدبرّ في آياته، الذّي أمرنا به في  جسماني. وھذا المعنى وإن لم يكن مصرّحا

بَّرُوا آياَتهِِ وَ ليِتَذََكَّرَ أوُلوُا الألَْباَبِ) ذلك الكتاب في قوله سبحانه: . )١((كِتاَبٌ أنَْزَلْناَهُ إلِيَْكَ مُباَرَكٌ ليِدََّ

  يوصلنا إلى ذلك. ولأجل إيقاف القارئ على موقف الكتاب في ذلك نشير إلى بعض الآيات:

(يعَْلمَُ مَا يلَجُِ فيِ الأرَْضِ وَ مَا يخَْرُجُ مِنْھاَ وَ مَا  صف الواجب تعالى بقوله:ـ إنَّ الذكر الحكيم ي ١

مَاءِ وَ مَا يعَْرُجُ فيِھاَ وَ ھوَُ مَعَكُمْ أيَْنَ مَا كُنْتمُْ وَ اللهُ بمَِا تعَْمَلوُنَ بصَِيرٌ) . والآية صريحة )٢(ينَْزِلُ مِنَ السَّ

  نا في كل مكان نكون فيه.في سعة وجوده سبحانه، وأنَّه مع

وما ھذا شأنه لا يكون جسماً ولا حالاًّ في محل أو موجوداً في جھة. إذ لا شك انَّ الجسمين لا 

يجتمعان في مكان واحد وجھة واحدة، فالحكم بأنَّه سبحانه معنا في أي مكان كنا فيه، لا يصَحّ إلاَّ إذا 

  كان موجوداً غير مادي ولا جسماني.

  لمُجَسّمة، ومن يتلو تلِْوَھمُ إذا وقفوا على ھذه الآية يؤوّلونھا بأنَّ ثمَُّ إنَّ ا
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المراد إحاطة علمه، لا سعة وجوده. ولكنه تأويل باطل لا دليل عليه. والعجب أنَّ ھؤلاء يفَرِّون 

 ة بالتعطيل مع أنھم ارتكبوا ما ألصقوه بغيرھم.من التأويل في الصفات الخبرية، ويرمون المؤولّ 

(يعَْلمَُ مَا يلَجُِ فيِ  أضف إلى ذلك أنَهّ سبحانه صرّح بإحاطة علمه بكل شيء في نفس الآية، وقال:

مَاءِ وَ مَا يعَْرُجُ فيِھاَ) عنى فإذاً لا وجه لتكرار ھذا الم الأرَْضِ وَ مَا يخَْرُجُ مِنْھاَ وَ مَا ينَْزِلُ مِنَ السَّ

بعبارة مبھمة، وعلى ذلك لا مناص من حمل الآية على سعة وجوده وإحاطته بكل شيء لا إحاطة 

(اللهُ لاَ  حلوليةّ حتى يحل في الأجسام والإنسان، بل إحاطة قيَوّمية عَبرّ عنھا في الآيات الأخُر بقوله:

ً بالذات، وسائر)١(إلِهََ إلِاَّ ھوَُ الْحَيُّ الْقيَُّومُ) الأشياء قائمة به. فليست كل إحاطة ملازمة  . أي قائما

  للحلول والاتحّاد، ولا يمكن أن يكون ما تقوم الأشياء بذواتھا به غائباً عنھا غيبوبة الجسم عن الجسم.

لاثَةَ (ألَمَْ ترََ أنََّ اللهَ يعَْلمَُ مَا فيِ السَّموَاتِ وَ مَا فيِ الأرَْضِ مَا يكَُونُ مِنْ نجَْوَى ثَ  ـ يقول سبحانه: ٢

أيَْنَ مَا كَانوُا ثمَُّ  إلِاَّ ھوَُ رَابعُِھمُْ وَ لاَ خَمْسَة إلِاَّ ھوَُ سَادِسُھمُْ وَ لاَ أدَْني مِنْ ذَلكَِ وَ لاَ أكَْثرََ إلِاَّ ھوَُ مَعَھمُْ 

  .)٢(ينُبَِّئھُمُْ بمَِا عَمِلوُا يوَْمَ الْقيِاَمَةِ إنَِّ اللهَ بكُِلِّ شَىْء عَليِمٌ)

حة في سعة وجوده وأنَّه موجود في كل مكان ومع كل إنسان لكن لا بمعنى الحلول والآية صري

بل إحاطة قومية قيام المعلول بالعلةّ، والمعنى الحرفي بالمعنى الاسمي، ومع ذلك فلا يصل الِإنسان 

ما فرُِض قوَْمٌ إلى كُنْه ھذه الِإحاطة وھذه القيومية. فالآية تفيد المعية العِلْمِيةّ والمعية الوجودية، فكل

  يتناجون، فاͿ سبحانه ھناك موجود سميع عليم.

وبعبارة أخُرى إنَّه سبحانه وصف نفسه في الآية بالعلم بما في السماوات وما في الأرض، ثم أتى 

  ،(مَا يكَُونُ مِنْ نجَْوَى ثلَاثَةَ) بقوله:
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كالدليل على تلك الِإحاطة العلمية، فبما أنَّه يسع وجوده كل مكان وجھة، فھو عالم بكل ما يحويه 

 المكان والجھة.



  ومثل ھذا لا يمكن أن يكون جسماً، لأنَّ كل جسم إذا حواه مكان خلا منه مكان آخر.

  .)١(أيَْنَ مَا توَُلُّوا فثَمََّ وَجْهُ اللهِ إنَِّ اللهَ وَاسِعٌ عَليِمٌ)(وَ Ϳِ الْمَشْرِقُ وَ الْمَغْرِبُ فَ  ـ قال تعالى: ٣

لمّا أمر سبحانه بالتوجه إلى القبلة ـ وربما أوھم ذلك أنَّ الله في مكان يستقر فيه ـ دفعه سبحانه 

) بقوله:   أي لا يخلو مكان عن ذاته ووجوده. (فأَيَْنَ مَا توَُلُّوا فثَمََّ وَجْهُ اللهِ

  وربما عُبرّ عن الذات بالوجه قال:«المراد من الوجه ھنا ھو الذات، قال ابن فارس: ف

  .)٢(»أسَْتغَْفرُِ الله ذَنْباً لسَْتُ مُحْصِيهِ رَبّ العِبادِ إلِيَْهِ الوَجْهُ والعَمَلُ 

  ولا ينحصر تفسير الوجه بالذات بھذه الآية بل ھو كذلك في الآيتين التاليتين:

  .)٣((لاَ إلِهََ إلِاَّ ھوَُ كُلُّ شَيءْ ھاَلكٌِ إلِاَّ وَجْھهَُ) :ـ قوله سبحانه ١

  .)٤((وَ يبَْقىَ وَجْهُ رَبِّكَ ذُو الْجَلالَِ وَ الِإكْرَامِ)  ـ وقوله سبحانه: ٢

  والدليل على أنَّ الوجه في ھاتين الآيتين بمعنى الذات، لا العضو المخصوص، واضح.

ا الآية الأوُلى، فلأنَّه سبح   انه بصدد بيان أنَّ كل شيء يھلك ويفنىأمَّ
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 المخصوص. إلاَّ نفسه وذاته. وھذا لا يصحّ إلاّ أن يكون المراد من الوجه ھو الذات لا العضو

ا الآية الثانية، فلأنَّه وصف الوجه بقوله: . بمعنى ذو الطَّول والِإنعام (ذُو الْجَلالَِ وَ الِإكْرَامِ) وأمَّ

وما يقاربه. ومن المعلوم أنھما من صفات نفس الربّ لا من صفات الوجه، أعني الجزء من الكل. 

حتى يقع » ذي الجلال والِإكرام«ولو كان الوجه ھنا، بمعنى العضو المخصوص لوجب أن يقول: 

  وصفاً للربّ لا للوجه.

. فلما كان الاسم غير )١((تبَاَرَكَ اسْمُ رَبِّكَ ذِي الْجَلالَِ وَ الِإكْرَامِ) ويشھد على ذلك قوله سبحانه:

  ».ذو الجلال«ولم يصف الاسم به وإلاَّ لقال  (ذِي الْجَلالَِ) المسمّى وصف الرب بقوله

مع كونه جسماً   (فثَمََّ وَجْهُ اللهِ) لوجه في ھذه الآيات بمعنى الذات، أفھل يجتمع قوله:فإذا تبين أنَّ ا

ا يوجد في  محدداً في جھة خاصة وموجوداً فوق العرش، متمكناً فيه أو جالساً عليه، وما أشبه ذلك ممَّ

  كلمات المُجَسِّمة ومن ھو منھم، وإن كان يتبرأ من وصفه بالتجسيم؟

ً وَ مِنَ الأنَْعَامِ  نه وتعالى:ـ يقول سبحا ٤ (فاَطِرُ السَّموَاتِ وَ الأرَْضِ جَعَلَ لكَُمْ مِنْ أنَْفسُِكُمْ أزَْوَاجا

مِيعُ الْبصَِيرُ)   .)٢(أزَْوَاجاً يذَْرَؤُكُمْ فيِهِ ليَْسَ كَمِثْلهِِ شَىْء وَ ھوَُ السَّ



(ليَْسَ كَمِثْلهِِ  من قوله سبحانه:إنَّ الآية بصدد نفي التشبيه على الِإطلاق، وليس من كلمة أجمع 

ً عليه، شَىْء) ً فيه أو جالسا ً ذا جھة ومحل، موجوداً فوق العرش متمكنا . أو ليَْس القول بكونه جسما

. فما ھذا الصمم )٣((وَ مَا قدََرُوا اللهَ حَقَّ قدَْرِهِ) تشبيه للخالق بالمخلوق؟ صدق الله العلي العظيم إذ قال:

  والأبصار والقلوب؟!! والعمى في الأسماع

 

 ١. سورة الرحمن: الآية ٧٨.

 ٢. سورة الشورى: الآية ١١.

 ٣. سورة الأنعام: الآية ٩١.
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نعم، ربما يتوھم القاصر، دلالة الآيتين التاليتين على كونه سبحانه في السماء وأنَّه في جھة، 

مَاءِ أنَْ  وھما قوله سبحانه: يخَْسِفَ بكُِمُ الأرَْضَ فإَذَِا ھِيَ تمَُورُ * أمَْ أمَِنْتمُْ مَنْ فِي (ءَأمَِنْتمُْ مَنْ فيِ السَّ

مَاءِ أنَْ يرُْسِلَ عَليَْكُمْ حَاصِباً فسََتعَْلمَُونَ كَيْفَ نذَِيرِ)  .)١(السَّ

(ھوَُ   ولكن المتأمل فيما تقدمھما من الآيات يخرج بغير ھذه النتيجة فإنه سبحانه يقول قبلھما:

  .)٢(لكَُمُ الأرَْضَ ذَلوُلاً فاَمْشُوا فيِ مَناَكِبھِاَ وَ كُلوُا مِنْ رِزْقهِِ وَ إلِيَْهِ النُّشُورُ)الذِي جَعَلَ 

فھذه الآية تذكر نعمة الله سبحانه على أھل الأرض ببيان أنَّه جعل الأرض ذلولاً فسھل سلوكھا، 

وَفرة النعم على البشر يجب أن لا  وھيأ لھم رزقه فيھا، وعند ذلك ينتقل في الآية الثانية إلى ذكر أنَّ 

ً للغفلة والتمادي والعصيان، فليس من البعيد أن يخسف الأرض بھم، فإذا ھي تمور  تكون سببا

وتتحرك وترتفع فوقھم كما ليس من البعيد أن ينزل عليھم ريحاً حاصباً ترميھم بالحصباء. فعند ذلك، 

  حق، وھذا ھو ھدف الآيات الثلاثة.عند معاينة العذاب، يخرجون من الغفلة ويعرفون ال

ا التعبير بـ مَاءِ)وأمَّ فيحتمل أن يراد منه مَنْ سُلْطانه وقدرته في السماء، لأنه مسكن  (مَنْ في السَّ

ملائكته واللوح المحفوظ ومنھا تنزل قضاياه وكتبه وأوامره ونواھيه. كما أنَّ منھا ينزل رزق البشر، 

مَا وفيھا مواعيده: فيصح التعبير بمن في السَّماء عن سلطانه وقدرته ءِ رِزْقكُُمْ وَ مَا توُعَدُونَ)(وَ فيِ السَّ

  وكتبه وأوامره ونواھيه.

كما يحتمل أن يكون الكلام حسب اعتقادھم، بمعنى ءأمنتم مَنْ تزعمون أنَّه في السماء أن يعذبكم 

  ».لعرش أن يعاقبكَ بما تفعلأما تخاف مَنْ فوَقَ ا«بخَسْف أو بحاصب، كما تقول لبعض المُشَبھّة: 

 

 ١. سورة الملك: الآيتان ١٦ ـ ١٧.

 ٢. سورة الملك: الآية ١٥.
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وھناك احتمال ثالث وھو أن يكون المراد من الموصول ھو الملائكة الموكلون بالخسف 

 والتدمير، فإنَّ الخسف والِإغراق وإمطار الحجارة كانت بملائكته سبحانه في الأمُم السالفة.

  فبعد ھذه الاحتمالات لا يبقى مجال لما يتوھمه المستدل.

(وَ ھوَُ الذِي فيِ  أضف إلى ذلك أنه سبحانه يصرّح بكون إله السماء ھو إله الأرض ويقول:

مَاءِ إلِهٌَ وَ فيِ الأرَْضِ إلِهٌَ وَ ھوَُ الْحَكِيمُ الْعَليِمُ) ال . فليس الِإله بمعنى المعبود كما ھو بعض الأقو)١(السَّ

بمعنى واحد، غير أنَّ الأول جنس والثاني عَلمَ. ولو فسُّر » الله«و » الِإله«في معنى ذلك اللفظ، بل 

أحياناً بالمعبود، فإنَّما ھو تفسير باللازم، فإنَّ لازم الألوھية ھو العبادة، لا أنه بمعنى المعبود بالدلالة 

  المطابقية.

سماء والأرض وھذا يكون قرينة على أنَّ المراد من فعلى ذلك فمفاد الآية وجود إله واحد في ال

مَاءِ) قوله:   ھو أحد الاحتمالات الماضية. (مَنْ في السَّ

  القول بالتجسيم ـ عليه السَّلام ـ  مكافحة علي

 ً وسائر الأئمة من أھل البيت مشھورون بالتنزيه الكامل. وكانوا يقولون إنَّه  ـ عليه السَّلام ـ  إنَّ عليَّا

يشبھه شيء بوجه من الوجوه، ولا تدرك الأفھام والأوھام كيفيته ولا كنھه. ويظھر ذلك  سبحانه لا

. وقد وقف على   ـ عليھم السَّلام ـ والآثار الواردة عن سائر أئمة أھل البيت ـ عليه السَّلام ـ من خطبه

ا أمير المؤمنين«ذلك القريب والبعيد. قال القاضي عبد الجبار:  فخُطَبهُ في بيان  م ــ عليه السَّلا وأمَّ

  .)٢(»نفي التشبيه وفي إثبات العدل أكثر من أن تحصى

 

 ١. سورة الزخرف: الآية ٨٤.

 ٢. فضل الاعتزال، ص ١٦٣.
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: أين كان ربنّا قبل أن  ـ رضي الله عنه ـ قال قائل لعلي بن أبي طالب«روى المُبرَّد في الكامل: 

 .)١(»: أين، سؤال عن مكان، وكان الله ولا مكان  ـ عليه السَّلام ـ  يخلق السَّماوات والأرض؟ فقال علي

إنَِّ الله تعالى خلق العرش إظھاراً : «  ـ رضي الله عنه ـ وقال البغدادي: قال أمير المؤمنين علي

  .)٢(»قد كان ولا مكان وھو الآن على ما كان«، وقال أيضاً: »لقدرته، لا مكاناً لذاته

من الأمر أنَّه كان يراقب العوام والسُّوقة في مجالسھم وما يصدر  لسَّلام ــ عليه ا وقد بلغ بعلي

يا معشر اللحامين، من نفخ منكم في اللحم فليس مناّ. فإذا ھو «منھم فدخل يوماً سوق اللحامين وقال: 



 برجل موليه ظھره، فقال: كلا والذين احتجب بالسبع. فضربه على ظھره ثم قال: يا لحّام، ومن الذّي

احتجب بالسبع؟ قال: ربّ العالمين يا أمير المؤمنين فقال: اخطأت، ثكلتك أمُك، إنَِّ الله ليس بينه وبين 

خلقه حجاب، لأنَّه معھم أينما كانوا، فقال الرجل ما كفارة ما قلت يا أمير المؤمنين؟ قال: أن تعلم أنَّ 

  .)٣(»حلفت بغير ربكّالله معك حيث كنت. قال: أطُعِمُ المساكين؟ قال: لا إنَِّما 

قد وردت في آيات الذكر الحكيم، منھا ما سبق  ـ عليه السَّلام ـ  وھذه المعية التّي ذكرھا علي

  .)٤((يسَْتخَْفوُنَ مِنَ النَّاسِ وَ لاَ يسَْتخَْفوُنَ مِنَ اللهِ وَ ھوَُ مَعَھمُْ..)  ومنھا قوله تعالى:

نه. » فيم؟«دّه، ومن حدّه فقد عدّه، ومن قال ومن أشار إليه فقد ح: « ـ عليه السَّلام ـ وقال فقد ضَمَّ

  فقد أخلى منه. كائن لا عن حدث، موجود لا عن عدم، مع كل شيء لا بمقارنة،» علام؟«ومن قال 

 

 ١. الكامل، ج ٢، ص ٥٩.

 ٢. الفَرْق بين الفرَِق، ص ٢٠٠.

 ٣. الغارات، ج ١، ص ١١٢.

 ٤. سورة النساء: الآية ١٠٨.
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 .)١(»كل شيء لا بمزايلةوغير 

الحمد Ϳ الذّي لا تدركه الشواھد، ولا تحويه المشاھد، ولا تراه النواظر، : « ـ عليه السَّلام ـ وقال

  .)٢(»ولا تحجبه السواتر

دَهُ من كَيَّفه، ولا حقيقتَهَ أصَاب من مثَّلهَ، ولا إيِاه عَنىَ من شبَّھهَ، : « ـ عليه السَّلام ـ وقال ما وَحَّ

  .)٣(»حَمَدَهُ من أشار إليه وتوََھَّمَه ولا

قد علم السرائر، وخبر الضمائر، له الإحاطة بكِل شيء، والغلبة لكل : « ـ عليه السَّلام ـ وقال

  .)٤(»شيء والقوة على كل شيء

إلى غير ذلك من خطبه وكلمه في التنزيه ونفي الشبيه. ومن أراد الِإسھاب في ذلك والوقوف 

لعقيدة التشبيه والتكييف والتجسيم، فعليه مراجعة  ـ عليھم السَّلام ـ ھل البيتعلى مكافحة أئمة أ

  .)٥(الأحاديث المروية عنھم في الجوامع الحديثية.

 

 ١. نھج البلاغة الخطبة الأوُلى، طبعة مصر.

 ٢. نھج البلاغة، الخطبة ١٨٠، طبعة مصر.

 ٣. نھج البلاغة الخطبة ١٨١، طبعة مصر.

 ٤. نھج البلاغة الخطبة ٨٢، طبعة مصر.



٥. راجع توحيد الصدوق باب التوحيد ونفي التشبيه، فقد نقل فيه (٢٧) حديثاً. وبحار الأنوار، ج ٣ باب 

نفي الجسم والصورة فقد نقل فيه (٤٧) حديثاً. والجزء الرابع منه. وبذلك تعرف مدى وھن الكلمة التّي 

نشرتھا جريدة أخبار العالم الإسلامي العدد (١٠٥٨) من السنة الثانية والعشرين المؤرخ: ٢٩ جمادى 

الأولى، عام ١٤٠٨ ھجرية، للشيخ عبد الله بن عبد العزيز بن باز حيث نقد مقالة الدكتور محيي الدين 

الصافي التّي كتبھا تحت عنوان «من أجل أن تكون أمة أقوى». وجاء في تلك المقالة «إنه قام الدليل 

اليقيني على أنَّ الله ليس بجسم». فردّ عليه ابن باز بقوله: «ھذا الكلام لا دليل عليه لأنَّه لم يرد في 

الكتاب ولا في السنة وصف الله سبحانه بذلك ونفيه عنه. فالواجب السكوت عن مثل ھذا لأنَّ مأخذ 

صفات الله جلّ وعلا توقيفي لا دخل للعقل فيه. فيوقف عند حدّ ما ورد في النصوص من الكتاب 

والسنة». ولا نعلقّ على ذلك إلاَّ بقوله سبحانه:  (وَ مَا قَدَرُوا اللهَ حَقَّ قَدْرِهِ)، وأنَّه نفس الدعوة إلى تعطيل 

العقول عن المعارف والأصول، على أنَّك عرفت مفصلاً تضافر النصوص. على تنزيھه سبحانه عن 

 التجسيم والتشبيه.
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 الصفات السَّلبية

)٣(   

  للحوادثليس محلاً 

اتفّق الِإلھيوّن ما عدا الكرّاميةّ على أنَّ ذاته تعالى لا تكون محلاً للحوادث، ويستحيل قيام 

الحوادث بذاته. والدليل على ذلك أنَّه لو قام بذاته شيء من الحوادث للزم تغيرّه، واللازم باطل، 

  فالملزوم مثله.

لة إلى أخُرى. فعلى تقدير حدوث ذلك الأمر بيان الملازمة: إنَّ التغير عبارة عن الانتقال من حا

  القائم بذاته، يحصل في ذاته شيء لم يكن من قبل، فيحصل الانتقال من حالة إلى أخُرى.

ا بطلان اللازم: فلأن التغيرّ مستلزم للانفعال أي التأثرّ، وإلِاَّ لما حصل له، والاستعداد  وأمَّ

ن صفات الماديات، والله تعالى منزّه عنھا فلا يكون يقتضي أنَّ يكون ذلك الشيء له بالقوة، وذلك م

  منفعلاً، ولا يكون متغيرّاً، ولا يكون محلاً للحوادث.

وبعبارة ثانية: إنَّ التغير نتيجة وجود استعداد في المادة التّي تخرج تحت شرائط خاصة من القوة 

للقوة والاستعداد، ويخرج في ظل  إلى الفعل. فالبذَْر الذّي يلُقى في الأرض ويقع تحت التراب، حامِلٌ 

ً أو شجراً. فلو صحّ على الواجب كونه محلاً للحوادث،  شرائط خاصة من تلك الحالة ويصير زرعا

  لصحّ أن يحمل وجودُه استعداداً للخروج من القوة إلى الفعلية.
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 ً  .وھذا من شؤون الأمُور المادية، وھو سبحانه أجلّ من أن يكون مادة أو مادّيا

وبالجملة، لو وَقفَتَْ الكرّاميةّ على ما يترتب على قولھم من حلول الحوادث فيه من المفاسد، لما 

أصرّوا على ذلك. فإن ظھور الحوادث في الذات، سواء أكان بمعنى تغيرّ الذات وصفاتھا وتبدلھا، أو 

قوة إلى الفعل ومن وجود الحركة فيھا، عبارة أخُرى عن كون وجوده ذا إمكان استعدادي يخرج من ال

النقص إلى الكمال، كخروج عامة الموجودات الِإمكانية صوب الفعلية، ونحو الكمال. ومَنْ كانت ھذه 

  صفته يعدّ من الممكنات.

وھناك بيان آخر لھذا المطلب، وھو أنَّ وجوب الوجود يقتضي تحققّ كل شؤونه وكمالاته فيه 

ير، لا يتصف بوجوب الوجود إذن، الوجوب يلازم الفعلية طرُّاً، وما لم يزل في طريق التكامل والتغا

  ويناقض التدّرج.

  .)١(وعلى ذلك اعتمد المحقق الطوسي في التجريد

* * *  

 

 ١. لاحظ تجريد الاعتقاد، ص ١٨٠، طبعة صيدا، وإرشاد الطالبين، ص ٢٣٢.
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 الصفات السلبية

)٤(  

  لا يقوم اللذة والألم بذاته

لذّة ويراد منھما الألم واللذّة المزاجيان. والألم حالة حاصلة من تغير المزاج إلى قد يطلق الألم وال

الفساد. واللذة حالة حاصلة من تغير المزاج إلى الاعتدال، وعروض النشاط والسرور على المُلْتذ، 

سبحانه  ومن كان متصفاً بھما يجب أن يكون موجوداً مادياً قابلاً للانفعال. ومن المعلوم لزوم تنزيھه

عن المزاج والفعل والانفعال لاستلزامه تواليَ فاسدة لا تحصى. وبالجملة، فالألم واللذة من توابع 

  المزاج، منفياّن بانتفاء المتبوع.

وقد يطلقان ويراد منھما العقليان، والمراد منھما إدراك كل قوة عقلية ما يلائمھا أو ينافيھا. فالقوة 

دراكھا للمعقولات الكليةّ. وإنكار ذلك مكابرة. فإن العلماء الغائصين في العاقلة لھا كمال ولذّة ھي إ

لجُج التحقيق لھم لذات لا يختارون اللذات الحسية بأجمعھا على أقل مسألة من مسائلھا، ويقابله الألم 

  العقلي. ولأجل ذلك كلما كان المعقول أفضل وأتم، كانت اللذة أبلغ وأوفر.



لعقلية للمعقولات أتم من إدراك الحس للمحسوسات، لأن القوة العقلية فلذا يكون إدراك القوة ا

  تصل إلى كنه المعقول وإلى ذاته وذاتياته، فتكون اللذة العقلية أبلغ وأعظم من الحسية.
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ا الألم المزاجي فلما  إذا عرفت ذلك فاعلم أنَّ الألم على وجه الِإطلاق منفي عنه سبحانه، أمَّ

ا  الألم العقلي فلأنه إدراك المنافي من حيث ھو مناف. وھو مستحيل عليه سبحانه، إذ لا عرفت، وأمَّ

 منافي له لأن جميع ما عداه لوازم ومعلولات له، والكل في قبضة قدرته، مجتمع معه غير مناف له.

ا اللذة العقلية فإن بعض الحكماء نسبوھا إلى الله تبارك وتعالى قائلين بأنَّه مدرك لأك مل وأمَّ

  الموجودات ـ وھي ذاته ـ فيكون متلذذاً.

وبعبارة أخُرى: إنَّ واجب الوجود الذّي ھو في غاية الجمال والكمال والبھاء، إذا عقل ذاته فقد 

  عقل أتم الموجودات وأكمل الأشياء، فيكون أعظم مدرِك لأجلّ مُدْرَك بأتم إدراك.

فه سبحانه باللذة على وجه الِإطلاق ھذا ما عليه الحكماء. ولكن المتكلمين منعوا من توصي

  مزاجياً كان أو عقلياً، ولعل عذرھم في ذلك كون أسمائه وصفاته أمراً توقيفياً.

لا شك أنََّ إطلاق الملتذ على الله سبحانه لا يجتمع مع القول بتوقيفية أسمائه وصفاته، وأما   أقول:

ً لِإدراكه أتمّ المو ً عقليا ً بذاته ابتھاجا جودات، وملتذاً في ظله، فليس شيء يمنع منه. وإنَّ كونه مبتھجا

  الحقيقة شيء والتسمية شيء آخر.

* * *  
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 الصّفات السلبيَّة

)٥(  

  امتناع رؤية الله سبحانه

اتفّقت العدلية على أنَه سبحانه لا يرُى بالأبَصار لا في الدنيا ولا في الآخرة. وأما غيرھم، 

ين يصفونه سبحانه بالجسم ويثبتون له الجھة، جوزوا رؤيته بلا إشِكال في فالكَرّامِيةّ والمُجَسّمة الذ

الدارين. وأھَل الحديث والأشَاعرة ـ مع عد أنَفسھم من أھَل التنزيه وتحاشيھم عن إثِبات الجسمية 

والجھة له سبحانه ـ قالوا برؤيته يوم القيامة وأنَه ينكشف للمؤمنين انكشاف القمر ليلة البدر، تبعاً 

لبعض الأحَاديث، واستظھاراً من بعض الآيات وقد ذكر أبو الحسن الأشَعري أقوالاً مختلفة حول 

  الرؤية ربما تناھز التسع عشر قولاً، وأوردھا الواحدة تلو الأخرى وأكثرھا لا يستحق الذكر.



يرى من أنَّ الله لا » حَفْص الفرد«و » الضرار«ومن عجيب ما جاء في تلك الأقوال ما نقله عن 

بالأبصار ولكن يخلق لنا يوم القيامة حاسّة سادسة غير حواسنا، وندرك ما ھو بتلك الحاسّة. وقول 

البكرية: إنَّ الله يخلق صورة يوم القيامة يرى فيھا ويكلم خلقه منھا. وقول حسين النجار إنِه يجوز أنْ 

  .)١(علم رؤية لهيحول العين إلى القلب ويجعل لھا قوة العلم فيعلم بھا، ويكون ذلك ال

 

 ١. مقالات الإسِلاميين، ج ١، ص ٢٦١ ـ ٢٦٥ و٣١٤.
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ً الأخَير منھا إنِكار للرؤية، وإنِ جاء بھا الأشَعري في عداد  وھذه الأقَوال الثلاثة، خصوصا

 الأقوال المثبتة لھا. نعم، ذكر أقَوالاً يشمئز الِإنسان من سماعھا مثلاً: قال جماعة يجوز أنْ نرى الله

بالأبصار في الدنيا ولسنا ننكر أن يكون بعض من نلقاه في الطرقات. وأجَاز عليه بعضھم الحلول في 

الأجَسام وأصَحاب الحلول إذِا رأوا إنساناً يستحسنونه لم يدروا لعل إلھھم فيه. وأجاز كثير ممن جَوّز 

وال السخيفة الساقطة التّي رؤيته في الدنيا مصافحته وملامسته ومزاورته إيِاه. وغير ذلك من الأق

 نبتت في منابت الِإعراض عن الأصُول الصحيحة لتحليل العقائد.

ولنقدم البحث عن عقائد العدلية فإن في إثباتھا كفاية لردّ سائر الأقَوال وبيان وَھْنھا. ولكن إكِمالاً 

  .للبحث نذكر بعده ما عليه الأشَاعرة من التفصيل في الرؤية بين الدنيا والآخرة

  ما ھي حقيقة الرؤية؟

  إختلف المتكلمون في حقيقة الِإبصار تبعاً للباحثين الطبيعيين والمشھور بينھم قولان:

خروج الشعاع على ھيئة المخروط من العين بحيث يكون رأسه في العين وقاعدته  الأوَل:

  منطبقة على المُبْصَر. وھذا القول متروك بفضل ما توصلت إليه الأبحاث الحديثة.

انعكاس صورة المرئي على العين. وقد أوضحته الأبَحاث العلمية بما حاصله أنَّ الأشَياء  الثاني:

الخارجية ترُى إذِا وصل نورھا إلى العين إما نورھا النابع منھا إذا كانت منيرة بنفسھا كالشمس، أو 

ر إلى العين فإنِه المنعكس عليھا من مصدر منير إذا لم تكن منيرة كما ھو الغالب. فإذا وصل النو

، ويرد »العينية«يخترق أوّلاً القرََنيِة وھي غطاء العين الخارجي شفافة ومُحَدّبة، فينكسر ثم يعبر 

فينكسر مرة أخرى ويتمركز على طبقة حساسة داخل كرة العين تسمى الشبكية موجوداً » العدسية«

  صورة مضيئة مقلوبة عن صورة
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ذه الشبكية أطراف أعصاب الرؤية، فيوجب انطباع الأشَعة على المرئي الخارجي. ويتصل بھ

الشبكية تحريك تلك الأعَصاب وإرسال المتموّجات المناسبة للأشَعة المنطبقة إلى الدماغ، فيحللھا 

 الدماغ، ويفسرھا ويتعقلھا بالشكل والصورة التّي نعرفھا.

والِإثبات على ھذا المعنى الذّي ھذا ھو واقع الِإبصار والرؤية، فيجب أن يكون كل من النفي 

كشف عنه جھابذة العلم. وبذلك يعلم أنَّ تفسير الِإبصار ورؤيته سبحانه بالعلم به أو بإدِراكه في القلب 

أو من طريق الشھود خروج عن البحث ونحن مركزون على إمكان رؤيته بھذه الأبَصار التّي يملكھا 

  عدلية والأشَاعرة فنقول:كل إنسان، لأنََّ ھذا ھو محط البحث بين ال

  يدل على امتناع الرؤية وجوه:

ـ إنَّ الرؤية إنِما تصح لمن كان مقابلاً أو في حكم المقابل، والمقابلة إنِما تتحققّ في الأشياء  ١

  ذوات الجھة، والله تعالى منزه عنھا فلا يكون مرئياً.

دراك بحس البصر، وھو مستلزم وبعبارة أخُرى: إنَّ المراد من الرؤية إما حقيقتھا، أعني: الإِ 

لِإثبات الجھة له تعالى بالضرورة، سواء أقَلُْنا بأنَّ الِإبصار يتحقق بانطباع صورة الشيء في العين 

أو بخروج الشعاع منھا. وإما غير حقيقتھا ممّا يعُبر عنه بالِإدراك العلمي والشھود القلبي وغير ذلك 

  .)١(ه، فھو حينئذ خارج عن محط البحث ومجال النزاعممّا لا يعَْرِف حقيقته إلاّ القائل ب

ـ إنَّ الرؤية إما أنَ تقع على الذات كلھا أو على بعضھا. فعلى الأوَل يلزم أنْ يكون المرئي  ٢

محدوداً متناھياً محصوراً شاغلاً لناحية من النواحي، وخلو النواحي الأخُرى منه تعالى. وعلى الثاني 

  حيزاً ذا جھة إلى غير ذلك من التوالي الفاسدة، المرفوضة في حقه سبحانه.يلزم أنْ يكون مركباً مت

 

 ١. لاحظ قواعد المرام في علم الكلام ص ٧٦. أنوار الملكوت في شرح الياقوت، ص ٨٢.
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ـ إنَّ الرؤية لا تتحقق إلا بانعكاس الأشَعة من المرئي إلى أجَھزة العين، وھو يستلزم أنَْ يكون  ٣

 جسماً ذا أبَعاد، ومعرضاً لعوارض وأحَكام جسمانية، وھو المنزه عن كل ذلك. سبحانه

ـ إنَّ الرؤية بأجھزة العين نوع اشارة إليه بالحدقة وھو سبحانه منزه عن الِإشارة. فإنَّ كل  ٤

مرئي في جھة يشار إليه بأنَه ھنا أوَ ھناك، ويصح أنْ يقال: إنِه مقابل للرائي أو في حكمه. وھذا 

  معنى منتف في حقه سبحانه.ال

إنَِّ مجموع الأدَلة الأربعة تعتمد على أمَر واحد وھو أنَّ تجويز الرؤية على الله سبحانه يستلزم 

كونه جسماً أوَ جسمانياً. فالأوَل يعتمد على أنَّ الرؤية تستلزم ان يكون ذا جھة وتحيزّ. والثاني يعتمد 

قعت الرؤية على تمامھا، أو مركبة إذا وقعت على بعضھا. على أنَّ الرؤية تستلزم تناھي ذاته إذا و



ً وذا عوارض جسمية والرابع يعتمد على أنّ  والثالث يعتمد على أنَّ الرؤية تستلزم أن تكون جسما

الرؤية تستلزم الِإشارة إليه تعالى، وھو فوق أن يقع في ذلك المجال. فروح الأدلة الأربعة يرجع إلى 

ويز رؤيته معناه كونه سبحانه موجوداً متحيزاً ومحدوداً وذا جھة وعوارض أمر واحد، وھو أنَّ تج

  جسمانية وقابلاً للِإشارة وكل ذلك مستحيل، فتكون النتيجة امتناع وقوع الرؤية عليه.

ومبادئ ھذه البراھين أمور بديھية حسيةّ يكفي في تصديقھا تصور القضايا بموضوعاتھا 

  ومحمولاتھا ونسبھا.

  ةمحاولة فاشل

إنَّ المتفكرين من الأشاعرة لما رأوا أنَّ القول بإمكان رؤيته سبحانه يستلزم ھذه المحاذير 

ويوجب خروج المُجَوّز عن صفوف المنزھين إلى عداد المجسمين، حاولوا تصحيح مقولتھم بوجوه 

  خارجة عن محل النزاع، وإليك بعض ما ذكروه:

يصر صائر إلى تجويز اتصال أشعة من البصََر بذاته لم «ـ قال الشھرستاني في نھاية الِإقدام:  ١

  أو انطباع شبح يتمثل في الحاسة منه وانفصال
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شيء من الرائي والمرئي واتصاله بھما، لكن أھل الأصُول اختلفوا في أنَّ الرؤية إدِراك وراء 

ال الشعاع، ونفي العلم أم علم مخصوص. ومن زعم أنَّه إدراك وراء العلم اختلف في البنية، واتص

القرب المفرط، والبعد المفرط، وتوسط الھواء المُشِفّ (النور الحامل للصورة). فشرطھا المعتزلة 

ونفوا رؤية الباري تعالى بالأبصار نفي الاستحالة، والأشَعري أثبتھا إثِبات الجواز على الِإطلاق، 

 .)١(»والوجوب بحكم الوعد

ً لما يروونه في ھذا المجال، ولما إنِّ الرؤية التّي يدع  يلاحظ عليه: يھا أھَل الحديث تبعا

استظھروه من القرآن عبارة عن رؤية الله تبارك وتعالى بھذه الأبَصار الحسية كرؤية القمر في ليلة 

البدر. وأما غير ذلك ممّا يدعيه العرفاء وأھَل الكشف والشھود، خارج عن محط البحث. ومن المعلوم 

عنى لا تتحقق إلِا بالشرائط التّي أطبق عليھا علماء الطبيعة، قديمھا وحديثھا، مع أنَّ الرؤية بھذا الم

اختلاف في تحقيق الشرائط وتحليلھا، فلو أريد من الرؤية غير ھذا، لما ورد النفي والِإثبات على 

ه شيء واحد. وتمنيّ الرؤية بلا ھذه الشرائط كتمني رسم الأسد على عضد البطل من دون أنَْ يكون ل

  .)٢(رأس ولا ذنب

إنِا إذِا عَرَفنا «ـ قال الفاضل القوشجي بعد شرح معنى الرؤية إمّا بالارتسام أو خروج الشعاع:  ٢

ً آخر  ً من المعرفة، ثم إذا أبصرناھا وغمضنا العين، كان نوعا الشمس مثلاً بحد أو رسم، كان نوعا

ليَْن نسميه الرؤية، ولا يتعلق في فوق الأول. ثم إذا فتحنا العين حصل نوع آخر من الِإدراك ف وق الأوَّ



الدنيا إلا بما ھو في جھة ومكان. فمحل النزاع أنَّ مثل ھذه الحالة الِإدراكية يصح أن تقع بدون 

  المقابلة، وتتعلق بذات الله منزھةً عن الجھة والمكان،

 

 ١. نھاية الإقِدام، ص ٣٥٦.

٢. مثل يضرب لتمني الشيء المحال وأصل القصة: إنَِّ بطلاً ورد دكاناً يريد أنَْ يضرب على بدنه 

صورة الأسد. فكان كلما وخزه صاحب الدكان بالإبِرة صرخ وقال: ماذا تضرب؟ فيجيب: رأسه. 

فيقول: لا تضرب رأسه. فإذا وخزه أخرى صرخ وتأوّه وقال: ماذا تضرب؟ فيجيب: ذَنَبَه. فيقول: لا 

 تضربه. وھكذا. فضُرب به المثل.
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 .)١(»أولا؟

إنَّ تمني الرؤية والِإبصار بغير المقابلة والجھة مع تحققھا بالعيون والأبَصار، أشَبه بتمني   أقول:

وجود الشيء مع التأكيد على عدمه، وھذا نظير أن يقال حقيقة المربع عبارة عن وجود أضَلاع 

  .)٢(متصلة، فھل يمكن أنْ تتحقق تلك الھيئة بدون الأضَلاع

ً القدامى منھم، وبالأخَص كتب أھَل الحديث، ومن أمَعن  النظر في كتب الأشَاعرة خصوصا

والحنابلة، يرى أنَھم يفرون من ھذه المحاولات ولا يرون لھا قيمة في أوَساطھم، وھم يتمسكون 

  بالروايات وما استظھروه من الآيات ويحكمون بالرؤية الحقيقية كرؤية القمر.

وندُين بأنَّ الله تعالى يرُى في الآخرة بالأبَصار كما يرُى القمر «ة: قال الشيخ الأشعري في الِإبان

  .)٣(» ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ ليلة البدر، يراه المؤمنون كما جاءت الروايات عن رسول الله

 إنْ قال قائل: لم قلتم إنَِّ رؤية الله بالأبَصار جائزة من باب القياس؟ قيل له: قلنا«وقال في اللمع: 

  .)٤(»ذلك لأنََّ ما لا يجوز أنْ يوصف به الله تعالى ويستحيل عليه، لا يلزم في القول بجواز الرؤية

 

 ١. شرح التجريد للقوشجي، ص ٤٢٨.

٢. وقد جمع الأسُتاذ حفظه الله مجلس مع بعض فضلاء الشام فانْجَرّ البحث إلى إمكان الرؤية فقال 

الشيخ الأستاذ: إنَّ تجويز الرؤية يستلزم تجويز المقابلة والجھة. فقال الشامي: كل شيء في الآخرة 

غيره في الدنيا. فأجابه: ماذا تريد من كلامك «كل شيء في الآخرة غيره في الدنيا»، فھل تريد أن 

الأشياء الدنيوية توجد في الآخرة بوجودات كاملة، فھذا ما نعترف به. وإن أردت أنَّ الأشياء الأخُروية 

تضاد ماھياتھا وحدودھا، الموجود في الدنيا، فھذا ممّا لا يمكن التصديق به. فإنَّ نتيجة ضرب اثنين في 

اثنين ھو أربعة لا خمسة، ولا يمكن تكذيب ھذه القضية بحجة أنَّ كل شيء في الآخرة غيره في الدنيا. 

فإنَّ ھناك قضايا قطعية وعلوماً ضرورية صادقة في النشأتين من دون أنْ يختص امكانھا بواحدة 

منھما. فالدور والتسلسل محالان في الدنيا والآخرة ، وقاعدة كل ممكن يحتاج إلى علةّ صادقة في كلتا 



 النشأتين فالتمسك بھذا الكلام نوع فرار من البحث والتحقيق.

 ٣. الابانة، ص ٢١.

 ٤. اللمع، ص ٦١ بتلخيص.
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 الأدَلة العقلية للقائلين بالجواز

  عري استدل على جواز الرؤية بوجوه عقلية نقتطف منھا وجھين:إنَّ الشيخ الأش

ليس في جواز الرؤية إثبات حَدَث، لأنَّ المرئي لم يكن مرئياً لأنَه محدث، ولو كان «قال:  الأوَل:

  .)١(»مرئياً لذلك للزمه أنْ يرى كل محدث وذلك باطل عنده

ً في الرؤية حتّ  يلاحظ عليه: ً كافيا ى تلزم رؤية كل محدث، بل ھو شرط إنَّ الحدوث ليس شرطا

لازم يتوقف على انضمام سائر الشروط التّي أشَرنا إلِيھا. وبما أنَّ بعضھا غير متوفر في الموجودات 

  المجردة المحدثة، لا تقع عليھا الرؤية.

ً «قال:  الثاني:   .)٢(»ليس في اثبات الرؤية Ϳ تعالى تشبيھا

بالمقابلة أو ما في حكمھا، وھي لا تنفك عن كون المرئي في  إنَّ حقيقة الرؤية قائمة يلاحظ عليه:

جھة ومكان. وھو يستلزم كونه سبحانه ذا جھة ومكان، فأيَ تشبيه أظَھر من ذلك، وكيف يقول: إنَِّ 

  ».ما ھكذا تورد يا سَعْدُ الابل«تجويز الرؤية لا يستلزم التشبيه؟! 

ما وقفوا على وَھْن الدليلين السابقين، عدلوا إلى دليل ثم إنَِّ أئَمة الأشَاعرة في العصور المتأخرة ل

إنَِّ «عقلي آخر وحاصله أنَّ مِلاك الرؤية والمصحح لھا أمر مشترك بين الواجب وغيره، قالوا: 

الرؤية مشتركة بين الجوھر والعرض، ولا بد للرؤية المشتركة من علة واحدة. وھي إما الوجود أو 

لية لأنه أمر عدمي، فتعين الوجود. فينتج أنَّ صحة الرؤية مشتركة الحدوث. والحدوث لا يصلح للع

  .)٣(»بين الواجب والممكن

 

 ١. اللمع، ص ٦١ و٦٢.

 ٢. اللمع، ص ٦١ و٦٢.
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ه لم يتم عند المفكرين من الاشاعرة، ظاھر الضعف، إذ لقائل أنْ يقول إنَّ وھذا الدليل، مع أنَ

الجھة المشتركة للرؤية في الجوھر والعرض ليس ھو الوجود بما ھو وجود، بل الوجود المقيدّ بعدة 

ً يقع في إطار شرائط خاصة، كشف عنھا العلم في تحقيق الرؤية، فإنَِّ  ً ماديا قيود، وھو كونه ممكنا

صار رھن ظروف خاصة. وادعاء كون المِلاك ھو الوجود بما ھو وجود غفلة عما يثبته الحس الِإب

 والتجربة.

والعجب من ھؤلاء كيف يدعون أنَّ المصحح للرؤية ھو الوجود مع أنَّ لازمه صحة رؤية 

وجودية الأفَكار والعقائد، والروحيات والنفسانيات كالقدرة والِإرادة وغير ذلك من الأمور الروحية ال

  التي لا تقع في مجال الرؤية.

  الأدَلة النقلية للقائلين بالرؤية

  استدل القائلون بجواز الرؤية بآيات كثيرة، المھم منھا آيتان نذكرھما:

(كَلاَّ بلَْ تحُِبُّونَ الْعَاجِلةََ * وَ تذََرُونَ الآخِرَةَ *وُجُوهٌ يوَْمَئذِ ناَضِرَةٌ  قوله سبحانه:  الآية الأوُلى:

  .)١(لىَ رَبِّھاَ ناَظِرَةٌ * وَ وُجُوهٌ يوَْمَئذِ باَسِرَةٌ *تظَنُُّ أنَْ يفُْعَلَ بھِاَ فاَقرَِةٌ)*إِ 

وإذا كان ». انتظرت«إنَِّ النظر إذا كان بمعنى الانتظار، يستعمل بغير صلة ويقال: «قالوا: 

  .)٢(»حمل على الرؤيةفي» إلى«والنظر في ھذه الآية استعمل بلفظ ». إلى«بمعنى الرؤية يستعمل بـ

وقد شغلت ھذه الآية بال الأشُاعرة والمعتزلة فالفرقة الأوُلى تصر على أنَّ النظر ھنا بمعنى 

الرؤية والثانية تصر على أنھا بمعنى الانتظار لا الرؤية قائلة بأنَه يستعمل بمعنى الانتظار مع لفظة 

  أيَضاً قال الشاعر:» إلى«

 

 ١. سورة القيامة: الآية ٢٠ ـ ٢٥.

 ٢. شرح التجريد للقوشجي، ص ٣٣٤. وغيره.
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 وُجوهٌ ناظِراتٌ يوَْمَ بدَْر * إلى الرّحْمنِ يأَتْيِ بالفلَاحِ 

ولكن الحق أنَّ الِإصرار على أنّ النظر بمعنى الرؤية أو الانتظار يوجب كون الآية مجملة من 

ذي يبطل الاستدلال ھو أنَّ النظر سواء أكان حيث المراد، مع أنَھا من المحكمات ولا إجمال فيھا. والّ 

بمعنى الرؤية أم بمعنى الانتظار لا يدل على أنَّ المراد ھو الرؤية الحقيقية، ويعلم ذلك بمقارنة بعض 

  الآيات المذكورة ببعضھا، وعندئذ يرتفع الِإبھام عن وجھھا. وإليك تنظيم الآيات حسب المقابلة:

  .(وُجُوهٌ يوَْمَئذِ باَسِرَةٌ)  يقابلھا قوله:ةٌ)(وُجُوهٌ يوَْمَئذِ ناَضِرَ   أ ـ

  .(تظَنُُّ أنَْ يفُْعَلَ بھِاَ فاَقرَِةٌ)يقابلھا قوله:(إلِىَ رَبِّھاَ ناَظِرَةٌ)  ب ـ



ولا شك أنََّ الفقرتين الأوليين واضحتان جداً، وإنما الكلام في الفقرة الثالثة فيجب رفع إبھامھا 

  قابلھا.عن طريق الفقرة الرابعة التّي ت

وبما أنَ المراد من الفقرة الرابعة ھو أنَّ الطائفة العاصية التّي عبرّ عن صفتھا بكونھا ذات وجوه 

باسرة، تظن وتتوقع أنْ ينزل بھا عذاب يكسر فقارھا ويقصم ظھرھا، يكون ذلك قرينة على المراد 

ما تتوقعه الطائفة الأوُلى،  من الفقرة الثالثة، وھو أنّ الطائفة المطبعة ذات وجوه ناضرة تتوقع عكس

  وتنتظر فضله وكرمه. ھذا ھو الذّي يستظھره الذھن المجرد عن كل رأي مُسْبقَ، من مقابلة الآيتين.

وبعبارة أخُرى: لا يصح لنا تفسير الفقرة الثالثة إلا بضد الفقرة الرابعة. فبما أنَّ الفقرة الرابعة 

الفاقر، يكون المراد من الفقرة الثالثة توقع الرحمة  صريحة في أنََّ المراد توقع العُصاة العذاب

والفضل والكرم حتى ولو كان النظر بمعنى الرؤية، ولكن ليست كل رؤية معادلة للرؤية بالأبصار، 

ويراد أنه » فلان ينظر إلى يد فلان«بل ربما تكون الرؤية كناية عن التوقع والانتظار مثلاً يقال: 

يء وإنِما يتوقع عطاء الشخص، فما أعَطاه مَلكَه وما منعه حُرِم منه. رجل معدم محتاج ليس عنده ش

  وھذا ممّا درج عليه الناس في
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ثم إليك. فالنظر وإن كان ھنا بمعنى الرؤية لا » فلان ينظر إلى الله«محاوراتھم العرفية ويقال: 

ً كما يقال: الانتظار، ولكنه كناية عن توقع رحمته سبحانه أولاً، وكرم الشخص الم يتوقع «أمول ثانيا

 ».فضل الله سبحانه ثم كرمك

  والآية نظير قول القائل:

  إني الِيَْكَ لمِا وَعَدْتَ لنَاظِرٌ * نظَرََ الفقَير إلى الغَنيِّ المُوسِرِ 

فمحور البحث والمراد من توقع الرحمة وحصولھا أو عدم توقعھا وشمولھا، فالطغاة يظنون 

ن يظنون عكسه وضده وأما رؤية الله سبحانه ووقوع النظر إلى ذاته شمول العذاب، والصالحو

فخارج عما تھدف إليه الآية. ھذا ھو مفتاح حل المشكلة المتوھمة في الآية. فتفسير الآية برؤية ذاته 

  غفلة عن القرينة الموجودة فيھا:

  وفي الختام نذكر نكتتين:

ً بين قولنا:  الأوُلى : ً واضحا ». وُجُوهٌ يوَْمَئذِ ناَظِرَة«وقولنا: » يون يومئذ ناظرةع«إنَِّ ھنا فرقا

فلو كان المراد رؤية ذاته سبحانه لناسب التعبير بالأوَل، فالوجوه الناظرة غير العيون الناظرة، 

  والأوَل منھما يناسب التوقع والانتظار دون الثاني.

كة وقت الظھر حين يغلق وسمعت سَرَوِيةّ مستجدية بم«قال الزمخشري في كشّافه:  الثانية :

تقصد راجية ومتوقعة » عُييَْنتَيََّ نوَُيْظِرَةٌ إلى الله وإليكم«الناس أبَوابھم، ويأوون إلى مقائلھم تقول: 

  .)١(لِإحسانھم إليھا



ا جَاءَ مُوسَى لمِِيقاَتنِاَ وَ كَلَّمَهُ رَبُّهُ قاَلَ رَبِّ أرَِنيِ أَ   قوله سبحانه: الآية الثانية : نْظرُْ إلِيَْكَ قاَلَ (وَ لمََّ

ا تجََلَّى رَبُّهُ للِْجَ  بلَِ جَعَلهَُ دَكّاً وَ خَرَّ لنَْ ترََانيِ وَ لكَِنِ انْظرُْ إلِىَ الْجَبلَِ فإَنِِ اسْتقَرََّ مَكَانهَُ فسََوْفَ ترََانيِ فلَمََّ

ا   مُوسَى صَعِقاً فلَمََّ

 

 .٦٦٢، ص ٤الكشاف ج  .1
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لُ الْمُؤْمِنيِنَ)أفَاَقَ قاَلَ سُبْحَا  .)١(نكََ تبُْتُ إلِيَْكَ وَ أنَاَ أوََّ

  إحتجَّت الأشاعرة بھذه الآية بوجھين وإليك بيانھما:

  الوجه الأوّل

سأل الرؤية، ولو كانت ممتنعة لما سألھا، لأنَه إمِّا أنَْ يعلم امتناع الرؤية  ـ عليه السَّلام ـ إنَِّ موسى

طلب المحال، وإنِْ جھله فھو لا يجوز في حق موسى، فإنَِّ مثل ھذا أو يجھله فإنِْ علم فالعاقل لا ي

  الشخص لا يستحق أنْ يكون نبياً.

إنَّ الاستدلال بآية واحدة، وترك التدبرّ في سائر الآيات الواردة في الموضوع،  ويلاحظ عليه:

ً للاستظھار المذكور. ولو اطَّلعنا على مجموع ما ورد من الآيات في ھذه القصة، لتجلى  صار سببا

  خطأ الاستظھار. وإلِيك البيان:

لما أخبر قومه بأنَّ الله كلمّه وقرّبه وناجاه، قالوا لن نؤمن بك حتى نسمع  ـ عليه السَّلام ـ إنَّ الكليم

كلامه كما سمعت. فاختار منھم سبعين رجلاً لميقات ربه، فخرج بھم إلى طور سيناء وسأله سبحانه 

الله وسمعوا كلامه، قالوا لن نؤمن لك حتى نرى الله جھرة، فعند ذلك أخذتھم  أنَْ يكلمه. فلما كلمّه

  الصاعقة بظلمھم وعُتوُّھم واستكبارھم، وإلى ھذه الواقعة تشير الآيات الثلاثة التالية:

اعِ  ـ ١   .)٢(قةَُ وَ أنَْتمُْ تنَْظرُُونَ)(وَ إذِْ قلُْتمُْ ياَ مُوسَى لنَْ نؤُْمِنَ لكََ حَتَّى نرَى اللهَ جَھْرَةً فأَخََذَتْكُمُ الصَّ

مَاءِ فقَدَْ سَألَوُا مُوسَى أكَْبرََ مِنْ ذَلكَِ  ـ ٢ لَ عَليَْھِمْ كِتاَباً مِنَ السَّ فقَاَلوُا أرَِناَ (يسَْألَكَُ أھَْلُ الْكِتاَبِ أنَْ تنُزَِّ

اعِقةَُ    اللهَ جَھْرَةً فأَخََذَتْھمُُ الصَّ

 

 .١٤٣سورة الأعراف: الآية  .1
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 .)١(بظِلُْمِھِمْ)

جْفةَُ قاَلَ رَبِّ لوَْ شِئْتَ أھَْلَ  ـ ٣ ا أخََذَتْھمُُ الرَّ كْتھَمُْ مِنْ (وَ اخْتاَرَ مُوسَى قوَْمَهُ سَبْعِينَ رَجُلاً لمِِيقاَتنِاَ فلَمََّ

فھَاَءُ مِنَّ  ا إنِْ ھِيَ إلِاَّ فتِْنتَكَُ تضُِلُّ بھِاَ مَنْ تشََاءُ وَ تھَْدِي مَنْ تشََاءُ أنَْتَ قبَْلُ وَ إيَِّايَ أتَھُْلكُِناَ بمَِا فعََلَ السُّ

  .)٢(وَليُِّناَ فاَغْفرِْ لنَاَ وَ ارْحَمْناَ وَ أنَْتَ خَيْرُ الْغَافرِِينَ)

، ثم إنِّ الكليم طلب منه سبحانه أنْ يحُْييھَمُْ حتى يدفع اعتراض قومه عن نفسه إذا رجع إلِيھم

فلربما قالوا إنِك لم تكن صادقاً في قولك إن الله يكلمك، ذَھبَْتَ بھم فقَتَلَْتھَم، فعند ذلك أحَياھم الله وبعثھم 

(رَبِّ لوَْ شِئْتَ أھَْلكَْتھَمُْ مِنْ قبَْلُ وَ إيَِّايَ أتَھُْلكُِناَ   معه، وإلِى ھذا الطلب يشير قول الكليم في الآية الثالثة:

وعندئذ يطرح السؤال التالي: ھل يصح أنَ ينسب إلى الكليم ـ فھَاَءُ مِنَّا إنِْ ھِيَ إلِاَّ فتِْنتَكَُ)بمَِا فعََلَ السُّ 

بعد ما رأى بأمُ عينه ما رأى القوم من الصاعقة والدمار إثْر سؤالھم الرؤية ـ أنه قام بالسؤال لنفسه 

  ة ألَجأته إليه؟بلا داع وسبب مبرر، أو إنه لم يسأل بعد ھذه الواقعة إلا لضرور

عرّف سؤال الرؤية بأنه فعل السفھاء  ـ عليه السَّلام ـ والجواب: إنَّ الثاني ھو المتعين، وذلك لأنه

فھَاَءُ) في قوله: ، ومعه كيف يصح له الِإقدام على الطلب بلا مُلزم ومبرر؟ وعند (أتَھُْلكُِناَ بمَِا فعََلَ السُّ

  افعة إلى السؤال.ذلك يجب علينا أنْ نقف على العلةّ الد

  الدافع إلى السؤال

إنَِّ قومه بعد الِإحياء طلبوا منه أنَْ يسأل الرؤية لنفسه لا لھم حتى تحَِلّ رؤيتهُ Ϳ مكان رؤيتھم، 

ً لھم وبما أنَه لم  ً لھؤلاء وإسكاتا فيؤمنوا به بعد إخباره بالرؤية، وعندئذ أقْدَم الكليم على السؤال تبكيتا

  صرار منيقدم إلِا اثر الإِ 

 

 ١. سورة النساء: الآية ١٥٣.

 ٢. سورة الأعراف: الآية ١٥٥.
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ه إلى الكليم من جانبه سبحانه أي لوم وعتاب أو مؤاخذة وعذاب، بل اكتفى تعالى  جانبھم، لم يوجَّ

 بقوله:

. فلا يكون السؤال دليلاً على ترََانيِ)(لنَْ ترََانيِ وَ لكَِنِ انْظرُْ إلِىَ الْجَبلَِ فإَنِِ اسْتقَرََّ مَكَانهَُ فسََوْفَ 

  إمِكان الرؤية.

وبعبارة أخُرى: إنَّ موسى كان من أعلم الناس باͿ وصفاته وما يجوز عليه وما لا يجوز، ولكن 

وتبرأ من فعلھم. فبما أنھم لجّوا وتمادوا » سُفھَاء«ما كان طلب الرؤية إلا لتبكيت ھؤلاء الذين دعاھم 

(لنَْ  منون له حتى يسمعوا النص من عند الله باستحالة ذلك، وھو قوله:وقالوا بأنھم لا يؤ



(رَبّ أرِني أنَْظرُْ  فطلب موسى الرؤية ليتيقنوا ويزول ما دخلھم من الشبھة، فلأجل ذلك قال: ترَاني)

  ولم يقل رَبّ أرھم ينظروا إلِيك. إلِيك)

لن «سبحانه رد طلب الكليم بقوله: والعجب أنََّ الآية على خلاف مطلوب الأشاعرة أدلّ، فإنِه 

  .)١((لنَْ يخَْلقُوُا ذُباَباً وَ لوَِ اجْتمََعُوا لهَُ) للتأبيد، كقوله:» لن«و » ترَاني

ا جَاءَ مُوسَى  وھا ھنا نكتة ينبغي التنبيه عليھا وھي أنّ الميقات الوارد في قوله تعالى: (وَ لمََّ

(وَ اخْتاَرَ مُوسَى قوَْمَهُ سَبْعِينَ رَجُلاً  س الميقات الوارد في قوله سبحانه:، نف)٢(لمِِيقاَتنِاَ وَ كَلَّمَهُ رَبُّهُ)

. ولم يكن لموسى مع قومه إلا ميقات واحد وقد وقعت الحادثتان فيه في ظرف واحد، غير )٣(لمِِيقاَتنِاَ)

  أن سؤال قومه رؤية الله كان قبل سؤال موسى الرؤية لنفسه.

  الوجه الثَّاني

علق الرؤية على استقرار الجبل، وھو أمر ممكن في نفسه، والمعلقّ على الممكن، إنه تعالى 

  ممكنٌ.

 

 ١. سورة الحج: الآية ٧٣.
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قرار، بل وجود ليس ھو إمكان الاست (فإَنِِ اسْتقَرََّ مَكَانهَُ)  إنَّ المعلق عليه في قوله: يلاحظ عليه:

الاستقرار وتحققه بعد تجليّه، والمفروض أنه لم يتحقق بعد التجلي. وإذا كان إمِكان الرؤية معلقاً على 

ً لفقدان المعلقّ عليه وھذا نظير قول  تحقق الاستقرار بعد التجلي فينتج أنَّ الرؤية ليست أمَراً ممكنا

 القائل:

  تْ وَلكنهّ لمَْ يطَِروَلوَْ طارَ ذُو حافرِ قبَْلھَا * لطَاَرَ 

ثم إنَِّ الأشاعرة استدلت بعدّة أخرى من الآيات القرآنية، نتركھا للباحث الكريم. كما أنَھم استدلوا 

ببعض الروايات نحن في غنى عن الِإجابة عنھا بعد دلالة العقل السليم والذكر الحكيم على امتناع 

  الرؤية. ولكن إكِمالاً للبحث نأتي بأمرين:

  لأوَل: جذور مسألة الرؤيةالأمر ا

إنَّ مسألة الرؤية إنما طرحت بين المسلمين من جانب الأحَبار والرھبان بتدليس خاص. فإنَّ أھَل 

  الكتاب يدينون برؤيته سبحانه، ويظھر ذلك لمن راجع العھد القديم وإليك مقتطفات منه:



» قد رأتا الملك ربّ الجنودرأيت السيد جالساً على كرسي عال.. فقلت: ويل لي لأن عينيّ «ـ  ١

  ). والمقصود من السيد ھو الله جل ذكره.٦ـ  ١: ٦(إشعيا 

كنت أرى أنه وُضعت عروش وجلس القديم الأيام. لباسه أبيض كالثلج، وشعر رأسه «ـ  ٢

  ) .٧:٩(دانيال: » كالصوف النقي وعرشه لھيب نار

  ).١٥: ١٧(مزامير داود » أما أنا فبالبرّ أنظر وجھك«ـ  ٣

  ).١٣(القضاة: » فقال منوح لامرأته: نموت موتاً لأنَنا قد رأينا الله«ـ  ٤
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» فغضب الربّ على سليمان، لأن قلبه مال عن الرب، إله إسرائيل الذّي تراءى له مرتين«ـ  ٥

 ).١١(الملوك الأول: 

  ).٢٢: (الملوك الأول» قد رأيت الرب جالساً على كرسيه وكل جند البحار وقوف لديه«ـ  ٦

كان في سنه الثلاثين في الشھر الرابع في الخامس من الشھر وأنا بين المسبيين عند نھر «ـ  ٧

خابور، إنَِّ السموات انفتحت فرأيت رؤى الله... إلى أن قال: ھذا منظر شبه مجد الرب ولما رأيته 

  ).١:١(حزقيال: » خررت على وجھي وسمعت صوت متكلم

مين، وإن استندوا إلى الكتاب والسنَّة ودليل العقل، لكن غالب الظن والقائلون بالرؤية من المسل

أنََّ القول بھا تسرب إلى أوَساطھم من المتظاھرين بالِإسلام كالأحَبار والرھبان، وربما صاروا 

ً لجرأة طوائف من المسلمين على جوازھا،  مصدراً لبعض الأحَاديث في المقام وصار ذلك سببا

  يھا من العقل والنقل.واستدعاء الأدَلة عل

  ـ عليھم السَّلام ـ والأمَر الثاني: الرؤية في كلمات أھل البيت

في التوحيد وما أثرِ عن أئمة العترة الطاھرة  ـ عليه السَّلام ـ إنَّ المراجع إلى خطب الإمام علي

بأبصار  يقف على أنَّ مذھبھم في ذلك امتناع الرؤية وأنَه سبحانه لا تدركه أوھام القلوب، فكيف

  العيون. وإليك نزراً يسيراً ممّا ورد في ھذا الباب:

الأول الذّي لم يكن له قبَْلٌ فيكون شيء «في خطبة الاشباح:  ـ عليه السَّلام ـ ـ قال الإمام علي ١

  .)١(»قبلهَ، والآخر الذّي ليس له بعَْدٌ فيكون شيء بعده، والرادع أناسي الأبصار عن أن تناله أو تدُركه

 

١. نھج البلاغة، الخطبة ٨٧ طبعة مصر المعروفة بطبعة عبده. والأناسي جمع إنسان، وإنسان البصر 

 ھو ما يرى وسط الحدقة ممتازاً عنھا في لونھا.
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: أفأعبد  ـ عليه السَّلام ـ ـ وقد سأله ذعلب اليماني فقال: ھل رأيت ربك يا أمير المؤمنين؟ فقال ٢

اه؟ فقال: لا تدركه العيون بمشاھدة العيان ولكن تدركه القلوب بحقائق ما لا أرى؟ فقال: وكيف تر

 .)١(الِإيمان. قريب من الأشياء غير مُلابس، بعيد منھا غير مبائن

الحمد Ϳ الذّي لا تدركه الشواھد، ولا تحويه المشاھد، ولا تراه : «  ـ عليه السَّلام ـ  ـ وقال ٣

  .)٢(»النواظر، ولا تحجبه السواتر

المطافحة بتقديسه وتنزيھه عن إحاطة القلوب والأبصار  ـ عليه السَّلام ـ غير ذلك من خطبهإلى 

  .)٣(به

، فقد عقد ثقة الِإسلام الكليني في كتابه  ـ عليھم السَّلام ـ وأما المروي عن سائر أئمة أھل البيت

ً للموضوع روى فيه ثمان روايات» الكافي« ً خاصا كتاب التَّوحيد باباً ، كما عقد الصدوق في )٤(بابا

لذلك روى فيه إحدى وعشرين رواية يرجع قسم منھا إلى نفي الرؤية الحسية البصرية وقسم منھا 

  .)٥(يثبت رؤية معنوية قلبية سنشير إليه وفي الكل نور للقلوب وشفاء للصدور

  الرؤية القلبية

روايات يقف عليھا المتتبع  قد اثر عن أئمة أھَل البيت رؤية الله سبحانه بالقلب وقد أثر في ذلك

  في توحيد الصدوق وغيره.

أحد لا بتأويل عدد، ظاھر «في خطبة له قال:  ـ عليه السَّلام ـ منھا: ما رواه الصدوق عن الرضا

  .)٦(»لا بتأويل المباشرة، متجل لا باستھلال رؤية، باطن لا بمزايلة

 

 ١. نھج البلاغة، الخطبة ١٧٤.

 ٢. نھج البلاغة، الخطبة ١٨٠.

 ٣. لاحظ الخطبتين ٤٨ و٨١ من الطبعة المذكورة.

 ٤. الكافي، ج ١، ص ٩٥، باب إبطال الرؤية.

 ٥. التوحيد، الباب ٨، ص ١٠٧ ـ ١٢٢.

 ٦. التوحيد، باب التوحيد ونفي التشبيه، الحديث ٢، ص ٣٧.
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واحد، صمد، «ل: في كلام له في التوحيد قا ـ عليه السَّلام ـ ومنھا: ما رواه أيضا عن الصادق

أزلي، صمدي، لا ظل له يمُْسِكه، وھو يمسك الأشياء باظلتھا، عارف بالمجھول، معروف عند كل 

 .)١(»جاھل، لا خَلْقهُ فيه ولا ھو في خلقه



فقوله: معروف عند كل جاھل، لا يھدف إلى المعرفة الحاصلة بالاستدلال لعدم ثبوت ھذه 

  ن المراد معرفة أخرى لا تزول صورتھا عن الذھن.المعرفة لكل جاھل جاحد، فلا بد أن يكو

. وأما البحث عن حقيقة تلك الرؤية القلبية التّي ھي )٢(إلى غير ذلك من الروايات التّي مرّ بعضھا

  غير الرؤية البصرية الحسية فموكول إلى محله الخاص.

* * *  

 

 ١. التوحيد باب التوحيد ونفي التشبيه، الحديث ١٥، ص ٥٧.

٢. لاحظ التوحيد باب ٨، الحديث ٢و٤و٥ و٦و١٦و١٧و٢٠ يقول الصدوق: «وقد تركت إيراد بعض 

الروايات في ھذا المضمار خشية أن يقرأھا جاھل بمعانيھا فيكذب بھا فيكفر باͿ عز وجل وھو لا 

 يعلم».
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 الصّفات السلبيَّة

)٦(  

  ليست حقيقته معلومة لغيره

ن عبارة عن القوى العقلية التّي تقوم بالتعرف على الشيء بالوقوف إن أدوات المعرفة للِإنسا

على حدود وجوده وماھيته. فإذا كان الشيء مركباً من وجود وماھية، فالوقوف على حده تعرُّف على 

كنھه. فإذا أردنا أن نعَرف الِإنسان لزم إعمال القوى العقلية حتى نقف على مرتبة وجوده وذاته 

سّدھا عروض الوجود عليھا في الخارج. فيقال إنَّ ماھية الِإنسان ھي الحيوان الناطق وذاتياته التّي ج

  أي ذلك المفھوم عارياً عن الوجود والعدم، الذّي إذا عرضه الوجود في الخارج جسّده وحققه.

وأمَا حقيقة الوجود العارض فلا يمكن للنفس التعرّف عليھا، لعدم المسانخة بين أدوات المعرفة 

عرَّف. فإن الِإنسان إنِما يحصّل المعرفة بفكره وذھنه والمفاھيم التّي تلقي ضوءاً على الخارج. والم

ا الوجود المحقق  ومثل ذلك لا يمكن أنْ يتعرف إلاّ على ما يسانخه من المفاھيم والماھيات. وأمَّ

عدم السنخية بين العاقل للماھية فسنخه سنخ العينية والواقعية والخارجية، فلا يحصّل الِإنسان واقعيته ل

  والمعقول.

ولأجَل ذلك اتفق أھل المعقول على أنَ الِإنسان يعرف ما ھية الأشَياء وحدودھا لا حقيقة الوجود 

  العارض عليھا الذّي ليس له واقعية إلا العينية
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الذّي الخارجية. فإذا كان ھذا حال الوجود العارض للأشياء، فكيف بالتعرف على وجوده سبحانه 

ھو وجود محض لا حدّ له، وحقيقة خارجية لا ماھية لھا. فليس في وسع الِإنسان الذّي تنحصر أدوات 

معرفته بالذھن والفكر والقوى الموجودة فيھما، أنْ يتعرف على الحقيقة العينية الخارجية التّي يمتنع 

 أنْ تنعكس على الذھن وتتُخذ منھا صورة مسانخة لعمل الذھن.

خرى: لو وقف الِإنسان على مدى قدرته في التعرف على الحقائق وأدوات معرفته وبعبارة أُ 

والقوى الموجودة في ذھنه لأذعن أنَّ حقيقته سبحانه أعلى من أنَْ تقع في إطِار ذھن الِإنسان وفكره. 

س فالذھن يدرك المفاھيم والمعاني والصور التّي لا عينية لھا إلاَّ بالوجود، والله سبحانه ھو نف

الوجود، فكيف يمكن للذھن أنَْ يدرك حقيقة الشيء الذّي ليس بين المدرك والمدرَك أي سنخية. 

فات التّي نسمّيھا بالأسماء  ولأجل ذلك تنحصر معرفة الِإنسان باͿ سبحانه بالعناوين والمعرِّ

نسان البعيد والصفات وھي لا توقفه على حقيقته تبارك وتعالى، فإنھا نوافذ على الغيب يشرف بھا الإِ 

ً غير كامل، فلا تعدو المعرفة الحاصلة بھا عن التعرف بالاسم. يقول ابن  عن ذلك العالم عليه إشرافا

  أبي الحديد:

  فيِكَ يا أعُْجُوَبةَ الكَوْ * نِ غَدا الفكِْرُ كَليلا

  أنَْتَ حَيَّرْتَ ذَوي اللُّـ * بِ وَبلَْبلَْتَ العُقوُلا

  كَ شِبْراً فرََّ ميلا كُلَّما قدََّم فكْري فيـ *

  ناكِصاً يخَْبطُِ في * عَمْياءَ لا يھُْدى سَبيلا

وبذلك يعلم صدق ما ذكرناه عند البحث عن الأسَماء والصفات بأنََّ الصفات الثبوتية لا تنحصر 

بالثمان المعروفة ولا الصفات السلبية بما ذكرناه، بل الله جل جلاله موجود تام من جميع الجھات، 

(تبَاَرَكَ اسْمُ رَبِّكَ  ل لا يشذ عن حِيطة وجوده ، كما أنَّ وجوده مقدس عن كل نقص يتُصورفكل كما

  .)١(ذِي الْجَلالَِ وَ الِإكْرَامِ)

 

  .٧٨سورة الرحمن: الآية  .١
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    خاتمة

 أسماء الله تعالى في الكتاب والسنةّ

  * ھل الأسماء توقيفية أو لا؟
 

 

(146) 

 

(147) 

نَّةأسماؤ  ه في الكتاب والسُّ

  ورد في القرآن الكريم مائة وثمانية وعشرون اسماً Ϳ تعالى وھي:

الِإله، الأحد، الأول، الآخر، الأعلى، الأكرم، الأعلم، أرحم الراحمين، أحكم الحاكمين، أحسن 

البصير، التوّاب،  الخالقين، أھل التقوى، أھل المغفرة، الأقرب، الأبقى، البارئ، الباطِن، البديع، البرَّ،

الجباّر، الجامع، الحكيم، الحليم، الحيّ، الحقّ، الحميد، الحسيب، الحفيظ، الحَفيِّ، الخبير، الخالق، 

الخلاقّ، الخير، خير الماكرين، خير الرازقين، خير الفاصلين، خير الحاكمين، خير الفاتحين، خير 

ذو العرش، ذو الطَّوْل، ذو الانتقام، ذو  الغافرين، خير الوارثين، خير الراحمين، خير المنزلين،

حمن، الرحيم، الرؤوف،  الفضل العظيم، ذو الرحمة، ذو القوة، ذو الجلال والِإكرام، ذو المعارج، الرَّ

الربّ، رفيع الدرجات، الرزّاق، الرقيب، السميع، السلام، سريع الحساب، سريع العقاب، الشھيد، 

المِحال، الصمد الظاھر، العليم، العزيز، العَفوّ، العليِّ، العظيم، الشاكر، الشكور، شديد العقاب، شديد 

علامّ الغيوب، عالم الغيب والشھادة، الغني، الغفور، الغالب، غافر الذنب، الغفاّر، فالق الأصَباح، 

  فالق الحب والنوى، الفاطر، الفتاّح، القوي، القدُّوس، القيَوّم، القاھر، القھَاّر، القريب،
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لقادر، القدير، قابل التوب، القائم على كل نفس بما كسبت، الكبير، الكريم، الكافي، اللطيف، ا

المَلكِ، المُؤمن، المھيمن، المتكبر، المصور، المجيد، المُجيب، المُبين، المَوْلى، المحيط، المُقيت، 

النصّير، النور، الوھَّاب،  المتعال، المحيي، المتين، المقتدر، المستعان، المبدىء، المعيد، مالك الملك،

 الواحد، الولي، الوالي، الواسع، الوكيل، الودود، الھادي.



ا في السنَّة، فقد جاءت الروايات من طرق الخاصة والعامة على أنَّ Ϳ تعالى تسعة وتسعين  وأمَّ

  اسماً من أحصاھا دخل الجنة.

ـ عليه السَّلام  ئه عن عليفمن روايات الخاصة ما رواه الصدوق بإسناده عن الصادق عن آبا

إنَّ Ϳ تبارك وتعالى تسعة وتسعين إسماً، مائة إلاَّ : « ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ قال: قال رسول الله ـ

  واحداً، من أحصاھا دخل الجنة وھي:

الله، الِإله، الواحد، الأحد، الصمد، الأول، الآخر، السميع، البصير، القدير، القاھر، العلي، 

لى، الباقي، البديع، البارئ، الأكرم، الظاھر، الباطن، الحي، الحكيم، العليم، الحليم، الحفيظ، الأع

الحقّ، الحسيب، الحميد، الحفي، الربّ، الرحمن، الرحيم، الذارئ، الرزّاق، الرقيب، الرؤوف، 

، الصادق، الرائي، السلام، المؤمن، المھيمن، العزيز، الجباّر، المتكبر، السيد، السبوح، الشھيد

الصانع، الطاھر، العدل، العَفوُّ، الغفور، الغني، الغياث، الفاطر، الفرد، الفتاّح، الفالق، القديم، الملكِ، 

القدوس، القوي، القريب، القيوم، القابض، الباسط، قاضي الحاجات، المجيد، المولى، المنان، 

كاشف الضرّ، الوِتْر، النور، الوَھاب،  المحيط، المُبين، المُقيت، المصور، الكريم، الكبير، الكافي،

الناصِر، الواسع، الودود، الھادي، الوفي، الوكيل، الوارث، البر، الباعث، التوّاب، الجليل، الخبير، 

  الخالق، خير الناصرين، الدياّن، الشكور،
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 .)١(»العظيم، اللطيف، الشافي

ة الجلالة ليس من الأسماء الحسنى، ولابدّ والمذكور في الحديث مائة اسم، لكن الظاھر أنَّ لفظ

  أن يكون ذُكر بعنوان المسمى الجاري عليه، الأسماء وبذلك يستقيم العدد.

والمراد من إحصائھا ليس عدّھا بل الِإحاطة بھا والوقوف على معانيھا، أو التمثل والتشبه بھا ما 

  أمكن.

رمذي، وابن المنذر، وابن حبان، وابن ومن روايات العامة ما في الدرّ المنثور قال: أخرج الت

ـ صلى الله  مندة، والطبراني، والحاكم، وابن مردويه، والبيھقي، عن أبي ھريرة قال: قال رسول الله

ً مائة إلاّ واحد، من أحصاھا دخل الجنة، إنهّ وِتر يحب  عليه وآله وسلم ـ : إنَّ Ϳ تسعة وتسعين اسما

حمن الرحيم، الملك، القدوس، السلام، المؤمن، المھيمن، العزيز،  الوتر: ھو الله الذّي لا إله إلاَّ  ھو الرَّ

الجباّر، المتكبرّ، الخالق، البارئ، المصوّر، الغفار، القھاّر، الوھاّب، الرزاق، الفتاح، العليم، 

الخبير، القابض، الباسط، الخافض، الرافع، المُعِزّ، المُذِلّ، السميع، البصير، الحكم، العَدْل، اللطيف، 

الحليم، العظيم، الغفور، الشكور، العلي، الكبير، الحفيظ، المُقيت، الحسيب، الجليل ،الكريم، الرقيب، 

المُجيب، الواسع، الحكيم، الودود، المَجيد، الباعث، الشھيد، الحق، الوكيل، القوي، المتين، الولي، 

لقيوّم، الواجد، الماجد، الواحد، الأحد، الحميد، المُحصي، المبدئ، المعيد، المحيي، المُميت، الحيّ، ا



ر، الأول، الآخر، الظاھر، الباطن، البرَّ، التواب، المنتقم،  الصمد، القادر، المُقتدر، المُقدِّم، المُؤخِّ

العفوّ، الرؤوف، مالك الملك، ذو الجلال والِإكرام، الوالي، المتعال، المُقسط، الجامع، الغني، المغني، 

  المانع،

 

 ١. التوحيد للصدوق، ص ١٩٤، ح ٨ .
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 .)١(الضّارّ، الناّفع، النوّر، الھادي، البديع، الباقي، الوارث، الرشيد، الصبور

  ھل أسماء الله تعالى توقيفية؟

نقل غير واحد من المتكلمين والمفسّرين أنَّ أسماءه تعالى وصفاته توقيفية، وجوّزواإطلاق كل ما 

ً له وإخباراً عنه. ومنعوا كل ما لم يرد فيھما، ورد في الكتاب والأحاديث الص حيحة دعاءً أووصفا

وسمّوا ذلك إلحاداً في أسمائه، وعلى ذلك منع جمھور أھل السنَّة كل ما لم يأذن به الشارع، مطلقاً، 

وجوّز المعتزلة ما صحّ معناه ودلّ الدليل على اتصافه به ولم يوھم إطلاقه نقصاً. وقد مال إلى قول 

  لة بعض الأشاعرة، كالقاضي أبي بكر الباقلِانّي وتوقف إمام الحرمين الجُوَيْني.المعتز

  والتفصيل يقع في مقامين:

  تفسير ما استدلوا به من الآية. الأول ـ

  تجويز ما لم يوھم إطلاقه نقصاً. الثاني ـ

ذَرُوا الَّذِينَ يلُْحِدُونَ فيِ أسَْمَائهِِ  (وَ Ϳِ الأسَْمَاءُ الْحُسْنىَ فاَدْعُوهُ بھِاَ وَ  أما الأول: فقد قال سبحانه:

  .)٢(سَيجُْزَوْنَ مَا كَانوُا يعَْمَلوُنَ)

  الاستدلال مبني على أمرين:

  أ ـ إنَّ اللام في الأسماء الحسنى للعھد، تشير إلى الأسماء الواردة في الكتاب والسنةّ الصحيحة.

  .ب ـ إنَّ المراد من الِإلحاد، التعدي إلى غير ما ورد

ا الأول فالظاھر أنَّ اللام للاستغراق قدّم عليھا لفظ الجلالة لأجل  وكلا الأمرين غير ثابت. أمَّ

  إفادة الحصر، ومعنى الآية إنَّ كل اسم أحسن في

 

 ١. الدرّ المنثور: ٣ / ٦١٤، تفسير الآية ١٨٠ من سورة الأعراف .

 ٢. سورة الأعراف: الآية ١٨٠.
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Ϳ سبحانه، لا يشاركه فيه أحد. فإذا كان الله سبحانه ينسب بعض ھذه الأسماء عالم الوجود فھو 

إلى غيره كالعالم والحي، فأحسنھا Ϳ، أعني الحقائق الموجودة بنفسھا الغنية عن غيرھا. والثابت 

لغيره من العلم والحياة والقدرة المفاضة من جانبه سبحانه، من تجليات صفاته وفروعھا وشؤونھا. 

ةَ Ϳِ جَمِيعاً)  ة بمنزلة قوله سبحانه:والآي  .)١((أنََّ الْقوَُّ

ةَ Ϳ جَمِيعاً) وقوله:   إلى غير ذلك. )٢((إنَِّ الْعِزَّ

وعلى ذلك فمعنى الآية أنَّ Ϳ سبحانه حقيقةُ كل اسم أحسن لا يشاركه غيره إلاَّ بما ملكّھم منه، 

  كيف ما أراد وشاء.

ا الثاني: فلأن الِإلحاد ھو التطرف والميل عن الوسط إلى أحد الجانبين، ومنه لحَْد القبر،  وأمَّ

ا الِإلحاد في أسمائه فيتحقق بأمُور:   لكونه في جانبه. بخلاف الضريح الذّي في الوسط، وأمَّ

المأخوذة من الِإله بتغيير، على » اللات«ـ إطلاق أسمائه على الأصنام بتغيير ما، كإطلاق  ١

المأخوذة من المنان، فيلحدون » المَناة«المأخوذة من العزيز، و» لعُزّىا«الصنم المعروف، وإطلاق 

ويميلون عن الحق بسبب ھذه الِإطلاقات لِإرادتھم التشريك والحط من مرتبة الله وتعَْلية ما صنعوه 

من الأصنام. وسيجزي ھؤلاء على طبق أعمالھم فلا يصل النقص إلى الله ولا يرتفع مقام 

  مصنوعاتھم.

يته بما لا يجوز وصفه به لما فيه من النقص، كوصفه سبحانه بأبيض الوجه وجَعِد ـ تسم ٢

  الشعر.

(وَ مَكَرُوا وَ مَكَرَ اللهُ وَ اللهُ  ومن ھذا القبيل تسميته سبحانه بالماكر والخادع تمسكاً بقوله سبحانه:

  (إنَِّ   . وقوله سبحانه:)٣(خَيْرُ الْمَاكِرِينَ)

 

 ١. سورة البقرة: الآية ١٦٥.

 ٢. سورة يونس: الآية ٦٥.

 ٣. سورة آل عمران: الآية ٥٤.
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. فإنَّ المتبادر من ھذين اللفظين غير ما ھو المتبادر من )١(الْمُناَفقِيِنَ يخَُادِعُونَ اللهَ وَ ھوَُ خَادِعُھمُْ)

الآيتين فإنه جزاءُ  الآية. فإنَّ المتبادر منھما مُنفردين مفھوم يلازم النقص والعيب بخلاف المفھوم من

 الخادع والماكر على وجه لا يبقى لفعلھما أثر.



وقد » يا رحمن«ولا يقولوا » يا الله«ـ تسميته ببعض أسمائه الحسنى دون بعض كأن يقولوا  ٣

حْمَنَ أيَاًّ مَا تدَْعُوا فلَهَُ الأسَْمَاءُ الْحُسْن قال الله تعالى: . وقال )٢(ى)(قلُِ ادْعُوا اللهَ أوَِ ادْعُوا الرَّ

حْمَنُ أنَسَْجُدُ لمَِا تأَمُْرُناَ وَ زَادَھمُْ نفُوُراً) سبحانه: حْمَنِ قاَلوُا وَ مَا الرَّ   .)٣((وَ إذَِا قيِلَ لھَمُُ اسْجُدُوا للِرَّ

  إلى غير ذلك من أقسام الِإلحاد والعدول عن الحق في أسمائه .

أو واجب الوجود أو الصانع أو الأزلي،  وبذلك يظھر أنَّه لا مانع من توصيفه سبحانه بالواجب

أو الأبدي وإنْ لم ترد في النصوص، إذ ليس في إطلاقھا عليه سبحانه طروءُ نقص أو إيماءٌ إلى 

  .)٤((صُنْعَ اللهِ الذِي أتَْقنََ كُلَّ شَيْء)عيب، مع أنَّه سبحانه يقول:

  ھذا كله حول المقام الأول.

ته تعالى بكل ما يدل على الكمال أو يتنزّه عن النقص وأما المقام الثاني: وھو تجويز تسمي

والعيب، فذلك لأن الألفاظ التّي نستعملھما في حقه سبحانه لم توضع إلاَّ لما نجده في حياتنا المشوبة 

بالنقص والعيب، فالعلم فينا الِإحاطة بالشيء من طريق أخذ صورته من الخارج بوسائل ماديةّ، 

  ئيِةّ للفعل بكيفيةّ مادية موجودة في عضلاتنا. ومنوالقدرة فينا ھي المَنْشَ 

 

 ١. سورة النساء: الآية ١٤٢.

 ٢. سورة الإسراء: الآية ١١٠.

 ٣. سورة الفرقان: الآية ٦٠.

 ٤. سورة النمل: الآية ٨٨.
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الشيء المعلوم أنَّ ھذه المعاني لا يصح نسبتھا إلى الله إلاَّ بالتجريد. كأن يفسّر العلم بالإحاطة ب

بحضوره عند العالم، والقدرة بالمنشئية للشيء بإيجاده. ومثله مفاھيم الحياة والِإرادة والسمع والبصر 

فلا تطلق عليه سبحانه إلاَّ بما يليق بساحة قدسه، منزّھة عن النقائص. فإذا كان الأمر على ھذا 

فيھا، وكان رمزاً للكمال أو المنوال في الأسماء التّي وردت في النصوص فيسھل الأمر فيما لم يرد 

ً عن فعله سبحانه على صفحات الوجود، أو مشيراً إلى تنزيھه وغير ذلك من الملاكات  مُعربا

 المُسَوّغة لتسميته وتوصيفه.

نعم بما أنَّ العوام من الناس ربما لا يتبادر إلى أذھانھم ما يدلّ على الكمال أو يرمز إلى التنزيه 

ارة إلى النقص، فيبادرون إلى تسميته وتوصيفه بأسماء وصفات فيھا أحد أو لا أقل يخلو من الِإش

المحاذير السابقة، فمقتضى الاحتياط في الدين الاقتصار في التسمية بما ورد من طريق السمع بل 

  التجنبّ عن الِإجراء والِإطلاق عليه سبحانه وإن لم يكن ھناك تسمية.

  ھذا تمام الكلام في الأسماء والصفات.



 ** *  
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   الفصل الرابع

 القضاء والقدر

  * موقف النبي وأھل بيته.

  * التقدير ھو الراسم للحياة عند المشركين.

  * الأمويون وتفسير القضاء بالجبر.

  * مصادر القضاء والقدر في الكتاب والسنَّة.

  * تفسير القضاء والقدر العينيان.

  * تفسير القضاء والقدر العلميان.

  قضاء والقدر في الصّحاح والمسانيد.* ال

  * الأحبار وإشاعة فكرة القدر بين المسلمين.

  في الحديث النبوي.» القدرية* «
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 القضاء والقدر

إنَّ القضاء والقدََر من الأصُول الِإسلامية الواردة في الكتاب والسنَّة وليس لمن له إلمام بھذين 

  ھما أو ينكر واحداً منھما.المصدرين الرئيسيين أن ينكر

وربما يصل إليھما العقل الفلسفي في تحليلاته وتفسيراته للكون المستند إلى الواجب سبحانه، 

ويخرج الجميع بنتيجة واحدة ھي أنَّ لوجود كل شيء تحديداً وتقديراً، كما أنَّ له قضاءً وحكماً 

ا ما ھو المقصود منھما في الكتاب والسنَّ  ة أو فيما يرُشد إليه العقل فسوف يظھر في إبرامياً. وأمَّ

  في مصطلح اليوم قائماً مكان ھذين اللفظين.» المصير«الفصول الآتية، وقد أصبح لفظ 



إنَّ الوقوف على حقيقة المصير من المسائل الفلسفية التّي يتشوق إليھا الكل، حتى من لم يكن 

للخواص ولا حَظَّ لغيرھم فيه وھذا  فيلسوفاً، فإن المسائل الفلسفية على صنفين: صنف مطروح

إلى غير ذلك من » الواحد لا يصدر منه إلاَّ الواحد«، أو كون »عينية الصفات مع الذات«كمسأله 

  المسائل التّي لا يقف على مغزاھا ولا يتفكر فيھا إلاَّ الباحث في المسائل العقلية.
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الناس والفيلسوف وغيره في التشوق  وھناك صنف آخر، وإن كان أقل من سابقه، مطروح لكل

إلى فھمه متساويان ومن ھذا القسم فھم القضاء والقدر في الكتاب والسنَّة وموقع الِإنسان بالنسبة 

إليھما، وھل للِإنسان في مقابل التقدير اختيار وحُرية، وأنَّ ما قدُِّر في الأزل، وقضُِيَ به لا يسلب 

لتقدير والقضاء، كالريشة المعلقّة في الھواء تقلبھا الرياح كيفما مالت، حريتّه، أو أنَّ الِإنسان بعَْدَ ا

وھل الِإنسان على مسرح الحياة مُمَثِّلٌ أو مشاھد. فالمُتعَمقون من الناس يميلون إلى الأول، 

والسطحيون إلى الثاني. ولأجل ذلك ترى أن القضاء والقدر لعب دوراً كبيراً في آداب الأمم 

أنَّ كل شاعر وأديب يفسّر القضاء والقدر على الوجه الذّي يناسب نزعاته أو يؤيده  وأشعارھم، فترى

ً للغاية بين الأدباء والكتاّب في تحليل ھذا  ً واضحا بيئته وظروفه الاجتماعية ومن ھنا نرى تناقضا

 الأصل.

ان أبداً، إنَّ مسألة التقدير ـ لأجل الخصيصة الماضية ـ قد ابتليت بتفسيرين مختلفين لا يجتمع

وأھل بيته وبعض  ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ بينھما بعُد المَشْرِقيَن، فالمأثور الصحيح عن النبي

الصحابة أنَّه لا صلة بين الِإعتقاد بالقضاء والقدر وتبرير المعاصي والمساوي عن ذلك الطريق وأنَّ 

  ن في حياته.القضاء والقدر ليسا سالبين للاختيار بل مؤيدان لحرية الِإنسا

وفي مقابلھم جماعة سطحيون من الناس تدَرعوا بالقضاء والقدر، وأخذوا يبرّرون أفعالھم فيھما 

وكأنه ليس في الحياة عامل مؤثر سواھما، وأنََّ الِإنسان في حياته مشاھد لما خُططّ من قبل وليس 

  ممثلاً لشيء من الأشياء.

  نورد كلماتھم في ھذا المجال: ولأجل إيقاف القارئ على موقف كلا الطائفتين،

  موقف النبي وأھل بيته وبعض الصحابة

  سيأتي زمان على أمُتي: « ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ ـ قال النبي الأكرم ١
 

(159) 

 .)١(»يَُ◌ؤوّلون المعاصي بالقضاء، أولئك بريئون مني وأنا منھم براء



خمسة لا يستجاب لھم: أحدھم مَرّ بحائط مائل «:  ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ ـ قال رسول الله ٢

  .)٢(»وھو يقُبل إليه، ولم يسرع المشي حتى سقط عليه...

رُقىً يسُتشفى بھا ھل ترد من قدر الله؟ فقال: : « ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ ـ قيل لرسول الله ٣

الله التمسك بالأسباب جزءاً . والرقى جمع الرقية بمعنى العوذة. فقد جعل رسول )٣(»إنھا من قدر الله

ً للاختيار، بل خِيرَة الِإنسان وحريته في مجال  من تقديره سبحانه، فأعْلمَ بذلك أن ليس التقدير سالبا

  الحياة من تقديره سبحانه.

  .)٤(»في كل قضاء الله عز وجل خيرة للمؤمن: « ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ ـ قال رسول الله ٤

منين، باب علم النبي يوضح لنا مكانة التقدير بالنسبة إلى الاختيار. روى ـ وھذا أمير المؤ ٥

عَدَل من حائط مائل إلى حائط آخر فقيل له: يا أمير   ـ عليه السَّلام ـ الأصْبغَ بن نبُاتة أن أمير المؤمنين

  .)٥(»أفرّ من قضاء الله إلى قدر الله عز وجل«المؤمنين أتفَرّ من قضاء الله؟ قال: 

من صفين أقبل شيخ فجثا بين يديه ثم قال له: يا  ـ عليه السَّلام ـ ما انصرف أمير المؤمنينـ ل ٦

أمير المؤمنين أخبرنا عن مسيرنا إلى أھل الشام، أبقضاء الله وقدره؟ فقال: أجل يا شيخ، ما علوتم من 

عنائي يا أمير المؤمنين. تلعة ولا ھبطتم من واد إلاَّ بقضاء من الله وقدر. فقال الشيخ: عند الله احتسب 

  فقال أمير المؤمنين: مه يا شيخ! فوالله لقد عَظمّ الله لكم الأجر

 

 ١. الصراط المستقيم، ص ٣٢.

 ٢. بحار الأنوار، ج ٥، باب القضاء والقدر، ذيل الحديث ٣١، ص ١٠٥.

 ٣. المصدر نفسه، الحديث الأول، ص ٨٧.

 ٤. التوحيد للصدوق ذيل الحديث الحادي عشر، ص ٣٧١.

 ٥. التوحيد للصدوق، ص ٣٦٩.
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في مسيركم وأنتم سائرون، وفي مقامكم وأنتم مقيمون، وفي منصرفكم وأنتم منصرفون، ولم 

تكونوا في شيء من حالاتكم مكرھين ولا إليه مضطرين. فقال الشيخ: كيف لم نكن في شيء من 

رنا ومنقلبنا ومنصرفنا. فقال أمير حالاتنا مكرھين ولا إليه مضطرين وكان بالقضاء والقدر مسي

المؤمنين: أوَ تظن أنَّه كان قضاءً حتماً، وقدَراً لازما؟ً إنَّه لو كان كذلك لبطل الثَّواب والعقاب، والأمر 

جر من الله تعالى، وسقط معنى  ولم تكن لائمة للمذنب، ولا مَحْمَدَةٌ » الوعد والوعيد«والنھي، والزَّ

أولى بالِإحسان من المحسن، ولكان المحسن أولى بالعقوبة من المذنب..  للمحسن، ولكان المُذْنبِ

وتلك مقالة إخوان عَبدََةَ الأوثان، وخصماء الرحمان، وحزب الشيطان، وقدََرِيةّ ھذه الأمُة 

وأعطى على القليل كثيراً، ولم يعُصَ مغلوباً » تحذيراً «ونھى » تخييراً «. وإنَّ الله كلف )١(ومجوسھا



عْ مكرھاً، ولم يملك مفوّضاً، ولم يخلق السماوات والأرض وما بينھما باطلاً، ولم يبعث النبيين ولم يطَُ 

 .)٢(مبشرين ومنذرين عبثاً، ذلك ظن الذين كفروا، فويل للذين كفروا من النار

لا تقولوا وكلھم الله إلى أنفسھم «ـ وقال أمير المؤمنين عندما سئل عن القضاء والقدر:  ٧

لا تقولوا أجبرھم على المعاصي فتظلموه، ولكن قولوا الخير بتوفيق الله والشر بخذلان فتوھنوه، و

  الله، وكلّ سابقٌ في

 

 ١. قد أطلق الإمِام لفظ القدرية ھنا على مثبتي القدر لا نفاته على خلاف ما اشتھر بين المتكلمين. 

٢. التوحيد للصدوق، ص ٣٨٠، ح ٢٨. وھذا الحديث الذّي نقلناه ذكره الكليني المتوفّى عام ٣٢٩ ھـ 

في كافيه، والشيخ الصدوق المتوفّى عام ٣٨١ ھـ. في توحيده، والشريف الرضي المتوفّى عام ٤٠٦ في 

لام ـ في ھذه الخطبة لا يمتاز عن سائر خطبه وكلمه.  نھج البلاغة. وما أفرغه ـ عليه السَّ

والعجب كل العجب من الدكتور علي سامي النشار الذّي نقل الحديث في كتابه نشأة الفكر الفلسفي في 

الإسِلام، ج ١، ص ٤١١، عن كتاب المنية لا بن المرتضى، وزعم أنه من موضوعات المعتزلة وأنَّ 

لام ـ . ولكنه غفل عن أن الحديث منقول في كتب  أسلوب الكلام فيه يمتاز عن أسلوب علي  ـ عليه السَّ

 السلف من الشيعة الذين لا يمتّون إلى المعتزلة ولا إلى غيرھم من الفرق بصلة، وللتفصيل مجال آخر.
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 .)١(»علم الله

وفي ». ما غلا أحد في القدر إلاَّ خرج من الِإسلام: « ـ عليه السَّلام ـ  ـ وقال أمير المؤمنين ٨

  .)٢(»من الِإيمان«نسخة 

صلوات الله عليھما ـ كتب الحسن بن أبي الحسن البصري إلى الحسين بن علي بن أبي طالب  ٩

فاتبع ما شرحت لك في القدََر ممّا أفُضي إلينا أھل البيت، فإنه من لم «يسأله عن القدر، فكتب إليه: 

يؤمن بالقدََر خيره وشره فقد كفر، ومن حمل المعاصي على الله عز وجل فقد افترى على الله افتراء 

عصى بغَلبَة ولا يھُمِل العباد في الھلكة، لكنه عظيماً، إنَّ الله تبارك وتعالى لا يطاع بإكراه، ولا يُ 

المالك لما ملكھم، والقادر لما عليه أقدرھم. فإن ائتمروا بالطاعة، لم يكن الله صادّاً عنھا مبطئاً، وإن 

ائتمروا بالمعصية فشاء ان يمَُنّ عليھم فيحول بينھم وبين ما ائتمروا به فعل. وإن لم يفعل فليس ھو 

اً، ولا كلفھم جبراً بل بتمكينه إياھم بعد إعذاره وإنذاره لھم واحتجاجه عليھم، طوقھم حملھم عليھا قسر

ومكنھم وجعل لھم السبيل إلى أخذ ما إليه دعاھم، وترك ما عنه نھاھم جعلھم مستطيعين لأخذ ما 

أمرھم به من شيء غير آخذيه. ولترك ما نھاھم عنه من شيء غير تاركيه، الحمد Ϳ الذّي جعل 

اده أقوياء لما أمرھم به ينالون بتلك القوة، وما نھاھم عنه. وجعل العذر لمن يجعل له السبيل حمداً عب

  .)٣(  »متقبلاً فأنا على ذلك أذھب وبه أقول. والله وأنا وأصحابي أيضاً عليه وله الحمد



وقد نحلكموه،  كما أنَّ بادئ النعم من الله عز وجل: « ـ عليه السَّلام ـ ـ وقال الِإمام الصادق ١٠

  .)٤(»كذلك الشرّ من أنفسكم وإن جرى به قدره

 

 ١. بحار الأنوار ج ٥، باب القضاء والقدر، ج ١٦، ص ٩٥.

 ٢. المصدر نفسه، ح ٦٠، ص ١٢٠.

 ٣. المصدر نفسه، ح ٧١، ص ١٢٣ .

 ٤. المصدر نفسه، ح ٤٢، ص ١١٤.
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لا يجور في قضية، الخلق إلى «ف به الربّ: ، فيما يص  ـ عليه السَّلام ـ ـ وقال الإمام الرضا ١١

ما علم منقادون، وعلى ما سطر في كتابه ماضون، لا يعملون خلاف ما علم منھم، ولا غيره 

 .)١(»يريدون

، أي لا يكون جائراً في قضائه. »لا يجور في قضيته«بقوله:   ـ عليه السَّلام ـ فقد صدّر كلامه

ا قوله: وھو نفس القول بأنَّ القضاء لا يجعل  لا يعملون خلاف ما علم «الإنسان مكتوف الأيدي. وأمَّ

لا يعملون خلاف «، وقوله »لا يعملون خلاف ما علم«فلا يلازم الجبر، إذ فرق بين أن يقول » منھم

فإنَّ الثاني ناظر إلى أنَّ علمه لا يقبل الخطأ، وأنَّ علمه بأفعال العباد لا يتخلف، ولكن ». ما علم منھم

له سبحانه ھو صدور كل فعل من فاعله بما احتفَّ من المبادئ؛ من الإختيار أو ضده. المعلوم 

  وسيوافيك تفسيره.

ھذا ھو المأثور عن النبي الأعظم وأھل بيته الطاھرين، فالكل يركزون على أنَّ القضاء والقدََر 

ا، قيل من قديم لا يسلبان الحرية عن الإنسان. ولأجل اشتھار علي وأھل بيته في ھذا المجال بھذ

  الأيام.

  ».الجبر والتشبيه أمويان، والعدل والتَّوحيد علويان«

نعم وجد بين الصحابة من قال بھذا القول متأثراً بما سمعه من النبي الأكرم أو صحابته الوعاة 

  ونأتي في المقام ببعض النماذج من ھذه الكلمات:

اب الشام فصادف الطَّاعون بھا فاشياً، وَقدِمَ عُمَر بن الخط«ـ روى الطبري في تاريخه:  ١٢

أتفرّ من «فاستشار الناس فكل أشار عليه بالرجوع وأن لا يدخلھا إلاَّ أبا عبيدة ابن الجراح فإنه قال: 

فما لبث أن » نعم، أفرّ من قدر الله بقدر الله إلى قدر الله، لو غيرك قالھا يا أبا عبيدة!«قال: » قدر الله

إذا كنتم ببلاد «أنَّه قال:  ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ  ف فروى لھم عن النبيجاء عبد الرحمن بن عو

  الطَّاعون فلا تخرجوا منھا، وإذا قدمتم إلى

 



 ١. المصدر نفسه، ح ٢٥، ص ١٠١ .
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فحمد الله على موافقة الخبر لما كان في نفسه وما أشار به الناس ». بلاد الطاعون فلا تدخلوھا

 .)١(»اً إلى المدينةوانصرف راجع

ترى أنَّ الخليفة ـ مع أنه كان يعتقد بخلاف ذلك على ما أثر عنه في غزوة حنين كما سيأتي ـ لا 

ً لھا في الدخول إلى بلاد  ً إرادته أو مرخيا ً لكون الِإنسان ممسكا يرى الاعتقاد بالقضاء والقدر مخالفا

  الطاعون.

من الصحابة جملاً تحكي عن كونھم  وروى ابن المرتضى في طبقات المعتزلة عن عدة

  متحيزين في مسألة القضاء والقدر إلى القول بالاختيار وإليك بعض ما نقله عنھم، قال:

ـ وقد أتُي عمر بسارق فقال: لمَِ سرقت؟ فقال قضى الله عليّ. فأمر به فقطعت يده وضرب  ١٣

  .)٢(لى اللهأسواطاً، فقيل له في ذلك، فقال: القطع للسرقة والجلد لما كذب ع

ً يزنون ويشربون الخمر ويسرقون  ١٤ حمن إنَّ أقواما ـ وقيل لعبد الله بن عمر يا أبا عبد الرَّ

ويقتلون النفس ويقولون: كان في علم الله فلم نجد بداً منه، فغضب ثم قال: سبحان الله العظيم، قد كان 

  .)٣(لحديثذلك في علمه إنھم يفعلونھا ولم يحملھم علم الله على فعلھا... ا

ـ روى مجاھد عن ابن عباس أنَّه كتب إلى قراء المجبرة بالشام: أما بعد، أتأمرون الناس  ١٥

بالتقوى وبكم ضل المتقون، وتنھون الناس عن المعاصي وبكم ظھر العاصون. يا أبناء سلف 

 مفتر المقاتلين، وأعوان الظالمين، وخزان مساجد الفاسقين، وعمّار سلف الشياطين، ھل منكم إلاَّ 

  على الله يحمل إجرامه عليه وينسبھا علانية إليه... الحديث.

  ولعل وجه افترائھم على الله سبحانه ھو تعليل أعمالھم الِإجرامية بسبق

 

 ١. تاريخ الطبري، ج ٣، ص ٦٠٦ ذكره في حوادث عام ١٧.

 ٢. طبقات المعتزلة لأحمد بن يحيى بن مرتضى، ص ١١، طبعة بيروت ١٣٨٠.

 ٣. المصدر السابق، ص ١٢.
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 علمه سبحانه عليھا، فصوروا أنفسھم مجبورين ومسيرين، فرد عليھم ابن عباس بما قرأت.

ھذه ھي الكلمات المأثورة عن النبي الأكرم وأھل بيته الطاھرين وبعض الصحابة ولكن تجاه 

نسان مكتوف اليدين في ھؤلاء جماعة يرون القضاء والقدر ھو العامل المؤثر في الحياة، وأنَّ الإِ 



مصيره ومسيره. وليست تلك الفكرة مختصة ببعض المسلمين، بل القرآن الكريم يحكيھا عن بعض 

  المشركين وإليك نقل ما وقفنا عليه في القرآن الكريم، وما ضبط في التاريخ:

  التقدير ھو الراسم للحياة عند المشركين

معتقدين بالتقدير أولاً، وفي الوقت نفسه يرونه  تنص الآيات القرآنية على أنَّ المشركين كانوا

ً للمصير. ولعل ما لھج به بعض الصحابة من تفسير التقدير  ً للحياة ومعينا ً للجبر وراسما مساوقا

بالجبر وسلب الِإختيار كان من آثار العھد الجاھلي التّي بقيت في أذھانھم سيوافيك كلامھم في ھذا 

  ذكره القرآن في عقيدة المشركين: المجال. وإليك فيما يلي نقل ما

مْناَ مِنْ شَيْ) ـ قوله تعالى: ١   .)١((سَيقَوُلُ الَّذِينَ أشَْرَكُوا لوَْ شَاءَ اللهُ مَا أشَْرَكْناَ وَ لاَ آباَؤُناَ وَ لاَ حَرَّ

ترى أنَّ المشركين يسندون شركھم إلى إرادة الله ومشيئته وأنَّ المشيئة الإلھية ھي التّي دفعتھم 

لى الدخول في حبائل الشرك ولولاھا لما أشركوا ولما سووا أصنامھم بخالقھم كما يحكي عنھم إ

يكُمْ برَِبِّ الْعَالمَِينَ) سبحانه قولھم:   )٢(.(إذِْ نسَُوِّ

  ولكن الذكر الحكيم يرد عليھم تلك المزعمة بقوله :

 

 ١. سورة الأنعام: الآية ١٤٨ .

 ٢. سورة الشعراء: الآية ٩٨ .
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تتََّبعُِونَ إلِاَّ  (كَذَلكَِ كَذَّبَ الَّذِينَ مِنْ قبَْلھِِمْ حَتَّى ذَاقوُا بأَسَْناَ قلُْ ھلَْ عِنْدَكُمْ مِنْ عِلْم فتَخُْرِجُوهُ لنَاَ إنِْ 

 .)١(الظَّنَّ وَ إنِْ أنَْتمُْ إلِاَّ تخَْرُصُونَ)

ً كلام المشركين في تعلي ٢ ل ارتكابھم الفحشاء بأمر الله ـ ويقول تعالى في آية أخُرى حاكيا

لْفحَْشَاءِ (وَ إذَِا فعََلوُا فاَحِشَةً قاَلوُا وَجَدْناَ عَليَْھاَ آباَءَناَ وَ اللهُ أمََرَناَ بھِاَ قلُْ إنَِّ اللهَ لاَ يأَمُْرُ باِوإرادته:

  .)٢(أتَقَوُلوُنَ عَلىَ اللهِ مَا لاَ تعَْلمَُونَ )

حْمَنُ مَا عَبدَْناَھمُْ مَا لھَمُْ بذَِلكَِ مِنْ عِلْم إنِْ ھمُْ إلِاَّ (وَ قاَلوُا لَ  ـ ويقول تعالى: ٣ وْ شَاءَ الرَّ

  .)٣(يخَْرُصُونَ)

فھذه الآيات وما يضاھيھا من الآيات الأخُر تبين لنا موقف المشركين من التقدير وتحليلھم لھذا 

عم المشركين فيه. والعجب الأصل، ولأجل ذلك يجب أن يكون تفسير التقدير على وجه لا يتفق مع ز

أنَّ ھذا الاستنتاج الباطل قد بقي بحاله في بعض الأذھان حتى بعد بزوغ فجر الإسلام وقد سجل 

  التاريخ بعض المحادثات في ھذا المجال نشير إليھا:



أرأيت الزنا بقدر؟ قال: نعم، قال: «ـ روى عبد الله بن عمر أنَّه جاء رجل إلى أبي بكر فقال:  ١

 قدَّرَني عليه ثم يعذبني؟ قال: نعم يا ابن اللخّناء. أما لو كان عندي إنسان أمرته أن يجأ فإنَّ الله

  .)٤(»أنفك

فإنَّ السائل أدرك في ضميره أنَّ التقدير والمجازاة على العمل لا يجتمعان مع عدله سبحانه 

 ً ً لسؤاله قام  وقسطه، فلابد من قبول أحد الأصلين ورفض الآخر ولما لم يجد الخليفة جوابا صالحا

  بتھديده كما سمعت في الخبر، وھذا يوضح أنَّ التقدير في بعض الأذھان كان مساوقاً للجبر وسلب

 

 ١. سورة الأنعام: الآية ١٤٨ .

 ٢. سورة الأعراف: الآية ٢٨ .

 ٣. سورة الزخرف: الآية ٢٠ .

 ٤. تاريخ الخلفاء للسيوطي، ٩٥ .
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 وقة لما كان للسؤال موقع ولا لتھديده وجه.الاختيار ولولا تلك المسا

ـ نقل الواقدي في مغازيه عندما تعرض لغزوة حنين وھزيمة المسلمين أنّ أم الحارث  ٢

الأنصارية رأت عمر بن الخطاب في حال الھزيمة والفرار من أرض المعركة فقالت له ما ھذا؟ فقال 

  .)١( عمر: أمر الله!

  الأمويون وتفسير القضاء بالجبر

ـ قال أبو ھلال العسكري في الأوائل: إنَّ معاوية أوّل من زعم أنَّ الله يريد أفعال العباد  ١

  .  )٢(كلھا

ـ روى الخطيب عن أبي قتادة عندما ذكر قصة الخوارج في النھروان لعائشة: قالت عائشة: ما  ٢

على فرقتين تمرق بينھما  يمنعني ما بيني وبين عَليٍِّ أن أقول الحق، سمعت النبي يقول: تفترق أمُّتي

فرقة محلقون رؤوسھم يحفون شواربھم، أزُرھم إلى أنصاف سُوقھم، يقرأون القرآن لا يتجاوز 

تراقيھم يقتلھم أحبُّھم إليّ وأحَبُّھم إلى الله. قال: فقلت: يا أمُ المؤمنين: فأنت تعلمين ھذا!! فلم كان الذّي 

  .)٣(قدوراً، وللقدر أسبابمنك؟ قالت: يا قتادة وكان أمر الله قدراً م

ورأى الجو السياسي مناسباً  ـ عليه السَّلام ـ  ـ لقد سعى معاوية بن أبي سفيان ـ بعدما سَمّ الحسن ٣

إني أحذرك أن «ـ إلى نصب ولده يزيد خليفة من بعده، فلما اعترض عليه عبد الله بن عمر، قال له: 

ك دماءھم وإنَّ أمر يزيد قد كان قضاء من تشق عصا المسلمين وتسعى في تفريق ملئھم، وأن تسف

  .)٤( »القضاء وليس للعباد خيرة من أمرھم



  وأجاب بھذا الكلام أيضاً عائشة أمُ المؤمنين عندما نازعته في ھذا

 

 ١. المغازي للواقدي، ج ٣، ص ٩٠٤ .

 ٢. الأوائل، ج٢، ص ١٢٥ .

 ٣. تاريخ بغداد، ج ١، ص ١٦٠ .

 ٤. الإمامة والسياسة، لابن قتيبة، ج ١، ص ١٧١ .
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 .)١(»إنَّ أمر يزيد قضاء من القضاء، وليس للعباد الخيرة من أمرھم«الاستخلاف، فقال لھا: 

فإنك ترى أنَّ معاوية يتوسل في تحقيق أھدافه بأيديولوجية دينية مُسَلمّة بين الناس من 

  المعترضين وغيرھم وھي تفسير عمله بالتقدير والقضاء الإلھي.

إنَّ معاوية لم يكن يدعم ملكه بالقوة «ھذا الصدد يقول أحد الكتاّب المصريين المعاصرين: وفي 

فحسب ولكن بأيديولوجية تمس العقيدة في الصميم، ولقد كان يعلن في الناس أنَّ الخلافة بينه وبين 

وكذلك حين أراد أن  م ــ عليه السَّلا قد احتكما فيھا إلى الله فقضى الله له على عليّ  ـ عليه السَّلام ـ علي

يطلب البيعة لابنه يزيد من أھل الحجاز، أعلن أن اختيار يزيد للخلافة كان قضاءً من القضاء ليس 

للعباد خيرة في أمرھم، وھكذا كاد أن يستقر في أذھان المسلمين أنَّ كل ما يأمر به الخليفة حتى ولو 

  .)٢(  »على العبادكانت طاعة الله في خلافه فھو قضاء من الله قد قدّر 

ـ ومن مظاھر ھذه الفكرة الخاطئة (مساوقة التقدير للجبر) تبرير عمر بن سعد بن أبي وقاص  ٤

قاتل الإمام الطاھر الحسين بن علي سلام الله عليه مبرراً جنايته بأنھا تقدير إلھي. وعندما اعترض 

ابن عمك. قال عمر بن سعد:  عليه عبد الله بن مطيع العدوي بقوله: اخترت ھمدان والري على قتل

  .)٣( كانت أمُوراً قضيت من السماء وقد أعذرت إلى ابن عمي قبل الوقعة فأبى إلاَّ ما أبى

  وعلى ھذا الأصل قامت السلطة الأمُوية ونشأت وارتقت فكان الخلفاء

 

 ١. المصدر نفسه، ص ١٦٧ .

 ٢. نظرية الإمامة عند الشيعة الإمامية للدكتور أحمد محمود، ص ٣٣٤ .

 ٣. طبقات ابن سعد ج ٥، ص ١٤٨، طبعة بيروت.
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 من ھذا البيت يھددون من يخالفھم فيه، ويعاقبون بما ھو مسجل مضبوط في التاريخ.



ھـ) من الشخصيات البارزة في عصره وكان يشغل  ١١٠ـ م  ٢٢ـ إنَّ الحسن البصري (ت  ٥

ن معتقداً بالتقدير المُصَوّب عند الأمويين فلما منصة الوعظ والخطابة والإرشاد. ومع ذلك كله لم يك

نازلت «خوّفه بعض أصدقائه من السلطان وعد أن لا يعود. روى ابن سعد في طبقاته عن أيوب قال: 

  .)١( »الحسن في القدر غير مرة حتى خوّفته من السلطان فقال لا أعود بعد اليوم

وفة التّي قام بتلخيصھا ابن ھشام، اتھّم ـ إنَّ محمد بن إسحاق صاحب السيرة النبوية المعر ٦

بالمخالفة في التقدير وضرب عدّة سياط تأديباً. قال ابن حجر في تھذيب التھذيب إن محمد بن إسحاق 

  ؟ )٢(اتھم بالقدََر، وقال الزبير عن الدراوردي: وجلد ابن إسحاق، يعني في القدََر

٧  ً للأمويين ويرى رأي معبد الجھني، فدخل ـ وروى ابن قتيبة أنَّ عطاء بن يسار كان قاضيا

على الحسن البصري وقال له: يا أبا سعيد إنَّ ھؤلاء الملوك يسفكون دماء المسلمين ويأخذون أموالھم 

. ونقل )٣(ويقولون إنما تجري أعمالنا على قضاء الله وقدره، فقال له الحسن البصري: كذب أعداء الله

لجھني دخلا على الحسن البصري فقالا له: إنَّ ھؤلاء يسفكون المقريزي أنَّ عطاء بن يسار ومعبد ا

  .)٤(  الدماء ويقولون إنھا تجري أعمالنا على قدر الله، فقال: كذب أعداء الله فطعن عليه بھذا

ثم حَدَثَ رأيُ المُجَبرّة من معاوية وملوك بني مروان فعََظمَُتْ به «ـ يقول ابن المرتضى:  ٨

  .)٥( »الفتنة

 

 ١. طبقات ابن سعد ج ٧، ص ١٦٧، طبعة بيروت.

 ٢. تھذيب التھذيب، ج ٩، ص ٣٨ و ٤٦ .

 ٣. المذاھب الإسلامية، محمد أبو زھرة، ص ١٧٥. والملل والنحل، ج ١، ص ١١٣ .

 ٤. الخطط المقريزية، ج ٢، ص ٣٥٦ .

 ٥. طبقات المعتزلة، ص ٦، تأليف أحمد بن يحيى بن مرتضى المعتزلي.
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ا سجله التاريخ في شأن ھذا الاستنتاج، نعم كان ھناك فرَْق بين الحافز الذّي دعا ھذه نماذج ممّ 

المشركين إلى استنتاج الجبر، والحافز الذّي ساق الأمويين إلى نشر تلك الفكرة، فإن الداعي 

ً بالسياسة وتبرير الأعمال  ً بينما كان عند الأمويين مشوبا ً محضا ً دينيا عندالمشركين كان داعيا

نحرفة وإخماد الثورات، وتخدير المجتمع من القيام في وجه السلطة، حتى يتسنى لھم بذلك الم

 الحكومة عليه، واستقرار عروشھم، وانغماسھم في ملذاتھم الدنيوية.

إلى ھنا عرفت وجھة المسألة عبر العصور والقرون الأوُلى، ولكن أي الفريقين أحقّ أن يتبع، لا 

 ً ً إجمالياً أرى في الإدلاء به إلزاما ، فالأمر واضح عند كل ذي لبُ وبصيرة. وما ذكرناه كان عرضا



لتاريخ المسألة تلقي ضوءاً على فھم آيات الكتاب والسنةّ الواردة في القضاء والقدر. فلنشرع ببيان 

  مصادر المسألة في الكتاب والسنةّ وتحليلھا.

***  
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 ةمصادر القضاء والقدر في الكتاب والسنَّ 

الاعتقاد بالقضاء والقدََر من صميم العقائد الإسلامية التّي جاءت في الكتاب والسنة وليس لمسلم 

واع إنكار وجودھما، إنما الكلام في تفسيرھما وتحليلھما. وقبل أن نذكر ما ورد في المصدرين نأتي 

  بمقدمة يسھل معھا تصنيف الآيات والروايات:

ھو الحكم والإبرام وكلاھما » القضاء«يانه مفصلاً ـ ھو التحديد، و ـ كما سيوافيك ب» التقدير«إنَّ 

  ينقسم إلى علمي وعيني.

عبارة عن تحديد كل شيء بخصوصياته في علمه الأزلي سبحانه قبل أن » فالتقدير العلمي«

يخلق العالم أو قبل أن يخلق الأشياء الحادثة. فاͿ سبحانه يعلم حد كل شيء ومقداره وخصوصياته 

ھو علمه بضرورة وجود الأشياء » القضاء العلمي«جسمانية والمعنوية. كما أنَّ المراد من ال

وإبرامھا، وأنّ أي شيء يتحقق بالضرورة وما لا يتحقق كذلك. فعلمه السابق بحدود الأشياء 

  وضرورة وجودھا، تقدير وقضاء علميان.

ا  سبھا الشيء من علله عند تحققه فھو عبارة عن الخصوصيات التّي يكت» التقدير العيني«وأمَّ

ھو ضرورة وجود الشيء عند وجود » القضاء العيني«وتلَبَُّسه بالوجود الخارجي. كما أن المراد من 

  علتّه التامة ضرورة عينية خارجية.

  فلو كان القدر والقضاء العلميان ناظرين إلى التقدير والضرورة في علم
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العينيان ناظران إلى التقدير والضرورة الخارجيين اللَّذين يحتفان الله سبحانه، فالتقدير والقضاء 

 بالشيء الخارجي.

  والتقدير والقضاء ھناك مقدَّمان على وجود الشيء وھا ھنا مقارنان بل متحدان مع وجوده.

والآيات الواردة في الكتاب على صنفين: صنف ينصّ على العلمي منھما وصنف على العيني 

  نفسّر الآيات ونصَُنفّھُا حتى يكون الباحث في المسألة على بصيرة. منھما، ولأجل ذلك



  التقدير والقضاء العلميان في الكتاب

  )١(.(وَ مَا كَانَ لنِفَْس أنَْ تمَُوتَ إلِاَّ بإِذِْنِ اللهِ كِتاَباً مُؤَجَّلاً) ـ قال سبحانه: ١

  خلف.وھذا كاشف عن أنَّ مقدار حياة الإنسان مُقدَّر من قبلُ، لا يت

  والآية تعريض بما نقله تعالى عن بعض المنافقين في الآية التالية:

كَانوُا  (ياَ أيَُّھاَ الَّذِينَ آمَنوُا لاَ تكَُونوُا كَالَّذِينَ كَفرَُوا وَ قاَلوُا لِإخْوَانھِِمْ إذَِا ضَرَبوُا فيِ الأرَْضِ أوَْ 

 ُ   . فردّ عليھم سبحانه بما عرفت في الآية .)٢(وا )غُزّىً لوَْ كَانوُا عِنْدَناَ مَا مَاتوُا وَ مَا قتُلِ

  .)٣((قلُْ لنَْ يصُِيبنَاَ إلِاَّ مَا كَتبََ اللهُ لنَاَ ھوَُ مَوْلانَاَ وَ عَلىَ اللهِ فلَْيتَوََكَّلِ الْمُؤْمِنوُنَ ) ـ قال سبحانه: ٢

، وقد كتب كتابة وْلانَاَ)( ھوَُ مَ  والآية تھدف إلى أنَّ ولاية أمرنا Ϳ سبحانه، كما يدل عليه قوله:

حتم ما يصيبنا من حياة وشھادة. فلو أصابتنا الحياة كان المنّ له وإن أصابتنا الشھادة كانت المشيئة 

  والخيرة له، فالكل من

 

 ١. سورة آل عمران: الآية ١٤٥ .

 ٢. سورة آل عمران: الآية ١٥٦ .

 ٣. سورة التوبة: الآية ٥١ .

 

(173) 

(قلُْ ھلَْ ترََبَّصُونَ بنِاَ إلِاَّ إحِْدَى الْحُسْنيَيَْنِ وَ نحَْنُ نتَرََبَّصُ  ولأجل ذلك يقول: الله وكلاھما حسنة

 .)١( بكُِمْ أنَْ يصُِيبكَُمُ اللهُ بعَِذَاب مِنْ عِنْدِهِ أوَْ بأِيَْدِيناَ فتَرََبَّصُوا إنَِّا مَعَكُمْ مُترََبِّصُونَ)

مْ مِنْ ترَُاب ثمَُّ مِنْ نطُْفةَ ثمَُّ جَعَلكَُمْ أزَْوَاجاً وَ مَا تحَْمِلُ مِنْ أنُْثىَ وَ لاَ (وَ اللهُ خَلقَكَُ  ـ قال سبحانه: ٣

رُ مِنْ مُعَمَّر وَ لاَ ينُْقصَُ مِنْ عُمُرِهِ إلِاَّ فيِ كِتاَب إنَِّ ذَلكَِ عَلىَ اللهِ    .)٢( يسَِيرٌ)تضََعُ إلِاَّ بعِِلْمِهِ وَ مَا يعَُمَّ

بق علمه سبحانه على تحقق الأشياء وتكوّنھا وتحددھا وتقدرھا، وكل ما فالآية تنص على س

  يحف بھا من الخصوصيات.

برُِ * وَ كُلُّ صَغِير وَ كَبيِر مُسْتطَرٌَ) ـ قال تعالى: ٤   .)٣((وَ كُلُّ شَىْء فعََلوُهُ فيِ الزُّ

برُ« مكتوب في كتاب كتب الأعمال، والمراد بالصغير والكبير، صغيرھا وكبيرھا والكل » الزُّ

  خاص.

(مَا أصََابَ مِنْ مُصِيبةَ فيِ الأرَْضِ وَ لاَ فيِ أنَْفسُِكُمْ إلِاَّ فيِ كِتاَب مِنْ قبَْلِ أنَْ  ـ قال تعالى: ٥

  .)٤(نبَْرَأھَاَ إنَِّ ذَلكَِ عَلىَ اللهِ يسَِيرٌ)

بة، أو التّي المصيبة ھي النائبة التّي تصيب في الأرض كالجدب وعاھة الثمار والزلزلة المخر

تصيب في الأنفس، كالمرض والجرح والكسر والقتل، والمراد من الكتاب اللوح المكتوب فيه ما كان 



وما يكون وما ھو كائن إلى يوم القيامة. وإنما اقتصر على ذكر ما يصيب في الأرض أو في الأنفس 

  من المصائب لكون كلامه فيھما، وإلاَّ فالمكتوب لا يختص به.

دالٌّ على أنَّ تقدير الحوادث قبل وقوعھا والقضاء عليھا بقضاء،  نَّ ذَلكَِ عَلىَ اللهِ يسَِيرٌ)(إِ  وقوله:

  لا صعوبة فيه.

 

 ١. سورة التوبة: الآية ٥٢ .

 ٢. سورة فاطر: الآية ١١ .

 ٣. سورة القمر: الآيتان ٥٢ ـ ٥٣ .

 ٤. سورة الحديد: الآية ٢٢ .
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(لكَِيْ لاَ تأَسَْوْا عَلىَ مَا فاَتكَُمْ وَ لاَ تفَْرَحُوا بمَِا آتاَكُمْ وَ اللهُ لاَ يحُِبُّ  ويقول سبحانه بعد ھذه الآية:

 .)١(كُلَّ مُخْتاَل فخَُور)

والآية بمَِنْزِلةِ التعليل للإخبار عن كتابة الحوادث قبل وقوُعِھا. والمعنى: أخبرناكم بكتابة 

كم من النِّعَم، ولا تفرحوا بما أعطاكم الله منھا، لأنَّ الحوادث قبل الوقوع لئلا تحزنوا على ما فات

  الإنسان إذا أيقن أنَّ المصاب مقدر كائن لم يحزن لفوته ولم يفرح لمجيئه.

ھذه بعض الآيات التّي وردت في بيان أنَّ خصوصيات الأشياء وضرورة وجودھا متحققة في 

لماضية. وإليك بيان القسم الثاني من التقدير علمه الأزلي أو مراتب علمه كالكتاب الوارد في الآيات ا

  والقضاء:

  التقدير والقضاء العينيان في الكتاب

في ھذا القسم من الآيات نقف على أنّ الخصوصيات المتحققة في الأشياء أو ضرورة وجودھا 

  كلاھما من الله سبحانه، فالتقدير والقضاء منه. وإليك بعض ما يدل عليه :

  .)٢( ا كُلَّ شَىْء خَلقَْناَهُ بقِدََر)(إنَِ  ـ قال تعالى: ١

  قدََرُ الشيء ھو المقدار الذّي لا يتعداه، والحد الذّي لا يتجاوزه من جانبي الزيادة والنقيصة.

لهُُ إلِاَّ بقِدََر مَعْلوُم) ـ قال تعالى: ٢   .)٣( (وَ إنِْ مِنْ شَىْء إلِاَّ عِنْدَناَ خَزَائنِهُُ وَ مَا ننُزَِّ

  محدود في خلقه لا يتعداه وصراط ممدود في وجوده يسلكه ولا يتخطاه. فلكل شيء حد

 



 ١. سورة الحديد: الآية ٢٣ .

 ٢. سورة القمر: الآية ٤٩ .

 ٣. سورة الحجر: الآية ٢١ .
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لُ الأمَْرُ بيَْ  ـ قال تعالى: ٣ نھَنَُّ لتِعَْلمَُوا أنََّ (اللهُ الذِي خَلقََ سَبْعَ سَموَات وَ مِنَ الأرَْضِ مِثْلھَنَُّ يتَنَزََّ

 .)١(اللهَ عَلىَ كُلِّ شَىْء قدَِيرٌ وَ أنََّ اللهَ قدَْ أحََاطَ بكُِلِّ شَىْء عِلْماً)

ھو الأمر التكويني » الأمر«يرجع إلى السَّماوات والأرض. والمُراد من » بينھن«الضمير في 

. والمراد من تنزله ھو )٢(شَيْئاً أنَْ يقَوُلَ لهَُ كُنْ فيَكَُونُ ) (إنَِّمَا أمَْرُهُ إذَِا أرََادَ الذّي ورد في قوله سبحانه:

أخذه بالنزول من مصدر الأمر حتى ينتھي إلى ھذا العالم فيتكون ما قصد بالأمر من موت وحياة أو 

  عِزّة وذِلةّ، أو خصب وجدب، إلى غير ذلك من الحوادث الأرضية والنفسية.

دير العيني. وھناك من الآيات ما يشير إلى القضاء العيني، وأنَّ وھذه الآيات كافية في تبيين التق

ضرورة تحقق الأشياء ـ عند اجتماع عللھا التامة ـ من جانبه سبحانه. فكما أنَّ التقدير من الله سبحانه 

  فكذلك القضاء والحكم بالشيء في عالم العين، منه سبحانه .

  .)٣(فيِ يوَْمَيْنِ وَ أوَْحَى فيِ كُلِّ سَمَاء أمَْرَھاَ) (فقَضََاھنَُّ سَبْعَ سَموَات ـ قال تعالى: ٤

  .)٤((ھوَُ الَّذِي خَلقَكَُمْ مِنْ طِين ثمَُّ قضََى أجََلاً) ـ قال تعالى: ٥

ا قضََيْناَ عَليَْهِ الْمَوْتَ مَا دَلَّھمُْ عَلىَ مَوْتهِِ إلِاَّ دَابَّةُ الأرَْضِ) ـ قال تعالى: ٦   .)٥((فلَمََّ

  الآيات الحاكية عن قضائه سبحانه بالشيء وإبرامه على صفحة الوجود. وغيرھا من

 

 ١. سورة الطلاق: الآية ١٢ .

 ٢. سورة يس: الآية ٨٢ .

 ٣. سورة فصلت: الآية ١٢ .

 ٤. سورة الأنعام: الآية ٢ .

 ٥. سورة سبأ: الآية ١٤ .

 

(176) 

 التقدير والقضاء في السّنة الصحيحة

ات كثيرة في ھذا المجال، ولكن العبرة في الصحة بما لا يخالف روى السنة والشيعة رواي

نَّة ثانياً.   القرآن. وإليك بعض ما وقفنا عليه في الجوامع الحديثية من الشيعة أولاً والسُّ



ـ صلى الله  قال: قال رسول الله  ـ عليه السَّلام ـ ـ روى الصدوق في الخصال بسنده عن علي ١

من عبد حتى يؤمن بأربعة: حتى يشھد أن لا إله إلاَّ الله وحده لا شريك له، لا يؤ: « عليه وآله وسلم ـ

  .)١( »وأني رسول الله بعثني بالحق، وحتى يؤمن بالبعث بعد الموت، وحتى يؤمن بالقدر

:  ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ ـ وروى أيضاً بسنده عن أبي أمامة الصحابي قال: قال رسول الله ٢

  .)٢( »الله إليھم يوم القيامة: عاقّ، ومناّن، ومُكَذّب بالقدََر، ومُدْمِنُ خَمْرأربعة لا ينظر «

ً بسنده عن علي بن الحُسَيْن قال: قال رسول الله ٣ :   ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ ـ وروى أيضا

لمستحل ستة لعنھم الله وكل نبي مجاب: الزائد في كتاب الله، والمكذب بقدر الله، والتارك لسنتي، وا«

من عترتي ما حرّم الله، والمتسلط بالجبروت ليذل من أعزه الله ويعزّ من أذلهّ الله، والمستأثر بفيء الله 

  .)٣(»المستحل له

ً بسنده عن أبي الحسن الأول (موسى الكاظم) ٤ لا يكون «قال:  ـ عليه السَّلام ـ ـ وروى أيضا

ر،وإرادة ومشيئة وكتاب وأجل، وإذن. فمن قال شيء في السَّماوات والأرض إلاّ بسبعة: بقضاء، وقد

  .)٤(  »غير ھذا فقد كذب على الله أو ردّ على الله عزّ وجل

 

 ١. البحار ج ٥ باب القضاء والقدر، الحديث ٢، ص ٨٧ .

 ٢. المصدر نفسه: الحديث ٣ .

 ٣. المصدر نفسه، الحديث ٤، وبھذا المضمون الحديث الخامس والسادس مع إضافة يسيرة.

 ٤. المصدر نفسه، ح ٧، ص ٨٨ .
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ـ صلى الله عليه   ـ وروى الصدوق في عيون أخبار الرضا بسنده عن علي قال: قال رسول الله ٥

 )١(».إنَّ الله عزوجل قدَّر المقادير، ودَبرّ التدّابير قبل أن يخَْلقُ آدم بألفي عام: «  وآله وسلم ـ

نةّ فالذي يم   )٢(كن الأخذ به فھو الذّي ننقله فيما يلي.وأما ما روي من طرق أھل السُّ

لا : « ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ ـ روى الترمذي عن جابر بن عبد الله قال: قال رسول الله ٦

يؤمن عبد حتى يؤمن بالقدر خيره وشره وحتى يعلم أنَّ ما أصابه لم يكن ليخطئه وأنَّ ما أخطأه لم 

  .)٣(»يكن ليصيبه

ا لا تنافي اختيار الإنسان وصحة التكليف لأن المراد ممّا يصيب وما لا ھذه الرواية ونظائرھ

يصيب ھو الأمُور الخارجة عن إطار اختياره، كالمواھب والنوازل، فلا شك أنَّ الإصابة وعدمھا 

خارجان عن اختيار الإنسان وليس له دور وإنما الكلام في حكومة القضاء والقدر على ما يناط به 

به أو يعاقب فإن سيادة القضاء والقدر على اختيار الإنسان أمر لا يقبله العقل ولا التكليف ويثاب 

  يوافقه النقل، كما سيأتي. وقس على ھذا باقي ما رواه أھل السنة في باب القضاء والقدر.



***  

 

 ١. المصدر نفسه، حديث ١٢، ص ٩٣ .

٢. سيوافيك في باب خاص أنَّ أكثر ما رواه أھل الحديث في باب التقدير يلازم الجبر الباطل ويضاد 

 كتاب الله، وأنَّ كثيراً منھا من الإسرائيليات التّي بثھا نظراء كعب الأحبار، فترقب .

 ٣. جامع الأصول، ج ١٠، كتاب القدر، الحديث ٧٥٥٢، ص ٥١١ .
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 تفسير التقدير والقضاء

مة في الكتاب والسنَّة وليس لمسلم واع أن ينُْكِر قد عرفت أنَّ القضاء والقدر من الأصُول المُسَلَّ 

واحداً منھما. إلاَّ أنَّ المشكلة في توضيح ما يراد منھما، فإنه المزلقة الكبرى في ھذا المقام. ولأجل 

ذلك نأتي في ھذا الباب بالمعنى الصحيح لھذين اللَّفظَيْن الذّي يدعمه الكتاب، وأحاديث العترة، 

  م.وبراھين العقل السلي

  أما القدر، فالظاھر من موارد استعماله أنَّه بمعنى الحَدّ والمقدار وإليه تشير الآيات التالية:

مَاءِ مَاءً فسََالتَْ أوَْدِيةٌَ بقِدََرِھاَ)  يقول سبحانه:   .)١((أنَْزَلَ مِنَ السَّ

  .)٢((قدَْ جَعَلَ اللهُ لكُِلِّ شَىْء قدَْراً) ويقول سبحانه:

رُ اللَّيْلَ وَ النَّھاَرَ)(وَ  ويقول سبحانه:   .)٣(اللهُ يقُدَِّ

لهُُ إلِاَّ بقِدََر مَعْلوُم )  ويقول تعالى:   .)٤((وَ مَا ننُزَِّ

 

 ١. سورة الرعد: الآية ١٧ .

 ٢. سورة الطلاق: الآية ٣ .

مِل: الآية ٢٠ .  ٣. سورة المُزَّ

 ٤. سورة الحِجْر: الآية ٢١ .
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الدال وسكونه حَدُّ كل شيء ومقداره وقيمتهُ وثمنه، ومنه قوله  القدَْر بفتح«قال ابن فارس: 

 .)١( »أي قدر بمقدار قليل  (وَ مَنْ قدُِرَ عَليَْهِ رِزْقهُُ) تعالى:

القدََر والتقدير تبيين كمية الشيء يقال قدََرْتهُُ وَقدَّرْتهُُ وقدَّرَه بالتشديد: أعطاه القدُْرَة «قال الراغب: 

وجھين: أحدھما بإعطاء القدرة (وھذا خارج عن موضوع البحث)، والثاني بأن  فتقدير الأشياء على

إنّ فعل الله «ثم قال: » يجعلھا على مقدار مخصوص ووجه مخصوص حسب ما اقتضت الحكمة

تعالى ضربان: ضرب أوجده بالفعل، ومعنى إيجاده بالفعل أنَّه أبدعه كاملاً دفعة واحدة لا تعتريه 

. ومنھا ما جعل أصُوله )٢(ى أن يشاء أن يفنيه أو يبدله كالسَّماوات وما فيھاالزيادة والنقصان إل

موجودة بالفعل وأجزاءه بالقوة وقدّره على وجه لا يتأتى منه غير ما قدّره فيه كتقديره في النواة أن 

ينبت منھا النخل دون التفاح والزيتون، وتقدير مِنيّ الإنسان أن يكون منه الإنسان دون سائر 

(إنِاَ كُلَّ شَىْء خَلقَْناَهُ  وقوله: )٣((قدَْ جَعَلَ اللهُ لكُِلِّ شَيْء قدَْراً)  لحيوانات وعلى ذلك قوله تعالى:ا

  .)٤(بقِدََر)

رَهُ ) وقوله:   .)٦( »)٥((مِنْ نطُْفةَ خَلقَهَُ فقَدََّ

  إلى ھنا وقفت على معنى القدََر حسب اللغّة.

رة، حتىّ أنَّ الشيخ المفيد قال باستعمالھا في معاني الخلق، وأما القضاء، فقد ذكروا له معاني كثي

  والأمر والإعلام، والقضاء بالحكم،

 

 ١. المقاييس، ج ٥، ص ٦٣ .

٢. الصحيح أنْ يمثل بالمُجَرّدات عن المادة فإنَّ تقديرھا ھو اتصافھا بالإمكان من دون أن يطرأ عليه 

ماوات فتغيّرھا أمر بديھي.  التغيير والتبدّل وأما السَّ

 ٣. سورة الطلاق: الآية ٣ .

 ٤. سورة القمر: الآية ٤٩ .

 ٥. سورة عبس: الآية ١٩ .

 ٦. مفردات الراغب، مادة «قدر»، ص ٤٠٩، تحقيق نديم مرعشلي، ط دار الكتاب العربي.
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 .)١(  »واستشھد لكلامه بآيات قرآنية

  .)٢( لكل معنى بآية وقال العلامة الحليّ باستعماله في معاني عشر، واستدل

والظاھر أنهّ ليس له إلا معنى واحد، وما ذكر من المعاني كلھا مصاديق معنى واحد وأول من 

القضاء أصل صحيح يدل «تنبه لھذه الحقيقة ھو اللغوي المعروف أحمد بن فارس بن زكريا يقول: 

أي أحْكَمَ  بْعَ سَموَات فيِ يوَْمَيْنِ)(فقَضََاھنَُّ سَ   على إحكام أمر وإتقانه وإنفاذه لجھته قال الله تعالى:



أي  (فاَقْضِ مَا أنَْتَ قاَض)خلقھن... إلى أنْ قال: والقضاء الحكم قال الله سبحانه في ذكر من قال:

ً لأنهّ يحُكم الأحكام وينُفذھا وسميت المنية قضاءً لأنَّھا أمر  إصنع وأحْكِم ولذلك سمي القاضي قاضيا

  .)٣(»ن الخلقينفذ في ابن آدم وغيره م

القضاء فصل الأمر قولاً كان ذلك أو فعلاً، وكل واحد منھما على «وقال الراغب الاصفھاني: 

أي أمر بذلك. ومن  )٤((وَ قضََى رَبُّكَ الاَّ تعَْبدُُوا إلِاَّ إيَِّاهُ) وجھين: إلھي وبشري، فمن القول الإلھي:

إشارة إلى إيجاده الإبداعي والفراغ  )٥(موَات فيِ يوَْمَيْنِ)(فقَضََاھنَُّ سَبْعَ سَ  الفعل الإلھي: قوله سبحانه:

(فإَذَِا قضََيْتمُْ  ومن الفعل البشري:» قضى الحاكم بكذا«منه. ومن القول البشري نحو: 

  .)٧( »)٦( مَناَسِكَكُمْ)

ولا يخفى إنّ ما ذكره ابن فارس أدّق ومجموع النصين من العلمين يرجع إلى أنَّ أي قوَل أو 

  ل إذا كان متقناً محكماً، وجاداً قاطعاً، وفاصلاً صارماً لا يتغير ولا يتبدل، فذلك ھو القضاء.عَمَ 

 

 ١. شرح تصحيح الاعتقاد، ص ١٩ .

 ٢. كشف المراد، ص ١٩٥، طبعة صيدا.

 ٣. المقاييس، ج ٥، ص ٩٩ .

 ٤. سورة الإسراء: الآية ٢٣ .

 ٥. سورة فُصّلت: الآية ١٢ .

 ٦. سورة البقرة: الآية ٢٠٠ .

 ٧. مفردات الرغب، مادة قضى، ص ٤٢١ .
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 ھذا ما ذكره أئمة اللغة، وقد سبقھما أئمة أھل البيت ففسروا القدر والقضاء على النحو التالي:

وقد سأله  ـ عليه السَّلام ـ  روى الكليني بسنده إلى يونس بن عبد الرحمن عن أبي الحسن الرضا

ھي الھندسة ووضع الحدود من البقاء والفناء، والقضاء ھو «قال: يونس عن معنى القدر والقضاء؟ ف

  .)١( »الإبرام وإقامة العين

قال: قلت: : « ـ عليه السَّلام ـ روى البرقي في محاسنه عن أبيه عن يونس عن أبي الحسن الرضا

؟ قال: إذا قضى »قضى«؟ قال: تقدير الشيء من طوله وعرضه، قلت: فما معنى »قدر«ما معنى 

  .)٢(  »ضاه فذلك الذّي لا مَرَدَّ لهأم

ً بإسناده عن محمد بن إسحاق قال: قال أبو الحسن الرضا ـ عليه  روى البرقي في محاسنه أيضا

قال: لا. قال: ھو الھندسة من الطول » قدر«أوَ تدَري ما «ليونس مولى علي بن يقطين:  السَّلام ـ



 ً أراده، وإذا أراده قدَّره، وإذا قدّره قضاه، وإذا قضاه  والعرض والبقاء. ثم قال: إنَّ الله إذا شاء شيئا

  .)٣(»أمضاه

وأنت إذا أمعنت النظر في مفاد ھذه الروايات تقدر على تمييز ما يرجع فيھا إلى التقدير والقضاء 

  الكليين عمّا يرجع إلى العينيين منھما ولأجل ذلك تركنا التصنيف فيھا.

فسير ما تھدف إليه الآيات والروايات، وقد عرفت أنَّ كلاًّ من فإذا اتضّح ما ذكرناه، فلنرجع إلى ت

التقدير والقضاء على قسمين: علمي وعيني. فلنقدم البحث في العيني منھما ثم نبحث عن العلمي 

  منھما لأنَّ استنتاج الجبر ربما يترتب عند القائل به على العلمي.

 

 ١. الكافي ج ١، ص ١٥٨. ورواه الصدوق في توحيده بتغيير يسير.

 ٢. المحاسن، ص ٢٤٤. ونقله المجلسي في البحار، ج ٥، ص ١٢٢، الحديث ٦٨ .

 ٣. المصدر نفسه، ص ٢٤٤. ورواه المجلسي في بحاره، ج ٥، ص ١٢٢، الحديث ٦٩ .
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 ـ تفسير القدََر والقضاء العينيين ١

مجرد عن المادة والزمان حاصل التقدير العيني أنَّ الموجودات الإمكانية على صنفين: موجود 

والمكان، فقَدََرُهُ ھو ماھيته التّي يتحدد بھا وجوده. وبما أنَّ ماھية ھذه الموجودات العليا خفية علينا، 

فكلھا مصبوغة بھذه الصبغة ولا تخرج عن » الحاجة«و » الإمكان«فنكتفي في بيان تقديرھا بلفظ 

  ھذا الإطار، وتلك كالملائكة والعقول والنفوس.

وموجود مادي خلق في إطار الزمان والمكان، فقَدََرُهُ عبارة عن جميع خصائصه الزمانية 

والمكانية والكيفية والكمية. وبعبارة أخُرى: حدود وجوده، وخصوصياته التّي تحف به من بدو تحققه 

  إلى فنائه.

بحيث يكون  وأما القضاء، فھو عبارة عن الضرورة التّي تحف وجود الشيء بتحقيق علته التامة

  وجوده ضرورياً مقطوعاً به من ناحية علته الوجودية.

وعلى ذلك فكل ما في الكون لا يتحقق إلا بقدر وقضاء أما القدر فھو عبارة عن الخصوصيات 

الوجودية التّي تبين مكانة وجود الشيء على صفحة الوجود، وأنَّه من قبيل الجماد أو النبات أو 

  ه منالحيوان أو فوق ذلك، وأنَّ 
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الوجودات الزمانية، والمكانية إلى غير ذلك من الخصوصيات التّي تبين وضع الشيء 

 وموضوعه في عالم الوجود.

وأما القضاء، فھو عبارة عن وصول الشيء حسب اجتماع أجزاء علته إلى حد يكون وجوده 

  ود.ضرورياً وعدمه ممتنعاً، بحيث إذا نسب إلى علته يوصف بأنَّه ضروري الوج

، ولتبيين ضرورة وجوده »القدر«فلأجل ذلك استعير لبيان مقدار الشيء من الخصوصيات لفظ 

القدر بالھندسة  ـ عليھم السَّلام ـ ولأجل ذلك فسر أئمة أھل البيت» القضاء«وعدم إمكان تخلفه، لفظ 

  ووضع الحدود من البقاء والفناء، والقضاء بالإبرام وإقامة العين.

لينا أنْ نبحث عن التقدير والقضاء العينيين اللَّذين أخبر عنھما الكتاب العزيز وعلى ذلك فيجب ع

  . (إنِاَ كُلَّ شَيْء خَلقَْناَهُ بقِدََر)  وقال:

نْياَ  وقال سبحانه: مَاءَ الدُّ (فقَضََاھنَُّ سَبْعَ سَموَات فيِ يوَْمَيْنِ وَ أوَْحَى فيِ كُلِّ سَمَاء أمَْرَھاَ وَ زَيَّنَّا السَّ

  .)١(مَصَابيِحَ وَ حِفْظاً ذَلكَِ تقَْدِيرُ الْعَزِيزِ الْعَليِمِ)بِ 

  فلا يوجد على صفحة الوجود الإمكاني شيء إلا بظل ھذين الأمرين:

ً عن الحد  ١ ـ تقدير وجود الشيء وتحديده بخصوصيات تناسب وجوده، فلا يوجد شيء خاليا

  والتقدير سوى الله تعالى سبحانه .

ورة تحققه بتحقق علته التامة التّي تضفي على الشيء وصف الضرورة ـ لزوم وجوده وضر ٢

  والتحقق.

  ، وعَدّ »لا يؤمن عبد حتى يؤمن بأربعة«وإلى ذلك يشير النبي الأكرم بقوله: 
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اوات لا يكون شيء في السم«. ويشير إليه الإمام الطاھر موسى بن جعفر بقوله: )١(منھا القدر

 . )٢( وعدَّ منھا القضاء والقدر» والأرض إلاَّ بسبعة

فالعالم المشھود لنا لا يخلو من تقدير وقضاء. فتقديره تحديد الأشياء الموجودة فيه من حيث 

وجودھا، وآثار وجودھا، وخصوصيات كونھا بما أنھا متعلقة الوجود والآثار بموجودات أخُرى، 

ودھا وأحوالھا باختلاف عللھا وشرائطھا، فھي متشكلة بأشكال أعني العلل والشرائط، فيختلف وج

تعطيھا الحدود التّي تحدھا من الخارج والداخل، وتعينّ لھا الأبعاد من عَرْض وطول وشكل وھيئة 

وسائر الأحوال من مقدار الحياة والصحة والعافية أو المرض والعاھة ما يناسب موقعھا في العالم 

(الذِي  ي ھذا النوع من الموجودات إلى ما قدر له في مسير وجوده. قال تعالى:الإمكاني. فالتقدير يھد



(مِنْ نطُْفةَ خَلقَهَُ  أي ھدى ما خلقه إلى ما قدُر له. وقال سبحانه:  خَلقََ فسََوَّى * وَ الذِي قدََّرَ فھَدََى)

  .)٣(فقَدََّرَهُ * ثمَُّ السَّبيِلَ يسََّرَهُ)

إشارة لطيفة إلى أنَّ التقدير لا يسلب منه الاختيار، وفي  بيِلَ يسََّرَهُ)(ثمَُّ السَّ  وفي قوله سبحانه:

  وسع الإنسان أن يبطل بعض التقدير أو يؤيده ويدعمه فيذھب عن نفسه العاھة أو يؤكدھا ويثبتھا.

وأما قضاؤه، فلما كانت الحوادث في وجودھا وتحققھا منتھية إليه سبحانه فما لم يتم لھا العلل 

ئطھا الموجبة لوجودھا فإنھا تبقى على حال التردد بين الوقوع واللاوقوع فإذا تمّت عللھا والشرا

وعامة شراطھا ولم يبق لھا إلا أن توجد، كان ذلك من الله قضاءً وفصلاً لھا من الجانب الآخر وقطعاً 

  للإبھام.

الكونية بالقياس إلى  إنا نجد الحوادث الخارجية والأمُور: «(رحمه الله) يقول السيد الطباطبائي

عللھا والأسباب المقتضية لھا على إحدى الحالتين فإنھا قبل أن تتم عللھا الموجبة لھا وقبل أن تتم 

  الشرائط وترتفع

 

 ١. البحار، ج ٥، ص ٨٧، ح ٢ .

 ٢. المصدر نفسه، ص ٨٨، ح ٧ .
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 ھا، لا يتعين لھا التحقق والثبوت.الموانع التّي يتوقف عليھا حدوث

فإذا تمت عللھا الموجبة لھا، وكملت ما تتوقف عليه من الشرائط وارتفاع الموانع، خرجت من 

(فإَذَِا قضََى  التردد والإبھام وتعين لھا أحد الطرفين وھذا ھو القضاء وإلى ذلك يشير قوله سبحانه:

  .)١( نُ)أمَْراً فإَنَِّمَا يقَوُلُ لهَُ كُنْ فيَكَُو

  .)٣(  »)٢((قضُِيَ الأمَْرُ الَّذِي فيِهِ تسَْتفَْتيِاَنِ) وقال سبحانه:

وبذلك يظھر أنَّ التقدير، بمعنى إفاضة الحد على الشيء، والقضاء بمعنى إفاضة الضرورة على 

 إنّ «في قوله:  ـ عليه السَّلام ـ وجود الشيء، من صفاته الفعلية سبحانه، وإليه يشير الإمام الصادق

  .)٤( »القضَاءَ والقدََرَ خَلْقانِ مِنْ خَلْقِ الله واللهُ يزيد في الخَلْق ما يشَاء

ً مع  وإنما يكون القضاء والقدر مخلوقين Ϳ تعالى من حيث إنَّ وجود أيةِّ ظاھرة يكون ملازما

الذّي ھو قدََرھا الذّي يعطي لھا الحد والمقدار، ويخصّصھا بشكل خاص كما يكون ملازماً مع القضاء 

  ضرورة وجودھا من قبل علتھا فخالق الشيء خالق قدره وخالق قضائه.

  التقدير مقدَّم على القضاء



إذا كان التقدير بمعنى تحديد وجود الشيء والحدّ الذّي يتحدد به فھو مقدَّم على القضاء بمعنى 

نھا يؤثر أثره في ضرورة وجوده، لأن الشيء إنما يتحدد، بكل جزء من أجزاء العلة فإن كل واحد م

  المعلول على حدته. فحيث إن أجزاء العلَّة تتحقق قبل تمامھا، وكل جزء منھا يؤثر أثره في محيطه،

 

 ١. سورة غافر: الآية ٦٨ .

 ٢. سورة يوسف: الآية ٤١ .

 ٣. الميزان ج ١٣ ص ٧٢ بتلخيص .

 ٤. التَّوحيد، ص ٣٦٤ .
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ً على القضاء فصانع الطائرة ويكون أثره تحديد الموجود وصبغه، يجب  أنْ يكون التقدير مقدما

ً وأجزاءً صناعية مختلفة، كل منھا من صُنع مَصْنع، ثم تركب ھذه الأجزاء  يھيء لمصنوعه قطَِعا

 بعضھا مع بعض، فيصل إلى حد القضاء، فتكون طائرة تحلق في السماء.

حدة، مثل تفصيل القميص، ومثله الثوب المخيط، فإنَّ ھناك عوامل مختلفة تعطيه صورة وا

  والخياطة الخاصة، وغير ذلك من الخصائص التّي تحدد الثوب قبل وجود العلَّة التامة.

وفي ضوء ھذا البيان يمكن أنْ يقال: إذا كان الشيء موجوداً مادياً، وكانت علته علة مركبة من 

الكل. وأما الموجودات أجزاء، فتقديره مقدم على قضائه حيث إنَّ تأثير الجزء مقدم على تأثير 

المجرّدة المتحققة بعلةّ بسيطة، فالتقدير والقضاء العينيان فيھا يكونان في آن واحد فإن الخلق 

  والإيجاد، الذّي ھو ظرف القضاء، ھو نفس ظرف التقدير والتحديد.

  على تقدم القدََر على القضاء. ـ عليه السَّلام ـ وبھذا يتضح سر تأكيد الإمام

إنَّ الله : « ـ عليه السَّلام ـ  في المحاسن بسنده عن ھشام بن سالم قال: قال أبو عبد اللهروى البرقي 

  .)١(»إذا أراد شيئاً قدّره، فإذا قدّره قضاه، فإذا قضاه أمضاه

ً بسنده عن محمد بن إسحاق قال: قال أبو الحسن ليونس مولى علي بن يقطين:  يا «وروى أيضا

ني لا أتكلم بالقدر، ولكن أقول: لا يكون إلا ما أراد الله وشاء وقضى يونس لا تتكلم بالقدر، قال: إ

  .)٢( »وقدر. فقال: ليس ھكذا أقول، ولكن أقول: لا يكون إلا ما شاء الله وأراد وقدر وقضى

 

 ١. المحاسن، ص ٢٤٣ ـ ٢٤٤. ورواه المجلسي في البحار، ص ١٢١، الحديث ٦٤ .

 ٢. المحاسن، ص ٢٤٤. ورواه المجلسي في البحار، ص ١٢٢، الحديث ٦٩ .
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 بقي ھنا نكتتان ھامتان يجب التنبيه عليھما:

بالإيمان بالقدر، وأنَّ المؤمن لا  ـ عليھم السَّلام ـ قد عرفت عناية النبي وأئمة أھل البيت الأوُلى:

  يكون مؤمناً إلا بالإيمان به، فما وجه ھذه العناية؟

لعينيين من شعب الخلقة، وقد عرفت أنَّ من مراتب التوحيد، والجواب: إنَّ التقدير والقضاء ا

التوحيد في الخالقية وأنه ليس على صفحة الوجود خالق مستقل سواه. ولو وصفت بعض الأشياء 

  بالخالقية، فإنما ھي خالقية ظليةّ تنتھي إلى خالقيته سبحانه، انتھاء سلسلة الأسباب والمسببات إليه .

، تأثر الشيء عن علله وظروفه الزمانية والمكانية، وانصباغه بصفة ولما كان القدر العيني

ن ھو الله سبحانه.   خاصة فھو نوع تخلقّ وتكوّن للشيء فلا محالة يكون المقدِّر والمكوِّ

ولما كان القضاء العيني، ھو ضرورة تحققه ولزوم وجوده، فھو عبارة أخُرى عن الخلقة 

  ليه سبحانه.الواجبة اللازمة، فلا محالة يستند إ

(قدَْ جَعَلَ اللهُ لكُِلِّ شَىْء   فلأجل ذلك ترى أنه سبحانه تارة يسند التقدير إلى نفسه ويقول:

  .)٢((الذِي خَلقََ فسََوَّى * وَ الذِي قدََّرَ فھَدََى) ويقول  )١(قدَْراً)

(فقَضََاھنَُّ   ويقول: )٣(يكَُونُ)(فإَذَِا قضََى أمَْراً فإَنَِّمَا يقَوُلُ لهَُ كُنْ فَ  وأخرى يسند القضاء ويقول:

  .)٤(سَبْعَ سَموَات فيِ يوَْمَيْنِ)

فبما أنَّ التقدير والقضاء عبارة أخُرى عن كيفية الخلقة، فلا يوجد شيء في صفحة الوجود إلا 

  ـ عليه السَّلام ـ بھما، وإلى ذلك يشير ما تقدم من الإمام الصادق

 

 ١. سورة الطلاق: الآية ٣ .

 ٢. سورة الأعلى: الآية ٢ ـ ٣ .
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 .  )١(»إنَّ القضَاءَ والقدََرَ خَلْقان مِنْ خَلْقِ اللهِ واللهُ يزَيدُ في الخَلْقِ ما يشَاء«من قوله: 

مسلوب الاختيار،  إن كون التقدير والقضاء العينيَّين منه سبحانه لا يلازم كون الإنسان  الثانية:

لأن المفروض أنَّ الحرية والاختيار من الخصوصيات الموجودة فيه، فاͿ سبحانه قدر وجوده 

بخصوصيات كثيرة منھا كونه فاعلاً بالاختيار مقابل الفواعل الطبيعية التّي لا تفعل إلا عن جبر 

  طبيعي.

منه عن طريق المبادئ كما أنه سبحانه إذ قضى بأفعال الإنسان فإنما قضى على صدورھا 

ً بصدور فعل الإنسان منه عن  الموجودة فيه التّي منھا الحرية والاختيار. فقضى قضاءً تكوينياّ



اختياره وحريته التامة. وعلى ذلك فكون التقدير والقضاء العينيَّين منه سبحانه لا يسلب الاختيار عن 

  فاعل مختار مثل الإنسان.

ة وقضى على صدور فعله منه لا عن ھذا الطريق، لكان لما نعم، لو قدره بغير ھذه الخصوصي

  توھم مجال. وسيوافيك توضيح ذلك عند البحث عن العلميَّين منھما.

ھذان ھما التقدير والقضاء العينيَّان وھناك معنى آخر للعيني من القضاء والقدر يستفاد من آيات 

الأول بالقضاء والتقدير العينيَّين  كثيرة، والمعنيان غير متزاحمين، غير أنا نعبر عن المعنى

  الجزئيَّين، وعن الآخر بالعينيَّين الكليَّّين. وإليك بيان ذلك القسم الآخر:

  القضاء والقدََر العينيَّان الكليَّان

نن الإلھية السائدة على الكون والمجتمع الإنساني وعلى أفراده ممّا لا ينُكر، كما أنَّ  إن وجودالسُّ

  في السعادة والشقاء أمر قاطع لا تأثير ھذه السنن

 

 ١. التوحيد، ص ٣٦٤، الحديث ١ .

 

(190) 

نةّ، أو التّي كشف عنھا الإنسان عبر  نن الإلھية الواردة في الكتاب والسُّ يتخلف. وعلى ذلك فالسُّ

ممارساته وتجاربه، كلھا من تقديره وقضائه سبحانه. والإنسان تجاه ھذه النواميس والسنن السائدة 

 رّ مختار، فعلى أيةّ واحدة منھا طبَّق حياته يرى نتيجة عمله، وإليك المثال:حُ 

إنَّ التقدير الإلھي على أمُة يعيش أكثرھا في الفقر والحرمان، وقليل منھا بالغنى والرفاه عن 

طريق الظلم والتعدّي على حقوق الآخرين، ھو أن لا ترى الطائفة المُرَفھّة الراحة ولا الھناء بل لا 

  تعيش إلا حياة القلق والاضطراب خوفاً من ثورة الكادحين وحذراً من بطشة المحرومين.

بينما تقديره تعالى على أمُة تعيش آلام المحرومين وآمال الكادحين وتھيئّ لھم الحياة اللائقة بھم 

(وَ الَّذِينَ فِي  وتقلل من غلواء الطبقات المرفھة لصالح الفقراء، وتأخذ منھم حقوقھم التّي جعلھا الله لھم

ائلِِ وَ الَْ◌محْرُومِ) قي والتقدم أمَْوَالھِِمْ حَقٌّ مَعْلوُمٌ * للِسَّ ، ھو أن يعيشوا عيشة الثبات والاستقرار والرُّ

  والتحرك والبناء.

وھذان التقديران واضحان محسوسان يستوي فيھما جميع أمُم العالم وليس ھناك عامل خارج 

رادتھا، يجبرھا على اختيار أحدھما؛ فالأمُّة إمّا أن تتبع العقل والحكمة، أو عن إطار اختيار الأمُّة وإ

تتبع الغرور والشھوة. وكل تصل إلى النتيجة التّي تترتب على عملھا، والكل بقضاء الله تعالى فإنه 

  ھو الذّي أودع في الكون ھذه السنن وجعل الناس أحراراً في اختيار سلوك أحد الطريقين.



ما مرّ من المثال راجعاً إلى سُنَّة إلھيَّة في حق المجتمع فھناك سنن راجعة إلى كل فرد فإذا كان 

من أفراد المجتمع مثلاً: الشاب الذّي يبدأ حياته بإمكاناته الحرة وأعصابه المتماسكة، وذكائه المعتدل، 

صيره وتقديره فإما أنْ يصرف تلك المواھب في سبيل تحصيل العلوم والفنون والكسب والتجارة، فم

  ھو الحياة السعيدة الرغيدة.

ا أنْ يسيء الاستفادة من رصيده المادي والمعنوي ويصرفه   وإمَّ
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 في الشھوات واللذات الزائلة، فتقديره ھو الحياة الشقيةّ المظلمة.

يه ، والتقديران كلاھما من الله تعالى والشاب حر في اختيار أحد الطريقين والنتيجة التّي تعود إل

بقضاء الله وقدره. كما أنَّ له أن يرجع أثناء الطريق فيختار بنفسه تقديراً آخر ويغيرّ مصيره، وھذا 

ً يكون من تقدير الله عزّ وجلَّ فإنه ھو الذّي خلقنا وخيرّنا وأقدرنا على الرجوع وفتح لنا باب  أيضا

  التوبة.

  مه تقديران:وإليك مثالاً ثالثاً: المريض الذّي يقع طريح الفراش أما

ـ إما أنّ يرجع إلى الأطباء الخبراء ويعمل بالوصفة التّي تعطى له، فعندئذ يكون البرُء والشفاء  ١

  حليفه.

  ـ أو يھمل نفسه ولا يشاور الطبيب أو لا يتناول الدواء فاستمرار المرض والداء حليفه. ٢

ي الطريقين شاء. وأنت إذا والتقديران كلاھما من الله تعالى والمريض حُرّ في اختيار سلوك أ

نظرت إلى الكون والمجتمع والحياة الإنسانية تقدر على تمييز عشرات من ھذه السنن السائدة، 

وتعرف أنھا كلھا من تقاديره سبحانه. والإنسان حرّ في اختيار واحد منھا. ولأجل ذلك نرى أن 

لھم: أحدھم مرّ بحائط مائل وھو خمسة لا يستجاب «يقول:  ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ رسول الله

  . )١( »يقُبل إليه، ولم يسرع المشي حتى سقط عليه

والسر في عدم استجابة دعائه واضح، لأن تقديره سبحانه وقضاءه على الإنسان الذّي لا يقوم من 

تحت ذلك الجدار المائل ھو الموت وبذلك تقف على مغزى ما روي عن علي أمير المؤمنين عندما 

ـ عليه السَّلام  ائط مائل إلى حائط آخر، فقيل له يا أمير المؤمنين: أتفرّ من قضاء الله؟ فقالعدل من ح

، يعني أنَّ ذلك باختياري فإن شئت بقيت في ھذا القضاء )٢( : أفرّ من قضاء الله إلى قدره عز وجل ـ

  وإنْ شئت مضيت إلى قدر آخر. فإن بقيت أقُْتل

 

 ١. بحار الأنوار، ج ٥، باب القضاء والقَدَر، ذيل الحديث ٣١، ص ١٠٥ .

 ٢. التَّوحيد للصدوق، ص ٣٦٩ .
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بقضاء الله، وإنْ عدلت أبقى بتقدير منه سبحانه، ولكل تقدير مصير، فأيھما فعلت فقد اخترت ذلك 

 المصير.

ساني التّي ثم إنَّ في القرآن الكريم آيات كثيرة بصدد بيان السنن الإلھية السائدة على المجتمع الإن

ً وقضاءً باتاًّ،  ً قطعيا تعَُدّ الكل من تقديره وقضائه سبحانه، والمجتمع محكوم بنتائج ھذه السنن حكما

ولكن له الاختيار في سلوك أي طريق شاء. ولأجل إيقافك على بعض ھذه السنن التي تعد من القضاء 

  والقدر العينيَّين الكليَّين نشير إلى بعضھا:

  المجتمع البشري السنن الإلھية في

ننقل في ھذا الباب بعض الآيات التّي تنص على قوانين كلية وسنن إلھية سائدة على المجتمع 

  البشري من غير فرق بين مجتمع وآخر وإنما المھم ھو اختيار أحد جانبي تلك السنن.

ً عن شيخ الأنبياء نوح: ١ َّ   ـ قال سبحانه حاكيا هُ كَانَ غَفَّاراً * يرُْسِلِ (فقَلُْتُ اسْتغَْفرُِوا رَبَّكُمْ إنِ

مَاءَ عَليَْكُمْ مِدْرَاراً * وَ يمُْدِدْكُمْ بأِمَْوَال وَ بنَيِنَ وَ يجَْعَلْ لكَُمْ جَنَّات وَ يجَْعَلْ لكَُمْ أنَْھَ    .)١(اراً )السَّ

 ً ً مؤثراً في نزول المطر وكثرة الأموا ـ عليه السَّلام ـ فترى أنَّ نوحا ل يجعل الاستغفار سببا

وجريان الأنھار، ووفرة الأولاد. وإنكار تأثير الاستغفار في ھذه الكائنات أشبه بكلمات الملاحدة. 

وموقف الاستغفار ھنا موقف العلة التامة أو المقتضي بالنسبة إليھا والآية تھدف إلى أنَّ الرجوع إلى 

له تتركز القوى على بناء الله وإقامة دينه وأحكامه يسوق المجتمع إلى النظم والعدل والقسط وفي ظ

المجتمع على أساس صحيح، فتصرف القوى في العمران والزراعة وسائر مجالات المصالح 

الاقتصادية العامة، كما أنّ العمل على خلاف ھذه السنةّ، وھو رجوع المجتمع عن الله وعن الطھارة 

  في القلب والعمل، ينتج خلاف ذلك.

 

 ١. سورة نوح: الآيات ١٠ ـ ١٢ .
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 فللمجتمع الخيار في التمسك بأھداب أي من السنتين، فالكل قضاء الله وتقديره.

مَاءِ وَ الأرَْضِ وَ  ـ قال سبحانه: ٢ (وَ لوَْ أنََّ أھَْلَ الْقرُى آمَنوُا وَ اتَّقوَْا لفَتَحَْناَ عَليَْھِمْ برََكَات مِنَ السَّ

بوُا فأَخََذْناَھمُْ بمَِا كَانوُا   .)١(يكَْسِبوُنَ) لكَِنْ كَذَّ

  .)٢((إنَِّ اللهَ لاَ يغَُيِّرُ مَا بقِوَْم حَتَّى يغَُيِّرُوا مَا بأِنَْفسُِھِمْ) ـ قال سبحانه: ٣

  .)٣((ذَلكَِ بأِنََّ اللهَ لمَْ يكَُ مُغَيِّراً نعِْمَةً أنَْعَمَھاَ عَلىَ قوَْم حَتَّى يغَُيِّرُوا مَا بأِنَْفسُِھِمْ ) ـ وقال سبحانه: ٤



  تقرير في مورد ھذه الآيات الثلاث مثله في الآية السابقة عليھا.وال

  .)٤((وَ إذِْ تأَذََّنَ رَبُّكُمْ لئَنِْ شَكَرْتمُْ لأزَِيدَنَّكُمْ وَ لئَنِْ كَفرَْتمُْ إنَِّ عَذَابيِ لشََدِيدٌ) ـ وقال سبحانه: ٥

ً وسلب نة الإلھية إيجابا ً وتبين النتيجة المترتبة على كل نرى أنَّ الآية تتكفل ببيان كلا طرفي السُّ ا

  واحد منھما. والكل قضاؤه وتقديره والخيار في سلوكھما للمجتمع.

  .)٥((وَ مَنْ يتََّقِ اللهَ يجَْعَلْ لهَُ مَخْرَجاً * وَ يرَْزُقْهُ مِنْ حَيْثُ لاَ يحَْتسَِبُ) ـ وقال سبحانه: ٦

نْياَ وَ فيِ الآخِرَةِ وَ يضُِلُّ اللهُ  (يثُبَِّتُ اللهُ الَّذِينَ آمَنوُا  ـ وقال سبحانه: ٧ باِلْقوَْلِ الثَّابتِِ فيِ الْحَياَةِ الدُّ

  .)٦(الظَّالمِِينَ وَ يفَْعَلُ اللهُ مَا يشََاءُ)

 

 ١. سورة الأعراف: الآية ٩٦ .

 ٢. سورة الرعد: الآية ١١.

 ٣. سورة الأنفال: الآية ٥٣ .

 ٤. سورة إبراھيم: الآية ٧ .

 ٥. سورة الطلاق: الآيتان ٢ ـ ٣ .

 ٦. سورة إبراھيم: الآية ٢٧ .
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ً يثبته الله سبحانه في الحياة الدنيا وفي  ً راسخا فالمجتمع المؤمن باͿ وكتابه وسنة رسوله إيمانا

الآخرة، كما أنَّ الظالم والعادل عن الله سبحانه يخذله الله سبحانه ولا يوفقه إلى شيء من مراتب 

لوُا نعِْمَةَ اللهِ كُفْراً وَ أحََلُّوا ولأجل ذلك يرتب على تلك الآية قوله: معرفته وھدايته. (ألَمَْ ترََ إلِىَ الَّذِينَ بدََّ

 .)١(قوَْمَھمُْ دَارَ الْبوََارِ * جَھنََّمَ يصَْلوَْنھَاَ وَ بئِْسَ الْقرََارُ)

بوُرِ مِنْ بعَْدِ ا  ـ وقال سبحانه: ٨ الحُِونَ (وَ لقَدَْ كَتبَْناَ فيِ الزَّ كْرِ أنََّ الأرَْضَ يرَِثھُاَ عِباَدِي الصَّ لذِّ

()٢(.  

فالصالحون لأجل اتصافھم بالصلاح في العقيدة والعمل، يغلبون الظالمين وتكون السيادة لھم، 

  والذلة والخذلان لمخالفيھم.

الحَِا  ـ وقال سبحانه: ٩ تِ ليَسَْتخَْلفِنََّھمُْ فيِ الأرَْضِ كَمَا (وَعَدَ اللهُ الَّذِينَ آمَنوُا مِنْكُمْ وَ عَمِلوُا الصَّ

لنََّھمُْ مِنْ بعَْ  ننََّ لھَمُْ دِينھَمُُ الذِي ارْتضََى لھَمُْ وَ ليَبُدَِّ دِ خَوْفھِِمْ أمَْناً يعَْبدُُوننَي اسْتخَْلفََ الَّذِينَ مِنْ قبَْلھِِمْ وَ ليَمَُكِّ

  .)٣(لكَِ فأَوُلئَكَِ ھمُُ الْفاَسِقوُنَ)لاَ يشُْرِكُونَ بي شَيْئاً وَ مَنْ كَفرََ بعَْدَ ذَ 

فالاستخلاف في الأرض نتيجة الإيمان باͿ والعمل الصالح وإقامة دينه بتمام معنى الكلمة 

  ويترتب عليه ـ وراء الاستخلاف ـ ما ذكره في الآية من التمكين وتبديل الخوف بالأمن.



رَ اللهُ  (أفَلَمَْ يسَِيرُوا فيِ الأرَْضِ  ـ وقال سبحانه: ١٠ فيَنَْظرُُوا كَيْفَ كَانَ عَاقِبةَُ الَّذِينَ مِنْ قبَْلِھِمْ دَمَّ

  .)٤(عَليَْھِمْ وَ للِْكَافرِِينَ أمَْثاَلھُاَ)

والآيات الواردة حول الأمر بالسير في الأرض والاعتبار بما جرى على الأمُم السالفة لأجل 

  عتوھم وتكذيبھم رسل الله سبحانه، كثيرة في القرآن

 

 ١. سورة إبراھيم: الآيتان ٢٨ ـ ٢٩ .

 ٢. سورة الأنبياء: الآية ١٠٥ .

 ٣. سورة النور: الآية ٥٥ .

 ٤. سورة محمد: الآية ١٠ .
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 الكريم تبين سنته السائدة على الأمُم جمعاء.

ا كَيْفَ كَانَ عَاقبِةَُ (قدَْ خَلتَْ مِنْ قبَْلكُِمْ سُننٌَ فسَِيرُوا فيِ الأرَْضِ فاَنْظرُُو ـ وقال سبحانه: ١١

بيِنَ)   .)١(  الْمُكَذِّ

ً وَ يكَُفِّرْ عَنْكُمْ سَيِّئاَتكُِمْ وَ  ـ وقال سبحانه: ١٢ (ياَ أيَُّھاَ الَّذِينَ آمَنوُا إنِْ تتََّقوُا اللهَ يجَْعَلْ لكَُمْ فرُْقاَنا

  .)٢(يغَْفرِْ لكَُمْ وَ اللهُ ذُو الْفضَْلِ الْعَظِيمِ)

(مَا يجَُادِلُ فيِ آياَتِ اللهِ إلِاَّ الَّذِينَ كَفرَُوا فلَاَ يغَْرُرْكَ تقَلَُّبھُمُْ فيِ الْبلِادَِ * كَذَّبتَْ  :ـ وقال سبحانه ١٣

تْ كُلُّ أمَُّة برَِسُولھِِمْ ليِأَخُْذُوهُ وَ جَادَلوُا باِلْبَ  حِضُوا بِهِ اطِلِ ليِدُْ قبَْلھَمُْ قوَْمُ نوُح وَ الأحَْزَابُ مِنْ بعَْدِھِمْ وَ ھمََّ

  .)٣(حَابُ النَّارِ)الْحَقَّ فأَخََذْتھُمُْ فكََيْفَ كَانَ عِقاَبِ * وَ كَذَلكَِ حَقَّتْ كَلمَِةُ رَبِّكَ عَلىَ الَّذِينَ كَفرَُوا أنََّھمُْ أصَْ 

فالآية من أثبت الآيات المبينة لسنته تعالى في الذين كفروا فلا يصلح للمؤمن أن يغره تقلبھم في 

عليه أن ينظر في عاقبة أمرھم كقوم نوح والأحزاب من بعدھم، حتى يقف على أنَّ للباطل البلاد و

  جولة وللحق دولة، وأن مردّ الكافرين إلى الھلاك والدمار.

الأمَُمِ (وَ أقَْسَمُوا باͿِِ جَھْدَ أيَْمَانھِِمْ لئَنِْ جَاءَھمُْ نذَِيرٌ ليَكَُوننَُّ أھَْدَى مِنْ إحِْدَى  ـ وقال سبحانه: ١٤

ءِ وَ لاَ يحَِيقُ الْ  ا جَاءَھمُْ نذَِيرٌ مَا زَادَھمُْ إلِاَّ نفُوُراً * اسْتكِْباَراً فيِ الأرَْضِ وَ مَكْرَ السَّيِّ ءُ فلَمََّ مَكْرُ السَّيِّ

ليِنَ فلَنَْ تجَِدَ لسُِنَّةِ اللهِ تبَْدِيلاً    .)٤(وَ لنَْ تجَِدَ لسُِنَّةِ اللهِ تحَْوِيلاً) إلِاَّ بأِھَْلهِِ فھَلَْ ينَْظرُُونَ إلِاَّ سُنَّةَ الأوََّ

 

 ١. سورة آل عمران: الآية ١٣٧ .

 ٢. سورة الأنفال: الآية ٢٩ .

 ٣. سورة غافر: الآيات ٤ ـ ٦ .
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لباحث أن وما ذكرنا من الآيات نبذة من السنن الإلھية السائدة على الفرد والمجتمع. وفي وسع ا

يتفحص آيات الكتاب العزيز ويقف على سننه تعالى وقوانينه، ثم يرجع إلى تاريخ الأمُم وأحوالھا 

 .)١((فلَنَْ تجَِدَ لسُِنَّةِ اللهِ تبَْدِيلاً وَ لنَْ تجَِدَ لسُِنَّةِ اللهِ تحَْوِيلاً) فيصدِّق قوله سبحانه:

  فقد خرجنا بھذه النتائج :

عبارة عن الخصوصيات والمشخّصات الموجودة في وجود الشيء  ـ إنَّ التقدير العينيّ  ١

المكتسبة من علله. والقضاء ضرورة وجوده عند وجود علته التامة، والكل مُنْتهَ إلى الله سبحانه 

  إنتھاء الأسباب والمسبَّبات إلى مسببھا الأوّل.

أنّّ◌َ◌ه لا مقدر ولا وإنَّ ھذا التقدير والقضاء من شعب الخلقة فمقتضى التوحيد ھو القول ب

  قاضي إلا الله سبحانه، لكن على التفصيل الذّي سمعته منا في البحث السابق.

ـ إنَّ الاعتقاد بھذا النوع من التقدير والقضاء لا ينتج مسألة الجبر، كما أنّ الاعتقاد بالتوحيد في  ٢

  الخالقية لا ينتجه، وقد مر بيانه.

ً إلى خصوصيات وجود الشيء ـ إنَّ ما مضى من القضاء والقدر ال ٣ عينيَّين إذا كان راجعا

وضرورة وجوده الخارجي فلَْيسَُمَّ بالجزئي منھما. وإذا كان تقديره وقضاؤه على الإنسان والمجتمع 

بصورة تسنين قوانين كلية واسعة لا تتخلف في حق فرد دون فرد أو مجتمع دون مجتمع، فلَْيسَُمَّ 

الكليَّين. وتصويب ھذه السنن وإعطاء الاختيار إلى الإنسان المختار، نفس بالتقدير والقضاء العينيَّين 

  القول بحريته في معترك الحياة.

***  

 

  . ٤٣. سورة فاطر: الآية ١
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 ـ تفسير القدر والقضاء العلميَّيْن ٢

بالتقدير إذا كان التقدير والقضاء العينياّن راجعين إلى إطار وجود الشيء في الخارج من اتصافه 

والضرورة، يكون المراد من التقدير والقضاء العلميين، علمه سبحانه بمقدار الشيء وضرورة 



ً في مقام  ً في كتاب. والأول يكون علما ً مكتوبا ً في الذات أو علما ً ثابتا وجوده في ظرف خاص، علما

  الذات والآخر يكون علماً في مقام الفعل.

عبارة » القضاء«ب العلمي والقدر بالجانب العيني فقالوا: ولكن الفلاسفة خصّوا القضاء بالجان

عن علمه بما ينبغي أن يكن عليه الوجود حتى يكون على أحسن النظام وأكمل الانتظام وھو المسمى 

التّي ھي مبدأ لفيضان الموجودات من حيث جملتھا على أحسن الوجوه وأكملھا. و » العناية«بـ 

  ».ى الوجود العيني بأسبابھا على الوجه الذّي تقرر في القضاءعبارة عن خروجھا عل» القدََرُ «

» القدر«بكون الشيء متعلقاً للإرادة الأزلية قبل إيجادھا، و » القضاء«كما أنَّ الأشاعرة خصّوا 

ھو إرادته الأزلية المتعلقة بالأشياء على ما » قضاء الله«إن «بإيجادھا على قدر مخصوص، فقالوا: 

  يزال.ھي عليه فيما لا 
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 إيجاده إياّھا على قدر مخصوص وتقدير معين في ذواتھا وأحوالھا.» قدَرَه«و 

ً للقضاء والقدر وأثبتوا  والمعتزلة أنكروا وقوع الأفعال الاختيارية الصادرة عن العبادة متعلقا

عباد علمه تعالى بھذه الأفعال، ولكن أنكروا إسناد وجودھا إلى ذلك العلم، بل إلى اختيار ال

  .)١(وقدرتھم

ولكن الحق حسب ما تعطيه الآيات القرآنية أنَّ كلاًّ من القضاء والقدر على قسمين علمي وعيني. 

أمّا العيني فقد تقدّم، وأمّا العلمي فالتقدير منه ھو علمه سبحانه بما تكون عليه الأشياء كلھّا من حدود 

ك الأشياء عن عللھا ومبادئھا. وإليك فيما وخصوصيات. والقضاء منه، علمه سبحانه بحتميةّ وجود تل

يلي بيان العلمي منھما، ثمّ بيان عدم استلزام وجود الجبر في الأفعال الاختيارية للعبادة ؛ فتارة نبحث 

عن كون أفعال العباد، معلومة Ϳ سبحانه في الأزل، وأخرى عن كونھا متعلقة للإرادة الأزلية، حتى 

  يكون البحث واضحاً.

  لعباد وعلمه الأزليأفعال ا

ً على  ً بكل ما يوجد في ھذا الكوكب ومطلق الكون، فكان واقفا لا شك أنَّ الله سبحانه كان عالما

حركة الالكترونات في بطون الذرّات، وعلى حفيف أوراق الأشجار في الحدائق والغابات، وحركات 

ً قبل أن يخلق العالم بأفعال الحيتان العظيمة في خضم أمواج المحيطات. كما أنه سبحانه كان عالم ا

  المجرمين وقسوة السفاّكين، وطاعة الطائعين ھذا من جانب.

ومن جانب آخر: إنَّ علمه تعالى بالأمُور علم بالواقع والحقيقة وھو لا يتخلف عن الواقع قيد 

شعرة وقد عرفت سعة علمه بالأشياء وقبل الكينونة في الآيات المتقدمة صدر الفصل. وقال 

  .)٢((وَ لاَ رَطْب وَ لاَ ياَبسِ إلِاَّ فيِ كِتاَب مُبيِن) ه:سبحان



 

 ١. شرح المواقف، ج ٨، ص ١٨٠ ـ ١٨١ .

 ٢. سورة الأنعام: الآية ٥٩ .
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 .)١((قدَْ أحََاطَ بكُِلِّ شَىْء عِلْماً) وقال سبحانه:

 ً ، والأفعال الاختيارية وعلى ھذين الأساسين ربما يتصور أنَّ تعلق ذلك العلم بكل الأشياء عموما

للإنسان خصوصاً، يجعل الإنسان مجبوراً مضطراً متظاھراً بالحرية والاختيار، لأنه سبحانه إذا كان 

يعلم من الأزل، أنَّ ھذا الشخص سيرتكب الذنب الفلاني في الساعة المعينة، فبما أنَّ العلم الإلھي لا 

الذنب، ولا يستطيع أن يتخلف عنه بأية قوة يتخلف عن معلومه يجب أن يكون الشخص مصدراً لھذا 

وقدرة، بل لا يستطيع أن يغير من كميته وكيفيته، إذ تخلفه نفس تخلف علم الله عن الواقع، وصيرورة 

  علمه جھلاً تعالى الله عنه.

إنَّ ھذا المقام ھو المزلقة الكبرى للسطحييّن الذين مالوا إلى الجبر، لأجل كون أفعال العباد   أقول:

علقة لعلمه تعالى، غير متخلفة عن متعلقھا ولكنھم لو وقفوا على كيفية تعلق علمه بصدور أفعال مت

  العباد منھم، لرجعوا عن ھذا الحكم الخاطئ.

والجواب عن ذلك: إنَّ علمه سبحانه لم يتعلق بصدور أي أثر من مؤثره على أي وجه اتفق، 

صية الكامنة في نفس تلك العلل. فإن كانت العلة وإنما تعلق علمه بصدور الآثار عن العلل مع الخصو

علة طبيعية فاقدة للشعور والاختيار أو واجدة للعلم فاقدة للاختيار، فتعلق علمه سبحانه بصدور فعلھا 

وأثرھا عنھا بھذه الخصوصية، أي أن تصدر الحرارة من النار من دون أن تشعر فضلاً عن أن 

مرتعش عن علم ولكن لا بإرادة واختيار، فالقول بصدور ھذه تريد، ويصدر الارتعاش من الإنسان ال

  الظواھر عن عللھا بھذه الخصوصية يستلزم انطباق علمه على الواقع وعدم تخلفه عنه قيد شعرة.

وإن كانت العلَّة عالمة وشاعرة ومريدة ومختارة كالإنسان، فقد تعلق علمه على صدور أفعالھا 

لھا بصبغة الاختيار والحرية. فلو صدر فعل الإنسان منه بھذه منھا بتلك الخصوصيات وانصباغ فع

  الكيفية، لكان علمه مطابقاً للواقع

 

 ١. سورة الطلاق: الآية ١٢ .
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ا لو صدر فعله عنه في ھذا المجال عن جبر واضطرار بلا علم وشعور،  غير متخلف عنه، وأمَّ

 واقع.أو بلا اختيار وإرادة فعند ذلك يتخلف علمه عن ال

ً لذلك، إنَّ الأعمال الصادرة من الإنسان على قسمين: قسم يصدر منه بلا شعور  نقول توضيحا

ولا إرادة كأعمال الجھاز الدموي والجھاز المعوي وجھاز القلب، والأحشاء، التّي تتسم في أفعال 

  الإنسان بسمة الأعمال الاضطرارية، غير الاختيارية.

اختيار. ويتسم بسمة الأعمال الاختيارية غير الاضطرارية وقسم آخر يصدر منه عن إرادة و

  كدراسته وكتابته وتجارته وزراعته.

وعلى ما سبق من أنَّ علم الله تعالى تعبير عن الواقع بما لا يتخلف عنه قيد شعرة، فتقع أعماله 

سبحانه يعلم مورداً لتعلق علم الله بھا على ما ھي عليه من الخصائص والألوان. فتكون النتيجة أنه 

ا بالاضطرار والإكراه أو بالاختيار  من الأزل بصدور فعل معين في لحظة معينة من إنسان معين إمَّ

والحرية، وتعلق مثل ھذا العلم لا ينتج الجبر، بل يلازم الإختيار. ولو صدر كل قسم على خلاف ما 

  اتسم به لكان ذلك تخلفاً عن الواقع.

ا أنَّه يطابق الواقع الخارجي ولا يتخلف عنه أبداً، فيجب أن يقوم وبعبارة أخُرى: إن علم الله بم

الإنسان بكل قسم من أعماله على حسب السمة التّي اتسّم بھا. فلو كان مصدراً لعمل الجھاز الدموي 

عن اختيار وقد تعلق علمه بصدوره عنه على وجه الاضطرار، لزم تخلف علمه عن معلومه. كما أنَّه 

لعمل الجھاز الدموي عن اختيار وقد تعلق علمه بصدوره عنه على وجه الاضطرار، لو كان مصدراً 

لزم تخلف علمه عن معلومه. كما أنَّه لو كان مصدراً للقسم الآخر من أفعاله ككتابته وخياطته على 

وجه الإلجاء والاضطرار، لزم تخلف علمه عن الواقع لتعلق علمه بصدوره عنه بسمة الاختيار 

  صوص من أئمة الحكماء كصدر المتألھّين وغيره عند البحث عن الجبر الأشعري.وسيوافيك ن

فعلينا في ھذا الموقف الالتفات إلى كيفية تعلق علمه بصدور الأفعال عن مبادئھا وعللھا. نعم، 

من أنكر وجود الأسباب والمسببات في الوجود، واعترف بعلةّ واحدة وسبب مفرد وھو الله سبحانه 

 ً   مقام جميع العلل والأسباب، وصار ھو مصدراً لكل الظواھر والحوادث مباشرة ولم يقُمِ وجعله قائما
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للعلل الطبيعية وللإنسان وما فيه من المبادئ وزناً وقيمة، ولم يعترف بتأثيرھا في تكوّن الظواھر 

اء وإنزال والحوادث، لا مناص له عن القول بالجبر. وھو مصير خاطئ يستلزم بطلان بعث الأنبي

 الكتب.

  تمثيل خاطئ



ربما يتمسك في تحليل علمه سبحانه بمثال خاص ويقال إنَّ باستطاعة كثير من الأساتذة أن 

يتكھنوا بمستقبل تلامذتھم، فإنَّ المعلم الذّي يعرف حدود السعي والعمل والاستعداد في تلميذه المعيَّن، 

طعة، فھل نستطيع أن نقول: إنَّ علم المعلم يستطيع أن يتكھن بنجاح التلميذ أو رسوبه بصورة قا

بوضع التلميذ صار علةّ لعدم نجاحه في الامتحان بحيث لو تكھَّن المعلم بعكس ھذا، لكان النجاح 

حليف التلميذ، أو إنَّ السبب في فشله في الإمتحان ھو تكاسله أيام الدراسة، وإھماله طول السنة 

  ر. وصرفه أوقاته في الشَّھوات.الدراسية مطالعة ومباحثة الكتاب المقر

إنَّ ھذا التمثيل نافع للأذھان البسيطة التّي لا تفرق بين علم المعلم، وعلمه سبحانه. وأما العارف 

بخصوصية علمه تعالى وأنَّه نفس ذاته، وذاته علةّ لما سواه، فھو يرى قياس أحد العلمين بالآخر 

ً خاطئاً، فإنّ علم المعلم ليس في سلسلة علل الحوادث، وفي مورد المثال: رسوب التلميذ أو  قياسا

نجاحه. وھذا بخلاف علمه تعالى فإنه في سلسلة العلل، بل تنتھي إليه جميع الأسباب والمسببات. وقد 

عرفت أنَّ القضاء عند الفلاسفة عبارة عن علمه بما ينبغي أن يكون عليه الوجود حتى يكون على 

و المسمّى عندھم بالعناية التّي ھي مبدأ لفيضان الموجودات، من أحسن النظام وأكمل الانتظام، وھ

ً عن  حيث جملتھا على أحسن الوجوه وأكملھا. فعند ذلك يصبح التمثيل في مقام الإجابة أجنبيا

  .)١(الإشكال

 

١. وسيأتي الإيماء إلى ھذا الجواب عند البحث عن الأصُول التّي دفعت الأشاعرة إلى القول بالجبر، 

 ومنھا علمه الأزلي.
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والحق في الإجابة ما ذكرنا من أنَّ علمه العنائي الذّي ھو السبب لظھور الموجودات على صفحة 

الوجود، وإن كان علة لظھور الأشياء، لكنه ليس بالعلَّة الوحيدة القائمة مقام الأسباب والعلل المتأخرة 

ھناك أسباب ومسببات كثيرة يؤثر كل سبب  (كما عليه الأشاعرة المنكرين للأسباب والمسببات) بل

في مسببه بإذنه سبحانه ومشيئته. وفي خلال تلك الأسباب سببية الإنسان لفعله بإذنه سبحانه، فتَعََلَّقَ 

ً حُرّاً لما يفعل ويترك. فكون مثل  علمه على أن يكون الإنسان في معترك الحياة فاعلاً مختاراً وسببا

 لعنائي المبدأ لفيضان الموجودات، لا ينتج الجبر بل ينتج الاختيار.ھذا السبب متعلقاً لعلمه ا

  أفعال العباد وإرادته الأزلية

قد عرفت أنَّ القضاء العلمي عند الأشاعرة ھو عبارة عن إرادته الأزلية المتعلقة بالأشياء على 

 وجواباً. وبما أنَّا ما ھي عليه فيما لا يزال. وعند ذلك يتحد ھذا التفسير مع التفسير السابق إشكالاً 

سنبحث في فصل الجبر والاختيار عن شمول إرادته سبحانه لأفعال العباد وعدمه، فنترك التفصيل 



ا  إلى مكانه. وسيوافيك أنَّ شمول إرادته سبحانه لجميع الكائنات عموماً وأفعال الإنسان خصوصاً، ممَّ

ً وسنَّة وعقلاً (وإن خالف في ذلك ك ثير من العدلية حذراً من لزوم الجبر). لكن لا مناص عنه، كتابا

  القول بعموم الإرادة وشمولھا للأفعال الاختيارية لا ينتج الجبر كما أوضحنا حاله في العلم.

ھذا حال التقدير ولاقضاء العلميين والنتيجة التّي تترتب على ھذه العقيدة حسب تحليل الأشاعرة 

ايات الواردة في القضاء والقدر في الصحاح والمسانيد وتحليلنا. وبقي ھنا بحث وھو سرد بعض الرو

التّي لا تتخلف عن الجبر قيد شعرة، وعرضھا على الكتاب والسنَّة والعقل ليعُلم ناسجھا ومصدرھا. 

  الواردة في الأخبار.» القدرية«ويتلوه بحث في تفسير 
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 القضاء والقدر في الصّحاح والمسانيد

لقضاء أمر ثابت في الشريعة الإسلامية ولا يمكن إنكاره أبداً. وھما لا لقد عرفت أنَّ القدر وا

ا رواه أصحاب  يعدوان العلمي والعيني، وأنَّ كلاًّ منھما غير سالب للاختيار. غير أنَّ الظاھر ممَّ

الصّحاح والمسانيد أنَّ القدر عامل غالب على الإنسان في أفعاله الاختيارية، يتحكم بھا، ويسلب عنه 

ختيار رغم أرادته مخالفته. وأنَّ الإنسان مسيرّ في حياته يسير حسب ما قدر له وكتب عليه. الا

  فلنعرض بعض ما وقفنا عليه كنموذج من ھذه الروايات:

احتج آدم وموسى، فقال له موسى يا آدم أنت أبونا خيبّتنا، «ـ روى البخاري في صحيحه:  ١

، اصطفاك الله بكلامه، وخطّ لك بيده، أتلومني على أمر وأخرجتنا من الجنة، فقال له آدم: يا موسى

  .)١(  »قدّر الله عليَّ قبل أن يخلقني بأربعين سنة

بالقدر،  )٢((وَ عَصَى آدَمُ رَبَّهُ فغََوَى) فآدم حسب ھذا النقل يبرر عمله الذّي وصفه سبحانه بقوله:

  وكأنّ القدر عامل خارج عن إطار حياة

 

 ١. صحيح البخاري، ج ٨، باب في القدر، ص ١٢٢ .

 ٢. سورة طه: الآية ١٢١ .
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 الإنسان، حاكم عليه، رغم أنهّ يريد أن لا يطيعه.

ً عن زيد بن وھب عن عبد الله قال حدثنا رسول الله ٢ ـ صلى الله عليه وآله وسلم  ـ وروى أيضا

ً فيؤمر بأرب«وھو الصادق المصدّق:... إلى أن قال:  ـ ع: برزقه وأجله وشقي أو ثم يبعث الله ملكا

سعيد. فوالله إنَّ أحدكم أو الرجل يعمل بعمل أھل الكتاب حتى ما يكون بينه وبينھا غير باع أو ذراع 



فيسبق عليه الكتاب فيعمل بعمل أھل الجنة فيدخلھا. وإنَّ الرجل ليعمل بعمل أھل الجنة حتى ما يكون 

  .)١(  »اب فيعمل بعمل أھل النار فيدخلھابينه وبينھا غير ذراع أو ذراعين فيسبق عليه الكت

يا رسول الله بينّ لنا ديننا «ـ روى مسلم في صحيحه عن سراقة بن مالك بن جعشم أنه قال:  ٣

  ».كأنَّا خلقنا الآن، فيم عمل اليوم؟ أفيما جفت به الأقلام وجرت به المقادير؟ أم فيما يستقبل؟

  ».لمقاديرلا، بل فيما جفت به الأقلام وجرت به ا«قال: 

  ».ففيم العمل؟«قال: 

  . )٢(  »اعملوا فكل ميسّر لما خلق له، وكل عامل بعمله«قال: 

: جفّ القلم  ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ قال لي النبيّ «ـ وروى البخاري عن أبي ھريرة قال:  ٤

  . ورواه مسلم في صحيحه.)٣(  »بما أنت لاق

» يا رب أشقي أم سعيد«الملك الموكل بالنطفة: ويقول «وينقل النوّوي في شرح ھذا الحديث: 

  .)٤( »فيكتبان، ويكتب عمله وأثره، وأجله ورزقه ثم تطوى الصحف، فلا يزاد فيھا ولا ينقص

بعد ما يجعله الله سوياًّ أو غير سَوِيّ، ثم يجعله الله شقياً أو سعيداً، «ـ وروى مسلم عن حذيفة:  ٥

  كانھا منوما من نفس منفوسة إلاّ وكتب الله م

 

 ١. المصدر نفسه، ص ١٢٣ .

 ٢. صحيح مسلم، ج ٨، ص ٤٤ ـ طبعة القاھرة؛ ولاحظ شرح النووي، ج ١٦ ، ص ١٨٦ .

 ٣. صحيح البخاري، ج ٨، ص ١٢٢ .

 ٤. صحيح مسلم، ج ٨، ص ٤٥. وشرح النووي، ج ١٦، ص ١٩٣ .
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 .)١( »الجنة والنار، إلاّ وقد كتبت شقية أو سعيدة

ترمذي عن عبد الله بن عمرو بن العاص قال: خرج علينا رسول الله وفي يده كتابان ـ روى ال ٦

قال: أتدري ما ھذان الكتابان. قلنا: لا يا رسول الله إلاّ أن تخبرنا. فقال للذي في يده اليمنى: ھذا كتاب 

، فلا يزاد فيھم من ربّ العالمين فيه أسماء أھل الجنة وأسماء آبائھم وقبائلھم، ثم أجْمَلَ على آخرھم

ولا ينقص منھم أبداً. وقال للذي في شماله: ھذا كتاب من ربّ العالمين فيه أسماء أھل النار وأسماء 

آبائھم وقبائلھم، ثم أجْمَل على آخرھم، فلا يزاد فيھم ولا ينقص منھم أبداً. قال أصحابه: ففيم العمل يا 

وقاربوا، فإنّ صاحب الجنة يختم له بعمل أھل  رسول الله؟ إن كان أمراً قد فرغ منه. فقال: سدّدوا

الجنة وإن عمل أي عمل. وإنّ صاحب النار يختم له بعمل أھل النار وإن عمل أي عمل. ثم قال 

بيده فنبذھما. ثم قال: فرغ ربكّم من العباد فريق في الجنة ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ  رسول الله

  .)٢( وفريق في السعير



ي ومسلم وابن داود عن عمران بن حصين قال: قال رجل يا رسول الله أعُلمِ ـ وروى البخار ٧

  أھل الجنة من أھل النار؟

  قال: نعم.

  قال: ففيم يعمل العاملون؟

  أخرجه مسلم وأبو داود.». كل مُيسََّر لما خُلقِ له: « ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ قال

  لنار؟وفي رواية البخاري: أيعُْرف أھل الجنة من أھل ا

  قال: نعم.

  قال: فلمَ يعمل العاملون؟

  قال: كل يعمل لما خُلق له أو لما يسُّر له.

 

 ١. صحيح مسلم. وشرح النووي له ـ الطبعة السابقة.

 ٢. جامع الأصُول، ج ١٠، كتاب القَدَر، الحديث ٧٥٥٥، ص ٥١٣ .
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رأيت ما يعمل الناس اليوم ولمسلم من رواية أبي الأسود الدؤلي: قال لي عمران بن حصين: أ

ا أتاھم به  ويكدحون فيه؟ أشيءٌ قضي عليھم ومضى عليھم من قدر قد سبق، أو فيما يستقبلون به ممَّ

 نبيھّم وثبتت الحجة عليھم.

  فقلت: بل شيء قضي عليھم ومضى.

  قال: أفلا يكون ظلماً.

ً شديداً، وقلت: كل شيء خَلْق الله ومِلْك ي ا يفعل وھم قال: ففزعت من ذلك فزعا ده، فلا يسأل عمَّ

  يسُألون.

فقال لي: يرحمك الله: إني لم أرد بما سألتك إلاَّ لأحرز عقلك فإن رجلين من مزينة أتيا رسول الله 

  فقالا:

يا رسول الله أرأيت ما يعمل الناس اليوم ويكدحون فيه أشيء قضي عليھم ومضى فيھم من قدر 

م به نبيھم وثبتت الحجة عليھم فقال: لا، بل شيء قضي عليھم قد سبق أو فيما يستقبلون به ممّا أتاھ

  .)١((ونفس وما سوّاھا * فألھمھا فجورھا وتقواھا)ومضى فيھم وتصديق ذلك في كتاب الله

ـ وروى الترمذي عن عبد الله بن عمر قال: قال عمر: يا رسول الله أرأيت ما نعمل فيه أمر  ٨

ا مَنْ كان مبتدع أو مبتدأ أو فيما قد فرغ منه؟  فقال بل فيما قد فرغ منه يا بن الخطاب، وكل مُيسََّر. أمَّ

ا من كان من أھل الشقاء فإنَّه يعمل للشقاء.   من أھل السعادة، فإنه يعمل للسعادة، وأمَّ



فقلت يا نبي   ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ سألت رسول الله» فمنھم شقي وسعيد«قال: لما نزلت 

  لى شيء قد فرغ منه؟ أو على شيء لم يفرغ منه؟.الله: فعلام نعمل، ع

  قال: بل على شيء قد فرغ منه وجرت به الأقلام يا عمر ولكن كل

 

 ١. جامع الأصُول، ج ١٠، الحديث ٧٥٥٦، ص ٥١٤ ـ ٥١٥ .
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 .)١( مُيسََّر لما خُلقَ 

، قاس، حقود، على ھذه نماذج ممّا ذكره القوم في باب القدر، وكأنّ القدر حاكم، متعنت، حَمِق

المساكين العاجزين بلا سبب ومبرر، وبذلك شقيت الكفار والعصاة بشقاوة الأبد، ولا مجال بعد ذلك 

  لرأفته سبحانه ورحمته وإحسانه.

بل لقد قدّر كل ذلك لجماعة آخرين غرباء لا يھمه أمرھم بلا جھة ولا سبب، كما في بعض 

  ».وخلقت ھؤلاء للنَّار ولا أبُالي خلقت ھؤلاء للجنة ولا أبُالي.«رواياتھم: 

  عرض ھذه الروايات على الكتاب

لا شك أنَّ ھذه الروايات مخالفة للكتاب والسنَّة. فإنَّ الكتاب يعرّف الإنسان في موقف الھداية 

بيِلَ إمَِّ  والضلالة موجوداً مختاراً وأنَّ ھدايته وضلالته على عاتقه. قال سبحانه: ا شَاكِراً (إنَِّا ھدََيْناَهُ السَّ

ا كَفوُراً)   .)٢( وَ إمَِّ

(قلُْ إنِْ ضَللَْتُ فإَنَِّمَا أضَِلُّ عَلىَ نفَْسِي وَ إنِِ اھْتدََيْتُ فبََِ◌ما يوُحِي إلِيََّ رَبِّي إنَِّهُ  وقال سبحانه:

  .)٣(سَمِيعٌ قرَِيبٌ)

نفَْسِهِ وَ مَنْ عَمِيَ فعََليَْھاَ وَ مَا أنَاَ عَليَْكُمْ (قدَْ جَاءَكُمْ بصََائرُِ مِنْ رَبِّكُمْ فمََنْ أبَْصَرَ فلَِ   وقال سبحانه:

  .)٤( بحَِفيِظ)

 

١. جامع الأصُول ـ ج ١٠ ـ الحديث ٧٥٥٩، ص ٥١٦. ذكر العلامة الطباطبائي تفسيراً خاصاً لھذا 

الحديث وأشباھه ممّا مر في رواية سراقة بن جعشم، فراجع الميزان، ج ١١، ص ٢٩. وسيوافيك 

توجيه آخر عند البحث عن السعادة والشقاء وقد روى الصدوق في كتاب التَّوحيد روايات أئمة أھل 

 البيت ربما يتمكن بھا الإنسان من تفسير ما ورد في الصحاح والأسانيد فلاحظ ص ٣٥٤ ـ ٣٥٨ .

 ٢. سورة الدھر: الآية ٣ .

 ٣. سورة سبأ: الآية ٥٠ .

 ٤. سورة الأنعام: الآية ١٠٤ .
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 .)١((كُلُّ امْرِىء بمَِا كَسَبَ رَھِينٌ) سبحانه:وقال 

  .)٢((إنَِّمَا تجُْزَوْنَ مَا كُنْتمُْ تعَْمَلوُنَ) وقال سبحانه:

  .)٣((كُلُّ نفَْس بمَِا كَسَبتَْ رَھِينةٌَ) وقال تعالى:

أفبَعَْدَ ھذه الآيات المُحْكَمات يصح لمسلم أن يؤمن بما جاء في ھذه الروايات ويسندھا إلى 

لرسول، حتى يبرر العصاة والطغاة أعمالھم الإجرامية بسبق القدر، وجفاف القلم، وانطواء الكتب، ا

  بحيث لا يزيد ولا ينقص.

فعند ذلك يصير مثلَُ الإنسان مثلَ الملقى في اليمَِّ مكتوف الأيدي، ومَثلَُ أمْرِه ونھَْيهِ مَثلَُ أمْرِ 

  المُلقى بأن لا يبتل بالماء. قال:

  اليمَّ مكتوفاً وقال له * إيَّاك إيَّاك أنْ تبَْتلَ بالماءِ.ألقاه في 

إنَّ صريح ھذه الآيات ھو أنَّ صانع مصير الإنسان اختياره الذّي تميز به عن سائر الموجودات 

بفضل منه سبحانه وأنَّ له الخيرة في اختيار أي طريق يشاؤه من الھداية والضلالة والسعادة والشقاء، 

ً للمصير في مجال أفعاله الاختيارية. نعم، ھناك أمور خارجة عن اختياره وليس القدر عاملاً   صانعا

ليس ھو مسؤولاً عنھا، ولا يعد صانعاً بالنسبة إليھا. ولكن كلامنا غايته في أفعاله النفسية من إطاعته 

ارجة عن ومعصيته، وھذا ھو الذّي نقصده من اختيار الإنسان فيه، لا الأفعال والحوادث الكونية الخ

  إطار قدرته.

ولكن الروايات المتقدمة، المبثوث إضعافھا في الصحاح والمسانيد، تجعل من القدر قدرة صناّعة 

ا لا يصدقه الكتاب كما عرفت، ولا السنَّة.   لمصير البشر في الأفعال التّي يسألون عنھا، وھذا ممَّ

ا السنَّة، فيكفي في كون ظواھر تلك الروايات غير مرادة، وأنھا رويت على غير وجھھا، ما  أمَّ

  . ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ عن رسول الله  ـ عليه السَّلام ـ  رووه ھم عن علي

 

 ١. سورة الطور: الآية ٢١ .

 ٢. سورة الطور: الآية ١٦ .

 ٣. سورة المدثّر: الآية ٣٨ .
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ـ صلى الله عليه وآله  د، فأتانا رسول اللهكنَّا في جنازة في بقيع الغَرْقَ : « ـ عليه السَّلام ـ  قال علي

، فقعد وقعدنا حوله، ومعه مِخصَرَة. فنَكََسَ وجعل ينَْكُت بمخصرته. ثم قال: ما منكم من أحد  وسلم ـ

 إلاّ وقد كتب مقعده من النَّار ومقعده من الجنة. قالوا: يا رسول الله، أفلا نتكل على كتابنا؟



ا من كان من أھل السعادة فسيصير لعمل أھل السعادة. فقال: اعملوا، فكل مُيسََّرٌ ل ما خُلقَِ له. أمَّ

ا من كان من أھل الشقاء، فسيصير لعمل أھل الشقاء. ثم قرأ: ا مَنْ أعَْطىَ وَ اتَّقىَ * وَصَدَّقَ  وأمَّ (فأَمََّ

رُهُ للِْيسُْرى)   أخرجه البخاري ومسلم.» الآيةباِلْحُسْنى * فسََنيُسَِّ

ـ صلى الله عليه وآله  كنَّا في جنازة في بقيع الغَرْقدَ. فأتى رسول الله«رمذي قال: وفي رواية الت

فقعد وقعدنا حوله ومعه مخصرة، فجعل ينكت بھا، ثم قال ما منكم من أحد، أو من نفس  وسلم ـ

ا رسول منفوسة، إلاَّ وقد كتب الله مكانھا من الجنة والنار، وإلاَّ قد كتبت شقية أو سعيدة، فقال رجل ي

الله، أفلا نمكث على كتابنا وندع العمل؟ فمن كان منا من أھل السعادة، ليكونن إلى أھل السعادة، ومن 

  كان منا من أھل الشقاوة، ليكونن إلى أھل الشقاوة؟

ا أھل السعادة، فيَيُسََّرون  ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ  فقال رسول الله : بل اعملوا، فكلُ مُيسََّر. فأمَّ

ا أھل الشقاوة فيَيُسََّرون لعمل أھل الشقاوة، ثم قرأ:لع ا مَنْ أعَْطىَ وَ اتَّقىَ * وَ  مل أھل السعادة وأمَّ (فأَمََّ

ا مَنْ بخَِلَ وَ اسْتغَْنى * وَ كَذَّبَ باِلْحُسْنى * فسََنيُسَِّرُ  رُهُ للِْيسُْرى * وَ أمََّ هُ صَدَّقَ باِلْحُسْنى * فسََنيُسَِّ

  .)١(للِْعُسْرى)

فلو كان كل إنسان ميسراً لخصوص ما خُلقَِ له، كما ھو ظاھر الرواية، بمعنى أنَّ أھل السعادة 

ميسرون للسعادة وأھل الشقاء ميسرون للشقاء بحيث لا يقدر كل صنف على الالتحاق بالصنف 

  الآخر، فلماذا قرأ

 

 ١. جامع الأصول، ج ١٠، الحديث ٧٥٥٧، ص ٥١٥ ـ ٥١٦ .
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رُهُ للِْيسُْرى *  نه في ذيل الحديث:قوله سبحا ا مَنْ أعَْطىَ وَ اتَّقىَ * وَ صَدَّقَ باِلْحُسْنى * فسََنيُسَِّ (فأَمََّ

رُهُ للِْعُسْرى) ا مَنْ بخَِلَ وَ اسْتغَْنى * وَ كَذَّبَ باِلْحُسْنى * فسََنيُسَِّ . فإنّ ظاھرھا أنَّ لكل إنسان الخيار وَ أمََّ

تعرب عن  ـ عليه السَّلام ـ  لتصديق بالحسنى، وضدھا. فھذه الرواية عن عليٍّ بين الإعطاء والإتقاء وا

ا منحوتة وموضوعة على لسان رسول الله بھذا المعنى الذّي شرحناه،  أنَّ كثيراً من روايات القدر، إمَّ

إنسان أو منقولة بغير وجھھا. أضف إلى ذلك أنَّ الروايات مخالفة للفطرة الإنسانية التّي فطر الله كل 

 عليھا.

ولأجل ذلك نرى أنَّ أصحاب النبي بعدما سمعوا حقيقة القدر على الوجه الذّي جاء في الرواية، 

ـ  وما أجيبوا به من قوله». ففيم العمل يا رسول الله، إن كان أمر قد فرغ منه«استوحشوا، فقالوا: 

ً   صلى الله عليه وآله وسلم ـ   .)١( للشبھه ورافعاً للإشكال : سدّدوا وقاربوا إلخ، ليس جواباً قالعا



كما أنَّ الإجابة بأن كلاًّ مُيسَّرٌ لما خُلقِ، لا يحل العقدة إن لم يزدھا تعقيداً. فإنَّ مفاده أنَّ أھل 

السعادة ميسرون للسعادة التّي خلقوا لھا وأھل الشقاء للشقاء الذّي خلقوا له. وھذا نفس الإشكال الذّي 

  تردد في نفس السائل .

يل رواية عمران بن حصين يظھر أنَّ القدر بالمعنى الوارد في الرواية مظنة كونه ظلماً وفي ذ

للعباد، وأنَّ أبا الأسود الدؤلي فزع منه فزعاً شديداً، والجواب الذّي ذكره أبو الأسود من أنَّ كل شيء 

ا يفعل وھم يسألون، لا يرد الشبھة بل يؤكّدھا   .خَلْق الله وملك يده فلا يسأل عمَّ

إنَّ للعقيدة الإسلامية سمة البساطة لا التعقيد، وسھولة التكليف لا مشقته. أفي ميزان النَّصَفةَ يتََّسم 

القدر ـ بھذا المعنى ـ بالبساطة والسھولة؟! وسيوافيك أن يد الأحبار والرھبان لعبت في ھذا المجال، 

  مية، وغيرّوا ما عليه الكتابوأنھم ھم الذّي أوردوا القدََر بھذا المعنى إلى الساحة الإسلا

 

 ١. لاحظ الحديث رقم (٦) ممّا أوردنا فيما مضى .
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والسنَّة من التقدير غير السالب للإختيار، بل بمعنى علمه سبحانه المحيط بأفعال الإنسان خيرھا 

 وشرّھا، حتى يتَْرُك الشرَّ وينَْحُوَ نحو الخير.

إنَّ الله «قال:  ـ عليه السَّلام ـ لم عن أبي عبد الله الصادقروى البرقي في محاسنه عن ھشام بن سا

  .)١(»أكرم من أن يكلفّ الناّس ما لا يطيقون، والله أعزّ من أن يكون في سلطانه ما لا يريد

ً سواء استند إلى القدر أو غيره. والشقّ الثاني ينصّ  فالشّق الأول من الحديث ينفي الجبر بتاتا

نه لكل الكائنات والأفعال الاختيارية للعباد. وستعرف عند البحث عن الجبر على عموم إرادته سبحا

والتفويض أنَّ شمول إرادته سبحانه لأفعال العباد لا يھدف إلى الجبر لأنه تعلقت إرادته بصدور كل 

فعل عن علَّته بالخصوصيات والمبادئ الكامنة فيھا. ومن المبادئ الموجودة في الإنسان حريته 

  .واختياره

  الأحبار وإشاعة فكرة القدر بين المسلمين

لقد ابتلي المسلمون بعد كعب الأحبار بكتابيّ آخر قد بلغ الغاية في بث الإسرائيليات بين 

المسلمين، ھو وھب بن منبه، قال الذھبي: ولد في آخر خلافة عثمان، كثير النقل عن كتب 

  .)٢( . وقد ضعّفه الفلاس١١٤ّالإسرائيليات. توفيّ سنة 

، وعنده من علم الكتاب شيء كثير، فإنه ٣٤وقال في (تذكرة الحفاظ): عالم أھل اليمن ولد سنة 

  .)٣(صرف عنايته إلى ذلك وبالغ. وحديثه في الصحيحين عن أخيه ھمّام

  ويظھر من تاريخ حياته أنَّه أحد المصادر لانتشار نظرية نفي الاختيار



 

 ١. البحار: ٥ / ٤١ ، باب القضاء والقدر، الحديث ٦٤ .

 ٢. ميزان الاعتدال، ٤ / ٣٥٢ ـ ٣٥٣ .

 ٣. تذكرة الحفاظ: ١ / ١٠٠ ـ ١٠١.
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والمشيئة عن الإنسان حتى المشيئة الظلية لمشيئته سبحانه التّي لولاھا لبطل التكليف وألُغيت 

 الشريعة.

ر حتى قرأت روى حمادبن سلمة عن أبي سنان قال:سمعنا وھب بن منبهّ قال: كنت أقول بالقدََ 

ً من كتب الأنبياء في كلھا:  ً وسبعين كتابا ً من المشئية فقد كفر«بضعا ، فتركت »من جعل لنفسه شيئا

  .  )١(قولي

، ھو القدرة الإنسانية التي عبرّ عنھا في ذيل »كنت أقول بالقدََر«في قوله: » القدََر«والمراد من 

على » القدرية«منه نفي القدر، كما ربما يقال  كلامه بالاختيار والمشيئة. كما يمكن أن يكون المراد

  نفاة القدروالقضاء.

ً من كتب  ا ورد في أزيد من سبعين كتابا وھذا النقل يعطي أنَّ القول بنفي المشيئة للإنسان ممَّ

الأنبياء، حسب زعم ھذا الكتابي، ومنھا تسرب ھذا القول إلى الأوساط الإسلامية، حيت أصبح من 

حسب نقل ھذا الكتابي. وقد تسنم الرجل منبر التحدث عن الأنبياء يوم كان نقَْل  قال بالمشيئة يكفر

الحديث عن النبي ممنوعاً، وكان نتيجة ذلك التحدث انتشار الإسرائيليات الراجعة إلى حياة الأنبياء 

 قصص«في العاصمة الإسلامية المدينة المنورة، وقد جمع ما ألقاه في مجلد أسماه في كشف الظنون: 

  . )٢( »الأبرار وقصص الأخيار

  القدرية في الحديث النبوي

وكل من الفريقين فسّر ». القدرية مجوس ھذه الأمُة«روى الفريقان عن النبي الأكرم أنَّه قال: 

بخصمه. فالقائلين بالقدر بالمعنى السالب للاختيار، يقولون إنّ المراد: المفوضة القائلة » القدرية«

  القدر لأفعال الإنسان، فكانوا كالمجوس، القائلة بإلھينبالاختيار وعدم شمول 

 

 ١. ميزان الاعتدال: ٤ / ٣٥٣ .

 ٢. كشف الظنون: ٢ / ٢٢٣، مادة «قصص» .
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ً لجميع الكائنات وھو الله سبحانه، وخالق آخر لأفعاله  وخالقِين، وھؤلاء يقولون بأن ھناك خالقا

 .وأعماله ھو الإنسان، فھو عندھم إله ثان

إنَّ تفسير القدرية بنفاة القدر بعيد جداً، غير مأنوس في اللغة العربية،  يلاحظ عليه، أولاً:

فالمتبادر من القدرية ھم القائلون بالقدر، كما أن المتبادر من العدلية ھم مثبتو العدل لا نفاته، فإطلاق 

  لةِ وإرادة من لا يمتّ إليھما بصلة.القدرية وإرادة الطائفة النافية أشبه بإطلاق الحِمْيرَِيةّ والھذَُيْ 

إنَّ القائلين بالقدر بالمعنى الذّي عرفت، لا ينقصون عن المفوضة في التشبه بالمجوس،  وثانياً:

فإن القدر عندھم إله حاكم في الكون وأفعال الإنسان بل حاكم على أفعال الخالق وإرادته ومشيئته، 

والزيادة عليه. ولأجل ذلك يصبح الحديث على فرض  بحيث لا يمكن تغييره وتبديله ولا النقيصة

  صدوره عن النبي مجملاً لا يمكن الاحتجاج به على طائفة، ھذا.

» المثبت للقدر«وقد وردت القدرية في المرويات عن أئمة أھل البيت واستعملت تارة في 

  ».نافيه«وأخُرى في 

ا الأول فمنه ما رواه الصدوق عن الإمام الباقر ما يستطيع أھل القدر أن «قال:   ه السَّلام ــ علي  أمَّ

في حديثه مع الشيخ )١( »يقولوا والله لقد خلق آدم للدنيا وأسكنه الجنة ليعصيه فيردّه إلى ما خلقه

الشامي عند منصرفه من صفين حيث قال الإمام: فوالله ما علوتم تلعة ولا ھبطتم بطن واد إلاّ بقضاء 

  الله أحتسب عنائي. من الله وقدر. فقال الشيخ: عند

مھلاً يا شيخ لعلكّ تظن قضاءً حتماً وقدراً لازماً.. إلى أن قال: تلك مقالة : « ـ عليه السَّلام ـ فقال

حمان وقدََرية ھذه   عَبدَّة الأوثان وخصماء الرَّ

 

 ١. البحار، ج ٥، باب القضاء والقدر، الحديث التاسع، ص ٨٩ .
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 .)١( »الأمُّة ومجوسھا

ه ما رواه صاحب (الفائق) وغيره من علماء الإسلام عن محمد بن علي المكي بإسناده قال: ومن

ً ينكحون « إنَّ رجلاً قدِم على النبي فقال له رسول الله: أخبرني بأعجب شيء رأيت. قال: رأيت قوما

وقدَرُه. فقال  أمُھاتھم وبناتھم وأخواتھم، فإذا قيل لھم لم تفعلون ذلك، قالوا: قضاء الله تعالى علينا

: سيكون من أمُتي أقوام يقولون مثل مقالتھم، أوُلئك مجوس  ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ  النبي

  .)٢( »أمُتي

ا الثاني، فمنه ما رواه الحميري في (قرب الإسناد) بسنده عن الرضا، قال: كان علي بن  وأمَّ

، قال: وسمعته يقول في قول الله »يا رب قويت على معصيتك بنعمتك«الحسين إذا ناجى ربهّ قال: 



، دَّ لهَُ)(إنَِّ اللهَ لاَ يغَُيِّرُ مَا بقِوَْم حَتَّى يغَُيِّرُوا مَا بأِنَْفسُِھِمْ وَ إذَِا أرََادَ اللهُ بقِوَْم سُوءً افلَاَ مَرَ  تبارك وتعالى:

(وَ إذَِا أرََادَ  وتعالى يقول:فقال: إنَّ القدرية يحتجون بأولھا وليس كما يقولون. ألا ترى أنَّ الله تبارك 

(وَ لاَ ينَْفعَُكُمْ نصُْحِي إنِْ أرََدْتُ أنَْ   . وقال نوح على نبينا وآله وعليه السلام:اللهُ بقِوَْم سُوءً افلَاَ مَرَدَّ لهَُ)

  .)٣(  »اءُ الأمر إلى الله يھَْدي مَنْ يشََ «. قال: أنَْصَحَ لكَُمْ إنِْ كَانَ اللهُ يرُِيدُ أنَْ يغُْوِيكَُمْ)

وھم القدرية الذين «ومنه ما رواه القمُي في تفسيره في رواية أبي الجارود عن الإمام الباقر قال: 

لالة   .)٤( »يقولون: لا قدَر، ويزعمون أنھم قادرون على الھدى والضَّ

ً في تفسيره عن الرضا يا يونس لا تقل بقول «قال:  ـ عليه السَّلام ـ ومنه ما رواه القمُي أيضا

  القدرية فإنَّ القدرية لم يقولوا بقول أھل الجنة ولا

 

 ١. توحيد الصّدوق باب القضاء والقدر، الحديث ٢٨، ص ٣٨٠.

 ٢. البحار، ج ٥، كتاب العَدْل والمَعَاد، الحديث ٧٤، ص ٤٧ .

 ٣. البحار، ج ٥، كتاب العدل والمعاد، الحديث ٤، ص ٥ .

 ٤. المصدر نفسه، الحديث ١٣ .
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(الْحَمْدُ Ϳِ الَّذِي ھدََاناَ لھِذََا وَ مَا كُنَّا لنِھَْتدَِيَ  ل أھل النار ولا بقول إبليس. فإنَّ أھل الجنة قالوا:بقو

. وقال (رَبَّناَ غَلبَتَْ عَليَْناَ شِقْوَتنُاَ) . ولم يقولوا بقول أھل النار فإن أھل النار قالوا:لوَْلاَ أنَْ ھدََاناَ اللهُ)

 ...».. فقلت يا سيدي والله ما أقول بمَِا أغَْوَيْتنَيِ) (رَبِّ   إبليس:

مع القدري في الشام عندما  ـ عليه السَّلام ـ ومنه ما رواه العياشي في تفسيره من احتجاج الإمام

بعث عبد الملك بن مروان إلى عامل المدينة أن وَجّه إليَّ محمد بن علي بن الحسين ولا تھيجّه ولا 

حوائجه. وقد كان ورد على عبد الملك رجل من القدرية فحضر جميع من كان تروّعه، واقض له 

  بالشام فأعياھم جميعاً، فقال: ما لھذا إلاَّ محمد بن علي.

فكتب إلى صاحب المدينة أن يحمل محمد بن علي إليه، فأتاه صاحب المدينة بكتابه، فقال له أبو 

ھهَ : إنيّ شيخ كبير لا أقوى  ـ عليه السَّلام ـ جعفر على الخروج وھذا جعفر ابني يقوم مقامي، فوََجَّ

إليه، فلما قدم على الأمُوي أزراه لصغره، وكره أن يجمع بينه وبين القدري مخافة أن يغلبه، وتسامع 

الناس بالشام بقدوم جعفر لمخاصمة القدري، فلما كان من الغد اجتمع الناس بخصومتھما، فقال 

: إنَّه قد أعيانا أمر ھذا القدري وإنما كتبت إليه لأجمع بينه وبينه،  السَّلام ــ عليه  الأمُوي لأبي عبد الله

  فإنَّه لم يدع عندنا أحداً إلاَّ خصمه. فقال: إنَّ الله يكفيناه.

ا شئت. فقال له: إقرأ سورة  ـ عليه السَّلام ـ  قال: فلما اجتمعوا قال القدري لأبي عبد الله : سل عمَّ

وقال الأمُوي ـ وأنا معه ـ : ما في سورة الحمد غُلبِْنا، إنَّا Ϳ وإنَّا إليه راجعون.  الحمد، قال: فقرأھا.



فقال  (إيَِّاكَ نعَْبدُُ وَ إيَِّاكَ نسَْتعَِينُ) قال: فجعل القدري يقرأ سورة الحمد حتى بلغ قول الله تبارك وتعالى:

إليك. فبھت الذّي كفر، والله لا يھدي  له جعفر: قف، من تستعين؟ وما حاجتك إلى المؤونة؟ إنَّ الأمر

  .)١(القوم الظالمين

 

 ١. البحار، ج ٥، كتاب العدل والمعاد، الحديث ٩٨، ص ٥٥. والعياشي، ج ١، ص ٢٣.
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قال: سألته عن  ـ عليه السَّلام ـ ومنه ما رواه الصدوق بإسناده عن علي بن سالم عن أبي عبد الله

قى أتدفع من القدر شي : إنَّ القدرية مجوس ھذه الأمُة   ـ عليه السَّلام ـ  ئا؟ً فقال: ھي من القدر. وقالالرُّ

(يوَْمَ يسُْحَبوُنَ فيِ  وھم الذين أرادوا أن يصفوا الله بعدله فأخرجوه من سلطانه، وفيھم نزلت ھذه الآية:

 .)١( اهُ بقِدََر)النَّارِ عَلىَ وُجُوھِھِمْ ذُوقوُا مَسَّ سَقرََ * إنِاَ كُلَّ شَيْء خَلقَْنَ 

والصنف الأول من الروايات أقوى سنداً، ولعل كلمة القدرية تطورت من حيث المعنى في 

  عصر الصادقيَن وبعدھما فاستعملت في غير معناھا القياسي.

ً على أنَّ المراد من القدرية نفاة القدر،  ثم إنَّ الشيخ التفتازاني في (شرح المقاصد) أقام وجوھا

  .)٢(مة أقام وجوھاً أخُر على تطبيقھا على مثبتي القدر. فليرجع إليھماكما أنَّ العلا

***  

  التقدير وتشريع الأحكام

فسّر القضاء والقدر للشامي الذّي  ـ عليه السَّلام ـ بقيت ھنا كلمة وھي: إنَّ الإمام أمير المؤمنين

فما القضاء والقدر «له: سأله عنھما بالأمر بالطاعة والنھي عن المعصية، وذلك عندما قال الرجل 

  ».الذّي ذكرته يا أمير المؤمنين؟

الأمر بالطاعة والنھي عن المعصية والتمكين من فعل الحسنة وترك السيئة، والمعونة «فقال: 

  على القربة إليه والخذلان لمن عصاه والوعد والوعيد

 

 ١. سورة القمر: الآيتان ٤٨ ـ ٤٩. التّوحيد للصدوق، باب القضاء والقدر، ح ٢٩، ص ٣٨٢ .

 ٢. شرح المقاصد، ص ١٤٣. وكشف المراد، ص ١٩٦ .
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ا غير ذلك فلا تظنه، فإن  والترغيب والترھيب، كل ذلك قضاء الله في أفعالنا وقدره لأعمالنا، وأمَّ

 ».الظن له محبط للأعمال

  .)١(  »فرّجت عني يا أمير المؤمنين فرّج الله عنك«فقال الرجل: 

والوجه عندنا في «المعنى شيخنا المفيد رحمه الله في (تصحيح الاعتقاد) فقال:  وقد اختار ھذا

ً قضاءً وقدراً  القضاء والقدر بعد الذّي بينّاه أنَّ Ϳ تعالى في خلقه قضاءً وقدراً، وفي أفعالھم أيضا

لقبيحة بالنھي معلوماً. ويكون المراد بذلك أنَّه قد قضى في أفعالھم الحسنة بالأمر بھا. وفي أفعالھم ا

عنھا... وفي أنفسھم بالخلق لھا، وفيما فعله فيھم بالإيجاد له، والقدر منه سبحانه فيما فعله إيقاعه في 

حقه وموضعه. وفي أفعال عباده ما قضاه فيھا من الأمر والنھي والثواب والعقاب، لأن ذلك كله واقع 

  .)٢( »موقعه

ً في والقضاء «تفسير القضاء والقدر حيث قال:  وقد ذكره المحقق الطوسي رحمه الله وجھا

والقدر، إن أريد بھما خلق الفعل لزم المحال، أو الإلزام صحَّ في الواجب خاصة، والإعلام صحّ 

 ً   .)٣(  »مطلقا

ماذا يعُنى من القول بأن الله قضى أعمال العباد «وأوضحه العلامّة الحليّ رحمه الله بقوله: 

والإيجاد، فھو باطل لأنَّ الأفعال مستندة إلينا. وإن أرادوا به الإلزام لم وقدّرھا، فإن أرادوا به الخلق 

يصح إلاَّ في الواجب، وإن عُني به أنَّه تعالى بينّھا وكتبھا وأعلم أنَّھم سيفعلونھا، فھو صحيح، لأنه 

  .)٤(  »تعالى قد كتب ذلك أجمع في اللوح المحفوظ وبينّه لملائكته، وھذا المعنى الأخير ھو المتعين

ا اتفق عليه جميع الملل، لكن القدر لا ينحصر في ھذا فقط، حسب ما  نقول: إنَّ القضاء والقدر ممَّ

  عرفت من الآيات والروايات. وأما اكتفاء

 

 ١. بحار الأنوار، ج ٥، باب القضاء والقدر، ح ٧٤ ، ص ١٢٦ .

 ٢. تصحيح الاعتقاد، ص ٢٠ .

 ٣. كشف المراد، ص ١٩٤ .

 ٤. المصدر السابق .
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ً لأن يتحمل بعض المعارف  الإمام بھذا الجواب فھو لملاحظة حال السائل، فلو كان مستطيعا

 الإلھية لما اقتصر الإمام عليه.

يجيب بعض من يسألوه عن القضاء والقدر  ـ عليه السَّلام ـ  ولأجل ھذه الملاحظة كان الإمام

  .)١( » تلجوه، وسرُّ الله فلا تتكلفّوهطريقٌ مظلمٌ فلا تسلكوه، وبحرٌ عميقٌ فلا«بقوله: 



ا البحث عن التقدير المحتوم وغير المحتوم الذّي يظھر من الآيات والروايات فسيوافيك بيانه  وأمَّ

  في الفصل التالي.

***  

 

  . ٢٨٧نھج البلاغة، قسم الحكم، الرقم  .١
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  الفصل الخامس

 البدَاء

  * تفسير لفظ البدََاء.

  الى بكل شيء.* إحاطة علمه تع

  * الكتاب والسنَّة مليئان بالمجاز.

  * تغيير المصير بالأعَمال الصالحة والطالحة.

  * إمكان النسخ في التشريع والتكوين.

  * حقيقة البدَاء في ضوء الكتاب والسنَّة.

  * الأثَر التربوي للبداء.

  * البدَاء ليس تغييراً في علمه ولا في إرادته سبحانه.

  التقدير الموقوف لا المحتوم.* البدََاء في 

  * الأجَل والأجَل المسمى.

  * ما يترتب على البدَاء في مقام الإثبات.
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 البدََاءُ أو تغيير المصير بالأعَمال الصالحة أو الطالحة

تحتل مسألة البدََاء في عقائد الشيعة الإمامية المكانة الأوُلى. وبقدر ما تحظى ھذه المسألَة من 

ً من جانب علماء السنة. فلا يمرون عليھا إلاّ  ً عنيفا ً وھجوما الاھتمام والعناية لديھم تلقى نقداً لاذعا



ويھاجمونھا بشدة وقسوة. وھذا من العجب أنْ تعتبر طائفة مسألة، من صميم الدين وجوھره، وأخُرى 

  تعتبرھا فكرة ھدَّامة للدين.

ي، يقف على أنََّ النزاع القائم على قدم وساق نزاع وأعجب منه أنََّ الباحث إذا نظر فيما سيأت

لفظي، لا يمت إلى النزاع المعنوي والجوھري بصلة. وقد حصل النزاع من عدم إمعان المخالف فيما 

يتبناه الموافق. ولو وقف على مراده ومقصده لاتفّق معه في ھذه المسألة وقال: إنّ البدََاء بھذا المعنى 

اب العزيز، وتحدثت عنه السنَّة الطاھرة، وأذعن به جھابذة العلم من أھل ھو عين ما نطق به الكت

  السنة.

  الأمر الأول: تفسير لفظ البدََاء

بدا الشيء بدوءاً وبداءً: «إنَّ البدََاء في اللغة ھو الظھور بعد الخفاء. قال الراغب في (مفرداته): 

  ظھر ظھوراً بينّاً، قال تعالى :
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 .)٢( »)١(مْ مِنَ اللهِ مَا لمَْ يكَُونوُا يحَْتسَِبوُنَ * وَ بدََا لھَمُْ سَيِّئاَتُ مَا كَسَبوُا)(وَ بدََا لھَُ 

والبدََاء بھذا المعنى لا يطلق على الله سبحانه بتاتاً. لاستلزامه حدوث علمه تعالى بشيء بعد جھله 

لمعنى على الله سبحانه. فالشيعة به، ولا يظن بمسلم عارف بالكتاب والسنة أنَْ يطلق البدََاء بھذا ا

الإمامية الذين يسعون إلى تنزيھه سبحانه من كل نقص وعيب بحماس أكبر من سائر الفرق 

الإسلامية، يستحيل عليھم أنْ يطلقوا البدََاء على الله بھذا المعنى. بل لھم في ذلك تفسير آخر سيأتي 

  بنص كلامھم.

  ألأمر الثاني: إحاطة علمه بكل شيء:

ً لنصوص الكتاب والسنةّ والبراھين العقلية على أنهّ سبحانه عالم بالأشياء اتفّ قت الإمامية تبعا

والحوادث كلھا غابرھا وحاضرھا ومستقبلھا، كليھّا وجزئيھا، لا يخفى عليه شيء في السَّماوات 

  والأرض.

مَاءِ)(إنَِّ اللهَ لاَ يخَْفىَ عَليَْهِ شَيْء فيِ الأرَْضِ وَ لاَ فِ  قال سبحانه: (وَ مَا  . وقال سبحانه:)٣( ي السَّ

مَاءِ)   .)٤( يخَْفىَ عَلىَ اللهِ مِنْ شَىْء فيِ الأرَْضِ وَ لاَ فيِ السَّ

  .)٥( »كل سر عندك علانية، وكل غيب عندك شھادة: «  ـ عليه السَّلام ـ وقال أمير المؤمنين

  ه، ولمكان الله ولا شيء غير: « ـ عليه السَّلام ـ وقال الإمام الباقر

 



 ١. سورة الزمر: الآيتان ٤٧ ـ ٤٨ .

 ٢. المفردات، مادة «بدا»، ص ٤٠ .

 ٣. سورة آل عمران: الآية ٥ .

 ٤. سورة إبراھيم: الآية ٣٨ .

 ٥. نھج البلاغة، الخطبة ١٠٥، طبعة عبده.
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 .)١( »يزل الله عالماً بما كوّن، فعلمه به قبل كونه، كعلمه به بعد ما كوّنه

من زعم أنَّ الله عز وجل يبدو في شيء لم يعلمه أمس، : « ـ عليه السَّلام ـ لإمام الصادقوقال ا

  .)٢(»فابرأوا منه

فكل أمر يريده الله فھو في علمه قبل أنْ يصنعه ليس شيء يبدو له إلاّ وقد كان في «وقال أيضاً: 

  .)٣(  »علمه، إنَّ الله لا يبدو له من جھل

ً بالأشياء قبل أن يخلق الأشياء، كعلمه : «  السَّلام ـ ـ عليه وقال الإمام الكاظم لم يزل الله عالما

  .)٤( »بالأشياء بعد ما خلق الأشياء

إن الله عِلْم لا جھل فيه، حياة لا موت فيه، نور : « ـ عليه السَّلام ـ وقال الإمام أبو الحسن الرضا

  .)٥(»لا ظلمة فيه. قال كذلك ھو

، وامتناع البداء عليه بمعنى الظھور بعد )٦(سعة علمه سبحانه ھذه تصريحات أئمة الشيعة في

ما بعَث الله نبياً حتى «ويقولون: ». ما عبد الله بشيء مثل البداء«الخفاء وھم في الوقت نفسه يقولون: 

  ».يأخذ عليه ثلاث خصال: الإقرار بالعبودية، وخلع الأنداد، وأنَّ الله يقدم ما يشاء ويؤخر ما يشاء

  ».ما تنَبأ نبي قط حتى يقرَّ Ϳ تعالى بخمس: البداء والمشئية...: «ويقولون

  لو يعلم الناس ما في القول بالبداء من الأجر، ما فتروا«ويقولون: 

 

 ١. بحار الأنوار، ج ٤، باب العلم وكيفيته، ح ٢٣، ص ٨٦.

 ٢. المصدر السابق، ص ١١١، الحديث ٣٠ .

 ٣. المصدر نفسه، ص ١٢١، الحديث ٦٣ .

 ٤. الكافي ج١، باب صفات الذات، ص ١٠٧ .

 ٥. بحار الأنوار، ج ٤، ص ٨٤، الحديث ١٧ .

 ٦. تقدم البحث مفصلاً في سعة علمه تعالى، عند البحث عنه في الصفات الثبوتية في ھذا الجزء.
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 .)١(  »عن الكلام فيه



ول بأنَّ الله لم يعبد ولم أفھل يصح أن ينسب إلى عاقل فضلاً عن باقر العلوم وصادق الأمُة الق

يعظمّ إلاّ بالقول بظھور الحقائق له بعد خفائھا عنه، والعلم بعد الجھل، كلا. كل ذلك يؤيد أنَّ المراد 

من البداء في كلمات ھؤلاء العظام غير ما يفھمه المعترضون سواء أكان إطلاق البداء عليه حقيقة أم 

  كان من باب المجاز.

  والسنةّ مليئان بالمجازالأمر الثالث: الكتاب 

إن القرآن الكريم وسنَّة النبي الأكرم مليئان بالمجاز والمشاكلة، فترى القرآن ينسب إلى الله تعالى 

  ، إذ يقول:»الأسف«و » النسيان«و » الخديعة«و » الكيد«و » المكر«

  .)٢((يكَِيدُونَ كَيْداً * وَ أكَِيدُ كَيْداً)

  .)٣(ناَ مَكْراً)(وَ مَكَرُوا مَكْراً وَ مَكَرْ 

  .)٤((إنَِّ الْمُناَفقِيِنَ يخَُادِعُونَ اللهَ وَ ھوَُ خَادِعُھمُْ)

  .)٥((نسَُوا اللهَ فنَسَِيھَمُْ)

ا آسَفوُناَ انْتقَمَْناَ مِنْھمُْ )   .)٦((فلَمََّ

  إلى غير ذلك من الآيات والموارد.

 

١. راجع للوقوف على ھذه الأحاديث، بحار الأنوار، ج ٤، الأحاديث ١١، ١٩، ٢٣، ٢٦، ص ١٠٧ ـ 

. ١٠٨ 

 ٢. سورة الطارق: الآيتان ١٥ ـ ١٦ .

 ٣. سورة النمل: الآية ١٥٠ .

 ٤. سورة النساء: الآية ١٤٢ .

 ٥. سورة التوبة: الآية ٦٧ .

 ٦. سورة الزخرف: الآية ٥٥ .
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ت بالمعاني وليس لأحد أنْ يغتر بظواھر ھذه الآيات والألفاظ فيثبت Ϳ سبحانه ھذه الصفا

المتبادرة منھا، بل لا بد أن يمعن النظر في القرائن حتى يقف على المراد الواقعي، سواء أكان موافقاً 

 .)١(  للمعنى اللغوي أم لا

ومن ھذا القبيل توصيفه سبحانه بالبداء في أحاديث أئمة أھل البيت وكلمات العلماء. فلا يصح 

  الاغترار بظاھر ھذه الكلمة.

  ع: تغيير المصير بالأعمال الصالحة والطالحةالأمر الراب



دلت الآيات والأحاديث الصحيحة على أنَّ الإنسان قادر على تغيير مصيره بحسن أفعاله 

وصلاح أعماله، بمثل الصدقة والإحسان وصلة الأرحام وبرّ الوالدين والاستغفار والتوبة وشكر 

لمقدر السيء، إلى المقدر الحسن. كما أنه قادر النعمة، إلى غير ذلك ممّا يوجب تغير المصير وتبدل ا

بسبب الأعمال الطالحة على تغيير مصيره من الحسن إلى السيء بارتكاب طالح الأعمال وسيئّھا. 

فليس الإنسان محكوماً بمصير واحد ومقدّر غير قابل للتغيير،ولا أنه يصيبه ما قدّر له شاء أم لم يشأ، 

دل بشكر النعم، أو كفرانھا، وبالتقوى والمعصية إلى غير ذلك من بل المصير والمقدّر يتغيرّ ويتب

  الأمُور، من دون أن يمس ذلك بكمال علم الله سبحانه بأن يوجد فيه التغير والتبدل. كما سيوافيك بيانه.

  وھناك آيات كثيرة وروايات صحيحة تنص على تغيير المصير بعمل الإنسان نذكر القليل منھا:

  ل الإنسان في تغيير مصيره :القرآن وتأثير عم

  .)٢( (إنَِّ اللهَ لاَ يغَُيِّرُ مَا بقِوَْم حَتَّى يغَُيِّرُوا مَا بأِنَْفسُِھِمْ) ـ قال سبحانه: ١

 

 ١. تقدم مفصلاً بيان الطريق القويم في ذلك عند البحث في الصفات الخَبرية من ھذا الجزء .

 ٢. سورة الرعد: الآية ١١ .
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ً عن شيخ الأنبياء نوحـ وقال  ٢ (فقَلُْتُ اسْتغَْفرُِوا رَبَّكُمْ إنَِّهُ كَانَ  : ـ عليه السَّلام ـ سبحانه حاكيا

مَاءَ عَليَْكُمْ مِدْرَاراً * وَ يمُْدِدْكُمْ بأِمَْوَال وَ بنَيِنَ وَ يجَْعَلْ لكَُمْ جَنَّات وَ يَ  جْعَلْ لكَُمْ غَفَّاراً * يرُْسِلِ السَّ

 .)١(أنَْھاَراً)

مَاءِ وَ الأرَْضِ وَ  ـ وقال سبحانه: ٣ (وَ لوَْ أنََّ أھَْلَ الْقرُى آمَنوُا وَ اتَّقوَْا لفَتَحَْناَ عَليَْھِمْ برََكَات مِنَ السَّ

بوُا فأَخََذْناَھمُْ بمَِا كَانوُا يكَْسِبوُنَ)   .)٢( لكَِنْ كَذَّ

  .)٣(رَجاً * وَ يرَْزُقْهُ مِنْ حَيْثُ لاَ يحَْتسَِبُ )(وَ مَنْ يتََّقِ اللهَ يجَْعَلْ لهَُ مَخْ  ـ وقال سبحانه: ٤

  .)٤((وَ إذِْ تأَذََّنَ رَبُّكُمْ لئَنِْ شَكَرْتمُْ لأزَِيدَنَّكُمْ وَ لئَنِْ كَفرَْتمُْ إنَِّ عَذَابيِ لشََدِيدٌ) ـ وقال سبحانه: ٥

يْناَهُ وَ أھَْلهَُ مِنَ الْكَرْبِ الْعَظِيمِ) (وَ نوُحاً إذِْ ناَدَى مِنْ قبَْلُ فاَسْتجََبْناَ لهَُ  ـ وقال سبحانه: ٦   .)٥(فنَجََّ

احِمِينَ * فاَسْتجََبْناَ لهَُ   ـ وقال سبحانه: ٧ رُّ وَ أنَْتَ أرَْحَمُ الرَّ (وَ أيَُّوبَ إذِْ ناَدَى رَبَّهُ إنِّي مَسَّني الضُّ

  .)٦(فكََشَفْناَ مَا بهِِ مِنْ ضُرّ...)

بھَمُْ وَ ھمُْ يسَْتغَْفرُِونَ) (وَ مَا كَانَ  ـ وقال سبحانه: ٨ بھَمُْ وَ أنَْتَ فيِھِمْ وَ مَا كَانَ اللهُ مُعَذِّ   .)٧(اللهُ ليِعَُذِّ

 



 ١. سورة نوح: الآيات ١٠ ـ ١٢ .

 ٢. سورة الأعراف: الآية ٩٦ .

 ٣. سورة الطلاق : الآيتان ٢ ـ ٣ .

 ٤. سورة إبراھيم: الآية ٧.

 ٥. سورة الأنبياء: الآية ٧٦ .

 ٦. سورة الأنبياء: الآيتان ٨٣ ـ ٨٤ .

 ٧. سورة الأنفال: الآية ٣٣ .
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(فلَوَْلاَ أنََّهُ كَانَ مِنَ الْمُسَبِّحِينَ * للَبَثَِ فيِ بطَْنهِِ إلِىَ يوَْمِ يبُْعَثوُنَ * فنَبَذَْناَهُ  ـ وقال سبحانه: ٩

 .)١(ةً مِنْ يقَْطِين)باِلْعَرَاءِ وَ ھوَُ سَقيِمٌ * وَ أنَْبتَْناَ عَليَْهِ شَجَرَ 

يْناَهُ مِنَ الْغَمِّ وَ كَذَلكَِ ننُْجِي الْمُؤْمِنيِنَ) ـ وقال سبحانه: ١٠   .)٢( (فاَسْتجََبْناَ لهَُ وَ نجََّ

ا آمَنوُا كَشَفْنَ  ـ وقال سبحانه: ١١ ا عَنْھمُْ (فلَوَْلاَ كَانتَْ قرَْيةٌَ آمَنتَْ فنَفَعََھاَ إيِمَانھُاَ إلِاَّ قوَْمَ يوُنسَُ لمََّ

نْياَ وَ مَتَّعْناَھمُْ إلِىَ حِين)   .)٣(عَذَابَ الْخِزْىِ فيِ الْحَياَةِ الدُّ

(ضَرَبَ اللهُ   وھناك آيات أخرى تدل على تأثير الأعَمال الطالحة في تغيير المصير كقوله تعالى:

نْ كُلِّ مَكَان فكََفرََتْ بأِنَْعُمِ اللهِ فأَذََاقھَاَ اللهُ لبِاَسَ مَثلَاً قرَْيةًَ كَانتَْ آمِنةًَ مُطْمَئنَِّةً يأَتْيِھاَ رِزْقھُاَ رَغَداً مِ 

  .)٤(الْجُوعِ وَ الْخَوْفِ بمَِا كَانوُا يصَْنعَُونَ)

  .)٥((ذَلكَِ بأِنََّ اللهَ لمَْ يكَُ مُغَيِّراً نعِْمَةً أنَْعَمَھاَ عَلىَ قوَْم حَتَّى يغَُيِّرُوا مَا بأِنَْفسُِھِمْ) وقوله تعالى:

(لقَدَْ كَانَ لسَِبأَ فيِ مَسْكَنھِِمْ آيةٌَ جَنَّتاَنِ عَنْ يمَِين وَ شِمَال كُلوُا مِنْ رِزْقِ رَبِّكُمْ وَ   وقوله تعالى:

لْناَھمُْ  تيَْھِمْ جَنَّتيَْنِ بجَِنَّ  اشْكُرُوا لهَُ بلَْدَةٌ طَيِّبةٌَ وَ رَبٌّ غَفوُرٌ * فأَعَْرَضُوا فأَرَْسَلْناَ عَليَْھِمْ سَيْلَ الْعَرِمِ وَ بدََّ

  ذَوَاتيَْ أكُُل خَمْط وَ أثَْل وَ شَيءْ مِنْ سِدْر قلَِيل * ذَلكَِ جَزَيْناَھمُْ بمَِا كَفرَُوا وَ ھلَْ نجَُازِي

 

 . سورة الصافات: الآيات ١٤٣ ـ ١٤٦ .1
 . سورة الأنبياء: الآية ٨٨ .2
 . سورة يونس: الآية ٩٨ .3

 . سورة النَّحل: الآية ١١٢ .4
 . سورة الأنفال: الآية ٥٣ .5
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 .)١(إلِاَّ الْكَفوُرَ )



بعد عرض القصة، نصّ في كونه ضابطة إلھية جارية   (وَ ھلَْ نجَُازِي إلِاَّ الْكَفوُرَ) فقوله سبحانه:

  في الأمُم جمعاء، وليست مجازاة الكفور إلاّ سلب النعمة عنه.

ما نقول ولأجل إكمال البحث نذكر بعض  وفي ھذه الآيات ـ في كلا الطرفين ـ دليل على

  الأحاديث:

  الروايات وتأثير العمل في تغيير المصير

أفضل ما توسَّل به المتوسلون الإيمان باͿ وصدقة : « ـ عليه السَّلام ـ ـ قال أمير المؤمنين ١

ي السر، فإنھا تذھب الخطيئة وتطفئ غضب الرب، وصنائع المعروف فإنھا تدفع ميتة السوء وتق

  .)٢( »مصارع الھوان

الأعمال، وتنُمي الأموال، وتدفع  صلة الأرحام تزكي: « ـ عليه السَّلام ـ ـ وقال الإمام الباقر ٢

  .)٣(  »البلوى، وتيُسر الحساب، وتنسئ في الأجل

إنَّ الدعاء يرد القضاء، وإنَّ المؤمن ليذنب فيحرم بذنبه : « ـ عليه السَّلام ـ  ـ وقال الصادق ٣

  .)٤(  »الرزق

عليكم بالدعاء فإنَّ الدعاء والطَّلبة إلى الله : « ـ عليه السَّلام ـ ـ وقال الإمام موسى الكاظم ٤

عزّوجل يرد البلاء. وقد قدّر وقضى فلم يبق إلاّ إمضاؤه، فإذا دُعي الله عزوجل وسُئل صرف البلاء 

  .)٥(  »صرفه

جُل يصَِلُ رَحِمَه فيكون قد بقي من : « ـ عليه السَّلام ـ ـ وقال الإمام أبو الحسن الرضا ٥ يكون الرَّ

  عمره ثلاث سنين فيصيره الله ثلاثين سنة

 

 ١. سورة سبأ: الآيات ١٥ ـ ١٧ .

 ٢. البحار، ج ٩٠، كتاب الذكر والدعاء، الباب ١٦، الحديث ٢ .

 ٣. الكافي، ج ٢، ص ٤٧٠ .

 ٤. البحار، ج ٩٠، كتاب الذكر والدعاء، الباب ١٦ .

 ٥. البحار، ج ٩٠، باب فضل الدعاء والحث عليه، ص ٢٩٥ .
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 .)١(  »ويفعل الله ما يشاء

ھذا بعض يسير ممّا روي عن أئمة أھل البيت وقد روى أھل السنَّة نظير ھذه الروايات نذكر 

  بعضھا:



يمَْحو الله «عنه أنَّه سأل رسول الله عن ھذه الآية:  ـ رضي الله عنه ـ ـ روى السيوطي عن علي ٦

دقة على وجھھا، «، فقال: »ا يشاءُ م لأقرن عينيك بتفسيرھا. ولأقرن عين أمُتي بعدي بتفسيرھا: الصَّ

  .)٢( »وبرّ الوالدين، واصطناع المعروف، يحول الشقاء سعادة ويزيد في العمر، ويقي مصارع السوء

قدر، ولكن لا ينفع الحذر من ال«عنھما قال: ـ رضي الله عنه ـ ـ وأخرج الحاكم عن ابن عباس ٧

  . )٣( »الله يمحو بالدعاء ما يشاء من القدر

  .)٤( »لا يردّ القضاء إلاّ الدعاء، ولا يزيد في العمر إلاّ البرّ «ـ وعن أبي ھريرة عن النبي قال:  ٨

لا يرد القدر إلاّ الدعاء. «ـ وروى الحاكم في المستدرك بسنده عن ثوبان، قال: قال رسول الله:  ٩

  .)٥(»إلاّ البر. وإنَّ الرجل ليحرم الرزق بالذنب يصيبه  ولا يزيد في العمر

الدعاء ينفع ممّا : « ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ ـ وروى عن ابن عمر قال: قال رسول الله ١٠

  .)٦( »نزل وممّا لم ينزل، فعليكم عباد الله بالدعاء

  وھذا قليل من كثير، وغيض من فيض ممّا ورد في تغيير المصير

 

 ١. الكافي، ج ٢، ص ٤٧٠ .

 ٢. الدرّ المنثور، ج ٤، ص ٦٦.

 ٣. الدر المنثور، ج ٤، ص ٦٦ .

 ٤. التاج، ج ٥، ص ١١١ .

 ٥. المستدرك، ج ١، ص ٤٩٣ .

 ٦. المصدر السابق.
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بالأعمال الصالحة والطالحة، وقد نقلھا أصحاب الصحاح والمسانيد، فمن أراد استقصاءھا 

 فليرجع إلى مظانھّا.

الختام نذكّر بأنَّ القول بوجود الرابطة بين الحسنات والسيئات والحوادث الكونية لا يھدف وفي 

إلى إبطال العلل الطبيعية وإنكار تأثيرھا، كما لا يھدف إلى تشريك الحسنات والسيئات مع العوامل 

لتأثير إلى المادية. بل المراد إثبات علة في طول علة وعامل معنوي فوق العوامل المادية وإسناد ا

  كلتا العلتين لكن بالترتيب.

  الأمر الخامس: إمكان النسخ في التشريع والتكوين

إنَّ المعروف من عقيدة اليھود أنھم يمنعون النسخ سواء أكان في التكوين أم في التشريع. وقد 

م استدلوا على امتناعه في التشريع بوجوه مذكورة في الكتب الأصولية أوضحھا ھو أنَّ رفع الحك



الثابت لموضوعه إما أن يكون مع بقاء الحال على ما ھو عليه من وجه المصلحة وعلم ناسخه بھا، 

وإما أن يكون من جھة البداء وكشف الخلاف على ما ھو الغالب في نسخ الأحكام العرفية، فالأول 

  ينافي حكمة الجاعل مع أنه حكيم. والثاني يستلزم جھله تعالى. وكلاھما ممتنع.

نه في الكتب الأصُولية بما مثاله: إنَّ النسخ لا يلزم منه خلاف الحكمة كما لا يلزم منه وأجيب ع

البداء المحال في حقه. لأن معنى النسخ ارتفاع الحكم المجعول المقيد بزمان معلوم عند الله ومجھول 

حلول غايته عند الناس. ويكون ارتفاعه بعد انتھاء ذلك الزمان لأجل انتھاء أمده الذّي قيد به، و

الواقعية التّي أنيط بھا. ومن المعلوم أن للزمان دخالة في مناطات الأحكام فيمكن أن يكون الفعل 

مشتملاً على مصلحة في سنين ثم يخلو عن تلك المصلحة بعد انتھائھا. وعندئذ ربما تقتضي المصلحة 

ً ھو المحدود بالحد الزماني، فالنسخ بھذا المعنى تقييد  بيان الحكم من دون بيان حدّه مع أنَّ المراد لباّ

  لإطلاق الحكم من حيث الزمان، ولا يستلزم أحداً من التاليين المذكورين في الاستدلال.
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بأنَّ قلم التقدير والقضاء إذا جرى على الأشياء   )١(  واستدلّ اليھود على امتناع النسخ في التكوين

 .في الأزل استحال أن تتعلق المشيئة بخلافه

 Ϳ وبعبارة أخرى: ذھبوا إلى أنَّ الله قد فرغ من أمر النظام، وجف القلم بما كان، فلا يمكن

  سبحانه محو ما أثبت وتغيير ما كتبه أوّلاً .

(يمَْحُوا اللهُ مَا يشََاءُ  ويرَدّ عليھم سبحانه في بيان إمكان ھذا النسخ في مجال التكوين بالآية التالية:

. وعلى ذلك فإنّ الله سبحانه باسطُ اليدين في مجال التكوين والتشريع، )٢( دَهُ أمُُّ الْكِتاَبِ)وَ يثُْبتُِ وَ عِنْ 

يقدّم ما يشاء ويؤخر ما يشاء ويثبت ما يشاء ويمحو ما يشاء لا يمنعه من ذلك مانع. وما تتخيله 

فصار مكتوف اليدين، اليھود، وما انتحلوه من أن الله قد فرغ من الأمر وانتھى من الإيجاد والتكوين 

مسلوب القدرة، فترده ھذه الآية وما سبقھا من الآيات والأحاديث. وھذا ھو القرآن الكريم يصرح 

  .)٣( (كُلَّ يوَْم ھوَُ فِي شَأنْ) بكونه تعالى:

غير مقيدة بزمان . والآية مطلقة )٤((ألَاَ لهَُ الْخَلْقُ وَ الأمَْرُ تبَاَرَكَ اللهُ رَبُّ الْعَالمَِينَ )  ويقول أيضاً:

دون زمان. ولأجل ذلك ينسب إلى نفسه كل ما يرجع إلى الخلق والإيجاد ويبين ذلك بصيغ فعلية 

  استقبالية دالة على الاستمرار، وناصّة على أنَّ الفيض والخلق والإيجاد والتدبير بعد مستمر.

ً ثمَُّ يؤَُلِّ   يقول سبحانه: ً فتَرَى الْوَدْقَ يخَْرُجُ مِنْ (ألَمَْ ترََ أنََّ اللهَ يزُْجِي سَحَابا فُ بيَْنهَُ ثمَُّ يجَْعَلهُُ رُكَاما

نْ يشََاءُ  مَاءِ مِنْ جِباَل فيِھاَ مِنْ برََد فيَصُِيبُ بهِِ مَنْ يشََاءُ وَ يصَْرِفهُُ عَمَّ لُ مِنَ السَّ   .)٥( )خِلالَهِِ وَ ينُزَِّ

 

١. الذّي يراد منه في مورد الإنسان أنّه مخيّر في حياته، غير مسيّر، وأنّ له تغيير مصيره بتغييره 

 مسيره على ما تقدّم .



 ٢. الرعد: الآية ٣٩ .

 ٣. الرحمن: ٢٩ .

 ٤. الأعراف: ٥٤ .

 ٥. النور: ٤٣ .
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، »يخرج«، »يجعل«، »يؤلف«، »يزجي«فالأفعال المتعددة الواردة في ھذه الآية أعني قوله: 

شأن وأنّ أمر الخلق والإيجاد والتصرف بعد مستمر ولم تكشف عن كونه كل يوم ھو في » ينزل«

 يفرغ منه سبحانه كما تدعيه اليھود.

(وَ قاَلتَِ الْيھَوُدُ يدَُ اللهِ مَغْلوُلةٌَ غُلَّتْ أيَْدِيھِمْ وَ لعُِنوُا بمَِا قاَلوُا  وقد حكى سبحانه عقيدة اليھود بقوله:

يعكس عقيدتھم الكلية في حق الله (يدَُ اللهِ مَغْلوُلةٌَ) . فقول اليھود:)١(شَاءُ)بلَْ يدََاهُ مَبْسُوطَتاَنِ ينُْفقُِ كَيْفَ يَ 

سبحانه، وأنَّه مسلوب الإرادة تجاه كل ما كتب وقدّر وبالنتيجة عدم قدرته على الإنفاق زيادة على ما 

لاً بقوله:   .  دِيھِمْ)(غُلَّتْ أيَْ  قدّر وقضى. فردّ الله سبحانه عليھم بإبطال تلك العقيدة أوَّ

ً بقوله: . ولأجل ذلك فسّر الإمام الصادق الآية (بلَْ يدََاهُ مَبْسُوطَتاَنِ ينُْفقُِ كَيْفَ يشََاءُ)  وثانيا

  المذكورة بقوله:

(غُلَّتْ  إنَّ اليھود قالوا: قد فرغ من الأمر فلا يزيد ولا ينقص. فقال الله جل جلاله تكذيباً لقولھم:«

  .)٢( مَا قاَلوُا بلَْ يدََاهُ مَبْسُوطَتاَنِ ينُْفقُِ كَيْفَ يشََاءُ)أيَْدِيھِمْ وَ لعُِنوُا بِ 

نة. والقول  إلى ھنا تبين أنَّ القول بتغيير المصير بالأعمال الصالحة والطالحة يوافق الكتاب والسُّ

  بأنَّ المقدر لا يتغير وأنَّ الله فرغ من الأمر يوافق قول اليھود.

ھودية تسربت إلى المجتمعات الإسلامية في بعض الفترات، فھذا والعجب أنَّ بعض العقائد الي

عبد الله بن طاھر دعا الحسين بن فضل وقال له: أشكلت علي ثلاث آيات دعوتك لتكشفھا لي... قوله 

  وقد صح أنَّ القلم قد جفَّ بما ھو كائن إلى يوم القيامة. (كُلَّ يوَْم ھوَُ فيِ شَأنْ) تعالى:

 

 ١. المائدة: ٦٤ .

 ٢. التوحيد، باب معنى قوله عز وجل (وَ قَالَتِ الْيَھُودُ)، الحديث الأول، ص ١٦٧ .

 

(233) 

فإنھا شؤون يبديھا لا  (كُلَّ يوَْم ھوَُ فيِ شَأنْ) فأجاب الحسين ـ متأثراً بالعقيدة اليھودية ـ بقوله:

 .)١(  »شؤون يبتدؤھا



إلى تلك الأوساط. وھو باطل بنفس  وھذه العبارة من المسؤول تكشف عن تسرب عقيدة اليھود

الآية لأن معناھا أنَّه يحدث الأشياء ويبتدئ بھا لا أنَّه يبديھا بعد ما ابتدأھا في الأزل. ويظھر ذلك جلياً 

بالمراجعة إلى الأحاديث التّي نقلناھا عن الصحاح حول القدر، فإن مضامينھا تطابق ھذه النظرية، 

  ء عامل حاكم على كل شيء.وتعرب عن أنَّ القدر في نظر ھؤلا

***  

نة   حقيقة البداء في ضوء الكتاب والسُّ

إذا عرفت ھذه الأمور، تقف على أنَّ المراد من البداء عند الشيعة الإمامية ليس إلاّ تغيير 

المصير والمقدّر بالأعمال الصالحة والطالحة. فليس الإنسان في مقابل التقدير مسيرّاً بل ھو ـ بعد ـ 

ن يغيره بصالح أعماله أو بطالحھا، حتى أنَّ ھذا (تمكن الإنسان من تغيير المصير بالعمل) مخيرّ في أ

  أيضاً جزء من تقديره سبحانه .

. وبما أنَّ مشيئته حاكمة على التقدير، وبما أنَّ العبد )٢( (كُلَّ يوَْم ھوَُ فيِ شَأنْ)  فبما أنه سبحانه

بحسن فعله ويخرج نفسه من عداد الأشقياء ويدخلھا في مختار لا مسيرّ، فله أن يغير مصيره ومقدره 

  عداد السعداء، كما أنَّ له عكس ذلك.

، فاͿ سبحانه لا يغير قدر العبد إلاّ )٣( (لاَ يغَُيِّرُ مَا بقِوَْم حَتَّى يغَُيِّرُوا مَا بأِنَْفسُِھِمْ)  وبما أنَّ الله

  بتغيير من العبد بحسن عمله أو سوئه. ولا يعد تغيير

 

 ١. الكشَّاف: ٣ / ١٨٩. تفسير سورة الرحمن .

 ٢. الرحمن: ٢٩ .

 ٣. الرعد: ١١ .
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التقدير الإلھي بحسن الفعل أو سوئه معارضاً لتقديره الأول سبحانه، بل ھو أيضاً جزء، من قدره 

ً وقضى له بأمر، لم يقدره ولم يقضه عليه عل ى وجه القطع وسنته. فإنَّ الله سبحانه إذا قدّر لعبده شيئا

والحتم، بحيث لا يتغير ولا يتبدل، بل قضاؤه وقدره على وجه خاص، وھو أنَّ ما قدّر للعبد يجري 

عليه ما لم يغير حاله بحسن فعل أو سوئه، فإذا غيرّ حاله تغيرّ قدََر الله، وقضاؤه في حقه وحلّ مكان 

ن القضاء والقدر السابقين ذلك القدر قدََرٌ آخر، ومكان ذلك القضاء قضاء آخر. والجميع (م

واللاحّقين) قضاء الله وقدره، وھذا ھو البداء الذّي تتبناه الإمامية من مبدأ تاريخھا إلى ھذا الوقت. 

ولأجل إيقاف الباحث على صدق ھذا المقال نأتي ببعض النصوص لأقطابھا القدماء حتىّ يعرف أنَّ 

 ما نسب إليھا من معنى البداء أمر لا حقيقة له.



إنَّ اليھود قالوا: إنَّ الله «ھـ) في باب الاعتقاد بالبداء:  ٣٨١ـ م  ٣٠٦ل الشيخ الصدوق (ت قا

لا يشغله شأن عن  )١( (كُلَّ يوَْم ھوَُ فِي شَأنْ) تبارك وتعالى قد فرغ من الأمر، قلنا: بل ھو تعالى

يشََاءُ وَ يثُْبتُِ وَ عِنْدَهُ أمُُّ  (يمَْحُوا اللهُ مَا شأن، يحيي ويميت ويخلق ويرزق ويفعَل ما يشاء. وقلنا:

  .)٣(  »)٢( الْكِتاَبِ)

قد يكون الشيء مكتوباً «ھـ) في (شرح عقائد الصدوق):  ٤١٣ـ م  ٣٣٦وقال الشيخ المفيد (ت 

لى . فتبين أنَّ الآجال ع)٤((ثمَُّ قضََى أجََلاً وَ أجََلٌ مُسَمًّى عِنْدَهُ)  بشرط فيتغير الحال فيه، قال الله تعالى:

رُ مِنْ  ضربين، وضرب منھا مشترط يصحّ فيه الزيادة والنقصان. ألا ترى قوله تعالى: (وَ مَا يعَُمَّ

  .)٥(مُعَمَّر وَ لاَ ينُْقصَُ مِنْ عُمُرِهِ إلِاَّ فيِ كِتاَب)

 

حمن: الآية ٢٩ .  ١. سورة الرَّ

 ٢. سورة الرعد: الآية ٣٩ .

 ٣. عقائد الصدوق، المطبوع في ذيل شرح الباب الحادي عشر، ص ٧٣ .

 ٤. سورة الأنعام: الآية ٢ .

 ٥. سورة فاطر: الآية ١١ .

 

(235) 

 .)١((وَلوَ أنّ أھْلَ القرُى آمَنوُا و اتقّوَا لفَتَحَنا عَليَھم برََكات مِنَ السَّماءِ و الأرضِ)  و قوله تعالى

  ق.فبيّن أن آجالھم كانت مشترطة في الامتداد بالبر، و الانقطاع عن الفسو

  في خطابه لقومه:  ـ عليه السَّلام ـ و قال تعالى فيما أخبر به عن نوح

  إلى آخر الآيات. )٢((استغفرُِوا رَبكَُم إنِهّ كانَ غَفاّراً * يرُسِلِ السَماءَ عَليَكُم مِدراراً...)

و  فاشترط لھم في مدّ الأجل و سبوغ النعم، الاستغفار. فلما لم يفعلوا قطع آجالھم وبتر أعمالھم

يختص بما كان مشترطاً في التقدير و ليس ھو الانتقال من )٣(استأصلھم بالعذاب، فالبدَاء من الله تعالى

  .)٤(»عزيمة الى عزيمة، تعالى الله عما يقول المبطلون علواً كبيراً 

أقول في معنى البداء ما يقوله المسلمون بأجمعھم في النسخ «و قال أيضاً في (أوائل المقالات): 

ثاله، من الإفقار بعد الغناء، و الإمراض بعد الإعفاء، و بالإماتة بعد الإحياء، و ما يذھب إليه و أم

  )٥(»أھل العدل خاصة من الزيادة في الآجال و الأرزاق النقصان منھا بالأعمال

البدَاء حقيقة في اللغة ھو الظھور، و «ھـ) في (العدة):  ٤٦٠ـ م  ٣٨٥و قال الشيخ الطوسي (ت 

(وَبدََا لھَمُ سَيَّئاَتُ ما  و قال الله تعالى». بدا لنا وجه الرأي«و » بدا لنا سور المدينة«قال: لذلك ي

  )٦(عَمِلوا)

  ».ظھر«ويراد بذلك كله  )٧( (وَ بدََا لھمُ سَيَّئات ما كَسَبوا)



 

 ١- سورة الأعراف: الآية ٩٦.

 ٢- سورة نوح: الآيتان ١٠ ـ ١١ .

٣- سيوافيك وجه إطلاق البداء على الله و أنَّه من مقولة المجاز، كما قوله سبحانه (وَ يَمكُرونَ وَ يَمكُرُ الله و 

 الله خَيرُ الماكِرينَ) تمثيلا لفعل الباري بفعل البشر .

 ٤- تصحيح الأعتقاد، باب معنى البَدَاء، ص ٢٥.

 ٥- أوائل المقالات، باب القول في البداء، ص ٥٣ .

 ٦- سورة الجاثية: الآية ٣٣ .

 ٧- سورة الزمر: الآية ٤٨ .
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و قد يستعمل ذلك في العلم بالشيء بعد أن لم يكن حاصلا و كذلك في الظن. و أمَا أذِا أضُيفت 

ھذه اللفظة إلى الله تعالى فمنه ما يجوز إطلاقه عليه و منه ما لا يجوز. فأما ما يجوز من ذلك فھو ما 

ه على ضرب من التوسع. و على ھذا الوجه يحمل جميع ما أفاد النسخ بعينه و يكون أطلاق ذلك علي

من الأخبار المتضمنة الإضافة البداء إلى الله تعالى، دون ما لا  ـ عليھم السَّلام ـ  ورد عن الصادقين

يجوز عليه: من حصول العلم بعَدَ أن لمَ يكن. و يكون وجه إطلاق ذلك على الله تعالى، التشبيه و ھو 

يدل على النسخ يظھر به للمكلفين ما لم يكن ظاھراً لھم و يحصل لھم العلم به بعد أنَ لم  أنَّه إذِا كان ما

 .)١(»يكن حاصلا لھم أطلق على ذلك لفظ البداء

و يريد الشيخ أن أطلاق البداء على الله تعالى لأجل كونه بداءً في أذھان الناس، و ظھوراً بعد 

ً لإطلاقه على الله س بحانه بالمجاز و التوسع، كما عرفت نظيره في بعض خفاء، فكان ذلك مصححا

  الألفاظ.

ھذا بعض ما أفاده علماء الشيعة القدامى، و أما ما كتبه المتأخرون حوله فحدث عنه و لا حرج و 

  )٢(في وسعك المراجعة إليه.

 ھذا ھو الذي تقول به الشيعة و تسميه بدَاء، و أما غيرھم فيقولون به حسب ما مرّ من الآيات و

الروايات و لا يسمونه بداء، فالنزاع في ا لحقيقة أنما ھو في التسمية، ولو عرف المخالف أنَّ تسمية 

فعل الله سبحانه بالبداء من باب المجاز و التوسع لما شھر سيوف النقد عليھم. و ان أبى حتى الاطلاق 

أطَلق لفظ البداء عليه سبحانه حيث   ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ التجوزي فعليه أن يتبع النبي الأعظم

  بھذا المعنى المجازى الذي قلناه، في حديث

 

١- عدة الاصول، ج ٢، ص ٢٩، و له كلام آخر في كتاب «الغيبة»، ص ٢٦٢ ـ ٢٦٤، طبعة النجف 

 يحذو فيه حذو ما ذكره في (العدة) فليرجع اليه.



٢- لاحظ مصابيح الانوار، للسيد شُبَّر، ج ١، أجَوبة موسى جار الله للامام شرف الدين ص ١٠١ ـ 

.١٠٣ 
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 .)١(»بدََا Ϳ عَزَوَجَلّ انَ يبَتلَيِھمُ«الأقرع و الأبرص و الأعمى: 

  فبأي وجه فسّر كلام النبي يفسر به كلام أوصيائه.

فاتضح بذلك أنَّ التسمية من باب المشاكلة و أنَّه سبحانه يعبر عن فعل نفسه في مجالات كثيرة 

به الناس عن فعل أنَفسھم، لأجل المشاكلة الظاھرية، و لكونه مقتضى المحاورة مع الناس و  بما يعبر

  التحدث معھم. و قد ذكرنا نماذج من ذلك فيما سبق.

و باختصار: إنَّ البحث في حقيقة البداء المقصودة للامامية أمر اتفق المسلمون حسب نصوص 

  د إنكاره.كتابھم و أحاديث نبيھّم عليه، و لا يمكن لأح

وَ ليتََّق الله «و أمَا التسمية بالبداء فمن باب المشاكلة و المجاز، فمن لم يستسغه فليسمه باسم آخر 

 ً (وَ لا تبَخَسُوا الناّسَ أشياءَھمُ وَ لا تعَثوَا في الارضِ  »؛ربه في أخيه المؤمن، و لا يبخس منه شيئا

  .)٢(م مُؤمِنيِنَ)مُفسِدِينَ * بقَيَِّةُ اللهِ خَير لكَُم إن كُنتُ 

و البلخي في  )٣(و بذلك تقف على أنَّ ما ذكره الامام الأشعري في (مقالات الاسلاميين)

، و غيرھم حول البداء، لا صلة له بعقيدة الشيعة فيه. فانھم )٥(، و الرازي في (نقد المحصّل))٤(تفسيره

اء عندھم تغيير التقدير بالفعل فسروا البداء Ϳ بظھور ما خفي عليه و الشيعة براء منه، بل البد

الصالح و الطالح فلو كان ھناك ظھور بعد الخفاء فھو بالنسبة الينا لا بالنسبة الى الله تعالى، بل ھو 

  بالنسبة اليه ابداء ما خفي و اظھاره. ولو أطلق عليه فمن باب التوسع.

 

١- النھاية في غريب الحديث و الأثر، للإمام مجد الدين أبي السعادات المبارك ابن محمد الجزري، ج 

 ١، ص ١٠٩.

 ٢- سورة ھود: الآيتان ٨٥ ـ ٨٦.

 ٣- مقالات الاسلاميين و اختلاف المصلين، ص ١٠٧ و ١٠٩ و ١١٩، طبعة محيي الدين عبدالحميد.

 ٤- نقله شيخنا الأكبر الطوسي في تفسيره، التبيان، ج ١، ص ١٣ ـ ١٤، طبعة النجف.

 ٥- نقد المحصّل، ص ٤٢١.
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 بقيت أمُور يجب التنبيه عليھا:

  ـ الأثر التربوي للبداء١



إنَّ الأثر التربوي الذي يترتب على القول بالبداء أمر لا يمكن إنكاره، كيف و الاعتقاد بالبداء 

يبعث الرجاء في قلوب المؤمنين، كما أنَّ انكاره و الالتزام بأنََّ ما جرى به قلم التقدير كائن لا محالة 

ستثناء، يترتب عليه اليأس و القنوط. فيستمر الفاسق في فسقة و الطاغي في طغيانه، قائلِيَن بأنه دون ا

  اذا كان قلم التقدير مضى على شقائنا، فلأي وجه نغير نمط أعمالنا بأعمال البر و التضرع و الدعاء.

ائر باجتناب الكبائر، إنَّ الاعتقاد بالبداء يضاھي الاعتقاد بقبول التوبة و الشفاعة و تكفير الصغ

فانَّ الجميع يبعث الرجاء في النفوس و يشرح قلوب الناس أجمعين، عصاة و مطيعين حتى لا ييأسوا 

من روح الله و لا يتصوروا أنَّھم إذا قدر كونھم من الأشقياء فلا فائدة في السعي و الكدح بل يعتقدوا 

بات، فله أن يمحو ما يشاء و يثبت ما يشاء، و يسعد بأنََّ الله سبحانه لم يجف قلمه في لوح المحو و الإث

من شاء، و يشُقيَِ من شاء، حسب ما يتحلى به العبد من مكارم الأخلاق وصالح الأعمال أو يرتكب 

من طالحھا و فاسدھا. و ليست مشيئته سبحانه جزافية غير تابعة لضابطة حكيمة، فلو تاب العبد 

  ن صفوف الأشقياء و دخل في عداد السعداء و بالعكس.وعمل بالفرائض، وتمسك بالعصم، خرج م

و ھكذا كل ما قدر في حق الِإنسان من الحياة و الموت و الصحة و المرض و الغنى و الفقر 

يمكن تغييره بالدعاء و الصدقة و صلة الرحم و إكرام الوالدين، فالبداء يبعث نور الرجاء في قلوب 

  ھؤلاء.

  ه و لا في إرادته سبحانهـ البداء ليس تغييراً في علم٢

إنَّ علمه سبحانه ينقسم الى علم ذاتي و علم فعلي، فعلمه الذاتي نفس ذاته وھو لا يتغير و لا 

  يتبدل، و أمَا علمه الفعلي فھو عبارة عن لوح المحو
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ھذا  و الإثبات، فھو مظھر لعلم الله في مقام الفعل، فاذا قيل بدا Ϳ في علمه فمرادھم البداء في

 المظھر.

  و ان شئت قلت: إنَّ مراتب علمه سبحانه مختلفة،و محالھُا متعددة.

فأوَلھا و أعلاھا العلم الذاتي المقدس عن التكثرّ و التغير و ھو محيط بكل شيء و كل شيء 

حاضر عنده بذاته. ثم يليه علمه الفعلي و له مراتب و مظاھر كاللوح المحفوظ و لوح المحو و 

وس الملائكة و الأنبياء. فلو كان ھناك تغيير فانما ھو في ھذه المظاھر، و بالأخص لوح الاثبات و نف

ً يوجب  المحو و الاثبات. فيقدر في ذلك اللوح كون الشخص من السعداء و لكنه يرتكب عملا طالحا

  التغيير فيه فيكتب من الأشقياء، و مثله خلافه. و إليه يشير سبحانه:

  .يثُبتُِ وَ عِندَهُ أمُُّ الكِتابِ) (يمَحو الله ما يشَاءُ وَ 



فالظاھر من الآية أنََّ ام الكتاب ھو الكتاب الوسيع الأصيل الذى يكتب فيه تقدير الكائنات بجملتھا 

و منھا الِإنسان ، و لأجل ذلك يكون مصوناً من التغيير، لانعكاس جميع التقديرات فيه جملة واحدة و 

ً بشرط غير ھذا بخلاف لوح المحو والاثبات في كتب فيه التقدير الأول و لكنه لما كان مشروطا

  متحقق، يغيره التقدير الثاني.

و بذلك يظھر أنَّ التغيير في التقدير لا يلازم في العلم التغيرّ في الارادة و إنما التغيير في مظاھر 

  علمه الفعلي أيَ ما خلقه من الألواح و النفوس التى تنعكس فيھا تقاديره.

وء ذلك فيما أخذه أبو زھرة المصري في كتابه (الامام الصادق)، على الشيعة الامامية و على ض

من «في مسألة البداء ناشئ عن الغفلة عن محل المحو الاثبات و طروء التغير و التحول حيث قال: 

، ان البداء الزيادة في الآجال و الأرزاق و النقصان منھا بالأعمال و لا شك أنَّ الزيادة في الآجال

أريد ما قدََّره الله تعالى في علمه الأزلي و الزيادة عما قدر، فذلك يقضتي تغيير علم الله، وإن أرُيد 

  الزيادة عمّا يتوقعه الناس فذلك ممن ينطبق عليھم قوله تعالى:
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 .)١(»(وَ بدَا لھَمُ مِنَ الله مَا لمَ يكَُونوُا يحَتسَِبوُن)

ادة الآجال و الأرزاق أو نقصانھا بالأعمال مما لم تنفرد به الشيعة إنَّ زي فيلاحظ عليه أولا:

  الِإمامية. و من العجيب أن يغفل عما رواه أئَمة أھل الحديث، و قد ذكرنا جملة منھا فيما سبق.

إنَّ الزيادة في الآجال و الأرزاق و إن كانت توجب التغيير في التقدير، لكنھا لا توجب   و ثانياً:

  علم الله أو مشيئته و إرِادته.التغيير في 

و منشأ الخلط بين الأمرين ھو جعل تقديره سبحانه نفس علمه الذاتي، و توھم أنَّ التغيير في 

ً فعلياً، و ھي  الأول يوجب التغيير في الثاني. بل التقدير أنما ھو في مظاھر علمه التي تسمى علما

لمحفوظ، و المحو و الاثبات. فزعم الكاتب أنَّ Ϳ عبارة عن الألواح الواردة في الكتاب و السنة: من ا

ً واحداً و ھو علمه الأزلي و أنَّه ھو مركز التقدير واستنتج منه أنَّ القول بالبداء يستلزم تغيير  علما

  العلم الذاتي.

نعم ھو سبحانه يعلم من الأزل أي عبد يختار أي واحد من التقديرين على مدى حياته، وأيَ عبد 

ھا ھنا تقدير واحد بل التقديرات بجملتھا موجودة ھناك بوجود  قدير إلى تقدير، فليسينتقل من ت

  جمعي لا يستلزم الكثرة والتثني.

  ـ البداء في تقدير الموقوف لا المحتوم٣

  إنَّ البداء (تغيير التقدير بالأعمال) انما يتصور في التقدير الموقوف.

  يح ذلك بما يلي:و أما القطعي المحتوم فلا يتصور فيه. و توض



إنَّ Ϳ سبحانه قضاءين: قضاءً قطعياً و قضاءً معلقاً، أمَا الأول فلا يتطرق اليه البداء و لا يتغير 

  أبداً.

 

 ١- الامام الصادق، لأبي زھرة، ص ٢٣٨.
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و أما الثاني فھو الذي يتغير بالأعمال الصالحة والطالحة. و قد صرّح أئمتنا في أحاديثھم بھذا 

 لأمر و نصّوا على ھذا التقسيم.ا

  و المراد من التقدير الحتمي ما لا يبدل ولا يغير ولو دُعي بألف دعاء.

فلا تغيرّه الصدقة و لا شيء من صالح الأعمال أو صالحھا. و ذلك كقضائه سبحانه للشمس و 

سان بأنه يموت، القمر مسيراً إلى أجل معين، و للنظام الشمسي عمراً محدداً، و تقديره في حق كل إن

  إلى غير ذلك من السنن الثابتة الحاكمة على الكون و الِإنسان .

و المراد من الثاني الأمور المقدّرة على وجه التعليق، فقدّر أن المريض يموت في وقت كذا إلاّ 

ير إذا تداوى، أوَ أجريت له عملية جراحية أو دعي له و تصُُدَّقُ عنه وغير ذلك من التقادير التي تتغ

بإيجاد الشرائط و الموانع، و الله سبحانه يعلم في الأزل كلا التقديرين: المَوقوُف، وَ تحََقُّق الموقوف 

عليه و عدمه. و له نظائر حتى في التشريع الكلي و السنن الوسيعة الالھية، فقد قضى سبحانه في حق 

  المسرفين بأنھم أصَحاب النار، و قال حاكياً عن مؤمن آل فرعون:

نا إلى الله وَ انََّ المُسرفينَ ھمُ أصحَابُ النَّار) (وَ    .)١(أنَّ مَرَدَّ

ً غير قابل للتغيير بشھادة قوله  غير أنََّ ھذا التقدير حتى بصورته الكلية ليس تقديراً قطعيا

ھدف من الآيتين و ال  )٢((قلُ يا عِبادِيَ الَّذينَ أسرَفوا عَلى أنَفسُِھمَ لا تقَنطَوُا مَن رَحمَةِ اللهِ) سبحانه:

  تقوية حرية الِإنسان و تفھيمه بأن له الخيار في اختيار أي واحد شاء من التقديرين.

  وإليك بعض ما ورد عن أئمة أھل البيت حول ھذا التقسيم:

تنزل فيھا الملائكة و الكتبة إلى سماء « عن ليلة القدر، فقال  ـ عليه السَّلام ـ سئل أبو جعفر الباقر

  ن ما ھو كائن في أمر السنة.الدنيا فيكتبو

 

 ١- سورة غافر: الآية ٤٣.

 ٢- سورة الزمر: الآية ٥٣.
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 قال: و أمر موقوف Ϳ تعالى فيه المشيئة، يقدّم منه ما يشاء و يؤخر ما يشاء.

  .)١((يمَحُو اللهُ ما يشَاءُ وَ يثُبتُِ وَ عِندَهُ أمُُ الكِتابِ) و ھو قوله:

من الأمور محتومة جائية لا محالة، و من الأمور «ت أبا جعفر يقول: وروى الفضيل قال: سمع

أمور موقوفة عند الله يقدم منھا ما يشاء ويثبت منھا ما يشاء ، لم يطلع على ذلك أحداً ـ يعني الموقوفة 

  .)٢(»ـ فأما ما جاءت به الرسل فھي كائنة لا يكذب نفسه و لا نبيه و لا ملائكته

يا سليمان إنَِّ من الأمور أموراً «لسليمان المِرْوَزي:   ـ عليه السَّلام ـ و في حديث قال الرضا

  .)٣(»موقوفة عند الله تبارك و تعالى يقدم منھا ما يشاء و يؤخر ما يشاء

  ھذا بعض ما ورد في تقسيم التقدير إلى قسميه.

الله سبحانه  و قد خرجنا بھذه النتيجة و ھي: أنَّ التقدير على نوعين موقوف و غير موقوف، و

  من وراء الكل واقف على تحقق الموقوف عليه.

  ـ الأجل و الأجل المسمى:٤

فما ھو ». أجلا مسمى«و » أجلا«إنِ القرآن الكريم يصف الكائنات السماوية و الأرضية بأنََّ لھا 

  المراد منھما؟

  ليك بيانه:ھو المحتوم. و إ» و الأجل المسمى«بلا قيد ھو التقدير الموقوف. » الأجل«إنَّ 

  (ھوَُ الذي خَلقَكَُم مِن طِين ثمَُّ قضََى أجَلا وَ أجَلٌ  قال سبحانه:

 

 .بحار الانوار، ج ٤، ص ١٠٢، باب البداء، الحديث ١٤، نقلا عن أمالي الطوسي -1
 .المصدر السابق، ص ١١٩، الحديث ٥٨ -2

 .المصدر السابق، ص ٩٥، الحديث ٢ -3
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 .)١(أنَتمُ تمَترَُونَ) مُسمّىَّ عَندَهُ ثمَُّ 

(ھو الذي خَلقَكَم مَن تراب ثمَُّ مِن نطُفة ثم مِن عَلقَةَ ثمَُّ يخُرِجكم طِفلا ثمَّ لتِبَلغوا   قال سبحانه:

  )٢(.أشَدَّكم ثمَّ لتِكَونوا شُيوخاً وَ مِنكُم مِن يتُوََفى مَن قبَلُ وَلتِبلغُُوا أجَلا مُسمّى وَ لعََلكَُم تعَقلِوُنَ)

 سبحانه جعل للإنسان في ھاتين الآيتين أجلين مطلقاً ومسمّى، كما أنَّه جعل للشمس والقمر إنَّ الله

رَ الشَّمْسَ وَ الْقمََرَ كُلٌّ يجَْرِي لأجََل مُسَمّىً ) أجلاً مسمّى، قال سبحانه: . ومثله في سورة )٣((وَ سَخَّ

مر المباركة، الآية الخامسة. وإليك توضيح مفھوم الأجلين   بالمثال التالي: الزُّ



إذا وھب الله تعالى لأحدنا ولداً و أجُريت عليه مختلف الفحوص الطبية بحيث أطمأن الأطباء أنَّ 

باستطاعة ھذا الوليد أن يحمل أعباء الحياة إلى مائة سنة، فمن الواضح أنَّ معنى ھذا ليس أكثر من 

  ».الاقتضاء«أو » الإمكان«

يفما كان، و في أي وضع كان بل ھو مشروط بشروط عديدة، و ليس معناه أنه يعيش ھذه المدة ك

منھا استمرار صحته و عدم عروض مانع لاستمرار بقائه، حتى تصل ھذه القابلية من القوة إلى 

  الفعلية. و إلاّ فربما يموت قبل أن يصل إلى تلك المدة.

  و على ضوء ھذا فللطفل من يومه الأول أجلان:

اقتضاؤه للبقاء، و قابليته الجسمية لمدة مائة سنة من العمر. و  ـ أجل مطلق، و ھو إمكانه و١

حيث إنَّ لاستمرار البقاء في ھذا الكوكب سلسلة من الشرائط والمقتضيات، و لا يعلم بالجزم و اليقين 

  تحققھا، يكون ھذا أجلا مبھماً لا محتوماً و مبرماً.

  اقعـ أجل محتوم، و ھو مقدار عيشه حسب تحقق شروطه في الو٢

 

 ١- سورة الأنعام: الآية ٢.

 ٢- سورة غافر: الآية ٦٧ .

 ٣. سورة الرعد: الآية ٢ .
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و نفس الأمر، أو عدم تحققھا. و ھذا ھو الذي لا يقف عليه إلاّ الخبير و المحيط بالعالم و تحقق 

. اذ ھو الذي الشرائط و عدمھا و ما يعرض على الطفل في مسير حياته، و ليس ھو إلاّ الله سبحانه

 يعلم ما يعرض للطفل مما يوجب طول حياته أو قصرھا.

  و ھذا تقدير مقطوع به بعيد عن أي إبھام و ترديد.

و قد عبرّ القرآن الكريم عن الأول بالأجل، الشامل بإطلاقه للموقوف و المحتوم و الممكن و 

صّ العلم بالأجل المسمَّى المتحقق، و عن الثاني بالأجل المسمَّى، الشامل لخصوص المحتوم، و خ

. و الأجل أنَّ شرائط الحياة (و أجََلٌ مُسَمَّى عِندَهُ)بنفسه تعالى، دون العلم بالأجل المطلق، فقال:

للإنسان تختلف حسب توفر الشروط و عدمھا جعل للإنسان أجلين، مع أنه لم يجعل للشمس و القمر 

  إلاّ أجلا واحداً و ھو الأجل المسمَّى.

(فإَذا جَاءَ أجََلھُمُ لا يسَتأَخِرُون ساعةً و لا  جل المسمى يشير قوله سبحانه:و إلى الأ

  .)١(يسَتقَدِمُونَ)

(فإَذِا  أجلٌ مسمى؛ و ھو قوله تعالى:«و إلى ما ذكرنا من التفسير يشير الإمام الصادق بقوله: 

  .)٢(»مُسَمَّى يتقدم ويتأخر و أجََلٌ غير جَاءَ أجََلھُمُ لا يسَتأَخِرُونَ ساعةً و لا يسَتقَدِمُون)



  .(ثمَُّ قضََى أجََلاً وَ أجََلٌ مُسَمًّى عِنْدَهُ) وقال عليه السلام أيضاً في تفسير قوله سبحانه:

الأجل الذي غير مسمى موقوف يقدم منه ما يشاء و يؤخر منه ما شاء، و أما الأجل «قال: 

ا يريد أن يكون من ليلة القد (فاَذَِا جَاءَ  ر إلى مثلھا من قابل، فذلك قول الله:المسمى فھو الذى ينزل ممَّ

  .)٣(أجََلھُمُ لا يسَتأَخِرُون سَاعَةً وَ لا يسَتقَدِمُونَ)

 

 ١- سورة الأعراف: الآية ٣٤ و سورة النحل: الآية ٦١.

 ٢. اصول الكافي: ١ / ٧١ .

 ٣- البحار، ج ٤، ص ١١٦، الحديث ٤٤. و لاحظ الأحاديث ٤٥، ٤٦، ٤٧.
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و قد فسَر غيرُ واحد من المفسرين كلا الأجلين بما ذكرنا، و ذكر الرازي الوجه المروي عن 

 حكماء الإسلام و قال:

إنَّ لكل انسان أجلين أحدھما: الآجال الطبيعية و الثاني الآجال الاخترامية. أما الآجال الطبيعية «

نتھت مدة بقائه الى الوقت الفلاني، و فھي التي لو بقي ذلك المزاج مصوناً عن العوارض الخارجية لا

ا الآجال الاخترامية فھي التي تحصل بالأسباب الخارجية كالغرق و الحرق و غيرھما من الأمور  أمَّ

  .)١(»المنفصلة

إنَِّ الأجل أجَلان: الأجل على ابھامه، و الأجل المسمى عند الله «و قال العلامّة الطباطبائي: 

(وَ مَا عِندَ الله   ، و قد قال تعالى:»عِندَهُ «ع فيه تغيير لمكان تقييده بقوله تعالى. و ھذا ھو الذي لا يق

(اذا جِاءَ أجََلھُمُ فلَا يسَتأَخِرُونَ ساعةً  . و ھو الأجل المحتوم الذي لا يتغير و لا يتبدل، قال تعالى:باق)

  .)٢(و لا يسَتقَدِمُون)

مطلق المنجز الى المشروط المعلق، فمن فنسبة الأجل المسمى الى الأجل غير المسمى، نسبة ال

الممكن أن يتخلف المشروط المعلق عن التحقق لعدم تحقق شرطه الذي علقّ عليه، بخلاف المطلق 

  المنجز، فانه لا سبيل إلى عدم تحققه البتة.

و التدبرّ في الآيات يفيد أنَّ الأجل المسمى ھو الذي وضع في أمُ الكتاب، و غير المسمى من 

  ».لوح المحو و الِإثبات«و المكتوب فيما نسميه بـ الأجل ھ

و بتعبير آخر: إنَّ أمُ الكتاب قابلُ الانطباق على الحوادث من جھة استنادھا إلى أسبابھا التامة 

التي لا تتخلف ، عن تأثيرھا، و لوح المحو والإثبات قابل الانطباق على الحوادث من جھة استنادھا 

  .)٣(»ربما نسميھا بالمقتضيات التي يمكن اقترانھابموانع تمنع من تأثيرھاإلى الأسباب الناقصة التي 

 



 ١- مفاتيح الغيب للرازي، سورة الأنعام، آية ٢.

 ٢- سورة يونس: الآية ٤٩.

 ٣- الميزان، ج ٧، تفسير سورة الانعام، الآية الثانية، ص ٩.
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ان الأجل غير المسمى يختلف مع المسمى نعم، يقع السؤال عن نكتة ذينك التحديدين، و أنه اذا ك

 غالباً، فأي فائدة في ترسيمه؟

و لكن الاجابة عنه واضحة، و ھي أن ترسيمه يثير النشاط في المجتمع الِإنساني حتى يقوم 

بتھيئة الشرائط و رفع الموانع للبلوغ الى ذلك الأجل والعمر الطويل الذي حدَّدوه بمائة و عشرين 

  سنة.

نَّ ھذين الترسيمين نتيجة ارتباط أجزاء الكون و تأثيره في الوجود الِإنساني فان أضف الى ذلك أ

التركيب الخاص للشخص الِإنساني و ان كان يقتضي أن يعمّر العمر الطبيعي، و ھذا يقتضي تحديداً 

ب و له من حيث ھو نفسه، و لكن بما أنَّ اجزاء الكون مؤثرة في حياة الِإنسان ، فربما تفاعلت الأسبا

الموانع التى لا نحصيھا و لا نحيط بھا، فأدى الى حلول أجله قبل أن ينقضي الأجل الطبيعي و ھو 

المسمى بالموت الاخترامي. و ليس يختص الاخترامي بالحوادث المنفصلة كالموت و الحرق كما 

لحوادث عليه الرازي في تفسيره، بل يعم فقدان شرائط الحياة، وسوء التغذية، و ھجوم الغصص و ا

  النفسية المؤلمة.

  ـ ما يترتب على البداء في مقام الاثبات٥

اذا كان البدََاء ھو تغيير المصير بالعمل الصالح و الطالح، و أنَّه يقع في الأمور الموقوفة لا 

  المحتومة، يسھل على الباحث علاج الإخبار بالمغيبات من جانب الأنبياء مع عدم تحققه.

  نماذج في الكتاب و السنة: و نرى من ھذه الإخبارات

، فتلك الرؤيا )١() ـ رأى ابراھيم في المنام أنه يذبح ولده اسماعيل، و رؤيا الأنبياء وحي١(

الصادقة تحكي عن حقيقة ثابتة و واقعية مُسَلَّمة، و ھو أمر الله لابراھيم بذبح ولده أولا، و تحقق ذلك 

  في عالم الوجود ثانياً، و كأنَّ 

 

 ١- لاحظ الدر المنثور، ج ٥، ٢٨٠.
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 يكشف عن أمرين:  (انَّي أرى في المَنامِ أنََّي أذَبحَُكَ) قوله:

  أ ـ الأمر بذبح الولد و ھو أمرٌ تشريعي.

ب ـ الحكاية عن تحقق ذلك في الواقع الخارجي. فقد أخُبر ابراھيم بذلك من طريق الوحى. و 

  أخبر ھو ولده بذلك.

سخ نسخاً تشريعياً، كما نسخ نسخاً تكوينياً. و يحكي عن كلا الأمرين و مع ذلك كله لم يتحقق و ن

  .(وَ فدََيناَهُ بذِِبح عَظِيم) قوله سبحانه:

  فينطرح في ذھن الِإنسان : كيف يجوز أن يخبر النبي بشيء من المغيبات ثم لا يتحقق؟!

بھم. و مع ذلك كله لم أخبر قومه بنزول العذاب و أنَّه مصي ـ عليه السَّلام ـ ) ـ انَّ يونس٢(

  يقول سبحانه:  )١( يأتھم

(فلَوَلا كانتَ قرَيةَ آمَنتَ فنَفَعََھا إيمانھُا إلاّ قومَ يوُنسُ لما آمنوُا كَشَفنا عَنھمُ عَذَابَ الخِزيِ في 

  .)٢(الحَياَةِ الدُنيا وَ مَتَّعناھمُ الى حِين)

بأنَّه سيغيب عنھم ثلاثين ليلة  ) ـ ما جاء في قصة موسى بن عمران حيث انَّ موسى أخبرھم٣(

انَّ موسى قال لقِوَمه انَّ ربي وعدني ثلاثين ليلة أن ألقاه، و أخلفَ «كما عن ابن عباس حيث قال: 

. )٣(»ھارون فيكم، فلما فصل موسى الى ربه زاده الله عشراً، فكانت فتنتھم في العشر التي زادھا الله

نَ ليلةً وَ أتَمَمناھا بعَشر فتَمََّ ميقاتُ رَبَّهِ أرَبعَينَ ليَلةًَ وَ قاَلَ موسى (وَ وَاعَدنا مُوسى ثلَاثيِ قال سبحانه:

  .)٤(لأخيهِ ھرونَ اخلفُني في قوَمي وَأصَلحِ و لا تتََّبع سَبيِلَ المُفسَدينِ)

 

 ١- مجمع البيان، ج ٣، ص ١٣٥، و تفسير الطبري و تفسير الدر المنثور في تفسير الآية.

 ٢- سورة يونس: الآية ٩٨.

 ٣- الدر المنثور، ج ٣، ص ١١٥ .

 ٤- سورة الأعراف: الآية ١٤٢.

 

(248) 

ھذه جملة الاخبارات التى وردت في القرآن والتي أخَبرَ بھا الأنبياء ولم تتحقق و قد جاء نظير 

 ذلك في الروايات الاسلامية نذكر منھا:

. فقال: ما لھؤلاء؟ قيل يا روح الله انَّ ما روي عن المسيح عيسى بن مريم أنَّه مرّ بقوم مُجلبَين

  فلانة بنت فلانة تھُدى الى فلان بن فلان في ليلتھا ھذه.

  قال: يجلبون اليوم و يبكون غداً. فقال قائل منھم: و لمَِ يا رسول الله؟

قال: لأن صاحبتھم ميتة في ليلتھا ھذه... فلما أصبحوا جاءوا فوجدوھا على حالھا لم يحدث بھا 

  شيء.



قالوا: يا روح الله انَّ التي أخبرتنا أمس أنھا ميتة لم تمت. فقال عيسى: يفعل الله ما يشاء فاذھبوا ف

بنا إليھا.. حتى قرعوا الباب فخرج زوجھا فقال له عيسى: استأذن لي على صاحبتك. فتخدرت، فدخل 

عة فننيله ما يقوته الى عليھا. فقال لھا: ما صنعت ليلتك ھذه؟ قالت: كان يعترينا سائل في كل ليلة جم

مثلھا. و انَّه جاءني في ليلتي ھذه و أنا مشغولة بأمري و أھلي بمشاغل، فلما سمعت مقالته قمت 

  متنكرة حتى نلته كما كنَّا ننيله.

ففي ھذه اللحظة قال عيسى لھا تنحي عن مجلسك. فاذا تحت ثيابھا أفعى مثل جذعة عاض على 

  ذنبه.

  .)١(»بما صنعتِ صرف عنكِ ھذا :  ـ عليه السَّلام ـ فقال

  و منھا ـ ما روى أنَّه مرَّ يھودي بالنبي فقال: السام عليك، فقال النبي له: و عليك.

  فقال أصحابه: انما سَلَّم عليك بالموت، فقال الموت عليك!

  فقال النبي: و كذلك رددت.

 

 ١- بحار الأنوار، ج ٤، ص ٩٤، ذكرنا الرواية بتلخيص.
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 لأصحابه: انَّ ھذا اليھودي يعضه أسود في فقاه فيقتله. ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ ثم قال

ً فاحتمله ثم لم يلبث أنَ انصرف. فقال له: ضعه، فوضع الحطب:  فذھب اليھودي فاحتطب حطبا

  فاذا أسَود في جوف الحطب عاض على عود.

م؟ قال: ما عملت عملا إلاّ حطبي ھذا . يا يھودي ما عملت اليو ـ صلى الله عليه وآله وسلم ـ فقال

فحملته فجئت به، و كان معي كعكتان فأكلت واحدة و تصدقت بواحدة على مسكين. فقال رسول الله: 

  .)١( بھا دفع الله عنه. و قال: ان الصدقة تدفع ميتة السوء عن الِإنسان

  و ھناك نظائر لما مضى لا تخرج عن عدد الأصابع.

  خبارات الغيبيةتبيين الحال في ھذه الإ

يقع الكلام في ھذه الملاحم و الأخبار الغيبية تارة من جھة ان الأنبياء كيف علموا بھذا الأمر 

  الموقوف، و لم يعلموا بالأمر الموقوف عليه.

  و أخُرى أنَّ ھذا الاخبار مع عدم الوقوع كيف لا يعد تكذيباً لقولھم؟

ثم حصل البداء في تحققه فلا بد أنَ يستند في اخباره  أما الأول، فلا شك أنََّ النبي إذا أخبر بشيء

الى شيء يكون مصدراً لاخباره و منشأ لاطلاعه. فيمكن أنَ يكون المصدر اتصاله بعالم لوح المحو 



و الاثبات، فاطلع على المقدِّر، و لم يطلع على كونه معلقاً على أمر غير واقع، لعدم احاطة ذلك اللوح 

  بجميع الاشياء.

نه يمكن أنَ تتعلقّ مشيئته تعالى باظھار ثبوت ما يمحوه، لحكمة داعية الى اظھاره، فيلھم أوَ كما أَ 

  يوحي إلى نبيه مع علمه سبحانه بأنَه يمحوه.

نعم، من شملته العناية الالھية و اتصلت نفسه الزكيه بعالم اللوح المحفوظ تنكشف عنده 

  كما يتفق ذلك لخاتم الأنبياء و بعض الأوصياء. الواقعيات على ما ھي عليھا، و ان كان ذلك قليل

 

 ١- بحار الانوار، ج ٤، ص ١١٨ .
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و على ضوء ذلك فالحكم الذي يوُحَى إلى الأنبياء، تارة يكون ظاھراً في الاستمرار و الدوام، مع 

 أنَه في الواقع له غاية و حَدَّ يعينّه بخطاب آخر.

  نَّه لا يكون جدياً واقعاً، بل لمجرد الاختبار و الابتلاء.و أخُرى يكون ظاھراً في الجد مع أ

  و ثالثة يوحى اليھم بالإخبار بوقوع عذاب لحكمة في ھذا الإخبار، و مع ذلك لا يقع.

ھذه ھي الجھات التى يمكن أنَ تكون مصدراً لعلمه و اطلاعه. و الكل يرجع الى وقوفه على 

فلأجل ذلك صح له أنَ يخبر عن التقدير الأول لأجل  المقتضيات و عدم وقوفه على العلة التامة.

وجود المقتضى، ولو اطلع على العلة التامة لأخبر عن التقدير الثاني. ولا بعد في أن يخُفي تعالى 

  على نبيه شرائط التقدير الأوّل وموانعه لأجل مصالح يعلمھا الله سبحانه.

ل، و نزول العذاب على قوم يونس، و فقد كان ھناك مصلحة في الاخبار عن تحقق ذبح اسماعي

كون الميقات ثلاثين يوماً، و أنَّ العروس و اليھودي يقتلان. فللَّه سبحانه في إخباره و اظھاره حكم و 

  مصالح نقف على بعضھا و لا نحيط بجملتھا.

  ھذا كله حول مصدر علم النبي في إخباره.

وعه يعد في نظر الناس تكذبياً للنبي. فنقول: و أما الثاني، و ھو أنَّ إخبار النبي بشيء و عدم وق

انَّ المغيبات التي وقع فيھا البدََاء انما توجب معرضية الأنبياء لوصمة الكذب والمتقول بالخلاف اذا 

لما أخبر أصحابه  ـ عليه السَّلام ـ  لم يكن ھناك قرائن تدل على صدق مقالھم، و لذلك نرى أن عيسى

ـ صلى الله  صدق مقاله بإراءة الأفعى تحت مجلسھا كما أنََّ النبي بأن العروس ستھلك، برھن على

برھن على صدق إخباره بھلاك اليھودي بالأمر بوضع الحطب فاذا أسَود في جوف  عليه وآله وسلم ـ

  الحطب عاض على عود.



و نظيره قصة ابراھيم، فإنّ في التفدية بذبح عظيم دلالة على صدق ما أخَبر به الخليل من 

يا. كما أنَّ الحال كذلك في قصة يونس حيث أخبر عن العذاب، و قد رأى القوم طلائعه، فقال لھم الرؤ

  العالم: افزعوا الى الله
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فلعله يرحمكم ويرد العذاب عنكم، فاخرجوا الى المفازة، و فرّقوا بين النساء والأولاد، و بين 

 )١(ا فصرف عنھم العذاب.سائر الحيوانات و أوَلادھا، ثم ابكوا وادعوا ففعلو

و بالجملة، اذا كانت إخبارات النبي مقترنة بالقرائن الدالة على صدق إخباره، و أنَّ الوقوع كان 

  حتمياً قطعياً لولا فعل ما فعلوه، لما عدّ ذلك تقولاً بالخلاف، بل يعد من دلائل الرسالة.

اللفظ، كما في قصة يونس، حيث  و على ذلك فاخباراتھم الغيبية اما كانت على وجه التعليق في

. او في اللب، كما اذا دلت )٢(»إنَّ العذاب مصبحكم بعد ثلاث ان لم تتوبوا«روي أنَه قال لقومه: 

ً على مشيئته سبحانه، و كانت مشيئته سبحانه معلقة على  القرائن الماضية على أنََّ كلامه كان معلقا

  عدم صدور أمَر يدفع العذاب.

بما ذكرنا من الأمور تقف على مدى صحة ما نقله الرازي عن سليمان بن و أنت اذا أحَطت 

جرير من أنَّ ائمة الرافضة وضعوا القول بالبداء لشيعتھم، فإذا قالوا سيكون لھم أمَر وشوكة ثم لا 

!. و كانَّ الرجل كان غافلا عن تلك المعارف العليا )٣( يكون الأمر على ما أخَبروا، قالو: بدا Ϳ تعالى

  في الكتاب و السنة.

و نضيف أخَيراً بأنََّ ھذا النوع من الإخبارات التى تعد نتيجة للبدََاء لا نفس البدََاء، لا تتجاوز في 

، ذكر تفصيلھا في موضعھا، فيكف يدَّعى الرازي وضع ضابطة )٤(كلمات الأئمة عن مواضع أربعة

  كلية؟!

 

  .١٥٣، ص ٣مجمع البيان، ج  -١
  .١٣٥، ص ٣ مجمع البيان، ج -٢
  ،٤٢١نقد المحصل، للرازي، ص  -٣
للأسُتاد دام حفظه ص » البداء في ضوء الكتاب و السنة«راجع في تفسير ذلك كتاب  -٤

  .١٠٨ـ  ١٠٧
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   الفصل السادس

 العدل الإلھي و أفعال العباد

  الجبر الأشعرىّ.

  الجبر الفلسفىّ.

  الجبر المادىّ.

  الاختيار المعتزلىّ.

  ختيار لدى الوجودييّن.الا

  الإختيار في مذھب الأمر بين الأمرين.
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 العدل الإلھي و أفعال العباد

قد عرفت أنَّ العدل من صفاته سبحانه، و كأن ھذا الوصف يقتضي البحث عن كيفية صدور 

  أفعال العِباد منھم، و ھل ھم فاعلون بالاختيار أو بالجبر والإلجاء؟

فق لعدله سبحانه و الثاني يخالفه. و لكننا أفردنا المسألة بالبحث لتشعب شقوقھا و الأول موا

  وكثرة ما طرح فيھا من الإشكالات و قبل الخوض في المقصود نقدم أموراً:

  الأمر الأول: في كون المسألة عامة

ر انِّ الوقوف على كيفية صدور فعل الِإنسان منه، و ان كان مسألة فلسفية، غاص فيھا كبا

المفكرين من الفلاسفة الذين يقدرون على تحليل المسائل العامة في الفلسفة الإلھية، إلاّ انَّ اشتمال 

المسألة على خصيصة خاصة وھي صلتھا بمصير الِإنسان في مسيره جعلتھا مسألة مطروحة أيضاً 

  بين البسطاء و العاديين من الناس. و لأجل ذلك تغايرت فيھا أفكارھم و آواؤھم.

  ھذه المسألة من حيث العمومية كالمسائل الثلاث الفلسفية التي يتطلعف
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 كل إنسان الى حلھّا سواء أقدر عليه أم لا وھي: من أين جاء؟ و لماذا جاء؟ والى أين يذھب؟.



و لأجل ھذه الخصيصة في المسألة لا يمكن تحديد زمن نكّون ھذه المسألة في البيئات البشرية و 

سألة كانت مطروحة في الفلسفة الإغريقية، اشراقيھّا و مشّائيھا، ثم تسربت الى الأوساط مع ذلك فالم

  الاسلامية و منھا تسربت الى المجتمعات الغربيةّ، كغيرھا من المسائل و العلوم الاسلامية.

  الأمر الثانى: في الجبر بأقسامه

سلوب الاختيار، ولكن تصويره أن أحد شقوق ھذه المسألة ھو القول بالجبر، و أنَّ الِإنسان م

يختلف حسب نفسيات الباحث و المِلاكات التي يجعلھا محور البحث. فالإلھي القائل بالجبر، يطرحه 

على نمط مغاير لما يطرحه المادي و الفلسفي القائلين به. فالإلھي لا يصوّر للجبر عاملا سوى ما 

. )١( أو مشيئته القديمة المتعلقة بأفعال الِإنسان يرتبط باͿ سبحانه من تقديره وقضائه أو علمه الأزلى

» التعليم«و » الوراثة«و المادي بما أنه غير معتقد بھذه المبادئ يسند الجبر الى العامل المادي و ھو 

، التي تسمى بمثلث الشخصية، و أنَّ نفسيات كل انسان و روحياته تتكون في ظل ھذه »البيئة«و 

ل خارجة عن الاختيار. ومن المعلوم أنّ فعل كل انسان رد فعل العوامل الثلاثة، وھي عوام

  لشخصيته و ملكاته التي اختصرت فيھا.

و للفلاسفة للقائلين بالجبر منحى آخر فيه. فتارة يستندون الى أنَّ الارادة الِإنسانية ھي العلة 

انتظار، و بما أنَّ التامة للفعل، بحيث اذا حصلت في ضمير الِإنسان يندفع الى الفعل بلا مھلة و 

  الارادة ليست أمراً 

 

١- ھذه ثلاثة من العوامل التي دفعت الأشاعرة إلى القول بالجبر. وھناك عامل رابع، و ھو القول بكون 

أفعال العباد مخلوقه Ϳ سبحانه مباشرة. و عامل خامس وھو ما يبدو من القرآن الكريم من نسبة الھداية 

 و الضلالة الى الله سبحانه و ھذه ھي النقاط الرئيسية لأبحاثھم في المسألة.
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 اختيارياً، تتسم أفعال الِإنسان بسمة الجبر لانتھائھا اليھا.

و أخرى الى انتھاء العلل الطولية الى ذاته سبحانه فھو العلة التامة لتلك السلسلة، فيكون النظام 

  لكون.الخارجي و منه الِإنسان و فعله واجب التحقق و ضروري ا

و ثالثة الى أن الشيء ما لم تجتمع أجزاء علته، فلا يتحقق في الخارج، فوجود كل شيء و منه 

فعل الِإنسان ضروري التحقق عند اجتماع أجزاء علته التامة. و ما ھو كذلك كيف يتسم بالاختيار. و 

  ».الشيء ما لم يجب لم يوجد«إلى ذلك يشير قولھم: 

  لى الجبر عند بعض الفلاسفة.فھذه مِلاكات ثلاثة للذھاب إ

  و بذلك يتضح أنَّ القول بالجبر ينقسم إلى أقسام تبعاً للقول بمِلاكات خاصة فينقسم إلى:



  ـ جبر إلھي مسند إلى علةّ سماوية.١

  ـ جبر مادي مسند إلى علل مادية.٢

  ـ جبر فلسفي مسند إلى علة نفسية و غيرھا.٣

  .ولأجل ذلك يجب البحث عن كل قسم على حِدة

  الأمر الثالث: في الاختيار بألوانه

و من شقوق ھذه المسألة القول بالاختيار و ھو ينقسم حسب انطلاق القائلين به عن مواضع 

  مختلفة، إلى أقسام:

ـ الاختيار بمعنى التفويض، بمعنى أنه ليس Ϳّ سبحانه أي صنع في فعل العبد، و أن ذات ١

، ولكن لا يمت فعله إليه بصلة، فھو مستقل في فعله و في الِإنسان و إن كانت مخلوقة Ϳّ سبحانه

إيجاده و تأثيره، حفظاً لعدله سبحانه. فيكون الِإنسان في ھذه النظرية خالقاً ثانياً في مجال أفعاله، كما 

  ».المعتزلة«أنه سبحانه خالق في سائر المجالات. و ھذا مذھب 
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ن الِإنسان بلا٢ لون و ماھية، و أنََّه مذ يرى النور يوجد بلا خصوصية و  ـ الاختيار بمعنى تكوُّ

لا نفسية خاصة، بل يكتسب الكل بإرادته و فعله، لأنه لو ظھر على صفحة الوجود مع الخصوصية 

 المعينة لزم كونه مجبوراً في الحياة، و ھذا ھو منطق الوجوديين في الغرب.

ل، كما أنَّ الوجوديين ينطلقون من مبدأ تكون و بذلك تقف على أنَّ المعتزلة تنطلق من مبدأ العد

  الِإنسان بلا لون و لا ماھية.

ـ الاختيار بمعنى الأمر بين الأمرين لا على نحو الجبر و لا على نحو التفويض. و ھذا ھو ٣

  كما سيوافيك شرحه. ـ عليھم السَّلام ـ موقف القرآن الكريم و أئمة أھل البيت

 يختص بالِإلھي بل يعمه و المادي، كما أنَّ الاختيار مثله. فالِإلھي و بذلك تقف على أنَّ الجبر لا

و المادي تجاه ھذه المسألة متساويان و الاختلاف في ذلك ينطلق من الطرق التي يسلكھا المستدل، 

  فيلزم لتوضيح البحث إفراد كل واحد من ھذه المناھج عن البقية حتى يكون الباحث على بصيرة.

  لجبر على مسرح التاريخ الإسلاميالأمر الرابع: ا

الآيات القرآنية و المأثورات التاريخية تشھد بأن فكرة الجبر كانت موجودة قبل الِإسلام و قد 

  ذكرنا بعض الآيات الدالةّ على أنَّ المشركين كانوا معتقدين بذلك عند البحث عن القضاء و القدََر.

أھل الحديث ھو القول بالجبر لعلل سياسية من و من المؤسف أن يكون الاعتقاد السائد بين بعض 

السلطات الغاشمة، و احتكاكات ثقافية مشبوھة بين المستسلمين من الأحبار و الرھبان، و المسلمين. 

  و قد وقفت على بعض النصوص في ذلك فيما مضى. و إليك ما له صلة بھذا المقام.



ثم حدث رأي «(فضل الاعتزال):  ـ نقل القاضي عبدالجبار عن أبي علي الجباّئي في كتاب١

  المجبرة من معاوية لما استولى على الأمر،
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و حدث من ملوك بني أمية مثل ھذا القول. فھذا الأمر الذي ھو الجبر نشأ في بني أمية و ملوكھم 

 .)١(»و ظھر في أھل الشام ثم بقي في العامّة و عظمت الفتنة فيه

أي المجبرة من معاوية و ملوك بني مروان فعظمت به ثم حدث ر«ـ و قال ابن المرتضى: ٢

  )٢(».الفتنة

ـ و ھذا معبد الجھني و ھو أول من قال بنفي القدر بمعنى نفي الجبر و نشر ھذه الفكرة، فقتله ٣

الحجّاج بن يوسف الثقفي الذي تولى إمارة العراق من قبل الخليفة الأموي عبد الملك بن مروان عام 

  )٣(ي تولى قتله صلباً ھو نفس عبدالملك بن مروان.. و قيل إنَّ الذ٨٠

ـ و ھذا غيلان الدمشقي أخذ القول بالاختيار عن مَعْبدَ الجَھني، فنشر الفكرة في دمشق فكاد ٤

عمر بن عبدالعزيز أن يقتله لولا أن تراجع غيلان عن رأيه و أعلن توبته ولكنه عاد إلِى ھذا الكلام 

شام بصلبه على باب دمشق، بعد أن أمر بقطع يديه و رجليه، عام أيام ھشام بن عبدالملك فأمر ھ

٤( ٢٥(.  

ـ قال ابن الخياط: إنَّ ھشام بن عبدالملك لما بلغه قول غيلان بالاختيار، قال له: و يحك يا ٥

ً اتَّبعناك. فاستدعى ھشام، ميمون بن  غيلان لقد أكثر الناس فيك، فنازعنا في أمرك، فإن كان حقا

فقال له غيلان: أشاء اللهّ أن يعصى. فأجابه ميمون: أفعصي كارھا؟ً فسكت غيلان.  مروان ليكلمه

  . )٥(فقطع ھشام بن عبدالملك يديه و رجليه

  ـ و جاء في رواية ابن نباتة: إنَّ عمر بن عبد العزيز لما بلغه قول٦

 

 ١- فضل الاعتزال، ص ١٢٢.

 ٢- البحر الزخار، لابن المرتضى، ج ١، ص ٣٩، س ١٧.

 ٣-الكامل لابن الأثير، ج ٤، ص ٤٥٦.

 ٤- تاريخ الطبري ج ٥، ص ٥١٦. و الكامل، ج ٥، ص ٣٦٣.

 ٥- الانتظار لابن الخياط، ص ١٣٩.
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 غيلان بالاختيار استدعاه و قال له: ما تقول؟

  قال: أقول ما قال اللهّ.



  قال: و ما قال اللهّ؟

ً مَذْكُوراً...)(ھل أتى عَلىَ الِإنْسا قال: إنَِّ اللهّ يقول: حتى انتھى إلى نِ حِينٌ مِنَ الدَّھْرِ لمَْ يكَُنْ شَيْئا

ا كَفوُراً) قوله سبحانه:   .(إنَِّا ھدََيْناَهُ السَّببيلَ إمِّا شاكِراً وَ إمَِّ

  قال له عمر بن عبدالعزيز: إقِرأ.

ً حَكِيماً) (وَ مَا تشَاؤون إلِاَّ أنَْ يشََاءَ اللهّ إنَِّ  فلما بلغ إلى قوله سبحانه: ، قال: يا ابن اللهّ كَانَ عَليِما

  .)١(الأتانة، تأخذ بالفرع و تدع الأصل!!

  فھذه النصوص التاريخية تفيد

إن السلطة الأموية من لدن عصر معاوية إلى آخر حكّامھا كانت تروّج فكرة الجبر، و  أولا:

التنكيل. و الغاية من إشاعة ھذه  تسوس من يقول بالاختيار بسياسة الِإرھاب و القمع، و تنكل بھم أشدّ 

الفكرة معلومة فإنھا تخلق لھم المبررات لتصرفاتھم الوحشية و انھماكھم في الملذات و الشھوات و 

  استئثارھم بالفيء، إلى غير ذلك من جرائم الأعمال و مساوئھا.

يتبنيان فكرة الاختيار إنَِّ معبد الجھني في العراق و تلميذه غيلان الدمشقي في الشام كانا  و ثانياً:

و نفي الجبر لا فكرة نفي القدر و القضاء الواردين في القرآن الكريم. و الشاھد على ذلك أنَّ معبد 

الجُھنَي دخل على الحسن البصري و قال له: يا أبا سعيد إنَِّ ھؤلاء الملوك يسفكون دماء المسلمين و 

ضاء اللهّ و قدره. فقال له الحسن البصري: كذب يأخذون أموالھم و يقولون إنما تجري أعمالنا على ق

أعداء اللهّ. انتھى. و من المعلوم أنَّ الحسن البصري لم يكن ينكر ما جاء في الكتاب العزيز من 

: برُِ * وَ كُلّ صَغِير وَ كَبير مُسْتطَرٌَ)أنَّ . و غير ذلك من الآيات التي )٢((وَكل شَيء فعََلوُهُ في الزُّ

  مضت

 

 ١- لاحظ الشيعة بين الأشاعرة و المعتزلة، ص ١٧٤.

 ٢- سورة القمر، الآيتان ٥٢ ـ ٥٣.
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في الفصل الرابع، و إنما ينكر أن يكون القضاء و القدر مبررين لطغيان الطغُاة و جرائم الطغمة 

منكري الأثيمة من الحُكّام. فبالنتيجة كان معبد و أستاذه الحسن من دعاة القول بالاختيار لا من دعاة 

القضاء و القدر. و لما كان الأمُويون، يرون أنَّ القول بالقضاء و القدر يساوق الجبر و سلب 

 الاختيار، اتھموا القائلين به بنفي القضاء و القدر مع أنَّ بين القول بالاختيار و نفي القدر بوناً بعيداً.

ً أنَّ غيلان يعرب عن عقيدته في محاجته مع  عمر بن عبدالعزيز و يشھد على ذلك أيضا

ا كَفوُراً) بالاستشھاد بقوله سبحانه: ا شَاكِراً وَ إمَِّ ، فالرجل كان يتبنى الاختيار و (إنَِّا ھدََيْناَهُ السَّبيلَ إمَِّ

يكافح الجبر، لا أنَّه كان ينكر ما ثبت في الكتاب و السنَّة الصحيحة. كما أنَّه في محاجته مع ميمون 



قائلا بأنَّه ليس ھناك مشيئة سالبة » أشاءَ اللهّ أن يعصى؟«بقوله:  بن مروان أعرب عن عقيدته

  للاختيار جاعلة الِإنسان مجرد متفرّج في مسرح الحياة.

و أظن أنَّ اتھام الرجلين و من جاء بعدھما بالقدرية تارةً (نفي القضاء و القدر بالمعنى الصحيح) 

في أفعاله، أخُرى، لم يكن في محله. فھؤلاء كانوا  أو بالتفويض و أن الِإنسان في غنى عن اللهّ تعالى

نَّة. و أما فكرة التفويض فإنما تمخضت و نضجت إثر  يكافحون فكرة الجبر لا نصوص الكتاب و السُّ

ً في النصف الثاني من القرن الثاني، و إلاّ  إصرار الأمويين على الجبر، و اتخذته المعتزلة مذھبا

أون عن فكرة التفويض.فالمتقدمون عليھم حتى مؤسس الا   عتزال واصل بن عطاء مُبرَُّ

فالقول بالتفويض الذي ھو صورة مشوھة للاختيار، إنَِّما تولد من إصرار الأمُويين و المتأثرين 

بھم من أھل الحديث على القول بالجبر من جھة، و إصرار ھؤلاء الأقدمين على اختيار الِإنسان و 

  ه لم يكن من التفويض أثر في كلمات الأقدمين.حريته في مجال الحياة. و إلا فإنّ 

و من الأسف أنَّ القول بالجبر قد بقي بين المسلمين بصورة خاصة حتى في المنھج الذي ابتدعه 

إمام الأشاعرة، إلى العصور الحاضرة. و المنكر إنما ينكر بلسانه ولكنه موجود في المنھج الذي 

  ينتسب إليه.
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قاطنون في شبه الجزيرة العربية خير معين على إشاعة ھذه الفكرة، بل منھم و قد كان اليھود ال

 انبعثت.

نعم ھناك رجال من أھل السنَّة و الجماعة، متحررون عن عقيدة الجبر و في مقدمھم الشيخ 

إن القول «محمد عبده فقد ردّ على من نسب الجبر إلى الكتاب العزيز أو المسلمين عامة و قال: 

طائفة ضئيلة إنقرضت و غلب على المسلمين مذھب التوسط بين الجبر و الإختيار و ھو بالجبر قول 

  .)١(»مذھب الجد و العمل

و لا يخفى ما في كلام الأستاذ من الملاحظة فإن الأكثرية الساحقة من أھل السنَّة على مذھب 

الجبر قول طائفة  الِإمام الأشعري، و سيوافيك نصوصه على القول بالجبر، فكيف يمكن أن يقال إنَّ 

  ضئيلة.

  و على كل تقدير فقد أجاد في ھذا البيان و أبان القول الحق، كما سيوافيك.

  الأمر الخامس: رؤوس المجبرة و أقطابھا في العصور الِإسلامية الأولى

  ـ الجھميَّة١

رية أول طائفة قالت بالجبر، و وصفوھا بالجب )٢(إعتبر أصحاب الملل و النحل الطائفة الجھمية

أنُظروا أرحم الراحمين يفعل «الخالصة، و كان جھم يخرج بأصحابه فيقفھم على المجذومين و يقول: 



لا فعِْلَ و لا عَمَلَ لأحد غير اللهّ، و إنما تنسب الأعمال إلى «، إنكاراً لرحمته. و كان يقول: »مثل ھذا!

  .)٣(»المخلوقين على المجاز

 

 ١- رسالة «ھل نحن مسيرون أم مخيّرون»، ص ١١.

 ٢- نسبة إلى جھم بن صفوان تلميذ الجعد بن درھم، الذي قتله خالد بن عبداللهّ القسري سنة ١٢٤ ھـ .

 ٣- الفَرْقُ بين الفرَِقْ، ص ١٢٨.
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تفرَد جھم بأمور منھا: إنه لا فعل لأحد في الحقيقة «و قال الأشعري في (مقالات الِإسلاميين): 

الناس إنما تنسب إليھم أفعالھم على المجاز، كما يقال تحركت الشجرة، و دار  إلِاَّ اللهّ وحده، و إنَّ 

 .)١(»الفلك، و زالت الشمس

إنَِّ الِإنسان لا يقدر على شيء، و لا يوصف بالاستطاعة «و عرفھم الشّھرستاني بأنھم يقولون: 

يار و إنما يخلق اللهّ تعالى و إنما ھو مجبور في أفعاله لا قدرة له و لا استطاعة و لا إرادة و لا اخت

  .)٢(»الأفعال فيه على حسب ما يخلق في سائر الجمادات و إذا ثبت الجبر فالتكليف أيضاً كان جبراً 

  ـ النجارية٢ّ

فقالت: إنَّ أعمال العباد مخلوقة Ϳّ و ھم فاعلون و إنه  )٣(ويليھم في القول بالجبر الطائفة النجارية

  .)٤(ه إلاّ ما يريده و إنَّ الاستطاعة لا يجوز أن تتقدم على الفعللا يكون في ملك اللهّ سبحان

و عرفھم الشّھرستاني بأنھم يقولون إنَِّ الباري تعالى ھو خالق أعمال العباد خيرھا و شرھا، 

 ً   .)٥(حسنھا وقبيحھا، و العبد مكتسب لھا، و يثبتون تأثيراً للقدرة الحادثة، ويسمّون ذلك كسبا

رية أضافت نظرية الكسب إلى القول بأنَّ اللهّ سبحانه خالق أفعال العباد، خرجت ولأجل أنَّ النجا

  عن الجبرية الخالصة. و قد تبنتّ ھذه النظرية أيضاً الطوائف الأخُرى كما سيوافيك.

 

 ١- مقالات الإسِلاميين، ج ١، ص ٣١٢.

 ٢- الملل و النحل، ج ١، ص ٨٧.

 ٣- ھم أصحاب الحسين بن محمد بن عبداللهّ  النجار، و له مناظرات مع النظام، توفّي عام ٢٣٠ ھـ .

 ٤- مقالات الإسلاميين، ج ١، ص ٢٨٣.

 ٥- الملل و النحل، ج ١، ص ٨٩.
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رارية٣ّ  ـ الضِّ

فقالت: إنَِّ أفعال العباد مخلوقة Ϳّ تعالى حقيقة و  )١(ويليھم في تبنيّ الجبر، الطائفة الضِرارية

  .)٢(المعتزلة بأنَّ الاستطاعة تحصل في العبد قبل الفعل العبد مكتسبھا. ووافقت

  و ھذه الطائفة تسمى بالجبرية غير الخالصة أيضاً، لِإضافتھا نظرية الكسب إلى أفعال العباد.

الجَبْر ھو نفي الفعل حقيقة عن العبد و إضافته إلى الربّ تعالى فالجبرية «قال الشھرستاني: 

لتي لا تثبت للعبد فعلا و لا قدرة على الفعل أصلا. و الجبرية أصناف: فالجبرية الخالصة ھي ا

ا من أثبت للقدرة الحادثة أثراً ما في  المتوسطة ھي التي تثبت للعبد قدرة غير مؤثرة أصلا. و أمَّ

الفعل، وسمى ذلك كسباً، فليس بجبري. و المصنفون في المقالات، عدّوا النجارية و الضِرارية من 

  .)٣(»الجبرية

ً لھم لا ولك رارية، و من الأشاعرة تبعا ن الحق أنَّ إضافة نظرية الكسب من النجّارية و الضِّ

تسمن و لا تغني من جوع و لا تخرج القائل من القول بالجبر قدر شعرة، و إنما ھو غطاء و تلبيس 

عد على القول بالجبر. و سيوافيك بحث الكسب بتفاسيره المختلفة من أئمة الأشاعرة. و يكفي في 

منھج الأشعري منھجاً جبرياً، ما ذكره في (الِإبانة) و (مقالات الِإسلاميين) عند بيان عقيدة أھل السنَّة 

و أقروا بأنه لا «التي ھي عقيدته (بعد رجوعه عن الاعتزال و التحاقة بمنھج أھل الحديث)، يقول: 

  العبد يخلقھا اللهّ عزوجل. و أنَّ العباد لاخالق إلاَّ اللهّ، و أنَّ سيئات العباد يخلقھا اللهّ، و أن أعمال 

 

١- ھم أصحاب ضِرار بن عمرو. و قد ظھر في أيام واصل بن عطاء، و قد ألف قيس بن المعتمر كتاباً 

 في الرد على ضرار سماه: «كتاب الرّد على ضِرار».

 ٢- الملل و النحل، ج ١، ص ٩٠ و ٩١. و مقالات الإسلاميين، ص ١٢٩.

 ٣- الملل و النحل، ج ٢، ص ٨٥ و ٨٦.
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 ً  .)١(»يقدرون أن يخلقوا منھا شيئا

ا ذكره الجھمية و الطائفتان الأخُريان، و سيوافيك نظرية الِإمام  فترى أنَّ ھذه الجمل لا تفترق عمَّ

  الأشعري بأدلتھا و ملاحظاتھا.

 

 ١- مقالات الإسلاميين، ج ١، ص ٣٢١.
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 مناھج الجبْر

)١(  

  لجبر الأشعريا

قد عرفت الطوائف القائلة بالجبر في العصور الإسلامية الأوُلى، ولكنھا انقرضت و لم يبق منھا 

إلاَّ الفكرة السائدة بين جماعة من أھل السنَّة و ھي نظرية الِإمام الأشعري، و ھي عند الشھرستاني 

  جبرية غير خالصة ولكنھا عندنا لا تفترق عن الجبرية الخالصة.

الاشاعرة و إن كانوا ينزھون أنفسھم عن كونھم مُجبرِة، لكن الأصول التي اعتقدوھا و  إنَّ 

  اتخذوھا أداة للبحث، لا تنتج إلاَّ الق
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 إنكار الكسب من محققي الأشاعرة

الأشاعرة و إن أصرّوا على نظرية الكسب إلاَّ أنَّ ھناك رجالا منھم أدركوا جفاف النظرية و 

  ة، فنقضوا ما أبرموه و أجھروا بالحقيقة. و نخص بالذكر منھم رجالا ثلاثة:مضاعفاتھا السيئ

ھـ)، فقد صرّح بتأثير قدرة العباد في  ٤٧٨إمام الحرمين أبو المعالي الجُوَيْني (ت  الأول:

أفعالھم، و أنَّ قدرتھم تنتھي إلى قدرة اللهّ سبحانه، و أنَّ عالم الكون مجموعة من الأسباب و 

و كل سبب يستمد من سببه المقدم عليه، و في الوقت نفسه يستمد ذاك السبب من آخر، إلى المسببات، 

  .)١(»أن يصل ألى اللهّ سبحانه و ھو الخالق للأسباب و مسبباتھا المستغني على الإطلاق

ھـ) و ھو من أقطاب الحديث و الكلام في القرن العاشر فقد  ٩٧٣الشيخ الشعراني (ت الثاني:

حرمين في ھذا المجال، و قال من زعم أنه لا عمل للعبد فقد عاند، فإن القدرة الحادثة إذا وافق إمام ال

  لم يكن لھا أثر فوجودھا و عدمھا سواء.

  .)٢(و من زعم أنه مستبد بالعمل فقد أشرك، فلابد أنه مضطر على الاختيار

رة و صرّح بتأثير ھـ) فقد خالف الرأي العام عند الأشاع ١٣٢٣الشيخ محمد عبده (ت  الثالث:

قدرة العبد في فعله و لم يبال في ذلك باعتراض رجال الأزھر الذين كانوا يكَُفرّون من قال بالعلةّ 

  الطبيعية أو بمطلق العلةّ غيره سبحانه و يرددون في ألسنتھم قول القائل:

  و من يقَلُْ بالطَّبْعِ أو بالعِلَّة * فذاك كُفْرٌ عند أھل المِلةّ

 



١- لاحظ نص كلامه في الملل و النحل، ج ١، ص ٩٨ ـ ٩٩ و ھو بشكل أدق خيرة الحكماء و 

 الإمامية جمعاء.

 ٢- اليواقيت و الجواھر في بيان عقيدة الأكابر، للشعراني، ص ١٣٩ ـ ١٤١.
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قال الِإمام عبده في كلام طويل: منھم القائل بسلطة العبد على جميع أفعاله و استقلاله المطلق و 

 .)١(غرور ظاھرھو 

و ھو ھدم للشريعة و  )٢(و منھم من قال بالجبر و صرّح به و منھم من قال به و تبرأ من اسمه

  محو للتكاليف و إبطال لحكم العقل البديھي، و ھو عماد الِإيمان.

يؤدي إلى الِإشراك باͿّ ـ و ھو الظلم العظيم ـ دعوى  )٣(دعوى أنَّ الاعتقاد بكسب العبد لأفعاله

لم يلتفت إلى معنى الِإشراك على ما جاء به الكتاب و السنَّة. فالِإشراك اعتقاد أنَّ لغير اللهّ أثراً من 

ً على ما خرج عن قدرة  فوق ما وھبه اللهّ من الأسباب الظاھرة، و أنَّ لشيء من الأشياء سلطانا

  .)٤(»المخلوقين...

ر عن طريق اطلّاعه على نھج البلاغة و قد وقف مفتي الديار المصرية على ھذا النوع من التفكي

و اتصّاله بالسيد المجاھد جمال الدين الأسد آبادي، فقد كان لھما   ـ عليه السَّلام ـ للِإمام أمير المؤمنين

  الأثر البالغ في بناء شخصيته الفكرية و الفلسفية و الاجتماعية و السياسية.

  .)٥(لكسب لا يھمنا ذكرھابقيت ھنا آراء غير قيمّة لبعض الأشاعرة في تفسير ا

 

 ١- يريد المعتزلة.

 ٢- يريد الأشاعرة.

٣- يريد من الكسب، الإيِجاد و الخلق لا الكسب المصطلح عند الأشاعرة كما ھو واضح لمن لاحظ 

 كلامه.

 ٤- رسالة التوحيد، ص ٥٩ ـ ٦٢.

 ٥- راجع في الوقوف عليھا، «أبحاث في الملل و النحل» الجزء الثاني، ص ١٤٠ ـ ١٥٨.
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 القرآن و خلق الأعمال

قد عرفت الأدلة العقلية التي أقامتھا الأشاعرة على مسألة خلق أعمال العباد بقدرة العباد وحدھا، 

  ولكن للقوم أدلة سمعية نشير إلى بعضھا. فقد استدل الشيخ الأشعري عليھا في كتاب (الِإبانة) بآيتين:

  .)١(بدُُون ما تنَْحِتوُن و اللهّ خَلقَكَُمْ وَ مَا تعَْمَلوُنَ)(أتَعَْ  الآية الأوُلى: قوله سبحانه:



  يلاحظ على الاستدلال أمران:

و اللهّ «في كلامه سبحانه، مصدرية و إنَّ معنى الآية: » ما«أ ـ إنَِّ الاستدلال مبني على كون 

، و المراد من دُونَ مَا تنَْحتوُنَ)(أتَعَْبُ  موصولة بقرينة قوله» ما«ولكن الظاھر أن ». خَلقَكَُمْ وَ عَمَلكَُمْ 

في الآية الثانية موصولة أيضاً، » ما«الموصول ھنا الأصنام و الأوثان، و وحدة السياق تقتضي كون 

أتعبدون الأصنام التي تنحتونھا و اللهّ خلقكم أيھا العبدة و الأصنام التي «فيكون معنى الآية: 

م و معبوداتھم مخلوقات اللهّ سبحانه، فلا وجه لترك عبادة و تتم الحجة على المشركين بأنھ». تعملونھا

  الخالق و عبادة المخلوق.

ا إذا قلنا بكون  مصدرية، فتفقد الآية الثانية صلتھا بالأوُلى و يكون مفاد الآيتين: » ما«و أمَّ

لحال أنَّه ليس ، و ا»أتعبدون الأصنام التي تنحتونھا و اللهّ خلقكم أيھا العبدة و خلق أعمالكم و أفعالكم«

  لعملھم صلة بعبادة ما ينحتونه.

مصدرية لتمت الحجة على غير صالح الخليل و لانقلبت عليه، إذ عندئذ » ما«ب ـ إنَّه لو كانت 

ينفتح لھم باب العذر بحجة أنَّه لو كان اللهّ سبحانه ھو الخالق لأعمالنا فلماذا توبخنا و تنددنا بعبادتنا 

  إيَّاھم.

  (ھلَْ مِنْ خَالقِ غَيْرُ اللهّ يرَْزُقكُُمْ مِنَ  قوله سبحانه: الآية الثانية:

 

 .سورة الصافات: الآيتان ٩٥ ـ ٩٦ -1
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 .)١(السَّماءِ و الأرَْضِ لا إلِهَ إلِاَّ ھوَُ فأَنََّى تؤُْفكَُونَ)

  .)٢(كريمإنَّ الآيات الدّالة على حصر الخالقية باͿّ سبحانه كثيرة في القرآن ال يلاحظ عليه:

لكن المھم ھو الوقوف على ما تھدف إليه الآيات فإنّ لھذا القسم منھا احتمالين لا يتعين أي منھما 

  إلاّ باعتضاده بالآيات الأخُر، و دونك الاحتمالين:

ً على وجه  أ ـ حصر الخلق و الِإيجاد على وجه الِإطلاق باͿّ سبحانه و نفيه عن غيره بتاتا

  و ھذا ما تتبناه الأشاعرة. الِإستقلال و التبعية

و يرَُدّه ما مضى من الآيات الكثيرة الدَّالة على أنَّ للعلل الطبيعية دوراً في عالم الوجود بإذن اللهّ 

  .)٣(سبحانه

ب ـ إنَّ الخالقية المستقلة النابعة من الذات غير المعتمدة على شيء منحصرة باͿّ سبحانه، ولكن 

يجاد بمشيئته وإرادته، والكل جنود Ϳّ سبحانه. و يدل على ھذه النظرية غيره يقوم بأمر الخلق و الإِ 

  الآيات التي تثبت للموجودات تأثيراً و للإنسان دوراً في أفعاله.



و نزيد ھنا بياناً مضافاً إلى ما مرّ في التوحيد في الخالقية: إنَّ الآيات الواردة حول أفعال الِإنسان 

ً من الأفعال إلى الِإنسان. فمن على قسمين: قسم يعد الِإنسا ن عاملا فاعلا لأفعاله، و قسم ينسب قسما

  .)٤((وَ قلُِ اعمَلوُا فسََيرَى اللهّ عَمَلكَُمْ وَ رَسُولهُُ وَ المُؤْمِنوُنَ) القسم الأول قوله سبحانه:

سُولَ وَ لاَ تبُْطِلوُا أعَْمَالكَُمْ  و قوله سبحانه:   .)٥()(أطيعوا اللهّ وَ أطِيعُوا الرَّ

  (و أنْ ليَْس للِإنسانِ إلِاَّ مَا سَعَى، وَ أنََّ سَعْيهَُ سَوْفَ  و قوله سبحانه:

 

 .سورة فاطر: الآية ٣ -1
 .لاحظ الأنعام: الآيتان ١٠١ و ١٠٢. و الحشر: الآية ٢٤. و الأعراف: الآية ٥٤ -2

 .لاحظ بحث التَّوحيد في الخالقية المتقدم -3
 .سورة التوبة: الآية ١٠٥ -4

 .سورة محمد: الآية ٣٣ -5
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 .)١(يرُى)

ا القسم الثاني: فحدّث عنه و لا حرج، فقد نسب في الذكر الحكيم كثيراً من الأفعال إلى  و أمَّ

الِإنسان كالجھاد، و الِإنفاق، و الِإحسان، و السرقة، و التطفيف، و الكذب و غير ذلك من صالح 

  الأعمال ورديھا.

ً فعل واحد ينسب إلى اللهّ     و إلى العبد معا

ھناك قسم ثالث من الآيات ينسب الفعل الواحد إلى نفسه سبحانه، و إلى عبده في ضمن آيتين أو 

  آية واحدة.

ةِ المَتيِنُ) ـ يقول سبحانه:١ زاقُ ذو القوَُّ   .)٢((إنَّ اللهّ ھوُ الرَّ

ازقية بنفسه بشھادة تقدم الضمير المنفصل  نفسه يأمر الِإنسان و في الوقت ». ھو«فيخصّ الرَّ

فھَاءَ أمْوالكَُمُ التي جَعَلَ اللهّ لكَُمْ قيِاماً  بالقيام بالرزق بالنسبة إلى من تحت يده و يقول: (و لا تؤُْتوُا السُّ

  .)٣(وارْزُقوُھمْ فيھا واكْسُوھمُْ و قوُلوُا لھَمُْ قوَلا مَعْرُوفاً)

. فيخص الزارعية )٤(ءَأنَْتمُْ تزَْرَعُونهَُ أمَْ نحَْنُ الزَارِعُونَ)(أفَرََأيَْتمُْ مَا تحَْرُثوُنَ *  ـ يقول سبحانه:٢

ً و يقول: (كَزَرْع أخَْرَجَ  بنفسه و ذلك معلوم من سياق الآيات. و في الوقت نفسه يعد الِإنسان زارعا

اعَ...) رَّ تجتمع ھذه التوسعة مع الحصر  . فكيف)٥(شَطْئهَُ فآَزَرَهُ فاَسْتغَْلطََ فاَسْتوََى عَلىَ سُوقهِِ يعُْجِبُ الزُّ

  السابق.

  .)٦((كَتبََ اللهّ لأَْ◌غلبِنَّ أنَاَ وَ رُسُليِ) ـ يقول سبحانه:٣

 



 ١- سورة النجم: الآيتان ٣٩ ـ ٤٠.

 ٢- سورة الذاريات: الآية ٥٨.

 ٣- سورة النساء: الآية ٥.

 ٤- سورة الواقعة: الآيتان ٦٣ و ٦٤.

 ٥- سورة الفتح: الآية ٢٩.

 ٦- سورة المجادلة: الآية ٢١.
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 فينسب الفعل الواحد و ھو الغلبة في وقت واحد إلى نفسه و رسله.

  .)١((إنِْ تنَْصُروا اللهَّ ينَْصُرْكُمْ وَ يثُبَِّتْ أقَْدَامَكُمْ) ـ يقول سبحانه: ٤

  فيعد نفسه ناصراً و في الوقت نفسه يعد المؤمنين ناصرين أيضاً.

خْلقُُ مِنَ الطِّينِ كَھيَْئةَِ الطَّيْرِ بإِذِْنيِ فتَنَْفخُُ فيھا فتَكَُونُ طَيْراً بإِذِْنيِ وَ (و إذ تَ  ـ يقول سبحانه: ٥

. ترى أنَّه سبحانه ينسب أمر الخلق إلى )٢(تبُْرِئَ الأكَْمَهَ وَ الأبَْرَصَ بإِذِْنيِ و إذْ تخُْرِجُ المَوْتى بإِذِْنيِ)

. )٣((أنَِّي أخَْلقُُ لكَُمْ مِنَ الطِّينِ كَھيَْئةَِ الطَّيْرِ)به و يقول رسوله بصراحة، حتى أنَّ الرسول يصف نفسه

و مع ذلك أنَّ القرآن الكريم يخصّ الخالقية باͿّ سبحانه في كثير من الآيات التي تعرفت عليھا، و لا 

لى شيء يحصل الجمع بين ھذه الآيات إلاَّ بالقول بأنَّ الخالقية النابعة من الذات غير المعتمدة ع

تختص به سبحانه، و مثله سائر الأفعال من الرزق و الزرع و الغلبة و النصرة، فالكل بالمعنى 

ا الفعل  السابق مختص به سبحانه لا يعدوه، لأنھا من خصائص الواجب و لا يتصف بھا الممكن. و أمََّ

ه و إذن. و لأجل ذلك المعتمد على الواجب المستمد منه فھو من شأن العبد يقوم به بإقدار منه سبحان

في الآيات المتقدمة و ھذا واضح لمن عرف الفباء » بإذن اللهّ «أو » بإذني«يكرر سبحانه لفظة 

القرآن. و الأشعري و من تبعه قصروا النظر على قسم واحد، و غفلوا عن القسم الآخر، و لا يقف 

 ً   .)٤(على ذلك إلاَّ من فسّر الآيات تفسيراً موضوعيا

***  

 

 ١- سورة محمد: الآية ٧.

 ٢- سورة المائدة: الآية ١١٠.

 ٣- سورة آل عمران: الآية ٤٩.

٤- المراد من التفسير الموضوعي ھو جمع الآيات الواردة حول موضوع ما، ثم عرض بعضھا على 

البعض الآخر، حتى يتبين المراد و المفھوم. و ھذا نمط و طراز حديث من التفسير أبدعه شيخنا 

 الأستاذ العلامة جعفر السبحاني و خرج منه أجزاء خمسة باسم «مفاھيم القرآن».

 



(287) 

 الأصل الثاني: علمه الأزلي المتعلق بأفعال العباد

ھذا ھو الأصل الثاني الذي اعتمد عليه اتباع الِإمام الأشعري. و بيانه: إنَّ ما علم اللهّ عدمه من 

جاز انقلاب العلم جھلا. و ما علم اللهّ وجوده من  أفعال العباد فھو ممتنع الصدور عن العبد، و إلِاَّ 

أفعاله، فھو واجب الصدور عن العبد، و إلاَّ جاز ذلك الانقلاب، و لا مخرج عنھما لفعل العبد. فيبطل 

  الاختيار إذ لا قدرة على الواجب، و الممتنع.

  و كأن ھذا الاستدلال، استدلال نقضي على القائلين بالاختيار.

إن ما ذكرنا يبطل التكليف لابتنائه على القدرة و الاختيار، «ول المستدل بعد نقله: و لأجل ذلك يق

» فما لزم القائلين بمسألة خلق الأعمال فقد لزم غيرھم لأجل اعتقادھم بعلمه الأزلي المتعلق بالأشياء

ً بقوله:  قدروا على أن و لو اجتمع جملة العقلاء لم ي«حتى أنَّ الإمام الرازي ذكر ھذا الدليل متبجحا

  .)١(»يوردوا على ھذا الوجه حرفاً إلا بالتزام مذھب ھشام و ھو أنه تعالى لا يعلم الأشياء قبل وقوعھا

ً إلى أنَّ ما نسبه إلى ھشام بن الحكم أمر غير ثابت و لم يقل به بعد  أقول: يلاحظ عليه: مضافا

بة عن ھذا الاستدلال واضحة جداً، و إنَِّ زعم : إنَّ الِإجا ـ عليه السَّلام ـ انتمائه إلى الِإمام الصادق

الرازي أنَّ الثقلين لا يقدرون على حلّ عقدته، و ھي كما أوضحناه عند البحث عن القضاء و القدر 

أنَّ علمه الأزلي لم يتعلق على صدور كل فعل عن فاعله على وجه الإطلاق، بل تعلق علمه بصدور 

ودة فيه. و على ضوء ذلك تعلق علمه الأزلي بصدور كل فعل عن فاعله حسب الخصوصيات الموج

الحرارة من النار على وجه الجبر، بلا شعور و لا اختيار، كما تعلق علمه الأزلي بصدور الرعشة 

ً بلا اختيار، ولكن تعلق علمه سبحانه بصدور فعل الِإنسان  من المرتعش على وجه الجبر عالما

  فتعلق علمه بوجود الاختياري منه بقيد الاختيار و الحرية.

 

 ١- شرح المواقف، ج ٨، ص ١٥٥.
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الإنسان و كونه فاعلا مختاراً، و أنَّ كل فعل منه يصدر اختياراً، و مثل ھذا العلم يؤكد الاختيار 

 .)١(و يدفع الجبر عن ساحة الِإنسان، كما أوضحناه فيما مضى

  .)٢(حظو في المقام كلمات للمحققين أوردناھا في ملحق خاص، فلا

***  

  الأصل الثالث: إرادته الأزلية المتعلقة بأفعال العباد



ھذا ھو الأصل الثالث الذي اعتمد عليه الأشاعرة، قالوا: ما أراد اللهّ وجوده من أفعال العباد وقع 

  .)٣(قطعاً، و ما أراد اللهّ عدمه منھا لم يقع قطعاً، فلا قدرة له على شيء منھما

لاستدلال نفس الاستدلال السابق لكن بتبديل العلم بالِإرادة، فيظھر الجواب إنَّ ھذا ا يلاحظ عليه:

عنه مما قدمناه من الجواب عن سابقه. و بما أنّ ھذا البحث مما كثر النقاش فيه من جھات أخُرى 

  نفيض القول فيه حسب ما يسعه المقام، فيقع البحث في جھات:

الأصلح أو شيء آخر؟ قد أوضحنا الحال فيه عند ھل إرادته سبحانه نفس علمه ب الجھة الأوُلى:

البحث في الصّفات الثبوتية و قلنا إنَِّ الِإرادة صفة كمال لا يمكن سلبھا عن الذات بما ھي كمال، و 

ھي غير العلم. نعم، الِإرادة المتجددة الحادثة المتدرجة الوجود، لا تليق بساحته سبحانه، و إنما اللائق 

  تجردة عن وصمة الحدوث و التدريج و إن لم نعرف حقيقتھا.بھا كمال الِإرادة م

  على القول بأنَّ إرادته غير علمه وقع الكلام في شمول الجھة الثانية:

 

 ١- راجع في توضيح الجواب بحث القضاء و القدر.

 ٢- لاحظ الملحق الثاني في آخر الكتاب.

 ٣- شرح المواقف، ج ٨، ص ١٥٦.
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ال الِإنسان، أو أنَّ أفعاله خارجة عن إطار الِإرادة الِإلھية. فالمعتزلة على إرادته سبحانه لأفع

الثاني ـ حفظاً لاختيار الِإنسان و تجنباً عن القول بالجبر ـ و الأشاعرة على الأول لكن بالالتزام بتعلق 

 إرادته سبحانه على أفعال البشر من غير واسطة كما ھو الحال في غير الأفعال.

ا ا لِإمامية فقد اختلفت آراؤھم، فيظھر من الشيخ الصدوق سعة إرادته سبحانه لأفعال العباد، و أمَّ

إنَّ اللهّ تعالى لا يريد «لكن بوجه مجمل لا يعلم كنه مراده منه. و ذھب الشيخ المفيد إلى خلافه و قال: 

لا يشاء الفواحش،  إلاّ ما حسن من الأفعال و لا يشاء إلا الجميل من الأعمال و لا يريد القبائح و

ا يقول المبطلون علواً كبيراً. قال اللهّ تعالى: (يرُيدُ اللهّ  و قال: (و ما اللهّ يرُيدُ ظلُْماً للِعباد) تعالى الله عمَّ

فلو كان سبحانه مريداً لمعاصيھم لنافى ذلك «إلى أن قال: ...» بكُِمُ اليسُْرَ و لا يرُيد بكُِمُ العُسْرَ)

  .)١(»لھم، فكتاب اللهّ شاھد على ضد ما ذھب إليه الضالون المفترون على اللهّ الكذب التخفيف و اليسُْر

و قد صارت ھذه المسألة مائزة بين الأشاعرة و المعتزلة و اتَّخذ كل من الفريقين نتيجة رأيه 

ھـ) دار الصاحب بن  ١٤١٥شعاراً لمنھجه. و لأجل ذلك لما دخل القاضي عبدالجبار المعتزلي (ت 

ه عن «ھـ)، قال القاضي:  ٤١٣د فرأى فيه أبا إسحاق الإسفرائيني الأشعري (ت عبا سبحان من تنزَّ

(يريد بذلك أنَّ القول بسعة إرادته لأفعال الِإنسان يستلزم أنَّه أراد الفحشاء). فأجابه أبو » الفحشاء



لقول بوقوع أفعال العباد (مريداً بذلك أنَّ ا» سبحان من لا يجري في ملكه إلاَّ ما يشاء«إسحاق بقوله: 

  .)٢(بلا مشيئة منه سبحانه يستلزم القول بوجود أشياء في سلطانه و مملكته خارجة عن مشيئته)

و على كل تقدير، فالحق تعلُّق إرادته بكل ما يوجد في الكون من دون فرق بين فعل الِإنسان و 

  غيره، و لا يقع في ملكه إلِاَّ ما يشاء ولكن لا على

 

 ١- تصحيح الاعتقاد، ص ١٦ بتلخيص.

 ٢- شرح المقاصد، ج ٢، ص ١٤٥.
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الوجه الذي ذھبت إليه الأشاعرة من أنَّ ما يدخل في الوجود فھو بإرادته تعالى من غير واسطة 

سواء أكان من الأمور القائمة بذاتھا أو التابعة لھا من الأفعال بلا واسطة. فإنه رأي زائف، لما دللنا 

نظام الوجود، نظام الأسباب و المسببات و أنَّه لا تتعلق إرادته سبحانه على خلق شيء  عليه من أنَّ 

 .)١(بلا توسيط أسبابه و علله و قد عرفت البرھان الفلسفي على ذلك و الآيات القرآنية

فالأشاعرة و إن أصابوا في القول بسعة الِإرادة لكنھم أخطأوا في جعل متعلقھا نفس الفعل بلا 

و لا يترتب على ذلك سوى الجبر الذي يتبنونه. بل الحق تعلق إرادته على جميع الكائنات واسطة، 

لكن عن طريق صدورھا عن أسبابھا و عللھا. فإنَّ القول بخروج أفعال العباد عن حيطة إرادته 

 سبحانه لغاية تنزيھه تعالى عن وصمة القبائح و الشرور يستلزم القول بإثبات الشركاء Ϳّ سبحانه

ً لأفعاله مستقلا في إيجادھا، و ھو كما قال صدر المتألھين:  أشنع «بالحقيقة، لأنه يمثل الِإنسان خالقا

من مذھب من جعل الأصنام و الكواكب شفعاء عند اللهّ و يلزمھم أنَّ ما أراد ملك الملوك لا يوجد في 

يد في السلطنة و الملكوت ملكه، و أنَّ ما كرھه يكون موجوداً فيه و ذلك نقصان شنيع، و قصور شد

  .)٢(»تعالى القيوم عن ذلك علوّاً كبيراً 

اً من القول بعدم سعة  ولكنَّا، نعذّر الطائفتين، فإحداھما تعلقت فكرتھا بتنزيھه سبحانه فلم ترََ بدَُّ

تر بداً من القول  إرادته لأفعال العباد و الأخُرى أرادت توحيده و تنزيھه من الشرك و الثنويةّ فلم

  سعة إرادته.ب

  و الحق إمكان الجمع بين التنزيه و التوحيد بالبيان التالي:

  إنَّ القول بسعة إرادته سبحانه يبتني على مقدمات ثابتة: الجھة الثالثة :

  ـ سعة قدرته و خالقيته سبحانه، و أنَّ كل ما في صفحة الكون من١

 



١- لاحظ ما ذكرناه عند البحث عن نظرية خلق الأعمال حيث قلنا بأنَّ حقيقة الوجود حقيقة واحدة و ھو 

 يقتضي أن يكون التأثير ملازماً له في جميع المراتب. و لاحظ الآيات التي ذكرناھا بعده.

 ٢- الأسفار، ج ٦، ص ٣٧٠.
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 دقيق و جليل، و ذات و فعل، مخلوق Ϳّ سبحانه على البيان الذي سمعت.

قائم بالواجب غير مستغن عنه في شأن من شؤونه لا في ذاته ـ إنَّ الوجود الِإمكاني وجود فقير ٢

و لا في فعله، و إنَِّ غناء فعل الِإنسان عن الواجب يستلزم خروجه عن حد الِإمكان و انقلابه موجوداً 

ً به قيام المعنى الحرفي  ً إلى الواجب قائما واجباً،و ھذا خلف فما في الكون يجب أن يكون منتھيا

  باستقلال الِإنسان في فعله أشبه بمقالة الثنوية.بالاسمي. فالقول 

ـ إرادته سبحانه نفس ذاته، فھو علم كله و قدرة كله، و حياة كله، و إرادة كله، و إن لم يتحقق ٣

  لنا، كنه إرادته.

  ففي ضوء ھذه الأصول الثلاثة تثبت سعة إرادته بوضوح و لا يحتاج إلى التأكيد و التبيين.

  قلية، و ھناك آيات في الذكر الحكيم تؤيد عموم إرادته:ھذا حال الدلائل الع

  .)١((وَ مَا تشَاؤُون إلاَّ أنَْ يشَاءَ اللهّ رَبُّ العَالمَِينَ) ـ يقول سبحانه:١

  .)٢((وَ مَا كَانَ لنِفَْس أنَْ تؤُْمِنَ إلِاَّ بإِذِْنِ اللهّ) ـ ويقول سبحانه:٢

الِإيمان، ولكنھا تؤدي ضابطة كلية في جميع  و الآية و إن كانت ناظرة إلى ظاھرة خاصة و ھي

  الظواھر.

(ما قطَعَْتمُْ مِن ليِنةَ أوَْ ترََكْتمُوھا قاَئمَِةً على أصُولھِاَ فبَإِذِْنِ اللهّ وَ ليِخُْزِىَ  ـ و يقول سبحانه:٣

بطة، وإن . و ھذه الآية قرينة على أنَّ الآية السابقة كنفس ھذه الآية بصدد إعطاء الضا)٣(الفاسِقيِنَ)

  كان البحث فيھما في إطار الِإيمان و قطع اللينات أو تركھا.

 

 ١- سورة التكوير، الآية ٢٩.

 ٢- سورة يونس: الآية ١٠٠.

 ٣- سورة الحشر: الآية ٥.
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 .)١(و ھناك آيات بھذا المضمون تركنا إيرادھا

  ل البيت.ھذا ما يرشدنا إليه الذكر الحكيم، و عليه تضافرت أحاديث أئمة أھ



قال: قال  ـ عليه السَّلام ـ ـ روى الصدوق في توحيده بسنده عن حفص بن قرط عن أبي عبداللهّ ١

من زعم أنَّ اللهّ تعالى يأمر بالسوء و الفحشاء فقد كذب على اللهّ، «رسول اللهّ (صلى اللهّ عليه و آله): 

سلطانه، و من زعم أنَّ المعاصي من  ومن زعم أنّ الخير و الشر بغير مشيئة اللهّ فقد أخرج اللهّ من

  .)٢(»غير قوة اللهّ، فقد كذب على اللهّ، و من كذب على اللهّ أدخله النَّار

إنَّ اللهّ أكرم «قال:  ـ عليه السَّلام ـ ـ روى البرقي في محاسنه عن ھشام بن سالم عن أبي عبداللهّ ٢

  .)٣(»ن في سلطانه ما لا يريدمن أن يكلف النَّاس ما لا يطيقون و اللهّ أعزّ من أن يكو

إنَّا نقول إنَّ اللهّ لم يكلف العباد إلاَّ ما آتاھم، و «ـ و روى عن حمزة بن حمران قال: قلت له: ٣

كل شيء لا يطيقونه فھو عنھم موضوع، و لا يكون إلاَّ ما شاء اللهّ، و قضى، و قدّر، و أراد. فقال: و 

  .)٤(»اللهّ إنَّ ھذا لديني و دين آبائي

إنَّ أصحابنا : «  ـ عليه السَّلام ـ ـ و روى الصدوق عن البزنطي أنَّه قال لأبي الحسن الرضا٤

بعضھم يقولون بالجبر و بعضھم بالاستطاعة فقال لي: أكتب: قال اللهّ تبارك و تعالى: يا ابن آدم 

  يت علىبمشيئتي كنت أنت الذي تشاء لنفسك ما تشاء و بقوتي أديت إلىَّ فرائضي، و بنعمتي قو

 

١- راجع البقرة: الآيتان ٢٤٩ و ٢٥١، الأعراف: الآية ٥٨، الأنفال: الآية ٦٦، آل عمران: الآية ٤٩، 

 النّساء: الآية٦٤ و غيرھا.

 ٢- توحيد الصدوق باب نفي الجبر و التفويض، الحديث ٢، ص ٣٥٩.

 ٣- بحار الأنوار، ج ٥، كتاب العدل و المعاد، الحديث ٦٤، ص ٤١.

 ٤- المصدر السابق، الحديث ٦٥، ص ٤١.

 

(293) 

 ً  . الحديث.)١(»معصيتي، جعلتك سميعاً بصيراً قويا

و البرھان العقلي و آيات الذكر الحكيم و أحاديث العترة الطاھرة أثبتت سعة إرادته، و إنَّما 

  الية:الكلام في أنَّ القول بسعة الإرادة لا ينافي اختيار العبد و حريته، و ھذا يبين في الجھة الت

في أنَّ سعة إرادته لأفعال الِإنسان لا يستلزم الجبر، و ذلك لأن إرادته لم تتعلق  الجھة الرابعة:

على صدور فعل الِإنسان منه سبحانه مباشرة و بلا واسطة، بل تعلقت على صدور كل فعل من علتّه 

  بالخصوصيات التّى اكتنفتھا.

مبدأً للحرارة بلا شعور و إرادة، كما تعلقت مثلا تعلقت إرادته سبحانه على أن تكون النار 

إرادته على صدور الرعشة من المرتعش مع العلم ولكن لا بإرادة و اختيار، و ھكذا تعلقت إرادته في 

مجال الأفعال الاختيارية للِإنسان على صدورھا منه مع الخصوصيات الموجودة فيه المكتنفة به من 

  فسانية.العلم و الاختيار و سائر الأمور الن



و صفحة الوجود الِإمكاني مليئة بالأسباب و المسببات المنتھية إليه سبحانه فمثل ھذه الإرادة 

المتعلقة على صدور فعل الإنسان منه بقدرته المحدثة و اختياره الفطري تؤكد الاختيار و لا تسلبه 

  منه.

ً عنه سبحانه غير مربوط  به، كيف و ھو بحوله و و مع ذلك كله ليس فعل الِإنسان فعلا أجنبيا

قوّته يقوم و يقعد و يتحرك و يسكن. ففعل الِإنسان مع كونه فعله بالحقيقة دون المجاز، فعل اللهّ أيضاً 

  بالحقيقة فكل حول يفعل به الِإنسان فھو حوله، و كل قوة يعمل بھا فھي قوته.

ميع شؤونه و خصوصياته إنَّ الِإرادة الِإلھية تعلقت بالفعل بج«قال العلاَّمة الطباطبائي: 

الوجودية، و منھا ارتباطه بعلله و شرائط وجوده، و بعبارة أخرى تعلقت الِإرادة الِإلھية بالفعل 

  الصادر من زيد مثلا لا مطلقاً، بل من

 

 ١- التوحيد، باب المشيئة و الإرِادة، الحديث ٦، ص ٣٣٨. و نظيره الحديث ١٠ و ١٣.
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ي صادر من فاعل كذا، في زمان كذا. فإذن تأثير الإرادة الِإلھية في الفعل حيث إنَِّه فعل اختيار

 يوجب كونه اختيارياً و إلاَّ تخلف متعلق الإرادة عنھا.

فالِإرادة الِإلھية في طول إرادة الِإنسان و ليست في عرضھا حتى تتزاحما و يلزم من تأثير 

ة. فخطأ المجبرة في عدم تمييزھم كيفية تعلق الإرادة الِإرادة الِإلھية بطلان تأثير الِإرادة الِإنساني

الِإلھية بالفعل و عدم تفريقھم بين الِإرادتين الطوليتين و الِإرادتين العرضيتين، و حكمھم ببطلان 

  .)١(»تأثير إرادة العبد في الفعل لتعلق إرادة اللهّ تعالى به

الآيات على خروج أفعال العباد عن  في تفسير ما استدلَّ به شيخنا المفيد من الجھة الخامسة:

  حيطة إرادته سبحانه.

(و  . و قوله)٢((وَ ما اللهّ يرُيدُ ظلُْماً للِعِبادِ) استدلَّ القائلون بعدم سعة إرادته بآيات مثل قوله تعالى:

إليه شيخنا المفيد و غير ذلك مما استند  )٤((و اللهّ لا يحُِبّ الفسَادَ) و قوله: )٣(لا يرَْضَى لعِِبادِهِ الكُفْرَ)

  .)٥(»تصحيح الاعتقاد«في 

إنَّ من المحتمل أن تكون الِإرادة في المقام إرادة تشريعية لا تكوينية، و من  يلاحظ عليه أولا:

المعلوم أنَّ التشريعي من الإرادة، لا يتعلق إلاَّ بما فيه الصلاح، و تتجلى بصورة الأمر بالمصالح و 

(قلُْ إنَّ اللهّ لا يأَمُرُ باِلفحَشاءِ أتقوُلونَ  بالظلم و الفحشاء، قال سبحانه:النھي عن المفاسد، فلا يأمر 

  .)٦(عَلىَ اللهّ ما لا تعَْلمَُونَ)

 



 ١- الميزان، ج ١، ص ٩٩ ـ ١٠٠، طبعة بيروت.

 ٢- سورة غافر: الآية ٣١.

 ٣- سورة الزمر: الآية ٧.

 ٤- سورة البقرة: الآية ٢٠٥.

 ٥- تصحيح الاعتقاد، ص ١٦ ـ ١٨.

 ٦- سورة الأعراف: الآية ٢٨.
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ً للِْعِباَدْ) نفترض أنَّ الِإرادة في قوله سبحانه: وثانياً: إرادة تكوينية، و  )١((وَ مَا اللهّ يرُيدُ ظلُْمَا

تعرب الآية عن أنَّ إرادته لا تتعلق بالظلم، و لكن المراد ھو المشيئة التكوينية المتعلقة بالشيء من 

نه من دون أن يكون للعبد فيھا دور، بأن يقوم سبحانه بنفسه بأعمال الظلم و البغي على جانبه سبحا

العباد، فيعذب البريء المطيع و ينعم المجرم الطاغي، إلى غير ذلك من الأفعال التي يستقل العقل 

 بقبحھا و شناعتھا. و اللهّ سبحانه أعلى و أجلّ من أن تتسم إرادته بھذا العنوان.

ا  مشيئته التكوينية المتعلقة بالأشياء لكن من خلال إرادة عباده و مشيئتھم، بحيث يكون و أمَّ

لِإرادتھم دور في تحقق المتعلق و اتصافه بالبغي و الظلم، فالآية ليست نافية له. و ذلك أنَّ مشيئة 

خبر و لا أثر. و العبد ھي السبب الأخير لتعنون الفعل بالظلم و تلوّنه بالبغي، و لولاھا لما كان عنھما 

لأجل دور العبد و دخالته في تحقق القبائح و المحرمات نرى أنَّه سبحانه جعل ـ على ما في الحديث 

و ذلك أنا أولى «القدسي ـ حسنات العبد أولى إلى نفسه من العبد، و سيئاته على العكس، قال: 

حانه قد ھيأّ للعبد، تكويناً و تشريعاً، . و ما ھذا إلِاَّ لأنه سب)٢(»بحسناتك منك و أنت أولى بسيئاتك مني

كل شيء يسعده فلم يصنع سبحانه إلِاَّ الجميل. فما أصابه من حسنة فمنه سبحانه لأنه عمل الجميل 

بمعدات جميلة واقعة منه سبحانه، في اختيار العبد، و إن ارتكب البغي و الظلم فقد ارتكب القبيح 

عليه بالمشيئة والاختيار والقدرة، ولكنه صرفھا في غير  بالجميل الذي صنعه سبحانه له حيث تفضّل

  محله فھو أولى بسيئاته من اللهّ الجميل الفاعل له.

و باختصار، إنَّ فعل العبد لا يقع في ملكه تعالى إلاَّ بإرادته سبحانه جميع مقدماته التي منھا 

لعباد بمعنى أن اختبار العبد و اختيار العبد الموھوب من عنده سبحانه إليه، فتعلق مشيئته بأفعال ا

  حريته مراد Ϳّ سبحانه، فھو

 

 ١- سورة غافر: الآية ٣١.

 ٢- التَّوحيد للصدوق أبواب المشيئة و الإرِادة، الحديث ٧، ص ٣٣٨.
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تعالى أراد أفعال العبد لأجل أنَّه أراد اختياره و حريته. فسعة المشيئة لفعل العبد و إن كان ھذا 

ماً و بغياً، لا يحُْدِث في ساحته سبحانه و صمة عيب أو شين. لأن المسؤول عن تحقق القبيح الفعل ظل

 ھو العبد الذي صرف ھواه في البغي بدلا من العدل.

  و لعلك لو وقفت على ما سنذكره عند البحث عن الأمر بين الأمرين لسھل عليك تصديق ذلك.

ھجه و أستاذه السيد المحقق الداماد أجوبة أخرى مذكورة في ثم إنَِّ لصَدْرِ المُتأَلَھِّين و تلاميذ من

  .)١(كتابه فلاحظھا

ح الخارج عن اختياره   الأصل الرابع: لزوم الفعل مع المرجِّ

ھذا ھو الأصل الرابع الذي اعتمد عليه الأشاعرة، و حاصله: إنَِّ العبد لو كان قادراً لكان 

ا لا لمرجح (أي بلا ح،  ترجيحه لأحد الطرفين إمَّ ا لمرجِّ علَّة) فيلزم انسداد باب إثبات الصانع، و إمَِّ

فإن كان من العبد تسلسل و إن كان من اللهّ تعالى فعند حصول ذلك المرجّح يجب الفعل، و عند عدمه 

  . )٢(يمتنع فلا يكون مقدوراً 

من أن و توضيحه على ما في المواقف و شرحه: إنَّ العبد لو كان موجداً لفعله بقدرته فلابدّ 

يتمكن من فعله و تركه، وإلاّ لم يكن قادراً عليه، إذ القادر من يتمكن من كلا الطرفين. و على ھذا 

يتوقف ترجيح فعله على تركه، على مرجح (علةّ)، و إلاَّ فلو وقع أحد الطرفين بلا مرجح يلزم وقوع 

ا أن يكون أحد الجائزين بلا سبب و ھو محال، فإذا توقف وجود الفعل على المرجح، ف ھذا المرجح إمَّ

من العبد باختياره أو من غيره، فعلى الأول يلزم التسلسل لأنَّا ننقل الكلام إلى صدور ذلك المرجح 

  عن العبد فيتوقف صدوره

 

 ١- الأسفار، ج ٦، الفصل الثاني عشر، ص ٣٧٩ ـ ٣٩٥.

 ٢- إرشاد الطالبيين، ص ٥٦٥.
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ني يكون الفعل عند ذلك المرجح واجب الصدور عن العبد على مرجح ثان و ھكذا. و على الثا

بحيث يمتنع تخلفه عنه، و إلاَّ فلو لم يكن الفعل مع ذلك المرجح واجب الصدور، و جاز وقوع 

الطرف الآخر، يلزم أن يكون تخصيص أحد الطرفين بالتحقق دون الآخر بلا دليل. فيجب أن يكون 

ً أحد الطرفين مع المرجح واجب الصدور و   .)١(معه يكون اضطرارياً لا اختياريا

إنَّ كل ممكن يكون الوجود و العدم بالنسبة إليه متساويان، و يتوقف خروج الممكن  يلاحظ عليه:

عن أحد الطرفين إلى علةّ تامة تجعله واجباً و تجعل الطرف الآخر ممتنعاً. و إلاَّ فلو كان ـ مع وجود 

كناً للزم خروج الممكن عن مركز التساوي إلى أحد الطرفين بلا العلةّ التامّة ـ وقوع الطرف الآخر مم



، بما ذكرناه. و بذلك »الشيء ما لم يجب لم يوجد«سبب و علةّ و قد برھن الحكماء على قاعدتھم: 

يظھر: إنَّ التعبيرات الواردة في الاستدلال تعبيرات غير فنيّة، فإنَّ وقوع الممكن لا يتوقف على 

ان وجود الآخر، بل يتوقف على وجود علةّ تامة تجعل أحد الطرفين ضروري وجود المرجح مع إمك

  التحقق و الآخر ممتنعه.

إذا عرفت ھذا فنقول: إنَّ صدور الفعل من الِإنسان يتوقف على مقدمات و مبادئ و معدّات 

كتصور الشيء و التصديق بفائدته و الاشتياق إلى تحصيله و غير ذلك من المبادئ النفسانية و 

ا لا يمكن حصره. فربما تكون ھناك العشرات من المقدمات تؤثر في صدور الفعل عن  الخارجية ممَّ

الِإنسان سواء التفت إليھا الِإنسان أو لا. ولكن ھذه المقدمات لا تكفي في تحقق الفعل و صدوره منه 

ون أحد الطرفين واجب إلاَّ بحصول الِإرادة النفسانية التي يندفع بھا الِإنسان نحو الفعل، و معھا يك

التحقق و الطرف الآخر ممتنعه. و المرجح الذي تلھج به الأشاعرة مبھم ليس شيئاً وراء تلك الِإرادة 

التي إذا انضمت إلى المبادئ المتقدمة عليھا تخرج الفعل عن حد الِإمكان إلى حد الوجوب و تضفي 

  على الطرف الآخر صبغة الامتناع. و ليس ذلك المرجح

 

 ١- شرح المواقف، ج ٨، ص ١٤٩ ـ ١٥٠ بتلخيص و تصرّف.
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 مستنداً إلاَّ إلى نفس الِإنسان و ذاته، فإنھا المبدأ لظھوره في الضمير.

  إنما الكلام في كون ھذا المرجح فعل اختياري للنفس أوْلا.

ً بالِإرادة، وقع في المضيق في جانب الِإرادة. إذ  فمن قال بأنَّ الفعل الاختياري ما يكون مسبوقا

على ھذا تصير الِإرادة فعلا غير اختياري، لأنھا غير مسبوقة بإرادة أخُرى كما ھو واضح وجداناً، 

ا أن يتوقف فيلزم كون الثانية غير اختيارية،  و على فرض احتماله ننقل الكلام إلى الِإرادة الثانية، فإمَّ

  أو يتسلسل و ھو باطل.

ا على القول المختار، كما سيوافيك بيانه عند البحث عن الجبر الفلسفي، من أنَّ التعريف  و أمَّ

المذكور مختص بالأفعال الجوارحية كالأكل و الشرب فإن الاختيارية منھا ما يكون مسبوقاً بالِإرادة 

دون الأفعال الجوانحية للنفس، كالعزم و الِإرادة، فإنَّ مِلاك اختياريتھا ليس كونھا مسبوقة بالِإرادة 

ھا فعلا للفاعل المختار بالذات أعني النفس الناطقة، فإنَّ الاختيار و الحرية نفس ذاته و حقيقته بل كون

  و سنبرھن على ذلك عند البحث عن الجبر الفلسفي.

و على ھذا فالاستدلال مبتور جداً. أضف إلى ذلك: أنَّ الظاھر من كلامھم أنَّ المرجح للفعل 

ختياره، و ھو شيء يخالف الفطرة و الشھود الوجداني لكل شيء خارج عن محيط إرادة الفاعل و ا



فاعل. بل المرجح، و إن شئت قلت بعبارة صحيحة، الجزء الأخير من العلة التامة، ھو الِإرادة و ھي 

فعل اختياري للنفس لا لكونھا مسبوقة بالِإرادة بل لكونھا ظلالا للفاعل المختار بالذات، أعني النفس 

ً فاعل مختار بالذات تكون أفعاله أفعالا اختيارية لكونھا التي ھي المَثلَ الأ على Ϳّ سبحانه، فھو أيضا

  ظلالا للفاعل المختار بالذات.

ثم إنَِّ بعض المحققين أجاب عن استدلال الأشاعرة بجواب غير تام و حاصله: إنَّ الترجيح بلا 

ف و إن كانت أفراده متساوية من مرجح لا مانع منه و إنَّ وجود المرجح و أصل الفعل و طبيعته كا

  دون أن يكون لبعضھا مرجح على
 

(299) 

 .)١(البعض الآخر

ح من غير مرجح (كامتناع تحقق الممكن بلا علةّ) و امتناع التَّرْجِيح  و لا يخفى أنَّ امتناع التَّرَجُّ

و ذاك لأن أصل بلا مرجح من باب واحد، و القول بالامتناع في الأول يستلزم الامتناع في الثاني. 

الفعل كما لا يتحقق بلا علة، فكذلك الخصوصيات لا تتحقق إلاَّ معھا، فالجائع بالنسبة إلى الرغيفين و 

الھارب بالنسبة إلى الطريقين كذلك، فكما أنَّ صدور أصل الأكل و الھرب يحتاج إلى علةّ، لامتناع 

رك الآخر، بما أنَّه أمر وجودي وجود الممكن بلا سبب، كذلك تخصيص أحد الرغيفين بالأكل و ت

يحتاج إلى علةّ. والقول بأنَّ وجود أصل الفعل يتوقف على علةّ دون خصوصياته، يرجع إلى القول 

بوجود الممكن ـ و لو في بعض مراتبه ـ و تحققه بلا علةّ. و لأجل ذلك يقول المحققون إنَّ مآل تجويز 

ح بلا مر جح. فلازم ھذا الجواب أنَّ الخصوصية لا تطلب العلةّ، الترجيح بلا مرجح إلى تجويز الترَّجُّ

  و ھذا انخرام للقاعدة العقلية، من حاجة الممكن إلى علةّ.

ا التمثيل برغيفي الجائع و طريقي الھارب، فلا شك أنَّ للفعل و الخصوصية ھناك مرجح و  و أمَّ

من الرغيف و الطريق، فالميل ھو أنَّ الِإنسان العادي يجد في نفسه ميلا إلى جانب اليمين من كل 

الطبيعي يكون مرجحاً لانصراف الِإرادة إليه دون طرف اليسار. نعم ربما ينعكس لأجل طوارئ في 

  .)٢(الواقعة تلتفت إليھا النفس فتختار ما في جانب اليسار

 

١- المحاضرات، ج ٢، ص ٤٧ ـ ٤٩. و يظھر ذلك الجواب أيضاً من العلامّة في (نھج المسترشدين) 

 لاحظ إرشاد الطالبيين ص ٢٦٦.

٢- ثم إنَّ للمحققّ الطوسي في المقام كلاماً و ھو: «الوجوب للداعي لا ينافي القدرة كالواجب». و قد 

جعله العلامّة جواباً عن الاستدلال الذي نقلناه عن الأشاعرة. و الظاھر أنَّ ھذه العبارة ناظرة إلى تحليل 

دليل آخر للقائلين بالجبر و ھو أنَّ القاعدة الفلسفية المسلمة أعني «الفعل ما لم يجب لم يوجد»، تقتضي 

صدور الفعل عن الإنِسان عن وجوب و اضطرار. و ھذا لا يجتمع مع القول بالاختيار. فأجاب عنه 

المحقق الطوسي بأنَّ الوجوب العرضي للداعي لا ينافي القدرة و الاختيار فالفعل بالنظر إلى قدرة العبد 



ممكن، و بالنظر إلى داعيه واجب، و ذلك لا يستلزم الجبر. فإنَّ كل قادر يجب صدور الأثر منه عند 

 وجود الداعي كالواجب.

و أنت تعلم أن ھذا الجواب يمكن أن يكون رافعاً للشبھة الثانية أعني وجوب الفعل عند وجوب العلةّ، و 

لا يكون قالعاً لما نحن فيه من الإشكال لأن كلام الأشاعرة مركز على أن ھذا الداعي يوجد في النفس لا 

من جانب الإنِسان بل من جانبه سبحانه و معه يكون الفعل واجباً ضرورياً خارجاً عن الاختيار، فالقول 

بأنَّ الفعل واجب بالنظر إلى الداعي و ھو لا ينافي القدرة و الإمِكان بالنظر إلى نفس الفعل، لا يرتبط 

بالإشِكال. نعم يمكن أن تكون عبارة المحقق جواباً نقضياً عن استدلال الأشاعرة ببيان أن ما ذكرتموه 

من الدليل في حق الإنسان قائم في حقه سبحانه حرفاً بحرف كما نوّه به العلامّة في (كشف المراد) و 

أوضحه شارح (المواقف) فلاحظھما. و قد خلط شيخنا المظفر في تقرير استدلال الأشاعرة، بين 

 الدليلين. فلاحظ (دلائل الصدق)، ج ١، ص ٥١١.
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 تشكيكات أخُرى للأشاعرة

ھذا ھو المھم من الأصول التي اعتمد عليھا الأشاعرة في إثبات الجبر و سلب الاختيار و لھم 

  ھناك تشكيكات واھية لا تستحق أن يطلق عليھا اسم الاستدلال نكتفي بذكر أمرين منھا:

فة اللهّ تعالى إجماعاً، فإن كان التكليف في حال حصول المعرفة فھو التكليف واقع بمعر الأول:

تكليف بتحصيل الحاصل، و ھو محال. و إن كان في حال عدمھا فغير العارف بالمكلِّف و صفاته 

  .)١(المحتاج إليه في صحة التكليف منه، غافل عن التكليف. و تكليف الغافل تكليف بالمحال

كون الِإنسان مختاراً أو مجبوراً، و ليس البحث في جواز التكليف  إنَّ البحث في يلاحظ عليه:

  بالمحال و ما ذكر من الِإستدلال راجع إلى الأول دون الثاني ھذا أولا.

و ثانياً: إنَّ التكليف بالمعرفة تكليف عقلي لا شرعي، و يكفي في التكليف العقلي التوجه الِإجمالي 

معرفة صفاته و أفعاله حتى يكون شاكراً في مقابل نعمه، أو يجب  إلى أنَّ ھناك منعماً يجب معرفته و

ً للضرر المحتمل على التقريرين في بيان لزوم معرفة الباري في مسلك المتكلمين. و  معرفته دفعا

يكفي في حكم العقل التوجه الِإجمالي لا التفصيلي. و على ذلك فنحن نختار الشقّ الأول من الاستدلال 

  المعرفة التفصيلية حتىولكن لا بمعنى 

 

 ١- شرح المواقف، ج ٨، ص ١٥٧.
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 يكون تحصيلا للحاصل، بل المعرفة الِإجمالية الباعثة على التفصيلية منھا.



ً وھو ممتنع لأنه تعالى أخبر بأنه لا يؤمن. و الِإيمان  الثاني: إنَّ أبا لھب أمُِر بأن يؤمن دائما

ا جاء به أنَّه لا يؤمن. فيكون ھو في حال لزوم إيمانه على تصديق الرسول فيما علم مجيئه به،  و ممَّ

الاستمرار مأموراً بأن يؤمن بأنَّه لا يؤمن، و يصدّق بأنه لا يصدق. و إيمانه المشتمل على ما ذكر 

محال لاستلزامه الجمع بين التصديق و التكذيب. فإذا كان المكلف به محالا، لم يكن للتكليف به 

  .)١(فائدة

إنَّ الِإيمان ھو التصديق الِإجمالي بأنَّ ما جاء به النبي حق. و ھذا كاف في عد  حظ عليه:يلا

الِإنسان مؤمناً. و لا يشترط في تحقق الِإيمان التصديق التفصيلي بكل واحد مما جاء به النبي. و على 

د بأنَّ رسالة ابن ضوء ھذا كان أبو لھب مأموراً بالتصديق الِإجمالي وھو توحيده سبحانه و الِإعتقا

ا  ً ولكنه لم يؤمن به و أمَّ اخيه من اللهّ سبحانه. و ھذا أمر ممكن لكل أحد و قد كان في وسعه أيضا

ً و أنَّ النار مثواه فلم يكن  التصديق التفصيلي بكل ما جاء في القرآن و منه أنَّ أبا لھب لا يؤمن بتاتا

ا يجب الِإيمان به حتى يلزم منه التناقض.   ممَّ

ى ھنا تمَّ إيراد جملة من تشكيكات الأشاعرة الواردة في مجال الأفعال الاختيارية و لا حاجة إل

  إلى الإسھاب أزيد من ھذا و فيما ذكرناه غنى و كفاية لمن أراد الحق و ابتغاه.

نعم استدلت الأشاعرة بالآيات المصرّحة بأنَّ الھداية و الِإضلال والختم من جانبه سبحانه و 

  فصلا خاصاً عند البحث عن مذھب الحق. و ھو الأمر بين الأمرين. سنعقد له

 

  .١٥٧، ص ٨شرح المواقف، ج  -١
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 مناھج الجبر

)٢(  

  الجبر الفلسفي

قد عرفت حقيقة الجبر الأشعري و أنَّه كان يرَُدُّ الاختيار بعوامل غيبية و سماوية من القضاء و 

  شيئة الِإلھية و عرفت بعض التشكيكات التي ذكروھا في المقام.القدر و سبق العلم الأزلي و الم

ا الجبر الفلسفي فھو يعتمد على قواعد فلسفية مسلمّة عند الِإلھي و المادي و نذكر فيما يلي  و أمَّ

  المھم من أدلته:



  الدليل الأول: وجود الشيء مقارن لوجوبه

، و ھذه قاعدة مسلمّة عند »يجب لم يوجدالشيء ما لم «قد ثبت في الفن الأعلى من الفلسفة أنَّ 

الكل، و حاصل برھانھا أنَّ الشيء الممكن في حدّ ذاته لا يقتضي الوجود و لا العدم، فنسبة الوجود و 

العدم إليه متساوية، و لا يتسم بھما إلاَّ بلحاظ أمر خارج عن ذاته، غير أن اتصافه بالوجود يتوقف 

حتى يضفي عليھا الوجود في حين أنَّه يكفي في اتصافه بالعدم  على انضمام عامل إلى ماھية الممكن

  لحاظ عدم العامل و عدم العلَّة.

و على ھذا فلو وجد عامل خارجي يقتضي وجوده اقتضاءً إيجابياً، يتحقق. و إلاَّ يكون تطرق 

  العدم إليه جائزاً و ممكناً، و معه لا يمكن أن يتحقق و يتلبس بالوجود.
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ا أن يقتضي وجوبه أيضاً أو لا، فعلى الأول و بعبار ة ثانية: إذا كان ھناك ما يقتضي وجوده، فإمَّ

فقد وجب وجوده، و تثبت القاعدة، و على الثاني يعود السؤال بأنه إذا كان تطرق العدم أمراً ممكناً 

العلةّ ما جائزاً، فلماذا اتصف بالوجود دون العدم مع انفتاح طريق كل منھما، إذ المفروض أنَّ 

اقتضت وجوبه و لم تسد باب العدم على وجه القطع و البت، بل كان باب كل مفتوحاً على الشيء و 

إنْ ترجّح جانب الوجود، ولكنه لم يمتنع بعدُ الجانب الآخر، و الأولوية العارضة لجانب الوجود غير 

وجود و لم يتصف بالعدم. كافية إذ المفروض أنَّ طريق العدم معھا بعد مفتوح، و مع ذلك اتصف بال

 و عندئذ، ينطرح السؤال التالي:

لماذا تحقق ھذا و لم يتحقق ذاك؟ و لأجل ذلك ذھب الحكماء إلى أنَّ وجود الشيء رھن سد باب 

العدم على وجه القطع و البت و اتصافه بالوجود على وجه الوجوب حتى ينقطع السؤال بأنه لم 

  اتصف بھذا دون ذاك.

دة، و رتب عليھا القول بالجبر، لأن فعل العبد لا يصدر منه إلاَّ بالوجوب، و ھذا برھان القاع

  الوجوب ينافي الاختيار.

إنَّ القاعدة قاعدة متقنة لا غبار عليھا غير أنَّ استنتاج الجبر من القاعدة أمر  يلاحظ عليه:

ا كون الفاعل، فاعلاً عجيب، لأنھا لا تعطي أزيد من أنَّ المعلول إنما يتحقق بالِإيجاب و الِإلزا م، و أمَّ

  موجباً (بالفتح) و مجبوراً فلا يستفاد منھا.

ً غير شاعر و لا مختار، أو شاعراً غير مختار،  توضيح ذلك: إنَّ الفاعل لو كان فاعلا طبيعيا

ا إذا ً (بالفتح). و أمَّ ً و الفاعل موجَبا  يصدر الفعل منه بالوجوب مع امتناع العدم و يكون الفعل واجبا

كان الفاعل مدركاً و مختاراً، فصدور الفعل منه يتوقف على اتصّاف فعله بالوجوب، و العامل الذي 

يضفي ھذا الوصف على المعلول ھو نفس الفاعل، فھو باختياره و حريته يوصل الفعل إلى حد يكون 



ً أي صدوره عنه على نحو الوجوب و اللزوم. فعندئذ يكون الفاعل المدرك المختار فاعلا موجب ا

  معطياً الوجوب لفعله و مَنْ ھو كذلك
 

(305) 

لا يتصف ھو و لا فعله بالجبر. فالاستنتاج نبع من المغالطة بين الفاعل الموجَب و الفاعل 

 .)١(الموجِب، و ھو أحد أقسام المغالطة

  الدليل الثاني : الِإرادة ليست اختيارية

و المزلقة الكبرى، و الداھية العظمى في المقام ھذا الدليل الذي لجأ إليه الجبريون من الحكماء، ھ

و لقد زلتّ في نقده و تحليله أقدام الكثير من الباحثين، و لا عتب علينا لو أسھبنا البحث فيه، فنقول: 

ً و إلِاَّ لزم أن تكون مسبوقة  قال المستدل: إنَّ كل فعل اختياري بالإرادة، ولكنھا ليست أمراً اختياريا

ا أن لا  بإرادة أخُرى، و ا أن تقف السلسلة فيلزم الجبر في الِإرادة النھائية و إمَِّ ينقل الكلام إليھا، فإمَّ

  تقف فيلزم التسلسل.

ا نفسھا، فلا تكون كذلك، لأنا  ً بالِإرادة، و أمَّ و بعبارة ثانية: إنَّ الفعل الاختياري ما كان مسبوقا

على الثاني يثبت كونھا غير اختيارية لعدم سبق  ننقل الكلام إلى الثانية منھا فھل ھي كذلك أو لا؟ و

إرادة عليھا، و عدم نشوئھا من إرادة أخُرى. و على الأول ينقل الكلام إليھا مثل الأولى فإما أن 

  يتوقف في إرادة غير مسبوقة، أو يتسلسل. و الثاني محال. فيثبت الأول.

إن «الفارابي حيث قال في نصوصه: و قد نقل صدر المتألھين ھذا الِإشكال عن المعلمّ الثاني 

ظن ظان أنَّه يفعل ما يريد و يختار ما يشاء، استكشف عن اختياره ھل ھو حادث فيه بعدما لم يكن أو 

غير حادث؟ فإن كان غير حادث فيه لزم أن يصَْحَبهُُ ذلك الاختيار منذ أوّل وجوده، ولزم أن يكون 

  كان حادثاً ـ و لكل حادث محدث ـ مطبوعاً على ذلك الاختيار لا ينفك عنه، و إن

 

١- إن للمغالطة أقساماً كثيرة ربما تناھز الثلاثة عشر قسماً، و منھا ھذا القسم الوارد في ھذا البحث. 

 لاحظ قسم المغالطة في شرح المنظومة للحكيم السبزواري (ص ١٠٥ ـ قسم المنطق) حيث يقول:

  القدَُما أنواعھا الثلاثة عشر كما * قد ضبطوھا من كلام
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ا أن يكون ھو أوغيره، فإن كان ھو نفسه،  فيكون اختياره عن سبب اقتضاه و محدث أحدثه فإمَّ

ا أن يكون إيجاده للاختيار بالاختيار، و ھذا يتسلسل إلى غير النھاية، أو يكون وجوداً لاختيار فيه  فإمَّ



ينتھي إلى الأسباب الخارجة عنه التي لا بالاختيار فيكون مجبوراً على ذلك الاختيار من غيره، و 

 .)١(»ليست باختياره

و أنت ترى أنَّ ھذا البرھان لو صحّ لكان المادي و الِإلھي متساويين بالنسبة إليه. و حاصل ھذا 

البرھان أنَّ الِإرادة تعرض للنفس في ظل عوامل داخلية و خارجية فيكون اجتماع تلك العوامل 

ً لظھورھا على لوح الن فس. و لأجل ذلك تتصف الِإرادة بالجبر لكون وجودھا معلولا لتلك موجبا

العوامل النفسانية و غيرھا. فالفعل الِإختياري ينتھي إلى الِإرادة و ھي تنتھي إلى مقدماتھا من 

التصور و التصديق و الميل النفساني المنتھية إلى أشياء خارجة عن ذات المريد، نعم الِإلھي يرجع 

لنفسانية أو الخارجية، بعد سلسلة الأسباب و المسببات إلى اللهّ سبحانه، و المادي ھذه المقدمات ا

يرجعھا إلى العوامل الموجودة في عالم المادية و لذلك ذكرنا ھذا البرھان في فصل الجبر الفلسفي لا 

 يرى في الأشعري الذي ينسب الأشياء إلى اللهّ سبحانه مباشرة، و لا في فصل الجبر المادي الذي لا

علةّ للجبر إلاَّ العوامل المادى، بل ذكرناه في ھذا الفصل الذي يمكن أن يكون مختاراً للِإلھي كما 

  يمكن أن يكون مختاراً للمادي.

أقول: إنَّ ھذا الِإشكال ھو من أھم الِإشكالات في ھذا الباب، و ربما نرى أنّ بعض الماديين 

بحاثھم، و يصرون على أنَّ الِإرادة في الِإنسان تحصل لجأوا إلى تنمية ھذا الإشكال بشكل يناسب أ

  باجتماع معدات و شرائط و مقدمات و بواعث يكون الِإنسان مقھوراً في إرادته، و إن كان يتصور

 

١- الأسفار، ج ٦ ص ٣٩٠. و يظھر ھذا الإشكال من الشيخ الرئيس في الفن الثالث من طبيعيات 

الشفاء و في أول العاشرة من إلھيات الشفاء. و قد نقل صدر المتألھين نصوصه في المصدر نفسه، 

 فلاحظ.
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نفسه مختاراً، و يرُددون في أشداقھم كون الإنسان مسيراً بصورة المختار و نحن نأتي ببعض ما 

 ذكر من الأجوبة، ثم نذكر المختار من الجواب عندنا.

  الأجوبة المذكورة في المقام

المختار ما يكون فعله بإرادته، لا ما يكون «ب به صدر المتألھين قال: ھو ما أجا الجواب الأول:

إرادته بإرادته. و القادر ما يكون بحيث إن أراد الفعل، صدر عنه الفعل، و إلاَّ فلا. لا ما يكون إن 

  .)١(»أراد الإرادة للفعل فعل، و إلاَّ لم يفعل



لى الأفعال الجوارحية فالمِلاك في كونھا إنَّ ما ذكره من التعريف إنما ھو راجع إ  يلاحظ عليه:

ا الأفعال الجوانحية الصادرة عن النفس و الضمير، فھي  أفعالا اختيارية أو جبرية ھو ما ذكره و أمَّ

ا أفعال جبرية، أو إنَّ لكونھا أفعالا اختيارية مِلاكاً آخر يجب الإيعاز إليه.   إمَّ

ل: إنَّ التعريف المذكور للفعل الاختياري يوجب و باختصار: إنَّ البحث ليس في التسمية حتى يقا

كون الإرادة و الفعل من الأمور الاختيارية، بل البحث في واقع الِإرادة و حقيقتھا، فإذِا كانت ظاھرة 

في الضمير الِإنساني في ظل عوامل نفسانية أو أرضية و سماوية، فلا تكون أمراً اختيارياً. و 

 ً   فعلا اختيارياً. بالنتيجة، لا يكون الفعل أيضا

ما أفاده المحقق الخراساني في الكفاية في بحث التجرّي من أنَّ اختيارية الإرادة  الجواب الثاني:

ً بالاختيار للتمكن من عدمه بالتأمل في ما  و إنَّ لم تكن بالاختيار، إلاَّ أنَّ مبادئھا يكون وجودھا غالبا

  .)٢(لتبعة و العقوبةيترتب على ما عزم عليه من اللوم و المذمة أو ا

ا أن يلاحظ عليه:   إنَّه لا يدفع الإشكال، لأنَّ تلك المبادئ لا تخلو إمَّ

 

١- الأسفار، ج ٦، ص ٣٨٨، و له جواب آخر عن الإشكال غير متين جداً، فمن أراد فليرجع إلى 

 كتابه، كما نقل جواباً آخر عن أسُتاذه المفخم المحقق الداماد.

 ٢- كفاية الأصول للمحقق الخراساني (ت ١٢٥٥ ـ م ١٣٢٩) ج ٢، ص ١٤.

 

(308) 

تكون مسبوقة بالإرادة أو لا، فعلى الأول يلزم عدم كونھا أفعالا اختيارية و إن كانت أفعالا 

إرادية، و ذلك لأن الإرادة السابقة على تلك المبادئ إرادة غير اختيارية و غير مسبوقة بإرادة 

 ا و يلزم التسلسل.أخرى، و إلاَّ ينقل الكلام إليھ

ً للنفس أيضاً، بل تكون أفعالا صادرة عن النفس بلا  و على الثاني يلزم عدم كونھا فعلا إراديا

  إرادة.

ما ذكره شيخ المشايخ العلامة الحائري و حاصله: إنَّ ما اشتھر من أنَّ الإرادة لا  الجواب الثالث:

صحيح بل تتحقق الإرادة لمصلحة في نفسھا. تتعلق بھا الِإرادة و لا تكون مسبوقة بأخرى أمر غير 

الدليل على ذلك ھو الوجدان لأنَّا نرى إمكان أن يقصد الإنسان البقاء في المكان الخاص عشرة «قال: 

أيام بملاحظة أنَّ صحة الصوم و الصلاة تامة تتوقف على القصد المذكور، مع العلم بعدم كون ھذا 

  .)١(»فتتعلق بالإرادة، إرادةالأثر مرتباً على نفس البقاء واقعاً 

إنَّه لا يقلع الِإشكال أيضاً، إذ غايته كون الِإرادة الأولى اختيارية لسبقھا بإرادة ثانية  يلاحظ عليه:

ا الِإرادة الثانية فھي بعد باقية على صفة غير الاختيارية، لأنَّ الميزان في الفعل الاختياري  و أمَّ



ً با لإرادة فلو سلمت ھذه القاعدة لصارت الإرادة الثانية غير حسب معايير القوم كونه مسبوقا

  اختيارية.

ما ذكره العلامة الطباطبائي في ميزانه و حاصله: إنَّ الحوادث بالنسبة إلى علتھا  الجواب الرابع:

التامة واجبة الوجود، و بالنسبة إلى أجزاء عللھا ممكنة الوجود، فھذا ھو المِلاك في أعمال الإنسان و 

له فلھا نسبتان: نسبة إلى علتّھا التامة و نسبة إلى أجزائھا، فالنسبة الأولى ضرورية وجوبية، و أفعا

النسبة الثانية نسبة ممكنة. و كل فعل من الأفعال ضروري الوجود بملاحظة علله التامة و ممكن 

  .)٢(بملاحظة أجزاء علته

 

رَر للشيخ عبدالكريم الحائري مؤسس الحوزة العلمية في قم (ت ١٢٧٤ ـ م ١٣٥٥)، ج ٢، ص  ١- الدُّ

.١٥ 

 ٢- الميزان في تفسير القرآن، ج ١، ص ٩٩.
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 و بما إنَّ الِإرادة ليست علةّ تامة للفعل، تكون نسبة الفعل إليھا نسبة الإمكان لا نسبة الوجوب.

ادة أمر بنفس ما لوحظ على كلام صدر المتألھين إذ المفروض أنَّ ما وراء الِإر يلاحظ عليه:

خارج عن الاختيار. فإذا كانت الِإرادة مثله في الخروج عن الاختيار فلا يتصف الفعل بالاختيار و لا 

الِإرادة به. و ما ذكره مجرّد اصطلاح إذ لا شك أنَّ نسبة الفعل إلى أجزاء العلةّ التامة نسبة ضرورية 

، إذ البحث في أنَّ مدار اختيارية الفعل و إلى بعضھا إمكانية ولكنه لا يشفي العليل و لا يروي الغليل

ھو الِإرادة، و الإرادة ليست اختيارية لأنھا تطرأ على النفس في ظل عوامل خاصة من نفسية و 

  غيرھا، فالنسبتان المذكورتان لا تدفعان الإشكال.

ً حاصله: إنَّ إرادته سبحا  )١(نعم قد ذكر في ذيل كلامه ھنا وفي موضع آخر من تفسيره نه كلاما

لم تتعلق بصدور الفعل عن الِإنسان بأي نحو اتفق و إنما تعلقت بالفعل بجميع شؤونه و خصوصياته 

و منھا أنھا فعل اختياري صادر من فاعل كذا في زمان كذا إلى آخر ما أفاده. فھو جواب عن إشكال 

  في المقام. و ليس ھذا جواباً عن الِإشكال المطروح )٢(آخر تقدم عند البحث عن الجبر الأشعري

في محاضراته في كلام مفصل   ـ دام ظله ـ ما أجاب به السيد المحقق الخوئي  الجواب الخامس:

نأخذ المھم منه، و حاصله: منع كون الِإرادة علةّ تامة للفعل بل الفعل على الرغم من وجوده و تحققه 

لعضلات و مؤثرة فيھا لم يكون تحت اختيار النفس و سلطانھا و لو كانت الإرادة علةّ تامة لحركة ا

  يكن للنفس تلك السلطنة، ولكانت عاجزة عن التأثير فيھا مع فرض وجودھا..

إنَّ الميزان في الفعل الاختياري ما أوجدته النفس باختيارھا و إعمال القدرة و السلطنة «ثم قال: 

  المعبر عنھا بالاختيار و قد خلق اللهّ النفس الِإنسانية



 

 ١- لاحظ الميزان، ج ١١، ص ٢١.

 ٢- لاحظ الأصل الثالث من أصول الأشاعرة.
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واجدة لھذه السلطنة و القدرة و ھي ذاتية لھا، و ثابتة في صميم ذاتھا، و لأجل ھذه السلطنة 

تخضع العضلات لھا، و تنقاد في حركاتھا، فلا تحتاج النفس في إعمالھا لتلك السلطنة و القدرة إلى 

 .)١(»إعمال سلطنة

إنَّ الِإصرار على أنَّ الفعل بعد الِإرادة تحت اختيار النفس و سلطانھا و أنَّ  حظ عليه أولا:يلا

الِإرادة ليست علةّ تامة لصدور الفعل، إصرار غير لازم، إذ يكفي في ذلك إثبات كون الِإرادة أمراً 

ه ھو الأول (الِإرادة فعل اختيارياً و إن كان صدور الفعل بعدھا أمراً إلزامياً. فالذي يجب التركيز علي

اختياري للنفس) لا الثاني (كون الفعل بعد الِإرادة ممكن الصدور لا واجبه) و سيوافيك توضيحه في 

  الجواب المُختار.

إنَّ القاعدة الفلسفية القائلة بأنَّ (الشيء ما لم يجب لم يوجد) غير قابلة لتخصيص، فكما  وثانياً:

ا تعم الأفعال النفسانية. و المِلاك في الجميع واحد، و ھو أنَّ صدور ھي تعم الأفعال الطبيعية، فھكذ

الفعل يتوقف على سد باب العدم على الشيء و مع سدّه يتصف الفعل بالوجوب و لا يبقى لوصف 

  الإمكان مجال كما أوضحناه.

ختيارية؟، إنَّ اعمال السلطنة و القدرة، فعل من أفعال النفس. فما ھو المِلاك لكونھا ا  وثالثاً:

اللازم التركيز عليه بوجه واضح، و ما جاء في كلامه لا يزيد عن إشارات إلى البرھان و سيوافيك 

  تفصيله.

بتوضيح و تحرير منا، و  ـ دام ظله ـ ما أفاده السيد الأسُتاذ الِإمام الخميني  الجواب السادس:

ً بالِإرادة حتى تخرج حاصله: إنَّ الكبرى ممنوعة و ھي جعل مِلاك الفعل الاختياري كون ه مسبوقا

ً أو  الِإرادة عن إطار الفعل الاختياري، بل المناط في اختيارية الفعل سواء أكان فعلا جوارحيا

ً كونه صادراً عن فاعل مختار بالذات، غير مجبور في صميم ذاته، و لا مضطر في حاق  جوانحيا

  وجوده، بل الاختيار مخمور في ذاته و واقع حقيقته،

 

 ١- المحاضرات، ج ١، ص ٥٩ ـ ٦٠ و قد أخذنا موضع الحاجة منه.
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 .)١(و الِإنسان من مصاديق تلك الضابطة في أفعاله الاختيارية

و إليك بيانه: إنْ ما يصدر من الِإنسان من الأفعال على قسمين، قسم منه يصدر عن طريق 

ً بالتصور و الآلات و الأسباب الجسمانية كالخياطة و البناء، و ھذا القس م من الفعل يكون مسبوقا

التصديق و الشوق إلى الفعل و العزم و الجزم الذي يلازم تحريك العضلات نحو المراد. و ھذا ما 

  يسمى بالأفعال الجوارحية.

و قسم يصدر منه بلا آلة بل بخلاقية منھا، و ھذا كالأجوبة التي تصدر من العالم النحوي الذي له 

السؤال عن مسائله. فإنَّ ھذه الأجوبة تصدر واحدة بعد الأخرى لا بتصور و لا ملكة علم النحو عند 

بتصديق و لا بشوق و لا بعزم سابق على الأجوبة. و ليس صدور تلك الأجوبة عن النفس كصدور 

الأفعال الجوارحية من الأكل و الشرب مسبوقة بمبادئھا، بل ھي تظھر في لوح النفس و تصدر عنھا 

  اصيل.بدون ھذه التف

ً بحيث لو شاء  ً اختياريا و ھذه الأجوبة التي تعد صوراً علمية، موجودة للنفس مخلوقة لھا، خلقا

فاعلا «ترك، مع أنھا ليست مسبوقة بالِإرادة و لا بمبادئھا، بل كفى في كونھا اختيارية كون النفس 

  يقتھا.بحيث تكون حقيقتھا كونھا مختارة، و كونھا مختارة نفس حق» مختاراً بالذات

و بذلك يظھر أن وِزان الإرادة بالنسبة إلى النفس وزان الصور العلمية. فكما أنَّ صدور الصور 

  العلمية لا يتوقف على المبادئ السابقة، فكذلك ظھور الِإرادة في الضمير.

و كما أنَّ ظھور تلك الأجوبة، ظھور اختياري لدى النفس، فكذلك الِإرادة، وليس مناط 

ق إرادة أخرى، لما عرفت من عدم كونھا مسبوقة بھا، بل المِلاك في اختياريتھا كون اختياريتھا سب

  النفس فاعلا مختاراً بالذات و ليس الاختيار مفصولا عن ذاتھا و ھويتھا.

 

 ١- لبّ الأثر في الجبر و القَدَر، تقرير لدرس السيد الإمِام بقلم الأسُتاذ دام ظله، مخطوط.
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وضح الحال بأفعاله سبحانه، فإنھا كلھا اختيارية لكن لا بمعنى كونھا مسبوقة و إن شئت فاست

ً عن مثل ھذه الإرادة، و قد عرفت أنَّ حقيقة  بالإرادة التفصيلية الجزئية الحادثة لكونه سبحانه منزّھا

ظل  إرادته و واقع كونه مريداً ھو كونه فاعلا مختاراً بالذات، فلأجل ذلك تصبح أفعاله سبحانه في

ھذا الاختيار الذاتي، أفعالا اختيارية و النفس الِإنسانية في خلاقيتھا بالنسبة إلى الصور العلمية و 

 .)١((وَ Ϳّ المَثلَُ الأعْلى وَ ھوَُ العَزِيز الحَكِيمُ) الِإرادة التفصيلية مثال للواجب سبحانه،

نَّما ھو ناظر إلى الأفعال الجوارحية و ما اشتھر من أنَّ ملاك الفعل الاختياري السبق بالِإرادة، فإ

  الصادرة من الإنسان عن طريق الأسباب و الآلات و لا يعم كل فعل اختياري.



و يمكن أن يقال: إنَّ تعريف الفعل الاختياري بسبق الِإرادة من قبيل جعل ما بالعرض مكان ما 

ً للِإنسان ھو انتھاء الف عل إلى فاعل مختار بالذات، و بالذات، بل المِلاك في كونه فعلا اختياريا

صدوره عنه بالإرادة. غير أنَّا لتسھيل الأمر على الطلابّ نتوافق على ھذا التعريف في مورد الأفعال 

  الجوارحية لا مطلقاً.

  إلى ھنا خرجنا بھذه النتائج:

لذاتي ـ إنَّ الأفعال النفسانية تصدر عن النفس لا بإرادة مسبقة بل يكفي في صدورھا الِإختيار ا١

  الثابت للنفس.

ـ إنّ ھذه الأفعال كما ھي غير مسبوقة بالِإرادة غير مسبوقة بمبادئھا أيضاً، فليس قبل صدورھا ٢

  تصوّر و لا تصديق ولا شوق و لا عزم و لا جزم.

  ـ إنَّ الأفعال القلبية اختيارية للنفس بمِلاك الاختيار الذاتي الثابت لھا.٣

 

 ١- سورة النحل: الآية ٦٠.
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ا الدليل على ثبوت اختيار ذاتي للنفس فيكفي في ذلك:  و أمَّ

قضاء الفطرة و البداھة بذلك فإن كل نفس، كما تجد ذاتھا حاضرة لديھا فھكذا تجد كونھا  أولا:

مختارة، و أنَّ سلطان الفعل و الترك بيدھا، و لھا أن تقْدم على عمل و أن لا تقدم عليه، و لا شيء 

  س من ھذا الاختيار، و إنَّ أنكره الِإنسان فإنما ينكره باللسان و ھو معتقد به.أظھر عند النف

إنَّ فاقد الكمال لا يكون معطيه فالنفس واجدة للاختيار في مقام الفعل و يعد فعلھا فعلا  وثانياً:

ً بالإرادة. فمفيض الاختيار في مقام الفعل واجد له في مقام الذا ً لأجل كونه مسبوقا ت. و ھذا اختياريا

نظير ما يقال: إنَّ الصور التفصيلية الظاھرة في الضمير من أفعال النفس، و ھي واجدة لھا في مقام 

الذات، فمن كانت له ملكة علم النحو ثم سئل مسائل كثيرة فأجاب عنھا واحدة بعد الأخرى بأجوبة 

لي، لا بوجود تفصيلي. تفصيليلة فھي كانت موجودة في صميم الملكة و ذات النفس بوجود بسيط إجما

و ھذا يدلنا على أنَّ كل ما يظھر للنفس في مقام الفعل والتفصيل، و منه الاختيار، فھي واجدة له في 

  مقام الذات بوجه بسيط إجمالي مناسب لمقام الذات.

إذا عرفت ذلك فنحن في غنى عن إيضاح الجواب و لعل ما ذكرناه ھو مقصود صاحب 

. ولكنه دام ظله يصرّ على أمر لا دخالة له في الِإجابة و ھو أنَّه ليست المحاضرات كما نقلنا عنه

الِإرادة علةّ تامة للفعل بل الفعل ـ على الرغم من وجوده و تحققه ـ يكون تحت اختيار النفس و 



سلطانھا، و لو كانت الِإرادة علةّ تامة لحركة العضلات و مؤثرة فيھا لم يكن للنفس تلك السلطنة و 

  اجزة عن التأثير فيھا مع فرض وجودھا.كانت ع

لو كانت الِإرادة علةّ تامة للفعل، أو كانت جزءاً أخيراً من العِلة التامة كما ھو الحق بحيث   أقول:

يكون تحقق الفعل معھا ضرورياً، فلا ينافي ذلك سلطان النفس و اختيارھا قبل الِإرادة، إذ لھا أن 

ادة من الآثار السيئة و لا تريدھا، ولكنھا باختيارھا أوجدت تتأمل فيما يترتب على الفعل و الِإر

  الإرادة و حققتھا، و معھا وجب صدور الفعل من النفس. و مثل ھذا لا يوجب خروج
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الفعل عن كونه اختيارياً. فالإيجاب بالاختيار لا ينافي الاختيار، و الفعل و إن كان يتحقق وجوده 

عن كونه فعلا اختيارياً، وھذا كالملقي نفسه من شاھق باختيار، لا يعد بعدھا لكن لا يخرجه اللزوم 

ً عن الاختيار، لكون مبادئه بالاختيار. فالذي يجب التركيز عليه ھو  ھبوطه و سقوطه فعلا خارجا

اختيارية الإرادة ولا يضر وجوب الفعل بعد حصولھا إذا كانت الإرادة اختيارية . فالتركيز على عدم 

بعد الِإرادة ـ فراراً عن اضطرارية الفعل ـ ليس بأولى من التركيز على وجوب الفعل  وجوب الفعل

 بعد الإرادة، إذا كانت الِإرادة فعلا اختيارياً للنفس باختيار ذاتي لھا.

فالذي تنحل به العقدة ھو كون الِإرادة تحت سلطان النفس لا كون الفعل غير واجب بعد حصول 

  الإرادة.

***  
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 اھج الجبرمن

)٣(  

  الجبر المادىّ 

قد تعرفت على القسمين الأولين من الجبر و ھما الجبر الأشعري و الجبر الفلسفي و بقي الكلام 

في الجبر المادي الذي يحلل فعل الِإنسان من خلال العِللَ المادية المكونة لشخصيته: روحياته و 

، فإنھا المكونة لحقيقة كل »مثلث الشخصية«بـ نفسانياته. و ليست ھي إلاَّ ما يعبرّ عنه في ألسنتھم 

و قبل تقرير دليلھم ». و كل إناء بما فيه ينضح«إنسان و واقعيته التي تسوقه إلى الفعل المناسب لھا 

  نأتي بكلمة:

  »الجبر«الانعتاق من القيود تحت غِطاء 



ه العقلاء، حتى أنَّ إنَّ الاعتقاد بالجبر شيء يصادم الوجدان و الفطرة، كما يصادم ما اتفق علي

القائلين به في الأبحاث الفلسفية يدافعون عن الحرية في حياتھم الاجتماعية و يقفون في وجه المعتدي 

على حقوقھم و يشجبون عدوانه و يشكونه إلى المحاكم القانونية فھؤلاء جبريون في الفكر، ولكنھم 

  ينطرح ھذا السؤال:ملتزمون بالاختيار في مقام العمل و المعاشرة، فعند ذلك 

  ما ھذا التناقض بين الفكِْر و العمل؟ و لماذا يدّعي ھؤلاء أنَّ الِإنسان
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 مُسَيرّ لا مُخَيرّ، مع أنھم يعاملون الِإنسان في حياتھم معاملة الموجود المختار؟

  الحق أنَّ ھنا دوافع مختلفة بعضھا إجتماعية و بعضھا الآخر سياسية.

ھؤلاء يريدون تجاھل القوانين و تجاوز الحدود و الحصول على الحرية  فلأنَّ  أما الأولى:

المطلقة في العمل، و الإنحلال عن كل قيد و رفض كل قاعدة إجتماعية و أخلاقية. و من الطبيعي أنَّ 

ھذا لا يجتمع مع تحمل المسؤولية المترتبة على الحرية و الِإختيار، فلا بدّ من اللجوء إلى أصل 

  ع عن كاھل الإنسان تلك المسؤولية و ليس ھو إلاَّ القول بالجبر و كون الإنسان مسيرّاً.فلسفي يرف

فأكثر أصحاب ھذه الفكِرة ھم السلطات الغاشمة الفارضة نفسھا و سلطانھا على  و أما الثانية:

  الناس بالقھر، فھم يروجون تلك الفكِرة حتى يبرروا بھا أفعالھم الِإجرامية.

  ر شاعر مبدع العامل الأول قائلا:و لأجل ذلك يصوّ 

  سألتَ المُخَنَّثَ عَنْ فعِْلهِِ * عَلاََ◌مَ تخََنَّثْتَ ياَ مَاذِقُ 

  فقَاَل ابتلاني بداء عُضَال * وأسَْلمََني القدََرُ السَّابقُ 

ناةَ على فعِْلھِِمْ * فقالوا بھِذا قضََى الخَالقُِ    ولمُْت الزُّ

  أكَلتَ و أنت امْرُؤٌ فاَسِقُ  وَ قلُْتُ لآكِلِ مَالِ اليتَيِمِ *

  فقَاَل وَلجَْلجَ فيِ قوَْلهِِ * أكَلتُ وَ أطَعَمَنيِ الْخَالقُِ 

  وَكُلُ يحُيلُ عَلى رَبِّهِ * وَ مَا فيِھمُو أحدٌ صَادِقُ 

ا الجبرىّ المادىّ المعاصر، فقد أخذ ھذا المنطق و نسبه  ھذا فكِْرُ جَبْريِّ العصورِ السابقة، و أمَّ

  مل المادية ليصل إلى ما وصل إليه الجبري السابق من الإنحلال من القيود.إلى العوا
 

(317) 

 العوامل المُكوّنة للشخصية

إستند أصحاب ھذه النظرية إلى أنَّ الِإنسان و إن كان حرّاً في ظاھره ولكن إذا لوحظت العوامل 

  وح إلى ما توحي إليه نفسيته.التي تكوّن شخصيتهُ الفكرية، لحكمنا بأنَّه لا مناص له إلاَّ بالجن



و العوامل المكونة لشخصيته: تفكراته و تعقلاته، و روحياته ونفسانياته، تتلخص في النواميس 

  التالية:

  ـ البيئة.٣ـ الثقافة، ٢ـ الوراثة، ١

يرث الأولاد من آبائھم و أمُھاتھم السجايا العليا أو الصفات الدنيئة، فھي  ففي ناموس الوراثة،

طريق الحيوان المنوي في الأب و البويضة في الأم إلى الوليد، و من خيوطھما تنسج  تنتقل عن

  خيوط شخصيته، و بحسبھا يكون سلوكه.

ً تأثير في شخصية الِإنسان، فمن ھذا الطريق تزرع في كيانه   و أما الثقافة و التعليم، فلھما أيضا

د، و قناعة أو حرص، إلى غير ذلك الشخصي الأفكار الخاصة من توحيد أو إلحاد، و ثورة أو خمو

  من الروحيات التي لھا اقتضاء خاص و بحسبھا يميل الِإنسان إلى سلوك معين.

فالإنسان وليد بيئته في سلوكه و خلقه، و لأجل ذلك نجد اختلاف السلوك  و أما البيئة و المحيط،

  في المجتمعات حسب اختلاف البيئات.

نسان و روحياته، و كل إنسان يحوك على نولھا و يعمل ھذه ھي العوامل البناّءة لشخصية الإِ 

بحسب اقتضائھا. و على ضوء ھذا، فكل فعل ينتھي إلى علةّ موجبة لوجود الفعل، و ليست ھي إلاَّ 

شخصيته المتكونة من العوامل المحيطة به السائقة له نحو الفعل. حتى أنَّ الِإرادة التي تعدّ رمزاً 

عوامل في صقع النفس. فإذا كانت ھذه العوامل خارجة عن الِإختيار، فما ينتھي للِإختيار، وليدة تلك ال

  إليھا كذلك.

  إنهّ لا شك في تأثير ھذه العوامل في تكوين الشخصية، يلاحظ عليه:
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و لكن ليس تأثيرھا إلى درجة يسلب الِإختيار من الِإنسان. إذ لو صحّ ھذا، للزم بطلان جھود 

رة أعمال المصلحين ھواءً في شَبكَ. بل ھذه العوامل لا تعدو عن كونھا مقتضيات المربيّن، و صيرو

و أرضيات تطلب أموراً حسب طبيعتھا، و لكن وراءھا حرية الِإنسان و اختياره. و قد خلط المادي 

تأثير في ھذه النظرية بين الِإيجاب و الِإقتضاء، و العلَّة التامة و العلَّة الناقصة. و لأجل إيضاح مدى 

 ھذه العوامل نبحث عن كل واحدة منھا على وجه الِإجمال.

مقبول في الجملة، ولكن لا يعلم حدودھا سعة وضيقاً، فلا شك أن الأولاد  أما الوراثة فھي ناموس

يرثون الصفات الخلقية و الروحية على وجه الإجمال ولكن ما يتركه الآباء و الأمُھات في ھذا 

  المجال ينقسم إلى نوعين:

ً لا يمكن إزالته مثل الحمق، و البلادة، و العقل و الذكاء، و ١ ـ ما يفرض على الأولاد فرضا

  الجبن، و الشجاعة و غير ذلك مما لا يمكن إزالته في الأغلب بالجھود التربوية و الِإصلاحية.



ن إزالة ـ ما يرثه الأولاد على وجه الأرضية و الِإقتضاء، و بصورة تأثير العلةّ الناقصة، فيمك٢

آثاره بالوسائل التربوية و الطرق العلمية و ذلك كالأمراض الموروثة كالسل و غيره، و مثل ھذا 

القسم طائفة كبيرة من الروحيات كحالة الطغيان و التمرد فإنه يمكن إزالتھا برفعَ مستوى فكر 

الآباء و الأمھات  الِإنسان و عقليته، و إيقافه على عواقب العصيان. فليس كل ما يرثه الأولاد من

ً و قضاءً حتماً، بل ھناك فوق بعض ذلك إرادة الِإنسان و اختياره و سائر العوامل  مصيراً لازما

  التربوية المغيرة لأرضية الوراثة.

فلا شك في تأثيرھما في شخصية الِإنسان و لتأثيرھما شواھد جمّة في  و أما التعليم و الثقافة،

م في تكوين الشخصية على وجه الإيجاب، فله قبول ما يلقى إليه من التاريخ، ولكن ليس دور التعلي

المفاھيم و التعاليم، كما أنَّ له رفضھا، ولأجل ذلك يختلف خريجو الثقافة الواحدة بين قابل لما أوحته 

  إليه، و رافض له. و ھذا دليل على أنَّ الثقافة لا تؤثر إلاَّ بشكل غير إيجابي.
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فلھا دور خاص في تكوين الشخصية، فالقاطنون في  ن العوامل أعني البيئة،و أما الثالث م

المناطق الحارة تختلف طباعھم و روحياتھم عمن يعيشون في المناطق الباردة، لكن العوامل الطبيعية 

و الجغرافية كالعاملين السابقين لا تبلغ في التأثير حدّ الجبر بحيث لا يتمكن الِإنسان من التخلص من 

 رھا.أث

فإذا كان تأثير كل منھا تأثيراً اقتضائياً، فليس مجموعھا أيضاً مؤثراً على وجه الِإيجاب بحيث لا 

يمكن تغيير آثارھا بالعوامل المشابھة. و ليس الِإنسان بعدما تأثر بالوراثة و الثقافة و البيئة كمجسمة 

لإنسان بعد ذلك قابل للتأثرّ و التغيير حجرية لا يمكن تغيير صفتھا أو جزئھا إلاَّ بالقضاء عليھا، بل ا

  في ظل عاملين مختلفين:

ـ التفكر و التدبرّ في صالح أعماله و طالح أفعاله، و ما يترتب عليھما من الآثار و ١

المضاعفات، سواء أكانت الأفعال مناسبة لشخصيته المكونة في ظل تلك العوامل، أو منافية لھا. و 

  إنكار ذلك إنكار للبداھة.

الوقوع في إطار ثقافة وبيئة تختلف عمّا كان فيه، فلا شك أنَّ لھذين العاملين، حتى في السنين  ـ٢

المتأخرة من العمر، تأثير في إزالة بعض أو كل ما خلفته العوامل السابقة. و ھذا دليل على أنَّ المثلث 

  بشكل الِإقتضاء. الماضي لم يكن مؤثراً بنحو الإيجاب حتى لا يمكن التخلفّ عنه، بل التأثير

و في الختام، لا يمكن لإنسان أن ينكر دور الأنبياء و المصلحين في تغيير الأجيال و المجتمعات 

  بعدما تمت شخصيتھم وتكونت روحياتھم و نفسانياتھم و كم لذلك من شواھد تاريخية نتركھا للباحث.

***  
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 مناھج الإختيار

)١(  

  الإختيار المعتزلي

وقفت في البحوث السابقة على مناھج الجبر و اختلافھا، فحان وقت البحث عن مناھج لقد 

ـ يقولون بأنَّ  )١(الإختيار باختلافھا، فأكثر المعتزلة إلاَّ من شذّ ـ كالنجار و أبي الحسين البصري

  .)٢(أفعال العبد واقعة بقدرة العبد وحدھا على سبيل الإستقلال بلا إيجاب بل باختيار

مذھبھم و من حذا حذوھم أنَّ الله تعالى أوجد العباد و أقدرھم على أفعالھم و فوّض إليھم ولبُ 

الِإختيار. فھم مستقلون بإيجاد أفعالھم على وِفْقِ مشيئتھم، و طبق قدرتھم. و أنَّ اللهّ أراد منھم الإيمان 

  و الطاعة وكره منھم الكفر و المعصية. قالوا: و على ھذا يترتب أمور:

  ائدة التكليف بالأوامر و النواھي، و فائدة الوعد و الوعيد.ـ ف١

  ـ إستحقاق الثواب و العِقاب.٢

  ـ تنزيه اللهّ سبحانه عن إيجاد القبائح و الشرور من أنواع الكفر و المعاصي و المساوئ ...٣

 

 ١- لاحظ حاشية شرح المواقف، لعبد الحكيم السيالكوتي، ج ٢، ص ١٤٦.

٢- و لعل قولھم بلا إيجاب إشارة إلى أنَّ الفعل حال الصدور لا يتصف بالوجوب أيضاً و القاعدة 

 الفلسفية (الشيء ما لم يجب لم يوجد) غير مقبولة عندھم.
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إن المعتزلة استدلوا بوجوه كثيرة مرجعھا إلى أمر «قال السيد الشريف في (شرح المواقف): 

لى سبيل الإختيار لبطل التكليف، و بطل التأديب الذي ورد واحد و ھو أنه لولا استقلال العبد بالفعل ع

به الشرع، وارتفع المدح و الذم، إذ ليس للفعل استناد إلى العبد أصلا، و لم يبق للبعثة فائدة، لأن 

 .)١(»العباد ليسوا موجدين لأفعالھم، فمن أين لھم استحقاق الثواب و العِقاب

ستقلال العبد في أفعاله، و عدم وجود الصلة بينه و بين ھذه ھي النتائج المترتبة على أصلھم: ا

  اللهّ سبحانه.

ولأجل أن نقف على نصوص المعتزلة في ھذا الباب نقتطف من شرح الأصول الخمسة لقاضي 

  ، عدة مقاطع:٤١٥القضُاة عبد الجبار بن أحمد شيخ المعتزلة في عصره المتوفى عام 



ً فساد ما تق وله المجبرة الذين ينسبون أفعال العباد إلى اللهّ تعالى و يقول: قد عُلم عقلا و سمعا

  جملة القول في ذلك أن تصرفاتنا محتاجة إلينا و متعلقة بنا لحدوثھا.

و عند جَھْم بن صفوان أنھا لا تتعلق بنا و يقول إنما نحن كالظروف لھا حتى إن خُلق فينا كان، و 

  إن لم يخلق لم يكن.

تعلقة بنا و محتاجة إلينا، لكن جھة الحاجة إنما ھو الكسب و قد و عند ضرار بن عمرو أنھا م

شارك جھماً في المذھب وزاد عليه في الإحالة (الكسب). وما ذكره جھم على فساده معقول وما ذكره 

  ھو غير معقول اصلا.

ً بنا و ھ ا المتخلفون من المجبرة فقد قسموا التصرفات قسمين، فجعلوا أحد القسمين متعلقا و فأمَّ

  المباشر، و القسم الآخر غير متعلق بنا و ھو المتولد (كالِإحراق المتولد من إلقاء القرطاس في النار).

 

 ١- شرح المواقف، ج ٨، ص ١٥٤. ولاحظ الأسفار، ج ٦، ص ٣٧٠.
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 ثم استدل القاضي على مذھبه بوجوه نشير إلى بعضھا:

  قال: و الذي يدل على ذلك:

المحسن و المسيء، و بين حسن الوجه و قبيحه، فنحمد المحسن على أن نفصل بين  الأول:

إحسانه و نذم المسيء على إساءته. و لا تجوز ھذه الطريقة في حسن الوجه و قبيحه، و لا في طول 

القامة و قصرھا، حتى لا يحسن منا أن نقول للطويل لم طالت قامتك و لا للقصير لم قصرت. كما 

ظلمت و للكاذب لمَِ كَذِبْت، فلولا أنَّ أحدھما متعلق بنا و موجود من جھتنا يحسن أن نقول للظالم لم 

بخلاف الآخر، و إلاَّ لما وجب ھذا الفصل، و لكان الحال في طول القامة و قصرھا كالحال في الظلم 

  و الكذب و قد عُرف فساده.

فرة أن يقولوا: إن كان الجھاد إنَّه يلزم قبح مجاھدة أھل الروم و غيرھم من الكفار لأنَّ للك الثاني:

  على ما خلق فينا و جعلنا بحيث لا يمكننا مفارقته و الِإنفكاك عنه فذلك جھاد لا معنى له.

ما ثبت من أنَّ العاقل لا يشوّه نفسه كأن يعلق العظام في رقبته. و إذا وجب ذلك في   الثالث:

حاكمين أولى و أحرى. و على مذھبھم الواحد منَّا فلأنَّ يجب في حق القديم تعالى و ھو أحكم ال

ا يقولون.   (المجبرة) إنَّه تعالى شوّه نفسه وسوّأ الثناء عليه و أراد منھم كل ذلك تعالى عمَّ

إنَّ في أفعال العباد ما ھو ظلم و جور، فلو كان تعالى خالقاً لھا لوجب أن يكون ظالماً و   الرابع:

  جائراً تعالى اللهّ عن ذلك.



حمنِ مِنْ تفَاَوُت)  دلال بعِِدَّة من الآيات منھا قوله:الِإست الخامس: . فقد نفى )١((ما ترَى في خَلْقِ الرَّ

سبحانه التفاوت عن خلقه، و ليس المراد التفاوت في الخلق لوجوده فيه، بل المراد التفاوت من جھة 

تمالھا على التفاوت الحكمة. إذا ثبت ھذا لم يصح في أفعال العباد أن تكون من جھة اللهّ تعالى لا ش

  وغيره.

 

 ١- سورة الملك: الآية ٣.
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 .)١(ثم إنَّ القاضي يرد على أدلة الأشاعرة التي نقلناھا عنھم

 Ϳّو أنت خبير بأنَّ ھذه الدلائل على فرض تماميتھا ترد القول بالجبر أي ارتباط أفعال العباد با

و أنَّ فعل العبد مخلوق للعبد لا صلة له بنحو من سبحانه و انقطاعھا عن العبد و لا تثبت العكس، 

الأنحاء باͿّ سبحانه كما ھو مدّعى المعتزلة، ولأجل ذلك ھنا منھج ثالث و ھو الأمر بين الأمرين كما 

  سيوافيك:

و في الحقيقة إنّ ھذه الطائفة تنكر التوحيد الأفعالي الذي ركّز عليه النقل و العقل، و ھو أنَّه لا 

  اللهّ سبحانه. خالق إلاَّ 

توضيح ذلك: إنَّ دافع المعتزلة إلى القول بالتفويض ھو الحفاظ على وصف من أوصافه سبحانه 

فلما كان العدل عندھم ھو الأصل و الأساس في سائر المباحث، عمدوا إلى تطبيق ». العدل«و ھو 

باد مخلوقة Ϳّ سبحانه ينافي مسألة أفعال العباد عليه فخرجوا بھذه النتيجة: إنَّ القول بكون أفعال الع

ا كان الأصل عند  عدله. و لجأوا بعدھا إلى القول بأنھا من صنع العبد و ليس Ϳّ فيھا أي صنع. و لمَّ

الأشاعرة ھو التوحيد الأفعالي و أنه لا مؤثر إستقلالا و لا تبعاً غيره سبحانه، عمدوا إلى تطبيق ھذه 

  باد مخلوقة Ϳّ سبحانه و ليس للعبد فيھا صنع.المسألة على أساسھم. فجعلوا أفعال الع

ً للنظر في  فالطائفتان لم تتدبرا في مسألة أفعال العباد تدبراً عميقاً، بل جعلتا النظر فيھا فرعا

ً يجتمع فيه الأصلان: التوحيد الأفعالي و  ً ثالثا الأصل الذي تبنتاه. و قد غفلتا عن أنَّ ھناك طريقا

  ختيار، كما سيتضح ذلك عند البحث عن المنھج الثالث للِإختيار.وصف العدل، مع القول بالإِ 

  فلنعطف عنان الكلام إلى الأصل الفلسفي الذي بنُي عليه القول بتفويض أفعال العباد إلى أنفسھم.

 

  .٣٧٢و  ٣٥٥و  ٣٤٥و  ٣٤٤و  ٣٣٦و  ٣٣٢لاحظ شرح الأصول الخمسة، ص  -١
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 في حُدوثه حاجة المُمْكِن إلى العِلةّ تنحصر

قالوا: إنَّ سِرّ حاجة الممكن إلى الواجب و المعلول إلى العلةّ ھو حدوثه الذي يفسّر بالوجود 

المسبوق بالعدم و انقلاب العدم إليه. فإذا حدث الممكن ترتفع الحاجة، لأنَّ البقاء شيء و الحدوث 

ا الوجودات اللاحقة فلا  شيء آخر. إذ الحدوث لا ينطبق إلاَّ على الوجود الأول القاطع للعدم. و أمَّ

تتصف بالحدوث بل تتصف بالبقاء، فعندئذ يكون الشيء في بقاء ذاته غير محتاج إلى العلةّ. فإذا كان 

  ھذا حال الذات، فكيف حال الأفعال، فلا يحتاج في أعماله إلى العِلةّ.

ھذه الحال بين الذات  ولأجل ذلك يفعل العباد أو يتركون بقدرة و إرادة من أنفسھم، و لا صلة في

  و الأفعال، و الواجب الحكيم سبحانه.

ً عقيدة المفوضة:  و قد يقولون: إنَّه إذا أوجد فقد زالت الحاجة إلى «يقول الشيخ الرئيس حاكيا

الفاعل حتى أنَّه لو فقُدَِ الفاعل جاز أن يبقى المفعول موجوداً كما يشاھدونه من فقدان البناّء و قوام 

ى أنّ كثيراً منھم لا يتحاشى أن يقول: لو جاز على الباري تعالى العدم لما ضرّ عدمه البناء. و حت

وجودَ العالم لأنَّ العالم عندھم إنما احتاج إلى الباري تعالى في آن أوجده (أخرجه من العدم إلى 

جود الوجود) حتى كان بذلك فاعلا، فإذا جعل و حصل له الوجود من العدم، فكيف يخرج بعد ذلك الو

  .)١(»عن العدم حتى يحتاج إلى الفاعل

  تحليل ھذا الأصل و نقده

إنَّ ھذا الأصل الذي بنى عليه القوم نظريتھم في أفعال العباد، بل في أفعال و آثار كل الكائنات، 

  باطل لوجوه نشير إليھا:

  إنَّ مناط حاجة المعلول إلى العلةّ ھو الِإمكان أي عدم الوجه الأول:

 

١- الإشارات للشيخ الرئيس، ج ٣، ص ٦٨. لاحظ كشف المراد، الفصل الأول، المسألة ٢٩، و 

 المسألة ٤٤. و الأسفار، ج ٢، ص ٢٠٣ ـ ٢٠٤.
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ً من ذاته، و كون الوجود و العدم بالنسبة إلى ذاته متساويان، و ھذا المِلاك  كون وجوده نابعا

ا الحدوث فلي س ملاكاً للحاجة فإنه عبارة عن تحقق الشيء بعد موجود في حالتي البدء و البقاء، و أمَّ

عدمه، و مثل ھذا أمر انتزاعي ينتزع بعد اتصاف الماھية بالوجود، و مِلاك الحاجة يجب أن يكون 

 قبل الوجود لا بعده.



إنَّ الحدوث أمر منتزع من الشيء بعد تحققه، و يقع في الدرجة الخامسة من محل حاجة الممكن 

لأن الشيء يحتاج أولا ثم تقترنه العلة ثانياً، فتوجده ثالثاً، فيتحقق الوجود رابعاً،  إلى العِلةّ. و ذلك

فينتزع منه وصف الحدوث خامساً. فكيف يكون الحدوث مناط الحاجة الذي يجب أن يكون في 

ر)، فاحتاج، فأوجد، فوُجِد، فحَدَث.   المرتبة الأولى و قد اشتھر قولھم: الشيء قرُّرَ (تصُُوِّ

رة ثانية: ذھب الحكماء إلى أنَّ مناط الحاجة ھو كون الشيء (الماھية) متساوي النسبة إلى وبعبا

الوجود و العدم، و أنَّه بذاته لا يقتضي شيئاً واحداً من الطرفين و لا يخرج عن حد الِإستواء إلاَّ بعلة 

ء فإذِا كان مناط قاھرة تجره إلى أحد الطرفين، و تخرجه عن حالة اللاإقتضاء إلى حالة الِإقتضا

الحاجة ھو ذاك (إن الشيء بالنظر إلى ذاته لا يقتضي شيئاً) فھو موجود في حالتي الحدوث و البقاء. 

و القول باستغناء الكون في بقائه، عن العلةّ، دون حدوثه، تخصيص للقاعدة العقلية التي تقول: إنَِّ كل 

من ذاته يحتاج إلى علةّ، و تخصيص القاعدة  ممكن مادام ممكناً بمعنى ما دام كون الوجود غير نابع

  العقلية مرفوض جداً.

  و يشير الحكيم المتألهّ الشيخ محمد حسين الأصفھاني في منظومته إلى ھذا الوجه بقوله:

  و الِإفتقاَرُ لازمُ الِإمكَانِ * منْ دُون حَاجَة إلى البرُْھاَنِ 

  ذَّات ولنَْ يفَْترَِقالاَ فرَْقَ ما بينَ الحُدوثِ والبقَا * في لازمِ ال

  إنَّ القول بأنَّ العالم المادي بحاجة إلى العلةّ في الوجه الثاني:
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الحدوث دون البقاء، يشبه القول بأنَّ بعض أبعاد الجسم بحاجة إلى العلة دون الأبعاد الأخرى. 

اده الثلاثة، يشكل بعده المكاني. فإنَّ لكل جسم بعدين، بعداً مكانياً و بعداً زمانياً، فامتداد الجسم في أبع

كما أنَّ بقاءه في عمود الزمان يشكل بعده الزماني. فالجسم باعتبار أبعاضه، ذو أبعاد مكانية، و 

باعتبار استمرار وجوده مدى الساعات و الأيام ذو أبعاد زمانية. فكما أنَّ حاجة الجسم إلى العلةّ لا 

كل بعد من الأبعاد المكانية محتاج إلى العلةّ، فكذا ھو تختص ببعض أجزائه و أبعاضه بل الجسم في 

ً و بقاء من غير فرق بين آن الحدوث و آن البقاء و  محتاج إليھا في جميع أبعاده الزمانية، حدوثا

الآنات المتتالية. فالتفريق بين الحدوث و البقاء يشبه القول باستغناء الجسم في بعض أبعاضه عن 

 و المكاني وجھان لعملة واحدة، و بعدان لشيء واحد فلا يمكن التفكيك بينھما.العلةّ. فالبعد الزماني 

و تظھر حقيقة ھذا الوجه إذا وقفنا على أنَّ العالم في ظل الحركة الجوھرية، في تبدل مستمر، و 

تغيير دائم نافذين في جوھر الأشياء و طبيعة العالم المادي، فذوات الأشياء في تجدد دائم و اندثار 

واصل. و العالم حسب ھذه النظرية أشبه بنھر جار تنعكس فيه صورة القمر، فالناظر الساذج مت

يتصور أنَّ ھناك صورة منعكسة على الماء و ھي باقية ثابتة و الناظر الدقيق على أنَّ الصور تتبدل 

  حسب جريان الماء و سيلانه، فھناك صور مستمرة.



شبه بعين نابعة من دون توقف حتى لحظة واحدة. فإذا و على ضوء ھذه النظرية: العالم المادي أ

كان ھذا حال العالم المادي، فكيف يصح لعاقل أن يقول: إنَّ العالم و منه الِإنسان إنما يحتاج إلى العلةّ 

في حدوثه دون بقائه، مع أنَّه ليس ھنا أي بقاء و ثبات بل العالم في حدوث بعد حدوث و زوال بعد 

صال و الِإستمرار بحيث يحسبه الساذج بقاءً، و ھو في حال الزوال و التبدل و زوال، على وجه الإت

  .)١((وَ ترَى الجِبالَ تحَْسَبھُا جَامِدَةً و ھي تمَُرّ مَرَّ السَّحَابِ) السيلان:

 

١- سورة النمل: الآية ٨٨. البحث عن الحركة الجوھرية طويل الذيل و قد أشبع الأستاذ الكلام فيھا في 

 بعض محاضراته. لاحظ كتاب «اللهّ خالق الكون» ص ٥٢٥ ـ ٥٥٥ تجد فيه بغيتك.
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إنَّ القول بحاجة الممكن إلى العلة في حدوثه دون بقائه غفلة عن واقعية المعلول و  الوجه الثالث:

س بالنسبة إلى المعنى الِإسمي. فكما أنَّه لي نسبته إلى علتّه فإن وزانه إليھا وزان المعنى الحرفي

للأول الخروج عن إطار الثاني في المراحل الثلاث: التصوّر، و الدّلالة، و التحققّ، فھكذا المعلول 

 . )١( ليس له الخروج عن إطار العلةّ في حال من الحالين الحدوث و البقاء

فإذا كان ھذا حال المقاس عليه فاستوضح منه حال المقاس، فإنَّ المفاض منه سبحانه ھو الوجود 

ا وجود واجب أو ممكن، و الأول خلف لأن المفروض كونه و ھو  لا يخلو عن إحدى حالتين: إمَّ

ا ھو عليه (الإمكان) فكما ھو ممكن حدوثاً،  معلولا، فثبت الثاني، و ما ھو كذلك لا يمكن أن يخرج عمَّ

به عن ممكن بقاء، و مثل ذلك لا يستغني عن الواجب في حال من الحالات لأن الِإستغناء آية انقلا

  الِإمكان إلى الوجوب، و عن الفقر إلى الغنى.

نعم، ما ذكرنا من النسبة إنما يجري في العلل، و المعاليل الإلھية لا الفواعل الطبيعية، فالمعلول 

الإلھي بالنسبة إلى علته ھو ما ذكرنا، و المراد من العلةّ الإلھية، مفيض الوجود و معطيه كالنفس 

تخلقھا في ضميرھا، و الِإرادة التي توجدھا في موطنھا، ففي مثل ھذه  بالنسبة إلى الصور التي

  المعاليل، تكون نسبة المعلول إلى العلةّ، كنسبة المعنى الحرفي إلى الِإسمي.

ا الفاعل الطبيعي، كالنار بالنسبة إلى الِإحراق، فخارج عن إطار بحثنا، إذ ليس ھناك عليةّ  و أمَّ

ك لا يتجاوز عن تبديل أجزاء النار إلى الحرارة. و ذلك كما ھو الحال في حقيقية، بل حديث العلية ھنا

  العلل الفيزيائية

 

١- سيوافيك توضيح ھذا التشبيه عند البحث عن المنھج الثالث للِإختيار و ھو القول بالأمر بين 

 الأمرين.
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خصوصيات توجب التبدّل و و الكيميائية، فالعليةّ ھناك تبدل المادة إلى غيرھا في ظل شرائط و 

 ليس ھناك حديث عن الإيجاد و الِإعطاء.

و على ذلك فالتفويض أي استقلال الفاعل في الفعل يستلزم انقلاب الممكن و صيرورته واجباً 

  في جھتين:

  الأولى: الِإستغناء في جانب الذات من حيث البقاء.

  كن مثل الذات.الثانية: الِإستغناء في جانب نفس الفعل مع أنَّ الفعل مم

إنَّ القول بالتفويض يستلزم الشرك، أي الِإعتقاد بوجود خالقين مستقلين أحدھما  الوجه الرابع:

العلةّ العلياّ التي أحدثت الموجودات و الكائنات و الِإنسان، و الأخرى الِإنسان بل كل الكائنات فإنھا 

  نياً.تستقل بعد الخلقة و الحدوث في بقائھا أولا و تأثيراتھا ثا

فلو قالت المعتزلة بالتفصيل بين الكائنات و الِإنسان و نسبت آثار الكائنات إلى الواجب بحجة 

  أنھا لا تنافي العدل دون الِإنسان، يكون التفصيل بلا دليل.

ثم إنَّ القوم استدلوا على المسألة العقلية (غناء الممكن في بقائه عن العلةّ) بالأمثلة المحسوسة، 

البناء و المصنوعات بعد موت البناّء و الصانع، ولكن التمثيل في غير محلهّ لأنَّ البناّء و منھا: بقاء 

الصانع فاعلان للحركة أي ضم بعض الأجزاء إلى بعض و الحركة تنتھي بانتھاء عملھما فضلا عن 

ا بقاء البناء و المصنوعات فھو مرھونٌ للنظم السائد فيھما فإن البناء يبق ى بفضل القوى موتھما. و أمَّ

الطبيعية الكامنة فيه، التي أودعھا اللهّ سبحانه في صميم الأشياء فليس للبنَّاء و الصانع فيھا صنع، و 

ا الھيئة و الشكل فھما نتيجة اجتماع أجزاء صغيرة، فتحصل من المجموع ھيئة خاصة و ليس لھما  أمَّ

  فيھا أيضاً صنع.
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 تمثيلان لِإيضاح الحقيقة

قياس المعقول بالمحسوس الذي ارتكبته المعتزلة قياس غير تام ولو أراد المحقق  الحق أنَّ 

  ارتكاب لھذا القياس و التمثيل فعليه أن يتمسك بالمثالين التاليين:

إنَّ مَثلََ الموجودات الِإمكانية بالنسبة إلى الجواب، كمثل المصباح الكھربائي المضيء،  الأول:

ضوء المنبعث من ھذا المصباح ھو استمرار للضوء الأول، و يتصور أنَّ فالحس الخاطئ يزعم أنَّ ال

  المصباح إنَّما يحتاج إلى المولدّ الكھربائي في حدوث الضوء، دون استمراره.

و الحال أنَّ المصباح فاقد للِإضاءة في مقام الذات محتاج في حصولھا إلى ذلك المولد في كل 

باح إنما ھو استضاءَة بعد استضاءَة، و استنارة بعد استنارة من لحظة، لأنَّ الضوء المتلألئ من المص



المولد الكھربائي. أفلا ينطفئ المصباح إذا انقطع الِإتصال بينه و بين المولد؟ فالعالم يشبه ھذا 

المصباح الكھربائي تماماً، فھو لكونه فاقداً للوجود الذاتي يحتاج إلى العلةّ في حدوثه وبقائه لأنه يأخذ 

  ود آناً بعد آن، و زماناً بعد زمان.الوج

نفترض منطقة حارّة جافةّ تطلع عليھا الشمس بأشعتھا المُحرقة الشديدة. فإذا أردنا أن  الثاني:

ً بتقطير الماء عليھا، و إفاضته بما يشبه الرذاذ، فإن ھذا الأمر يتوقف  تكون تلك المنطقة رطبة دائما

  طع لحظة ساد عليھا الجفاف وصارت يابسة.على استمرار تقاطر الماء عليھا ولو انق

فمثل الممكن الذي يتصف بالوجود باستمرار، مثل ھذه الأرض المتصفة بالرطوبة دائماً، فكما 

ً بعد آن، فھكذا الأول لا يتحقق إلاَّ باستمرار  أنَّ الثاني رھن استمرار إفاضة قطرات الماء عليھا آنا

نقطع الفيض و الصلة بينه و بين المفيض لا نعدم و لم يبق منه إفاضة الوجود عليه آناً بعد آن. و لو ا

  أثر.

***  
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 التفويض في الكتاب و السنَّة

  إنَّ الذكر الحكيم يرَدّ التفويض بحماس و وضوح:

  .)١((يا أيَُّھاَ النَّاسُ أنَْتمُُ الفقُرَاءُ إلِى اللهِّ و اللهُّ ھوُ الغَنىُِّ الحَمِيدُ) ـ يقول سبحانه:١

فالآية نصّ في كون الفقر ثابت للِإنسان في جميع الأحوال، فكيف يستغني عنه سبحانه بعد 

  حدوثه، و في بقائه. أو كيف يستغنى في فعله عن الواجب مع سيادة الفقر عليه.

فاͿّ  )٢(كَ)(ما أصَابكََ مِنْ حَسَنةَ فمَِنَ اللهّ، وَ مَا أصََابكََ مِنْ سَيِّئةَ فمَِنْ نفَْسِ  ـ و يقول سبحانه:٢

تعالى ينسب الحسنة الصادرة من العبد إليه تعالى. فلو لم تكن ھناك صلة بين الخالق و فعل العبد فما 

  معنى ھذه النسبة؟

ينَ بهِِ مِنْ أحََد إلِاَّ بإِذِْنِ اللهّ) ـ و يقول سبحانه:٣   .)٣((وَ مَا ھمُْ بضَِارِّ

  .)٤(غَلبَتَْ فئِةًَ كَثيِرَةً بإِذِْنِ اللهّ)(كَمْ مِنْ فئِةَ قلَيِلةَ  ـ و يقول سبحانه:٤

  .)٥((فھَزََمُوھمُْ بإِذِْنِ اللهّ) ـ و يقول سبحانه:٥

  .)٦((وَ ما كَانَ لنِفَْس أنَْ تمَُوتَ إلِاَّ بإِذِْنِ اللهّ كِتاباً مَؤَجَّلا) ـ و يقول سبحانه:٦

 

 ١- سورة فاطر: الآية ١٥.

 ٢- سورة النساء: الآية ٧٩.

 ٣- سورة البقرة: الآية ١٠٢.

 ٤- سورة البقرة: الآية ٢٤٩.



 ٥- سورة البقرة: الآية ٢٥١.

 ٦- سورة آل عمران: الآية ١٤٥.
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 .)١((وَ مَا كَانَ لنِفَْس أنَْ تؤُْمِنَ إلِاَّ بإِذِْنِ اللهّ) و يقول سبحانه: -٧

مشيئته سبحانه. فيكون المراد إلى غير ذلك من الآيات التي تقيد فعل الِإنسان بإذنه، و المراد منه 

أنَّ أفعال العباد واقعة في إطار مشيئته تعالى، فكيف تستقل عنه سبحانه؟ و ما ورد في الذكر الحكيم 

مما يفندّ ھذه المزعمة أكثر من ذلك. و قد ذكرنا بعض الآيات عند البحث عن الجبر الأشعري 

  فلاحظ.

ا السنَّة، فقد تضافرت الروايات على نق   د نظرية التفويض بصور مختلفة نذكر بعضھا:و أمَّ

إنَّا لا نقول : « ـ عليه السَّلام ـ ـ روى الصدوق في (الأمالي) عن ھشام قال: قال أبو عبداللهّ ١

 ً   .)٢(»جبراً و لا تفويضا

الناس في «قال:  ـ عليه السَّلام ـ ـ روى الصدوق في (الأمالي) أيضاً عن حريز عن أبي عبداللهّ ٢

ثلاثة أوجه: رجل زعم أنَّ اللهّ عزوجل أجبر الناس على المعاصي فھذا قد ظلَمَ اللهّ القدر على 

عزوجل في حكمه، و ھو كافر. و رجل يزعم أنَّ الأمر مفوّض إليھم فھذا وھنّ اللهّ في سلطانه، فھو 

ذا أحسن حمد كافر. و رجل يقول: إنَّ اللهّ عزّوجل كلفّ العباد ما يطيقون و لم يكلفھم ما لا يطيقون فإ

  .)٣(»اللهّ و إذا أساء استغفر اللهّ، فھذا مسلم بالغ

ـ روى الطبّرسي في (الِإحتجاج) عن أبي حمزة الثمالي أنَّه قال: قال أبو جعفر للحسن ٣

إيَِّاك أن تقول بالتفويض فإنَّ اللهّ عزوجل لم يفوّض الأمر إلى خلقه وَھْناً منه و ضعفاً، و «البصري: 

ً  لا أجبرھم على   .)٤(»معاصيه ظلما

 

 ١- سورة يونس: الآية ١٠٠.

 ٢- البحار، ج ٥، كتاب العدل و المعاد، ص ٤، ح ١.

 ٣- المصدر السابق، ص ١٠، ح ١٤.

 ٤- المصدر السابق، ح ٢٦.
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ـ  ـ روى الصدوق في (توحيده)، و البرقي في (محاسنه) عن ھشام بن سالم عن أبي عبداللهّ ٤

اللهّ تبارك و تعالى أكرم من أن يكلف الناس ما لا يطيقون، و اللهّ أعَزّ من أن : «قال  عليه السَّلام ـ

 .)١(»يكون في سلطانه ما لا يريد



قال: قال  ـ عليه السَّلام ـ ـ روى الصدوق في (توحيده) عن حفص بن قرط: عن أبي عبداللهّ ٥

عالى يأمر بالسوء و الفحشاء فقد كذب رسول اللهّ (صلى اللهّ عليه و آله): من زعم أنَّ اللهّ تبارك و ت

على اللهّ. و من زعم أنَّ الخير والشر بغير مشيةّ الله، فقد أخرج الله من سلطانه. ومن زعم أنَّ 

  .)٢(»المعاصي بغير قوّة اللهّ، فقد كذب على اللهّ، و من كذب على اللهّ أدخله اللهّ النار

مساكين «أنهّ قال:  ـ عليه السَّلام ـ اـ روى الصدوق في (عيون أخبار الرضا) عن الرض٦

وجلَّ بعدله فأخرجوه من قدرته و سلطانه و الحديث يشير إلى  )٣(»القدرية، أرادوا أن يصفوا اللهّ عزَّ

ما ذكرناه في صدر البحث من أنَّ المعتزلة لما جعلوا العدل أصلا فرّعوا القول بالتفويض عليه، 

  دل و وقوع الفعل في سلطانه سبحانه.غافلين عن الطريق الذي يجمع بين الع

 

 ١- المصدر السابق، ح ٦٤. و التَّوحيد لصدوق باب نفي الجبر و التفويض، ص ٣٦٠، ح ٤.

 ٢- المصدر السابق، ح ٨٥، و التوحيد، ص ٣٥٩، ح ٢.

 ٣- المصدر السابق، ص ٥٤، ح ٩٣.
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 مناھج الِإختيار

)٢(  

  الِإختيار لدى الوجوديين

ختيار لدى الوجوديين ـ الذائع الصيت في الغرب ـ يقوم مقام التفويض لدى المعتزلة في الإِ 

الشرق الِإسلامي غير أن الداعي يختلف عند الفرقتين، فالمعتزلي الشرقي قال بثبوت الِإختيار 

ً على العدل الِإلھي. و الوجودي الغربي ذھب إلى أنَّ  للِإنسان في أفعاله بصورة التفويض حفاظا

الِإنسان يتكون و يتولد مجرداً عن كل لون و صبغة، و عن كل ميل و غريزة، للحفاظ على حريته و 

  عدم انسياقه بالذات إلى جانب خاص.

و إذا كان التَّفويض المعتزلي ردّ فعل على الجبر المعروف بين أھل الحديث والحنابلة، ثم 

فعل على الجبري المادي الذي يعتقد بأنَّ  الأشاعرة، فالإختيار لدى الوجوديين بالنحو السابق ردّ 

الِإنسان يتولد و ھو أسير عامل الوراثة ثم الثقافة و البيئة. فالوجوديون تقدموا في إثبات الِإختيار إلى 

  حدّ أنكروا أن يكون لغير فعل الِإنسان و عمله تأثير في تكوّن شخصيته.



و حاصل  )١(الفرنسي جان پول سارتر و من روّاد ھذا المسلك في الأوساط الغربية الفيلسوف

  مذھبه:

 

 ١- ولد في باريس عام ١٩٠٥.
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إنَِّ وجود الِإنسان متقدم على طبيعته و ماھيته فھو يتكون بلا ماھية و يتولد بلا قيد. ثم إنَِّه بفعله 

ول و و عمله في ظل إرادته و اختياره، يصنع لنفسه شخصية. و على ذلك فما اشتھر من وجود المي

ً و صبغة و توجد فيه انحيازاً إلى  الغرائز في الوجود الإنساني التي تضفي على وجود الإنسان لونا

نقطة و تمايلا إلى شيء، ليس بصحيح لأن الإعتراف بوجود ھذه الغرائز، سواء أكانت علوية أو 

 كل شيء. سفلية يزاحم اختياره و حريته، و يسلب منه الحرية التامة و التساوي بالنسبة إلى

فلأجل الحفاظ على حرية الِإنسان و كونه موجوداً فعّالا بالإختيار و حرّاً في الِإنتخاب يجب 

إنكار كل عقيدة مسبقة (يريد نفي القضاء و القدر)، و كل مصير يجعله مسيرّاً. و ھذا ھو المراد ممّا 

  .)١(اشتھر منھم بأنَّ الإنسان يتكون بلا ماھية

  مناقشة النظرية

  للِإنسان ماھيتين:إنَّ 

  ـ ماھية عامة يتكون معھا و يتولد بھا.١

  ـ ماھية خاصة يكتسبھا في ضوء إرادته عن طريق العمل.٢

و عدم التفرقة بين الماھيتين دفعھم إلى الِإعتقاد بتكون الِإنسان و تولده مجرّداً عن كل صبغة 

  طبيعية و سائقة ذاتية.

قات و المواھب الِإلھية المودعة في وجوده و ھي ميول فھي عبارة عن الطا أما الطبيعة العامة،

طبيعية تسوقه إلى نقطة خاصة فيھا سعادته أو شقاؤه و قد أعطى سبحانه، زمامھا بيد الِإنسان 

ً و كيفاً. و نحن نعترف بأنَّ ھذه المواھب و الِإستعدادات توجد  المختار في كيفية الِإستفادة منھا كمّا

ة خاصة و تحقق في وجوده انحيازاً إلى جانب، ولكنھا لا تعدو عن كونھا في نفس الِإنسان محدودي

  قابليات و اقتضاءات و أرضيات لأھداف خاصة، ولكن زمام

 

 ١- عصر التجزية و التحليل، ص ١٢٥.
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الِإختيار فيھا بيد الِإنسان المختار فله أن يتطلب بھذه المواھب ما شاء. كما له أن يترك الِإستفادة 

 منھا، بل له أن يكافحھا.

والذي يدل على ذلك ما كشف عنه العلم من أنَّ الِإنسان يتولد و فيه طاقات و سوائق متضادة و 

مختلفة، و كل يطلب منشوداً خاصاً، و لولا ھذه الطاقات المتضادة لما وصل الِإنسان إلى قمة 

  التكامل. مثلا:

من نعومة أظفاره، و في الوقت نفسه جبل على الِإنسان جُبلِ على حب النفس، و يظھر ھذا منه 

حب الخير و يظھر بعد سنين من حياته. فالِإنسان المختار يستفيد من تلك الميول الطبيعية على حد لا 

  يجعله حب الذات حيواناً ضارياً، كما لا يجعله حبّ الخير إنساناً تاركاً و مھملا لحياته.

ى إنكار الفطريات و الغرائز بل يكفي في ذلك القول فالحفاظ على حرية الِإنسان لا يتوقف عل

بأنَّ للِإنسان ماھية عامة موجودة في جميع الأفراد ليس للِإنسان في الِإنطباع بھا أي صنع و دخالة. 

  و ماھية خاصة، يستحصلھا عن طريق العمل كما سنشرحه.

ا الطبيعة الخاصة، ا يتكون في نفس الِإنسان من و أمَّ الروحيات العالية أو الدانية  فھي عبارة عمَّ

ً أو اعتدالا. مثلا قد أودعت يد الخلقة في  ً أو تفريطا نتيجة استفادته من تلك المواھب الأولية، إفراطا

  وجود الِإنسان ميولا سافلة كالغضب. و في الوقت نفسه أودعت ميولا عالية كالرحمة و الرأفة.

ً ضا ً لِإفراطه في أعماله قوة الغضب، كما قد فربما يتجلى الِإنسان في مسرح الحياة سبعا ريا

ً لحقوقه الفردية و الِإجتماعية و فريسة للمعتدين لتفريطه في أعمالھا. و قد  ً مھملا تاركا يتجلى إنسانا

يتجلى إنساناً مثالياً يستفيد منھا على حدّ الِإعتدال بالموازنة مع جانب الرحمة و الرأفة فيدفع عن نفسه 

بعض الأحيان يؤُثر غيره و يقوم بحاجات بني نوعه. فھناك شخصيات ثلاث تتكون  الِإعتداءات و في

في الفرد الِإنساني حسب إعماله تلك الموھبة الِإلھية. وقس عليه سائر الميول و الغرائز عالية كانت 

  أو سافلة، إنسانية كانت أو حيوانية.
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العامة، و الِإعتراف بھا لا يمس بكرامة سعادته،  ثم إنَّ سعادة الِإنسان و شقاءه ليسا رھن الماھية

كما لا يجعله في عِداد الأتقياء. بل الماھيات العامة تعَُبدّ له طريق السعادة خصوصاً الفطريات العالية 

 الِإنسانية التي كشف عنھا العلم و ھي:

  ـ روح الِإستقراء و اكتشاف الحقائق.١

  وف.ـ حب الخير و النزوع إلى البر و المعر٢

  مجالات الطبيعة و الصناعة. ـ علاقته بالجمال في٣

  سن البلوغ.  ـ الشعور الديني الذي يتأجج لدى الشباب في٤



فھذه الميول النابعة من داخل الِإنسان و فطرته ھي ماھيته العامة و كلھا تسوقه إلى الخير و 

ب في ظل الِإختيار و تصده عن الشر، لكن على وجه الِإقتضاء فھناك إنسان يستخدم تلك المواھ

الِإرادة و يكون عالمِاً كاشفاً عن السنن الكونية، و إنساناً بارّاً يفعل الخير لبني نوعه، و موجوداً فناّناً 

يصنع المصنوعات الدقيقة، و إنساناً إلھياً، يعتقد بأنَّ وراء العالم عالمَاً آخر و أنَّ ھناك خالقاً للكون و 

  تكاليف.له تجاه خالقه مسؤوليات و 

المھاوي و يتجلىّ على خلاف   كما أنَّ ھناك إنسان يترك الِإستفادة منھا أو من بعضھا فيسقط في

  الِإنسان المتقدم.

فالِإعتراف بھذه الفطريات لا يجعل الِإنسان جاھز الصنع، كما عرفت، فإن الذي يرتبط بھذه 

ا شخصيته الخاصة فھي م   صنوعة إرادته و اختياره.الفطريات إنما ھي شخصيته العامة و أمَّ

و العجب أنَّ مبدع النظرية لم يقدر على إنكار ماھية عامة للِإنسان في بعض المجالات، فھو 

يعترف بأنَّ الِإنسان يتولد في إطار قيود خاصة منھا أنَّ وجوده متعلق بھذا العالم، و يعيش حياة 

  ود.اجتماعية، و أنَّه موجود فان، و غير ذلك من الحدود و القي

  أقول: إنَّ الحدود و القيود التي تحدّ شخصية الِإنسان لا من قبِل نفسه
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أكثر مما اعترف به، فكل إنسان يعيش بين أحضان العالم المادي محكوم بقوانين الكون الفيزيائية 

 و الكيميائية.

اجتماعية ثم و الظاھر أنَّ أصحاب النظرية قد ابتدعوا المدعى و صاغوه في قالب خاص لغايات 

إلى إنكار الفطريات و الغرائز المودوعة في وجوده و ھو أشبه باتخاذ  -للحفاظ على المدعى  -ذھبوا 

ل الدليل عليه.  موقف خاص في   موضوع ثم تعََمُّ
  
  
  

  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  
  


