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المقدّمة

الحمدلله رب العالمين، و�سلى الله على �سيّدنا محمد واآله الطاهرين، وبعد

ما معنى اأن يكون للعقيدة كتاب؟

عزيزي الطّالب، اأعزّاوؤنا الطلّاب، طلّابنا الأعزّاء

واأن���ت تفت���ح هذا الكت���اب نتمنّى اأن تق���راأ هذه المقدّم���ة ع�سى اأن ت�ساع���دك على تحديد 

مو�سعك على خارطة م�سيرتك العلميّة؛ فاإنّ اأكثر ما يحتاجه طالب العلم هو اأن يدرك اأهميّة 

المع���ارف التي يتعلّمها ومدى تاأثيرها على م�سيره وبناء ذاته. ولأجل ذلك، طرحنا �سوؤالًا قد 

يب���دو اأنّ���ه غير وارد في الأذهان، لك���نّ التاأمّل فيه قليلاًا يبيّن اأنّه يتن���اول ق�سيّة ت�سغل بال كل 

طالب علم.

اإنّ من اأكبر العوائق اأمام طرح الق�سايا العقائديّة عدم �سعور الطلّاب ب�سرورة درا�ستها. 

ا بديهيّة م�سلّمة؟! فهي عندهم مح�سومة وقد �سبقوها بالإيمان. فلماذا ينبغي اأن يدر�سوا اأمورًا

يجيب البع�س القليل على هذا ال�سّوؤال باأنّ هذه الدّرا�سة ت�ساعدهم على الجدال والخ�سومة 

ا على  واإقناع الآخرين، ويرون فيها فائدة كبرى في النّقا�سات التي تدور هنا وهناك وخ�سو�سًا

�سفحات النترنت.

ا لأنّها تعمّق الإ�سكالت اأكثر ممّا تحلّها. وينفر  ويرى البع�س الآخر اأنّها تزيد الأمور تعقيدًا

اآخرون من جفاف الطّرح وخلوّه من الرّوحانيّة. عندما ل ن�سعر كطلّاب علم باأهميّة ما ندر�س 

ا من التّركيز المطلوب ف���ي عمليّة التّحليل وال�ستيع���اب يتبخّر، ويتبخّر معه  ���ا كبيرًا ف���اإنّ ق�سمًا

ق�سمٌ كبير من الفائدة المرجوّة.
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له���ذا، كان الج���زء الأوّل من هذا الكتاب من اأجل تو�سيح اأهميّ���ة بناء الرّوؤية الكونيّة على 

الأ�س����س العقليّة والتّحليليّة، و�سرورة التّعامل مع الق�ساي���ا العقائديّة بم�سوؤوليّة واإدراك مدى 

تاأثيرها على الإيمان واليقين اللذين هما اأ�سا�س كلّ خير واأ�سل كل كمال.

وم���ن المتوقّع اأن تك�سف الف�سول اللاحقة عن وج���ود نواق�س فادحة في البنية العقائديّة 

حيح للا�ست���دلل، وكيف اأنّنا كنّ���ا نعتمد على  عن���د اأكثرنا عندم���ا نتعرّف على الطّري���ق ال�سّ

التّ�سامح والتّ�ساهل ب�ساأن اأخطر الم�سائل في حياتنا.

اإنّ اأه���مّ ما نواجه به الفتن والمتحان���ات التي ت�سمل اإيماننا هو اأن نثبّت هذا الإيمان على 

اأ�س�س را�سخة، وهذه الأ�س�س هي البرهان المنطقيّ المحكم.

لقد �سعى هذا الكتاب لتقديم اأهم ق�سايا العقيدة التي تمثّل لبّ الإيمان باأ�سلوبٍ ا�ستدلليّ 

ي�ساعدنا � كطلّاب علم � على اكت�ساب مهارته. وهذا هو اأحد اأهم مميّزات الكتاب.

المي���زة الأخرى تكمن ف���ي �سعة دائرة الم�سائ���ل المطروحة. فقد احتوى عل���ى عددٍ كبيرٍ 

م���ن الم�سائل التي ترتبط باأ�سول الدّين التي ي�سع���ب احتواوؤها في كتبٍ اأخرى بهذا الحجم. 

و�سوف يكت�سف القرّاء الأعزّاء هذا الغنى عند المقارنة مع العديد من الكتب التّعليميّة.

مي���زة ثالث���ة تظهر في الكتاب هي �سلا�س���ة الطّرح وابتعاده عن التّعقي���د اأو التّ�سعيب. فهو 

يعر�س الم�سائل وينتقل مبا�سرةًا اإلى ال�ستدلل؛ اأي يعبر من الت�سوّر اإلى التّ�سديق، ويتجنّب 

الخو����س ف���ي الزّوائد والهوام����س وال�ستطرادات لك���ي ي�ساعدنا على التّركيز ق���در الإمكان، 

وعندها ي�ستعر�س ال�سّواهد، فذلك من باب تثبيت الت�سوّر عندما يكتنفه �سيء من الغمو�س، 

ا. ا اأو جديدًا اأو من باب تعميق ال�ستدلل عندما يكون �سعبًا

اأمّ���ا الميزة الملفتة في هذا الطّرح فهي ما يرتبط بالعمق الفكريّ، حيث يمكن القول باأنّه 

مثّ���ل مرحلة عالية من مراحل درا�سة العقيدة تتخطّ���ى الكثير ممّا كُتب في هذا المجال. وقد 

يراه البع�س اآخر مرحلة في التّدري�س حيث يمكن للطّالب بعدها اأن يعتمد على نف�سه في فهم 

الكتب العقائديّة.

ا ل���ول ال�سّهيد العلّامة المطهّري الذي اأخذ على عاتقه اأن  وبالطّب���ع، ماكان هذا العمق متي�سّرًا

ينقل المطالب الفل�سفيّة العميقة اإلى الأذهان المبتدئة. فقد لحظ �سهيدنا ال�سّعيد ظاهرة تناول 

الق�ساي���ا العميقة من قبل من ل ح���ظّ له بالمعرفة والطّلاع على الأبح���اث الم�ستفي�سة لعلمائنا 
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الكب���ار، وهي ظاه���رة انت�سرت اأي�ساًا ف���ي زمان ال�سّهيد لأ�سب���اب عديدة. وكان عل���ى العلّامة اأن 

ينه�س بهذا العبء ويتحمّل م�سوؤوليّة الدّفاع عن ق�سايا العقيدة. وممّا يذكره في هذا المجال:

ا، دون  »ظهر في المجتمع الإ�سلامي، في ع�سر الن�سّ، اأفرادٌ طرحوا ب�ساأن الألوهية اأفكارًا

لاحيّة العلميّة، ودون اأن ياأخ���ذوا تعاليم القراآن بنظر العتبار، فجاءت  اأن يتوفّ���روا على ال�سّ

ا.  اأفكارهم مخالفة للمقايي�س العقليّة والعلميّة ومخالفة للقراآن اأي�سًا

اإنّ مفه���وم ا�ستقلالي���ة العقل والفك���ر ل يعني اأنّ لكلّ فرد الحقّ في �سب���ر غور هذه الم�سائل 

حيحة والمدرو�سة والمعتمدة على البديهيّات  والتعمّ���ق فيها، دون اأن يتوفّر على المقايي����س ال�سّ

الأوّلي���ة، ودون اأن يتوفّ���ر على ق���درة ال�ستفادة وال�ستنب���اط منها، ودون اأن يط���وي المقدّمات 

روريّ���ة. واإذا فر�سن���ا اأنّ جميع اأفراد الب�سر اأرادوا تح�سي���ل المقايي�س العلميّة والبحث في  ال�سّ

ا على ا�ستعداد واإمكانيّة هذا البحث.  هذا المو�سوع وفق الأ�سول ال�سّليمة فهم ل يتوفّرون جميعًا

اإنّما يتوفّر على ال�ستعداد الملائم لأبحاث الحكمة المتعالية اأفرادٌ معدودون، وهبهم الله 

ا، كما هو الحال في �سائر فروع  تعال���ى الذوق وال�ستعداد لإدراك هذه المفاهيم الرّفيع���ة جدًّ

المعرفة الأخرى، حيث اأن الأفراد القادرين على درك اأدقّ ق�سايا هذه العلوم قليلون. وكم هو 

جميل ما قاله ابن �سينا: 

جلّ جناب الحقّ عن اأن يكون �سريعة لكلّ وارد اأو يطّلع عليه اإلّ واحد بعد واحد، ولذلك فاإنّ 

م���ا ي�ستمل عليه هذا الف���نّ �سحكة للمغفّل وعبرة للمح�سل. فمن �سمع���ه وا�سماأزّ عنه فليتّهم 

 .
)1(

نف�سه، لعلها ل تنا�سبه، وكلٌّ مي�سّر لما خلق له«

اإنّ حر����س ال�سّهيد على تقديم الق�ساي���ا العقائديّة العميقة باأ�سلوبٍ �سهلٍ يقترب من اأذهان 

ال�سّب���اب اعتُبر من المميّ���زات الأ�سا�سيّة لفكره. وبهذه الطّريقة مثّل هذا الفكر نقلة نوعيّة على 

ا و�سموليّةًا من الأطروحات الأخرى  �سعيد طرح الدّين، لي�سبح في مدّة وجيزة اأكثر ثراءًا وتقدّمًا

التي كانت تتغنّى في ذلك الزّمان باحتكارها ل�ساحة الفكر والأيديولوجيّات.

والجان���ب الآخر الذي يبرز في ه���ذا الفكر الأ�سيل هو مدى انفتاحه على الفكر الآخر ورحابة 

ا�ستيعاب���ه واكت�س���اف العنا�سر الإيجابيّة في���ه وتمييزها عن العنا�سر ال�سّلبيّ���ة اأو الخاطئة. واإنّما 

)1( الطباطبائ���ي، محم���د ح�سي���ن، اأ�سول الفل�سف���ة والمنهج الواقعي، تقدي���م وتعليق مرت�سى مطه���ري، ترجمة عمار اأبو 
رغيف، الموؤ�س�سة العراقية للن�سر والتوزيع، ج2، المقالة الرابعة ع�سر، �س712.
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���ا في التّحاور مع  ا مهمًّ ج���رى ذلك ب�سبب قوّة العتق���اد وعمقه. ويعلّمن���ا ال�سّهيد المطهّري در�سًا

المخالفين. وما اأحوج الم�سلمين اليوم اإلى هذا الأ�سلوب في زمن التّكفير وع�سر ال�سّدود الفكريّة.

لق���د عرفنا الي���وم اأنّ قويّ العقيدة يُحاور، واأنّ �سعيف العقي���دة يلجاأ اإلى الإق�ساء واتّهام 

غيره بالكفر ويتهرّب من الحوار.

ا باأنّ  ل �س���كّ ب���اأنّ الأبحاث العقائديّة ه���ي العن�سر المحوريّ في بناء الإيم���ان. ول �سكّ اأي�سًا

الخير كلّه يبداأ من الإيمان. اأجل، اإنّ الإيمان ل يح�سل بمجرّد امتلاك العتقاد ال�سّليم، بل اإنّه 

عمليّة تفاعليّة تجري في القلب من خلال قدرة المفكّر على اكت�ساف تجلّيات العقائد الحقّة في 

واقع���ه الجتماعيّ وفي تجاربه الحياتيّة وفي العالم الكيان���يّ الكبير. كما اأنّ هذا الك�سف يحتاج 

اإلى تطبيقٍ وممار�سة عبر الأيّام، ليتحوّل اإلى اإيمانٍ را�سخٍ في القلب وعمل بالأركان.

اإنّ الفائدة الكبرى لدرا�سة العقيدة تكمن في و�سول الطّالب اإلى قدرة ملاحظة التجلّيات 

والمظاهر اللامتناهية للاأ�سول الكبرى في كلّ اآفاق الوجود واآياته الأنف�سيّة، فالتّوحيد اأ�سل، 

لكنّه ظاهر في كلّ �سيء. مثلما قال ال�سّاعر:

وف���ي كلّ �سيء له اآية تدلّ على اأنّه واحد، قال الله تعالى: {ئو ئو ئۇ ئۇ 

.
ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئېئى ئى ئى ی ی ی ی ئج ئح})1(

وعندم���ا تكثر ه���ذه الملاحظة، ويزداد ه���ذا التوجّه، يتبدّل الفكر اإل���ى الذّكر. في�ستيقظ 

القل���ب وينبع���ث اإلى العمل، في�سب���ح الإيمان اأ�سا�س ال�سّع���ي وروحه وقوام ال�سّي���ر ونوره، فلا 

يتوقّف �ساحبه حتّى ي�سل اإلى كلّ خير وكمال.

ن�سير اأخيراًا اإلى اأنه من الخ�سائ�س الفنية لهذا الكتاب اأننا و�سعنا بياناًا موجزاًا بمحتويات 

كل ف�س���ل، وطرحنا اأ�سئل���ة ت�سديرية في كل در�س، واأما اأه���داف الدرو�س فقد و�سعناها في 

دليل المعلم.

وفقنا الله واإيّاكم والحمدلله رب العالمين

لت، الآية 53. )1( �سورة ف�سّ



 الفصل الأول 

خصائص العقيدة الإسلامية

نتع���رّف في هذا الفصل إل���ى معنى العقيدة وأهمّيته���ا ودورها في حياة 

الإنسان. وإلى العوامل التي أدّت إلى نشوء العقائد المختلفة والرؤى المتعدّدة 

حول الوجود والمصير. 

ل 
ّ
ية حول العقيدة الإس���امية؛ فهي تمث

ّ
تقدّم لن���ا الدروس الآتية نظرة كل

نا على ما ينبغي أن نتعرّف إليه في 
ّ
خارط���ة الطريق للدروس الاحقة، حيث تدل

ن من بناء حياة سليمة توصل إلى السعادة المطلقة. ولا تكتفي 
ّ
الحياة لكي نتمك

بتقديم نظ���رة عامّة، بل توجّهنا إلى كيفية الوصول إل���ى هذه الرؤية الكونية 

 أشكال الحيرة والضياع، من خال الإشارة إلى 
ّ

الأصيلة، وتسعى إلى تجنيبنا كل

الموانع التي تحول دون وصول الإنس���ان إلى القاعدة الفكرية المتينة، أو التي 

تؤدّي إلى ضالته، وعدم اهتدائه إلى الحقيقة.





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

ي�س���رح معنى العقيدة وكيفيّ���ة اختلاف النا�س في    1

عقائدهم.

يتعرّف اإلى اأهمّ اأنواع العقائد في العالم.   2

يتع���رّف اإل���ى م�سوؤولي���ات كل فرد منّ���ا في مجال    3

العقيدة.

ما هي العقيدة؟ وما هي 

أهمّ مذاهبها؟

الدرس الأوّل





تّهيت)1(
ا على اأ�سا�س نظرة وتف�سير للكون  اإنّ كلّ مدر�سة فكريّةٍ اأو عقيدةٍ يتبنّاها النّا�س تقوم حتمًا

طَلح عليه بعنوان »الت�سوّر  والعال���م، للوجود والم�سير، للمبداأ والمنتهى. وهذا الأ�سا����س يُ�سْ

اأو الروؤية الكونيّة«. 

اإنّ جمي���ع الأديان والمذاه���ب وكلّ المدار�س الفكريّة والفل�سفيّ���ة والجتماعيّة ت�ستند اإلى 

ة بها. والأهداف التي تطرحها مدر�سة معيّنة وتدعو اإلى تحقيقها، والطّريق  روؤية كونيّة خا�سّ

ال���ذي تر�سمه، والواجبات والمحظورات التي ت�سعها، والم�سوؤوليّات التي تفر�سها، كلّها نتائج 

رورة الت�سوّر الذي تتبنّاه تلك المدر�سة تجاه الوجود والحياة والم�سير.  ت�ستتبع بال�سّ

الحكماء، ق�سّموا الحكمة اإلى: الحكم���ة النّظريّة والحكمة العمليّة. الحكمة النّظريّة تعني 

فه���م الكون كما ه���و كائنٌ، والحكمة العمليّة تعني فهم ال�سّل���وك الحياتيّ كما ينبغي اأن يكون. 

وهذا الذي »ينبغي اأن يكون« هو النّتيجة المنطقيّة لما »هو كائن«.

لعنى  مرؤاس  مكونيس)2(
ينبغي اأن ل يختلط الأمر علينا في تعبير »الرّوؤية الكونيّة«، فنحملها على معنى »الإح�سا�س 

بالك���ون«؛ وذل���ك ب�سبب ا�ستعمال كلم���ة »الرّوؤي���ة« الماأخوذة من »النّظر« ال���ذي هو جزءٌ من 

الإح�سا����س. واإنّم���ا معنى »الرّوؤي���ة الكونيّة« هو »معرف���ة الكون«، وبه���ذا المعنى فهي ترتبط 

ا بم�ساألة المعرفة.  ا وثيقًا ارتباطًا

)1( مطهري، مرت�سى، المفهوم التوحيدي للعالم، دار التيّار الجديد،1985، �س 5. 
)2( المفهوم التوحيدي للعالم، �س 6 )بت�سرّف(.
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ات الإن�س���ان، بخلاف الإح�سا�س، الذي ي�ست���رك فيه الإن�سان مع  و»المعرف���ة« من مخت�سّ

���ات الإن�سان، وم���ن الموا�سيع التي  �سائ���ر الأحي���اء، ولهذا كانت »معرف���ة الكون« من مخت�سّ

ترتبط بقوّة العقل والتّفكير.

كثيرٌ من الحيوانات لها قوّة اإح�سا�س تفوق فيها الإن�سان، مثل با�سرة العقاب، و�سامّة الكلب 

والنّملة، و�سامعة الف���اأر؛ ولبع�سها حوا�سّ يفتقدها الإن�سان، مثل حا�سّة الرادار الموجودة في 

بع�س الأحياء.

الحيوان���ات تح����سّ العالم فقط، اأمّا الإن�س���ان فيح�سّه ويف�سّره... وف���ي واقعنا الب�سريّ قد 

ا منهم  ينظر مجموعة من الأفراد اإلى ظاهرة معيّنة، فيتلقّونها عن طريق الحوا�س، لكن ق�سمًا

ا اأو تف�سيرات متنوّعة. ا معيّنًا فقط يتّجه اإلى تف�سيرها تف�سيرًا

س و معقع ت)1( ؤى  مكونيم أنو ع  مرم
تف�سير الإن�سان للعالم يختلف باختلاف من�ساأ الت�سوّر وم�سدره. فقد ينطلق من معطيات 

العل���م، اأو الفل�سف���ة، اأو تراث الدّي���ن ون�سو�سه، ومن هنا يك���ون الت�سوّر ثلاثة اأن���واع: علميّاًا 

وفل�سفيّاًا ودينيّاًا.

س س  متجرابيم ؤاس  مكونيم  مرم
لكي نفهم حدود معطيات العلم في حقل المعرفة، نذكر اأوّلًا اأنّ العلم المق�سود هنا يقوم 

عل���ى اأ�سا����س الفر�سيّ���ة والتّجربة. حين يتّجه عال���م تجريبي اإلى اكت�س���اف اأو تف�سير ظاهرة 

معيّن���ة، تنق���دح في ذهن���ه اأوّلًا فر�سيّة، ثمّ يُدخل ه���ذه الفر�سيّة في المختب���ر ويجري عليها 

التّج���ارب العمليّ���ة، فاإن اأيّدته���ا التّجارب، تتّخ���ذ الفر�سيّة �سفة المبداأ العلم���يّ؛ ويبقى هذا 

المبداأ العلميّ على اعتباره وقوّته ما لم تحلّ محلّه فر�سيّة اأ�سمل مدعومة بتجارب اأف�سل.

اإنّ العل���وم الح�سّيّة التّجريبيّة ت�سلك هذا الطّريق ف���ي ك�سف العلل والمعلولت، فبالتّجربة 

العمليّة تُكت�سف علّة ال�سّيء واأثره ومعلوله، ثمّ يتّجه نحو علّة تلك العلّة، ومعلول ذلك المعلول. 

وهكذا، توا�سل العلوم م�سيرتها �سمن الحدود الممكنة.

)1( المفهوم التوحيدي للعالم، �س 17-6.



17 لع ه   معقيتأم ولع ه  أهمم لذ هبهعم

لز اع ونقع ص  مرؤاس  مكونيس  متجرابيس
اإنّ عمل هذه العلوم، بلحاظ اأنّها تقوم على التّجربة العلميّة، ذو مزايا ونقائ�س.

اأه���مّ مزايا الكت�ساف���ات العلميّة هي اأنّها مح���دودة وجزئيّة وم�سخّ�س���ة. العلم قادر على 

اأن ي���زوّد الإن�س���ان باآلف المعلومات عن موج���ودٍ جزئيّ، وقادر عل���ى اأن يزوّدنا بكتابٍ �سخم 

م���ن المعلوم���ات عن ورقة نباتيّ���ة واحدة. كما اأنّ ه���ذه الكت�سافات � بف�سل م���ا تقدّمه للب�سر 

م���ن قوانين � تي�سّر للاإن�سان طريق التّ�سرّف به���ذه الظّواهر وال�سّيطرة عليها، ومن هنا تن�ساأ 

ناعة والتّكنولوجيا. ال�سّ

اإلى جانب هذه المزايا، ثمّة نقائ�س في عمل هذه العلوم، وهي:

محدوديّ���ة نطاقها: فالعلوم الح�سّيّة محدودة بالتّجربة، وهي قادرة على متابعة عملها   .1

عل���ى الظّواه���ر، ما دامت تلك الظّواه���ر تخ�سع للتّجربة. لكنّ الك���ون بجميع اأبعاده ل 

يخ�س���ع للتّجرب���ة؛ فالعلوم التجريبيّة ت�ستطي���ع اأن تتابع العلل والأ�سب���اب اأو المعلولت 

والآث���ار اإلى حدٍّ معيّن ف���ي الواقع العمليّ، وت�سل بعدها اإلى طريقٍ م�سدود. العلوم مثل 

الم�سب���اح، قادرةٌ على �سقّ جُن���ح الظّلام اإلى مدى معيّن. وه���ي ل ت�ستطيع اأن تجرّب 

م�ساأل���ة بداي���ة العالم ونهايت���ه، ول الم�سائل الت���ي ترتبط بعبثيّة العال���م اأو هدفيّته، اأو 

بقوانين ال�سّير التّاريخيّ للمجتمعات، اأو بوجود �سببٍ اأعلى من المادّة في حركة الكون، 

وبعلاق���ة الإن�سان بحركة الكون، وبحياة الإن�سان بعد الموت؛ ولذلك يلجاأ الإن�سان اإلى 

التفكير الفل�سفي )العقلي المجرّد( حين ي�سل اإلى مثل هذه الم�سائل.

العال���م � بنظ���ر العلم التجريبي - ككت���ابٍ قديم �سقطت اأوراقه الأول���ى والأخيرة، فلا 

مب���داأه معلومٌ ول منتهاه. فالعلوم تعرّفنا على و�سع بع�س اأجزاء العالم، ل على ال�سّكل 

العام وال�سّخ�سيّة الكلّيّة للعالم. الت�سوّر العلميّ للعالم ي�سبه ما يفهمه النا�س حول فيل 

لم�سوه في الظلام، وهم لم يروه اأو ي�سمعوا عنه من قبل؛ فذاك الذي لم�س اأذن الفيل، 

ق���ال: اإنّ الفي���ل هو مروحة يدويّة، وذاك الذي لم�س رج���ل الفيل قال اإنّه اأ�سطوانة، اأما 

ذلك الذي لم�س ظهره، فيقول: اإنّ الفيل هو �سرير!

الت�سوّر التّجزيئي للعلوم ل يمكن اأن ي�سوّر لنا العالم ب�سكله الكلّيّ العام. والعالم مثل 
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اإن�س���ان ي�سكن في منطقة من مناط���ق طهران، ويعلم تفا�سيل هذه المنطقة ودقائقها، 

ومث���ل هذا الإن�سان ل ي�ستطيع اأن يفهم طهران بجميع اأبعادها. ولو �سممنا المعلومات 

ا على الت�سوّر  التّجزيئيّ���ة لكلّ منطقة من مناطق طهران اإلى بع�سها، لما ح�سلنا اأي�سًا

الكلّ���ي لطه���ران، ولم���ا ا�ستطعنا اأن نفهم �سكله���ا ول ارتباط اأجزائها م���ع بع�سها، ول 

تيحت لنا و�سيلة 
ُ
جمالها اأو قبحها، ول �سبيل لنا لتكوين ت�سوّر عام عن طهران، اإلّ اإذا اأ

اإلقاء النّظرة الكلّيّة العامّة على هذه المدينة.

م���ن هن���ا، فالعلوم الح�سية عاجزةٌ ع���ن الإجابة على اأهمّ الم�سائ���ل المرتبطة بالروؤية 

الكونية، وهي اإعطاء �سورة عامّة كلّيّة عن مجموع العالم. 

ا  التزل���زل وع���دم الثب���ات: النّق�س الآخ���ر في المنه���ج التّجريب���يّ باعتب���اره اأ�سا�سًا  .2

لأيديولوجيّ���ة معيّن���ة، ه���و اأنّ معطي���ات الح����سّ والتّجرب���ة متزلزلةٌ تفتق���د الثّبات 

ف���ي الجانب النّظ���ريّ؛ اأي في جانب ت�سوي���ر الواقع كما هو. ف�س���ورة العالم تتغيّر 

با�ستم���رار في المنظار التّجريبيّ؛ لأنّه قائم على اأ�سا�س الفر�سيّة والتّجربة، ل على 

اأ�سا����س المب���ادئ البديهيّة الأوّليّة العقليّ���ة، فالفر�سيّة والتّجربة لهم���ا قيمة وقتيّة. 

م���ن هنا، فالمنه���ج الح�سيّ متزلزلٌ ل ثب���ات فيه، ولذلك ل يمكن���ه اأن يكون قاعدة 

للاإيم���ان؛ الإيمان يتطلّب قاعدة قويّة ثابتة ل يعتريها التّزلزل والتّغيير، قاعدة ذات 

�سبغة خالدة.

القت�سار على الجان���ب العملي: اإ�سافةًا اإلى ما �سبق، اإنّ قيمة المنهج التّجريبيّ تتمثّل   .3

ف���ي الجان���ب العمليّ والفنّيّ، ل ف���ي الجانب النّظريّ. بينم���ا الأيديولوجيّة بحاجة اإلى 

قاع���دة ذات قيمة نظريّة ل عمليّة؛ ونعني بالقيم���ة النّظريّة القدرة على تقديم �سورة 

لواق���ع العال���م، ونعني بالقيم���ة العمليّ���ة والفنّيّة القدرة عل���ى تفعيل طاق���ات الإن�سان 

عي���د العمليّ. تطوّر التّكنولوجي���ا اليوم مظهر للقيمة العمليّ���ة والفنّيّة للعلوم  عل���ى ال�سّ

التجريبيّة.

ا عك�سيًّا  ومن غرائب العلوم في عالمنا المعا�سر، اأنّ قيمتها العمليّة والفنّيّة ازدادت ازديادًا

مقارنةًا بقيمتها النّظريّة.
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أيم )ؤاس ف   محقيقس نراتم
ا  وقد يظنّ بع�س النّا�س اأنّ العلم حقّق، في مجال الإيمان والطمئنان بحقيقة العالم، تطوّرًا

ا. مثل التطوّر الذي حقّقه في المحاولت العمليّة، بينما الم�ساألة عك�س ذلك تمامًا

ممّا �سبق يتّ�سح اأنّ الأيديولوجية بحاجة اإلى ت�سوّر يتّ�سف بالخ�سائ�س الآتية:

قدرته على الإجابة على الم�سائل الأ�سا�سيّة للعالم، ذات الرتباط بكلّ العالم، ل بجزءٍ   .1

خا�سّ منه.

اأن يقدّم معرفة ثابتة موثوقة وخالدة، ل معرفة موؤقّتة عابرة.  .2

م���ا يقدّم���ه يجب اأن يكون ذا قيمةٍ نظريّة كا�سفة للواق���ع، ل اأن تكون قيمته عمليّة فنّيّة   .3

مح�سة.

والت�سوّر العلميّ التّجريبيّ يفتقد هذه المقوّمات الثّلاثة.

س س  مفلسفيم ؤاس  مكونيم  مرم
هذا الت�سوّر لم يبلغ في تفريعاته وت�سخي�ساته درجة الت�سوّر الح�سيّ، لكنّه � بدلًا من ذلك 

� ي�ستند اإلى �سل�سلة من المبادئ. وهذه المبادئ:

بديهيّ���ة، ول يمكن للذّه���ن اأن ينكرها، وتفر�س نف�سها عن طري���ق البرهان وال�ستدلل)ل   .1

بمعنى اأنها بحاجة اإلى برهان فالبديهي يمكن اأن يبرهن لكن بداهته �سابقة على البرهان(. 

عامّ���ة �سامل���ة، وتُ�سمّى ف���ي الم�سطلح الفل�سف���يّ »اأح���كام الموجود بما ه���و موجود«،   .2

وتتّ�س���ف بنوع من الجزم. ولي�س ف���ي الت�سوّر الفل�سفيّ ما في الت�س���وّر التجريبيّ من 

تزلزل وعدم ثبات، ومن محدوديّة في الإطار.

الت�س���وّر الفل�سفيّ يجيب على الأ�سئلة التي ت�ستند اإليها الأيديولوجيّات. والتّفكير الفل�سفيّ 

ورة العامّة للعالم بجميع اأبعادها.  ي�سخّ�س ال�سّ

الت�س���وّر الح�سيّ والت�سوّر الفل�سف���يّ، كلاهما مقدّمتان للعمل، ولك���ن ب�سكلين مختلفين. 

الت�س���وّر الح�س���يّ مقدّم���ة للعمل باعتب���ار اأنّه يمن���ح الإن�سان الق���درة والقوّة عل���ى »التّغيير« 

ا على جانب من الطّبيع���ة، لي�ستخدمها في اتّجاه  و»التّ�س���رّف« في الطّبيع���ة، ويجعله م�سيطرًا

تحقيق ميوله ورغباته.
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ا باعتباره ي�سخّ�س اتّجاه العمل، وطريقة  والت�سوّر الفل�سفيّ مقدّمة للعمل وموؤثّر فيه اأي�سًا

انتخاب النّهج الحياتيّ للاإن�سان. هذا الت�سوّر موؤثّرٌ في موقف الإن�سان وانفعالته تجاه العالم، 

ى، ويفتر�س  فه���و يعيّن المواقف، ويبلور نظ���رة الإن�سان اإلى الكون والحياة، ويمنح الحياة معنًا

اأن يخلّ�سها من الفراغ.

وه���ذا م���ا نعنيه ف���ي قولن���ا: اإنّ العلوم عاج���زةٌ عن من���ح الإن�س���ان ت�سوّرا ي�س���كّل قاعدة 

لأيديولوجيّة معيّنة، بينما تقدر الفل�سفة العقلية على ذلك.

س انيم س  متم ؤاس  مكونيم  مرم
لو اعتبرنا كلّ نظرة عامّة عن الكون والعالم ت�سوّرا فل�سفيًّا، بغ�سّ النّظر عن منطلق ذلك 

���ا عن الوحي والغيب، فينبغ���ي اأن نعتبر الت�سوّر  ا اأم تلقّيًا ا برهانيًا الت�س���وّر، �س���واء اأكان قيا�سًا

ا من الت�س���وّر الفل�سفيّ. فبين الت�سوّر الدّينيّ والت�سوّر الفل�سفيّ حدود م�ستركة،  الدّينيّ نوعًا

ا للت�سوّر الح�سّيّ الذي ي�سرّ على ح�سر الحقيقة بالمادّة والحوا�س. خلافًا

ا - بي���ن المفهوم الدّينيّ  ول���و اأخذنا منطلق الت�س���وّر بنظر العتبار، فهن���اك - فرق طبعًا

للعالم والمفهوم الفل�سفيّ.

وف���ي بع�س الأدي���ان مثل الإ�سلام، الت�س���وّر الدّينيّ للعال���م يت�سمّن المنه���ج المعتمد في 

ا؛ اأي ال�ستدلل العقليّ، وتكون جميع الم�سائل الأ�سا�سيّة المطروحة فيه قابلة  الفل�سف���ة عمومًا

ا ت�سوّر عقليّ  للا�ست���دلل والبرهنة على اأ�سا�سٍ عقليّ. من هن���ا، فالت�سوّر الإ�سلاميّ هو اأي�سًا

فل�سفيّ.

الت�س���وّر الدّين���يّ هذا يمت���از � كما قلنا � بما يمت���از به الت�سوّر الفل�سفيّ م���ن ثبات وخلود، 

وعموم و�سمول. وهناك ميزة اأخرى يخت�سّ بها الت�سوّر الدّينيّ، هي قدا�سة مبادئه.

الأيديولوجيّة التي تقدّم للب�سرية نهج الحياة تتطلّب الإيمان بمبادئها، والإيمان ل يمكن اأن 

يتاأتّى للاأيديولوجيّة اإلّ اإذا اكت�سبت طابع الحرمة اإلى حدّ التّقدي�س، اإ�سافةًا اإلى طابع الخلود 

ا  والثّبات في اأ�سولها. يتّ�سح من هذا اأنّ الت�سوّر ي�ستطيع اأن يكون قاعدةًا للاأيديولوجيّة، وباعثًا

ا دينيًّا. على الإيمان، حين يتّخذ طابعًا
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) د و مرؤى لععاير تقييم  متصوم
ن�ستطيع )مما تقدّم( اأن ن�سع لجودة الت�سوّر المعايير الآتية:

ا من العقل والمنطق، وبذلك  : اأن يكون قابلاًا للاإثبات وال�ستدلل؛ اأي اأن يكون م�سندًا اأوّلًا

يوفّر الأر�سيّة العقليّة لتقبّله، ويزيل الإبهام والغمو�س على طريق العمل.

، واأن يزيل من الأذه���ان اأفكار عبثية الحياة وخواء الم�سيرة  ���ا: اأن يمنح الحياة معنىًا ثانيًا

الإن�سانية.

ثالث���اًا: اأن يبع���ث في النّفو����س الندفاع وال�سّ���وق والهدفيّة، لتكون له ق���درة الجذب ومنح 

الطّاقة والحرارة.

رابع���اًا: قدرته عل���ى اإعطاء طابع التّقدي�س للاأه���داف الإن�سانيّ���ة والجتماعيّة، ليبعث في 

نفو����س معتنقيه ال�ستع���داد للتّ�سحية وتجاوز ال���ذّات، وبذلك يوفّر عن�سر »�سم���ان التّنفيذ« 

للمدر�سة الفكريّة القائمة على ذلك الت�سوّر. 

���ا: قدرت���ه على خلق روح اللت���زام والإح�سا�س بالم�سوؤوليّة ف���ي �سمير الأفراد تجاه  خام�سًا

نفو�سهم ومجتمعهم.

س وحيتام
م
س  مت ؤاس  مكونيم  مرم

اإنّ الت�س���وّر الدّين���يّ التّوحي���ديّ فيه جمي���ع الخ�سائ�س اللازمة للت�س���وّر المطلوب، وهو 

الت�سوّر الوحيد القادر على جمع كلّ هذه الخ�سائ�س.

الت�س���وّر التّوحيديّ يعني فهم العالم على اأنّه خُلق نتيجة لم�سيئة واعية، واأنّ نظام الوجود 

يقوم على اأ�سا�س الخير والرّحمة، وعلى اأ�سا�س الو�سول بالموجودات اإلى كمالها المطلوب.

ا، واأنّ مبداأه ومرجعه واحد،  ا واحدًا ا واحداًا ومحورًا الت�س���وّر التّوحيديّ يعني اأنّ للعالم قطبًا

.
)1(

{ڄ ڄ ڄ ڃ ڃ}

ا اإلى هذا الت�س���وّر � تتحرّك في »اتّجاه« واح���دٍ، ونحو مركزٍ  وموج���ودات العال���م � ا�ستن���ادًا

ا ب���دون هدف. العالم ي�سير  ا عبثيًّا خاويًا  من�سجم؛ فالخليق���ة لي�ست موجودًا
ٍ
واح���د، وفق نظام

)1( �سورة البقرة، الآية 156.
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ة، ور�سالةٍ  وف���ق مجموعة نظ���م ل تتخلّف في »ال�سّنن الإلهيّة«. والإن�سان يتمتّ���ع بكرامةٍ خا�سّ

���ة ويتحمّ���ل م�سوؤوليّة تربية نف�سه واإ�سلاح مجتمعه. فالعال���م مدر�سة للاإن�سان، والخالق  خا�سّ

يجزي كلّ اإن�سانٍ ح�سب نيّته وم�سعاه.

المنطق والعلم وال�ستدلل ي�سند الت�سوّر التّوحيديّ ويوؤيّده. وهو يرى اأنّ كلّ ذرّة من ذرّات 

ا في معرفة  العالم دليلٌ على وجود الخالق الحكيم العليم، وكلّ ورقةٍ على الأ�سجار ت�سكّل كتابًا

الباري.

���ى؛ لأنّه يدفع الإن�س���ان تجاه م�سيرة  ا ومعنًا ا وهدفًا الت�س���وّر التّوحي���دّيّ يمنح الحي���اة روحًا

تكامليّة م�ستمرّة ل تعرف الوقوف عند مرحلةٍ معيّنة.

وله���ذه الروؤي���ة التّوحيديّة جاذبيّة، وه���ي تبعث في اأو�س���ال الإن�سان النّ�س���اط والحما�س، 

ا. وهي الروؤية الكونيّة  ا باذلًا م�سحّيًا ا رفيعة ومقدّ�سة، فتكوّن منه اإن�سانًا وتعر����س اأمامه اأهدافًا

ى للتزام وم�سوؤوليّة الأفراد، كلٌّ منه���م اإزاء الآخر، كما اأنّها تحفظ  الوحي���دة التي تعطي معنًا

ياع واللافائدة. الإن�سان من ال�سّقوط في الهاوية المخيفة للعبثيّين والمنادين بال�سّ

وحيتاس ف   لإةلام 
م
خصع ص  مرؤاس  مت

الإ�سلام هو الدين الذي قام على اأ�سا�س الت�سوّر التوحيديّ؛ والتّوحيد قد طرحه الإ�سلام في 

.
اأنقى اأ�سكاله واأف�سل �سوره. فالخالق والمبداأ في نظر الإ�سلام: {ٺ ٿ ٿ})1(

، وكلّ �سيء محتاجٌ اإليه: {ہ ہ ہ ھھ ھ ھ ے ے})2( . وهو غنيٌّ

)3( . {پ ڀ ڀ 
وه���و محيطٌ ب���كلّ �سيء وقادر على كلّ �س���يء: {ڄ ڄ ڃ ڃ}

. )4(
ڀ ڀ}

.
)5(

وهو موجودٌ في كلّ مكان، ول يخلو منه اأيّ مكانٍ اأو جهة: {ڳ ڳ ڱ ڱ ڱڱ}

وهو علي���مٌ بمكنونات القلب، وبالمقا�سد، وبما يخطر في الأذهان: {ٱ ٻ ٻ 

)1( �سورة ال�سورى، الآية 11.
)2( �سورة فاطر، الآية 15.

)3( �سورة ال�سورى، الآية 12.
)4( �سورة الحج، الآية 6.

)5( �سورة البقرة، الآية 115.
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. )2(
)1( ، {ڄ ڄ ڄ}

ٻ ٻ پ پ پپ ڀ ڀ ڀ ڀ ٺ ٺ}
. )3(

واإنّه لي�س بج�سم، وروؤيته غير ممكنة: {ٿ ٹ ٹ ٹ ٹ ڤڤ}

ا اإلى الرّوؤية الكونيّة الإ�سلاميّة التّوحيديّة: وا�ستنادًا

العال���م مخلوقٌ وموجّه من قب���ل عناية وم�سيئة اإلهيّة، واإذا انقطعت عنه العناية الإلهيّة   .1

، يفنى ويزول. لحظةًا

العالم لم يُخلق عبثًاا، وفي خلق العالم والإن�سان اأهداف حكيمة. لم يخلق �سيء في غير   .2

مو�سعه وبدون حكمة وفائدة.

3.  النّظام القائم هو النّظام الأح�سن والأكمل.

4.  العالم يقوم على اأ�سا�س العقل والحقّ ويقوم على اأ�سا�س الأ�سباب والم�سبّبات، وينبغي 

اأن نبح���ث ع���ن كلّ نتيجة في مقدّمتها و�سببها الخا�سّ، واأن نتوقّع من كلّ �سبب نتيجته 

ة. الخا�سّ

ة فقط، وهما ق�ساء وقدر  ق�س���اء الله وقدره يوجدان كلّ �سيء عن طري���ق علّته الخا�سّ  .5

�سل�سلة علل ذلك ال�سّيء. 

اإرادة الله وم�سيئت���ه تج���ري في العالم ب�س���كل »�سُنّ���ة«؛ اأي ب�سورة قان���ون ومبداأ عام.   .6

وال�سّنن الإلهيّة ل تتغيّر، واإنّما تحدث التغييرات بناءًا على ال�سّنن الإلهيّة.

خير الدّنيا و�سرّها يرتبطان بنوع �سلوك الإن�سان في العالم ومواقفه واأعماله. فالأفعال   .7

الح���ة � اإ�ساف���ةًا لم���ا لها من ث���واب وعقاب في الحي���اة الأخرى � ل تخل���و في هذه  ال�سّ

الدّني���ا من مقابل. التدرّج والتّكامل من القوانين وال�سّنن الإلهيّة، والعالم مهد لتكامل 

الإن�سان. 

ق�س���اء الله وق���دره م�سيطران على جميع العال���م، والإن�سان بموج���ب الق�ساء والقدر �   .8

موجودٌ حرٌّ مختارٌ م�سوؤولٌ ومتحكّمٌ بم�سيره. 

الإن�سان يتمتّع ب�سرف وكرامة ذاتيّة، ويليق لحمل اأعباء الخلافة الإلهيّة.  .9

)1( �سورة ق، الآية 16.
)2( �سورة الأعراف، الآية 180.

)3( �سورة الأنعام، الآية 103.
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10.  الدّني���ا ل تنف�سل عن الآخرة، والعلاق���ة بينهما مثل علاقة مرحلة الطّفولة بمرحلة 

ال�سّيخوخة، حيث اإنّ مرحلة ال�سّيخوخة هي ح�سيلة مرحلة الطّفولة وال�سّباب.

وم���ن مجموع ما قلن���اه اتّ�سح اأنّ التّوحيد العمل���يّ � الذي هو اأعمّ م���ن التّوحيد العمليّ 

الف���رديّ والجتماعيّ � عبارة عن ان�سجام الفرد في توحيد العبادة لله، ورف�س كلّ لون 

اآخ���ر من األوان العبادة، من قبيل عبادة الهوى، وعبادة المال، وعبادة الجاه، وغيرها. 

وكذل���ك يعني ان�سج���ام المجتمع في طريق توحيد العبادة للح���قّ، ورف�س كلّ طاغوت، 

وكلّ ترجي���ح ظالم. وما دام الفرد اأو المجتمع غي���ر وا�سل اإلى الوحدة، فاإنّه لن يظفر 

بال�سّعادة. 
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 مّفعهيم  مر يسس

ا على اأ�سا�س نظرة وتف�سير للكون  كلّ مدر�سة فكريّةٍ اأو عقيدةٍ يتبنّاها النّا�س تقوم حتمًا   1

طَلح عليها ب� »الت�سوّر اأو الروؤية الكونيّة«. والعالم والم�سير، يُ�سْ

الحكم���اء، ق�سّموا الحكمة اإل���ى: الحكمة النّظريّة والحكمة العمليّ���ة. الحكمة النّظريّة    2

تعني فهم الكون كما هو كائنٌ، والحكمة العمليّة تعني فهم ال�سّلوك الحياتيّ كما ينبغي 

اأن يكون.

ا بم�ساألة  ا وثيقًا »الرّوؤية الكونيّة« تعني معرفة الكون، وبهذا المعنى فهي ترتبط ارتباطًا   3

ات الإن�سان. المعرفة، والمعرفة من مخت�سّ

هناك ثلاثة اأنواع من الروؤى الكونية: علميّة وفل�سفيّة ودينيّة. الروؤية العلمية هي الروؤية    4

التجريبي���ة التي تذه���ب اإلى تف�سير ظاه���رة معيّنة من خلال فر�سيّة، ث���مّ تُدخل هذه 

الفر�سيّ���ة في المختبر ويجري عليه���ا التّجارب العمليّة، فاإن اأيّدته���ا، تتّخذ الفر�سيّة 

�سفة المبداأ العلميّ. 

ثمّ���ة نقائ�س ف���ي الروؤية العلمي���ة اأهمّها؛ محدوديّ���ة نطاقها، التزلزل وع���دم الثبات،    5

اقت�سارها على الجانب العملي دون النظري.

الروؤي���ة الكونية الفل�سفية ت�ستند اإلى �سل�سلة من المبادئ. اأهمّها: اأنّها بديهيّة، ل يمكن    6
للذّهن اأن يُنكرها. واأنّها عامّة �ساملة، واأنّها تت�سف بالثبات والجذم. 

الخ�سائ�س الأ�سا�سية للروؤية الكونية ال�سحيحة:   7
قدرته على الإجابة على الم�سائل الأ�سا�سيّة للعالم. اأ. 

ب. تقدّم معرفة ثابتة موثوقة وخالدة، ل معرفة موؤقّتة عابرة.

تكون ذات قيمةٍ نظريّة كا�سفة للواقع. ج. 

قابلة للاإثبات وال�ستدلل؛ بال�ستندان اإلى العقل والمنطق. د. 

، وتزيد من الأذهان اأفكار عبثية. تمنح الحياة معنىًا وهدفيةًا ه�. 





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

يبيّن نظرة الإ�س���لام للاإن�سان والوجود على �سوء    1

التوحيد.

يتع���رّف اإلى اأوج���ه اختلاف معن���ى الإن�سانية في    2

الإ�سلام عن الروؤية المادّية.

ي�س���رح الروؤي���ة الكونية الإ�سلامي���ة لعالمي الغيب    3

بال�سهادة، والعلاقة الحاكمة بينهما.

أبعاد الوجود في الرّؤية 

الكونيّة الإسلامية )1(
)إله العالم، الإنسان، العالم(

الدرس الثاني





تّهيت
تتميّ���ز الرّوؤي���ة الكونيّ���ة الإ�سلاميّة عن بقية ال���روؤى والت�سوّرات في نظرته���ا اإلى الإن�سان 

والعال���م ومبداأ العالم وخالقه، وفي غيرها من الق�سايا الكثي���رة. اإل اأنّ معرفة هذه الق�سايا 

الأ�سا�سية تعطينا فكرة وا�سحة عن واقع هذا التمايز وكيفية المقارنة بين المدار�س والمذاهب 

الفكرية والعقائدية المختلفة.

س  لإنسعن)1( لعهيم
ا  ���ة عجيبة ف���ي النّظ���رة الإ�سلاميّة للعالم. ل���م يكن اإن�سان الإ�س���لام حيوانًا للاإن�س���ان ق�سّ

م�ستقي���م القامة، له اأظافر عري�سة، ويم�سي عل���ى قدمين ويتكلّم فقط، اإنّ هذا الموجود � في 

ا من اأن يمكن تعريفه بهذه الكلمات. نظر القراآن � اأعمق واأكثر غمو�سًا

ا )والمدح هنا كان للنم���اذج الإن�سانية التي  فق���د مدح القراآن الإن�س���ان واأثنى عليه كثي���رًا

ا )والذمّ كان لمن لم ي�ستفد من نعم الله(...  و�سلت اإلى مقامات الولية(، وذمّه ووبّخه اأي�سًا

له على ال�سّماء  فاأ�سم���ى المدائ���ح واأ�سواأ المذام هي م���ا قالها القراآن بحقّ الإن�سان. فق���د ف�سّ

والأر�س والملائكة، وو�سعه عن م�ستوى الأنعام. فالإن�سان � في نظر القراآن � موجودٌ له القدرة 

على ت�سخير العالم والعروج اإلى اأعلى عليين، ويمكن اأن ينزل اإلى اأ�سفل �سافلين. 

وهذا هو الإن�سان الذي عليه اأن يقرّر م�سيره النّهائيّ. ونبداأ حديثنا على مدح الإن�سان في 

القراآن تحت عنوان: قيمة الإن�سان.

)1( مطهّ���ري، مرت�س���ى، اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان في القراآن، دار الإر�س���اد، الطبعة الأولى، 2009، �س. 251- 
.254
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قيّس  لإنسعن
الإن�سان خليفة الله في الأر�س: {ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ   .1
پڀ ڀ ڀ ڀ ٺ ٺ ٺ ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ 

 .
ٹ ٹٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ} )1(

ثم  ثج  تي  تى  تم  تخ  تح  تج  بي  بى  {بم 

.
ثى ثي جح})2(

اإنّ ظرفيّ���ة و�سعت���ه الإن�س���ان العلميّ���ة ه���ي اأكب���ر ظرفيّ���ة يمك���ن اأن تك���ون لمخل���وقٍ:   .2 
چ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڦ  {ڦ 

.
چ چ چ ڇ} )3(

ل���ه فط���رة تع���رف الله، يع���ي ربّ���ه ف���ي اأعم���اق وجدان���ه، واإنّ كل ال�سّك���وك والجحود   .3
{ٹ ٹ ٹ ٹ ڤ ڤ  اأمرا����س وانحراف���ات ع���ن جبلّ���ة الإن�س���ان الأول���ى، 

 ،
)4(

ڃڃ} ڃڃ  ڄ  ڄڄ  ڄ  ڦ  ڦ  ڦ  ڦ  ڤ   ڤ 
 .

{ڭ ڭ ڭ ۇۇ ۆ ۆ ۈ ۈ ۇٴ ۋۋ})5(

اإنّ ف���ي جبلّة الإن�سان عن�سر ملكوتيّ، اإله���يّ بالإ�سافة اإلى العنا�سر المادّية الموجودة   .4
ف���ي كلّ الجم���اد والنّبات والحيوان. فالإن�سان مركّب م���ن الطّبيعة ومّما وراء الطّبيعة، 

من الم���ادّة والمعنى، من الج�سم وال���رّوح: {ۀ ۀ ہ ہ ہہ ھ ھ 

ڭ ڭ ۇ ۇ ۆ ۆ ۈ ۈ  ھ ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ 
 .

ۇٴ ۋ ۋۅ ۅ ۉ ۉ ې ېې ې ى ى})6(
ى ومنتخب:  ، والإن�سان موج���ودٌ م�سطفًا اإنّ خلق���ة الإن�س���ان مدرو�سة، ولم تكن �سدف���ةًا  .5

.
{ ۇ ۇ ۆ ۆ ۈ ۈ} )7(

)1( �سورة البقرة، الآية 30.
)2( �سورة الأنعام، الآية 165.

)3( �سورة البقرة، الآية 31.
)4( �سورة الأعراف، الآية 172.

)5( �سورة الروم، الآية 30.
)6( �سورة ال�سجدة، الآيات 7 - 9.

)7( �سورة طه، الآية 122.
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ول���ه �سخ�سيّة حرّة م�ستقلّة، وه���و اأمين الله، وله ر�سالة وعلي���ه م�سوؤوليّة، وطلب منه اأن   .6

يعمّ���ر الأر����س بعمله واإبداع���ه، واأن يختار اأح���د الطّريقين: ال�سّع���ادة اأو ال�سّقاء. {ۋ 

ۅ ۅ ۉ ۉ ې ې ې ې ى ى ئا ئا 

ئو  ئە  ئە  ئا  ئا  ى  {ى   ،
)1( ئۇ}  ئۇ  ئو  ئو  ئەئە 

.
ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئې ئى} )2(

له الله على كثي����رٍ من خلقه،  يتمتّ����ع الإن�س����ان بكرامة ذاتيّة و�س����رفٍ ذاتيّ؛ فق����د ف�سّ  .7

وه����و يتفهّ����م واقعه وي�سعر ب����ه عندما يتفهّم ه����ذه الكرامة وي�سعر به����ا، ويعتبر نف�سه 

اأ�سمى من الدّن����اءات والرّذائل وال�سّه����وات والقيود: {ک ک ک گ گ 

ں  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  گ  گ 
.

ں})3(
الفط���ريّ:   الإله���ام  بحك���م  والجمي���ل،  القبي���ح  ي���درك  اأخلاق���يّ،  ب�سمي���رٍ  يتمتّ���ع   .8 

.
{ٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ})4(

ل يهداأ اإلّ بذكر الله، ول نهاية لطلباته، ول ي�سبع من اأيّ �سيء يناله، اإلّ اأن يتّ�سل بذات   .9

.
)5(

الله الأبديّة اللامحدودة: {ڦ ڄ ڄ ڄ ڄ ڃ ڃ ڃ}

خلق���ت نِعَ���م الأر����س وال�سّماء م���ن اأج���ل الإن�س���ان: {ئە ئە ئو ئو ئۇ ئۇ   .10

.
، {ئي بج بح بخ بم بى بي تج تح})7(

ئۆ ئۆ} )6(
ا اإطاعة اأمر الله: {ڄ ڄ ڄ ڃ  خلقه الله ليعبده ويطيعه، فواجبه اإذًا  .11

.
)8(

ڃ ڃ}

)1( �سورة الأحزاب، الآية 72.
)2( �سورة الإن�سان، الآيتان 2 و 3.

)3( �سورة الإ�سراء، الآية 70.
)4( �سورة ال�سم�س، الآيتان 7 و 8.

)5( �سورة الأن�سقاق، الآية 6.
)6( �سورة البقرة، الآية 29.

)7( �سورة الجاثية، الآية 13.
)8( �سورة الذاريات، الآية 56.
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اإنّه ل يجد نف�سه اإلّ بعبادة الله وذكره، واإذا ن�سي ربّه ن�سي نف�سه، ول يعرف من هو،   .12

ولماذا؛ وماذا يجب اأن يعمل، واإلى اأين يذهب؛ {ڦ ڄ ڄ ڄ ڄ ڃ 

.
ڃڃ ڃ چ چ} )1(

وعندم���ا يرح���ل عن هذا العالم، ويُزاح عنه �ستار الب���دن - الذي هو حجاب الرّوح -   .13

تتّ�س���ح له كثيرٌ م���ن الحقائق التي تكون علي���ه مخفيّة: {گ گ گ ڳ 

.
ڳ ڳ} )2(

ل���م يُخلَ���ق ليعمل للق�سايا المادّي���ة فح�سب، ولم تكن حاجات الحي���اة المادّية دافعه   .14

ا، وربّم���ا ل يطلب من حركته  الوحي���د، فهو يتح���رّك ويتحمّ�س للغاي���ات ال�سّامية اأحيانًا

{ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹ ٹ  ���ا �س���وى ر�س���ا الله:  و�سعي���ه �سيئًا

.
)3(

ٹ}
ۇ  ۇ  ڭ  ڭ  ڭ  ڭ  ۓ  ۓ  ے  ے  {ھ 

ې  ې  ې  ۉۉ  ۅ  ۅ  ۋ  ۇٴۋ  ۈ  ۈ  ۆ  ۆ 

. )4(
ې}

ى م���ن قبل الله،  وبن���اءًا عل���ى ما قي���ل، فالإن�سان الكامل ف���ي نظر الق���راآن موجودٌ م�سطفًا

، اأمين  ، م�ستقلٌّ وخليفت���ه في الأر�س، ن�سفه ملكوت���يّ ون�سفه مادّيّ، له فطرة معرفة الله، حرٌّ

الله، وم�س���وؤولٌ ع���ن نف�س���ه والعالم، م�سيط���رٌ على الطّبيع���ة والأر�س وال�سّم���اء، ملهم بالخير 

عف والعجز، وي�سير نحو القوّة والكم���ال، وي�سمو ول يهداأ اإلّ في  وال�سّ���رّ، يبداأ وج���وده من ال�سّ

ح�سي���رة القد�س الإلهيّ وبذكره، و�سعته العلميّة والعمليّة غير محدودة، يتمتّع ب�سرفٍ وكرامةٍ 

ذاتيّ���ة، ل �سبغ���ة ماديّة لدوافعه، له حقّ التّ�سرّف الم�س���روع بالنّعم التي وهبها الله له، ولكن 

ينبغي اأن يكون ذلك لله. 

)1( �سورة الح�سر، الآية 19.
)2( �سورة ق، الآية 22.

)3( �سورة الفجر، الآيتان 27 و 28.
)4( �سورة التوبة، الآية 72.
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اعمم  مغيب و مشهعجأ
الت�س���وّر، التوحي���دي الإ�سلامي ي���رى اأنّ العالم غيب و�سهادة؛ اأي يق�س���م العالم ق�سمين: 

عال���م الغي���ب وعالم ال�سهادة. وتحدّث القراآن مراراًا عن الغي���ب وال�سهادة، وركّز على الغيب، 

واعتب���ر الإيمان به ركناًا من اأركان الإيم���ان الإ�سلامي: {ئە ئە ئو ئو ئۇ 

.
)2(

، {ڀ ٺ ٺ}
)1(

ئۇ ئۆئۆ}
الغيب يعني الخفاء، وهو على نوعان: ن�سبي ومطلق. الغيب الن�سبي: يعني ال�سيء الخافي على 

حوا����س الإن�سان؛ لبعد ذلك ال�سيء اأو ل�سبب م�ساب���ه. فبالنّ�سبة لمن ي�سكن طهران، فاإنّ طهران 

�سهادة، واأ�سفهان غيب. اأمّا بالنّ�سبة لل�سّاكن في اأ�سفهان، فاأ�سفهان �سهادة، وطهران غيب.

 ف���ي الق���راآن الكري���م، وردت كلم���ة الغي���ب به���ذا المعن���ى الن�سبي اأي�س���اًا، كقول���ه تعالى: 

. )3(
{گ ڳ ڳ ڳ ڳ ڱڱ}

مم، لكنّها غيب بالن�سبة 
ُ
مم الغابرة �سهادة بالن�سبة اإلى تلك الأ

ُ
ومن البديهي اأنّ ق�س�س الأ

مم التالية.
ُ
اإلى الأ

غي���ر اأنّ القراآن يطلق كلمة الغي���ب اأحياناًا على حقائق غير مح�سو�س���ة بالح�سّ الظاهري. 

وف���رق بين حقائق مح�سو�سة غائبة عنّا لبع���د الم�سافة اأو ما �سابه ذلك، وبين حقائق ل يمكن 

اإح�سا�سها بالحوا�س الظاهرة ب�سبب عدم محدوديتها اأو عدم مادّيتها.

ووا�س���ح اأنّ الق���راآن - حي���ن ي�سف الموؤمني���ن باأنّهم يوؤمن���ون بالغي���ب - ل يق�سد الغيب 

الن�سبي؛ لأنّ كلّ النا�س )موؤمنهم وكافرهم( يقرّون ويعترفون بالغيب النّ�سبيّ.

كم���ا اأنّ الآي���ة الكريم���ة التي تح�س���ر علم مفاتح الغيب ب���الله تق�سد الغي���ب المطلق، ول 

ين�سج���م مفهومها م���ع الغيب الن�سب���ي. وحين يرد ذكر الغي���ب وال�سهادة مع���اًا، كقوله تعالى: 

، فالمق�س���ود بالغي���ب المطل���ق من���ه، ل 
)4(

{ۀ ہ ہہ ہ ھ ھ}

.
)5( الن�سبي اأي�ساًا

)1( �سورة الأنعام، الآية 59.
)2( �سورة البقرة، الآية 3.
)3( �سورة هود، الآية 49.

)4( �سورة الح�سر، الآية 22.
)5( المفهوم التّوحيدّيّ للعالم، �س 75-73 
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لع ه  طبيعس  معلاقس يين اعمّ   مغيب و مشهعجأم 
ه���ل لهذا العال���م المح�سو�س حدود تف�سل بينه وبين عالم الغي���ب؟ من الوا�سح اأنّ ت�سوّر 

وج���ود حدّ مادي يف�سل بين العالمين، هو ت�سوّر �س���اذج؛ اإذ لو ت�سوّرنا مثل هذا الحدّ، لكان 

كلّ ط���رف م���ن طرفي الحدّ �سه���ادة وعالماًا مادّي���اًا ج�سمانياًا. ل يمكن تو�سي���ح الرتباط بين 

عالم���ي الغيب وال�سهادة بتعبير مادّي وج�سماني. ون�ستطي���ع اأن نمثّل لهذه العلاقة - من اأجل 

تقريبه���ا اإلى الذهن - باأنّها مثل علاقة الأ�سل بالف���رع، اأو علاقة ال�سخ�س بظلّه؛ اأي اإنّ هذا 

العال���م انعكا����س لذلك العال���م. يُ�ستنبط من القراآن اأنّ كل ما في ه���ذا العالم اإنّما هو »وجود 

ن���ازل« عن موجودات العالم الآخ���ر: {چ چ ڇ ڇ ڇ ڇ ڍ ڍ ڌ ڌ 

.
ڎ})1(

. )2(
وحتى معدن الحديد، يتحدّث عنه القراآن باأنّه منزل: {ڀ ٺ}

بديهي اأنّ المق�سود بالتنزيل والإنزال لي�س هو النتقال من مكان اإلى مكان. كل �سيء نراه 

في هذا العالم اإنّما نرى »ظلّه« وفرعه ومرتبته النازلة، اأمّا »حقيقته« و»اأ�سله« و»كنهه« ففي 

عالم اآخر، هو عالم الغيب.

الق���راآن الكري���م يطرح تحت عنوان »الغي���ب« نوعاًا من الت�سوّر الإ�سلام���ي والإيمان ب�ساأن 

خ���رى، مثل الإيمان بالملائكة، والإيمان بر�سالة 
ُ
الك���ون، كما يبيّن ذلك اأحياناًا تحت عناوين اأ

الر�سل، والإيمان بالوحي:

ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ںں  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳ  {ڳ 

.
)3(

ۀ}
ڌ  ڌ  ڍ  ڍ  ڇ  ڇ  ڇ  ڇ  چ  چ  {چ 

گ  ک  ک  ک  ک  ڑ  ڑ  ژژ  ڈ  ڈ  ڎ  ڎ 
. )4(

گ گ گ ڳ ڳ}

)1( �سورة الحجر، الآية 21.
)2( �سورة الحديد، الآية 25.

)3( �سورة البقرةء، الآية 285.
)4( �سورة الن�ساء، الآية 136.
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ف���ي هاتي���ن الآيتين، ورد ذكر الإيمان بكتب الله ب�سكل م�ستقلّ، ولو كان المق�سود من هذه 

الكت���ب هو الكت���ب ال�سماوية النازلة على الأنبياء لكفى ذكر الإيمان بالر�سل، وهذه قرينة على 

اأنّ المق�سود بالكتب هو حقائق غير حقائق عالم ال�سهادة. وفي القراآن ورد ذكر حقائق خفية 

غيبية تكراراًا، با�سم {ہ ہ} و»اللوح المحفوظ« و{ۈ ۇٴ} و»الكتاب 

المرقوم« و»الكتاب المكنون«. والإيمان بهذه الكتب الغيبية جزء من الإيمان الإ�سلامي.

الأنبياء جاوؤوا اأ�سا�ساًا للدعوة اإلى نظرة عامّة للكون والحياة، فلا ينح�سر العالم بموجبها 

ف���ي الأم���ور الح�سّية الملمو�س���ة الواقعة في اإط���ار العلوم الح�سّي���ة التجريبية. دع���وة الأنبياء 

ا�ستهدفت ال�سموّ بالإن�سان من المح�سو�س اإلى المعقول، من الجهر اإلى الخفاء، ومن المحدود 

اإلى اللامحدود.

وللاأ�س���ف! ف���اإنّ تيار الأفكار المحدودة المادّية والح�سّية الت���ي هبّت من الغرب جعلت فئة 

من الم�سلمي���ن ي�سرّون على اإنزال المفاهيم الإ�سلامية ال�سامي���ة في الت�سوّر الإ�سلامي اإلى 

.
)1(

م�ستوى المح�سو�سات والمادّيات

)1( المفهوم التّوحيدّيّ للعالم، �س 77-75 
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 مّفعهيم  مر يسس

تتف���رّد الرّوؤي���ة الكونيّ���ة الإ�سلاميّة عن بقية ال���روؤى والت�سوّرات ف���ي نظرتها الخا�سة    1

والفريدة اإلى كلٍّ من الإن�سان والعالم ومبداأ العالم وخالقه.

الإن�س���ان ف���ي نظر الق���راآن موجودٌ ل���ه القدرة على ت�سخي���ر العالم والع���روج اإلى اأعلى    2

عليين، ويمكن اأن ينزل اإلى اأ�سفل �سافلين. وهو يُقرّر م�سيره النهائي بنف�سه.

ى من قِبَ���ل الله، وخليفته في الأر�س، ن�سفه  الإن�س���ان ف���ي نظر القراآن موجودٌ م�سطفًا   3

، اأمي���ن الله، وم�سوؤولٌ عن  ، م�ستقلٌّ ملكوت���يّ ون�سف���ه مادّيّ، له فطرة معرف���ة الله، حرٌّ

نف�سه والعالم، م�سيطرٌ على الطّبيعة والأر�س وال�سّماء، ملهم بالخير وال�سّرّ.

عف والعج���ز، وي�سير نحو القوّة  الإن�س���ان في نظر الق���راآن الكريم يبداأ وجوده من ال�سّ   4

والكم���ال، وي�سم���و ول يه���داأ اإلّ في ح�سي���رة القد�س الإله���يّ وبذكره، و�سعت���ه العلميّة 

والعمليّة غير محدودة. 

الت�س���وّر، التوحيدي الإ�سلامي يرى اأنّ العالم غيب و�سهادة؛ اأي يق�سم العالم ق�سمين:    5

عال���م الغيب وعالم ال�سه���ادة. والغيب يعني الخفاء، وعالم الغي���ب على نوعان: ن�سبي 

ومطلق.

العلاقة بين عالم الغيب وال�سهادة لي�ست علاقة حدود تف�سل بين كلا العالمين، اإذ لو    6

ت�سوّرن���ا وجود مثل هذا الحدّ بينهما، لكان كلّ طرف من طرفي الحدّ �سهادة، وعالماًا 

مادّياًا ج�سمانياًا.

ل يمك���ن تو�سي���ح الرتب���اط بي���ن عالمي الغي���ب وال�سه���ادة بتعبير م���ادّي وج�سماني.    7

ون�ستطي���ع اأن نُمثّل له���ذه العلاقة باأنّها مثل علاقة الأ�سل بالف���رع، اأو علاقة ال�سخ�س 

بظلّه؛ اأي اإنّ هذا العالم انعكا�س لذلك العالم.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

أبعاد الوجود في الرّؤية 

الكونيّة الإسلامية )2(
)إله العالم، الإنسان، العالم(

الدرس الثالث

يبيّ���ن الروؤي���ة الكوني���ة الإ�سلامية لعالم���ي الدينا    1

والآخرة.

ي�س���رح كي���ف تق���دّم الروؤي���ة الكوني���ة الإ�سلامية    2

مفهومها حول الله تعالى.

يتعرّف اإلى اأهم خ�سائ�س العالم المادي.   3





نيع و لآخرأ اعمم  متُّ
تق�سي���م العالم اإلى دنيا واآخرة، هو م���ن اأركان الت�سوّر الإ�سلامي. ما ذكرناه تحت عنوان 

{ ئى یی} يدور حول عالم مقدّم على هذا العالم، عالم له دور ال�سانع والمدبّر 

نا اأفردنا لعالم الآخرة عنواناًا  نيا �سهادة، لكنَّ لهذا العالم. عالم الآخرة غيب طبعاًا، وعالم الدُّ

نيا، وباعتباره العالم الذي يوؤوب اإليه الإن�سان. باعتباره متاأخّراًا عن عالم الدُّ

الغي����ب عال����م جئن����ا من����ه، وعال����م الآخ����رة عال����م ن����وؤوب اإلي����ه، وه����ذا معنى ق����ول اأمير 

. وفرق بين »من 
 عَلِ���م من اأينَ وفي اأي���ن واإلى اأي���ن«)1(

ًا
 ام���راأ

ُ
الموؤمني����ن  Q: »رَحِ���مَ الله

اأي���ن« و»م���ن اأيّ �س���يء«، فلو ق����ال الإمام Q. »م���ن اأيّ �سيء«، لكان ي�سي����ر اإلى التراب، 

)2( . لكن 
كما ورد في الآية الكريمة: {ڇ ڇ ڇ ڇ ڍ ڍ ڌ ڌ}

الإم����ام عل����ي Q ي�سير اإلى مفهوم اآخر، هو مفهوم العالم ال����ذي جئنا منه، والذي نحن 

فيه والذي نوؤوب اإليه.

من وجهة نظر الرّوؤية الكونيّة الإ�سلاميّة، فاإنّ الدّنيا والآخرة - مثل الغيب وال�سّهادة- كلٌّ 

منهم���ا ن�ساأة م�ستقلّة بتعبير القراآن. اأمّا الن�سبيّ فه���و العمل الدنيوي والعمل الأخروي، اأي اإنّ 

العم���ل اإن كان اإر�س���اء لهوى النف�س، فهو عمل دنيوي، وهذا العمل نف�سه، اإن كان لله ولتحقيق 

.
)3(

ر�سا الله، فهو عمل اأخروي

)1( ال�سي���رازي، �سدر الدين، الحكم���ة المتعالية في الأ�سفار العقلية الأربعة، دار اإحي���اء التراث العربي، بيروت، 1981م، 
ج9، �س355.

)2( �سورة طه، الآية 55.
)3( المفهوم التّوحيدّيّ للعالم، �س 78-77 
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 مله لبتأ  مععمم
ا للحوا�س، وهي تنفذ اإلى اأعماق  قوّة العقل والتّفكير في الإن�سان ل تكتفي بالظّواهر، خلافًا

المظاهر الكونيّة. هذه القوّة تق�سي اأنّ الوجود ل ي�ستطيع اأن ينح�سر ويتحدّد بهذه الظّواهر 

المحدودة والمتغيّرة والنّ�سبيّة والم�سروطة والمحتاجة.

هذه ال�سّاحة الكونيّة الم�سهودة اأمامنا بمجموعها غير قائمة بنف�سها وم�ستندة اإلى ذاتها. 

ول ب���دّ اإذاًا م���ن وجود حقيقة ثابتة، ومطلق���ة غير محدودة، وغير م�سروط���ة، وغير محتاجة، 

ت�ستن���د اإليها جميع الكائنات وحا�سرة في جميع الأمكن���ة والأزمنة. وبدون هذه الحقيقة فاإنّ 

ال�سّاحة الكونيّة ل ت�ستطيع اأن تقف على اأقدامها؛ اأي ل يمكن لهذه ال�سّاحة اأن يكون لها وجود 

ا، ول �سيء بدون هذه الحقيقة �سوى العدم والفناء. اأ�سا�سًا

ا اإلى اأنّ  الق���راآن الكريم ي�سف الله �سبحانه وتعالى باأنّه »قيّوم« و»غن���يّ« و»�سمد«، م�سيرًا

ال�سّاح���ة الكونيّ���ة بحاجةٍ اإلى حقيقة تقوم به���ا، هذه الحقيقة هي �سند وحاف���ظ لكلّ الأ�سياء 

المحدودة النّ�سبية والم�سروطة. اإنّه تعالى »غنيّ« لأنّ كلّ �سيء �سواه بحاجة اإليه، وهو »�سمد« 

لأنّ ما �سواه فارغٌ ومحتاجٌ اإلى حقيقة تملاأ هذا الفراغ بالوجود.

القراآن الكريم يطلق على الموجودات المح�سو�سة الم�سهودة ا�سم »الآيات«؛ اأي كلّ موجودٍ 

ي�سكّل بدوره دللةًا على وجود الله المطلق وعلمه وقدرته وحياته وم�سيئته.

 حكيم. وكلّ 
ٍ
عال���م الطّبيع���ة � في نظر الق���راآن الكريم � مثل كت���اب مدوّن بيد موؤلّف علي���م

�سطرٍ، بل كلّ كلمة تدلّ على العلم اللامتناهي والحكمة اللامتناهية لموؤلّفه.

كلّ علم من علوم الطّبيعة هو من منظارٍ ما معرفة بالطّبيعة؛ وهو من منظارٍ اأعمق تعرّف على الله.

ولأج���ل اأن نفهم منطق القراآن ب�ساأن التعّرف عل���ى الطّبيعة من منظور التعرّف على الله، 

نكتفي بذكر اآية كريمة واحدة من اآيات قراآنيّة كثيرة في هذا المجال: 

ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  پ  پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  {ٱ 

ٺ ٺ ٺ ٺ ٿ ٿ ٿ ٿ ٹ ٹ ٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ ڦ ڦ 
.

ڦ ڄ ڄ ڄ ڄ ڃ ڃ ڃ ڃ چ چ} )1(
 هذه الآية تدعو اإلى التعرّف على ال�سّاحة الكونيّة بما فيها من مظاهر حركة الأفلاك، وحركة 

)1( �سورة البقرة، الآية 164.
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الفلك وعطائها القت�ساديّ، ومن�ساأ الأمطار والغيوم، والأحياء الموجودة على ظهر الأر�س. كما 

)1(
توؤكّد الآية الكريمة على اأنّ التعرّف على هذه المظاهر الطّبيعيّة باعثٌ على معرفة الله.

لعرفس  مله يصفعته
 .

)2(
القراآن الكري���م يذكر اأنّ الله متّ�سفٌ بجميع �سف���ات الكمال: {ى ئا ئائە}

 .
)3(

ة به: {ڃ ڃ ڃ چ چ چچ} فات ال�سّامية في كلّ الوجود خا�سّ وال�سّ

، قادرٌ، علي���مٌ، مريدٌ، رحي���مٌ، هاد، خال���ق، حكيمٌ، غف���ورٌ، عادلٌ...  م���ن هن���ا، فالله ح���يٌّ

ومتّ�سفٌ بكلّ �سفات الكمال الأخرى. وهو تعالى من جهةٍ اأخرى، لي�س بج�سم، ول مركب، ول 

ميّت، ول عاجز، ول مجبر، ول ظالم. 

ف���ات الكماليّة الت���ي يتّ�سف به���ا الله، وتُ�سمّى  فات هي ال�سّ المجموع���ة الأول���ى م���ن ال�سّ

فات الثّبوتيّة. والمجموعة الثّانية نا�سئة من النّق�سان، والله منزّه عنها، وي�سمّيها البع�س  ال�سّ

فات ال�سّلبيّة«. ا، »ال�سّ تجوّزًا

نح���ن نحمد الله ون�سبّحه ونحمده حين نذكر اأ�سماءه الح�سنى و�سفاته الكماليّة، ون�سبّحه 

حين ننزّهه عمّا ل يليق به. وفي الحمد والتّ�سبيح نركّز على معرفة الله؛ وبذلك نرتفع باأنف�سنا 

.
)4(

على مدارج الكمال

 موحت نيس أهمم  مصفعد
لي����س لله �سبحان���ه مثيل ول �سبيه ول �سري���ك. ومحال اأن يكون له �سري���ك؛ لأنّ التعدّد من 

خوا����س الموج���ودات المحدودة النّ�سبيّة، ول معنى للكثرة والتع���دّد في الموجود اللامتناهي. 

ا  ا واحدًا نح���ن ن�ستطي���ع اأن يكون لنا ول���دٌ واحدٌ اأو اأولد عدي���دون، وبمقدورنا اأن نتّخ���ذ �سديقًا

ا. والموجود المحدود ي�ستطي���ع اأن يتّخذ له في مرتبته �سركاء ونظراء،  اأو ع���دّة اأ�سدقاء اأي�سًا

وبذلك يقبل الكثرة والتعدّد. اأمّا الموجود اللامتناهي فلا يقبل التعدّد.

)1( المفهوم التّوحيدّيّ للعالم، �س 25-23.
)2( �سورة الح�سر، الآية 24.

)3( �سورة الروم، الآية 27.
)4( المفهوم التّوحيدّيّ للعالم، �س 25.
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والمث���ال الآتي � على ق�س���وره � مفيدٌ في تو�سيح هذه الم�ساألة: ب�س���اأن اأبعاد العالم الماديّ 

المح�سو����س؛ اأي عالم الأج�سام الم�سه���ودة الملمو�سة، انق�سم العلم���اء فريقين: فريقٌ يذهب 

اإل���ى اأنّ اأبعاد الكون محدودة؛ اأي اإنّ العالم المح�سو�س يمتدّ اإلى حدّ ينتهي عنده، وفريقٌ اآخر 

يعتق���د اأنّ اأبع���اد العالم الماديّ ل متناهية، ول تنتهي في اأيّ ط���رفٍ من اأطرافه، ولي�س لعالم 

المادّة بدايةًا ول و�سط ول نهاية. 

ا، فاإنّ هناك �سوؤالًا يفر����س نف�سه، وهو: اأيكون الكون  ف���اإذا اعتبرن���ا الكون الماديّ محدودًا

ا اأم اأكثر؟ اأمّا اإذا اعتبرناه غير محدود، فاإنّ فر�س كون ماديّ اآخر ي�سبح غير  الم���اديّ واحدًا

ا منه. ا اآخر، فاإنّه اإمّا اأن يكون هذا الكون نف�سه اأو جزءًا معقول؛ لأنّنا كلّما فر�سنا كونًا

ه���ذا المث���ال يرتب���ط بعال���م الأج�س���ام والموج���ودات الج�سميّ���ة المح���دودة والم�سروطة 

والمخلوقة، والتي لي�ست لها حقيقة مطلقة وم�ستقلّة وقائمة بالذّات، وهذا العالم المحدود في 

ا اإذا قبلنا بنظريّة »لنهائيّة اأبعاده«، فما بالك بالله  ا ثانيًا حقيقته ل يمكن اأن نت�سوّر له عالمًا

�سبحان���ه، وهو تعالى غير محدود وحقيقة مطلقة ومحيط بجميع الأ�سياء، ول يخلو منه زمانٌ 

ول مكان، وهو اأقرب اإلينا من حبل الوريد. ومن هنا، فمحال اأن يكون لله نظيرٌ ول �سريكٌ، بل 

ل يمكن افترا�س ذلك. اإ�سافةًا اإلى ذلك، نحن نرى اآثار عناية الله، وتدبيره وحكمه في جميع 

الموج���ودات. ون�ساهد الإرادة الواح���دة والم�سيئة الواحدة والنظّ���ام الواحد في جميع اأرجاء 

.
)1(

العالم. وهذا ي�سير اإلى اأنّ عالمنا ذو م�سدرٍ واحدٍ، ل م�سدرين، ول عدّة م�سادر

ي وإج) كنع مهم ز د  مععمم  مّعجم لع ه  لّيم
ا اإلى الواقع المو�سوعيّ. الطّفل يبح���ث في ال�سّاعات الأولى من حياته  يتّج���ه الإن�سان فطريًّ

ا مو�سوعيًّا. ومع نموّ ج�سم الطّفل وذهنه، يبداأ بالتّفكيك بين نف�سه  عن ثدي اأمّه، باعتباره واقعًا

والأ�سي���اء الأخ���رى، وبالنّظر اإلى الأ�سي���اء، باعتبارها خارجة ومنف�سلة عن���ه. ومع اأنّ ارتباطه 

ا،  بالأ�سياء هو عن طريق مجموعة من الأفكار، فهو ي�ستفيد من الأفكار باعتبارها و�سيلةًا ورابطًا

.
)2(

لكنّه يعلم اأنّ الحقيقة المو�سوعيّة للاأ�سياء هي غير الأفكار الموجودة في ذهنه

)1( المفهوم التّوحيدّيّ للعالم، �س 27-25 
)2( )م.ن(، �س 20 
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 مععمم  مّحسوس)1(
الحقائق المو�سوعيّة التي يدركها الإن�سان عن طريق الحوا�س ت�سكّل بمجموعها ما ن�سمّيه 

بالعال���م الم���ادي )ال���ذي يعتبر تنزّل لعوال���م اأعلى، وقد يعب���ر عن الأول بال�سه���ادة والأخرى 

بالغيب(، وتتميّز بالخ�سائ�س الآتية:

1. المحدوديّة
ا  الموج���ودات المح�سو�سة الم�سهودة، ابتداءًا من ال���ذرّة وحتّى المجرّة؛ اأي اإنّها ت�سغل حيّزًا

ا، ولي�س لها وجود خارج ذلك المكان، وخارج ذلك المتداد الزّمنيّ. مكانيًّا، وزمانيًّا معيّنًا

���ا اأكبر، وتمتدّ خلال فا�سل���ة زمانيّة اأطول، وبع�سها  ا مكانيًّ بع����س الموجودات ت�سغل حيّزًا

ا مح���دودة في اإطارٍ معيّن في  ا اأقلّ وذات فت���رة زمنيّة اأق�سر، لكنّها جميعًا الآخ���ر ت�سغ���ل مكانًا

الزّمان والمكان.

2. التّغيير
موجودات العالم باأجمعها متغيّرة متطوّرة غير ثابتة. ول يوجد في العالم المح�سو�س كائنٌ 

باقٍ على حالٍ واحدة. اإمّا اأن يكون في حالة نموّ وتكامل، اأو في حالة تدهور وانحطاط.

الموج���ود الم���اديّ المح�سو����س يطوي خلال جميع فت���رة وجوده مرحلة تب���ادل م�ستمرّ في 

���ا؛ اأي اإنّه اإمّ���ا اأن ياأخذ من حقيقة،  حقيقت���ه. اإمّ���ا اأن ياأخ���ذ، اأو يعط���ي، اأو ياأخذ ويعطي اأي�سًا

ا من حقيقته. اأو  ا من حقيقته، اأو يمنح الواقع الخارجيّ جزءًا الأ�سياء الأخرى وي�سيّرها جزءًا

ا. هذه واحدة  ا �ساكنًا ا. على اأيّ حال، ل يمكن لموجودٍ م���اديّ اأن يبقى ثابتًا يفع���ل العمليّتين معًا

اأخرى من الخ�سائ�س العامّة لموجودات هذا العالم. 

3. الارتباط
كلّ موج���ودٍ ف���ي العال���م »مرتب���طٌ« و»م�س���روطٌ«؛ اأي اإنّ وجوده مرتبطٌ وم�س���روطٌ بوجود 

�س���يءٍ اأو اأ�سي���اء اأخرى، بحيث ل���و انعدم ذلك ال�سّ���يء اأو تلك الأ�سياء لنع���دم ذلك الموجود 

���ا. لو اأمعنّا النّظر في حقيقة الموجودات لألفيناه���ا مقرونةًا ب�سرطٍ اأو �سروطٍ كثيرة. ول  اأي�سًا

)1( المفهوم التوحيدي للعالم، �س 20- 23 
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ا من قيود  ا محرّرًا ا بلا �سرط وب�سكلٍ مطلق )اأي موجودًا يمك���ن اأن نرى بين الموجودات موجودًا

الموجودات الأخرى(.

كلّ الوجودات »م�سروطة«؛ اأي اإنّ كلّ واحدٍ منها موجودٌ على تقدير وجود �سيءٍ اآخر، وهذا 

ال�سّيء الآخر بدوره موجودٌ على تقدير وجود �سيءٍ اآخر، وهكذا...

4. الحاجة
الموج���ودات المح�سو�سة والم�سه���ودة مرتبطة وم�سروطة كما قلن���ا، وهي لذلك محتاجة، 

محتاج���ة اإلى كلّ الظّ���روف والملاب�سات المرتبط���ة بها. وكلّ واحدٍ من ه���ذه الظّروف بدوره 

محت���اجٌ اإل���ى مجموع���ة ظروف وملاب�س���اتٍ اأخرى. ل يمك���ن اأن نعثر على موج���ود منطوٍ على 

»نف�س���ه«؛ اأي م�ستغ���نٍ عن غيره، وق���ادر على البقاء مع افترا�س فناء غي���ره. من هنا، فالفقر 

والحاجة من المظاهر العامّة في موجودات الكون.

5. النّسبيّة
الموج���ودات المح�سو�س���ة والم�سه���ودة ن�سبيّة في اأ�س���ل الوجود وفي كم���الت الوجود. فلو 

و�سفناها مثلاًا بالكبر والعظمة، اأو بالقوّة والقدرة، اأو بالرّوعة والجمال، اأو بال�سّابقة والقِدم، 

ا باأ�سياء اأخرى. اأو حتّى بالوجود والكينونة، فاإننا ن�سفها قيا�سًا

فلو و�سفنا ال�سّم�س مثلاًا باأنّها كبيرة، فاإنّنا نعني اأنّها كبيرة، بالنّ�سبة لنا ولأر�سنا ولكواكب 

منظومتن���ا ال�سّم�سيّة؛ اإذ اإنّ هذه ال�سّم�س �سغيرة بالنّ�سب���ة لبع�س الكواكب. وهكذا لو و�سفنا 

ا باأنّه قويّ اأو جميل اأو عالم. حتّى ال�سّيء يظهر من خلال ن�سبته اإلى وجودٍ اآخر. موجودًا

كلّ وج���ود، وكلّ كم���ال، وكلّ علم، وكلّ جمال، وكلّ قدرة وعظم���ة وجلال، اإنّما يظهر حين 

فات المذكورة  ا افترا�س م���ا هو اأ�سمى منه، وكلّ ال�سّ نن�سب���ه اإلى ما هو دونه. وبالإمكان اأي�سًا

تنقلب اإلى �سدّها حين نن�سب الموجود اإلى ما فوقه. حين نقلب الوجود اإلى فناء، والكمال اإلى 

نق�س، والجمال اإلى قبح، والعظمة والجلال اإلى حقارة.
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 مّفعهيم  مر يسس

تق�سي���م العال���م اإلى دنيا واآخ���رة، هو م���ن اأركان الت�سوّر الإ�سلام���ي. ومن وجهة نظر    1

الرّوؤي���ة الكونيّ���ة الإ�سلاميّة، فاإنّ الدّني���ا والآخرة - مثل الغيب وال�سّه���ادة- كلّاًا منهما 

ن�ساأة م�ستقلّة. 

عال���م الآخرة ه���و العالم الذي ي���وؤوب اإليه الإن�س���ان. فالغيب عالم جئن���ا منه، وعالم    2

الآخرة عالم نوؤوب اإليه.

���ا للحوا�س، وهي تنفذ اإلى  ق���وّة العقل والتّفكي���ر في الإن�سان ل تكتفي بالظّواهر، خلافًا   3

اأعم���اق المظاهر الكونيّة. هذه القوّة تق�سي اأنّ الوجود ل ي�ستطيع اأن ينح�سر ويتحدّد 

بهذه الظّواهر المحدودة والمتغيّرة والنّ�سبيّة.

ال�سّاح���ة الكونيّة الم�سهودة اأمامنا بمجموعها غير قائمة بنف�سها وم�ستندة اإلى ذاتها.    4

فلا بدّ اإذاًا من وجود حقيقة ثابتة، ومطلقة غير محدودة، وغير محتاجة، ت�ستند اإليها 

جميع الكائنات. 

لي����س لله �سبحان���ه مثيل ول �سبيه ول �سري���ك. ومحال اأن يكون له �سري���ك؛ لأنّ التعدّد    5

م���ن خوا�س الموجودات المح���دودة النّ�سبيّ���ة، ول معنى للكثرة والتع���دّد في الموجود 

اللامتناهي.

الموجود المحدود ي�ستطيع اأن يتّخذ له في مرتبته �سركاء ونظراء، وبذلك يقبل الكثرة    6

والتعدّد. اأمّا الموجود اللامتناهي فلا يقبل التعدّد.

الحقائ���ق المو�سوعيّة الت���ي يُدركها الإن�سان عن طريق الحوا����س تُ�سكّل بمجموعها ما    7

نُ�سمّي���ه بالعالم المادّي وهي تتميّز بالخ�سائ�س الآتية: المحدودية، التغيّر، الرتباط، 

الحاجة، الن�سبية.





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس الرابع

كيف نصل إلى الرؤية 

الكونية الإسلامية )1(؟

يتعرّف اإلى و�سائل تح�سيل المعرفة.   1

ي�سرح العلاقة بين العقل والقلب في المعرفة.   2

اأن يوجّ���ه ويف�سّر المعنى الحقيقي لمقولة »عليكم    3

بدين العجائز«.





 مّوضوايس ونبذ  متقليت
الإ�سلام دين ينه���ج الحقيقة والواقع المو�سوعيّ. وكلمة »الإ�س���ام« تعني التّ�سليم، وتعني 

اأنّ ال�سّ���رط الأوّل للاإن�س���ان الم�سلم ت�سليمه اأمام الواقعيّات والحقائ���ق. والإ�سلام يرف�س كلّ 

ب والتّقليد الأعم���ى والنحياز والكبر؛ لأنّه���ا تتعار�س مع روح  األ���وان العناد واللج���اج والتع�سّ

التّ�سليم للحقائق والواقعيّات.

الإ�س���لام ي���رى اأنّ الإن�سان مع���ذورٌ اإنْ طلب الحقيقة بنزاهة، و�سعى م���ن اأجلها ولم ي�سل 

اإليها. كما ل يعير الإ�سلام اأهميّة لعتناق الإن�سان حقيقةًا ما عن طريق التّقليد اأو الوراثة وما 

�سابهها، اإذا كان في معتنقها روح عناد ولجاج.

الم�سلم الحقيقيّ، رجلاًا كان اأو امراأة، ين�سد الحقيقة، وهو لذلك ياأخذ الحكمة والحقيقة 

اأينما كانت، ومن اأيّ اإن�سان �سدرت، ويق�سد بقاع العالم لطلب العلم.

الم�سل���م الحقيق���يّ يطل���ب الحقيقة ف���ي جميع مراح���ل عمره، وف���ي جميع البق���اع )دون 

ا عل���ى اأفراد معيّنين؛ لأنّه  تخ�سي����س لمكانٍ معيّ���ن(، ويوؤمن اأنّ الحقائق العلميّة لي�ست حكرًا

ةُ  يوؤم���ن بما قاله نب���يّ الإ�سلام: »خذوا الحكم���ة ولو من الم�سركي���ن...«)1(، »وَالْحِكْمَ���ةُ �سَالَّ

. وقد انت�سر بين النا�س اأحاديث دينية، مفادها اأن 
الْمُوؤْمِ���نِ، فَاطْلُبُوهَ���ا وَلَوْ عِنْدَ الْمُ�سْرِكِ«)2(

ين، اأو اطلبوا العلم من المهد اإلى اللحد. اطلبوا العلم ولو بال�سّ

)1( المجل�سي، محمد باقر، بحار الأنوار، دار اإحياء التراث العربي، بيروت، الطبعة الثانية، 1403ه�، ج2، �س97.
)2( الكلين���ي، محم���د بن يعقوب، الكافي، تحقيق غف���اري، دار الكتب الإ�سلامية، طهران، الطبع���ة الرابعة، 1407ه�، ج8، 

�س167.
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الإ�س���لام يدي���ن الظّن���ون ال�سّطحيّ���ة المتحيّ���زة ف���ي الم�سائ���ل، والتقليد الأعم���ى للاآباء 

والأج���داد، والتّ�سليم للتّقالي���د الموروثة؛ لأنّها معار�سة لروح التّ�سلي���م اأمام الحقيقة، وباعثة 

.
)1(

على النحراف والبتعاد عن الواقع المو�سوعيّ

اإنّ الأبحاث الإلهية من اأبعد الأبحاث عن الح�سّ والعيان؛ اإذ تتناول هذه الأبحاث الحديث 

عمّ���ا وراء عالم المادّة، وهذا كافٍ بالن�سبة اإلى بع�س التيارات الفكرية لكي ي�سكّكوا في قيمة 

واعتب���ار ه���ذا العلم. دعونا من المادّيي���ن، الذين ينكرون عالم م���ا وراء الطبيعة بحجّة اأنّهم 

ل���م يلم�س���وه في الطبيعة، بل هناك فريق اآخر ل ينحط اإلى هذا الم�ستوى من التفكير، لكنّه ل 

.
)2(

يعترف لهذا العلم بقيمته الحقيقية

فكير ف   لإنسعن)3(
م
لصعج)  مت

اإنّ الق���راآن الذي يدعو اإلى التّفكي���ر والتاأمّل قد اأ�سار اإلى م�س���ادر التّفكير بالإ�سافة اإلى 

اإ�سارته اإلى طرف زلل الفكر؛ اأي اإنّه اأ�سار اإلى المو�سوعات التي ينبغي للاإن�سان اأن يُعمِل فكره 

فيها، وي�ستفيد منها، باعتبارها م�سادر للعلم والطّلاع. 

وقد خالف الإ�سلام ب�سورةٍ عامّة �سرف الطّاقة الفكريّة في المو�سوعات التي ل ثمرة فيها 

�س���وى اإتعاب الفكر؛ اأي التي لم ينفتح للاإن�سان طريق التّحقيق فيها، وكذلك في المو�سوعات 

القابلة للتّحقيق على �سبيل الفر�س، ولكنّها ل تفيد الإن�سان.

ا، ولكنّ العلوم  ���ا تافهًا فالنّب���يّ الكريم اعتب���ر العلم الذي ل يفيد ك�سبه، ول ي�سرّ تركه علمًا

الت���ي فُتح���ت فيها اأبواب التّحقي���ق واأدّت اإلى نتائج مفي���دة، اأ�سبحت مو�س���ع تاأييد وت�سجيع. 

والقراآن الكريم ي�سير اإلى ثلاثة مو�سوعات مفيدة:

1. الطّبيعة
ذكرت اآيات كثيرة في القراآن وجوب التّفكير الدّقيق وال�ستنتاج حول الطّبيعة؛ اأي الأر�س 

وال�سّم���اء والنّجوم، وال�سّم�س والقمر، وال�سّحاب والمط���ر، والرّياح، و�سير ال�سّفن في البحار، 

)1( المفهوم التّوحيدّيّ للعالم، �س 20-19 
)2( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 524 

)3( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والإيمان، �س246 - 248 
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والنّباتات، والحيوانات، وبالتّالي كلّ اأمرٍ مح�سو�س ي�ساهده الإن�سان من حوله، ونذكر اآية منها 

 . )1(
على �سبيل المثال: {ڈ ڈ ژ ژ ڑ ڑک}

2. التّاريخ
م ذل���ك كم�سدر للمعرفة  تدع���و اآي���اتٌ كثيرة في القراآن اإلى درا�س���ة الأقوام والأمم، وتُقدِّ

والحكم���ة؛ وهي بالتالي طريق لمعرفة الله تعال���ى. واإنّ تاريخ الب�سر وتطوّراته من وجهة نظر 

ا لل�سّنن الإلهية والنّوامي�س الربانية. فالعزّة والذّلّة، والنّجاحات والهزائم،  القراآن تجري وفقًا

وال�سّعادة وال�سّقاء في التّاريخ لها ح�سابٌ دقيق ومنظّم، ومن الممكن اأن ي�سيطر الإن�سان على 

التّاري���خ الحا�سر بمعرفة تلك الح�ساب���ات والقوانين، وال�ستفادة منه���ا لم�سلحته وم�سلحة 

النّا����س من حوله، وهذه اآية تدلّ على المطلوب كمثال: {ڱ ڱ ڱ ں ں 

 . )2(
ڻ ڻ ڻ}

ضمير الإنسان ووجدانه  .3
ة. ومن وجهة نظر القراآن  ا لمعرفةٍ خا�سّ ويذكر القراآن الوجدان الإن�سانيّ باعتباره م�سدرًا

ف���اإنّ جميع الخليقة هي اآيات اإلهيّة وعلائم واآثار م���ن اأجل ك�سف الحقيقة، فالقراآن يعبّر عن 

العالم المحيط بالإن�سان بالآفاق، وعن عالم داخل الإن�سان بالأنف�س، وي�سير من هذا الطّريق 

ة. وقد ظهر من هن���ا ا�سطلاح الآفاق والأنف�س في الأدب  مير الإن�سانيّ خا�سّ اإل���ى اأهميّ���ة ال�سّ

الإ�سلاميّ.

اإنّ للفيل�س���وف الألماني كانت جملةًا لها �سه���رة عالميّة، وقد كُتبت هذه الجملة نف�سها على 

�سخ���رة قبره، يقول فيها: »�سيئان يثي���ران اإعجاب الإن�سان ب�سدّة: اأحدهم���ا ال�سّماء المليئة 

مير والوجدان الم�ستقرّ في باطننا«.  بالنّجوم فوق روؤو�سنا، والآخر ال�سّ

 ملاأج)اس أو نف  إلكعنيس  مّعرفس
هن���اك فري���ق يرى اأنّ اأ�س���رار ما وراء الطبيع���ة ع�سيرة على الك�سف، ومجهول���ة اإلى الحدّ 

ال���ذي يجب على الإن�سان اإغما�س الطرف عن حل ه���ذه المغلقات، فيقلعون عن اإظهار وجهة 

)1( �سورة يون�س، الآية 101.
)2( �سورة اآل عمران، الآية 137.
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. اإنّ هذا الفريق يرى اأنّ يد العقل ق�سيرة جداًا، وتمور المعرفة معلّقة على  النظر �سلباًا واإيجاباًا

.
)1(

�سواهق النخيل، ويو�سم هذا الفريق باللااأدريين اأو ال�سكّاكين

لقومس »عليكم بدين العجائز«)2(
اإنّ مقول���ة »عليكم بدين العجائز« المن�سوب���ة اإلى الر�سول الأكرم P اأ�سحت م�ستم�سكاًا 

ل���دى منك���ري التعمّق والتفكير ف���ي المع���ارف الغيبية، وق�سايا م���ا وراء الطبيع���ة. لكن هذه 

ا  ا كبيرًا المقول���ة ل���م ينقلها اأيّ م�سدر من الم�سادر ال�سّنيّة اأو ال�سّيعيّة. مع ذلك �ساعت �سيوعًا

لن�سجامها مع مزاج الجهّال، واأ�سحت اأداة لقمع اأيّ ن�ساط فكري. 

عل���ى اأنّ اأن�س���ار البح���ث والتحقي���ق في المع���ارف الإ�سلامي���ة واجهوا ه���ذه المقولة عبر 

التاأوي���ل... ويف�سّر ال�سيخ محمد اللاهيجي في �سرحه له���ذه المقولة »عليكم بدين العجائز« 

: اإنّ ه���ذه المقولة تنظر اإلى الت�سلي���م والتعبّد في الفروع، ل ف���ي الأ�سول؛ فتعني تنفيذ  قائ���لاًا

الأوامر تعبّداًا كما تفعل العجائز، ول تعني اأن يكون الم�ستوى الفكري، والعقلي في معرفة الله 

على حدّ م�ستوى اأفكار العجائز، فنت�سوّر الله كحزمة من النور في اأعالي ال�سماوات، ونمنحه 

�سورة ب�سرية، ون�سفه بما نزّهه القراآن من �سفات. 

اأمّ���ا الرومي فيف�سّر المقولة المتقدّمة تف�سيراًا اآخر، ترتك���ز على معنى »العجز«، وقرّر اأنّ 

المق�سود هو �سلوك �سبيل العجز والم�سكنة في طريق معرفة الله، حيث النك�سار والعجز هو 

الزّاد في هذا الطريق، اأمّا �سوق التظاهر وحبّ الظهور، فيقع على الجانب الآخر. 

... والح���قّ اأنّ هذه المقولة ل���م تثبت ن�سبتها اإلى الرّ�سول الأك���رم P، لي�سل الدّور اإلى 

البحث في مفهومها ومعناها. وقد طرح الميرزا القمّي بحثًاا حول جواز التّقليد وعدم جوازه، 

واعتب���ر المقول���ة المتقدّمة اأحد اأدلّة اأن�سار التقليد، والتعبّد ف���ي اأ�سول الدين. لكنّه قرّر من 

، ب���ل نقلت عن الفقيه ال�سنّي وال�سوفي الم�سهور  جهت���ه اأنّ هذه المقولة لم يثبت كونها حديثاًا

»�سفيان الثوري«، اإذ قيل اأنّ عمرو بن عبيد المعتزلي تناول في مجل�سه الحديث حول المبداأ 

المعتزل���ي الم�سه���ور »المنزل���ة بي���ن المنزلتي���ن« فردّت عليه عج���وز بقراءة اآية م���ن القراآن 

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والإيمان، �س 524 
)2( م.ن، �س 535 - 539.
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الكريم، فقال �سفيان الثوري وكان اأحد الحا�سرين: »عليكم بدين العجائز«. 

ح اأنّ مفهوم  ة تو�سّ م�ساف���اًا اإلى اأنّ الذين نقلوا المقولة المتقدّمة كحديث، نقلوا معها ق�سّ

الجمل���ة ل يعني ما التزم به الحنابلة واأهل الحدي���ث، ول يعني ما حاول اللاهيجي اأو الرومي 

تف�سي���ره. والق�س���ة ه���ي اأنّ النبي الأك���رم P مرّ مع اأ�سحاب���ه على عجوز تغ���زل بمغزلها، 

ف�ساأله���ا: كيف عرفت الله؟ فحرّك���ت مغزلها بقوّة، و�سمتت، حتى توقّف عن دورته، ثمّ قالت: 

به���ذا عرفت الله، فكما اأنّ المغزل يحتاج اإل���ى يد تحرّكه، يحتاج الكون العظيم اإلى يد قادرة 

تحرّكه با�ستمرار، حينئذ قال الر�سول الأكرم P: »عليكم بدين العجائز«. 

عل���ى اأ�سا�س ه���ذا النقل تك���ون العجوز ق���د طرحت، بفطرته���ا ولغتها ال�ساذج���ة، برهان 

:Q المحرّك الأول الأر�سطي. و�سلكت بوجه من الوجوه طريق اإبراهيم

{ڤ ڤ ڦ ڦ ڦ ڦڄ ڄ ڄ ڄڃ ڃ ڃ ڃ چ چ چ چ 

ک  ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ڈ  ڎ  ڎ  ڌڌ  ڍ  ڍ  ڇ  ڇ  ڇ  ڇ 
ں  ں  ڱ  ڱ  ڱڱ  ڳ  ڳ  ڳ  ڳ  گ  گ  گ  گ  ک  ک 
ھ  ھ  ہ  ہ  ہ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ 

. )1(
ھھ ے ے ۓ ۓ}

عل���ى اأ�سا�س النقل المتق���دّم ي�سبح م�سمون المقولة متعار�ساًا م���ع مفهوم اأن�سار التقليد 

والتعبّد؛ اأي �سوف يكون م�سمونها دعوة اإلى التحقيق وال�ستدلل والمعرفة، ل التقليد والتعبّد 

وحظر الفكر والمعرفة. 

لك���ن مجانب���ة البحث العقلي ف���ي ق�سايا )م���ا وراء الطبيعة( اتّخذ ف���ي ع�سرنا الحديث 

طابع���اًا اآخر، وه���و طابع الفل�سف���ة الح�سّية. نح���ن نع���رف اأنّ المنهج الح�سّ���ي والتجريبي في 

اكت�س���اف الطبيعة انت�س���ر على المنهج القيا�سي في اأوروبا، ثمّ تع���دّى الأمر حدّ الطبيعة بعد 

ه���ذا النت�سار، فقالوا: اإنّ المنهج العقلي ل قيمة له على الإطلاق، واإنّ ما يمكن التّكاء عليه 

ه���و الفل�سفة الح�سّيّ���ة وحدها. والنتيجة الحتمي���ة لهذه النظرية هي ال�سكّ ف���ي قيمة اأبحاث 

الإلهيات، بحكم تعذّر اإخ�ساعها للح�سّ والتجربة. هذا هو اأحد التّيارات الفكرية في الغرب.

)1( �سورة الأنعام، الآيات 76 - 79.
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نظراس  معرفعء
وهن���اك فريق اآخر يرى اأنّ ه���ذا الطريق �سالك، وبابه م�سرع، ويذهب���ون اإلى اأنّ للاإن�سان 

ق���درة ال�سير اإلى الملكوت الأعل���ى. لكن قَدَمُ ال�ستدلل في هذا الطري���ق متزلزلة، ول يمكن 

الطمئنان بها، ومن ثمّ يتحفّظون على ال�سلوك العقلي في هذا التّجاه. ويرى هوؤلء اأنّ القلب 

وح���ده ه���و المَعْبِر اإلى الله، واله���ادي الوحيد في فيافي هذا الم�سي���ر، فال�سلوك القلبي وحده 

.
)1(

مو�سع اطمئنان هوؤلء ل ال�سلوك العقلي، والعرفاء يدافعون عن هذه النظرية

 تر يح  مقلب لا إمغعء  معقإ
�س���وف نُغْفِل في هذه المقدّمة البحث حول وجهات نظر المادّيين واللااأدريين، اأمّا نظرية 

العرف���اء الذين ي�سدّدون عل���ى ال�سهود باعتباره المعرفة الوحي���دة ال�سليمة، فهي ل تقوم على 

اأ�سا����س اإنكار قيم���ة الطريق العقلي البرهاني، ب���ل ترجّح طريق القلب وال�سل���وك، والت�سفية 

الروحية على طريق العقل. 

م���ن وجهة نظ���ر العرفاء، اإنّ المعرف���ة ال�ستدلليّة التي ي�سعى اإليه���ا الفيل�سوف ل تتجاوز 

ح���دود الت�س���وّرات والمفاهيم الذهنيّة واإقناع الق���وّة العقليّة، مع ما في ه���ذا من قيمة. لكنّ 

الفي����س المعرفي الذي ي�سعى اإليه العارف هو لون من األوان الو�سول والتذوّق. اإنّ العقل ي�سبع 

م���ن الداخل عبر المعرفة البرهاني���ة، لكنّ الفي�س المعرفي يحوّل الوج���ود الإن�ساني كلّه اإلى 

كتلة من الحركة وال�سوق، وي�سير به في الطريق اإلى الله، وهذا اللون من المعرفة ينوّر الوجود 

الإن�سان���ي، ويمنحه طاقة ون�ساطاًا وحبّ���اًا، وي�سيع في هذا الوجود خ�سوعاًا ورقّة ولطفاًا، ومن ثمّ 

يخل���ق تغيّراًا وانقلاباًا في جميع اأرجاء هذا الوجود. على اأنّ ترجيح اأحد الطريقين على الآخر 

- م���ن وجهة نظرن���ا - عمل غير مجدٍ؛ فكلّ واحد منهما يكمل الآخ���ر، والعارف على كلّ حال 

.
)2(

ل ينكر قيمة الطريق ال�ستدللي. ومن هنا، ل نجد حاجة هنا لتناول نظرية هذا الفريق

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والإيمان، �س 524.
)2( )م.ن(، �س 525 - 526.
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 مّفعهيم  مر يسس

ب  الإ�س���لام دين ينهج الحقيق���ة والواقع المو�سوعيّ ويرف�س كلّ األ���وان العناد والتع�سّ   1

والتّقليد الأعمى والنحياز؛ لأنّها تتعار�س مع روح التّ�سليم للحقائق والواقعيّات.

الإ�س���لام ب�سكل عام يُخالف �سرف الطّاقة الفكريّة في المو�سوعات التي ل ثمرة فيها    2

�سوى اإتعاب الفكر، والتي ل تُفيد الإن�سان.

تدعو اآياتٌ كثيرة في القراآن اإلى وجوب التاأمل في الطبيعة، واأحوال الأقوام الما�سين،    3

واأح���وال النف�س الإن�سانية كم�س���ادر اأ�سا�سية للتفكير الإن�ساني م���ن اأجل الو�سول اإلى 

الحقيقة والواقعية.

هناك فئة تُ�سمّى باللااأدريين اأو ال�سكّاكين، ترى اأنّ يد العقل ق�سيرة جداًا، واأنّ اأ�سرار    4

م���ا وراء الطبيع���ة ع�سيرة على الك�سف، ويجب على الإن�س���ان اإغما�س الطرف عن حلّ 

هذه المغلقات. 

البع����س تم�سّك بمقولة »عليكم بدين العجائز« والت���ي اأ�سحت م�ستم�سكاًا لدى منكري    5

التعمّق والتفكي���ر في المعارف الغيبية، وق�سايا ما وراء الطبيعة. لكن هذه المقولة لم 

ينقلها اأيّ م�سدر من الم�سادر ال�سّنيّة اأو ال�سّيعيّة. 

هن���اك فريق يُ�سمّى بالعرفاء يرى اأنّ للاإن�سان قدرة ال�سي���ر اإلى الملكوت الأعلى. لكن    6

قَ���دَمُ ال�ست���دلل العقلي في هذا الطري���ق متزلزلة، ول يمكن الطمئن���ان بها، لذا هم 

يتحفّظون على ال�سلوك العقلي في هذا التّجاه. 

ي���رى العرف���اء اأنّ القلب وحده ه���و المعبر اإل���ى الله، والهادي الوحيد ف���ي فيافي هذا    7

الم�سير، فال�سلوك القلبي وحده مو�سع اطمئنان هوؤلء ل ال�سلوك العقلي. 

نظري���ة العرفاء ل تق���وم على اأ�سا�س اإنكار قيمة الطريق العقل���ي والبرهاني، بل ترجّح    8

طريق القلب وال�سلوك، والت�سفية الروحية على طريق العقل. 





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

ي�ست���دل عل���ى اأن امت���لاك روؤي���ة كونية اأم���ر �سهل    1

ومي�سّر من الناحية العقلية.

ي�ستدل على عدم اإمكانية الكتفاء بالمنهج النقلي    2

والحديثي لتكوين روؤية كونية اأ�سيلة.

يذك���ر �سواهد نقلية عل���ى اأبطال نظري���ة الكفاء    3

بالنقل لبناء روؤية كونية.

كيف نصل إلى الرؤية 

الكونية الإسلامية )2(؟

الدرس الخامس





نظراس أهإ  محتاث
هن���اك فريق اآخ���ر يقول: اأين التراب وربّ الأرباب؟ فالأبح���اث الإلهية �سماوية، وينح�سر 

اكت�س���اف اأخب���ار ال�سم���اء عن طريق ال�سم���اء ذاتها. فنح���ن ل نعرف �سيئاًا ع���ن الله و�سفاته 

الثبوتي���ة وال�سلبي���ة، وما هي ال�سفة التي يمكن ن�سبتها اإليه اأو التي يمكن نفيها عنه، ول يمكن 

اأن نع���رف ذل���ك! فنحن ف���ي الواقع ل يمكننا بعقولن���ا فقط معرفة وجود موج���ود ل خالق له، 

ول يمك���ن بعقولن���ا اأن نفهم اأنّ الله واحد اأو متعدد، ب�سي���ط اأو مركّب، ج�سم اأو غير ج�سم، له 

ج���وارح بنحو من الأنحاء اأو ل، نائم اأو يقظ، متحرك اأو ل! اإنّ جميع هذه الق�سايا عند هوؤلء 

مجهولة بالن�سبة اإلى الب�سر، ول ينبغي تبنّي اأيّة عقيدة في هذا المجال، اإل عن طريق الأخبار 

ال�سماوي���ة. ول ب���دّ من الت�سليم بالوح���ي ال�سماوي في هذه الم�سائ���ل، دون اأيّ بحث اأو حقّ في 

اإبداء وجهة النظر وال�ستدلل وا�ستخدام المنطق. 

يعتقد هذا الفريق اأنّ نظرية الإ�سلام في هذا المجال تقوم على اأ�سا�س الت�سليم والتعبّد، ل 

على اأ�سا�س التحقيق والبحث، وكلّ بحث اأو ا�ستفهام في هذا المجال بدعة، ومحرّم من وجهة 

نظ���ر الإ�سلام، ويدافع ع���ن هذه النظرية الأ�ساع���رة والحنابلة الذين يطلق���ون على اأنف�سهم 

.
»اأهل الحديث«)1(

لنعقشس نظراس أهإ  محتاث
م���ن الواجب ف���ي هذا المق���ام اإثارة البح���ث حول النظري���ة الأخي���رة )نظرية اأه���ل الحديث(، 

 معا�سرين، حيث اعتبر البع�س اأنه لي�س لدى 
ًا
 واأنّ لنظرية الحنابلة واأهل الحديث اأن�سارا

ًا
خ�سو�س���ا

العقل الب�سري الدليل الكاف، واأن الطريق الوحيد للاإيمان بوحدانية الله هو التعبّد بمقولت ال�سرع. 

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والإيمان، �س 524 - 525.
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يقول الحكماء الإلهيّون ب�سدد الإجابة على هذا الفريق: 

�سحيح اأنّ خبر ال�سماء يجب �سماعه من ال�سماء، ولكن:

اأول ًا: اإنّ الق���وّة المده�س���ة التي يتمتّع بها الإن�سان )اأي القوّة العاقلة( قوّة �سماويّة ولي�ست 

ِ جَعْفَرَ بْنَ 
َّ

بَا عَبْ���دِ الله
َ
لْتُ اأ

َ
اأر�سيّ���ة، كم���ا جاء في الأحاديث عن عبد الله ب���ن �سنّان، قال: »�سَاأ

مِي���رُ الْمُوؤْمِنِينَ 
َ
مْ بَنُ���و اآدَمَ؟ فَقَالَ: قَالَ اأ

َ
لُ اأ فْ�سَ

َ
���ادِقَ Q. فَقُلْ���تُ: الْمَاَئِكَ���ةُ اأ ���دٍ ال�سَّ مُحَمَّ

بَ فِي الْبَهَائِمِ  بَ فِي الْمَاَئِكَةِ عَقْاًا بِ���اَ �سَهْوَةٍ، وَرَكَّ  رَكَّ
َ َّ
بِ���ي طَالِبٍ Q: اإِنَّ الله

َ
عَلِ���يُّ بْ���نُ اأ

بَ فِي بَنِي اآدَمَ كِلْتَيْهِمَا، فَمَنْ غَلبََ عَقْلُهُ �سَهْوَتَهُ فَهُوَ خَيْرٌ مِنَ الْمَاَئِكَةِ،  �سَهْوَةًا بِاَ عَقْلٍ، وَرَكَّ

. وم���ن هنا، ل مانع من اأن يتعرّف الإن�سان 
وَمَ���نْ غَلَ���بَ �سَهْوَتُ���هُ عَقْلهَُ فَهُوَ �سَرٌّ مِنَ الْبَهَائِم«)1(

به���ذه القوّة ال�سماوي���ة اإلى بع�س الحقائق ال�سماوية. من الثاب���ت اأنّ الإن�سان ل يتمتّع بالقدرة 

عل���ى اكت�ساف جميع الحقائق ال�سماوية؛ ولذا كان محتاج���اًا في حياته للوحي ال�سماوي، ولكنّ 

الق���وّة العاقلة لي�س���ت عاجزة تماماًا عن اكت�ساف اأيٍّ من الحقائ���ق ال�سماوية، من قبيل المبداأ 

والمع���اد. والدلي���ل ال�ساط���ع على اأنّ الإ�س���لام يرى اإمكاني���ة العقل الإن�ساني ف���ي الك�سف عن 

الحقائ���ق ال�سماوي���ة في حدود اأ�س���ول الدين هو اأن الدين الإ�سلامي ل ي���رى جواز التقليد في 

العقائ���د واأ�س���ول الدي���ن باأيّ وجه م���ن الوجوه، ول بدّ م���ن الإيمان بها عن طري���ق ال�ستدلل 

والبحث. 

ثانياًا: هناك الكثير من الحديث عن الحقائق ال�سماوية في الن�سو�س الإ�سلامية )القراآن 

وال�سنّ���ة(، فما هو هدف الوحي من طرح هذه الم�سائل؟ فهل هدف الوحي هو طرح مجموعة 

درو�س للتفكير وال�ستلهام، واإثارة العقول لولوج ميدان الإلهيات الف�سيح؟ اأم الهدف هو طرح 

مجموع���ة اأفكار ل تقبل اله�سم ومجموعة األغ���از ل تقبل الحلّ، لكي تدفع العقول اإلى الت�سليم 

الأعمى بها، وقبولها بالمحاكاة والتقليد؟!

 موح  لا اعع)ض  ةتعّعل  معقإ 
اإنّ الق�سايا التي تطرح عبر الوحي على نوعان: 

النّ���وع الأوّل: مجموع���ة و�سايا عملي���ة تتطلّب العمل بها، لكي تتحقّ���ق الأهداف المرجوّة 

)1( الحر العاملي، محمد بن الح�سن، و�سائل ال�سيعة، موؤ�س�سة اآل البيت، قم، الطبعة الأولى، 1409ه�، ج15، �س209.
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منه���ا، ولي����س للمعرفة والعلم اأثر كبي���ر في هذا النوع. فاإذا ا�ستط���اع الإن�سان اأن يتعرّف على 

ا،  اأ�س���رار هذه الأحكام دون اأن يعمل بها، ل ي�سل اإلى النتيجة المرجوّة. اأمّا اإذا مار�سها تعبّدًّ

وبدون معرفة ال�سرّ الذي تنطوي عليه، ف�سوف يح�سل على النتيجة المطلوبة. على اأنّ فل�سفة 

ه���ذه الأحكام بعيدة عن متناول عقول الب�سر ف���ي الغالب، وبديهي اأنّ متابعة هذه الأحكام مع 

فهم ما تنطوي عليه من اأ�سرار ذات اأثر عملي اأف�سل، لكنّ الهدف منها )الو�سايا والأحكام( 

هو تطبيقها، والتّعبّد والنقياد، ل معرفة اأ�سرارها. 

الن���وع الثان���ي: مجموعة ق�ساي���ا نظرية، وعقائدي���ة تتناول معرف���ة الله و�سفاته الثبوتية 

وال�سلبي���ة، وعالم ما قبل الخلق وما بعده، وق���د وردت هذه الق�سايا كثيراًا في القراآن الكريم، 

وعلى ل�سان اأئمّة الدين، عبر الحديث اأو الخطب اأو الدعاء اأو الحتجاجات. 

خ���ذ عل���ى �سبيل المثال »نهج الباغة«، فقد طُرِحت فيه ه���ذه الق�سايا كثيراًا، وملاأت في 

بع�س الموا�سع اأكثر من �سفحة. 

، تجد اأكثر من مئتي حديث في اأب���واب التوحيد، تناولت اإثبات  وخ���ذ كتاب »الكاف���ي« مثلاًا

وجود الله، والحدّ الأدنى في معرفته، و�سفاته الثبوتية كالعلم والقدرة، و�سفاته ال�سلبية نظير 

�سل���ب الحركة والج�سمية عنه... اأمّا »توحيد ال�س���دوق« فهو بحر في هذا الميدان. فقد جاء 

ف���ي اأربعمئة وخم�سين �سفح���ة تقريباًا تناولت اأبحاث التوحي���د: 50 �سفحة في التوحيد ونفي 

الت�سبي���ه، 20 �سفحة في العل���م والقدرة، 12 �سفحة في �سفات ال���ذات و�سفات الأفعال،37 

�سفح���ة في اأ�سم���اء الله،27 �سفحة في الردّ على الثنوية والزنادق���ة، 25 �سفحة في الق�ساء 

ت بمناظ���رات الإمام الر�سا Q مع اأ�سحاب المقالت والفرق  والق���در،35 �سفحة اخت�سّ

والأديان... ولم تاأتِ هذه الأبحاث على �سكل طرح مجموعة ق�سايا تعبّدية، بل جاءت ب�سورة 

مجموعة اإي�ساحات ا�ستدللية، عبر ترتيب القيا�س المنطقي وال�ستدلل العقلي. 

لق���د طُرح في القراآن الكريم ونهج البلاغة والحتجاجات والأدعية مجموعة ق�سايا نظير 

الإط���لاق، الإحاط���ة القيومية الذاتية لله، واأنّه تعالى وجود مطل���ق، واأنّه ل ماهيّة له، ول يخلو 

م���كان اأو زمان منه، ومتقدّم عل���ى الزمان والمكان، ووحدته لي�س���ت عددية، الزمان والمكان 

والع���دد في مرتبة فعله، وجوده م�ساوٍ للوحدة، والدليل عل���ى واجب الوجود دليل على وحدته، 
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واأنّه مع كلّ الأ�سياء ل بتقارن، ومغاير لها ول بعزلة، كلّ �سيء منه وكلّ �سيء يعود اإليه، ب�سيط 

ل ج���زء له، �سفاته عين ذاته، الأوّل والظاه���ر والباطن والآخر، اأوّليته عين اآخريته، وظاهره 

عين باطنه، ل يلهيه �سيء عن �سيء، كلامه عين فعله وخلقه، حدّ قدرة العقول على معرفته، 

معرفته لون من تجلّيه للعقول، لي�س بج�سم وغير متحرّك، ل �سدّ ول مثل له، ل ي�ستعين باأحد، 

ول ي�ستخدم اآلة في فعله. 

لقد ا�ستخدم القراآن الكريم نف�سه الأ�سلوب البرهاني للا�ستدلل على بع�س الأفكار، نظير 

. )1(
قوله تعالى: {ۋ ۅ ۅ ۉ ۉ ې ېې}

وقوله تعالى: {پ پ پ ڀ ڀ ڀ ڀ ٺ ٺ ٺٺ ٿ ٿ ٿٿ ٹ ٹ 

. )2(
ٹ ٹ ڤ ڤڤ}

لقد طرح الفلا�سفة والعرفاء والمتكلّمون في �سرق الأر�س وغربها اأبحاثاًا ا�ستدللية كثيرة، 

ووف���ق مناهج مختلفة حول الذات الإلهية، و�سفاتها واأ�سمائه���ا. لكنّ المطروح في الن�سو�س 

الإ�سلامية طراز جديد ومبتكر تماماًا، م�سافاًا اإلى طرح م�سائل لم ي�سبق اأن طرحت في عالم 

الأف���كار، نظير الم�سائل التي اأ�سرنا اإليها، اإل���ى جانب تفاوت منهجها عن المنهج ال�ستدللي 

ال�سائد قبل الإ�سلام... 

عل���ى اأيّ ح���ال، لم تكتفِ الن�سو����س الإ�سلامية بال�سكوت اأمام ه���ذه الق�سايا، بل طرحت 

مجموع���ة ق�ساي���ا ف���ي قمّ���ة الفكر الب�س���ري، ولم يعهده���ا هذا الفك���ر من قب���ل. وهنا يطرح 

ال�ستفه���ام: ما هو اله���دف من هذا الطرح؟ فه���ذه الق�سايا لي�ست توجيه���ات واأحكاماًا، لكي 

يق���ال: اإنّنا اأمام وظيفة عملية فح�سب، بل هي ق�سايا نظرية، واإذا كان العقل الب�سري عاجزاًا 

عن فهمها وا�ستيعابها، فما الفائدة من طرحها؟! اإذا كان عاجزاًا ي�سبح طرحها �سبيهاًا بطرح 

معلّ���م البتدائية على طلّابه اأفكاراًا بم�ستوى جامعيّ، ث���مّ يقول لطلّابه مع اأنّكم لم تفهموا ما 

اأقول، عليكم بالموافقة والقبول. 

)1( �سورة الأنبياء، الآية 22.
)2( �سورة الموؤمنون، الآية 91.
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جاء في الأثر عن علي بن الح�سين Q اأنّه �سُئِل عن التوحيد، فقال:

 »اإنّ الله ع���زّ وج���لّ عل���م اأنّ���ه يكون في اآخ���ر الزمان اأقوام متعمّق���ون، فاأنزل الله عز وجل 

)1(  والآيات من �سورة الحديد اإلى قوله {ڑ 
{ ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ}

.
ڑ ک ک})2(  فمن رام وراء ذلك هلك«)3(

 وم���ن الملف���ت اأنّ النظريات الفل�سفي���ة والعرفانية الدقيقة اأثبت���ت اأنّ اآيات {ٱ ٻ ٻ 

.
)4(

ٻ} ، واآيات �سورة الحديد تمثّل القمّة الق�سوى للتوحيد
�س���اد في �سدر الإ�سلام بي���ن اأهل ال�سنّة تيّاران متنازعان حول مو�سوع البحث في ما وراء 

الطبيع���ة على اأ�سا�س الق���راآن وال�سنّة، ففريق )اأهل الحديث( اتّج���ه �سوب التم�سّك بالن�سّ، 

وذمّ اأيّ بح���ث وتعمّ���ق في هذه الم�سائل، ويقف الحنابلة عل���ى راأ�س هذا الفريق. اأما المعتزلة 

.
)5(

فهم الفريق الآخر، الذي التزم ب�سرورة البحث والتعمّق في هذه الم�سائل

لكنّن���ا اإذا راجعن���ا �سي���رة الر�س���ول الأك���رم واأه���ل بيت���ه R فلن نج���د اأث���راًا للاأجوبة 

التحكّمي���ة الآتي���ة م���ن الأعلى، ونح���ن لم نج���د اأئمّة الدي���ن ه���وؤلء يدين���ون اأيّ ا�ستف�سار اأو 

 ا�ستفه���ام، ول���م يرفع���وا �سع���ار »ال�س���وؤال بدع���ة«. وق���د طُ���رح عليه���م ال�ستفه���ام ح���ول اآية 

ونقل ال�سدوق والكليني في التوحيد والكافي اأحاديث كثيرة 
{ڈ ژ ژ ڑ} )6(

.
)7(

في هذا المجال

والموؤ�س���ف حقاًا اأن ينت�سر في القرون الأخي���رة منهج اأهل الحديث بين ال�سيعة اأي�ساًا، فقد 

ظه���ر فريق في اأو�ساط ال�سيعة يَ�سِم كلّ تفكير وتعمّق في المعارف الإلهية بالبدعة وال�سلال، 

بينم���ا يمثّل هذا النه���ج انحرافاًا عن �سيرة اأئمّ���ة ال�سيعة الأطهار. عل���ى اأنّ هذه الظاهرة في 

اأو�س���اط ال�سيع���ة مح���دودة، ول يمك���ن اأن نعدّها بنف����س ال�س���دّة وال�سيوع الذي �س���اد اأو�ساط 

)1( �سورة التوحيد، الآيتان 1 - 2.
)2( �سورة الحديد، الآية 6.

)3( الكافي، ج1، �س91.
)4( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 531-526 

)5( )م. ن(، ج2، �س 532.
)6( �سورة طه، الآية 5.

)7( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، �س 533 )بت�سرّف(.
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غيره���م، لكن حجمها - على اأيّ حال - اأزعج المحققين في القرون الأخيرة، وقد �سَئِم �سدر 

المتاألهين)ال���ذي عا�س قبل اأربعة قرون( من هوؤلء، وقال ف���ي مقدّمة الأ�سفار الأربعة: »وقد 

ابتلينا بجماعة من غاربي الفهم، تعم�س عيونهم عن اأنوار الحكمة واأ�سرارها، تكلّ ب�سائرهم 

كاأب�سار الخفافي�س عن اأ�سواء المعرفة واآثارها، يرون التعمّق في الأمور الرّبانية، والتدبّر في 

الآي���ات ال�سبحانية بدعة، ومخالفة اأو�ساع جماهير الخلق م���ن الهمج الرعاع �سلالة وبدعة، 

المت�ساب���ه عنده���م واج���ب، والممكن والقديم والح���ادث لم يتعدَّ نظرهم عن ط���ور الأج�سام 

.
وم�ساميرها…«)1( )2(

)1( الحكمة المتعالية في الأ�سفار العقلية الأربعة، ج 2، �س5.
)2( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 534- 535.
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 مّفعهيم  مر يسس

هناك فري���ق يُطلقون على اأنف�سهم »اأهل الحديث« ي���رى اأنّ الأبحاث الإلهية �سماوية،    1

واأنّ جمي���ع الق�ساي���ا مجهولة بالن�سب���ة اإلى الب�سر، ول ينبغي تبنّ���ي اأيّة عقيدة في هذا 

المج���ال، اإل ع���ن طريق الأخبار ال�سماوية، م���ن دون اأيّ بحث اأو حقّ ف���ي اإبداء وجهة 

النظر وال�ستدلل. 

يعتق���د ه���ذا الفري���ق اأنّ نظرية الإ�س���لام في هذا المج���ال تقوم على اأ�سا����س الت�سليم    2

والتعبّد، ل على اأ�سا�س التحقيق والبحث.

ناق����س الحكماء نظري���ة اأهل الحدي���ث وردّوا عليهم بجوابي���ن؛ الأوّل امتلاك الإن�سان    3

للق���وّة العاقلة، وهي لي�ست عاجزة تماماًا عن اكت�س���اف اأيٍّ من الحقائق ال�سماوية، من 

قبيل المبداأ والمعاد. 

الدليل ال�ساطع على اأنّ الإ�سلام يرى اإمكانية العقل الإن�ساني في الك�سف عن الحقائق    4

ال�سماوي���ة في ح���دود اأ�سول الدين، ه���و اأنّ الدين الإ�سلامي ل يرى ج���واز التقليد في 

العقائد واأ�سول الدين باأيّ وجه من الوجوه. 

الج���واب الثان���ي  اأنّ هناك الكثير من الن�سو�س القراآني���ة والروائية اأثارت العقول من    5

خلال طرح مجموعة من الم�سائل من اأجل التفكير وال�ستلهام. فما الهدف من طرحها 

ل والتدبُّر؟!  اإذا لم تكن قابلة للتعقُّ

لو راجعنا الوحي �سيرة الر�سول الأكرم واأهل بيته R فلن نجد اأثراًا لهذا المنهج     6

 R ال���ذي يُلغي دور العقل ويكتفي بالنقل فقط، بل عل���ى العك�س، نجد اأنّ �سيرتهم

كانت تدعو دائماًا لإعمال العقل والتفكير المنطقي. 





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدّرس السادس

ي�س���رح كي���ف توؤثّ���ر الرّوؤي���ة الكونيّ���ة عل���ى حي���اة    1

الإن�سان.

يتعرّف اإلى اأهمّ اآثار الروؤية الكونيّة الإ�سلاميّة.   2

يبيّن كيف نكت�سف اآثار الإيمان في حياتنا اليوميّة.   3

أهمّ آثار الرؤية الكونيّة 

الإسلاميّة





أهّيس  لإاّعن  متان  ف  حيعأ  لإنسعن
ا للاإن�سانيّة  ا مثم���رًا ل���ن يتمكّ���ن الإن�سان من العي����س حياة �سليم���ة، اأو اأن ينجز عملاًا مفيدًا

والح�سارة الإن�سانيّة دون اأن يكون له فكر وهدف واإيمان. فالإن�سان الفاقد للفكر والإيمان اإمّا 

ا من حيّز م�سالحه ال�سّخ�سيّة،  اأن يكون ب�سورة موجود غارق في الأنانيّة بحيث ل يخرج اأبدًا

واإمّ���ا اأن يك���ون ب�سورة موجود متردّد حائ���ر ل يعرف واجبه في الحي���اة والق�سايا الأخلاقيّة 

���ا الق�سايا الأخلاقيّة والجتماعيّة، وي�سطرّ اإلى اإبداء ردّ  والجتماعيّة. فالإن�سان يجابه دائمًا

فعل خا�سّ في مقابل هذه الق�سايا. 

ف���اإذا كان متّ�س���لاًا بمدر�سة اأو عقيدة اأو اإيمان فاإنّ واجب���ه وا�سحٌ، واأمّا اإذا لم تكن مدر�سة اأو 

ا، ويُجْتذب اإلى هذا الجهة تارة، واإلى تلك الجهة  ا دائمًا نظام يو�سح له واجبه يق�سي حياته متردّدًا

ا غير متنا�سق. نعم، ل �سكّ في قاعدة اللتحاق بمدر�سة اأو فكر. تارةًا اأخرى. فيكون موجودًا

والذي يجب اأن يكون مو�سع اهتمام اأنّ الإيمان الدّينيّ هو الوحيد الذي يتمكّن من اأن يجعل 

الإن�س���ان ب�س���ورة »موؤمن« واقعيّ، في�س���ع الأنانيّة وحبّ الذّات تحت �سع���اع الإيمان والعقيدة 

ا، بحيث ل ي�سمح الإن�سان  ا من »التّعبّد« و»التّ�سليم« عند ال�سّخ�س اأي�سًا والمذهب، ويوجد نوعًا

ا ب�سورة  لل�س���كّ اأن يكون ل���ه �سبيل اإلى نف�سه في اأقلّ مو�سوع تعر�سه المدر�س���ة. ويجعله اأي�سًا

�س���يء عزيز ومحبوب وقيّم، اإلى حدّ اأن تكون الحي���اة له من دونه تافهة، ل معنى لها، ويدافع 

ب.  عنه بنوع من الغيرة والتع�سّ

والنّزع���ات الإيمانيّ���ة الدّينيّة ت���وؤدّي اإلى اأن يق���وم الإن�سان بجهود رغم نزعات���ه الطّبيعيّة 

���ا، وهذا يتي�سّر في حال وجد فيه  الفرديّ���ة، وي�سحّ���ي بوجوده وحيثيّته في �سبيل الإيمان اأحيانًا

فك���ر الإن�سان حالة قد�سيّة و�سيادة مطلقة على وج���ود الإن�سان. والقوّة الدّينيّة فقط هي التي 
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ا على الإن�سان بقدرة تامّة. تتمكّن من اأن تهب القد�سيّة للاأفكار، وتجعل حكمها نافذًا

���ا بالتّ�سحية وبذل النف����س والأموال وجميع حيثيّاته���م، ل عن طريق  ويق���وم النا�س اأحيانًا

الفك���رة والعقيدة الدّينيّة، بل تحت �سغط العق���د والأحقاد وطلب النتقام، وبالتّالي ردّ الفعل 

غط والظّلم، كما نرى نظائر ذلك هنا وهناك في العالم.  ال�سّديد اأمام ال�سّعور بال�سّ

ولكنّ الختلاف بين الفكر الدّينيّ وغير الدّينيّ هي عندما تتو�سّط العقيدة الدّينيّة، وتهب 

الفكر القد�سيّة، فت�سبح التّ�سحيات بر�سا تامّ وب�سورة طبيعيّة، وفرق بين اأن يتمّ العمل عن 

غوط  ر�س���ا واإيم���ان الذي هو نوع من الختب���ار، وبين العمل الذي يتمّ تحت تاأثي���ر العقد وال�سّ

الباطنيّة الموؤلمة وهو نوع من النفجار.

اإذا كان���ت نظرة الإن�س���ان للعالم نظرة ماديّة �سرف���ة، وعلى اأ�سا����س اأنّ الواقع لي�س �سوى 

م���ا ندركه بالحوا�س، فعندئذٍ ي�سعر الإن�سان في علاقت���ه مع العالم باأنّ كلّ نوع من حبّ الفكر 

وال�سير نحو الهدف الجتماعيّ والإن�سانيّ �سيكون بعك�س الواقعيّات المح�سو�سة. 

ونتيجة النّظرة الح�سّيّة للعالم هي حبّ الذّات ل حبّ الفكر. اإنّ حبّ الفكر اإن لم يكن على 

اأ�سا����س النّظرة للعالم والت���ي نتيجتها المنطقيّة هي الفكر، فلا يتع���دّى حبّ الخيال؛ اأي على 

ا من خيال���ه منف�سلاًا عن الواقعيّات الموجودة في داخله، وياأن�س  الإن�س���ان هنا اأن ين�سج عالمًا

ا من الدّين اأو المذهب، يعتمد على نوع من النّظرة للعالم  بذلك، ولكنّ حبّ الفكر اإن كان ناتجًا

والتي تكون نتيجتها المنطقيّة نظرة للعالم تابعة للاأفكار والأهداف الجتماعيّة.

 فالإيم���ان الدين���يّ ه���و ال�سلة الحميمة بين الإن�س���ان والعالم، وبعب���ارةٍ اأخرى هو نوع من 

التّنا�س���ق بين الإن�سان واأه���داف العالم الكلّيّة. واأمّا الإيمان والأه���داف غير الدينيّة فهي نوع 

من النقطاع عن العالم، وبناء عالم خياليّ داخلي، والذي ل يوؤيّد باأيّ وجه من عالم الخارج.

فالإيمان الدّينيّ ل يعيّن للاإن�سان �سل�سلة من التكاليف المخالفة لرغباته الطّبيعية، بل اإنّه 

يغيّ���ر �سورة العالم في نظر الإن�سان، ويعر�س عنا�سر بالإ�سافة اإلى العنا�سر المح�سو�سة في 

هي���كل العالم، ويحوّل العالم الجافّ البارد الميكانيكيّ الم���اديّ اإلى عالم حيّ واعٍ ذي �سعور. 

.
)1(

والإيمان الدّينيّ يغيّر في انطباع الإن�سان عن العالم والخلقة

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والإيمان، �س 222-220 
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إلع)  لإاّعن  متان 
اإنّ الإيمان الدينيّ له اآثار ح�سنة كثيرة �سواء اأكان من ناحية اإيجاد البهجة والن�سراح، اأم 

م���ن ناحية تح�سين العلاق���ات الجتماعيّة، اأم من ناحية الحدّ اأو اإزال���ة المعيقات، وهو الأمر 

روري لبناء هذا العالم. والآن نو�سح اآثار الإيمان الديّنيّ في هذه الأق�سام الثّلاثة. ال�سّ

جو)  لإاّعن ف   مبهجس و لانشر ح
اإنّ اأوّل اآثار الإيمان الدّينيّ على �سعيد البهجة والن�سراح هو »التّفاوؤل«، التّفاوؤل بالعالم   .1

ا لفه���م الإن�سان عن  والخلق���ة والوج���ود. اإنّ الإيمان الدّينيّ لمّ���ا كان يهب �سكلاًا خا�سًّ

العال���م بحيث يعرف اأنّ الخلقة ذات هدف، واأنّ الهدف هو الحيز والتكامل وال�سعادة، 

فبالطّب���ع يجعل نظ���رة الإن�سان متفائل���ة بالنّ�سبة اإل���ى نظام الوجود الكل���يّ والقوانين 

ال�سّائدة فيه. اإنّ حالة الفرد مع الإيمان في عالم الوجود ت�سبه حال �سخ�س يعي�س في 

ا ب�سدق  بلد يعتبر قوانين ذلك البلد واأنظمته وت�سكيلاته �سحيحة وعادلة، ويوؤمن اأي�سًا

ا ولجميع الأفراد  نيّ���ة مدراء البلد الأ�سليّين، ول ب���دّ اأن يرى مجال ال�سموّ والرقيّ مهيّئًا

الآخري���ن، ويعتقد ب���اأنّ ال�سّيء الوحيد الذي يمكن اأن يوؤدّي اإلى تاأخيره هو ك�سله وعدم 

تجربته هو واأمثاله من المكلّفين الم�سوؤولين.

وفي راأي هذا ال�سّخ�س اأنّ الم�سوؤول عن التّاأخير هو نف�سه، ل اأنظمة البلد وت�سكيلاته، 

وكلّ نق�سٍ موجود جاء من عدم قيامه هو واأمثاله بواجباتهم وم�سوؤوليّاتهم. وبالطّبع، 

فاإنّ هذه الفكرة تحرّك فيه الغيرة، وتدفعه اإلى الحركة بالتّفاوؤل والأمل.

ا يعي�س ف���ي بلد يعتبر  ولك���نّ ال�سّخ����س الذي ل اإيم���ان له في عالم الوج���ود ي�سبه �سخ�سًا

قوانين البلد وت�سكيلاته وموؤ�سّ�ساته فا�سدة وظالمة، ول بدّ له من قبولها، فباطن مثل هذا 

ا، بل يفكّر اأنّه لمّا كانت الأر�س  ال�سّخ�س مليء بالعقد والحقد، ول يفكّر باإ�سلاح نف�سه اأبدًا

وال�سّم���اء على غير تمهيد، ف�سائر اأنحاء الوج���ود ظلمٌ وجور وخطاأ، واأيّ اأثرٍ ل�سواب ذرّة 

ا. والعالم بالنّ�سبة اإليه كال�سّجن الرّهيب،  مثل���ي؟! ومثل هذا ال�سّخ�س ل يلتذّ بالعالم اأبدًا

.
ولهذا يقول القراآن الكريم: {ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئې ئى ئى} )1(

)1( �سورة طه، الآية 124.
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نعم، اإنّه الإيمان الذي يو�سّع الحياة علينا في باطن اأرواحنا، ويمنع من �سغط العوامل 

النّف�سيّة.

الأثر الثّاني من اآثار الإيمان الدّينيّ على ال�سعيد نف�سه هو »تنوّر القلب«، عندما يرى   .2

ا بنور الحقّ بحكم الإيمان الدّينيّ، فنظ���رة النّور هذه تنير اأجواء  الإن�س���ان العالم نيّ���رًا

روح���ه، وتظهر بحكم ال�سّراج الذي تن���وّر في باطنه، بعك�س ال�سّخ�س الذي ل اإيمان له 

ا من الفهم والنّظرة والنّور. ا، فارغًا ا، مظلمًا فاإنّه يرى العالم تافهًا

الأث���ر الثّالث من اآثار الإيمان الدّيني هنا هو »الأم���ل« بالنّتيجة الطّيّبة للجهد الطّيّب.   .3

والعال���م من ناحية المنطق الم���ادّيّ يبقى على الحياد ومن دون اهتم���ام بالنّ�سبة اإلى 

النّا�س الذين ي�سيرون في طريق الحقّ اأو الباطل، طريق العدل اأو طريق الظّلم، طريق 

���واب اأو طري���ق الخط���اأ، ونتيجة عملهم لها �سل���ة ب�سي واحد هو »مق���دار الجهد«  ال�سّ

فق���ط. ولك���نّ العالم في منط���ق الفرد �ساحب الإيم���ان لم يكن على حي���اد، ومن دون 

ا، اأمام هذين  اهتم���ام بالنّ�سب���ة اإلى وجود الطّرفي���ن، ولم يكن ردّ فع���ل العالم واح���دًا

النّوعين من ال�سّعي، بل اإنّ جهاز الخلقة يقوم بحماية النّا�س ال�سّاعين في �سبيل الحقّ 

، {ھ ھ ھ 
)1(

واب والعدالة وحبّ الخير. {ۇ ۆ ۆ ۈ} والحقيقة وال�سّ

. )2(
ے ے ۓ}

الأث���ر الرّابع اأي�س���ا هو راحة البال، فالإن�سان يبحث ع���ن �سعادته بالفطرة، ويغرق في   .4

ال�سّ���رور من ت�سوّر الو�سول اإلى ال�سّعادة، ويرتع�س م���ن فكرة م�ستقبل م�سوؤوم مقرون 

طرب ويخاف ب�سدّة. بالحرمان، وي�سّ

الأث���ر الخام�س هو التمتّع اأكثر بعدد من الل���ذّات التي تُ�سمّى باللذّة المعنويّة. واللذائذ   .5

المعنويّ���ة هي اأقوى واأدوم م���ن اللذائذ المادّية. ولذّة التّعبّد وعب���ادة الله بالنّ�سبة اإلى 

العرف���اء وع�سّ���اق الحقّ هي من هذا القبيل من اللذائذ، فالعب���اد العرفاء الذين توائم 

عبادته���م ح�سور القلب والخ�سوع وال�ستغراق في العبادة يتمتّعون باأعظم اللذائذ من 

العب���ادة... اإنّ للاإيمان حلاوة فوق كلّ حلاوة، وتت�ساع���ف اللذّة المعنويّة عندما تنتج 

)1( �سورة محمّد، الآية 7.
)2( �سورة التوبة، الآية 120.
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الأعمال م���ن قبيل طلب العلم، الإح�س���ان، الخدمة، النّجاح، والنت�س���ار، من ال�سّعور 

الدينيّ، وتنجز من اأجل الله، وتح�سب في نطاق العبادة.

س جو)  لإاّعن ف  تحسين  معلاقعد  لا تّعايم
الحي���اة الجتماعيّ���ة ال�سّليمة ه���ي اأن يحترم الأف���راد قوانين بع�سهم بع�س���ا، وحدودهم 

ا، ويتعاطفون فيما بينه���م، ويحبّ اأحدهم لغيره ما  ا مقدّ�سًا وحقوقه���م، ويعتبروا العدالة اأم���رًا

يحبّ���ه لنف�سه، ويكره له م���ا يكره لها، ويعتمد ويثق بع�سهم ببع�س، وتك���ون كيفيّاتهم الرّوحيّة 

ا وم�سوؤولًا ع���ن مجتمعه... ويحبّ كلٌ  كفيل���ة بثقتهم المتبادلة، ويع���دّ كلّ �سخ�س نف�سه ملتزمًا

منهم الآخر دون اأيّ طمع فيه، وين�سهوا في وجه الظّلم والجور... ويحترموا القيم الأخلاقيّة، 

ويتحّدوا معاًا كاأع�ساء الج�سد الواحد ويتّفقوا... اإنّ هذه الإ�سعاعات الإن�سانيّة الحقيقية التي 

ت�سّ���ع كالكواكب ف���ي �سماء التّاريخ الإن�سانيّ المليء بالحوادث، ه���ي نابعة من الإيمان الديني 

ومن تلك الم�ساعر الدّينيّة.

جو)  لإاّعن ف   محتم لن  مّعوقعد
اإنّ حي���اة الب�سر كما يوج���د فيها الطّيّبات والح���لاوات والأمنيات والتمتّع���ات، توجد فيها 

الآلم والم�سائ���ب والأ�س���رار والمرارات وخيب���ة الأمل ب�سورة ل اإراديّ���ة، ويمكن الوقاية من 

كثي���رٍ منه���ا اأو اإزالته���ا، واإن كان بعد جهدٍ كبي���ر... اإنّ الإيمان الدينيّ يخلق ف���ي الإن�سان قوّة 

ا، اإذا  الجه���اد، ويجعل المرارات حلوة. ف�ساحب الإيمان يعلم اأنّ ل���كلّ �سيء في العالم ح�سابًا

كان ردّ فعل���ه على المرارات بالنّح���و المطلوب، وعلى فر�س اأن يكون هذا غير قابل للتّعوي�س، 

.
)1(

فهو يُعوَّ�س بنحوٍ من الأنحاء من قِبَل الله تعالى

تق و لإخلاص  لإاّعن أةعس  مصم
معرف���ة الله توؤثّ���ر تلقائياًا ف���ي �سخ�سية الإن�س���ان ومعنوياته واأخلاقه. وم���دى هذا التاأثير 

يتوقّف على مدى قوّة اإيمان الإن�سان و�سدّته.

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والإيمان، �س 224 - 230 
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تاأثي���ر معرفة الله في الإن�سان لها مراتب ودرجات، وتفاوت الب�سر في الكمال الإن�ساني وفي 

درجة قربهم من الله يرتبط بهذه الدرجات، وهذه الدرجات ت�سمّى درجات ال�سدق والإخلا�س.

ولتو�سيح هذا المفهوم نقول: حين نتّجه اإلى الله ونعبده، فاإنّنا نقرّر اأنّه تعالى وحده الم�ستحقّ 

للطاعة، واأنّنا م�ست�سلمون له ا�ست�سلاماًا مح�ساًا، ول يجوز اتّخاذ مثل هذا الموقف لغير الله.

وم���ا هو مدى �سدقنا فيم���ا نقرّره؟ اأي ما هو مدى ا�ست�سلامنا لله ف���ي اأعمالنا؟ وما مدى 

تحرّرن���ا من الر�سوخ لغير الله؟ هذا يتوقّف على درجة اإيمانن���ا. ومن الموؤكّد اأنّ الأفراد غير 

مت�ساوين في �سدقهم واإخلا�سهم.

بع�س الأفراد ي�سلون اإلى درجة ل يتحكّم في وجودهم غير اأمر الله، لي�ست لهم قيادة في 

داخ���ل اأنف�سهم وخارجها غير قي���ادة الله، فلا الأهواء قادرة عل���ى اأن تتجاذبهم، ول اأيّ فرد 

قادر على اأن ي�ستعبدهم. هوؤلء ي�سمحون لميول النف�س اأن تحقّق مطالبها قدر ما يوافق ر�سا 

الله. ور�سا الله طبعاًا، هو الطريق الذي ي�سل بالإن�سان اإلى كماله الواقعي. هوؤلء يلبّون اأوامر 

الأفراد، مثل الوالدين والمعلّم، طلباًا لر�سا الله، وفي حدود ما اأجاز الله.

بع����س الأفراد يذهب���ون اإلى اأكثر من هذا، فلا يرون مطلوب���اًا ومحبوباًا �سوى الله، وي�سبح 

الله حبيبه���م ومع�سوقه���م الأ�سلي. اأمّا مخلوقات الله فيحبّونها لأنّه���ا من اآثار المحبوب ومن 

مخلوقات الله واآياته، ومن بواعث ذكر الله تعالى.

وبع�سه���م ي�سمو اأكثر من هذا، فلا يرون �سوى الله وتجلياته. وي�سبح العالم في اأنظارهم 

م���راآة ي�ساهدون فيه���ا الله وتجلّيات الله... وهذا عليّ بن اأبي طال���ب Q يقول: »ما راأيت 

�سيئاًا اإلّ وراأيت الله قبله ومعه«.

يعد  لإاّعن
م
 معبعجأ أهمم تجل

العاب���د الحقيق���ي هو الذي يطبق في حياته ما تحدّث به وناج���ى ربّه في عبادته. فالعبادة 

بالن�سب���ة اإل���ى العابد الحقيقي »عه���د« والحياة �ساحة الوفاء بهذا العه���د. وهذا العهد ي�ستمل 

على �سرطين اأ�سا�سيين:

الأوّل: التحرّر من كلّ حاكمية وطاعة لجهة غير الله، �سواء اأكانت تلك الجهة هي النّف�س 

اأم الموجودات والأ�سياء والأ�سخا�س.

الثاني: الت�سليم المح�س اأمام ما اأراد الله وارت�ساه، وندب اإليه.
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العبادة الحقيقية للعابد عامل كبير على التربية، اإنّها در�س في التحرّر والنعتاق والت�سحية 

وحبّ الله وحبّ اأمر الله، وفي الت�سامن والتوادّ مع اأهل الحقّ وفي خدمة النا�س.

وقد اتّ�سح اأنَّ التوحيد الإ�سلامي يرف�س كلّ مق�سد غير الله، ويقرّر اأنّ الحقيقة التي تبيّن 

ا اإليه  الم�سي���رة التكاملية للاإن�سان والم�سيرة التكاملية للعالم هي حقيقة التّجاه نحو الله )اإنَّ

راجعون(. وكلّ اتّجاه نحو غيره باطلٌ وم�سادٌّ لم�سيرة الخليقة التّكاملية.

اأعم���ال الأف���راد ينبغ���ي اأن تكون خال�سة لله، �س���واء حققت منافع الف���رد العامل نف�سه اأو 

: اإنَّ العمل لله يعني العمل للنا����س، واأنَّ طريق الله  د على الأل�سن اأحيان���اًا مناف���ع النا����س. يتردَّ

والنا����س واحد. وعبارة في �سبيل الله تعني ف���ي �سبيل النا�س، واأنَّ العمل لله وحده دون النا�س 

رهبن���ة وت�سوّف، وكلّ هذه الأق���وال غير �سحيحة. الإ�سلام يرى اأنّ الطريق الوحيد هو طريق 

الله ل غير، والهدف هو الله دون �سواه. لكن طريق الله يمرُّ من بين النا�س.

فالأعم���ال ينبغ���ي اأن تبداأ في المنهج التوحيدي با�سم الله، والبدء با�سم ال�سعب وثنيّة، واإذا 

انطلقت وبداأت با�سم الله وبا�سم ال�سعب فهي �سرك، اأمّا اإذا كانت با�سم الله وحده، فهي توحيد.

في القراآن الكريم كلمة »مخلِ�س« - بك�سر اللام - تعني الذي يُخل�س في عمله لله. وثمّة 

كلمة »مخلَ�س« - بفتح اللام - وتعني الفرد الطّاهر من ال�سّوائب والخال�س لله. ويوجد فرق 

.
)1(

بين الإخلا�س في العمل والإخلا�س في كلّ الوجود

اإن معرفة الله الواحد الأحد الكامل المنزّه من كلّ عيب اأو نق�س، ومعرفة ارتباطه بالعالم 

ا  ا، كلّ ذلك يبع���ث في اأنف�سنا دافعًا ا ورحمانًا ا وعطوفًا ���ا وفيّا�سًا ا وحافظًا وباعتب���اره تعالى خالقًا

.
لتّخاذ موقف معيّن، نعبّر عنه بكلمة »عبادة«)2(

تعرام  معبعجأ
العب���ادة هي نوعٌ من الرتب���اط المعبّر عن خ�سوع الإن�سان وثنائ���ه، وحمدٌ لله تعالى. هذا 

النّ���وع م���ن الرتب���اط، ي�ستطيع الإن�س���ان اأن يقيمه مع ربّ���ه فقط، وي�سدق م���ع الله وحده، ول 

ي�سدق مع غيره تعالى، كما ل يجوز ذلك. 

)1( المفهوم التوحيدي للعالم، �س 69- 71.
)2( )م. ن(، �س 28-27.
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معرفة الله باعتباره تعالى المبداأ الوحيد للوجود وربّ جميع الأ�سياء تفر�س علينا اأن نوحّده 

ة بالله، ول ذنب اأعظم من ال�سّرك  ا اأنّ العب���ادة خا�سّ ف���ي العبادة، والقراآن الكريم يوؤكّد مرارًا

 .
)1(

وء على العبادة باعتبارها ارتباط الإن�سان مع الله وحده دون �سواه بالله. والآن، نلقي ال�سّ

ولكي يتّ�سح مفهوم العبادة نذكر مقّدمتين:

العب���ادة اإمّ���ا باللفظ واإمّ���ا بالعمل. العب���ادة اللفظيّة عب���ارة عن مجموع���ة القراءات   .1

. والعبادة العمليّة، هي الحركات  لاة وتلبية الحجّ مثلاًا والأوراد، نلفظها في اأركان ال�سّ

لاة والوقوف في الم�ساعر،  والأفعال التي نوؤدّيها عند الرّكوع وال�سّجود والقيام في ال�سّ

ا،  والطّ���واف حول البي���ت... واأغلب العبادات ت�ستمل على الجان���ب اللفظيّ والعملي معًا

لاة والحجّ. كما في ال�سّ

اأعم���ال الإن�سان على نوعان: اأعمال رمزيّة واأعمال غير رمزيّة. والأعمال غير الرّمزية   .2

ه���ي التي ل يُراد منه���ا الرّمز اإلى معنىًا اآخر، بل يُق�سد منها تحقيق اآثارها الطّبيعيّة، 

مث���ل عمل الفلّاح ف���ي مزرعته، وعمل الخيّاط بقما�سه. فالف���لّاح ل يريد من عمله اإلّ 

تحقيق الأثر الطّبيعيّ للفلاحة، ولي�س في عمله رمزٌ ل�سيءٍ اآخر. اأمّا الرّمزيّة فهي التي 

تعبّ���ر عن نوع من الأه���داف والأحا�سي�س، كتحريك الراأ�س علامة عل���ى التّ�سديق، اأو 

النحناء علامة على الحترام.

اأكث���ر اأعمال الإن�سان من النّوع الأوّل، وقليل منها م���ن النوع الثاني. وهذا النّوع الثاني من 

الأعمال له حكم الألفاظ والكلمات الم�ستعملة للاإعراب عن ق�سد معيّن.

 .» بع���د هاتي���ن المقدّمتين نقول: اإنّ العب���ادة، لفظية كانت اأم عمليّة، ه���ي عمل »ذو معنىًا

فالإن�س���ان باأقواله العباديّة يعبّر عن حقائق معيّن���ة، وباأعماله العباديّة، مثل الرّكوع وال�سّجود 

.
)2(

والوقوف والطّواف والإم�ساك، يعبّر عن نف�س الحقائق التي ذكرها في األفاظه

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والإيمان، �س 28-27.
)2( المفهوم التوحيدي للعالم، �س 29-28
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)وح  معبعجأ)1(
الإن�سان في عباداته اللفظيّة والعمليّة يعبّر عن الأمور الآتية:

فات التي تعبّر عن الكمال  فات؛ اأي ال�سّ 1.  حمد الله والثّناء عليه بما يخت�سّ به من ال�سّ

المطل���ق، مثل العلم المطلق، والقدرة المطلق���ة، والإرادة المطلقة. معنى الإطلاق في 

فات،  الكم���ال والعلم والقدرة والإرادة، هو نفي المحدوديّة والم�سروطيّة عن هذه ال�سّ

ونفي الحاجة عن الله تعالى.

ت�سبي���ح الله وتنزيهه عن كلّ نق����س، من قبيل: الفناء، والمحدوديّ���ة، وعدم المعرفة،    .2

وعدم القدرة، والبخل، والظّلم، واأمثالها.

3.  حمد الله و�سكره، باعتباره تعالى الم�سدر الأ�سلي لكلّ اأنواع الخير والنّعم، وما �سواه 

و�سيلة و�سعها �سبحانه لو�سول النّعم اإلينا.

4.  الإق���رار بال�ست�س���لام المح�س والطّاعة المح�سة له تعال���ى دون �سرط، وباأنّه ي�ستحق 

الطاعة والت�سليم. اإنّه اأهل لأن ياأمر لأنّه اإله، ونحن اأهل للطّاعة والتّ�سليم لأنّنا عبيد.

5.  نفي ال�سّرك به في الأمور المذكورة. فلي�س مِن كاملٍ مطلق �سواه، ولي�س هناك موجودٌ 

من���زّه ع���ن النق�س غيره، ولي�س مِن م�سدرٍ اأ�سليّ لكلّ اأن���واع النّعم عداه؛ ولذلك يعود 

ال�سّك���ر كلّه اإليه، ول موجود غيره ي�ستحقّ الطّاع���ة المح�سة والتّ�سليم المح�س له. كلّ 

اإطاعة مثل اإطاعة النب���يّ والإمام الحاكم الإ�سلامي والوالدين والمعلم ينبغي اأن تبداأ 

من اإطاعته ور�ساه تعالى، واإلّ حُرمت تلك الإطاعة.

هذا هو الموقف الذي يليق بعبد اأن يتّخذه اأمام الله تعالى، ول ي�سدق اتّخاذ مثل هذا 

ا.  الموقف تجاه اأيّ موجود اآخر، بل ل يجوز اأي�سًا

)1( المفهوم التوحيدي للعالم، �س 30-29 
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 مّفعهيم  مر يسس

الإيم���ان الدّينيّ ه���و الطريق الوحيد الذي يمك���ن اأن يجعل الإن�س���ان ب�سورة »موؤمن«    1

واقعيّ، في�سع الأنانيّة وحبّ الذّات تحت �سعاع الإيمان والعقيدة ال�سحيحين.

ا لفهم الإن�سان ع���ن العالم بحيث يعرف اأنّ  الإيم���ان الدّين���يّ لمّا كان يهب �سكلاًا خا�سًّ   2

الخلقة ذات هدف، واأنّ الهدف هو الخير والتكامل وال�سعادة.

من اآثار الإيمان الدّينيّ هو »تنوّر القلب«، و»الأمل« و»التمتّع اأكثر باللذّات المعنوية«    3

وال�سعور بها، فاللذائذ المعنويّة هي اأقوى واأدوم من اللذائذ المادّية.

الإيمان الدينيّ يخلق في الإن�سان قوّة الجهاد، ويجعل مرارات الحياة حلوة.   4

معرفة الله على مراتب ودرجات، وتفاوت الب�سر في الكمال الإن�ساني وفي درجة قربهم    5

من الله يرتبط بهذه الدرجات، وهذه الدرجات تُ�سمّى درجات ال�سدق والإخلا�س.

الموؤم���ن الحقيقي هو العابد الذي تحرّر م���ن كلّ حاكمية وطاعة لجهة غير الله، �سواء    6

اأكانت تل���ك الجهة هي النّف�س اأم الموجودات والأ�سي���اء والأ�سخا�س، ف�سلّم الأمر اإليه 

بالمطلق ور�سي بر�ساه.

التوحيد الإ�سلامي يرف�س كلّ مق�سد غير الله، ويُقرّر اأنّ الحقيقة التي تبيّن الم�سيرة    7

التكاملي���ة للاإن�سان والعالم ه���ي حقيقة التّجاه نحو الله وح���ده، وكلّ اتّجاه نحو غيره 

باطلٌ ومخالف لم�سيرة الخليقة التّكاملية.

العبادة هي نوعٌ من الرتباط المعبّر عن خ�سوع الإن�سان وثنائه، وحمدٌ لله تعالى، واإنّ    8

معرف���ة الله باعتباره تعالى المبداأ الوحيد للوجود وربّ جميع الأ�سياء تفر�س علينا اأن 

نوحّده في العبادة. 



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الرّؤية الكونيّة التّوحيديّة
مراتب التّوحيد

الدرس السابع

يتعرّف اإلى مراتب التوحيد الأ�سا�سية.   1

يبيّ���ن كيف يوؤثّ���ر ع���دم اعتقادنا ببع����س مراتب    2

التوحيد في م�سيرنا

ي�سرح كيف يظهر العتقاد بكلّ درجة من درجات    3

التوحيد في حياتنا و�سلوكنا.





تّهيت
علمنا اأن التوحيد يُمثّل القاع���دة الأ�سا�سية لبناء الت�سوّر الإ�سلامي حول الكون والوجود. 

ول يمك���ن فهم الروؤية الكوني���ة الإ�سلامية في كلّ اأبعادها اإل من خلال التوحيد. ولأنّ التوحيد 

بح���ر عمي���ق، ولأنّه اأعظم واأخفى ما في عالم الغيب، احتاج الإن�سان لإدراكه اإلى عبور مراتب 

وقطع مراحل عديدة؛ فظهر من جرّاء ذلك مراتب للتوحيد.

ول يخف���ى اأنّ البحث هنا ل علاقة ل���ه بالنت�ساب للاإ�سلام، واعتبار اأيّ درجة �سرطاًا لكون 

الإن�س���ان م�سلم���اًا اأو ل. فهذا م���ا يبحثه الفقهاء في مج���ال الأحكام ال�سرعية. م���ا يعنينا هنا 

اأن نتع���رّف على الطريق ال�سحيح للو�سول اإل���ى التوحيد الخال�س، الذي ارت�ساه الله لنف�سه، 

والذي يمثّل ال�سرط الأ�سا�سي لمعرفة الله التي خلق الن�سان لأجلها.

للتّوحي���د النّظ���ريّ مراتب ودرجات، وهكذا ال�سّرك المقاب���ل للتوّحيد، له مراتب ودرجات 

���ا. والموحّ���د الواقعيّ هو الذي طوى كلّ مراحل التّوحي���د عمليًّا بعدم اعتقاده بها نظريًّا.  اأي�سًا

وفي الحركة الفكريّة يقطع الموحّد هذه المراتب اأو يدركها واحدة تلو الأخرى. وهي:

 د)1(
م
توحيت  مذ

توحي���د الذّات، وهو معرف���ة ذات الله على اأنّه واحدٌ اأحد. فكلّ موحّ���د يعرف الله على اأنّه 

»غنيٌ«؛ اأي اإنّ كلّ �سيء محتاجٌ اإليه، وي�ستمدّ العون منه، وهو غنيٌّ عن كلّ �سيء.

.
{ۀ ہ ہ ہ ہ ھھ ھ ھ ے ے} )2(

)1( المفهوم التوحيدي للعالم، �س 31 - 32.
)2( �سورة فاطر، الآية 15.
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كما اأنّ كل موحّد يقرّ باأوليّة الله؛ اأي اإنّه مبداأ الموجودات وخالقها، وكلّ الموجودات منه، 

ولم يولد هو من �سيء؛ اأي اإنّه بتعبير الحكماء »علّة اأولى«.

وه���ذه هي اأول���ى مراحل معرفة الله واأوّل ت�سوّر ينطبع في ذهن الإن�سان الموحّد عن الله، 

لأنّ ال�سّوؤال الأوّل الذي يواجه الفكر الإن�سانيّ في ق�سيّة الوجود هو: هل هناك حقيقة م�ستقلّة 

لم تن�ساأ من م�سدرٍ اآخر، وتكون كلّ الحقائق الأخرى نا�سئة عنها؟

.
التّوحيد الذاتيّ يعني اأنّ الله ل يقبل التعدّد، ولي�س له نظير: {ٺ ٿ ٿ})1(

.
ولي�س ثمّ موجود في مرتبة وجوده: {ٺ ٺ ٺ ٺ ٿ} )2(

اإنّ التّع���دّد م���ن خ�سائ����س المخلوق���ات والممكنات. فمحمّد مث���لاًا فردٌ من اأف���راد النوّع 

الإن�سانيّ، ومن الوا�سح اإمكان افترا�س اأفراد اآخرين لهذا النّوع. اأمّا ذات الله واجب الوجود 

فمنزّه���ة ومب���رّاأة من هذا الت�سوّر والتّعدّد. وحدة ذات واج���ب الوجود توؤدّي اإلى وحدة الكون 

ف���ي المبداأ والمن�ساأ وفي المرجع والمنته���ى؛ فالكون لم ين�ساأ من اأ�سول متعدّدة، ول يعود اإلى 

اأ�سول متعدّدة، بل ن�ساأ من اأ�سلٍ واحدٍ وحقيقةٍ واحدة. 

.
 {ۀ ہ ہ ہ ہ} )3(

.
ويعود اإلى نف�س ذلك الأ�سل وتلك الحقيقة: {چ چ چ چ ڇ} )4(

وبعبارةٍ اأخرى: عالم الوجود ذو قطبٍ واحدٍ ومركزٍ واحدٍ ومحورٍ واحد.

علاق���ة الله بالك���ون هي علاق���ة الخالق بالمخل���وق؛ اأي علاق���ة العلّة )العلّ���ة الإيجاديّة( 

���وء بالم�سباح اأو علاقة ال�سّعور الإن�سان���يّ بالإن�سان. �سحيحٌ اأنّ الله  بالمعل���ول، ل علاقة ال�سّ

»لَيْ����سَ فِ���ي الأ�سْيَ���اءِ بِوَالِ���ج، وَلَ عَنْهَ���ا بِخَ���ارِج« بتعبير عل���يّ اأمير الموؤمني���ن Q في نهج 

. )5(
البلاغة، و�سحيحٌ اأنّه مع الأ�سياء، ولي�ست الأ�سياء معه: {ڦ ڦ ڦ ڦ ڄڄ}

ي���اء بالنّ�سبة اإل���ى الم�سباح،  لك���ن ه���ذا ل يعن���ي اأنّ الله بالنّ�سبة اإل���ى هذا العال���م كال�سّ

وكال�سّع���ور بالنّ�سب���ة اإلى ج�سم الإن�س���ان؛ ولو كان كذلك، لأ�سبح الله معل���ولًا للعالم، ل العالم 

)1( �سورة ال�سورى، الآية 11.
)2( �سورة التوحيد، الآية 4.
)3( �سورة الرعد، الآية 16.

)4( �سورة ال�سورى، الآية 53.
)5( �سورة الحديد، الآية 4.
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ياء. وع���دم انف�سال الله  ، لأنّ ال�سي���اء معلول الم�سب���اح، ل الم�سباح معلول ال�سّ
ّ

معل���ولًا لله

���ى واحدٍ، وتحرّك الجميع باإرادةٍ  ع���ن العال���م ل ي�ستلزم اتّجاه الله والعالم والإن�سان نحو منحًا

واح���دةٍ وروحٍ واح���د. فالله �سبحانه منزّه عن �سف���ات المخلوقين: {ئى ئى ی ی 

.
)1(

ی ی}
فعد)2( توحيت  مصم

ف���ات يعني فهم الخالق تعالى على اأنّ ذاته عين �سفاته، واأنّ �سفاته ت�سكّل مع  توحي���د ال�سّ

فاتي يعني  بع�سه���ا وحدة واحدة. التّوحيد الذاتيّ يعني نفي الأن���داد والنّظائر، والتّوحيد ال�سّ

نف���ي كلّ اأنواع الكثرة والتّركيب في نف�س ال���ذّات. ذات الباري، مع اتّ�سافها باأو�ساف الجمال 

فات،  والج���لال الكماليّ���ة، ل تنطوي عل���ى جوانب عينيّة مختلف���ة، فاختلاف الذّات م���ع ال�سّ

فات مع بع�سها ت�ستلزمها محدوديّة الوجود، اأمّا بالنّ�سبة للوجود اللامتناهي،  واخت���لاف ال�سّ

���ا كما ل يمكن  فات فيه، تمامًا ف���لا يمكن ت�س���وّر الكثرة والتّركي���ب واختلاف الذّات م���ع ال�سّ

ت�سوّر ثانٍ لهذا الوجود.

فات مث���ل توحيد الذّات، من اأ�س���ول المعارف الإ�سلاميّة، وم���ن اأ�سمى واأهمّ  توحي���د ال�سّ

.P الأفكار الب�سريّة التي تبلورت ب�سكلٍ خا�سّ في مدر�سة اأهل بيت ر�سول الله

ا لما  ا لما ذهبنا اإليه، وتو�سيحًا ن�سي���ر هنا اإلى فقرة من اأولى خطب »نهج الباغ���ة« تاأييدًا

فات: ذكرناه في ق�سم توحيد ال�سّ

هُ  ونَ، ولَ يوؤدّي حَقَّ ي نَعْمَاءَهُ العَادُّ ���ذَي لَ يَبْلُغُ مِدْحَتَهُ القَائِلُونَ، وَلِ يُحْ�سِ »الحَمْ���دُ لِله الَّ

فَتِهِ حَدٌّ  ���ذِي لَ يُدْركُهُ بُعْدُ الهِمَمِ، وَلَ يَنَالُهُ غَوْ����سُ الفِطَنِ، الَّذِي لَيْ�سَ لِ�سِ الُمجْتَهِ���دُونَ، الَّ

مَحْدُودٌ...

وفِ، وَ�سَهَادَةِ  نَّها غَيْرُ المَوْ�سُ
َ
فَة اأ فَاتِ عَنْهُ، لِ�سَهَادَةِ كُلِّ �سِ وَكَمَ���الُ الْخْا����سِ لَهُ نَفْيُ ال�سِّ

 �سُبْحَانَهُ فَقَدْ قَرَنَهُ، وَمَنْ قَرَنَهُ فَقَدْ ثَنَّاهُ،وَمَنْ 
َ
فَ الله فَةِ، فَمَنْ وَ�سَ نَّهُ غَيْرُ ال�سِّ

َ
وف اأ كُلِّ مَوْ�سُ

 .
)3(

هُ«
َ
اأ ثَنَّاهُ فَقَد جَزَّ

)1( �سورة ال�سافات، الآية 180.
)2( المفهوم التوحيدي للعالم، �س 34-33

)3( نهج البلاغة، الخطبة الأولى.
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فَتِهِ حَدٌّ مَحْ���دُودٌ«، ونفي  فات لله تعال���ى: »الَّذِي لَيْ����سَ لِ�سِ ف���ي ه���ذه العبارات اإثب���ات ال�سّ

فات التي يتّ�سف  وفِ«، ومنها نفهم اأنّ ال�سّ نَّها غَيْرُ المَوْ�سُ
َ
فَة اأ فات عنه، »لِ�سَهَادَةِ كُلِّ �سِ ال�سّ

فات اللامحدودة، مث���ل ل محدوديّة الذّات الإلهيّ���ة، وهي عين ذات  به���ا الله تعالى ه���ي ال�سّ

فات المحدودة المنف�سلة عن الذّات،  فات المنزّه والمبرّاأ منها هي ال�سّ الب���اري تعالى. وال�سّ

والمنف�سلة عن بع�سها. 

توحيت  لأفععل)1(
توحي���د الأفع���ال يعني اإرجاع كلّ ما ف���ي العالم من نظ���م و�سُنن وعلل ومعل���ولت واأ�سباب 

وم« هذا العالم؛ اأي اإنَّ  وم�سبّب���ات اإلى فع���ل الله تعالى وعمله واإرادته. الله �سبحانه وتعالى »قيُّ

موج���ودات العالم لي�س له���ا ا�ستقلال ذاتي، بل هي قائمة ومرتبط���ة بالخالق. وهذا الرتباط 

ي�سم���ل �ساحة التاأثير والعلّية. من هنا، ف���اإنَّ الخالق لي�س له �سريك في الفاعلية اأي�ساًا كما في 

الذات. كلّ فاعل وكلّ �سبب، ي�ستمدّ حقيقته ووجوده وتاأثيرَه وفاعلّيتَه منه تعالى، وهو قائم به 

ة اإلّ بالله«. �سبحانه »ما �ساء الله، ول حول ول قوَّ

ه  الإن�سان، مثل �سائر مخلوقات الله، له الأثر الفاعل في الأمور، بل في م�سيره اأي�ساًا، لكنَّ

غير »مفو�س« ول »متروك« اإلى نف�سه: »بحول الله وقوّته اأقوم واأقعد«. العتقاد بتفوي�س اأيّ 

موجود، اإن�ساناًا كان اأم غير اإن�سان، ي�ستلزم العتقاد باأنَّ ذلك الموجود �سريك في ال�ستقلال 

وف���ي الفاعليّ���ة. وال�ستقلال في الفاعليّة ي�ستل���زم ال�ستقلال في الذات، وه���و منافٍ لتوحيد 

ال���ذات، قبل اأن يك���ون منافياًا لتوحيد الأفع���ال: {ڻ ۀ ۀ ہ ہ ہ ہ ھ ھ ھ 

. )2(
ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭۇ ۇ ۆ}

وحيت ف   معبعجأ)3(
م
 مت

مرات���ب التوحيد الثلاث���ة المذكورة، ترتبط بالتوحيد النظري، وه���و نوع من المعرفة، اأمّا 

التوحيد في العبادة فهو توحيد عملي، وهو نوع من »الكينونة« و»ال�سيرورة«.

)1( المفهوم التوحيدي للعالم، �س 35-34.
)2( �سورة الإ�سراء، الآية 111.

)3( المفهوم التوحيدي للعالم، �س 35- 37.
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مرات���ب التوحي���د الثلاثة تمثّل التفكي���ر ال�سحيح، وهذه المرحلة تمثّ���ل التّجاه ال�سحيح 

ف���ي »الكينون���ة« و»ال�سي���رورة«. التوحيد النظري ه���و الروؤية التكامليّ���ة، والتوحيد العملي هو 

الندفاع على طريق الكمال؛ التوحيد النظري »روؤية«، والتوحيد العملي »اندفاع«.

ت اإلى اأن يذهب - حتى بع�س الموؤمنين  اإنّ طغيان الأفكار المادّية ب�ساأن الإن�سان والوجود اأدَّ

ب���الله - اإلى اأنَّ الم�سائل والمعارف الإلهيّة لي�ست ذات جدوى، وهي عديمة الفائدة، واإنّها نوع 

م���ن الفرار من الواقع العيني واللجوء اإل���ى الت�سوّرات الذهنية. لكن الإن�سان الم�سلم الموؤمن 

ب���اأنَّ حقيقة الإن�س���ان لي�ست حقيقة بدنية مح�سة، بل الحقيق���ة الأ�سلية الإن�سانيّة هي حقيقة 

روح���ه التي جوهرها علم وقد����س وطُهر، هذا الإن�سان يعلم جي���داًا اأنَّ التوحيد - بال�سطلاح 

النظ���ري - اإ�سافة اإلى كونه اأ�سا�س���اًا للتوحيد العملي، هو بذاته كمال نف�سي، بل اأ�سمى مراتب 

الكم���ال النف�س���ي، وهو يرفع الإن�س���ان نحو الله ويمنحه الكم���ال: {ې ې ى ى 

. )1(
ئا ئا ئەئە}

اإن�سانيّة الإن�سان تتوقّف على معرفة الله؛ لأنّ المعرفة الإن�سانيّة ل تنف�سل عن الإن�سان، بل 

ت�س���كّل اأعمق واأهم اأجزاء وج���وده. وكلّما ازدادت معرفة الإن�سان بالكون ونظام الوجود ومبداأ 

الوجود تتحقّق فيه خ�سائ�س الإن�سانيّة، التي يكوّن العلم والمعرفة ن�سفاًا من جوهرها.

ة، يُعتبر في  اإنّ فهم المعارف الإلهية في نظر الإ�سلام، وفي راأي مدر�سة اأهل البيت خا�سّ

حدِّ ذاته هدفَ الإن�سانيّة وغايتها، ب�سرف النظر عن الآثار العملية والجتماعية الناتجة من 

تلك المعارف.

التّوحي���د العمل���يّ اأو التّوحيد ف���ي العبادة، هو توحي���د التّجاه في عب���ادة الله. واإنّ اأو�سح 

ى فرد مثل هذه الطقو�س لغير الله  مرات���ب العبادة هو اأداء طقو�س التنزي���ه والتقدي�س. ولو اأدَّ

لخ���رج من اإطار اأه���ل التوحيد ومن الإ�سلام. لكن العبادة في نظ���ر الإ�سلام ل تنح�سر بهذه 

المرتب���ة، فكلّ اتجاه يتّجه اإليه الإن�سان، وكلّ تبنٍّ لمثل اأعلى، هو عبادة، فمن اتّخذ هواه مثلاًا 

. )2(
اأعلى وهدفاًا لحركته وقبلته، فقد عَبَد هواه: {ئو ئو ئۇ ئۇ ئۆ}

)1( �سورة فاطر، الآية 10.
)2( �سورة الفرقان، الآية 43.
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وكلّ طاع���ة لمخل���وق ل���م ياأمر الله بطاعت���ه، وكلّ خ�س���وع وا�ست�سلام له ه���و عبادة لذلك 

{چ   ،
ۋ})1( ۇٴ  ۈ  ۈ  ۆ  ۆ  {ۇ  المخل���وق: 

. )2(
چ چ ڇ ڇ ڇ ڇ ڍڍ}

التوحي���د العمل���ي، اأو التوحي���د ف���ي العبادة، يعن���ي اإذاًا التّج���اه بالطاعة نح���و الله وحده، 

واتّخ���اذه قبلة للروح، ومثلاًا اأعلى، وهدفاًا في الحرك���ة، ورف�س كلّ طاغوتٍ واتّجاهٍ وقبلةٍ ومثلٍ 

اأعل���ى �سواه. وهذا يعني اأن يركع الإن�سان وي�سج���د وينه�س ويعمل ويحيا ويموت في �سبيل الله 

. )3(
وحده: {ڭ ڭ ڭ ڭ ۇ ۇ ۆ ۆ ۈ}

اإنّ كلمة »ل اإله اإلّ الله« تف�سح اأكثر ما تف�سح عن التوحيد العملي؛ اأي عن رف�س التّجاه 

في العبودية لغير الله.

)1( �سورة التوبة، الآية 31.
)2( �سورة اآل عمران، الآية 64.

)3( �سورة الأنعام، الآية 162.
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 مّفعهيم  مر يسس

التوحي���د يُمثّ���ل القاعدة الأ�سا�سية لبن���اء الت�سوّر الإ�سلامي ح���ول الكون والوجود. ول    1

يمكن فهم الروؤية الكونية الإ�سلامية في كلّ اأبعادها اإل من خلال التوحيد.

لأنّ التوحيد بحر عميق، وهو اأعظم واأخفى ما في عالم الغيب، احتاج الإن�سان لإدراكه    2

اإل���ى عب���ور مراتب وقطع مراح���ل عديدة؛ فظه���ر من ج���رّاء ذلك ما يُ�سمّ���ى بمراتب 

التوحيد.

الموحّ���د الحقيقي هو الذي يط���وي مراحل التّوحيد عمليًّا بعد اعتقاده بها نظريًّا. وفي    3

الحركة الفكريّة يقطع الموحّد هذه المراتب اأو يدركها واحدة تلو الأخرى.

التّوحي���د الذاتيّ يعني نفي الأن���داد والنّظائر، وهو معرفة ذات الله على اأنّه واحدٌ اأحد    4

بمعنى اأنّ الله ل يقبل التعدّد، واأنّه لي�س له نظير. 

فات���ي يعني فه���م الخالق تعالى عل���ى اأنّ ذاته عين �سفات���ه، واأنّ �سفاته  التوحي���د ال�سّ   5

تُ�س���كّل مع بع�سها وحدة واحدة. ويعني اأي�ساًا نفي كلّ اأن���واع الكثرة والتّركيب في نف�س 

الذّات.

فات مثل توحيد الذّات، من اأ�سول المعارف الإ�سلاميّة، ومن اأ�سمى واأهمّ  توحي���د ال�سّ   6

الأفكار الب�سريّة التي تبلورت ب�سكلٍ خا�سّ في مدر�سة اأهل بيت ر�سول الله.

توحي���د الأفعال يعني اإرجاع كلّ ما في العالم من نظ���م و�سُنن وعلل ومعلولت واأ�سباب    7

وم�سبّبات اإلى فعل الله تعالى وعمله واإرادته. اأي اإنَّ موجودات العالم لي�س لها ا�ستقلال 

ذاتي، بل هي قائمة ومرتبطة به تعالى.

مراتب التوحيد الثلاث المذكورة، ترتبط بالتوحيد النظري، وهو نوع من المعرفة، اأمّا    8

التوحيد في العبادة فهو توحيد عملي، وهو نوع من »الكينونة« و»ال�سيرورة«.

التوحيد العملي، اأو التوحيد في العبادة، يعني التّجاه بالطاعة نحو الله وحده، واتّخاذه    9

قبل���ة للروح، ومثلاًا اأعلى، وهدفاًا ف���ي الحركة، ورف�س كلّ طاغ���وتٍ واتّجاهٍ وقبلةٍ ومثلٍ 

اأعلى �سواه.





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

يبيّ���ن حقيقة ال�سّ���رك، واأ�سباب ظه���وره في حياة    1

الب�سريّة.

يتعرّف اإلى اأهمّ مراتب ال�سرك واأنواعه.   2

ا    3 ي�سرح لم���اذا عدّ ال�سرك في القراآن الكريم ظلمًا

عظيما.

الدّرس الثامن

حقيقة الشّرك ودرجاته





أنو ع  مشرك ولر تبه
مثلم���ا اأنّ للتّوحيد روؤيته الكونيّة وت�س���وّره حول الحياة والم�سير، كذلك ال�سرك، له روؤيته 

ا حتى بي���ن الموؤمنين بالله تعالى! حيث  واأيديولوجيّت���ه، وهو ال���ذي يمثّل اأو�سع العقائد انت�سارًا

)1( . وكما �سوف 
يق���ول الله في كتابه العزيز: {ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ ڦ}

يتّ�س���ح، ف���اإنّ ال�سرك ل ينح�س���ر في اإطار العتقاد بوج���ود عدّة األهة على �سعي���د الإيجاد اأو 

الخلق، بل اإنّه يظهر في العتقاد بالأ�سباب العديدة والموؤثّرات المختلفة اإلى جانب الله ومثل 

ه���ذا ال�س���رك ومع اأنّ���ه ل دليل عليه لكن اأكث���ر النا�س يعجزون عن اإقامة الدلي���ل على نفيه اأو 

اإقامة الدليل على �سدّه الذي هو التوحيد في الأفعال. 

وكم���ا اأنّ للتوحيد مرات���ب ودرجات، كذلك ال�سرك له بدوره مرات���ب، ومن مقارنة مراتب 

التوحي���د بمراتب ال�سرك، يمكننا معرفة ال�سرك كم���ا يمكننا معرفة التوحيد ب�سورة اأف�سل، 

.
دادها«)2( بحكم قاعدة »تُعْرَف الأ�سياء باأ�سّ

كان اإلى جانب التوحيد الإلهي الذي ب�سّر به الأنبياء منذ فجر التاريخ األوان من ال�سّرك، منها:

 مشرك  مذ ت )3(
بع����س الأمم كان���ت توؤمن بالثنوي���ة اأو بالتثليث اأو بع���دّة مبادئ اأزلية قديم���ة م�ستقلّة عن 

بع�سها، كانوا يعتقدون اأنّ للعالم عدّة اأقطاب تديره اأو محاور يدور حولها.

)1( �سورة يو�سف، الآية 106.
)2( المفهوم التّوحيدّي للعالم، �س 51.

)3( )م.ن(، �س 51 -55.
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وي�س���ار اإلى مبداأ الوجود ع���ادة بالألوهية وهي تعني ا�ستقلال الرب وغن���اه المطلق والعتقاد 

بوجوب وجوده. اإن اأهم عن�سر في تف�سير الألوهية هو الغنى الذاتي، وما لم يكن الإله مت�سفا 

بهذه الخا�سية فلا يمكن عدّه اإلها في الحقيقة.

والق���ول ب���اأن هن���اك عدة مبادئ له���ذا العالم ق���د يحمل مع���ه العتقاد بوجود ع���دة اآلهة 

واجب���ي الوجود وم�ستقلي���ن في وجودهم. ومثل ه���ذا كما �سيت�سح في مباح���ث التوحيد يعني 

اإن���كار الألوهية من اأ�سا�سها، لأن وجود اأكثر من واج���ب للوجود يعني محدودية الواجب وهذه 

المحدودية بدورها تعني كونه غير م�ستقل بذاته ول م�ستغن.

م���ن اأين ين�ساأ ال�سرك؟ يحلو للبع�س اأن يف�سّ���ر كل الظواهر الإن�سانية على اأ�سا�س النظام 

الجتماع���ي ال�سائد اأو النظام القت�سادي بالخ�سو�س؛ وقد ذه���ب هوؤلء اإلى تف�سير التثليث 

والثنوي���ة والتوحيد على اأ�سا�س طبيعة انق�سام النظام الجتماعي اإلى ثلاثة اأقطاب اأو قطبين 

اأو اتّجاهه نحو قطب واحد؛ واأن هذا النق�سام الجتماعيّ هو الذي ير�سم معالم تفكير الأفراد 

ونوعية اإيمانهم بمبداأ العالم.

وه���ذا التف�سير ينطل���ق من نظرية فل�سفية، وه���ي نظرية توؤمن ب���اأنّ كل الجوانب الروحية 

ين  والفكري���ة للاإن�سان وكل الموؤ�سّ�سات المعنوية للمجتم���ع، مثل العلم والقانون والفل�سفة والدِّ

ة. وحيث  والف���ن، هي اأمور تابعة للاأنظمة الجتماعية القائم���ة على النّظام القت�ساديّ خا�سّ

اأنّن���ا نوؤمن باأ�سالة وا�ستقلال الفك���ر والأيديولوجية والإن�سانيّة، فنح���ن نرف�س هذه النظرية 

لتف�سير ال�سرك والتوحيد.

خرى كي ل تختل���ط بالم�ساألة ال�سابقة، وهي: اإنّ العقيدة 
ُ
وهن���ا ل ب���دّ اأن ن�سير اإلى م�ساألة اأ

ي���ن قد يُ�ستخدمان في نظام اجتماعي لتحقي���ق اأغرا�س م�سلحية، كما ا�ستخدم م�سركو  والدِّ

قري����س عبادة الأ�سنام لحفظ عائداته���م القت�سادية ومراكزهم الجتماعي���ة. غير اأنّ كبار 

المرابين من حماة نظام ال�سرك الجاهلي، مثل اأبي �سفيان واأبي جهل والوليد بن المغيرة، لم 

يك���ن لديهم اإيمان بهذه الأ�سنام، واإنّما دافعوا عنها للحفاظ على النظام الجتماعي القائم. 

وهذا الدفاع اتّخذ �سورة جادّة حين بزغ فجر الإ�سلام المعادي للنظام ال�ستثماري والربوي. 

عين  حم���اة الأ�سنام راأوا في الإ�سلام خط���راًا يهدّد م�سالحهم، ومن هنا هبّوا لمجابهته متذرِّ

بالمحافظة على حرمة العقائد ال�سائدة.
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ة فرعون ومو�سى  الق���راآن الكريم اأ�سار اإل���ى الم�ساألة المذكورة في اأمكنة عديدة، وفي ق�سّ

���ة، لكنّ ه���ذه الم�ساألة هي غير م�ساألة تف�سي���ر الأو�ساع الفكري���ة والإيمانية على اأ�سا�س  خا�سّ

القاعدة القت�سادية.

والقراآن الكريم يعتبر الفطرة التوحيدية العامّة للب�سر بناءًا تحتياًا وحيداًا للتوحيد، ويرف�س 

اعتبار الظروف الطبقية عاملاًا جبرياًا لظهور الفكر والعقيدة. فلو كان للظروف الطبقية مثل 

؛ لأنّ الإن�سان  ه���ذا الدور لم���ا ا�ستحقّ فرعون اللوم، ولم���ا ا�ستحقّ الثائرون على فرعون ثن���اءًا

بموج���ب هذه النظرية المادّي���ة مرغم على التّجاه في اأفكاره وعقائ���ده نحو متطلّبات طبقته 

القت�سادية. واإنّما ي�ستحقّ الإن�سان اللوم اأو الثناء حين ي�ستطيع اأن يكون في و�سع غير الو�سع 

الذي هو عليه. اأمّا اإذا لم ي�ستطع اأن يغيّر ما عليه فلا ي�ستحقّ لوماًا ول ثناء. فهل ت�ستطيع مثلاًا 

اأن تُطري اأو تلوم اإن�ساناًا اأ�سود اأو اأبي�س على لونه؟!

نحن نعلم اأنّ الإن�سان غير اأ�سير لو�سعه الطبقيّ وي�ستطيع اأن يثور �سدّ م�سالحه الطبقية، 

كم���ا ث���ار مو�سى المتربّ���ي في بلاط فرعون. ومثل ه���ذه الثورة خير دليل عل���ى اأنّ التف�سيرات 

القت�سادية للاأحداث ل تعدو اأن تكون خرافة، اإ�سافةًا اإلى اأنّها ت�سلب الإن�سان اإن�سانيّته.

هذا ل يعني طبعاًا اأنّ الو�سع المادي والو�سع الفكري ل يتبادلن التاأثير، بل يعني رف�س اأن 

يكون اأحدهما بناءًا تحتياًا، والآخر بناء فوقياًا. القراآن الكريم اأقرَّ التاأثير المتبادل بين الو�سع 

.
المادي والو�سع الفكري اإذ قال: {گ گ ڳ ڳ ڳ ڳ ڱ ڱ} )1(

دفاع فرعون واأبي �سفيان ونظائرهما عن نظام ال�سرك القائم لم ي�سدر - في نظر القراآن 

- م���ن و�سعهم الطبقي، ولم يكن ردّ فعل اإلزامياًا ناتجاًا من متطلبات و�سعهم الجتماعي. بل 

اإنّ الق���راآن يرى اأنّ مواقف هوؤلء ناتجة من روح اللجاج فيهم؛ فهوؤلء كانوا بفطرتهم يعرفون 

.
الحقيقة، ثمّ ينكرونها: {ٱ ٻ ٻ ٻ} )2(

الق���راآن ي�سف كفر ه���وؤلء باأنّه كفر جحودي؛ اأي اإنكار بالل�سان م���ع اإقرار بالقلب، بعبارة 

خرى يعتبر كفرهم تمرّداًا على حكم الوجدان.
ُ
اأ

)1( �سورة العلق، الآيتان 6 و 7.
)2( �سورة النمل، الآية 14.
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 مشرك ف   مخلق)1(
بع����س الأم���م اآمنت باأنّ الله هو المبداأ الوحيد للعالم، ول نظي���ر له في ذاته، لكنّ اأبناءها 

خرى �سريكة لله في الخالقية، فقد قال بع�سهم: اإنَّ الله لم يخلق 
ُ
كانوا يعتقدون بوجود قوى اأ

 .
)2(

خرى؛ ويعني هذا وجود خالق للخير وخالق لل�سر
ُ
»ال�سرور«، بل هي مخلوقة من م�سادر اأ

واأدّى وجود ال�سر في العالم ببع�س اآخر اإلى التوجّه نحو »الثنوية«، فقالوا بما اأنّ الخيرات 

وال�س���رور متباين���ة بالذات، يل���زم اأن يكون لكلٍّ منهما م�س���در وخالق م�ستق���لّ، ل�ستحالة اأن 

ي�س���درا من مبداأ واح���د. على اأنّ »الثنوي���ة« يتبنّاها اأولئك الذين ي���رون اأنّ خالق الوجود ذو 

فك���ر واإرادة؛ فادّعوا اأنّ الموجود الذي يريد بذاته الخير ل يمكن اأن ينطوي على اإرادة ال�سرّ، 

والموج���ود ال���ذي يريد بذات���ه ال�سرّ ل يمكن اأن ينط���وي على اإرادة الخير. وم���ن هنا، فللعالم 

مب���داآن، اأحدهم���ا خير مح�س ل يري���د �سوى الخير، والآخ���ر �سرّ مح�س ل يري���د �سوى ال�سرّ 

والف�ساد. اأمّا اأولئك الذين ل يرون خالق الوجود اأو اآلهة الخلق ذوي فكر واإدراك، ول يعتقدون 

.
بقدرته اأو قدرتهم على تمييز الخير من ال�سرّ، فلي�سوا بحاجة اإلى فر�سية »الثنوية«)3(

وينف���ي القراآن الكري���م بلغة وا�سحة العقيدة الثنويّة التي تق���ول بوجود مبداأين م�ستقلّين، 

وي�سرّح بنفيها بكلّ و�سوحٍ في الآية الأولى من �سورة الأنعام، فيقول: 

)4( ، فه���و �سبحان���ه 
{ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ پڀ}

.
)5(

جاعل الظّلمات، وهو نف�سه جاعل النّور 

وبع�سهم قالوا بوجود اآلهة متعدّدة للمطر وال�سم�س والكواكب والإن�سان و... وهذا ال�سرك 

في الخالقية والفاعلية يتعار�س مع التوحيد الأفعاليّ، مثلما اأنّه يتعار�س مع التوحيد الذاتي. 

فعندم���ا يعتق���د الإن�سان بوجود عدّة اآلهة، ف���لا �سكّ �سيعتقد بتعدّد م�س���ادر التدبير في هذا 

العال���م. وه���و معنى )الأرب���اب المتفرقون( ب���دل اأن يك���ون الله الواحد القه���ار. ول �سكّ باأنّ 

ممار�سة العبادة لمثل هوؤلء من اأكبر الكبائر من حيث الذنوب؛ لأنّها تجرّ اإلى كلّ �سرّ وف�ساد.

)1( المفهوم التّوحيدّي للعالم، �س 56-55.
)2( )م. ن(، �س 55 

)3( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س581 - 582 
)4( �سورة الأنعام، الآية 1.

)5( مطهري، مرت�سى، التّوحيد، دار الحوراء للطباعة والن�سر، ترجمة عرفان محمود، �س 486 
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ال�س���رك في الخالقية بدوره ذو مراتب. وبع�س مرات���ب ال�سرك ل تكون ظاهرة في �سلوك 

الإن�س���ان، واإنّم���ا تكم���ن في قلب���ه وفي اعتق���اده بتاأثير غي���ر الله بنحو م�ستق���لّ اأو م�سارك لله 

�سبحانه، ويطلق على هذا النوع من ال�سرك ال�سرك الخفي غير الجليّ، الذي قيل باأنّه ل يوؤدّي 

.
)1(

اإلى خروج المبتلى به عن كونه من الم�سلمين

 مشرك ف   مصفعد
ه���ذا اللون من ال�سرك غير مط���روح بين عامّة النا�س لدقّته، ويخت����سّ ببع�س المفكرين 

المهتّمي���ن بهذه الم�سائل من الذين يفتقدون العمق ال���لازم والأهليّة الكافية. الأ�ساعرة، من 

ه���وؤلء المتكلمين الم�سلمين الذين وقعوا في مثل ه���ذا ال�سرك؛ وهذا ال�سرك هو اأي�ساًا �سرك 

 وم���وؤدّى كلامهم عدم القول بعينية الذات 
)2(

خف���يّ، ول ي�ستلزم الخروج من حوزة الم�سلمين.

لل�سف���ات؛ ممّ���ا ي�ستل���زم اأن يكون هن���اك قدماء عدّة. لقد نُق���ل عنهم اأن ال���ذات الإلهية هي 

�سيء، وكلّ �سفة من �سفاتها الح�سنى �سيء اآخر. وربّما لم يتعقّل هوؤلء معنى العينية؛ فوقعوا 

بال�سرك من حيث ل يدركون! فقد ذهبوا اإلى اأنّ الحقّ متّ�سفٌ بمجموعة �سفات، وبحكم كون 

ال�سفة مغايرة لذاته، وبعبارةٍ اأخرى: اإنّ �سفاته زائدة على الذّات. وحيث اإنّ المو�سوف قديم 

ا، �سفات واجب الوجود كذات  فات قديمة وواجبة كالمو�سوف. اإذًا الوج���ود يلزم اأن تكون ال�سّ

.
)3(

ا. ومن هنا اعتقد الأ�ساعرة بالقدماء الثّمانية الواجب واجبة وقديمة اأي�سًا

بع�سهم يف�سّر ال�سرك في ال�سفات بمعنى م�ساركة المخلوقين لله تعالى في بع�س �سفات 

الكم���ال، اأو بك���ون بع�س ال�سف���ات موجودة في الإن�س���ان على نحو ال�ستق���لال. فكما قيل في 

ال�ستق���لال ف���ي التاأثير، يقال هنا في مج���ال القدرة مثلا. ويعني ذل���ك اأنّ الإن�سان، واإن كان 

وجوده اأو خلقه من الله تعالى، لكنّه ي�ستقلّ في القدرة، وكاأنّ قدرته تنبع من ذاته. بينما يوؤكّد 

التوحيد ال�سفاتي على اأنّ كلّ �سفة كمالية في اأيّ مخلوق وجدت، فهي قائمة بالله تعالى. ول 

يمكن اأن يبقى اأيّ مخلوق على �سفة اأو كمال اإل في عين قيامه بالله �سبحانه.

)1( المفهوم التّوحيدّيّ للعالم، �س 56. )بت�سرّف(.
)2( )م. ن(، �س. 56.

)3( مطهري، مرت�سى، �سرح المنظومة، موؤ�سّ�سة اأمّ القرى للتحقيق والنّ�سر، ترجمة ال�سيّد عمّار اأو رغيف، الطّبعة الثانية، 
2009م. �س 383.
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 مشرك ف   معبعجأ)1(
م���م عبدت الحج���ارة اأو المع���دن اأو الحيوان���ات اأو الكواكب اأو البح���ر، مثل هذا 

ُ
بع����س الأ

مم الغاب���رة، ول زال م�سهوداًا في بع�س بقاع العالم، وهو �سرك في 
ُ
ال�س���رك كان �سائعاًا بين الأ

العبادة، ويقع في النقطة المقابلة للتوحيد في العبادة.

اإنّ �سائ���ر مرات���ب ال�سرك المذكورة اأعلاه �سرك نظري ونوع من المعرفة الكاذبة، غير اأنَّ 

هذا ال�سرك عملي، ونوع من »الكينونة« و»ال�سيرورة«.

ال�س���رك العمل���ي ب���دوره ذو مراتب، اأعل���ى مراتبه هو ال�س���رك الجليّ الم���وؤدّي اإلى خروج 

الم�س���رك من ح���وزة الإ�سلام. وهن���اك اأنواع من ال�س���رك الخفي حاربها الإ�س���لام في منهج 

التوحي���د العملي. بع����س األوان ال�سرك خفّية اإلى درجة ت�سعب روؤيته���ا حتى باأقوى المجاهر، 

واإل���ى هذا اللون من ال�سرك الخف���ي ي�سير الإمام الع�سكريQ في حديثه : »الإ�سراك في 

فا في الليلة الظلماء، ومن دبي���ب الذرّ على المِ�سْحِ  النا����س اأخف���ى من دبيب الذرّ عل���ى ال�سّ

.
الأ�سود«)2(

. القراآن  الإ�سلام رف����س كلّ اأنواع عبادة الهوى والمال والمنزلة والف���رد، واعتبرها �سركاًا

ه »ا�ستعب���اد«، فيقول على ل�سان  ر عن ت�سلّط فرع���ون الجائر على بني اإ�سرائيل باأنَّ الكري���م يعبِّ

.
مو�سى مخاطباًا فرعون: {ٿ ٿ ٹ ٹ ٹ ٹ ڤ ڤ} )3(

وم���ن الوا�س���ح اأنَّ بني اإ�سرائيل لم يكون���وا يعبدون فرعون ولم يكونوا عبي���داًا له، بل كانوا 

فق���ط را�سخي���ن ل�سيطرة فرعون الطاغوتي���ة الظالمة، القراآن ينقل عن ل�س���ان فرعون اأي�ساًا 

، ويقول: {ڌ 
)4(

هذه ال�سيطرة وهذه العبداية اإذ يقول: {ۀ ۀ ہ}

.
ڎ ڎ} )5(

)1( المفهوم التوحيدي للعالم، �س 58-56 
)2( بحار الأنوار، ج50، �س250.

)3( �سورة ال�سعراء، الآية 22.
)4( �سورة الأعراف، الآية 127.
)5( �سورة الموؤمنون، الآية 47.
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والآي���ة الأخي���رة تقرّر على ل�س���ان فرعون و�سائ���ر الفراعن���ة )اأو ملاأ فرعون ف���ي التعبير 

القراآن���ي( اأنّ قوم مو�س���ى وهارون كانوا يعبدونه���م. وهذه قرينة وا�سحة عل���ى اأنّ المق�سود 

بالعب���ادة هنا هو الطاعة المفرو�سة على بني اإ�سرائيل؛ لأنَّ العبادة بالمعنى الخا�سّ ل يمكن 

اأن تتّجه اإلّ اإلى �سخ�س فرعون نف�سه.

واأو�س���ح من كلّ ما �سبق دللة عل���ى اأنَّ الطاعة لغير الله عبادة، الآية الكريمة: {ڤ ڤ 

ڃ  ڃ  ڃ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڦ  ڦ  ڦ  ڦ 
ڎ  ڌڎ  ڌ  ڍ  ڍ  ڇ  ڇ  ڇ  ڇ  چ  چ  چ  چ  ڃ 

.
ڈ ڈ ژ ژڑ} )1(

وعب���ارة {ڎ ڈ ڈ ژ ژڑ} ت�سير اإلى اأنَّ الموؤمنين ال�سالحين يتحرّرون 

م���ن الطاع���ة للجبابرة في ظلّ الدولة الإلهيّة، ونفهم منها اأنّ الطاعة عبادة، فاإن كانت طاعة 

لله فهي عبادة الله، واإن كانت طاعة لغير الله، فهي �سرك بالله.

)1( �سورة النور، الآية 55.
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 مّفعهيم  مر يسس

كم���ا اأنّ للتوحيد مراتب ودرجات، كذلك ال�سرك له بدوره مراتب، ومن مقارنة مراتب    1

التوحي���د بمراتب ال�سرك، يمكننا معرفة ال�س���رك، كما يمكننا معرفة التوحيد ب�سورة 

دادها«. اأف�سل، بحكم قاعدة »تُعْرَف الأ�سياء باأ�سّ

الق���راآن الكري���م يعتبر الفط���رة التوحيدية العامّ���ة للب�سر بناءًا تحتياًا وحي���داًا للتوحيد،    2

ويرف�س اعتبار الظروف الطبقية عاملاًا جبرياًا لظهور الفكر والعقيدة.

بع�س الأمم اآمنت باأنّ الله هو المبداأ الوحيد للعالم، ول نظير له في ذاته، لكنّ اأبناءها    3

خرى �سريكة لله ف���ي الخالقية، فاعتق���دوا بوجود خالق 
ُ
كان���وا يعتق���دون بوجود ق���وى اأ

للخير وخالق لل�سر.

ال�س���رك ف���ي الخالقية ذو مرات���ب. وبع�سها ل تكون ظاهرة في �سل���وك الإن�سان، واإنّما    4

تكمن في قلبه وفي اعتقاده، ويطلق على هذا النوع من ال�سرك ال�سرك الخفي. 

ال�س���رك في ال�سفات ه���و اأي�ساًا من اأنواع ال�س���رك الخفيّ، وم���وؤدّى كلامهم فيه عدم    5

القول بعينيّة الذات لل�سفات ممّا ي�ستلزم اأن يكون هناك قدماء عدّة.

ذه���ب الأ�ساعرة اإلى اأنّ الحقّ متّ�سفٌ بمجموعة �سف���ات، وبحكم كون ال�سفة مغايرة    6

ف���ات قديمة وواجبة  لذات���ه، وحي���ث اإنّ المو�س���وف قديم الوج���ود يلزم اأن تك���ون ال�سّ

كالمو�سوف. ومن هنا اعتقدوا بالقدماء الثّمانية.

ال�س���رك في العبادة يقع في النقطة المقابل���ة للتوحيد في العبادة.و قد رف�س الإ�سلام    7

كلّ اأنواع عبادة الهوى والمال والمنزلة والفرد، واعتبرها م�سداقاًا حقيقيّاًا لل�سرك في 

العبادة.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

يتعرّف اإلى نظام الأ�سباب والم�سبّبات الحاكم في    1

العالم.

يبيّن الحدّ الفا�سل بين التوحيد النظري وال�سرك    2

النظري.

ي�س���رح الح���دّ الذي يف�س���ل بين التوحي���د العملي    3

وال�سرك العملي.

الدّرس التاسع

الحدّ الفاصل بين التوحيد 

والشرك





هإ  لااتقعج يو وجٍ مغير  مله شركم)1(
ا في الذات، ويعني تعدّد ال���ذوات الإلهية الغنية؟  ه���ل الإيمان بموجود غير الله يع���دّ �سركًا

وهل ي�ستلزم توحيد الذات رف�س اأيّ وجود اآخر غير الله، حتى واإن كان مخلوقاًا لله؟ مثل هذا 

ال�سوؤال يطرح في مباحث وحدة الوجود.

بديه���ي اأنّ خلق الله هو فعل الله، وفعل الله �س���اأن من �سوؤون الباري تعالى؛ اأي اإنَّ فعل الله 

لي����س ثانياًا لله ول يق���ع قبال الله. مخلوقات الله تجلّيات لفيّا�سيته، والعتقاد بوجود المخلوق 

باعتب���اره مخلوق���اًا يكمل العتقاد بالتوحيد ويتمّ���ه، ولي�س �سدّ التوحيد. فالح���دّ الفا�سل بين 

التوحيد وال�سرك ل يتمثّل في الإيمان بوجود اأو عدم وجود �سيء اآخر غير الله.

هإ  لااتقعج يتو)  مّخلوقعد ف   متألير شركم)2(
هل العتقاد بدور المخلوقات في التاأثير والتاأثّر وال�سببيّة والت�سبّب �سرك؟ )اأي �سرك في 

الخالقي���ة والفاعلية(. وهل ي�ستلزم التوحيد ف���ي الأفعال اإنكار نظام الأ�سباب والم�سبّبات في 

العال���م؟ ممّ���ا يعني اأن نَعْزي كلّ اأثر اإلى الله مبا�سرة وم���ن دون وا�سطة، واأن نرف�س وجود اأيّ 

دور للاأ�سب���اب، كاأن ترف����س مثلاًا دور النار في الإحراق، ودور الم���اء في الإرواء، والمطر في 

الإنم���اء، والدواء ف���ي ال�سفاء، ونعتقد اأنّ الله هو الذي يحرق وي���روي وينمّي وي�سفي مبا�سرة، 

ول قيم���ة لهذه الو�سائ���ط، واأنّ الق�سية لي�ست �سوى اأنّ الله تعالى جرت عادته اأن ينجز اأفعاله 

بح�س���ور ه���ذه الو�سائط، تماماًا مثل ذلك الكاتب الذي اعتاد اأن يكت���ب وهو يلب�س قبّعته، لكن 

وجود القبّعة وعدمها ل تاأثير له في فعل الكتابة؟!

)1( المفهوم التّوحيديّ للعالم، �س 61 
)2( )م. ن(، �س 63-62.
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اأجاب���ت فئة وهم الأ�ساعرة والمجبّرة على الت�ساوؤلت المذكورة بالإيجاب، وذهبت اإلى اأنّ 

الإيمان بالأ�سباب والم�سبّبات هو اعتقاد بوجود �سركاء لله.

ه���ذه النظرية غي���ر �سحيحة اأي�ساًا، فكما اأنّ الإيمان بوجود مخلوق ل يعني ال�سرك الذّاتي 

ول يوؤدّي اإلى العتقاد باإله اآخر واإلى وجود قطب قبال الله، بل هو مكمّل للاعتقاد بالله الواحد 

الأح���د، كذلك العتقاد بالتاأثي���ر وال�سببية ودور المخلوقات في نظ���ام العالم لي�س �سركاًا، بل 

متمّماًا للاعتقاد بخالقية الله، مع الأخذ بعين العتبار اأنّ الموجودات غير م�ستقلّة في التاأثير، 

وغير م�ستقلّة في الذات، فهي موجودة بوجود الله، وموؤثّرة بتاأثيره.

نع���م، العتقاد با�ستقلال المخلوق���ات وبتفوي�سها في التاأثير هو �س���رك؛ اأي العتقاد باأنّ 

ن�سب���ة الله اإلى العالم، كن�سبة ال�سان���ع اإلى الآلة الم�سنوعة، اأي كن�سب���ة �سانع ال�سيارة مثلاًا 

اإل���ى ال�سيارة هو �س���رك؛ فالآلة الم�سنوعة تحتاج ف���ي �سناعتها اإلى ال�سان���ع، ولكنّها - بعد 

�سنعه���ا - ت�ستمرّ في موا�سلة عملها ح�س���ب قوانينها الميكانيكية، دون اأن يكون لل�سانع تاأثير 

ف���ي العمل. ولو ن�سبنا عوام���ل الطبيعة، مثل الماء والمطر والبرق والح���رارة والتربة والنبات 

والحي���وان والإن�س���ان اإلى الله مثل هذه الن�سب���ة )ن�سبة ال�سانع اإلى الآل���ة الم�سنوعة(، لكان 

ذلك �سركاًا حتماًا.

المخلوق بحاجة اإلى الله في حدوثه وبقائه، اإنّه محتاج اإليه في بقائه وتاأثيره قدر احتياجه 

اإليه في حدوثه؛ فالعالم هو عينِ الفي�س وعين الرتباط. ومن هنا، فاإنَّ تاأثير الأ�سياء و�سببّيتها 

عي���ن تاأثير الله و�سببيّت���ه، وخلاقية القوى المودع���ة في الإن�سان وفي غي���ر الإن�سان هي عين 

خلاقي���ة الله وب�س���ط فاعليت���ه، {ٱ ٻ ٻ ٻ ٻپ پ پ پ ڀ 

. )1(
ڀ ڀ ڀٺ ٺ ٺ ٺ ٿ ٿٿ ٿ ٹ ٹ ٹ}

وهن���ا ينبغ���ي الإ�سارة اإل���ى اأنّ اعتق���اد الأ�ساعرة المذك���ور؛ اأي العتقاد ب���اأنّ اإقرار الدور 

للاأ�سي���اء في العالم �سرك، ه���و ال�سرك بعينه، لأنّ القائلين به اآمنوا دون وعي با�ستقلال ذات 

الموجودات مقابل ذات الله تعالى. ومن هنا، فاإنّهم اعتبروا الموجودات ذات التاأثير م�ستقلةًا 

في التاأثير اأي�ساًا و�سريكة مع الله تعالى.

)1( �سورة الأنفال، الآية17.
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أ خع)قس مبعض  مّو وج د شركم)1( هإ  لإاّعن يقوم
الوهابيون ومن لفَّ لفهم ذهبوا اإلى اأنّ العتقاد بوجود قوّة خارقة )تفوق القوانين الطبيعة 

العادية( في موجود، ملاكاًا كان اأم اإن�ساناًا )نبياًا اأو اإماماًا( هو �سرك. وجعلوا من هذه الم�ساألة 

اأ�سا�س���اًا للتمييز بين الإيمان وال�سرك. كما ذهب هوؤلء اإلى اأنّ العتقاد بقوّة الإن�سان المتوفّى 

وتاأثي���ره �س���رك اأي�ساًا، لأنّ الإن�سان الميت جماد عندهم، والجم���اد لي�س له �سعور ول قدرة ول 

اإرادة. م���ن هنا قالوا اإنّ العتقاد بوجود اإدراك للميت وال�سلام عليه واحترامه والحديث معه 

والطلب منه �سرك لأنّ هذه الأمور ت�ستلزم العتقاد بوجود قوّة خارقة لغير الله.

وذهب���وا اأي�ساًا اإل���ى اأنّ العتقاد بوجود تاأثيرات خفيّة مجهول���ة للاأ�سياء، كالعتقاد بقدرة 

عاء �سرك؛ لأنّ ذلك ي�ستلزم  ترب���ة معيّنة على ال�سفاء، اأو بتاأثير مكان معيّن على ا�ستجابة الدُّ

العتقاد بوجود قوّة خارقة في �سيء، وهو �سرك بالله.

ه���ذا عل���ى ال�سعيد النظري، وعلى ال�سعي���د العملي ذهب هوؤلء اإل���ى اأنّ كل توجّه معنوي 

اإلى غير الله هو �سرك؛ اأي اإنّ كلّ توجّه قلبيّ معنويّ نحو جهة غير الله والطلب منها والتو�سّل 

به���ا �س���رك؛ لأنّ مثل هذه الأفعال عبادة لغير الله، وت�سبه ما يفعل���ه الم�سركون تجاه اأوثانهم، 

وت�ستلزم الإيمان بقوّة خارقة لتلك الجهة )النبي اأو الإمام(.

الفك���رة الوهابية من اأكثر الأفكار �سركاًا ف���ي المعايير التوحيدية. هوؤلء اآمنوا من حيث ل 

يعلم���ون بنوع من ال�ستقلال الذاتي للاأ�سياء؛ من هنا ظنّوا اأنَّ العتقاد بوجود قوّة خارقة في 

الأ�سي���اء ي�ستلزم العتقاد ب�سركاء لله، غافلين عن اأنّ الموجود المرتبط في كلّ هويّته باإرادة 

الله تعال���ى، وال���ذي لي�س له اأيّ كي���ان م�ستقل، اإنّما ي�ستن���د في تاأثيره الخ���ارق والطبيعي معاًا 

اإل���ى الله تعالى. وهذا الموج���ود لي�س �سوى مجرى لمرور في�س الله تعال���ى اإلى الأ�سياء. وهل 

زق؟ واأنّ  يك���ون العتقاد باأنّ جبرائيل وا�سطة لفي�س الوحي والعل���م؟ واأنّ ميكائيل وا�سطة الرِّ

اإ�سرافيل وا�سطة الأرواح؟ وعزرائيل ملك الموت؟ هل هذا العتقاد �سرك؟!

الفك���رة الوهّابيّ���ة اأ�سواأ اأن���واع ال�سرك في اإط���ار التوحيد في الخلق؛ لأنّه���ا توؤمن بنوع من 

التق�سي���م في العمل بين الخال���ق والمخلوق. فالأعمال الميتافيزيقي���ة - بموجب هذا التفكير 

)1( المفهوم التّوحيديّ للعالم، �س 66-63 
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ة بالمخل���وق اأو م�ستركة بين الخالق والمخلوق، واإنّ  ���ة بالله، والأعمال الطبيعية خا�سّ - خا�سّ

تخ�سي�س اإطارٍ لأعمال المخلوق هو عين ال�سرك في الفاعلية، وتخ�سي�س الإطار الم�سترك 

من الخالق والمخلوق نوع اآخر من ال�سرك في الفاعلية.

خلافاًا لما هو �سائع، الوهابية لي�ست نظرية معادية للاإمامة فح�سب، بل اإنّها اأكثر من ذلك، 

ه���ي معادية للتوحيد ومعادية للاإن�سان. اإنّها معادي���ة للتوحيد لأنّها توؤمن بتق�سيم الأفعال بين 

الله والإن�سان، اإ�سافة اإلى وقوعها في نوع من ال�سرك الخفي كما اأو�سحنا ذلك. وهي معادية 

للاإن�س���ان لأنّها لم تفهم المزاي���ا المودعة في الإن�سان والتي توؤهّل���ه لأن ي�سمو على الملائكة، 

ولأن يكون خليفة الله في الأر�س بن�سّ القراآن الكريم، ولذلك تنزله اإلى حدّ الحيوان البهيمة.

اإ�ساف���ة اإل���ى ما �سبق، اإنّ التفريق بي���ن الحيّ والميت بهذا ال�س���كل، واعتبار الأموات حتى 

خرى غير اأحياء، وح�سر �سخ�سية الإن�سان في البدن المادي الذي يتحوّل اإلى 
ُ
ف���ي الحي���اة الأ

جماد بموته، اأفكار مادية معادية للتفكير الإلهي. 

حقيقس  محتم  مفعوإ يين  متوحيت و مشرك
الح���دّ الفا�س���ل بين التوحيد وال�سرك في اإط���ار علاقة الله والإن�س���ان والعالم هو الإيمان 

)1( . الح���دّ الفا�سل بي���ن التوحيد وال�س���رك في اإطار 
بقول���ه تعال���ى: {ڄ ڄ ڄ ڃ ڃ}

التوحي���د النظ���ري هو {ڄ ڄ}. فنظرتن���ا للحقائق والموجودات تك���ون توحيدية حين ننظر 

اإليها في ذاتها و�سفاتها واأفعالها على اأنّها »لله«، �سواء اأكانت تلك الحقائق والموجودات ذات 

اأث���ر واحد اأم عدّة اآث���ار اأم لم تكن كذلك، و�سواء اأكانت تلك الآثار خارقة اأم طبيعية؛ لأنّ الله 

.
)2(

لي�س اإله عالم ال�سماوات والملكوت فقط، بل هو اإله الكون كلّه

. واإنّ اإ�سفاء طابع ما وراء  فهو تعالى القيُّوم على عالم الطبيعة وعالم ما وراء الطبيعة معاًا

الطبيعة على موجود، ل يعني تاأليهه.

)1( �سورة البقرة، الآية 156.
)2( هذا المفهوم تعبّر عنه الآية الكريمة اأبلغ تعبير، اإذ تقول: {ہ ہ ہ ہ ھ ھ ھ ھے} ]�سورة الزخرف، 

الآية 84[.
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ذكرنا من قبل اأنّ العالم -في الت�سوّر الإ�سلامي- له طابع ال�ستمداد من الله {ڄ ڄ}، 

والقراآن الكريم في موا�سع متعدّدة ين�سب بع�س المعاجز اإلى الأنبياء، كاإحياء الموتى و�سفاء 

الأكمه والأبر�س، لكنّ هذا النت�ساب مقرون بالتاأكيد على اأنَّ ذلك يتمّ باإذن الله، وهذا التاأكيد 

ح ماهية ال�ستمداد الإلهي في الأعمال، كي ل يظنّ اأحد اأنَّ للاأنبياء ا�ستقلالًا ذاتياًا. يو�سّ

فالح���دّ الفا�س���ل بين التوحي���د النظري وال�سرك النظ���ري هو هذه النظ���رة ال�ستمدادية 

للعال���م، العتقاد بوجود موجود ل���م ي�ستمدّ وجوده من الله �سرك، والعتقاد بتاأثير موجود لم 

ي�ستمدّ قدرة تاأثيره من الله �سرك اأي�ساًا، �سواء اأكان التاأثير طبيعياًا اأم ما وراء الطبيعي.

... الأنبياء والأولياء طرق الب�سرية نحو الو�سول اإلى الله »اأنتم ال�سبيل الأعظم وال�سراط 

الأق���وم«، وه���م علامات في طريق ال�سي���ر اإلى الله »واأعاماًا لعباده ومن���اراًا في باده«، وهم 

.
هداة للب�سرية نحو الخالق »... الدعاة اإلى الله والأدلّء على مر�ساة الله«)1(

لي�س���ت اإذاًا زي���ارة اأولياء الله ال�سالحي���ن والتو�سّل بهم وتوقّع �س���دور اأعمال خارقة منهم 

ب�سرك، غير اأنّ هناك عدّة م�سائل في هذا المجال ينبغي اأن ن�سير اإليها:

اأوّلًا: م�ساألة �سموّ الأنبياء والأولياء في مراتب القرب الإلهي اإلى درجة ا�ستحقّوا معها هذه 

الهب���ة الإلهيّة، حيث يُ�ست�سفّ من القراآن الكري���م اأنّ الله �سبحانه يمنُّ على بع�س عباده بمثل 

.
)2(

هذه الدرجة والمنزلة

ثاني���اًا: اأولئك الذين يذهبون اإلى زيارة قبور الأولي���اء ويتو�سّلون بهم يختلفون في تعمّقهم 

ا اأنّهم يتخذون من  ا فطريًّ واإدراكه���م لم�سائل التوحيد. اأكثر الزائرين دون �س���ك يفهمون فهمًا

�ساح���ب القبر و�سيلة نحو الهدف والق�سد، وم���ن الممكن اأن تكون هناك اأقلّية لي�س لهم هذا 

ح التوحيد لهوؤلء، ل  الفهم التوحيدي، ولو على الم�ستوى الفطريّ، وهنا يتوجّب علينا اأن نو�سّ

اأن ن�سف الزيارة بال�سرك.

)1( العب���ارات مقتطف���ة من زي���ارة الجامعة الكبيرة، وه���ي من الأذكار التي يتلوه���ا اأتباع مدر�سة اآل البي���ت لدى زيارتهم 
الأنبياء والأئمّة.

)2( راجع ر�سالة الولءات والوليات للموؤلّف.



ج) ةعد اقع تاس )جد(106

ثالثاًا: كل قول وفعل يف�سح عن الت�سبيح والتكبير والحمد والثناء على ذات الكامل المطلق 

والغن���ي المطلق هو �سرك اإن كان لغير الله. اإنّ���ه تعالى وحده ال�سبُّوح المطلق والمنزّه المطلق 

م���ن كلّ عيب ونق����س، اإنّه وحده الكبير المطلق، واإليه يعود كل حم���د، ول حول ول قوّة اإلّ به. 

.
)1(

واإطلاق مثل هذه الأو�ساف على غير الله في القول والعمل �سرك

القراآن الكريم يقدّم مثالًا حول ت�ستّت �سخ�سية الإن�سان في ظلّ نظام ال�سرك، ومثلاًا على 

وح���دة �سخ�سيّته المتكاملة في ظلّ النظام التوحيدي، اإذ يقول: {ئا ئە ئە ئو ئو 

.
ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئېئې})2(

الإن�س���ان في اإطار نظام ال�سرك مجذوب في كلّ لحظة نح���و قطب واتّجاه، اإنّه كري�سة في 

مه���ب الريح تتقاذفه���ا الرياح من كلّ جانب. اأمّا في اإطار النظ���ام التوحيدي فهو مثل �سفينة 

مجهّزة بكلّ و�سائل القيادة، ت�سير في حركة منتظمة من�سّقة، باإمرة م�سدرٍ خيّر.

)1( المفهوم التوّحيديّ للعالم، �س 68-66.
)2( �سورة الزمر، الآية 29.
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 مّفعهيم  مر يسس

خل���ق الله ه���و فعل الله، وفع���ل الله �ساأن من �سوؤون الباري تعال���ى؛ اأي اإنَّ فعل الله لي�س    1

ثانياًا لله ول يقع قبال الله. 

مخلوق���ات الله تجلّيات لفيّا�سيت���ه، والعتقاد بوجود المخلوق باعتب���اره مخلوقاًا يكمل    2

العتقاد بالتوحيد ويتمّه، ولي�س �سدّ التوحيد.

كم���ا اأنّ الإيمان بوجود مخلوق ل يعني ال�سرك الذّاتي ول يوؤدّي اإلى العتقاد باإله اآخر،    3

، ب���ل متمّماًا للاعتقاد  كذل���ك العتق���اد بدور المخلوق���ات في نظام العال���م لي�س �سركاًا

بخالقية الله.

العتق���اد بدور المخلوقات على العتبار اأنّ الموجودات غير م�ستقلّة في التاأثير، وغير    4

. اأما العتقاد  م�ستقلّة في الذات، فهي موجودة بوجود الله، وموؤثّرة بتاأثيره لي�س �سركاًا

با�ستقلال المخلوقات وبتفوي�سها في التاأثير هو �سرك.

المخل���وق بحاجة اإل���ى الله في حدوثه وبقائه، اإنّ���ه محتاج اإليه في بقائ���ه وتاأثيره قدر    5

احتياجه اإليه في حدوثه؛ فالعالم هو عينِ الفي�س وعين الرتباط به تعالى.

الوهابي���ة لي�س���ت نظرية معادية للاإمام���ة فح�سب، بل اإنّها اأكثر م���ن ذلك، هي معادية    6

للتوحي���د ومعادية للاإن�سان. اإنّها معادية للتوحي���د لأنّها توؤمن بتق�سيم الأفعال بين الله 

والإن�سان، اإ�سافة اإلى وقوعها في نوع من ال�سرك الخفي.

الوهابيون اآمنوا من حيث ل يعلمون بنوع من ال�ستقلال الذاتي للاأ�سياء؛ من هنا ظنّوا    7

اأنَّ العتق���اد بوجود قوّة خارقة في الأ�سياء ي�ستل���زم العتقاد ب�سركاء لله، غافلين عن 

اأنّ الموجود المرتبط في كلّ هويّته باإرادة الله تعالى، والذي لي�س له اأيّ كيان م�ستقل. 





 الفصل الثاني 

معرفة الله

في هذه الدروس نطرح الأسئلة الآتية، ونسعى للإجابة عنها، ونتعرّض لأهمّ 

الإشكالات أو الشبهات التي قد تطرح في هذا المجال، والأسئلة هي:

من أين تبدأ معرفة الله؟  .1

وإلى أين تنتهي هذه المعرفة؟  .2

وما هي أهمّيّة المعرفة ودورها في حياة الإنسان ومصيره؟  .3

 فطريًا كامنًا في ذات الإنسان، فلماذا ينبغي أن 
ً
وإذا كانت معرفة الله أمرا  .4

م ويدرس هذه الأبحاث؟
ّ
يتعل

وهل يمكن للإنسان أن يعرف الله كما ينبغي؟  .5

ما هي طرق معرفة الله؟ وأيّ طريق هو الأيسر؟  .6

د من أنّ ما نعرفه عن الله صحيح؟
ّ
كيف نتأك  .7





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدّرس العاشر

التصوّر والتصديق بالله )1(
الإمكانية، الإشكالات، الحلول

يبيّن علاقة الت�سوّر بكل من الت�سديق والإيمان.   1

ي�سرح معنى ت�سوّر الله تعالى وامكانيته.   2

ي�ست���دل عل���ى اأن محدوية الذه���ن واإطلاق الذات    3

الإلهية ل تمنع من اإمكان معرفته تعالى.





) لقتلس ملتصتاق و لإاّعن  متصوم
ل يخلو اإن�سان من ت�سوّر ما حول الله تعالى، حتّى الملحد الذي ينكر وجود اإله لهذا العالم 

اأو مبداأ للوجود ل يمكنه اأن ينكر اأو يكفر اإلّ اإذا ت�سوّر، فما هي الفائدة من طرح هذا البحث؟

ف���ي الإجابة على هذا التّ�ساوؤل ينبغي اأن نعلم اأوّلًا اأنّ الدّين الإ�سلاميّ - المتمثّل في كتاب 

ا لق�سيّة الإيمان بالله، بحيث اإنّ كلّ خيرٍ وفلاح  ا فائقًا الله وفي العترة الطّاهرة - اأولى اهتمامًا

���ا على قاعدة الإيمان ه���ذه. فبدون الإيمان بالله تفقد الف�سائ���ل قيمتها اأو تزول،  يُعتب���ر قائمًا

الح اأيّة قاعدة متينة، فينهار ب�ساحبه في جرفٍ هار. قال  وب���دون الإيم���ان ل يكون للعمل ال�سّ

الله تعال���ى: {ڃ ڃ ڃ ڃ چ چ چ چ ڇ ڇ ڇ ڇ 

. )1(
ڍ ڍ ڌ ڌ ڎ ڎ ڈڈ ژ ژ ڑ}

يري���د الإن�س���ان اأن يوؤمن ب���الله ويتعرّف علي���ه، واأوّل ا�ستفهام يطرح في ه���ذا المجال هو: 

ه���ل الب�س���ر قادر على ت�سوّر الله، لكي يوؤم���ن به اأم ل؟ اإذ العتقاد اإيم���ان والإيمان ت�سديق، 

والت�سدي���ق فرع الت�سوّر، واإذا كان ت�س���وّر الله غير ممكن، ف�سوف يكون الت�سديق والعتقاد 

.
)2( به غير ممكن اأي�ساًا

)  مصحيح يس  متصوم مّ أه
فالإيم���ان ل يمك���ن اأن يتحقّق ب���دون ت�سديق، بل هو درجة من التّ�سدي���ق التي ت�ستقرّ في 

النّف����س وت�ستولي على القلب، والتّ�سدي���ق ل يح�سل بدون ت�سوّر، فهو �سرطٌ لزم واإن لم يكن 

ا. كافيًا

)1( �سورة النور، الآية 39.
)2( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س674-673 
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ا يوؤدّي  بي���د اأنّ هناك من اأ�سار اإلى �سرورة �سبط عمليّة الت�س���وّر هذه، واإلّ اتّخذت م�سارًا

اإل���ى عك����س الغر�س والذي هو المعرف���ة والإيمان واليقي���ن. وقد قال بع�سهم ب���اأنّ كلّ اأ�سكال 

ال�سّ���رك بل الكفر تن�ساأ من انحراف الت�سوّر؛ فلا بدّ من بناء الت�سوّر على قاعدة متينة، واإلّ 

وقع الإن�سان في م�سكلة عوي�سة.

ا اأو حتّى عمليًّا  بط هذه - نظريًّ ن�سم���ح لأنف�سنا اأن نقول اإنّ اأكثر الذين ت�سدّوا لعمليّة ال�سّ

- لم يكونوا اأهل هذا الميدان؛ فبع�سهم كان يطبّق �سيا�سات الحكّام، لأنّ الحكومات الجائرة 

ة لها، وبع�سه���م تورّط في هذه الق�سيّة بحكم ت�سدّيه  ل���ن تجد اأ�سدّ من الإيمان بالله معار�سًا

الجائر والعدوانيّ لمن�سب التّعليم والإفتاء، وب�سبب جهلهم تدخّلوا فيما ل يحقّ لهم واعتبروا 

اأنف�سه���م حماة العقيدة وحفظ���ة دين النّا�س واإيمانهم، ولو اأنّ ه���وؤلء ت�سدّوا لدرا�سة اأ�سباب 

لالة يكمن في عدم حريّة  انح���راف الت�سوّر لوجدوا اأنّ العامل الأ�سا�سيّ ف���ي النحراف وال�سّ

ا اإذا انطلق من نف�سٍ حرّة  الفكر؛ لأنّ الفكر الحرّ ل يمكن اإلّ اأن ي�سل اإلى الحقيقة، خ�سو�سًا

منعتقة من اأ�سر ال�سّهوات والأهواء.

اتّف���ق الحكم���اء والعرفاء عل���ى اأنّ معرفة الله تعال���ى ل تكون اإلّ من ن�سي���ب الأحرار. فلو 

اأردنا للت�سوّر الب�سريّ اأن ي�سمو بالإن�سانيّة اإلى قمم المعرفة واأن ل يقع في م�ستنقعات الجهل 

والخراف���ة والتقيي���د والتّعطي���ل والتّ�سبيه والتّمثي���ل، فما علينا �س���وى اأن نوؤمّ���ن للنّا�س البيئة 

المنا�سب���ة الت���ي ل تجتمع فيه���ا الم�سالح والأطم���اع والمخاوف والهواج�س م���ع التحرّك نحو 

معرفة الله تعالى. 

فلقد ا�ستغلّ الطّواغيت عبر الع�سور المختلفة وفي يومنا هذا - باأ�سكالٍ جديدة- مخاوف 

ا  ، اأ�سبحت �سركًا الب�سر واأطماعهم، لكي يقدّموا لهم تلك الت�سوّرات المنحرفة عن الله. فتارةًا

ا. ا وعنادًا ا، وثالثة �سارت اإلحادًا واأخرى �سارت كفرًا

وف���ي التاأمّل بالنّ�سو����س ال�سّريفة - من القراآن والعترة - نجد الح���ثّ الأكيد على معرفة 

الله م���ن جهة، والتّحذير الموؤكّد من مغبّة الوق���وع في براثن الدّعوات الطّاغوتيّة المتلوّنة من 

جهةٍ اأخرى. فاإنّ ما كان يهدف اإليه اأئمّة الدّين R ومن اتبّعهم باإح�سان اأن يلتفت طالب 

معرف���ة الله اإل���ى القيود والموان���ع الدّاخليّة والخارجيّة عل���ى حدٍّ �سواء. وق���د ت�سكّلت الموانع 

ة وحدّدت طرقها  الخارجي���ة ب�سور الأحزاب والمذاهب عبر التّاريخ وو�سعت اأنظمتها الخا�سّ
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الت���ي تو�س���ل اإلى معرف���ة الله. وقد اأدّى ذل���ك في معظم الح���الت اإلى منع طائ���ر الفكر من 

التّحليق في اآفاق المعرفة وعبور ف�ساءات العلم بالله، واآخرها ومنتهاها الو�سول اإلى التّ�سليم 

بالعج���ز عن الإحاطة، ليب���داأ مرحلة جديدة ه���ي اأعلى واأ�سمى من �سابقاته���ا؛ وهي المعرفة 

 القلبيّ���ة ال�سّهوديّ���ة التي تليق بالإن�س���ان، بل هي التي خُلق الإن�سان م���ن اأجلها، قال الله تعالى 

ئى  ئى  ئېئى  ئې  ئې  ئۈ  ئۈ  ئۆ  ئۆ  ئۇ  ئۇ  ئو  {ئو 

. )1(
ی ی ی ی ئج ئح}

)  ملهم هإ اّكن أن نتصوم
من الممكن اأن يقال اإنّ ت�سوّر الله غير ممكن، لأن ت�سوّر ال�سيء لون من الإحاطة العلمية 

ب���ه، والذات الإلهي���ة ل يُحاط بها ذهنياًا ول خارجياًا، لأنّ ذات الب���اري تعالى مطلقة، وما يَرِد 

اإل���ى الذهن الب�سري محدود، اإذاًا ينبغي اأن نتّبع ال�سّكيّين الذين يقولون اإنّنا اإذا فر�سنا وجود 

. اأو نوؤمن على الأقلّ  الله فهو خارج عن قدرة الفكر الب�سري واإمكانية الحكم عليه نفياًا اأو اإثباتاًا

بعقيدة »المعطلة« الذين ينكرون معرفة ذات الباري، ويقولون اإنّ الله تعالى ل يمكن معرفته 

بالعق���ل، فالعقل في هذا الميدان عاثر، وغاية ما يمكن معرفته هو نف�س اعتقاد عامّة النا�س، 

وهو العتقاد المبهم الذي و�سلوا اإليه مثل دين العجائز. 

نلاح���ظ في كلمات الأئمّة الأطهار، خ�سو�س���اًا اأمير الموؤمنين علي Q، عبارات توهم 

باأنّه���م اأن�سار التعطيل والتعبّد في المعارف الإلهية، واأنّهم ل يجيزون تدخّل العقل في �ساحة 

المعرفة الإلهية، ويعتبرون العقول عاجزة عن اإدراك القمة »معرفة ذات الحق«.

يق���ول Q في الخطبة الأولى من نهج البلاغة: »الذي ل يدركه بعد الهمم، ول يناله 

 .
غو�س الفطن«)2(

وف���ي خطبة اأخ���رى: »واأنّك اأنت الله الذي ل���م تَتَنَاهَ في العقول، فتك���ون في مهبّ فكرها 

.
مكّيفاًا، ول في روايات خواطرها، فتكون محدوداًا م�سرفاًا«)3(

لت، الآية 53. )1( �سورة ف�سّ
)2( نهج البلاغة، الخطبة الأولى.

)3( نهج البلاغة، الخطبة 89.
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وجاء في بع�س الآثار والن�سو�س الدينية: »احتجب عن العقول كما احتجب عن الأب�سار«.

لة غير �سحيحة، وما  اإنّ ه���ذا المو�سوع يطول بحث���ه، ولكنّ ال�سورة التي يطرحه���ا المعطِّ

تفي���ده الكلمات المتقدّمة اأمر اآخر غير ما يدّعيه المعطّلة، وال�سحيح المتطابق مع العبارات 

المتقدّم���ة ه���و: اإنّ الإمكان���ات العقلية الب�سرية له���ا حدود معيّنة في معرف���ة ذات الباري، ول 

يمك���ن تج���اوز هذه الحدود، وحتى اأكمل الب�سر له الحق ف���ي اأن يقول: »ل اأح�سي ثناء عليك، 

 .
اأنت كما اأثنيت على نف�سك«)1(

اإنّ م���ا تفيده توجيهات اأئمّة الدين ه���و محدودية الم�سيرة العقلية الب�سرية، ل عجز العقل 

الب�سري والمنع المطلق، الذي يدّعيه »المعطّلة«. يقول الإمام علي Q: »لم يطّلع العقول 

 .
على تحديد �سفته، ولم يحجبها عن واجب معرفته«)2(

يتّ�سح اإذاًا اأنّ هناك واجباًا في البين، ول يوجد اأيّ منع اأو تحريم، بل هناك وجوب و�سرورة 

لمعرفة الله، مع العتراف بعجز العقول عن الو�سول اإلى كنه معرفة الباري تعالى. 

لق���د طرح الإمام علي Q اأبحاثاًا عميقة جداًا وبطريق���ة ا�ستدللية عقلية وفل�سفية في 

مج���ال الإلهيات، اأبحاثٌ لي�س لها �سابق في تاريخ الفكر. وقد اأدّت و�ساياه دوراًا مهمّاًا جداًا في 

الهتم���ام بالأبح���اث الإلهية العقلية وتطوير درا�ستها في عالم الإ�س���لام، وفي العالم ال�سيعي 

.
)3(

على وجه الخ�سو�س

)  ملهم  كيم نتصوم
م���ن البديهي اأن ت�سوّر الله ل يَ���رِد الذهن عن طريق الحوا�س مبا�س���رة؛ وب�سرف النّظر 

عن علمنا باأنّ الإدراكات الح�سّية من مقولةٍ ل نعثر فيها على ت�سوّر الله، فاإنّ هذه الإدراكات 

الح�سّيّة محدودة ومقيّدة، والله تعالى حقيقة مطلقة، ول تن�سجم المحدودية مع ذاته. 

���ا اأن ت�س���وّر الله تعالى لي�س من �سن���خ ت�سوّر الماهيّ���ات حتى يلزم  علين���ا اأن نع���رف اأي�سًا

من���ه وج���ود م�س���داق ح�سّي له �سبحان���ه، فيمكن على اأ�سا����س ذلك تخيّله ث���مّ تعقّله. كلا، بل 

اإنّ ت�س���وّر الله ه���و م���ن �سن���خ مجموعة م���ن المعان���ي والمفاهي���م، التي تدع���ى »المعقولت 

)1( بحار الأنوار، ج68، �س23.

)2( نهج البلاغة ، الخطبة 49.
)3( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 674 - 677 
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الثاني���ة الفل�سفية«، نظير مفهوم »الوج���ود« و »الوجوب« و »القدم« و»العلّية« واأمثالها. فهذه 

الت�س���وّرات هي مفاهي���م انتزاعية، وقبل اأن تح�سل �سورة ح�سّي���ة اأو خيالية في الذهن، فاإنّ 

العق���ل ينتزعها ب�سكل مبا�سر من ال�سور الح�سّية والخيالية، وهذه الت�سوّرات تكون كلّيّة على 

ال���دوام في الذهن. اأجل، اإنّ ت�س���وّر ذات الباري هو كت�سوّر مفه���وم الوجود ونظائرهما، مع 

فارق اأنّ ت�سوّر الله تعالى يجتمع فيه اأكثر من مفهوم من هذه المفاهيم، نظير مفهوم »واجب 

الوجود«، »العلّة الأولى«، »خالق الكلّ«، »الذات الأزلية«، »الكمال المطلق« واأمثالها. 

ول يخت����سّ ه���ذا الأم���ر بالله تعال���ى، بل ت�سوّرن���ا ب�ساأن الم���ادّة الأولى للعال���م على هذا 

النح���و من الت�سوّر اأي�ساًا. فنحن ل نمل���ك ت�سوّراًا عن ماهية وكنه المادّة الأولى للعالم، لكنّنا 

نت�سوّره���ا بو�سفها المادّة الأولى، وه���و عنوان انتزاعي وثانوي، ونقي���م اأحياناًا البرهان على 

وجودها، ون�سدّق به. 

واإذا كان���ت ذات الح���قّ ل يمكن ت�سوّرها ب���اأيّ وجه من الوجوه، ل يمك���ن عندئذٍ معرفتها 

والت�سدي���ق بها، كما ل يمكن اإنكارها وال�سكّ بها اأي�ساًا، فنحن ما لم نت�سوّر ال�سيء بنحو من 

ا اأن ندّعي اأنّنا ل يمكننا اأن  اأنحاء الت�سوّر ل يمكننا اإنكار وجوده اأو ال�سكّ به. ول يمكننا اأي�سًا

نت�سوّره؛ اإذا ما لم نت�سوّر ال�سّيء ل يمكننا اأن ننكر وجوده اأو ت�سوّره. اإذاًا، فنحن نت�سوّر الله 

ول نت�س���وّره اأي�ساًا؛ فنح���ن نت�سوّره بعنوان انتزاعي عام نظير »خالق ال���كلّ«، لكنّنا ل نت�سوّر 

.
)1(

كنه ذاته

إشكعل: اتم  مقت)أ الى تصو)  مّطلق
كي���ف يمكن للذهن المح���دود اأن يت�سوّر الله المطل���ق؟ اإنّ ذات الواجب ذات مطلقة غير 

متناهية والذهن محدود، ول ي�ستطيع الذهن المحدود اأن يت�سوّر �سورة مطلقة وغير متناهية.

الج���واب: ب�سدد الإجابة على ه���ذا الإ�سكال علينا اأولًا اأن نح���دّد مفهوم المطلق، فنقول: 

اإنّ الإط���لاق ا�سم مفعول، ويدلّ على التحرّر من القيد. فمفهوم الإن�سان بنف�سه مفهوم مطلق 

ومتح���رّر، ويعمّ دائرة وا�سع���ة. ولكن ما اأن ن�سيف اإليه مفهوم »الأبي�س« حتّى ي�سحي مقيّداًا، 

���ا من الدائرة الأولى، وي�سب���ح دائرة داخل الدائرة  ومفه���وم »الإن�س���ان الأبي�س« ي�سمل ق�سمًا

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 679-678 
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الكبيرة، واإذا اأ�سفنا مفهوم »العالم«، وقلنا »الإن�سان الأبي�س العالم« ت�سحي الدائرة اأ�سغر 

وتت�سكّل هذه الدائرة داخل الدائرة الثانية وهكذا...

م���ن هنا يتّ�سح اأنّنا م���ا لم نت�سوّر المطلق ل يمكننا ت�سوّر المقيّ���د، فكلّ مقيّد يتاألّف من 

اجتم���اع اأكث���ر من مفهوم مطلق، وحقيقة كلّ مطلق عبارة عن المقيّد بلا قيد؛ اأي مجرّد عدم 

وجود القيد كافٍ لح�سول الإطلاق للمفهوم. 

ة، وقال���وا اإنّ ما هو موجود �سمن  عل���ى اأنّ المحققي���ن في هذا المجال طرحوا فكرة خا�سّ

المقيّد لي�س ذات المطلق، بل الجامع الم�سترك بين المطلق والمقيّد، واأطلقوا عليه الطبيعة ل 

ب�سرط مق�سمي، واأطلقوا على المطلق ذاته اللاب�سرط الق�سمي، وهذا البحث خارج حدود هذا 

الكت���اب، لكن هذه الفكرة على كلّ حال ل تتعار�س مع م���ا ادّعيناه فيما تقدّم. اإذاًا، فالإ�سكال 

.
)1(

باأنّ الذهن غير قادر على ت�سوّر المطلق غير �سليم

إشكعل:  لإطلاق  مّفهول  و لإطلاق  مو وجي
اإنّ الذهن قادر على ت�سوّر المفاهيم المطلقة، لكن الله لي�س مفهوماًا مطلقاًا بل هو الوجود 

المطلق، فكيف يكون ت�سوّر الإطلاق في المفاهيم دليلاًا على ت�سوّر الإطلاق الوجودي؟

اأولًا: اإنّ الإط���لاق في المفاهي���م كمفهوم الإن�سان والأبي�س وغيره���ا اإطلاق ن�سبي، فهذه 

المعان���ي والمفاهيم ذات محدودية ذاتية ل تتجاوزها؛ فمفهوم الإن�سان مثلاًا ل ي�سمل بالذات 

ال�سجرة والخروف، لكنّه مطلق ومتحرّر بالن�سبة لأفراده. اإذاًا فهذا المفهوم مطلق من ناحية 

ومقيّد من ناحية اأخرى. لكن اإطلاق ذات الحقّ لي�س اإطلاقاًا ن�سبياًا، ومن هنا ل ينبغي قيا�سه 

على اإطلاق الأ�سياء الأخرى. 

ثانياًا: اإنّ اإطلاق هذه المفاهيم اإطلاق مفهومي؛ اأي: اإنّها جميعاًا مجموعة مفاهيم ذهنية، 

وه���ي مطلقة ومتحرّرة بالن�سبة ل�سن���ف غير محدود من القيود المفهومي���ة. لكن ذات الحقّ 

لي����س م���ن �سنخ المفاهيم، وحينما نقول اإنّ ذات الحقّ مطلق���ة ل نعني اأن ذات الحقّ هي اأعم 

المفاهيم، واأنّ هذا المفهوم غير مقيّد باأيّ قيد، نظير مفهوم »ال�سيء«، بل نعني به الإطلاق 

الوج���ودي؛ اأي اإنّ ذات الحقّ مطلقة ول حدّ لها ف���ي متن الواقع وظرف الخارج، فلي�س لها اأيّ 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 680-679.
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لون من المحدودية المكانية والزمانية والإمكانية والماهوية، اإذاًا، فت�سوّر المفاهيم المطلقة 

ل يدلّ على اإمكان ت�سوّر المطلق الوجودي. 

الجواب:

اإنّ حديثن���ا ل ين�س���بّ على اأنّ اإطلاق ذات الحقّ هو اأمر مفهومي، بل يتركّز على اأنّنا كيف 

نت�سوّر الإطلاق الوجودي لذات الحقّ في اأذهاننا. اإنّ ت�سوّر هذا الإطلاق ل ي�ستلزم اأن تكون 

، ب���ل نت�سوّر هذا الإطلاق  واقعيّت���ه منعك�سة في الذهن اأو يتّح���د ذهننا بهذه الواقعية خارجاًا

بمعونة »النفي« على الن�سق الآتي: 

نت�س���وّر مفهوم »الوجود« الم�سترك، ث���م ن�سلب عن ذات الحقّ مماثلته ل�سائر الموجودات 

ف���ي المحدودية وفي بع�س الجهات الأخرى، وعلى هذا النحو نح�سل في اأذهاننا على ت�سوّر 

لذات الحقّ كوجود مطلق. 

، ونت�ساءل: هل الف�ساء متناه اأم غير  وت�س���وّر اللامتناهي كذلك اأي�ساًا، فنحن نفكّر مث���لاًا

متن���اه؟ وهذا ال�سوؤال بذاته دليل على اأنّ في الذه���ن ت�سوّراًا عن اللامتناهي، مثلما كان لديه 

ت�س���وّر عن المتناه���ي. بينما اإذا اأراد الذهن ت�س���وّر م�سداق الف�س���اء اللامتناهي؛ اأي اأراد 

تج�سي���د اللامتناهي اأمام���ه اأي عندما يكون ه���ذا الف�ساء المج�سد ذهنياًا غي���ر متناه واقعاًا، 

فالأم���ر غير ممكن. اأمّ���ا اإذا ت�سوّر الذهن الف�ساء المحدود، ث���مّ تعقّل مفهوم الف�ساء الكلّي 

ومفهوم المحدودية، ثمّ حمل مفهوم النفي والعدم على الف�ساء المحدود، ف�سوف يكون ممكناًا 

ومعقولًا اأن يت�سوّر مفهوم الف�ساء اللامحدود. 

اإذاًا، فالذه���ن غير قادر ب�سكل مبا�سر على ت�سوّر اللامتناهي، لكنّه قادر على ذلك ب�سكل 

غي���ر مبا�س���ر. وبتعبير اآخ���ر: اإنّ الذه���ن غير قادر على تخي���ل »غي���ر المتناه���ي«؛ اأي اإدخال 

اللامتناه���ي في ق���وّة الخيال، التي هي قوّة ن�س���ف مجردة، وهي بذاته���ا ومدركاتها محددة 

الأبع���اد؛ لأنّ ذل���ك ي�ستلزم اأن يدخل الذه���ن غير المتناهي في تلك الق���وّة المحددة الأبعاد، 

وهذا غير ممكن، ول اأقلّ عدم اإمكانه بالن�سبة للنفو�س العتيادية، ولكن ل مانع من اأن يتعقلّ 

الذهن غير المتناهي؛ اأي اأن يركّب مجموعة مفاهيم كلّية ت�سوّرية، على اأنّها لي�ست من �سنخ 

الماهيّات، بل من �سنخ المفاهيم النتزاعية. 



ج) ةعد اقع تاس )جد(120

اإنّ الذه���ن بغي���ة اإدراك وت�سوّر الحقائ���ق التي ل ي�ستطيع اإدراكها ب�س���كل مبا�سر، يت�سبّث 

بهذه الو�سائل؛ اأي يتوفّر على ت�سوّر معقول و�سحيح ب�سكل غير مبا�سر. 

اتّ�سح اإذاًا اأنّ ت�سوّر الله تعالى في الحدود التي تتيح للفل�سفة البحث حول وجوده اأو عدمه 

اأم���ر ممك���ن للذهن، واتّ�سح اأي�س���اًا اأنّ الذهن قادر بهذه الطريقة عل���ى اإدراك �سفات الباري 

تعال���ى، الت���ي هي غير مح���دودة وغير متناهي���ة باأ�سره���ا، والله تعالى هو عل���م وحياة وكمال 

وجمال واإرادة وم�سيئة وخير ورحمة غير محدودة، ولي�س اأمام الذهن من مانع لمعرفة �سفاته 

اللامحدودة. 

اأمّا ما هي حدود العقل في اإدراك ذات و�سفات الحق؟ فهذا مو�سوع خارج عن حدود هذا 

.
)1( البحث، و�سوف نتناوله قريباًا

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 683-680.
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 مّفعهيم  مر يسس

ل يخل���و اإن�س���ان من ت�سوّر ما حول الله تعالى، حتّى الملح���د الذي يُنكر وجود اإله لهذا    1

العالم اأو مبداأ للوجود ل يُمكنه اأن يُنكر اأو يكفر اإلّ اإذا ت�سوّر.

العتق���اد اإيمان والإيمان ت�سديق، والت�سديق ف���رع الت�سوّر، واإذا كان ت�سوّر الله غير    2

ممكن، ف�سوف يكون الت�سديق والعتقاد به غير ممكن اأي�ساًا.

الإيم���ان ل يمك���ن اأن يتحقّق بدون ت�سديق، بل هو درجة م���ن التّ�سديق، والتّ�سديق ل    3

ا. يح�سل بدون ت�سوّر، فهو �سرطٌ لزم واإن لم يكن كافيًا

اإنّ م���ا تُفي���ده توجيهات اأئمّة الدين ه���و محدودية الم�سيرة العقلي���ة الب�سرية، ل عجز    4

العقل الب�سري والمنع المطلق، الذي يدّعيه من عطّلوا اإمكانية معرفة الله وت�سوّره.

اإذا كان���ت ذات الحقّ ل يمكن ت�سوّره���ا باأيّ وجه من الوجوه، ل يمكن عندئذٍ معرفتها    5

والت�سديق بها، كما ل يمكن اإنكارها وال�سكّ بها اأي�ساًا.

اإنّ ت�س���وّر الله تعال���ى لي�س من �سن���خ ت�سوّر الماهيّات، بل اإنّ ت�س���وّر الله هو من �سنخ    6

»المعقولت الثانية الفل�سفية«.

للاإجاب���ة على ال�سبهة التي تقول اإنّ الذهن مح���دود فكيف يُمكنه ت�سوّر الذات الإلهية    7

المطلق���ة، ل ب���دّ من اأن نُحدّد ف���ي البداية مفهوم المطلق ونت�س���وّره ب�سكل �سحيح ثم 

نُجيب على الإ�سكال.

8   اإنّ ت�سوّر هذا الإطلاق ل ي�ستلزم اأن تكون واقعيّته منعك�سة في الذهن اأو يتّحد ذهننا 

بهذه الواقعية خارجاًا، بل نت�سوّر هذا الإطلاق بمعونة »النفي«.

نح���ن نت�س���وّر مفهوم »الوج���ود« الم�سترك، ث���م ن�سلب عن ذات الح���قّ مماثلته ل�سائر    9

الموج���ودات، وعل���ى هذا النح���و نح�سل في اأذهانن���ا على ت�سوّر ل���ذات الحقّ كوجود 

مطلق. 





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدّرس الحادي عشر

التصوّر والتصديق بالله 

)2(
الإمكانية، الإشكالات، الحلول

ي�سرح كي���ف اأن �سموخ الذات الإلهية وتعاليها عن    1

الت�سبيه ل يمنع من معرفتها.

ي�ستدل على اأنّ الذات الإلهية منزّهة عن الت�سوّر    2

والمعرفة لأن كل ما نتعقّله مخلوق مثلنا.

يبيّ���ن اأن نقلّ���د ال�سريعة تقلي���داًا مطلقاًا في و�سف    3

الله لأنّ عقلنا عاجز على اكت�ساف �سفاته. 





شبيه)1(
م
نزاه ونف   مت

م
إشكعل:  مت

اإنّ التنزي���ه يقت�سي اأن ل تكون هن���اك اأيّ �سفة م�ستركة بين الله وبين المخلوقات، ويجب 

المتن���اع ع���ن تو�سيف الله، اإذ كلّ تو�سي���ف ت�سبيه، وحتى اإذا ورد تو�سي���ف من قبل ال�سريعة 

ينبغي لنا اأن نجردّه من معانيه، اأو اأنّ نوؤوّله اإلى ال�سفات ال�سلبية. 

ذهب بع�س المفكّرين الم�سلمين اإلى اأنّ تعالي و�سموخ الذات الإلهية المقد�سة عن الخيال 

والقيا����س والظ���ن والوه���م يقت�سي منّ���ا اأن نمنع دون طي���ران الفكر وتحليق���ه، ونقتفي �سبيل 

»التنزيه«، واإل �سقطنا في هاوية »الت�سبيه«.

 .
)2(

اإنّ ذات الله تعالى ل يمكن ت�سبيهها باأيّ مخلوق من اأي جهة {ٺ ٿ ٿٿ}

وم���ن ناحي���ة اأخرى، فاإنّ كلّ �سف���ة من ال�سفات الت���ي نعرفها هي �سفة للمخل���وق ل للخالق، 

وكلّ �سف���ة ترت�س���م في اأذهاننا ونعدّها كمالًا، فهي كم���ال �سلك طريقه اإلى اأذهاننا من خلال 

م�ساهدته في المخلوق. اإذاًا، اإذا اعتبرنا الخالق متّ�سفاًا بهذه ال�سفة اأي�ساًا نكون قد اعترفنا 

بوج���ود �سف���ة م�ستركة بين���ه وبين المخلوق���ات وجعلنا المخلوق���ات، في ه���ذه ال�سفة �سبيهة 

و�سريكة له. ومن هنا جاء الحديث: »كلّ ما ميّزتموه باأوهامكم في اأدقّ معانيه فهو م�سنوع 

 .
مثلكم مردود اإليكم، ولعلّ النمل ال�سغار تتوهّم اأن لله زبانتين«)3(

ينتق���د هذا الحديث ب�سفافية ولطف خا�سّ الذه���ن الب�سري، من زاوية اأنّ الب�سر يتّخذون 

اأنف�سهم نموذجاًا على الدوام، ويقي�سون عليها الذات الإلهية المتعالية المنزهة. 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 705-704 
)2( �سورة ال�سورى، الآية 11.

)3( بحار الأنوار، ج66، �س292. 
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اإذاًا، لي�س لدينا �سبيل لمعرفة اأيّ �سفة من �سفات الله تعالى، فلا يمكننا اأن نقول اإنّه عليم 

اأو قدير اأو حيّ اأو مريد اأو �سميع اأو ب�سير، ول يمكننا اأن نقول �سيئاًا اآخر ب�ساأنه. ومن الممكن 

اأن يك���ون متّ�سف���اًا بح�سب الواقع ببع�س ال�سفات، لكنّن���ا ل نمتلك �سبيلاًا باأيّ وجه من الوجوه 

لمعرف���ة ه���ذه ال�سفات؛ اإنّما ينح�سر علمنا باأنّ هذه ال�سف���ات - على فر�س وجودها - فهي 

�سف���ات مغايرة تمام���اًا لل�سفات التي نعرفها. اإذاًا، فذات ال���ربّ تعالى ذات مجهولة ال�سفات 

من جميع الجهات بالن�سبة اإلى الب�سر. 

اإنّ اأ�سح���اب ه���ذا التّج���اه يقولون: مع اأنّ الق���راآن الكريم ذكر اأ�سم���اء و�سفات لله تعالى 

كالعلي���م والقدي���ر وغيرها، ولكن علينا اأن نج���رّد هذه الأ�سماء من المعان���ي التي تح�سل في 

اأذهاننا، فمعاني هذه الألفاظ في اأذهاننا هي عين ما ن�ستقّه من المخلوقات والذات الأحدية 

منزّهة منها، اأمّا المعاني الواقعية لهذه الأ�سماء فيعرفها الله فقط. 

هن���اك فريق اآخر اتّج���ه في مو�سوع التنزي���ه ونفي الت�سبي���ه اتّجاهاًا اأكثر اعت���دالًا، فقرّر 

اإمكاني���ة معرف���ة �سفات الله ال�سّلبية، اأم���ا �سفاته الثبوتية فلا يمك���ن معرفتها؛ فالت�سبيه من 

وجهة نظر هذا الفريق يقع حينما نثبت للخالق �سفة ثبوتية، لأنّ هذه ال�سفة الثبوتية �ستكون 

بال�س���رورة �سفة م�ستركة بي���ن الخالق والمخلوق، اأمّا نفي ال�سفة عن الخالق فلا مانع منها، 

خ�سو�س���اًا م���ع اللتفات اإلى عدم وجود ما ي�سدق عليه ه���ذا النفي ب�سكل مطلق �سوى الخالق 

تعالى. 

من هنا قالوا اإنّه يمكننا اأن نطلق على الله تعالى العليم والقدير والحيّ والمريد واأمثالها، 

ة، على اأن ناأخذ بنظر اعتبارنا اأنّ معاني هذه الألفاظ �سلبية  ونعن���ي بهذه الألفاظ معانٍ خا�سّ

ولي�س���ت اإيجابي���ة، فالعليم يعني غير الجاه���ل، والقدير يعني غير العاج���ز، والحيّ يعني غير 

المي���ت، والمريد يعني غير الفاعل بالقهر، واأمثال ذل���ك. ومن هنا فجميع هذه ال�سفات هي 

.
)1(

�سفات تنزيهية وجلالية ولي�ست �سفات جمالية وثبوتية

الجواب:

ونح���ن نق���ول: ل �سكّ عقلاًا و�سرعاًا باأنّ الله تعال���ى {ٺ ٿ ٿٿ} ، ول يمكن 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 706-705.
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ت�سبيه الله تعالى باأيّ �سيء من الأ�سياء، فلي�ست هناك اأيّ ن�سبة بين التراب وربّ الأرباب، كما 

اإنّ الب�سر غير قادر اأي�ساًا على معرفة كنه الذات الإلهية و�سفاتها. 

لك���ن ه���ذا الأمر ل يف�سي اإل���ى اعتبار اأنّ التف���اوت والتمايز بين الخال���ق والمخلوق يتمثّل 

ف���ي اأنّ كلّ معنى و�سفة ت�سدق ب�ساأن المخل���وق ل ت�سدق ب�ساأن الخالق، بل اإن الخالق يتمايز 

عن المخل���وق في الوجوب والإمكان، وفي القِدَم والحدوث الذات���ي وفي التناهي واللاتناهي، 

، والعلم لي�س �سوى الك�سف  وف���ي كونه بالذات اأو بالغير، فالله عالم مثلاًا والإن�سان عالم اأي�ساًا

وال�ستب�س���ار والإحاط���ة، ويكون التف���اوت في اأنّ الله تعال���ى عالم بالوج���وب والإن�سان عالم 

بالإم���كان، واأنّ علم���ه قدي���م وعلم الإن�س���ان حادث، والله تعال���ى عالم بالكلي���ات والجزئيات 

والما�س���ي والحا�س���ر والغي���ب وال�سه���ادة، ول يع���زب عن علم���ه مثق���ال ذرة، والإن�سان عالم 

بق�س���م محدود جداًا، والله تعالى علمه بال���ذات وعلم الإن�سان بالغير، وتفاوت العالمين تفاوت 

اللامتناهي مع المتناهي، بل اأثبت الحكماء اأنّ الله تعالى فوق ما ل يتناهى بما ل يتناهى. 

اإذاًا، �سحي���ح اأنّ الله تعال���ى لي�س كالمخلوق���ات والمخلوقات لي�س���ت كالخالق، ويجب نفي 

المثلي���ة والندية؛ لكن نفي المثلية ل ي�ستلزم اإثبات ال�سدّيّة. ون�سق التنزيه الذي يقول باأنّ كلّ 

ا من ال�سدّيّة بين الخالق والمخلوق،  ما في المخلوق مغاير ومباين مع ما في الخالق يثبت لونًا

ف���ي حي���ن اأنّ الله كم���ا اأنّ لي�س له مثل فهو لي�س ل���ه �سدّ؛ فالمخلوق لي�س م�س���اداًا للخالق، بل 

المخلوق ظلّ الخالق واآيته ومظهره. 

اإنّ ه���ذا اللون من التنزيه ونفي الت�سبيه، الذي ي�سدر ع���ن الت�سادّ بين الخالق والمخلوق 

ين�س���اأ م���ن الخلط بين المفه���وم والم�سداق؛ اأي اإنّ الوج���ود الخارجي للمخل���وق لي�س �سبيهاًا 

للخالق، ل اأنّ كلّ مفهوم ي�سدق على المخلوق ل ينبغي اأن ي�سدق على الخالق. 

وب�س���رف النظ���ر عمّا تقدّم، ف���اإذا كان مقت�سى التنزيه ونفي الت�سبي���ه اأن ل ي�سدق على 

الخال���ق اأيّ معن���ى ي�سدق على المخلوق؛ فيج���ب اأن نقرّر هذا الحكم ف���ي مو�سوع وجود الله 

؛ اأي اإن قلن���ا اإنّ الله موج���ود وواحد فيجب وفق القاع���دة التنزيهية  تعال���ى ووحدانيّت���ه اأي�ساًا

المتقدّم���ة اأن نجرّد هذين اللفظين م���ن معنييهما، اأو على الأقلّ نقول اإنّ معنى »الله موجود« 

هو اأنّ الله لي�س معدوماًا، وكذلك ل يمكن اأن نقول اإن الله تعالى واحد واقعاًا، لأنّ ذلك ي�ستلزم 

الت�سبيه بكلّ واحد من النا�س!
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ومن البديهي اأنّ هذه النظرية ل ت�ستلزم التعطيل في معرفة �سفات الحق اأو تعطيل العقل 

)1(
عن المعرفة، اأو ارتفاع النقي�سين فقط، بل هي لون من اإنكار الله تعالى ووحدانيّته.

إشكعل:  معقإ وتّييز وفعد  مكّعل  لإمه 
ل مان���ع اأ�سا�س���اًا من ا�ستراك ال�سف���ة بين الخال���ق والمخلوق، لكنّ عقلنا غي���ر قادر على 

اكت�س���اف �سفات الحقّ تعالى. اإذاًا، يجب علين���ا اأن نقلّد ال�سريعة تقليداًا مطلقاًا في و�سف الله 

.
)2(

تعالى

يدّع���ي فريقٌ من المفكّرين اأنّ���ه ل مانع من اإطلاق �سفة م�سترك���ة بين الله والمخلوق من 

زاوي���ة التنزي���ه والت�سبيه، ولو كانت تلك ال�سفة ثبوتية وجمالية، مث���لاًا نقرّ باأنّ الله عالم واأنّ 

زي���داًا عال���م، وهذا ل ي�ستل���زم الت�سبيه، رغ���م اأنّ علم زيد حادث، ومح���دود ومختلط بالجهل 

ونا�سئ من الغير، وعلم الله تعالى قديم ومطلق وعارٍ من الجهل، وهو مقت�سى ذاته. 

على اأنّ هذا الفريق يقول: اإنّ م�سكلة البحث في �سفات الله تعالى ل تن�ساأ من زاوية التنزيه 

والت�سبيه، بل تن�ساأ من زاوية اأخرى. وهي اأنّنا ل ن�ستطيع بعقولنا تحديد اأيٍّ من ال�سفات هي 

ا تحديد �سفة النّق�س التي تتنزّه  �سفة كمال، واإنّ الذّات الإلهيّة متّ�سفة بها، ول ن�ستطيع اأي�سًا

عنها الذّات الإلهية، اإنّما غاية فهمنا اأن نقول اإنّه جامع لكلّ ال�سفات الكمالية، ومنزّه من كلّ 

نق����س. ولكن اأنّى لنا من تحديد �سفة الكمال التي تليق بالذات الإلهية المقدّ�سة، وتحديد ما 

لي�ست كذلك من ال�سفات؟ بل اإنّ تمييز �سفة الكمال عن غيرها غير متاح للب�سر. 

م���ن هنا ينبغي لن���ا متابعة ال�سريعة المقدّ�سة في مثل ه���ذه الم�سائل، فكلّ �سفة لله تعالى 

وردت في كتاب الله اأو في ن�سّ الر�سول واأو�سيائه نثبتها، وكلّ �سفة لم يُ�سَر اإليها اإثباتاًا اأو نفياًا 

.
)3(

في القراآن وال�سّنّة يجب علينا اأن ن�سكت ب�ساأنها

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 710-708.
)2( )م. ن(، ج2، �س708 

)3( )م. ن(، ج2، �س 706-707 )بت�سرّف(.
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الجواب:

 ونق���ول ف���ي الجواب من وجهة نظرن���ا اإنّ علم معرفة الوج���ود اأو الفل�سفة الأول���ى علم �سحيح 

، وفي متناول العقل. ونظريات الباحثين الذين حدّدوا قدرة العقل في دائرة التجريد وتعميم 
ًا
تماما

وتركيب ما ياأتي عن طريق الحوا�س فقط، ن�ساأت جرّاء قراءة خاطئة ونقد غير تامّ لجهاز الفكر. 

اإنّ العق���ل يدرك جيداًا المعاني العامّة، وي�ستطي���ع اأن يحكم ب�سددها ب�سكل جيد. والتاأمّل 

في هذه المعاني وحده كافٍ لتهيئة الأر�سيّة اأمام علم برهاني يقيني. 

اإنّ معرف���ة الذه���ن بالمفاهيم العامّة والأح���كام العامّة للوجود غير كافي���ة لفهم الق�سايا 

ة، ولهذا المو�سوع  ة، لكنّه���ا كافية لفهم الم�سائل الإلهية الخا�سّ الريا�سي���ة اأو الطبيعة الخا�سّ

�سرّ، ينبغي اأن نطرحه في مو�سع اآخر. 

اأمّا ما هي ال�سفة اللائقة بذات الله تعالى؟ وما هي ال�سفة التي لي�ست كذلك؟

اإنّ الإجاب���ة على ه���ذا ال�ستفهام ممكن���ة تماماًا وف���ق معايير المعرف���ة الوجودية، والعقل 

ة.  الفل�سفي المتدرّب قادر على تناول هذا المو�سوع في حدود خا�سّ

عل���ى اأنّ ه���ذا ل يعني اأنّ العقل قادر على معرفة كنه �سف���ات الله تعالى، فلي�س هناك علم 

يدّعي معرفة كنه مو�سوعاته �سوى العلوم الريا�سية، التي لها و�سعها الخا�سّ. 

س)1( إشكعل:  ةتقلال  مفكر  مبشري ف   لأيحعث  لإمهيم
لق���د ا�ستنبط بع�س المحدّثين م���ن بع�س الآيات القراآنية ومن الرواي���ات والأخبار حرمة 

الخو�س �سرعاًا في مباحث ال�سفات والأ�سماء الإلهية، واأنّ اأ�سماء الله توقيفية. 

هناك حديث كثير في الآيات والروايات عن التنزيه نظير: 

. )2(
{ئى ئى ی ی ی ی}

. )3(
{ٿ ٹ ٹ ٹ ٹ ڤڤ}

. )4(
{ژ ڑ ڑ ک ک ک}

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 712 - 718 )بت�سرّف في بداية المقطع(.
)2( �سورة ال�سافات، الآية 180.

)3( �سورة الأنعام، الآية 103.
)4( �سورة الإ�سراء، الآية 43.
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وبنح���وٍ عام جمي���ع الآيات الت���ي ا�ستُخدمت فيها كلم���ة »�سبح���ان« اأو »تعال���ى« تعطي هذا 

. )1(
المفهوم، نظير: {ڻ ڻ ڻ ڻ}

 ،
)2(

لك���نّ الأب�سار في الآية الثاني���ة فُ�سّر في الرّوايات)راجع الكافي � ب���اب اإبطال الروؤية(

بالأعم من اأب�سار العيون واأب�سار اأوهام القلوب. 

اأمّا الروايات فقد جاءت كثيرة في المو�سوعات الحديثية، خ�سو�ساًا »الكافي« تحت عنوان 

»باب الت�سبيه« و»باب النهي عن الكيفيّة« و»باب اإبطال الروؤية« و»باب النهي عن ال�سفة بغير 

م���ا و�س���ف به نف�سه جلّ وتعالى«. وم���ن الممكن اأن ي�ستنبط هذا الإ�سكال من هذه الروايات، 

خ�سو�ساًا من الباب الأخير الذي يرتبط بهذا المو�سوع، وفيه روايات كثيرة. 

الجواب:

وبغية اأن يتّ�سح المو�سوع ب�سكل كامل ينبغي اأن نورد في مقدّمة حديثنا ملاحظتين:

الملاحظة الأولى: اإنّ مو�سوع بحثنا ل ين�سبّ على كون الب�سر قادرين على تجاوز تعليمات 

القراآن واأولياء الوحي والإلهام، اأو اأنّهم غير قادرين. 

مع���اذ الله! فلي�س هناك اأرقى م���ن هذه التّعالي���م، فالتّعاليم القراآنيّ���ة والإي�ساحات التي 

قدمه���ا اأئمّة الدين ب�ساأن هذه المعارف هي اأق�س���ى حدّ لرقيّ وكمال المعارف الإلهية، يمكن 

اأن يناله الب�سر. 

ول ين�س���بّ حديثنا اأي�ساًا حول وجوب متابعة تعاليم الق���راآن وتعاليم تلامذته المبا�سرين 

في هذا المجال، اأو الإعرا�س عنها. 

ل �س���كّ اأنّ القراآن الكريم ون�سو�س تلامذت���ه وخرّيجي مدر�سته - كما تقدمت الإ�سارة - 

هي اأعظم ملهم لهذه الحقائق. اإنّما ين�سبّ الحديث حول مو�سوع اآخر، وهو ا�ستقلالية القوّة 

الفكري���ة للب�سر في الأبحاث الإلهية. ين�سبّ الحديث حول ال�سّوؤال الآتي: هل للب�سر الحقّ في 

اأن يفكّ���روا وفق الأ�سول والموازين العلمية والعملية في ه���ذه الق�سايا، في�ستنبطوا ويجتهدوا 

)1( �سورة النمل، الآية 8.
بِي جَعْفَرٍ Q: چ ٿ ٹ ٹ ٹ ٹ ڤچ ، 

َ
 الْجَعْفَرِيِّ قَالَ: قُلْ���تُ لِأ

ٍ
بِي هَا�سِم

َ
 اأ

ِ
)2( عَ���نْ دَاوُدَ بْ���نِ الْقَا�سِم

تِي لَمْ  نْ���دَ وَ الْهِنْدَ وَ الْبُلْدَانَ الَّ نْتَ قَدْ تُدْرِكُ بِوَهْمِكَ ال�سِّ
َ
ارِ الْعُيُونِ، اأ بْ�سَ

َ
دَقُّ مِ���نْ اأ

َ
وْهَامُ الْقُلُوبِ اأ

َ
، اأ

ٍ
بَا هَا�سِم

َ
فَقَ���الَ: »يَ���ا اأ

ارُ الْعُيُونِ«. ]الكافي، ج1، �س 98[. بْ�سَ
َ
وْهَامُ الْقُلُوبِ لَ تُدْرِكُهُ فَكَيْفَ اأ

َ
رِكَ وَ اأ تَدْخُلْهَا وَ لَ تُدْرِكُهَا بِبَ�سَ
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وي�ستلهم���وا م���ن القراآن والحدي���ث؟ اأم يجب اأن يكون���وا في هذا المجال مقلّدي���ن ومتعبّدين؛ 

ولي����س لهم حتى ح���قّ ال�ستلهام؟ فال�ستلهام يتف���رّع على ا�ستقلال الفك���ر؛ اأي يتفرّع على اأنّ 

الإن�سان يريد اأن يعرف ويعلم، والمعرفة والتّقليد ظاهرتان مت�سادّتان. 

الملاحظة الثاني���ة: في ع�سر الن�س ظهر في المجتمع الإ�سلامي اأفراد طرحوا ب�ساأن 

الألوهي���ة اأفكاراًا، دون اأن يتوفّرا على ال�سلاحي���ة العلمية، ودون اأن ياأخذوا تعاليم القراآن 

بنظ���ر العتبار، فج���اءت اأفكارهم مخالفة للمقايي����س العقلية والعلمي���ة ومخالفة للقراآن 

اأي�ساًا. 

اإنّ مفه���وم ا�ستقلالية العقل والفكر ل يعني اأنّ ل���كلّ فرد الحقّ في �سبر غور هذه الم�سائل 

والتعمّق فيها، دون اأن يتوفّر على المقايي�س ال�سحيحة والمدرو�سة والمعتمدة على البديهيات 

الأوّلي���ة، ودون اأن يتوفّ���ر على قدرة ال�ستف���ادة وال�ستنباط منه���ا، ودون اأن يطوي المقدّمات 

ال�سروري���ة. واإذا فر�سن���ا اأنّ جميع اأفراد الب�س���ر اأرادوا تح�سيل المقايي����س العلمية والبحث 

ف���ي هذا المو�سوع وف���ق الأ�سول ال�سليمة فهم ل يتوفّرون جميعاًا عل���ى ا�ستعداد واإمكانية هذا 

البحث. 

اإنّما يتوفّر على ال�ستعداد الملائم لأبحاث الحكمة المتعالية اأفراد معدودون، وهبهم الله 

تعال���ى الذوق وال�ستعداد لإدراك هذه المفاهيم الرفيع���ة جداًا، كما هو الحال في �سائر فروع 

المعرفة الأخرى، حيث اإنّ الأفراد القادرين على درك اأدقّ ق�سايا هذه العلوم قليلون. 

وكم هو جميل ما قاله ابن �سينا: 

»ج���لّ جناب الحقّ عن اأن يكون �سريعة لكلّ وارد، اأو يطّلع عليه اإلّ واحد بعد واحد؛ ولذلك 

فاإنّ ما ي�ستمل عليه هذا الفنّ �سحكة للمغفّل وعبرة للمح�سل. فمن �سمعه وا�سماأزّ عنه فليتّهم 

 .
نف�سه، لعلّها ل تنا�سبه، وكلٌّ مي�سّر لما خلق له«)1(

ويقول اأي�ساًا: 

»اأيّه���ا الأخ اإنّ���ي مخ�ست لك في هذه الإ�سارات عن زبدة الح���قّ، واألقتمك قفيّ الحكم في 

ربة  لطائ���ف الكل���م، ف�سنه ع���ن الجهالي���ن والمبتذلين، ومن لم ي���رزق الفطنة الوقّ���ادة والدُّ

)1( �سينا، اأبو علي، الإ�سارات والتنبيهات، ن�سر البلاغة، قم، الطبعة الأولى، 3831�س، ج3، �س493.
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والعادة، وكان �سغاه مع الغاغة، اأو كان من ملحدة هوؤلء الفلا�سفة ومن همجهم. فاإن وجدت 

م���ن تثق بنقاء �سريرت���ه وا�ستقامة �سيرته، وبتوقّف���ه عمّا يت�سرّع اإلي���ه الو�سوا�س، وبنظره اإلى 

الح���قّ بعين الر�سا وال�سدق، فاآته ما ي�ساألك منه مدرجاًا مجزّاأ، مفرقاًا، ت�ستفر�س ممّا ت�سلفه 

لم���ا ت�ستقبل���ه. وعاهده بالله، وباإيمان ل مخارج له، ليجري في ما ياأتيه مجراك، متاأ�سّياًا بك، 

 .
)1(» فاإن اأذعت هذا العلم اأو اأ�سعته فالله بيني وبينك وكفى بالله وكيلاًا

نلاحظ اأنّ ابن �سينا يتبنّى الأفكار الآتية: 

اأوّلًا: اإنّ التعمّ���ق ف���ي الأبحاث الإلهيّة �ساأن الأفراد الممتازي���ن والمعدودين؛ وبتعبير اآخر 

 .
اآحاد كلّ ع�سر، وي�سير اإلى الحديث النبويّ: »كلّ مي�سّر لما خلق له«)2(

ثانيًاا: اإنّ ال�سّرط الأ�سا�سيّ في طالب الحكمة الإلهيّة هو الذّكاء الوقّاد والجراأة وال�سّهامة 

و�سفاء النّف�س وح�سن الطبيعة وا�ستقامة ال�سليقة والت�سليم اأمام الحقيقة. 

ثالث���اًا: يُل���زم المعل���م بالتدرّج في تعلي���م الأبحاث، ويطل���ب منه اختبار ما تق���دّم تعليمه، 

وملاحظ���ة ا�ستع���داد وعدم ا�ستعداد المتعلّم لم���ا ياأتي من م�سائل اأكثر غمو�س���اًا، ويوؤكّد على 

�سرورة التعليم حال ح�سول ا�ستعداده، واإل فينبغي �سرف النظر عن التعليم. 

العلم  اإ�ساعة هذا  بالق�سم، على عدم  ويوؤكّده  تلميذه  مع  ميثاقاًا  المعلم  يوثق  اأن  رابعاًا: 

بين العامّة، حيث ت�ساوي اإ�ساعة هذا العلم اإ�ساعته واإ�ساعة العامّة. 

م���ن هنا يتّ�سح اأنّ ابن �سين���ا واأمثاله يعتقدون اأنّ العامّة يجب اأن يقلّدوا ويتعبّدوا، ما عدا 

اأفراداًا معدودي���ن من ذوي ال�ستعداد وال�سلاحية. ومن البديهي اإذا قررنا التقليد والتعبّد ل 

المعرفة، فالذي ي�ستحقّ التقلي���د والتعبّد هو القراآن الكريم ون�سو�س المع�سومين القطعية، 

حيث الع�سمة عن الخطاأ. 

بعد اأن اتّ�سح���ت الملاحظتان المتقدّمتان يمكننا اأن نفهم مفاد الروايات التي جاءت في 

هذا المجال، ونذكر رواية واحدة كنموذج: 

ج���اء ف���ي الكافي عن عبد الرحيم بن عتيك الق�سير ق���ال: كتبت على يدي عبد الملك بن 

)1( الإ�سارات والتنبيهات، ج3، �س419.
)2( بحار الأنوار، ج4، �س282.
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ورة والتخطيط، فاإن  اأعي���ن اإل���ى اأبي عبد الله Q: اإنّ قوماًا في العراق ي�سف���ون الله بال�سّ

راأيت - جعلني الله فداك - اأن تكتب لي بالمذهب ال�سحيح عن التوحيد؟ 

فكتب اإليّ: »�ساألت -رحمك الله- عن التّوحيد وما ذهب اإليه من قبلك، فتعالى الله الذي 

{ٺ  ٿ  ٿٿ   ٿ     ٹ  ٹ})1(، تعال���ى عم���ا ي�سف���ه الوا�سف���ون الم�سبّه���ون 

الله بخلق���ه، المفت���رون عل���ى الله، فاعلم رحمك الله، اأنّ المذه���ب ال�سحيح في التوحيد ما 

ن���زل ب���ه القراآن من �سفات الله عزّ وجلّ، فانف عن الله تعالى البطان والت�سبيه، فا نفي 

ول ت�سبي���ه، ه���و الله الثاب���ت الموجود، تعال���ى الله عما ي�سفه الوا�سف���ون، ول تعدوا القراآن 

 .
فت�سلّوا بعد البيان«)2(

م���ن البديه���ي اأنّ ج���واب الإمام Q ل يفيد اأنّ���ه لي�س لأيّ اإن�سان الح���قّ في و�سف الله 

تعالى باأيّ و�سف، بل ي�ستفاد من الجواب �سرورة اختيار الطريق الفا�سل بين النفي والتعطيل 

وبين الت�سبيه، تبعاًا للقراآن الكريم، ومنع الأفراد غير الموؤهلين عن ورود هذا الميدان. 

والدليل القاطع على اأنّ المق�سود من متابعة القراآن ل تعني بال�سرورة التقليد والتعبّد، هو 

اأن ن�سّ الحديث نف�سه و�سف الله تعالى ب�سفتين لم تردا في القراآن، وهما الثابت والموجود. 

اإذاًا، يتّ�س���ح اأنّ المق�سود هو عدم النحراف ع���ن اأ�سول التعاليم القراآنية، ل التقليد والتعبّد 

بالألفاظ ومنع التفكير والمعرفة. 

اإنّ ن�س���ق البيان القراآني ون�سو�س اأئمّة الدي���ن، خ�سو�ساًا نهج البلاغة، تو�سح اأنّ الهدف 

لي�س هو اإلزام النا�س بالتعبّد بهذه الق�سايا، بل الهدف هو توجيه وتحريك العقول بغية اإدراك 

الأمور ومعرفتها ب�سكل حقيقي. 

اإنّ ال�ست���دللت التي جاءت في الن�سو�س الإ�سلامية؛ اأي ف���ي القراآن والحديث والأدعية 

ف���ي مجال علم الله تعالى وقدرته وب�ساطته ونفي ال�سف���ات الزائدة عن الذات و�سائر ق�سايا 

الإلهيات، هي من نوع ال�ستدللت المنطقية، ومن ن�سق التحليل والتجزئة الفكرية، وقد نقلنا 

بع����س هذه ال�ستدللت في باب وحدة واجب الوجود. واإذا كان عامّة النا�س مكلّفين بالتقليد 

والتعبّد فلمَ هذه ال�ستدللت؟ ولمن هذا التحليل والتجزئة العقلية؟ 

)1(  �سورة ال�سورى، الآية 11.
)2( الكافي، ج1، �س100.
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ڇ  ڇ  چڇ  چ  چ  چ  ڃ  ڃڃ  ڃ  ڄ  ڄ  {ڄ 

. )1(
ڇ ڍ}

ي�ستنب���ط من اأمثال هذه الآية، مع اللتفات اإلى اأنّ الألف واللام في »الأ�سماء« للا�ستغراق 

ل للعهد، اإنّ الله تعالى يمكن و�سفه بكلّ �سفة تحكي عن الح�سن والكمال في حدهما الأعلى، 

واأنه تعالى ل يعتريه اأي نق�س ول ينفذ له �سيء من اأحكام العدم.

اإنّ ق�سية توقيفيّة اأ�سماء الله، مع عدم وجود دليل تامّ عليها، ق�سية م�ستقلّة. فمن الممكن 

اأن يك���ون للتّ�سمية قانون خا�سّ بح�سب ال�سّريعة، لوجود فرق بين التّ�سمية والتّو�سيف، وبحثنا 

 .
)2(

ين�سبّ على التّو�سيف ل التّ�سمية

)1( �سورة الأعراف، الآية 180.
)2( راجع تف�سير الميزان، بغية اإكمال البحث، ج8، �س 359 ـ 361، و�س 365 ـ 385.
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 مّفعهيم  مر يسس

ذه���ب البع����س اإلى اأنّ �سموخ ال���ذات الإلهية المقدّ�سة يقت�سي منّ���ا اأن نمنع الفكر عن    1

البحث والتفكير، بل علينا اأن نقتفي �سبيل »التنزيه«، واإل �سقطنا في هاوية »الت�سبيه«.

اإنّ حقيق���ة: {ٺ ٿ ٿٿ} ل يُف�سي اإل���ى اعتبار اأنّ التفاوت والتمايز بين    2

الخالق والمخلوق يتمثّل في اأنّ كلّ معنى و�سفة ت�سدق ب�ساأن المخلوق ل ت�سدق ب�ساأن 

الخالق، بل اإنّ الخالق يتمايز عن المخلوق في الوجوب والإمكان، وفي كونه بالذات اأو 

بالغير.

�سحي���ح اأنّ الله تعال���ى لي����س كالمخلوقات والمخلوق���ات لي�ست كالخال���ق، ويجب نفي    3

المثلية والنديّة؛ لكن نفي المثلية ل ي�ستلزم اإثبات ال�سدّيّة.

اإنّ هذا اللون من التنزيه ونفي الت�سبيه، الذي ي�سدر عن الت�سادّ بين الخالق والمخلوق    4

ين�س���اأ م���ن الخلط بين المفه���وم والم�س���داق؛ اأي اإنّ الوجود الخارج���ي للمخلوق لي�س 

�سبيهاًا للخالق، ل اأنّ كلّ مفهوم ي�سدق على المخلوق ل ينبغي اأن ي�سدق على الخالق. 

اإنّ العقل يُدرك جيداًا المعاني العامّة، وي�ستطيع اأن يحكم ب�سددها ب�سكل جيد. والتاأمّل    5

ف���ي هذه المعاني وحده كافٍ لتهيئة الأر�سيّة اأمام علم برهاني يقيني. فمعرفة الذهن 

ة. بالمفاهيم العامّة والأحكام العامّة للوجود كافية لفهم الم�سائل الإلهية الخا�سّ

اإنّ ن�س���ق البي���ان القراآني ون�سو����س اأئمّة الدي���ن، خ�سو�ساًا نهج البلاغ���ة، تو�سح اأنّ    6

اله���دف لي�س هو اإلزام النا����س بالتعبّد بهذه الق�سايا، بل اله���دف هو توجيه وتحريك 

العقول بغية اإدراك الأمور ومعرفتها ب�سكل حقيقي. 





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدّرس الثاني عشر

طرق معرفة صفات الله

يتعرّف اإلى ال�سفات التي ينبغي و�سف الله تعالى    1

بها.

يتع���رّف اإل���ى ال�سفات التي يج���ب �سلبها عن الله    2

تعالى. 

يحدّد المقيا�س ال�سحيح في اإثبات ونفي ال�سفات    3

عن الله تعالى.





تّهيت
م�ساأل���ة البحث في �سف���ات الباري من الم�سائل المهمّة في اأبح���اث الإلهيات، وتتفرّع هذه 

الم�ساأل���ة اإل���ى مجموعة اأبحاث، نظير تنويع ال�سفات اإلى �سلبي���ة، ثبوتية، واإ�سافية، وتنويعها 

اإل���ى �سفات الذات و�سفات الأفعال، ونظير البحث ف���ي: هل �سفات الحقّ تعالى عين ذاته اأم 

اأنّها زائدة على الذات؟

طراقعن لإلبعد  مصفعد  مكّعميس مله
م���ا ه���و ال�سبيل الذي يمك���ن من خلاله معرفة �سف���ات الله تعالى؟ طُ���رح طريقان لإثبات 

ه���ذا المو�س���وع. فاتُخِذ من الذات الإلهي���ة دليلٌ على ال�سفات في اأح���د الطريقين، واتّخذَت 

المخلوقات في الطريق الآخر مراآة ل�سفات الحقّ تعالى. على اأنّ الطريق الثاني بدوره يتفرّع 

اإلى طريقين، و�سوف ن�سير اإلى الطرق الثلاث. 

ذ د  مله جميإ الى وفعته)1(
ا طريق اللّم؛ ويعني النطلاق من معرفة العلّة اأو ثبوتها اإلى  يطلق على هذا الطريق اأحيانًا

معرف���ة المعلول واإثبات���ه. ول �سكّ باأنّ معرفة العلّة المطلقة الواح���دة �سيت�سمّن معرفة كلّ ما 

ي�س���ع منها اأو ي�سدر عنه���ا؛ لأنّ كلّ ما �سيكون للمعلول من �س���وؤون و�سفات لي�س �سوى تنزّل اأو 

ن.
ّ
ت�سع�سع لتلك الحقيقة التي �سدر عنها وت�ساأ

فات هو الطّريق نف�سه الذي انطلق  ا على ال�سّ ومن باب النموذج، فاإنّ اتّخاذ الذات برهانًا

دّيقين منه لإثبات الواجب ووحدة الواجب.  برهان ال�سّ

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 719-720 )بت�سرّف في مقدمة المقطع ونهايته(.
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فبع���د ثب���وت اأ�سالة الوجود، وثبوت اأنّ الحقّ تعالى وجود مح�س وواقع مح�س ولي�س للعدم 

طريق اإليه، وثبت اأنّ الكمال ي�ساوي الوجود، والعدم والماهية من�ساأ النق�س، اإذاًا فذات الحقّ 

تتوفّ���ر على الكم���ال الواقعي، لأنّ الكمال الواقع���ي يعود اإلى الوجود والواق���ع، وهو من اأحكام 

ولوازم الوجود والواقع، وحيث اإنّ ذات الحقّ وجود مح�س، اإذاًا هي كمال مح�س. 

وق���د ثبت في محلّ���ه اأن الأحكام واللوازم والعوار�س على ق�سم���ان: اأحكام ولوازم هي من 

�س���وؤون الوج���ود بما هو وجود، وتدور م���دار الوجود، نظير الوحدة ومن�سئيّ���ة الآثار، والظهور 

والنوري���ة، والعل���م والحياة، والقدرة وغيرها، واأحكام تعر�س عل���ى الوجود بحكم توفّره على 

تعيّن وحدّ خا�سّ؛ وحيث اإنّ الذّات الأحديّة وجود مح�س، ولي�س فيها اأيّ تعيّن وحدّ، فتعيّنها 

اإطلاقه���ا ولحدّيته���ا. اإذاًا، ت�سدق عل���ى ذاته تعالى جمي���ع �سوؤون الوج���ود وكمالته بحدّها 

الأعلى. 

وم���ن البديه���ي اأنّ ه���ذا البرهان يق���وم على اأ�سال���ة الوجود، كم���ا هو الحال ف���ي برهان 

ال�سدّيقين والبرهان الخا�سّ على اإثبات وحدة الواجب، الذي ذكرناه. واإذا ا�ستطاع الطّالب 

ه�سم هذا الأ�سل الأ�سا�سي، تمكّن من فهم هذه البراهين ب�سكل جيّد، واإل فلا. 

وللاأ�س���ف، فبالرغ���م م���ن عظمة هذا الطري���ق وتفوقّه ف���ي اإنتاج المعرفة عل���ى غيره من 

الطري���ق، فلم يت���مّ �سلوكه بال�سكل المتنا�س���ب مع ما يمكن اأن يقدّمه للفك���ر الب�سري، فبقيت 

الب�سرية محرومة من الكثير من بركاته ونتائجه.

م
 مّخلوقعد لرإأ مصفعد  محق

ويعن���ي اأن ننطلق من معرفة المخل���وق و�سفاته اإلى معرفة الخالق و�سفاته. وهذا النتقال 

غالب���اًا م���ا يتحقّق من خلال عملية ذهني���ة تعرف بال�ستدلل العقلي ال���ذي له قواعد منطقية 

وا�سحة. والكثير من معارفنا حول الله اإنّما جاءتنا بف�سل اتّ�سال مجموعة من الرجال بوحي 

ال�سم���اء، وهم الأنبياء والأولياء الذين قدّموا للب�سري���ة اأعظم المعارف الإلهية. يمكن عر�س 

هذا الطّريق من خلال طريقين اأو اأ�سلوبين: 
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1. الطّريق الفلسفي)1(
ا لهذا  ثب���ت في بح���ث العلّة والمعلول ا�ستحالة اأن يكون المعطي لكم���ال من الكمالت فاقدًا

الكمال. وحيث اإنّ هناك مجموعة من الكمالت نظير العلم والقدرة والحياة والإرادة م�سهودة 

في المخلوقات، فهذا يدلّ على اأنّ مبداأ ومن�ساأ الموجودات واجدٌ لهذه الكمالت. 

2. الطّريق الكلامي)2(
اإنّ الأنظم���ة الدقيق���ة والمحيّرة الت���ي ت�ساهد في المخلوقات تدلّ عل���ى اأنّها لم تح�سل 

�سدف���ة، بل هناك عل���م واإرادة وتدبير في البين. وحيث اإنّ العل���م والإرادة في الفاعل، اإذاًا 

فالق���درة موجودة اأي�س���اًا، لأنّ القدرة ل تعني �س���وى اأنّ الفاعل حينما يري���د الفعل ينجزه، 

وبه���ذا الدلي���ل اأي�ساًا يتوفّر على الحي���اة، لأنّ الحياة ل تعني �سوى اأن يك���ون الوجود مدركاًا 

فعّ���الًا. وه���ذا الطريق هو ذات الطريق ال���ذي يقوم على اأ�سا�س ح�س���اب الحتمالت )على 

غرار ما ذكرنا اآنفاًا حينما تحدّثنا عن طرق اإثبات الله تعالى(. 

 مّقع)نس يين طرق إلبعد وفعد  مله)3(
اإنّ المي���زة التي يفقدها الطّريق���ان اللذان يعتمدان على المخلوقات كم���راآة ل�سفات الحقّ، 

ويتوفّ���ر عليها الطّري���ق الأوّل هي اأنّ هذين الطّريقين يدلّن في اأق�س���ى الحدود على اأنّ الخالق 

متوفّر على الكمالت التي اأعطاها للمخلوقات بحدّها الأعلى. لكنّهما ل يدلن على اأنّ ذات الحقّ 

كم���ال مطلق، ولي�س للنق�س طريق اإليها، وبعبارة اأخرى اإنّ هذين الطريقين يدلّن فقط على اأنّ 

الله تعالى عالم وقادر على ما خلق، لكنّهما ل يدلّن اإطلاقاًا على قوله تعالى في الآيتين الآتيتين: 

 )4(
{ڇ ڇ ڍ ڍ ڌ}

)5(  بنحو الق�سية الحقيقية، بمعنى اأنّه عليم على الإطلاق 
و {ڃ چ چ چ چ ڇ}

وقدير ومريد وحيّ على الإطلاق. 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 720.
)2( اأ�سول الفل�سفة.

)3( )م. ن(، �س 721 
)4( �سورة المائدة، الآية 97.

)5( �سورة النور، الآية 45.
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جريس و مفلسفس)1(
م
قر ءأ اعمم  مطبيعس يين  مت

اأج���ل، اإنّ الق���راآن يريد منّا معرفة اأعلى واأو�سع في ه���ذا المجال، وهي اأنّ الله عالم وقادر 

عل���ى كلّ �س���يء وهو بكلّ �س���يء عليم وهو على كلّ �سيء قدير. فكي���ف يمكننا عن طريق قراءة 

عالم الخلق والطبيعة المحدودة الو�سول اإلى العلم والقدرة اللامحدودة؟

الح���قّ اأنّ ق���راءة عال���م الطّبيعة تر�سدنا اإلى حدّ م���ا وراء الطبيعة، فهي طري���ق يمتدّ اإلى 

ح���دّ الطّبيع���ة وينتهي هن���اك، ويقدّم لن���ا دللت مبهمة فقط عن عالم م���ا وراء الطبيعة؛ اأي 

اإنّ غاي���ة م���ا تقدّمه لنا قراءة الطبيع���ة هو اأنّ الطبيعة م�سخّرة ومقه���ورة لقوّة اأو قوى مدركة 

تدبّره���ا وتديره���ا، اأمّا هل جاءت هذه القوّة من قوّة اأخرى اأم ل؟ وهل هي اأزلية واأبدية؟ وهل 

ه���ي واحدة اأم كثيرة؟ وهل ه���ي ب�سيطة اأم مركبة؟ وهل هي جامعة لكلّ �سفات الكمال اأم ل؟ 

وه���ل علمها وقدرتها مطلقة اأم متناهية؟ وهل ه���ي منزّهة ومقدّ�سة من كلّ نق�س اأم ل؟ وهل 

هي الأول والآخر؟ وكلما اتّجهنا اإلى جهة فاإنّما نتوجّه اإليها اأم ل؟ فهذه اأ�سئلة ل تجيب عليها 

قراءة عالم الطبيعة، لكنّ القراآن يجيب على هذه الت�ساوؤلت جواباًا �سافياًا. 

حينئ���ذٍ، اإمّ���ا اأن نقول اإنّ الب�سر ل يمل���ك طريقاًا لمعرفة واإدراك ه���ذه الق�سايا، وما عليه 

اإل العتق���اد والت�سليم الأعمى بها، واإمّا اأن يك���ون هناك طريق اآخر لمعرفتها وهو غير طريق 

مطالع���ة الطبيعة. لقد طرح القراآن هذه الق�سايا كدرو����س، واأمر بالتدبر والتفكير في اآياته، 

ا ل ب���دّ من وجود طريق اآخر  وبم���ا اأنّ ق���راءة عالم الطبيع���ة ل تكفي لحلّ هذه المع�سلات، اإذًا

لفهم هذه الق�سايا يوؤيّده القراآن. 

وهن���ا نري���د اأن نرى كيف اأحيى العل���م التوحيد؛ اإذا �ساألنا عالماًا ع���ن ماهية العلم، �سوف 

يجيبنا في النّهاية، العلم عبارة عن العلاقات القائمة في عالم الطبيعة بين العلل والمعلولت 

المح�سو�سة، ولي�س للمحقق والباحث المخبري والمفكّر الجتماعي �سوى التعرّف الدقيق اإلى 

اأحداث الطبيعة عبر تحليلها، واكت�ساف جذور هذه الأحداث، والعلاقات القائمة بينها. لي�س 

هناك علم ل ين�سب اأب�سط الحوادث اإلى علّة، اأو يح�سب اأتفه الأفعال غير موؤثرة. 

من هنا، فالعلم يقوم على اأ�سا�س قبول قانون العلية ويرف�س ال�سدفة والتّفاق... والعالِم 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 544-541 
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ف�س���لاًا ع���ن اعتقاده بحقيق���ة العالَم ورف�سه للعبثيّ���ة، فهو يقطع بوجود نظ���ام كلّي وعلاقات 

 ل يعتقد بتعمي���م القانون الذي 
ٍ
حقيقي���ة تحكم عال���م الطبيعة. م�سافاًا اإلى ع���دم وجود عالِم

يكت�سف���ه ف���ي المختبرات لبع�س الحوادث عل���ى �سائر اأرجاء الطبيعة بم���ا في ذلك الأفلاك، 

وبحي���ث ي�سم���ل اأقدم الع�سور؛ اأي يعمّ���م الحقيقة المكت�سفة على كلّ م���كان وزمان. من هنا، 

فرجل العلم يعتقد ب�سكل عملي اأنّ كلّ �سيء في عالم الطبيعة يخ�سع لنظام واحد اأزلي متقن. 

ولكن ماذا يقول الموحّد؟ اإنّه يقول اإنّ العالم ذو مبداأ واأ�سا�س واإنّ هناك ناظم اأزلي واحد 

ق���ادر )الله( يحكم اأرجاء العالم. ويختلف العالِم التّجريب���يّ عن العالِم الموحّد في اأنّ الأول 

يتح���دّث عن النظام بينما يتحدّث الثاني عن المنظ���م. والقراآن ل يقول غير ذلك، بل يعرّف 

الله باأنّ���ه خالق ال�سم���اوات والأر�س، الذي يعقّب الليل بالنهار، ويفل���ق الحبّ وين�سئ ال�سجر، 

ويحي���ي الموتى ويميت الأحياء، وين���زل المطر؛ اأي اإنّ جميع الح���ركات والفعاليات الطبيعية 

التي يرجعها الم�سركون اإلى اأرباب ومنا�سئ مختلفة يربطها القراآن بمن�ساأ واحد…

نحن نعتقد اأي�ساًا اأنّ العلم الحديث رفد التوحيد والمعرفة الإلهية، ونعتقد اأنّ خطى العلم 

تتّج���ه نحو التوحيد، ل العك����س، ول يمكنها اأن تكون غير ذلك. لكنّ الخدمة التي قدّمها العلم 

للتوحي���د تن�ساأ ع���ن طريق »النظام الغائي« ل »النّظ���ام الفاعل���ي«. اإنّ خدمات العلوم للتّوحيد 

تنطل���ق م���ن كون العل���وم �سبرت غ���ور الطّبيعة، وكلّم���ا توغّلت اأدرك���ت النّظ���ام الدّقيق الذي 

يحك���م بنية الأ�سياء والعلاق���ة الدّاخليّة البنائيّة بين الأ�سي���اء. اأو وقفت على مجموعة غايات 

م�ستهدف���ة. وبعبارةٍ اأخرى: اإنّ العلوم كلّم���ا توغّلت في الأ�سرار الدّاخليّة للاأ�سياء اآمنت ب�سكلٍ 

اأكبر بت�سخير الطّبيعة، وعدم قيامها بذاتها؛ والقراآن ي�ستهدف من الدعوة اإلى قراءة الطّبيعة 

ح�سّيًّا وتجريبيًّا - من زاوية معرفة الله - الوقوف على ت�سخير الطبيعة وخلقها، والإيمان باأنّ 

هناك قوة اأعلى من قوى الطبيعة تدبّر وتدير الطبيعة وقواها. 

ا وماهيّة  اإنّ للق���راءة الح�سي���ة والتاأمّل في ال�سماوات والأر�س - من زاوي���ة الإلهيّات - اأ�سلوبًا

ور�سال���ة؛ اأمّا اأ�سلوبه���ا وماهيّتها فهي اأنّها تتعمّق في النّظم الدّاخليّ���ة للاأ�سياء، ليتّ�سح اأنّ قوى 

الطّبيع���ة تمار�س فعاليّاتها لتحقيق مجموعة اأه���داف، واأنّ هناك علاقة مبا�سرة بين الفاعلين 

ح لن���ا اأنّ الطّبيعة مخلوق واأنّ هن���اك قوّة اأو قوى  والغاي���ات. اأمّ���ا حدّه���ا ور�سالتها فهي اأن تو�سّ

عالم���ة تحكم الطبيعة، ول تتعدّى ر�سالتها هذا الح���دّ ول يمكنها اأن تتعدّاه. وعلى هذا الأ�سا�س 
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قلنا اإنّ طريق قراءة عالم الطبيعة من وجهة نظر الإلهيات جادّة تمتدّ اإلى حدّ ما وراء الطبيعة. 

... اإنّ م���ا تنج���زه العلوم م���ن زاوية النظم الفاعلية ينح�سر في اإثب���ات عدم وجود حادثة 

اتّفاقي���ة وم�ستقلّة، واأنّها اإنّم���ا ترتبط بحادثة اأو حوادث اأخرى، ومن ثمّ تثبّت اأنّ هناك نظاماًا 

علّي���اًا متقناًا يحكم الظواهر ذاتها، وهذا النظام ينبع من اللانهاية ويمتدّ اإلى ما ل نهاية. اأما 

اأي���ن يرتبط هذا الأمر بالتوحيد؟ اأفهل ينكر الملحدون وجود النظام العليّ المتقن؟! وهل اأنّ 

الله الذي يدعو اإليه الأنبياء هو عبارة عن مجموعة النّظام العلّيّ اللامتناهي؟!

اإنّ ت�سابه الفعاليات الطبيعية واطّرادها ل يدلّ على الوحدة النوعية لعنا�سر الطبيعة، ول يدلّ 

باأيّ وجه على وجود قوّة واحدة واإله �سمد ب�سيط غير متجزّئ وثابت دائم اأزليّ وقاهر غالب. 

وه���ل ي�س���حّ الت�سليم بمقولة اأنّ وجود الواح���د الأزلي الحيّ الفعّال العلي���م القدير المريد 

ال�سميع الب�سير الم�سلّط، والقاهر للطبيعة، والخالق المبدع فكرة �سنعتها الفل�سفة اليونانية، 

ولم يقرّر الأنبياء هذا الأمر، واأنّ الأنبياء جاوؤوا لدعوة النا�س اإلى قراءة عالم الطبيعة، ورف�س 

العتقاد بالألهة وال�سياطين والأرواح؟! وهل يتعدّى هذا الموقف الت�سليم اأمام المادّيين؟

)1( إ  معقإ  مفلسف م
م
مزوم تتخ

اإنّ النّظام الفاعليّ للعلّة والمعلول يمكن اأن يُ�ستفاد منه في اأبحاث التوحيد، ولكن بالمفهوم 

الفل�سفي للعلّة والمعلول، ل بالمفهوم العلميّ التّجريبيّ. فالمفهوم العلميّ للعلة والمعلول يعني 

ا، والتي تتوالى  الرتب���اط، والعلاقة الوجودية بين الحوادث الزمانية، التي يعقّب بع�سها بع�سًا

عل���ى متن الزمان. اأمّا المفهوم الفل�سفي فه���و ينبع من تحليل عقلي، اإذ تعدّ كلّ حادثة ممكنة 

 ، بحكم توفّرها على موؤ�سّرات الإمكان، وبحكم الحاجة الذّاتيّة للممكن اإلى العلّة حدوثاًا وبقاءًا

يك�س���ف عن وجود علّة مقارن���ة، ومتزامنة ومحيطة به، وعلى اأ�سا����س فر�س الإمكان، وبحكم 

امتناع ت�سل�سل العلل المقارنة يثبت وجود الواجب على راأ�س ال�سل�سلة. 

اإنّ العلل التي تقررها العلوم هي معدّات من وجهة نظر الفل�سفة، وبعبارة اأخرى هي اأر�سية 

للاإيج���اد، ولي�ست علالًا موجدة ومبدعة. وفي هذا اللون من العلل ل يمتنع الت�سل�سل اإلى ما ل 

نهاية باأيّ وجه من الوجوه. 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 544 - 545.
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 مّفعهيم  مر يسس

يوج���د طريق���ان لمعرفة �سف���ات الله تعال���ى؛ طريق يتّخذ ال���ذات الإلهي���ة دليلاًا على    1

ال�سفات، وطريق ثانٍ يتّخذ المخلوقات مراآة ل�سفات الحقّ تعالى.

اإنّ معرف���ة العلّة المطلقة الواحدة من الطريق الأوّل �سيت�سمّن معرفة كلّ ما ي�سعُ منها    2

اأو ي�س���در عنه���ا؛ لأنّ كلّ م���ا �سيك���ون للمعلول من �س���وؤون و�سفات لي�س �س���وى تنزّل اأو 

ت�سع�سع لتلك الحقيقة التي �سدر عنها.

اإنّ فه���م الطري���ق الأوّل يقوم على فهم نظرية اأ�سالة الوجود، كما هو الحال في برهان    3

ال�سدّيقين والبرهان الخا�سّ على اإثبات وحدة الواجب. 

الطريق الثاني للمعرفة ينطلق من معرفة المخلوق و�سفاته اإلى معرفة الخالق و�سفاته.    4

وهذا النتقال غالباًا ما يتحقّق من خلال عملية ذهنية تُعرف بال�ستدلل العقلي الذي 

له قواعد منطقية وا�سحة.

اإنّ الأنظم���ة الدقيق���ة والمحيّرة التي تُ�ساهد في المخلوقات ت���دلّ على اأنّها لم تح�سل    5

�سدف���ة، بل هناك علم واإرادة وتدبير في البين. وحي���ث اإنّ العلم والإرادة في الفاعل، 

اإذاًا فالق���درة والحياة موجودة اأي�ساًا، لأنّ الحي���اة ل تعني �سوى اأن يكون الوجود مدركاًا 

فعّالًا.

الموحّ���د يق���ول اإنّ العال���م ذو مبداأ واأنّ هناك ناظم���اًا اأزلياًا واحداًا ق���ادراًا يحكم اأرجاء    6

العالم. ويختلف العالِم التّجريبيّ عن العالِم الموحّد في؛ اأنّ الأول يتحدّث عن النظام، 

م. بينما يتحدّث الثاني عن المنظِّ

الق���راءة الفل�سفي���ة للعال���م تنبع من تحليل عقل���ي، اإذ تك�سف كلّ حادث���ة ممكنة بحكم    7

، عن وجود علّة مقارنة، ومتزامنة ومحيطة بها.  حاجتها الذّاتيّة اإلى العلّة حدوثاًا وبقاءًا

وعلى اأ�سا�س اإمكانها، وبحكم امتناع ت�سل�سل العلل المقارنة، يثبت عندنا �سرروة وجود 

الواجب على راأ�س ال�سل�سلة. 





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس الثالث عشر

معرفة صفات الله
الإشكالات والحلول

يتع���رّف اإل���ى الت�سوّر ال�سحيح ح���ول معرفة الله    1

و�سفاته.

يتعرّف اإلى المعايير الت���ي يمكن اأن نوؤ�سّ�س عليها    2

المعرفة ال�سحيحة بالله تعالى.

ال�ست���دلل على اإمكاني���ة الب�سري���ة اأن تتّفق على    3

اأ�س�س واحدة لبناء المعرفة.





فيم���ا ياأت���ي مجموعة م���ن الإ�سكالت والأ�سئلة ح���ول تجربة الإن�سان ف���ي معرفة الله. وقد 

طرح���ت ه���ذه الإ�سكالت من قِبَ���ل تيارات واأف���كار مختلفة ولأه���داف متع���دّدة. لكن الجامع 

الم�ست���رك بينه���ا اأنّها تطرح الي���وم على نطاق وا�سع ف���ي المجامع الفكري���ة والثقافية، وتوؤثّر 

ب�سورة ملحوظة في توجّهات النا�س نحو معرفة الله تعالى.

إشكعل: لعرفس  مله لا تقوم الى قعاتأ لتينس)1(
يطرح المفكّرون غير الموحّدين اإ�سكالًا مفاده: كيف نوؤمن بمن ل نعرفه ول يمكننا و�سفه؟ 

ث���مّ اإذا اآمن���ا بالله علين���ا اأن نذهب في معرف���ة م�سدر وج���وده وكيفية �سيرورت���ه، وحيث اإنّ 

الم�ساألة ل تحلّ وندخل خطوة اأخرى في عالم المجهول علينا اأن ل نتجاوز حدود المح�سو�سات 

الطبيعية، ونعزف عن البحث في وجود الله وعدمه. 

الجواب:

وفي الإجابة ينبغي اأن نقول: 

اأوّلًا: لي�س هناك نبيّ اأراد منّا معرفة الله وو�سفه كما هو بذاته وكنهه، بل منعوا ذلك. وما 

يمكننا اإدراكه وو�سفه ل بدّ اأن يكون من جن�سنا، ومن ثمّ فهو لي�س الله. ومن هنا ل ينبغي اأن 

 . نتوقّع الو�سول اأو الح�سول على هذا اللون من المعرفة فعلاًا

���ا: حينم���ا يكون التق���دّم والتاأخّر ل يوؤثّ���ران على اكت�ساف المجه���ول، اإذاًا فلمَ نخالف  ثانيًا

الع���ادة ف���ي اإثب���ات فاعل لكلّ فع���ل، ومنظّم لكلّ نظ���ام، ونتعنّ���ت ونتكبّر ب�س���دد فاعل الكلّ، 

والمنظّم الأ�سا�س. فحينما نقرّر حرمة للقانون لماذا نغفل المقنن؟!

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 545 - 547.
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اإنّ���ه لأم���ر عجيب حقاًا! فهل تعني معرفة الله، التي جاء التاأكي���د عليها، اأن نتوفّر على مثل 

ه���ذا الت�س���وّر المبه���م والمتعثّر ع���ن الله؟! وهل يعني ع���دم اإمكانية معرفتنا ب���الله كما هو، 

والإحاط���ة بكنه ذات���ه و�سفاته اأن نتعثّر في الخط���وة الأولى، ونعجز ع���ن الإجابة على اأب�سط 

الأ�سئلة واأبدهها ب�ساأن الإله، ثم نعتذر عن عجزنا باإلقاء الم�سوؤولية على الإ�سلام، ونقول: اإنّ 

الإ�سلام حرّم التفكير في مثل هذه الق�سايا!

لك���ن كلّم���ا تاأمّل الإن�سان ب�س���اأن الله اأو طرح مفهوم خالق العالم على اأح���د، فاأوّل واأب�سط 

الأ�سئل���ة التي �سيطرحها الذهن ه���و: من خلق الله؟ فاإذا تعثّرنا عند ه���ذا ال�ستفهام ف�سوف 

ل يك���ون للاإلهي���ات مفه���وم ومعنى. ثمّ ما هو الفرق ف���ي هذه الحالة بي���ن التوحيد الإ�سلامي 

والتثليث الم�سيحي من زاوية عجز العقل على الإجابة عن اأب�سط الأ�سئلة؟ 

عل���ى اأ�سا����س ما تق���دّم �سي�سبح حال عجزن���ا اأنّنا كلّما ط���رح المادّيّون اإ�س���كالًا حول الله 

فينبغ���ي اأن نرف���ع اأكتافنا، ونقطّب حواجبن���ا، ونقول: ال�سوؤال بدعة! لتبي����س وجوه الق�سريين 

المتحجّري���ن. وعل���ى اأ�سا�س المنط���ق المتقدّم الذي يبط���ل كلّ طريق �س���وى الطريق الح�سي 

والتجريب���ي، وبما اأنّ العلوم ينح�سر ن�ساطها في تعريفنا بنظام العلّة، والمعلول اللامتناهي، 

ل يبق���ى لفاعل ال���كلّ والمنظّم الأ�سا�س اأيّ معنى ومفهوم، وعل���ى اأ�سا�س هذا المنطق فما هو 

موج���ود لي�س �س���وى الأفعال والفاعلين الذي���ن يتوالون على ج�سد الزم���ان والمكان متتابعين. 

والنظام والقانون لي�س �سوى التتابع المنظّم للاأفعال اللامتناهية من الفاعلين اللامتناهين، 

وعلى اأ�سا�س هذا المنطق ل يبقى مجال لفاعل و�سانع الكلّ الذي ل �سانع له بالطبع.

س)1( بيعس ةوى  مفع تأ  معّليم
م
إشكعل: لا تعطينع  مط

 اإنّ معلوماتن���ا ذات قيم���ة عملية فقط، لأنّنا ل نح�سل �سوى على الآثار الح�سّيّة عن طريق 

حوا�سنا، ولي�س هناك دليل على تطابقها مع الخارج. 

الجواب:

يرتبط ه���ذا الإ�سكال من زاوية م���ن الزوايا بمحدودي���ة الإدراكات الب�سرية، ويرتبط من 

زاوية اأخرى بخطاأ الحوا�س.

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 564 - 566.
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 ل ينح�س���ر تبنّ���ي ق�س���ور الإدراك الب�سري، والعق���ل الإن�ساني عن فهم م���ا وراء الطبيعة 

بالمادّيي���ن، ب���ل هناك فريق من الإلهيين يتبنّى هذا التّج���اه. فكثير من علماء الإ�سلام تبنّى 

خطر البحث حول الألوهية وما وراء الطبيعة، وبع�س الفلا�سفة الإلهيين الأوروبيين يتّجه هذا 

التّجاه اأي�ساًا، وبا�سكال وبرج�سن و�سبن�سر من هذا الفريق. يبحث با�سكال وبرج�سن عن الله 

ع���ن طريق الوجدان والقلب، ل ع���ن طريق العقل، ويعدّون طريق القل���ب هو الطريق المعتبر 

وحده. 

يق���ول با�سكال: »العالم كرة، مركزها في كلّ مكان، ومحيطها لي�س في مكان من الأمكنة. 

المحدودي���ة ل تاأتي جرّاء ال�سعة وحدها، بل المحدودي���ة تاأتي من قبل العقل اأي�ساًا، والإن�سان 

غي���ر قادر عل���ى اللامحدودية، �سواء ن�ساأت المحدودية من ج���رّاء ال�سعة اأم من جرّاء العقل. 

اإنّما ي�ستطيع الإن�سان اأن يدرك اأموراًا تقع بين ال�سغر والكبر، كما هو الحال في وجوده ذاته، 

حي���ث يق���ع بين هاتين النهايتي���ن، فعلم الإن�سان ل يتعلّ���ق بالمبداأ ول بالم�سي���ر. اإذاًا، فالعلم 

 .
الحقيقي غير مي�سّر للاإن�سان، واإنّما ينح�سر اإدراكه في دائرة الأمور الو�سطية«)1(

رغم اأنّ نظرية با�سكال في لنهائية الكون نظرية ريا�سية، لكنّه ي�ستنتج منها ما هو الأعمّ. 

 .
: »القلب يدلّ على وجود الله ل العقل«)2( م�سافاًا اإلى اأنّه ي�سرّح قائلاًا

و�سبن�سر يدّعي: »اإنّ الحقيقة المطلقة ل تقع في دائرة العلم، اإنّما تقع العوار�س واأحداث 

ه���ذا العالم في ه���ذه الدائرة«. ويقول: »اإنّ الدي���ن في ع�سرنا يتعار�س م���ع العلم والحكمة، 

لأنّ اأرب���اب الأديان واأه���ل العلم يتدخّل بع�سهم في دائرة الآخر تدخّ���لاًا غير مقبول، واأنّ كلا 

الفريقي���ن يُطلق ادّعاءات غي���ر مقبولة. وغير المقبول هو اأنّهم يتحدّث���ون على اأمر اأعلى من 

 .
اإدراك الإن�سان، يعني عن ذات المطلق«)3(

اأمّ���ا ق�سيّة عدم ك�سف الحوا����س عن الواقع، وانح�س���ار اأداة الإدراك بالحوا�س فتتلخّ�س 

اإ�سكالياته���ا ف���ي: اإنّ العلاقة بي���ن ال�سور الذهني���ة والواقع الخارجي تنح�س���ر في كون هذه 

ال�س���ور معل���ولًا لتعامل جهاز الح�سّ مع الواقع الخارجي. اأمّا ق�سية واقعية هذه ال�سور، واأنّها 

)1( نقلاًا عن تطوّر الحكمة في اأوروبا، الجزء الثّاني، ال�سفحة 13.
)2( تطوّر الحكمة في اأوروبا، ج2، �س 14.

)3( )م. ن(، ج3، �س 178.
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تعك����س الواقع الخارجي كما ه���و، اأي اإنّها ذات قيمة نظرية، فهذا خيال مح�س. نعم لها قيمة 

عملية؛ اأي يمكن عملياًا ال�ستفادة منها، دون اإمكانية اعتبار قيمة نظرية وواقعية لها. 

وم���ن هنا قال���وا: يكون للعل���وم الب�سريّة، الت���ي يتطلبها الب�س���ر للعمل، كالط���بّ والفيزياء 

والكيمي���اء وغيرها، قيمة واعتب���ار، لإمكانية ال�ستفادة عمليًّا منها، اأمّ���ا العلوم النّظريّة، اأي 

العل���وم التي ت�ستهدف ك�سف الحقيقة ول علاقة لها بمقام العمل، نظير الحكمة الإلهية، فهي 

علوم ل اعتبار لها. 

اإنّ ه���ذه الفكرة تعن���ي اإنكار الوجود الذهن���ي بمفهومه الفل�سفي، واإن���كار الوجود الذهني 

بالمفه���وم الفل�سفي يعادل ال�سف�سطائية واإنكار جميع العلوم، م�سافاًا اإلى اأنّ الحوا�س لو كانت 

غي���ر ذات قيم���ة نظرية، ولي�ست قادرة على الك�سف عن الواقع ف�سوف ل يكون لها قيمة عملية 

اأي�ساًا، فهل القيمة العملية للحوا�س تتحقّق عن طريق اآخر غير واقعية ك�سفها؟ 

 :
)1(

بغية اإي�ساح المق�سود ينبغي اللتفات اإلى المقدمة الآتية

ينق�سم العلم - ح�سب ال�سطلاح الفل�سفي - ق�سمين: علم ح�سوري وعلم ح�سولي. العلم 

الح�س���وري هو العلم الذي يح�س���ر فيه عين الواقع المعلوم لدى العال���م، كعلم النف�س بذاتها 

وحالتها الوجدانية والذهنية.

العلم الح�سولي هو العلم الذي ل يح�سر فيه الواقع المعلوم لدى العالم، اإنّما يجد العالم 

لديه �سورة ومفهوماًا عن المعلوم، كعلم النف�س بالموجودات الخارجية نظير الأر�س، ال�سماء، 

ال�سج���رة، الآدميي���ن الآخرين، واأع�س���اء ج�سم الم���درك نف�سه، وجمي���ع معلوماتنا عن عالم 

الخارج هي من العلم الح�سولي. 

الأم���ر ال���ذي يتلقّاه الذهن اأولًا وبالذات وب�سكل مبا�سر ف���ي العلم الح�سولي هو المفاهيم 

ة، وهي اأنّها م���راآة م�سيرة اإلى  وال�س���ور الذهني���ة، لكن هذه المفاهي���م ذات خ�سو�سية خا�سّ

الخارج، بحيث يتخيّل الإن�سان في الوهلة الأولى اأنّه ح�سل على الخارج بلا وا�سطة، ثمّ يقرّر 

ف���ي المرحلة الثانية اأنّ المفاهيم التي يت�سوّرها كالأر����س وال�سماء... لها وجود في الخارج، 

ثمّ يقول في المرحلة الثالثة اإنّ من�ساأ ومبداأ ظهور ال�سور الذهنية هو الموؤثّرات الخارجية. 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج1، المقالة الثانية.
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اأج���ل، يتع���رّف الذهن في المراحل اللاحقة على اأنّ ظهور ال�س���ور الذهنية يح�سل جرّاء 

تاأثيرات خارجية، ولكن ينبغي اأن نرى طبيعة العلاقة بين المفهوم الذهني والوجود الخارجي 

قب���ل اأن ي�س���ل الدور اإلى المرحلة الثالثة؛ فالمفاهيم تك�سف ع���ن الخارج في المرحلة الأولى 

كم���ا اأ�سرنا، ويقول الإن�سان ف���ي المرحلة الثانية اإنّ عين ما اأت�سوّره من اأر�س و�سماء و�سجرة 

واإن�س���ان و...، ل���ه واقع وخ���ارج، ومن ثمّ ما ه���ي الخ�سو�سية التي يتوفّر عليه���ا العلم وتحمل 

العالم على اللتفات اإلى الخارج؟ 

اإنّ كلّ ف���رد مهما كان مذهب���ه، و�سواء اأكان مثالياًا اأم واقعياًا، يرى عملياًا بالفطرة اأنّ للعلم 

كا�سفي���ة تامة عن الواق���ع، ول ي�سكّ في اأنّ عين ما في الذهن له واقع خارجي، ولي�س هو اأمراًا 

اآخر، واأنّ هناك لوناًا من الوحدة والعينية بين الذهن والخارج. 

اتّ�سح في �سوء ما تقدّم اأنّ ال�سف�سطائيين اأراحوا اأنف�سهم من كلّ عناء في هذه الم�سكلة، 

بحكم اإنكارهم للواقع الخارجي ح�سب اتّجاههم الفل�سفي ل ح�سب الفطرة، من هنا ل حديث 

لنا معهم حول هذا المو�سوع. 

اأمّ���ا اتّباع المادّية الديالكتيكية الذين و�سعوا اأنف�سهم في هذه الجبهة المناه�سة للمثالية 

)ال�سف�سطائي���ة( فق���د اختاروا في هذا المو�سوع نظرية توؤيّد مئ���ة بالمئة دعوة المثاليين، اإذ 

يقول���ون: »اإنّ الفك���ر )الإدراك( جزء من الطبيع���ة ووليد �سائر اأجزاء الطبيع���ة. فكما �سائر 

اأج���زاء الطبيعة تح�سل جرّاء الفع���ل والنفعال الطبيعي، تح�س���ل المفاهيم وت�سوّرات التي 

هي ظواهر مادّية اأي�ساًا، جرّاء التفاعل بين الدماغ والخارج، ولي�س هناك بين هذه المفاهيم 

والخارج �سوى العلاقة النتاجية«. 

وهن���ا يطرح ال�س���وؤال الآتي: اإذا لم يكن هن���اك اأيّ علاقة بين العل���م والعلوم �سوى علاقة 

الإنتاج والإنجاب، فما هو معنى كا�سفية العلم عن الواقع؟ ثمّ كلّ مفهوم يح�سل في الذهن - 

عل���ى اأنّه ينبغي اللتفات اإلى اأنّ كلّ معلوماتنا عن الخارج تح�سل عن طريق هذه المفاهيم - 

كالإن�سان والحيوان والنبات والجماد، وغيره ل يمكن اأن نقرّر له م�سداقاًا خارجياًا، بل يمكننا 

 خارجياًا، وبما اأنّ معلوماتنا عن الخارج باأ�سرها تح�سل عن طريق 
ًا
اأن نقول فقط اإنّ له من�ساأ

هذه المفاهيم يلزمنا القول اإنّ كلّ المفاهيم الحا�سلة في اأذهاننا لي�س لها م�سداق خارجي، 

وهذا هو كلام المثالية بعينه. 
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ث���مّ اإنّ لم يكن العل���م بالذات كا�سفاًا عن الواقع، فمن اأين فهمن���ا اأنّ هناك واقعاًا للخارج، 

وهذا الواقع ينجب هذه المفاهيم والت�سوّرات؟ 

)1( هن  مبشريم
م
س خطأ  مذ إشكعل: حتّيم

 اإنّ الفك���ر الب�س���ريّ معرّ�س للخط���اأ ول يمكن العتم���اد عليه، وق�ساي���ا الإلهيات ل يمكن 

التحقّق منها تجريبياًا، فيلزم عدم قبولها. 

الجواب:

يرتب���ط هذا الإ�س���كال بمو�سوع وقوع الفك���ر الب�سري في الخطاأ، وحي���ث اإنّ بع�س الأفكار 

الب�سري���ة يمكن التحقّق منها عبر التجربة، وبع�س الأف���كار الأخرى ل يمكن التّحقّق تجريبيًّا 

منه���ا، م���ن هنا قالوا اإنّ كلّ فكر يمكن التّحقّق تجريبياًا منه ي�سح العتماد عليه، وما ل يمكن 

التحقّق تجريبياًا منه ل ي�سح العتماد عليه. وبما اأنّ ق�سايا الإلهيات من الأفكار التي ل يمكن 

التحقّق تجريبياًا منها يلزم عدم العتماد عليها! اإلّ اأنّنا نقول: 

���ا ينبغ���ي اأن ل نكون اإلهيين اأو مادّيي���ن، بل اأن نختار  اأوّلًا: اإذا كان ه���ذا ال�ست���دلل �سليمًا

طري���ق اللااأدريّة؛ فالمادي���ون ل يمكنهم عبر هذا ال�ستدلل ا�ستنت���اج النتيجة التي تنفعهم، 

لأنّهم يعتمدون على �سوابية الح�سّ في علومهم. 

ثاني���اًا: اإنّ ه���ذا ال�ست���دلل نف�س���ه ا�ست���دلل عقلي مح�س، وغي���ر تجريبي. ف���اإذا كان كلّ 

 . ا�ست���دلل غير تجريبي ل ي�سحّ العتماد عليه ف���لا ي�سحّ العتماد على هذا ال�ستدلل اأي�ساًا

ومن البديهي اأنّ اأيّ ا�ستدلل يلغي اعتبار ذاته ل ي�سحّ العتماد عليه. 

ثالث���اًا: اإنّ كلّ ا�ستدلل تجريبي يتّكئ عل���ى مجموعة اأ�سول عقلية خال�سة وغير تجريبية. 

فاإذا تقرر عدم قبول اأيّ اأ�سل ل توؤيّده التجربة يلزم اأي�ساًا عدم قبول اأيّ اأ�سل تجريبي وركوب 

الطريقة ال�سف�سطائية مرّة واحدة. 

رابع���اًا: تتّكئ التجريبيات الب�سرية على الح�سّيات، وخطاأ الح�سّ لي�س اأقلّ من خطاأ العقل، 

ف���اإذا كان العقل ل يمكن العتماد عليه بحكم اأخطائه ال�ستدللية يلزم اأي�ساًا بحكم الأخطاء 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 562 - 564.
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الكبيرة التي تقع فيها الحوا�س عدم العتماد على الحوا�س. 

والحقّ اأنّ الأخطاء التي تقع فيها بع�س الأدلّة ل تدفع الإن�سان اإلى اإلغاء ال�ستدلل العقلي 

مرّة واحدة. كما هو حال الأخطاء الح�سّية التي ل تدفع الإن�سان اإلى اإغفال المح�سو�سات، بل 

يمكن بوا�سطة التجربة والتكرار تجنّب الخطاأ في الح�سّ.

اإنّ الإن�سان ي�ستطيع اأن ي�سل اإلى مجموعة براهين عقلية يقينية غير تجريبية وغير قابلة 

لل�سك، من خلال الدقّة والتدريب والحتياط في اإتقان مادّة و�سورة ال�ستدلل. واأهمّ ق�سايا 

الإلهيات في الفل�سفة الإ�سلامية تثبت عن طريق مثل هذه البراهين.

إشكعل:  محقع ق ألو) نسبيس)1(
 ل يوج���د قواعد علمية ثابتة، واإنّ جمي���ع القواعد العلمية فرو�س تتعرّ�س لل�سيخوخة، واإّن 

كلّ فر�سيّة جديدة تن�سخ الفر�سيّة القديمة.

الجواب:

اإنّ »ال���دوام« - ح�سب وجهة نظر المنطق والفل�سفة الكلا�سيكيتين - اإحدى �سمات حقانية 

المفاهيم والمعطيات الفكرية، فالحقيقة لديهم دائمة.

لق���د خلق هذا البحث لبع�س المفكرين المحدثين - على وجه الخ�سو�س الماديين منهم 

- اإرب���اكاًا، فح�سبوا اأن مق�سود المتقدّمين هو اأنّ مو�س���وع الحقيقة المطابقة للواقع يجب اأن 

يك���ون اأمراًا ثابتاًا خالداًا اإلى الأبد. ومن هنا هاجم���وا فكرة الدوام، وذهبوا اإلى اأنّ المتقدّمين 

اأغفل���وا قانون التغيير والتحوّل في الطبيعة فاأقرّوا ال���دوام. بينما اإذا و�سعنا التطوّر والتغيير 

كاأ�سا����س ن�س���ب العين لزمنا القول ب���اأنّ الحقائق موؤقّتة ل دائمة، وي�سح���ي العتقاد بالدّوام 

- ح�س���ب وجه���ة نظر الماديين - �سمة من �سمات التفكي���ر الميتافيزيقي، واأثر من اآثار جمود 

المنطق الكلا�سيكي. 

من هنا يلزم ت�سليط الأ�سواء على الموقف حول هذا المو�سوع: 

ا وقبل تناول بحث الحقيقة وعدمه، وبغية فرز الأبحاث والحيلولة دون اختلاطها، لنرَ:  بدءًا

هل الواقع ونف�س الأمر الذي تحكي عنه معطيات الذّهن موؤقّت اأم دائم؟ 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج1، المقالة الرابعة، �س207.
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 ، ل �س���كّ اأنّ الواقع ونف�س الأم���ر، الذي تحكي عنه الق�سية الذهنية يمك���ن اأن يكون موؤقّتاًا

، فهو في عالم الخارج موؤقّت، اإنّ المادة وعلاقات  ا. خذ الواقع المادي مثلاًا كما قد يكون دائمًا

اأجزائها في حال تغير، ولي�س هناك �سيء في عالم الطبيعة ل يتحوّل في لحظتين من الزمن، 

ف���كلّ ظاهرة في عالم الطبيع���ة تبرز اإلى الوجود في زمان محدد، ث���مّ تزول، وهذا اللون من 

ظواهر الواقع موؤقّت ومن�سرم. 

لك���نّ هن���اك لوناًا م���ن الظواهر الواقعي���ة م�ستمرّة واأبدي���ة، وهي قائمة ف���ي ذات الطبيعة 

ب�سرف النظر عن ما وراء الطبيعة، كظاهرة الحركة. وحينما نقول المادة متحركة، نتحدّث 

ع���ن اأمر م�ستم���رّ ودائمي. وحينما يبحث المنطق الكلا�سيكي ع���ن الدوام وال�سرورة وغيرها 

في باب الق�سايا، فاإنّه يعني هذا اللون من الدوام، الذي يخت�سّ به بع�س الظواهر الطبيعية، 

على اأنّ هذا اللون من الدوام لي�س م�سبّ بحثنا. 

بعد و�سوح اأنّ ظواهر الواقع المو�سوعي من الممكن اأن تكون موؤقّتة ومن الممكن اأن تكون 

دائمة، ناأتي الآن لنرى هل الحقائق موؤقّتة اأم دائمة؟ اأي اإنّ تطابق المفاهيم ومعطيات الذهن 

مع الواقع ونف�س الأمر )�سواء اأكان واقعياًا دائمياًا اأم موؤقتاًا( دائمي اأم اإنّه موؤقّت؟ 

ل يمك���ن اأن تكون موؤقّتة، اإذ رغم اأنّ المفاهيم والمعطيات الذهنية تحكي عن واقع متغيّر 

ره���ن لحظ���ة محدّدة من الزمان، لكن مطابقة الم�سمون الذهني لواقع ما يحكي عنه هو اأمر 

بديهي، ول يرتهن بلحظة محدّدة من الزمان، وبعبارة اأو�سح: 

اإنّ المقيّ���د والمح���دّد بالزمان اإنّما هو بالواقع الخارج���ي، ل مطابقة المفهوم الذهني مع 

الواقع الخارجي، فحينما نقول: »كان اأر�سطو تلميذاًا لأفلاطون في القرن الرابع قبل الميلاد« 

فقد بيّنا علاقة متغيّرة بين مفردات الطبيعة؛ لأنّ تلمذة اأر�سطو لدى اأفلاطون ترتبط ببرهة 

���ة من الزم���ان )القرن الرابع قبل الميلاد(، لكن هذه الحقيق���ة التي توفّر عليها ذهننا  خا�سّ

�سادقة ومطابقة لواقعها دائماًا واأبداًا؛ اأي اإنّ ق�سيّة: »اأر�سطو تلميذ اأفلاطون في القرن الرابع 

قبل الميلاد«، هي ق�سيّة �سادقة في كلّ الأزمان. 

ين�س���بّ المثال المتقدّم عل���ى حقيقة تاريخيّة ترتبط بواقعٍ مادّي متغيّر، لكن �سمة الدّوام 

الت���ي �سدقت على ه���ذه الحقيقة ت�سدق على جميع الحقائق، �سواء اأكانت ريا�سية اأم طبيعية 

اأم فل�سفية، و�سواء كانت تن�سبّ على واقعٍ متغيّر اأو دائميّ. وعندما يدر�س المنطق الكلا�سيكي 
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ال���دوام وال�س���رورة في باب البرهان فاإنّه يعني هذا اللون م���ن الدوام الذي هو م�سبّ بحثنا، 

وهو ما يعنيه المفكرون بقولهم اإنّ الحقائق دائمية. 

عل���ى ه���ذا الأ�سا�س، فالمفه���وم الذهني اإمّ���ا اأن يكون وهم���اًا وكذباًا وخطاأ، واإمّ���ا اأن يكون 

حقيق���ة، واإذا كان حقيقي���اًا حاكي���اًا عن واقع ونف�س الأم���ر، فلا بدّ اأن يتطاب���ق على الدوام مع 

واقعه ونف�س الأمر. 

وعلينا هنا ت�سجيل الملاحظات الآتية: 

ين�س���بّ الحديث المتقدّم على العلوم الحقيقيّة، ول علاقة له بالعلوم العتباريّة. فمن   .1

الممكن اأن تُتّخذ ق�سيّة من الق�سايا كحقيقة اأخلاقية واجتماعية لزمانٍ محدود، ومع 

تغيّر الظروف المو�سوعية تاأفل هذه الق�سيّة وتُمحى. 

يرتب���ط البحث حول ال���دوام والتوقي���ت بالحقائق اليقيني���ة، ل الحقائ���ق الحتمالية،    .2

والتجرب���ة لدى العلم���اء ل تفيد اليقي���ن، ويطلقون على القواني���ن التجريبية م�سطلح 

»الحقائق الحتمالية«. 

عل���ى اأنّ الحقيقة الحتمالية يمكن اأن تكون موؤقّتة، ولي�س هناك مانع من عدّ الفر�سية   .3

اأو النظري���ة العلمية قانون���اًا علمياًا حينما تدعمها التجارب وم���ا دام لم يثبت خلافها، 

وحينم���ا تاأتي فر�سية اأخرى اأق���رب اإلى منطق التجربة ت�سبح ه���ي الحقيقة العلمية، 

وهكذا... 

اإنّ المق�س���ود من الحقيقي ه���و المطابق لواقعه، ولي�س تف�سي���راًا اآخر كاتفاق الأذهان   .4

وغيره... 

�سوؤال: عندما نتعرّف اإلى العلل الطّبيعيّة والمادّية للاأ�سياء، فهل يعني هذا اأنّنا لن نتمكّن 

)1(
من �سلوك الطريق الفل�سفيّ الذي يقودنا اإلى الإيمان بالله تعالى؟

اإنّ العل���وم الطّبيعيّ���ة تتكفّل بمعرفةَ اآثار وتركيبات وعلل ظه���ور الأ�سياء. فالعلم التّجريبيّ 

ة كالمطر اأو مر����س ال�سرطان، فيقف على العلّة  ي�سع���ى للوقوف على عل���ل واآثار ظاهرة خا�سّ

المبا�س���رة للمطر، ثمّ على علّة تلك العلّة وهكذا... نريد اأن نرى الآن هل العتقاد بوجود الله 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 644 - 647.
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تعال���ى يوؤثّر في ه���ذا الح�ساب العلمي اأم ل؟ اأي هل يلزم من العتق���اد بالله تعالى اأن ل نقرّر 

للمط���ر علّ���ة مادّيّة طبيعيّة؟ اأم اإذا فر�سنا اأنّنا قرّرنا للمطر علّة طبيعيّة ف�سوف ل نقرّر وجود 

علّ���ة غي���ر طبيعيّة لعلة المط���ر؟ واأنّنا اإذا قررنا لعلّة المطر علّة طبيعي���ة فيلزم في النهاية اأن 

تتوقّ���ف العلل الطبيعية عند نقطة، ويكون الله على راأ����س العلل. واإذا لم تتوقف العلل المادّية 

والطبيعية في نقطة معينة ف�سوف ننكر وجود الله. 

وعلي���ه، فلك���ي ل نقع في هذا الحرج �سيقول اأ�سحاب ه���ذا الإ�سكال اإنّ علينا تحديد نطاق 

عم���ل العلوم في ت�سخي�س العلل الطبيعية، ومنعها من ال�ستمرار في البحث عن العلل؛ واإل لو 

كان ل ب���دّ اأن تح���دّد لكلّ علّة طبيعية علّة اأخرى، ول يتوقّف البحث عند حدّ معين، فهذا يعني 

اأنّها هذه العلوم �ستقف في النهاية بوجه الفل�سفة والعلم الإلهي! 

الج���واب بالنف���ي، لأنّ العتقاد بوجود الله تعالى اإنّما يوؤثّر ف���ي �سلب الأ�سالة وال�ستقلال 

والقي���ام بالذات من العالم فق���ط. ويوؤكّد اأنّ هناك قدرة يقوم بها العال���م، واأنّ العالم بطوله 

وعر�س���ه وعمقه وكلّ اأبعاده الزمانية والمكانية وبكلّ علّله واأ�سبابه الطبيعية ين�ساأ مرّة واحدة 

م���ن ذاته تعالى. وو�سع ذات الواجب في عر�س اإحدى عل���ل وعنا�سر العالم، وطرحه بو�سفه 

اأح���د العنا�سر يعادل و�سعه �سمن مجموع���ة العالم ومخلوقاته؛ اأي �سوف ل يكون هو الله، بل 

مخلوق من مخلوقات الله. 

من الموؤ�سف اأن تكون اإجابة اأوروبا في الع�سر الو�سيط وحتى اأوروبا الحديثة على ال�سوؤال 

المتق���دّم بالقب���ول؛ ف���الله تعالى في الإلهي���ات الم�سيحية يو�س���ع في عر�س العل���ل الطبيعية، 

وعنده���ا ووفق الح�ساب���ات العلمية، من الطبيعي عندئذٍ اأن يكون تقدّم العلوم معادلًا لنح�سار 

الإلهي���ات. وكاأنّ كلّ اكت�ساف لعلّة طبيعية يعن���ي تقلي�س الدور الذي يقوم به الله. واإذا اعتقد 

الم���رء - وف���ق هذا الت�سوّر المغل���وط - اأنّ لكلّ حادثة طبيعية علّة طبيعي���ة، فلن يكون العالم 

بحاجة اإلى الله!

نُقل عن اأوج�ست كنت الفيل�سوف الفرن�سي ال�سهير: »اإنّ العلم عزل اأب الطبيعة و�ساقه اإلى 

زاوية منعزلة، وبينما هو اآخذ ب�سكره على خدماته اهتدى اإلى قمّة عظمته وقدرته«. 

وعل���ى اأ�سا�س هذا التّجاه م���ن التفكير طرح اأوج�ست كنت نظريّت���ه في المراحل الثلاث، 

حي���ث ق�سّم مراحل التفكير الب�سري اإلى: اأ�سطوري���ة، فل�سفية، وعلمية، واأ�سحت هذه الق�سمة 
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مورد قبول عامّة الأوروبيين ومقلّديهم ال�سرقيين اأي�ساًا. هوؤلء الذين تلقّوا هذه الق�سمة باأذن 

�ساغية بالطبع. ولو كان اأوج�ست كنت مطّلعاًا على الحكمة والمعرفة الإ�سلامية لعرف اأنّ هذا 

التّج���اه العلمي وجد بي���ن الم�سلمين قبل ظهوره ف���ي اأوروبا، م�سافاًا اإلى وج���ود لون رابع من 

التفكير في الحكمة والمعرفة لم ت�سل اإليه اأوروبا حتى الآن. 

فاأب���و الطبيعة ال���ذي ي�سير اإليه اأوج�ست كنت ه���و اأبو ال�سماوات ف���ي الإلهيات الم�سيحية، 

والع���زل الموؤقّت واإحلال العلل الطبيعية مح���لّ المعزول في �سوء اتّجاه اأوج�ست كنت يتنا�سب 

مع هذا الأب ال�سماوي، ل مع ذات الله تعالى الذي يحيط بجميع الأ�سياء، والذي تتعلّق به كلّ 

الأ�سياء مرّة واحدة. 

اإنّ التّج���اه الذاهب اإل���ى عدم تاأثّر العتقاد ب���الله بالح�سابات العلمي���ة ل ينح�سر بن�سق 

الحكمة المتعالية. فالحكمة والمعرفة الفل�سفية الإ�سلامية عامّة توؤكّد لنا هذا التّجاه.
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 مّفعهيم  مر يسس

لي����س هناك نبيّ اأراد منّا معرف���ة الله وو�سفه كما هو بذاته وكنهه، بل منعوا ذلك. اأمّا    1

معرف���ة �سفاته واأفعاله، والتفكّر في اآياته، لي�س بالأمر الممنوع بل هو واجب ومطلوب، 

ول يتعار�س مع هويته الذاتية المطلقة والغيبية. 

ما يتلقّاه الذهن اأولًا وبالذات في العلم الح�سولي هو المفاهيم وال�سور الذهنية، التي    2

ه���ي بمثابة مراآة م�سيرة اإلى الخارج، وفي المرحل���ة الثانية يحكم الإن�سان اأنّ عين ما 

يت�سوّره له واقع وخارج. 

المادّيون قالوا اإنّ الإدراك جزء من الطبيعة ووليد �سائر اأجزاء الطبيعة. واأنّ المفاهيم    3

والت�سوّرات التي هي ظواهر مادّية تح�سل جرّاء التفاعل بين الدماغ والخارج، ولي�س 

هناك بين هذه المفاهيم والخارج �سوى العلاقة الإنتاجية.

بن���اء لمدع���ى الماديين فكلّ مفهوم يح�س���ل في الذهن ل يمكن اأن نُق���رّر له م�سداقاًا    4

 خارجياًا. فاإن لم يك���ن العلم بالذات 
ًا
، ب���ل يُمكننا اأن نق���ول فقط اإنّ له من�س���اأ خارجي���اًا

كا�سفاًا عن الواقع، فمن اأين فهمنا اأنّ هناك واقعاًا للخارج. 

اأ�س���كل البع����س اإنّ الفكر الب�س���ريّ معرّ�س للخط���اأ ول يمكن العتماد علي���ه، وق�سايا    5

الإلهي���ات ل يمكن التحقّق منه���ا تجريبياًا، فيلزم عدم قبولها. والج���واب اأنّ المادّيين 

اأي�س���اًا ل يُمكنهم عبر ه���ذا ال�ستدلل ا�ستنتاج النتيجة التي تنفعه���م، لأنّهم يعتمدون 

على �سوابي���ة الح�سّ في علومهم. واأن العلوم التجريبية الب�سرية تتّكئ على الح�سّيات، 

وخطاأ الح�سّ لي�س اأقلّ من خطاأ العقل.

اأ�س���كل البع����س اأنّه ل يوجد قواع���د علمية ثابت���ة، واأنّ جميع القواع���د العلمية فرو�س    6

تتعرّ����س لل�سيخوخ���ة، واإنّ كلّ فر�سيّة جديدة تن�سخ الفر�سيّة القديمة. والجواب اأنّه ل 

�سكّ اأنّ الواقع الذي تحكي عنه الق�سية الذهنية يمكن اأن يكون موؤقّتاًا، ولكن هناك لوناًا 

من الظواهر الواقعية م�ستمرّة واأبدية اأي�ساًا. 



 الفصل الثالث

الوصول إلى التصديق

هن الباحث عن الحقيقة من المقدّمات إلى النّتائج بحركة عقليّة 
ّ
ينتق���ل الذ

 لعنصرين اثنين: 
ّ

قها إلا
ّ
منطقيّة، وهذه الحركة لا تحتاج في تحق

الأوّل: طلب الحقيقة بإخاص.

ر المقدّمات الازمة.
ّ
اني: توف

ّ
الث

اني فإنّه يحصل 
ّ
ويمكن القول إنّ العنصر الأوّل داخليّ أو ذاتيّ، أمّا العنصر الث

بيعيّ والذي 
ّ
هن، سواء كان العالم الط

ّ
من خال ارتباط الإنس���ان بما هو خارج الذ

يعبّر عنه بآيات الآفاق، أو العالم الإنسانيّ الذي قد يعبّر عنه بآيات الأنفس.

واهر التي يُفترض 
ّ
ومن هذين العالمين المدهشين تبرز للإنسان بعض الظ

 واحدةٍ على الحقيقة التي تقف وراءها. إنّ العالم الكبير الكيانيّ 
ّ

 بكل
ّ

أن يُستدل

والعالم الصّغير الإنسانيّ غير محدودين من جهة العجائب والدّلالات. وما على 



 حتّى يصطاد بفكره وحواسّه وقلبه ظاهرة 
ً

ر سوى أن يتأمّل قليا
ّ
الإنسان المفك

هن���ا أو ظاهرة هناك، يمكن أن يجعلها مقدّمة مهمّة في حركة ذهنه العقليّة. 

اهرة لأس���بابٍ عدّة، وهو 
ّ
وق���د يجد هذا المتأمّل أنّ غيره لم يلتفت إلى هذه الظ

اهرة 
ّ
حريصٌ على هداية هذا الغير وتوجيهه. فعليه أن يسعى لتبيين هذه الظ

رق هي التي تجتمع فيها الحواس 
ّ
رق العلميّة المختلفة، وأش���هر هذه الط

ّ
بالط

ل 
ّ
اهرة وأبعادها المحسوسة، والعقل يحل

ّ
مع العقل، فالحواس تدرك عائم الظ

ر. وما عليه - 
ّ
معطيات الحواس فيدرك صاحبه أنّه أمام قضيّة تبعثه على التّفك

 أخرى في تجوال 
ً
إذا أراد أن يهتدي إلى الحقيقة الكامنة - سوى أن يتحرّك مرّة

فكره مستعينًا بالمنطق العقليّ.

واهر الكونيّة والإنسانيّة التي 
ّ
اء مجموعة من الظ

ّ
وسوف نقدّم لكم أيّها الأعز

نراها تصلح لتكون مقدّمات نافعة ومنتجة لاستدلال على مجموعة من صفات 

ة الأولى أو الخالق الصّانع.
ّ
موجِدها وسببها الذي هو العل

واهر والموجودات هو إنسانٌ 
ّ
ة للظ

ّ
والذي لا يعتقد بضرورة وجود س���بب أو عل

حاد عن جادة الفكر السّليم، ويندر أن نجد مثل هذا بين البشر.

واهر. بل 
ّ
ق بأصل وجود خالق أو موجد للظ

ّ
وعلي���ه، لا ينبغي الإطالة فيما يتعل

���غل الزائد في هذا المجال هو تضييعٌ للوقت. وقد أفضت حركة الإلحاد 
ّ

إنّ الش

 عاقل. ولم تؤدِّ هذه 
ّ

الحديثة والمس���تجدّة إلى طرح إشكالات يستسخفها كل

بهات إلى تراجع البشر عن قاعدة ضرورة العليّة أو قانون السّببيّة.
ّ

الش

فالأفضل أن ننشغل بما هو نافعٌ ومفيد، وهو السّبب من هذا التنوّع العظيم 

���ة الأولى والخالق 
ّ
في مظاه���ر الوجود، ألا وهو معرف���ة صفات وخصائص العل

العظيم.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس الرابع عشر

برهان الإمكان والوجوب

يتع���رّف اإلى المعنى الحقيق���ي للاإمكان والوجوب    1

في الفل�سفة.

ي�ستدل عل���ى اأنه ل يمكن اأن تخل���و ظواهر العالم    2

من هذه ال�سفة والحيثيّة الإمكانية.

ي�سرح كيف يمك���ن ل�سفة الإم���كان اأن تدلّنا على    3

�سفة الوجوب في الله تعالى.





س
م
طرق لعرفس  معل

ننطل���ق في عملية اإثبات اأيّ �سفة لخالق العالم وعلّته من قاعدة بديهية هي �سرورة اأن يكون 

ل���كلّ معلول علّة. ول يوجد عاقل في هذا العالم كلّ���ه ينفي هذه القاعدة. اإل اأنّهم عندما يبحثون 

في خ�سائ�س و�سفات علّة الكون، قد يختلفون في ماهيّتها و�سفاتها واإنيّتها؛ ولهذا قام الحكماء 

بالنطلاق من مبداأ اآخر في المعرفة، وهو البحث في خ�سائ�س المعلولت )التي ت�سكّل كلّ هذا 

العالم( للتعرّف على خ�سائ�س العلّة الموجدة لهذه العلل، باعتبار اأنّ فاقد ال�سيء ل يعطيه، ول 

�سكّ باأنّ كلّ ما في المعلول �سيكون موجوداًا في علّته. فما هي هذه الخ�سائ�س؟ وكيف �سنتمكّن 

من ا�ستخدام قواعد العقل المنطقي للو�سول اإلى معرفة العلّة واإثبات خ�سائ�سها و�سفاتها؟

�سع���ى الحكم���اء الإ�سلاميون اإلى طرح ا�ستدلل عقلي ل تكون في���ه المخلوقات وا�سطة في 

الإثب���ات. فقد اتّكاأ الفيل�سوف الكبير اأبو علي �سينا ف���ي برهانه الم�سهور اإلى تق�سيم الموجود 

اإل���ى واج���ب وممكن، واإلى حاجة الممكن اإل���ى وجود مرجّح، وم�ساألة امتناع ال���دّور والتّ�سل�سل 

ف���ي العلل، واأطلق على هذا البرهان »برهان ال�سديقين«، وادّعى اأنّ هذا البرهان هو اأ�سرف 

البراهي���ن؛ لأنّ الأ�سي���اء والمخلوقات لم تاأتِ فيه وا�سطة في الإثبات. في هذا الدر�س نلاحظ 

اأنّ ظاه���رة الإم���كان هي التي جعلناها منطلق تقرير عدّة براهي���ن. فمن تعقّل معنى الإمكان 

ا؛ اأي اإنّ الوجود لي�س من ذاتيّاته، واأنّه ل بدّ  ا ممكنًا ونظ���ر اإلى هذا العال���م ف�سوف يراه موجودًا

اأنّ���ه تحقّ���ق بالوجود ب�سبب علّة م���ن غيره. وهكذا ننتقل اإلى �سف���ة اأ�سا�سية من �سفات موجد 

هذا العالم وهي �سفة وجوب الوجود التي تعني ذاتية الوجود بالن�سبة لله تعالى، وعدم اإمكان 

.
)1(

تعقّله �سبحانه دون الوجود

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 652.)بت�سرّف(.
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يرهعن  لإلكعن و مو وب
نحتاج في هذا البرهان اإل���ى التوغّل قليلاًا وراء الظواهر الطبيعية والحيثيّات المح�سو�سة 

ا ما نتعرّف اإلى  للاأ�سي���اء. اإنّ ه���ذا الأمر - ورغم بداهته - لكنّ اأذهاننا لم تعت���د عليه. فغالبًا

الأ�سي���اء بوا�سط���ة حيثياتها وخ�سائ�سه���ا المح�سو�سة، وننتقل اإل���ى التعميم من خلال عملية 

اإنتزاع فكري نزيل فيها الحيثيات المفرّقة بين الأ�سياء، ونركّز على الحيثيات الم�ستركة.

ة، كطوله وعر�سه وا�سمه  اإنّنا في بدء الأمر نتعرّف اإلى ال�سخ�س بما له من حيثيّات خا�سّ

وعنوانه ون�سبه وما �ساكل. لكنّنا لن نطلق عليه �سفة الإن�سانية اإل اإذا قارناه بغيره من الأفراد 

الكثيري���ن، ولحظنا جه���ة ال�ستراك بينهم وه���ي الناطقية والفكر والنم���و والحركة؛ فن�سل 

بعدها اإلى معنى الإن�سانية الم�سهور بين الفلا�سفة وهو الحيوان الناطق.

لكنّن���ا الآن �سنتجاوز مثل هذه الحركة الفكرية التحليلية، وندخل مبا�سرة اإلى اأ�سل وجود 

ال�سي���اء، وق���د يتطلّب الأم���ر المزيد من التعمي���م. وبمعنى اآخر علين���ا اأن ن�ستمرّ في الحركة 

الفكري���ة ال�سابق���ة وننظر اإلى ما هو م�سترك عام بين جميع الكائنات. ول �سكّ باأنّ هذا الأمر 

الم�ست���رك ه���و من قبي���ل اأنّ هذه الموج���ودات ذوات ماهيّ���ات )بمعزل عن ماهيّاته���ا( اأو اأنّ 

ه���ذه الموجودات موج���ودة واأنّ وجودها بح�سب الت�سوّر غير واجب له���ا، بل هو ممكن. فعند 

، ل يخطر ببالنا �س���رورة اأن يكون م�سداق الإن�سانية  تعقلّن���ا للاإن�سان اأو لماهية ال�سجر مثلاًا

اأو ال�سجري���ة موج���ودا. ب���ل ن�ستطيع اأن نتعقل���ه دون اأن ن�سترط اأو نلتزم بوج���وده. وهذا معنى 

الإم���كان الذي هو من ل���وازم الماهيات كما يقال. فالإمكان يعني ت�ساوي ن�سبة الوجود والعدم 

ف���ي عملية التعقّ���ل. والممكن هو ال�سيء الذي اإذا ت�سوّرناه ل يو�سلن���ا ت�سوّره اإلى �سرورة اأن 

يكون موجودا، ول اأن يكون معدوما.

واأمام هذه الظاهرة التي نتعقّلها في كلّ العالم ومكوّناته، ن�ساأل: ماذا يمكن للاإمكان الذي 

تت�سف به كلّ هذه الموجودات اأن يدلّنا؟ و�سوف يتبّين لنا اأنّ اإمكان العالم واإمكان اأيّ موجود 

له���و دلي���ل وا�سح على وجوب وجود خالقه وعلته. وبعبارة ثاني���ة اإن هذه الظاهرة الكونية لهي 

���ا؛ ولهذا يو�سف الخالق  ا وواجبًا ا حتميًا اأكب���ر دلي���ل على �سرورة كون وجود العلّ���ة الخالقة اأمرًا

الأول باأنه واجب الوجود.
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اإنّ ه���ذا البره���ان يعتمد على هذا التعقّل، وكلّ من تمكّن ذهن���ه من هذا التجريد، �سيجد 

في هذا الدليل �سهولة للو�سول اإلى المطلب. وعلى هذا الأ�سا�س فلا يطول النقا�س فيه. واأكثر 

الكلام فيه هو من باب �سرح المراد، ل اإثبات اأ�سل الق�سية لأنّها من البديهيات، وقد قيل اإنّ 

تو�سيح الوا�سحات من اأ�سكل الم�سكلات.

تقرار  مبرهعن)1(
لم تاأتِ الأ�سياء في برهان ابن �سينا - كما قال ابن �سينا نف�سه - لإثبات ذات الواجب، من 

حي���ث كونها حادثة اأو متحرّكة، كما ح�سل للمتكلّمين والأر�سطيين الذين اتّخذوا من الأ�سياء 

وا�سطة.

واإنّ قولن���ا »ل���م تاأت الأ�سياء وا�سطة« ل يعني عدم الإتي���ان بها اأو النطلاق منها، فاإنّ اأول 

م���ا نتعقل���ه هو الأ�سياء م���ن حولنا. لكن المق�سود ه���و اأنّنا لم نجعل خ�سائ����س هذه الأ�سياء 

كوا�سط���ة، لأنّنا قد نتحيّر فيه���ا اأو نختلف حول خ�سائ�سها )كالح���دوث والنظم و...( لكنّنا 

ل���ن نختلف في اأ�سل وجوده���ا. فنحن ناأخذ وجود الأ�سياء كمفهوم ع���ام، ونت�ساءل حوله: هل 

ه���و من ذاتي���ات الأ�سياء اأم اأنّه اإ�سافي، بمعنى اأنّها ا�ستفا�س���ت وجودها من غيرها. وعندما 

يفتخ���ر اب���ن �سينا باأنه لم ياأخذ ال�سياء كوا�سطة في الإثب���ات، فذلك لأنّه لم يدخل في جدال 

وتفا�سيل قد ل تكون وا�سحة اأو بديهية. اأمّا وجود الأ�سياء فاإنّه بالن�سبة لبن �سينا اأمر بديهي 

ل نقا�س فيه.

 والأ�سل المو�سوعي في برهان ابن �سينا والذي اتّخذه كاأحد الم�سلمات هو مطلق الوجود، 

ف���ي مقابل اإنكار الوجود ب�سكل مطلق. وبعد الت�سليم باأ�سل وجود الموجودات وعدم الت�سكيك 

ف���ي ذلك، اأي بعد الخروج من ال�سف�سطة )التي تنكر اأ�س���ل الواقعية للاأ�سياء والموجودات(، 

ا�ستخدم تق�سيماًا عقليًّا للموجود؛ فالموجود اإمّا اأن يكون واجباًا واإمّا اأن يكون ممكناًا، وي�ستحيل 

ا )لأنّن���ا �سلمنا بوجوده وانطلقن���ا منه(. وعند تحليل ماهي���ة العالم نجد اأنّ  اأن يك���ون معدومًا

الوجود بالن�سبة له غير ممتنع ول واجب، فهو ممكن الوجود من حيث ماهيته، وبالتالي يحتاج 

اإلى من يخرجه اإلى حيز الوجود.

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 652-654. )بت�سرّف(.
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 وبع���د العتماد على قاعدة بديهية اأولية تقرّر حاجة الممكن اإلى مرجّح، ن�ستنتج النتيجة 

النهائية بحكم امتناع الدور والت�سل�سل، وهو قاعدة برهانية. 

ا لها، وهي بالتالي غير  والنتيج���ة النهائية هي اإثبات �سرورة وج���ود علّة يكون الوجود ذاتيًا

ممكنة الوجود. وهذا الذي يعبر عنه بواجب الوجود. 

فم���ن خلال تحليل علاقة العالم بالوج���ود ن�ستنتج اأنّه لكي يجب ويخرج اإلى الوجود، ل بدّ 

من موجود واجب الوجود يرجّح وجوده على عدمه، وهو المطلوب.

 وكم���ا هو وا�سح ل���م تتّخذ المخلوق���ات وموجودات العال���م في هذا البره���ان وا�سطة في 

الإثبات، بل ن�سل اإلى النتيجة عبر محا�سبة عقلية �سرفة. 

بع���د بيان هذا البره���ان على وجود الله تعالى والبراهين الأخ���رى التي ت�ستنتج في �سوئه 

اإثبات وحدانية و�سفات الله تعالى، يقول ابن �سينا في النمط الرابع من الإ�سارات مفاخراًا: 

»تاأمّ���ل كي���ف لم يحتج بياننا لثب���وت الأول ووحدانيّته وبراءته من ال�سم���ات اإلى تاأمّل لغير 

نف����س الوج���ود، ولم يحتج اإلى اعتب���ار من خلقه وفعل���ه، واإن كان ذلك دلي���لاًا عليه، لكن هذا 

الب���اب اأو�س���ع واأ�س���رف؛ اأي اإذا اعتبرنا ح���ال الوجود ي�سه���د به الوجود من حي���ث هو وجود، 

 وه���و ي�سهد بعد ذل���ك على �سائر ما بعده في الواجب، واإلى مثل ه���ذا اأ�سير في الكتاب الإلهي 

)1(  اأق���ول: اإن هذا 
{ئو ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئېئى}

)2( ، اأقول: اإنّ هذا حكم 
حكم لقوم. ثم يقول: {ئى ئى ی ی ی ی ئج ئح}

.
لل�سدّيقين الذين ي�ست�سهدون به ل عليه«)3(

يفتخر ابن �سينا بهذا الن�سق من ال�ستدلل، الذي لم يك مطروحاًا بين الحكماء ال�سابقين، 

يفتخر بحما�س، والحقّ اأنّه بديع ومبتكر. 

لك���نّ �سدر المتاألهين لم يجد في هذا البرهان الكم���ال المطلوب، اإذ رغم اأنّ المخلوقات 

والآثار لم تتّخذ وا�سطة في هذا البرهان، لكنه ي�سبه برهان المتكلمين وهو »برهان الحدوث« 

وبره���ان الطبيعيي���ن وه���و »بره���ان الحرك���ة«؛ لأنّ »الإم���كان« وهو من خوا����س الماهيات قد 

لت، الآية 53. )1( �سورة ف�سّ

لت، الآية 53. )2( �سورة ف�سّ
)3( الإ�سارات والتنبيهات، ج3، �س66.
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ج���اء وا�سط���ة بح�س���ب الواقع في ه���ذا البرهان، وم���ن هنا يع���دّ برهان ابن �سين���ا في عر�س 

�سائ���ر البراهين. وفي خاتمة كت���اب الم�ساعر بعد الإ�سارة اإلى البره���ان الذي ي�سمّيه برهان 

ال�سديقين، يقول �سدر المتاألّهين: 

»وغي���ر هوؤلء )ال�سدّيقين( يتو�سّلون في ال�سلوك اإلى معرفته تعالى و�سفاته بوا�سطة اأمر 

اآخ���ر غيره كجمهور الفلا�سفة بالإم���كان والطبيعيين بحركة الج�س���م، والمتكلّمين بالخلق اأو 

 .
غير ذلك«)1(

حينما يقول �سدر المتاألهين »كجمهور الفلا�سفة بالإمكان« فهو يق�سد ابن �سينا واأتباعه. 

وق���د اأ�س���ار في الأ�سفار اإل���ى هذا الم�سمون، وق���رّر اأن برهان ابن �سينا اأق���رب البراهين اإلى 

برهان ال�سديقين، لكنه يختلف عن برهان ال�سدّيقين«. 

ويعغس  متقرار
اإنّ العالم ذو ماهية، ولزم التوفّر على الماهية هو الإمكان الذاتي. وحيث اإنّ العالم باأ�سره 

واح���د �سخ�سي، اإذاًا فالعالم باأ�سره واحد ممكن... وكلّ ممكن يحتاج في وجوده اإلى علّة وراء 

وجوده، اإذاًا فالعالم يحتاج اإلى علّة واجبة. 

وفي هذا التقرير نلاحظ اأنّ الإمكان الذاتيّ هو الذي يعطي الماهيّة، بدل اأن تكون ماهيّة 

العال���م الحيثيّ���ة الم�سحّحة لجهة الإم���كان. وفي هذا التّقرير لم يكن هن���اك حاجة اإلى نفي 

ا. الدّور والتّ�سل�سل اأي�سًا

أجمس  لتنعع  متسلسإ
اأقام الفلا�سفة العديد من البراهين لثبات امتناع الدور والت�سل�سل نذكر منها دليلين: 

برهان »الشّيء ما لم يجب لم يوجد«  .1
الإيج���اب �سرط للوج���ود، والأ�سياء اإذا لم تك���ن واجبة بذاتها، ثمّ وج���دت، فهذا يعني اأنّ 

هناك من اأوجبها، وينبغي اأن يكون من اأوجبها هو واجب الوجود بذاته.

)1( ال�سيرازي، �سدر الدين، الم�ساعر، موؤ�س�سة التاريخ العربي، بيروت، الطبعة الأولى، 2000م، �س123.
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طُ���رح ف���ي مباحث العلّة والمعل���ول براهين كثيرة ع���ن امتناع الدور والت�سل�س���ل في العلل، 

خ�سو�س���اًا في الع�سور الإ�سلامية، حي���ث اأقاموا البراهين على ه���ذه الفكرة بطرق مختلفة. 

وبراهي���ن امتن���اع الت�سل�سل تاأتي في براهي���ن اإثبات الواجب بو�سفها دلي���لاًا للدليل؛ اأي دليلاًا 

يثبت اإحدى مقدّمات دليل اآخر. 

تقرير البرهان)1(

اأح���د البراهين التي يمكن اأن تكون برهاناًا على امتناع الت�سل�سل، كما يمكن اأن تكون دليلاًا 

يثب���ت وج���ود الواجب ب�سكل مبا�س���ر، قبل اإثبات امتن���اع الت�سل�سل هو البره���ان الذي يتم عن 

طري���ق »الوج���وب«؛ اأي ع���ن طري���ق قاعدة »ال�س���يء ما لم يج���ب لم يوجد«. وق���د �سلك هذا 

ال�سبي���ل ن�سير الدين الطو�سي في كتاب »تجريد العتقاد« لإثبات امتناع ت�سل�سل العلل، لكنّ 

�سدر المتاألهين في الجزء الثالث من الأ�سفار �سلك هذا الطريق لإثبات الواجب مبا�سرة دون 

اأن تك���ون هناك حاج���ة لإثبات امتناع الت�سل�سل اأولًا، وقد نقل كلاماًا ع���ن الفارابي، وادّعى اأنّ 

الفارابي اأراد بذلك اأن ي�سلك هذا ال�سبيل بالطريقة نف�سها. 

: اإذا فر�سنا �سل�سلة من العلل والمعل���ولت - �سواء اأكانت متناهية اأم 
)2(

خلا�س���ة البره���ان

غي���ر متناهية - ولي����س بينها واجب الوجود، فه���ذه ال�سل�سلة مجموعاًا واآح���اداًا �سوف ل تتوفّر 

على »الوجوب«، وحيث اإنّها ل تتوفّر على الوجوب ف�سوف ل تتوفّر على الوجود، لأنّ كلّ معلول 

يتوفّ���ر عل���ى الوجود حين يتوفّر اأولًا - بح�سب الرتبة ل الزم���ان - على الوجوب، ويلغي اإمكان 

العدم باأيّ وجه من الوجوه فيه. وباللغة ال�سطلاحية ت�سدّ جميع اأبواب العدم عليه. 

ف���اإذا فر�سن���ا اأنّ لوجود ال�سيء األف �س���رط و�سرط، فهو ل يمكن اأن يوج���د مع انعدام اأيّ 

�س���رط من هذه ال�سروط بلا ا�ستثن���اء. واإذا اأخذنا الآن بنظر العتبار جميع اآحاد ال�سل�سلة اأو 

مجموعه���ا نلاحظ اأنّها ل تتوفر عل���ى وجوب الوجود، اإذ من البديهي اأنها بحكم كونها ممكنة 

بال���ذات ل يمكنه���ا اأن توج���د نف�سها، وت�سدّ على نف�سه���ا جميع اأبواب الع���دم. والأمر بالن�سبة 

. اإذ لو فر�سنا اأن علّة الفرد من هذه ال�سل�سلة اأو مجموعها  اإل���ى علّته���ا على هذا المنوال اأي�ساًا

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س627.
)2( )م. ن(، �س 628 - 630 
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موج���ودة فهي معلول للوجوب، ثمّ تتوفّر على الوجود، لك���ن فر�س الم�ساألة هنا اأنّ العلّة ذاتها 

ممكن���ة الع���دم، وطريق العدم مفتوح عل���ى المعلول عن طريق عدم تلك العل���ة، كما اأنّ طريق 

العدم على هذه العلة مفتوح عن طريق عدم علتها، وهكذا اإلى ما ل نهاية.

 اأي اإنن���ا اإذ اأخذن���ا اأياًا من المعل���ولت نجد اأن طريق العدم مفت���وح اأمامه عن طريق عدم 

جمي���ع العلل ال�سابق���ة؛ اأي اإنّ اإمكان العدم له���ذا المعلول قائم عن طري���ق اإمكان العدم على 

جميع الأفراد المتقدّمة عليها، اإذاًا فجميع ال�سل�سلة في مرحلة الإمكان ل في مرحلة الوجوب، 

وم���ا لم ت�سل اإل���ى مرحلة الوجوب ل تتوفر على الوجود، وجمي���ع اإمكانات العدم في ال�سل�سلة 

اإنّما ت�سدّ مع وجود واجب الوجود فقط. 

ولك���ن حي���ث اإنّ نظ���ام الوجود موج���ود اإذن فهو واجب، وحي���ث اإنّه واج���ب اإذاًا يقع واجب 

الوجود على راأ�س هذا النظام، ويفا�س الوجوب والوجود على جميع الممكنات من ذات واجب 

الوجود. 

اإنّن���ا اإذا اأخذنا اأحد المعلولت في �سل�سلة من العلل الموؤلفة من الممكنات فقط ولنفر�سه 

)اأ( وت�ساءلن���ا، لمَ توفّر على الوجود ولم يكن معدوماًا؟ �سوف ن�سمع الجواب التالي، بحكم اأن 

علّت���ه ولتكن )ب( موجودة، ومن البديهي كون وجود )اأ( �سرورياًا وحتمياًا على افترا�س وجود 

)ب(. واإذا ت�ساءلنا لمَ لم يعدم )اأ( رغم اأنّ )ب( معدوم اأي�ساًا؟ �سوف ن�سمع الجواب التالي، 

لأنّ )ج( التي هي علّة )ب( موجودة. واإذا ت�ساءلنا ب�ساأن )ج( �سوف ن�سمع جواباًا م�سابهاًا. 

اأم���ا اإذا تجرّاأن���ا مرة واح���دة وقلنا، لمَ لم يُعدم )اأ(، واإن كان���ت )ب( و)ج( وجميع العلل 

ال�سابقة اإلى ما ل نهاية غير معدومة؟ اأي لمَ لم يكن العالم فراغاًا في فراغ؟ ما هي ال�سرورة 

الت���ي تقف مقاب���ل العدم المطلق للعالم؟ وهن���ا اإذا ح�سرنا ال�سل�سلة ف���ي الممكنات �سوف ل 

؛ اأي لي�س هناك في البين ما يف�سي اإلى �سدّ طري���ق العدم على جميع ال�سل�سلة،  ن�سم���ع جواب���اًا

ويمنع اإمكان الفراغ في العالم. 

وبعب���ارة اأخرى اإنّن���ا حينما فر�سنا وجود علّ���ة اأولًا. ثم وجدنا اأن وج���ود معلولها �سرورياًا 

فه���ذا الفر�س ين�ساأ من اأننا قررنا لتلك العلة وجوباًا ووجوداًا على اأ�سا�س خاطئ وبلا ب�سيرة، 

اأم���ا حينما نفتح ب�سائرنا ونحاول اأن نرى من اأين اكت�سب���ت هذه العلّة وعلّتها وعلّة تلك العلّة 

اإلى ما ل نهاية وجوبها، وباأيّ و�سيلة تمّ لها ذلك؟ نلاحظ اأنّنا ل ن�ستطيع اأن ن�سل اإلى نقطة؛ 
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اأي �س���وف ل يح�س���ل مثل هذا الوجوب من حي���ث الأ�سا�س، واإمكان العدم قائ���م بالن�سبة اإلى 

جميعه���ا. اإذاًا نلاحظ اأنّ اإمكان العدم بالن�سبة اإلى )اأ( و)ب( و)ج( وغيرها قائم عن طريق 

ع���دم جميع عللها، واإنّ اأي���اًا منها مع فر�س خلو ال�سل�سلة من الواجب لي�ست ب�سرورية الوجود. 

اإذاًا فلا ي�سح اأن توجد، وحيث اأنها موجودة، اإذن فواجب الوجود موجود. 

اإنّ ه���ذا البره���ان كما هو وا�سح يطرح ع���ن طريق »الوج���وب وال�س���رورة« التي هي اأحد 

اأح���كام الوج���ود بما هو وجود، ومن اأح���كام العلّية والمعل���ول باعتبار من العتب���ارات؛ اأي اإنّ 

الماأخوذ في مادة هذا البرهان »الوجوب وال�سرورة«. 

2. برهان »التّقدّم والتّأخّر بين العلّة والمعلول«)1(
هناك برهان اآخر يمكن اإقامته في هذا المجال، وي�ستفيد هذا البرهان من مفهوم وحكم 

اآخ���ر من اأحكام الوجود، وهو يرتب���ط بالعلية اأي�ساًا، وهذا المفهوم ه���و مفهوم »التقدّم« وقد 

اأقام هذا البرهان لإثبات امتناع ت�سل�سل العلل الفيل�سوف اأبو ن�سر الفارابي، ومن الموؤكد اأنّه 

 . مفيد لإثبات الواجب اأي�ساًا

تقرير البرهان)2(

���ا(. فالمعلول رغم اإنّه متقارن  ا زمانيًا اإنّ العلّ���ة ذات تقدّم وج���ودي على المعلول )ل تقدّمًا

م���ع العلّ���ة، ولي�س هناك تقدّم وتاأخّر من هذه الناحية في البي���ن، لكنّه لحق للعلّة في المرتبة 

والمرحل���ة. وهو م�س���روط بوجود العلّة، خلافاًا للعلّة اأنها لي�س���ت م�سروطة بوجود المعلول. اأي 

ي�س���دق ب�س���اأن المعلول القول »ما لم تتوف���ر العلة على الوجود فه���و ل يتوفّر على الوجود« 

ولكن ل ي�سدق ب�ساأن العلّة »ما لم يتوفّر المعلول على الوجود فهي ل تتوفّر على الوجوب«. 

وكلمة »ما لم« تفيد مفهوم ال�سرطية والم�سروطية. 

، لكن اأياًا من  نذك���ر مثالًا، افتر�س اأنّ جماعة تريد القيام بعم���ل كالهجوم على العدو مثلاًا

اأفراد هذه الجماعة غير م�ستعد لأن يكون هو المتقدّم في عملية الهجوم، بل غير م�ستعد حتى 

لأن يكون في خط واحد مع الآخرين، فاإذا ذهبنا اإلى الفرد الثاني يقول ما قاله الأول بالن�سبة 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س630. 
)2( )م.ن(، �س 630- 631 
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اإلى الثالث، والثالث يقول ذلك بالن�سبة اإلى الرابع وهكذا... فلا نجد فرداًا واحداًا يوافق على 

الهجوم بلا �سرط، فهل ممكن في مثل هذا الو�سع اأن يح�سل الهجوم؟ من الموؤكد اأنّ الجواب 

ل، لأنّ كل الهجوم���ات م�سروطة بهجوم واحد، ولي����س لدينا هجوم غير م�سروط، والهجومات 

الم�سروط���ة التي ت�سكلّ �سل�سل���ة ل تتوفّر على الوجود من دون تحقّ���ق ال�سرط، مما يعني عدم 

وقوع اأي هجوم. 

اإذا فر�سن���ا �سل�سلة غير متناهية من العل���ل والمعلولت، فبحكم كونها بكلّ اآحادها ممكنة 

الوج���ود ف�سوف يكون وجود كل واح���د من هذه ال�سل�سلة م�سروطاًا بوج���ود الآخر، وهذا الآخر 

بدوره م�سروط بفرد اآخر، وجميع اآحاد هذه ال�سل�سلة كاأنها تقول »ما لم« يتوفّر فرد اآخر على 

الوج���ود ف�سوف ل اأتوفّر على الوجوب. وحيث اإنّ ل�س���ان الحال هذا هو ل�سان حال الجميع بلا 

ا�ستثن���اء، اإذاًا فجمي���ع هذه الأفراد م�سروطة ب�سرط ل وجود ل���ه، اإذاًا ف�سوف ل يتوفّر اأيّ منها 

على الوجود. 

لكنّن���ا نلاح���ظ من زاوي���ة اأخرى اأنّ هن���اك موجودات قائم���ة في عالم الوج���ود، اإذاًا فمن 

المحتّ���م وج���ود واجب بالذات وعلّة غير معلولة و�سرط غير م�س���روط في نظام الوجود، حيث 

اأوجدت �سائر الموجودات الأخرى. 
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 مّفعهيم  مر يسس

ننطلق في عملية اإثبات خالق العالم وعلّته من قاعدة بديهية هي �سرورة اأن يكون لكلّ    1

معل���ول علّ���ة. ول يوجد عاقل في هذا العالم كلّه ينفي ه���ذه القاعدة. اإل اأنّهم يختلفون 

عندما يبحثون في خ�سائ�س و�سفات علّة الكون.

�سع���ى الفيل�سوف الكبير اأبو علي �سينا اإلى طرح ا�ستدلل عقلي ل تكون فيه المخلوقات    2

وا�سطة في الإثبات. واتّكاأ في برهانه الم�سهور اإلى تق�سيم الموجود اإلى واجب وممكن، 

واإلى حاجة الممكن اإلى وجود مرجّح، وم�ساألة امتناع الدّور والتّ�سل�سل في العلل، و�سمّاه 

برهان »برهان ال�سديقين«.

الأ�س���ل المو�سوعي ف���ي برهان ابن �سين���ا والذي اتّخ���ذه كاأحد الم�سلّم���ات هو مطلق    3

الوجود، في مقابل اإنكار الوج���ود ب�سكل مطلق. وبعد الت�سليم باأ�سل وجود الموجودات 

وع���دم الت�سكي���ك في ذلك، ا�ستخ���دم تق�سيماًا عقليًّا للموجود؛ فالموج���ود اإمّا اأن يكون 

واجباًا واإمّا اأن يكون ممكناًا.

���ا لأنّنا �سلّمنا بوجوده وانطلقن���ا منه، وعند تحليل  4   ي�ستحي���ل اأن يك���ون الموجود معدومًا

ماهي���ة العالم نجد اأنّ الوجود بالن�سبة له غير ممتنع ول واجب، فهو ممكن الوجود من 

حيث ماهيته، وبالتالي يحتاج اإلى من يخرجه اإلى حيّز الوجود.

5   بعد العتماد على قاعدة بديهية اأولية تقرّر حاجة الممكن اإلى مرجّح، ن�ستنتج النتيجة 

النهائي���ة بحكم امتناع ال���دور والت�سل�سل، وهو قاعدة برهاني���ة. والنتيجة النهائية هي 

���ا لها، وهي بالتالي غي���ر ممكنة الوجود.  اإثب���ات �سرورة وج���ود علّة يكون الوجود ذاتيًا

وهذا الذي يُعبّر عنه بواجب الوجود. 



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس الخامس عشر

برهان الصدّيقين

يعلّل �سبب ت�سمية البرهان ببرهان ال�سدّيقين.   1

ي�س���رح كي���ف ا�ستطاع ال�سدّيق���ون اأن يعرفوا الله    2

دون النطلاق من اآثاره.

يبيّن ال�سفات التي يثبتها هذا البرهان لله تعالى.   3





تّهيت)1(
هن���ا �سيتمّ اإي�ساح البرهان المع���روف ببرهان ال�سديقين وفق اتّجاه الفل�سفة ال�سدرائية 

)لأنّ اب���ن �سينا ا�ستعمل هذا العن���وان لبرهانه في الإمكان والوجوب(. وهذا البرهان يتفاوت 

عن �سائر البراهين الأخرى في اأنّه لم ي�ستخدم اأي وا�سطة لإثبات ذات الحق. 

 لاةتتلال الى ذ د  مله يعمله)2(
وفق القاعدة العامّة للا�ستدلل، ل بدّ اأن يكون لكلّ برهان حدّ اأو�سط لإثبات مطلوبه. وقد 

ا�ستدلّ المتكلّمون عن طريق »حدوث العالم« فاتّخذوا من حدوث العالم وا�سطة لإثبات وجود 

الله بو�سف���ه »محدث الأ�سي���اء«. وورد اأر�سطو والأر�سطيون الميدان عن طريق الحركة، اتكاءًا 

عل���ى اأن كلّ حرك���ة تتطلّب محرّكاًا، وكلّ المحرّكين يج���ب اأن ينتهوا اإلى محرّك غير متحرّك، 

وم���ن ثمّ اأثبت���وا وجود الله بو�سفه »المحرّك الأول«. وهكذا اتّخ���ذ المتكلّمون ظاهرة النّظام 

ف���ي العالم لإثبات المنظّم. وق���د اتُّخذ عالم المخلوقات في جميع ه���ذه ال�ستدللت بو�سفه 

الوا�سطة، وانتقلوا من ال�ساهد اإلى الغائب ومن العيان اإلى الخفاء. 

يط���رح هنا ا�ستفهام، وهو: هل يلزم بال�سرورة ف���ي البراهين وال�ستدللت اتّخاذ العالم 

والمخلوقات وا�سطة، وال�ستدلل من العالم بو�سفه الظاهر، وال�ساهد على الله تعالى بو�سفه 

الباط���ن والغائ���ب؟ اأم ل �سرورة لذل���ك؟ بل تفيد ه���ذه ال�ستدللت بع�س الأف���راد الذين ل 

يتمتّعون بب�سيرة عقلية كاملة، ولم تتفتح روؤيتهم الباطنية والقلبية؟ 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 648.
)2( )م. ن(، �س 648 - 652.
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الح���قّ اأن هن���اك طريقاًا ف���ي المعارف الإ�سلامي���ة يو�سل اإلى الله تعالى ف���ي عين بطونه، 

فه���و ظاهر في عي���ن بطونه وباطن في عين ظهوره، يق���ول الله: {ئۈ ئۈ ئې ئې 

)2( ، {ٿ ٿ ٹ ٹ ٹ ٹ ڤ ڤ 
)1( ، {ہ ھ ھ ھھ}

ئېئى}
. )3(

ڤ ڤ}
ذك���رت ثلاث دللت في الآية الأخيرة، والن���وع الأول هو اأرقى واأ�سرف الدللت؛ اأي دللة 

ذات الحقّ على ذاته وعلى وحدانيته. و�سيتّ�سح لحقاًا اأنّ الدليل على ذات الحقّ والدليل على 

. )4(
وحدانيته اأمر واحد، يقول الله �سبحانه وتعالى: {ڳ ڳ ڱ ڱ ڱڱ}

 .
 ويقول الإمام علي Q: »وكلّ ظاهر غيره غير باطن، وكل باطن غيره غير ظاهر«)5(

.
: »ل يجنه البطون عن الظهور، ول يقطعه الظهور عن البطون«)6( واأي�ساًا

 .
: »الظاهر ل يقال ممّا والباطن ل يقال فيما«)7( واأي�ساًا

ثب���ت في الحكم���ة المتعالية اأنّ جهة الظه���ور وجهة البطون في ذات الح���قّ اأمر واحد؛ اأي 

لي�س لله تعالى حيثيتان وجهتان، اأحدهما ظاهرة والأخرى باطنة، بل حيثية واحدة هي من�ساأ 

الظه���ور، ومن�ساأ البط���ون اأي�ساًا، وهذه الحيثية عبارة عن كم���ال الفعلية ولنهائية الوجود من 

حيث ال�سدّة. 

يقول ال�سبزواري في منظومته الم�سهورة: 

ال����ظ����اه����ر ال����ب����اط����ن ف������ي ظ�����ه�����وره.ي�����ا م�����ن ه�����و اخ����ت����ف����ى ل����ف����رط ن�����وره

ويقول �ساعر اآخر: 

����س���ات���ر.ج���م���ال���ك ف����ي ك������لّ ال���ح���ق���ائ���ق ���س��ائ��ر ج�����لال�����ك  اإل  ل������ه  ول����ي���������س 

)1( �سورة الحديد، الآية 3.
)2( �سورة النور، الآية 35.

)3( �سورة اآل عمران، الآية 18.
)4( �سورة البقرة، الآية 115.

)5( نهج البلاغة، الخطبة 63.
)6( )م. ن(، الخطبة 193.
)7( )م. ن(، الخطبة 163.
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يهاجم العرفاء الم�سلمون الفلا�سفة هجوماًا عنيفاًا، وينتقدونهم نقداًا لذعاًا؛ لأنّ الفلا�سفة 

ي�ستدلّ���ون عل���ى ذات الباري من خ���لال المخلوقات والم�سنوع���ات، ويح�سب���ون العالم عياناًا 

ظاه���راًا، والله تعالى خفي م�ست���ور. قال محي الدين بن عربي: الله تعالى ظاهر ما غاب قط، 

والعال���م غائب م���ا ظهر قط. يقال اإنّ الجنيد البغدادي �سُئل: م���ا الدليل على وجود ال�سانع؟ 

فقال: اأغنى ال�سباح عن الم�سباح.

تقرار  مبرهعن
نق���ول: اإنّ حقيقة الوجود موج���ودة، اأي اإنّها عين الموجودية وي�ستحيل عليها العدم، ثم اإنّ 

حقيق���ة الوجود في ذاتها، اأي ف���ي موجوديتها وواقعيتها، لي�ست م�سروط���ة باأي �سرط ولي�ست 

مقيّ���دة باأي قيد، فالوجود بحكم كونه وجوداًا موجود، ولي�س لوجوده مناط اأو ملاك ما، ولي�س 

؛ اأي اإنّ الوجود في ذاته لي�س م�سروط���اًا ب�سرط، ثمّ اإنّ الكمال  بفر����س وجود �سيء اآخ���ر اي�ساًا

والعظم���ة وال�سدّة وال�ستغناء والجلال والكبرياء والفعلية والإطلاق، هذه ال�سفات التي تقف 

مقاب���ل النق�س وال�سغر والإمكان والمحدودية والحاجة، تنبعث جميعها من الوجود؛ اأي لي�س 

هناك حقيقة غير الوجود، اإذاًا فالوجود في ذاته ي�ساوي اللام�سروطية ب�سيء اآخر؛ اأي ي�ساوي 

الوجوب الذاتي الأزلي، وي�ساوي اأي�ساًا الكمال والعظمة وال�سدّة والفعلية. 

ن�ستنتج في �سوء ما تقدّم اأنّ حقيقة الوجود في ذاتها ومع قطع النظر عن اأيّ تعيّن يلحقها 

من الخارج ت�ساوي الذات الأزلية، اإذاًا فاأ�سالة الوجود تقود عقلنا ب�سكل مبا�سر اإلى ذات الحقّ 

ل اإلى �سيء اآخر. وما �سوى الحقّ ل يتعدّى اأفعاله واآثاره وظهوراته وتجلّياته، ومن ثمّ ل بدّ من 

.
)1(

العثور عليه بدليل اآخر

ا اإلى اإثباتها، وهي ل  وه���ذه الواقعيّة التي ندفع بها ال�سّف�سط���ة ونجد كلّ ذي �سعور م�سطرًّ

تقب���ل البط���لان والرّفع لذاتها، حتّى اإنّ فر�س بطلانها ورفعه���ا م�ستلزم لثبوتها وو�سعها، فلو 

ا؛ اأي الواقعيّة  ا كانت حينئذٍ كلّ واقعيّة باطلة واقعًا فر�سن���ا بطلان كلّ واقعيّة في وقتٍ اأو مطلقًا

ثابت���ة� وكذا ال�سّوف�سطي ل���و راأى الأ�سياء موهومة اأو �سكّ في واقعيّتها، فعنده الأ�سياء موهومة 

ا؛ اأي هي ثابتة من حيث هي مرفوعة.  ا والواقعيّة م�سكوكة واقعًا واقعًا

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 655 - 656.
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واإذا كانت اأ�سل الواقعيّة ل تقبل العدم والبطلان لذاتها فهي واجبة بالذّات، فهناك واقعيّة 

.
)1(

واجبة بالذّات والأ�سياء التي لها واقعيّة مفتقرة اإليها في واقعيّتها، قائمة بالوجود بها

ته)2( إ ف  حقيقس  مععمم ولعهيم  متألم
ث���مّ اإذا نظرنا اإل���ى العالم نظرة ح�سّية وعلمي���ة نجد اأنّ العالم يقبل الع���دم؛ اأي اإنّنا نجد 

الواق���ع الح�سّي مح���دوداًا م�سروطاًا، فنتعامل مع وجودات توجد في موقع وتفقد في موقع اآخر، 

اأو توج���د ف���ي حين وتفقد اأحياناًا اأخ���رى، وهي تواأم النق�س والجزئي���ة والإمكان والمحدودية 

طر اإلى القول »العالم لي����س هو عين الواقع الذي ل يقبل  والم�سروطي���ة والتبعي���ة. ومن ثمّ ن�سّ

النف���ي، ب���ل يتوفّر على الواقع بوا�سط���ة، وبدونها ي�سحي بلا واقع«؛ اأي اإنّن���ا نحكم باأنّ العالم 

لي����س هو عي���ن حقيقة الوجود، بل العالم ظل الوجود، اإذاًا فالعالم اأثر، وهو ظهور وتجلٍ و�ساأن 

وا�سم. 

)3( طراق  مفلسفس وطراق  متجريس و محسم
والخلا�س���ة اأنّ العق���ل الفل�سفي المرتكز على المعرفة الوجودي���ة، انطلاقاًا من اأنّ الوجود 

وج���ود )وه���ذا اللون م���ن المعرفة تنح�س���ر �سلاحيته بالفل�سف���ة ل العل���وم(، يقودنا قبل كلّ 

�س���يء اإلى الله، وه���و اأوّل موجود نتعرّف اإليه. اأمّا القراءات التّجريبيّ���ة والح�سّيّة فتقودنا اإلى 

الوجودات المحدودة والمقيدة والم�سروطة والممكنة التي هي اآثاره واأفعاله وتجلّياته و�سوؤونه، 

وعلى هذا المنوال نكت�سف الواجب ونكت�سف الممكن اأي�ساًا. 

عل���ى اأنّ الثاب���ت في اأبحاث الإلهي���ات اأنّ طريق ك�س���ف الممكن ل ينح�سر ف���ي ما تقدّم، 

ب���ل يمكن اكت�ساف الممكن بوا�سط���ة الواجب، كما اأنّ اكت�ساف الواج���ب ل ينح�سر بالطريق 

المتقدّم، بل يمكن اكت�ساف الواجب عن طريق الممكن. 

)1( الحكمة المتعالية في الأ�سفار العقلية الأربعة، ج8، �س15.
)2( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س657-656.

)3( )م. ن(، �س657.
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م)1(
م
جفع توه

م���ن الممكن اأن ين�س���اأ وهم ب�ساأن ا�ستنتاجنا باأنّ ما هو موج���ود ينح�سر في ذات الواجب 

و�سوؤون���ه وظهورات���ه وتجلّياته، فيقال اإنّ هذا ي�ستل���زم نفي العلّية والمعلولي���ة اأ�سا�ساًا، بل نفي 

الممك���ن والإم���كان، لأنّ الفر����س ه���و عدم وجود �س���يء في البين �س���وى ذات الح���قّ و�سوؤونه 

واأ�سمائ���ه. لك���ن هذا الوهم باط���ل؛ اإذ ين�ساأ هذا الوه���م من ع���دم اإدراك المفهوم ال�سحيح 

للعلّي���ة والمعلولي���ة، فيح�س���ب اأنّ العلّية لون من ال���ولدة تفر�س للعلّة، فتفرز م���ن ذاتها �سيئاًا 

اإل���ى الخارج، وتكون حاجة المعلول اإلى العلّ���ة نظير حاجة الولد اإلى الأم. لكنّ درا�سات �سدر 

المتاألهين العميقة في هذا المجال التي تمثّل اإنجازاته المهمّة، والتي يخت�سّ بها كاأرفع الأفكار 

الإن�ساني���ة، هذه الدرا�سات اأثبتت اأنّ المعلول عي���ن الحاجة وعين الرتباط والتعلّق والرتهان 

بالعلّة، فالعلّة مقوّم���ة لوجود المعلول، ومن ثمّ تكون المعلولية م�ساوية للظهور وال�ساأنية. اإذاًا، 

ل منافاة بين هاتين النظريتين. 

اقين)2(  لأةس  مت  قعم اليهع يرهعن  مصتم
بالرغ���م م���ن اإدّعاء �س���در المتاألهين اأنّ بره���ان ال�سدّيقين ل يحتاج اإل���ى اأكثر من تعقّل 

الوج���ود بم���ا هو وج���ود واللتفات اإلى اأ�س���ل الواقعية، فقد قي���ل اأنّ �س���در المتاألّهين قد اأقام 

برهانه على مجموعة من الأ�س�س، وهي:

اأ�سال���ة الوجود، اأي اإنّ ما له التحقّق ه���و حقيقة الوجود، والماهيات موجودة بالعر�س   .1

والمجاز. 

وح���دة الوجود، اأي اإنّ حقيقة الوجود ل تقبل الكث���رة المتباينة والختلاف الذي تقبله   .2

ه���و ت�سكيكي ورتبي، فاإمّا اأن يكون مرتبط���اًا بال�سدّة وال�سعف والكمال ونق�س الوجود، 

واإمّ���ا اأن يك���ون مرتبطاًا بالمتداد والتّ�سال الذي هو نوع م���ن ت�سابك الوجود والعدم. 

وعلى كلّ حال فالكثرة المت�سوّرة في الوجود كثرة في تواأم الوحدة، وهي عين الوحدة 

من زاوية من الزوايا )الوحدة في عين الكثرة والكثرة في عين الوحدة(. 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2،  �س 657 - 658.
)2( )م.ن(، �س 654- 655.
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اإنّ حقيقة الوجود ل تقبل العدم، فالموجود من حيث هو موجود ل يعدم، والمعدوم من   .3

حيث كونه معدوماًا ل يوجد، وحقيقة عدم الموجودات عبارة عن محدودية الموجودات 

ة، ل اأنّ الوجود يقبل العدم، وبعبارة اأخرى العدم ن�سبي.  الخا�سّ

حقيق���ة الوجود بما ه���و؛ ت�ساوي الكمال والإط���لاق والغنى وال�س���دّة والفعلية والعظمة   .4

والجلال والإطلاق والنورية، ب�سرف النظر عن اأيّ حيثية وجهة تن�سمّ اإليه؛ اأي حقيقة 

الوج���ود. اأمّا النق�س والتقيّد والفقر وال�سعف والإمكان وال�سغر والمحدودية والتعيّن 

فكلّه���ا من العدم. اإذاًا، تن�ساأ كلّ تلك ال�سمات م���ن العدم، وحقيقة الوجود تقف مقابل 

الع���دم، وم���ا هو من �سوؤون العدم خ���ارج عن حقيقة الوجود؛ اأي اإنّ���ه منفي عن حقيقة 

الوجود وم�سلوب منها.

طروّ العدم و�سوؤونه والنق�س وال�سعف والمحدودية وغيرها ين�ساأ من المعلولية، اأي اإذا   .5

كان الوج���ود معل���ولًا وفي مرتبة متاأخّرة من علّته، فهو في الطبع ذو مرتبة من النق�س 

وال�سع���ف والمحدودية؛ لأنّ المعلول عين الربط والتعلّق والإ�سافة بالعلّة، ول يمكن اأن 

يكون في مرتبة العلّة، والمعلول كونه مفا�ساًا من العلّة فهو عين التاأخّر عن العلّة، وعين 

النق�س وال�سعف والمحدودية. 

)1(»Anselm لقع)نس لع »برهان القديس أنسلم
 ط���رح حكم���اء اأوروبا منذ الق���رن الحادي ع�سر المي���لادي )الخام�س الهج���ري( برهاناًا 

م�سه���وراًا لإثب���ات وجود الله تعال���ى، وهو البرهان المع���روف بالبرهان الوج���ودي. ابتكر هذا 

البرهان »القدي�س اأن�سلم«، والذي يعدونه اأحد اأولياء الدين الم�سيحي. وقد دعم هذا البرهان 

حكم���اء كثيرون نظير ديكارت وليبنتز و�سبينوزا باأ�ساليب مختلفة، لكنّ الفيل�سوف »اإيمانويل 

كانت« انتقد هذا البرهان وعدّه برهاناًا غير �سليم. 

من الممكن اأن يت�سابه برهان اأن�سلم ببرهان ال�سدّيقين، واأن يعتبر برهان �سدر المتاألهين 

عين البرهان الوجودي لأن�سلم. وبغية اأن نقارن ب�سكل عام بين ن�سق الفكر الفل�سفي الإ�سلامي 

وبين ن�سق الفكر الفل�سفي الم�سيحي، ناأتي هنا على نقل برهان »اأن�سلم« ونقده. 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 658 - 663.
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البره���ان الوج���ودي اأو الذاتي هو البرهان ال���ذي ا�ستهر واأ�سبح مو�سع���اًا للبحث والجدل 

ب�سكل كبير من بين جميع البراهين التي طرحها اأن�سلم لإثبات ذات الباري، وهو عبارة عن:

 اأنّ ل���كلّ ف���رد حتى الفرد ال�سفيه ت�س���وّرا عن ذات لي�س هناك ذات اأكب���ر منها، واأنّ هذه 

الذات موجودة، اإذ لو لم تكن موجودة، تكون الذات الأكبر في عالم الوجود اأكبر منها، وهذا 

خل���ف، اإذاًا م���ن المتيقّن اأن هناك ذات���اًا في عالم الت�سوّر في عالم الحقيق���ة اأي�ساًا وهي اأكبر 

ذات وهي الله. 

المرتك���ز الأ�سا�سي في هذا البرهان - كما اأكّد كولبيه في مدخل الفل�سفة - هو اأنّ ال�سيء 

ورة وال�سّكل  )وه���و وجود الله تعالى هنا( ي�ستنتج من الت�سوّر. وه���ذا البرهان من زاوية ال�سّ

من �سنف برهان الخلف المعروف في المنطق. 

وبغ����س النظر عن نقطة ال�سع���ف الأ�سا�سية في هذا البرهان، الت���ي هي نف�س ما ي�سمونه 

المرتك���ز الأ�سا�سي لهذا البرهان، ف�سوف ناأتي على تحليل هذا البرهان من زاوية تطابقه مع 

برهان الخلف. 

بره���ان الخلف ا�ست���دلل على المطلوب بطريق غير مبا�سر؛ اأي ع���ن طريق اإبطال نقي�س 

المطل���وب، وحيث اإنّ ارتف���اع النقي�سين مح���ال، اإذاًا فذات المطلوب حقّ. وم���ن هنا فامتناع 

ارتفاع النقي�سين اأحد الأ�س�س لبرهان الخلف. 

والمطل���وب اإثباته في هذا البره���ان يمكن طرحه على نحوين، اأحدهما اأن يكون المطلوب 

هو نف�س ت�سوّر الذات الأعلى والأكبر، وعندئذٍ تكون �سورة البرهان كالآتي: 

»اإنّنا نت�سوّر ذاتاًا اأكبر، نت�سوّر الوجود الكامل، وما نت�سوّره يجب اأن يكون له وجود، اإذ لو 

لم يكن له وجود لم نكن قد ت�سوّرنا ذاتاًا اأكبر«. 

ف���اإذا طرحنا البرهان على هذا النحو تكون الملازم���ة خاطئة؛ اأي ل يلزم من عدم وجود 

ال���ذات الأعلى والأكمل ع���دم ت�سوّرنا له���ا، واأنّ ت�سوّرنا للذات الأعلى والأكم���ل لي�س ت�سوّراًا 

لل���ذات الأعلى والأكمل. ومن هن���ا ل يلزم من هذه الناحية الخلف، فالذات الأعلى �سواء اأكان 

له���ا وج���ود اأم لم يكن فاإنّ ت�سوّرنا لل���ذات الأعلى هو ت�سوّرنا للذات الأعل���ى. اإذاًا ل يمكن اأن 

ن�ستنتج من ت�سوّر الذات الأعلى الوجود الخارجي للذات الأعلى. اإذاًا »ل ن�ستنتج وجود ال�سيء 

من الت�سوّر«. 



ج) ةعد اقع تاس )جد(184

النح���و الآخر الذي يمك���ن من خلاله اإثبات المطل���وب هو واقعية ال���ذات الأكبر، وعندئذٍ 

يلزمنا اأن ناأخذ بعين اعتبارنا الذات الأكبر في الخارج، وعندئذٍ نقول: 

، واإل لم تك���ن ذاتاًا اأكبر،  »اإنّ ه���ذه ال���ذات الأكبر الخارجية يلزم اأن تك���ون موجودة اأي�ساًا

لأنّ ال���ذات الأكبر الموج���ودة �سوف تكون اأكبر من هذه الذات المفرو����س اأنّها اأكبر، وعندئذٍ 

فالذات المفرو�س كونها اأكبر �سوف ل تكون ذاتاًا اأكبر«. 

من البديهي اأنّ الوجود في هذا النحو من الطرح فر�س بمثابة �سفة وعار�س خارجي على 

ذات الأ�سياء؛ اأي فر�سنا للاأ�سياء )وفي ما نحن فيه للذات الأعلى والأكمل( مع �سرف النظر 

عن الوجود ذاتاًا وواقعاًا، وعندئذٍ قلنا اإنّ الوجود لزم للذات الأكبر، اإذ لو لم يكن وجود للذات 

الأكب���ر ف�سوف ل تك���ون ذاتاًا اأكبر، لأنّ ال���ذات الأكبر الموجودة �سوف تك���ون اأكبر من الذات 

الأكبر غير الموجودة. 

اإنّ تفكي���ك ذات الأ�سي���اء عن الوجود في ظرف الخ���ارج، وتوهّم اأنّ الوج���ود بالن�سبة اإلى 

الأ�سي���اء نظير العار�س والمعرو�س واللازم والملزوم خط���اأ مح�س. فالأ�سياء مع قطع النظر 

ع���ن الوجود لي�س لها ذات. ب���ل الذهن ينتزع ذاتاًا وماهية للاأ�سي���اء، وين�سب الوجود اإلى تلك 

الذات ويحمله عليها، ولي�س ذلك �سوى اعتبار من اعتبارات الذهن فح�سب. 

وم���ن هنا ينح�سر الطري���ق ال�سحيح في اأن نقول من البديه���ي اأن هناك حقيقة موجودة 

ف���ي ما وراء الذهن؛ اأي اأن نخالف النظري���ة ال�سف�سطائية في اعتبار الوجود خيالًا في خيال. 

عندئذٍ نقول اإنّ ما هو موجود وواقعي واأ�سيل في الحقيقة هو ذات الوجود، ولي�س اأ�سياء اأخرى 

يفتر�سه���ا الذهن، وين�سب الوجود اإليها، فواقعية كلّ �سيء ترتهن بمقدار توفّره على الوجود. 

بل واقعية كلّ �سيء عين توفّره على الوجود. 

عندئ���ذٍ نق���ول، اإنّ الوج���ود الذي هو بذات���ه حقيقة هو عي���ن الكبرياء والج���لال والعظمة 

والكمال والوجوب وال�ستقلال، لأنّ هذه الأمور اأمور واقعية وحقيقية، واإن لم تكن عين الوجود 

اأو كانت من �سنخ العدم ف�سوف ل يكون لها واقع، وكذلك اإذا كانت من �سنخ الماهيّات ف�سوف 

تك���ون اأي�ساًا اعتبارية وغير واقعية. اإذا،ًا فحينما نلاحظ الوجود ذاته ملاحظة عقلية، ف�سوف 

ل ن�سل اإلى �سيء �سوى ذات واجب الوجود. 

ثمّ اإنّن���ا نواجه وجودات، وهذه الوجودات ب�سكل ن�سبي تفتق���د الكبرياء والجلال والعظمة 
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والكم���ال والثب���ات وال�ستقلال. وعندئ���ذٍ نفهم اأنّ ه���ذه الوجودات تختلف ع���ن ال�سيء الذي 

تفر�س���ه حقيق���ة الوجود، وه���ي ل يمكن اأن تكون وج���وداًا �سرفاًا، بل وجودات ه���ي تواأم العدم 

والمحدودي���ة والنق����س. والع���دم والنق�س والمحدودية تن�س���اأ عن المعلولي���ة، اأي التاأخّر عن 

مرتبة ذات الوجود. 

ث���مّ نلاحظ من زاوية اأخرى اأنّ المعل���ول لي�س اأمراًا خارجاًا ولي�س نظير الوليد الذي تنجبه 

اأمّه لكي يكونا اثنين في الح�ساب. فالمعلول عين الرتباط والحاجة اإلى العلّة، وهو عين تجلّي 

وظهور العلّة. ووجوده بعلّته اإذاًا ل يكون ثاني العلة في الح�ساب. 

والنتيجة وفق البرهان المتقدّم اأنّ ما له الوجود هو الذات الإلهية الأزلية فح�سب، باأفعالها 

التي هي تجلّياتها وظهوراتها و�سوؤوناتها. 

اتّ�س���ح اأنّ م�ساألة اتّحاد الوجود والماهية في الخارج، وبا�سطلاح اآخر عدم زيادة الوجود 

على الماهية في ظرف الخارج، اتّخذت م�سلمة يقينية في برهان ال�سدّيقين ال�سدرائي، ثمّ 

بالعتماد على الأ�سل الأ�سا�سي والعميق في الفل�سفة، اأي اأ�سالة الوجود واأ�سول اأخرى كوحدة 

حقيقة الوج���ود، والوجوب الذاتي للوجود، وم�ساواة الوجود للفعلي���ة والإطلاق والكمال، اأقام 

البرهان، اأم في برهان اأن�سلم الوجودي فقد اأغفلت اأولى واأبده م�سائل الوجود؛ اأي عدم زيادة 

الوجود على الماهية في ظرف الخارج. 

وافق ديكارت وليبنتز وا�سبينوزا على برهان اأن�سلم مع تغييرات طفيفة، ويرد على كلماتهم 

نظير الإ�سكال الذي �سجّلناه على اأن�سلم. 
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 مّفعهيم  مر يسس

وف���ق القاعدة العامّة للا�ستدلل، ل بدّ اأن يكون لكلّ برهان حدّ اأو�سط لإثبات مطلوبه.    1

وق���د ا�ستدلّ المتكلّمون عن طريق »حدوث العالم« فاتّخذوا من حدوث العالم وا�سطة 

لإثبات وجود الله بو�سفه »محدث الأ�سياء«.

حقيق���ة الوجود موجودة، اأي اإنّها عين الموجودي���ة وي�ستحيل عليها العدم، وهي لي�ست    2

م�سروطة باأي �سرط ولي�ست مقيّدة باأي قيد، فالوجود بحكم كونه وجوداًا موجود، ولي�س 

لوجوده مناط اأو ملاك ما، وهو ي�ساوي الوجوب الذاتي الأزلي.

حقيق���ة الوج���ود في ذاتها وم���ع قطع النظر ع���ن اأيّ تعيّن يلحقها من الخ���ارج ت�ساوي    3

الذات الأزلية، اإذاًا فاأ�سالة الوجود تقود عقلنا ب�سكل مبا�سر اإلى ذات الحقّ ل اإلى �سيء 

اآخر. 

اإذا كان���ت اأ�سل الواقعيّ���ة ل تقبل العدم والبطلان لذاتها فه���ي واجبة بالذّات، فهناك    4

واقعيّ���ة واجب���ة بالذّات، والأ�سي���اء التي لها واقعيّ���ة مفتقرة اإليها ف���ي واقعيّتها، قائمة 

الوجود بها.

اإنّ العق���ل الفل�سف���ي المرتكز عل���ى المعرفة الوجودي���ة، انطلاقاًا م���ن اأنّ الوجود ووجود،    5

يقودنا قبل كلّ �سيء اإلى الله، وهو اأوّل موجود نتعرّف اإليه.

اأمّ���ا الق���راءات التّجريبيّ���ة والح�سّيّ���ة فتقودن���ا اإل���ى الوج���ودات المح���دودة والمقيّدة    6

والم�سروط���ة والممكن���ة التي هي اآثاره واأفعال���ه وتجلّياته و�سوؤونه، وعل���ى هذا المنوال 

نكت�سف الواجب ونكت�سف الممكن اأي�ساًا. 

يقين بالآت���ي: اإنّ الأ�سالة في  يمك���ن اأن نُلخّ����س الأ�س�س التي قام عليه���ا برهان ال�سدِّ   7

الحقيق���ة والواقع هي للوجود، واإنّ هذا الوج���ود واحد، واإنّ حقيقة هذا الوجود ل تقبل 

، واإنّ كل نق�س ومحدودي���ة فمرجعه اإلى  الع���دم، وه���و ي�س���اوي الإطلاق والغن���ى ذات���اًا

الممكن.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدّرس السادس عشر

برهان حدوث العالم )1(
والنظريات بشأنه

يتع���رّف اإلى معنى الح���دوث والفرق بين الحدوث    1

الدّفعي والدائمي.

ي�سرح العلاقة بين الحرك���ة الجوهرية والحدوث    2

التدريجي للاأ�سياء.

يبيّ���ن راأي الق���راآن ونظرته ب�س���اأن م�ساألة حدوث    3

العالم.





تّهيت
م���ا نقدّم���ه هنا مجموعة من الأف���كار المهمّة والمدرو�سة التّي �ستحمل���ك على المزيد من 

التفكّ���ر والتّعمّ���ق ب�س���اأن الكون الذي تعي�س فيه. ف���اإن كنت قد حللت م�سكل���ة وجود العالم من 

ا زمانيًّا(، ربّما �ستعي���د التّفكير مرّةًا اأخرى اإذا علمت اإنّ  خ���لال العتقاد باأنّ له بداية )حدوثًا

هذا العالم هو عبارة عن حدوث دائم.

���ورة الثّانية ل ينف�سل  ���ورة الأولى، الله اأوجد العالم وه���و ينظر اإليه. وفي ال�سّ فف���ي ال�سّ

ورة الأولى ي�سبح الله مع���زولًا عن خلق، وكاأنّ العالم  . في ال�سّ العال���م ع���ن الله لحظةًا واحدةًا

ورة الثّانية،  عب���ارة عن �ساعة قد عبّاأها �سانعها وتركها تعم���ل الملايين ال�سّنين. اأمّا في ال�سّ

فاإنّ ال�سّاعة ل يمكن اأن تعمل اإلّ على اأ�سا�س دقّات نب�س من يحملها.

 الى  محتوثم
م
كيم نستتل

ا  اإنّنا لو نظرنا اإلى �سندوقٍ زجاجيّ مغلق وتاأكّدنا من فراغه من اأيّة ذرّة، ثمّ �ساهدنا جهازًا

ا يتكوّن فيه بعد مدّة. فاإنّنا ل ن�سكّ لحظةًا باأنّ هذا الجهاز هو من �سنع �سانعٍ، ول يمكن  معقّدًا

اأن نقول باأنّ الجهاز قد تكوّن من تلقاء نف�سه اأو جاء من الفراغ والعدم.

ونحن نطبّق هذا المبداأ على العالم. فنراه عبارة عن جهاز واحد مترابط، ونعتقد باأنّ له 

بداي���ة، �س���واء كانت هذه البداية كانفجار كبير ما زالت اآثاره ه���ي هذه الحركة الم�ستمرّة، اأو 

ا ك�سوء الم�سباح الكهربائيّ الذي هو في الواقع اإ�سعاعات م�ستمرّة،  ا متعاقبًا كانت البداية اأمرًا

وء. لول المدد الكهربائيّ لنعدم ال�سّ

الح���دوث هو ه���ذا، �سفةٌ لمن ل يملك ذاتيّة الوجود، �سفةٌ لم���ن نعلم اأنّه لم يكن ثمّ كان، 

وبه���ذا المعن���ى ل ن�سكّ باأنّ هذا العالم الحادث قد وُجد اأو ح���دث بيد موجدٍ ومحدثٍ هو علّة 

وجوده وا�ستمرار في�سانه.



ج) ةعد اقع تاس )جد(190

 محتوث  متفع م و محتوث  مت  ّ م
اإنّ ظاهرة الحدوث قد نوق�ست في الفل�سفة الإلهيّة وغيرها، وللملّا �سدرا كلامٌ ملفتٌ في 

هذا المجال، يفتح على اأفكارنا الكثير من المعاني.

 اإنّ العال���م بحكم قانون الحرك���ة العامّة، وخ�سو�ساًا مع اللتفات اإل���ى الحركة الجوهرية 

الذاتي���ة، في حال حدوث دائم، وحيث اإنّه مجموعاًا وجود خارجي واحد، اإذاًا فهو حادث واحد 

)حدوثاًا تدريجياًا في حالة حدوث وتبدّل دائم(. وكلّ واحد حادث يحتاج اإلى علّة محدثة، اإذاًا 

فالعالم بو�سفه واحداًا حادثاًا وظاهرة واحدة، فاإنّه يحتاج اإلى خالق موجد )علّة الحدوث(. 

اإنّ العال���م بجمي���ع اأجزائ���ه وعنا�سره وحركاته ي�س���كّل وحدة طبيعية و�سخ�سي���ة... اإذ لو 

اأنكرنا اأنّ العالم بمجموعه واحد خارجي:

 فم���ن الممك���ن اأن تف�سّر العلّة الإيجادية لأجزاء العالم على اأنّه���ا من الأجزاء نف�سها، ... 

ف���كلّ حادث���ة �سابقة هي في هذا التف�سير موجدة وعلّة للحادث���ة اللاحقة، اإذن فلا حاجة لعلّة 

ما وراء اأجزاء العالم! ويف�سّر المادّيون علّية الأ�سياء بالن�سبة اإلى بع�سها على هذا المنوال.

 اأما اإذا عرفنا العالم بمجموعه كواحد طبيعي وواقعي و�سخ�سي، وقد ثبت حدوثه، ف�سوف 

نحك���م باأنّ العالم الواحد يحتاج ال���ى علّة وراءه؛ ومن المحتم اأن تكون هناك علّة فيما وراءه، 

واإل لم يحدث. 

ولنرَ الآن ما هو الطريق الذي يمكننا من خلاله اإثبات هذه المقدّمة؟ 

 :
)1(

هنا ل بدّ من التذكير بمو�سوعين

1. العلل الطبيعية هي علل إعدادية)2( 
ل���و اأنّ الوحدة ال�سخ�سية للعالم لم تكن، ف���اإنّ اأجزاء العالم ذاتها غير كافية لتف�سير علّة 

الأ�سياء؛ لأنّ اأجزاء العالم التي يفتر�س اأن يكون بع�سها علّة لبع�سها الآخر، ذات تقدّم وتاأخّر 

زماني فيما بينها، وهي غير متزامنة. لقد ثبت في اأبحاث العلّة والمعلول وال�سرورة والإمكان 

اأن العلّ���ة الموجدة للاأ�سياء يلزم اأن تكون بمعية الأ�سياء وجوداًا، وال�سيء الذي يقبل النفكاك 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 663- 664)بت�سرّف(.
)2( )م. ن(، �س664 - 666.
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ع���ن المعل���ول هو علّة معدّة ل علة موجدة وموجبة. ومن هن���ا فالحوادث المادّية علل اإعدادية 

بع�سها لبع�س، فهي في الواقع ممرّ لوجود الأ�سياء ولي�ست موجدة لها. 

ف���الأب مثلاًا علّ���ة اإعدادية للاإبن ولي�س عل���ة اإيجادية وموجبة، وتنح�س���ر العلّة الإيجادية 

والإيجابي���ة التي ت�سدر من الأب في الحركات التي ت�سدر منه، لكنه لي�س علّة اإيجادية لذات 

»الب���ن« المتكّ���ون م���ن النطف���ة. اإذاًا فالإبن في جميع مراح���ل وج���وده اإذا كان حادثاًا وممكناًا 

ومعلولًا في الواقع، فهو معلول لحقيقة وواقع يحيط به وب�ساحبه في كلّ حال ول ينفكّ وجوده 

.
عنه: {ۉ ې ې ې ېى})1(

اأمّا ما ي�سطلح عليه في العلوم الطبيعية المعا�سرة »علّة« فهو ل يتعدّى اأن يكون مجموعة 

�س���روط ومقدّمات. ونحن حينما ن�ستخدم ف���ي كلماتنا م�سطلح العلّية ب�س���اأن حوادث العالم 

بع�سها بالن�سبة اإلى بع�س نق�سد العلّية الإعدادية ل العلّية الإيجابية. ومن الأف�سل اأن ن�ستبدل 

كلمة العلّة بكلمة العامل اأو ال�سرط اأو المقدمة عند الحديث عن العلّة الإعدادية. 

رؤية الحكماء القدماء  .2
ن�سب���ت نظرية »الوح���دة ال�سخ�سية للعال���م« هذه في كتب الفل�سفة اإل���ى اأر�سطو، دون اأن 

ينق���ل عن���ه برهان، ويطرحها الفلا�سفة عادة ف���ي الإلهيات تحت عنوان »وح���دة اإله العالم«. 

والمطروح هنا بحثان: 

الأول: ه���ل هن���اك عال���م واحد فقط اأم هناك اأكث���ر من عالم؟ ومع اللتف���ات اإلى نظرية 

القدم���اء تبع���اًا لفلكي���ات بطليمو�س في اأنّ العال���م موؤلّف من اأر�س وت�سعة اأف���لاك، واأنّ الفلك 

التا�سع محدّد الجهات، ي�سبح هذا ال�ستفهام وا�سحاًا. 

الثاني: هل العالم الموجود ذو وحدة طبيعية و�سخ�سية اأم ل؟

يقي���م الحكماء عل���ى الدعوى الثاني���ة دليلاًا يعتمد في ج���زء منه على النظري���ات الفلكية 

 .
)2(

القديمة

ا عليه بين المفكّرين �سواء كان���وا ي�ستفيدون من معطيات  ا مختلفًا ح���دوث العالم لي�س اأم���رًا

)1( �سورة الح�سر، الآية 24.
)2( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س667.



ج) ةعد اقع تاس )جد(192

العل���وم التّجريبيّة اأو غيره���ا، اإنّما الختلاف في كيفيّة ح�سول هذا الح���دوث، فالإلهيّ يعتقد 

ب�س���رورة وج���ود علّة اأعلى واأ�سم���ى وراء هذا الح���دوث، بينما ي�سرّ الماديّ عل���ى اأنّ النفجار 

ا من التّفاعلات التي  الكبي���ر قد حدث نتيجة تفاعل المادّة الأولى، واأدّى اإلى �سل�سلة كبيرة جدًّ

ت�سكّلت ب�سببها المجرّات والكواكب والحياة على الأر�س وغيرها من ملايين ومليارات الأ�سياء.

اإنّ الم���اديّ يعل���م اأنّ���ه اإذا جاء بمادّة وو�سعها ف���ي مختبرٍ معزول عن كلّ �س���يء، فاإنّ هذه 

ا دون تحفيز منه اأو تفعيل. لكنّه عندما ينظر اإلى العالم  المادّة ي�ستحيل اأنّ تتفاعل وتنتج �سيئًا

- ولأجل اإنكار الله - فاإنّه يقول باأنّ المادّة قد تفعّلت من تلقاء نف�سها. 

يت�سوّر معظم النّا�س اأنّ الختلاف النّظري بين الموحّدين والماديّين ب�ساأن حدوث العالم 

يكمن في كون الموحّدين يعتقدون باأنّ العالم حادث، لأنّهم يعتقدون بوجود الله، واأنّ الماديّين 

 حتميّ 
ٍ
���ا، لأنّهم ينكرون وجود الله؛ اأي اإنّ هذا الت�سوّر يعني وجود تلازم يعتب���رون العالم قديمًا

بين الإيمان بالله والعتقاد بحدوث العالم، وكذلك بين اإنكار وجود الله والعتقاد بقدم العالم.

ثمّ اإذا �ساألنا اأ�سحاب هذا العتقاد: ما هو معنى »حدوث العالم« الذي يجب على الموحّدين 

العتق���اد به؟ لأجابوا: يجب العتقاد ب���اأنّ ما�سي هذا العالم وعمره محدود؛ اأي يجب العتقاد 

باأنّه وليد زمن معيّن، ولكن ل يجب العتقاد باأن يكون عمره الآن األف �سنة اأو ع�سرة اآلف اأو مئة 

األ���ف اأو ملايين، بل ومليارات ال�سّنين؛ فمق���دار عمره ل يوؤثّر على لزوم اأن تكون له نقطة بداية 

ا  ا قبلها، وهذا يعني اأنّه - قبل ملايين ال�سّني���ن اأو مليارات ال�سنين - كان عدمًا ل���م يك���ن موجودًا

ا، ثمّ نقل الله العالم من »كتم العدم« ح�سب الم�سطلح الفل�سفيّ اإلى حيّز الوجود. ويعتقد  مطلقًا

اأ�سحاب هذا العتقاد اأنّ الدّليل الوحيد لإثبات وجود الله ي�ستلزم اأن نعتقد بوجود نقطة بداية 

ا قبلها، فيكون الله هو الموجد الأوّل له. لهذا العالم لم يكن موجودًا

وينبغ���ي مناق�س���ة هذا الراأي م���ن زاويتين، تتن���اول الأولى الإجابة عن ال�س���وؤال الآتي: هل 

اأنّ التّوحي���د ي�ستلزم العتق���اد بوجود بداية للعالم اأم ل؟ اأمّا الثاني���ة فهي تتناول الإجابة عن 

ل اإليه الإن�سان ف���ي مجالت علم الطّبيعة والفل�سفة ي�ستمل على  ال�س���وؤال الآتي: هل اأنّ ما تو�سّ

)1(
�سواهد توؤيّد هذا العتقاد اأم تنفيه؟

)1( التّوحيد، �س 230 
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حيت يخلق  لإنسعن لا يخلق إجم)1(  ةتتلال  مقرإن الى  متوم
القراآن لم ي�ستدلّ بوجود اآدم - اأبي الب�سر - على وجود الله ب�سفته الخالق الذي بداأ خلق 

ة اآدم Q اأب�سط م���ا ي�سير اإلى اأنّ في  الب�س���ر، بل ل نجد فيم���ا عر�سه من تف�سيلات ق�سّ

ة اآية تدلّ على وجود الله وتوحيده، بل نقلها كدرو�س تُ�ستفاد منها عبر اأخلاقيّة...  هذه الق�سّ

اأمّ���ا الحديث القراآنيّ ع���ن خلق الإن�سان - كنوع اآدم الإن�س���ان الأوّل - فهو در�س في التّوحيد، 

بمعنى اأنّه ي�ستدل على وجود الله بخلق الإن�سان كموجود حيّ يبداأ من نطفة ثمّ ي�سير »علقة« 

 ح�سب تعبير القراآن 
)2(

ثمّ »م�سغة« ثمّ تظهر فيها العظام ثمّ اللحم ثمّ ي�سير {ڭ ڭڭ}

ا ل بدليل خلقه  الكري���م؛ اأي اإنّ الق���راآن ي�ستدلّ عل���ى وجود الله بدليل �سيرورة النّطف���ة اإن�سانًا

للاإن�س���ان الأوّل اآدم اأبي الب�سر، وهذا يعني اأنّ القراآن ل ي�ستدلّ على وجود الله ببداية الخلق، 

ل بالن�سبة للعالم الكونيّ ككلّ ول بالن�سبة لأجزائه. 

حيح اأن ننطلق في البحث من م�ساألة وجود اأو عدم وجود  م���ن هن���ا يتّ�سح اأنّه من غير ال�سّ

بداي���ة للعالم الكونيّ ككل. فالفلا�سفة يقولون: من المحال اأن تكون ثمّة بداية للعالم الكونيّ، 

ل اإلى وج���ود بداية للعالم كان  ول اأعتق���د اأنّ العل���م التّجريبيّ قد اأثب���ت خلاف ذلك، اأي تو�سّ

ا. ا مطلقًا قبلها عدمًا

س وإلبعد حتوث  لأشيعء)3( س  محركس  مجوهرام نظرام
ج���اء الحكيم المعروف �سدر المتاألّهين بنظريّة عُرف���ت با�سم نظريّة الحركة الجوهريّة، 

وه���ي توؤيّد راأي الفلا�سفة القائل بعدم محدوديّة العالم زمانيًّا ل في ما�سيه ول في م�ستقبله، 

ا اإلى اأدلّة بيّنها - باأنّ  كم���ا اأنّها تثبت في الوقت نف�سه - ح���دوث العالم - فهو يعتقد - ا�ستنادًا

ما نظّنه ثابتًاا في هذا العالم هو متغيّر في الواقع، فلا يمكن اأن يكون اأي �سيء ثابتًاا وهو واقع 

ا اإلى  ا ا�ستنادًا ا؛ اأي من الممك���ن اأن نرى ال�سّيء ثابتًا ف���ي عال���م الزّمان حتّى لو راأيناه نحن ثابتًا

ما نح�سّ به ونعرفه عنه، لكنّه متغيّر في واقعه، بل ل يوجد في العالم �سيءٌ ثابت بحيث تكون 

الحركة اأمرٌ طارئ بالنّ�سبة اإليه.

)1( التّوحيد، �س237 - 238.
)2( �سورة الموؤمنون، الآية 14.
)3( التوحيد، �س 242 - 243.
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ا من الأ�سي���اء تبدو لنا ثابتة، لكنّه���ا متغيّرة في واقعها، فمث���لاًا عندما ننظر اإلى  اإنّ كثي���رًا

، لكنّنا  العق���ارب التي ت�سير اإلى اأرق���ام ال�سّاعة، تبدو لنا ثابتة على خطّ ال�سّاع���ة الثّالثة مثلاًا

عندما ننظر اإليها بعد �ساعة نجدها قد انتقلت اإلى خطّ ال�سّاعة الرّابعة، ووا�سح اأنّ انتقالها 

ل���م يحدث فجاأة، فهي لم تقفز من الخطّ )3( اإلى الخطّ)4(، بل كانت في الواقع في حركة 

م�ستم���رّة، وغاية الأم���ر اأنّ عيوننا عاجزة عن الإح�سا�س بحركتها، فعيوننا قادرة على ال�سّعور 

بالحركات �سمن حدود معيّنة، ولذلك ل يمكن ال�ستدلل بعدم �سعورها بحركة بع�س الأ�سياء 

عل���ى كون هذه الأ�سياء ثابت���ة، فاإذا دلّتنا اأدلّة اأخرى على اأنّ كلّ ما في العالم متغيّر ومتحرّك 

واأنّ الحركة جارية في جميع اأجزائه، فاإنّ هذا الأمر يوؤدّي اإلى نتيجة مفادها هو اأنّ كلّ �سيء 

عبارة عن حركة دائمة.

ت)اج م ملأشيعء)1(
م
س و محتوث  مت  محركس  مجوهرام

بع���د اإثب���ات كون العالم في جمي���ع اأجزائه و�سوؤون���ه عبارة عن حركة دائم���ة، ينتقل �سدر 

المتاألّهي���ن لتو�سيح مفهوم الحركة، وي�سرّح باأنّ درا�سة هذه الظّاهرة تبيّن اأنّها في حقيقتها 

ا في حالة حدوث وانتقال من مرتبة  عبارة عن الحدوث التّدريجيّ؛ بمعنى اأنّ كلّ �سيء هو دائمًا

وجوديّة اإلى مرتبة وجوديّة اأخرى.

وهذا يعني اأنّ العالم م�ستمرّ الحدوث، ولذلك فلا حاجة اإلى البحث عن نقطة البداية في 

خلق���ه وحدوث���ه، لأنّه في حالة خلق وحدوث م�ستمرّة في كلّ لحظات���ه، ول يوجد فيه �سيء باقٍ 

وثابت على حاله، بل ل بقاء ول ثبات فيه؛ فلا يبقى اأيّ �سيء فيه على حالة واحدة للحظتين، 

ا في حالة حدوث و�سيرورة م�ستمّرة. لأنّ العالم - من اأوّله اإلى اآخره - هو دائمًا

ه���ذه النّظرية اأقدر - وبطريق اأولى - على اإثبات وجود الله؛ لأنّ ذلك الراأي غير المعقول 

ا ثمّ خُلِق في لحظة، فيجب اأن يكون  ا مطلقًا ي�ستدلّ على وجود الله بالقول: اإنّ العالم كان عدمًا

ل���ه مُحدِث ومُوجِد، اأمّا ك���ون العالم في حالة م�ستمرّة من الح���دوث والحركة فاإنّه ي�ستلزم - 

بطريق اأولى - وجود المحدث والمحرّك؛ لأنّ من المحال وجود هذه الحركة والحدوث ما لم 

تكن قائمة بالغير، ت�ستمدّ منه الفي�س اللازم لحركتها.

)1( التوحيد، �س 243 - 244.
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 ةتّر ) حع س اعمم  مخلق ملخلق)1(
م���ن هنا يتّ�سح اأنّ اأن�سار نظريّة الحرك���ة الجوهريّة قد حلّوا م�ساألة حدوث العالم وخلقه 

دون الحاج���ة اإلى الق���ول بوجود نقطة بداية للعالم، فقال���وا: اإنّ العالم في حالة خلق وحدوث 

م�ستم���رّة، ولذلك فهو بحاجة م�ستمرّة لوجود الخالق والمُحدِث. والذين ي�سلكون هذا المنهج 

ف���ي حلّ الم�ساألة، ل يحلّونها بط���رق تتعار�س مع النّظريّة الحديثة القائلة ببقاء وثبات المادّة 

والطّاق���ة، لأنّ مفه���وم البقاء والثّبات الذي يق�سدونه يختلف عن مفه���وم البقاء في النّظريّة 

ا اأرغب في اأن يبيّن اأن�سار النظّريّة الحديثة مق�سودهم الدّقيق من  الحديثة، لكنّني �سخ�سيًّ

بق���اء المادّة؛ لكي يزيل���وا الغمو�س الذي يكتنف نظريّتهم، ويبيّنوا لن���ا حقيقة الأمر، وهل اأنّ 

لوا اإلى  ل اإليه العلم التجريبيّ ه���و القول باأنّ مقدار مادّة العالم ثاب���ت، اأم اأنّهم تو�سّ م���ا تو�سّ

ا لكنّ اأحواله تتغيّر با�ستمرار؟ ا بذاته دائمًا ا بنف�سه وموجودًا اكت�ساف �سيء اعتبروه ثابتًا

ن تجعه يتء  مخلق)2( تبعان نظرات م  مكلاليين و محكّعء  لإمهييم
ال�س���وؤال المطروح هنا ه���و هل اإن الحدوث الدفعي يوؤدّي اإلى النتقا�س من الذات الإلهية، 

ويوجد في الذهن فكرة مغلوطة عن ح�سور الله في الوجود وفي الحياة؟

اإح���دى الق�سايا المهمّة الت���ي اختلفت ب�ساأنها كلمة الموحّدين من���ذ القدم، اأن المتكلمين 

���ا كانوا ي���رون اأنّ الإيمان بالله ي�ستل���زم العتقاد بوجود نقطة بداي���ة للعالم، كان قبلها  عمومًا

ا، اأي لم يكن قبلها �سيء. في حين اأنّ الحكماء والفلا�سفة الإلهيّين يرون العك�س  ���ا مطلقًا عدمًا

ويقول���ون: اإنّ الإيمان بالله ي�ستلزم العتقاد بعدم وجود بداية للعالم الكونيّ، بمعنى اأنّ وجود 

الله � بح���دّ ذات���ه � ه���و دليل عدم وجود بداي���ة للعالم الكون���يّ؛ لأنّ ذات الله مطلقة ل حدّ لها، 

ولذل���ك ل يمكن اأن يكون لخلقه حدود ومنتهى، اأي اأنّ خالقيّته غير محدودة مثلما اأنّ األوهيّته 

غير محدودة فما دام هو »الله« فهو »الخالق« اأمّا قول المتكلمين بوجود بداية للعالم الكونيّ، 

فه���و ي�ستل���زم اأن تكون خالقيّته محدودة، في حين اأنّ الذّات الإلهيّة ل يمكن اأن تكون محدودة 

ل في ذاتها ول في اأفعالها، ولذلك يجب اأن يكون العالم الكونيّ غير محدود من كلا الطّرفين 

اأي من البداية وكذلك في النّهاية.

)1( التوحيد، �س245.
)2( )م.ن(، �س231.
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)1(  مقرإن ولسأمس حتوث  مععمم  مكون م
ما هو راأي القراآن ب�ساأن هذه الم�ساألة؟ وهل نجد في منطقه وطبيعة كلامه ما يوؤيّد نظريّة 

الكلاميّين، اأم اأنّه ين�سجم مع راأي الحكماء؟

 ،
)2(

المق���دار الثّابت ه���و اأنّ القراآن ن�سب خلق كلّ �سيء اإل���ى الله: {ۀ ہ ہ ہ ہ}

ولكن دون اأن نجد في طبيعة بيانه لهذا المو�سوع ما ي�سير اإلى اأنّه خلق العالم في اليوم الأوّل.

.. ه���ذه النّظرية الت���ي يتبنّاها المتكلّمون نح���ن ل نجد في المنطق القراآن���يّ اأدنى اإ�سارة 

توؤيّده���ا، فهل تج���دون في اآياته اأب�سط اإ�سارة اإلى اأنّ الله هو خال���ق العالم في يومه الأوّل؟ اإنّ 

الق���راآن ي�س���ف الله باأنّه هو الخالق، وهذا يعني اأنّه هو الموج���د لجميع ظواهر العالم الكونيّ 

ا، ولي�س الخالق في اليوم الأوّل فقط  الجارية الآن، اأي اأنّه يعرّف الله ب�سفة الخالق اأوّلًا واآخرًا

ول الخالق الآن فقط، بل هو الخالق الذي يخلق كلّ �سيء دون اأن يكون ثمّة فرق � ح�سب الروؤية 

ا في ما�سيه اأو غير محدود، اأي اأن تكون له بداية اأو ل  القراآنيّ���ة � بين اأن يكون العالم مح���دودًا

تكون.

ا، فالله موجود بعن���وان »الخالق«   فل���و كان���ت له بداي���ة وكان عمره الآن مليون �سن���ة فر�سًا

ط���وال هذه المدّة، كما اأنّ���ه يبقى هو الخالق على مدى مليارات ال�سّنين الآتية من عمر العالم 

الكون���يّ الم�ستقبل���يّ، اأمّا اإذا كان العالم الكونيّ غير محدود في ما�سيه فاإنّ خالقيّة الله تكون 

ا، اإذ نجد في بع�س التعبيرات الواردة  م�ستمرّة في فاعليّتها دون حدود. وهكذا كان الأمر دائمًا

ة ما ي�سير اإل���ى هذا المعنى مثل تعبير: »يا قدي���م الإح�سان« فهي  ف���ي الأدعي���ة الماأثورة خا�سّ

ا، وهذا الإح�سان يعني الخلق والإيجاد اأو اإي�سال الفي�س  تفيد اأنّ الإح�سان الإلهيّ موجود دائمًا

ا. الإلهيّ لمخلوقاته، ولذلك فالله هو المح�سن دائمًا

)1( التوحيد، �س 235 - 236.
)2( �سورة الرعد، الآية 16.
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 مّفعهيم  مر يسس

الح���دوث ه���و  �سفةٌ لمن ل يملك ذاتيّة الوج���ود، �سفةٌ لمن نعلم اأنّه ل���م يكن ثمّ كان،    1

وبهذا المعنى ل ن�سكّ باأنّ هذا العالم الحادث.

العال���م بحكم قانون الحركة العامّ���ة، وخ�سو�ساًا مع اللتفات اإل���ى الحركة الجوهرية    2

الذاتي���ة، هو في حال ح���دوث دائم، وحيث اإنّه مجموعاًا وج���ود خارجي واحد، اإذاًا فهو 

حادث واحد.

اإذا عرفنا العالم بمجموعه كواحد طبيعي، وقد ثبت حدوثه، ف�سوف نحكم باأنّ العالم    3

الواحد يحتاج الى علّة وراءه؛ واإل لم يحدث.

ا عليه، اإنّما الختلاف في كيفيّة ح�سول هذا الحدوث،  ا مختلفًا حدوث العالم لي�س اأمرًا   4

فالإله���يّ يعتق���د ب�سرورة وج���ود علّة وراء هذا الح���دوث، بينما ي�سرّ الم���اديّ على اأنّ 

النفجار الكبير قد حدث نتيجة تفاعل المادّة الأولى. 

الفلا�سف���ة يقول���ون اإنّ���ه من المح���ال اأن تك���ون ثمّة بداي���ة للعالم الكون���يّ وقالوا بعدم    5

محدوديّة العالم زمانيًّا ل في ما�سيه ول في م�ستقبله. 

الفلا�سفة اأثبتوا اأنّ العالم في جميع اأجزائه و�سوؤونه عبارة عن حركة دائمة وتدريجية،    6

ا ف���ي حالة حدوث وانتقال من مرتب���ة وجوديّة اإلى مرتبة  بمعن���ى اأنّ كلّ �س���يء هو دائمًا

وجوديّة اأخرى. و�سمّوها بالحركة الجوهرية.

الحرك���ة الجوهري���ة تعني اأنّ العال���م م�ستمرّ الحدوث، لذا فلا حاج���ة اإلى البحث عن    7

نقط���ة البداية في خلقه وحدوثه، وكون العالم في حالة م�ستمرّة من الحدوث والحركة 

فاإنّه ي�ستلزم بطريق اأولى وجود المحدث والمحرّك.





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

يبيّن مناط اختلاف الفل�سفة الإلهيّة عن الفل�سفة    1

المادّية في تف�سير الحدوث.

يذك���ر كي���ف ت�ستفي���د كلّ مدر�س���ةٍ م���ن معطيات    2

التّجربة الح�سّيّة.

ي�س���رح معنى ح���دوث العال���م الزماني ف���ي قالب    3

القِدَم.

برهان حدوث العالم )2(
 والنظريات بشأنه

الدّرس السابع عشر





 تفسير حتوث  مّخلوقعد يين  محسم و مفلسفس)1(
اإنّ معطيات الحوا�س ونتائجها يتلقّفها البع�س بطريقة تختلف عن البع�س الآخر؛ فينطلق 

المادّي���ون من اأ�سال���ة المادّة واأزليّتها لتف�سير حدوث العالم، اأمّ���ا الذين يُعملون قواعد العقل 

بون لفكرة ما، فاإنهم ي�ستخدمون معطيات الحوا�س )ولو كانت عبر اأعقد  المنطق���ي ول يتع�سّ

التل�سكوب���ات واأكثره���ا تط���وراًا( �سمن �سي���اق منطقي عقل���ي لتف�سير ظهور العال���م اأو حركته 

المتعاقبة بما فيها من تحوّلت وتبدّلت.

ل�سنا ب�سدد البحث في وجود اأو عدم وجود بداية للعالم؛ لذلك ننتقل للبحث في الحدوث 

التّدريج���يّ للاأ�سياء، حيث توجد ب�ساأنه روؤيتان، الأولى تنف���ي هذا الأمر من الأ�سا�س، فتقول: 

ا، ول ينتقل اأيّ معدوم اإلى مرتب���ة الوجود في هذا العالم، والذي  ل ي�سي���ر اأيّ موج���ودٍ معدومًا

ورة ل غي���ر، اأمّا الروؤية  يح���دث في���ه ينح�سر في اإطار التب���دّل والتحوّل وتغيي���ر ال�سّكل وال�سّ

المقابلة فهي القائلة باأنّ الأمر هو حدوث حقيقيّ، ولي�س مجرّد تبدّل وتحوّل وتغيّر.

ولأتب���اع الروؤي���ة الأولى فر�سيّة قديمة ونظريّ���ة جديدة في تف�سيرها. وبي���ان معنى قولهم 

ب���اأنّ العنا�س���ر الأوّليّ���ة للعال���م الكون���يّ ل تزيد ول تنق����س فالفر�سيّ���ة القديمة ه���ي نظريّة 

ا �سلبة،  )ديمقراطي����س( المعروف���ة، والتي تقول: اإنّ الأج�س���ام تتكوّن من ذرّات �سغي���رة جدًّ

ل يمك���ن تجزئتها ح�سب تعبي���ر القدم���اء، وكان ديمقراطي�س يعتقد باأنّ م���ن المحال تك�سير 

غيرة، ويق���ول عنها: اإنّها مبثوثة في العالم ل تزيد ول تنق�س، ومن  وتجزئ���ة هذه الذرّات ال�سّ

جمعها وتوزيعها توجد الأ�سياء التي تتكوّن في الواقع من هذه الذرّات.

)1( التوحيد، �س 238 - 242.



ج) ةعد اقع تاس )جد(202

ولذل���ك فقولنا: »هذه ال�سّجرة لم تك���ن موجودة، ثمّ وُج���دت« ل يعبّر عن الحقيقة بدقّة؛ 

لأنّ ال���ذرّات التي كوّنت هذه ال�سّجرة كانت موجودة في التّراب والهواء والماء، ولكن باأ�سكال 

اأخرى، ثمّ ت�سكّلت في �سورة جديدة، واأوجدت هذه ال�سّجرة.

وتق���ول ه���ذه الفر�سيّة القديمة، الت���ي يرجع ظهورها اإل���ى قبل اأكثر من األف���ي عام: لهذه 

غيرة اأ�س���كال متنوّعة، فبع�سها كرويّة، وبع�سها من�سوريّ���ة، وبع�سها ذات روؤو�س  ال���ذرّات ال�سّ

مدبّب���ة، واأخ���رى ذات قواع���د دائريّة اأو مثلّث���ة، وغير ذلك، وه���ذا التنوّع ف���ي اأ�سكالها يوجد 

، في اإيجاد حرقة في الل�سان ناتجة  الخ�سو�سيّات المعروفة للمواد. فخ�سو�سيّة الفلفل، مثلاًا

م���ن كون الذرّات المكوّنة له من النّوع المدبّ���ب، فروؤو�سها المدبّبة تنغرز في الل�سان، وتحرّك 

الأع�س���اب، وتوج���د الطّعم اللاذع ال���ذي يتميّز به الفلفل؛ اأي اإنّ ه���ذه الخ�سو�سيّة فيزيائيّة 

ولي�س���ت كيميائيّ���ة، كم���ا اأنّ خ�سو�سيّة الن�سياب ف���ي الماء ناتجة من كونه يتك���وّن من ذرّات 

كرويّة.

لقد رُف�ست هذه الفر�سيّة منذ عدّة قرون، ثمّ ظهرت نظريّة ثانية ت�سبه الأولى في جانب، 

وتتماي���ز عنه���ا في جوانب عدّة، فهي تقول: �سحيح اأنّ الج�س���م يتكوّن من ذرّات، لكنّها ذرّات 

قابلة للتّجزئة. ثمّ تمّ تطوير هذه النّظريّة اإلى النّظريّة المعروفة اليوم ب�ساأن المادّة والطّاقة.

اأ�س���رت اإل���ى اأنّ بع����س الغمو�س يكتن���ف النّظريّات الحديث���ة ب�ساأن ظه���ور الأ�سياء، وهذا 

الغمو����س ي�سم���ل بع�س ه���ذه النّظريّ���ات - وه���ي ل ترتبط بمو�س���وع بحثنا - كم���ا ي�سمل ما 

ي�ستنبطون���ه م���ن نظريّة بقاء الم���ادّة وبقاء الطّاقة، اأو م���ن المبداأ القائل ب���اأنّ م�سدرهما - 

المادّة والطّاقة - واحد ل اأكثر.

 فه���ذا ال�ستنباط بحاج���ة اإلى مزيد من التّو�سي���ح والإجابة عن ال�سّ���وؤال الآتي من زاوية 

التّعريف الفل�سفيّ، ولي�س من زاوية التّ�سمية العلميّة التي يكفي فيها مجرّد التّ�سمية، في حين 

ا.  اأنّ التّعريف الفل�سفيّ ي�ستلزم اأن يكون التّعريف �سحيحًا

وال�سّ���وؤال المث���ار هنا هو: هل اإنّ النّظرية القائلة ببقاء الم���ادّة، اأو بقاء الطّاقة اأو بقائهما 

ا، تمثّل في واقعها اإحياءًا لنظريّة ديمقراطي�س نف�سها؟ اأي هل اإنّ النظريّة الحديثة تعني اأنّ  معًا

ا باأعيانها؟  الأ�سياء الموجودة في العالم باقية اأزلًا واأبدًا

اإنّ نظريّ���ة ديمقراطي����س تق���ول: اإنّ مليارات من ال���ذرّات التي تكوّن ه���ذه ال�سّجرة، اليوم 
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موجودة قبل وجود ال�سّجرة، و�ستبقى بعدها ودون اأن تتغيّر اأ�سكالها؛ فهل يقرّ العلم التّجريبيّ 

هذا القول؟ وهل يك�سف عن وجود اأ�سياء ثابتة ل يطراأ عليها اأيّ تغيّر؟ اأم اأنّ النّظريّة الحديثة 

القائل���ة بمب���داأ بقاء المادّة اأو الطّاقة، اأو ببق���اء الم�سدر الواحد للم���ادّة اأو الطّاقة، تعني اأنّ 

البق���اء ه���و للنوّع ل لأعيان واأفراد المادّة اأو الطّاقة اأو م�سدرهما؟ فيكون معنى هذه النّظرية 

ا لقولهم: اإنّ مقدار المادّة ثابتٌ في العالم، وهذا ل يعني ثبات اأفراد المادّة واأعيانها؟ نظيرًا

ا ال�سّيطرة على المواليد  لتو�سيح ما اأريد قوله اأ�سرب المثال الآتي: لو كان بالإمكان فر�سًا

ا ثلاثة مليارات  والوفيّ���ات بين بني الب�سر ب�سورة تبقي مجموع نفو�سهم ثابتًاا، كاأن يكون دائمًا

ا ف���ي ال�سّاعة نف�سها التي يموت فيها  ن�سم���ة ل يزي���د ول ينق�س، اأي اأن يولد )1560( �سخ�سًا

ه���ذا العدد من النّا����س - لو كان بالإمكان القيام بذلك - ففي ه���ذه الحالة يمكننا القول باأنّ 

ا، واإن كانت اأ�سخا�سهم واأعيانهم غير  مقدار المجموع الكليّ للب�سر في هذا العالم ثابتٌ دائمًا

ثابت���ة؛ لأنّ ثب���ات مقدار المجموع الكل���يّ يعني وفاة عدد من الب�سر م�س���اوٍ لعدد اأنا�س اآخرين 

يولدون في ال�سّاعة نف�سها.

نح���ن نقول، في ه���ذا المثال الفر�س���يّ، اإنّ الإن�سان ب���اقٍ في الدّنيا، وه���ذا القول �سحيحٌ 

م���ن وجهة نظر العلم، لكنّه غير �سحيح من وجهة نظ���ر الفل�سفة؛ لأنّ اأحكام الفل�سفة ترتبط 

بالأم���ور الحقيقية الواقعيّ���ة، والمجموع الكلّ���يّ ل حقيقة له، بل هو اأمرٌ اعتب���اريّ، فالموجود 

الحقيق���يّ في الواقع هو الف���رد؛ ولذلك تقول الفل�سفة: اإنّ هذا الفرد يفنى، وذاك الفرد يفنى 

والمجموع الكليّ ثابت.

���ا واأطلب تو�سيحه لي هو: هل اإنّ حك���م الثّبات والبقاء الذي  اإذاًا، الأم���ر الذي اأراه غام�سًا

يقول���ون اليوم باأنّه ملازم للم���ادّة اأو للاأ�سل الموجد للعالم الكونيّ، يتعلّق بالمقدار والمجموع 

���ل اليوم اإلى �سيء اأو حقيقة واقعيّ���ة معيّنة يقول باأنّها  الكل���يّ، اأم اّإنّ العل���م التّجريبيّ قد تو�سّ

ا ب�سورتها ال�سخ�سيّة العينيّة؟ ثابتة باقية اأبدًا

���ا ب�سورها ال�سّخ�سيّة  اإن كان م���ا تو�سلّن���ا اإليه هو اأنّ ثمّ���ة اأ�سياء في العالم موجودة دائمًا

واأعيانها الواقعيّة، واأنّها هي التي توجد الأ�سياء الأخرى في هذا العالم، فهذا القول يعني في 

واق���ع الأمر عدم خلق اأيّ �سيء جديد في العالم، ف���كلّ ما يوجد في هذا العالم هو ظهور هذه 

الأ�سي���اء ب�سور جدي���دة. وعليه، يكون معنى قولنا: اإنّ الله هو الخال���ق، هو اأنّه �سبحانه خالق 
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ا ح�سب هذه  ���ا للمادّة نف�سها لأنّها موج���ودة دائمًا ���ور الجديدة لم���ادّة العالم، ولي�س خالقًا ال�سّ

الفر�سيّة.

الحكم���اء والفلا�سف���ة الإ�سلاميّ���ون يعتقدون ب���اأنّ هذه الفر�سيّ���ة ل تنافي ك���ون الأ�سياء 

مخلوق���ة، لكنّ النّظرة ال�سّطحيّة له���ا ت�ستلزم القول باأنّ ما يظهر في العالم الكونيّ با�ستمرار 

وي�سمّي���ه القراآن بالخلق، هو في الحقيقة خلق لأ�س���كال و�سور جديدة في هذه الموارد التي ل 

)1(  هو اأنّ الله يخلق - 
���ا - فيكون معنى قول���ه: {ڳ ڳ ڳ ڳ ڱ} تتغيّ���ر - وه���ي ل تتغيّر حقًّ

به���ذا المعنى للخلق - الأ�سياء كلّ يوم، ثمّ ي�سيبها الخراب، ثمّ يعيد تكوينها في خلقٍ جديد، 

كم���ا هو الحال مع الفخار ال���ذي ل يخلق مواد جديدة، بل ي�سنع الجرار من المواد الموجودة 

ا اإلى تراب لي�سنع منها جراراًا اأخرى. التي قد تتحوّل لحقًا

أ وأنو ع  محركس)2( تعليق يشأن لبعد  مّعجم
الحديث هنا يرتبط باأمرين:

. الأوّل: مو�سوع الحركة، وهذا ما �سنتحدّث عنه لحقًا

والثّان���ي: و�س���ع العنا�سر الب�سيطة. وهنا ينبغي اأن نعرف: ه���ل اأنّ ذرّة الأوك�سيجن كانت 

منذ الأزل على هذه الحالة؟ الكتب التي قراأتها � وب�سورة عابرة � تنفي ذلك، بل لي�س للذرّات 

الت���ي تك���وّن الأوك�سيجن نف�سه و�سع ثاب���ت. فهم يقولون: اإنّ نواة ال���ذرّة تكوّنت نتيجة لتكاثف 

الطّاق���ة، وهذا يعن���ي اأنّ نواة الذرّة لي�ست � في واقع الأمر � طاق���ة متكاثفة يمكن اأن نحرّرها، 

بل اإنّ الطّاقة قد تكاثفت فاأوجدت هذه النّواة، وهذا يعني اأنّ الطاقة يمكن اأن تتكاثف فتوجد 

النّ���واة، كما يمك���ن اأن تبقى حرّة، فلا تتكاثف اأو تتحرّر من حال���ة التّكاثف وتخرج من �سورة 

النّ���واة والحالة المادّية، فلا نجد حينئذٍ نواة واحدة في العالم، فلا يمكن حينئذٍ اأن نقول: اإنّ 

ه���ذه النّ���واة كانت منذ الأزل على هذه الحالة، و�ستبقى اإلى الأبد ب�سورتها الحاليّة. واإذا كان 

ا في العنا�سر التي تتكوّن منها  ه���ذا ه���و و�سع النّواة نف�سها، فاإنّ الو�سع الثّابت �سيكون مفقودًا

� مثل الأوك�سيجن � من باب اأولى.

)1( �سورة الرحمن، الآية 29.
)2( التوحيد، �س 245 - 248.
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اأمّا فيما يرتبط بمو�سوع الحركة، فن�سير اإلى اأنّ الحديث يكون تارةًا عن الحركة المكانيّة 

وهي نوع خا�س يُعنى به علم الفيزياء، وتارةًا اأخرى يكون الحديث عن نوع الحركة المطلقة 

اأي مطل���ق التغييّر ب�سورةٍ عامّة، وقولكم: اإنّ الحرك���ة اأمرٌ ن�سبيّ خا�سّ بالحركة المكانيّة؛ 

لأنّ مفهوم المكان ل يتعدّى معنى مو�سع ال�سّيء ن�سبةًا اإلى ما يحيط به، ولذلك اإذا كان كلّ 

م���ا يحيط به ثابتًاا فلن يحدث تغيير في المكان، وقد �سربوا لذلك مثال ال�سّخ�س الجال�س 

ف���ي �سفين���ة تجري في البح���ر، اأي اأنّ مكانها ن�سبة لما يحيط بها م���ن مياه البحر في حالة 

ا بالنّ�سب���ة لل�سّفينة وما  تغيّ���ر م�ستمرّ، ولك���نّ ال�سّخ�س الجال�س ل يتح���رّك، فهو �ساكنٌ حقًّ

فيها من اأ�سياء تحيط به، وقد اأطلق القدماء ا�سم »الحركة المجازيّة« على هذا النّوع من 

الحركة.

وتوج���د في المقاب���ل نظريّة اأخرى تقول ب���اأنّ العالم � وبغ�سّ النّظر ع���ن المواد التي تملاأ 

اأرجاءه � ف�ساء تملوؤه جميع الأج�سام والفلزات والهواء وغير ذلك؛ وهذا الف�ساء ثابت و�ساكن 

���ا. فالف�ساء الذي نجل�س فيه اأن���ا واأنتم هو بحدّ ذاته ثابت، فاإذا تحرّكت اأنا فقد غيّرته.  دائمًا

ف���اإذا اأيّدن���ا وجود هذا الف�ساء ونظرن���ا اإلى الأمور ن�سبة اإليه واإل���ى اأجزائه، ففي هذه الحالة 

ا، اأي اأنّ الج�سم ل يغيّر بحركة محيطه الماديّ، فهو �ساكنٌ بالنّ�سبة  تكون الحركة مطلقة دائمًا

اإليه متحرّكٌ ن�سبةًا اإلى ف�سائه الحقيقيّ.

ا ب�ساأن المكان، هل هو بعد مجرّد اأم اأنّه عبارة عن ال�سّطح المقعّر  وثمّة نظريّة قديمة جدًّ

للج�س���م المحي���ط بالج�سم المُحَاط، اأي اأنّ���ه عبارة عن ال�سّطح الدّاخل���يّ للهواء الذي يحيط 

ا فهذا يعني اأن  بالج�س���م ويلت�س���ق به؟ وتقول ه���ذه النّظريّة فيما تقول: اإذا كان اله���واء �ساكنًا

الج�سم ثابت ل يتحرّك.

اأمّا اإذا اأخذنا بالمعنى الثّاني للحركة اأي معنى مطلق التغيير، فلا تكون هناك ثمّة حاجة 

لأن ننظ���ر لل�سّيء وحركت���ه مقارنةًا ب�سيءٍ اآخر، فمثلاًا ل توجد �س���رورة في التغييرات الكيفيّة 

للاأ�سياء اأن ننظر اإليها مقارنةًا بالمحيط، بل ننظر اإليها مقارنةًا بما كانت عليه الأ�سياء نف�سها 

ا للمثال الذي ي�سرب���ه القدماء � اإنّ ال�سيء  قب���ل حدوث التغيي���رات الكيفية فيها، فنقول � طبقًا

ق���د تغي���ر اإذا اكت�سب درجة اأ�سدّ من اللون الفلانيّ عمّا كان عليه حاله قبل التغيير، ومثل هذا 

ا بالمحيط، بل يرتبط بالدّرجة الوجوديّة لل�سيء. ولذلك فاإنّ الحركة  التغيير ل يرتبط اأ�سا�سًا
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الجوهريّ���ة ترتبط � وبطريق اأول���ى � بالدرجة الوجوديّة لل�سيء، فه���و يتنقل من درجة وجوديّة 

�سعيفة اإلى درجة اأكمل واأقوى. 

من هنا يمكننا اأن نفتر�س وجود حركة بملاحظة العالم ككلّ، ولكن ل يمكن اأن تكون هذه 

الحركة مكانيّة، وقد قلتم، اإن الحركة المكانية ل تكون بالن�سبة للعالم، ولكن يمكن وجودها 

في اأجزاء العالم، حيث يتغيّر مو�سع ال�سيء ن�سبة اإلى الأ�سياء الأخرى من اأجزاء العالم.

نظرأ  تاتأ إمى قضيس  محتوث و مقتم)1(
اإنّ م�ساأل���ة ح���دوث وقِدَم العالم من الم�سائل التي وقعت منذ �سالف الأيام مو�سع اختلاف 

بي���ن الفلا�سف���ة والمتكلّمي���ن، ويذه���ب المتكلّمون ع���ادة اإلى ح���دوث العالم زماني���اًا، ويتبنّى 

الفلا�سفة عادة قِدَم العالم زمانياًا. 

يدّعي المتكلّمون اأنّ القديم ينح�سر بذات الواجب، وما �سوى ذات الواجب حادث زماني، 

بل يدّعون اأنّ القِدَم يعادل الوجوب، والحدوث يعادل الإمكان؛ اأي اإنّ الموجود يحتاج اإلى العلّة 

والفاع���ل بحكم كونه حادث���اًا، ون لم يكن حادثاًا �سوف يكون غنياًا عن العلّة؛ اأي واجب الوجود. 

ويدّعي المتكلّمون اإ�سافة اإلى ذلك الإجماع والتّفاق بين جميع الأديان والمذاهب على حدوث 

العالم زمانياًا، واأنّ العتقاد بقدم العالم يخالف اإجماع جميع الديان. 

اأمّ���ا الفلا�سفة واأن�سارهم فيدّع���ون اأنّ حدوث العالم زمانياًا اأمر غي���ر معقول، بمعنى اأنّ 

خ���طّ الزمان يب���داأ من الما�سي اإلى الم�ستقبل، واأنّ هذا الخ���طّ متناه من نقطة بدايته، وقبل 

هذه النقطة عدم مح�س. يرى الفلا�سفة اأنّ هذا الأمر غير معقول؛ لأن ذلك ي�ستلزم انفكاك 

المعلول عن العلّة التامّة. وقدم ذات الباري ي�ستلزم قِدَم العالم الذي هو فعل الباري. على اأنّ 

نظرية الفلا�سفة تقرّر قِدَم كليات العالم، اأمّا جزئياته فهي حادثة. 

)2(  مععمم حتوله ذ ت م
يدّعي الفلا�سفة اأنّ ما ينح�سر في ذات واجب الوجود هو القِدَم الذاتي ل القِدَم الزماني، 

؛ لأنّ ما تعلمه الأديان هو مخلوقية العالم  واإجماع اأهل الأديان ين�سبّ على حدوث العالم ذاتياًا

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 728 - 729 
)2( )م.ن(، �س 729.
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وخالقي���ة الباري. واأمّا الباعث على مخلوقية العالم فهو الحدوث الذاتي ل الحدوث الزماني. 

اإنّ م���ا تطرحه الأديان هو اأنّ العالم بوا�سطة ذات الب���اري، و�سل من كتمان العدم اإلى �ساحة 

الظّه���ور. والأم���ر كذلك؛ اأي اإنّ العالم بوا�سطة ذات الباري و�سل من مرتبة العدم الذاتي اإلى 

الوجود، فالعالم من ناحية ذاته عدم، ومن ناحية ذات الحقّ وجود. 

س)1(
م
لنعط حع س  مّّكن إمى  معل

يقول الفلا�سف���ة اإنّ الموجود على ق�سمين: واجب وممكن، والواجب قديم ذاتي، والممكن 

ب���دوره ينق�س���م اإلى ق�سمين: قدي���م زماني وحادث زماني، ومناط حاجة ال�س���يء اإلى العلّة هو 

الإمكان الذاتي ل الحدوث الزماني؛ اأي اإنّ ال�سيء يحتاج اإلى علّة بحكم اأنّه ل يقت�سي الوجود 

ف���ي مرتبة ذات���ه، ل بحكم كونه لم يكن موجوداًا في زمان ثمّ وج���د، ويقيم الفلا�سفة براهين 

كثيرة على اأنّ الحدوث لي�س مناطاًا لحاجة المعلول اإلى العلّة. 

يطرح �سدر المتاألهين، انطلاقاًا م���ن اأ�سالة الوجود، اأ�سا�ساًا يعمّق نظريّة الحكماء، 

فه���و يق���ول اإن مناط حاج���ة المعل���ول اإلى العلّ���ة غير خارج ع���ن ن�سق وج���ود المعلول؛ 

وف���ي اإي�ساح ه���ذه الفكرة، ي���رى الحكماء عامّ���ة )بناءًا عل���ى اأ�سا�س اأ�سال���ة الماهيّة( 

اأنّ الأ�سياء)الماهيّ���ات( ف���ي ذاتها ل تقت�س���ي الوجود ول الع���دم، واللااقت�ساء يعادل 

»الإمكان« الذي هو من لوازم ذات الماهيّات، وبوا�سطة هذا اللااقت�ساء ي�سحي ال�سيء 

محتاج���اًا اإلى العلّة التي تهبه الوجود، فالماهيّة محتاجة والإمكان مناط حاجة الماهيّة 

اإلى الجعل والتاأثير والإيجاد. 

لكنّ نظرية �سدر المتاألهين تقوم على اأ�سا�س اأ�سالة الوجود، والماهيّة خارج دائرة الجعل 

والتاأثي���ر والتاأثّر والإيج���اد والموجودية. وكلّ هذه ال�سمات من ح���ظّ الوجود، ولكلّ مرتبة من 

الوج���ود حكم، وما يحتاج اإلى الجعل والإيجاد ذات الوج���ود، ومناط الحاجة هو ذات الوجود 

اأي�س���اًا، باعتبار اأنّ هويّة وج���ود المعلول هي: »الفعل« اأو »العم���ل« وما به الحاجة لي�س خارجاًا 

 . عن ذات الوجود اأي�ساًا

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 729 - 731.
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خلا�س���ة الحديث هنا، وفق نظرية �سدر المتاألهي���ن يكون المعلول بحاجة اإلى علّة، بحكم 

اأنّ تم���ام هويّته »الفعل« وفعلية الفعل ل تتحدّد بكونه حادثاًا اأو قديماًا، بل بنف�س كونه فعلاًا في 

الفع���ل؛ ف���اإن كان حادثاًا فالمعلول ح���ادث، واإن كان قديماًا فالمعلول قدي���م، وهو فعل على كلّ 

حال. 

 مععمم يجّلته لا زلعن مه)1(
الح���دوث الزماني عبارة عن م�سبوقية وجود ال�سيء بالعدم الزماني؛ اأي كان هناك زمان 

ل���م يكن فيه ال�سيء موجوداًا، والقِدَم الزماني عبارة ع���ن عدم م�سبوقية وجود ال�سيء بالعدم 

الزمان���ي؛ اأي ل���م يك���ن هناك زمان ل���م يكن ال�سيء موج���وداًا فيه، بل كان موج���وداًا في جميع 

الأزمنة، وبتعبير اأو�سح كان الزمان على الدوام، وكان ال�سيء على الدوام في كلّ الأزمنة. 

ي�س���دق الحدوث والقدم الزماني على الموجود الذي يقع في ظرف الزمان، اأمّا الموجود 

ال���ذي هو خارج ظرف الزم���ان فلي�س حادثاًا زمانياًا ولي�س قديماًا زمانياًا نظير المجرّدات. وكل 

؛ اأي اإنّه خارج الزمان.  العال���م الذي ي�سم���ل جميع الأزمنة والأمكنة على ه���ذا المنوال اأي�س���اًا

والزم���ان ذاته عبارة عن مقدار الحركة الذاتية لل�سيء، والظ���رف الزماني ل�سيء عبارة عن 

تطابق هذه الحركة مع حركة اأخرى، وفق المقيا�س المعتبر كحركة الليل والنهار. 

م���ن هنا، فكلّ العالم لي�س له ظرف زماني، لكي ياأتي دور البحث عن م�سبوقية وجوده؛ اأي 

ع���ن عدمه في زمان �سابق اأو عدم م�سبوقيّة وجوده بعدم���ه في ذلك الزمان، فالعالم بجملته 

لي�س له زمان، كما اأنّه لي�س له مكان. 

وبعب���ارة اأخرى: لي����س لمجموع العالم ال���ذي ي�سمل الزمان قبل وبع���د زمانيّان، لكي يقال 

ه���ل كان موج���وداًا في ذلك الزم���ان اأم ل؟ كما ل ي�سح ال�ستفهام عن م���كان خلق العالم، ول 

ي�س���حّ ال�س���وؤال: متى خلق العال���م؟ لأنّ الأين والمت���ى متاأخّران عن العال���م، وفرع على وجود 

العال���م، الأين والمتى والمكان والزمان ي�سدقان فق���ط على اأجزاء العالم؛ لأنّ المكان ينتزع 

ع���ن ن�سبة اإحاطة اأجزاء العالم لجزء اآخ���ر، والزمان من الحركة الذاتية للاأ�سياء، وتطبيقها 

على الحركة العامّة لليل والنهار. 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س731 - 733 
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م���ن هن���ا، يتّ�سح اأنّ البرهان المع���روف على قِدَم العالم ل اأ�سا�س ل���ه. والبرهان يقرّر اأنّ 

الحدوث الزماني للعالم ي�ستلزم انفكاك المعلول عن العلّة التامّة. 

لك���نّ النفكاك يتفرّع عل���ى افترا�س وجود امتداد وبُعْد قبل ح���دوث العالم، وحينئذٍ نقول 

عن العالم لم يكن موجوداًا في هذا المتداد، ومن ثمّ ينفكّ عن علّته التامّة، غير اأنّ مثل هذا 

المت���داد ل وجود له اإل في الوهم الب�سري؛ فكما ل ي�س���حّ القول: ماذا يوجد فيما وراء اأبعاد 

العالم المكانية )على فر�س تناهي الأبعاد(؟ كذلك ل ي�سحّ القول: ماذا كان قبل العالم؟ لأنّ 

كلمة »في« فرع وجود المكان، وكلمة »قبل« فرع وجود الزّمان.
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 مّفعهيم  مر يسس

هن���اك نظريّتان ف���ي �ساأن حدوث العال���م، النظرية الأولى تنفي هذا الأم���ر وتقول اإنّه    1

ا، ول ينتقل اأيّ معدوم اإل���ى مرتبة الوجود في هذا العالم،  ل ي�سي���ر اأيّ موجودٍ معدومًا

ورة ل غير. والذي يحدث فيه ينح�سر في اإطار التبدّل والتحوّل وتغيير ال�سّكل وال�سّ

2   النظرية الثانية المقابلة فهي القائلة باأنّ الأمر هو حدوث حقيقيّ، ولي�س مجرّد تبدّل 

وتحوّل وتغيّر.

الحكم���اء والفلا�سفة الإ�سلاميّون يعتقدون باأنّ ما يظهر ف���ي العالم الكونيّ با�ستمرار    3

وي�سمّيه القراآن بالخلق، هو في الحقيقة خلق لأ�سكال و�سور جديدة.

يدّع���ي المتكلّم���ون اأنّ القديم ينح�س���ر بذات الواجب، وما �س���وى ذات الواجب حادث    4

زمان���ي، اأمّ���ا الفلا�سف���ة فيدّعون اأنّ حدوث العال���م زمانياًا اأمر غي���ر معقول، لأن ذلك 

ي�ستلزم انفكاك المعلول عن العلّة التامّة. وقدم ذات الباري ي�ستلزم قِدَم العالم الذي 

هو فعل الباري. 

يق���ول الفلا�سفة اأنّ الممكن ينق�سم اإلى ق�سمين: قدي���م زماني وحادث زماني، ومناط    5

حاجة ال�سيء اإلى العلّة هو الإمكان الذاتي ل الحدوث الزماني.

الحدوث الزمان���ي عبارة عن م�سبوقية وجود ال�سيء بالعدم الزماني؛ والقِدَم الزماني    6

عبارة عن عدم م�سبوقية وجود ال�سيء بالعدم الزماني؛ اأي لم يكن هناك زمان لم يكن 

ال�سيء موجوداًا فيه، بل كان موجوداًا في جميع الأزمنة. 



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

يتع���رّف اإل���ى معن���ى الحرك���ة وتقري���ر البره���ان    1

الخا�س بها.

يتع���رّف اإلى الأ�س���ول الأ�سا�سي���ة ل�سياغة برهان    2

المحرّك الأول.

ي�ستدل بره���ان المحرك الأول عل���ى اثبات وجود    3

الله و�سفاته.

برهان المحرّك الأوّل

الدّرس الثامن عشر





تّهيت
ل ي�سكّ اأهل الحوا�س بح�سول الحركة؛ فهي ظاهرة عامّة ل يخلو منها اأيّ كائن في اإطار 

العال���م المح�سو�س ال���ذي نعرفه. ويوماًا بعد يوم يتمّ التاأكّد اأكثر م���ن اأنّه ما من ذرّة اأو جُزَيْئ 

ف���ي ال���ذرّة اإل وهو في حركة دائم���ة. وي�ستتبع هذا التحرّك تحوّلت ف���ي الأ�سياء. وبع�س هذه 

التح���وّلت والتبدّلت م�سهودة لنا بح�سب الزمان الذي نعي�سه. لكنّنا نعلم يقيناًا اأنّ العالم كلّه 

- كما نعرفه - لن يبقى كما هو. فاإلى اأين ي�سير هذا الكون؟ وهل هذا ال�سير والتحوّل جاء من 

ا لي�س منه؟ وما هي ال�سفات التي ن�ستدلّ عليها من خلال هذه ال�سور  نف�س���ه اأم اأنّ ل���ه محرّكًا

المتعاقبة على الكون؟

يرهعن  محركس)1(
يمكن تقرير برهان الحركة في مقدّمات ثلاث:

المقدّمة الأولى: الحركة في ا�سطلاح الفلا�سفة ما يعمّ اأنواع الحركة، بل اإنّ كلّ تغيّر وتحوّل 

ف���ي ال�سّيء هو في نظر الفيل�س���وف حركة، �سواء كان ذلك التغيّر في الك���مّ اأو الكيف اأو الجوهر، 

فالفيل�سوف عندما يطلق لفظ الحركة يق�سد منه التغيّر، وهو ما يقابل الثّبات في ال�سّيء.

ا  ���ا؛ اأي اإنّها مقارن���ةًا له تقارنًا المقدّم���ة الثّاني���ة: اإنّ العلّ���ة ل تنف���كّ ع���ن معلولها ولو زمانًا

ا زمانيًّا، فلو انفكّت العلّة  ���ا، فاإنّه ي�ستحيل اأن تنف�سل عن معلولها وتتقدّم عليه ولو تقدّمًا زمانيًّ

عن معلولها فلي�ست تلك العلّة علّة واقعيّة، بل هي علّة و�سعيّة. 

المقدّم���ة الثالثة: اإنّ الحرك���ة لها وجود، وقد قلنا باأنّ الحركة تحتاج اإلى محرّك يتقارن 

ا زمانيًّا، فهل ذلك المحرّك متحرّك اأم ل؟ معها تقارنًا

)1( التوحيد، �س 285 - 286 )بت�سرّف(.
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ق���ال اأر�سط���و باأنّ كلّ حركة ل بدّ لها من محرّك؛ لأنّ الحركة اأمرٌ حادثٌ، وهذا الحادث ل 

يمكن اأن يوجد بدون علّة ما، فالحركة ل بدّ لها من محرّك. 

ا احت���اج اإلى محرّك اآخر،  ف���اإن كان المحرّك ثابتًاا، ثب���ت مدّعى اأر�سطو، واإن كان متحرّكًا

فننق���ل الكلام اإل���ى ذاك المحرّك وهكذا، اإلى اأن نقف عند محرّك ثابت وذاك هو »المحرّك 

���ا اإلى اأنّ الأج�س���ام على الإطلاق متغيّرة ومتحرّك���ة، فلا �سيء في العالم  الأوّل«، ه���ذا م�سافًا

ثابت، فدعوى اأر�سطو ذات �سقّين:

الأول: اإنّه من جهة يريد اإثبات الحركة لكلّ موجود.

الثان���ي: اإنّ���ه يريد - ومن جهة اأخرى - اإرج���اع جميع المتحرّكات اإلى محرّك ثابت، وهذا 

المح���رّك الثّابت في نظره هو �سنخ موجود م���ا وراء الطّبيعة؛ لأنّ كونه ثابتًاا يخرجه عن كونه 

ف���ي عال���م الطّبيعة التي ه���ي من �سنخ الحركة، وه���ذا هو بيت الق�سيد ف���ي ا�ستدلل اأر�سطو 

ا. وعمدة ا�ستدلله، وقد نوق�س هذا ال�ستدلل بمناق�سات عديدة يمكن دفعها جميعًا

ل ك  لأوم تقرار إخر مبرهعن  مّحرم
اإنّ البرهان الأر�سطي المعروف ب�«برهان المحرّك الأول«، قد عالج فيه اأر�سطو الحركة من 

خلفيّة العالم الطّبيعي ل الفيل�سوف الإلهيّ. ويقوم برهان المحرّك الأوّل على خم�سة اأ�سول: 

الحركة تحتاج اإلى محرّك.  .1

الحركة والمحرّك متزامنان؛ اأي ي�ستحيل انفكاكهما زمانيًّا.   .2

ا.  ا، واإمّا اأن يكون ثابتًا كلّ متحرّك، اإمّا اأن يكون متحرّكًا  .3

كلّ موجود ج�سمانيّ هو متغيّر ومتحرّك.   .4

التّ�سل�سل في الأمور المترتّبة غير المتناهية محال.   .5

النتيجة: تنتهي �سل�سلة الحركات اإلى محرّك غير متحرّك. 

عل���ى اأنّ���ه ل يق�سد اأنّ الحركات في الزمان الما�سي تنته���ي اإلى محرّك غير متحرّك، بل 

يق�س���د اأنّ كلّ حرك���ة ف���ي زمان حركتها ل تنفكّ ع���ن المحرّك، وهذا المح���رّك اإمّا اأن يكون 

���ا اأي م���ا وراء الطّبيعة، واإمّا اأن يكون متغيّراًا اأي طبيعيّ، لكنّها في نهاية الأمر هي متّ�سلة  ثابتًا

بمحرك ما وراء الطبيعة في زمان الحركة.
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يمك���ن اأن نت�س���وّر وجود خلل في بع�س مقدّمات هذا البره���ان، خ�سو�ساًا مع الأخذ بنظر 

 .
)1(

العتبار قانون الجبر في الحركة لدى النظرية الفيزيائية الحديثة

وهذا البرهان على فر�س كماله ل يثبت »واجب الوجود«، بل يثبت عالم ما وراء الطبيعة فقط 

ك. ومن هنا، نمتنع عن الدخول في اإي�ساح  باعتباره العالم الثابت المحرّك لعالم الطبيعة المتحرِّ

.
)2(

تفا�سيل مقدّماته. وهذا البرهان من البراهين التي تقوم على قاعدة امتناع ت�سل�سل العلل

س حع س  محركس إمى لحرمك
م
ال

ل���و قيل: لم���اذا تحتاج الحركة اإل���ى محرّكٍ غير المتح���رّك؟ فنق���ول: اإنّ النّقطة المقابلة 

لحتي���اج الحركة اإلى محرّكٍ غي���ر ذاته، هي اأمران: الأوّل، اأنّ الحرك���ة ل تحتاج اإلى محرّك 

���ا، والأم���ر الثّان���ي اأنّها تحت���اج اإلى مح���رّك، ولكن ل �س���رورة لأن يك���ون المحرّك غير  مطلقًا

المتحرّك. ونحن هنا، نجيب على هذين الأمرين.

ا؛ لأنّنا في هذه  اأمّ���ا اأنّ المتح���رّك ل يحتاج اإلى مح���رّك من الأ�سا�س فبطلانه وا�سحٌ ج���دًّ

ا انتزاعيًّا واعتباريًّا )كالزّوجيّة والأربعة التي تكون كثرتهما  الحالة ينبغي اأن نعتبر الحركة اأمرًا

في وعاء الذّهن فقط(، ول يوجد في الخارج من الحركة �سوى المتحرّك، ومعنى هذا الكلام 

اإن���كار عينيّة الحركة بالإ�سافة اإلى اأنّه لي�س لدين���ا متحرّكٌ تُنتزع الحركة من حاقّ ذاته، كما 

يكون مثلاًا الج�سم بما اأنّه ج�سم بحيثيّةٍ تُنتزع الحركة منه كالأربعة بما اأنّها اأربعة حيث تُنتزع 

الزّوجيّ���ة منها؛ لأنّ معنى هذا ال���كلام هو اأنّ الج�سم بذاته ثاب���تٌ والحركة تُنتزع منه، وهذا 

ا؛ فالفر�س الأوّل باأنّ الحركة ل تحتاج اإلى محرّك وا�سح البطلان.  الكلام ل معنى له اأبدًا

اأمّ���ا الق���ول الثّاني، وهو حاجة المتحرّك اإلى محرّك، ولك���ن ل مانع من اأن يكون هو نف�سه 

المح���رّك، - فاإنّه بلا ت�سبيه - نظير التعبير ب�س���اأن واجب الوجود، كاأن يُقال: »واجب الوجود 

بذات���ه ل موجد ل���ه«، )وهو مطابق للفر����س الأوّل( وفي المقابل، يت�س���وّر البع�س اأنّ »واجب 

الوجود نف�سه مُوجِد ذاته«، )وهو المطابق للفر�س الثّاني في باب الحركة(. 

ا من  ا يك���ون المتحرّك مركّبًا ا: فاأحيانًا ا وا�سحٌ جدًّ والج���واب على هذا الكلام الثّان���ي اأي�سًا

ا. وهذان �سيئ���ان في الحقيقة كالطبيب  ا والثّانية محرّكًا حيثيّتي���ن: واحدةٌ يكون فيها متح���رّكًا

)1( عالج ال�سهيد مطهري هذا المو�سوع في »اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي«، مقالة القوّة والفعل. 
)2( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 626 - 627. 
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ا اإذا اأراد اأن يكون  يعال���ج نف�س���ه. ولكن لو ا�ستعملن���ا الدقّة العقليّ���ة، فاإنّ الذي يك���ون مح���رّكًا

ا، فيلزم  ا اأي�سًا ا يكون م�ستفي�سًا ا، اأو بح�سب تعبير المرحوم الآخوند؛ الذي يكون مفي�سًا متحرّكًا

اأن يك���ون ال�سّيء ف���ي اآنٍ واحد من جهة اأنّه معطٍ واجدٌ لكمال ال�سّيء، ومن جهة اأنّه اآخذ فاقدٌ 

ل���ه، وبعب���ارةٍ اأخرى ال�سّ���يء هو من جهة اأنّ���ه معطٍ بالفعل، وم���ن جهة اأنه اآخ���ذٌ بالقوّة. ومن 

ا، اأو اأن يك���ون بالقوّة وبالفعل، اأو يكون  ا وفاقدًا الم�ستحي���ل اأن يك���ون ال�سيء في اآنٍ واحد واجدًا

مفي�ساًا وم�ستفي�ساًا. هذا هو بيان اأ�سل »كلّ متحرّك يحتاج اإلى محرّك غيره«.

ا انتزاعيًّا(: فما هي الحركة �سوى  ا على اإ�سكال كون الحركة اأمرًا وببي���انٍ اآخر )يُجاب فيه اأي�سًا

الح���دوث التّدريج���يّ؛ فلو اأنّ ال�سيء مثلاًا تحرّك في المكان، فمعن���اه اأنّ المكان ي�سبح بالنّ�سبة له 

ا، وهو يحوز عل���ى المكان الذي لي�س ل���ه اآنٌ فاآن، ويترك الم���كان الذي له؛  ���ا وفانيًا بالتّدري���ج حادثًا

وكذلك لو اأنّ ال�سّيء تحرّك في الكمّ اأو الكيف، وعندما يُبنى على اأنّ الحركة لي�ست �سوى الحديث 

التّدريج���يّ، فمن الوا�س���ح اأنّ الحادث يحتاج اإلى العلّة. وبالطّبع، اإنّن���ا في هذا البيان ل ناأتي على 

ا انتزاعيًّا، بل اإنّنا نتحدّث عمّا فيه الحركة،  الحديث عن الحركة نف�سها لكي يرد اإ�سكال كونها اأمرًا

والت���ي - طب���ق الأبحاث التي قمنا بها ف���ي درو�س الأ�سف���ار- يكون وجودها عي���ن الحركة نف�سها. 

فعندم���ا يك���ون لها الأين، والكيف، والكم، والجوهر، بالوج���ود التّدريجيّ، فيكون ا�سم هذا الوجود 

ا فاآن. وفي  التّدريج���يّ ه���و الحركة. وهذا الوجود التّدريج���يّ يعني اأنّ الفقدان ي�سبح »وج���دان« اآنًا

ه���ذا ل يوجد اأيّ �سكّ اأنّ هذا الوج���دان والتّحقّق يحتاج اإلى علّة، لأنّ مناط الحتياج اإلى العلّة اإمّا 

ا(، اأو اأن نعتبر المناط هو الحدوث،  اأن يكون اأ�سل الموجوديّة، )حيث يت�سوّر المادّيّون هذا اأحيانًا

)كم���ا يت�س���وّر المتكلّمون(، اأو كالفلا�سفة يكون المناط هو الإم���كان، وطبق جميع هذه الآراء فاإنّ 

ا.  الحتياج اإلى العلّة بيّنٌ وا�سح؛ لأنّ ال�سّيء في الحدوث التّدريجيّ موجودٌ وحادثٌ وممكنٌ اأي�سًا

بناءًا علي���ه، ففي مورد الحركة، ومن باب اأنّ وجودها يعني »وج���ود الحدوث التّدريجيّ«، 

ووج���ود الحدوث ه���و عين وجود الح���ادث، فلا فرق عنده���ا اأن نقول اإنّ الحرك���ة تحتاج اإلى 

مح���رّك، اأو اأن نق���ول اإنّ الح���ادث يحت���اج اإلى مُح���دِث. ول يوجد اأيّ ماديّ يق���ول اإنّ الحادث 

ل يحت���اج اإل���ى مُحدِث؛ لأنّه في ه���ذه الحالة يكون قد اأنكر اأ�سل العلّيّ���ة. ففي قولنا اأنّ ال�سيء 

المتح���رّك - في حال حركته، وتلك الحالة ينال فيه���ا الوجود التّدريجيّ - يحتاج اإلى العلّة ل 

ا. اأمّا اأنّه هل ه���ذه العلّة هي المتحرّك نف�سه الفاقد له���ذه الحالة اأو �سيءٌ اآخر؟ فلو  �س���كّ اأبدًا
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، )كما مرّ بيانه(؛ فلا بدّ اأن تكون �سيءٌ اآخر. فثبت اأنّ  كانت هي المتحرّك نف�سه فيكون محالًا

»كلّ متحرّك يحتاج اإلى محرّكٍ غيره«. 

ل و محركس  مجوهراس ك  لأوم  مّحرم
وعندم���ا نذهب اإلى الأ�سول الأخرى، وحيث اإنّ اأ�سا����س اختلافنا معهم حول ذلك ال�سّيء 

ال���ذي ي�سمّي���ه حكماوؤنا »المح���رّك الأوّل العقليّ«، وف���ي درو�س الأ�سفار قلن���ا اأنّ هذا الأ�سل 

ماأخ���وذٌ ع���ن اأر�سطو، واإن لم يكن في كلمات اأر�سطو نف�سه اأيُّ ذك���ر لمقدّماته، ولكنّه على اأيّ 

حال مبنيّ على عدّة مقدّمات:

ا من اأنّ كلّ متحرّك يحتاج اإلى محرّكٍ غيره.  المقدّمة الأولى: ما مرّ �سابقًا

المقدمة الثانية: اأينما وُجدت الحركة في الطّبيعة )اأي الحركات الطبيعية العامّة(، فاإنّ �سببها 

المبا�س���ر يكون ف���ي الطّبيعة نف�سها، ومن الم�ستحيل اأن توجد م���ا وراء الطّبيعة الحركة في الج�سم 

ب�س���ورةٍ مبا�س���رة، بدون اأن يكون ف���ي الج�سم نف�سه مب���داأ الحركة، فمثلاًا اإنّ الك���رة الأر�سيّة التي 

تتح���رّك، من الم�ستحيل اأن يكون هناك موج���ودٌ مجرّد، محرّكٌ لها، بدون و�ساطة القوى الطّبيعية. 

فكلّ حركةٍ، �سواءٌ كانت طبعيّة اأو اإراديّة، فاإنّ فاعلها المبا�سر ينبغي اأن يكون فاعلاًا طبيعيًّا. 

المقدّم���ة الثّالث���ة: اإنّ كلّ اأمرٍ طبيعيٍّ وج�سمانيّ في هذا العالم هو متحرّكٌ، ول يخلو من 

اأيّ نوعٍ من اأنواع الحركة.

المقدّم���ة الرّابع���ة: اإنّ العلّ���ة الموج���دة للحركة ل تنف���كّ عنها، وب�سكلٍ ع���ام، يكون للعلّة 

الموجِدة لأيّ �سيء معيّةٌ مع ذلك ال�سّيء ول تنفكّ عنه. 

المقدّم���ة الخام�س���ة: اأنّ جمي���ع المتح���رّكات ينبغ���ي اأن تنته���ي اإلى مح���رّكٍ ل يتحرّك، 

والتّ�سل�سل محال.

هذه هي الأ�سول والمقدّمات التي اأقيم عليها برهان المحرّك الأوّل العقلي.

ق�سيّة المحرّك الأوّل الأر�سطوئي هي في الواقع اإثبات ما وراء الطّبيعة عن طريق الحركة، 

وق���د كان الهمّ الأكبر عند الماديّين في اعتبار التّ�ساد علّة الحركة، من اأجل اأن ي�سقطوا هذا 

البرهان عن قابليّة اإثبات ما وراء الطّبيعة. 

ويمك���ن تقري���ر المقدّمة الثّالثة ب�سكلٍ اآخ���ر، فنحن غير ملزمين ب���اأن ن�سلك هذا الطّريق 

ا؛ لأنّ الج�سم متغيّر  ا اأو ج�سمانيًّا، ينبغي اأن يكون متحركًا القائل باأنّ كلّ �سيءٍ �سواء كان ج�سمًا
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ومتحرّك، كلّا، فل�سنا ب�سدد تناول كلّ �سيء، بل اإنّنا ناأخذ الطّبيعة بعنوان اأنّ علّة الحركة هي 

ورة: الج�سم، ونعر�س المطلب بهذه ال�سّ

ا؟ لو اأنّ ال�سّيء كان علّة تغيير �سيءٍ اآخر، فهل يمكن اأن يكون بنف�سه ثابتًاا؟ اأم ينبغي اأن يكون متغيّرًا

وف���ق برهان »علّة المتغيّر« فمن المح���ال اأن تكون علّة المتغيّر ثابتة؛ فال�سّيء الذي يكون علّة 

ا؛ لأنّ هذه العلّة اإمّا اأن تكون علةًا تامّة اأو ل، فاإذا  التغيّر في �سيء اآخر ينبغي اأن يكون بنف�سه متغيّرًا

كان���ت علّةًا تامّة فينبغي اأن تحوز على جميع مرات���ب الحركة، ويجب اأن تجتمع كلّ مراتب الحركة 

فيها. فطبق برهان اأنّ علّة المتغيّر متغيّر، فاإنّ القوّة الموجودة في الطّبيعة يجب اأن تكون متغيّرة، 

وبعده���ا ننقل الكلام اإل���ى العلّة التي اأوجدت التغيّر في تلك القوّة، ف���اإذا كانت تلك العلّة هي علّة 

ا فيجب اأن تكون متغيّرة كذلك، وفي النّهاية ينبغي الو�سول اإلى متغيّرٍ يكون التغيّر في  التغيير اأي�سًا

ذاته. اإذاًا، ينبغي اأن يكون في العالم حقيقة يكون التغيّر عين ذاتها، ولي�ست علّة تغيّر ذلك ال�سيّء 

المتغيّر، بل هي علّة ذاته، ويكون جعل ذلك على نحو الجعل الب�سيط، ويتمّ انتزاع التغيّر منها. 

بناءًا عليه، ي�سبح للمحرّك الأوّل مفهومٌ اآخر غير ما يت�سوّره الفرنجة؛ فهم يت�سوّرون اأنّ 

مفه���وم المحرّك الأوّل وحاجة الطّبيعة اإلى مح���رّكٍ ما ورائيّ، هو على هذا النّحو الذي تكون 

الطّبيع���ة مثل جهازٍ اأو منظّمةٍ ومثل م�سنعٍ جاه���زٍ للعمل، وهو ينتظر اأن ي�سغط اأحدهم على 

زرٍّ لت�سغيل���ه، ويكون دور المحرّك الأول هو مثل هذا الذي ي�سغط على الزرّ فيتحرّك الم�سنع 

ويعم���ل وي�ستمرّ بذاته. وي�سبّهون المحرّك الأوّل ب���ذاتٍ �ساكنةٍ تعطي الحركة والتّغيير، وتكون 

علّة الحركة العار�سة هي الطّبيعة. 

ولكنّ المحرّك الأوّل بنظر الإلهيّين لي�س له مثل هذا المفهوم، بل اإنّه بهذا المعنى محال، 

، مثل ال�سغط على ذلك الزرّ.  ويكون تدخّل ما وراء الطّبيعة في الطبيعة بهذا النّحو م�ستحيلاًا

ا في عين التغيّر، وترجع كلّ  بل اإنّ معنى المحرّك الأوّل بنظر الإلهيّين هو اأنّه يوجد ويخلق ذاتًا

التغيّرات في الطّبيعة اإلى تلك الذّات، ل اأنّ المحرّك الأوّل يوجد الحركة في تلك الذّات؛ ومن 

هنا يتّ�سح اأنّ برهان المحرّك الأوّل لو طُرح ب�سكلٍ �سحيح، لأو�سلنا اإلى الحركة الجوهريّة. 

فقوله���م المف�سّ���ر لحركة الطّبيعة بالطّبيع���ة نف�سها، �سواءٌ عن طري���ق التّ�ساد الذي نعدّه 

عام���لاًا خارجيًّا بنظرنا اأو عن طريق القوى الطّبيعيّ���ة المتّحدة مع ذلك ال�سّيء، هو قولٌ غير 

�سحيح ول يمكن اأن يف�سّر حركة الطّبيعة. 
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فن�ستنت���ج م���ن هذا الكلام الذي يطلقون���ه بدون تعقّل اأنّ الوجود م�س���اوٍ للحركة، في حين 

ا، اإنّ اأ�سل  اأنّ مطل���ق الوجود اأولًا ل ي�ساوي الحركة، واإنّم���ا فقط الطّبيعة هي المتحرّكة. وثانيًا

تحرّك الطّبيعة ل يمكن تف�سيره اإلّ بما وراء الطّبيعة، ول يمكن اأن يكون تف�سيره وفق فل�سفتهم، 

يرورة«، هو اأنّ كل  ول ي�سل الدّور اإلى كون التّ�ساد هو العلّة؛ لأنّ معنى »الطّبيعة م�ساوية لل�سّ

عال���م الطّبيع���ة في حالة حركةٍ واأيّ �سيءٍ نفتر�سه ثابتًاا هو �سنيع���ة اأذهاننا. ولو قلنا مثلاًا اإنّ 

ه���ذه البرتقالة كانت موجودةًا قبل لحظة، فذلك من جهة اأنّنا كنّا نعلم بها وحيثيّة ذات العلم 

هي الثّبات، فهي ثابتةٌ في ذهننا، غير اأنّها في الواقع وبكلّ وجودها تختلف في كلّ اآنٍ عن الآن 

ال�سّابق. وبالطّبع، يوجد بين مراتب وجودها وحدةٌ اتّ�ساليّة. 

بن���اءًا عليه، فاإنّ عالمنا في حالة حدوثٍ دائم، وم���ن الوا�سح اأنّه يحتاج اإلى علّةٍ ماورائيّة. 

ا ثمّ  ا مطلقًا وم���ن اأجل المزيد م���ن الإي�ساح نفر�س اأنّ العالم لم يكن من الأ�سا����س وكان عدمًا

ا، فهل يحتاج اإلى العلّة اأم ل؟ فلا �سكّ اأنّه يحتاج؛ فما  �سار دفعةًا واحدة وفي اآن واحد موجودًا

؟
)1(

الفرق عندها بين الحدوث في الآن والحدوث الدّائم

 لااتر ض الى يرهعن »المحرّك الأوّل«)2(
قي���ل باأنّ عل���م الفيزياء الحديث يرف����س احتياج الحرك���ة اإلى محرّك، فم���ا تعارف عليه 

الأر�سطوي���ون اأنّه محرّك هو غير م���ا تعارف عليه العلم الحديث اأنّه مح���رّك. وقد علمنا باأنّ 

التجرب���ة العلميّ���ة اأثبتت باأنّ علاق���ة الحركة بالعلّ���ة الخارجيّة تدرَك من خ���لال الحركة في 

الموجود المتحرّك، في حين اأنّ العلّة التّامّة في حركة الج�سم من النّاحية الفل�سفيّة كامنة في 

ا  ذات الج�س���م، واإنّ العلّة الخارجيّة لها اأثرٌ، لكنّه غير مبا�سر. فبرهان اأر�سطو اإن لم يكن تامًّ

فلا بدّ اأنّ عدم تمامه ب�سبب �سيء اآخر غير ما ثبت في علم الفيزياء. اإنّي ل اأتعقّل �سدور هذا 

الكلام من اأر�سطو من اأنّه قال بحاجة المتحرّك اإلى محرّك، واأنّ لهذا المحرّك علّة خارجيّة 

م�ستقلّ���ة عن الج�سم، لياأتي ابن �سينا ونيوتن فيعتر�سا علي���ه، ونحن نكتفي بهذا المقدار من 

البيان لأنّ الدّخول في ذكر البراهين الفل�سفيّة يطيل بنا المقام. 

)1( نقدى ير مارك�سي�سم، مجموعة اآثار ا�ستاد �سهيد مطهري، ج13، چاب چشم  1480، )فار�سي( ترجمة ال�سيّد عبّا�س 
نورالدّين. 

)2( التوحيد، �س 286 - 287)بت�سرّف(.
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 مّفعهيم  مر يسس

الحرك���ة؛ هي ظاه���رة عامّة ل يخلو منه���ا اأيّ كائن في اإطار العال���م المح�سو�س الذي    1

نعرفه. ويوماًا بعد يوم يتمّ التاأكّد اأكثر من اأنّه ما من ذرّة اأو جُزَيْئ في الذرّة اإل وهو في 

حركة دائمة.

الحركة في ا�سطلاح الفلا�سفة ما يعمّ اأنواع الحركة، بل اإنّ كلّ تغيّر وتحوّل في ال�سّيء    2

هو في نظر الفيل�سوف حركة، �سواء كان ذلك التغيّر في الكمّ اأم الكيف اأم الجوهر.

هناك �سياغة لبرهان المحرّك الأول تقوم على خم�سة اأ�سول هي:   3

الحركة تحتاج اإلى محرّك.  -

الحركة والمحرّك متزامنان؛ اأي ي�ستحيل انفكاكهما زمانيًّا.   -

ا، واإمّا اأن يكون ثابتًاا.  كلّ متحرّك، اإمّا اأن يكون متحرّكًا  -

كلّ موجود ج�سمانيّ هو متغيّر ومتحرّك.   -

التّ�سل�سل في الأمور المترتّبة غير المتناهية محال.  -

النتيجة: تنتهي �سل�سلة الحركات اإلى محرّك غير متحرّك. 

الحرك���ة لي�ست �سوى الحدوث التّدريجيّ؛ بناءًا علي���ه، ففي مورد الحركة، ومن باب اأنّ    4

وجوده���ا يعني »وجود الحدوث التّدريج���يّ«، ووجود الحدوث هو عين وجود الحادث، 

فلا فرق عندها اأن نقول اإنّ الحركة تحتاج اإلى محرّك، اأو اأن نقول اإنّ الحادث يحتاج 

اإلى مُحدِث.

للمح���رّك الأوّل مفه���ومٌ اآخر غير م���ا يت�سوّره البع����س؛ فهم ي�سبّهون المح���رّك الأوّل    5

ب���ذاتٍ �ساكنةٍ تعطي الحركة والتّغيير، وتكون علّة الحركة العار�سة هي الطّبيعة. ولكنّ 

ا في عي���ن التغيّر، وترجع كلّ  المح���رّك الأوّل بنظ���ر الإلهيّين هو اأنّ���ه يوجد ويخلق ذاتًا

التغيّرات في الطّبيعة اإلى تلك الذّات.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس التاسع عشر

 الفطرة 

تدل على وجود الله

يبيّن معنى الفطرة وكيف تعد ظاهرة اإلهية.   1

ي�ستدل بالفطرة على وجود الله.   2

يعدّد اأهم مظاهر وتجليات الفطرة الإن�سانية.   3





تّهيت
يثب����ت هذا الطّريق وجود الله تعالى من وجود الإن�سان نف�سه، ومعنى ذلك ما قيل: اإنّ 

الإح�سا�����س بوجود الله موجودٌ في الإن�سان وفي فطرت����ه، وهذا الإح�سا�س يجذب الإن�سان 

نح����و الله تعالى، ذلك اأنّ مثل الله والإن�سان مثل المغناطي�س والحديد، فاإنّ هذه الجاذبة 

والرّابطة موجودة بين تلك الحقيقة - الله والإن�سان - لأنّ الطّريق طريق نف�سيّ، فبدليل 

وج����ود ه����ذه الجاذبة تكون تل����ك الحقيقة موجودة، فلن����رَ من قال بذلك، وم����ا هو المراد 

.
)1(

منه

ذكرن���ا اأنّ الظاه���رة ، حتّ���ى ت�سلح لتك���ون �سمن مقدّم���ات الدّليل والبره���ان العقليّ 

ال���ذي يعطي نتائج يقينيّة ، ينبغي اأن يعتق���د المرء ب�سحّتها وواقعيّتها، فكيف نطمئنّ اإلى 

ك���ون مجموعة من المي���ول الإن�سانيّة اأ�سيلة وواقعية، ولي�ست مج���رّد توهّمات اأو اعتبارات 

ا في خلقة الب�سر، فتمثّل بالتالي ظاهرة وجوديّة ت�ستحقّ  ���ا اأ�سا�سيًا اجتماعي���ة، بل تُعدّ مكوّنًا

الدّرا�سة والتفكّر؟

عندم���ا ندرك اأنّ هذه الميول الفطريّة لي�ست مكت�سبة اأو م�سطنعة من قبل الب�سر، نتوقّف 

عندها كظاهرة كونيّة، ونت�ساءل: من الذي اأوجدها؟ وما هو �سرّ وجودها؟

انع والموجد، ودللة على �سفات���ه. ولنتاأمّل اأوّلًا في هذه الظّاهرة  فه���ا هنا دللة على ال�سّ

لك���ي نرى هل تنطبق عليها �سروط مقدّمات الدّليل؟ اأم هل يمكن الخد�س فيها؟ ولمن ت�سلح 

هذه الظّاهرة للدّللة على الق�سيّة التي نحن ب�سددها؟

)1( التوحيد، �س 42 
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لظعهر  مفطرأ ف  حيعأ  مبشر
عندم���ا نتاأمّل في حي���اة الإن�سان و�سلوكه، نجد مجموعة من المي���ول الم�ستركة بين جميع 

النّا����س عبر الأع�سار والأم�سار، وهذه الميول ل ترتبط بالجغرافية اأو العادات اأو التّقاليد اأو 

الدّيانات اأو اللغات اأو اأيّ �سيء يميّز النّا�س؛ فاأينما جُلت في الزّمان والمكان �ستجد:

 مبحث ان  محقيقس)1(
اأنّ ه���ذه الميول، والتي قلنا اأنّها ت�سمّى »بالمقدّ�س���ات«، هي اإجمالًا خم�س مقولت، اأو على 

الأق���ل نحن نعرف اإلى الآن خم�س مقولت منها. اإح���دى هذه المقولت هي مقولة »الحقيقة« 

ون�ستطي���ع اأن ن�سمّ���ي مقولة الحقيقة بمقول���ة » المعرف���ة« اأو بمقولة »اإدراك واقعيّ���ة العالم«، 

والمق�س���ود اأنّ مي���لاًا كهذا موجود ف���ي الإن�سان، المي���ل لك�سف الواقعيّات عل���ى ما هي عليه، 

اإدراك حقائق الأ�سياء كما هي. الإن�سان يريد اأن يفهم العالم والوجود والأ�سياء كما هي، من 

الأدعية المن�سوبة اإلى النبيّ الأكرم: »اللهم، اأرني الأ�سياء كما هي«.

 اإنّ ه����دف ما ي�سمّى با�سم » الحكم���ة« و«الفل�سفة« هو في الأ�سا�س هذا الأمر. اإذا كان 

ا وراء الفل�سفة؛ فذل����ك لأجل هذا الح�سّ، وهو اأنّ����ه اأراد اإدراك  الإن�س����ان قد �سع����ى اأ�سا�سًا

الحقيق����ة ومعرف����ة حقائق الأ�سياء. ونح����ن ن�ستطيع اأن ن�سمّي هذا الح�����سّ اأو الميل با�سم 

»الح����سّ الفل�سف���يّ«، واإن �سئت����م ف�سمّوه »البحث ع���ن الحقيقة« اأو »مقول���ة الحقيقة« اأو 

»المقولة الفل�سفية« اأو »مقولة المعرفة«. هناك جملة يعرّف من خلالها اأبو علي �سينا 

- وهو اأقدم من ا�ستخدم هذا التّعبير- الفل�سفة بغايتها ونتيجتها، حيث يقول: »�سيرورة 

ا عقليًاا م�ساهيًاا للعالم العيني«؛ اأي اإنّ النتيجة النّهائية للتّفل�سف هي في  الإن�سان عالمًا

ا بالعالم العينيّ؛ اأي اأن ي����درك هذا العالم العينيّ  ����ا �سبيهًا ا عقليًا اأن ي�سي����ر الإن�سان عالمًا

ورة العقلية لذاك العالم.  ا؛ اأي اأن ي�سبح ال�سّ كم����ا هو عليه، ث����مّ اأن ي�سير هو نف�سه عالَمًا

م�ساأل����ة الحقيقة هذه اأو البح����ث عن الحقيقة هي براأي الفلا�سف����ة ذلك الكمال النّظري 

للاإن�س����ان، والإن�س����ان يريد بح�سب الجبّلة وبالفطرة اأن ي�ستح�س����ل على الكمال النّظري؛ 

)1( مطه���ري، مرت�س���ى، الفط���رة، موؤ�سّ�سة البعث���ة، ترجمة جعفر �س���ادق الخليلي، الطبعة الثاني���ة، 1992م. �س 57 -61 
.)بت�سرف: تعديل في الترجمة(.
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اأي اأن ي����درك حقائ����ق العالم، مثل هذا الميل للو�سول الى حقائ����ق العالم موجودٌ لدى كلّ 

اإن�سان.

وت���رون اأي�سا في علم النّف����س يطرحون هذا الح�سّ با�سم »ح�سّ البح���ث عن الحقيقة« اأو 

»ح����سّ البحث«، فعندما يطرح���ون الم�ساألة على �سعيدٍ وا�سعٍ ي�سّمونها ح�سّ البحث«، ويقولون 

اإنّها ذلك الأمر الموجود حتى عند الأطفال.

ة المعروفة عن اأبي ريحان البيروني حيث كان في مر�س موته، وكان  لعلّك���م �سمعتم الق�سّ

ا باتّجاه القبلة،  ل���ه جارٌ فقيه، ح�س���ر الجار لعيادة اأبي ريح���ان، فوجده في الفرا�س، متم���دّدًا

ولم يكن قد بقي من عمره �سيء، �ساأله اأبو ريحان عن م�ساألة في باب الإرث ا�ستغرب الفقيه، 

وق���ال: اأيّ وق���ت هو هذا لل�سّوؤال عن هذه الم�ساألة؟ فاأجابه اأبو ريح���ان: اأنا اأعلم اأنّي �ساأموت، 

لكنّ���ي اأ�ساأل���ك: اأن اأموت واأنا اأعلم جواب هذه الم�ساألة خي���رٌ، اأم اأن اأموت واأنا اأجهلها؟ فقال: 

ا، اأجبني،  بديه���يّ اأن تم���وت واأنت تعلمها خير، )وه���ذا نف�سه حقيقة من الحقائق( فق���ال: اإذًا

فاأجاب���ه. ويق���ول ه���ذا الفقيه اإنّني لم اأكن ق���د و�سلت اإلى المنزل بعد، حتّ���ى علا �سوت بكاء 

النّ�ساء من دار اأبي ريحان.

ا ح�سّ لدى الب�سر. الأ�سخا�س الذين ا�ستفادوا من هذا الح�سّ وحافظوا  فهذا بحدّ ذاته اإذًا

علي���ه حيًّا في نفو�سهم، ي�سلون اإلى مرحلة تكون ل���ذّة ك�سف الحقيقة بالن�سبة اإليهم اأرفع من 

اأيّة لذّة اأخرى، وبعبارةٍ اأخرى تكون لذّة العلم بالن�سبة اإليهم اأعلى من كلّ لذة.

ا، ويرجع  وك�سائ���ر الإح�سا�سات الأخ���رى، فاإنّ هذا الح�سّ يختلف في الأف���راد �سدّة و�سعفًا

ذل���ك اإلى مدى تربي���ة الإن�سان لهذا الح�سّ وتنميت���ه. فالذي يميّز الإن�سان ع���ن غير الإن�سان 

ه���ي المعرفة؛ حيث يقول الفيل�سوف الإنكليزي المعروف »�ستيورات ميل«: »اأن يكون الإن�سان 

ا  ا«؛ اأي لو دار الأمر بين اأن اأكون عالمًا ا و�سعي���دًا ���ا و�سيّ���ئ الحظّ اأف�سل من اأن يكون اأبلهًا عالمًا

ا  ���ا، ولكن م�سرورًا ولك���ن �سيّئ الح���ظّ، اأعي�س الفقر والم�سكن���ة والتّعا�سة، وبي���ن اأن اأكون اأبلهًا

ويتوفّ���ر ل���ي كلّ �سيء، فاإنّني اأرجّح ذاك على هذا: »�سقراط وحي���د خير من خنزير �سمين«. 

ه���ذا الكلام كلّه يظهر قيمة الحقيق���ة بالنّ�سبة للاإن�سان، فهل اأنّ المعرف���ة في الأ�سا�س �سوى 

الوعي والو�سول الى العالم واإدراكه؟ هذا ميلٌ، وهو من مقولة الحقيقة.
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 مّيإ  مى  مخير و مفضيلس)1(
هن���اك مي���لٌ اآخر في الإن�سان ه���و وفق التّعبي���ر ال�سّائد من مقول���ة » الخي���ر والف�سيلة«؛ 

وبتعبيرٍ اآخر هو من مقولة الأخلاق... الإن�سان يميل اإلى كثيرٍ من الأمور، فهو يميل اإلى المال 

بحك���م المنفعة والرّبح؛ لأنّ المال هو و�سيلة ت�ستطيع رف���ع حوائجه المادّية. ميل الإن�سان الى 

المنفع���ة �سببه »محورية النف�س«؛ اأيّ اإنّ الن�سان يميل ويجذب اإلى نف�سه الأ�سياء التي تحقّق 

له ا�ستمرار حياته وبقائها )بالطبع، ميل الموجود الحيّ اإلى حفظ حياته، واأيّ �سرٍّ يحوي هذا 

الأم���ر، يمثّ���ل بنف�سه اإحدى الم�سائل( ولك���ن هناك اأمور يميل اإليها الإن�س���ان ل لوجود منفعةٍ 

فيه���ا، بل لأنّها ف�سيلة وهو »الخير العقاني« اأمّا المنفعة فهي الخير الح�سّي.«الف�سيلة« هي 

كمي���ل الن�سان اإلى ال�سدق بما هو �سدق، وكميله اإل���ى التّقوى والطّهارة، وفي المقابل النفور 

من الكذب.

ا، اإنّ الميول التي هي »ف�سيلة« على نوعان فبع�سها فرديّ وبع�سها الآخر اجتماعيّ.  عمومًا

»الف���رديّ« منهام���ن قبيل الميل اإلى النّظم والن�سباط والميل ال���ى التّ�سلّط على النّف�س، وهو 

ما ن�سمّي���ه »مالكيّة النّف����س«، وكثيرٌ من مفاهيم الأخلاق الفرديّة الأخ���رى، كال�سّجاعة التي 

هي بمعنى قوّة القلب، والتي هي مقابل الجبن، ل قوّة الع�سد التي لي�ست من مقولة الأخلاق. 

و»الجتماعي���ة« م���ن قبيل المي���ل الى التّعاون، وم�ساع���دة الآخرين، والقي���ام بعملٍ اجتماعيّ 

ا مع  جماع���يّ، والمي���ل اإلى الإح�سان وعم���ل الخير، والميل اإلى الفداء )ال���ذي ل يتلاءم مطلقًا

منط���ق المنفع���ة؛ لأنّ الفداء يعني التّ�سحي���ة بالنّف�س، وحتّى بال���رّوح(، والميل الى الإيثار {

ا على  ���ا اآخ���رًا  اأن يق���دّم الإن�س���ان �سخ�سًا
)2(

ئې ئې ئى ئى ئى ی یی}
نف�س���ه ب�سيء في الوقت الذي يكون في منتهى الحاجة اإلى ذلك ال�سيء {ٺ ٿ ٿ 

. )3(
ٿ ٿ ٹ ٹ ٹ ٹ ڤ ڤ ڤ ڤ ڦ ڦ ڦ ڦ ڄ}

ا المي���ل الى الف�سيل���ة، اأو الميول الأخلاقيّة، اأو بتعبير اآخ���ر الميول التي هي من مقولة  اإذًا

. الف�سيلة والخير الأخلاقي موجودة في الإن�سان عموماًا

)1( الفطرة، �س 61 - 62. )بت�سرف: تعديل في الترجمة(.
)2( �سورة الح�سر، الآية 9.

)3( �سورة الإن�سان، الآيتان 8 و 9.
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 مّيإ  مى  مجّعل و محسن)1(
���ا، ول يوجد  الثال���ث مقول���ة الجمال، يوجد ف���ي الن�سان ميلٌ اإل���ى الجمال والح�سن مطلقًا

�سخ����سٌ خالٍ من الح�س���ن، فعندما يلب�س الإن�سان الثياب ي�سعى ق���در الإمكان الى جلب حالة 

الة، فما هو الغر�س المبدئيّ الذي بنيت  اأجمل لنف�سه )يجمّل غرفته(. لحظوا معي هذه ال�سّ

لأجل���ه؟ لأجل اجتماع التلامذة واأولياء اأمورهم والإب���لاغ عن الإنجازات والخطابة، وخلا�سة 

الأم���ر للاجتماع العام. فاأن تكون ال�ستائر على هذه ال�ساكلة اأو تلك ل ارتباط له بالغر�س من 

بنائه���ا، فهل اأنّه �سيو�سل ال�س���وت مثلاًا بنحو اأف�سل؟ كلّا، ولكن هذا الأمر بحدّ ذاته مطلوب 

ا له مو�سوعية بالن�سبة له. فعندما يبني بن���اءًا فاإنّه يبنيه بالدرجة  للاإن�س���ان، فالجم���ال اأ�سا�سًا

ا  الأول���ى من اأج���ل حفظ نف�سه من الحرّ والبرد واللّ�سو�س واأمثال ذلك، لكنّه يخلط ذلك دومًا

ا اأن يك���ون منظر ذلك المبن���ى واأثاثه و�سجّاده  بح����سّ الجم���ال الموجود لدي���ه؛ اأي يريد دائمًا

ا فاإنّه يلتذّ لروؤيته،  ا رقراقًا . وهو يحبّ مظاهر جمال الطبيعة، فحيثما يرى م���اءًا �سافيًا جمي���لاًا

كما اأنّه يلتذّ بمنظر ال�سماء والأفق، والجبال و...

وكذل���ك الحال بالنّ�سبة لم�ساألة الفنّ، التّ���ي تمثّل بذاتها خلق نوع من الجمال، اأ�سموه منذ 

القدم ب� »ال�سنائع الم�ستظرفة«. 

قيس و لإيت ع)2(
م
 مّيإ إمى  مخلا

اأحد الميول الفطريّة، هو الميل اإلى الخلّاقية والإبداع، وهو اأنّ الإن�سان يريد اأن يخلق واأن 

يوج���د ال�سيء الذي لم يكن... �سحيحٌ اأنّ الن�سان ق���د بادر اإلى ال�سناعة والخلّاقية والإبداع 

ا للاإن�سان،  م���ن اأج���ل تاأمين حاجات حياته، لكن مثلما كان العلم و�سيل���ةًا للحياة، وفي اآن هدفًا

كذلك كانت الخلاقية. هناك م�ساألة مطروحة اليوم، هل العلم هو لأجل العلم اأم لأجل الحياة؟ 

والج���واب: كلا الأمرين معاًا؛ فالعلم وفق تعبير طلبة العل���وم الدّينية مطلوبٌ بالذّات بالن�سبة 

ا لكونه و�سيلةًا لحلّ  للاإن�س���ان؛ ومطلوبٌ بالغير على ال�سواء؛ اأي اإنّ العلم مطل���وب لذاته، واأي�سًا

م�سكلات الب�سر. فمن حيث اإنّه علم وك�سفٌ للحقيقة فهو مطلوب بالذات، ومن حيث اإنّه يمثّل 

)1( الفطرة، �س 62 - 63. )بت�سرف: تعديل في الترجمة(.
)2( )م. ن(، �س 63- 64. )بت�سرّف: تعديل في الترجمة(.
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ا فهو مطلوب بالغير. القدرة وو�سيلة لحلّ م�سكلات الحياة لمن يكون عالمًا

ا كذلك، لقد خبرتم اأنتم هذا الأمر بنحوٍ اأف�سل في التّلامذة، وتعلمون  والخلّاقيّة هي اأي�سًا

ا ما ويوجده ي�سعر بال�سّرور والف���رح، ويبعث ذلك فيه الثّقة  كي���ف اأنّ الطّف���ل حينما يخلق �سيئًا

ا« وينجزه فاإنّ���ه يُ�سرّ ويريد اأن يكون من الذين اأوجدوا  بالنّف����س، فعندما تعطونه »عماًا يدويًّ

ا. �سيئًاا جديدًا

ب�س���كل عام، البتكار من اأي قّ�سم كان، هو بذاته خلق. اأنتم تتحدّثون عن اأفرادٍ مبتكرين، 

ا. من الممكن  تقول���ون مثلاًا ف���ي مهنة التدري�س ال�سخ�س الفلاني مبتكر؛ اأي اإنّ���ه يخلق اأ�سلوبًا

اأن يمل���ك بع�س الأفراد هذه القدرة على خلق الأ�سلوب. ففي الم�ساريع الجتماعية، وم�ساريع 

حفظ الدولة، وم�ساريع بناء المدن، وفي الأمور التي ينبغي مثلاًا لبلدية اأن ت�سمّمها وتبتكرها، 

وفي المخطّطات وتاأليف الكتب، )البع�س يكونون مبتكرون والبع�س الآخر مقلّدون(، ترون اأنّ 

ا من الكتب تتمتّع بطبيعة تقليديّة �سرفة، في المثل المعروف يقولون ي�ستن�سخون الكتب  كثي���رًا

المطبوع���ة ثم يعيدون طباع���ة الم�ستن�سخ ثانية؛ اأي اإنّهم يكتبون ال���كلام الذي قد اأخذوه من 

الكتب الوا�سعة النت�سار، وير�سلون به ثانية للطباعة، من البديهيّ اأنّه ل ابتكار في هذا العمل، 

لكن يوجد اأفراد كُتبها هي البتكار، هي الخلق والإيجاد، وهذا الميل للخلّاقيّة موجود في كلّ 

اإن�سان.

واأرف���ع م���ن هذا كلّه ما يتعلّق بالنّظريات؛ يبتكر �سخ�سٌ نظريّة وبعد ذلك يثبتها، ثمّ يقبل 

الآخ���رون نظريّته، هذا بذاته نوع م���ن القدرة والخلق، كذلك ال�سّخ����س الذي خلق »الحركة 

ا اأنتم ملتفتون اأنّه  الجوهري���ة« بعنوانها نظرية، ثمّ اأثبتها، والآخ���رون يقولون بالتّباع... طبعًا

ا - كحافظ  ا، فال�سخ�س الذي يبتك���ر �سعرًا ق���د تجتمع بع����س الأمور في مقولتين اأو ث���لاث معًا

���ا، اأي اإنّه قد اأر�سى  مث���لاًا - يك���ون قد قام بعملي���ن في اآن واحد، اأحدهما اأن���ه قد »خلق« �سيئًا

، فيكون بذلك قد اأر�سى ح�سّ  ا جميلاًا ، �سعرًا ح����سّ الإب���داع لديه، والآخر هو اأنّه قد خلق جمالًا

الجم���ال وح�سّ البحث عن الحقيقة؛ ف���لا يوجد منافاة اأن يدخل �سيء �سمن عدّة مقولت في 

اآن واحد.
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 معشق و معبعجأ)1(
المقول���ة الخام�س���ة هي مقول���ة ن�سمّيه���ا الآن با�سم »مقول���ة العب���ادة« اأو »مقول���ة الع�سق 

والعب���ادة«. نعود اإل���ى كلامنا الأوّل، وهو اأنّه ل يوجد في العالم اأيّ موجودٍ يحتاج اإلى التّف�سير 

والتّو�سي���ح كالإن�سان؛ لأنّه تُ�ساهَ���د فيه اأ�سياء ل تُ�ساهَد في غي���ره، وتُ�ساهَد تعقيدات ل يكون 

، بل هي معّقدة ب�سكل ا�ستثنائيّ؛ لهذا فقد �سمّوا الن�سان »بالعالم  تو�سيحها وتف�سيرها �سهلاًا

غير، بل يقولون اإنّ  ال�سغير«فه���و بذاته عالمٌ. العرفاء ل يقبل���ون اأن يكون الإن�سان العالم ال�سّ

غير، والإن�سان ه���و العالم الكبير؛ ففي الإن�س���ان اأ�سياء كثيرة تحتاج  العال���م ه���و الإن�سان ال�سّ

ال���ى التّف�سير، وهذه الفترا�سات ال�سّاذجة ب�س���اأن مو�سوع الإن�سان هي ا�ستباهٌ كبير. لقد وقع 

الجميع في هذه الفترا�سات ال�سّاذجة، المو�سوع الذي يحتاج اإلى اأن ن�سرحه اأكثر هو م�ساألة 

»الع�سق والعبادة« وفي الواقع، هو م�ساألة »الع�سق« هذا الع�سق نف�سه هو ظاهرة �سعبة وفريدة 

ا اإل  في الإن�سان تحتاج اإلى التّف�سير بكثرة على �سعيد الع�سق. البع�س لم يرَ في الع�سق اأ�سا�سًا

ا م���ن مقولة ال�سّهوة، وقالوا اإنّه هو هيجان الغري���زة الجن�سية، ول �سيء غير ذلك؛ اأي اإنّ  اأم���رًا

مبداأه هو الغريزة الجن�سيّة، ومنتهاه كذلك.

هن���اك نظرية اأخرى، ترى اأنّ م�ساعر الع�سق تب���داأ من الغريزة الجن�سية وتكت�سب لنف�سها 

الحالة الرّوحانيّة.

وتوجد نظرية اأخرى تعتقد من الأ�سا�س بنوعين من الع�سق، ع�سق ج�سماني له من�ساأ وغاية 

ا روحانيّة. ج�سمانية، وع�سق روحاني له من البداية من�ساأ روحاني، وغايته اأي�سًا

ا للعبادة، بل وكلّ ع�سقٍ عندما ي�سل اإلى مرحلة  ا حينما ت�سير تواأمًا م�ساألة الع�سق خ�سو�سًا

ا( ي�سل اإلى مرحل���ة العبادة، اأيّ اإنّ  الع�س���ق الواقع���يّ )اأي يجب و�سع ح�ساب ال�سّه���وات جانبًا

هذي���ن الأمري���ن ل يقبلان في الواق���ع التّفكيك عن بع�سهما بع�ساًا. عل���ى كلّ حال فاإنّ م�ساألة 

الع�س���ق والعبادة في الإن�سان ه���ي م�ساألة تحتاج اإلى الكثير من التحلي���ل والتف�سير والتو�سيح 

وال�سرح؛ يجب البحث من اأين ين�ساأ في الواقع؟ 

)1( الفطرة، �س 64 - 80. )مخت�سر وبت�سرّف(.
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هل هذا الكلام الذي ن�سب منذ القِدَم اإلى اأفلاطون والذي ي�سمّونه ب� »الع�سق الأفاطوني« 

�سحيح؟ هل يوجد حقيقة من�ساأ غير ج�سماني وغير ماديّ للع�سق في الإن�سان؟ وهل اإنّ الع�سق 

ا في الن�سان؟ واإذا كان موجودٌ، فما هو؟  الروحاني موجودٌ اأي�سًا

ينبغ���ي اأن اأو�سح م�ساألة وهي اأنّه يوجد اأر�سية لدى الإن�س���ان ل�سيء ن�سمّيه »الع�سق«، وهو 

اأم���رٌ مح�سو�سٌ بكثرة. فالع�س���ق هو اأمرٌ اأرفع من المحبّة؛ المحبّ���ة بالم�ستوى العادي موجودة 

ف���ي كلّ ان�س���ان، توجد في النا�س اأنواع من المحبّة، كالمحبّ���ة التي يجدها كلٌّ من ال�سديقين 

ف���ي نف�سه للاآخر، والمحبّة التي يجدها المريد في نف�سه لمراده، والمحبّة ال�سائدة الموجودة 

بي���ن الأزواج، والموجودة بين الوالدين والأولد. هذه الأر�سي���ة، والتي ي�سمّونها عادةًا الع�سق، 

ا للمحبّة  ا في الإن�سان، وهي حالة كهذه )تظهر في الإن�سان( واأثرها اأنّها، وخلافًا موجودةٌ اأي�سًا

العادية، تُخْرِج الإن�سان من و�سعيّته المعتادة، ت�سلبه النوم والطعام، وتح�سر اهتمامه بذلك 

ا من التوحّد والوحدة فيه يقطعه عن كلّ �سيء، ويلفته اإلى �سيءٍ واحدٍ  المع�سوق؛ اأي توجد نوعًا

فقط، بحيث ي�سير هذا ال�سيء كلّ ما يمّت اليه ب�سلّة.

ل���م ت�ساه���د حالة كهذه في الحيوان���ات. العلائق لدى الحيوانات ف���ي اأق�سى حدودها هي 

بم�ست���وى علائق يملكها النا�س تجاه اأبنائهم، اأو الأزواج تجاه اأزواجهم في حال الغيرة، حيث 

ينح���ازون ويحام���ون عنهم، و�سائر ما يكنّون���ه فهو يظهر بنحو اأو باآخر ف���ي الحيوانات اأي�ساًا. 

، لقد �سكّلت ماهيّة هذه  ا. حقيقةًا ة بالإن�سان اأ�سا�سًا اأمّ���ا هذه الحالة وبه���ذا ال�سّكل فهي مخت�سّ

�سة في »الع�سق«؛  الحال���ة بذاته���ا اأحد مو�سوعات الفل�سف���ة، فلاأبي علي �سينا ر�سال���ة مخ�سّ

�س الملا �سدرا في كتاب الأ�سفار، و�سمن ق�سم الإلهيات �سفحات عديدة،  وكذل���ك لقد خ�سّ

م���ا يقارب الأربعين �سفحة، لتف�سير ماهيّة الع�س���ق؛ كما اإنّ ق�سية الع�سق تحلَّل اليوم في علم 

»التّحليل النّف�سي« ويُ�ساأل عن ماهيّة هذه الحالة لدى النا�س.

كانت هذه مجموعة من الميول التي ثبت لدينا اأنّها فطرية اأ�سيلة ت�سكّل �سخ�سيّة الإن�سان 

الأ�سا�سيّ���ة الت���ي ل تتدخّل في بنائها اأو اإيجادها اأيادي الب�سر مهما تنوّعت اأو تطوّرت. فلنا اأن 

ن�ساأل عن هذه الظاهرة الأ�سيلة التي ل تختلف عن الكثير من الظواهر الوجودية، بل تفوقها 

اأهمّي���ة وتاأثي���را: من اأين جاءت الفطرة؟ وم���ن الذي اأوجدها؟ وكيف ت���دلّ على وجود الله اأو 

�سفاته؟
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 مّفعهيم  مر يسس

طريق الفطرة بخلاف الطرق الأخرى يثبت وجود الله تعالى من وجود الإن�سان نف�سه،    1

بمعن���ى اأنّ الإح�سا����س بوج���ود الله موجودٌ ف���ي الإن�سان وفي فطرته. وه���ذا الإح�سا�س 

يجذب الإن�سان نحو الله تعالى. 

عندم���ا نُ���درك اأنّ هذه الميول الفطريّ���ة لي�ست مكت�سبة اأو م�سطنعة م���ن قِبَل الب�سر،    2

انع والموجد، ودللة على  نتوقّ���ف عندها كظاهرة كونيّة، وهنا تكم���ن الدللة على ال�سّ

�سفاته.

من الأمور التي تن�سدها الفطرة هي الحقيقة والمعرفة الواقعية بالعالم والميل لك�سف    3

الواقعيّ���ات على ما هي علي���ه، واإدراك حقائق الأ�سياء كما ه���ي. واإذا كان في الإن�سان 

�سعي وراء الفل�سفة؛ فذلك لأجل هذا الح�سّ الباطني.

هن���اك ميلٌ اآخر ف���ي الإن�سان هو الميل نحو الخير والف�سيل���ة، وهي على نوعين فردية    4

واجتماعية. الفرديّ منها من قبيل الميل اإلى النّظم والن�سباط والتّ�سلّط على النّف�س، 

واجتماعية من قبيل الميل الى التّعاون، وم�ساعدة الآخرين.

مقول���ة اأخرى من مق���ولت الفطرة الإن�سانية هي حبّ الجم���ال، ففي اأعماق كل اإن�سان    5

ا، ول يوجد �سخ�سٌ خالٍ منه. ميلٌ نحو الجمال والح�سن مطلقًا

اأح���د الميول الفطريّة اأي�ساًا هو المي���ل اإلى الخلّاقية والإبداع، فالإن�سان يريد اأن يخلق    6

واأن يوج���د ال�س���يء الذي لي�س موج���ودا، والإن�سان اإنما بادر اإل���ى ال�سناعة والخلّاقية 

والإبداع بف�سل هذا الميل.

المقول���ة الأخيرة هي مقولة الع�س���ق، وهو اأمرٌ مح�سو�سٌ بكث���رة. فالع�سق هو اأمرٌ اأرفع    7

ا من التوحّد  م���ن المحبّة؛ وهي حالة تُخْ���رِج الإن�سان من و�سعيّته المعتادة، وتوجد نوعًا

والوحدة فيه يقطعه عن كلّ �سيء، ويلفته اإلى مع�سوقه فقط.





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدّرس العشرون

يتع���رّف اإل���ى العلاقة بي���ن الفطرة وح���ب الكمال    1

المطلق.

يجي���ب على بع����س الإ�س���كالت التي تط���رح حول    2

الفطرة.

يثبّت ظاهرة الفطرة لكلّ النا�س.   3

برهان الفطرة





فطرأ اشق  مكّعل  مّطلق
م���ن اأجل �سياغة دليل الفطرة �سياغةًا عقلية منطقي���ة ينبغي اأن نلتفت اإلى �سكل القيا�س 

المنت���ج. وفي ه���ذا المجال وجدن���ا الإمام الخمين���ي} اأف�سل من ا�ستط���اع اأن يعبّر عن 

ه���ذه الظاهرة العظيمة ب�سورة عقلي���ة تدلّ على اأنّ خالق الفطرة وموجدها يتّ�سف بالكمال 

المطل���ق. فالفطرة تدلّ على حي���ازة الذات الإلهية على جميع �سف���ات الح�سن والبهاء بنحو 

مطلق.

يق���ول الإم���ام الخميني} في ر�سالت���ه الم�سهورة لزعي���م التّح���اد ال�سوفياتي ال�سابق 

ميخائيل غوربات�سوف: 

»... �سي���د غوربات�س���وف، عندم���ا تعال���ى ن���داء )الله اأكب���ر( وال�سه���ادة بر�سال���ة خات���م 

، انهمرت دموع ال�سوق  الأنبي���اء  P من ماآذن م�ساجد بع����س جمهورياتكم بعد �سبعين عاماًا

م���ن عيون اأن�سار الإ�سلام المحمدي الأ�سيل كافّة، الأمر الذي األزمني باأن اأذكّركم ب�سرورة 

التفكي���ر ثاني���ة بالروؤيتين الكونيتي���ن المادّية والإلهي���ة. فالمادّيون اآمنوا ب���� )الح�سّ( معياراًا 

للمعرف���ة في روؤيتهم الكونية، واعتبروا كلّ ما هو غير مح�سو�س خارجاًا عن دائرة العلم. وتبعاًا 

لذلك، اعتبروا عالم الغيب نظير وجود الله تبارك وتعالى والوحي والنبوة والمعاد، �سرباًا من 

الأ�ساطير. في حين اأنّ معيار المعرفة في الروؤية الكونية الإلهية ي�سمل )الح�سّ والعقل(. واإنّ 

م���ا يدركه العقل يدخل في دائرة العلم، واإن لم يك���ن مح�سو�ساًا. لهذا، فالوجود ي�سمل عالمي 

الغي���ب وال�سهادة، وال���ذي يفتقد للمادّة من الممكن اأن يكون له وج���ود. ومثلما ي�ستند الوجود 

المادي اإلى )المجرّد(، فالمعرفة الح�سّية ت�ستند اإلى المعرفة العقلية اأي�ساًا.

اإنّ القراآن المجيد ينتقد اأ�سا�س التفكير المادي، ويردّ على الذين يتوهّمون عدم وجود الله 
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: {ٿ ٹ ٹ ٹ  )1( ، قائلاًا
لأنّه ل يُرى: {ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ}

. )2(
ٹ ڤڤ ڤ ڤ ڦ}

واإذا تجاوزن���ا القراآن العزي���ز والكريم وا�ستدللته ب�ساأن الوح���ي والنبوة والمعاد، اإذ تعد 

م���ن وجهة نظركم اأوّل البحث، فاإنّي ل اأرغب اأ�س���لاًا بزجّكم في تعقيدات مباحث الفلا�سفة، 

ول �سيما الفلا�سف���ة الإ�سلاميين، ولكن �ساأكتفي بذكر مثالين ب�سيطين من الممكن اإدراكهما 

فطرياًا ووجدانياًا، وبو�سع ال�سا�سة ال�ستفادة منهما اأي�ساًا.

م���ن البديه���ي اأنّ الم���ادّة والج�سم مهم���ا كانا فهما يجه���لان ذاتهما؛ فالتمث���ال الحجري 

اأو الج�س���م الم���ادّي للاإن�سان، يجهل كلّ ط���رف منه الطرف الآخر. في حي���ن ن�سهد عياناًا اأنّ 

الإن�س���ان، وكذا الحيوان، يع���ي كلّ ما حوله؛ يعلم اأين هو، وماذا يج���ري من حوله، وال�سخب 

الدائ���ر ف���ي العال���م. اإذاًا، فهناك �سي ء اآخ���ر في الإن�س���ان والحيوان فوق الم���ادّة وبمعزل عن 

عالمها، وهو باقٍ ل يموت بموت المادّة.

اإنّ الإن�سان في فطرته ين�سد الكمال بنحو مطلق، وكما تعلمون؛ اإنّ الإن�سان يتطلّع لأن يكون 

القوّة المطلقة في العالم، ولن يعباأ بقوّة ناق�سة. ولو اأنّه امتلك العالم وقيل له ثمّة عالم اآخر، 

. ومهما بلغ الإن�س���ان من العلم، وقيل له اإنّ  لرغ���ب فطرياًا في �س���مّ ذلك العالم ل�سلطته اأي�ساًا

. اإذاًا، ل بدّ اأن تكون هناك  هن���اك علوماًا اأخرى، فاإنّه يرغب فطري���اًا في تعلّم هذه العلوم اأي�ساًا

ق���وّة مطلقة وعلم مطلق كي يتعلّق بهما الإن�سان وهذا هو الله تبارك وتعالى، الذي نتوجّه اإليه 

جميعاًا، واإن كنّا نجهل ذلك... الإن�سان يريد اأن ي�سل اإلى )الحقّ المطلق( كي يفنى في الله. 

ل في وجود كلّ اإن�سان، دليل على وجود عالم  اأ�س���لاًا اإنّ ه���ذا ال�سوق اإلى الحياة الأبدية المتاأ�سّ

.
)3(

الخلود المنزّه من الموت...«

ويقول} في مو�سع اآخر:

»اإنّ م���ن الأم���ور الفطرية التي جبلت عليها �سل�سلة بني الب�سر باأكملها، بحيث اإنّك لن تجد 

ف���رداًا واحداًا في كلّ المجموعة الب�سرية يخالفه���ا، ولن ت�ستطيع العادات والأخلاق والمذاهب 

)1( �سورة البقرة، الآية 55.
)2( �سورة الأنعام، الآية 103.

)3( الخميني القائد، ال�سيّد عبّا�س نورالدين، مركز باء للدّرا�سات، الطبعة الأولى، 2012، �س 412 - 413. 
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، اإنّها »الفط���رة التي تع�سق  والم�سال���ك وغيره���ا ل يمك���ن اأن تبدّلها ول اأن تحدث فيه���ا خللاًا

الكم���ال«. فاأن���ت، اإن تجولت ف���ي جميع الأدوار التي مرّ بها الإن�س���ان، وا�ستنطقت كلّ فرد من 

الأف���راد، وكلّ طائف���ة من الطوائف، وكلّ ملّة من الملل، يجد ه���ذا الع�سق والحبّ قد جبل في 

طينته، فتجد قلبه متوجّهاًا نحو الكمال، بل اإن ما يحدّد الإن�سان ويدفعه في �سكناته وتحركاته، 

�سه، اإنّما هو نابع  وكلّ العن���اء والجه���ود الم�سنية التي يبذلها كلّ فرد في مج���ال عمله وتخ�سّ

م���ن حبّ الكمال، رغم وجود منتهى الخلاف بين النا����س فيما يرونه من الكمال؟ واأين يوجد 

الحبيب وي�ساهد المع�سوق. 

فكلٌ يجد مع�سوقه في �سيء، ظاناًا اأنّ ذلك هو الكمال وكعبة الآمال، فيتخيّله في اأمر معيّن، 

فيتوجّ���ه اإليه، فيتفانى في �سبيله تفاني العا�سق. اإنّ اأهل الدنيا وزخارفها يح�سبون الكمال في 

الث���روة، ويج���دون مع�سوقهم فيها، فيبذلون م���ن كلّ وجودهم الجه���د والخدمة الخال�سة في 

�سبي���ل تح�سيله���ا، فكلّ �سخ�س، مهما يكن ن���وع عمله، ومهما يكن مو�سع حبّ���ه وع�سقه، فاإنّه 

لعتقاده باأنّ ذلك هو الكمال يتوجّه نحوه. وهكذا حال اأهل العلوم وال�سنايع، كلٌ يرى الكمال 

في �سيء، ويعتقد اأنّه مع�سوقه، بينما يرى اأهل الآخرة والذكر والفكر غير ذلك...

 وعلي���ه، فجميعهم ي�سعون نحو الكمال. فاإذا ما ت�سوّروه في �سيءٍ موجود اأو موهوم تعلّقوا 

ب���ه وع�سق���وه. ولكن ل بُدَّ اأن نعرف اأنّه رغم هذا ال���ذي قيل، فاإنّ حبّ هوؤلء وع�سقهم لي�س في 

الحقيق���ة لهذا الذي ظنّوه باأنّه مع�سوقهم، واإنّ ما توهّموه وتخيّلوه ويبحثون عنه لي�س هو كعبة 

اآمالهم؛ اإذ لو اأنّ كلّ واحد منهم رجع اإلى فطرته لوجد اأنّ قلبه في الوقت الذي يظهر الع�سق 

ل�سيءٍ ما، فاإنّه يتحوّل عن هذا المع�سوق اإلى غيره اإذا وجد الثاني اأكمل من الأول، ثمّ اإذا عثر 

عل���ى اأكمل من الثاني، ت���رك الثاني وانتقل بحبّه اإلى الأكمل منه، ب���ل اإنّ نيران ع�سقه لتزداد 

ا�ستع���الًا حت���ى ل يعود قلبه يلق���ى برحاله في اأيّة درجة من الدرج���ات، ول ير�سى باأيِّ حدّ من 

، اإذا كنتَ تحب جمال القدود ون�سارة الوجوه، عثرت على ذلك عند من تراها  الح���دود. مثلاًا

كذلك، توجّه قلبك نحوها، فاإذا لح لك جمالٌ اأجمل، ل �سكّ في اأنّك �سوف تتوجّه اإلى الجميل 

الأجم���ل، اأو اأنّك على الأقل تطلب الثنين معا، ومع ذلك ل تخمد نار ال�ستياق عندك، ول�سان 

حال فطرتك يقول: كيف ال�سبيل اإليهما معاًا؟ ولكنّ الواقع هو اأنّك تطلب كلّ جميل تراه اأجمل، 

ب���ل قد تزداد ا�ستياق���اًا بالتخيّل، فقد تتخيّل اأنّ هناك جميلاًا اأجمل من كلّ ما تراه بعينك، في 
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م���كان ما، فيحلّق قلبك طائراًا اإلى بلد الحبي���ب، ول�سان حالك يقول: اأنا بين الجمع وقلبي في 

مكان اآخر. 

وق���د تع�سق م���ا تتمنّى. فاأنت، اإن �سمعت باأو�ساف الجنّة وم���ا فيها من الوجوه ال�ساحرة - 

حتى واإن لم تكن توؤمن بالجنّة ل �سمح الله - قالت فطرتك: ليت هذه الجنة موجودة، وليتهنّ 

كُ���نَّ من ن�سيبي! وهكذا الذين يرون الكمال في ال�سلطان والنفوذ واتّ�ساع الملك، يتّجه حبّهم 

وا�ستياقهم اإلى ذلك. فهم اإذا ب�سطوا �سلطانهم على دولة واحدة، توجّهت اأنظارهم اإلى دولة 

اأخرى، فاإذا دخلت تلك الدولة اأي�ساًا تحت �سيطرتهم، تطلّعت اأعينهم اإلى اأكثر من ذلك. فهم 

كلّما ا�ستولوا على قطر، اتّجه حبّهم اإلى ال�ستيلاء على اأقطار اأخرى، بل تزداد نار تطلّعاتهم 

، واإذا ب�سطوا �سلطانهم على الأر�س كلّها، وتخيّل���وا اإمكان ب�سط �سلطتهم على الكواكب  لهيب���اًا

الأخرى، تمنّت قلوبهم لو كان بالإمكان اأن يطيروا اإلى تلك العوالم كي يخ�سعوها ل�سيطرتهم. 

وق����س على ذلك اأ�سحاب ال�سناعات ورجال العلم، وغيرهم، وكلّ اأفراد الجن�س الب�سري، 

مهم���ا تكن مهنتهم وحِرَفهم، فهم كلّما تقدّموا فيها مرحل���ة متقدّمة، ورغبوا في بلوغ مرحلة 

اأكمل من �سابقتها، ولهذا ي�ستدّ �سوقهم وتطلّعهم. 

اإذاًا، فن���ور الفطرة قد هدانا اإل���ى اأن نعرف اأنّ قلوب جميع اأبناء الب�سر، من اأهالي اأق�سى 

رة في العالم، ابتداءًا بالطبيعيين  المعمورة و�سكّان البوادي والغابات اإلى �سعوب الدول المتح�سّ

والمادّيين وانتهاءًا باأهل الملل والنِحل، تتوجّه قلوبهم بالفطرة اإلى الكمال الذي ل نق�س فيه، 

فيع�سق���ون الكمال الذي ل عيب فيه ول كمال بع���ده، والعلم الذي ل جهل فيه، والقدرة التي ل 

تعجز عن �سيء، والحياة التي ل موت فيها؛ اأي اإنّ »الكمال المطلق« هو مع�سوق الجميع.

اإنّ جمي���ع الكائن���ات والعائل���ة الب�سرية، يقول���ون بل�سان ف�سي���ح واحد وبقلب واح���د: اإنّنا 

نع�س���ق الكمال المطل���ق، اإنّنا نحب الجم���ال والجلال المطل���ق، اإنّنا نطلب الق���درة المطلقة، 

والعل���م المطل���ق. فهل هناك في جمي���ع �سل�سلة الكائنات، اأو في عالم الت�س���وّر والخيال، وفي 

كلّ التجوي���زات العقلي���ة والعتبارية، كائن مطلق الكمال ومطل���ق الجمال، �سوى الله تقدّ�ست 

اأ�سم���اوؤه، مب���داأ العالم جلّت عظمته؟ وه���ل الجميل على الإطلاق ال���ذي ل نق�س فيه اإلّ ذلك 

المحبوب المطلق؟

في���ا اأيّه���ا الهائمون ف���ي وادي الح�س���رات، وال�سائعون في �سح���اري ال�سلالت ب���ل اأيّتها 
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الفرا�س���ات الهائم���ة ح���ول �سمع���ة جم���ال الجميل المطل���ق، ويا ع�سّ���اق الحبي���ب الخالي من 

العي���وب والدائم الأزل���ي، عودوا قليلاًا اإلى كت���اب الفطرة، وت�سفّحوا كت���اب ذاتكم، لتروا اأنّ 

قل���م ق���درة الفطرة الإلهية ق���د كتب في���ه: {ۀ ہ ہ ہ ہ ھ 

.
)1(

ھ}
)2(  ه���ي فط���رة التوجّ���ه نح���و المحبوب 

 فه���ل اإنّ {ۆ ۆ ۈ ۈ ۇٴ ۋۋ}

المطل���ق؟ وه���ل اإنّ الفطرة التي ل تتب���دّل {ۅ ۅ ۉ ۉې} هي فط���رة المعرفة؟ فاإلى 

مت���ى توجّ���ه هذه الفطرة الت���ي وهبك الله اإياها نح���و الخيالت الباطلة، نح���و هذا وذاك من 

المخلوق���ات لله؟ اإذا كان محبوب���ك هو ه���ذا الجمال الناق�س والكم���الت المحدودة، فلماذا 

عندم���ا ت�س���ل اإليها يبقى ا�ستياقك ملتهّب���اًا ل يخمد، بل يزداد وي�ست���دّ؟ تيقّظ من نوم الغفلة 

وا�ستب�س���ر فرحاًا باأنّ ل���ك محبوباًا ل يزول، ومع�سوقاًا ل نق�س فيه، ومطلوباًا من دون عيب، واأنّ 

)3( ، واأنّ محبوبك ذو 
لك مق�سوداًا يكون نور طلعته هو النور {ہ ھ ھ ھھ}

فلى لَهِبَطْتُمْ على الله«. لى الأر�سين ال�سُّ اإحاطة وا�سعة »لو دُلّيتُمْ بِحَبْلٍ اإِ

؛   اإذاًا، ي�ستوجب ع�سقك الحقيقي مع�سوقاًا حقيقياًا، ول يمكن اأن يكون �سيئاًا متوهّماًا متخيّلاًا

اإذ اإنّ كلّ موهوم ناق�س، والفطرة اإنّما تتوجّه اإلى الكمال. فالعا�سق الحقيقي والع�سق الحقيقي 

ل يك���ون م���ن دون مع�سوق، ول يكون غير الله الكامل، مع�سوقاًا تتّجه اإليه الفطرة. فلازم ع�سق 

الكم���ال المطلق وجود الكمال المطلق، وقد �سبق اأنّ عرفنا اأن اأحكام الفطرة ولوازمها اأو�سح 

. )5 )4(
من جميع البديهيات {ڭ ڭ ۇ ۇ ۆ ۆۈ}«

ا من نظام العالم ومكونات���ه. ونحن نعلم اأنّ كلّ ما كان  وعلي���ه، يك���ون ال�سيء الأ�سيل جزءًا

كذل���ك فهو ذو هدف؛ لأنّه ي�ستحيل اأن يوجد �سيء في العالم عبثاًا، والفطرة هي ع�سق الكمال 

المطلق والميل اإليه، فلا بدّ اأنّه موجود.

)1( �سورة الأنعام، الآية 79.
)2( �سورة الروم، الآية 30.
)3( �سورة النور، الآية 35.

)4( �سورة اإبراهيم، الآية 10.
)5( الإم���ام الخمين���ي، الأربع���ون حديثاًا،  ترجمة محم���د الغروي، دار التّع���ارف، الطبّعة الثاني���ة، 2012، �س 224- 228.
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وكذلك ن�ستدلّ على وجود قدرة حكيمة عظيمة وراء ظاهرة الفطرة، لأنّها ل يمكن اأن تكون 

ق���د وجدت بنف�سه���ا اأو اأوجدها النا�س؛ لأنّ فاقد ال�سيء ل يعطيه. والنا�س ل يمكن اأن يجتمعوا 

على اأمر واحد بهذه العظمة مع كلّ هذا الختلاف في الزمان والمكان والعادات والأفكار.

أةئلس وإشكعلاد
�سوؤال: اإذا كان البحث عن الله اأمرا فطريا فلما لمن يظهر كل النا�س اهتماما بهذا الأمر؟ 

لق���د اأف�س���ى القول ب���اأن البحث عن وج���ود الله اأمر فط���ري، اإلى طرح ال�ستفه���ام الآتي: 

لِ���مَ ل يُظهِر كلّ اأبن���اء الب�سر الهتمام به���ذا البحث؟! لماذا ينح�سر الهتم���ام بهذا البحث 

بالمحرومين والعاطلين عن العمل؟! لماذا ينخف�س م�ستوى الهتمام بهذا البحث كلّما تقدّم 

العلم والتطوّر المدني، و�سيطرت اهتمامات جديدة ومعا�سرة على بني الب�سر؟

الجواب: 

كان���ت الإلهي���ات ف���ي الما�سي من اأه���مّ اهتمامات الب�س���ر، اأمّا اليوم فلا نج���د موقعاًا في 

التوجيه���ات العامّة لق�ساي���ا الإلهيات، واإذا كانت موجودة فهي بمق���دار �سئيل، ممّا يدلّ على 

انخفا����س م�ستوى اهتمام الب�سر به���ذه الأبحاث. لقد مثّل ديكارت نقط���ة البداية في التحوّل 

�س ق�سماًا �سئيلاًا من  ، اإل اأنّه اأكّد ب�سراحة اأنّه خ�سّ العلمي الحديث، ورغم كونه رجلاًا متديّناًا

وقت���ه للاإلهي���ات، وكان اأغلب وقته مخ�س�ساًا للريا�سيات والطبيعي���ات. ثمّ اأخذ الهتمام بعد 

ديكارت يت�ساءل، حتى و�سل لدى بع�س ال�سعوب اإلى درجة ال�سفر. 

الإجابة على هذا ال�ستفهام تقع في نقطتين: 

اأولًا: اإنّ طريق���ة اأيّ بحث ل يلزم منها اأن ي�ستولي الهتمام به على جميع اأوقات كلّ اأفراد 

الب�سر، كما هو الحال في العلاقات الطبيعية الأخرى، فالعلاقة بالفن والجمال علاقة فطرية، 

لكنّها لي�ست الهتمام الوحيد الذي ي�ستولي على الب�سر. نعم، في مورد كلّ علاقة فطرية عامّة 

�ساًا في  ون ي���زداد اهتمامهم ب�سكل اأكبر، ويتّخذون من ه���ذه العلاقة تخ�سّ يب���رز اأفراد خا�سّ

حياتهم. 

�س جماع���ة في كلّ ع�سر بهذا الحقل،  والأم���ر ل يختلف بالن�سبة للاإلهيات، حيث يتخ�سّ

بحكم رغبتهم وترجيحهم، فيتفرّغون لدرا�سة لهذه الق�سايا، كما يبرز اأفراد اآخرون يتفرّغون 
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لدرا�سة ق�سايا الفنّ والجمال، انطلاقاًا من رغبتهم في هذا الحقل. 

ثاني���اًا: تع���دّد المي���ول الفطرية الب�سرية، فه���ي لي�ست محدودة بميل واح���د اأو اثنين. ومن 

هن���ا يف�سي الهتم���ام ببع�س هذه الميول اإل���ى خف�س م�ستوى الهتم���ام بالميول الأخرى، بل 

ي���وؤدّي اأحياناًا اإلى ن�سيانها، فالطالب يعكف برغبة و�سوق اإلى التحقيق العلمي حينما يكون في 

المحيط العلمي، اأمّا حينما يخرج من دائرة المحيط العلمي ويعود اإلى وطنه، ويهتمّ بعلاقاته 

الجتماعية وغيرها، ف�سوف ينخف�س اهتمامه العلمي، حتى ي�سل الأمر اإلى انعدام رغبته في 

المطالعة والتحقيق، رغم اأنّ الميل اإلى التحقيق والبحث ميل فطري ذاتي لدى الب�سر. 

والأمر كذلك بالن�سبة اإلى كل ميل فطري فهو يتطلّب الحثّ والتعزيز رغم فطريته. ووجود 

المنبّه���ات )اأي الأم���ور التي تلفت النظر اإلى الله( يلعب دوراًا اأ�سا�سياًا في رفع وخف�س م�ستوى 

هذا الميل. وهل هناك من ميل طبيعي ل يتاأثّر بوجوده المحفزات اأو المثبّطات؟ اأفلي�س الميل 

اإلى الطعام اأو الميل الجن�سي على هذه ال�ساكلة؟

م���ن الطبيعي جداًا اأن يكون الهتمام المادّي المعا�سر للب�سر بم�سكلاته الكثيرة وجاذبيته 

المثي���رة عاملاًا في خف�س م�ستوى الهتمام بالبح���ث والتحقيق في الأمور المعنوية. لكنّ هذه 

الهتمام���ات والم�س���كلات ل تف�سي اإلى قطع علاق���ة الب�سر نهائياًا به���ذه الم�سائل؛ فالإن�سان 

يتّجه اإلى درا�سة هذه الق�سايا ب�سوق كبير، وميل كبير حينما يتوفّر على فر�سة لذلك. على اأنّ 

التحقيق والتفكير، والتاأليف والخطاب ب�ساأن الق�سايا والأبحاث الإلهية لي�س قليلاًا في العالم 

المعا�س���ر، اإذ تحرّر في كلّ ع���ام اآلف الكتب والمقالت من قبل مئ���ات الباحثين في العالم، 

وه���ذه الكت���ب والمقالت تجذب ن�سبة عالية من القرّاء، اإن لم تكن اأكبر من ن�سبة قرّاء الكتب 

والمقالت العلمية والأدبية، فهي لي�ست باأقّل منها. 

)1(
ا؟ �سوؤال: لماذا يمتنع المادّيون ويعزفون عن البحث حول الإلهيات اإذا كان البحث فطريًا

الجواب: 

اإنّ المادّية على لونين مادّية فل�سفية، ومادّية م�سلكية. المادّية الفل�سفية هي اأن تكون روؤية 

الإن�سان للكون روؤية مادّية؛ اأي اإنّه ل يوجد في الواقع �سوى المادّة. اأما المادّية الم�سلكية فهي 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 562.
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؛ اأي يع�سق اللذّات المادّية الحيوانية دون غيرها.  اأن يكون الإن�سان - عملياًا وخُلقياًا - مادّياًا

ويمكن التمييز بين هذين اللونين. اإذ من الممكن اأن يكون الفرد مادّياًا من زاوية فل�سفية، 

لكنّ���ه لي�س مادّياًا اأخلاقياًا، بل يلتزم بالف�سائ���ل الأخلاقية والإن�سانية، وهذا النوع من الأفراد 

رغم ندرتهم ل يملكون منطقاًا �سليماًا. 

نعم، هناك لون من الت�سادّ بين اللتزام بالتفكير المادّي فل�سفياًا، وبين اللتزام بالف�سائل 

ة. ومن  الأخلاقي���ة عملياًا، لك���ن هذا الت�سادّ يتج�سّد ل���دى بع�س الأفراد، وله اأ�سباب���ه الخا�سّ

الممكن اأن يكون الفرد غير مادّي فل�سفياًا، مع كونه مادّياًا من زاوية عملية واأخلاقية. 

عل���ى اأنّ المادّية الأخلاقية تف�سي غالباًا اإلى المادّي���ة الفل�سفية؛ اأي اإنّ المادّية الأخلاقية 

تدف���ع الإن�س���ان ب�سكل طبيع���ي اإلى انتخاب المادّي���ة الفل�سفية، اإذ اإنّ النغما����س في ال�سهوات 

الحيواني���ة ي���وؤدّي اإلى اأن يب���رّر الإن�سان اأمام وجدان���ه واأمام الآخرين مخالفات���ه الأخلاقية، 

وخ�سو�ساًا مخالفة نقطة ارتكاز القيم المعنوية )الله(، حيث يندفع اإلى اإنكارها. 

والأه���مّ من ذل���ك اأنّ ع�سق المظاهر المادّي���ة يوؤثّر على نحو تفكير الف���رد، بال�سكل الذي 

ذاًا اأعمى لها،  تلتب����س الأمور لديه فيخ�سع جهازه الإدراكي لأ�سر الميول النف�سية، وي�سبح منفِّ

بحيث ل يدرك بعدها اأنّه فاقد لحرية التفكير. 

م���ن هن���ا نج���د اأنّ الإ�س���كالت والنتقادات الت���ي يذكره���ا المادّيون هي اأق���رب للمعاذير 

والذرائع منها اإلى النقد الفل�سفي والعلمي. 
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 مّفعهيم  مر يسس

م���ن الأم���ور الفطرية الت���ي جُبلت عليها �سل�سلة بن���ي الب�سر باأكملها، ه���ي فطرة ع�سق    1

الكمال المطلق.

هذا الع�سق والحبّ قد جُبل في طينة كل اإن�سان، فتجد قلبه متوجّهاًا نحو الكمال دائماًا،    2

رغ���م وج���ود منتهى الخلاف بين النا����س فيما يرونه من الكمال، واأي���ن يوجد الحبيب 

وي�ساهد المع�سوق.

اإنّ ك���ون البح���ث عن الله اأمراًا فطرياًا ل يعن���ي اأنّ كل النا�س �سوف يهتمون بالبحث عن    3

الكم���ال المطل���ق، لأ�سباب عديدة منه���ا؛ معار�سة ه���ذا الهتم���ام باهتمامات اأخرى 

ت�سرف الإن�سان عن التطبيقات ال�سحيحة لهذه الفطرة.

4   المي���ول الفطرية تتطلّب دائم���اًا الحثّ والتعزيز رغم فطريت���ه. فوجود المنبّهات التي 

تلفت النظر اإلى الله، يلعب دوراًا اأ�سا�سياًا في رفع وخف�س م�ستوى هذا الميل.

الهتم���ام الم���ادّي المعا�س���ر للب�س���ر بم�سكلات���ه الكثي���رة وجاذبيته المثي���رة، عامل    5

اأ�سا�س���ي في خف�س م�ستوى الهتم���ام بالبحث والتحقيق في الأمور المعنوية. لكنّ هذه 

الهتمامات والم�سكلات ل تف�سي اإلى قطع علاقة الب�سر نهائياًا بهذه الم�سائل.

المادّية على لونين مادّية فل�سفية، ومادّية م�سلكية. المادّية الفل�سفية هي اأن تكون روؤية    6

الإن�س���ان للكون روؤية مادّي���ة؛ اأمّا المادّية الم�سلكية فهي اأن يكون الإن�سان عملياًا وخُلقياًا 

؛ اأي يع�سق اللذّات المادّية الحيوانية دون غيرها.  مادّياًا

اأنّ المادّية الأخلاقية تف�سي غالباًا اإلى المادّية الفل�سفية؛ اإذ اإنّ النغما�س في ال�سهوات    7

الحيواني���ة يوؤدّي اإلى اأن يُبرّر الإن�سان مخالفات���ه الأخلاقية، وخ�سو�ساًا مخالفة نقطة 

ارتكاز القيم المعنوية )الله(، حيث يندفع اإلى اإنكارها. 

 





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

برهان نظم العالم)1(

الدّرس الواحد والعشرون

اأن يبيّ���ن معنى النظام واأنواع العلل المت�سوّرة في    1

العالم.

اأن يتع���رّف اإل���ى نق���اط الخت���لاف بي���ن النظرة    2

المادية والنظرة الإلهية.

اأن ي�ست���دل عل���ى وج���ود الله م���ن خ���لال مظاهر    3

النظام في العالم.





تّهيت)1(
ي���دلّ نظم العال���م ونظامه على وجود الله، وه���ذا هو المعبّر عنه ف���ي الم�سطلح القراآني 

ن���ع، كما في قوله تعال���ى: {ئج ئح ئم ئى ئي بج بح بخبم  بتعبي���ر اإتقان ال�سّ

. )2(
بى بي تج تح تخ تمتى}

كما ورد التّعبير عن ذلك في بع�س الآيات بالتّقدير الذي يعني وجود نوع من المحا�سبات 

في نظم وترتيب المخلوقات، وبعبارةٍ اأخرى �سدور الخلق على اأ�سا�س الحكمة.

علينا هنا اأن نبحث هذا المو�سوع �سمن ثلاث مراحل، نلقي في الأولى المزيد من الأ�سواء 

عل���ى معنى النّظم والنّظام، وم���ا يرتبط به وهو حقيقة المق�سود منه؛ لأنّ من المحتمل وقوع 

بع�س اأ�سكال اللتبا�س في هذا الباب، بل قد وقع بع�س النّا�س في مثل اللتبا�س بالفعل.

اأمّ���ا في المرحلة الثّانية، فنجي���ب على ال�سّوؤال الآتي: هل اأنّ ه���ذا النّظم والنّظام موجودٌ 

ا في عالم الخلق؟  حقًّ

وفي المرحلة الثّالثة نتطرّق لكيفية دللة النظام الكوني على وجود الخالق المدبّر

ظم و منظعم)3(
م
لعنى  من

نب���داأ المرحلة الأول���ى بال�سّوؤال الآتي: ما هو معنى النّظم والنّظ���ام الذي نقول اإنّه موجودٌ 

في عالم الخلق؟

ا من  دفة، وكلّ ما هو موج���ودٌ لي�س نا�سئًا الج���واب ه���و: اإنّ العال���م لم يوجد على نح���و ال�سّ

)1( التوحيد، �س 82 - 83. 
)2( �سورة النمل، الآية 88.

)3( التوحيد، �س 83 - 84. 



ج) ةعد اقع تاس )جد(248

دفة: اإنّها تعني عدم وجود العلّة، وهذا على نوعين:  دفة. ويمكننا اأن نقول في تعريف ال�سّ ال�سّ

عدم وجود العلّة الفاعليّة، وعدم وجود العلّة الغائيّة. ولتو�سيح الأمر نذكر مثالًا ل يبيّن المراد 

ب�سورةٍ كاملة، لكنّنا م�سطرّون لذكره لتو�سيح المفهوم، وهو مثال عادةًا ما يذكرونه في هذا 

الباب على النّحو الآتي:

ا ما على ورقة، وهي: بالإمكان ت�سوّر اأربعة اأنواع من العلل عندما تكتبون �سيئًا

العلّ���ة المادّي���ة: التي تعني المواد ال�سروريّة التي يلزم توفّرها لظهور هذه الكتابة؛ اأي   .1

الورقة الخالية من الكتابة والحبر المخزون منه ب�سع غرامات في القلم، والقلم الذي 

ا، مثلما ل  تكتبون به، وبفقدان اأيّ من هذه الأ�سياء ل يمكن اأن توجد تلك الكتابة تمامًا

يمكن وجود ال�سّيء من العدم، فهذه الأمور علل مادّيّة للكتابة.

وريّ���ة: وتعن���ي ال�سّيء الذي يعط���ي ال�سّكل المطلوب للم���ادّة، ف�سورة خطّ  العلّ���ة ال�سّ  .2

الكتاب���ة ل تت�سكّل اإلّ اإذا كتبتها على وفق اأ�سكال وترتي���ب الحروف الم�سكّلة لكلماتها، 

ا لترتيبها  حيحة وطبقًا فكلم���ة »فديتك« ل تظه���ر اإلّ اإذا رُ�سمت حروفها باأ�سكالها ال�سّ

في الكلمة، فاإذا تغيّر اأيّ منها لم تظهر هذه الكلمة.

العلّ���ة الفاعليّ���ة: اأي القوّة التي تق���وم بفعل الكتابة وتر�سم حروفه���ا وكلماتها بالحبر   .3

والقلم على الورقة.

العلّة الغائيّة: وهي العلّة الدّافعة للقيام بهذا الفعل، اأي الهدف الذي تريدون تحقيقه   .4

م���ن الكتابة على الورقة، كاأن يكون هدفكم اإر�سالها اإلى �سخ�سٍ معيّن؛ لكي يطّلع على 

م���ا تريدون وينفّذ ما تطلبون؛ هذا اإذا كان لديك���م هدفٌ معيّن من القيام بهذا العمل 

ا لهذا المثال بالنّ�سبة لأفعال الإن�سان. طبقًا

)1(
ً
ين يو وج  مععمم وتفس ام لعنى قول  مّعجم

، فقد يك���ون المق�سود عدم وج���ود العلّة  عندم���ا يُق���ال: اإنّ ال�سّ���يء الفلانيّ وُجد �سدف���ةًا

الفاعليّ���ة، ول يوج���د في العالم من يوؤيّد هذا الفر�س ل بين الإلهيّين ول بين الماديّين، بل قد 

ل تجد في العالم برمّته؛ اأي عالم، بل واأيّ عاقل يف�سّر ما يجري في العالم الكونيّ على اأ�سا�س 

)1( التوحيد، �س 84 - 89.
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دف���ة، بمعنى فقدان العلّة الفاعليّة فمثلاًا ل تجد من يقول باأنّ الأمطار تهطل تلقائيًّا دون  ال�سّ

علّة، اأو اأنّ ال�سّم�س اأو الأر�س تدور تلقائيًّا دون علّة، فكلّ من له ن�سيب من العلم، على الأقلّ، 

ا بوجود قوّة اأو طاقةٍ ما، توجد نظائر هذه الحوادث والظّواهر  مادّيًّا كان اأو اإلهيًّا؛ يعتقد لزومًا

: اإنّ اأمور العالم  في العالم الكونيّ؛ ولذلك ل يوجد عاقلٌ واحدٌ ينكر العلّة الفاعليّة ويقول مثلاًا

تجري دون علّة فاعليّة.

ا، وهم يتوهّمون اأنّه���م يواجهون بذلك المادّييّن: اإنّ المادّيّين  وق���د يقول بع�س النّا�س اأحيانًا

يقولون باأنّ العالم وُجد من تلقاء نف�سه؛ اأمّا نحن فنقول باأنّه لم يوجد من تلقاء نف�سه! كلّا، هذا 

القول غير �سحيح، فالماديّون ل يقولون بذلك، بل هم يقولون ل يوجد اأيّ �سيءٍ من تلقاء نف�سه، 

���ا بوجود �سل�سلة دقيقة ومنظّم���ة للغاية من العلل والمعل���ولت، ويعتقدون  ب���ل هم يعتقدون اأي�سًا

بحتميّة وجود علّة لكلّ حادث، ولهذه العلّة، علّة اأخرى وهكذا؛ لكنّهم يعتقدون باأنّ هذه ال�سّل�سلة 

من العلل غير متناهية ول تنتهي اإلى علّة اأولى، ول توجد �سرورة لأن تنتهي اإلى علّة اأولى، كذلك 

الح���ال عل���ى الطّرف الآخر، فكلّ معلولٍ �سيكون في الم�ستقبل علّة لمعلولٍ اآخر، وهكذا اإلى ما ل 

نهاية؛ اأي اإنّهم يقولون باأنّ �سل�سلة العلل والمعلولت غير متناهية من كِلا الطّرفين.

ا ينكر وجود العلّ���ة الفاعليّة ؛ اأي ينكر النّظم الفاعليّ للعالم ،  اإذاًا، ل���ن تجدوا مادّيًّا واحدًا

ا ينكر ذلك؛ فلا يوجد خلاف بي���ن المادّيّين والإلهيّين فيما يرتبط  كم���ا اإنّك���م لن تجدوا اإلهيًّ

ب�س���رورة وج���ود العلّة الفاعليّة. كم���ا اأنّ القائل بوجود النّظم بالعال���م ل يريد اأن ي�ستدلّ على 

وج���ود الله بالنّظ���م النّا�س���ئ من العلّ���ة الفاعليّة؛ لأنّ النّظ���م الذي توجده العلّ���ة الفاعليّة هو 

ا ع���ن علّة، واأن تك���ون كلّ علّة بدورها من�ساأ لمعل���ول؛ اأي اإنّ  بح���دود اأن يك���ون كلّ معلول نا�سئًا

النّظ���م ال���ذي توجده العلّة الفاعليّة ه���و عبارة عن اإيجاد هذه ال�سّل�سلة م���ن العلل والمعلولت 

ا  والرتباط فيما بين حلقاتها، وهذا النّوع من النّظم ل ينكره اأحد بل اإنّ المادّيّين اأكثر تاأكيدًا

عليه من غيرهم. 

ولك���ن يوج���د نوعٌ اآخر من النّظم هو الذي يقع الخت���لاف ب�ساأن وجوده اأو عدم وجوده، هو 

ا وجود  النّا�س���ئ من العلّة الغائيّ���ة، فالمادّيّ ينكر اأ�سل وجود العلّة الغائيّ���ة، ولذلك ينكر طبعًا

النّظ���م النّا�سئ عنها، اأمّا الإلهيّون فهم يعتقدون ب���اأنّ من المحال تف�سير النّظم الموجود في 

العالم اإذا لم ندخل فيه اأ�سل العلّة الغائيّة.
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لحإ  مخلاف يين  مّعجي و لإمه 
اإذاًا، محلّ النّقا�س هو في هذا النّوع من النّظم النّا�سئ من العلّة الغائيّة، وظهور هذا النّظم 

يكون في الموارد التي ل يكفي فر�س وجود العلّة الفاعليّة لتف�سير وجود النّظم فيها، فن�سطرّ 

ا. ولتو�سيح ذلك ن�ستعين مرّةًا اأخرى بمثال »الكتابة«، وهو  اإل���ى فر�س وجود العلّة الغائيّة اأي�سًا

مثالٌ ب�سيط وجيّد، ونقول:

 ، عندم����ا تق����روؤون تلك الكتاب����ة تجدونها ت�سكّل من اأوّله����ا اإلى اآخرها ر�سال����ةًا مفهومةًا

وت�ستم����ل على عدّة ق�سايا وا�سح����ة، كطلب �سيءٍ معيّن من المر�س����ل اإليه ونحو ذلك، ول 

نقا�����س ف����ي وجود العلّة الفاعليّة لهذا المثال، وهي الق����وّة التي حوّلت الحبر اإلى مجموعة 

م����ن الخطوط اإل����ى الورقة، وهذه الق����وّة قد تك����ون ذات اإدراك و�سعور وق����د ل تكون ذات 

، اأو قد تكون  اإدراك و�سع����ور، كاأن يكون تحريك القلم على الورقة بفعل قوّة الكهرباء مثلاًا

ه����ذه الق����وّة ذات �سع����ور واإدراك غير كاملين، كالطّف����ل الذي ياأخذ قلم اأبي����ه دون علمه، 

ويق����وم بر�سم خطوط الورق����ة؛ لأنّه ل يعرف الكتابة ول يدري م����اذا يكتب، ولكن ما كتبه 

دفة - عبارة ع����ن خطوط مرتّبة وكتابة مفهوم����ة ت�ستمل على عدّة  كان - عل����ى نح����و ال�سّ

مو�سوعات.

ول يوج���د - ف���ي هذا المث���ال - اأيّ فرقٍ بين هذا الطّف���ل اأو الأمّيّ ال���ذي ل يعرف الكتابة 

والمتعلّم من جهة الفاعليّة، فالقوّة الموجودة في الطّفل اأو الأميّ القرويّ، وفي المتعلّم كافيةًا 

لر�سم الخطوط بالقلم على الورقة، ولكنّ الفرق يظهر من جهةِ اأخرى، هي اأنّ المتعلّم يدرك 

ا معيّن���ا ت�ستلزم اأن ير�س���م حروفها المعلومة عن���ده وباأ�سكالها  اأنّ كتاب���ة كلم���ة تعط���ي مفهومًا

حيح الذي تت�س���كّل منه الكلم���ة؛ اأي اإنّه يقوم بعمليّ���ة انتخابٍ واعٍ  حيح���ة والتّرتي���ب ال�سّ ال�سّ

لأ�س���كال الخط���وط التي ير�سمه���ا على الورقة؛ لأنّ تل���ك القوّة على الفع���ل باإمكانها اأن تر�سم 

���ا ب���اآلف الأ�سكال، وعليه اأن يختار منها ما ينا�سب �س���كل الكلمة التي يريد اأن يكتبها،  خطوطًا

وهكذا الحال مع الحروف والكلمات الأخرى، وهذا الأمر يعني اأنّ الأمر ي�ستلزم اأن يتوفّر فيه 

الم�ستوى اللازم من الإدراك لمعرفة الرتباط بين الفعل)ر�سم الخطوط( ونتيجته )اأي �سكل 

الخطوط النّاتجة(، لكي يتمكّن من اختيار المنا�سب منها.
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ولذل���ك فنحن نقول: اإنّ فر�س وجود العلّة الفاعليّ���ة ؛ اأي القوّة اللازمة للقيام بالعمل ، ل 

يكف���ي في مثل هذه الموارد، ب���ل يحتاج الأمر اإلى نوع من التّدبي���ر والتّوجيه لعمل هذه القوّة؛ 

اأي يج���ب توفّ���ر اإرادة واختيار لكي يتحقّق معنى »الغاي���ة« من الفعل؛ اأي اأن يكون الفعل و�سيلة 

له���دفٍ معيّ���ن. ولذلك نقول بعدم كفاية فر�س وجود العلّ���ة الفاعليّة - في مثل هذه الموارد - 

ا افترا�س  لوجود ال�سّيء، بل ي�ستلزم الأمر فر�س وجود العلّة الغائيّة، وبعبارةٍ اأخرى يجب حتمًا

اأن يك���ون الفاعل يتحلّى بقوّة الإدراك بمعنى معرفة ما يق���وم به وا�ستخدام قوّته الفعليّة على 

اأ�سا�س الحكمة والتّدبير.

ا، بل  ا من عمله وله قدرة على الختيار؛ فهو يجد اأمامه خيارين دائمًا  نع���م، اأن يكون هادفًا

اآلف الخيارات، وعليه اأن يختار منها المنا�سب لغايته من الفعل، وهذه الحالة في كلّ مرحلة 

من مراحل العمل حيث يجد اأمامه في كلّ خطوةٍ خيارين اأو ثلاثة اأو ع�سرة، بل األف اأو مليون 

خيار، وعليه اأن يختار اأحدها - وهو المنا�سب لغايته - في كلّ مرحلة.

ا منه ل يمكننا  هذا الأمر عبارة عن نوع من النّظم يك�سف عن وجود العلّة الغائيّة، وانطلاقًا

ا - وب���اأيّ ثمن - اأن نقتنع بوج���ود الكثير من الظّواهر والأ�سياء - ف���ي هذا العالم - بغير  اأب���دًا

ا اأو مقالةًا لموؤلف معيّن، وتجدونها  : األ تقولون ، عندما تقروؤون كتابًا وجود العلّة الغائيّة، فمثلاًا

جيّدة: اإنّ هذا الموؤلّف رجلٌ عالمٌ يح�سن الختيار وهو وا�ساع الطّلاع؟ 

فات؟ وهي من الأمور غير المح�سو�سة،  ف���اإذا �ساألتكم: ومن اأين عرفتم بتحلّيه به���ذه ال�سّ

فلا يمكن روؤيتها بالعين - حتّى بو�سيلة التل�سكوب مثلاًا كما ل يمكن لم�سها باليد، ومن المحال 

فات بهذه  اإدراكه���ا بالحوا�س واأدواتها؟ ل���كان الجواب الوا�سح هو: ل يمكن معرف���ة تلك ال�سّ

الو�سائ���ل الح�سّيّة، فنح���ن عندما عرفنا اأنّ ال�سّاعر �سعدي هو �ساعرٌ مجيد، اإنّما اأدركنا ذلك 

ا جميلةًا قويّةًا ل يمكن اأن ت�س���در عن �ساعرٍ بليد  م���ن الطّلاع عل���ى اآثاره، فقد وجدناها اآث���ارًا

الفهم، �سعيف الإح�سا�س، وجلف الم�ساعر.
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لظعهر  منظعم ف   مععمم
وهنا ننتقل اإلى عالم الخلق، فيجب اأن ندر�س طبيعة خلق الموجودات: الإن�سان، وما حولنا 

ا بمنظومتنا ال�سّم�سيّة وما فوقها في  من النّباتات، بل وجميع الأ�سياء الموجودة في الكون بدءًا

اأيّ مكانٍ من هذا الكون؛ ون�ساأل: هل يكفي لوجود كلّ هذه الأ�سياء وجود العلّة الفاعليّة فقط؟ 

اأي ه���ل يكف���ي لذلك مجرّد وجود الق���وى الفاعلة، دون ا�ستراط اأن تك���ون ذات اإدراك و�سعور 

وفه���م وق���درة على انتخاب الو�سيل���ة المنا�سبة من بين مئات اآلف الو�سائ���ل فيما يرتبط بكلّ 

هدف، اأو دون ا�ستراط اأن تكون هذه القوى الفاعلة خا�سعة لقوّةٍ حكيمة مدركة ت�سيّرها على 

وف���ق اإرادتها؟! هل يمك���ن تف�سير اإيجاد كلّ هذه الأ�سياء في الك���ون بغير وجود قدرة الإدراك 

؟
)1(

والختيار

اإنّ مطالع���ة اأحوال الموجودات تدل���ل على اأن بناء العالم وبنية الوحدات التي يت�سكل منها 

ه���ي بني���ة مدرو�سة. ف���كلّ �سيء في مكانه المنا�س���ب، وكلّ �سيء له هدف م���ن وجوده في هذا 

الموقع اأو ذاك. 

اإنّ العالم ي�سبه تماماًا الكتاب، الذي كتبه موؤلّف واعٍ، فكلّ جملة و�سطر وف�سل يحتوي على 

مجموع���ة معانٍ واأفكار ومقا�س���د، فالكتاب الذي يتوفّر على كلمات وجم���ل واأ�سطر اإنّما يدلّل 

ة وهدف معيّن لموؤلّفه.  على دقّة خا�سّ

وكلّ فرد يمكنه في حدود معينة اأن يقراأ كلمات كتاب الخلق، ويدرك مجموعة معانٍ ويقف 

عل���ى هدفية واإدراك موؤلّف���ه. اإنّ كلّ فرد بامكان���ه اأن ي�ستنبط النظم الحكيم���ة ويتعرّف على 

الآثار وال�سواهد على التدبير والإرادة في عملية الخلق، مهما كان هذا الفرد اأمّياًا وبدوياًا؛ على 

اأن تقدّم معرفة الفرد بالعلوم الطبيعية يزيد من دائرة حجم اإدراكه لهذه الظواهر. 

والق���راآن الكريم �سدّد بقوة عل���ى اأهمّية قراءة ومطالعة عالم الخل���ق ومكانة الموجودات 

بغي���ة معرفة الله، كما اأول���ت الن�سو�س الواردة عن اأئمّة الدين اهتماماًا فائقاًا بهذا المو�سوع. 

وخط���ب نهج البلاغ���ة وتوحيد المف�سل وبع����س الأدعية والحتجاجات خي���ر �ساهد على هذا 

.
)2(

المر

)1( التوحيد، �س 89.
)2( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 599 )بت�سرّف(.
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لق���د طرح الإلهي���ون منذ زمن بعيد الفكرة الت���ي تقرّ باأنّ كلّ العال���م واحد �سخ�سي، فهو 

واحد في عين كونه موؤلّفاًا من اأع�ساء واأجزاء، واأنّه له �سورة وفعلية طبيعية واحدة، واأن جميع 

قواه واأجزائه ترتهن بهذه ال�سورة الواحدة، كما هو الحال في الإن�سان. 

اإذا فر�سن���ا اأنّ الخلاي���ا التي تعمل في داخل البدن الإن�ساني اأرادت اأن تفكّر ب�ساأن عالمها 

وه���و البدن، ف�ستعتبر اأنّ كلّ جهاز من الأجهزة منف�سل عن الآخر، بل كلّ ع�سو من الأع�ساء 

م�ستقلّ عن الآخر. فهي ترى عالماًا ذا اأق�سام مختلفة، وكل ق�سم من الأق�سام منهمك في عمله 

الخا����س، ول يمك���ن لهذه الخلايا ال�سجينة ف���ي عالم بدن الإن�سان اأن تت�س���وّر اأنّ جميع هذه 

الأع�س���اء والأج���زاء والأجهزة تابعة لوجود واحد ا�سمه الإن�س���ان، واأنّ حياة كلية واحدة تدير 

وتدير جميع هذه الأق�سام. 

وف���ق الفر�سية المتقدمة يكون و�سعنا داخل عالم الطبيعة نظير و�سع هذه الخلايا داخل 

بدن الإن�سان، فالحياة التي تحكم كلّ عالم الطبيعة نظير الحياة التي تحكم كلّ بدن الإن�سان، 

ومن هنا اأطلقوا على العالم الإن�سان الكبير، وعلى الإن�سان العالم ال�سغير. 

... لك���ن ق�سية الوحدة الطبيعية وال�سخ�سية للعالم ل تبنى على مثل هذه الفر�سيات، بل 

يمك���ن تعزيزها عن طريق اآخر، ب���ل اإثباتها. واأحد هذه الطرق فر�سي���ة قديمة )توؤكّد حديثاًا 

ف���ي بع�س الأحيان( وهي فر�سية الوح���دة والت�سال الواقعي للاأج�سام. فنحن نجد الأج�سام 

منف�سلة وم�ستقل���ة بح�سب الح�سّ، ولكن الحتمال قائم باأنّ جميع اأج�سام العالم ج�سم واحد 

 اأو انف�سالًا بي���ن ج�سمين لي�س كذلك 
ًا
ولي����س هناك انف�سال وخ���لاأ بينهما. وما نح�سبه خ���لاأ

بح�س���ب الواقع. وهذه الفر�سية ل تتع���دّى الفر�س، ول يخلو اإثباتها م���ن اإ�سكال. اأمّا الطريق 

.
)1(

الآخر فهو طريق الرتباط الغائي لنظام العالم

  منظعم الى  ملهم
م
كيم اتل

ثب���ت لدينا اأنّ هن���اك نوعاًا من الهدفية تربط بين اأجزاء العال���م، فعلى �سبيل المثال نجد 

اأنّ الدلئ���ل ت�سير اإلى اأنّ الأر����س والغازات المحيطة بها، ومياه الأر�س والنباتات والحيوانات 

والقمر الذي يدور حول الأر�س، وال�سم�س التي تدور حولها الأر�س، تن�سجم بمجموعها وت�سير 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 666 - 667.
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نحو هدف اأو اأهداف م�ستركة، وهذا الرتباط الهادف يمكن تف�سيره بثلاثة اأ�سكال: 

اأحدهم���ا اأن يفتر����س اأن العال���م �سنعه �سانع كبي���ر )نظير الآلة(، ونظّم���ه بال�سكل الذي 

تتحرّك جميع اأجزائه نحو هدف واحد ب�سكل ذاتي. 

التف�سي���ر الثان���ي اأن نفتر�س عدم وجود مثل هذا النظام في بني���ة العالم، بل اليد الغيبية 

تتدخّ���ل في ن�ساط العالم ب�سكل دائم وتديره، على غ���رار اإدارة الإن�سان للموؤ�سّ�سات، والإرادة 

الغيبية توجّه حركات اأجزاء العالم بال�سكل الذي تبدو من خلاله هذه الأجزاء هادفة. 

التف�سير الثالث اأن نفتر�س اأنّ العالم بمجموعه واحد واقعي طبيعي، فالعالم كلّه ذو �سورة 

واحدة ونف�س واحدة وحياة واحدة على غرار الفرد الإن�ساني، وهذه الحياة اأو النف�س هي التي 

تدي���ر اأجزاء بنيت���ه الج�سمية، والرتباط الغائ���ي الهادف بين اأجزاء ه���ذا البدن تنظّمه تلك 

الق���وّة الواحدة. وهذه الق���وّة الحياتية المدبّرة تمنح الإن�سان وح���دة واقعية وتنظّم العلاقات 

بين اأجزائه اأي�ساًا، وتخ�سع جميع القوى الموجودة ل�سلطة تلك القوّة. 

م على �سكل اآلة منظم���ة تمار�س ردود اأفعالها  مِّ فم���اذا نق���ول الآن؟ هل نق���ول اإنّ العالم �سُ

اآلي���اًا وبدون اإرادة، اأم نقول اإنّ العالم مجموعة موج���ودات اإرادية تمار�س ن�ساطاتها على رغم 

الم�سي���رة الطبيعية للعالم، اأم نقول اإنّ اإرادة الباري تخلق مبا�سرة هذه الحوادث دون ارتباط 

باآلية العالم؟ 

لق���د ثبت بالبرهان اأنّ علاق���ة اأجزاء العالم ل يمكن ت�سبيهها بمج���رد اآلة، واأن مخلوقات 

الله تعال���ى ل يمك���ن قيا�سها على مخلوقات الب�سر، كما ل يمك���ن اأن نوافق على تدخّل اإرادات 

الموج���ودات اللامرئية ب�سكل خارج ع���ن نظام العالم. وثبت في محلّه اأي�س���اًا اأن تدخّل اإرادة 

الباري ب�سكل مبا�سر ودون تو�سّط �سيء اآخر اأمر غير معقول. 

عل���ى �سوء هذا، نحن اإذا اآمنا بان�سج���ام وانتظام هادف بين اأجزاء العالم - ول اأقلّ على 

.
)1(

م�ستوى الأر�س والكواكب التي نعرفها - فلا محي�س من الإيمان بالوحدة الطبيعية للعالم

م���ن الم�سلّ���م اأن هذا الطريق لمعرفة الله هو اأف�سل الط���رق لعامّة النا�س. اأمّا الآن فنريد 

اأن نعرف كيف يدلّ النظم القائم على وجود الله العليم الحكيم؟ الإجابة على هذا ال�ستفهام 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 668 - 670.
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وا�سحة، فكما اأنّ وجود اأ�سل الأثر يدلّ على وجود الموؤثّر، فاإن �سفات وخ�سو�سيات هذا الأثر 

اأي�ساًا يمكن اإلى حد بعيد اأن تكون مراآة ودليلاًا على �سفات الموؤثّر. ونذكر هنا مثالًا: 

نح���ن الب�سر ل نعرف ب�سكل مبا�س���ر محتويات اأفكار و�سمائر بع�سنا بع�ساًا. فمن البديهي 

اأنّني ل اأ�ستطيع اأن اأتعرّف اإلى �سميرك واأقراأ ب�سكل مبا�سر نواياك و�سفاتك الأخلاقية، كما 

ل يمكن���ك اأن تتعرف ب�سكل مبا�سر على �سمي���ري، ولكن في الوقت نف�سه نعرف اإلى حد كبير 

محتويات �سمائر بع�سنا، دون اأن ن�سكّ في ذلك!

نوؤم���ن باأن فلاناًا عالم، و�ساهدن���ا هو اآثاره الخطابية والكتبية، ونعد فلاناًا فيل�سوفاًا والآخر 

فقيه���اًا والثالث ريا�سياًا والرابع فيزيائياًا... لماذا؟ لأنّنا وجدنا اآثار الأول فل�سفية واآثار الثاني 

فقهية واآثار الثالث ريا�سية وهكذا. وبحكم ال�سنخية ال�سرورية بين الأثر والموؤثّر ل يمكن اأن 

، اأو  ، اأو اأن ي�سدر من فقيه مح����س كلاماًا منظماًا فل�سفياًا ي�س���در م���ن غير العالم كلاماًا علمياًا

اأن ي�س���در من حكيم مح�س اأث���راًا فقهياًا اأو ريا�سياًا. ل ي�سك اأحدن���ا باأن �ساحب الجواهر هو 

فقي���ه كبير، في حي���ن اأنّنا لم نره. واإذا راأيناه ل يمكننا اأن نتع���رّف ب�سكل مبا�سر على �سفاته 

.
)1(

وخ�سائ�سه، لكن كتاب الجواهر هو دليل يقيني على اأن موؤلّفه فقيه كبير

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، �س 600.



ج) ةعد اقع تاس )جد(256

 مّفعهيم  مر يسس

ي���دلّ نظم العالم ونظامه على وجود الله، وهذا هو المعبّر عنه في الم�سطلح القراآني    1

نع، {بى بي تج تح تخ تمتى}. بتعبير اإتقان ال�سّ

دفة.  ا من ال�سّ دفة، وكلّ ما هو موجودٌ لي����س نا�سئًا اإنّ العال���م ل���م يوجد على نح���و ال�سّ   2

دفة: اإنّه���ا تعني عدم وجود العلّة، وهذا على نوعين:  ويُمكنن���ا اأن نقول في تعريف ال�سّ

عدم وجود العلّة الفاعليّة، وعدم وجود العلّة الغائيّة.

، فقد يكون المق�سود ع���دم وجود العلّة  عندم���ا يُق���ال اإنّ ال�سّيء الفلانيّ وُج���د �سدفةًا   3

الفاعليّة، ول يوجد في العالم من يوؤيّد هذا الفر�س ل بين الإلهيّين ول بين الماديّين.

النّظ���م الذي يقع الختلاف ب�ساأنه، هو النّا�س���ئ من العلّة الغائيّة، فالمادّيّ ينكر اأ�سل    4

ا وجود النّظم النّا�س���ئ عنها، اأمّا الإلهيّون فهم  وج���ود العلّ���ة الغائيّة، ولذلك ينكر طبعًا

يعتقدون باأنّ من المحال تف�سير النّظم الموجود في العالم اإذا لم نُدخل فيه اأ�سل العلّة 

الغائيّة.

اإنّ مطالع���ة اأحوال الموج���ودات تُدلِّل على اأنّ بناء العالم وبني���ة الوحدات التي يت�سكّل    5

منه���ا هي بنية مدرو�سة. فكلّ �سيء في مكانه المنا�سب، وكلّ �سيء له هدف من وجوده 

في هذا الموقع اأو ذاك. 

لق���د طرح الإلهيون منذ زمن بعيد الفكرة التي تُقرّ باأنّ كلّ العالم واحد �سخ�سي، فهو    6

واحد في عين كونه موؤلّفاًا من اأع�ساء واأجزاء. 

على �سوء هذا، نحن اإذا اآمنا بان�سجام وانتظام هادف بين اأجزاء العالم - ول اأقلّ على    7

م�ست���وى الأر����س والكواكب التي نعرفها - فلا محي�س من الإيم���ان بالوحدة الطبيعية 

للعالم.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدّرس الثاني والعشرون

برهان نظم العالم )2(

ينف���ي بالدلي���ل والبره���ان احتم���ال ال�سدفة في    1

ظهور النظام في العالم.

يبيّ���ن كيف اأن العلم الحدي���ث يوؤيّد دليل الإلهيين    2

على وجود منظّم ذو علم و�سعور.

يتمكّن من الإيجابة عل���ى نظرية التطوّر الع�سوي    3

عند الموجودات.





تفس ف  ظهو)  مععمم)1( نف   حتّعل  مصم
م���ن الممك���ن اأن يقال اأنّ اليقين في ه���ذه الميادّين لي�س يقيناًا ينف���ي اأيّ احتمال مخالف. 

لكنّنا نقول اإنّ احتمال الخلاف بح�سب قانون الحتمالت �سعيف لدرجة ل يح�سب له اأيّ عقل 

�سليم اأيّ ح�ساب؛ اإنّ احتمال الخلاف هنا هو احتمال ال�سدفة. 

فبالن�سب���ة اإل���ى كت���اب الجواهر، نحن نقطع اأنّ موؤلف���ه فقيه كبير، لكن ه���ذا القطع واليقين ل 

. اإل اإنّ 
ًا
 واأنّ كتاباته ج���اءت �سدفة واتّفاقا

ًا
يعن���ي عدم وجود اأيّ احتم���ال في اأنّ الموؤلف لي�س فقيها

 باأن �ساحب 
ًا
 وقطعا

ًا
هذا الحتمال �سعيف اإلى درجة انه ل اعتبار له، ومن هنا نقول اأن لدينا يقينا

الجواهر فقيه كبير ولي�س مجرد ظنّ واحتمال . اإنّ الحتمال في هذه الموارد لي�س من قبيل الأعداد 

الت���ي نعرفه���ا نظير واحد في المئة اأو واحد ف���ي الألف اأو واحد في المليون، ب���ل هو ك�سر من عدد 

 ي�سل اإلى 
ًا
ل يدخ���ل حت���ى في دائرة اأوهامنا، كما لو فر�سنا عدداًا تاأخ���ذ الأ�سفار على يمينه مكانا

القمر. اإنّ احتمال ال�سدفة في مثل هذه الموارد ل يمكن حتى ت�سوّره. لكنّه احتمال على كلّ حال. 

�سنعال���ج ه���ذا المو�سوع لحقاًا، ونكتفي هن���ا بالقول: اإنّه ل مانع من وج���ود هذا النوع من 

الحتمال الذي من ال�سعب ت�سوّره اأو اأخذه بعين العتبار. وهذه الحتمالت رغم اأنّها تكت�سف 

فقط بقوّة التحليل الريا�سي الدقيقة ول نح�سّها في اأعماق وجداننا، لكنّنا يمكن اأن نطرحها 

ب�س���اأن اأيّ موؤلّ���ف اأو كتاب. فمن الممكن على �سبيل المثال اأن نط���رح هذا اللون من الحتمال 

ب�س���اأن ال�ساعر ال�سهي���ر �سعدي ال�سيرازي، فنحتمل مع كلّ اآث���اره ال�سعرية اأنّه لم يكن ذا ذوق 

اأدب���ي، اإنّما جاء كلّ هذا ال�سعر والنثر �سدف���ة، اأو نحتمل ب�ساأن الفيل�سوف والطبيب ابن �سينا 

اأنّ���ه لم يكن على علم بالفل�سفة والطّب، واأنّه خطّ القلم على الورق بال�سدفة، فاأنتج مجموعة 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 601 - 603. 
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من الم�سائل المنظّمة والبحوث المفيدة، وا�ستند اإلى الم�سادر ال�سليمة اتّفاقاًا و�سدفة، ورغم 

اأنّن���ا ل ن�ستطيع منطقياًا �سدّ باب هذا الحتمال، لكنّن���ا ل ن�سكّ باأنّ �سعدي كان �ساعراًا واأديباًا 

عون الإن�سان لقراءة كتاب الخلق بغية التعرّف  . اإنّ الذين يدَّ واأنّ ابن �سينا كان فيل�سوفاًا وطبيباًا

اإل���ى الله يريدون اأن يطمئنّ الب�سر بعلم وحكمة ال�سانع المتعال، بحجم اإيمانهم واطمئنانهم 

باأدب وفل�سفة وفقه �سعدي وابن �سينا و�ساحب الجواهر انطلاقاًا من اآثارهم. 

)1(: »خذ ع�س���ر قطع من النق���د، وعلّم هذه القطع م���ن واحد اإلى 
يق���ول كري�س���ي موري�سون

ع�س���رة، و�سعه���ا في جعبة، ثمّ اخلطها، ثمّ ح���اول اأن ت�ستخرجها عل���ى الترتيب من واحد اإلى 

ع�سرة، وكلما ا�ستخرجت واحدة منها اأرجعها اإلى الجعبة قبل اأن ت�سحب الثانية، عندئذٍ يكون 

احتم���ال خروج القطع���ة رقم واحد معادلًا ل�1/10 واحتم���ال اأن ت�ستخرج القطعة رقم 1 ورقم 

2 عل���ى الترتي���ب يكون معادلًا ل�1/100، واحتمال اأن ت�ستخرج القطع���ة الأولى والثانية والثالثة 
معادلًا ل�1/1000، واحتمال خروج القطع 1و2و3و4 على التوالي ي�ساوي 1/10000، وعلى هذا 

المنوال يكون احتمال خروج القطع الع�سر على الترتيب م�ساوياًا لواحد على ع�سرة مليارات. 

وم���ن ذِكْر هذا المث���ال الب�سيط تتّ�سح حقيقة اأنّ الأرقام ف���ي مقابل الحتمالت ت�سير في 

قو����س ت�ساعدي. وبغية اأن توجد الحياة على الأر�س يتطلّب الأم���ر ظروفاًا واأو�ساعاًا ملائمة، 

ي�ستحي���ل اأن نت�س���وّر اأنّ ه���ذه الأو�س���اع والظروف من زاوي���ة الأرقام الريا�سي���ة تمّت �سدفة 

واتّفاق���اًا. ومن هنا ن�سطر اإل���ى العتقاد بوجود قوّة مدركة في الطبيع���ة، ت�سرف على م�سيرة 

ه���ذه الظواهر، وعندئذ ن�سط���ر اأي�ساًا اإلى العتقاد بوجود هدف خا�سّ من جمع وتفريق هذه 

الظواهر، وح�سول الحياة على الأر�س«. 

)2( اعض م تفس و مّنطق  مرم إشكعل:  مصم
 اإنّ قبول نظريات العلم الحديث يغنينا عن فر�س اإرادة حكيمة وراء اإيجاد العالم. هناك 

ة في عالمنا المعا�سر ب�ساأن خلق الكون والحياة والإن�سان، وبح�سب  فر�سي���ات ونظريات خا�سّ

ظ���نّ البع�س اإنّ قبول هذه النظريات والفر�سيات يغنينا عن فر�س اإرادة حكيمة توجد العالم 

والحياة والإن�سان باإرادتها!

)1( �سر خلق الإن�سان، ترجمة محمد �سعيدي اإلى الفار�سية، �س9.
)2( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 603 - 607. 
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 فعل���ى �سبيل المث���ال وفق فر�سية »لبا�س« الم�سهورة ب�ساأن ك���رات المنظومة ال�سم�سية، 

يق���ال اإنها قطع منف�سلة عن ال�سم����س، تمّ انف�سالها عن ال�سم�س ج���راء ت�سادم ال�سم�س مع 

كوك���ب اآخر؛ ويق���ال ب�ساأن الحياة اإنّها ح�سل���ت جرّاء توفر ظروف كيميائي���ة، ثمّ اأخذت وفق 

نامو����س التكام���ل بالر�سد وال�سعة، وب�سدد اأج�س���ام النباتات والحيوان���ات والإن�سان قيل اإنّها 

ظهرت وفق قانون الن�سوء والرتقاء بحكم الطبيعة الذاتية. وقيل ب�ساأن العقل والوعي والروح 

الإن�سانية اإنّها ل تعني �سوى �سمات التركيبات الكيميائية المادّية. 

الجواب:

 ونحن الآن قد نقبل جدلًا بفر�سية لبلا�س ب�ساأن كون الأر�س قطعة منف�سلة عن ال�سم�س، 

وفر�سي���ة ن�سوء الحياة من خلي���ة واحدة، وفر�سية اأن الإن�سان والحي���وان والنبات اأ�سل واحد 

وتط���ور بالتدريج، لكننا نري���د اأن نرى هل يمكن تبرير هذه الفر�سي���ات على اأ�سا�س ال�سدفة 

والتفاق؛ اأي دون تدخل اإرادة وعقل اأم ل؟

 مثلاًا 
)1(

 م���ن الأف�سل اأن ن�سغ���ي اإلى كلام العلم���اء اأنف�سهم، فنجد اأن كري�س���ي موري�سون

يق���ول: »يعتقد بع����س علماء الفلك اأنّ احتمال قرب كوكبين اإل���ى بع�سهما في حدود التجاذب 

وج���رّ اأحدهم���ا اإلى الآخر ي�ساوي واح���د اإلى عدّة ملايي���ن، اأمّا احتم���ال اأن يت�سادم كوكبان 

فيتفتّتان فهو احتمال �سقيم اإلى الحدّ الذي ل نقدر على ح�سابه«. 

يتّ�س���ح الآن اأنّن���ا لو �سلمنا بهذه الفر�سي���ة واأنّ الأر�س قطعة من ال�سم����س انف�سلت عنها 

ج���رّاء ا�سطدامهم���ا، علين���ا اأن نفر�س وجود ق�سد وه���دف في البين، يوجد ه���ذا الت�سادم 

والحت���كاك ال���ذي ي�ستهدف بدوره هدفاًا خا�ساًا وهو ظهور الحياة، ث���مّ الحيوان، ثمّ الإن�سان، 

بو�سفه الهدف الأ�سا�سي لخلق الأر�س. 

اأمّ���ا ظهور الحياة، فنفر����س اأن تجتمع ظروف مادّية وكيميائية كافي���ة لظهور الحياة؛ اأي 

نفر����س اأنّ الحياة �سمة لذات المادّة، ل اأنّها فعلي���ة جوهرية واإ�سافية على فعلية المادّة، فاإنّ 

 :
)2(

تجمّع هذه الظروف ل يمكن تف�سيره على اأ�سا�س ال�سدفة والتّفاق، يقول كري�سي موري�سون

)1( �سر خلق الإن�سان، �س 10.
)2( )م.ن(، �س 154.
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»ل يمك���ن اأن تظهر جميع ال�سروط ال�سرورية لظه���ور واإدامة الحياة على وجه الأر�س بح�سب 

ال�سدفة والتّفاق المح�س«. 

اأي�ساًا بعد اأن ي�سبع البحث في الف�سل الثالث عن الغازات التي ن�ستن�سقها 
 )1(

ويختتم في كتابه

والظ���روف ال�سرورية لظهور الحياة، بالقول: »اإنّ الأوك�سيجين والهيدروجين والكاربون �سواء 

تركب���ت مع بع�سها اأم كانت مف���ردة فهي من الأ�س�س الأولية لحياة الكائنات، بل هي من حيث 

الأ�سا����س اأ�سل وجود الحياة عل���ى الأر�س، ولي�س هناك احتمال واحد بين ملايين الحتمالت 

ل�سالح تجمع هذه الغازات على اأر�س الكوكب بالمقدار والكيفية المتعادلة، التي تكفي لإقامة 

، واإذا اأردنا اأن نقول اإن هذا النظام باأ�سره ح�سل �سدفة واتفاقاًا ف�سوف  الحياة �سدفة واتفاقاًا

ن�ستدلّ بطريقة تتناق�س مع منطق الريا�سيات«. 

اإذاًا، يتّ�سح اأن ظهور الحياة على وجه الأر�س على اأ�سا�س ال�سدفة ل ين�سجم مع معطيات 

العقل ال�سليم. 

ووفق النظريات العلمية المعا�سرة التي يتحدّد ن�سل الحيوانات والنباتات من خلية واحدة، 

ان�سط���رت اإلى �سعبتي���ن مختلفتين نباتية وحيوانية، نريد اأن نرى الآن وفق هذه النظريات هل 

يمك���ن اأن يح�سل ه���ذا الن�سطار �سدفة واتّفاق���اًا، خ�سو�ساًا مع الأخذ بنظ���ر العتبار حاجة 

ال�سطرين اإلى بع�سهما، اأم �سن�سطر اإلى تف�سير هذا الن�سطار على اأ�سا�س الق�سد والهدف؟ 

)2(: »لقد ح�سل ف���ي بداية ظهور الحياة على الأر����س اأمر عجيب، ترك 
يق���ول كر�س���ي مور�سن

اآث���اراًا كبي���رة على حياة الموجودات الأر�سي���ة، لقد توفّرت اإحدى الخلاي���ا على �سمة عجيبة، 

ت���م لها بوا�سطة نور ال�سم�س تحليل بع����س التركيبات الكيميائية، فوفّرت من هذا الطريق لها 

ول�سائ���ر الخلاي���ا الم�سابهة المواد الغذائية، وقد تغذّى خلف اأح���د هذه الخلايا الأولية بذلك 

الغ���ذاء، ومن ثمّ ظه���ر في الوجود الن���وع الحيواني، فخل���ق ن�سل الحيوان���ات واأ�سبحت ذرّية 

الخلاي���ا الأخرى نباتات، و�سكّلوا لحمة العالم، وهما بدورهم���ا - الحيوان والنبات - يغذّيان 

 لحياة الحيوانات، 
ًا
جميع الكائنات الأر�سية، فهل يمكن الإذعان باأنّ خلية واحدة اأ�سحت من�ساأ

وخلية اأخرى اأ�سحت اأ�سا�س وجود النباتات جراء ال�سدفة والتفاق؟«.

)1( �سر خلق الإن�سان.
)2( )م. ن(، �س 58.
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والملفت للنظر هنا اأنّ النباتات والحيوانات التي ولدت من هاتين الخليّتين يكمل بع�سهما 

 :
)1(

الآخر ويحتاج اإليه، ول يمكن اأن يديم اأيّ منهما حياته دون الآخر، ويو�سح كر�سي مور�سن

»اإنّ الحيوان���ات تحتاج في حياتها اإلى الأوك�سجين، وتحت���اج النباتات اإلى الكاربون، ت�ستن�سق 

الحيوان���ات الأوك�سجي���ن وتلفظ اأوك�سيد الكارب���ون، وعلى العك�س تتنفّ����س الحيوانات اأوك�سيد 

الكارب���ون، فتعم���ل ورقة النب���ات عمل الرئة الإن�ساني���ة تحت حرارة ال�سم����س، فتحلّل اأوك�سيد 

الكاربون اإلى كاربون واأوك�سجين، فتلفظ الأوك�سجين ويبقى الكاربون«.

)2(: »اإنّ جميع النباتات والغابات والأنواع، بل الأحياء عامّة تتركّب بنيتها الوجودية 
ثم يقول

من م���اء وكاربون، فتلفظ الحيوانات الكاربون وتلفظ النبات���ات الأوك�سجين، ومن هنا حينما 

يتوقّ���ف ن�س���اط الموج���ودات عندئذٍ، فاإمّ���ا اأن ت�ستهلك الحيوان���ات كلّ الأوك�سجي���ن، واإمّا اأن 

ت�ستهلك النباتات كلّ الكاربون، وحيث يختلّ التعاون ينحدر ن�سل كِلا ال�سنفين نحو النقرا�س 

والزوال ب�سرعة«.

اإح���دى العجائ���ب الأخ���رى لعال���م الكائنات الحيّ���ة، التي ل يمك���ن تف�سيرها عل���ى اأ�سا�س 

ال�سدف���ة باأيّ وج���ه من الوجوه هي اأن جن�س الذكر والأنثى ال���ذي يمثّل �سرورة لإدامة الن�سل 

وُجِ���د منذ اأوائل ن�ساأة الحياة، اإنّ اأجهزة التنا�س���ل، �سواء اأكانت في عالم الحيوان اأم النبات، 

و�س���واء اأكان���ت في جن�س الذكر اأم الأنثى، مده�سة اإلى الدرج���ة التي ل يمكن معها القول اإنّها 

غير هادفة، واإنّها لم تخلق لإدامة الحياة والن�سل. 

نتجاوز عمّا تقدّم، وناأتي اإلى مطالعة اأج�سام النباتات والحيوانات في اأق�سامها المختلفة، 

عندئذٍ �سنغرق في ده�سة وحيرة، ل ي�ستطيع اأن يثيرها قراءة كتاب من اآلف ال�سفحات مليء 

باللتفاتات الدقيقة والمثيرة وعلى حد تعبير �سعدي: 

• الخلق جميعه تنبيه اإلهي للقلب	

• ومن ل يقرّ بوجود الله فلي�س له قلب	

• هاهي كل هذه ال�سور العجيبة على باب وحائط	

• فكلّ من ل يتحرّك فكره بها كان �سورة ل�سيقة على الحائط.	

)1( �سر خلق الإن�سان، �س 31.
)2( )م. ن(، �س 32 
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شوء و لا)تقعء وخلق  مععمم)1(
م
إشكعل:  من

 بع���د اأن طرح علماء الأحياء نظري���ة التطوّر الع�سوي عند الموج���ودات، غدا تف�سير خلق 

الأحياء �سدفة واتّفاقاًا اأكثر قبولًا من اأنّ وراء خلقها �سانع حكيم. 

لقد ظهر في اأوروبا، ولمدّة محدودة، اتّجاه فكريّ يقول اإن اأنظمة خلق النباتات والحيوانات 

تدلّ على الحكمة البالغة وعلى �سانع العالم. هذا اإذا ما افتر�سنا اأنّها خُلقت دفعة واحدة، اأمّا 

اإذا خلقت بالتدريج فلا مانع من اأن تتجمع �سل�سلة من ال�سدف التدريجية فتف�سي اإلى ما هو 

حا�س���ل بالفعل. ظهر هذا التّجاه بع���د طرح الداروينية ونظرية التطوّر الع�سوي، فح�سبوا اأن 

اأ�س�س الداروينية كافية لتبرير وجود الكائنات الحية �سدفة واتّفاقاًا. 

الجواب:

م���ن الم�سلّم اأنّ الأ�س�س التي يطرحها علماء الأحي���اء للتكامل ل تكفي بمفردها، باأيّ وجه 

من الوجوه لتف�سير وتبرير ظاهرة الخلق، ومن الم�ستحيل تبرير وتف�سير عملية الخلق من دون 

اإدخال عن�سر الق�سدية والهدفية للطبيعة. 

اإنّ نقط���ة اتّ���كاء الدّاروينيّة تعتمد على )النتخاب الطبيعي وبق���اء الأ�سلح( وهذه حقيقة 

واقعية في معركة الحياة التي تغربل الكائنات، واإنّ الكائن الذي يتطابق ويتكيّف مع الظروف 

المو�سوعية لدرجة اأكبر هو الذي يتوفّر على قابلية اأكبر للبقاء. 

لك���ن حديثن���ا ين�سبّ على اأنّه، ه���ل الإمكانات ال�سروري���ة والمفيدة لحي���اة الكائن الحي 

يمك���ن ابتداءًا اأن تح�سل �سدفة واتّفاق���اًا، لكي تبقى اأو تزول بعد ذلك في غربال الطبيعة؟ اإنّ 

قراءة عالم الموجودات يدلّ على قوّة خفيّة مدركة وهادفة تخلق في بنية الأحياء، ما يجعلها 

متلائمة مع الظروف المو�سوعية.

اإذا كان���ت جميع التغيي���رات الحا�سلة في بنية الموجودات الحيّة عل���ى غرار الأغ�سية التي 

ترب���ط اأ�سابع بع�س الطيور المائية، اأمكن القول اإنّ ه���ذا الغ�ساء ظهر �سدفة بين اأ�سابع هذه 

الطيور، وهو مفيد في �سباحة هذه الحيوانات التي ا�ستخدمته بالفعل، ثم اأخذت هذه الأغ�سية 

بالنتق���ال وراثياًا اإلى اأعقاب هذه الحيوان���ات )ب�سرف النظر عن عدم قبول علم الوراثة لهذا 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 607 - 610. 
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الفر����س(. لكنّ بع�س البن���ى المفيدة وال�سروري���ة للكائنات الحيّة جاءت عل���ى �سورة اأجهزة 

عظيمة جداًا ومعقّدة، بال�سكل الذي ل يمكن ال�ستفادة منها اإل حينما يكون الجهاز بكلّ اأجزائه 

قائم���اًا بالفعل، نظير جه���از الب�سر العظيم، فكيف يمكن القول في مثل هذه الموارد اأنّ تغييراًا 

ح�سل بال�سدفة في بدن الكائن الحي وجعله اأ�سلح للبقاء، وحفظته الطبيعة في غربالها.

، بعد ذكر اإي�ساح ب�ساأن بنية العين العجيبة: »اإنّ 
يق���ول موؤلّف كتاب »�سرّ خلق الإن�س���ان«)1(

جميع هذه العنا�سر بدءاًا من القرنية وانتهاء بالألياف الع�سبية يجب اأن توجد مع بع�سها في 

اآن واح���د؛ اإذ م���ع فقد اأيّ واحد من هذه العنا�سر �س���وف ت�سبح الروؤية غير ممكنة، ومع ذلك 

ه���ل يمكن اأن نت�سوّر اجتماع جميع هذه العوام���ل ب�سكل ذاتي، واأنّ كلّ واحد منها ينظّم النور 

بالطريقة التي يفيد منه الآخر وي�سدّ حاجته؟«. 

ث���مّ اإنّ هن���اك اأمر اآخر يبع���ث على الده�س���ة والحيرة، األ وه���و خلايا الج�س���م الب�سري، 

ه���ذه الخلاي���ا التي ي�سل عددها في ب���دن الفرد الواحد اإلى الملي���ارات والتي تزيد على عدد 

مجم���وع �سكّان الأر�س، ورغ���م اأنّ هذه الخلايا تنبع من اأ�سل واح���د، وتتفرّع من جذر واحد، 

اًا به. فكلّ خلية من اأع�ساء الج�سم المختلفة  اًا وغذاءًا خا�سّ اإل اأن ل���كلّ �سن���ف منها عملاًا خا�سّ

كالعظم واللحم والظفر وال�سعر والعين وال�سنّ واأمثالها تجذب الغذاء الذي يتنا�سب مع نموّها 

وحياتها، كما اإنّ الخلايا تتمتّع بقدرة مذهلة على التكيف مع الظروف والحاجات. 

ج���اء في كتاب »�سر خلق الإن�س���ان«)2( »تُحوّل الخلايا ب�سكل قهري اأ�سكالها وحتى طبيعتها 

الأ�سلي���ة وفق مقت�سيات المحي���ط وحاجاتها الحيوية وتتكيّف مع الحاجات ومع المحيط التي 

ه���ي جزء منه. ف���كلّ خلية في ج�سم الكائن الح���ي ينبغي اأن تتهيّاأ لتكون لحم���اًا اأحياناًا وجلداًا 

اأحياناًا اأخرى، اأو ت�سكّل ميناء ال�سنّ حيناًا اآخر، وت�سبح دمع العين اأحياناًا ومخاط الأنف حيناًا 

اآخر، وتت�سكّل اأحياناًا �سمن هيئة الأذن. وعندئذٍ فكلّ خلية عليها اأن تاأتي على ال�سكل والكيفية 

التي توؤدّي وظيفتها من خلالها«. 

اإنّ عجائب نظام الخلق وتناغماته ل يمكن اإح�ساوؤها، فما من زاوية تب�سرها اإل وت�ساهد 

فيها الن�سجام والتكامل والنظام واآثار الق�سد والإرادة في الخلق. 

)1( �سر خلق الإن�سان، �س 76.
)2( )م.ن(، �س 61.
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)1(: »اإنّ هناك اأدلّة ب���ارزة عل���ى اأنّ الإن�سان عبر الزم���ن تكيّف مع 
يق���ول كر�س���ي مور�س���ن

الطبيعة، وتتكامل هذه النظرية اليوم حيث تتكيّف الطبيعة بدورها مع الإن�سان«. 

 )2(»حينم���ا ناأخذ باعتبارنا حج���م الأر�س وو�سعها في الف�س���اء، والتركيبات 
وعن���ه اأي�ساًا:

المحيّ���رة لهذا الو�س���ع نجد اأنّ احتمال ح�س���ول بع�س هذه التركيبات اتّفاق���اًا و�سدفة يعادل 

الواحد من المليون. اأمّا احتمال ح�سولها بمجموعها �سدفة واتفاقاًا فهو واحد في المليارات. 

وم���ن هنا ل يمك���ن تف�سير ن�س���اأة الأر�س والحي���اة عليها بالتّف���اق وال�سدفة عل���ى الإطلاق. 

والأغرب ان�سجام وتكيّف الإن�سان مع الطبيعة، وتكيّفها هي مع الإن�سان«.

نع)3( ين يإتقعن  مصم ت  ةتتلال  لإمهيم  معلم  محتاث اؤام
لن�س���رب بع�س الأمثلة الب�سيطة للغاية في ه���ذا الباب، كمثال اأ�سنان الإن�سان، فعندما ننظر 

اإليه���ا نجدها ذات نظ���م متنا�سب ب�سورةٍ كاملةٍ، فهي مكوّنة من الأ�سن���ان الأماميّة � التي تُ�سمّى 

الثّناي���ا )القواط���ع( � والأ�سرا����س والرّحى، ومرتّبة ب�س���ورة تجعلها توؤدّي عمله���ا باأكمل �سورة، 

فالقواط���ع تقطع اأوّلًا الطّع���ام الذي يحتاجه البدن، ثمّ تقوم الأ�سرا����س والرّحى بطحنه قبل اأن 

يبتلع���ه الإن�سان؛ فهل اأنّ اإيجاده���ا بهذا ال�سّكل والتّرتيب تمّ على اأ�سا�س اختيارٍ مدرو�سٍ اأم ل؟ ل 

نقا�س في �سرورة وجود القوّة الفاعلة التي اأوجدتها، ولكنّ ال�سوؤال هو: هل اأنّ وجود هذا الإ�سكال 

لها جاء على اأ�سا�س انتخاب لها من بين الخيارات الأخرى اأم ل؟ وهل اأنّ ارتباط اإيجادها بهذه 

دفة؟ الأ�سكال بطبيعة الهدف والنّتيجة التي توؤدّي اإليها هو ارتباط جاء على نحو ال�سّ

م���ع ا�ستقرار الجنين في روح الأمّ يبداأ الثّدي باإنتاج اللبن - والأنثى � في جميع الحيوانات 

الت���ي يك���ون لها رحم -لها ثديٌ اإلى جانب الرّحم، واللبن يتر�سّح من حلمة الثّدي بما يتنا�سب 

ة، فهل وجدت كلّ مظاهر هذا النّظم الدّقيق على اأ�سا�س اختيارٍ  مع احتياجات الطّفل الخا�سّ

واعٍ اأم ل؟

)1( �سر خلق الإن�سان، ص 3.
)2( )م. ن(، �س 48.

)3( التّوحيد، �س 90 - 91. 
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وهن���ا ياأتي دور العل���م التّجريبيّ لكي يعيننا عل���ى الإجابة على هذه الأ�سئل���ة من اأنّ العلم 

ل اإلى مع���ارف اأعمق بدقّة النّظم ال�سّائد في  ا لنا مهما تطوّر؛ لأنّه يتو�سّ التّجريب���يّ يبق���ى عونًا

ل علم التّ�سريح القديم  موجودات عالم الطّبيعة كلّما ازدادت تجاربه في درا�ستها، فمثلاًا تو�سّ

ل اإلى معرفة  اإل���ى درج���ة معيّنة من معرفة طبيعة النّظم في مكوّنات العي���ن وعملها، وقد تو�سّ

الأغ�سي���ة ال�سّبعة اأو الثّمانية التي تغلّفها، والأ�سم���اء المعروفة اليوم لهذه الأغ�سية هي نف�سها 

ل اإليها العلم  الأ�سم���اء الت���ي و�سعها القدماء، ولكن اأي���ن هذه الدّرجة من المعرفة الت���ي تو�سّ

الحدي���ث بدقّة النّظم في خلق العي���ن وعملها؟! وهكذا الحال مع اأنظم���ة وطبيعة المخلوقات 

الأخ���رى، فكلّم���ا تقدّم العلم اكت�سف المزيد من دقّة النّظم فيه���ا وبما يك�سف اأكثر واأكثر عن 

وجود عامل الختيار والتّدبير والإرادة في اإيجادها، وهنا يكمن دور العلم الم�ساعد في اإثبات 

المطلوب.
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 مّفعهيم  مر يسس

اليقي���ن في ميادين البراهين العقلية واإن لم يكن يقيناًا ينفي اأيّ احتمال مخالف. لكنّ    1

احتم���ال الخلاف بح�سب قانون الحتمالت �سعيف لدرجة ل يح�سب له اأيّ عقل �سليم 

اأيّ ح�ساب. 

اأ�س���كل البع�س على بره���ان النظام اأنّ هناك فر�سيات ونظري���ات علمية حديثة ب�ساأن    2

خلق الكون والحي���اة والإن�سان، يُغنينا القبول بها عن فر�س اإرادة حكيمة توجد العالم 

والحياة والإن�سان باإرادتها.

قد نقبل جدلًا بفر�سية كون الأر�س قطعة منف�سلة عن ال�سم�س، وفر�سية ن�سوء الحياة    3

م���ن خلي���ة واحدة، لكنّنا نري���د اأن نرى هل يُمك���ن تبرير هذه الفر�سي���ات على اأ�سا�س 

ل اإرادة وعقل. ال�سدفة والتفاق؛ اأي دون تدخُّ

ظهور الحياة، ل يكفي فيه اأن تجتمع مجموعة ظروف مادّية وكيميائية مع بع�سها فتنتج    4

حياة؛ فالحياة لي�ست �سمة لذات المادّة، واإنّ تجمّع هذه الظروف ل يُمكن تف�سيره على 

اأ�سا�س ال�سدفة والتّفاق.

م���ن الم�سلّم اأنّ الأ�س�س الت���ي يطرحها علماء الأحياء للتكام���ل ل تكفي بمفردها، باأيّ    5

وج���ه من الوجوه لتف�سير وتبرير ظاهرة الخلق، وم���ن الم�ستحيل تبرير وتف�سير عملية 

الخلق من دون اإدخال عن�سر الق�سدية والهدفية للطبيعة. 

نع، ال���ذي من خلاله ا�ستدلّوا على  العل���م الحدي���ث يوؤيّد ا�ستدلل الإلهيّين باإتقان ال�سّ   6

م. فالعل���م التّجريبيّ يُعيننا على الإجابة على ه���ذه الأ�سئلة؛ لأنّه  وج���ود الخالق المنظِّ

ل اإلى معارف اأعمق بدقّة النّظم ال�سّائد في موجودات عالم الطّبيعة.  يتو�سّ



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدّرس الثالث والعشرون

هل الكوارث والشرور 

تناقض برهان النظم؟

يتعرّف اإلى هوية ال�سرور وحقيقتها في العالم.   1

ي�س���رح معن���ى اأن ال�س���رور اأم���ور  عدمي���ة وغي���ر    2

حقيقية. 

يبيّ���ن اأنّ العال���م يحكمه نظ���ام كل���ي؛ الخير فيه    3

غالب على ال�سر.





ظم
م
رو) مبرهعن  من

م
نقض  مش

�سحيح اأنّنا نرى اأ�سكال من النظم في عالم الخلق، لكنّنا نرى اإلى جانبها اأ�سكالًا متنوّعة 

من انعدام النظم وال�سرور ل تن�سجم مع عقيدة الإلهيين بوجود اإله يدبّر �سوؤون العالم، واأو�سح 

دلي���ل على ذلك اأن الجميع- حت���ى الموحدين واأتباع الأديان الإلهية - يتذمّرون با�ستمرار من 

.
)1(

الو�سع الموجود ويطالبون بتغييره اإمّا بالعمل اأو الدعاء

 مّر ج لن  مشرو) و لأةئلس  مّثع)أ يشأن و وجهع)2(
اإنّن���ا نرى كثيراًا من ال�سرور واأ�سكال انعدام النظ���م والتدبير في العالم، �سواء في ال�سوؤون 

المرتبط���ة بحياة الإن�سان اأو غي���ره من الموجودات، مثل الحيوانات الت���ي ل تقع �سمن دائرة 

م�سوؤولي���ة الإن�س���ان، فلماذا تقع الزلزل وغيره���ا من الكوارث الطبيعي���ة؟ اإذا كان ثمّة تدبير 

ونظ���م يحكم عالم الوجود، فلماذا تقع الزلزل ب�س���ورة مفاجئة فتدمّر المدن وتدفن الآلف 

م���ن الأبري���اء تح���ت الأنقا�س؟ لم���اذا يتف�سى اأح���د الأوبئة فج���اأة ويح�سد ال�سغ���ار والكبار 

والأبري���اء والمذنبين دون تمييز؟ بل وك�سوؤال عام نقول: لماذا خلقت كلّ هذه الكائنات الحيّة 

الت���ي تحتاج الى طع���ام دون توفير ما تحتاجه من غذاء؟ اإنّ النظ���ام القائم هو نظام �سريعة 

الغ���اب والتن���ازع من اأجل البقاء، فالحيوانات ياأكل بع�سها بع�س���ا ب�سبب عدم توفر ما يكفيها 

جميع���ا من الغذاء، ول���و كان المقدار اللازم من الغ���ذاء متوفّراًا لكان ع���دد المخلوقات اأكثر 

بكثير من العدد الفعلي.

)1( التوحيد، �س 422.
)2( )م. ن(، �س 423 - 424. 
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 مجو ب  لإ ّعم  الى شبهس  مشرو))1(
ع���ادة ما يجيب المتديّن على الأ�سئلة المتفرّعة من ال�سبهة المتقدّمة بجواب مجمل؛ فاإذا 

�ساألت���ه: لماذا تنزل بنا كل ه���ذه الم�سائب وال�سدائد، ولماذا ت�سيبن���ا الأمرا�س؟ ولماذا... 

ولم���اذا...؟ ت�سم���ع من���ه هذا الج���واب المجمل: توج���د - ول ريب - م�سلحة ف���ي كلّ ذلك... 

ف���الله اأعل���م بما ي�سلح خلقه، ول بدّ من وجود حكم وم�سالح من خلقه للموت والفقر والجهل 

والمر�س.

ول يخفى اأن هذا الجواب المجمل يقنع الموؤمنين فقط، ومرادي من و�سف الموؤمنين هنا 

لي����س المتعبّدين، بل الذين بلغ بهم الإيمان بعظمة نظم هذا العالم درجة من الر�سوخ والقوّة 

تجعله���م ي�سع���رون بالجهل - قبل كلّ �س���يء - عندما يواجهون مثل ه���ذه الأ�سئلة، وهذه حالة 

طبيعي���ة في الإن�سان؛ اإذ اإنّ كلّ من ي�سعر بعظمة �سخ�س معيّن ول يرى في اأفعاله �سوى ح�سن 

النظ���م والحكمة والعدالة ل يعتر�س على ما ل يعرف اأو ل يفهم وجه الحكمة فيه من اأعماله، 

بل يقرّ بجهله، ويقول: ل �سكّ في وجود حكمة في هذا العمل، وجهلي بها ل ينفي وجودها.

... فحال���ه ه���ي كحال الذي يدخ���ل في م�سنع مبني عل���ى درجة عاليه للغاي���ة من النظم 

والترتي���ب والدقّ���ة، ث���مّ يرى في اإحدى زواي���اه اأ�سياء يت�س���وّر اأولًا اأنّها زائ���دة ول فائدة منها 

للم�سن���ع، ث���مّ يتراجع عن هذا الت�س���وّر، ويقول: اإن من اأن�ساأ ه���ذا الم�سنع بكلّ هذه العظمة 

والدقّ���ة والنظ���م المتقن ل يمك���ن اأن يغفل عن هذه الأ�سياء، ل بدّ اأنّه ق���د و�سعها هنا لحكمة 

معيّنة ل ينفي وجودها جهلي اأنا بها.

اإذاًا، مث���ل ه���ذا الجواب المجمل مقنع لم���ن بلغوا هذه المرتبة من الإيم���ان، اأمّا الذين لم 

يبلغ���وا هذه المرتبة م���ن الإيمان، فهم بحاجة ما�سّة الى ج���واب تف�سيلي، وهو الجواب الذي 

نعر�سه فيما ياأتي:

)1( التوحيد، �س 427 - 428. 
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 مجو ب  متفصيل ؛ تحليإ لعهيس  مشرو))1(
اإنّ جمي���ع ال�س���رور اأمور عدمية ولي�س���ت اأموراًا وجودية؛ فالوجود هو خي���ر مح�س، وكلّ ما 

ا فهو عدم. ترونه �سرًّ

وه���ذا القول يعن���ي اأنّ العالم ل يتكّون من نوعين من الوج���ودات: وجودات خير ووجودات 

�س���رّ؛ ولذلك فلا يبقى ثمّة مجال للاعترا�س القائل: لماذا خلق مبداأ الوجود، وجودات ال�سرّ 

الى جانب وجودات الخير؟ لأنّ جميع ال�سرور هي عدم واأمور عدمية، فالموت لي�س �سوى »عدم 

الحي���اة« وخالق الحياة لم يخلق الموت كوج���ود م�ستقلّ، بل اإنّ خالق الحياة هو خالق الحياة، 

وغاي���ة الأم���ر هو اأنّ الحياة ما دامت محدودة بحدّ، فاإنّ م���ا بعد هذا الحدّ هو العدم، كما هو 

الحال اإذا خططت خطاًا بطول متر واحد، فاأنت هنا خالق لهذا الخط، لكنّك اإذا و�سعت هذا 

الخ���طّ ال���ى جانب خط طوله متران وجدته فاقداًا لخطّ طوله متر واحد دون اأن يعني ذلك اأن 

خلقت »عدم« وجود هذا المقدار المفقود، بل ال�سحيح اأنّك لم تخلق هذا المقدار من الخطّ.

 مشرم اتم أو لنشأ ملعتم)2(
وهك���ذا الح���ال مع كلّ ما ترونه �س���راًا في هذا العالم، فاإذا تتبّعت���م ماهيّته وجدتموه عدماًا 

وفقداناًا بنف�سه، اأو وجودا لكنه لي�س �سراًا بما هو وجود، بل بما هو من�ساأ للعدم والفقدان، وهنا 

اأي�ساًا يكون �سراًا من جهة كونه يوؤدّي اإلى العدم والفقدان.

فالعم���ى �سرّ لأنّه عدم وفقدان. اأمّ���ا العمل الذي يوؤدّي الى العمى، فهو وجود بما هو عمل، 

لكنه يكت�سب �سفة الظلم ، والظلم �سر، اإذا قام �سخ�س به و�سلب ب�سر �سخ�س اآخر. �سحيح 

اأنّ الظل���م �س���رّ، ولكن لماذا هو �سر؟ هل اأن وجود القوّة لدى م���ن ياأخذ �سكيناًا ويقلع بها عين 

�سخ����س اآخر هو �سرّ بما هي قوّة؟ وهل اأنّ وجود الإرادة فيه �سرّ؟ وهل اأنّ قدرته على تحريك 

يده �سرّ؟ وهل اأن وجود �سفة القطع في ال�سكين �سرّ؟ وهل اأنّ كلّ هذه الأمور تكون �سراًا اإذا لم 

توؤدّ اإلي العدم وفقدان الب�سر؟ وهل �سيكون وجودها ظلماًا؟ كلا. اإنّ كلّ هذه الأمور الوجودية 

هي خير، ول تكت�سب �سفة ال�سرّ اإل اإذا اأدّت الى نوع من العدم، وهو العمى.

)1( التوحيد، �س 428 - 429. 
)2( )م.ن(، �س 429 - 430. 
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س  مشرو))1( لعنى اتليم
كذل���ك الح���ال مع الفقر وال�سعف والجهل فهي �سرور؛ لأنّها م�سادي���ق للعدم والفقدان، كما اأنّ 

جمي���ع الأمور الوجودي���ة التي توؤدّي اإلى العدميات تكت�سب �سفة ال�سرّ لرتباطها بتلك العدميات؛ اأي 

تك���ون �سروراًا بالعر����س، اأي بوا�سطة �سيء اآخر، ولي�ست �سروراًا بح���دِّ ذاتها. ولكنّ بع�س الأ�سخا�س 

فهم���وا هذه الحقيق���ة ب�سورة مغلوطة، فقالوا: اإنّ قولكم باأنّ ال�س���رور اأمور عدمية يعني عدم وجود 

. فالفلا�سفة 
ًا
العقرب والفقر والظلم التي هي من م�ساديق ال�سرور؟! كلا، هذا الفهم لي�س �سحيحا

ل يري���دون نفي وجود الفقر والفقير اأو العقرب، بل اإنه���م يقولون: اإنّ ال�سرور الموجودة في العالم، 

اإمّا اأن تكون - بحدّ ذاتها - اأمورا عدمية، واإمّا اأن تكون وجودات فيها �سفات عدم �سيء ما.

و وج  مشرو)  اتبع)ي غير حقيق )2(
من الوا�سح اأنّ النور موجود والظلّ موجود اأي�ساًا، وحيثما وجد النور وجد الظلّ اإلى جانبه، 

ولك���نّ الظ���لّ لي�س �سوى فقدان النور الذي يكون له مبداأ معيّن مثل ال�سم�س اأو الم�سباح، فاإذا 

�سطع���ت اأ�سعة النور على مكان ما نوّرته، واذا لم ت�سطع على مكان معين كان هناك ظلّ، فهل 

توجد هنا حاجة للبحث عن مبداأ الظلّ؟ الجواب وا�سح، ولذلك فلا حاجة للبحث عن م�سدر 

وج���ود الظلال في ه���ذا العالم، ول معنى لل�سوؤال القائل: اإنّ ال�سم����س هي مبداأ النور، فما هو 

مبداأ الظلال في هذا العالم؟

 وه���ذا المثال ي�س���دق على عالم الخل���ق عموماًا، فالظلم���ات وال�سرور ه���ي عدميات هذا 

العالم؛ ولذلك فلا حاجة للاعتقاد بوجود مبداأ م�ستقلّ لها. 

بذل���ك ينحلّ الإ�س���كال الذي تثيره عقيدة الثنوية، ولكن يبقى اإ�س���كال تعار�س وجود ال�سرّ 

مع اأ�سل الحكمة واأ�سل العدل، اإذ يثار هنا الإ�سكال الآتي: اأنتم تقولون: اإنّ مبداأ العالم واحد 

وهو حكيم وعادل، فلماذا خلق العالم ب�سورة تظهر كلّ هذه الظلمات وال�سرور ولو ب�سكل اأمور 

عدمي���ة؟ األم يكن قادراًا على خل���ق العالم ب�سورة يكون النور فيها مطلقاًا؟ لماذا لم يملاأ هذه 

الفراغات العدمية التي ت�سكّلها في الواقع هذه الظلمات والأمور العدمية؟

)1( التوحيد، �س 430.
)2( )م.ن(، �س 432.
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 مقعنون كل )1(
ً
إج )أ اعمم  مخلق وفقع

اإنّ م�ساهداتنا لظواهر هذا العالم الدنيوي تدلّنا على حقيقة كونه يدار طبقاًا لقانون كلّي، 

ولي����س طبقاًا لقان���ون جزئي، بل اإنّ هذه الفك���رة قد انت�سرت بين الجميع ويق���رّ بها الموحّدون 

اأي�س���اًا، وهي تعني اأنّ حياة كلّ اإن�سان خا�سعة لقان���ون كلي عام يعبّر عنه القراآن الكريم بكلمة 

»ال�سنّة«، وهذا ينفي اأن اأكون اأنا محكوماًا بقانون جزئي خا�سّ بي، يختلف عن القانون الجزئي 

ال���ذي يحكمك اأنت، اأو القانون الذي يحكم ال�سخ�س الفلان���ي؛ اأي اإنّ الله يدير العالم باإرادة 

كلي���ة عامّة، ولي�س ب���اإرادات �سخ�سية وجزئية ؛ ح�سب الم�سطلح الفل�سف���ي؛ فهذا محال؛ لأنّ 

الإرادة الجزئية ال�سخ�سية من �ساأن الموجود الحادث الذي يخ�سع لتاأثير عوامل اأخرى تجعله 

ياأخذ بهذه الإرادة حيناًا وبتلك الإرادة حيناًا اآخر، اأمّا واجب الوجود فذاته عين اإرادته، واإرادته 

عي���ن ذاته، ومحال اأن يكون على غير ذلك. ولذلك، فلا ينا�سب مقام القدو�سية �سوى اأن يدير 

�سوؤون العالم طبقاًا لنظام كلّي وقانون كلّي مثلما خلق كلّ عالم الوجود باإرادة كلّية �ساملة.

ويكفين���ا لفتح ب���اب الجواب عن ال�سبهة المتقدّم���ة اإدراك الحقيقتين المتقدّمتين، وهما: 

الأول���ى ه���ي اأنّ الله يدير �سوؤون ه���ذا العالم باإرادة كلّي���ة و�سنّة وقانون ع���ام، ولي�س باإرادات 

�سخ�سي���ة وجزئية. والثانية هي اأنّ التغيّر والتاأثّر وتبادل التاأثير بين علل هذا العالم الدنيوي 

هي لوازم طبيعية وذاتية فيه. وبعد معرفة هاتين الحقيقتين ينفتح باب الجواب الذي نعر�سه 

فيما ياأتي:

غلبس  مخير الى  مشرم ف  نظعم اعمم  مخلق)2(
لننظ���ر اإل���ى الو�سع الموج���ود فعلاًا في عالم الدنيا م���ن زاوية توفّر الحكم���ة فيه ونح�سب 

مجم���وع م���ا فيه من خير و�س���رّ لنعرف هل اأنّ الغال���ب عليه هو الخير اأم ال�س���رّ الملازم لهذا 

الخير، انطلاقاًا من عدم اإمكانية الف�سل بينهما؟

نحن ن�سف ال�سنة التي تهطل فيها الأمطار بالمقدار المطلوب، وت�سرق ال�سم�س بالمقدار 

المتنا�س���ب، وتعط���ي جميع الأ�سجار ثماره���ا؛ باأنّها �سنة خير، فيما ن�س���ف ال�سنة التي ت�سهد 

)1( التوحيد، �س 436 - 437. 
)2( )م. ن(، �س 437 - 439.
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موجة من البرد ال�سديد تتلف ثمار الأ�سجار في بداية ظهورها باأنّها �سنة �سرّ، ونحن نعلم اأنّ 

وجود البرد ال�سديد �سروري في نظام العالم مثلما اأنّ وجود دفء ال�سم�س �سروري فيه، فهما 

متلازمان في هذا النظام، ولكن ما ينبغي لنا اأن نعرفه هنا هو: هل اأنّ الغلبة في هذا النظام 

للخير اأم لل�سرّ؟ هل اأنّ الأ�سل فيه: هو خير يطراأ عليه �سرّ اأم �سرّ يطراأ عليه خير؟

اإذا كان الخي���ر هو ح�سيلة مجموع ما في نظام العال���م، فلا يمكن العترا�س على خلقه؛ 

لأنّ عدم خلقه ب�سبب وجود هذا ال�سرّ القليل يعني الحرمان من الخير الكثير، وهذا الحرمان 

ه���و - بح���دِّ ذاته �سر كثير. وقد قام���وا هنا بعر�س تق�سيم خا�سّ، فقال���وا: اإنّ الموجودات اإمّا 

اأن تك���ون خيراًا مطلقاًا - ومثل ذلك غير موجود في ه���ذا العالم الدنيوي-؛ واإمّا اأن تكون �سرّاًا 

مطلقاًا - ومثل هذا غير موجود في اأيّ عالم من العوالم -؛ لأنّ الموجود الذي يكون �سرّاًا اإنّما 

يكون �سرّاًا لغيره ل لنف�سه، فهو خير لذاته؛ ولذلك فلا وجود لل�سرّ المطلق.

ومع نفي وجود هذين النوعين من الموجودات تبقى ثلاثة اأق�سام محتملة:

الأول: ي�سمل الموجودات التي يغلب فيها الخير على ال�سرّ.

الثاني: وي�سمل الموجودات التي يغلب فيها ال�سرّ على الخير.

الثالث: وي�سمل الموجودات التي يت�ساوى فيها الخير وال�سرّ.

والموج���ود ف���ي نظام العالم الدنيوي هو الق�سم الأول، ي�ساف اإلى ذلك اأنّ هذا النظام هو 

نظام التطوّر والتكامل الوجودي، وال�سرور اأقلّية فيه.

ه���ذه نظرية فل�سفية لرد ال�سبه���ة مورد البحث من الأ�سا�س، وهي تثب���ت توفّر الحكمة في 

خل���ق العالم، وتدح����س الأ�سا�س الذي تنطلق منه اأ�سئلة، من قبي���ل: لماذا لم تملاأ الفراغات 

الموج���ودة في هذا العالم؟ ولماذا توجد هذه الأم���ور العدمية فيه؟ ونظائر هذه الأ�سئلة التي 

ترج���ع في النهاي���ة اإلى �سوؤال محوري هو: لم���اذا خلق هذا العالم بهذه ال�س���ورة؟ اإذ اإنّ هذه 

النظرية تبيّن اأنّ طبيعة هذا العالم ت�ستلزم وجود ال�سرّ اإلى جانب الخير فيه، ول يمكن تحقّق 

الهدف من خلقه اإل بخلقه بهذه ال�سورة؛ ولذلك قال الفلا�سفة عن خلقه: )لي�س في الإمكان 

اأب���دع ممّ���ا كان(؛ اأي اإنّ ت�سوّر اإمكانية خلقه ب�سورة اأخرى وطبيعة اأخرى وتحقّق الهدف من 

خلقه، لهو مجرّد فر�س ووهم، ل واقع له.



277 هإ  مكو )ث و مشرو) تنعقض يرهعن  منظمم

 مشرو) لازم ذ ت  ف  اعمم  مطبيعس)1(
اإنّ الموج���ودات ت�سبه بالكامل في مراتبها الوجودية الأعداد في مراتبها، فمرتبة كلّ عدد 

ه���ي قوام ذاته، بمعن���ى اأنّ مرتبته لي�ست حالة عار�سة عليه، بحي���ث اإنّ وجوده م�ستقلّ عنها، 

كم���ا هو ح���ال المكان بالن�سبة للجال�س في���ه، اإذ اإنّ وجود الجال�س م�ستق���لّ، عن المكان الذي 

يجل����س فيه، فهويّت���ه الوجودية تبقى محفوظة حيثما جل�س، في ه���ذا المكان المعيّن اأو غيره؛ 

اأي اإنّ ه���ذه الأماك���ن والمنا�سب والح���الت عار�سة علينا م�ستقلّة عن اأ�س���ل وجوداتنا، ولكنّ 

الح���ال مع الأع���داد يختلف؛ اإذ اإنّ مرتبة كلّ عدد هي قوام وجوده وذاته، فمرتبة العدد 5 تقع 

بي���ن العددي���ن 4 و 6، واإذا فر�سنا انتقاله اإلى مرتبة تقع بين العددين 15 و17 فاإنه لن يفقد 

مرتبته ومكانه فقط، بل �سيفقد هويّته اأي�ساًا، بمعنى اأنّه لن يكون العدد 5 بل العدد 16، فكون 

الع���دد 16 ه���و العدد 16 ملازم لوقوع���ه في مرتبة بين العددي���ن 15 و 17، كذلك الحال مع 

الع���دد 5 فهويّت���ه ملازمة لمرتبت���ه الواقعة بين العددين 4 و 6، فلا يمك���ن الف�سل بين العدد 

ومرتبت���ه، ول ي�س���حّ القول باأنّ علّة خارجية معينة - اأو توافق���ات اجتماعية معينة - هي التي 

، كلا  جعلت العدد 5 بين العددين 4 و 6 وكان من الممكن و�سعه بين العددين 15 و 17 مثلاًا

هذا القول لي�س �سحيحاًا، بل ال�سحيح هو اأنّ مرتبة العدد قوام ذاته. كذالك الحال مع جميع 

موجودات هذا العالم، فمرتبة كلّ منها قوام ذاته. 

وعلي���ه، ف���اإنّ ه���ذه الكيفي���ة م���ن الوج���ود - اأي الوج���ود المختل���ط بالع���دم - ت�س���كّل 

المق���وّم الذات���ي لموج���ودات عال���م الطبيع���ة. فم���ن الل���وازم الذاتية لذل���ك وج���ود ال�سباب 

 وال�سيخوخ���ة ف���ي ه���ذا العال���م الدني���وي، وكذل���ك تح���رّك الإن�س���ان م���ن حال���ة اأوّلي���ة ه���ي

 - مثلا- الذرة الأولى التي تكون فيما بعد النطفة ثمّ ظهوره ب�سكل جنين ثمّ وليد ثمّ �ساب ثمّ 

�سيخ ثمّ يتبدّل اإلى �سورة اأخرى، عند انتقاله من هذا العالم اإلى عالم اآخر.

)1( التوحيد، �س 439 - 440.
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 مّفعهيم  مر يسس

اأ�س���كل البع����س اأن انع���دام النظم وال�سرور ف���ي العالم ل تن�سجم مع عقي���دة الإلهيين    1

بوجود اإله منظّم.

الج���واب المجمل على هذه ال�سبهة اأنّه حتماًا توجد م�سلحة في كلّ ذلك ونحن نجهلها    2

والج���واب التف�سيل���ي؛ يكمن في تحليل ماهية ال�سرور ف���اإنّ جميع ال�سرور اأمور عدمية 

ولي�س���ت اأموراًا وجودية؛ فلو تتبّعنا حال كلّ ما نراه �س���رّاًا في العالم، لوجدنا اأنّ ماهيّته 

لي�ست �سوى عدماًا وفقداناًا بنف�سه.

اإنّ م�ساهداتن���ا لظواهر ه���ذا العالم الدنيوي تُدلّنا على حقيقة كونه يُدار طبقاًا لقانون    3

كلّي، ولي�س طبقاًا لقانون جزئي، يُعبّر عنه القراآن الكريم بكلمة »ال�سنّة.

للج���واب على �سبهة وج���ود الفراغات العدمي���ة: اأولًا: اإنّ الله يُدير العال���م باإرادة كلية    4 

: اإنّ التغيّر والتاأثّر وتبادل التاأثير بين  عامّ���ة، ولي�س باإرادات �سخ�سية وجزئية، وثاني���اًا

علل هذا العالم الدنيوي هي لوازم طبيعية وذاتية فيه.

طبيع���ة هذا العالم ت�ستلزم وجود ال�سرّ اإلى جان���ب الخير فيه، ول يمكن تحقّق الهدف    5

م���ن خلقه اإل بخلقه بهذه ال�سورة؛ ولذلك قال الفلا�سفة عن خلقه:)لي�س في الإمكان 

اأب���دع ممّ���ا كان(؛ اأي اإنّ ت�س���وّر اإمكانية خلقه ب�س���ورة اأخرى وطبيع���ة اأخرى وتحقّق 

الهدف من خلقه، لهو مجرّد فر�س ووهم، ل واقع له.

اإنّ ه���ذه الكيفي���ة من الوج���ود - اأي الوج���ود المختلط بالعدم - تُ�س���كّل المقوّم الذاتي    6

لموج���ودات عالم الطبيعة. فمن اللوازم الذاتية لذلك وج���ود ال�سباب وال�سيخوخة في 

- الذرّة الأولى  هذا العال���م الدنيوي، وكذلك تحرّك الإن�سان من حالة اأوّلية هي -مثلاًا

التي تكون فيما بعد النطفة ثمّ ظهوره ب�سكل جنين ثمّ وليد ثمّ �ساب ثمّ �سيخ ثمّ يتبدّل 

اإلى �سورة اأخرى، عند انتقاله من هذا العالم اإلى عالم اآخر.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس الرابع والعشرون

نظريّة تكامل المخلوقات 

وبرهان النظام

يتعرّف اإلى نظرية تطوّر الكائنات.   1

يحدد موقفاًا علمياًا وا�سحاًا من نظرية التطور.   2

يبيّ���ن اأن نظري���ة تط���ور الكائن���ات ل تتعار�س مع    3

فر�س ثبوتها مع التوحيد والإيمان بالله.





تّهيت
اأ�سبح���ت النظري���ة التطوّرية في الخل���ق نظرية �سائدة ف���ي الأو�ساط العلمي���ة الجامعية، 

وتو�سّع���ت في تاأثيراتها الفل�سفي���ة والعلمية والفكرية لت�سمل معظم حق���ول العلوم ومجالتها، 

ب���ل نجد مجموعة من العلوم الجديدة والخت�سا�س���ات الجامعية تحمل عنوانها، فهناك علم 

النف�س التطوّري وعلم القت�ساد التطوّري والإدارة التطوّرية وغيرها. وهي علوم تبني نظرتها 

لظواه���ر الحي���اة اأو الظواهر التي تعن���ى بدرا�ستها وتحليلها على اأ�سا����س الروؤية الداروينية - 

ح�س���ب زعمهم - والتي تقول بح���دوث التطوّر والتكامل في الكائن���ات الحيّة بح�سب الظروف 

البيئية والطبيعية واأمثالها.

م���ن هنا، كان ل بدّ اأن نتوقّ���ف قليلا عند التوظيف المنت�سر لهذه النظرية، والذي يُراد له 

اأن يمتدّ لي�سمل كلّ �سيء، بما فيه الدين والفكر والإبداع والحقيقة.

ن�سلّ���ط ال�سوء هنا على مجموعة من الأفكار المفيدة ف���ي هذا المجال حتى نحرّر اأنف�سنا 

من قيود الجدال الذي حدث في الغرب، والذي كان يفتقر اإلى العمق الفل�سفي والعقلي، الذي 

كان متوفّ���راًا في بع����س مجامعنا العلمية وتراثن���ا الفكري الفل�سفي. وبذل���ك يُفتح الباب لكي 

ننظ���ر اإل���ى تراث حكماء الم�سلمين نظرة جديدة، التي ل �سكّ باأنّ من بركاتها حلّ الكثير من 

ال�سبهات، ومنها ال�سبهات المثارة حول هذه الق�سية.
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تفكير)1(
م
عد وتحتات أفق  م ظرام

م
تحتات  من

ا اأو تنق�س بع�س اأدلّته، على الأقل، اأم ل؟  هل اإنّ نظريّة التّكامل وتبدّل الأنواع تنافي التّوحيد اأ�سا�سًا

وّل: هو اأنّ هذه النّظريّة تعزّز عقيدة 
ّ
اإذا كان الجواب بالنفي، يظهر في هذه الحالة احتمالن: الأ

التوّحيد واأدلّتها، والثّاني: هو اأنّ العتقاد بها ل يوؤثّر من قريبٍ اأو بعيدٍ على الإيمان بالتّوحيد.

تذك���ر اأغلب الكتب التي تناولت تبدّل الأنواع نظريتين في تف�سير تنوّع الكائنات الحيّة في 

العال���م ل ثالث لهم���ا: الأولى تقول بثبات الأنواع، وي�سمّونها »نظريّة الخلق« في اإ�سارة اإلى اأنّ 

ثبات اأنواع الموجودات يعني كونها مخلوقة مبا�سرةًا على هذا التنوّع، اأمّا النظّرية الثّانية فهي 

القائلة بتبدلّ الأنواع والتي يطلقون عليها »نظرية التطوّر«.

نظراس  مخلق
ويف�سّ���ر اأن�سار النّظريّة الأولى اإط���لاق ا�سم نظريّة الخلق عليها بالق���ول: اإذا كانت اأنواع 

ا اأنّها ظهرت اإلى حيّز الوجود فجاأة في وقتٍ معيّن، وخلقت  الموجودات ثابتة فهذا يعني اإلزامًا

من العدم اأو من الطّين والتّراب وب�سورة غير ماألوفة وغير طبيعيّة، نظير ما يُقال ب�ساأن خلق 

اآدم، اأو كلّ زوجي���ن من اأنواع الحيوان���ات، اإذ يُقال اأنّ الم�سيئة الإلهيّة اقت�ست خلق هذا النّوع 

اأو ذاك م���ن الموج���ودات الحيّ���ة ، كالخروف مثلاًا ، قب���ل عدّة اآلف اأو ملايي���ن من ال�سّنين ، 

فظه���ر مث���لاًا فجاأة ودون �سابقة زوج من الغنم في العالم، ثمّ تكاثروا وبقي ن�سلهما اإلى اليوم، 

وهك���ذا الحال مع خل���ق الأنواع الأخرى من الحيوانات، كالح�س���ان والبعير والطّيور وغيرها، 

ورة المتقدّمة.  وقد عر�س كثيرون هذه النّظريّة بال�سّ

وقد انبرى بع�س النّا�س اإلى مكافحة نظريّة تبدّل الأنواع بهدف الدّفاع عن عقيدة التّوحيد 

والإيم���ان ب���الله، ولذلك اأخذوا بالبحث عن الإ�سكالت في ه���ذه النّظريّة؛ لكي ي�ستدلّوا بذلك 

على ثبات اأنواع الموجودات وعلى وجود بدايات زمانيّة لها. وفي المقابل، قال المادّيّون بتبدّل 

اأنواع الموجودات بهدف اإثبات عقيدتهم بعدم وجود الله. 

م���ن هنا يتّ�س���ح اأنّ الجهل اأو غيره هو ال���ذي جعل كلا الطّرفين المذكوري���ن يعمدان اإلى 

اإل�س���اق �سفة المادّية بنظريّة داروين، وبدرجة اأوجدت بي���ن النّا�س ت�سوّرا يقول باأنّ اإثباتها 

يعني انت�سار الماديّيين وهزيمة الإلهيّين.

)1( التّوحيد، �س 333- 335.
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)1(( نظراس  متطوم
 جوهر النظرية اأو الفر�سية هو اأنّ اأنواع الموجودات قد تولّدت بع�سها من بع�س، واأنّ الأنواع 

الأولى كانت قليلة اأو لم يكن في البداية �سوى نوعٌ واحد، بل وقد تحدّث البع�س عن طبيعة ونوع 

الكائ���ن الح���يّ الأوّل الذي وُجد في هذا العال���م وعر�سوا عدّة اآراء ب�ساأن���ه، فبع�سهم قال: اإنّه 

.
)2(

حيوانٌ بحريّ، واآخرون قالوا: اإنّه برّي، اأو اإنّه عبارة عن ديدان ظهرت في الم�ستنقعات

س)3( ل أنو ع  مكع نعد  محيم  مّوقم لن نظرات م لبعد وتبتم
 نح���ن ل نريد اإثب���ات اأنّ جميع الموجودات قد ظهرت اإلى حيّ���ز الوجود فجاأة - كما تقول 

نظريّة الخلق - فنحن ل نرى اأنّ العتقاد بهذه النّظريّة ملازمٌ للتّوحيد، بل نقول: اإنّنا نوؤيد في 

ه���ذا الباب ما تثبته الدّرا�س���ات العلميّة؛ ولذلك ينبغي اأن نتعرّف اإلى ما تقوله بهذه المو�سوع 

ال���ذي هو م���ن مو�سوعات علم الأحي���اء والبيئة، وهل ه���و ين�سجم مع عقي���دة التّوحيد اأم ل؟ 

و�سنثب���ت هنا اأنّ ثمّة خطاأين، وقع في الأوّل اأن�س���ار التبدّل النّوعي في الموجودات، ووقع في 

الثّاني غير العلماء من اأتباع عقيدة التّوحيد.

)1( النظريّ���ة الثالث���ة: ثب���ات الأنواع عل���ى اأ�سا�س القِدَم: لم يك���ن في الفل�سف���ة الأوروبيّة غير هاتي���ن النّظريّتين وقد �سعت 
الكني�س���ة لتطبيق النظري���ة الأولى مع ما جاء في الكتاب المقدّ�س. ولكن كانت توجد في الواقع نظريّة ثالثة هي الأخرى 

ا، ولكن على اأ�سا�س القِدَم ولي�س على اأ�سا�س  غي���ر �سحيحة ول تحظ���ى بالتّاأييد، وهي تقول بثبات اأنواع الموجودات اأي�سًا

ا ظهر للوجود قبل  ا لي����س حادثًا ح���دوث الأن���واع، فهي تقول: �سحيح اأنّ النّوع الإن�سان���يّ لم يتولّد من نوعٍ اآخر، لكنّه اأي�سًا

اآلف اأو ملايين ال�سّنين وب�سورة مفاجئة دون �سابقة وجوديّة، بل هو نوع قديم ل بداية له، وكذلك الحال مع جميع اأنواع 

���ور التي هي عليها اليوم،  ا في ال�سّابق بال�سّ الموج���ودات الأخ���رى المعروفة في عالم الوجود، فقد كان���ت موجودة دائمًا

ا م���ن اأ�سولهم الفل�سفيّة، اأي  وه���ذه النّظريّ���ة هي التي كان يتبنّاه���ا فلا�سفة من اأمثال اأر�سطو وابن �سينا، ولكن انطلاقًا

ب�سفتهم الفل�سفيّة ولي�س ب�سفتهم الدّينيّة كاأنا�س يتعبّدون بهذا الدّين اأو ذاك. وكانت هذه النّظريّة ت�ستند اإلى اأنّ علم 

الطّبيعيّ���ات والفلكيّ���ات القديم كان يقوم على اأ�سا�سين توحيدّي وطبيعيّ، فالتّوحيديّ يتمثّل في رف�س تلك الطّبقات من 

ا، وراأيه���م �سحيح � �سمن هذه الحدود � فهم كانوا  الحكم���اء للف�س���ل بين الخالق وعمليّة الخلق، كما اأ�سرت لذلك �سابقًا

ا، وحيث اأنّ ال���ذّات الإلهيّة اأزليّة، لكنّها بقيت  ���ا من العلم الإله���يّ: اإنّ الخلق موجودٌ ما دام الله موجودًا يقول���ون وانطلاقًا

م���دّة بغي���ر مخلوقات ثمّ خلق���ت الخلق قبل مئة األف �سنة اأو مليون اأو مليار �سنة اأو غير ذلك فمهما كبر هذا الرّقم يبقى 

���ا لمحدوديّ���ة الزّمان، في حي���ن اأنّ الزّمان غير محدود. وهذه النّظريّة �سحيحة اإل���ى قولها هذا، لكنّ الإ�سكال  م�ستلزمًا

ة � في علم الطّبيعيّات القديم � ب�ساأن الأفلاك واأخرى ب�ساأن الأر�س، فهم  يظهر فيما بعده، فقد كانت توجد عقيدة خا�سّ

ا اإلى هذه  ا، فهي ف���ي الم�ستقبل مثلما هي في الما�سي، وا�ستنادًا كان���وا يعتق���دون اأنّ الأفلاك ثابتة ول يمكن اأن تتغيّر اأبدًا

. ا في الما�سي و�ستبقى اإلى الأبد م�ستقّلاًّ العقيدة قالت النّظريّة الثّالثة هذه باأنّ اأنواع الموجودات كانت موجودة دائمًا

)2( التّوحيد، �س 336- 337. 
)3( )م.ن(، �س 340 - 341.
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اأمّ���ا الخطاأ الذي وقع فيه اأن�سار تبدّل الأنواع، فهو اأنّهم ظنّوا اأنّ القوانين المذكورة لهذا 

التب���دّل كافية بالكامل في وقوعه، وهذا ما �سنثبت هنا عدم �سحّته، و�سيتّ�سح اأنّ اأيًّا من هذه 

القواني���ن ، �سواء التي ج���اء بها لمارك اأو داروين اأو الذين جاوؤوا م���ن بعده ، ل يكفي لإيجاد 

ا اأن نف�سّر هذا الوجود  التن���وّع في الموجودات، هذا اإذا لم نقل ببطلانها. وعليه، ي�سبح لزامًا

التّدريجيّ والتّكامليّ لأنواع الموجودات على �سوء عقيدة التّوحيد والفعل الإلهيّ.

واأمّا خطاأ اأتباع عقيدة التّوحيد - من الأوروبيّين بالخ�سو�س - فهو اأنّهم ظنّوا اأنّ الإيمان 

بالتّوحيد ي�ستلزم العتقاد بنظريّة ثبات الأنواع وحدوثها الزّمانيّ المفاجئ، ولذلك �سعوا اإلى 

الق���ول ببطلان الأ�س����س التي تقوم عليها قوانين لمارك وداروين، ف���ي حين اأنّ هذه القوانين 

كان���ت تقوم في الواقع على اأ�س�س وا�سحة، ولكنّ الإ�سكال يكمن في عدم كونها كافية لوحدها 

في تف�سير وجود التنوّع في الموجودات.

ظم)1(
م
س يرهعن  من ل  لأنو ع ولصت قيم س تبتم نظرام

من هنا يتّ�سح الرتباط الحتميّ لهذا البحث باأحد الأدلّة التي ذكرناها لإثبات الخالق وهو 

دليل وجود النّظم الذي ينطلق بالدّرجة الأولى من دائرة الموجودات الحيّة، فاإنّ هذا الدّليل 

يبطل ب�سورة �سمنيّة اإذا ثبت اأنّ القوانين الطّبيعيّة التي ذكرها اأمثال لمارك وداروين كافية 

لحدوث التنوّع في هذه الموجودات بالكامل، اإمّا اإذا ثبت عدم كفايتها، فاإنّ العتقاد بذلك لن 

يبطل هذا الدّليل، بل على العك�س �سيعزّزه ويقّويه. ولتو�سيح ذلك نقول:

اإنّ اأ�سا����س بره���ان النّظم هو ال�ستدلل بوج���ود نظم دقيق في تكوي���ن اأيّ نبات اأو حيوان 

نخ�سعه للدّرا�سة، فوجود هذا النّظم يدلّ ب�سورة وا�سحة على وجود قوّة مدبّرة تقوم باإيجاده 

ا من اأهداف وحِكم معيّنة، فاإذا قلنا باأنّ القوانين التي ذكرها لمارك وداروين كافية  انطلاقًا

في اإيجاد هذا النّظم، ففي هذه الحالة يبطل هذا الدّليل من اأدلّة اإثبات وجود الله.

، اإنّ اإيجاد الأ�سن���ان بهذه التّركيب���ة الجميلة والتّنا�س���ق الدّقيق والنّظم  نح���ن نقول مث���لاًا

ا على تلبية احتياجاته في هذا الجانب؛ يدلّ على قوّة مدبّرة  ال���ذي يجعل الموجود الحيّ قادرًا

ومدرك���ة وعاقلة هي التي خطّط���ت لإيجاد الأ�سنان بهذه الكيفيّة، ف���اإذا جاء من يثبت اأنّ من 

)1( التوحيد، �س 341- 342. 
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ا اإلى القوانين الطّبيعيّة غير المدركة، ودون حاجة  الممكن تف�سير اإيجاد هذه الأ�سنان ا�ستنادًا

اإل���ى افترا�س تدخّل قوّة مدبّرة مدركة في ه���ذا الأمر، ففي الحالة يبطل دليلنا المذكور على 

وجود القوّة المدبّرة.

ل ف   معصر  محتاث)1( س  متبتم ارض لالع)ك منظرام
�س���رّح لمارك ب���اأنّ اأنواع الموجودات الحيّ���ة المعروفة قد تولّدت بع�سه���ا من بع�س، واأنّ 

التّغيي���رات التي تحدث ف���ي تكوينها ، حتّى ف���ي الأع�ساء والجوارح ، تت���مّ بفعل مجموعة من 

القوانين الطّبيعيّة.

ي�س���رب لمارك مثلا الزراف���ة المعروفة لتو�سيح نظريّته، فيقول: نلاح���ظ اأنّ الجّزء الأماميّ 

م���ن بدنه���ا اأعلى من الج���زء الخلفيّ، كما اأنّ عنقه���ا طويل للغاية، وعلّة ذلك ترج���ع اإلى كونها قد 

ا على الأر�س تاأكل من���ه؛ ولذلك كانت م�سطرّةًا اإلى التّغذّي  عا�س���ت ف���ي بيئة لم تكن تجد فيها علفًا

ا، وقد  عل���ى اأوراق الأ�سجار، وبالتّالي اإلى مدّ عنقها واإبقاء جميع الجزء الأماميّ من اأمامها مرتفعًا

اأدّى تكرار هذا العمل بكثرة، وجعل بدن الزرافة على هذه الحالة لفترات متكرّرة اإلى اإطالة عنقها 

وارتفاع الجزء الأماميّ من بدنها بع�س ال�سّيء. ويتابع لمارك بيان هذا المثال فيقول: ب�سبب هذا 

التّغيير الطّفيف في بدني ذكر واأنثى من هذا الحيوان ثمّ تجاوزهما انتقل هذا التغيير الوراثيّ اإلى 

اأولدهم���ا الذين وُلدوا بعنقٍ اأطول من المعتاد ب�سنتيمتر واح���د مثلاًا ، اأي بمقدار التّغيير الطّفيف 

ال���ذي طراأ على عنق���ي الوالدين ، ثمّ وب�سبب عي�س الأولد في البيئ���ة نف�سها وا�سطرارهم اإلى مدّ 

 ، اأعناقه���م جرى عليهم ما جرى على الوالدين وازداد طول عنق اأولدهم بمقدار �سنتيمترين مثلاًا

ورة التي عليها الآن. وهكذا... وبتكرّر هذه العمليّة في الأجيال اللاحقة اأ�سبح �سكل الزّرافة بال�سّ

وهك���ذا حاول لمارك تف�سير جميع التّغييرات والختلافات في اأنواع الكائنات الحيّة بهذه 

الطّريقة.

عودي في تكوين  ... م���ن هنا يمكن الق���ول باأنّ لمارك يعتقد بوج���ود نوع من ال�سّي���ر ال�سّ

.
)2(

ا ل مجال لل�سكّ فيه الكائنات الحيّة، ويعتبر ذلك اأمرًا

)1( التوحيد، �س 342. 
)2( )م.ن(، �س 342- 344.
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وخلا�سة البحث اأنّ نظرية لمارك ت�سمل ثلاثة اأ�سول:

الأوّل: تاأثير البيئة وعواملها.

والثّاني: ظهور احتياجات جديدة في الكائن الحيّ، توؤدّي اإلى ظهور �سلوكيّات جديدة في 

حياته،

فات الجديدة بالوراثة اإلى الأجيال اللاحقة.  والثّالث: انتقال ال�سّ

ونحن ل ننكر الأ�سل الأوّل منها، لكنّنا نقول: اإنّه غير كافٍ في اإيجاد ع�سو جديد في الكائن 

الحيّ، واإن كنّا نوؤيّد اأنّ ا�ستفادته اأو عدم ا�ستفادته من اأع�سائه توؤثّر في اإيجاد تغييرات فيها. 

ا لمجموعة م���ن الإ�سكالت الرئي�سة  اأمّ���ا بالنّ�سب���ة للاأ�سل الثّالث فهو ي�سكل ف���ي الواقع محورًا

فات من  الموجهة لنظريّته، وينبغي هنا اأن نعرف هل اإنّ علم الوراثة يوؤيّد اإمكانيّة انتقال ال�سّ

الكائ���ن الحيّ اإلى اأولده بالوراثة؟ الذين ج���اوؤوا فيما بعد اعتبروا هذا القول باطلاًا بالكامل؛ 

ولذلك فلي�س له قيمة علميّة، اأمّا بالنّ�سبة للاأ�سلين الأول والثاني فقد قلنا: اإنّنا ل ننكر اآثارهما 

.
)1(

لكنّنا نعتقد باأنّهما غير كافيين لإيجاد ع�سو جديد في الكائن الحيّ

ل  لأنو ع لع  لإاّعن يعملهم هإ تتعع)ض نظراس تبتم
م���ا هو دليل القائلي���ن باأنّ هذه النّظريّ���ات ل تن�سجم مع التّوحي���د؟ واأيّ �سيء فيها ينافي 

ا يقول: اإنّها نظريّات اإلحاديّة كفريّة؟ التّوحيد بدرجة اأوجدت في اأوروبا تيّارًا

للاإجاب���ة على هذه الأ�سئلة نقول: توجد عدّة اأ�سول ف���ي هذه النّظريّات، وينبغي اأن نعرف 

اأيّه���ا يناف���ي التّوحي���د، فالأ�سل الأوّل ه���و العتقاد بوجود قابليّ���ة التغيّر والتب���دّل النّوعيّ في 

الكائنات الحيّة توؤدّي اإلى حدوث تغييرات في اأنواعها، فهل يوجد ثمّة تلازم بين هذا العتقاد 

بوج���ود اأو بعدم وجود هذه القابليّة، وبين الإيمان بوج���ود الله؟ الجواب هو: ل يوجد اأيّ �سكل 

م���ن اأ�س���كال التّلازم بين ه���ذا وذاك، فالإيمان ب���الله ل ي�ستلزم العتقاد بع���دم وجود قابليّة 

التبدّل النّوعيّ في الكائنات.

ق���د يظنّ بع����س النّا�س - وهذا مجرّد ظنّ ل ي�ستند اإلى اأ�س����س علميّة - اأنّ الإيمان بوجود 

الله ي�ستلزم العتقاد باأنّه تعالى هو الموؤثّر المطلق، بمعنى نفي تاأثير اأيّ علّة في عالم الوجود 

)1( التوحيد، �س 353.
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�س���واه، ولي�س بمعنى كونه �سبحانه ه���و م�سبّب الأ�سباب وعلّة العلل، ف���اإذا قلت: اإنّ الميكروب 

الفلاني هو الذي �سبّب المر�س لل�سّخ�س الفلانيّ، واإنّ الدّواء الفلانيّ هو الذي ي�سفيه، قالوا: 

ا ف���ي الإ�سابة بالمر�س، كما ل يمك���ن اأنّ هذا الدّواء  ل يمك���ن اأن يكون ه���ذا الميكروب موؤثّرًا

ا اإلى هذا القول، يقول  ا في ال�سّفاء منه، اإذا ل يوجد في الدّنيا موؤثّر �سوى الله. وا�ستنادًا موؤثّ���رًا

ه���وؤلء: اإنّ نظريّة تبدّل اأنواع الموج���ودات نظريّة اإلحاديّة؛ لأنّها تن�سب حدوث التبدّل النّوعي 

في الموجود اإلى مجموعة من العوامل الطّبيعيّة!

ول يخف���ى اأن هّ���ذا الق���ول وا�س���ح البط���لان واإلى درج���ة تجعله غي���ر جدي���ر بالمناق�سة 

���ا، فيك���ف يمكن للاإن�سان اأن يتعقّل اأنّ العتقاد بالله ي�ستل���زم نفي جميع اأ�سكال التاأثير  اأ�سا�سًا

ع���ن مخلوقات���ه، ونفي وجود اأيّ نظ���ام يحكم عمليّة الخل���ق، كما ي�ستلزم العتقاد ب���اأنّ اأنواع 

المخلوقات وُجدت فجاأة ودون �سابقة، واأنّ خلقها ب�سورة تدريجيّة يعني كونها غير مخلوقة!

ل �سكّ اأنّ مثل هذا القول هو مثار لل�سّخريّة، فهو يعني اأنّ جميع الموحّدين يعتقدون باأنّ ما 

يرونه من الأجيال الب�سريّة، بل جميع الحيوانات والنّباتات لي�ست مخلوقة لله؛ اإذ اإنّ الموحّدين 

يرون كغيرهم، اأنّ هذه الموجودات ل تظهر اإلى حيّز الموجود اإل بو�سيلة تزاوج الذكر والأنثى 

منه���ا، ومن ثمّ تنعقد النّطفة من �سائل ي�سب���ه الماء، ثمّ ينمو الجنين المت�سكّل منها في رحم 

ا؛ لأنّه تكون  الأنث���ى وب�سورة تدريجيّة اإلى اأن يولد، وهذا الوليد، ح�س���ب المتقدّم لي�س مخلوقًا

على وفق نظام معيّن وب�سورة تدريجيّة، ولي�س فجاأة ودفعة واحدة؛ اأي اإنّ هذا القول يعني اأنّ 

ال���ذي خلقه الله هو اآدم الأوّل فقط، الذي وُج���د من عدم، اأمّا �سائر الب�سر فهو لي�س من خلق 

الله؛ لأنّهم وجدوا ب�سورة تدريجيّة!

اإنّ ه���ذا الق���ول يناق����س ول ريب اأ�س���ول التّوحيد والإيم���ان بالله، فنحن نرى ف���ي القراآن 

ورة المعروف���ة وي�سرّح ، كما في �سورة الموؤمنون و�سورة  الكري���م اأنّه يذكر خلق الإن�سان بال�سّ

الحجّ ، بتف�سيلاتها على النّحو المذكور، فيقول في ال�سّورة الأولى: {گ ڳ ڳ 

 ، )1(
ہ} ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ں  ں  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳ 

ونلاح���ظ اأنّ القراآن الكريم يعتبر وبكلّ و�سوح هذه الطريقة المعروفة في خلق الإن�سان دليلاًا 

)1( �سورة الموؤمنون، الآيات 12 - 14.
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عل���ى التوحيد ووج���ود الله. لذلك ل يمك���ن اعتبار ه���ذه النّظريّات وب�س���ورة م�ستقلّة منافية 

.
)1(

لأ�سول التّوحيد، بحيث ل يمكن الإيمان بالله اإل باإنكارها والعتقاد بنقي�سها

 وكذلك الحال مع العتقاد بنظريّة التّنازع من اأجل البقاء �سواء بين اأفراد النّوع الإن�سانيّ 

اأو غي���ره، فالعتقاد بذلك ل يعار�س العقيدة التّوحيديّة، فالقراآن الكريم واإن لم يتحدّث عن 

ه���ذه الظّاهرة ب�ساأن الأمم الأخرى غير المجتمع الب�سريّ لكنّه قال ب�ساأن بني اآدم: {ۓ 

.
)3( )2(

ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ ۇ ۇ}
واأمّ���ا اإذا كانت ه���ذه العوامل غير كافية لوحدها في اإيجاد ه���ذا النّظم المتقن، وهذا هو 

الم�ستف���اد من طيّات كلام داروين نف�سه، فقد اأدرك نف�س���ه ، مثلما اأدرك لمارك من قبل اأنّ 

العوام���ل التي ذكره���ا في نظريّته غير كافية في اإيجاد هذا النّظ���م المتقن، ففي هذه الحالة 

يج���ب الإق���رار بوجود علل اأخرى ، وهي الت���ي ي�سفها داروين باأنّها عل���ل مجهولة ، لكي يكون 

.
)4(

بالإمكان تف�سير وجود اأنظمة الخلق المتقنة

 مطبيعس  مهعجفس
 اإذا كان الم���راد م���ن مبداأ العلّ���ة الغائيّة هو القول باأنّ حركة الطّبيع���ة هادفة وبوجود نور 

وع�س���ق للكمال في كلّ ذرّة من ذرّاتها، بحيث تنتخ���ب الخيار الأ�سلح عند كلّ مفترق للطّرق؛ 

فه���ذا القول ل مفرّ من الإذعان ل�سحّته ول منا�س م���ن العتراف بوجود عامل فوق الطّبيعة 

حتّى لو �سحّت نظريّة داروين بالكامل، بل حتّى لو �سحّ كلام القائل بالتّغيير على نحو الطّفرة 

ولي����س ب�س���ورة تدريجيّة، فلا يمكن تف�سير اإيجاد الكائن���ات الحيّة ما لم ناأخذ بنظر العتبار 

دور م���ا ي�سمّيه اأ�سحاب هذه النّظريّ���ات با�سم العامل المجهول، وهو نف�سه المبداأ الذي يقول 

.
)5(

الإلهيّون باأنّه �سرّ اإيجاد اأنظمة الخلق

)1( التوحيد، �س 359- 362
)2( �سورة البقرة، الآية 251.

)3( التوحيد، �س 372.
)4( )م.ن(، �س 369.
)5( )م. ن(، �س 375.
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م���ن هنا نجد داروين ي���ردّ على الذين انتقدوا ت�سويره لعام���ل النتخاب الطّبيعيّ ب�سورة 

ق���وّة فعّالة فوق الطّبيعة، وي�سرّح باأنّ هذه التّعبيرات مجازية واأنّ لي�س ثمّة ما يمنع من القول 

بوجود حقيقة �سخ�سيّة للطّبيعة، اإذ اإنّ المق�سود هو وجود ميل للتّكامل والو�سول اإلى الهدف 

في الطّبيعة، واإل فوا�سح اأنّ المراد لي�س هو اأن تكون للطّبيعة نف�سها ؛ اأي طبيعة الكائن الحيّ 

ا ف���ي الأمر، بمعنى اأنّ في الكائن الح���يّ نف�سه ميلاًا للتّكامل والتوجّه للهدف، فلا ينبغي  ، دورًا

.
)1(

ا عن العوامل الخارجيّة وتاأثيرها في الكائن الحيّ اأن نبحث دائمًا

مب  مّطلب)2(
اإنّ ل���بّ المطل���ب هو في �س���رّ التّكامل، فقد و�سلت ه���ذه الكائنات � طبق م���ا تقوله نظريّة 

ا واإتقاناًا. وتعلمون اأنّ  التب���دّل النّوعيّ � من اأب�سط الحالت التّكوينيّة اإلى اأعقدها واأكثرها نظمًا

اأحد النتقادات الموجّهة لنظّريّات اأمثال لمارك وداروين هو: اأنّ ثمّة اأجهزة في تكوين الحيّ 

ل يمكن ال�ستفادة منها ما لم تكن متكاملة، واإلّ فاإنّها لن تنفعه، لتو�سيح ذلك نقول:

اإنّ المال ل ينفع الإن�سان مهما كان �سئيلاًا وتزداد فائدته كلّما ازداد ول يخفى اأنّ الإن�سان 

يجم���ع الأم���وال ب�س���ورة تدريجيّة ع���ادة، ولكن توج���د اأ�سياء ل تعط���ي ثمارها م���ا لم تكتمل 

ا، كما هو الحال مع  مجموعتها، وتبقى عديمة الفائدة حتّى لو كان الجزء النّاق�س منها ب�سيطًا

ا اإل بعد اكمتال ن�سب جميع مكائنه وت�سغيلها،  الم�سان���ع، فم�سنع ال�سّكّر مثلاًا ل يك���ون مفيدًا

وتعرف���ون كم هي ج�سام���ة الخ�سائر التي تتحمّلها بع�س الم�سان���ع الكبرى نتيجة لتوقّفها عن 

العم���ل ب�سبب فقدانها لبع�س قطع الغيار الب�سيطة التي ل يمكن ت�سغيل المكائن اإلّ بها. وهذا 

الأم���ر ي�سدق على الكائن���ات الحيّة، فاأنظمته���ا واأجهزتها التّكوينيّة تعم���ل كجهازٍ او م�سنع 

اأ للاإن�سان لكنها مكوّنة من جهاز معقّد للغاية ل يمكن للاإن�سان  واحد، فالعين مثلاًا مفيدةٌ جدًّ

ال�ستف���ادة من���ه اإل بوجود جميع اأجزائه، ف���اإذا نق�س منه اأحد اأع�ساب���ه اأو اأغ�سيته ل يمكن 

ال�ستفادة منه حتّى مع وجود جميع الأجزاء الأخرى.

)1( التوحيد، �س 376.
)2( )م.ن(، �س 377- 378.
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م���ن هن���ا، ل يمكن تف�سير خل���ق العين ل على �س���وء نظريّة لمارك ول عل���ى �سوء نظريّة 

داروي���ن، فالأولى تقول: اإنّ الإن�سان يحتاج اإلى العين في البيئة التي توجد فيها اأ�سعّة ال�سّم�س 

ا بوا�سطة  للا�ستف���ادة منها، ولكن هل يمكن للكائن الحيّ الذي ل توجد فيه عين اأن يوجد عينًا

تحريك جزء من بدنه في مثل تلك البيئة؟

ل���و كان ظه���ور جزء ب�سيط من اأجزاء العين في مثل هذا الكائن الحيّ � كظهور نتوء �سغير 

ا يمكن اأن يتطوّر ويتكامل في الأجيال اللاحقة  مثلاًا � ينفعه بمقدار في الجيل الأوّل لقلنا: ح�سنًا

ا حتى تتكونّ فيه العين الكاملة  ا اأي�سًا وب�سورة تدريجيّة وتزداد منفعته وا�ستفادته منه تدريجيًّ

ا؛ لأنّ العين  في الإن�سان والحيوانات ولو بعد مليارات ال�سّنين، ولكن هذا الفر�س لي�س �سحيحًا

هي بمثابة م�سنع كبير ل يمكن ال�ستفادة منه ما لم يكتمل وجود جميع اأجزائه.

اأن����ا ل اأري����د القول: اإنّ العين خُلقت دُفعةًا واحدة، بل اأريد اأن اأقول: اإنّ الأمر ل يخرج عن 

اإح����دى حالتين: اإمّ����ا اأن اأقول باأنّها خلقت بطريق����ة الطّفرة ح�سب م�سطلحاته����م، واإمّا اأن 

نق����ول باأنّه����ا اإذا كانت قد تكاملت ب�سورةٍ تدريجيّة، ف����اإنّ الطّبيعة كانت هادفة للو�سول اإلى 

المرحل����ة الأخيرة لتكاملها ومنذ بداية حرك����ة تكاملها التّدريجيّة، وفي غير ذلك فلا يمكن 

تف�سي����ر خل����ق واإيجاد العين ، اأو اأيّ جه����از اآخر ل يمكن للكائن الحيّ ال�ستف����ادة منه اإلّ اإذا 

دفة مع اللتزام بقوانين نظريّة لمارك في ال�ستفادة اأو عدم  كان متكاملاًا ، على نحو ال�سّ

ال�ستفادة من اأع�ساء البدن، اأو قوانين نظريّة داروين في التّنازع من اأجل البقاء اأو انتخاب 

الأ�سلح.

م���ن هن���ا يتّ�سح اأنّه ل منا�س م���ن اللتفات � في نهاية المطاف فيم���ا يرتبط ب�سرّ التّكامل 

وحرك���ة الكائنات نحو الكم���ال � اإلى حقيقة اأنّ الطبيعة متنبّهة من���ذ البداية اإلى ذلك الكمال 

الأخرويّ ومتوجّهة نحوه، واإذا هيّاأت بع�س مقدّماته في اإحدى المراحل دون اأن تح�سل فوريًّا 

، لكي  ���ورة الكاملة له م�ستقبلاًا عل���ى الأثر المطلوب من���ه، فاإنّ هدفها من ذلك هو اإيجاد ال�سّ

ت�ستفيد منه الأجيال القادمة. 
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 مّفعهيم  مر يسس

اأ�سبح���ت النظرية التطوّرية في الخلق نظرية �سائدة ف���ي الأو�ساط العلمية الجامعية،    1

وتو�سّع���ت ف���ي تاأثيراته���ا الفل�سفي���ة والعلمي���ة والفكرية لت�سم���ل معظم حق���ول العلوم 

ومجالتها. وهي علوم تبني نظرتها لظواهر الحياة على اأ�سا�س الروؤية الداروينية. 

يوج���د نظريّت���ان في تف�سير تنوّع الكائنات الحيّة في العال���م ل ثالث لهما: الأولى تقول    2

بثب���ات الأنواع، ويُ�سمّونه���ا »نظريّة الخلق«، اأمّ���ا النظّرية الثّانية فه���ي القائلة بتبدّل 

الأنواع والتي يطلقون عليها »نظرية التطوّر«.

نظريّ���ة الخلق تعني ثب���ات اأنواع الموجودات، يعن���ي كونها مخلوقة مبا�س���رةًا على هذا    3

التنوّع.

نظري���ة التط���وّر تعني اأنّ اأن���واع الموجودات قد تولّ���دت بع�سها من بع����س، واأنّ الأنواع    4

الأولى كانت قليلة اأو لم يكن في البداية �سوى نوع واحد.

الإيمان بالله ل ي�ستلزم العتقاد بعدم وجود قابليّة التبدّل النّوعيّ في الكائنات.   5

الإيم���ان بوج���ود الله ل ي�ستلزم العتق���اد باأنّه تعالى ه���و م�سبّب الأ�سب���اب وعلّة العلل    6

والموؤثّر المطلق، بمعنى نفي تاأثير اأيّ علّة في عالم الوجود �سواه.

اإن مقول���ة نف���ي التاأثي���ر للمخلوقات تتناق�س ول ري���ب اأ�سول التّوحي���د والإيمان بالله،    7

ورة المعروفة ويعتبر هذه  فنح���ن نرى في القراآن الكريم اأنّه يذك���ر خلق الإن�سان بال�سّ

الطريقة في خلق الإن�سان دليلاًا على التوحيد ووجود الله.

8   حتّى لو �سحّ كلام القائل بالتّغيير على نحو الطّفرة ولي�س ب�سورة تدريجيّة، فلا يمكن 

تف�سي���ر اإيجاد الكائنات الحيّة ما لم ناأخ���ذ بنظر العتبار دور ما يُ�سمّيه اأ�سحاب هذه 

النّظريّ���ات با�سم العام���ل المجهول، وهو نف�سه المب���داأ الذي يقول الإلهيّ���ون باأنّه �سرّ 

اإيجاد اأنظمة الخلق.





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدّرس الخامس والعشرون

برهان الهداية 

التكوينية)1(

يتعرّف اإلى معنى ال�ستهداء واأنماطه.   1

ي�ستدل على الهداي���ة التكوينية بالو�سائل الح�سية    2

والتجريبية.

ي�ستدل على وجود الله و�سفاته من خلال الهداية    3

التكوينية ال�سارية في العالم.





تّهيت)1(
ا�ستهداء الأ�سياء من الآثار والعلامات التي ت�ساهد في خلق الموجودات، وتدلّ على تدخل 

نوع من الق�سد والتدبير. 

يتمتّ���ع كلّ موجود م�سافاًا اإل���ى نظامه الداخلي بقوّة خفيّة يهتدي م���ن خلالها اإلى طريقه 

نح���و الم�ستقبل. وبعبارة اأخرى اإنّ الأ�سياء غير ب�سيرة بح�سب بنائها الداخلي المادي، لكنّها 

تتمتّ���ع ف���ي الوقت نف�سه بب�سيرة خفيّة تهت���دي بها، وهذه الب�سيرة ينبغ���ي تلمّ�سها فيما وراء 

البنية المادّية للاأ�سياء. 

اأما ما هي هذه الب�سيرة الخفية؟ وكيف يمكن اأن تكون؟ 

فهل هي كامنة في داخل الأ�سياء اأم اأنّها خارجة تماماًا عنها؟ 

اأم اأنّها نظير جاذبية قوّة اأقوى للموجودات �سوب الكمال؟ وعلى حدّ تعبير الفلا�سفة نظير 

تحريك المع�سوق وتاأثيره في العا�سق. 

فه���ذا بح���ث وا�سع الأبعاد، لكن وجود هذه القوّة على اأيّ حال دليل على وجود قدرة مدبرة 

ت�سيطر على الموجودات وتديرها. 

  مفرق يين  منظعم و لاةتهت ء)2(
اإنّ ه���ذا الدليل يختلف عن دليل النظ���ام، فدليل النظام يرتبط بالت�سكيلات والتاأ�سي�سات 

المادّي���ة والج�سمي���ة وبعب���ارة اأخرى )البني���ة الع�سوية للاأ�سي���اء(. اإنّ جه���ازاًا �سناعياًا نظير 

ال�سي���ارة اأو ال�ساع���ة اأو معمل الن�سيج يتوفّر على اأج���زاء واأع�ساء وبنية. وكلّ جزء من اأجزائه 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س610.
)2( )م.ن(، �س613.
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يوؤكّ���د عل���ى اأنّه م�سنوع لغر�س م���ا. لكنّ ال�سي���ارة اأو ال�ساعة اأو الم�سنع اأو معم���ل الن�سيج اأو 

اأيّ وح���دة �سناعي���ة اأخرى ل تتمتّع بق���وّة ال�ستهداء، فلي�ست هناك رابط���ة �سرّية بين الجهاز 

وهدفه، توجهه وتهديه ذاتياًا �سوب الهدف، خلافاًا للوحدات الطبيعية حيث تتوفّر على ذلك، 

ويتطلّب البحث هنا �سرحاًا واإي�ساحاًا. 

نّطعن ملاةتهت ء)1(
اإنّ ا�ستهداء الأ�سياء على نوعين:

اأحدهم���ا: لزم حتمي لبنائها الداخلي. اأي م���ن الممكن اأن تنتظم البنية الداخلية لجهاز 

م���ا بال�سكل الذي تطوي طريقها وتوؤدّي عملها ب�سكل ذاتي؛ فجهاز ال�ساعة ي�سنع بالدقة التي 

ي���وؤدّي م���ن خلالها عمل���ه، دون اأيّ خطاأ، وال�سفين���ة الف�سائية تُ�سمّم وتُ�سن���ع بانتظام ودقّة 

تطوي معهما طريقها دون خلل، وتمار�س وظائفها من ت�سوير واإر�سال للمعلومات باإتقان. 

تتّجه ال�سناعة اليوم �سوب اإحلال الآلة محل الوعي الإن�ساني، فاآلة الح�ساب تقوم بعمليات 

الجم���ع والط���رح والق�سمة بدقة، وال�سيارة مجهّزة بجهاز يحدّد مجم���وع الم�سافة التي طوتها 

وال�سرع���ة الت���ي تتحرّك بها واأجهزة اأخ���رى توؤ�سّر اإلى نفاد البنزي���ن اأو الزيت، جهاز الرادار 

يك�سف الأج�سام، والإب���رة المغناطي�سية الب�سيطة تحدّد التجاه. اإنّ هذا اللون من ال�ستهداء 

والنظام في العمل يح�سل من خلال مجموع الخوا�س الفيزيائية والكيميائية للاأ�سياء وجرّاء 

انتظام بنية وحركات واآثار الأ�سياء. 

ممّ���ا ل �س���كّ فيه اأنّ نتيجة تنظيم وترتيب البنية ب�سكل مدرو�س هي عمل منظّم ومدرو�س، 

اإنّ ه���ذا الل���ون من ال�ستهداء ينبع من الما�سي والعلّية الفاعلي���ة؛ اأي اإنّ مجموع الأ�سياء ذات 

الخوا�س الفيزيائية والكيميائية ينتج بنية، ترتبط بموجبها الأجزاء مع بع�سها، وينتج ب�سكل 

حتمي من هذا المجموع ن�ساط معين وحركة منظمة. 

الن���وع الآخر من ال�سته���داء: حيث ي�ساهد في الأ�سياء اأمر، ل يكف���ي فيه الما�سي والعلّية 

الفاعلية، اأي النظام المادي. اإنّ هذا اللون من ال�ستهداء يحكي عن علاقة خفيّة بين ال�سيء 

وم�ستقبله، وعن علّية غائية، اأي عن لون من الرتباط والتّجاه نحو الغاية والهدف. 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 613 - 615)بت�سرّف في بع�س الأماكن(.
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اإنّ ح���ركات ون�ساطات جهاز م���ا يمكن التنبّوؤ بها، ما دامت ترتبط بالبنية المادّية لل�سيء، 

فنف����س فالبنية المادّية نف�سها كافية مع الطّلاع عليه���ا للتنبّوؤ بفعالياته؛ اإذ يمكن، من خلال 

معرفة العلاق���ات التركيبية لمجموعة مواد ا�ستخدمت في جهاز من الأجهزة، فهم فعالياتها 

وردود اأفعالها الحتمية. 

اأمّا حينما ي�سل الأمر اإلى المرحلة التي ل يتحتّم فيها على ال�سيء ممار�سة ن�ساط محدّد، 

ب���ل يقف على مفرق طرق، وفي الوقت نف�سه يخت���ار الطريق الذي يو�سله اإلى الهدف، عندئذٍ 

ياأت���ي دور النوع الثاني من ال�ستهداء. فموجب���ات ومرجّحات ال�ستهداء في النوع الأول تتقرّر 

ف���ي الما�سي والعلّة الفاعلية، بينما تتقرّر موجبات ومرجّحات ال�ستهداء في النوع الثاني من 

خ���لال العلّة الغائية وم�ستقبل ال�س���يء. فال�سيء يكت�سب وجوبه و�سرورته من الفاعل في النوع 

الأول. ويكت�سبه���ا من الغاية في النوع الثاني رغم ع���دم وجود انفكاك بين الفاعل والغاية من 

وجهة نظر فل�سفية دقيقة. 

ف إمى ظعهرأ  مهت اس ف   مععممم كيم نتعرم
ناأت���ي الآن لنتع���رّف اإلى مظاه���ر وجود هذا النوع م���ن الهداية عند جمي���ع الموجودات اأو 

عن���د بع�سها. اإنّ طريقنا للتعرّف اإلى هذه الظاه���رة المده�سة في الكائنات ينبع في الدرجة 

الأولى من ملاحظتنا الح�سّية العقلية. و�سوف نقدّم مجموعة من الملاحظات التي ا�ستنتجها 

�س���ون ف���ي مج���ال الأحي���اء والكيمي���اء وغيرها م���ن العل���وم الطبيعي���ة. ونعر�س هذه  متخ�سّ

الملاحظات التي تعتبر في مجال العلوم نتيجة التتبّع والدرا�سة المبا�سرة والقريبة للكثير من 

كائنات العالم، ويوجد مثلها الكثير الكثير. 

بع����س المتفكّري���ن ي�ستنتجون م���ن هذه الملاحظ���ات والم�ساه���دات المدوّن���ة في الكتب 

والأبح���اث الجامعي���ة ظاهرة عامّ���ة ت�سمل جميع كائن���ات وموجودات العال���م. ويبقى اأن نرى 

العقل المنطقي كيف �سيتعامل مع هذه الظاهرة في بحثه المعروف عن العلل والأ�سباب. فهل 

�سيتو�س���ل اإلى اكت�س���اف �سفة اأو عدّة �سفات لخالق هذه الكائنات؟ اأم �سيخد�س في مدى دقّة 

الملاحظات العلمية المقدّمة؟!
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إشع) د  مقرإن  مكرام)1(
ول �س���كّ ب���اأنّ القراآن الكريم ق���د ذكر مجموعة كبيرة من الظواه���ر الكونية، ودعا النا�س 

للتفكّ���ر فيها. وفي بع�س الآيات نجدها ي�سير اإل���ى النتائج والحقائق، م�ستعملا اآلة ال�ستدلل 

العقلي بطريقة رائعة.

 وينبغ���ي اأن ن�ستفي���د ف���ي البداية من الق���راآن الكريم. ويب���دو اأنّ القراآن الكري���م هو اأول 

كت���اب ميّز بين النظام الداخلي للاأ�سياء وال�سته���داء، وذكرهما كدليلين م�ستقلين؛ اأي اأثبت 

بالإ�سارة اأنّ ا�ستهداء الموجودات ل ينح�سر اأمره بالنظام الداخلي والمادي. 

ينقل القراآن الكريم على ل�سان النبي مو�سى Q: {تم تى تي ثج ثم ثى ثي 

. )2(
جح جم}

. )3(
: {ۀ ۀ ہ ہ ہ ہ ھ} واأي�ساًا

. )4(
وب�ساأن ا�ستهداء الجمادات: {پ پ پ پ ڀڀ}

. )5(
وب�ساأن النباتات: {ڎ ڎ ڈ}

. )6(
وب�ساأن الحيوانات: {ڎ ڈ ڈ ژ}

. )7(
وب�ساأن الإن�سان: {ڤ ڤ ڦ}

. )8(
ويقول: {ٻ پ پ پ}

.
وبخ�سو�س الأنبياء: {ئى ئى ئى ی ی ی ی ئج ئح ئم ئى ئي})9(

. )10(
وب�ساأن خاتم الأنبياء بالخ�سو�س: {چ چ ڇ ڇ ڇ}

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 611.
)2( �سورة طه، الآية 50.

)3( �سورة الأعلى، الآيتان 2 و 3.
لت، الآية 12. )4( �سورة ف�سّ
)5( �سورة الرحمن، الآية 6.
)6( �سورة النحل، الآية 68.
)7( �سورة ال�سم�س، الآية 8.

)8( �سورة الأنبياء، الآية 73.
)9( �سورة ال�سورى، الآية 51.
)10( �سورة النجم، الآية 10.
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 مّلاحظعد  محسيس معلّعء  مطبيعس
اأم���ا الآن فنح���اول اأن نرى الدلي���ل الذي يمكن من خلاله اإثبات وج���ود هذا ال�ستهداء في 

�سائر الموجودات. وطريق اإثبات ذلك هو »الإبداع والبتكار«، فاأينما وجدنا لوناًا من البتكار 

دلّ على وجود الهداية. اإنّ اللازم الحتمي لبنية الأ�سياء المادّيّة المنظمة هو »العمل المنظم 

المتوق���ع«، لكن الإبداع والبتكار ل يمكن اأن يكون نتيجة البنية المادّية والحركات المتوقّعة. 

اإنّ الإبداع والبتكار موؤ�سّر على الرتباط بالم�ستقبل دون الما�سي. 

م���ن الممكن اأن ن�سن���ع اآلة الح�ساب بطريقة تقوم بها بعملي���ات الجمع والطرح والتق�سيم 

ب�س���كل دقي���ق، لك���ن هذه الآل���ة ل يمكنها اإطلاقاًا اإب���داع وابتكار قاع���دة ريا�سية. كم���ا اأنّ اآلة 

الترجم���ة يمكنها اأن تترجم حدي���ث متحدّث ما ب�سكل دقيق، لكنّها ل ت�ستطيع اإطلاقاًا بموجب 

)1(
نظامها الآلي ت�سحيح اأخطاء المتحدّث!

اأمّ���ا في الأحياء فنجد ع���دّة اأنماط للفعاليات الإبداعية في عم���ل الخلايا الح�سّية التي ل 

.
)2(

تكفي بنيتها الآلية لتف�سيرها

س الى  مهت اس  مخفيس نّوذج ملاةتتلال يعّإ  مخلااع  محيم
 فاإمّ���ا اأن نعتقد باأنّ هذه الخلايا ذات عقل وعلم واإدراك لم ي�سل اإليه الإن�سان، ول يمكن 

اأن ي�س���ل... واإمّا اأن نذعن بوج���ود قوّة خفيّة توجه فعالياتها ب�س���كل مبا�سر بطريق اآخر غير 

العق���ل والإدراك! وممّا ل �س���كّ فيه اأنّ الخليّة النباتية اأو الحيواني���ة ل تتوفّر على جهاز عقلي 

على غرار نظام العقل والفكر الإن�ساني، اإذاًا يبقى اأمامنا طريقان: 

اأولهما: اأن نوؤمن باأن البنية الآلية للاأ�سياء تكفي لهدايتها. 

والآخر: اأن نوؤمن بوجود قوّة خفيّة تهدي وتقود الأ�سياء. 

وتتن���وّع الفعالي���ات التي تعدّ اإبداعاًا وابتكاراًا، والتي ل تكفي ف���ي تف�سيرها البنية الآلية في 

الخلايا الحيّة اإلى عدّة اأنواع: 

اإمكانية التكيّف مع المحيط وتغيير الطبيعة.   -

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س611- 612.
)2( )م. ن(، �س 615.
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تق�سيم العمل واختيار الوظيفة.   -

تجديد بنية الع�سو اأو اإيجاد ع�سو جديد تحتاجه البنية.   -

.
)1(

اكت�ساف الحاجات دون تو�سّط التعليم والتعلّم  -

وتوؤكّد الملاحظات العلميّ���ة المتاحة اأنّ البنية الأولية للخليّة والعوامل الخارجية للمحيط 

ل تكف���ي لخل���ق هذا التنوّع والجم���ال واإبداعه في العالم، فيثبت لنا �س���رورة وجود هذه القوّة 

الهادية ما وراء البنية المكونة.

لظعهر  مهت اس ف   مكون و مكع نعد
هن���اك مجموعة من الملاحظات التجريبي���ة لعلماء وباحثين تبيّن ظاهرة الهداية الخفيّة 

الت���ي ل يمكن اكت�سافها من درا�سة الأجهزة المكوّنة له���ذه الأحياء. ول �سكّ باأنّ الملاحظات 

التجريبي���ة الح�سّي���ة في زماننا ه���ذا ازدادت ب�سورة هائلة، وينبغي اأن نبن���ي فهمنا وادراكنا 

لظاهرة الهداية هذه على �سوء اآخر م�ستجدات العلوم الطبيعية.

اإنّ اإثب���ات اأو نفي هذا اللون م���ن الهداية في الجمادات يواجه ب�س���يء من ال�سعوبة، لكنّه 

غي���ر ع�سير في النباتات والحيوانات والإن�سان؛ اأي حينما يكون هناك ح�سور للحياة بمعناها 

ال�سطلاح���ي. نكتف���ي في مو�سوع الجم���ادات بالق���ول: اإنّ اأعمّ قوّة تحك���م الأج�سام هي قوّة 

الجاذبي���ة، ولك���ن ما هي قوّة الجاذبية؟ فهل قوّة الجاذبي���ة خ�سو�سية ذاتية للج�سم، كالبعد 

و�سائ���ر الخ�سو�سي���ات الهند�سية ال�سرورية، الت���ي ل تنفكّ عن الأج�سام والأج���رام، اأم اأنّها 

ق���وّة تمن���ح للموجودات ومن الممكن اأن تفتقدها اأحيان���اًا؟ ل يمكن اإبداء وجهة نظر حول هذا 

المو�سوع �سلباًا اأو اإثباتاًا، فنيوتن نف�سه، الذي اكت�سف هذا القانون يقول: »اإنّني اأعرف اأنّ هناك 

علاق���ة بي���ن الأج�سام يتمّ بموجبها جذب بع�سها اإلى بع����س ... وفق ن�سب واأحجام وم�سافات 

 .
معيّنة، واأطلق على هذه القوّة قوّة الجاذبية، اأمّا ما حقيقتها؟ فلا اأعرف«)2(

)3(: »اإنّ المادة ل تنجز عم���لاًا اإل وفق قوانينها واأنظمتها، 
ج���اء ف���ي كتاب �سر خلق الإن�سان

فال���ذّرات ترتهن بقوانين جاذبية الأر����س والتفاعلات الكيميائية والتاأثي���رات الكهربائية... 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س615 
)2( )م.ن(، �س615.

)3( �سر خلق الإن�سان، �س 48. 
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لي�س للمادّة بذاتها قوّة ابتكار، بل الحياة هي التي تنتج في كلّ لحظة األواناًا جديدة وموجودات 

.
بديعة، وبدون الحياة ت�سبح الأر�س قفاراًا غير مزروعة، وتم�سي البحار ل فائدة منها«)1(

.
)2(

اأمّا ب�ساأن الكائنات الحية فقد جاء في كتاب �سرّ خلق الإن�سان

»حينم���ا يفق���د الكثير من الحيوان���ات - كال�سرطان - ع�سواًا م���ن اأع�سائها تخبر الخلايا 

المخت�س���ة ب�س���كل فوري عن هذا الفقدان، وتت�سدّى لجبران���ه. وبمجرّد انتهاء عملية تجديد 

الع�س���و المفقود تتقاعد الخلايا عن العمل، وكاأنّها تعي ب�سكل ذاتي وقت نهايته، واإذا �سطرت 

الحيوان���ات الأميبي���ة اإلى �سطرين يتكام���ل كلّ �سطر ب�سكل م�ستقلّ ويع���ود كاأ�سله. ولو قطعت 

راأ�س دودة الأر�س ف�سوف يولد لها راأ�س عو�ساًا عما فقدته. اإنّ لدينا و�سائل ل�ستخدام الخلايا 

في معالجة البدن، ولكن هل �ستتحقّق اأمنية اأن يتمكّن اأطباء الجراحة من دفع الخلايا لخلق 

.
يد اأو لحم اأو عظم اأو اأظفر اأو �سل�سلة ع�سبية جديدة؟«)3(

تمار�س الكائنات الحيّة عادة مجموعة من الفعاليات ل �سابقة لها اإطلاقاًا ولم تتعلّمها من 

قب���ل، ي�سطلح عليها بالإلهامات الغريزية للحيوانات، وم���ع الأخذ بنظر العتبار اأنّ الن�سطة 

. اإنّ  التربوي���ة والتعليمية ل تنتقل بالوراثة لدى الإن�سان اأو الحيوان، ي�سبح الأمر اأكثر و�سوحاًا

اإح���دى هذه الفعاليات الغريزي���ة هي بناء الع�سّ والبيت. جاء في »�سرّ خلق الإن�سان« �س. 48 

ما يلي: »اإذا نقلنا الع�سفور من ع�سّه، وقمنا بتربيته في محيط اآخر، فبمجرد اأن يبلغ مرحلة 

الر�سد والتكامل يبداأ بنف�سه في بناء ع�سّ على طريقة اآبائه«.

يذك���ر اأن ح�سرة تدعى باللاتينية »اآموفيل« ت�سطاد ح�سرة اأر�سية بل�سعها من قفاها اإلى 

الدرج���ة التي تخدرها دون اأن تميتها اأو تف�سد األيافها، ثم تبي�س على نقطة ملائمة من ج�سد 

ه���ذه الح�سرة، ثم تم���وت ح�سرة الآموفيل قبل اأن تفق�س بيو�سه���ا، وبعد تفقي�س هذه البيو�س 

تاأخ���ذ ب���اأكل األياف الح�سرة المخ���دّرة التي هي األي���اف طرية حتى تكب���ر، المده�س اأن فراخ 

الأم ل���م ت�ساهد اأمّها اإطلاق���اًا، لكنّها حينما تبي�س تكرر العمل نف�سه وبنف�س الدقة ودون خطاأ 

وا�ستباه، على غرار ما كانت تعمله الأم عندما تبي�س. وحيث اإن الن�سل اللاحق لهذه الح�سرة 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 612 و616.
)2( �سر خلق الإن�سان، �س 85.

)3( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 616 
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.
)1(

لم ي�ساهد الن�سل ال�سابق فلا يحتمل اإطلاقاًا اأن يكون عملها نا�سئاًا من التربية والتعليم

واأي�س���اًا فيم���ا يخ����سّ الحيتان، جاء في »�س���ر خلق الإن�س���ان« ����س81 : »حينما ت�سل هذه 

الحيوانات اإلى مرحلة الر�سد تنحدر اأينما كانت، وفي اأيّ بركة اأو نهر، وفي اأيّ زاوية من زوايا 

العال���م، نحو نقطة في جنوب جزر برمودا، وتاأخذ وتولد هناك في اأعماق المحيط، ثم تموت 

هناك، والحيتان المائية التي تنحدر من اأوروبا تطوي اآلف الأميال في البحار لت�سل اإلى تلك 

النقط���ة. وحينم���ا تولد فراخ هذه الحيتان فهي ل تعرف اأيّ �سيء ع���ن العالم، بل تجد نف�سها 

في عباب ل نهاية له من المياه، ثمّ تاأخذ بالرجوع اإلى وطنها الأ�سلي، وبعد اأن تتجاوز البحار 

المتمادي���ة وتقاوم اأم���واج الجزر والمدّ والطوفان، تعود اإلى تلك البرك���ة اأو النهر الذي تحدّر 

من���ه والداها. رغ���م اأن جميع اأنهار وبحيرات العالم مليئة بهذه الحيتان، ترجع اإلى وطنها مع 

كلّ المتاع���ب لتنم���و وتر�سد هناك، وحي���ن ت�سل اإلى �سن الر�سد تنحدر وف���ق القانون ال�سرّي 

واللغ���ز ال���ذي ل ينحلّ لتقت���رب من جزر برمودا فتعي���د الكرة. من اأين ين�ساأ ه���ذا ال�ستهداء 

والع���ودة اإلى الوط���ن الأ�سلي؟ لم يرَ حتى الآن اأياًا من حيتان �سواح���ل اأمريكا في مياه اأوروبا، 

ولم يعثر على اأيّ من حيتان اأوروبا في �سواحل اأمريكا اأي�ساًا، وبغية اأن تتوفّر حيتان اأوروبا على 

الوق���ت الكافي لأج���ل الو�سول اإلى �سواحل جزر برمودا وطي البحار، تمتدّ مرحلة ر�سدها اإلى 

 .
عام كامل، واأحياناًا اإلى اأكثر من عام«)2(

ر د  مهعجفس ف  تكوان  مكع ن)3(  متغيم
ا ما بيّنته البح���وث العلميّة الحديثة ع���ن وجود حقيقة  لق���د اأثبت���ت البحوث العلميّ���ة قديمًا

اأخ���رى ب�ساأن مب���داأ التكيّف مع البيئة. وه���ذه الحقيقة نجدها في كلم���ات العلماء والفلا�سفة 

المتقدّمي���ن اأمثال ابن �سين���ا، وقد اأ�سبحت اليوم من الق�ساي���ا التّحقيقيّة الثّابتة، وهي تبيّن 

حدوث تغييرات تلقائيّة في الحيوان ل تن�ساأ من الآثار المبا�سرة للبيئة، ول من الإرادة الذّاتيّة 

للحي���وان نف�سه، وه���ذه التّغييرات تظه���ر في داخل الموج���ود وتكون متنا�سبة م���ع مقت�سيات 

البيئ���ة؛ اأي اإنّه���ا تغييرات هادف���ة، فمثلاًا اإذا نقل ح�سان من منطقة ب���اردة اإلى منطقة حارّة 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 617.
)2( )م.ن(، �س 617 - 618.

)3( التّوحيد، �س 158 - 159.
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ا عل���ى العي�س في البيئة الجديدة والتكيّف  فاإنّ���ه �سيغيّر تدريجيًّا طبيعته اإلى هيئة تجعله قادرًا

معه���ا، وقد ي�سمل هذا التغيير �سعر جلده اإلى �سعرٍ جدي���د بموا�سفات منا�سبة لمقاومة اأ�سعّة 

ا ولي�س بتاأثير التعرّ�س لأ�سعّة  ال�سّم����س القويّة، كما قد يتغيّر - وللهدف نف�سه - لون بدنه ذاتيًّ

ال�سّم�س ب�سورة مبا�سرة، كما تحدث تغييرات اأخرى في اأع�سائه وجوارحه.

ا للغاية في هذا الباب هو: لو و�سعت دجاجة األيفة في مكانٍ  يذكر ابن �سينا مثالًا عجيبًا

ا للدّف���اع عن نف�سها والقيام  ل يوج���د فيه ديك يدافع عنه���ا؛ اأي اإنّها �ستكون م�سطرّة دائمًا

ا �سيظهر  ، ففي ه���ذه الحالة �ست���رون اأنّ مخلبًا بمهمّ���ة الع���راك التي يقوم به���ا الدّيك عادةًا

ا لنف�سه،  ا جديدًا ���ا خلف قدمها وي�ست���دّ؛ وهذا يعني اأنّ بدنها �سيوجد بنف�س���ه ع�سوًا تدريجيًّ

وعمل���ه هذا يرتب���ط بتركيبته الدّاخليّة، وهنا ن�ساأل: هل اأنّ قي���ام الحيوان بمثل هذا العمل 

يتمّ بمقت�سى طبيعة تركيبته وب�سورة جبريّة متنا�سبة مع الهدف المراد منه؟ اأم اأنّه يقوم 

بذل���ك نتيجة لتدبيرٍ خفيّ؟ يعتقد الفلا�سفة القدامى ب���اأنّ هذا التّدبير �سادرٌ من الحيوان 

���ا نعتقد ب�سحّة هذا الراأي، واأنّ الملك المدبّر لهذا الأمر - بالم�سطلح  نف�س���ه، ونحن اأي�سًا

القراآن���يّ - عب���ارة عن نف�س الحيوان، فهي تقوم بهذا العم���ل الهادف بنوع من ال�سّعور غير 

الإراديّ.

ن
م
   مّقن

م
رليم  مبتن

م
 مت

وق���د ل نك���ون بحاجة ل�سرب مثال الدّجاج���ة الم�سطرّة للذبّ عن نف�سه���ا، بعد اأن تمّ في 

الع�س���ر الحا�س���ر الك�سف عن ظواه���ر اأخرى اأو�سح م���ن الحقيقة التي يك�س���ف عنها المثال 

المتق���دّم، فمن ه���ذه الك�سوف الخ�سو�سيّة الموج���ودة في ج�سم الإن�س���ان والتي تجعله يقوم 

بترمي���م خلاياه - �سمن ح���دود معيّنة - عن تعوي�س اأيّ جزء من اأجزاء البدن لك�سر اأو �سرر 

يلحق به نظير حدوث جروح في جلده اأو غير ذلك، فهل اأنّ القيام بمثل هذه الأعمال ين�سجم 

مع العتقاد باأنّ البدن هم كالماكنة الكاملة في دقّتها؟ اأو اأنّه يت�سكّل من مجموعة من الأع�ساء 

المرتّب���ة والمنظّمة، ولكن دون اأن يكون لها �سعور؟ ه���ل يمكن اأن ين�سجم هذا العتقاد مع ما 

، عندما ينق�س المقدار اللازم من بع�س اأجزائه، فهو يقوم حينئذٍ  يق���وم به دم الإن�سان مثلاًا

، قام  بتولي���د ما يكمل المقدار اللازم من ه���ذه المادّة، فاإذا نق�س عدد الكريات البي�س مثلاًا
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في حدود قدرة البدن بتوليد ما يحتاجه منها؟ وهكذا الحال مع كثيرٍ من اأع�ساء البدن، ولكن 

�سمن حدود معيّنة، فالبدن مثلاًا ل ي�ستطيع بناء �ساقٍ جديدة اإذا قُطعت �ساقه.

وعل���ى اأي ح���ال، فاإنّ مبداأ تكييف الموجود الحيّ نف�س���ه لمقت�سيات البيئة، اأو مبداأ ترميم 

بدنه، اأمرٌ اآخر م�ستقلّ عن طبيعة نظم تركيبته المادّية، وهو يك�سف عن وجود نوع من الهداية 

.
)1(

الخفيّة ، التي ما زلنا جاهلين بحقيقتها ، في الموجودات الحيّة تقودها نحو اأهدافها

لق���د اأجريت درا�س���ات حول النحل والنم���ل، اإنّ مطالعة ه���ذه الدرا�س���ات تو�سح عجائب 

ال�سته���داء المده�س الذي تتمتّع ب���ه هذه الح�سرات. ونكتفي بهذا القدر من نماذج حياة هذه 

الكائنات الحيّة.

)1( التّوحيد، �س 160. 
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 مّفعهيم  مر يسس

اإنّ الأ�سي���اء غير ب�سيرة بح�سب بنائه���ا الداخلي المادّي، لكنّها تتمتّع في الوقت نف�سه    1

بب�سي���رة خفيّة تهتدي به���ا، وهذه الب�سيرة ينبغ���ي تلمّ�سها فيم���ا وراء البنية المادّية 

للاأ�سياء. 

ا�ستهداء الأ�سياء على نوعين: اأحدهما لزم حتمي لبنائها الداخلي.    2

ه���ذا اللون من ال�ستهداء ينبع م���ن الما�سي والعلّية الفاعلي���ة؛ اأي اإنّ مجموع الأ�سياء    3

ذات الخوا����س الفيزيائية والكيميائية تنتج بني���ة ترتبط بموجبها الأجزاء مع بع�سها، 

مة.  وينتج ب�سكل حتمي من هذا المجموع ن�ساط معيّن وحركة منظَّ

النوع الآخر من ال�ستهداء: وهو الذي ل يكفي فيه الما�سي والعلّية الفاعلية، اأي النظام    4

المادّي. وهذا اللون من ال�ستهداء يحكي عن علاقة خفيّة بين ال�سيء وم�ستقبله، وعن 

لون من الرتباط والتّجاه نحو الغاية والهدف. 

اإنّ طريقن���ا للتعرّف اإلى هذه الظاه���رة المده�سة في الكائنات ينبع في الدرجة الأولى    5

م���ن ملاحظتنا الح�سّية العقلي���ة. التي تقول اإنّ اللازم الحتمي لبني���ة الأ�سياء المادّيّة 

ع«. م المتوقَّ مة هو »العمل المنظَّ المنظَّ

6   العق���ل يحك���م باأنّ الإبداع والبتكار ل يمكن اأن يكون نتيج���ة البنية المادّية والحركات 

المتوقّعة. اإنّ الإبداع والبتكار موؤ�سّر على الرتباط بالم�ستقبل دون الما�سي. 

وتوؤكّ���د الملاحظ���ات العلميّة اأنّ البني���ة الأولية للخليّة والعوام���ل الخارجية للمحيط ل    7

تكف���ي لخلق هذا التن���وّع والجمال واإبداعه ف���ي العالم، فيثبت لنا �س���رورة وجود هذه 

القوّة الهادية ما وراء البنية المكونة.





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

والمع���ارف    1 الإلهام���ات  وحقيق���ة  معن���ى  يبيّ���ن 

الوجدانية .

ي�سرح راأي العلوم الطبيعية عن هذه الظاهرة.   2

يبيّ���ن راأي الق���راآن بالإلهام���ات الإ�سراقية وكيف    3

ن�ستدل من خلالها على وجود الله. 

برهان الهداية 

التكوينية)2(

الدّرس السادس والعشرون





أنو ع  مهت اس ف   لإنسعن)1(
ننتقل الآن للحديث عن ظاهرة الهداية والتّوجيه في الإن�سان، وهي ت�ستمل على عدّة اأنواع، 

ا لما ورد في القراآن الكريم، ثمّ نرى كيف يمكن اأن تن�سجم مع الأ�سول العلمية. نبيّنها طبقًا

اإنّ م���ن اأنواع الهداية التي ذكرها القراآن الكريم ه���و الإلهام والهداية الأخلاقية، ومعلومٌ 

اأنّ الأخ���لاق ترتبط بالفرد والمجتمع، والمراد هن���ا اأف�سل الأعمال التي يقوم بها الفرد تجاه 

باق���ي اأفراد المجتم���ع، والتي تحقّق م�سلح���ة المجتمع ككلّ وبها يطوي الكم���ال، فهي اأف�سل 

ا للم�سطلح العلميّ  طريق يجب اأن يختاره الإن�سان لنف�سه، لكي ي�سل اإلى الكمال؛ لأنّها - طبقًا

؛  - عبارة عن الأوامر التي يجب على الإن�سان اأن يقوم بها، ولي�ست الأفعال التي يقوم بها فعلاًا

اأي اإنّ مو�سوع البحث فيها هو: هل ينبغي للاإن�سان القيام بهذا العمل اأو يجب عليه اأن يجتنبه؟

س)2( س  مفطرام  لإمهعلعد  لأخلاقيم
توج���د في فطرة الإن�س���ان مجموعة من هذه الأوامر الأخلاقيّة الت���ي تدعوه للقيام ببع�س 

الأعم���ال وتنهاه عن بع�سه���ا الآخر، وهي ما نطلق عليه���ا و�سف »الإن�سانيّ���ة«، وي�سير القراآن 

الكري���م اإل���ى اأح���د م�ساديقها عندم���ا يقول ب�سيغ���ة ال�سّ���وؤال: {ۋ ۅ ۅ ۉ 

)3( ، وهذا يعني اأنّ الإن�سان بفطرته يدرك اأنّ جزاء الإح�سان هو الإح�سان.
ۉ}

حراء،  ا - ف���ي محنة �سدي���دة كاأن تنقطع ب���ك الحيل واأنت تقط���ع ال�سّ ل���و وقع���ت - فر�سًا

ث���مّ ياأت���ي - �سدفةًا - من ينت�سلك ممّا اأن���ت فيه ويقدّم لك العون بداف���عٍ اإن�سانيّ، في�سلح لك 

)1( التّوحيد، �س 192- 193)بت�سرّف(.
)2( )م. ن(، �س 193 – 194. 

)3( �سورة الرحمن، الآية 60.
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�سيّارت���ك مث���لاًا اأو يعطيك ما تحتاجه من المال اإذا كانت اأموال���ك قد �سُرقت، وقد قام بذلك 

، لذلك ل  ا بالمئة - اأن يراك ثانيةًا واأنت غريب في ذلك البلد وعابر �سبيل ل يحتمل - ولو واحدًا

يمك���ن اأن يُقال باأنّه قام بم�ساعدتك رجاء الح�سول منك على مكافئة فيما بعد، ولذلك تكون 

ا - اأن رايت  على يقين من اأنّ فعله هذا �سدر بدافع الإح�سان المح�س. ثمّ حدث - �سدفةًا اأي�سًا

، وقد ابتُلي هو - هذه المرّة - بم�سكلة  هذا ال�سّخ�س نف�سه في بلدك بع�س خم�س �سنين مثلاًا

�سعب���ة، فما هو الموق���ف الذي �سيمليه عليك وجدانك بعد اطّلاع���ك على ما هو فيه؟ ل �سكّ 

في اأنّ الموقف الذي �سيمليه عليك وجدانك هو: يجب عليّ اأن اأبادر اإلى الإح�سان اإليه واأنقذه 

من م�سكلته، واأنا قادرٌ على ذلك في بلدي ولديّ من الإمكانات ما يكفي ، مثلما اأح�سن هو اإليّ 

واأنقذن���ي من تلك الم�سكلة. ومث���ل هذا الموقف هو ما ن�سمّيه حكم الوجدان الإن�سانيّ الذي ل 

ي�ستند اإلى غير هذا الوجدان.

ق���د ياأتي من ينك���ر هذه الحقيقة، ولكن تدبّ���روا فيها لتعرفوا: هل بالإم���كان اإنكارها؟ اإنّ 

كلّ اأم���رٍ ينح�س���ر دليله في قولنا: اإنّ هذا هو مقت�سى الوجدان الإن�سانيّ ال�سّليم يعني اأنّه اأمرٌ 

تحكم به فطرة الإن�سان، واإلى هذا المعنى ي�سير قوله تعالى: {ٹ ٹ ڤ ڤ ڤ 

)1( ، وهو ي�سرّح، مع تقديم القَ�سَم بالنّف�س، باأنّ النّف�س الإن�سانيّة قد األهمت 
ڤ ڦ}

الحة، فهي تميّز  وعرف���ت، بعد خلقها معتدلةًا �سويّة، بطبيعة الأعمال القبيح���ة والأعمال ال�سّ

م�ساديق القبائح والفجور عن م�ساديق الطّهارة والتّقوى دون حاجة اإلى معلّم اأو تجربة. 

س)2( س وأحكعلهع  مو ت نيم  مّعع)ف  مقلبيم
وثمّ���ة حدي���ثًا �سريف ينا�سب ه���ذا المو�سوع، وه���ذا الحديث ال�سّريف م���رويٌّ عن الإمام 

ادق Q في جوابٍ ل�سوؤال وُجّه اإليه ب�ساأن قوله تعالى: {ڀ ڀ ڀ ٺ  ال�سّ

)3( ، فق���د رُوي اأنّ رج���لاًا �ساأل الإمام Q عن الآي���ة، فقال: اإذا كان 
ٺ ٺ ٺ}

هوؤلء العوام من اليهود ل يعرفون الكتاب اإلّ ما ي�سمعونه من علمائهم؟ وهم ل �سبيل لهم اإلى 

غيرهم، فكيف ذمّهم بتقليدهم والقبول من علمائهم؟ وهل عوام اليهود اإلّ كعوامنا؟ يقلّدون 

)1( �سورة ال�سم�س، الآيتان 7 و 8.
)2( التّوحيد، �س 195 – 196.

)3( �سورة البقرة، الآية 78.
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علماءهم، فاإن لم يجزِ لأولئك القبول من علمائهم، لم يجزِ لهوؤلء القبول من علمائهم؟

فاأجاب الإمام Q على هذا ال�سوؤال بحديثٍ طويل، ملخّ�سه اأنّه Q، بيّن اأنّ تقليد 

العوام للعلماء على نوعين: جائزٌ وغير جائز، ثمّ اأ�سار اإلى علّة الحكم على العوام بالتّق�سير، 

فق���ال: »اإنّ عوام اليهود كان���وا قد عرفوا علماءهم بالكذب ال�سراح، وب���اأكل الحرام والرّ�سا، 

ب  وبتغيي���ر الأح���كام ع���ن واجبه���ا بال�سّفاع���ات والعناي���ات والم�سانعات، وعرفوه���م بالتع�سّ

ب���وا عليه،  بوا اأزال���وا حقوق من تع�سّ ال�سّدي���د ال���ذي يفارق���ون ب���ه اأديانه���م، واأنّه���م اإذا تع�سّ

بوا له من اأموال غيرهم وظلموهم من اأجلهم، وعرفوهم  واأعطوا ما ل ي�ستحقّه من تع�سّ

يقارفون المحرّمات، وا�سطرّوا بمعارف قلوبهم اإلى اأن من فعل ما يفعلونه فهو فا�سقٌ، ل 

يج���وز اأن ي�س���دق على الله ول على الو�سائط بين الخلق وبين الله، فلذلك ذمّهم لمّا قلّدوا 

.
من قد عرفوا ومن قد علموا اأنّه ل يجوز قبول خبره...«)1(

فقوله Q: »وا�سطرّوا بمعارف قلوبهم...« ي�سير اإلى اإلزام جميع الب�سر بالمعارف التي 

ت�سطرّه���م اإليها قلوبهم، وبالتّالي فاإنّ تق�سير العوام يكمن في اتبّاعهم للاإلهام الإلهيّ المودع 

ف���ي قلوبهم، والذي ي�سدر الحكم الوجدانيّ الذي يذك���ره الإمام Q في الفقرات اللاحقة 

م���ن حديثه، حي���ث يوؤكّد اأنّ ما عند الإن�سان م���ن عارف ل ينح�سر بما يتعلّم���ه في المدر�سة اأو 

م���ن خلال التّجربة، ب���ل اإنّ وجدان الإن�سان الأوّل���يّ يكفي في الحكم بعدم �سحّ���ة تقليد العالم 

اأو الزّعي���م ال���ذي يعمل بما يخالف ما يدعو اإليه، فاإذا اتّبعتم مث���ل هذا العالم رغم ذلك فاأنتم 

رون وم�سوؤولون اأمام الله، فالإمام ي�ستدلّ هنا بالأحكام الوجدانيّة الأوليّة والإلهاميّة. مق�سّ

س)2( فس  ملو لس و مّحعةبس  مذ تيم
م
 من

ا اآخر عن هذه الحقيقة حيث يقول: {ژ ژ ڑ ڑ  ونج���د في القراآن الكريم تعبيرًا

قْ�سِ���مُ« هنا هو: اأو�سك اأن اأق�سم، نظير قولنا: »ل 
ُ
)3( ؛ ومعن���ى »ل اأ

ک ک ک ک گ}
بروح���ك، ل بروح���ي«، ال���ذي يفيد معنى الع���زم على الق�سم بهما. وق���ال بع�سهم: المراد هو 

تاأكيد الق�سم. ومهما يكن الحال فلي�س هنا مو�سوع بحثنا. والملاحظ هنا ذكر النّف�س اللوامة 

)1( الطبر�سي، اأحمد بن علي، الحتجاج على اأهل اللجاج، ن�سر المرت�سى، م�سهد، الطبعة الأولى، 1403ه�، ج2، �س457.
)2( التوحيد، �س 196 – 198.

)3( �سورة القيامة، الآيتان 1 و 2.
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اإثر ذكر يوم القيامة الذي هو يوم الح�ساب والمحاكمة التي يحا�سب فيها الإن�سان على اأعماله 

الح���ة وال�سيّئ���ة، فيعر�سها الرّب العليم على المعيار الذي يميّ���ز الأعمال ويبيّن للاإن�سان  ال�سّ

حقيق���ة اأعماله ويك�سف له �سلاحها اأو ف�سادها، اأمّا النّف�س اللوّامة فهي النّف�س الموجودة في 

داخل الإن�سان والتي تلومه على ما يرتكبه من �سيّئات الأعمال؛ اأي اإنّ الله قد جعل في وجدان 

ا يحا�سبه ويلوم���ه ويحاكمه عندما يختلي بنف�سه بعد  ا اأو محا�سبًا الإن�س���ان وقلب���ه ونف�سه معيارًا

ا، فيفكر فيما جناه ويلوم نف�سه بنف�سه على ذلك، ول يخفي اأنّه ل ي�ستطيع  ارتكاب���ه عم���لاًا �سيّئًا

اأن يلومها اإل بعد اأن يحاكمها بنف�سه وي�سدر عليها حكمه ويدينها، ثمّ يلومها بعد ذلك، وهذه 

المحاكمة هي المحاكمة الوجدانيّة.

لق���د خلق الله في كي���ان الإن�سان ه���ذه الأحكام الوجدانيّ���ة الإلهاميّة الت���ي تجعل الجاني 

بالتّال���ي يدرك بنف�سه اأنّه يرتكب الجرائم، فيلوم نف�سه على ذلك، وتك�سف كثير من التّجارب 

اأنّ الجن���اة ي�سابون في عاقب���ة اأمرهم باأمرا�سٍ نف�سيّة وع�سبيّة واأزم���ات روحيّة، و�سرّ ذلك 

ربات والل���وم منه با�ستمرار.  يكم���ن في عجزهم عن قتل وجدانه���م، ولذلك فهم يتلقّون ال�سّ

، كان »ب�س���ر ب���ن اأرطاة« اأحد جلاوزة معاوية، وكان في غاي���ة الإجرام ول يتورّع عن اأيّة  فمث���لاًا

جريم���ة، وكان معاوي���ة ير�سله لبثّ الرّعب ف���ي قلوب النّا�س في المناط���ق التي كانت خا�سعة 

لحك���م اأمير الموؤمنين Q، وكان »ب�سر« ينفّذ اأوام���ر معاوية باأق�سى ما يمكن، فكان يذبح 

غير عندم���ا يتمكّن منه، فقد قطع راأ�سي ابني عبي���د الله بن عبّا�س - وكان  حتّ���ى الطّفل ال�سّ

ا على اليمن - بمراأى من والدتهما! ثمّ كانت عاقبته اأن اأ�سيب بالجنون! حاكمًا

 معلم أو  لإمهعم  لإشر ق )1(
بقي اأمامنا نوعان من اأنواع الهداية الموجودة في ال�سّلوك الب�سريّ ينبغي اأن نتحدّث عنها 

ا واحدّا منها، ونبداأ بالنّوع الثّاني وهو »العلم الإ�سراقي«، وال�سّوؤال المُثار  هنا، فقد ذكرنا نوعًا

هنا هو فيما يرتبط بم�سدر العلوم التي يح�سل عليها الإن�سان، والمراد هنا العلوم الب�سريّة، 

ولي�س العلوم التي نقرّ بكون م�سدرها الوحي والإلهام، كعلوم ومعارف الكتب ال�سّماويّة، فهذه 

المع���ارف خارجة عن اإطار بحثنا الذي ينح�سر في دائرة العلوم التي يكت�سبها الإن�سان، فهل 

)1( التّوحيد، �س 201- 202. 
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م�س���در العلوم الب�سريّة هو الفك���ر الب�سريّ بنوعيه - ال�ستدلل العقليّ والتّجريبيّ - ول غير، 

اأم يوجد م�سدر اآخر لها؟

الج���واب الذي تنتجه النّظ���رة الأوّليّة لهذا ال�سّوؤال وا�سحٌ ونقول في���ه: اإنّ الإن�سان يح�سل 

عل���ى المعلومات في الفن���ون العلميّة المتنوّعة اإمّ���ا بوا�سطة التّجربة والختب���ارات التي تثمر 

ك�سف الحقائق ب�سورةٍ تدريجيّة، واإمّا بوا�سطة التّفكير وال�ستدلل الذي يو�سل اإلى نتائج لم 

ا نظي���ر ما هو الحال في ال�ستدلل  ا اإلى مقدّمات يعرفها م�سبقًا يك���ن يعرفها من قب���ل ا�ستنادًا

الرّيا�سيّ الماألوف.

ا بهذين الطّريقين، فيج���ب علينا اأن  ولك���ن اإذا كان م�س���در المعرف���ة الب�سريّة منح�س���رًا

نقول: ل يوجد اأيّ دورٍ في ح�سول المعرفة الب�سريّة لغير دور العلّة الفاعليّة ح�سب الم�سطلح 

الفل�سف���يّ؛ لأنّنا عندما نجري تجربةًا على �سيء ما يك���ون دور العلّيّة للتجربة ذاتها، فهي التي 

توج���د ف���ي اأذهاننا �سورة معيّن���ة، وهذا يعني اأنّنا ح�سلن���ا منها على المعلوم���ة المتولّدة في 

اأذهانن���ا، فه���ي العلّة الفاعليّ���ة، وما في اأذهاننا م���ن علم معلولٌ لها. وهكذا ه���و حال اأ�سكال 

ال�ستدلل الب�سريّ، وهذا �سكل ب�سيط لمعياريّة العلّة والمعلول.

)1( جو) »الحدّ الوسط« ف   لاةتتلال  مّنطق م
���ا، يقول: توج���د لدينا ثلاثة  يوج���د راأي لعلم���اء المنط���ق منذ القِ���دَم؛ وه���و راأيٌ جيّدٌ حقًّ

عنا�س���ر اأ�سليّة في اأ�سكال ال�ست���دلل المتنوّعة، وهي: الحدّ الأ�سغر، والح���دّ الأكبر، والحدّ 

الأو�س���ط. فمثلاًا ي�ستمل ال�ستدلل التّالي: »�سقراط اإن�سانٌ، وكلّ اإن�سان فان، ف�سقراط فان«، 

عل���ى العنا�س���ر الآتية: الإن�سان الفاني، وهدفنا وهو معرفة هل اأنّ �سقراط يفنى اأم ل؟ فالحدّ 

الو�س���ط »الإن�سان« ه���و الذي يتكرّر في كلا الحدّين الأ�سغر والأكبر ويربط بينهما، ولوله لما 

ا�ستطعن���ا اأن نع���رف باأنّ �سقراط يفن���ى فهو الذي يوؤدّي اإلى ا�ستنت���اج النّتيجة الم�ستفادة من 

ا راأيته  ا جدًّ هاتي���ن المقدّمتي���ن من خلال الرّبط بينهما. ولأ�سرب لكم مث���الًا تو�سيحيًّا قديمًا

ا في كتب علم النّف�س الحديثة، وهو: اأي�سًا

)1( التوحيد، �س 202 – 204. 
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اإنّ عل���ى م���ن يريد النتقال من طرف ترعة ماء اإلى طرفها الثّاني دون اأن ي�سطرّ اإلى خلع 

حذائ���ه وجوارب���ه، ودون اأن ي�سطرّ اإلى دخ���ول الماء فتبتل رجلاه؛ اأن يبح���ث عمّا يربط بين 

طرفي التّرعة، فياأخذ مثلاًا �سخرةًا منا�سبةًا ويلقيها في و�سط التّرعة لكي تربط بين طرفيها، 

خرة الو�سيل���ة الرّابطة التي تمكّنه من النتق���ال دون اأن ي�سطرّ اإلى  وبذل���ك ت�سب���ح هذه ال�سّ

دخول ترعة الماء.

ولكن اأتباع المنهج التّجريبي المح�س يناق�سون في �سحّة هذا النّحو من ال�ستدلل )على 

ل���زوم الحدّ الو�س���ط الرّابط( ولن نخو�س هنا ف���ي ردّ مناق�ساتهم، لأنّنا ل�سن���ا ب�سدد اإثبات 

ا  ذلك، فنكتفي بال�ستناد اإلى راأي الموؤيّدين لهذا الطّريق ال�ستدلليّ، ون�سرب مثالًا تو�سيحيًّ

اآخ���ر، وه���و مثالٌ ب�سي���ط يقول: افر�س اأنّ���ك واجهت م�سكل���ة معيّنة تعلم اأنّ مفت���اح حلّها بيد 

، وزوّروا اأدلّ���ة لإثباتها، ثمّ رفعوا  الم�س���وؤول الفلانيّ، فاإنّه يكونوا ق���د وجّهوا اإليك تهمةًا معيّنةًا

ملفّ هذه التّهمة للمدّعي العام، فاأعدّ بدوره تقريره المطالب بمعاقبتك، وهنا تاأخذ بالتّفكير 

ف���ي الطّريق الذي يمكنك �سلوكه، لكي تثبت للمدّع���ي العالم براءتك وعدم �سحّة الأدلّة التي 

ت�ستند اإليها هذه التّهمة، فتجد اأنّ من غير المجدي اأن تتّ�سل مبا�سرةًا به؛ لأنّك متّهمٌ في نظره 

ول توج���د معرف���ة �سابقة بينكما، ثمّ توا�سل التّفكير للعثور على حلٍّ لهذه الم�سكلة، فتتذكّر اأنّ 

���ا يعرفك ويعرف المدّعي العام، وتقول في نف�سك: اإنّه �سديق للمدّعي العام، فاإذا  ل���ك �سديقًا

طل���ب منه �سيء فاإنّه �سي�ستجيب له بلا �سكّ، وبذل���ك يعثر ذهنك على هذا الو�سيط، فتذهب 

اإليه وتعر�س عليه م�سكلتك وتطلب منه اأن يتّ�سل بالمدّعي العام - وهو �سديقه - لكي يو�سح 

ل���ه حقيق���ة الأمر، وتبيّن له قدرته على القيام بذلك، فيتّ�س���ل �سديقك بالمدّعي العام ويحلّ 

الم�سكل���ة، فه���ذا هو معن���ى دور الوا�سطة واإدراكه اأمرٌ ع���اديّ للذّهن الب�سريّ ف���ي اأمثال هذه 

الحالت.

والأم���ر نف�سه مفه���ومٌ من التّعريف ال���ذي يذكره العلم���اء لعمليّة التّفكي���ر و»الفكر«، فهم 

يعرفون���ه باأنّه: عب���ارة عن تنظيم مجموعة من معلومات الذّهن بهدف ك�سف اأمرٍ مجهول، ول 

يخفى اأنّ الذّهن ل يمكنه اأن يكت�سف النّتيجة المجهولة ما لم يرتّب بين المقدّمتين المعلومتين 

المنتجتي���ن لها ويربط بينهما؛ لأنّ من غير الممكن اأن ينتقل اإلى النّتيجة الم�ستفادة منها ما 

 خا�سّ - تي�سّر له النتقال 
ٍ
دامتا منف�سلتين عن بع�سهما، اأمّا اإذا ربط بينهما - على وفق نظم
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اإل���ى النتيجة، فالنتيجة هي في الواق���ع وليدة مقدّمتين تولد عند ارتباطهما اأو قل تزواجهما، 

وهذا اأمرٌ وا�سحٌ ب�سيط.

يق���ول المولى ال�سبزواري: »الفكر حركة اإلى المبادئ ومن المب���ادئ اإلى المراد«؛ اأي اإنّه 

عب���ارة عن حركة الذّهن من مراده المجهول، نحو المقدّمات المو�سلة له، فاإذا ح�سل عليها 

ونظّمها وربط بينهما انطلق منها لمعرفة مراده وك�سفه.

نرج����ع الآن اإل����ى ال�سّوؤال المح����وريّ في هذا البحث وه����و: هل اأنّ جميع العل����وم الب�سريّة 

ه����ي نتيجة مبا�سرة الطرق التّفكي����ر وال�ستدلل القيا�سيّ اأو التجريب����يّ اأو ال�ستقرائيّ التي 

يق����وم به����ا الإن�س����ان؟ اأم يوجد عامل اآخ����ر موؤثّر في ح�س����ول الإن�سان عل����ى المعارف يظهر 

اإذا توفّ����ر فيه التّطلّ����ع وال�سّوق والطّلب الحثيث للمعرفة المق�س����ودة رغم عجزه عن ك�سفها 

م����ن طريق التّجربة والقيا�س����ات المنطقيّة، فتنقدح في ذهنه فكرة ل����ن تولّدها التّجارب اأو 

ا بالفعل، فعلين����ا اأن نقرّ باأنّ  قيا�س����ات المنط����ق اأر�سط����ي؟ اإذا كان مثل هذا العامل موج����ودًا

م�سادر المعرفة الب�سريّ����ة ل تنح�سر بطريقيّ التّجربة والقيا�سات، بل يُ�ساف اإليها طريقٌ 

اآخ����ر ل ي�سبهها، لأنّه طريق لي�س معلولًا لحوادث الما�سي ول نتيجة مبا�سرة لها، ل هو ثمرة 

ل�ستع����داد ذهن الإن�سان لتلقّي النّف�س لنوع من الإيحاء والإلهام، ول غير. ولهذا يمكنكم اأن 

ت�سمّ����وه عام����ل الإلهام اأو الحد�����س اأو الإ�سراق اأو غير ذلك ممّا ت�س����اوؤون من اأ�سماء المعاني 

الم�سابهة.

ت حصول  لإمهعم يو ةطس  مرؤاع)1(  مقرإن اؤام
يوؤيّد القراآن الكريم وجود مثل تلك الإيحاءات مثلما يوؤيّد وجود الإ�سراق والإلهام، وهو 

ي�س���ف ال���رّوؤى المناميّة الت���ي ل ت�ستمل على مثل هذه الإيح���اءات باأنّها »اأ�سغ���اث اأحام«، 

لكنّ���ه يوؤيّد وجود تلك الإيحاءات في روؤى منامية اأخ���رى مثل روؤيا يو�سف النبيّ في طفولته 

والتي يحكي القراآن اإخباره لأبيه بها في قوله: {ې ى ى ئا ئا ئە ئە 

 ل 
ٍ
 �سام

ٍ
)2( . وق���د ف�سّرها اأب���وه له باأنها تعني اأنّه �سي�س���ل اإلى مقام

ئو ئو ئۇ}

)1( التّوحيد، �س 224 – 226. 
)2( �سورة يو�سف، الآية 4.
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ي�سله اإخوته ووالداه، كما ينقل القراآن روؤيا فرعون م�سر: {ى ى ئا ئا ئە 

)1(  ولم ي�ستطع تف�سير 
ئە ئو ئو ئۇ ئۇ ئۆ ئۆ ئۈئۈ}

ه���ذه الروؤيات �سوى نبيّ الله يو�سف Q ال���ذي �سبق اأن ف�سّر روؤى �ساحبيه في ال�سّجن، 

فف�سّره���ا له���م: {ڇ ڇ ڇ ڇ ڍ ڍ ڌ ڌ ڎ ڎ ڈ ڈ ژ 

 ، )2(
ژ ڑ ڑ ک ک ک ک گ گ گ گ ڳ ڳ ڳ ڳ ڱ ڱ}

وكذل���ك نقل الق���راآن الكريم ما راآه �ساحبا يو�سف Q ف���ي ال�سجن، فكانت روؤيا الأول: 

{ۈ ۇٴ ۋ ۋۅ} ، فف�سّره���ا له يو�سف Q باأنّه �سيخرج من ال�سّجن وي�سبح 

���ا للمل���ك، اأمّا روؤي���ا الثّاني فكان���ت: {ۅ ۉ ۉ ې ې ې ې ى  �ساقيًا

)3( ، وقد ف�سّرها يو�سف له باأنّها تعني اأنّه �سيُ�سلب فداخله الرّعب واأنكر 
ى ئا ئائە}

الأم���ر وزعم اأنّه كذب، ولم يرَ هذه الرّوؤيا، فاأجابه يو�سف Q: {ھ ھ ے ے 

. )4(
ۓ}

كم���ا تحدّث الق���راآن ع���ن روؤي���ا النب���يّ الأك���رم P: {ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ 

ڭۇ ۇ ۆ ۆ} ، وكذل���ك اأ�س���ار في قوله تعالى: {ڦ ڄ ڄ ڄ 
، اإل���ى روؤياه Q لعددٍ من القردة 

ڄ ڃ ڃ ڃ ڃ چ چ چچ})5(
يرتق���ون المنبر، والنا�س يرجعون واأخبره باأنّ بني اأميّ���ة �سيحكمون الم�سلمين ويجل�سون على 

ا ويت�سلّطون  منب���ره  Q ويبع���دون النّا�س عن الإ�سلام الحقّ رغم كونهم م�سلمي���ن ظاهريًّ

على منبر الإ�سلام. وقد رُويت من طرقنا وكذلك من طرق اأهل ال�سنّة عدّة روايات تتحدّث اأنّ 

النب���يّ P كان يرى قبل البعثة روؤى عجيب���ة ووا�سحة للغاية )مثل فلق ال�سبح( كما ورد في 

الرّوايات، ثمّ ياأتي الواقع م�سداقاًا لها.

)1( �سورة يو�سف، الآية 43.
)2( �سورة يو�سف، الآيتان 47 و 48.

)3( �سورة يو�سف، الآية 36.

)4( �سورة يو�سف، الآية 41.
)5( �سورة الإ�سراء، الآية 60.
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س)1( س  مّعع)ف  لإمهعليم تون أهّيم
م
 معلّعء  مّععورون اؤك

لق���د ازداد تعجّبن���ا ، بل تع���زّز اإيماننا ، ب�سحّة ه���ذه النّظريّة عندم���ا اطّلعنا على كلمات 

العلماء المعا�سرين ب�ساأنها، فمثلاًا نجد اأنّ اآين�ستاين ي�سرّح - كما في مقدّمة كتاب )خلا�سه 

فل�سف���ي نظريه اآين�ستاين( - لي�ست التّجارب من يولّد الفر�سيّات، بل اإنّ الفر�سيّات هي التي 

تدف���ع اإل���ى اإجراء التّجارب، واإنّ النّظريّات المهمّة الكبرى ف���ي العالم هي التي تنقدح - على 

نحو الإلهام - فجاأةًا وفي حالة معيّنة في اأذهان العلماء، بل ونلاحظ هنا اأنّ اآين�ستاين ي�ستخدم 

تعبي���رات الإله���ام والإ�سراق في حديثه هذا، وي�سرّح باأنّ العالم وبعد اأن يلهم النّظريّة يتوجّه 

لإج���راء التّجارب، فيرى اأنّ النّظريّة التي ا�ستلهمها �سحيح���ة. وبذلك ي�سرّح باأنّ الإلهامات 

ا - للعلماء هي العامل الأ�سلي لظهور النّظريّات. التي تحدث - اأحيانًا

اأمّ���ا الأ�ست���اذ »األك�سي�س كارل« - وهو من م�ساهير علم���اء الطّبقة الأولى في العالم - فقد 

عق���د ف�سلاًا تحت عن���وان »الإ�س���راق والإله���ام«، في كتاب���ه التّحقيقيّ القيّ���م »الإن�سان ذلك 

ا من هذا الف�س���ل، وهو قوله: »ل ري���ب اأنّ الكت�سافات العلميّة  المجه���ول«، وق���د نقلت مقطعًا

لي�س���ت ثمرة الفكر الب�س���ريّ وحده، فاإنّ العباق���رة يتميّزون بخ�سائ�س اأخ���رى مثل الإ�سراق 

والت�س���وّر الإبداعيّ الخ���لّاق، اإ�سافةًا اإلى الدّرا�سة وفهم الق�ساي���ا، فالإ�سراق يو�سل الإن�سان 

اإل���ى معرف���ة الحقائق الخفيّة عل���ى الآخري���ن، واإلى ك�سف العلاق���ات المجهولة بي���ن ق�سايا 

���ا، وكاأنّ الرتباط معدوم فيما بينها، واإلى العث���ور على كنوز الحقائق بالفرا�سة،  تب���دو ظاهريًّ

لون اإلى معرفة الحقائق المهمّة دون ا�ستناد اإلى اأدلّة اأو درا�سة...  فالعباق���رة هم الذين يتو�سّ

ويمكن تق�سيم العلماء اإلى طائفتين: المنطقيّين والإ�سراقيّين... وتطوّر العلوم مرهونٌ بن�ساط 

هاتي���ن الطّائفتين م���ن المفكّرين، فرغ���م اأنّ العل���وم الرّيا�سيّة ت�ستند بالكام���ل اإلى الأ�س�س 

ا في تطوّرها«. المنطقيّة اإلّ اأنّ للاإ�سراق دورًا

ويق���ول العالم الرّيا�سيّ الفرن�سيّ المرموق )ج���اك هادامار(: »من المحال اأن نتمكّن من 

تجاه���ل دور الإداركات الذاتيّة التي تنقدح في الأذه���ان عندما نريد معرفة العوامل المنتجة 

للاكت�ساف���ات والختراعات العلميّة، وق���د �سعر كلّ عالم محقّق باأنّ حياته العلميّة ت�ستمل على 

)1( التوحيد، �س 206 - 211.
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مجموع���ة من ن�ساط���ات متناوبة، بع�سها ثمرة للاإرادة وال�سّع���ور والفهم، وبع�سها الآخر وليد 

مجموعة من الإلهامات الباطنيّة«.

ا اأنّني كنت اأعر�س عن متابع���ة درا�سات وبحوث علميّة  ويق���ول بوان ك���واه: »حدث لي مرارًا

بع���د ا�ستم���راري فيها مدّة طويلة دون الو�سول اإلى النّتيجة، ثمّ تنقدح في ذهني فجاأة - اأثناء 

ال�ستراح���ة اأو التجوّل - ودون مقدّمات فك���رة تتميّز بقوّتها الفكريّة، في�سكن لها فكري واأجد 

فيها طريق الحلّ المطلوب للمع�سلة العلميّة التي تركتها بعد الياأ�س من حلّها«.

ا اأنّني كن���ت اأبحث مدّة طويلة ب�ساأن  ويق���ول ال�سيد ج���اك هادامار: »وقد حدث لي اأنا اأي�سًا

ل اإلى النّتيجة المطلوبة، ث���مّ ينقدح في ذهني فجاأة � وفي لحظة  مو�س���وع معيّ���ن دون اأن اأتو�سّ

انتب���اه اأثن���اء اإدارة عجلات ال�سيّارة � ت�سوّر دقيق للحلّ، واأح�سل عل���ى النّتيجة، والعجيب اأنّ 

الحلّ الذي كان ينقدح في ذهني يختلف بالكامل في م�سيره عن الم�سار الذي كنت اأتابعه في 

البحث!«.

ول���م يقت�س���ر حدوث ه���ذه الأمور عل���ى علم���اء الرّيا�سيّ���ات، اإذ اإنّ �س���روط الختراعات 

والكت�ساف���ات في عل���م الرّيا�سيّات خا�سعة لل�سّ���روط العامّة لأيّ اخت���راع اأو اكت�ساف علميّ؛ 

ا اإل���ى هذه الأمور بالكامل،  ولذل���ك نجد العالم الفيزيائ���يّ الفرن�سيّ ال�سّهير )لجوين( ملتفتًا

فه���و يخاط���ب )كان فالي���ري( بالق���ول: تقولون باأنّك���م ت�سعرون، ف���ي بع�س الأحي���ان، ب�سيءٍ 

باطن���يّ يهدي تحرّككم؟ واأنا اأقول لكم: اإنّني اأ�سعر في تجربتي ال�سّخ�سيّة بمثل هذه الحالت 

وبا�ستم���رار، وقد قال لي »جوليو كوري«: حدث���ت لي كثير من الإلهامات المفاجئة، وجميعها 

كان���ت تهدين���ي اإلى ا�ستخ���دام اأي�سر و�سيلة تجريبيّ���ة لدرا�سة الظّاهرة الت���ي كنت اأعزم على 

اإجراء الختب���ارات ب�ساأنها، واأتذكّر جيّداًا �سعوري به���ذه الإلهامات في حالتين اإحداهما عند 

قيامي بتجربة تفجير ذرّة اليورانيوم.

ويقول بوان كواه: »اإنّ الختراع عبارة عن التحرّر من مجموعة من التّركيبات والمحا�سبات 

الذهنيّ���ة التي ل فائدة منها، فهو يعني التميّيز والنتخاب وهذا العامل هو العن�سر المحوريّ 

الذي ل يمكن ح�سول الختراع اإلّ به ويجب اأن يتمّ التمييز والنتخاب ب�سورةٍ كاملةٍ في عالم 

مير الواعي يعرّفن���ا بالأمر ب�سورة مجملة، اأمّا  اللا�سع���ور الباطن���يّ؛ لأنّ عالم ال�سّعور اأو ال�سّ

مهمّة التّمييز والنتخاب فهي م�سوؤوليّة اللا�سعور اأو �سمير اللاوعي، فمهمة النتخاب ت�ستلزم 
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ات عال���م اللا�سعور، اأمّا الم�سار الذي  توفّ���ر قوّة الإدراك وال���ذّوق والتمييز، وهذه من مخت�سّ

ينبغ���ي �سلوكه عندما نحتاج للقواعد والقوانين الماألوفة بهدف �سرح وتو�سيح تلك المدركات 

الباطنيّ���ة، فهو الم�س���ار المعاك�س للم�س���ار الأوّل، فالدّور في���ه يكون لعالم ال�سّع���ور و�سميرنا 

الواعي«.

وعل���ى اأيّ حال، فمو�سوع الإ�سراق والإلهام يحتاج بح���دّ ذاته اإلى بحثٍ م�ستقلّ، ول يخفى 

عليكم وج���ود اتّجاهين فل�سفيّين منذ القدم هما: المدر�س���ة الم�سّائيّة والمدر�سة الإ�سراقيّة، 

وهم���ا لي�ست���ا على طرفي نقي����س في اأ�س���ل ت�سميتهما، ولكن ثمّ���ة اختلاف منهج���يّ بينهما، 

فاأر�سط���و الم�سّائيّ كان يعتمد - بالدّرجة الأولى - على طريقي القيا�سات المنطقيّة والمنهج 

التّجريب���يّ، اأمّ���ا اأفلاطون ف���كان يهتمّ - بالدّرج���ة الأولى - بالإلهام���ات والإ�سراقات، ويدعو 

اإل���ى تهذيب الذّهن والنّف�س بهذا ال�ستع���داد لتلقّي هذه الإلهامات والإ�سراقات، ولذلك �سُمّي 

اأتباعه بالإ�سراقيّين.
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 مّفعهيم  مر يسس

م���ن اأن���واع الهداي���ة التكويني���ة ظاهرة الهداي���ة والتّوجيه ف���ي الإن�سان، م���ن قبيل    1

الهداي���ة الت���ي ذكره���ا الق���راآن الكري���م م���ن الإلهام���ات والهداي���ة الأخلاقي���ة.

توجد في فطرة الإن�سان مجموعة من هذه الأوامر الأخلاقيّة التي تدعوه للقيام ببع�س    2

الأعمال وتنهاه عن بع�سها الآخر.

م�س���در العل���وم الب�سريّ���ة لي�س هو فق���ط الفك���ر الب�سريّ بنوعي���ه ال�ست���دلل العقليّ    3

والتّجريب���يّ، بل يوجد ن���وع اآخر من الهداية الموجودة في ال�سّل���وك الب�سريّ وهي التي 

ي�سطلح عليها ب� »العلم الإ�سراقي«. 

يوج���د عام���ل اآخر موؤثّر في ح�سول الإن�سان على المعارف يظه���ر اإذا توفّر فيه التّطلّع    4

وال�سّوق والطّلب الحثيث للمعرفة المق�سودة رغم عجزه عن ك�سفها من طريق التّجربة 

والقيا�سات المنطقيّة، فتنقدح في ذهنه فكرة لن تولّدها التّجارب اأو قيا�سات المنطق 

الأر�سطي.

ا بالفعل، فعلينا اأن نقرّ باأنّ م�سادر المعرفة الب�سريّة  5   اإذا كان مثل هذا العامل موجودًا

ل تنح�س���ر بطريقيّ التّجربة والقيا�س���ات، بل يُ�ساف اإليها طريقٌ اآخر ل ي�سبهها، لأنّه 

طريق لي�س معلولًا لحوادث الما�سي ول نتيجة مبا�سرة لها، ول هو ثمرة ل�ستعداد ذهن 

الإن�س���ان لتلقّي النّف�س لنوع م���ن الإيحاء والإلهام ول غير. لهذا يُ�سمّى عامل الإلهام اأو 

الحد�س اأو الإ�سراق.

يوؤيّ���د الق���راآن الكريم وجود مثل تل���ك الإيحاءات مثلما يوؤيّد وج���ود الإ�سراق والإلهام،    6

وه���و ي�سف ال���رّوؤى المناميّة التي ل ت�ستمل عل���ى مثل هذه الإيح���اءات باأنّها »اأ�سغاث 

اأحام«، لكنّه يوؤيّد وجود تلك الإيحاءات في روؤى منامية اأخرى مثل روؤيا يو�سف النبيّ 

في طفولته. 



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس السابع والعشرون

الحياة تدلّ على وجود الله

يتعرّف اإلى ظاهرة الحياة ومظاهرها الكبرى في    1

الوجود.

ي�ست���دل عل���ى الحي���اة الغيبيّ���ة من خ���لال الكون    2

والمادة؟

يبيّ���ن منهج الق���راآن في ال�ست���دلل على الله من    3

خلال مظاهر الحياة.





تّهيت)1(
اإنّ مو�س���وع الحي���اة والم���وت من المو�سوع���ات التي ما برح���ت تدفع النّا�س اإل���ى التّفكير 

والتّاأمّ���ل. والق���راآن يتناول هذا المو�سوع على اأنّه اآية من اآي���ات الله العظيمة وترد هذه ال�سّنة 

الجاري���ة في بع�س الآيات على اأنّها اآية لل���ذّات المقدّ�سة كما في الآية 164 من �سورة البقرة، 

وت���رد في اآيات اأخرى على اأنّها مثال لتبدّل الن�س���اآت اأو على اأنّها انبعاث �سغير يمكن اأن يمثّل 

البع���ث الأكبر، يوم القيامة، كما جاء في �س���ورة فاطر، حيث يقول: {ھ ھ ھ ھ 

 . )2(
ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ ۇ ۇ ۆۆ ۈ ۈ}

اأو كما ج���اء في �سورة ق، حيث يق���ول: {ں ڻ ڻ ڻ ڻ ۀ ۀ ہ 

ہ ہ ہ ھ ھ ھ ھ ے ے ۓ ۓڭ ڭ ڭ ڭ ۇۇ 
)3( . وف���ي بع�س الآيات اإ�سارة اإلى حالتي الموت والحياة، كما في �سورة الحج: 

ۆ ۆ}
ئۆ  ئۇ  ئۇ  ئو  ئو  ئە  ئە  ئا  ئا  ى  ى  ې   ...}

)4( ، وفي عددٍ 
ئۆ ئۈ ئۈ ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ پ ڀ ڀ ڀ ڀ}

من اآياتٍ اأخرى.

ا باأن ي�سف الله بالمحيي والمميت، وب���اأن يجعل الإحياء �سفةًا يخت�سّ  يُعن���ى الق���راآن كثيرًا

بها الله تعالى، وهناك الكثير من الآيات القراآنيّة بهذا ال�ساأن.

اإنّ ممّ���ا يلف���ت النّظر ه���و اأنّ ما قيل من اآيات عن التّوحيد وعن الق���درة الإلهيّة الأزليّة هو 

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، ا�ستدلل القراآن على التوحيد بالحياة، �س 459 – 460.
)2( �سورة فاطر، الآية 9.

)3( �سورة ق، الآيات 9 – 11.
)4( �سورة الحج، الآيتان 5 – 6.
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�سنّ���ة الإحياء والإماتة هذه التي نراها؛ اأي اإنّ هذا الذي يقع اأمام اأعين النّا�س اإنّما هو مظهر 

من مظاهر ملكوت الله.

ظعهرأ  محيعأ
ا  ا من الم�سائل التي تتعلّق بالحي���اة والموت ما زال مجهولًا و�سرًّ وعل���ى الرّغ���م من اأنّ كثيرًا

م���ن الأ�سرار عن���د الب�سر، هذا الب�سر الذي نفذ اإلى قلب ال���ذرّة، وجاب الف�ساء، ولعلّه �سوف 

ا اأم���ام الأ�سرار  ���ا النّجوم والكواك���ب وال�سّم�س، ه���ذا الإن�سان نف�س���ه يقف حائرًا ي�سخّ���ر قريبًا

المعقدّة الغام�سة في ذرّة حياتيّة واحدة!!

يقول اأحد العلماء المعا�سرين: اأتعلمون ما هو اأهمّ واأعلى من خلق الأر�س وال�سيّارات، بل 

غيرة التي هي م���ادّة الحياة، هي )البروتوبلازم( اأو  وحتّ���ى الكون برمّته؟ اإنّه هذه الذرّة ال�سّ

نواة الحياة. 

اإنّ المق���دار ال���ذي ن�ستطي���ع اأن نفهمه ه���و اأنّ الحياة نور ي�سطع من اأف���ق اأعلى واأرفع على 

الم���ادّة المظلم���ة، اإنّ المادّة بذاتها ل حي���اة فيها، ميتة، ولكنّها في ظ���روفٍ معيّنة تكون على 

ها، واأن تك���ون تحت ت�سرّف  ا�ستع���داد لتقبّ���ل �سوء اأفق اأعل���ى واأرفع من اأفق الم���ادّة وخوا�سّ

ة وتاأثيراته، وت�سبح مغلوبةًا على اأمرها تجاهه. قوانينه الخا�سّ

ا  اإنّ الذي���ن يح�سرون اأفكارهم بالمادّة ويحدّدونها بالج�سم، يجدون في هذا دليلاًا وا�سحًا

على وجود اأفق اأعلى واأرفع تتجلّى مظاهره على هذه المادّة التي ل روح فيها، ثمّ ت�سترجع هذه 

المظاهر منها، يب�سط ويقب�س، يحيي ويميت.

اأمّ���ا من حي���ث وجهة نظر التّوحيد ومعرفة الله، فاإنّ الم���ادّة والحياة ل يختلفان من حيث 

كونهم���ا كلاهما من مخلوق���ات الله، ومن �سنع يده، ودلئل على ذات���ه، ولكن من حيث وجهة 

نظر الذين اقت�سروا وحدّدوا اأنف�سهم بحيث ل يتعدّى �سعاع نظرهم اإلى ما وراء جدار المادّة 

ا  ���ه، واأنّ هناك اأفقًا وخ�سائ�سه���ا، عليه���م اأن يدركوا اأنّ الوج���ود ل ينح�سر بالج�سم وخوا�سّ

اأعلى من الأج�سام واأرفع، واأنّ تاأثيره يبلغ الأج�سام نف�سها.

 اإنّ عال���م الوج���ود ل ينح�سر بق�سر ه���ذا الج�سم، بل هناك عوالم ف���ي بطن هذا العالم، 

وتحي���ط ب���ه، وما ظهور الحي���اة اإلّ مظهر من مظاهر تلك العوالم، وه���ي تلك المواد التي لها 
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القابليّ���ة على الحي���اة. اإنّكم ت�ساهدون في ج�سم المادّة الميّ���ت �سوء الحياة، ترون في جوهر 

ا ثابتًاا من الحياة. فعليه، هناك  الم���ادّة ال�سيّال والمتحرّك الذي يموت ويعود اإلى الحياة خيطًا

�سيء ميّت في ذاته، و�سيء حيٌّ في ذاته، و�سيءٌ متغيّر وغير ثابت في ذاته، و�سيءٌ باقٍ وثابت 

: »المخلوقات  في ذاته، و�سيء ل هيئة ول �سورة له في ذاته، و�سيء هو ذاته هيئة و�سورة فعلاًا

افي الزلل ت�سطع فيها �سفات ذي الجلال«.  ككاأ�سٍ من الماء ال�سّ

جلامس  محيعأ الى  مح   لأاظم)1(
قد يت�سوّر بع�سهم اأنّ الحياة جزء من خ�سائ�س المادّة واإنّها لي�ست اإ�سافة مكمّلة للمادّة. 

اإنّ الجواب بالمقدار الذي ن�ستطيع اأن ندركه:

1. اإنّ اأي عن�سرٍ ماديّ ل حياة له بحدّ ذاته، ولي�ست له �سفة الحياة.

2. واإنّه اإذا ما اأ�سيف عن�سر اإلى عن�سر اأو اأكثر، فاأكثر ما يح�سل هو اأنّ كلّ عن�سر يعطي 

بع�س ما عنده اإلى العن�سر الآخر، ولكنّه ل ي�ستطيع اأن يعطي ما لي�س عنده للاآخر.

 وعلي���ه، فاإنّ اأكثر ما ينتجه التّفاعل بين العنا�سر هو اأنّ المجموع يتّ�سم بخ�سائ�س عامّة 

م�سترك���ة ل تخرج عن خ�سائ�س كلّ عن�س���ر، فاإذا لم يكن لأحدهما �سفة الحياة ل يمكن اأن 

ين�ساأ من تفاعلهما الحياة. لأنّ فاقد ال�سيء ل يعطيه. 

ولذل���ك فاإنّ العلم���اء، وعلى الأخ�سّ العلم���اء المعا�سرين، قد وجدوا م���ن تحقيقاتهم اأنّ 

ا. فاإذا كانت  الحي���اة بخ�سائ�سه���ا العجيبة ل تحمل اأيّ وج���ه �سبه بخ�سائ�س الم���ادّة مطلقًا

ا على المادّة فهذا يعني اأن م�سدرها لي�س من تفاعل المادة، بل من محل  ا اإ�سافيًا الحياة �سيئًا

اآخر. وما التفاعل اإل من اأجل تهيئة الر�سية لنبعاث الحياة من م�سدرها الحقيقي. 

يقول اأحد العلماء: »اإنّ المادّة ل توؤدّي عملاًا اإلّ وفق ما ركب فيها من قانون ونظام. ولي�س 

له���ا ق���وّة ابتكار، ولك���ن للحياة قوّة ابت���كار، اإذ اإنّها ف���ي كلّ لحظة تك�سف ع���ن اأ�سياء جديدة 

وموجودات بديعة«.

فالحياة هي الحاكمة على المادّة وقاهرة لها، ولي�ست محكومة اأو تابعة لخ�سائ�س المادّة. 

���ا: »اإنّ الحياة في �سورها العديدة، في الخليّ���ة الواحدة، حتّى في  يق���ول العالم المذكور اأي�سًا

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، ا�ستدلل القراآن على التوحيد بالحياة، �س 462- 463.
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الح�س���رات، والأ�سماك، والثدييات، والطّي���ور، والإن�سان وباأيّ �سورة اأخرى، فاإنّها تهيمن على 

عنا�سر الطّبيعة، وتخرجها من تركيبها الأ�سليّ وتحوّلها اإلى تراكيب جديدة«.

ا لظروف المادّة،  ا اإنّه اإذا كان جوهر الحياة من حيث القالب تابعًا يوؤكّد علماء اليوم عمومًا

ا للمادّة، ول  ���ا كلّيًّ فاإنّ���ه م���ن جهاتٍ عديدة اأخرى ي�سيط���ر على المادّة ويحكمها، اإنّه لي�س تابعًا

ة التي تفتقر اإليها الم���ادّة بالمرّة. فما اأن  خا�سيّ���ة من خوا�سها، اإنّ للحي���اة تجليّاتها الخا�سّ

تبداأ الحياة بالظّهور حتّى تظهر تحرّكات وتطورّات لم تكن موجودة من قبل، تظهر الخطط، 

ويظهر التّنظيم الهند�س���يّ، وتظهر مظاهر الجمال، ويظهر ال�سّعور والإدراك، ويظهر ال�سّوق 

والرّغب���ة والع�س���ق، ويظهر التّدبي���ر والتّخطيط، وتظه���ر اأ�سياء ما كانت موج���ودة في المادّة 

الميت���ة، اإنّ العالم كلّه مراآة جمال الب���اري وكماله، وحتّى تلك المادّة التي ل روح فيها، مجرّد 

وجودها مراآة تعك�س قدرة الحقّ الأبديّة.

ف���������س����اه����دوا وج����ه����ه ف�����ي ك������لّ م������راآةال�����ع�����وال�����م م������������راآة ل����ن����ا ت���ط���ال���ع���ن���ا

وبقدر ما تكون الحياة اأكمل من المادّة، فاإنّ �سهادتها وحكايتها عن الخالق العليم الحكيم، 

اأكثر واأبلغ.

 ةتتلال  مقرإن ولنهجه)1(
ا ي�ستدلّ بهذا النّظام الثّابت الجاري  اإنّ النّقطة التي اأريد تكرار ذكرها، هي اأنّ القراآن اأي�سًا

ا لي�ست�سهد  عل���ى الحياة والمم���ات وي�ست�سهد به، اإنّه ل يترك هذه ال�سنة الثّابت���ة الجارية جانبًا

بح���وادث غريب���ة نادرة الوقوع، بل اإنّ ه���ذا النّظام الثّابت، ال�سنة ال�سنويّ���ة لبع�س الحياة في 

الأر����س، النّظام الثّابت لظهور الجنين في النّطفة وتكامل���ه، كلّ هذه تخلّقات جديدة تحدث 

ا، بل  ا، فما حاجتنا للذّه���اب بعيدًا ���ا فاآنًا ف���ي كلّ لحظ���ة، كلّ هذه اإفا�س���ات ت�سل من الغيب اآنًا

علينا اأن نتفكّر في كنه هذا التخلّق، ونتعمّق فيه حتّى نرى الله في مظاهره الخلّاقة الدّائمة، 

واإيجاده الكتمال الدّائم.

يق���ول تعال���ى ف���ي �س���ورة الموؤم���ن: {گ ڳ ڳ ڳ ڳ ڱ ڱ ڱ ڱ 

ھ  ہ  ہ  ہ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ  ں  ں 
)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، ا�ستدلل القراآن على التوحيد، �س 463- 464.
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ۇ  ۇ  ڭڭ  ڭ  ڭ  ۓ  ۓ  ے  ے  ھ  ھ  ھ 
.

)1(
ۆ ۆ}

وعليه، فالقراآن نف�سه ي�ست�سهد بهذا النّظام الثّابت ال�سّائر، هذا النّظام الماألوف الطّبيعيّ، 

اإنّ���ه نظام الخل���ق والإيجاد والتّكوين، نظام لو تعمّقنا فيه لأو�سلن���ا اإلى اأفق من المعرفة اأرفع 

م���ن اأفق المادّة؛ اأي اإنّ القراآن يتّخذ من معلومات الإن�سان الثّابتة وا�سطة لتعريفه بالله، وهي 

معلومات اإيجابيّة، ل �سلبيّة. وهذا ما ينبغي تو�سيحه حتّى تتبيّن اأهميّة تعليمات القراآن بهذا 

. ا كاملاًا ال�سّاأن تبيّنًا

لنهج خعطئ ف   لاةتتلال)2(
ا لم ي�ستطع  بع�س النّا�س اعتاد على البحث عن الله في مجهولته؛ اأي اإنّه كلّما �سادف لغزًا

حلّه اأرجعه اإلى ما رواء الطّبيعة.

اإذا �ساألت اأحدهم: 

ا عجنه الخبّ���از وخبزه في  كي���ف ح�سل هذا الخب���ز الذي تاأكله؟ لق���ال: كان دقيقًا  -

التّنّور.

ا؟ كان حنطة فطحنوها في الطّاحونة. كيف اأ�سبح دقيقًا  -

وكيف وجدت الحنطة؟ زرعها الفلّاح، فنبتت، فنمت، فح�سدها، فدر�سها.  -

وكيف نبتت؟ نزل المطر، واأ�سرقت ال�سّم�س، فاخ�سرّت.  -

كيف نزل المطر؟ هذا ما جاء به الله.  -

فكاأنّ الله لم يكن له ح�سور قبل هذه المرحلة، واأنّه تدخّل في هذه المرحلة فقط.

رب من ت�سوّر الله خطاأ م�سلّ، بل كفر واإلحاد، فالمرء في ت�سوّر كهذا ي�سع  اإنّ ه���ذا ال�سّ

ا ل���ه، فيراه علّة من بين العل���ل والأ�سباب في هذه  الله ف���ي م�ست���وى اأحد مخلوقاته ويعتبره ندًّ

الدّنيا، وهو الذي فوق كلّ علّة و�سبب، وهو منبع كلّ العلل والأ�سباب.

ف���ي مثل هذا الت�سوّر يب���دو الأمر وكاأنّ العمل قد ق�سّم بي���ن الله والأ�سباب المادّية، ق�سم 

)1( �سورة الموؤمنون، الآيات 12 – 14.
)2( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، ا�ستدلل القراآن على التوحيد، �س 464- 466.
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يقوم به الله، وق�سمٌ يقوم به غير الله، كاأن ل يكون لله يد في الأعمال الأخرى، واإنّه لم يتدخّل 

ف���ي �سائر الأمور الأخرى كما تدخّل في الإتيان بال�سّحاب واإنزال المطر، ولم يكن �سوى �سبب 

ا مثل الأ�سباب الأخرى، فاإنه  من الأ�سباب. اأمّا اإذا قال اإنّ لتحرّك ال�سّحاب ونزول المطر �سببًا

ل يكون قد اأبقى مكانًاا لله.

ا ظاهريّ���ة طبيعيّة لخبز وطحن الحنطة وب���ذر الحبّ وحث الأر�س  طالم���ا اأنّ���ه يرى اأ�سبابًا

ا طبيعيًّا ول  ا ظاهرًا ونزول المطر فلا يرى لله دخلاًا في المو�سوع، وعندما ل يعود يلحظ �سببًا

يعرفه، يُدخل الله في الق�سيّة؛ اأي اإنّه ياأخذ بالبحث عن الله �سمن مجهولته، كما لو كان ما 

ا ت�سفّ فيه المجهولت كلّها. وراء الطّبيعة مخزنًا

. اإنّ الله الذي ي�سفه  اإنّ الله ال���ذي يو�سع في م�ساف العلل المادّية الطّبيعيّة لي�س حقيقةًا

القراآن لي�س هكذا. اإنّ هذا الطّراز من التّفكير، في عرف توحيد القراآن، �سرك وكفر واإلحاد. 

اإنّ الله ال���ذي ي�سف���ه الق���راآن موجود في كلّ م���كان، حا�سر مع كلّ �س���يء، ل يخلو منه مكان، 

ون�سبت���ه اإل���ى كل الموجودات والعلل والأ�سباب مت�ساوية فجمي���ع �سل�سلة العلل والأ�سباب قائمة 

بذات الله.

اإنّ ه���ذا الطّراز من التّفكير يتّبع���ه الذين ل حظّ لهم من عمق التّفكير، حيث يفتّ�سون عن 

الله بي���ن المجهولت والأمور التي ل يعرفون لها علّة ظاهرة. ولكن القراآن ياأخذ بيدنا وي�سير 

بنا خلال طريق الحياة والموت ونظام الوجود المتقن، الطّريق الذي فيه اأفق الحياة اأرفع من 

اأف���ق الم���ادّة، النّور الذي ي�سعّ على ج�سد المادّة الميتة، الكم���ال الذي يفي�س عليها، الحقيقة 

الت���ي تتقبّله���ا المادّة تقبّلاًا دون فاعليّ���ة وعطاء، هنالك يقترب بنا الق���راآن اإلى اأفق الملكوت 

وباطن العالم.

فبموجب هذا البيان وطراز التفكّر، تكون الحياة حيثما وُجدت، وفي اأي مادّة حلّت، ووفق 

اأي قان���ون اأو ظرف ظهرت، �سواء اأظهرت منذ الب���دء في خلق ال�سّاعة، اأم في ظروف التدّرج 

التّكامل���يّ، و�سواء اأكان ظهورها في حيّ عن ح���ي، اأم اأنها ظهرت تحت ظروف اأخرى، و�سواء 

 ما اأن يحقّق ذلك 
ٍ
اأكان الإن�س���ان ه���و الذي هيّاأ الظّروف لها - فيما اإذا ا�ستطاع الب�سر في يوم

ا من نوره وعطائه. فالحياة نورٌ  - اأم لم يكن، ففي كلّ هذه الحالت وغيرها تكون الحياة في�سًا

يفي�س على المادّة �سمن توافر الظّروف وال�ستعداد.
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س يتء  محيعأ)1( قضيم
ا العثور على الله في مجهولته، ل في معلوماته، ولي�س �سيء اأخطر  بع�س النّا�س يريد دائمًا

ا اآخر من غير المتثبتّين  م���ن هذا المنحى في التّفكير يتعامل به مع ق�سيّة التّوحيد، فاإنّ بع�سًا

الذي���ن ل علم لهم يحاولون، فيما يتعلّق بالحي���اة ومعرفة الله، البحث في م�ساألة بدء الحياة، 

ويت�ساءل���ون ع���ن كيفيّة ظهور الحياة عل���ى الأر�س بادئ ذي بدء، فمن جه���ةٍ اأخرى يقول اأهل 

العلم التجريبي اإنّه م�سى على اأر�سنا هذه زمان لم يكن فيها اأي �سيء حي، وما كان يمكن اأن 

يك���ون؛ لأنّ درجة الحرارة قبل ملايين ملايين ال�سّنين ل���م تكن ت�سمح، كما يقولون، اأن يبقى 

كائ���ن حيّ حيًّا، ث���مّ حتّى بعد ذلك عندما ب���رد �سطح الأر�س خلال ملايي���ن ال�سّنين لم يكن 

هن���اك �سوى المواد غير الع�سويّة، فكيف ظهرت الحي���اة اإذاًا؟ وكاأن هذا مجهولٌ اآخر يُ�ساف 

اإلى مجهولت الإن�سان. اأمّا الذين يبحثون عن الله في مجهولتهم، فيقولون: بما اأنّ ذلك غير 

ممكن بالطّرق العاديّة الماألوفة، فاإنّ يد قدرة الله قد ظهرت من كمّها فاأوجدت الحياة للمرّة 

الأولى.

س)2( فخس  لإمهيم
م
ج )وان و من

على الرّغم من اأنّ داروين، العالم الحياتي المعروف و�ساحب فل�سفة »النّ�سوء والرتقاء«، 

���ا يدّعي الم�سيحيّة، فق���د اأ�ساء النّا�س تف�سير فل�سفت���ه، واأظهروه على اأنّه  ���ا متديّنًا كان �سخ�سًا

ينك���ر وجود الخالق. اإنّه عندما ي�سرد ت�سل�سل ن�س���وء الأحياء ي�سل اإلى حيث يقول اإنّه لم يكن 

عل���ى الأر����س �سوى عدد قليل من الأحياء، اأو في الأقل نوع واحد من الأحياء لم يخرج من حيّ 

اآخر. وهنا يقول: اأمّا هذا النّوع البدائيّ فقد خلقه الله بنفخة من عنده.

م���ا من �سكّ ف���ي اأنّ الحياة الأولى قد ظه���رت بنفخةٍ اإلهيّة، مثل جمي���ع �سلا�سل الأحياء، 

اإلّ اأنّ الأم���ر لي����س كما ظنّ هذا الرّجل في مقولته ب���اأنّ النّفخة الإلهيّة قد اأوجدت الحيّ الأوّل 

فح�س���ب، واإنّ البدء كان م���ن الله؛ اأي اإنّ وظيفة الله كانت ال�سّ���روع بالأمر، ومن ثمّ اأ�سبحت 

الم���ادّة ق���ادرة بذاتها على نقل الحي���اة اإلى الأجيال القادمة. في حي���ن اأنّ بدء العمل وو�سطه 

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، ا�ستدلل القراآن على التوحيد، �س 466. 
)2( )م. ن(، �س 466 – 467.
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���ا وفي كلّ الأحوال �سواء في الب���دء اأم خلال التّكامل، نفخة  ونهايت���ه ل يختلف، فالحياة دائمًا

اإلهيّة.

وف���ي �سورة ال�سّجدة اآية تفيد باأنّه مثلما خلق اآدم اأبو الب�سر بنفخة اإلهيّة، فاإنّ جميع اأفراد 

الب�سر يخلقون بالإفا�سة الإلهيّة ذاتها التي ا�سمها النّفخة في تف�سير القراآن:

ڭ  ڭ  ۓ  ۓ  ے  ے  ھ  ھ  ھ  ھ  ہہ  ہ  ہ  ۀ  {ۀ 

ې  ۉ  ۉ  ۅ  ۋۅ  ۋ  ۇٴ  ۈ  ۈ  ۆ  ۆ  ۇ  ۇ  ڭ  ڭ 
. )1(

ېې ې ى ى}
وف���ي اآي���ةٍ اأخ���رى م���ن �س���ورة الأع���راف يق���ول: {ۇٴ ۋ ۋ ۅ ۅ ۉ 

ا اآيات اأخرى في القراآن ي�ستدل منها على اأنّ اآدم  . هنال���ك اأي�سًا
ۉ ې ې})2(

لي�س هو اأوّل من خلق بالنفخة الإلهيّة.

س إجم ف   مقرإن)3( قصم
ة اآدم اأبي الب�سر قد وردت في القراآن على اأنّها در�س اآخر، ل على اأنّها  من العجيب اأنّ ق�سّ

دلي���ل على التّوحيد، ول لكون حياة الب�سريّ���ة الأوّليّة قد بداأت هكذا، فتعالوا واعترفوا بربوبيّة 

ا ب�سكل من الأ�سكال.  ة نعرفها جميعًا ة خلق اآدم ب�سورة خا�سّ الله. اإنّ القراآن الكريم يورد ق�سّ

واإذا اعتبرن���ا عل���وم الحياة ق���د بلغت مرحلة متقدّم���ة، واإنّ قوانين ت�سل�س���ل الأنواع �سحيحة، 

فلي����س ثمّة دليل يوؤكّ���د ا�ستحالة حدوث طفرة عظيمة بحيث تخلّق حفن���ة من التّراب في مدّة 

ا؛ اأي اإنّ المراحل التي كان ينبغي اأن تُطوى في قرون طويلة، واأن تتوالد  وجيزة واأ�سبحت اإن�سانًا

الأجي���ال وتدخل �سمن ظ���روف م�ساعدة يمكن اأن تتهيّاأ ظروف اأخ���رى تعجل بالتطوّر. ولي�س 

ف���ي هذا ما يخالف ال�سّنن الطّبيعيّة ال�سّائدة في الك���ون. فال�سّرعة تتغيّر في الكون باختلاف 

الظّ���روف والأح���وال، كما اأنّه ل يوجد ما يمنع من تقليل تل���ك ال�سّرعة. فقد يمكن في ظروف 

ة اأن نزيد من طول فترة الطّفولة وال�سّباب والكهولة فترات طويلة. خا�سّ

عل���ى كلّ حال، كان الق�سد تو�سي���ح اأ�سلوب القراآن في اأنّه في م�ساأل���ة التّوحيد ل يتم�سّك 

)1( �سورة ال�سجدة، الآيات 7 – 9.
)2( �سورة العراف، الآية 11.

)3( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، ا�ستدلل القراآن على التوحيد، �س 467 – 469.
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ا، �سواء بداأت في خليّة واحدة اأو من كائنٍ  بمو�سوع بدء الحياة، ول يقول اإنّه بما اأنّ للحياة بدءًا

ة اآدم اأب���ي الب�سر قد وردت بق�سدٍ  عم���ره ملايي���ن ال�سّنين، فتجب لذل���ك معرفة الله. اإنّ ق�سّ

ة لإعلاء �ساأن  ى كبي���ر. لقد وردت هذه الق�سّ ة اآدم ذات مغزًا ة مثل ق�سّ اآخ���ر، وقلّم���ا نجد ق�سّ

الإن�سان، واإنّ الإن�سان اإذا تعلّم الأ�سماء الإلهيّة يكون اأعلى مرتبةًا من الملائكة، واإنّ الملائكة 

تخ�سع له وت�سجد، وكذلك للتحذير من عداوة ال�سّيطان، ولتوعية الب�سر اإلى ما تو�سو�سه لهم 

ة تك�سف عن مهوى عاقبة  واب. والق�سّ اأهواوؤه���م الدّاخليّة لكيلا تنحرف بهم عن طريق ال�سّ

التكبّ���ر، ذلك التكبّر الذي هوى بال�سّيطان من ق���رب الله، وعن اأخطار الطّمع وال�سّقوط التي 

تحي���ق بالإن�سان فتنزله درجات ب�سبب تهاونه في اإطاعة اأوامر الله، وعن المقام الرّفيع الذي 

يت�سنّمه الإن�سان، مقام خلافة الله.

ة مجموعة من الدرّو�س الأخلاقية والتّعليمات العرفانيّة: اإنّ الق�سّ

ٺ  ڀ  ڀ  ڀ  پڀ  پ  پ  پ  ٻ  ٻ  ٻ  ٻ  {ٱ 

ڤ  ڤ  ڤ  ڤ  ٹ  ٹٹ  ٹ  ٿ  ٿ  ٿ  ٿ  ٺ  ٺ  ٺ 
چ  ڃ  ڃ  ڃ  ڃ  ڄ  ڄ  ڄ  ڄ  ڦ  ڦ  ڦ  ڦ 
ژ  ژ  ڈ  ڎڈ  ڎ  ڌ  ڌ  ڍ  ڍ  ڇ  ڇ  ڇ  ڇ  چ  چ  چ 
ڑ ڑ ک ک ک کگ گ گ گ ڳ ڳ ڳ ڳ ڱ ڱ 

. )1(
ڱ ڱ ں ں ڻ ڻ ڻ ڻ ۀ}

ة مغ���ازي اأخرى كثيرة، ل مجال ل�سرحها هنا، اإلّ اأنّ ما لم يرد في هذه  اإنّ ف���ي هذه الق�سّ

ة اآدم هو اعتبار خلق اآدم دليلاًا على التّوحيد. ة بق�سّ الآية والآيات الأخرى الخا�سّ

)1( �سورة البقرة، الآيات 30 – 33.
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 مّفعهيم  مر يسس

مو�س���وع الحياة والم���وت من المو�سوع���ات التي ما برح���ت تدفع النّا�س اإل���ى التّفكير    1

والتّاأمّل. والقراآن يتناول هذا المو�سوع على اأنّه اآية من اآيات الله العظيمة؛ اأي اإنّ هذا 

الذي يقع اأمام اأعين النّا�س اإنّما هو مظهر من مظاهر ملكوت الله.

اإنّ عال���م الوجود ل ينح�سر بق�سر هذا الج�سم، بل هناك عوالم في بطن هذا العالم،    2

وتحيط به، وما ظهور الحياة اإلّ مظهر من مظاهر تلك العوالم، وهي تلك المواد التي 

لها القابليّة على الحياة.

�سيف 
ُ
اإنّ اأي عن�س���رٍ م���اديّ ل حي���اة له بحدّ ذات���ه، ولي�ست له �سفة الحي���اة. واإذا ما اأ   3

عن�س���ر اإل���ى عن�سر اأو اأكثر، فاأكثر ما يح�سل ه���و اأنّ كلّ عن�سر يُعطي بع�س ما عنده 

اإلى العن�سر الآخر، ولكنّه ل ي�ستطيع اأن يُعطي ما لي�س عنده للاآخر.

4   اإنّ اأكث���ر م���ا يُنتجه التّفاعل بي���ن العنا�سر ه���و اأنّ المجموع يتّ�س���م بخ�سائ�س عامّة 

م�سترك���ة ل تخ���رج عن خ�سائ����س كلّ عن�سر، فاإذا لم يكن لأحدهم���ا �سفة الحياة ل 

يمكن اأن ين�ساأ من تفاعلهما الحياة. لأنّ فاقد ال�سيء ل يُعطيه. 

ا العثور على الله في مجهولته، ل ف���ي معلوماته، ولي�س �سيء  بع����س النّا�س يري���د دائمًا   5

اأخطر من هذا المنحى في التّفكير يتعامل به مع ق�سيّة التّوحيد.

ا لم ي�ستطع حلّه اأرجعه اإلى ما وراء الطّبيعة. فكاأنّ الله  هوؤلء كلّما �سادف اأحدهم لغزًا   6

لم يكن له ح�سور قبل هذه المرحلة،.

. اإنّ هذا الطّراز  اإنّ الله ال���ذي يو�سع في م�ساف العلل المادّية الطّبيعيّ���ة لي�س حقيقةًا   7

م���ن التّفكير، في عرف توحيد القراآن، �س���رك. اإنّ الله الذي ي�سفه القراآن موجود في 

كلّ مكان، حا�سر مع كلّ �سيء، ل يخلو منه مكان، ون�سبته اإلى كل الموجودات مت�ساوية 

فجميع �سل�سلة العلل والأ�سباب قائمة بذات الله.



 الفصل الرابع

أدلّة التوحيد

 على أنه واحد
ّ

 شيء له آية تدل
ّ

وفي كل

إنّ كل ما في الوجود يدل على أن خالق الكون ومدبّره وربّ العالم ومصوّره 

 العقل على هذه القضية بأس���لوبه 
ّ

هو واحد لا ش���ريك له. فكيف يس���تدل

القياس���ي المنطقي. وما هي الظواهر التي ينطل���ق منها للوصول إلى هذه 

الحقيقة؟

ة التي يعتمد بعضها على معرفة الألوهية 
ّ
ما بين أيدين���ا مجموعة من الأدل

للدلال���ة على التوحيد كما في قوله تعالى {ٿ ٿ ٹ ٹ ٹ ٹ ڤ} )1)، س���واء 

ية بوجوبها أو إطاقها، وبعضها يس���تند إلى ظاهرة 
ّ
كانت هذه الحقيقة متجل

عظيمة في الحياة البش���رية هي ظاهرة بعث الأنبياء، وبعضها الآخر انطلق من 

)1( �سورة اآل عمران، الآية 18.



. فهل بقي للعقل 
ّ

 وج���ل
ّ
 ما س���وى الله عز

ّ
وح���دة العال���م أو الكون الذي هو كل

البش���ري فرصة أن يكتشف المزيد من الظواهر لاس���تدلال على وحدانية الله 

تعالى؟

عه من قرائنا الأعزاء وهم يدرس���ون هذه الأبحاث التي جاد بها 
ّ
ه���ذا ما نتوق

العامة الش���هيد مرتضى المطهري من خال س���عة مطالعاته وعمق غوره في 

التراث الفلسفي والعرفاني الإسامي العابق بالتوحيد والمعارف الإلهية.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

برهانا الإطلاق والتمايز

الدرس الثامن والعشرون

يتعرّف اإلى معنى الإطلاق وكيفية ال�ستدلل على    1

التوحيد من خلاله.

ي�ستدل على اإ�ستمال���ة فر�س موجودين اثنين، ول    2

يكون بينهما اأيّ تمايز ولو بالمكان.

يعلّ���ل حاجة التمايز اإلى علّ���ة توجده واأنه ل يمكن    3

اأن يكون هناك موجود دون علّة.





يرهعن  لإطلاق

1. تمهيد
الإط���لاق والمطلق واللامتناهي واللامحدود ت�سمي���ات لمفهوم واحد يدركه الإن�سان، واإن 

ل���م ي�سع���ه بخياله. وغالباًا ما نتعقلّ الإطلاق من خلال نزع القي���ود والحدود عن ال�سيء الذي 

نعرف���ه. فاإذا كان ال�سيء مادّي���اًا ج�سمانياًا، وقلنا اإنّ من خ�سائ�س الم���ادّي الحدود الزمانية 

والمكاني���ة، ف���اإنّ المطلق اأو المجرّد من المادّة هو الذي ل يكون ل���ه مثل تلك القيود الزمانية 

ا؛ وقد  والمكانية. والله تعالى بذاته الواجبة للوجود ل يمكن اأن يكون محدوداًا، واإل �سار مخلوقًا

ثب���ت لدينا اأنّه تعال���ى خالق كلّ مخلوق ول يندرج �سمن المخلوقي���ن، فلا بدّ اأن يكون مطلقا. 

وهنا، اإذا تاأمّلنا في هذا المفهوم اأو ال�سفة الإلهية، ف�سوف ن�سل اإلى توحيد الذات المتّ�سفة 

بها ل محالة.

2. الوجود المحض واللامتناهي لا يقبل التعدد)1(
اأق���ام ه���ذا البرهان �سدر المتاألهين، ويمكن اإقامة مثل ه���ذا البرهان وفق اأ�سول ومبادئ 

فل�سفته فقط؛ وخلا�سة هذا البرهان: 

 1.الكثرة فرع المحدودية، فحيث ل تكون هناك محدودية ويكون هناك اإطلاق ول حدّية، 

فلا نتعقّل الكثرة.

2. وواجب الوجود وجود مطلق وغير متناه.

اإذاًا، حيث اإنّ ذات الباري تعالى وجود مح�س ومح�س وجود، ي�ستحيل اأن يكون له ثانٍ.

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 688- 689)بت�سرّف(.
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3. مزيد توضيح)1(
واجب الوجود له الوجود بالذات، ولأنّ حقيقة الوجود بذاتها ل تقبل الحدّ والقيد والمحدودية، 

فالح���دّ والقيد والمحدودية ت�ساوي المعلولية. وبعبارة اأخرى: كلّ قيد وحدّ في واقع الوجود ياأتي 

من جهة خارجة عن ذات الوجود، اأي ب�سمّ العدم اإليه. ول طريق للعدم باأي وجه من الوجوه اإلى 

حقيق���ة الوجود؛ لأنّ العدم لي�س ب�سيء حتى يجتمع مع غيره. فالموجود ل من حيث كونه وجوداًا، 

بل من حيث كونه معلولًا ومتاأخّراًا وعبارة عن حيثية �سدورية من الغير يكون محدوداًا ومتعدّداًا.

ل�سيخ الإ�سراق ن�سّ يقول فيه: »�سرف ال�سيء ل يتثنّى ول يتكرّر«؛ اأي اإنّ كلّ �سيء حينما 

يوؤخذ بذاته فقط دون �سمّ �سيء اآخر اإليه، ل يكون اثنين ول يقبل التعدد.

، ونظرنا اإليه دون اأخذ اأيّ �سيء اآخر بنظر العتبار، فهو ل يتعدّى  اإذا اأخذنا الإن�سان مثلاًا

حقيق���ة واح���دة، ول يمكن اأن يك���ون له اأكثر من وج���ود واحد، حتى ل���و كان المفرو�س اإن�ساناًا 

ثانياًا هو �سرف الإن�سان اأي�ساًا فهو �سوف يكون عين ذلك. اإنّما يقبل الإن�سان التكرار بوا�سطة 

المادّة والزمان والمكان، فيقبل ال�سمائم والقيود، وي�سحي اأحدهما اإن�سان هذا الزمان وهذا 

الم���كان وحا�سل من م���ادّة ما، والآخر اإن�س���ان ذلك الزمان وذلك الم���كان وحا�سل من مادّة 

اأخرى وفي �سروط اأخرى. 

4. لا تناهي العالم المادّي يمنع تصوّر عالم آخر)2(
ما تقدّم طرحه في البرهان الأول ب�ساأن عدم اإمكان وجود عالمين ج�سميين غير متناهيين، 

يمكننا اأن نطرحه هنا كمثال:

اإنّ وج���ود عالمي���ن مادّيين غير متناهيين من حيث الأبعاد اأم���ر غير مت�سوّر؛ لأنّنا اإذا لم 

نفتر�س حداًا للعالم الماديَ فاأيّ عالم اآخر نفر�سه �سوف يكون عين هذا العالم، ولي�س عالماًا 

اآخ���ر غي���ره؛ اأي اإن عدم تناهي العالم الم���ادّي يف�سي اإلى عدم اإمكان ت�س���وّر ثانٍ له، والأمر 

كذل���ك اإذا قررن���ا اأنّ الوجود مطلق وغير متناه، ف�سوف ل يمك���ن فر�س وجود مطلق اآخر، بل 

ل يمك���ن فر�س وجود اآخر م�ستقلّ عنه وف���ي عر�سه ليكون ثانياًا له. وما نفر�سه غيره لي�س اإل 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعي، ج2، �س 689 – 690. )بت�سرف(
)2( )م. ن(، ج2، �س 690- 691.
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ظهوره وتجلّيه و�ساأنه وا�سمه، ل ثانٍ له، فاإذا قيل »لي�س في الدار غيره ديار« يعني نفي حقيقة 

غي���ر ذاته و�سفاته و�سوؤونه واأ�سمائه وظهوراته وتجلّياته التي هي ذاته بنحو من الأنحاء {ئۈ 

 . )1(
ئۈ ئې ئې ئېئى}

على اأيّ حال، فكما اأنّ فر�س ل تناهي العالم المادّي ينفي اإمكان الكثرة والتعدّد، فكذلك 

ه���و الحال في فر����س الوجود المطلق غير المتناه���ي اأي�ساًا، حيث ينتفي اإم���كان وجود مطلق 

اآخ���ر. لكن م���ع اختلافٍ هو اأنّ وج���ود عالم متناهٍ اإل���ى جانب العالم غي���ر المتناهي اأمر غير 

مت�س���وّر في م���ورد العالمين المادّيين. اأمّ���ا في مورد الوجود غير المتناه���ي، فيت�سوّر فر�س 

وج���ود متن���اه في مرتبة متاأخّرة ع���ن الوجود غير المتناهي، على اأنّ الوج���ود المتناهي ل يعدّ 

ثانياًا للوجود غير المتناهي، بل هو �ساأن من �سوؤونه. 

5. خلاصة البرهان)2(
اإذاًا يقوم هذا البرهان على اأ�سا�س مقدّمتين: 

واجب الوجود وجود غير متناهٍ؛ وبعبارة اأخرى. وجوب الوجود يعادل ل تناهي الوجود،   .1

وبتعبير اأكمل: حقيقة الوجود ت�ساوي اللاحدّية والوجوب والخلو�س وال�سرفية. 

ل يت�سوّر التعدّد والتكثّر في الوجود ال�سرف والواقع المح�س واللامتناهي.   .2

6. ما هو الحدّ الأوسط في البرهان؟)3(
عل���ى اأن نوؤكّد اأنّ الحدّ الو�سط في ه���ذا البرهان، يكون اأحياناًا »ال�سرفي���ة والمح�سية«، 

ويكون اأحياناًا اأخرى »الاحدّية وعدم التناهي«. فيمكن اأن نقول اإن الواجب تعالى غير متناهٍ، 

وكلّ ما هو غير متناهٍ ل يقبل التعدّد.

و»ال�سرفي���ة والمح�سي���ة« ت���لازم »ع���دم التناه���ي«، وهما اأم���ر واحد في عال���م الخارج، 

لكنّهما �سيئان بح�سب المفهوم، وهذه الجهة وحدها كافية لتغيير و�سع البرهان؛ لأنّ كلّاًا من 

هذي���ن الحدّين الو�سطيين، ذو ملاك خا�سّ؛ ومن هنا يمكن تقرير هذا البرهان بنحوين من 

التقرير، وهو في الواقع برهانان ل برهان واحد.

)1( �سورة الحديد، الآية 3.
)2( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س691. 

)3( )م. ن(، �س691.
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يرهعن  متّعاز

1. تمهيد)1(
نْدِيقِ، عَنِ  ���هُ قَالَ مِنْ �سُ���وؤَالِ الزِّ نَّ

َ
، اأ

ِ
 بْنِ الْحَكَم

ِ
ورد ه���ذا البره���ان في الحديث عن هِ�سَ���ام

 ِ
َّ

بُو عَبْدِ الله
َ
كْثَرَ مِنْ وَاحِدٍ؟ قَالَ اأ

َ
 اأ

ِ
انِعُ الْعَالَم نْ يَكُونَ �سَ

َ
نْ���ه قَالَ: لِمَ لَ يَجُوزُ اأ

َ
���ادِقِ Q اأ ال�سَّ

وْ 
َ
وْ يَكُونَ���ا �سَعِيفَيْنِ اأ

َ
يْنِ اأ نْ يَكُونَا قَدِيمَيْ���نِ قَوِيَّ

َ
هُمَ���ا اثْنَانِ مِ���نْ اأ Q: »لَ يَخْلُ���و قَوْلُ���كَ اإِنَّ

احِبَهُ  يْنِ، فَلِمَ لَ يَدْفَعُ كُلُّ وَاحِدٍ مِنْهُمَا �سَ حَدُهُمَ���ا قَوِيّاًا وَالْآخَرُ �سَعِيفاًا، فَاإِنْ كَانَا قَوِيَّ
َ
يَكُ���ونَ اأ

نَّهُ وَاحِدٌ كَمَا نَقُولُ 
َ
حَدَهُمَا قَوِيٌّ وَالْآخَرَ �سَعِيفٌ، ثَبَ���تَ اأ

َ
نَّ اأ

َ
���ةِ؟ وَاإِنْ زَعَمْ���تَ اأ بُوبِيَّ دُ بِالرُّ وَيَتَفَ���رَّ

نْ يَكُونَا مُتَّفِقَيْنِ مِنْ كُلِّ جِهَةٍ 
َ
اهِرِ فِي الثَّانِي، وَاإِنْ قُلْتَ اإِنَّهُمَا اثْنَانِ لَمْ يَخْلُ مِنْ اأ لِلْعَجْزِ الظَّ

يْنَا الْخَلْقَ مُنْتَظِماًا وَالْفَلكََ جَارِياًا وَاخْتِاَفَ اللَّيْلِ وَالنَّهَارِ 
َ
ا رَاأ وْ مُفْتَرِقَيْنِ مِنْ كُلِّ جِهَةٍ، فَلمََّ

َ
اأ

.
نَّ الْمُدَبِّرَ وَاحِدٌ«)2(

َ
مْرِ عَلىَ اأ

َ
مْرِ وَالتَّدْبِيرِ وَائْتِاَفُ الْأ

َ
ةُ الْأ حَّ مْ�سِ وَالْقَمَرِ دَلَّ �سِ وَال�سَّ

عَيْتَ اثْنَيْنِ فَاَ بُ���دَّ مِنْ فُرْجَةٍ   مِثْلُهُ، وَزَادَ فِيهِ: »ثُ���مَّ يَلْزَمُ���كَ اإِنِ ادَّ
ِ
 بْنِ الْحَكَ���م

ِ
عَ���نْ هِ�سَام

بَيْنَهُمَا حَتَّى يَكُونَا اثْنَيْنِ، فَ�سَارَتِ الْفُرْجَةُ ثَالِثاًا بَيْنَهُمَا، قَدِيماًا مَعَهُمَا، فَيَلْزَمُكَ ثَاَثَةٌ، وَاإِنِ 

، ثُمَّ  عَيْ���تَ ثَاَثَ���ةًا لَزِمَ���كَ مَا قُلْنَا فِي الِثْنَيْ���نِ، حَتَّى يَكُونَ بَيْنَهُمْ فُرْجَتَ���انِ، فَيَكُونُوا خَمْ�سَةًا ادَّ

 .
يَتَنَاهَى فِي الْعَدَدِ اإِلَى مَا لَ نِهَايَةَ لَهُ فِي الْكَثْرَةِ«)3(

ومح���ل ال�ساه���د في الحديث ه���و الق�سم الأخير من���ه. وقد طرح الفلا�سف���ة هذا البرهان 

ب�سكل اآخر، و�سوف نقرّر هذا البرهان ب�سكل اأقرب الى الن�سّ الحديثي. 

2. معنى الاثنينية والتعدّد)4(
اإذا فر�سنا وجود واجبين للوجود، يلزم اأن يكون هناك امتياز بينهما؛ لأنّ التكثّر والثنينية 

ف���رع ح�سول التمايز، اأو ب�سبب توفّر اأحدهم���ا على الأقلّ على ما يفتقده الآخر، واإذا توفّر كلّ 

منهما على كلّ ما يتوفّر عليه الآخر فلا يفر�س التعدّد.

 اإذاًا، يلزم اأن يكون هناك اأمر ثالث بين ذاتي الواجبين، وهو ما يتمايزان به.

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، �س 697.
)2( بحار الأنوار، ج3، �س230.

)3( )م. ن(، �س 230.
)4( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س697.
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3. المميّز لا بدّ أن يكون واجب الوجود)1(
 وه���ذا الأم���ر الثال���ث )اأي المميّز الموجود( ب���دوره ل بدّ واأن يكون واج���ب الوجود، اإذ لو 

كان ممك���ن الوجود، ثمّ وُجد، يل���زم اأن يح�سل اأو يوجد بفعل اأحدهما، ومن ثمّ يلزم اأن يكون 

كلا الواجبي���ن الأولين في مرتبة ذاته غير متمايز عن الآخر، ويح�سلان على الكثرة والتعدّد 

ف���ي مرتبة لحقة، ممّا يعن���ي اأنّهما في مرتبة ذاتيهما غير متمايزين فلا يكونان اثنين، وهذا 

خ���لاف الفر�س. كما اأنّ وجود اأحدهما متمايزاًا يعني اأنّ الآخر الذي اأوجد التمايز بينهما قد 

اأوجد الواجب الآخر؛ لأنّ وجود الواجب الآخر هو فرغ التمايز بين الواجبين. وبالتالي، لم يعد 

ا، و�سار الواحد ممكناًا والآخر واجباًا. الواجب واجباًا، بل �سار ممكنًا

4. التعدّد في الواجب يؤدّي إلى عدد لا متناهٍ من المميّزين
، اإذاًا فوجود واجبي���ن ي�ستلزم وجود واجب ثالث،  اإذاًا، فالأم���ر الثال���ث واجب الوجود اأي�ساًا

وحيث اإنّ كلّ واحد من هوؤلء الثلاثة واجب، وحيث هناك �سرورة لوجود ميزة بين كلّ واجب 

وج���ود وبين الآخر، يلزم اأن يتمايز الواجب الثالث ع���ن كلا الواجبين )لأنّه لول وجود المائز 

(، اإذاًا، يلزم اأن يكون هناك ميزت���ان في البين لكي يتميّز الواجب  ل يك���ون هن���اك تعدّد اأ�سلاًا

الثالث عن كلا الواجبين، اإذاًا فوجود ثلاثة واجبي الوجود ي�ستلزم وجود خم�سة.

وحيث يل���زم ح�سب الفر�س اأن يتمايز هذان الواجبان ع���ن الثلاثة ال�سابقين، ي�ستلزم اأن 

توج���د ثلاث مزايا اأخرى، اأي ثلاثة واجبي الوجود، وه���ذا ي�ستلزم بذاته وجود ثمانية واجبي 

، واأح���د ع�سر واجباًا ي�ستلزم  الوج���ود، وثمانية واجبي الوجود ي�ستل���زم وجود اأحد ع�سر واجباًا

واحداًا وع�سرين، والواحد والع�سرون ي�ستلزم اأربعة وثلاثين واجباًا، وهكذا اإلى ما ل نهاية. 

، وج���ود واجبي وجود ي�ستلزم عدم تناهي واجب���ي الوجود )ويعني هذا عدم وجود اأيّ واجب، 
ًا
اإذا

لأنّ وج���ود اأيّ واحد متوقّف على وجود ع���دد ل متناهٍ من واجبي الوجود(، كما اأنّه ي�ستلزم اأن يتركّب 

واجب واحد ممّا ل نهاية من واجبي الوجود، وهذا محال. وبالتالي يثبت �سرورة وحدة واجب الوجود.

وب�س���رف النظر عن تعار�س التركيب مع الوجوب، فهذا الن���وع الخا�سّ من التركيب، اأي 

التركي���ب م���ن اأجزاء ي�ستل���زم احتياج كلّ جزء منه���ا اإلى الجزء الآخر، م�ساف���اًا اإلى الأجزاء 

المفرو�سة اأولًا، وهذا التركيب محال.

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س697 ـ 698 )بت�سرّف(.
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 مّفعهيم  مر يسس

الإطلاق والمطل���ق واللامتناهي واللامحدود ت�سميات لمفه���وم واحد يُدركه الإن�سان،    1

واإن ل���م ي�سع���ه بخياله. وغالباًا ما نتعقّ���ل الإطلاق من خلال نزع القي���ود والحدود عن 

ال�سيء الذي نعرفه.

د، وبرهانه اأولًا اأنّ الكثرة فرع المحدودية،  الوجود المح�س واللامتناهي ل يقبل التعدُّ   2

فحيث ل تكون هناك محدودية ويكون هناك اإطلاق ول حدّية، فلا نتعقّل الكثرة. وثانياًا 

واج���ب الوجود وج���ود مطلق وغير متناه. اإذاًا، حيث اإنّ ذات الباري تعالى وجود مح�س 

ومح�س وجود، ي�ستحيل اأن يكون له ثانٍ.

واج���ب الوج���ود له الوجود بال���ذات، ولأنّ حقيق���ة الوجود بذاتها ل تقب���ل الحدّ والقيد    3

والمحدودية، فالحدّ والقيد والمحدودية ت�ساوي المعلولية. 

الح���دّ الو�سط في ه���ذا البرهان، يكون اأحياناًا »ال�سرفية والمح�سي���ة«، ويكون اأحياناًا    4

اأخ���رى »الاحدّي���ة وعدم التناهي«. فيمكن اأن نقول اإنّ الواجب تعالى غير متناهٍ، وكلّ 

ما هو غير متناهٍ ل يقبل التعدّد. و«ال�سرفية والمح�سية« تلازم »عدم التناهي«.

اإذا فر�سن���ا وج���ود واجبين للوج���ود، يلزم اأن يكون هن���اك امتياز بينهم���ا؛ لأنّ التكثّر    5

والثنيني���ة ف���رع ح�سول التماي���ز، اأو ب�سبب توفّ���ر اأحدهما على الأقلّ عل���ى ما يفتقده 

الآخر، واإذا توفّر كلّ منهما على كلّ ما يتوفّر عليه الآخر فلا يفر�س التعدّد.

وج���ود واجبي وجود ي�ستل���زم عدم تناهي واجب���ي الوجود، ويعني هذا ع���دم وجود اأيّ    6

واجب، لأنّ وجود اأيّ واحد متوقّف على وجود عدد ل متناهٍ من واجبي الوجود، كما اأنّه 

ي�ستل���زم اأن يتركّب واجب واحد ممّا ل نهاية من واجبي الوجود، وهذا محال. وبالتالي 

يثبت �سرورة وحدة واجب الوجود.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

برهان وحدة العالم

الدرس التاسع والعشرون

يبيّن المعنى الحقيقي للعالم واأنّه واحد.   1

ا لكلّ    2 ي�ست���دل على اأن الإل���ه يجب اأن يك���ون جامعًا

�سفات الكمال.

ي�س���رح لم���اذا ي�ستحي���ل اأن يتط���رّق النق����س اإلى    3

ال�ساحة الإلهية المقدّ�سة ويبقى اإلهاًا.





تّهيت
بع���د اإثبات �سرورة اأن يكون للعالم اإله واج���ب الوجود، نت�ساءل حول اإمكانية اأن يكون معه 

اآله���ة اأخ���رى، فما المانع من اأن ي�سترك مجموعة من الآلهة ف���ي خلقه، ويكون كلّ واحد منهم 

متّ�سف���اًا بوجوب الوجود لك���نّ النظر الدقيق في معن���ى الألوهية والتعرّف اإل���ى ماهية العالم 

المخلوق تدلّنا على �سرورة وحدة الإله من خلال وحدة العالم.

لعنى  مععمم)1(
عوال���م الوجود الكلي���ة اإحدى اأبحاث مو�سوع فعل الب���اري، والمق�سود من »العالم« عبارة 

ة من مجم���وع الوجود، بحيث تحيط بما  ع���ن الموج���ود اأو الموجودات التي ت�سغل مرتبة خا�سّ

دونها وتحاط بما فوقها. 

لي�س هناك مانع من زاوية لغوية من اإطلاق كلمة »العالم« على نوع خا�س اأو على اأنواع تقع 

 ، ة التي تحكم و�سعها وحالتها وحياتها. فنقول مثلاًا تحت جن�س خا�س، بحكم الأنظمة الخا�سّ

عالم النمل اأو عالم النحل اأو عالم الح�سرات اأو عالم الحيوان اأو عالم النبات اأو عالم الأر�س 

اأو عالم ال�سماوات واأمثال ذلك. ولعلّ تعبير »ربّ العالمين« في القراآن الكريم ينظر اإلى هذا 

اللون من ال�ستعمال، كما قرّر بع�س المف�سرين. 

لك���ن كلمة »عالم« في ال�سطلاح الفل�سف���ي تطلق على الموجود اأو الموجودات، التي تحتلّ 

ة من مراتب الوج���ود الكلية، بحيث تحيط بجميع ما دونه���ا، وتحاط بما فوقها،  مرتب���ة خا�سّ

وعل���ى اأ�سا�س هذا ال�سط���لاح تكون جميع الأج�س���ام والج�سمانيات عالماًا واح���داًا رغم تعدد 

اأجنا�سه���ا واأنواعه���ا؛ لأنّ اأيّ نوع من هذه الأنواع، واأيّ جن�س من هذه الأجنا�س لي�س له اإحاطة 

وجودية بالأنواع والأجنا�س الأخرى. 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 735- 736.
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وم���ن هن���ا تك���ون جميع الموج���ودات الطبيعي���ة – من وجهة نظ���ر الفل�سف���ة – في عر�س 

بع�سه���ا البع�س، ل في طول بع�سها. على اأنّ هناك لون���اًا من الطولية في البين، وهي الطولية 

والترتي���ب القائم بين الجماد والنب���ات والحيوان والإن�سان. ولكن بحكم كون هذه الطولية في 

قو����س ال�سعود ل في قو�س النزول، وبحكم اأنّ هذه الطولية ل ت�ستلزم الإحاطة الوجودية فهي 

خارجة عن دائرة بحثنا. 

وحتأ  مععمم جميإ الى وحتأ لبت ه)1(

يتاألّف هذا البرهان من اأربع مقدّمات: 

1. واجب الوجود بالذات واجب من جميع الجهات والحيثيّات.

2. وحدة العالم وحدة واقعية وطبيعية. 

3. لي�س هناك عالم اآخر �سوى هذا العالم. 

4. المعلول الواحد ل ي�سدر اإل من علّة واحدة. 

واإلي���ك تف�سي���ل المقدّمات، وبعده���ا ياأتي ال���دور ل�ستنباط النتيجة التي ه���ي عبارة عن 

�سرورة وجود الإله الواحد.

 علعيس  مكّعل ولعنعيس  منقص
اإنّ قولن���ا »واج���ب الوج���ود بال���ذات« واجب من جميع الجه���ات والحيثيّ���ات، ول يوجد اأيّة 

حيثي���ة اإمكانية وبالقوّة في ذات الواجب، فه���ذا يعني اأنّه اإذا كان عالماًا فهو عالم بالوجوب ل 

بالإم���كان، واإذا كان ق���ادراًا فهو قادر بالوجوب ل بالإمكان، وي�ستحي���ل اأن يكون هناك موجود 

 .
)2(

ممكن، ول يفي�س عليه واجب الوجود بالوجود

اإذا ثب���ت لنا �س���رورة وجود اإله للعالم من خلال الأدلّة المختلف���ة، وعلمنا اأنّ الوجود يكون 

ل���ه بال���ذات، بحيث ل نت�سوّر الألوهي���ة اإل ونت�سوّر الوجود ذاتيا لها، وبعب���ارة اأخرى ي�ستحيل 

انفكاك وجود الإله عن ال�سرورة والوجوب، بخلاف غيره الذي يمكن ت�سوّر ماهيته بمعزل عن 

الوج���ود، فاإنّنا عندئ���ذٍ �سنت�ساءل فيما اإذا كان من الممكن اأن يتطرّق اإلى ذاته اأيّ نق�س �سواء 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 687- 686.
)2( )م.ن(، �س 693 – 694)بت�سرّف(.
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كان جهلا اأو �سعفا اأو غيرهما. ول �سكّ باأنّ جميع الكمالت المت�سوّرة نابعة من الوجود، فلمّا 

كان وجود الإله واجباًا وجبت له جميع الكمالت، وا�ستحال اأن يتّ�سف باأيّ نق�س. يقول العلامة 

الطباطبائي في الجزء الخام�س من اأ�سول الفل�سفة: »اإنّ نظرة ب�سيطة في البراهين المتقدّمة 

تكف���ي لإثبات وحدة اإله الوجود وتفرّده )نفي الكث���رة ونفي ال�سريك(، وكذلك تثبت من خلال 

تاأمّ���ل جزئي للنظرية التي تقول اإله العالم جامع ل���كلّ كمالت الوجود؛ لأنّنا اإذا نظرنا اإلى اإله 

العال���م من تلك الزاوية من البرهان، اأي من زاوي���ة كونه معطي الوجود ومانح الوجود للعالم، 

ون�سي���ف اإل���ى ذلك ما اأثبتن���اه من اأنّ العلّة الفاعلي���ة يجب اأن تتوفّر على الكم���ال الذي تعطيه 

لمعلولها، عندئذٍ ن�سطر اإلى الحكم باأنّ معطي الوجود متوفّر على جميع كمالت الوجود.

واإذا نظرن���ا اإلى اإله العالم من زاوية اأخرى من البرهان، حيث الواقعية المطلقة له، فمن 

المحتّم اأن يكون له كلّ كمال وفعلية واقعية اأي�ساًا.

، لكلّ واحد من موجودات العالم فعالية بح�سب قدره، وفي الحدّ الذي تتيحه ظروفه  مث���لاًا

المكانية والزمانية، وهذه الفعالية تنبع من القدرة التي يتوفّر عليها الموجود. 

وحي���ث اإنّ هذه القدرة كم���ال وواقع، اإذاًا ل ت�سلب من الواق���ع المطلق )وجود الله(، وهذه 

القدرة ظاهرة تن�ساأ من العلّة، اإذاًا ل بدّ اأن تتوفّر العلّة الفاعلية على هذه القدرة.

وهناك مثلاًا في كثير من الموجودات �سفة كمال ت�سمّى العلم كما هي ظاهرة لدى الإن�سان 

و�سائ���ر الكائن���ات الحيّة، والكلام ال���ذي تقدّم في القدرة يج���ري في العلم اأي�س���اًا، فهو واقع 

ومعلول اإذاًا �سوف يثبت لإله العالم.

م�ساف���اًا اإل���ى و�س���وح اآثار الوعي وعلام���ات القدرة )عل���م دقيق ونافذ وق���درة ل متناهية 

مده�سة( في م�سيرة نظام الوجود )التي ل يمكن اأن نعدّها مرتبطة بالعلل الجزئية( و�سوحاًا 

ل يمكن حجبه باأيّ �ستار وغطاء.

ويمكن الحديث ب�ساأن الحياة على غرار القدرة والعلم واإثبات الحياة لإله العالم.

ن�ستنتج في �سوء ما تقدّم ما ياأتي:

اإنّ الكم���الت وال�سفات التي ترجع بح�سب التحليل اإلى الوجود، اأي يكون لها وجود   .1

خارج���ي واقعاًا، تثبت اأي�س���اًا لإله العالم ب�س���كل مطلق. اإذاًا اإله العال���م عالم وقادر 

وحيّ، وهكذا...
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2. اإنّ ال�سف���ات الت���ي ترجع بح�س���ب التحليل اإلى الع���دم، اأي التي ل وج���ود لها واقعاًا 

نظي���ر الجهل والعجز والفن���اء والفقر والحاجة والمعلولي���ة وال�سطرار منفية عن 

الإله المنزّه.

حي���ث اإنّ الحاجة والقيد منفيان عن الله، فم���ن المحتّم اأنّ كلّ �سفة كمالية �سوف   .3

تك���ون عين ذات���ه، ولي�ست خارجة عن���ه، لأنّ الكمال الخارج عن ال���ذات ل يح�سل 

 .
)1(

بدون قيد وحاجة«

إشكعل)2(
اإذا كان���ت القاعدة التي تقرّر »اأنّ اإله العالم يجب اأن يتوفّر على كلّ اأمر وجوديّ يخلقه 

ه  ويج���ب اأن يقب���ل التّ�ساف ب�سفاته«، قاع���دة كلّيّة يلزم اأن ت�سدق في مورد الج�سم وخوا�سّ

ا، واأن يتوفّر على خوا�س الج�سم كالبعد والعدد واللون  ا؛ ومن ثمّ يلزم اأن يكون الله ج�سمًا اأي�سًا

والرّائحة واأمثالها. 

والجواب:

 اأنّه ينبغي اأن نعرف اأنّ الموجودات الممكنة في عالم الخارج مركّبة من الوجود والماهية 

»ح���دّ الوج���ود«. مثلاًا الج�س���م الموجود، اإذا لم يكن وج���وده محدوداًا بالج�سمي���ة كان وجوداًا 

مطلق���اًا، لكنّ الج�سمية - اأي الجوهر الم���ادّي ذا الحجم - يحدّد هذا الوجود المطلق وي�سعه 

في قيود الزمان والمكان. 

اإنّ العل���ة الفاعلي���ة بح�سب حالها تعط���ي دائماًا اأثراًا مطلقاًا، لكنّ الم���ادّة القابلة ب�سروطها 

الزماني���ة والمكاني���ة تحدّد اإطلاق فعلها. نظير ال�سخ�س الذي يري���د اأن ياأخذ ماء من البحر 

فه���و ل يحدّد الماء، لكنّ ق�سر اليد والقدرة وحدود و�سكل الإناء الذي بيده، وبعده وقربه من 

ماء البحر تقيّد فعله. 

بع���د هذه المقدّمة �س���وف يتّ�سح اأن وجود اإل���ه العالم منزّه من كلّ ح���دّ وقيد، ول يتّ�سف 

بالماهيات التي هي حدود وقيود ومقايي�س للوجود، ويمكن اأن ن�سفه فقط بال�سفات الوجودية 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 703– 712.
)2( )م. ن(، �س 713 – 716.
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الخالي���ة م���ن الحدّ، كالعل���م والقدرة. وكلّ قي���د يرجع ف���ي التحليل اإلى العدم ف���ي الحقيقة، 

والوجود المطلق الإلهي ل يقبل العدم.

وحتأ  مععمم)1(
تناولن���ا المقدّم���ة الأولى بالبحث فيما تقدّم، وناأتي هنا عل���ى اإي�ساحها ببيان اآخر، بحيث 

يمكن اأن نطرح ثلاثة اتّجاهات ب�ساأن ارتباط اأجزاء العالم.

1. الاتّجاه الأول
لي�س هناك اأيّ ارتباط بين اأجزاء العالم، والعالم عبارة عن مجموعة من الأجزاء والذرات 

المتفرّق���ة التي ل ارتباط بينه���ا، نظير المخزن الذي يملاأ باأ�سياء متفرّقة، فوجود اأيّ جزء ل 

علاقة له بالجزء الآخر. وبعبارة اأخرى: اإنّ الرتباط في العالم يتمّ بين بع�س الحوادث، التي 

. اأمّا اأجزاء العالم الت���ي ن�ساهدها، كاأج�سام  يك���ون بع�سها علّ���ة للاآخر والتي تتعاقب زماني���اًا

ة فلي�س بينه���ا اأيّ �سكل من اأ�سكال الرتباط. ومن هن���ا اإذا فر�سنا عدم بع�س  واأج���رام خا�سّ

اأجزاء العالم ب�سكل تام، اأو تغيّر و�سعها ومحلّها بفعل عامل خارجي من عوامل العالم، ف�سوف 

ل يح�سل اأيّ تغيير في الأجزاء الأخرى، وفي العالم ب�سكل مبا�سر. 

2. الاتّجاه الثاني 
اإنّ الأج�س���ام والأجرام ترتبط بع�سها ببع����س، اإل اأنّه ارتباط �سناعي على غرار الرتباط 

الحا�س���ل بين اأجزاء الآل���ة والمعمل. فاأجزاء الآلة والمعمل تاأتي على نظام خا�س، ولكلّ منها 

ة، التي تلعب دوراًا �سرورياًا في فعالي���ة المجموع. وكلّ تغيير اأو نق�س اأو زيادة  فعاليت���ه الخا�سّ

ف���ي الأجزاء يوؤثّ���ر على و�سع المجموع، ويربكه في بع�س الأحي���ان. من هنا، اإذا فر�سنا عدم 

بع����س اأج���زاء العالم ب�سكل تام، اأو تغيير و�سعها ومحلها بفع���ل خارجي، ف�سوف يتاأثّر الو�سع 

الكلي للعالم، ومن الممكن اأحياناًا اأن يرتبك ويختلّ نظام اآلة العالم.

الثابت واليقيني هو اأنّ و�سع كوكب من الكواكب يوؤثّر على و�سع جميع المنظومة التي ينتمي 

اإليه���ا، فاإذا انفج���رت ال�سم�س وتناثرت فمن المتوقّع اأنّ المنظوم���ة ال�سم�سية �سوف تتلا�سى، 

وم���ن الممكن اأن تتلا�سى هذه المنظومة جرّاء تلا�س���ي المنظومات التي تنتمي اإليها، وجرّاء 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 686- 688
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و�سع الكواكب التي تنتمي اإليها، بل �سوف تتاأثّر كلّ الكواكب وكلّ العالم، وقوّة الجاذبية العامّة 

ذات اأثر عظيم على مكننة العالم. 

3. الاتّجاه الثالث 
اإنّ ارتب���اط اأجزاء العال���م اأعمق من ارتباط اأجزاء اآلة من الآلت، بل هو من �سنخ ارتباط 

اأع�س���اء الب���دن الواحد؛ اأي اإنّ هناك حي���اة و�سخ�سية واحدة تحكم العال���م، ومجموع العالم 

واح���د �سخ�سي عل���ى غرار الحال في الإن�س���ان، فهو ذو �سخ�سي���ة وروح واحدة ل �سخ�سيات 

واأرواح متع���ددة، رغم تاألّفه وتركّبه من مجموعة اأع�س���اء واأجزاء تبلغ مليارات الخلايا، وكلّ 

لف من اأق�سام، وكلّ ق�سم يخلق من ذرّات كثيرة. وهذا اللون من الوحدة تاأيّد 
ّ
خلية بدورها تتاأ

وتع���زّز في اأبحاث العلّة والمعلول والقوّة والفعل، وفي مطلع هذا الكتاب تناولنا الحديث عنه، 

والبرهان الأوّل الذي نتحدث عنه يتّكئ على هذا اللون من الوحدة. 

ميس هنعك اعمم ةوى هذ   مععمم)1(
اإذا اعترفن���ا بع���دم تناهي عالم المادة من حيث الأبع���اد، واآمنّا – على حدّ تعبير با�سكال 

- باأنّ العالم كرة مركزها في كلّ مكان ومحيطها لي�س في اأيّ مكان، فعندئذٍ ل مجال لت�سوّر 

عالم اآخر غير العالم الم�سهود، اأمّا اإذا اآمنّا باأنّ هذا العالم محدود ومتناه، كما قرّر ال�سلف، 

وكما ينا�سر هذا الت�سوّر رجال كبار في ع�سرنا، ف�سوف نت�سوّر عالماًا اآخر، �سواء اآمنا بوجود 

ج�س���م يحي���ط بجميع الأج�سام محدّدة الجهات اأم لم نوؤمن بذل���ك، لكنّ الحكماء المتقدّمين 

طرح���وا براهين عل���ى ا�ستحالة وجود عالمين ج�سميين منفكين ع���ن بع�سيهما، وحرّروا هذا 

المو�سوع في اأبحاث الإلهيات، تحت عنوان »في وحدة اإله العالم«. 

س و حتأ )2(
م
 مّعلول  مو حت لا اصت) إلا لن ال

لقان���ون العلي���ة فروع كثيرة؛ و هنا نحتاج اإلى فرعين من هذه الفروع، هما قانون ال�سنخية 

وقانون الحتمية. 

اإذا اأردنا تعريف قانون ال�سنخية ب�سكل ب�سيط نقول: »ي�سدر معلول معيّن عن علّة معيّنة، 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 688.
)2( �سرح هذه المقدّمة باأكمله مقتطع من كتاب »اأ�س�س الفل�سفة والمنهج الواقعي« لل�سهيد مطهري، ج2، �س 258 ـ 264. )بت�سرف(
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و�س���دور المعل���ول المعيّن ي�س���حّ عن علّة معينة«. وي�سع الحكماء ه���ذا القانون في ال�سيغة 

الآتي���ة: »ي�ستحي���ل �س���دور الواح���د ع���ن الكثير و�س���دور الكثي���ر ع���ن الواح���د«؛ اأي اإنّ العلّة 

الواح���دة ترتبط بمعل���ول واحد والمعلول الواحد يرتهن بعلّة واح���دة. واإذا ت�سوّرنا اأحياناًا في 

بع����س الموا�سع علّة واحدة لمعلولت كثي���رة اأو معلولًا واحداًا لعلل متعدّدة فهذه العلّة الواحدة 

والمعلول الواحد المفتر�سين لي�سا واحداًا، بل مجموعة من الآحاد.

اإنّ قان���ون ال�سنخي���ة بي���ن العلّة والمعلول هو قان���ون عقلي يمكن ال�ست���دلل عليه ب�سهولة، 

ية كمالية وجودية هي لي�ست ف���ي العلّة نت�ساءل من اأين له  فنق���ول لو وجدنا ف���ي المعلول خا�سّ

ية الكمالية؟ فلا يمكن اأن تكون قد وجدت من العدم؛ لأنّ العدم لي�س ب�سيء حتى  هذه الخا�سّ

���ا، ول يمكن اأن يك���ون المعلول علّة هذا ال�سيء لأنّ فاق���د ال�سيء ل يعطيه، فلا بدّ  يك���ون مانحًا

اأن تك���ون م���ن علّته، وي�ستحيل اأن تكون العلّة فاقدة لها كما فر�سنا. ففر�س وجود كمال ما في 

المعل���ول دون علّته هو فر�س المحال، وهكذا يتبيّن لنا �سرورة الم�سانخة بين المعلول وعلّته، 

فكلّ ما في المعلول ينبغي اأن يكون في علّته ومن علّته وبعلّته.

وبغية اإثبات قانون ال�سنخية يمكننا اإقامة لونين من الدليل: الدليل الح�سّي وال�ستقرائي، 

والدليل العقلي والقيا�سي. 

الدليل الح�سّي وال�ستقرائي  .1
كلّم���ا تنوّعت معلومات الإن�سان ال�ستقرائي���ة يلاحظ اأنّ الأ�سياء ذات خوا�سّ معيّنة ثابتة، 

واأنّ الظ���روف والعلل المعيّنة تنتج معلولت معينة با�ستم���رار ول ي�ساهد خرقاًا لهذه القاعدة، 

���ة تختلف عن �سمات  وم���ن هنا يح�سل اليقي���ن لديه اأنّ لكلّ �س���يء �سمات وا�ستعدادات خا�سّ

وا�ستع���دادات �سائر الأ�سياء. لقد توفّر الإن�سان جرّاء التجرب���ة وال�ستقراء على يقين باأنّ كلّ 

ة به، فالإحراق �سم���ة النار، واإخماد النار  واح���د من المواد المعدنية والآلي���ة ذو �سمات خا�سّ

�سم���ة الماء، واله���واء قابل للتنف�س، وقد تعلّم الإن�سان ج���رّاء التجربة اأنّ الحنطة تنتج حنطة 

وال�سعي���ر ينتج �سعيراًا والإن�سان ينج���ب اإن�ساناًا والفر�س يولد فر�س���اًا والخروف ينجب خروفاًا، 

ول يمك���ن اإطلاقاًا اأن يزرع الزارع حنطة فتنتج �سعيراًا، اأو ينجب الفر�س حماراًا، اإذاًا فالإن�سان 

ي�ستنت���ج حكم���اًا اآلياًا من ا�ستق���راء هذه الجزئي���ات، وهذا الحك���م الكلّي عبارة ع���ن اأنّ العلل 

والمقدّمات المعينة تعطي على الدوام معلولت ونتائج معينة. 
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ه���ذا ال�ستدلل �سعيف ما لم ي�سفع بمقدّمة قيا�سي���ة؛ لأنّ الذهن غير قادر على اكت�ساف 

القانون الكلّي بمجرّد ا�ستقراء الجزئيات، بل تتدخّل بع�س الأ�سول العقلية غير التجريبية في 

جميع الموا�سع التي يكت�سف الذهن عبر ال�ستقراء والتجربة قانوناًا كلياًا، فاإنّ هناك مجموعة 

قوانين واأ�سول تتّكئ عليها القواعد التجريبية، وقانون ال�سنخية بين العلّة والمعلول اأحد هذه 

القواني���ن والم�سلّمات الأ�سا�سية، وم���ن الوا�سح اإذا اأردنا اأن نثبت هذا القانون ذاته بالتجربة 

فهذا ي�ستلزم الدور. 

ث���مّ اإنّ القواني���ن التجريبية ب�س���كل عام لي�ست يقيني���ة؛ لأنّ النطاق الكام���ل للتجربة التي 

ي�ستطي���ع الإن�سان من خلاله اإح�ساء جميع العوامل ذات العلاق���ة بمو�سوع التجربة اأمر غير 

ممك���ن تقريباًا، ولهذا يتوالى نق�س القوانين التجريبي���ة، والتجارب اللاحقة تنق�س التجارب 

ال�سابق���ة، واإذا اتّخذن���ا من التجارب الما�سية قاع���دة لإثبات قانون ال�سنخي���ة فاإنّ التجارب 

العلمية الحديثة في عالم الذرّة، التي تظهر الطبيعة وكاأنّها ت�سير �سيراًا ع�سوائياًا غير متجان�س 

تنق�س هذا القانون. 

الدليل العقلي والقيا�سي  .2

يعتمد هذا الطريق على تحليل عقلي لحقيقة العلّية والمعلولية، فينطلق من الأفكار الآتية: 

اأولًا: اإنّ العلّية والمعلولية ت�ستلزم ارتباط �سيئين، ن�سمّي اأحدهما علّة والآخر معلولًا، واإذا 

كان هناك اأمران متباينان فلا معنى لإطلاق العلّة على اأحدهما والمعلول على الآخر. 

ثاني���اًا: اإنّ علاق���ة العلّة بالمعل���ول هي من ن�سق اإعط���اء الوجود والتوفّر عل���ى الوجود؛ اأي 

اإنّن���ا ننتزع مفهوم العلّية والمعلولية م���ن موجودين اأحدهما يعطي الوجود، والآخر يتوفّر على 

الوجود من قبل الأول. 

ثالث���اًا: اإنّ ارتب���اط وتلاح���م المعل���ول بالعلّ���ة ل يباي���ن واق���ع المعلول فهو عي���ن الرتباط 

والإ�سافة، ولي�س اأمراًا له الإ�سافة والرتباط. 

وبغي���ة اأن يتّ�سح المو�سوع ب�سكل كامل ن�سيف اإلى الأفكار المتقدمة فكرة اأخرى وهي: اإنّ 

ة،  حقائ���ق المعلولت عي���ن الإ�سافة والرتباط؛ اأي اإنّ كلّ معلول عي���ن الإ�سافة اإلى علّة خا�سّ

واإل فالإ�سافة المطلقة والرتباط بدون الم�ساف اإليه اأمر ل معنى له، والمعلولت تختلف عن 
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بع�سه���ا - رغ���م ا�ستراكها في اأنّها اإ�سافية وارتباطي���ة - وذلك اأنّ هوية كل معلول هي الن�سبة 

ة مقوّمة لذلك المعل���ول؛ اأي اإذا فر�سنا بدل هذه  ���ة، وهذه العلّة الخا�سّ والرتب���اط بعلّة خا�سّ

العلّة علّة اأخرى ف�سوف ل ينح�سر الأمر بتغيير الإ�سافة، بل �سوف ل تكون الإ�سافة هي هي، 

وذلك المعلول هو ذلك المعلول.

 ومن هنا نقول اإنّ مرتبة كلّ موجود في نظام الوجود تقوّم ذات ذلك الموجود؛ اأي اإنّ هوية 

ة. واإذا فر�سناه في مرتبة اأخرى  وموجودية ذلك الموجود تكمن في كونه بتلك المرتبة الخا�سّ

ف�س���وف ل يكون ه���و هو بمعنى اأنّه لم يتغيّ���ر �سوى موقعه، بل ل يكون هو ه���و، بمعنى اأنّ ذاته 

ة، اإنّ مراتب الموجودات في �سل�سلة الزمان اأو في مراتب  تتوقّ���ف عل���ى وجوده في مرتبة خا�سّ

العلّي���ة والمعلولية ونظام الأ�سباب والم�سبّبات ل ينبغي اأن نت�سوّرها على هيئة �سل�سلة وطابور 

م���ن الجن���د، يحتلّ كلّ واحد منها مكاناًا معيناًا، ول مانع م���ن تغيير و�سع ومحلّ كلّ عن�سر من 

ه���ذه العنا�سر، بل ينبغي ت�سبيهه���ا وتنظيرها بمراتب الأعداد، لم���اذا كان العدد واحداَ ولم 

يك���ن اثني���ن، ولمّ���ا كان العدد اثنين ول���م يكن خم�سة، كذل���ك ل معنى لأن نت�س���اءل في نظام 

الموجودات لِمَ اأ�سحى )اأ( علّة للمعلول )ب( ولِمَ اأ�سحى المعلول )ب( معلولًا للعلّة )اأ(. ول 

ي�س���حّ اأن نت�س���اءل اأي�ساًا لماذا ل ي�سبح هذا المعلول بدل علّته وتح���لّ علّته مو�سعه، اأو لِمَ لم 

اأكن معلولًا اأولًا اأو علّة اأولى؟ 

ة هو عين واقع المعلول ومقوّم لذات  بعد اأن اتّ�سح اأنّ واقع ن�سبة كلّ معلول اإلى علّته الخا�سّ

المعلول، يمكننا اأنّ نعرف اأن واقع الن�سبة لعلّتين مختلفتين ومتغايرتين مختلف ومتغاير. واإذا 

�س���در من علّتين مختلفتين معلول واحد يلزم اأن يكون المعلول الواحد بح�سب الفر�س كثيراًا، 

وف���ي الوقت نف�سه ال���ذي تكون هويته عين الن�سب���ة لعلّة معينة ومتقوّمة بتل���ك العلّة فهي عين 

النت�س���اب لعلّة اأخرى ومتقوّمة بتلك العلّ���ة. واإذا �سدر عن علّة واحدة معلولن متغايران يلزم 

اأن يكونا هذان المعلولن متكثّران ح�سب الفر�س لي�س لهما اإل هوية واحدة. 
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 مّفعهيم  مر يسس

العال���م في ال�سطلاح الفل�سفي تُطلق على الموج���ود اأو الموجودات، التي تحتلّ مرتبة    1

ة من مراتب الوجود الكلية. خا�سّ

وح���دة العال���م دليل على وحدة مبدئ���ه والدليل عليه: اأنّ واجب الوج���ود بالذّات واجب    2

، وح���دة العالم وحدة واقعية وطبيعية. ثالثاًا، لي�س  م���ن جميع الجهات والحيثيّات. ثانياًا

هناك عالم اآخر �سوى هذا العالم. رابعاًا، المعلول الواحد ل ي�سدر اإل من علّة واحدة. 

اإنّ قولن���ا »واج���ب الوج���ود بال���ذات« واجب من جميع الجه���ات والحيثيّ���ات، يعني اأنّه    3

اإذا كان عالم���اًا فه���و عالم بالوجوب ل بالإمكان، واإذا كان ق���ادراًا فهو قادر بالوجوب ل 

بالإم���كان، واأنّه ي�ستحيل اأن يكون هناك موج���ود ممكن، ول يفي�س عليه واجب الوجود 

بالوجود.

اإنّ الكمالت وال�سفات التي ترجع بح�سب التحليل اإلى الوجود، اأي التي يكون لها وجود    4

خارجي واقعاًا، هي ثابتة لإله العالم اأي�ساًا ولكن ب�سكل مطلق. 

اإذا اعترفن���ا بعدم تناهي عالم الم���ادة من حيث الأبعاد فعندئذٍ ل مجال لت�سوّر عالم    5

اآخ���ر غير العالم الم�سهود، اأمّا اإذا اآمنّا باأنّ هذا العالم محدود ومتناه، ف�سوف نت�سوّر 

عالماًا اآخر. 

ية كمالية  مف���اد قان���ون ال�سنخية بين العلّ���ة والمعلول اأنّه ل���و وجدنا في المعل���ول خا�سّ   6

وجودي���ة فلا يمك���ن اأن تكون قد وجدت م���ن العدم؛ لأنّ العدم لي����س ب�سيء حتى يكون 

���ا، ول يمكن اأن يكون المعلول علّة هذا ال�س���يء لأنّ فاقد ال�سيء ل يُعطيه، فلا بدّ  مانحًا

اأن تكون من علّته. 

بغية اإثبات قانون ال�سنخية يُمكننا اإقامة لونين من الدليل: الدليل الح�سّي وال�ستقرائي،    7

والدليل العقلي والقيا�سي. 



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس الثلاثون

برهاني التمانع وظاهرة 

النبوّة

يبره���ن على امتن���اع �سدور الأر����س وال�سماء عن    1

اإرادات متعدّدة.

ي�ست���دل اأن العال���م لي����س ل���ه حيثيّة �س���وى حيثيّة    2

الإنت�ساب اإلى علّته وخالقه.

يبيّ���ن كيف ت���دلّ ظاه���رة النبوة عل���ى وجود الله    3

تعالى.





تعع)ض إ) ج د و  ب   مو وج)1(
. )2(

جاء في القراآن الكريم قوله تعالى: {ۋ ۅ ۅ ۉ ۉ ې ېې}

يقرر هذا البرهان عادة ب�سكل �سطحي، وخلا�سة هذا التقرير: 

اإذا كان المب���داأ وواجب الوجود متعدّداًا ف�سوف يقع التزاحم بينهما، اأي تتعار�س وتتزاحم 

مي���ول واجبي الوجود ومبادئ الوجود. فكلم���ا اأراد اأيّ واحد منهم اإرادة ما فهي �سوف تزاحم 

اإرادة الآخ���ر؛ وعندئذٍ فاإمّا اأن تغلب اإرادة وق���درة الإرادة والقدرة الأخرى، واإمّا اأن ل تنت�سر 

اأيّ اإرادة وقدرة على اإرادة وقدرة اأخرى، وهنا نقول اإنّه ي�ستحيل اأن تغلب اإرادة وقدرة اأحدهم 

على الرادة والقدرة الأخرى؛ لأنّ النك�سار والخ�سران يتنافى مع الكمال ووجوب الوجود، واإذا 

ل���م تغلب اأيّ اإرادة، ف�س���وف يتدمّر العالم؛ لأنّ اأيّ اإرادة �سوف ل تكون موؤثّرة، وحينما ل تكون 

هناك اأيّ اإرادة موؤثّرة تنقطع علاقة العالم بواجب الوجود التي هي علاقة �سرورية ويقينية، 

اأي �سوف ل تقع اأيّ حادثة، بل ل يوجد اأيّ موجود ول يبقى اأيّ موجود، وهذا هو معنى الف�ساد. 

غ لفترا����س اأنّ اإرادات واجبي الوجود  لك���ن هذا التقري���ر غير �سحيح؛ اإذ ما ه���و الم�س���وِّ

تتعار����س بع�سها مع بع�س وتتزاحم؟ بل يلزمنا اأن نفتر�س اأنّ اإراداتهم من�سجمة مع بع�سها؛ 

لأنّ الفر����س اأنّهم واجب���و الوجود وحكماء وعلماء ويعملون وفق الم�سلحة والحكمة، وحيث اإنّ 

الحكم���ة والم�سلحة واح���دة، اإذاًا فاإرادة واجب���ي الوجود – مهما فر�سن���ا عددهم – تتوافق 

وتن�سجم بع�سها مع بع�س. 

اإن تزاحم الإرادات، اإمّا اأن ين�ساأ من الأنانية والم�سلحة، واأنّ كلّ فرد ي�سعى اإلى تح�سيل 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 692 – 693.
)2( �سورة الأنبياء، الآية 22.
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منافع���ه ال�سخ�سي���ة فقط، واإمّا اأن ين�س���اأ من الجهل وعدم المعرف���ة، ول يمكن ت�سوّر اأيّ من 

هذين المن�ساأين في واجب الوجود. 

اإنّ برهان التمانع ل يقوم على اأ�سا�س تعار�س وت�سادّ الإرادات، بل يقوم على اأ�سا�س امتناع 

وج���ود الممكن من ارادات متع���دّدة، اأي اإذا كان واجب الوجود متعدّداًا فالتمانع قائم حتى مع 

فر�س ان�سجام وتوافق الإرادات. 

تقرار  مبرهعن)1(
يقوم هذا البرهان على ثلاث مقدّمات: 

1. المقدّمة الأولى
واج���ب الوجود بالذات واجب من جميع الجهات والحيثي���ات، ول يوجد اأيّة حيثية اإمكانية 

وبالق���وّة ف���ي ذات الواجب، فاإذا كان عالم���اًا فهو عالم بالوجوب ل بالإم���كان، واإذا كان قادراًا 

فهو قادر بالوجوب ل بالإمكان، وي�ستحيل اأن يكون هناك موجود ممكن ول يفي�س عليه واجب 

الوجود بالوجود. 

2. المقدّمة الثانية
حيثية وجود المعلول، وحيثية ن�سبته اإلى العلّة الموجدة اأمر واحد؛ اأي لي�س هناك حيثيتان 

يك���ون باأحدهما منت�سباًا اإل���ى الفاعل والعلّة، ويكون بالأخرى موج���وداًا، وهذه الفكرة هي عين 

الفك���رة التي طرحها �سدر المتاألهين، وعل���ى حدّ تعبيره اإنّ وجود المعلول وبقاءه وقيامه عين 

الربط والن�سبة اإلى العلّة؛ ومن هنا فالوجود والإيجاد اأمر واحد ل اأمرين. 

3. المقدّمة الثالثة 
الترجي���ح ب���لا مرجّح محال، وهذه المقدّمة ل تحتاج اإلى مزي���د من التو�سيح. فاإذا كانت 

ن�سب���ة ال�س���يء اإلى اأمرين مت�ساوي���ة، ي�ستحيل اأن يختلّ ه���ذا التوازن واأن تتغيّ���ر الن�سبة بدون 

تدخّل عامل خارجي. وي�ستخدم »الترجيح با مرجح« في مورد الفاعل، وي�ستخدم »الترجّح 

با مرجّح« في مورد الأثر عادة، وكلاهما محال. 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 692- 697 )بت�سرّف(.
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الترجي���ح بلا مرجّح يعن���ي اأنّ الفاعل ن�سبته اإل���ى اأمرين مختلفي���ن ومتغايرين مت�ساوية، 

وكلاهم���ا ممكن بالن�سبة له بنحو من الأنحاء، فينت�سب اإلى اأحدهما ويوجده. الفاعل في مثل 

هذا المورد فاعل بالقوّة وبالطبع، ولي�س بالفعل، فالفاعلية بالن�سبة اإلى كلا الأمرين مت�ساوية. 

ومث���ل هذا الفاعل، اإمّا اأن ل ينتقل من القوّة اإلى الفعل واإمّا اأن ينتقل وتتحقّق فعلية اأحدهما، 

وعندئذٍ يكون بتدخّل عامل خارجي ومرجّح خارج عن ذات الفاعل حتماًا. 

اأمّا الترجّح بلا مرجّح فهو يعني اأن يكون الفعل والأثر في حد القوّة والإمكان، ودون تدخّل 

علّة اأو عامل خارجي ينتقل بذاته من العدم اإلى الوجود، ومن القوّة اإلى الفعلية. 

اإنّ كلّ ترجي���ح بلا مرجّ���ح ي�ستلزم الترجّح ب���لا مرجّح؛ لأنّ الفاعل ح�س���ب الفر�س تت�ساوى 

ن�سبته اإلى كلا الفعلين، ففاعليته بالن�سبة اإليهما معاًا فاعلية بالقوّة، فاإذا اأراد اأن تكون ن�سبته اإلى 

اأحدهما اأ�سدّ واأقوى ي�ستلزم اأن يخرج بذاته من القوّة اإلى الفعلية. اإذاًا، فترجيح اأحد الفعلين من 

قبل الفاعل ي�ستلزم ترجّحاًا قبلياًا في وجود الفاعل ذاته، وهو محال بدون تدخّل عامل خارجي. 

اأراد بع����س المتكلمي���ن ال�ست���دلل على اإمكان الترجي���ح بلا مرجّح من طري���ق اأنّ الوقوع 

اأف�س���ل من الإمكان، فطرحوا ق�سية »رغيف���ي الجائع وطريقي الهارب«. وقد غفل هوؤلء عن 

اأنّ هذه الأمثلة تكون دليلاًا حينما نكون على معرفة تامّة بجميع العوامل التي يمكن اأن تتدخّل 

ف���ي التاأثير. وف���ي هذا اللون من الأمثلة هن���اك عوامل كثيرة ظاهرة وخفي���ة في ال�سعور وفي 

اللا�سعور تتدخّل في خلق الظاهرة، ول ن�ستطيع الإحاطة بها، ول يمكن نق�س البرهان العقلي 

بهذه الأمثلة ال�ساذجة. 

 منتيجس 
بعد اأن اتّ�سحت المقدّمات الثلاث المتقدّمة، نقول: 

اإذا كان هن���اك واجب وج���ود اأو اأكثر، فبحكم المقدّمة الأولى التي تقرّر »كلّ موجود يتوفّر 

على اإمكان الوجود و�سروطه يفا�س عليه الوجود من قبل الواجب« يلزم اأن يفا�س على الممكن 

الوج���ود من قبل جميع واجبي الوجود؛ لأنّهم على ن�سب���ة واحدة معه، واإرادة جميعهم لوجوده 

على ال�سواء. اإذاًا، يلزم اأن يفا�س عليه الوجود من قبل جميع واجبي الوجود. 

وبحك���م المقدّمة الثاني���ة التي تقرّر »وجود كلّ معل���ول ون�سبته اإلى علّت���ه اأمر واحد« يكون 
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الإيجادان م�ستلزمين لوجودين، وحيث اإنّ المعلول في مثالنا لي�س لديه �سوى وجود واحد، اإذاًا 

لي�س لديه �سوى ن�سبة اإلى واحد، وعندئذٍ فن�سبة المعلول تكون متعلّقة باأحد الواجبين ل بغيره، 

بينم���ا لي�س هناك امتياز ورجحان على الفر�س بين الواجبي���ن، وهذا ترجيح بلا مرجّح. اأمّا 

انت�سابه اإلى الجميع، فيعادل تعدّد وجود هذا المعلول بعدد واجبي الوجود، وهذا محال اأي�ساًا. 

اإنّ ال�سيء الذي توفّر على اإمكان الوجود و�سروطه ل يتعدّى اأمراًا واحداًا، واإذا فر�سنا تعدّد 

اإم���كان الوج���ود ف�سوف يرد الإ�سكال ب�ساأن كلّ واحد منها؛ اأي اإنّ كلّ واحد من هذه الإمكانات 

المتع���دّدة يلزم اأن يتعدّد، وكلّ واحد من ه���ذه المتكثّرات يلزم اأن يتكثر ويتعدّد اأي�ساًا، وهكذا 

اإل���ى م���ا ل نهاية، و�سوف ل نقف اأبداًا على اآحاد غير متعددة، ومن ثمّ تكون النتيجة عدم توفّر 

اأي �سيء على الوجود. 

اإذاًا، على فر�س تعدّد وجود واجبي الوجود يلزم عدم توفر اأي �سيء على الوجود، لأنّ وجود 

ذلك الموجود اأمر محال، اإذاًا ي�سح القول: 

اإنّ واج���ب الوج���ود اإذا تعدّد ي�سحي العالم عدم���اًا، ول وجود له. {ۋ ۅ ۅ ۉ ۉ 

.
)1(

ې ېې}
لزات توضيح

اإنّ وج���ود العالم عبارة عن اإ�سعاع وجود الواج���ب وفي�سه، ولي�س للعالم حيثية اأخرى. واإنّ 

وج���ود الواجب يعني الإ�سعاع والإفا�سة، اأمّا العالم فاإنّه القابل للوجود والإفا�سة، بل هو عين 

القابلية. وفي هذه ال�سورة ي�ستحيل اأن يكون �سيء قابلاًا للوجود والفي�س، ول يفي�س الواجب 

ا. وفي مثل ه���ذه الحالة، لو فر�سنا تع���دّد الواجب، للزم اأن  علي���ه الوجود، واإل ل���م يكن واجبًا

يوج���د العالم باإفا�ستي���ن اأو اأكثر بح�سب عدد الواجب. وهذا يعن���ي اأنّ العالم لن يكون اإ�سعاع 

وجود الواجب وفي�سه، وهو محال.

يرهعن ظعهرأ  منبوأ
يطرح هذا البرهان عن طريق تعريف الله بنف�سه، والنبوة هي اأ�سا�س هذا البرهان، النبوة 

كظاهرة اإلهية في حياة الب�سر؛ اأي وجود النبي نف�سه بمعزل عن اأقوالهم واأحاديثهم. فهل اإنّ 

)1( �سورة الأنبياء، الآية 22.
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اإر�سال الر�سل وبعث الأنبياء يدلّ على وحدانية الله تعالى؟ وهل يمكن اأن يكون هناك اإله اآخر، 

ول ير�سل للنا�س ر�سولًا يدلّهم عليه؟

يب���دو للوهل���ة الأولى غرابة اأن تك���ون النبوة التي هي في مرتبة لحق���ة لوجود الله، اأ�سا�ساًا 

 Q لإثب���ات وحدانية الله. ويبدو اأن ه���ذا الدليل الذي جاء في كلمات اأمير الموؤمنين علي

ف���ي و�سيت���ه لولده الإمام الح�س���ن Q دليل اإقناعي ل برهاني، لكن الح���قّ اأن هذا الدليل 

.
)1( دليل برهاني ولي�س اإقناعياًا

أةعس يرهعن ظعهرأ  منبوأ)2(
اإنّ ق�سية عدم �سحّة اأن تكون النبوة اأ�سا�ساًا لإثبات وجود الله ق�سية �سحيحة، ونعني 

بها عدم �سحّة اتّخاذ ن�سّ النبي دليلاًا على وجود الله. اإنّ اإثبات وجود الله ا�ستناداًا اإلى 

ن����سّ النبي ي�ستلزم الدور؛ لأنّ ن�سّ النبي يكون �سنداًا وحجّة لدينا حينما نوؤمن باأنّه نبي 

م���ن قِب���ل الله تعالى. اإذ ل ب���دّ اأن نكون موؤمنين بالله قبل ذلك لك���ي نذعن ونوؤمن بن�س 

نبي���ه، وعلى ه���ذا الأ�سا�س كيف يمكن لن���ا اأن نثبت وجود الله تعبّ���داًا وا�ستناداًا اإلى ن�س 

النبي؟!

 مفرق يين إلبعد و وج  مله ووحت نيته)3(
ه���ذا واإنّ »وجود الله ووحدانيته« لي�سا على حد �س���واء، فلكلّ منهما ملاك م�ستقل، فعدم 

�سحّ���ة اإثبات وجود الله تعال���ى ا�ستناداًا اإلى ن�س النبي ينطلق من ملاك واأ�سا�س، في حين اأنّ 

عدم اإمكان ال�ستناد اإلى ن�س النبي لإثبات وحدانية الله له ملاك واأ�سا�س اآخر. 

... اأما اإثبات وحدانية الله ا�ستناداًا اإلى ن�س النبي فلا ي�ستلزم الدور؛ لأنّنا نكون قد اأثبتنا 

واج���ب الوجود بحكم البرهان في مرحل���ة �سابقة ح�سب الفر�س، رغم اأنّنا لم نثبت حتى الآن 

وح���دة واج���ب الوجود، ول مانع من اأن يعتقد الفرد باأن �سخ�س���اًا معيناًا مبعوث من الغيب وهو 

ر�سول هذا الواجب الذي ثبت وجوده قبل ثبوت النبوة، وفق الآيات والمعجزات التي يطرحها، 

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 698- 699.
)2( )م. ن(، �س 699 )بت�سرف(.

)3( )م.ن(، �س 699- 701 )بت�سرّف(.
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وهو نبي و�سادق القول، وحيث اإنّه يقول بوحدة واجب الوجود، اإذاًا �سوف يكون كلامه بالن�سبة 

لمن يوؤمن به حجّة. 

لك���ن ه���ذا اللون م���ن العتقاد بالوحداني���ة ل يعدّ »معرفة« بل ه���و »تقليد وتعبّ���د«؛ اأي ل 

يك���ون مبنيّاًا على اأ�س����س برهانية، ومن الطبيع���ي اأن ل ينتقل الذهن اإل���ى المطلوب، ول يقف 

على الحقيقة وقفة العارف والعالم بها. وبمعنى اآخر: اإنّه لن يتفطّن اإلى معنى وحدة الواجب 

م���ن خ���لال الوقوف عند ن�س النبي، واإن كان قد ثبت له بالدليل كونه واحداًا ل �سريك له على 

ال�سكل الآتي:

اأ. النبي مع�سوم، وكلّ ما يقوله فهو �سادق.

ب. النبي، يقول اإنّ الله واحد.

ج. فالله واحد ق�سية �سادقة وحقّة.

د. وهو دليل نقلي مبنيّ على الدليل العقلي

اإنّ الف���رق كبير بين ال�سخ�س الذي يدرك مقدار م�ساحة معينة مثلاًا على اأ�سا�س التحقيق 

ويحك���م با�ستحال���ة اأن ل تكون غير ذلك، وبي���ن ال�سخ�س الذي يوؤمن بمق���دار هذه الم�ساحة 

ا�ستناداًا اإلى مقولة هذا ال�سخ�س. 

عل���ى كلّ حال، اإثبات وج���ود الله تعالى ا�ستناداًا اإلى ن�س النبي ي�ستل���زم الدور، وال�ستناد 

ا، ولي�س معرفة واإدراكاًا لحقيقة التوحيد.  ا وتعبدًا اإلى ن�س النبي في اإثبات التوحيد يعتبر تقليدًا

لكن هذا ل يعني اأنّ الأنبياء والأولياء لي�س لهم دور في رفع م�ستوى معرفة اأتباعهم، فالأنبياء 

والأولي���اء وخ�سو�ساًا في الإ�سلام يوؤدّون دوراًا كبي���راًا وموؤثّراًا في هذا المجال بحكم �سمو وعلو 

معرفتهم بالله؛ فيحرّكون النا�س نحو التفكير في ق�سايا الألوهية والتوحيد من خلال طرحها 

والإكثار من ذكرها والحديث عنها. 

اإنّ التعالي���م الإ�سلامية هي اأكبر م�س���در ل�ستلهام المعارف الإلهية. لكنّ هناك فرقاًا بين 

ال�سخ����س الذي يريد اأن ي�ستلهم من ه���ذه التعاليم ويحرّك قدرته الفكرية والعقلية للاهتداء 

بهذه التعاليم الملهمة؛ اأي اأن يه�سم الأفكار ب�سكل علمي، من خلال العبور من المقدّمات اإلى 

النتائ���ج وا�ستنتاج النظريات من البديهي���ات، وبين ال�سخ�س الذي يقبل ويذعن بالفكرة على 

اأ�سا�س التعبّد ال�سرف والعتماد على قائلها.
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 اإنّ كثي���راًا م���ن المع���ارف الإلهية في الفل�سف���ة الإ�سلامية، ب���ل اأ�سا�سيات ه���ذه المعارف 

خ�سو�س���اًا ف���ي الحكمة المتعالية، التي اأ�سح���ت من الم�سلمات اليقيني���ة المبرهنة، وفي قمّة 

المع���ارف الإلهي���ة، هي اأفكار ب���داأت على اإ�سكال اإلهام���ات ا�ستوحتها القل���وب الم�ستنيرة من 

 .R م�سمون اآيات وروايات ون�سو�س اأهل البيت

ظعهرأ  منبوأ لعذ  تعن م
اإنّ النب���وة ظاهرة اإلهية تحك���ي عن عناية الله بالخلق ورحمته به���م. فالأنبياء هم اأ�سا�س 

تكميل النا�س وهدايتهم، ول يمكن للب�سر اأن ي�ستغنوا عن هذا التّ�سال بمنبع الوحي وم�سدر 

الإرادة الإلهي���ة. وعدم اإمكانية ا�ستغناء النا�س عن الأنبياء تحتّم اإر�سال الأنبياء من قِبل الله 

تعالى، واإل كان الحقّ عزّ وجلّ بخيلاًا وغير رحيم بخلقه، تعالى الله عن ذلك علواًا كبيراًا.

اإنّ النب���وة جاءت في هذا البره���ان اأ�سا�ساًا ومنطلقاًا، ول نق�سد بذلك اأنّ ن�س النبي اتّخذ 

م�ستنداًا، وتمّ العتقاد والإيمان بالفكرة اعتماداًا على قوله، بل ق�سدنا اأنّ النبوة ذاتها بو�سفها 

ظاهرة من ظواهر العالم تدلّ على وحدانية الله تعالى. ناأتي اأولًا على نقل ن�س العبارة، التي 

)1(
وردت عن الإمام علي Q في هذا المجال، ثمّ نقوم باإي�ساحها وتف�سيلها.

تقرار  مبرهعن)2(
 :Q في خطابة لولده المام الح�سن Q يقول الإمام علي

»واعل���م ي���ا بن���ي، اأنّه ل���و كان لرب���ك �سريك لأتت���ك ر�سله، ولراأي���ت اآثار ملك���ه و�سلطانه، 

 .
ولعرفت اأفعاله و�سفاته، ولكنّه اإله واحد كما و�سف نف�سه، ل ي�سادّه في ملكه اأحد«)3(

الجملة الأولى من الن�س المتقدّم هي �ساهد بحثنا، وهي دليل من نوع القيا�س ال�ستثنائي، 

بحيث تقوم الملازمة بين مقدّمه وتاليه، وي�ستنتج نفي المقدّم من خلال نفي التالي. 

والملازمة هي على ال�سكل الآتي: لو كان هناك اإله اآخر لكانت له ر�سل، ولأوحى اإلى اأنبيائه 

ور�سله، وهنا احتمالن:

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 701.
)2( )م. ن(، �س 701 – 702.

)3( بحار الأنوار، ج3، �س 234.
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اأ. فاإمّا اأن نقول: لأوحى اإلى الأنبياء والر�سل الذين جاءوا من قِبل الإله الأول، ولأح�سّ 

هوؤلء بالوحي الذي ياأتيهم اأنّه من منبعين، وم�سدرين مختلفين.

ب. واإمّ���ا اأن نق���ول: لو كان الإل���ه الآخر اأو الآلهة الآخرون موجودي���ن لأوحوا اإلى اأفراد 

اآخرين؛ لأنّ الوحي واإر�سال الأنبياء لهداية الب�سر لزم اللوهية ووجوب الوجود. 

اأما نف���ي التالي فهو بديهي، فالأنبياء الذين جاوؤوا بالآيات والبيانات لم يتحدّث اأيّ منهم 

اإل ع���ن الله الواح���د، ولم ياأتِ غيرهم من قب���ل اإله اآخر، فالجميع يتحدّث���ون عن اإله واحد ل 

�سريك له. 

س  موح  و لإاحعء لن قبإ  مو  ب)1( أحقيم
يتّكئ هذا البرهان على اأحقّنية الوحي من ناحية، اأي يمكن اإقامة هذا البرهان لل�سخ�س 

الذي يدرك �سدق واأحقّنية ما اأوحى به الله ب�سكل تام. ويتّكئ من ناحية اأخرى على اأ�سل كلّي، 

�سبقت الإ�سارة اإليه، وهو اأنّ واجب الوجود بالذات واجب من جميع الجهات والحيثيات، اأي ل 

ة، ول يفا�س عليه من قبل ذات الواجب.  يمكن اأن يكون هناك موجود متوفّر على قابلية خا�سّ

اإذاًا فلا يمكن اأن يكون هناك اإن�سان موؤهّل لتلقي الوحي، ول يوحى اإليه من قبل واجب الوجود. 

عل���ى ه���ذا الأ�سا�س ي�سبح من ال�سذاج���ة القول: اإنّ الغر�س من اإر�س���ال الر�سل هو هداية 

النا����س، وحينم���ا يبعث الر�سل من قبل اأح���د الآلهة فلا �سرورة لتدخ���ل الآخرين. فهو واجب 

كفائي ي�سقط باإنجازه من قبل اأحدهم!

خلاوس  مبرهعن)2(
م���ن البديه���ي اأنّ ه���ذا البرهان ل���م ي�ستند اإل���ى ن�سو�س الأنبي���اء؛ اأي لم يق���ل اإنّنا نوؤمن 

ة  بوحدانية الله تعبّداًا لأنّ الأنبياء قالوا بوحدانيته. بل يقول اإنّ النبوات بو�سفها ظواهر خا�سّ

تحم���ل موؤ�سّرات على كونها من عالم الغيب، فهي بعثت واأر�سلت ممّا وراء اأفق الطبيعة، واأنّها 

جميع���اًا تخ�سع لتاأثير عام���ل واحد غير مح�سو�س، ولو كان هناك عامل اآخر في البين لظهرت 

اآثاره.

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س 702.
)2( )م. ن(.
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 مّفعهيم  مر يسس

لبرهان التمانع تقريران؛ الأول �سطحي.    1

والثان���ي اأعم���ق يرف����س فكرة التزاح���م لأنّ تزاح���م الإرادات، اإمّ���ا اأن ين�ساأ م���ن الأنانية 

والم�سلح���ة، اأو الجه���ل وعدم المعرف���ة، ول يمكن ت�سوّر اأيٍّ من هذي���ن المن�ساأين في 

واجب الوجود. 

التقري���ر الثاني لبرهان التمان���ع ل يقوم على اأ�سا�س تعار�س وت�سادّ الإرادات، بل يقوم    2

على اأ�سا�س امتناع وجود الممكن من اإرادات متعدّدة. 

اإذا كان هناك واجب وجود اأو اأكثر، فيلزم اأن يُفا�س على الممكن الوجود من قِبَل جميع    3

واجبي الوجود؛ وينبغي اأن يكون الإيجادان م�ستلزمين لوجودين، وحيث اإنّ المعلول في 

مثالنا لي�س لديه �سوى وجود واحد، اإذاًا لي�س لديه �سوى ن�سبة اإلى واحد، وعندئذٍ فن�سبة 

المعل���ول تكون متعلّقة باأح���د الواجبين ل بغيره، بينما لي�س هناك امتياز ورجحان على 

الفر�س بين الواجبين، وهذا ترجيح بلا مرجّح. اأمّا انت�سابه اإلى الجميع، فيعادل تعدّد 

وجود هذا المعلول بعدد واجبي الوجود، وهذا محال اأي�ساًا. 

النب���وة كظاه���رة اإلهية ف���ي حياة الب�س���ر؛ اأي وجود النب���ي نف�سه بمعزل ع���ن اأقوالهم    4

واأحاديثه���م. بمعن���ى اإر�سال الر�سل وبع���ث الأنبياء هي برهان ي���دلّ على وحدانية الله 

تعالى. 

تقرير برهان النبوّة اأنّ واجب الوجود بالذّات واجب من جميع الجهات والحيثيات، اأي    5

ة، ول يُفا�س عليه من قِبَل ذات  ل يُمكن اأن يكون هناك موجود متوفّر على قابلية خا�سّ

الواج���ب. اإذاًا فلا يمكن اأن يكون هناك اإن�سان موؤهّ���ل لتلقّي الوحي، ول يوحى اإليه من 

قِبَل واجب الوجود. 





 الفصل الخامس 

العدل الإلهي

في هذه الدروس نس���افر مع العامة الشهيد المطهري في رحلة البحث عن 

جانب مهمّ من أس���رار الكون والعالم. هذه الأس���رار التي شغلت أذهان الناس 

عب���ر العصور وحيّرت المفكرين وأدّت إلى نش���وء العديد من المذاهب الدينية 

والعقائدية في العالم.

ف عند ظواهر العالم المختلفة ويسعى للتعرّف 
ّ
لطالما كان الإنس���ان يتوق

إلى سرّ هذه الاختافات والكوارث والفجائع والتحوّلات العجيبة في المجتمعات 

ووجود الشرور والشيطان وطبيعة الحساب الأخروي.

فلم���اذا لم يهت���دِ الكثيرون إلى معرف���ة هذه الأس���رار والحقائق؟ وما هي 

 تلك الألغاز المدهش���ة؟ وكيف نبني قاعدة متينة 
ّ

ننا من حل
ّ
الأصول التي تمك

م المبدع لهذا العالم الذي ينبغي 
ِّ
للوصول إلى معرفة الله بوصفه الخالق المنظ

أن يعكس جماله وعدله وحكمته.





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس الواحد والثلاثون

العدل الإلهيّ

يبيّ���ن العلّة في كون العدل من الأ�سول العقائدية،    1

والفرق بينه وبين باقي ال�سفات.

ي�سرح العلاقة الحاكمة بين �سفة العدل والتّوحيد.   2

يتع���رّف اإل���ى اأه���مّ الإ�س���كالت المطروح���ة حول    3

العدل والإجابة عليها.





تّهيت
فات التي يُعتبر العتقاد بها  كلّ من �سمع عن اأ�سول الدّين يعرف اأنّ العدل الإلهيّ من ال�سّ

ا ل�سحّة الإيمان. لكنّنا ل ن�سمع عن الرّحمة اأو القدرة اأو العلم ك�سرطٍ للاإيمان، رُغم اأنّ  �سرطًا

فات الذّاتيّة والتي يتفرّع عنها العدل، فلماذا هذا التّمييز والتّقديم؟  فات من ال�سّ هذه ال�سّ

ولأج���ل تبيين الأمر ينبغ���ي اأن نتعرّف اإلى اأهمّ الآراء ب�ساأن ه���ذه الق�سيّة الإلهيّة المهمّة، 

والت���ي ت�سعّبت ب�سببها الف���رق والمذاهب الإ�سلاميّة، ونتج عنها ثقاف���ات و�سلوكيّات مختلفة، 

واأ�سه���ر هذه الفرق العقائديّ���ة: الأ�ساعرة والمعتزل���ة والإماميّة، فماذا تق���ول هذه المذاهب 

ب�ساأن العدل الإلهيّ؟ وكيف نتعرّف اإلى القول الحقّ؟

لفهوم  معتل وحتوجه)1(
ن���رى - نح���ن بن���ي اآدم - اأنّ من الكمال اأن يتّ�س���ف اأحدنا بعدم اإ�سم���ار ال�سّوء للاآخرين 

واجتن���اب التعرّ�س لحقوقهم، والتّعامل معهم بال�سّويّة والم�ساواة دون تمييز، والتّعامل بحيادٍ 

كام���لٍ مع من يخ�سع لحكمه واأم���ره، ويلتزم بمنا�سرة المظلوم ومع���اداة الظّالم في اأيّ نزاع 

يقع، ونحن نمدح �ساحب هذا ال�سّلوك، ون�سفه باأنّه »عادل« ون�سف عمله باأنّه »ح�سن«.

اأمّ���ا من نراه يعتدي على حقوق الآخرين، ويتعامل بالتّمييز بين الخا�سعين لحكمه واأمره، 

ع���اف، اأو على الأقل يتّخ���ذ موقف اللامبالة تج���اه النّزاع بين  وينا�س���ر الظّال���م ويعادي ال�سّ

���ا بنق�سٍ ا�سمه »الظّل���م«، فن�سفه باأنّه »ظالم«،  الظّالمي���ن والمظلومين، فاإنّنا نعتبره م�سابًا

ا«. ونرى عمله »قبيحًا

)1( مطه���ري، مرت�س���ى، العدل الإلهيّ، �سل�سلة اأ�سول الدّي���ن، دار الحوراء للطباعة والن�س���ر، ترجمة عرفان محمود، �س 
.71 -67
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ه���ذا ه���و الحال م���ع بني الإن�س���ان، فكيف هو الحال م���ع الله �سبحانه؟ فه���ل ي�سدق عليه 

���ا فيهم؟ اأم اأنّ مفهومي  ع���زّ وج���لّ ما ي�سدق على الب�سر م���ن كون العدالة كمالًا والظّلم نق�سًا

ة بالمجتمع  العدالة والظّلم - بالمعنى المعروف عنهما - هما من المفاهيم الأخلاقيّة الخا�سّ

الب�س���ريّ؛ اأي اإنّهما من من �س���وؤون الحكمة العمليّة، ولي�سا من �س���وؤون الحكمة النّظريّة؛ ولذا 

. فهما ل ي�سملان ما يخرج عن دائرة �سوؤون الإن�سان واأعماله الطّوعيّة؟ هذه اأوّلًا

ا: لو فر�سنا اأنّ العدالة والظّلم - بمفهوميهما الأخلاقيين الماألوفين بين بني الإن�سان  وثانيًا

ا على ما يرتبط ب�سوؤون الله �سبحانه؛ اأي تكون العدالة الأخلاقيّة �سفة كمال  - ي�سدقان اأي�سًا

ل���ه �سبحانه، والظّلم الأخلاقيّ �سفة نق�س بالنّ�سبة اإليه عزّ وجلّ، ففي هذه الحالة هل يمكن 

اأن يجد هذا الظّلم م�سداقه في الله �سبحانه وتعالى؟

ه���ذا ال�سّ���وؤال ل ينظر اإلى المو�سوع من زاوية كون �س���دور الظّلم من الله �سبحانه وتعالى 

، ول من زاوية اعتبار »الحُ�سن والقبح والعدل والظّلم من المفاهيم ال�سّرعيّة ل من  ا محالًا اأمرًا

المفاهيم العقليّة« كما يقول الأ�ساعرة، فنحن هنا نعر�س هذا ال�سّوؤال ب�سرف النّظر عمّا اإذا 

كان �سدور الظّلم من الله �سبحانه محالًا اأو غير محال، ومع فر�س القبول باأنّ الح�سن والقبح 

اأمران ذاتيّان في الأفعال، وباأنّ العدل والظّلم من الأمور الواقعيّة، بل البحث هنا من زاوية اأنّ 

العدل يعني رعاية حقّ الآخر، والظّلم والعدوان على هذا الحقّ، اأي عندما يكون ثمّة حقّ تكون 

الأولويّ���ة فيه لموجودٍ معيّن، فاإنّ التّع���دّي على هذا الحقّ من اأيّ طرفٍ اآخر هو نوع من الظّلم 

ل�ساحب هذا الحقّ، اأي الأولى لهذا الحقّ.

اإنّ من الأمور البديهيّة اأنّ للعلاقة بين المخلوقات معنى الأولويّة وعدمها والمالكيّة وعدمها 

تج���اه بع�س الأم���ور، فمثلاًا اإنّ لزيد ح���قّ الأولويّة والمالكيّة تجاه حيات���ه وحريّته والثّروة التي 

ينتجها بنف�سه، وكذلك الحال مع عمرو تجاه حياته وحريّته وما ينتجه بنف�سه، فمن الظّلم اأن 

يتج���اوز زي���د على دائرة ما يكون عمرو اأولى به، كما اأنّ تج���اوز عمرو على دائرة ما يكون زيد 

ا، فهل ي�سدق هذا الحكم فيما يرتبط بعلاقة المخلوق بالخالق؟ اأولى به هو ظلمٌ اأي�سًا

اإنّ كل م���ا لدى المخلوق ه���و من الخالق، ولذلك فاإنّ كونه اأولى بم���ا لديه، بل ومالكيّته له 

في طول اأولويّة خالقه به ومالكيّته له؛ اأي اإنّه لي�س للمخلوق اأولويّة ول مالكيّة في عر�س اأولويّة 

الخال���ق ومالكيّته، فيمكن القول - من باب التّمثيل وبه���دف التّفهيم - اإنّ النّ�سبة بين مالكيّة 
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الله ومالكيّة الإن�سان هي كالنّ�سبة بين مالكيّة الأب ومالكيّة ولده الطّفل، فالأب ي�ستري لأولده 

ه، ويرى  و�سائ���ل للّعب، في�سعر كلّ منهم بح���قّ الأولويّة والمالكيّة تجاه و�سيلة اللعب التي تخ�سّ

ة، ولكن هل يمكن  ا لحدود حقوق���ه الخا�سّ ���ا عدوانيًّا وتجاوزًا ت�س���رّف باقي اإخوته بها ت�سرّفًا

ة به واأولويّته به���ا اأن تنفي مالكيّة اأبيه لها واأولويّته بها؟  لمالكيّ���ة الطفّل لو�سيلة اللعب الخا�سّ

اأم اأنّ مالكيّة الطّفل لها هي في طول مالكيّة الأب لها، فلا يوجد اأي تنافٍ بين المالكيّتين فلا 

ا فيما ل يملك؟ يُعد ت�سرّف الأب ت�سرّفًا

ل ري���ب ف���ي اأنّ الله �سبحانه وتعالى هو مالك الملك عل���ى الإطلاق، ول �سريك له في الملك، 

وح���ريّ اأن يُق���ال ب�ساأنه، وعلى نحو المعن���ى الحقيقيّ دون اأدنى اأ�س���كال المعاني المجازيّة: {ڀ 

)2( . وعليه، فاإنّ جميع اأ�سكال ت�سرّفه �سبحانه 
، {گ گ ڳ ڳ}

)1(
ڀ ڀ ڀٺ}

وتعال���ى في عالم الوجود هو ت�سرّف المالك في ملكه، ولي�س لأحد من المخلوقات حقّ اأو مالكيّة 

اأو اأولويّ���ة ف���ي مقابله عزّ وج���لّ، ولذلك فلا م�سداق للظّل���م - بالمعنى المتق���دّم - بالنّ�سبة لله 

ا ل ي�سدر عنه تعالى، ول بدليل اأنّ الح�سن  �سبحان���ه، ولكن لي�س من جهة كون الظّلم عملاًا قبيحًا

والقب���ح ل معنى لهما بالنّ�سبة اإليه جلّ جلاله، ب���ل حتّى على فر�س القول بقبح الظّلم واأنّه ذاتيّ 

ف���ي الفعل والأخذ بالراأي القائل: اإنّ حاكميّة الح�سن والقبح الذاتيّين على اأفعال الإن�سان تجري 

ا، فحتّى مع هذا الفر�س ل يكون للظّلم م�سداق عمليّ فيما  على اأفعال الله �سبحانه وتعالى اأي�سًا

يرتب���ط بالله �سبحانه؛ لأنّه لي�س لأحد ح���قّ ول مالكيّة في مقابل الله �سبحانه، فلا يبقى مو�سوع 

. لتحقّق الظّلم اأ�سلاًا

ا،  ���ا مت�سلّعًا يُحك���ى اأنّ �سي���ف الدّولة الحمدان���ي - وهو من ملوك بني حم���دان، وكان اأديبًا

���ا الحا�سرين في مجل�س���ه - وكان حافلاًا  ���ا لأدب���اء ع�س���ره - تحدّى يومًا ومجل�س���ه كان مجمعًا

بال�سّعراء وبينهم ال�سّاعر ال�سّيعيّ المفلق اأبو فرا�س الحمداني - باأن ياأتوا ببيت ثانٍ من ال�سّعر 

لبيتٍ قاله هو:

ت���������ط���������لّ���������هل���������������ك ج�����������������س��������م��������ي ت�������ع�������لّ�������ه ل  ف����������������دم����������������ي 

)1( �سورة التغابن، الآية 1.
)2( �سورة هود، الآية 123.
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: فاأجابه اأبو فرا�س مرتجلاًا

�������ا م�������ال�������كًا ك��������ن��������ت  اإن  ف�������������ل�������������يَ الأم������������������������������ر ك��������لّ��������هق������������ل 

والمعن���ى الذي ت�سمّنه بي���ت �سيف الدّولة هو مخاطبة الحبيب: ب���اأنّ ج�سمي كلّه ملكٌ لك 

تعذّبه بما �سئت، لكن ل ت�سفك دمي، فاأجابه اأبو فرا�س وعلى ل�سان المحبوب بما م�سمونه: ما 

دمت اأنا المالك المطلق لوجودك، فلا معنى اأن تناق�سني وت�ساألني عمّا اأفعله.

 لآ) ء و مّنهج حول لفهوم  معتل

قول الأشاعرة)1(  .1
يق���ول الأ�ساعرة باأنّ اأ�سل العدل )بمفهوم���ه ال�سّامل للقول باأنّ الإن�سان مختارٌ في اأفعاله، 

وب���اأنّ الح�س���ن والقب���ح عقليّان، وب���اأنّ الأفعال الإلهيّة ت�س���در على وفق مقت�سي���ات الحكمة( 

ا؛ لأنّ الختيار الذي  يتعار����س مع التّوحيد الأفعاليّ، بل لعلّه يتعار�س مع التّوحيد الذاتيّ اأي�سًا

توؤم���ن ب���ه المعتزلة هو نوعٌ من التّفوي�س الذي ي�ستلزم �سل���ب الختيار من الله �سبحانه، وهذا 

يعار����س التّوحي���د الأفعاليّ الذي دلّت علي���ه البراهين العقليّة، و�سرّح ب���ه القراآن الكريم في 

عموم اآياته. 

واإنّ الحكم���ة والم�سال���ح الت���ي افتر�س المعتزلة �س���دور الأفعال الإلهيّة عل���ى اأ�سا�سها 

تنافي التّوحيد الذاتيّ والغنى الذّاتيّ وتنزيه الحقّ جلّ جلاله عن اأن يكون له نظيرٌ اأو �سبيهٌ 

وع���ن اأن يكون معل���ولًا لعلّة معيّنة؛ لأنّ الإن�س���ان يخ�سع لتاأثير ودواف���ع الغايات التي جعلها 

���ا لأعمال���ه، يقوم بالأعمال لتحقيقها، فتكون »العلّة الغائيّ���ة« علّة للعلّة الفاعليّة، اأي  اأهدافًا

تكون موجبة لفاعليّة الفاعل، فلا يكون الفاعل فاعلاًا اإلّ بوجودها. والإن�سان الذي تكون له 

ا بنوع من الجبر تفر�سه عليه تلك الغاية،  غاي���ة وهدف من اأعماله يكون في الواقع محكومًا

والله �سبحانه منزّه ومتحرّر من كلّ اأ�سكال الخ�سوع للجبر، حتّى لو كان من نوع جبر الغاية 

والهدف.

)1( العدل الإلهي، �س34- 35.
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قول المعتزلة)1(  .2
اأمّ���ا المعتزلة فقد اعتبروا عقائد الأ�ساعرة معار�سة لأ�سل التّنزيه الذي �سرّح به القراآن 

ا، وقال���وا: اإنّ مقت�سى عقائد الأ�ساعرة هو اأنّنا نن�س���ب لله �سبحانه اأ�سياء يتنزّه  الكري���م مرارًا

عنها، وقد �سرّح القراآن الكريم بتنزيهه جلّ وعلا عنها مثل الظّلم والعبث والفواح�س.

ا؛ لأنّه خلق  وقال���وا: اإذا لم نقل بالعدل والختيار ف���لا مفرّ من اأن نعتبر الله �سبحانه ظالمًا

ا مجبرين على اأفعالهم، ث���مّ اأمرهم بالقيام بتكاليف معيّنة، ثمّ يعاقبهم على المعا�سي  عب���ادًا

الت���ي يرتكبونه���ا، رغم اأنّهم مكرهون عل���ى ارتكابها. اإنّ مقت�سى عقائ���د الأ�ساعرة هو اأنّ كل 

عمل يقوم به العبد اإنّما يكون الفاعل الحقيقيّ له هو الله �سبحانه، وهذا يعني اأنّ الله �سبحانه 

وتعال���ى هو الذي يرتكب الفواح����س والقبائح في الواقع ولي�س العبد. كم���ا اأنّ مقت�سى اعتقاد 

الأ�ساعرة بخلوّ اأفعال الله �سبحانه من الغايات والأهداف هو اأنّ الله �سبحانه عبثيّ في اأفعاله.

وعلي���ه، فاإنّ خلا�س���ة النتقاد الذي يوجّه���ه المعتزلة للاأ�ساعرة ه���ي: اإنّ مقت�سى عقائد 

ا يحكم البرهان العقليّ والنّ�س القراآنيّ  الأ�ساع���رة هو اأن نن�سب اإلى الله تبارك وتعالى اأم���ورًا

بتنزيه الله �سبحانه عنها، وهي: الظّلم والعبث والفح�ساء.

مذهب الشيعة  .3
لق���د تمّ في المذهب ال�سيع���ي اإثبات اأ�سالة العدل وحرمة الظّل���م، واأنّ للاإن�سان �سخ�سيّة 

ح���رّة مخت���ارة، واأنّ نظام الوجود قائم عل���ى اأ�سا�س الحكمة، دون اأن يلح���ق اإثبات ذلك اأدنى 

�س���رر باأ�س���ول التّوحيد الذاتيّ اأو الأفعال���يّ، لقد اأيّد المذهب ال�سّيع���يّ اأنّ الإن�سان مختارٌ في 

اأفعال���ه دون اأن ي�سوّره ب�س���ورة ال�سّريك في الملك الإلهيّ، اأو ي�س���وّر الإرادة الإلهيّة ب�سورة 

الإرادة المقه���ورة المغلوبة اأمام اإرادة الإن�سان، كما اأثبت جريان حكم الق�ساء والقدر الإلهيّ 

ف���ي جمي���ع اأنحاء عالم الوجود دون اأن يف�سي ذلك اإلى القول ب���اأنّ الإن�سان مجبورٌ اأمام حكم 

الق�ساء والقدر الإلهيّ.

كما اأنّ جميع الآراء الكلاميّة في المذهب ال�سّيعيّ تميّزت بر�سوخ الأ�سالة التّوحيديّة فيها، 

فاتي في مبحث التّوحيد وتكثّر  وه���ي تتن���اول م�سائل التّوحيد، بمعنى اأنّها تبنّت التّوحي���د ال�سّ

)1( العدل الإلهي، �س 35- 36. 
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فات، فاأيّدت عقيدة المعتزلة ورف�ست عقيدة الأ�ساعرة، لكنّها تميّزت عن المعتزلة بفارقٍ  ال�سّ

فات والقول  فات الإلهيّ���ة اأوقعتهم في مطبّ نفي ال�سّ مه���مٍّ هو اأنّ عقيدة المعتزلة ب�ساأن ال�سّ

فات  فات، اأمّا التّجاه���ات الكلاميّة ال�سّيعيّة فقد اآمن���ت بوحدة ال�سّ بنياب���ة الذّات ع���ن ال�سّ

فات، وهذه العقيدة هي من  ف���ات هي عين الذّات، واأنّ الذّات هي عين ال�سّ وال���ذّات، واأنّ ال�سّ

اأعمق المعارف الإلهيّة. اأمّا في التّوحيد الأفعالي فقد اأيّد الكلاميّون ال�سّيعة عقيدة الأ�ساعرة، 

ولك���ن مع ف���ارقٍ اأ�سا�سيّ ه���و اأنّهم لم ينف���وا نظام العل���ل والمعلولت والأ�سب���اب والم�سبّبات. 

فاتيّ والأفعاليّ  وبالتّال���ي، فقد عر�س المذهب الكلاميّ ال�سّيعيّ م�سائل التّوحيد الذاتيّ وال�سّ

.
)1(

ببيانٍ عميق، لم ت�سبقه اإليه اأيّ من مدار�س الفل�سفة في العالم كافّة

لنعقشس لقومس  لأشعارأ
الأ�ساعرة الذي قادتهم اأفكارهم اإلى ا�ستنتاج اأنّ العدل �سفةًا منتزعةًا من فعل الله بما هو 

ا، بل هو عدلٌ اإذا �سدر من الله  فع���ل الله، فهم ي���رون اأنّ الفعل، بحدّ ذاته، لي�س عدلًا ول ظلمًا

�سبحانه. اإ�سافةًا لذلك ل يوجد ثمّة فاعل ل على نحو ال�ستقلال، ول بغير ا�ستقلال �سوى الله، 

وهات���ان المقدّمتان توؤدّي���ان اإلى نتيجة مفادها عدم وجود م�س���داق حقيقيّ للظّلم. ول يقدّم 

؛ لأنّ كلّ فعل هو فعل الله  ا للعدل �سوى اأنّه فعل الله، وعليه يكون كلّ فعل عدلًا الأ�ساعرة تعريفًا

ا لأيّ �سابط���ة اأو معيار للفعل الإلهيّ،  ل اأنّ الله يفع���ل ما هو ع���دل؛ ولذلك فهم ل يقيمون وزنًا

ا باأنّ اأ�سل العدل يقت�سي باأن يثيب  ا لمذهبهم - اأن ندّعي جزمًا فمث���لاًا نحن ل ن�ستطيع - طبقًا

ا بما وعد به في القراآن الكريم  الله المح�سن ويعاقب الم�سيء، اأو اأن ندّعي باأنّ الله �سيفي حتمًا

بهذا الخ�سو�س، بل اإنّ فعله هو عدل �سواء اأثاب المح�سن وعاقب الم�سيء اأو عاقب المح�سن 

واأث���اب الم�سيء، و�سواء وفى بوع���ده اأو لم يفِ، و�سواء اأفا�س الوجود على من هو م�ستعدّ له اأو 

لم يفعل ذلك؛ لأنّ العدل هو ما يفعله، ولأنّ »كلّ ما ياأتي من خ�سرو فهو حلو«.

، لكنّ التّف�سير ال���ذي يقدّمونه له هو اإنكار  اإنّ الأ�ساع���رة ل���م ينكروا اأ�سل العدل �سراح���ةًا

عمليّ له، ولهذا ال�سّبب عُرِف معار�سوهم با�سم »العدليّة« اإ�سارةًا اإلى اأنّ ما يعر�سه الأ�ساعرة 

ا اإلى موقفهم  ا له، ومن الطّبيعيّ اأن يكون الأ�ساع���رة - ا�ستنادًا ا، ب���ل اإنكارًا للع���دل لي�س تف�سيرًا

)1( العدل الإلهي، �س 44- 45. 
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الفك���ريّ ه���ذا من العدل - اأكثر حرّيّةًا من الفرقة الأول���ى - اأي اأهل الحديث - في عدم اإلزام 

اأنف�سهم بالبحث في م�ساألة العدل الإلهيّ، والإجابة عن ال�سّبهات المثارة ب�ساأنها.

لقد توهّم الأ�ساعرة اأنّهم ي�سلكون طريق )التّنزيه( لله �سبحانه عن ال�سّريك في الخالقيّة 

وع���ن الظّلم، فنفوا الفاعليّ���ة عن غيره من جهة، ومن جهة ثانية جعل���وا �سفة العدل متاأخّرة 

ف���ي الرّتب���ة عن فعله عزّ وجلّ ب�س���ورةٍ اأنكروا ذاتيّة الح�سن والقب���ح العقليين في الأفعال من 

الأ�سا�س، وقالوا: ل يوجد مفهوم م�ستقلّ لعدالة اأيّ فعل �سوى اأنّه �سادر عن الله تعالى، وقالوا 

ا اإلى هذه المقدّمات -: اإنّ الله ل يظلم، ولي�س له �سريك في الفاعليّة. - ا�ستنادًا

ولك���ن واقع الح���ال، اإنّ الأ�ساعرة لم ينزّهوا الله عن الظّلم، ب���ل نزّهوا الظّالمين من بني 

الإن�س���ان عنه وبرّوؤوهم من���ه؛ لأنّ اأولى نتائج هذا الراأي واأو�سحها ه���و اأنّ ما يرتكبه الإن�سان 

ا، بل هو العدل بعينه؛  الظّالم ل يفعله هو، بل الفاعل هو الله، وحيث اإنّ ما يفعله الله لي�س ظلمًا

ا �سوى اأنّه فعل  ل���ذا فاإنّ ما يرتكبه الظّالم هو عين العدل! لأنّ الأ�ساعرة ل يرون للعدل مفهومًا

الله، كما ل يرون ثمّة فاعلاًا �سوى الله، ولذلك فلا يوجد م�سداق للظّلم في قامو�س الوجود!

ولعلّ �سرّ دعم الحكّام الظّالمين للاأ�ساعرة يكمن في هذه النّتيجة التي يوؤدّي اإليها مذهبهم 

ف���ي ت�سويغ ظلم الظّالمين، كما اأنّ الإجابة التي يقدّمها هذا المذهب للتّ�ساوؤل عن طبيعة دور 

المظل���وم في الدّفاع عن حقوق���ه والواجب ال�سّرعيّ الملقى على عاتقه وا�سحة المعالم تخدم 

بالكامل م�سالح الظّالمين.

لق���د �سفّه باقي اأهل الكلام راأي الأ�ساعرة هذا ورف�س���وه، فهم لم ينفوا الفاعليّة عن غير 

ا اإلى التّوحيد الأفعالي، وهم - اأعني المتكلّمين من  الله كم���ا لم ينفوا الظّلم الب�سريّ ا�ستن���ادًا

غي���ر الأ�ساع���رة، اأي ال�سّيعة والمعتزلة - اأقرّوا باأنّ الع���دل هو حقيقة واقعيّة في حوادث عالم 

الوجود ب�سرف النّظر عن ن�سبة هذه الحوادث لله اأو عدم ن�سبتها اإليه جلّ وعلا، وتبنّوا القول 

ا للاأفعال الإلهيّة  بذاتيّ���ة الح�س���ن والقبح العقليّين في الأفع���ال، واأنّهما يمكن اأن يكونا معي���ارًا

ا اإل���ى هذا الأ�سل في بحوثهم  مثلم���ا هما معيار للاأفع���ال الب�سريّة؛ ولذلك فقد ا�ستندوا دائمًا

ف���ي م�سائل الإلهيّات، وهم ينطلقون م���ن بديهيّة ح�سن العدل وقبح الظّلم لعر�س اأ�سل العدل 

كاأ�سل اأخلاقيّ في مجال الأفعال الإلهيّة، ويقولون: اإنّ العدل ح�سنٌ بذاته والظّلم قبيحٌ بذاته، 

والله �سبحان���ه ه���و العقل المطلق، بل هو الخالق بفي�سه ل���كلّ العقول؛ لذلك ل يمكن اأن يترك 
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ا. ا، ول يفعل فعلاًا يعدّه العقل قبيحًا فعلاًا يراه العقل ح�سنًا

اأمّ���ا الحكماء المتاألّهون فه���م لم يح�سروا الفاعليّة في الله �سبحان���ه رغم اأنّهم نفوا عنه 

ا اإلى التّوحيد الأفعاليّ؛ ونزّهوه �سبحان���ه عن الظّلم اإلى جانب  ال�سّ���رك في الخالقيّة ا�ستن���ادًا

تبنّيه���م لك���ون الح�سن والقبح متاأخّرين مرتب���ةًا عن فعل الحقّ �سبحان���ه ومنتزعين من نظام 

الوج���ود. لقد رف�سوا راأي الأ�ساعرة ولم ينكروا عقلانيّة الح�سن والقبح، لكنّهم ح�سروا هذه 

المفاهي���م ف���ي دائرة �س���وؤون الإن�سان، وقال���وا: اإنّ مفاهيم الح�سن والقب���ح ل يمكن اأن ت�سكّل 

ا فيم���ا يرتبط ب�ساحة الكبرياء الإله���يّ، فلا يمكن تف�سير اأفعال الب���اري عزّ وجلّ بهذه  معي���ارًا

المعايير التي هي وليدة العقل الب�سريّ بالكامل.

الحكماء الإلهيّون يقولون: اإنّ الله عادل، ولكن لي�س لأنّ العدل ح�سن والإرادة الإلهيّة قائمة 

على مبداإٍ ثابت هو القيام بالأفعال الح�سنة وترك القبيحة، كما اأنّهم يقولون: اإنّ الله ل يظلم، 

ولكن لي�س لأنّ الظّلم قبيح والله ل يريد فعل القبيح، بل اإنّ المعيار في العدل الإلهيّ هو �سيءٌ 

، وهو رعاية ال�ستحقاق���ات والأهليّة في اإفا�سة الوجود، وع���دم المتناع عن الإفا�سة 
)1(

اآخ���ر

.
)2(

واإنزال الرّحمة على من يتوفّر فيه اإمكان اإيجادها اأو كمال اإيجادها فيه

والع���دل الإله���يّ في نظ���ام التّكوين يعني - طبق ه���ذه النّظريّة - اأنّ كل موج���ود يتلقّى ما 

ي�ستحقّه ويقدر على تلقّيه - ح�سب مرتبته - من الوجود وكمال الوجود، ويكون الظّلم في هذا 

المج���ال هو من���ع الفي�س والجود عن الوجود الذي ي�ستحقّه. وي���رى الحكماء الإلهيّون اأنّ هذا 

فات  المعن���ى هو الذي ي�سدق على �سفة العدل اللائقة بربّ العالمين والثّابتة له كاإحدى ال�سّ

الكماليّ���ة لذات���ه الأحديّة، كما اأنّ �سف���ة الظّلم هي نق�س، والمنفيّة عن���ه �سبحانه هي بمعنى 

الظّلم الم�سار اإليه.

ويعتقد هوؤلء الحكماء باأنّ من المحال اأن يكون لأيّ موجود حقٌّ على الله يجعل من الواجب 

علي���ه �سبحان���ه اأن يوؤدّيه لهذا الموج���ود اأداءًا لدينه، بحيث يُعدّ الله �سبحان���ه عادلًا لأنّه يقوم 

بواجبات���ه ه���ذه تجاه الآخرين بكلّ دقّة؛ ب���ل اإنّ عدل الله هو عين ف�سله وج���وده؛ اأي اإنّ عدله 

�سبحان���ه وتعال���ى ه���و عبارة عن اأنّ���ه ل يمنع ف�سله ع���ن اأيّ موجود - ف���ي اأيّ مرتبةٍ كان - ما 

)1( العدل الإلهي، �س 78- 80 
)2( )م. ن(، �س 89.
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ا، وهذا ه���و معنى كلام الإمام عليّ Q في الخطبة  ل الإلهيّ عليه قائمًا دام اإم���كان التف�سّ

)216( من نهج البلاغة: 

... لَ يَجْ���رِي لأحَ���د اإِلَّ جَرَى عَليَْهِ، وَلَ يَجْرِي عَليَْهِ اإِلَّ جَرَى لَهُ، وَلَوْ كَانَ لأحَد  »فالْحَ���قُّ

هُ عَلىَ  نْ يَجْ���رِيَ لَ���هُ وَلَ يَجْرِيَ عَليَْهِ، لَكَانَ ذلِكَ خَالِ�س���اًا لله �سُبْحَانَهُ دُونَ خَلْقِهِ... جَعَلَ حَقَّ
َ
اأ

عاًا بِمَا هُوَ مِنَ  اًا مِنْهُ، وَتَوَ�سُّ اعَفَةَ الثَّوَابِ تَفَ�سُّ نْ يُطِيعُ���وهُ، وَجَعَلَ جَزَاءَهُمْ عَليَْهِ مُ�سَ
َ
الْعِبَ���ادِ اأ

.
هْلُهُ«)1(

َ
الْمَزِيدِ اأ

)1( العدل الإلهي، �س 90.
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 مّفعهيم  مر يسس

اإنّ الله ه���و مال���ك المل���ك عل���ى الإط���لاق، ول �سريك له ف���ي الملك، ولي����س لأحد من    1

المخلوق���ات ح���قّ اأو مالكيّ���ة اأو اأولويّة في مقابله عزّ وجلّ، ولذل���ك فلا م�سداق للظّلم 

بالنّ�سبة لله �سبحانه، لأنّه لي�س لأحد حقّ ول مالكيّة في مقابل الله.

يعتق���د الأ�ساع���رة باأنّ اأ�سل العدل يتعار����س مع التّوحيد الأفعال���يّ، لأنّ الختيار الذي    2

توؤم���ن به المعتزلة هو نوعٌ من التّفوي�س الذي ي�ستلزم �سلب الختيار من الله �سبحانه، 

وهذا يعار�س التّوحيد الأفعاليّ. 

المعتزل���ة اعتب���روا عقائد الأ�ساع���رة معار�سة لأ�س���ل التّنزيه الذي �س���رّح به القراآن    3

ا، لأننا نن�سب لله �سبحانه اأ�سياء يتنزّه عنه���ا، وقد �سرّح القراآن الكريم  الكري���م م���رارًا

بتنزيهه عنها.

لقد تمّ في المذهب ال�سيعي اإثبات اأ�سالة العدل وحرمة الظّلم، واأنّ للاإن�سان �سخ�سيّة    4

ح���رّة مختارة، واأنّ نظام الوجود قائم على اأ�سا����س الحكمة، دون اأن يلحق اإثبات ذلك 

اأدنى �سرر باأ�سول التّوحيد الذاتيّ اأو الأفعاليّ.

لق���د توهّم الأ�ساعرة اأنّهم ي�سلكون طريق تنزيه لله �سبحانه عن ال�سّريك في الخالقيّة    5

وع���ن الظّلم، فنف���وا الفاعليّة عن غيره م���ن جهة، ومن جهة ثانية جعل���وا �سفة العدل 

متاأخّرة في الرّتبة عن فعله عزّ وجلّ ب�سورةٍ اأنكروا ذاتيّة الح�سن والقبح العقليين في 

الأفعال من الأ�سا�س.

الحكماء المتاألّهون لم يح�سروا الفاعليّة في الله �سبحانه رغم اأنّهم نفوا عنه ال�سّرك    6

ا اإلى التّوحي���د الأفعاليّ؛ ونزّهوه �سبحانه ع���ن الظّلم اإلى جانب  ف���ي الخالقيّ���ة ا�ستنادًا

تبنّيه���م لكون الح�س���ن والقبح متاأخّرين مرتبةًا عن فعل الح���قّ �سبحانه ومنتزَعين من 

نظام الوجود. 



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس الثاني والثلاثون

المشيئة الإلهية

والقضاء والقدر

يبيّن معنى الم�سيئة وارتباطها بالق�ساء والقدر.   1

يتع���رّف اإل���ى حقيق���ة الق�س���اء والق���در واأنهما ل    2

يتعار�سان مع اإرادة الإن�سان واختياره.

ي�س���رح علاقة الق�س���اء والق���در بنظ���ام ال�سببّية    3

العامة.





تّهيت
يط���رح النّا�س ق�سيّة مهمّة في حياتهم ترتبط بح���دود اختيارهم مقابل اإرادة الله تعالى، 

فبع�سه���م ل يت�سوّرون اأنّ للاإن�سان اأيّ���ة اإمكانيّة لمواجهة الق�ساء والق���در الإلهيّ، فيختارون 

القع���ود وعدم ال�سّعي تحت عناوين مختلفة، وبع�سه���م ي�سعى لتف�سير الق�ساء والقدر بطريقةٍ 

تُبْقي للاإن�سان الحرّيّة التّامّة لكي يفعل ما ي�ساء.

ا.  ا معقّدًا اإنّ طريقة الدّخول على هذه الق�سيّة من الأ�سا�س هي التي جعلت ال�سّير فيها اأمرًا

اأمّا لو علم الإن�سان اأنّه ل يمكن لأيّ مخلوق اأن يكون في قبال الخالق، �سواء من ناحية الإرادة 

والختيار اأو من ناحية ال�ست�سلام والقعود، لما اتّجه نحو تلك الآراء الخاطئة.

ف���اإنّ اإرادة الله في حكم���ه وق�سائه وفعله وتنفيذه، وكذلك في تقدي���ر الأ�سياء في مقادير 

محدّدة لي�ست ول يمكن اأن يكون في مقابلها اأيّة اإرادة حتّى نقول بالحرّيّة اأو الجبريّة. وعلينا 

اأن نفهم كيف تتجلّى الإرادة الإلهيّة في عالم الوجود في الوقت الذي تكون الم�سيئة للاإن�سان.

ا في الم�سيئة الإلهيّة  وحا�سل الق�سيّة اأنّ الإن�سان مهما كانت اختياراته، فاإنّه لن يغيّر �سيئًا

التي اقت�ست اأن ي�سير العالم نحو هدف محدّد ومق�سد معيّن.

ر ن ان  مّشيئس  مقضعء و مقت) اعبم
اإنّ معن���ى الق�س���اء الإلهيّ ب�ساأن حوادث العالم هو اأنّ ه���ذه الحوادث توفّرت على الحتميّة 

والقطعيّ���ة من قبل ذات الح���قّ، فحكم الحقّ القطع���يّ ب�ساأنها هو كذا وك���ذا. ومعنى التّقدير 

الإله���ي هو اأنّ الأ�سي���اء اكت�سبت مقدارها ومقيا�سها من قبل الحقّ، وحيث اإنّ الله تعالى فاعلٌ 

.
)1(

بالعلم والم�سيئة والإرادة فيرجع الق�ساء والقدر اإلى علمه واإرادته وم�سيئته

)1( اأ�سول الفل�سفة والمنهج الواقعيّ، ج2، �س745.
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لقد اأثارت ه���ذه الق�سيّة م�سكلة بين الفلا�سفة الإلهيّين والمتكلّمين عندما لحظوا قانون 

العلّ���ة والمعلول وانتهاء الحوادث والممكنات اإلى ال���ذّات الواجبة الوجود، واأنّه من الم�ستحيل 

اأن تلب����س اأيّة حادثة ثوب الوج���ود دون ا�ستنادها لإرادة الله؛ وبعبارةٍ اأخرى: اإنّهم توجّهوا اإلى 

التّوحيد في الأفعال، واأنّه ل يمكن اأن يكون هناك �سريكٌ في ملك الوجود لله تعالى. 

هذا من جهة، ومن جهةٍ اأخرى فقد تنبّهوا اإلى اأمرٍ يدركه حتّى العوام من النّا�س، وهو اأنّ 

الم�س���اوئ والفح�ساء والذّنوب ل يمكن ن�سبتها لله؛ لذا تحيّروا بين التّنزيه والتّوحيد، فت�سوّر 

بع�سهم في ظلّ )التّنزيه( اأنّ اإرادة الله وم�سيئته ل تتعلّقان باأفعال العباد واأعمالهم المتّ�سفة 

ا بال�سّوء والفح�ساء، في حين ت�سوّر بع�سهم الآخر في ظلّ )التّوحيد( واأنّه »ل موؤثر في  اأحيانًا

.
)1(

الوجود اإلّ لله« اأنّ كلّ �سيء ي�ستند اإلى اإرادة الله

ه���ذه الم�ساأل���ة كانت م�سكلة ومجه���ولًا علميًّا قب���ل اأن تثيرها دوافع �سيا�سيّ���ة واجتماعيّة، 

وتتدخّل فيها.

���ا اإلى الله، فكانوا  فل���م يكن مقبولًا ل���دى بع�سهم اأن يكون كلّ �س���يء حتى ال�سّيّئات منت�سبًا

ينزّه���ون الله ع���ن تلك ال�سّيّئات في حي���ن كان الذين يقولون اأنّ العالم قائ���مٌ بالذّات الإلهيّة، 

واأنّ كلّ موج���ود ي�ستمدّ المدد منه تعالى، كان ه���وؤلء يرف�سون اأن يكون هناك موجودٌ م�ستقلٌّ 

ا بخلافه، ثمّ يتحقّق ما اأراده ذلك  ا ثمّ يريد ذلك الموج���ود �سيئًا ف���ي فعل���ه، واأن يريد الله �سيئًا

.
)2(

ا لما اأراده الله... ومن هنا ن�ساأ الختلاف المخلوق خلافًا

س)3( تفسير  محو جث  مكونيم
الح���وادث الكونيّة م���ن زاوية كونها تحت علم الله وم�سيئت���ه الحتميّة تندرج تحت الق�ساء 

الإله���ي، ومن زاوية كونها محدّدة بمقدار معيّن من حيث الموقع الزّمانيّ والمكانيّ تندرج في 

التقدير الإلهيّ.

ا ل بدَّ واأن تنطوي تحت واحد من ثلاثة فرو�س: اإنّ الحوادث الكونيّة عمومًا

ا اأو غير زمانيّ، فلا يرتبط وجودها  ا زمانيًّ اإنّها ل ترتبط بالما�سي المتقدّم عليها تقدّمًا  .1

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والق�ساء والقدر، �س.342.
)2( )م. ن(، ص 343.

)3( )م.ن(، �س 247-244.
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���ا. ومع هذا الفر����س ل معنى للق�ساء  ب�سوابق���ه ول ترتب���ط خ�سو�سيّاته���ا بذلك اأي�سًا

والق���در بعد اإن���كار التّرابط بي���ن وجوده���ا اأو خ�سو�سيّاتها الزّمانيّ���ة والمكانيّة وبين 

دفة  الما�سي والتّعيّين الم�سبق. وعلى هذه النّظرة يجب اإنكار مبداأ العلّيّة، وقبول ال�سّ

كمف�سّر لوجود الأ�سياء.في حين اأنّ مبداأ )العلّيّة العامّة( والتّرابط ال�سروريّ القطعيّ 

بي���ن الحوادث بمعنى اأنّ كلّ حادثة ت�ستمدّ حتميّته���ا وقطعيّتها وقدرها وخ�سو�سيّاتها 

مورٍ اأخرى مقدّمة عليها، اأمرٌ م�سلّم ل يقبل الردّ.
ُ
الوجوديّة من اأمرٍ اأو اأ

2. اأن يق���ال باأنّ كلّ حادثة لها علّ���ة متقدّمة عليها مع اإنكار نظام الأ�سباب والم�سبّبات 

القائ���م بي���ن الحوادث، والق���ول باأنّه���ا كلّها معلول���ة مبا�سرة لعلّة واح���دة هي الله 

تعال���ى، فلي����س في العال���م اإلّ علّة وفاعل واحد وه���و الذّات الإلهيّ���ة، ومنها ت�سدر 

، واإنّ اإرادت���ه تتعلّق بكلّ حادثة ب�س���كلٍ م�ستقلّ عن اإرادته  كلّ الموج���ودات مبا�س���رةًا

الأخ���رى، كاأن نفر�س الأمر هكذا: الق�ساء يعني العل���م والإرادة الإلهيّة بوجود اأي 

 وق�س���اءٍ اآخر. وهنا يجب اأن ن�سلّم اأنّ لي�س هناك 
ٍ
موج���ود، وهو م�ستقلّ عن اأيّ علم

فاع���ل اإلّ الله، فق���د تعلّق علم الله ف���ي الأزل باأن تقع الحادث���ة الفلانيّة في الوقت 

الفلان���يّ، ول ب���دَّ من اأن تقع تلك الحادث���ة، مع عدم تدخّل اأيّ �س���يء في وجودها. 

واأفع���ال الإن�س���ان واأعماله من هذا القبيل، فاإنّ الذي يوج���د هذه الأفعال والأعمال 

مبا�س���رةًا وب���لا وا�سطة هو الق�ساء والقدر الإلهيّ، اأي العل���م والإرادة الإلهيين. اأمّا 

ا، واإن كان لطاقته وقوّته  الإن�سان نف�سه وطاقته وقوّته فلي�س لها دخلٌ في الأمر مطلقًا

دورٌ ظاهريّ وتمثيلٌ خياليّ ل اأكثر. وهذا هو بعينه مفهوم الجبر والم�سير المحتّم، 

وه���ذا هو العتقاد الذي لو حلَّ في مجتم���عٍ اأو فردٍ فاإنّه يحطّم الحياة ويجرّها اإلى 

الفن���اء. وهذه الفكرة - بالإ�ساف���ة اإلى مفا�سدها العمليّ���ة والجتماعيّة - مردودةٌ 

منطقيًّا، فلا تردّد من زاوية البراهين العقليّة والفل�سفيّة في بطلان هذه الفكرة... 

واإنّ التّراب���ط العلّ���يّ والمعلوليّ بين الح���وادث ممّا ل يقبل الإن���كار، ولي�ست العلوم 

الطّبيعيّ���ة والم�ساه���دات الح�سّيّ���ة والتّجريبيّة وحدها الدّليل عل���ى نظام الأ�سباب 

والم�سبّب���ات، بل اإنّ المعارف الإلهية اأقامت اأتقن البراهين على هذا الأمر، علاوة 

على اأنّ القراآن الكريم قد اأيَّد نظام الأ�سباب والم�سبّبات كذلك.
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القول باأنّ مبداأ العلّيّة ونظام الأ�سباب والم�سبّبات حاكمٌ على العالم وجميع الحوادث   .3

والوقائع فيه، فكلّ حادثٍ فيه يكت�سب �سرورة وجوده و�سكله وخ�سو�سيّاته الزّمانيّة 

والمكانيّ���ة و�سائ���ر الخ�سو�سيّات الوجوديّة م���ن علله المتقدّمة علي���ه، واأنّ هناك 

رابط���ة قويّة ل تنف�سم بين الما�س���ي والحا�سر والم�ستقبل، وبين كلّ موجود وعلله 

المتقدّمة عليه. وعلى هذا الأ�سا�س فاإنّ م�سير كلّ موجود بيد موجودٍ اآخر هو علّته 

���رورة، ومنحته خ�سو�سيّاته الوجودية،  الت���ي اأوجبت وجوده واأعطته الحتميّة وال�سّ

واإنّ تلك العلّة بدورها معلولة لعلّة اأخرى، وهكذا. وعليه، فاإنّ لزم قبول مبداأ العلّيّة 

العامّة قبول اأن كلّ حادثة ت�ستمدّ حتميّة وجودها وخ�سو�سيّاتها و�سكلها ومقدارها 

ين م�سلكاًا، ونوؤمن  وكيفيّته���ا من علّتها... ول يختل���ف الأمر هنا بين ما لو كنّ���ا اإلهيِّ

ب���اأنّ اأ�سل كلّ الإيجاب���ات )الق�ساءات( واأ�سل كلّ التعيّنات ) اأنواع القدر( هي علّة 

العل���ل وبي���ن ما لو كنّ���ا ل نعتقد بذلك ول نعرف مثل هذه العلّ���ة الأولى. ولهذا فمن 

الزاوية العمليّة والجتماعيّة ل فرق في هذه الم�ساألة بين الإلهيّ والمادّيّ، ذلك لأنّ 

العتق���اد بالق�ساء والقدر ي�ستمدّ مبرّراته من العتق���اد بمبداأ العلّيّة العام ونظام 

ن يعتقدون بهذي���ن المبداأين من الإلهيَّين اأم  الأ�سب���اب والم�سبّبات، �سواء اأكان ممَّ

ين. نعم، الفرق بينهم���ا اأن الق�ساء والقدر في نظر الم���ادّي اأمرٌ عينيّ  م���ن الماديِّ

خارج���يّ �س���رف، في حي���ن اأنّ الق�س���اء في نظر الإله���ي عينيّ وعلم���يّ، بمعنى اأنّ 

الم���ادّي يرى اأن م�سير اأيِّ موجود يعيّن لدى علله الما�سية دون اأن تعلم هذه العلل 

ية، في حي���ن يرى الإلهي اأنَّ �سل�سل���ة العلل الطولية ) اأي  بم���ا لديه���ا من دور وخا�سّ

العلل التي هي فوق الزمان( تعلم بعملها وخوا�سها. ومن هنا فاإنّ هذه العلل ت�سمى 

في المدر�سة الإلهية باأ�سماء )الكتاب( ) اللوح( )القلم( واأمثال ذلك، مع اأنّه لي�س 

هناك �سيء في المدر�سة المادّية ي�ستحقّ هذه الأ�سماء.

اإنّ الق�س���اء والق���در ل يعني���ان اإل ابتناء نظ���ام ال�سببية العامّة عل���ى اأ�سا�س العلم 

والإرادة الإلهيّي���ن. وم���ن لوازم قبول مب���داأ العلّية و�سرورة ح�س���ول المعلول، عند 

ح�س���ول علّت���ه وال�سّنخيّ���ة بينهم���ا، اأن نقول اإنّ م�سي���ر اأيِّ موج���ود مرتبط بالعلل 

 اإلهيّ اأم لم يوج���د، اأي �سواء اأكان نظام 
ٌ
ال�سّابق���ة والمرتبطة به، �سواء وُج���د مبداأ
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ا للم�سيئة الإلهية.  ال�سّببية نظاماًا م�ستقلاًّ وقائماًا بذاته، اأم كان قائماًا بغيره وم�ستندًا

ذل���ك اأنّ كون النظ���ام ال�سببي م�ستقلّاًا وقائماًا بذاته اأو غي���ر م�ستقلّ ل تاأثير له في 

م�ساألة الم�سير والحريّة الإن�سانيّة.

غييرم)1(
م
هإ  مقضعء و مقت) قعيلان ملت

اإذا كان المق�س���ود م���ن التغيير والتبدي���ل في الق�ساء والقدر غي���ر الحتميين من الجانب 

ا، ث���مّ يقوم عاملٌ اآخر م�ستق���ل لم ين�ساأ من  الإله���يّ ه���و اأنّ العل���م والإرادة الإلهيّة توجب �سيئًا

الق�س���اء والق���در باإيجاده بال�س���كل المخالف للم�سيئ���ة والإرادة والعلم الإله���يّ، اأو يقوم ذلك 

العامل الم�ستقلّ الخارجيّ بتبديل العلم والم�سيئة الإلهيّة، فاإنّ هذا محالٌ.

ا ثمّ توجد  وكذل���ك من زاوية العلّية العامّة اإذا كان المق�س���ود اأنّ العلّية العامّة توجب �سيئًا

ا.  عامل في قبال هذه العلّيّة يمنعها من التّاأثير فهذا محال اأي�سًا

ذل���ك اأنّ كلّ العوامل في الوج���ود تن�ساأ من علم الله واإرادته، واأنّ كلّ عامل يبدو في العالم 

ما هو اإلّ مظهر لعلم الله واإرادته، واآلة لتنفيذ ق�سائه وقدره. 

وكذلك فاإنّ كلّ عامل ناأخذه بعين العتبار هو محكومٌ بقانون العلّيّة ومظهر من مظاهره، 

ا لتجلّي الإرادة الإلهيّة واآلة لتنفيذ ق�سائها وقدرها،  ول معن���ى لت�سوّر قيام عاملٍ لي�س مظهرًا

اأو ت�سوّر عامل خارج عن قانون العلّيّة ومقابل في التّاأثير له. 

فالتّغيي���ر والتّبديل في الم�سي���ر بمعنى قيام عامل في قبال الق�س���اء والقدر اأو في قانون 

العلّية، اأمرٌ محال.

اأمّ���ا تغيير الم�سير بمعنى اأن يكون �سبب التغيير هو بنف�سه مظاهر الق�ساء والقدر وحلقة 

من حلقات العلّيّة، اأي تغيير الم�سير وتبديل الق�ساء والقدر بحكم الق�ساء والقدر، فرغم اأنّه 

ا �سكلاًا اإلّ اأنّه حقيقة واقعة. اأمرٌ يبدو غريبًا

���ا قابل���ة  اإنّ لله علم���اًا يقب���ل التغيي���ر، واإنّ حك���م الله قاب���لٌ للنق����س بمعن���ى اأنّ لله اأحكامًا

���ا الإرادة  للنّق����س، واإنّ الدّان���ي يمكن���ه اأن يوؤثّر ف���ي العال���ي، واإنّ النّظ���ام ال�سّفلي وخ�سو�سًا

والعم���ل الإن�سان���يّ ب���ل الإرادة الإن�سانيّ���ة ل غي���ر يمكنه���ا اأن ته���زّ العال���م العل���ويّ وت�سبّ���ب 

)1( أنسنة الحياة في الإسلام، الإنسان والقضاء والقدر، �س 352 – 354.



ج) ةعد اقع تاس )جد(388

تغيي���رات في���ه، ويمثّ���ل ه���ذا اأ�سم���ى �سلط���ة للاإن�س���ان على م�سي���ره. اأن���ا اأعترف ب���اأنّ ذلك 

اأم���رٌ يبع���ث عل���ى العج���ب، ولكنّ���ه حقيق���ة، وه���ذه الم�ساأل���ة الرائع���ة ال�ساميّ���ة ه���ي م�ساألة 

 )الب���داء( الت���ي تح���دّث عنها القراآن الكري���م لأوّل مرّة ف���ي تاريخ المعرف���ة الإن�سانيّة فقال: 

. )1(
{ڭ ڭ ۇ ۇ ۆۆ ۈ ۈ ۇٴ}

لثعل  مّرض)2(
ة يمر�س �سخ�س ويحدث الألم، وبعلّة الدّواء تنتفي تلك العلّة فيتغيّر الم�سير.  لعلّ���ةٍ خا�سّ

ول���و اأعطى طبيبان ن�سختي���ن اإحداهما م�سرّة والأخرى نافعة، فف���ي انتظار المري�س حالتان 

ا ب�سل�سلة م���ن العلل ب�سكلٍ ل  مختلفت���ان وبيده اختي���ار اإحداهما، وهذا الختي���ار مرتبطٌ اأي�سًا

ي�سلب الإن�سان اختياره. بمعنى اأنّه رغم ح�سول انتخاب اإحدى النّ�سختين يكون بالتّالي اإمكان 

ع���دم انتخابها. وما يُقال من الإمكان ال�ستعداديّ لنتخاب النّ�سخة الأخرى موجودٌ محفوظ. 

وعليه، فهناك اأنواع متعدّدة من الق�ساء والقدر، وكلٌّ منها يمكن اأن يحلّ محلّ الآخر، وحلول 

ا �سرب دواءًا ونجا  ا. وعلى هذا فلو اأنّ مري�سًا اأحدها محلّ الآخر هو بحكم الق�ساء والقدر اأي�سًا

ا فمات  ا اأو �سرب دواءًا م�سرًّ فذل���ك بموجب الق�ساء والقدر، واإن لم ي�سرب الدّواء وبقي متاألمًا

ا من الق�ساء والقدر. وبالتالي فكلّ ما يفعله ويبتلى به هو نوع من الق�ساء والقدر،  بذلك اأي�سًا

ا عن حوزة الق�ساء والقدر. ول يمكنه اأن يكون خارجًا

و�سرّ الأمر اأن الق�ساء لي�س عاملاًا موؤثراًا اإلى جانب العوامل الأخرى، بل هو المبداأ والم�سكّل 

ل���كلّ العوامل الكونيّ���ة، وكلّها مظاهر له ومندرجة تحت مبداأ العلّيّ���ة العامّة، واإذا ا�ستحال اأن 

يكون اإلى جنب العوامل الموؤثّرة، ا�ستحال اأن يمنع من تاأثير اأيِّ منهما، وكيف يت�سوّر ذلك في 

الوقت الذي هو منبع العامل نف�سه الذي يريد هو اأن يمنع من تاأثيره.

فالجب���ر محالٌ بالمعن���ى الذي ينتهي اإل���ى اإجبار الإن�س���ان بالق�ساء والقدر، ف���اإنّ اإعطاء 

الق�س���اء والقدر هذا التّاأثير - مع اأنّه مب���داأ العوامل في الوجود ولي�س عاملاًا في عر�س �سائر 

العوامل - اأمرٌ ممتنع.

)1( �سورة الرعد، الآية 39.
)2( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والق�ساء والقدر، �س. 355- 357.



389  مّشيئس  لإمهيس

 مّفعهيم  مر يسس

يط���رح النّا�س ق�سيّ���ة مهمّة وهي ح���دود اختيارهم مقاب���ل اإرادة الله تعالى، فالبع�س    1

ل يت�س���وّر اأنّ للاإن�سان اأيّة اإمكانيّة لمواجهة الق�ساء والق���در الإلهيّ، فيختاروا القعود 

وع���دم ال�سّعي، والبع�س ي�سع���ى لتف�سير الق�ساء والقدر بحيث يك���ون للاإن�سان الحرّيّة 

التّامّة ليفعل ما ي�ساء.

ا  اإنّ طريق���ة الدّخ���ول على هذه الق�سيّة م���ن الأ�سا�س هي التي جعل���ت ال�سّير فيها اأمرًا   2

ا. اأمّا لو عل���م الإن�سان اأنّه ل يُمكن لأيّ مخلوق اأن يكون ف���ي قِبَال الخالق، �سواء  معقّ���دًا

من ناحية الإرادة والختيار اأو من ناحية ال�ست�سلام والقعود، لما اتّجه نحو تلك الآراء 

الخاطئة.

معنى الق�ساء الإلهيّ هو اأنّ هذه الحوادث توفّرت على الحتميّة والقطعيّة من قِبَل ذات    3

الح���قّ، فحكم الحقّ القطعيّ ب�ساأنه���ا. ومعنى التّقدير الإلهي ه���و اأنّ الأ�سياء اكت�سبت 

مقدارها ومقيا�سها من قِبَل الحقّ، وحيث اإنّ الله تعالى فاعلٌ بالعلم والم�سيئة والإرادة 

فيرجع الق�ساء والقدر اإلى علمه واإرادته وم�سيئته.

الحوادث الكونيّة من زاوية كونها تحت علم الله وم�سيئته الحتميّة تندرج تحت الق�ساء    4

الإله���ي، وم���ن زاوية كونها محدّدة بمق���دار معيّن من حيث الموق���ع الزّمانيّ والمكانيّ 

تندرج في التقدير الإلهيّ.

اإنّ الق�س���اء والقدر ل يعنيان اإل ابتناء نظام ال�سببية العامّة على اأ�سا�س العلم والإرادة    5

الإلهيّين. ومن لوازم قبول مبداأ العلّية و�سرورة ح�سول المعلول عند ح�سول علّته، اأن 

نقول اإنّ م�سير اأيِّ موجود مرتبط بالعلل ال�سّابقة والمرتبطة به. 

التّغيي���ر والتّبدي���ل في الم�سير بمعنى قيام عامل في قبال الق�ساء والقدر اأو في قانون    6

العلّي���ة، اأمرٌ محال. اأمّا تغيير الم�سير بمعنى اأن يكون �سبب التغيير هو بنف�سه مظاهر 

. ا �سكلاًا الق�ساء والقدر، فرغم اأنّه اأمرٌ يبدو غريبًا





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

علاقة الإنسان بالقضاء 

الإلهي

الدرس الثالث والثلاثون

يتع���رّف اإلى علاقة الق�ساء والق���در الإلهي بعالم    1

الطبيعة.

يبيّن اأن ال�سنن والقوانين الطبيعية ل تنافي مبداأ    2

التقدير الربّاني.

ي�س���رح ح���دود الحرّي���ة الإن�ساني���ة ونط���اق قدرة    3

الإن�سان في تعديل الق�ساء.





ليزأ  لإنسعن)1(
اإنّ الأعم���ال والأفعال الإن�سانيّة هي من تلك الح���وادث والأفعال التي لي�س لها ق�ساء وقدر 

حتم���ي؛ لأنّها ترتبط باآلف العلل والأ�سباب، ومنها اأن���واع الإرادات والختيارات التي تح�سل 

للاإن�س���ان. واإنّ كلّ الإمكان���ات المتوافرة في مج���ال الجمادات والنبات���ات والأفعال الغريزية 

للحي���وان موج���ودة في اأفع���ال الإن�سان، اإذ توجد ف���ي نمو �سجرة ما، اأو ح�س���ول عمل غريزي 

لحيوان ما اآلف من ال�سرائط الطبيعية الممكن لها اأن تح�سل، وهذه ال�سرائط كلّها موجودة 

ف���ي اأفعال الن�سان واأعماله بالإ�سافة اإلى كون الإن�سان قد منح عقلاًا و�سعوراًا واإرادة اأخلاقية 

ا على عمل ما، وهو يوافق غريزته الطبيعية والحيوانية مئة  وقوّة اختيار. ويكون الإن�سان قادرًا

بالمئ���ة، ول يوجد اأيّ رادع اأو مانع خارج���ي فيه، لكنّه يتركه بعد تفكير وموازنة للم�سلحة في 

الأم���ر. كما اأنّه قادر على القيام باأعمال يعلم اأنّها مخالفة لطبيعته تماماًا، ول يوجد في البين 

اأيّ عامل خارجيّ يجبره عليها، وذلك لأنّه فكر وراأى الم�سلحة في ذلك.

وهك���ذا، ف���اإنّ ح�سول هذا العمل م�س���روط بموافقة العقل ك�سلطة ت�سريعي���ة عليا والإرادة 

كقوة تنفيذية... ومن هنا يعلم اأنّ الإن�سان موؤثّر في م�سيره كعامل مختار، بمعنى اأنّه بعد اأن 

تتوافر كلّ ال�سرائط الطبيعية الموؤثرة يبقى له اختياره وحريته في الفعل اأو الترك.

راًا من قانون العلّية؛ اإذ ل يرتبط هذا بالختيار،  ولي�س معنى حرية الن�سان اأن يكون متحرِّ

بالإ�ساف���ة اإل���ى ا�ستحالة الخلا�س من قانون العلّية في حدّ ذات���ه، بل اإنّ مثل هذه الحريّة هي 

عي���ن الجب���ر؛ فما الفرق بي���ن اأن يكون الإن�سان مجب���راًا من قبل عامل خا����سّ يجبره على ما 

يخال���ف طبعه وميله، اأو اأن يكون العمل نف�سه متحرّراًا م���ن قانون العلّية ومن اأيّ ارتباط بعلّة، 

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والق�ساء والقدر، �س 357- 359.
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وم���ن جمل���ة ذلك ارتباطه بالإن�سان نف�سه، فيقع وحده ومن دون اأيّ تاأثير. اإنّنا اإذا قلنا بحرية 

الإن�سان ق�سدنا اأنّ العمل نا�سئ منه وباإرادة ور�ساًا كاملٍ منه، وبت�سخي�س من قواه الإدراكية، 

واأنّ لي�س هناك اأيّ عامل يجبره على القيام بما ل ير�سى به ول يرغب فيه، ل الق�ساء والقدر، 

ول اأيّ عامل اآخر.

والخلا�س���ة: اإنّ كلّ العل���ل والأ�سب���اب هي مظاهر للق�س���اء والقدر الإله���ي؛ فكلّما تكثّرت 

العل���ل والأ�سباب المختلفة والوقائع المتباينة الممك���ن وقوعها بالن�سبة اإلى حادثة ما، تكثّرت 

ا، فما وقع من الأحوال هو بالق�ساء والقدر  اأن���واع الق�ساء والقدر المختلفة بالن�سبة اإليها اأي�سًا

ا. الإلهيين، وما لم يقع هو بالق�ساء والقدر الإلهيين اأي�سًا

 مطبيعس  مت  لا تقبإ  متغيير)1(
يج����ب اأن ن�سي����ف هنا اأنّ����ه توجد في الطبيعة اأي�س����اًا اأمور حتمية؛ اأي يوج����د ق�ساء وقدر 

محتّم����ان، ل يقب����لان التغيير. فاإنّ كلّ موج����ود في الطبيعة م�سبوق بالع����دم، ول بدّ اأن يكون 

معل����ولًا لموج����ود اآخر، وهذا ق�ساءٌ حتّمي. ث����مّ اإنّه ل بدّ لكلّ موجود طبيع����ي اأن يتّخذ �سبيله 

للفن����اء وال����زوال ما لم يتب����دّل اإلى موجود غير م����ادي، وهذا اأي�ساًا ق�ساء وق����در حتمي. واإنّ 

الموج����ودات الطبيعي����ة ت�سل اإلى مرحلة ل يمكنها فيها اأن تغيّ����ر م�سارها، فاإمّا اأن تنعدم اأو 

تط����وي الم�سار نف�سه؛ ومعنى ذل����ك اأنها تحت تقدير حتمي. فمث����لاًا الحيوان المنوي للرجل 

عندم����ا يتّ�س����ل ببوي�سة الم����راأة ويكوّن الخلي����ة الملقحة )الزايك����وت( فاإنّه يح����دد الطينة 

����ة في المولود توؤثّر - ل  والخمي����رة لم�ستقب����ل الطفل، ويوؤدّي اإلى تحقّق �سفات موروثة خا�سّ

ب  ري����ب - في م�سي����ره وم�ستقبله. ومن الوا�سح اأنّ الحيوان المن����وي للرجل لو كان قد خ�سّ

بوي�س����ة امراأة اأخ����رى لت�سكلت طينة وخمي����رة اأخرى، وبعد ت�سكيل الطين����ة ل يمكن تبديلها 

اإل����ى طينة مغايرة. ومعنى ذلك اأنّ الق�ساء والقدر في ه����ذه المرحلة محتّمان، وكذلك فاإنّ 

الكثي����ر من الكيفيات التالية للرحم قطعية وحتميّة. ومن هنا نجد الرحم قد جُعِل في بع�س 

الروايات لوحاًا من األواح القدر.

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والق�ساء والقدر، �س 361- 362. 



395 الاقس  لإنسعن يعمقضعء  لإمه 

 منظم  مثعيتس)1(
كم���ا اأنّ القواني���ن والنظم الحاكم���ة في هذا العالم اأي�س���اًا ل تقبل التغيي���ر والتبديل، فاإنّ 

الموجودات الطبيعية متغيرة متبدّلة، ولكنّ النظم الطبيعية ثابتة ل تتغيّر.

والموج���ودات الطبيعية متغيّرة متكاملة، وتتّخذ لها م�سارات مختلفة، فتارة ت�سل اإلى حدّ 

الكم���ال، واأخرى تتوقّف، وتارة ت�سرع واأخرى تبطئ، حي���ث تغيّر م�سيرها العواملُ المختلفة، 

ولكنّ النظم الطبيعية لي�ست متغيّرة ول متكاملة، بل هي ثابتة على منوال واحد، يقول القراآن 

الكريم متحدثاًا عن النظم الثابتة ومعبّراًا عنها بتعبير »�سنّة الله«: {ئۆ ئۈ ئۈ ئې 

. )2(
ئې ئې ئىئى ئى ی ی ی ی}

فمثلاًا اإن كون العاقبة للمتقين، واإن الأر�س لعباد الله ال�سالحين في النهاية هي �سنّة اإلهية ل 

 ،
)3(

تتغير: {چ چ ڇ ڇ ڇ ڇ ڍ ڍ ڌ ڌ ڎ ڎ}

. )4(
{ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ ۇۇ ۆ ۆ}

ومن ال�سنن الحتمية اأنه ما لم يغير النا�س اأنف�سهم واأو�ساعهم واأحوالهم فاإنّ الله لن يغير 

.
اأو�ساعهم العامّة {ھ ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭۇ})5(

إشكعل: الم  مله يعلأشيعء قبإ وقواهع استلزم  مجبر)6(
ل باأ����س ف���ي التعرّ�س هنا اإلى اأ�سهر اإ�س���كالت الجبريين، ونقوم بتحليل���ه لتت�سح الإجابة 

علي���ه. اإنّ الله عالم من الأزل بم���ا وقع وما يقع، ول تخفى على الله وعلمه الأزلي خافية. ومن 

جه���ة اأخرى فاإنّ العلم الإلهيّ ل يقب���ل التغيير ول يتبدّل ول المخالفة للواقع؛ ذلك لأنّ التّغيير 

منافٍ لتماميّة ذات واجب الوجود وكمالها، ول يمكن مخالفة ما يعلمه من الأزل لما يقع؛ لأنّه 

ا يتنافى م���ع تمامية الوجود المطلق وكماله  ، وهذا اأي�سًا ا بل جهلاًا يل���زم اأن ل يكون علم���ه علمًا

وعليه، وبحكم المقدمتين الآتيتين:

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والق�ساء والقدر، �س 362.
)2( �سورة الأحزاب، الآية 62.
)3( �سورة الأنبياء، الآية 105.

)4( �سورة الأعراف، الآية 128.
)5( �سورة الرعد، الآية 11.

)6( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، الإن�سان والق�ساء والقدر، �س 392- 397.
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اأ. اإنّ الله عالم بكلّ �سيء.

ب. اإنّ العلم ل يقبل التغيير ول الخلاف.

ا  ل ب���دّ اأن ن�ستنت���ج: اإنّ الحوادث والكائنات يجب اأن تجري بنح���وٍ ينطبق مع علم الله قهرًا

ا، اإذا اأ�سفنا اإلى ذلك اأنّ العلم الإلهي علم فعلي اإيجابي؛ اأي هو علم يكون  ا. وخ�سو�سًا وجب���رًا

ا يتحقّق العل���م فيه من وجود المعلوم، نظير  ا انفعاليًا ���ا من العلم، ولي�س علمًا المعل���وم فيه نابعًا

علم الإن�سان بحوادث العالم.

وعل���ى هذا، ل���و كان الأمر في العلم الأزل���ي اأنّ ال�سخ�س المعيّن �س���وف يرتكب المع�سية 

ا بالكيفيّة نف�سها، ول  ا وقهرًا المعينة في ال�ساعة المعينة، فاإنّه ل بدّ اأن تقع تلك المع�سية جبرًا

يمك���ن لل�سخ����س المرتك���ب اأن يغيّر ذلك اإلى �سكل اآخر، بل ل يمك���ن لأيِّ قدرة في الوجود اأن 

تغيّرها، واإلّ فاإنّ علم الله �سيتحول اإلى جهل!

الجواب:

ال���ردُّ على هذه ال�سُبهة بعد معرف���ة مفهوم الق�ساء والقدر معرفة �سحيحة اأمرٌ �سهل. فاإنّ 

عطي لكلّ من العلم الإلهي من جهة، ونظام الأ�سباب والم�سبّبات 
ُ
ال�سبهة اإنّما ح�سلت بعد اأن اأ

ف���ي العالم من جهة اأخرى ح�س���ابٌ م�ستقلّ، بمعنى اأنّه فر�س اأن العل���م الإلهي في الأزل تعلّق 

ا، ولئلا يقع خلافه فقد لزم  �سدفة بوقوع الحوادث والكائنات، ولأجل اأن يكون هذا العلم علمًا

ا للت�سوّر والتخطيط  اأن ي�سيطر على النظام العالمي، ويخ�سع للمراقبة ال�سديدة ليكون مطابقًا

الم�سبقين له. وبعبارة اأخرى: اإنّه يفتر�س اأنّ العلم الإلهي، ب�سرف النظر عن نظام الأ�سباب 

والم�سبّب���ات، ق���د تعلّق بوقوع الح���وادث وعدم وقوعه���ا، واأنّ من اللازم اأن يجع���ل هذا العلم 

���ا للمعل���وم الواقع باأيِّ و�سيل���ة، وعليه فلا بدَّ من �سبط نظام الأ�سب���اب والم�سبّبات في  مطابقًا

العالم، ففي بع�س الموارد يعمل على منع ما من �ساأنه اأن يوؤثّر، واإبطال عمل الإرادة والختيار 

ا لما يقع ول يغايره. ومن هنا،  لم���ن يعمل بهما، لك���ي يكون ما �سبق في علم الله الأزلي مطابقًا

فيج���ب �سل���ب الختيار والحريّة والق���درة والإرادة من الإن�سان لتك���ون اأعماله تحت ال�سيطرة 

الإلهية، ولئلّا يتحوّل علم الله اإلى جهل.

اإنّ العل���م الأزلي الإله���ي لي�س منف�سلاًا عن النظام ال�سببي والم�سبّبي في العالم، اإنّ العلم 
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الإله���ي علم بالنظام وما يقت�سيه العلم الإلهي هو هذا العالم مع هذه الأنظمة، فالعلم الإلهي 

مبا�س���رة ومن دون وا�سطة ل يتعلّ���ق بوقوع حادثة ول بعدم وقوعها، واإنّم���ا يتعلّق العلم الإلهي 

بالحادثة من خلال علّتها وفاعلها الخا�سّ ولي�س تعلّقه بها ب�سكل مطلق غير مرتبط باأ�سبابها 

وعللها. واإنّ العلل والأ�سباب متفاوتة، فبع�سها علّيته وفاعليّته طبيعية، وبع�سها علّيته �سعورية، 

وبع�سها مجبور، والآخر مختار.

وم���ا يوجبه العلم الإلهي الأزلي هو �س���دور اأثر الفاعل الطبيعي من الفاعل الطبيعي، واأثر 

الفاع���ل ال�سع���وري م���ن الفاعل ال�سع���وري، واأثر الفاعل المجب���ور من الفاع���ل المجبور، واأثر 

الفاع���ل المختار من الفاعل المخت���ار، ول يقت�سي العلم الإلهي اأن ي�سدر اأثر الفاعل المختار 

ا. ا وجبرًا من ذلك الفاعل قهرًا

ا من الحريّة والختيار، وله اإمكانات  ا يملك نوعًا والإن�سان في نظام الوجود كما قلنا م�سبقًا

في فاعليّته، وتلك الإمكانات لي�ست متوافرة للموجودات الأخرى حتى للحيوانات. ولأنّ النظام 

العين���ي ي�ستم���دّ وجوده من النظام العلم���ي، واأنّ منبع العالم الكوني هو العال���م الربّاني، فاإنّ 

العلم الأزلي المتعلّق باأفعال الإن�سان واأعماله هو بمعنى اأنّه يعلم من الأزل من هو الذي �سوف 

يطي���ع باختي���اره وحرّيته، ومن هو الذي �سوف يع�سي بحرّيت���ه واختياره كذلك. والذي يوجبه 

ذلك العلم ويقت�سيه هو اأن يطيع ذلك المطيع باإرادته واأن يع�سي ذلك العا�سي باإرادته، وهذا 

ا.  ه���و معنى قول اأولئك القائلين باأنّ »الإن�سان مخت���ار بالإجبار« فلا يمكنه اأن ل يكون مختارًا

فلي�س للعلم الأزلي اأيُّ دخل في �سلب الحريّة والختيار ممّن قرّر له في النظام العلمي والنظام 

ا، ولي�س له اأيُّ دخل في �سلب الختي���ار والحريّة الإن�سانية، باأن يجبره  العين���ي اأن يكون مختارًا

على الطاعة اأو المع�سية.

وعل���ى هذا فكلتا المقدمتين المذكورتين في الإ�س���كال �سحيحتان ول �سكّ فيهما، وكذلك 

�سحي���ح ما قلناه في تلك النقطة الإ�سافية من اأنّ علم الله فعلي وايجابي ل انفعالي وتبعي... 

ا وم�سلوب الختيار، واأنّه عندما يع�سي يكون  ولكنّ���ه ل يلزم من ذلك اأن يكون الإن�سان مجب���رًا

ا في النظام  جبر على الع�سيان من طرف قوّة اأعلى منه، بل اإنّ الموجود الذي خُلِق مختارًا
ُ
قد اأ

ا حرٌّ مخت���ار، فاإذا فعل فعلاًا يجب���ر عليه كان علم الله  التكوين���ي ه���و في النظ���ام العلمي اأي�سًا

. جهلاًا
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فالنتيج���ة على هذا هي اأنّ العل���م الأزلي باأفعال الموج���ودات ذات الإرادة والختيار لي�س 

ا. ا حتمًا جبراًا، بل هو نقي�س للجبر، فاإنّ لزم العلم الأزلي هو اأن يكون المختار مختارًا

وهكذا يمكن اأن ن�ستنتج ما الآتي:

اإنّ م�سيئة الله ما�سية، ول يمكن لأيّ �سيء اأن يغلبها.  .1

اإنّ هذه الم�سيئة تظهر في عالم الق�ساء والقدر )نظام العلل(.  .2

ا. اإنّ م�سيئة الله ق�ست اأن يكون الإن�سان مختارًا  .3

ا لخيارات ل متناهية. وهذه الم�سيئة جعلت العالم متّ�سعًا  .4

الإن�سان ل يمكنه اأن يعرف حقيقة الم�سيئة.  .5

عندما يعرف الإن�سان اأحد القوانين وال�سنن الحاكمة يظنّ اأنّه عرف الم�سيئة.  .6

لكنّ���ه �سرعان م���ا يكت�سف اأن هناك قوانين اأخرى كان يجهلها عندما �ساهد الق�ساء ل   .7

يجري وفق القوانين الأولى.

  مقضعء)1(
م
انتلع احإ

يل���وح ف���ي الأخبار عن الر�س���ول الأكرمP والأئمّ���ة الأطهارR اأمرٌ ه���و: اإنّ الق�ساء 

والق���در عندما يحلّان ت�سقط الأ�سب���اب والعلل وخ�سو�ساًا العقل وق���وّة التدبير لدى الإن�سان، 

عن التاأثير.

ع���ن  المعن���ى  ه���ذا  ف���ي  الأحادي���ث  بع����س  ال�سغي���ر(  )الجام���ع  كت���اب  ذك���ر   وق���د 

الر�سولP ومنها: » اإنّ الله اإذا اأراد اإم�ساء اأمر نزع عقول الرجال حتى يم�سي اأمره، فاإذا 

.
اأم�ساه ردَّ اإليهم عقولهم، ووقعت الندامة«)2(

والإ�س���كال ال���ذي يبدو هنا ه���و اأنّ هذه الن�سو����س توؤكّد على كون الق�س���اء والقدر ناق�ساًا 

ومبط���لاًا لقانون العلّية العامّة، وتجعله عام���لاًا في قبال �سائر العوامل في العالم، اإل اأنّه اأقوى 

منها، وهذا الأمر ينافي ما مرَّ ذكره وما اأيّدته الروايات من اأنّ الق�ساء والقدر ل يوجب �سيئاًا 

اإلّ م���ن خلال مج���رى العلل والأ�سباب. فقد جاء ف���ي الخبر: »اأبى الله اأن يج���ري الأ�سياء اإلّ 

)1( اأن�سنة الحياة في الإ�سلام، �س 369 – 379.
)2( ال�سيوطي، جلال الدين، الجامع ال�سغير، دار الفكر للطباعة والن�سر، بيروت، الطبعة الأولى، 1981م، ج1، �س253.
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باأ�سب���اب، فجع���ل لكلّ �سيء �سبباًا، ولكلّ �سبب �سرحاًا، وجع���ل لكلّ �سرح علماًا، وجعل لكلّ علم 

.
)1(

باباًا ناطقاًا...« 

والإ�سكال الآخر في مثل هذه الروايات: اإنّ ما جاء فيها يتنافى مع عمومية الق�ساء والقدر، 

مع اأنّه لي�س هناك �سيء خارج عن الق�ساء والقدر ، وذلك ما اأكده القراآن ب�سراحة، فاإذا كان 

كلّ �س���يء بي���د الق�ساء والقدر الإلهي ولم تكن هناك لحظة لي����س فيها ق�ساء وقدر فما معنى 

»اإذا حل الق�ساء«؟ 

اأعتقد اأنّ هذه الروايات تنظر اإلى مو�سوع �سحيح ل ينافي عمومية مبداأ العلّية ول عمومية 

الق�ساء والقدر، فهي تلاحظ النظام الكلّي للعالم، ومجموع العلل والأ�سباب الأعمّ من المادّيّة 

والمعنوية؛ اإذ تنظر اإلى الموارد التي تتغلّب فيها العلل والأ�سباب المعنوية على العلل المادّية.

اإنّ العل���ل ل تنح�س���ر ف���ي المج���ال الم���ادي؛ اإذ اإنّ النظ���ام الأكم���ل مك���وّن م���ن مجموع 

العل���ل والأ�سب���اب الظاه���رة والخفي���ة. وكم���ا اأنّ العل���ل المادّي���ة المح�سو�س���ة يوؤثّ���ر بع�سه���ا 

ف���ي بع����س، وي�س���لّ بع�سها البع����س الآخر ع���ن التاأثي���ر، فاإنّه في بع����س الموارد تك���فّ العلل 

المادّي���ة ع���ن العم���ل بتاأثي���ر العوام���ل المعنوي���ة، وق���د جاء ه���ذا المعنى ف���ي الق���راآن ببيان 

 اأبل���غ واأرك���ز ممّ���ا ج���اء ف���ي الأحادي���ث، حيث ق���ال تعالى معبّ���راًا ع���ن لحظات معرك���ة بدر: 

ۅ  ۋ  ۋ  ۇٴ  ۈ  ۈ  ۆ  ۆ  ۇ  ۇ  ڭ  ڭ  {ڭ 

ۅ ۉۉ ې ې ې ې})2( .
وهذا يعني ذكراًا لمورد من موراد تقدّم العلل المعنوية على العلل المادّية، فعندما ت�ستحقّ 

اأمّ���ة ما الن�س���ر والتاأييد الإلهيين، اإث���ر �سيرها في طريق الحقّ والع���دل، وت�ستحقّ اأمّة اأخرى 

الخذلن والفناء، فاإنّ النظام المتقن الكامل للعالم يقف في �سف الأمّة الأولى مع قلّة عددها 

وعُدده���ا المادّية، ويحك���م على الأمّة الأخرى مع ما لديها من و�سائ���ل واأ�سباب مادّية بالفناء 

والزوال.

يك���ون العتق���اد بالق�ساء والقدر من وجه���ة النظر الإلهية عاملاًا موؤثّ���راًا خارقاًا في اإيجاد 

الأمل والن�ساط والفاعلية، و�سمان النتيجة من ال�سعي والعمل. 

)1( الكافي، ج1، �س183.
)2( �سورة الأنفال، الآية 44.
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وواق���ع الأم���ر � كما اأ�سرنا اإليه م���ن قبل � هو اأنّ الق�س���اء والقدر والم�سيئ���ة الإلهية والعلم 

الإلهي والعناية الربانية علّة في طول العلل الطبيعية ل في عر�سها، فاإنّ كلّ النظام اللانهائي 

للعل���ل والأ�سباب مبني على الإرادة والم�سيئة والق�ساء والقدر الإلهي ومنبعث منها، واأنّ تاأثير 

هذه العلل والأ�سباب وعلّيتها هو بنف�سه بنظر معين عين تاأثير الق�ساء والقدر وعلّيته.

من هنا، فاإنّه من الباطل حقاًا اأن يقال: ما ال�سيء الذي هو من فعل الله؟ وما ال�سيء الذي 

ه���و لي����س من فعله؟ ومن الخط���اأ اأن يقال لل�سيء اإنّه لي�س من فعل المخل���وق بعد اأن ن�سب اإلى 

الله، اأو يق���ال: اإنّ هذا ال�سيء من فعل المخلوقات، بعد اأن ن�سب اإليها، ولي�س من فعل الله، اإنّ 

 ، واإنّ كل �سيء هو فعل الله في الوقت نف�سه 
)1(

تق�سي���م العمل بي���ن الخالق والمخلوق اأمر باطل

الذي هو فعل الفاعل وال�سبب القريب له. 

كلّ اأثر ين�سب فيه اإلى موؤثّره في الوقت نف�سه اإلى الله وي�ستند اإليه، فاإذا ن�سبناه اإلى الفاعل 

والموؤثّ���ر العادي الطبيعي فقد ن�سبناه اإلى فاعله غير القائم بالذات، واإن ن�سبناه اإلى الله فقد 

ن�سبناه اإلى الفاعل القائم بالذات.

)1( من الم�ستح�سن مراجعة مقال »القراآن وم�ساألة الحياة«  للموؤلّف في الن�سرة الف�سلية، »مكتب ت�سيع« ال�سادرة في قم، 
اإيران.
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 مّفعهيم  مر يسس

اإنّ الأعم���ال والأفع���ال الإن�سانيّة هي م���ن تلك الحوادث والأفعال الت���ي لي�س لها ق�ساء    1

وقدر حتم���ي؛ لأنّها ترتبط باآلف العلل والأ�سباب، ومنها اأن���واع الإرادات والختيارات 

التي تح�سل للاإن�سان.

راًا من قانون العلّية؛ اإذ ل يرتبط هذا بالختيار،  لي�س معنى حرية الإن�سان اأن يكون متحرِّ   2

بالإ�سافة اإلى ا�ستحالة الخلا�س من قانون العلّية في حدّ ذاته.

كلّ العل���ل والأ�سباب هي مظاهر للق�س���اء والقدر الإلهي؛ فكلّما تكثّرت العلل والأ�سباب    3

تكثّرت اأنواع الق�ساء والقدر المختلفة.

يوجد في الطبيعة اأي�ساًا اأمور حتمية؛ اأي يوجد ق�ساء وقدر محتّمان، ل يقبلان التغيير.    4

فاإنّ كلّ موجود في الطبيعة م�سبوق بالعدم. وكما اأنّ القوانين والنظم الحاكمة في هذا 

العالم ل تقبل التغيير والتبديل. 

الموج���ودات الطبيعي���ة متغيّ���رة متكامل���ة، وتتّخذ لها م�س���ارات مختلفة، لك���نّ النظم    5

الطبيعية لي�ست متغيّرة ول متكاملة، بل هي ثابتة على منوال واحد.

اإنّ العلم الأزلي الإلهي لي�س منف�سلاًا عن النظام ال�سببي والم�سبّبي العلم يتعلق الإلهي    6

بالحادث���ة من خلال علّتها وفاعلها الخا�سّ ولي����س تعلّقه بها ب�سكل مطلق غير مرتبط 

باأ�سبابها وعللها.

اإنّ العل���ل ل تنح�س���ر في المجال المادّي؛ اإذ اإنّ النظام الأكمل مكوّن من مجموع العلل    8

والأ�سباب الظاهرة والخفية.

اإنّ الق�ساء والقدر والم�سيئة الإلهية والعلم الإلهي والعناية الربّانية علّة في طول العلل    9

الطبيعية ل ف���ي عر�سها، فاإنّ كلّ النظام اللانهائي للعلل والأ�سباب مبنيٌّ على الإرادة 

والم�سيئة والق�ساء والقدر الإلهي ومنبعث منها.





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس الرابع و الثلاثون

الله هو الرزاق

يتعرّف اإلى المعن���ى الحقيقي للرازقية وال�سفات    1

الإلهية التي تتفرّع عنها.

التوحي���د    2 الإلهي���ة عل���ى �س���وء  الرازقي���ة  يفه���م 

وانح�سار التاأثير بالله تعالى.

يتع���رّف اإلى حقيق���ة الت���وكل واأنه لي����س مناق�ساًا    3

لل�سعي وبذل الجهد.





تّهيت
�سغل���ت ق�سي���ة - الرزق وما زال���ت - اهتمامات النا�س، وهيمنت ب�س���ورة ل مثيل لها على 

تفكيره���م وتوجّهاتهم وتحديد خياراتهم في هذا الحياة. وبالنظر لما لهذه الق�سية من تاأثير 

على م�سير الإن�سان، وبالنظر اإلى اأنّها تُعدّ من ظواهر الحياة الكبرى، فاإنّ طرحها ومناق�ستها 

في الأبحاث العقائدية يُعدّ م�ساألة �سرورية. و�سحيح اأنّ لهذه الق�سية اأبعاداًا مهمّة على �سعيد 

ال�سلوك الأخلاقي، اإلّ اأنّها في الواقع ق�سية ترتبط ب�سورة اأ�سا�سية بنظرة الإن�سان واعتقاده 

بالله تعالى. 

اإنّ الأبحاث العقائدية هي التي تدور حول معرفة الله تعالى و�سفاته و�سوؤونه، ومنها تتفرّع 

كلّ الق�ساي���ا الأخ���رى. ففهمنا للحياة والمجتمع والعالم والم�سي���ر، كلّ هذا ينبع من نظرتنا 

وفهمنا لق�سيّة الألوهية وق�سية ح�سور الله تعالى في الحياة وتدبيره للعالم والأمور.

 متوحيت و مر زقيس)1(
ق���د يخط���ر في الذهن اأنّه ما دمن���ا موحّدين، ونعتقد اأنّ الله هو الخال���ق الرزاق، وما دام 

)2( ، {ٻ ٻ 
قراآننا ال�سم���اوي الكريم يقول �سراحة: {ڌ ڌ ڎ ڎ ڈ ڈ ژ}

)3( ، واإنّ���ه مادام البقاء في الحياة، واإنّ ذلك ي�سمل حقوق 
ٻ ٻ پ پ پ پ ڀ}

النا����س، كلّ الحقوق، فاإنّه ل لزوم للتفكير في م�سائل تتعلّ���ق باأرزاق النا�س ون�سيبهم ممّا هو 

بعهدة الله تعالى، بل قد يرى بع�سهم اأنّه ل يحقّ لنا اأن نفكّر في ذلك، على اعتبار اأنّه نوع من 

)1( مطه���ري، مرت�س���ى، الفكر الإ�سلامي وعلوم القراآن الكريم، دار الر�ساد، بي���روت، الطبعة الأولى، 2009، �س 239 – 
.240

)2( �سورة الذاريات، الآية 58.
)3( �سورة هود، الآية 6.
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التدخل في �سوؤون الله ويتنافى مع اأحد اأ�سول الدين، وهو التوحيد، فاأعمال الله لله، وما علينا 

اإل اأن نتوكّل عليه وعلى رزاقيته. اإنّ عمل الله هو خلق الرزق واي�ساله.

ف���ي الردّ على ه���ذا الكلام نقول: اإنّن���ا اإذا عرفنا الله كما يليق بقد�سيت���ه وكبريائه، واأدركنا 

ا من  ا عاجزًا بمق���دار قدرتن���ا اأ�سماءه الح�سنى و�سفات���ه العلى، ل اأن ن�سفه مثلما ن�س���ف مخلوقًا

اأمثالن���ا، عندئ���ذٍ نفه���م اأنّ رزاقيته وتكفّل���ه باأرزاق النا����س ل يتنافى مع واجبنا ف���ي التفكير في 

حقوقن���ا وواجباتنا وفي العدال���ة ومقت�سياتها. ول يمنع هذا من اأن تك���ون لنا وظائف وواجبات، 

واأن يكون علينا اأن ن�سعى لإحقاق الحقّ. والخطوة الأولى في هذا الم�سعى هو معرفة معنى الحقّ 

والعدال���ة، ول���و كان هن���اك اأيّ تناق�س لما حثَّ الق���راآن – وهو الذي ي�س���ف الله بالرزاق- على 

ال�سعي والعمل، ولما �سحّى اأولياء الحقّ، الذين تربّوا في ظلّ القراآن، باأنف�سهم في �سبيل الحقّ، 

ولما �سرّع الدين قوانين لحقوق النا�س وو�سائل لبلوغها، ولما اأمرنا بالإنفاق. األي�س الإنفاق وبذل 

ا في رزق النا�س؟ اأهذه م�ساركة مع الله في رزاقيته وفي عمله الذي تعهّد به؟. ال�سدقات عونًا

) زقيس  لإنسعن و) زقيس  مله)1(
ا للمقارنة، ويفتر����س اأن تكون �سفاته  اإنّ م���ن طبائ���ع الإن�سان اأن يجع���ل من نف�سه مرك���زًا

وحالت���ه التي يراه���ا في نف�سه موجودة بالكيفية نف�سها في الآخري���ن، والأطفال في �سنواتهم 

الأول���ى يح�سب���ون اأنّ جميع م�ساعرهم موج���ودة في الكائنات الأخرى، �س���واء الأدنى منهم اأو 

الأعلى، بل اإنّ الطفل يعتقد اأن األعابه تحمل مثل ما يحمل من اأحا�سي�س، واأنّها تتاألّم بال�سرب 

؛ لذلك فاإنّه ي�سربها اإذا ما غ�سب، وكذلك حاله بالن�سبة للاأرفع منه. مثلاًا

 
)2(

التنزي���ه اأحد اأركان التوحيد، والتنزيه يعني نف���ي الت�سبيه، {ٺ ٿ ٿٿ}

فعلين���ا اأن ن���درك اأنّنا اإن كنّا ن�س���ف الله بالعليم والحيّ والقدير وال�سمي���ع والب�سير والمريد 

وال���رزاق وغير ذلك، فاإنّن���ا ل ن�سبّهه في اأيّة �سفة منها باأيّ مخلوق يمك���ن ت�سوّره، فاإذا كان 

عالم���اًا فاإنّ���ه يختلف عنّا في علمه، ولي�س ثمّة وجه للت�سبي���ه، وكذلك الأمر فيما يتعلّق بالقدرة 

والحياة والإرادة والم�سيئة و�سائر ال�سفات الأخرى، وكذلك رزاقيته.

)1( الفكر الإ�سلامي وعلوم القراآن الكريم، �س 240.
)2( �سورة ال�سورى، الآية 11.
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لع هو جو)  لإنسعن ف   مرزقم)1(
ينبغي اأن نعلم اأنّ ال�سمانة والتعهّد بالرازقية التي نن�سبها اإلى الله تعالى ل ت�سبه ما نقوم 

ب���ه نحن من �سم���ان وتكفّل وتعهّد، فاإذا تكفّ���ل اإن�سان برزق اأحدهم وتعهّ���د بدفع م�ساريفه، 

فاإنّ���ه يفعل ذلك ب�سورة معينة، ولكنّ الله يتكفّل بالرزق وي�سمنه ب�سورة اأخرى تليق مع ذاته 

الكامل���ة، فعندم���ا نقراأ ف���ي الق���راآن الكري���م: {ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ پ ڀ} 

ينبغ���ي اأن نتذكّ���ر اأنّ ه���ذا المتكفّل هو »الله« ل المخل���وق؛ اأي اإنّه الخالق ال���ذي خلق الأنظمة 

والمخلوق���ات. اإذاًا فم���ا يتكفّل���هُ يختلف عمّا يتكفّل به مخلوق هو جزء م���ن هذا النظام، وواقع 

تحت تاأثير كائناته، ويكافح في نطاق حدوده، فهناك اختلاف بين طراز عمل من يعي�س داخل 

ه���ذه الأنظمة كج���زء منها ومحكوم بقوانينه���ا وطراز عملها، وذاك ال���ذي خلق تلك الأنظمة 

���ا عن �سورة هذه النظ���م، وعلينا اأن نعرف  وو�س���ع قوانينه���ا، ف���اإنّ عمله ل بدّ اأن يكون مختلفًا

نظام العالم العام واأ�س�سه وكيف يكون، اإنّ معرفة فعل الله ورزّاقيته هي معرفة اأنظمة العالم.

نحن جزء من العالم ومن هذا النظام، ولنا وظائفنا مثل باقي اأجزاء العالم، واإنّ واجباتنا 

في العالم فيما يتعلّق بالرزق والحقوق والتي اأوكلها اإلينا قانون الخلقة اأو قانون ال�سريعة، اإنّما 

هي من �سوؤون رزاقية الله.

اإنّ ق���وّة التغذّي الكامنة ف���ي النباتات، واأجه���زة التغذية في النبات والحي���وان والإن�سان، 

والغرائز والميول الموجودة في الأحياء والتي تدفعها نحو الغذاء، كلّها من �سوؤون رزاقية الله. 

اإنّ الله ه���و ال���ذي جهّزها بكلّ تلك الأجهزة المحيّرة وب�ستّ���ى اأنواعها، لكي ت�ستطع ال�ستفادة 

م���ن الهواء والماء والمواد الغذائية، والله هو الذي جهّ���ز تلك الكائنات بمجموعة من الميول 

والغرائز تدفعها للبحث عمّا ي�سبع حاجاتها بغير هوادة ول كلل، وبغير اأن تكون هي مدركة بما 

تفعل، ولماذا تفعل، وما فل�سفة ذلك.

اإنّ عقل الإن�سان واإرادته واأحا�سي�سه التي تدفعه لكي يقوم بنف�سه بحفظ حقوقه، والواجبات 

الت���ي عهدت ال�سريعة اإليه بالقيام بها ل�ستيف���اء حقوقه واحترام حقوق غيره، والم�سائل التي 

يبذله���ا الإن�سان لبلوغ ما يريد من اأهداف ومنافع، والمقاومة التي يبديها �سدّ الذين يريدون 

)1( الفكر الإ�سلامي وعلوم القراآن الكريم، �س 240 – 243.
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العت���داء عل���ى حقوقه، والأفكار الت���ي يوؤلّفها بهذا ال�س���اأن، ومحاولته الفكري���ة، والفل�سفات 

الت���ي ي�سعها، كلّ ذلك من مظاه���ر رزاقية الله ومن �سوؤونها، ومن مظاهر {ٻ ٻ ٻ ٻ 

.
)1(

پ پ پ پ ڀ} 
ولول هذه الحقيقة من اأنّ {ٻ ٻ ٻ ٻ پ پ پ پ ڀ} ولول هذه الكفالة 

وال�سمان���ة، لم���ا كان ميل، ول غريزة، ول قوّة دافعة، ول ه�سم، ول لذّة، ول حلو، ول مرّ، ولما 

كان للنب���ات جذور تمت���دّ الى باطن الأر�س، ولما كان للحيوان والن�سان اأجهزة لله�سم، وقوى 

جاذب���ة نحو التغ���ذّي ودافعة اإليه، ولما كان���ت هناك �سرورة لوجود ت�سريع���ات ود�ساتير بهذا 

ال�س���اأن، ولما قام الإن�سان بالتفكير في ذلك وببحثه، وبكتابة الكتب حوله، وبايجاد الفل�سفات 

ل���ه. اإنّ كلّ ه���ذه الفعاليات والن�ساط���ات والتحرّكات قد ظهرت من »يا مدب���ر« و »يا رزاق« »يا 

الله«، الذي اأوجد هذا النظام بهذا الترتيب، فلول رزاقية الله ما كان لأيّ من تلك الأمور وجود، 

ولول تلك الأمور، ما كان وجود لنبات ول حيوان ول اإن�سان، بل ما كان وجود لأيّ موجود؛ وذلك 

لأنّ ال���رزق بمعن���اه الأع���مّ، لي�س غير اأن ي�ستعي���ن كائن بكائن اآخر، ومن ث���مّ ي�ستعين الجميع 

بالله. فكل كائن، مهما كان مقامه ومركزه، هو في كلّ اآن محتاج اإلى ال�ستعانة بغيره.

وعل���ى ذلك ف���لا ينبغي القول باأنّه م���ا دام الله هو المتكفّل بالرزق ف���لا يجوز التفكير في 

ه���ذه الم�سائل، وذلك لأنّ تفكيرنا في الرزق و�سعينا اإلي���ه يدخل �سمن رزاقية الله، كما �سبق 

تف�سيل ذلك. اإنّ رزاقيته هي التي جعلت الرزق والمرزوق عا�سقين ل يكلّ اأحدهما من البحث 

عن الآخر.

ل ينبغ���ي القول باأنّ بحث ه���ذه الموا�سيع تدخّل في �سوؤون الله، بزع���م اأنّنا ل ن�ستطيع اأن 

نتدخّ���ل في �سوؤون الله اإل اإذا ا�ستطعن���ا اأن نقوم مقامه في خلق هذه الأنظمة وهذا العالم، اأو 

اأن ن�ستطي���ع تغيي���ر نظام العالم واأن ن�سع قواعد و�سنناًا جدي���دة؛ اأي اأن نفعل ما ي�ستحيل فعله 

. اأمّا نحن الذين خلقنا وفينا علاقة برزقه، وفينا خلق اأجهزة تحتاج الى الرزق، ووجدت  عقلاًا

فينا باأوامره عقول واأفكار ورغبة في التفكير، كذلك ياأمرنا دينه اأن نحافظ على حقوقنا واأن 

نحترم حقوق غيرنا، ونحن بهذا ل نتدخل في �سوؤون الله، واإنّما نحن ن�سير وفق م�سيئته ونطيع 

)1( �سورة هود، الآية 6.
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اأوام���ره، فاإذا لم ن�سعَ، واإذا لم نتفكر، بل اتّخذنا حالة من الركود وال�سكون والموت، نكون قد 

ابتعدنا عن اإطاعة اأوامر الله.

اإنّ الله تعالى خالق ورزاق، فهو خالق لأنّه اأوجد المخلوقات، ولول اإرادته وم�سيئته لما وجد 

�س���يء، وهو رزاق، بمعنى اأنّه اأوجد الكائنات بحيث اإنّها تحتاج الى الرزق، وهو الذي يرزقها. 

اإنّ الكائن���ات التي تحتاج ال���ى الرزق قد خلقت بحيث اإنّها تحتاج الى مخلوق اآخر تتغذّى عليه 

للبق���اء في الحياة، اأي اأن تجعل ذلك المخلوق الآخر جزءًا منها ب�سكل ما، كما يمكن اأن يجعل 

ا لنف�سه فيعي�س عليه. هناك تداخل وترابط بين الرزق  مخلوق اآخر هذا المخلوق المرزوق رزقًا

والم���رزوق، ولذا فهما ل ينف�سلان، اإنّ كلّ مرزوق هو في الوقت نف�سه رزق لمرزوق اآخر، فهو 

اآكل وماأكول.

نظعم  مرزق  لإمه )1(
ثمّة م�ساألة اأخرى، وهي التطابق بين الرزق والمرزوق... اإنّ مبداأ الخلق يقول: اإنّ كلّ �سيء 

ق���د وُج���د من اأجل �سيء اآخر وله. فاأنت مثلاًا ترى اأنّ���ك �ساحب حقّ في الدار، لأنّك قد بنيتها 

بنف�سك، ومرة اأخرى تراها ملكك لأنّ الذي بناها اأول الأمر قد فعل ذلك لك ومن اأجلك، وفي 

حالة اإقامة الدعوى تقول: اإنّ هذه الدار لي لأنّ فلاناًا قد �سيّدها لي.

اإنّ البح���ث ف���ي اآثار الخلق به���ذا النظام والترتي���ب العجيب يك�سف اأنّ بع����س الأ�سياء في 

ب���دء الخل���ق قد وجد من اأجل �سيء اآخر، فالمولود الجديد وجه���از �سنع اللبن في الأم �سيئان 

مختلف���ان ل يرتبطان بع�سهما ببع�س، ولكنّ التدقيق في اأجهزة الوليد وحاجاته، وفي اأجهزة 

�سنع اللبن وتطابقهما مع بع�س، هذا التّطابق الخارق للعادة، اأي كمال التّنا�سب بين لبن الأم 

وجه���از اله�س���م عند المولود، يوؤكّد اأنّ كليهما في من�س���اأ الخلق كانا مرتبطين، فذاك الجهاز 

المعقّ���د قد وُجد ل�سنع اللبن لذاك الطّفل، ول يمك���ن القول بعدم وجود اأيّ هدف خا�سّ بين 

خلق الثّدي و�سناعة اللبن، فمن الم�سلّم به اأنّ هذا اللبن قد خلق لذلك الطّفل. كانت في البدء 

ة بين اأجزاء الخليقة بحيث يتطاب���ق بع�سهم مع بع�س، فما دام الطّفل  ول �س���كّ علاق���ة خا�سّ

ا بالقرب منه  طف���لاًا غي���ر قادر على الح�سول على رزق���ه واإعداده، فقد اأوجد له رزق���ه جاهزًا

)1( الفكر الإ�سلامي وعلوم القراآن الكريم، �س 243- 245. 
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م���ن ثدي اأمّه، ثمّ عندما يتدرّج الطّفل في النموّ، ويتعوّد على يديه ورجليه، يقوى على المزيد 

م���ن الحركة والتعقّل والتمييز، بحيث اإنّه ي�ستطي���ع اأن ي�سعى للح�سول على رزقه؛ اإذ اإنّ رزقه 

ل���م يعد في متناول فم���ه كال�سّابق، وكاأنّهم يبعدونه عنه ليحثّوه عل���ى ال�سّعي في طلبه والعثور 

علي���ه، وهناك على العموم تنا�سب بي���ن تهيّوؤ الرّزق ومقدار قدرة المرزوق على ال�ستفادة من 

الهداي���ة التي هُيّئ���ت له للو�سول اإلى رزق���ه. هناك نوع من الرتباط والتّج���اذب بين الثنين، 

 فمرّة يكون من واجب الرّزق اأن ي�سعى نحو المرزوق، كالمطر الذي يُ�ساق اإلى الأر�س العط�سى 

ئۇ  ئۇ  ئو  ئو  ئە  ئائە  ئا  ى  ى  ې  ې  ې  {ې 

. )1(
ئۆ ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئې ئى ئى ئى یی}

 وم���رّةًا يكون م���ن واجب الم���رزوق اأن يتحرّك نحو ال���رّزق لي�سل اإلي���ه، فالنّباتات تتغذّى 

م���ن الأر�س وينح�س���ر رزقها في المواد الأوّليّة كالماء واله���واء والنّور والأملاح، فو�سع تحت 

ت�سرّفه���ا م���ن الأجهزة م���ا يمكّنها من تح�سيل رزقه���ا، واأتيح لها من الهداي���ة ما يكفي لكي 

ي�سل بها اإلى حيث رزقها؛ اأي اإنّ الحلقة قد اأوكلت اإليها واجب التحرّك نحو المواد الغذائيّة، 

ومنحتها ما يكفيها من الو�سائل والأر�ساد.

اأمّ���ا الحيوان���ات التي جاء خلقها في طرزاًا اآخر، بحيث ل تكفيه���ا المواد الأوّليّة الموجودة 

في كلّ مكان، فقد وُهِبت و�سيلة للتنقّل لكي تنتقل من مكانٍ اإلى اآخر، فهي لي�ست مزروعة في 

الطّين كالنّباتات، ولذلك قويت و�سائل الهتداء عندها، ووُهِبت الحوا�س والميول والرّغبات؛ 

فه���ي تتحرّك اهت���داءًا بحوا�سها مدفوع���ةًا بميولها ورغباته���ا الدّاخليّة وتنتقل م���ن مكانٍ اإلى 

م���كان للح�سول على المواد الثّانويّة التي ل توجد في كلّ مكان، والمواد الثّانويّة هي النّباتات 

والحيوانات الأخرى. اإنّ االحيوانات التي تحتاج اإلى الماء ل يكفيها رطوبة الأر�س اإنّها تحتاج 

اإل���ى ماءٍ وافر لل�سّرب، وهذا ل يتوفّر ف���ي كلّ الأنحاء، فعليها اأن تتنقّل بحثًاا عنه، والحيوانات 

ي���ف كالنّباتات، فلا بدّ لها من م���اأوى يقيها ذلك،  ل ت�ستطي���ع مقاوم���ة ب���رد ال�سّتاء وحرّ ال�سّ

فكان���ت حوا����س الرّوؤية وال�س���مّ وال�سّمع وال���ذّوق واللم�س ب�سكل يتنا�سب وتل���ك الحاجات، كما 

وهبت الغرائز هاديات عجيبات.

)1( �سورة الأعراف، الآية 57.



411  مله هو  مرز ق

ا يقول الإمام عليّ Q في النّمل:  فبع����س الح�سرات، كالنّمل، ذوات غرائز عجيبة جدًّ

تِهَ���ا، وَلَطَافَةِ هَيْئَتِهَ���ا، لَ تَكَادُ تُنَ���الُ بِلحَْ���ظِ الْبَ�سَرِ، وَلَ  غَ���رِ جُثَّ »انْظُ���رُوا اإِلَ���ى الَّنمْلَ���ةِ فِ���ي �سِ

ةَ اإِلَ���ى جُحْرِهَا،  بَ���تْ عَلىَ رِزْقِهَ���ا، تَنْقُلُ الْحَبَّ هَا، وَ�سَ رْ�سِ
َ
بِمُ�سْتَ���دْرَكِ الْفِكَ���رِ، كَيْ���فَ دَبَّتْ عَلَ���ى اأ

هَا لِبَرْدِهَا، وَفِ���ي وُرُودِهَا لِ�سَدَرِهَا، مَكْفُ���ولٌ بِرِزْقِهَا،  هَ���ا. تَجْمَعُ فِ���ي حَرِّ هَ���ا فِ���ي مُ�سْتَقَرِّ وَتُعِدُّ

فَاالْيَابِ�سِ، وَالْحَجَرِ  انُ، وَلَوْ فِ���ي ال�سَّ يَّ ���انُ، وَلَ يَحْرِمُهَا الدَّ مَرْزُوقَ���ةٌ بِوِفْقِهَ���ا، لَ يُغْفِلُهَ���ا الْمَنَّ

الْجَامِ�سِ!

كْلِهَا، وَفِي عُلْوهَا وَ�سُفْلِهَا، وَمَا فِي الجَوْفِ مِنْ �سَرَا�سِيفِ بَطْنِهَا، 
ُ
رْتَ فِي مَجَارِي اأ وَلَوْ فَكَّ

 .
)1(

يْتَ مِنْ خَلْقِهَا عَجَباًا« ذُنِهَا، لَقَ�سَ
ُ
اأ�سِ مِنْ عَيْنِهَا وَاأ وَمَا فِي الرَّ

 لإنسعن و)زقه)2(
هذا مثال الحيوان الذي ي�سعى بحثًاا عن رزقه، اأمّا الإن�سان، هذا الموجود الأعلى والأرقى، 

والذي ل يكتفي بما يكفي الحيوانات الأخرى للعي�س، فم�ساألة تح�سيله الرّزق مختلفة.

تيحت له و�سائل اأكثر، وقويت فيه 
ُ
اإنّ الم�سافة هنا بين الرّزق والمرزوق اأبعد، ولذلك فقد اأ

اأجهزة ال�ستهداء، فاأعطي العقل والعلم والفكر، واأر�سل اإليه الوحي والأنبياء لإعانته وتحديد 

تكاليفه وواجباته، وكل هذا من �سوؤون رازقيّة الله.

ا، بل اإنّه كلامٌ �سحيحٌ ولكن لي�س  فالق���ول باأنّ »من وهب الأ�سنان وهب الخب���ز« لي�س غلطًا

بمعن���ى اأنّ وج���ود الأ�سنان ي�ستدعي وجود الخبز الجاهز على مائ���دة الإن�سان، اإنّما بمعنى اأنّ 

بي���ن الأ�سنان والخبز ف���ي نظام الخلقة علاقة؛ فلول الخبز ما كان���ت الأ�سنان، ولول الأ�سنان 

و�ساح���ب الأ�سنان م���ا كان الخبز، اإنّ العلاقة موجودة في ب���دء الخليقة بين الرّزق والمرزوق 

وو�سائ���ل الح�سول على الرّزق وو�سائ���ل اأكل الرّزق وه�سمه واجتذابه وال�ستهداء اإليه، فالذي 

ا الخبز اأو المواد القابلة للتغذّي والعي�س  خلق الإن�سان في الطّبيعة واأعطاه الأ�سنان، خلق اأي�سًا

في الطّبيعة، ومعها التّفكير والقدرة على العمل والح�سول على المطلوب باأداء ح�سن مقبول.

)1( نهج البلاغة، خطبة 185 .
)2( الفكر الإ�سلامي وعلوم القراآن الكريم، �س 245- 246. 
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يعت  لااتقعج  مصحيح، لع  معّإم)1(
اإذاًا، فالقول باأنّ الله قد اأعطى الأ�سنان واأعطى الخبز ل يعني اأنّ رازقيّة الله تنفي �سرورة 

العم���ل وال�سّعي والك�سب، واإنّه ل ت�ستدعي التّفكير في ا�ستنب���اط اأف�سل الطّرق للح�سول على 

الرّزق، واإنّه ل حاجة للدّفاع عن الحقوق، ما دام الخبز والأ�سنان وقوّة الك�سب والعمل والفكر 

ا من  والعق���ل والدّي���ن وال�سّعي للح�سول على ال���رّزق كلّها جزء من جهازٍ واحد، ه���ذه كلّها معًا

مظاهر رازقيّة الله.

 وعلي���ه، وبع���د اأن عرفن���ا العلاقة بين الرّزق والم���رزوق، وعرفنا اأنّ هن���اك و�سائل خُلقت 

لإي�س���ال ال���رّزق اإلى الم���رزوق وبالعك����س، واإنّ علينا واجبات ف���ي ال�سّعي، يلزمن���ا اأن نحاول 

التع���رّف على اأف�س���ل الطّرق واأ�سلمها للو�سول اإلى الرّزق، لكي نب���ذل قوانا في ذلك الطّريق، 

ا. فنتوكّل على الله الذي خلق ذلك الطّريق اأي�سًا

إ الى  مله)2(
م
 متوك

ا لل�سّعي وبذل الجه���د بحيث نقول: هل ن�سعى ونكدّ  م���ا معنى الت���وكّل؟ التوكّل لي�س مناق�سًا

���ا بمقت�سى الحقّ فيعتمد على  اأم نت���وكّل عل���ى الله؟ اإنّ معنى التّوكّل هو اأن يعمل الإن�سان دائمًا

الله ف���ي هذا ال�سّبيل، لأنّ الله يحمي الذي���ن يحمون الحقّ ويوؤيّد الذين يوؤيّدونه. وكمثال: اأنت 

ا، في�سمن ل���ك �ساحب المحلّ جودة المت���اع ويطمئنك اإليه،  تدخ���ل مح���لاًّ لت�ستري منه متاعًا

فت�سدّقه وتثق باأنّ المتاع هو كما يقول �ساحبه. وطريق الحقّ قام الأنبياء بتعريفه لنا وتعهّدوا 

ا عن الذين  ب���اأنّ ال�سائر فيه وا�سل اإل���ى نتيجة. اإنّ الله بنى هذا العالم بحيث اإنّه يحامي دائمًا

ا تاأييدٍ معنويّ. يحامون عن الحقّ والحقيقة، اإنّ في الحقّ ينطوي دائمًا

يق���ول الأنبي���اء: توكلّوا على الله وجاهدوا ف���ي �سبيله. توكّلوا عل���ى الله واعتمدوا عليه في 

طلب الرّزق والزموا الطّريق ال�سّليم الم�سروع ول تنحرفوا عنه؛ اأي اإنّكم اإذا لزمتم طريق الله 

ف�ستكونون في حمايته وعنايته.

)1( الفكر الإ�سلامي وعلوم القراآن الكريم، �س 246. 
)2( )م. ن(، �س 246 – 247. 
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ا على اأنّ  ا فتعطّل قواك ووجودك وتظلّ في مكانك، معتمدًا لي����س معنى التّوكّل األّ تفعل �سيئًا

الله ه���و الذي يقوم عنك بواجباتك، اإنّ البطالة والقع���ود دون حركة ل حجّة بهما اإلى �سمان 

وتعهّد، اإنّ ال�سّكون والتوقّف ل يحتاجان اإلى التاأييد، اإنّ ال�سّكون والتوقّف وتعطيل القوى ل اأثر 

له كي ي�سمنه الله اأو غير الله.

ل���و ا�ستق�سين���ا القراآن الكريم وجدنا اأنّ���ه يتناول التوكّل على الله به���ذا المعنى، فالقراآن 

يق���ول: ل تخ�سوا ال�سّير في طريق الحقّ وتوكلّوا على الله. ثمّة اآية وردت في القراآن على ل�سان 

جمي���ع الأنبي���اء الذين جاوؤوا بعد نوح، كانوا يخاطبون مخالفيه���م الذين يقفون في طريقهم: 

{ڦ ڄ ڄ ڄ ڄ ڃ ڃ ڃ ڃچ چ چ چ ڇڇ ڇ 

. )1(
ڇ ڍ ڍ}

م���ن الوا�سح اأنّ هذه الآية تذكر الت���وكّل كاأمر مثبت، فهناك طريق �سالك، وهناك �سعاب 

ومعاناة في ال�سّير، فيه ت�سعف الإرادة، ولكنّ الأنبياء يقولون اإنّهم لن يخافوا من قوى الباطل، 

بل �سيتوكّلون على الله وي�سيرون في طريق الحقّ.

ا تتناول التوكّل بمعناه الإيجابي،  واآي���ة اأخرى نزلت في �سخ�س الرّ�سول الكريم، وهي اأي�سًا

ا على يد،  ا يدًا )2( ، اإنّه���ا ل تق���ول: اأيّها النبيّ اقع���د وا�سعًا
فتق���ول {ڦ ڄ ڄ ڄ ڄڃ}

وت���وكّل عل���ى الله، بل تقول: اعمل مت���وكّلاًا على الله. ه���ذا هو معنى الت���وكّل، وذلك هو معنى 

الرّازقيّة الإلهيّة. 

)1( �سورة اإبراهيم، الآية 12.
)2( �سورة اآل عمران، الآية 159.
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 مّفعهيم  مر يسس

اإنّن���ا اإذا عرفن���ا الله كم���ا يليق بقد�سيّت���ه وكبريائه، عندئ���ذٍ نفه���م اأنّ رزاقيته وتكفّله    1

ب���اأرزاق النا����س ل يتنافى م���ع واجبنا في التفكير ف���ي حقوقنا وواجباتن���ا وفي العدالة 

ومقت�سياتها.

ينبغ���ي اأن نعلم اأنّ ال�سمانة والتعهّد بالرازقية الت���ي نن�سبها اإلى الله تعالى ل تُ�سبه ما    2

نقوم به نحن من �سمان وتكفّل وتعهّد.

اإنّ عقل الإن�سان واإرادته واأحا�سي�سه، والواجبات التي عهدت ال�سريعة اإليه بالقيام بها،    3

والم�سائل التي يبذلها لبلوغ ما يريد من اأهداف ومنافع، والأفكار التي يوؤلّفها، كلّ ذلك 

من مظاهر رزاقية الله ومن �سوؤونها.

ل ينبغي القول باأنّ بحث هذه الموا�سيع تدخّل في �سوؤون الله، فالله الذي خلقنا وخلق    4

فين���ا اأجهزة تحتاج اإلى الرزق، واأوج���د فينا تعالى عقولًا واأف���كاراًا ورغبة في التفكير، 

ونحن بهذا ل نتدخّل في �سوؤون الله، واإنّما نحن ن�سير وفق م�سيئته.

ة بين اأجزاء الخليقة بحيث يتطاب���ق بع�سهم مع بع�س. هناك نوع  هن���اك علاقة خا�سّ   5

م���ن الرتباط والتّج���اذب بين الثني���ن، فمرّة يكون م���ن واجب ال���رّزق اأن ي�سعى نحو 

المرزوق، ومرّةًا يكون من واجب المرزوق اأن يتحرّك نحو الرّزق لي�سل اإليه.

تيحت له و�سائل اأكثر، 
ُ
6  عن���د الإن�سان الم�سافة بين الرّزق والم���رزوق اأبعد، ولذلك فقد اأ

ر�س���ل اإليه الوحي 
ُ
عطي العق���ل والعلم والفك���ر، واأ

ُ
وقوي���ت فيه اأجه���زة ال�سته���داء، فاأ

والأنبياء لإعانته وتحديد تكاليفه وواجباته، وكل هذا من �سوؤون رازقيّة الله.

ا  ا لل�سّعي وبذل الجهد. اإنّ معنى التّوكّل هو اأن يعمل الإن�سان دائمًا 7  والت���وكّل لي�س مناق�سًا

بمقت�سى الحقّ ثم يعتمد على الله في هذا ال�سّبيل. 



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الإشكالات الأساسيّة 

حول العدل الإلهيّ

الدّرس الخامس والثلاثون

يتعرّف اإلى اأ�سباب الخت���لاف والتمييز الموجود    1

في هذا العالم.

يحلّل ويرى النظام الكوني ب�سكل �سحيح.   2

يبيّن اأنه ل ا�ستثناءات في نظام الخلق.   3





تّهيت)1(
حيح ، فيجب اأن نعرف  ا اإلى المعي���ار ال�سّ اإذا اأردن���ا اأن ندخل ف���ي بحث العدل الإلهيّ ا�ستنادًا

غ والظلم، ونرى هل  حقيقة جميع تلك الأمور التي توهّموا اأنّها م�ساديق لل�سرّ والتّمييز غير الم�سوَّ

ا اإمكانيّة الوجود في نظام الوجود العام، ثمّ لم يوجد رغم ذلك، اأو مُنع  يوجد موجودٌ تتوّفر فيه حقًّ

عطي لموجود 
ُ
عنه اأحد الكمالت الوجوديّة الذي كان موؤهّلاًا له في النّظام الوجوديّ العام؟ وهل اأ

�سيءٌ ل ينبغي اأن يُعطى له؟ بمعنى هل يفي�س من الله �سبحانه - بدلًا من الخير والرّحمة - �سيء 

هو نقي�س الخير والرّحمة، بل هو م�سداق ال�سرّ والنّقمة، ونقي�س الكمال، بل عين النّق�س؟

س)2(  لإشكعلاد  لأةعةيم
لم���اذا يوج���د تمييز واختلاف في هذا العالم؟ لماذا يكون ه���ذا اأبي�س وذاك اأ�سود، وهذا 

ى وذاك مري�س؟ بل لم���اذا هذا اإن�سانٌ وذاك خروف اأو  قبي���ح وذاك جمي���ل، وهذا �سالم معافًا

دودة الأر����س، وه���ذا جماد وذاك نبات، وه���ذا �سيطان وذاك ملاك؟ لم���اذا ل يكون الجميع 

ا ب�سورةٍ جميلة؟  ا؟ لماذا ل يكونون جميعًا ا اأو �سودًا ا بي�سًا ب�سورةٍ واحدة؟ لماذا ل يكونون جميعًا

ا وجود هذا التّمايز، فلماذا لم يُخلق الأبي�س اأ�سود والأ�سود اأبي�س  واإذا كان م���ن المق���رّر لزامًا

ا؟ اأو القبيح جميلاًا اأو الجميل قبيحًا

 ولماذا يتمّ اإيجاد الأ�سياء ثمّ اإعدامها؟ ولماذا كتب الموت على المخلوقات؟ ولماذا يوؤتى 

بالإن�س���ان اإل���ى هذه الدّنيا، ثمّ ير�سل اإلى ديار الفناء بعد اأن يذوق لذّة الحياة، ويتمنّى الخلود 

والبقاء في الدّنيا؟

)1( العدل الإلهيّ، �س 91- 92.
)2( )م. ن(، �س 95 – 97 )بت�سرف(.
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ويرتبط هذا النّوع من الأ�سئلة بم�ساألة العدل والظّلم على النّحو الآتي، اإذ يُقال: اإنّ العدم 

المح����س اأف�س���ل من الوجود النّاق�س، ولي�س لأيّ �سيء اأو اأيّ اأح���د حقّ قبل وجوده، ولكنّه اإذا 

وُج���د �س���ار له حقّ البق���اء، ولذلك فاإنّ �سع���ادة الأ�سياء وراحتها قبل وجوده���ا تكون اأكبر من 

حالها بعد اإيجادها ثمّ اإخراجها من دار الحياة دون اأن تتحقّق اأمانيها، وعليه فاإنّ الإتيان بها 

اإلى هذه الدّار ظلمٌ لها.

عف والفقر؟ وكيف يمكن تف�سير وجود اأ�سكال النّقائ�س، كالجهل والعجز وال�سّ

ويق���وم ارتباط هذا ال�سوؤال بم�ساأل���ة العدل والظّلم على ت�سوّر هو: اأنّ من الظّلم منع في�س 

العل���م والق���درة والقوّة والثّروة عل���ى الموجود المحت���اج اإليها، وحيث اإنّه ل ح���قّ للموجود قبل 

وجوده، ولكنّه يمتلك حقّ الح�سول على �سروريّات الحياة فور وجوده - ح�سب ما يفتر�سه هذا 

عف والفقر والجوع ونظائرها هي نوع من منع الحقّ. الت�سوّر - لذلك فاإنّ الجهل والعجز وال�سّ

 واإنّ وج���ود الآف���ات والبلاي���ا والم�سائب ي�س���وق الموجود اإلى دار الفن���اء، وهو في ن�سف 

الطّري���ق اأو ينغّ����س عليه حيات���ه فيقا�سي الأل���م والأذى، وهو يق�سي مدّة وج���وده المحدودة، 

فكيف يمكن ت�سويغ كلّ ذلك؟ وكيف يمكن ت�سويغ وجود الميكروبات والأمرا�س واأ�سكال الظّلم 

والقم���ع وال�سّرقات والحوادث الطّبيعيّة مثل ال�سّي���ول المدمّرة والعوا�سف المخرّبة والزّلزل، 

وم�سائب الفراق وغيره، والحروب والتّناق�سات ووجود ال�سّيطان والنّف�س الأمّارة بال�سوء؟

اإنّ ق�سيّة النّظام الأح�سن، وحلّ اإ�سكاليّة وجود ال�سّرور فيه، تُعدّ من اأهمّ مباحث الفل�سفة، 

وقد اأدّت هذه المع�سلة الفل�سفيّة اإلى ظهور العديد من التّجاهات فل�سفيّة في ال�سّرق والغرب. 

 مجو ب  لإ ّعم 
الإجابة عل���ى هذه التّ�ساوؤلت على نحوين: مجملة وتف�سيليّ���ة؛ الإجابة المجملة هي حيث 

قلن���ا: اإنّ الموؤمني���ن يقنعون اأنف�سهم بج���وابٍ اإجماليّ على هذه الإ�س���كالت فيقولون: اإنّ هذه 

الأ�سئل���ة تثير مجموعة من المجهولت وال�ستفهام���ات ول ت�سكّل نواق�س لأ�سل العدل الإلهيّ، 

والح���دّ الأق�سى هو اأن نقول: ل عِلم لنا بالأ�سرار. لقد عرفنا الله باأنّه عليمٌ حكيمٌ غنيٌ كاملٌ 

ع���ادلٌ وج���وادٌ؛ ولذلك فنحن نعتقد اأنّ كلّ ما هو كائنٌ قائ���مٌ على اأ�سا�س الحكمة والم�سلحة، 

.
)1(

واإن لم نعرف تف�سيليًّا جميع الحِكَم والم�سالح، فلا علم لنا باأ�سرار التّقدير الإلهيّ

)1( العدل الإلهي، �س151- 152.
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ولك���ن يوجد هنا مو�سوعٌ اآخر ه���و اأنّ اأغلب النّا�س يعرفون الله باآث���اره، اأي بوا�سطة نظام 

الخل���ق، فهو م�سدر معرفتهم ل���ه �سبحانه، وهذه المعرفة �ستكون ناق�س���ة، و�سيقع اأ�سحابها 

ف���ي ال�سط���راب العتق���اديّ - بدرجةٍ اأو باأخ���رى - عندما يجدون مجه���ولت في م�سدرهم 

المعرف���يّ ول يمكن حلّ اإ�سكالتهم اإل بالدّرا�سة التّف�سيليّة لم���وارد الإ�سكال، فهم لم يعرفوا 

الله م�ستقلاًّ عن عالم الخلق؛ ولذلك ل يمكن اأن تهديهم معرفتهم لله ب�سفات الكمال المطلق 

والغنى المطلق والجمال المطلق اإلى التعرّف على حقيقة اأن نّظام الخلق هو اأجمل واأكمل اأثر 

لأجم���ل واأكمل موؤثّر. فطريقهم الوحيد للتعرّف على عال���م الخلق هو الطرّيق الح�سّيّ العاديّ 

والماأل���وف، وهم ي���رون الله في مراآة العالم؛ ولذلك اإذا راأوا على ه���ذه المراآة بقعة توؤثّر على 

.
)1(

ورة التي تعك�سها المراآة لله عزّ وجلّ في اأذهانهم �سفائها تاأثّرت بها ال�سّ

هذا من جهة، ومن جهةٍ اأخرى، فاإنّ هذه الإ�سكالت وال�سّبهات تُثار بكثرةٍ في المحا�سرات 

.
)2(

ة من قبل ذوي النّزعات المادّية والكتابات في ع�سرنا الحا�سر، خا�سّ

يين  لاختلاف و متر يح
قي���ل اإنّ الختلاف هو التّفرقة بين الأ�سياء غي���ر المت�ساوية في ال�ستحقاق، والترجيح هو 

التفرقة بين الأ�سياء المت�ساوية في ال�ستحقاق.

والمث���ال ال���ذي يو�سح الفرق بين الأمرين ه���و اأنّنا لو اأخذنا اإناءين ي�س���ع كلّ واحدٍ منهما 

ع�س���رة ليترات، وملاأنا اأحدهما ع�سرة ليترات ماءًا والآخر خم�سة فهذا هو التّرجيح، لأنّ �سعة 

كلّ واحد منهما واحدةٌ، لأنّنا متى و�سعنا في الأول ماءًا اأزيد فقد رجّحناه على الثّاني. وكذلك 

الح���ال في معلّم المدر�سة اإذا كان لديه تلميذان متفوّقان فاأعطى اأحدهما مكافاأةًا دون الآخر 

فاإنّ���ه ق���د رجّحه عليه. واأمّا ل���و كان لدينا اإناءان ي�سع اأحدهما ع�س���رة ليترات والآخر خم�سة، 

وملاأن���ا الع�س���رة ع�سرة، والخم�سة خم�سة، فهذا هو الخت���لاف، ول يوجد اأيّ ترجيح فيه، لأنّ 

قابلية وا�ستعداد اأحدهما غير قابلية وا�ستعداد الآخر، وكذلك لو كافاأ معلم المدر�سة المتفوّقَ 

.
)3(

دون ال�سعيف، فهو لم يرجّح بينهما

)1( العدل الإلهي، �س 153.
)2( )م. ن(، �س 154. 

)3( )م.ن(، �س166)بت�سرف(.
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والله ع���زّ وج���لّ ت�سرّف مع الخلق عل���ى اأ�سا�س اختلافهم فاأعطى كلّ واح���د ما ي�ستحقّه، 

ا كان ي�ستحقّه واأعطاه  ا من خلقه اأمرًا ا على اأحدٍ. فالله عزّ وجلّ لم يحرم اأحدًا ولم يرجّح اأحدًا

ا ما من بع�س الفيو�سات الإلهيّ���ة فاإنّما هو نتيجة عدم ا�ستحقاقه  للاآخري���ن، واإذا من���ع اإن�سانًا

وعدم قابليّته وا�ستعداده لهذه الرّحمة.

ظعم  مكون م
م
تحليإ  من

اإنّ الباح���ث ف���ي مجال الرّدّ عل���ى هذا العترا�س ف���ي م�ساألة العدل الإله���يّ يجد نف�سه ل 

���ا في اأح�سان بحثٍ فل�سف���يٍّ عميقٍ مهما حاول البتعاد عن���ه، ويرى عبارة عميقة  محال���ة واقعًا

للفلا�سف���ة )اإنّ اختلاف الموجودات ذاتيٌّ م���ن ذاتيّاتها، ولزمٌ لنظام العلّة والمعلول(. وهذه 

ا، لكنّها معقّدة وبحاجة اإلى �سرحٍ وتو�سيحٍ �سمن مقدّمات ترتبط بتحليل  العبارة ت�سلح جوابًا

النّظام الكون���يّ، والإرادة الإلهيّة في بداية خلقة الكون، وبالنّظام الذي اقت�سته هذه الإرادة، 

وهل تعرّ�س القراآن الكريم لهذا النظام اأم ل.

1 . الإرادة الإلهيّة واحدة)1(
اإنّ الإرادة الإلهيّ���ة ل���م تتعلّق بكلّ موجودٍ على حدة، فلم تتع���دّد اإرادته بتعدّد الموجودات، 

فه���و �سبحانه لم يخلق الموجود الأوّل، ثمّ تعلّقت اإرادت���ه بالموجود الثّاني فخلقه، ثمّ بالثّالث 

وهك���ذا، واإنّما الك���ون باأ�سره من بدايته اإلى نهايته تعلّقت ب���ه اإرادة اإلهيّة ب�سيطة واحدة، قال 

)2( ، واإرادته لوجود 
تعالى: {تح تخ تم تى تي ثج ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ پ}

الأ�سياء عين اإرادته لوجود نظامها.

2. النّظام الطّوليّ
يوج���د في الكون نظامٌ ي�سمّى بالنّظام الطّوليّ بين العلّة والمعلول؛ اأي اإنّ اإرادة الله اقت�ست اأن 

تكون الأ�سياء رتبةًا بعد اأخرى، واأن تكون كلُّ �سابقةٍ علّةًا للاحقةٍ، والتّرتيب هنا لي�س بح�سب الزّمان؛ 

.
)3(

لأنّ الزّمان اأحد المخلوقات ، بل ترتيب الأ�سبق رتبةًا واأنّ وجود الأولى هو علّةٌ لوجود الثّانية

)1( العدل الإلهي، �س 168)بت�سرّف(.
)2( �سورة القمر، الآيتان 49 و 50.

)3( العدل الإلهي، �س169 -170 )بت�سرف(.



421
س حول  معتل  لإمه م  لإشكعلاد  لأةعةيم

ف���الله عزّ وجلّ له �س���درُ قائمة الوج���ود، والملائكة هم المنفّذون للاأوام���ر الإلهية، وبين 

الملائك���ة اأي�س���اًا توجد �سل�سلةٌ من المراتب، فبع�سٌ له مقام الرئا�س���ة والأمر، وبع�سٌ يُعدّ من 

الأع���وان واآخر من الأن�سار كملك الموت عزرائي���ل Q واأعوانه الموكّلين بقب�س الأرواح، 

.
)2( )1(

ة {ڈ ژ ژ ڑ ڑ ک} ولكلٍّ من�سب معيّن ووظيفة خا�سّ

ول���ذا ين�سب الق���راآن الكريم تدبير الكون ت���ارةًا اإلى الله، ق���ال تعالى: {ژ ڑ ڑ 

.
)3( ، واأخرى اإلى الملائكة، قال تعالى: {ے ے})4( )5(

ک ک ک}
 ، وعليه اإذا كانت )الف( علّةًا ل� )باء( فلاأجل خ�سو�سيةٍ موجودةٍ فيها، ل اأنّها اأمرٌ اعتباريٌّ

ول يمكن اأن تنعك�س الم�ساألة باأن ت�سبح )باء( علّةًا ل�)األف(، فوجود كلّ رتبةٍ هو عين حقيقتها، 

فل���م يوكّل مل���ك الموت بقب����س الأرواح اعتباراًا، ب���ل لخ�سو�سيةٍ فيه، ولقابلي���ة عنده، وكذلك 

جبرائي���ل فيه خ�سو�سيةٌ غير موجودةٍ ف���ي غيره وهكذا، ل يمكن اأن يقوم ملك بوظيفة الآخر، 

ول اأن يح���لّ اأح���دٌ مكان الآخر. والإن�سان لأنّه ل ي���درك الخ�سائ�س الذاتية للاأ�سياء ول يعرف 

مراتبها الوجودية ول علاقتها الواقعية في ما بينها، ي�ساأل لماذا ل يكون الإن�سان بدل الحيوان 

اأو العك�س؟ ولي�س هذا اإل قيا�ساًا للنّظام الذاتيّ للعالم على النّظام العتباريّ الجعلي للاإن�سان، 

.
)6(

وبتعبير اآخر اإنّ هذه الأ�سئلة تن�ساأ من قيا�س الحقائق الذّاتيّة على العتبارية الجتماعية

3. النظام العرضي
يوج���د ف���ي الكون نظامٌ اآخر وهو النّظ���ام العر�سيّ، وهو يعني اأنّ وج���ود اأيّة ظاهرةٍ معيّنةٍ 

، ولي�ست هي منف���ردةًا وم�ستقلّةًا عن بقيّة الحوادث. 
)7(

خا�س���عٌ لمجموع���ةٍ من ال�سّروط المادّية

)1( �سورة ال�سافات، الآية 164.
)2( العدل الإلهي، �س171.
)3( �سورة ال�سجدة، الآية 5.

)4( �سورة النازعات، الآية 5.
)5( العدل الإلهي، �س172.

)6( ففي عالم العتبار يرى اأنّه ل مانع من اأن ي�سبح الرئي�س مروؤو�ساًا والمروؤو�س رئي�ساًا، بينما في عالم الذاتيات ل بدّ من 
ماًا، ولو تغيّرت لما كان كذلك. تقدّم الرئي�س مثلاًا على المروؤو�س، لخ�سو�سية في الرئي�س جعلته رئي�ساًا مقدَّ

)7( العل���ل المادّي���ة والزّمانيّ���ة مثل عليّة الأب والأم للول���د، فهما بنظر الفلا�سفة عِلل اإعدادي���ة ل اإيجادية؛ لأنّ هذه العِلل ل 
توجد المعلول، واإنّما ت�سكّل الأر�سية وال�سروط الإمكانية للوجود من قِبل الفاعل الإيجادي؛ ولذلك قد يطلق عليها العِلل 

العر�سية بخلاف العِلل الإيجادية الفاعلية، فلكونها اأعلى رتبة ومحيطة وم�سلطة على هذا العالم ت�سمّى بالعلل الطولية.
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والحكمة الإلهية اإنمّا تظهر اإذا نظر الإن�سان اإلى الأ�سياء مع ما ترتبط به، ل اإذا ما نظر اإليها 

.
)1( منفردةًا وم�ستقلٍّةًا

ا يعالج حروق مري�سٍ، ف�سوف لن نجد -  ، ثمّ لحظنا طبيبًا فلو نظرنا اإلى رفّاء يرفو �سجاّدةًا

ا كان  ا لوجدنا مثلاًا اأنّ حريقًا لأوّل وهلةٍ - اأيّ ارتباط بين هذين العملين، ولكنّنا لو فح�سنا جيّدًا

ا منبعث م���ن م�سدرٍ واحدٍ. والنّظرة  ا، فعملهما اإذًا ال�سّب���ب في اإحراق ال�سّج���ادة والمري�س معًا

الدّقيق���ة اإلى الك���ون تقنع المرء باأنّ النّظام العر�سي هو الم�سيطر في الكون؛ لأنّ كلّ الحوادث 

���رورة حاكمة بي���ن العلّة والمعلول ل ب���دّ اأن تكون  تع���ود اإل���ى علّة اأ�سا�سيّ���ة، ... ولمّا كانت ال�سّ

رورة حاكمة بين جميع الحوادث، وهذا الرتباط ال�سروريّ العام ن�ساأ من اأ�سول اأربعة: ال�سّ

اأ- اإنّ قان���ون العليّة والمعلوليّ���ة هو الحاكم، والدليل عليه البداه���ة، وهو الأ�سا�س لكلّ 

العلوم.

ب- وه���ذا القانون �سروريّ، ف���اإذا وجد المعلول فلا يعن���ي اأنّ العلّة موجودةٌ فقط، بل 

اإنّما اكت�سب المعلول �سرورته من ناحية وجود العلّة، فوجود العلّة �سروريّ.

ج- ول ب���دّ م���ن وجود تنا�سب وان�سجام تامّ )�سنخيّة( بي���ن العلّة والمعلول، فلا ي�سدر 

المعل���ول م���ن اأيّ علّةٍ، ول اأيّ علّ���ةٍ يمكن اأن ي�سدر منها اأيّ معل���ول، واإل ل�سدر اأيّ 

�سيءٍ من اأيّ �سيء. 

د- ل بدّ اأن ينتهي الكون اإلى علّة العلل، وهذا هو اأ�سل التوحيد في مبداأ الوجود.

ا قطعيًّا ل يقبل التّبديل، وب�سمّ  وم���ن الأ�سول الثّلاثة الأولى ن�سل اإل���ى اأنّ في الكون نظامًا

الأ�س���ل الرّابع ن�ستنتج اأنّه ل يمك���ن اأن نف�سل اأيّة ظاهرة تجري في الكون عن �سائر الظّواهر 

)2(
المحيطة بها، بل جميعها مرتبطةٌ ب�سكل يقيني فيما بينها.

اإنّ الك���ون هو ظ���لّ الحقّ تبارك وتعالى، والحقّ عزّ وجلّ ه���و الجميل المطلق والكامل على 

. اأجل، اإذا نظرنا اإلى كلّ جزءٍ  الإطلاق، وظلّ الجميل جميل بلا ريب ومحال اأن ل يكون جميلاًا

من اأجزاء الج�سم المتنا�سق الجميل ب�سورةٍ م�ستقلّة عن تنا�سقه مع باقي الأجزاء التي ت�سكّل 

بمجموعه���ا وبتنا�سق مواقعه���ا الج�سم الجميل، فاإنّن���ا لن ن�سعر بجمال ه���ذا الع�سو وكماله! 

)1( العدل الإلهي، �س176 
)2( )م.ن(، �س177 – 179)بت�سرف(.
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فنتوهّم اأنّه لو كان ب�سورةٍ اأخرى لكان اأكمل واأجمل، ولكن عندما ننظر اإلى هذا الع�سو نف�سه 

بنظرٍة �سموليّة لكلّ الج�سم نرى هذا الع�سو كجزءٍ �سمن مجموع الأجزاء الم�سكلة - بتنا�سق 

- له���ذا الج�سم الجميل، عندها ندرك بط���لان ما توهّمناه من وجود النّق�س في هذا الجزء، 

فيزول هذا الوهم من نظرتنا.

س س  لإمهيم
م
 مسن

نح���ن ن�سكو ونت�ساءل: لماذا �سلّط الله حفنةًا من اليه���ود هم �سرطة لأمريكا على )700( 

مليون م�سل���م وبمختلف اأ�سكال الت�سلّط الع�سكريّ وال�سّيا�س���يّ والفكريّ والقت�ساديّ؟ ولماذا 

انه���زم مئة مليون عربيّ في حرب الخام�س من حزيران؟ لماذا ل يعزّ الله الم�سلمين ول يغيّر 

قواني���ن الطّبيعة بما يخدم م�سالحهم؟ نحن ن�سخط ب�سبب هذا الحال ونتاألّم ويحرمنا الألم 

من لذّة النّوم، فنئنّ وندعو ون�ستغيث ولكن ل نجد اإجابة لدعائنا.

اأمّا الجواب الذي يقدّمه القراآن الكريم على كلّ هذه الأ�سئلة فهو كلمة واحدة ل غير: {ھ 

. وه���ذا الجواب يعني اأنّ الله ل يغيّر قانونه و�سنّته، 
)1(

ھ ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭۇ}
ب���ل علينا نحن اأن نغيّر ما باأنف�سنا، فنحن غرقى ف���ي الجهالت والف�ساد الأخلاقيّ، بعيدون عن 

جميع اأ�سكال الوحدة والوفاق، ورغم ذلك نتوقّع النّ�سر من الله

ا في  ن�سن���ع األ���ف �سائعة من كلّ نوع اإثر وقوع حادث ب�سيط، ونتّخذ الكذب والفتراء منهجًا

تحرّكنا متخلّين عن كلّ ف�سيلة، ورغم ذلك نريد اأن نكون �سادة العالم، وهذا محال.

لق���د اأخبرت الكتب ال�سّماويّ���ة ال�سّابقة عن وقوع تحرّكين اجتماعيي���ن، وثورتين وتحوّلين 

ف���ي ال�سّعب اليهوديّ ال���ذي بُعث له من الأنبياء اأكثر ممّا بُعث اإلى اأيّ �سعبٍ اآخر؛ وذلك ب�سبب 

كثرة وجود المفا�سد والمف�سدين فيه، الأمر الذي ي�ساعف من حاجته اإلى المربّين الإلهيّين، 

وق���د تحقّق بالفع���ل ما اأخبرت عنه الكت���ب ال�سّماويّة و�سهد التّاريخ اليه���وديّ وقوع التحرّكين 

الجتماعيّي���ن والثّورتي���ن، وقد تح���دّث القراآن الكريم ف���ي الآيات الأولى من �س���ورة الإ�سراء 

ع���ن ذلك، وعن تحقّقه وعن اأنّ اليهود �سيف�سدون ف���ي الأر�س مرّتين و�سينتقم الله منهم اإثر 

ذل���ك، ث���مّ ذكر ب�سنةٍ ومعادل���ةٍ عامّة �ساملة ه���ي اأنّ كلّ ف�سادٍ ي�ستتبع الهزيم���ة وال�سّقاء، واأنّ 

)1( �سورة الرعد، الآية 11.
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كلّ اإناب���ة واإ�س���لاح ي�ستتبعان ع���ودة الرّحم���ة الإلهيّة، وهذه الآي���ات هي: {ڇ ڇ ڍ 

ک  ک  ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ڈ  ڎ  ڎ  ڌ  ڌ  ڍ 
ک گ گ گ گ ڳ ڳ ڳ ڳ ڱ ڱڱ ڱ ں ں 
ھ  ھ  ہ  ہ  ہ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ڻ 
ۈ  ۆ  ۆ  ۇ  ۇ  ڭڭ  ڭ  ڭ  ۓۓ  ے  ے  ھ  ھ 
ې  ې  ې  ۉ  ۉ  ۅ  ۅ  ۋ  ۋ  ۇٴ  ۈ 

. )1(
ې ٱ ٻ ٻ ٻٻ پ پ پپ ڀ ڀ ڀ ڀ}

وه���ذه الآيات هي - في الحقيقة - �سرح وتو�سيح لل�سنّة الإلهيّة العامّة والمذكورة في قوله 

.
)3(  )2(

تعالى: {ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭۇ}

لا  ةتثنعء ف   مقعنون  لإمه م
ه���ل يمكن اأن توجد ا�ستثن���اءات لقوانين عالم الخلق؟ وهل اأنّ المعجزات والأمور الخارقة 

ا ل�سنّة الله؟ للعادة تمثّل نق�سًا

الج���واب عن كلا ال�سّوؤالين: ه���و بالنّفي، فلا قوانين الخلق تقبل ال�ستثناء، ول المعجزات 

تمثّل ا�ستثناءًا في قوانين الخلق. والتّغييرات التي ت�ساهد في �سنن الخلق ناتجة من التّغييرات 

الحا�سل���ة ف���ي �سروط جريان ال�سّنن، ولي�س ف���ي اأ�سل ال�سّنن، اإذ اإنّ جري���ان اأيّ �سنّة مرهونٌ 

بتحقّ���ق �سروطه���ا، فاإذا حدث تغيير في ال�سّروط جرت �سنّة اأخ���رى، وهذه ال�سّنّة تكون فاعلة 

ا. ة اأي�سًا في توفّر �سروطها الخا�سّ

م���ن هن���ا يتّ�سح اأنّ تغيير القان���ون وال�سنّة ل يكون اإلّ بحكم القان���ون وال�سنّة دون اأن يعني 

ذل���ك ن�س���خ قانون بحكم قانون اآخر، ب���ل بمعنى اأنّ �سروط جريان قان���ون ثابت تتغيّر وت�سبح 

ا لجريان قانونٍ اآخر، فيكون القانون الجديد هو الحاكم فيها. �سروطًا

)1( �سورة الإ�سراء، الآيات 4 – 8.
)2( العدل الإلهي، �س 181- 182

)3( �سورة الرعد، الآية 11.
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ا على جمي���ع �سنن عالم الخلق وقوانينه، ف���اإذا راأى ظاهرةًا  اأج���ل، اإنّ الإن�س���ان لي�س مطّلعًا

ا لجميع القوانين وال�سّنن،  خ���لاف ما يعرفه من هذه القواني���ن وال�سّنن توهّم اأنّها ت�سكّل نق�سًا

وو�سفها باأنّها ا�ستثناء لهذه القوانين ونق�س لقانون العلّيّة.

... المعجزة ل تعني تعطيل القانون اأو التّعالي عنه، فهذا هو الوهم الذي وقع فيه الماديّون 

بع���د اكت�س���اف ق�سماًا من قوانين الطّبيعة ب���الأدوات العلميّة، فافتر�س���وا اأنّ هذه القوانين هي 

ا للقوانين. اأمّا نحن فنقول:  وحدها القوانين الحقيقيّة، ثم ت�سوّروا اأنّ المعجزات ت�سكّل نق�سًا

ة ومحدودة هي �سروط له، وعندما ت�ساء  اإنّ ما ك�سفت عنه العلوم ي�سدق في ظلّ اأو�ساع خا�سّ

ا قويّة وزكيّة  اإرادة نبيّ اأو وليّ لله القيام بعملٍ اإعجازيّ فاإنّ هذه ال�سّروط تتغيّر، بمعنى اأنّ روحًا

ا  ا خا�سًّ متّ�سلة بالقوّة الإلهيّة المطلقة تغيّر هذه ال�سّروط، وبعبارةٍ اأخرى فاإنّ عاملاًا وعن�سرًا

ا له �سروط جديدة تظهر بتاأثي���ر العالم الجديد ؛ اأي  ا جدي���دًا يتدخّ���ل ف���ي الأمر، ويوجد و�سعًا

الإرادة القويّ���ة والملكوتيّة لوليّ الله ، ومع اإيجاد هذه ال�سّروط الجديدة تكون الفاعليّة لقانونٍ 

اآخر خا�سّ بها.
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 مّفعهيم  مر يسس

اإنّ ق�سيّ���ة النّظ���ام الأح�س���ن، وحلّ اإ�سكاليّة وج���ود ال�سّرور فيه، تُعدّ م���ن اأهمّ مباحث    1

الفل�سفة، وقد اأدّت هذه المع�سلة اإلى ظهور العديد من التّجاهات الفل�سفيّة. 

البع����س يُجيب على اإ�سكالية ال�سرور والختلاف في العالم بجواب عام؛ وهو اأنّ كلّ ما    2

ه���و كائنٌ قائمٌ على اأ�سا�س الحكمة والم�سلحة، واإن ل���م نعرف تف�سيليًّا جميع الحِكَم 

والم�سالح، فلا علم لنا باأ�سرار التّقدير الإلهيّ.

الله ع���زّ وجلّ ت�سرّف مع الخلق عل���ى اأ�سا�س اختلافهم فاأعطى كلّ واحد ما ي�ستحقّه،    3

ا كان ي�ستحقّه  ا من خلقه اأمرًا ا على اأحدٍ. فالله عزّ وجلّ لم يحرم اأحدًا ول���م يرجّ���ح اأحدًا

���ا ما من بع�س الفيو�سات الإلهيّ���ة فاإنّما هو نتيجة  واأعط���اه للاآخري���ن، واإذا منع اإن�سانًا

عدم ا�ستحقاقه وعدم قابليّته وا�ستعداده لهذه الرّحمة.

اإنّ الإرادة الإلهيّة لم تتعلّق بكلّ موجودٍ على حدة، فلم تتعدّد اإرادته بتعدّد الموجودات،    4

فه���و �سبحانه لم يخلق الموج���ود الأوّل، ثمّ تعلّقت اإرادته بالموج���ود الثّاني فخلقه، ثمّ 

بالثّالث وهكذا، واإنّما الكون باأ�سره من بدايته اإلى نهايته تعلّقت به اإرادة اإلهيّة ب�سيطة 

واحدة، واإرادته لوجود الأ�سياء عين اإرادته لوجود نظامها.

يوج���د في الك���ون نظامٌ يُ�سمّى بالنّظ���ام الطّوليّ بين العلّة والمعل���ول؛ اأي اإنّ اإرادة الله    5

اقت�س���ت اأن تكون الأ�سياء رتبةًا بعد اأخرى، واأن تكون كلُّ �سابقةٍ علّةًا للاحقةٍ، والتّرتيب 

. هنا لي�س بح�سب الزّمان؛ بل ترتيب الأ�سبق رتبةًا

يوج���د ف���ي الكون نظامٌ اآخ���ر وهو النّظ���ام العر�سيّ، وهو يعن���ي اأنّ وج���ود اأيّة ظاهرةٍ    6

معيّن���ةٍ خا�سعٌ لمجموعةٍ من ال�سّروط المادّي���ة، ولي�ست هي منفردةًا وم�ستقلّةًا عن بقيّة 

الح���وادث. والحكمة الإلهية اإنمّا تظهر اإذا نظر الإن�سان اإلى الأ�سياء مع ما ترتبط به، 

. ل اإذا ما نظر اإليها منفردةًا وم�ستقلّةًا



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

إشكاليّة وجود الموت 

والفناء 

الدرس السادس والثلاثون

يتعرّف اإل���ى حقيقة الموت واأن���ه ل يخالف العدل    1

الإلهي. 

ي�سرح العلاقة الحاكمة بين الموت ومبداأ الخلود.   2

يبيّ���ن من�س���اأ النزع���ة الت�ساوؤمية عن���د النا�س من    3

الموت.





فلسفس  مّود
ت م�ساجع الإن�سان طوال تاريخه،  التّفكير بالموت وانتهاء الحياة من الهواج�س التي اأق�سّ

وجعلت���ه ي�سائل نف�س���ه با�ستمرار: لماذا وُلدن���ا؟ ولماذا نموت؟ ما الهدف من ه���ذا البناء ثمّ 

الهدم؟ األي�س هذا هو العبث بعينه؟

وق���د �سكّل ه���ذا القلق الم���وؤذي اأحد الأ�سب���اب التي اأدّت اإلى ظه���ور التّيّ���ار التّ�ساوؤميّ في 

الفل�سف���ة، والفلا�سف���ة المت�سائمون يتوهّمون خل���وّ الحياة والوجود من الغاي���ة والحكمة، وقد 

اأوقعهم ويوقعهم هذا التّوهّم في حالة من الإحباط والحيرة والتّفكير بالنتحار، هوؤلء يقولون 

ا، واإذا كان مجيئنا اإلى  لأنف�سه���م: اإذا كان قدرنا الموت والفناء فما كان ينبغي اأن نولد اأ�سا�سًا

ا له���ذا العبث، واإنهاء  ه���ذا العال���م بغير اختيار منّا، فنحن ق���ادرون، كحدٍّ اأدنى، اأن ن�سع حدًّ

.
)1(

العبث هو، بحدّ ذاته، عملٌ حكيم!

فم���ا ه���ي النظرة الإ�سلامي���ة للموت؟ وما هو �سرّ خل���ق الموت؟ وكيف يمك���ن للاإن�سان اأن 

يتجاوز كلّ الأفكار التي تحيط به والنفو�س التي تنظر اإلى الموت نظرة ت�ساوؤمية بغي�سة؟!

 مقلق لن  مّود جميإ  مخلوج)2(
روريّ اأن ننتبه اإلى ق�سيّة مهمّة قبل اأن نناق�س هذا الإ�سكال الموجّه لعدالة النّظام  من ال�سّ

الوجوديّ، وهذه الق�سيّة هي اأنّ هاج�س الخوف من الموت خا�سّ بالإن�سان، فباقي الحيوانات 

ل تفكّر بالموت والوجود فيها غريزة الفرار من الخطر ونزعة حفظ حياتها، وهذه النّزعة من 

ا، ولكنّ وجودها في الإن�سان مقرونٌ بالهتمام بالم�ستقبل والبقاء فيه؛ اأي  لوازم الحياة عمومًا

)1( العدل الإلهي، �س 280.
)2( )م.ن(، �س 280 -282.
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اته. يوجد فيه بعبارةٍ اأخرى الأمل بالخلود، هذا الأمل من مخت�سّ

والأم���ل فرعٌ لت�سوّر الم�ستقب���ل، والأمل بالخلود فرع لت�سوّر الأبديّة، وهذا الت�سوّر هو من 

���ة بالإن�سان، ولذلك �سغل هاج����س الخوف من الموت فك���ره با�ستمرار، وهذا  الأف���كار الخا�سّ

الهاج�س �سيءٌ اآخر غير غريزة الفرار من الخطر التي تتمظهر في كلّ حيوان ب�سكل ردّة فعل 

ا في الإن�سان وهو طفلٌ قبل اأن تتبلور  موؤقّتة وغير مح�سوبة تجاه الأخطار، وهذا ما يظهر اأي�سًا

فيه نزعة الأمل بالبقاء كفكرة.

وهاج�س الخوف من الموت، وليد الميل للخلود، وحيث ل يوجد في نظام عالم الطّبيعة اأيّ 

ميل ل ي�ستند اإلى قاعدة ت�سوّغه، لذلك يمكن اعتبار وجود هذا الميل دليلاًا على بقاء الإن�سان 

بع���د الم���وت؛ اأي اإنّ كون التّفكير بالفن���اء يوؤذينا هو ، بحدّ ذاته ، دليلٌ عل���ى اأنّنا ل نفنى، ولو 

كان���ت حياتنا مح���دودة وموؤقّتة - كما هو حال الورود والنّباتات لمّ���ا كان الأمل بالخلود نزعة 

لة وميلاًا اأ�سيلاًا في وجودنا. متاأ�سّ

اإنّ وجود العط�س دليلٌ على وجود الماء، وكذلك الحال مع وجود اأي ميل وا�ستعداد اأ�سيل، 

فه���و يدلّ على وجود كم���ال يتوجّه اإليه ذلك الميل وال�ستع���داد، وكاأنّ كلّ ا�ستعداد وميل يمثّل 

ال�سّابقة الذهنيّة والتّذكرة التي تذكّر بالكمال الذي يجب ال�سّعي اإليه.

وان�سغال ذهن الإن�سان با�ستمرار بالأمل بالخلود وهواج�س الخ�سية من عدم تحقّقه هو من 

تجلّي���ات فطرة رف�س الفناء والعدم في الإن�سان، فهو دلي���ل على اأنّه ل يفنى، وهذه الهواج�س 

هي كالأحلام التي تعبّر عن تجلّيات في المنام لملكات الإن�سان وم�سهوداته في عالم اليقظة، 

فما يظهر في عالم الروؤيا هو تجلّيات اأحوال طراأت على اأرواحنا في عالم اليقظة اأو تر�سّخت 

���ا، وما يتجلّى في اأرواحنا في عال���م اليقظة من نزوعٍ واأملٍ بالخل���ود � وهو نزوعٌ ل  فيه���ا اأحيانًا

يتجان����س اأ�سلاًا مع الحياة الدّنيويّ���ة الموؤقّتة ، اإنّما هو تعبيرٌ ع���ن حقيقتنا الوجوديّة الخالدة 

التي �ستتحرّر ، �ساءت اأم اأبت ، »من وح�سة �سجن الإ�سكندر«، و«�ستجمع رحالها و�ست�سل اإلى 

ملك �سليمان«. اإنّ اأمثال هذه الت�سوّرات والأفكار والآمال تعبّر عن تلك الحقيقة التي ي�سمّيها 

الفلا�سفة والعرفاء »غربة« الإن�سان اأو »عدم تجان�سه« مع هذا العالم التّرابيّ.
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 مّود فنعء نسب م )1(
لق���د ن�س���اأ اإ�سكال وجود الموت من توهّم اأنّه يعني الفن���اء، في حين اأنّ الموت ل يعني فناء 

الإن�سان، بل هو تحوّلٌ وتطوّرٌ، وغروبٌ لن�ساأة وجوديّة و�سروق لن�ساأة وجوديّة اأخرى، فهو فناءٌ، 

ا، بل هو فناءٌ ن�سبيّ؛ اأي اإنّه عدمٌ لن�ساأة ووجود لن�ساأةٍ اأخرى. ولكن لي�س مطلقًا

ا، بل اإنّه التّراب الذي يفقد �سكله وخوا�سه ال�سّابقة، وتجلّيه  ا مطلقًا لي�س موت الإن�سان موتًا

وظه���وره القبلي ب�سورة الجم���اد، اأي اأنّه مات في حالٍ وو�سعٍ معيّ���ن واكت�سب حياة اأخرى في 

و�سعٍ جديد.

س)2( ح  لإنسعنيم نيع )حم  مروم  متم
 اآخر، وولدة 

ٍ
ثمّة اأوجه لل�سبه واأخرى للتّمايز بين انتقال الإن�سان من هذا العالم اإلى عالم

الطّف���ل من رحم اأمّه، فاأوجه التّمايز بينهما تكمن في اأنّ الختلاف بين الدّنيا والآخرة اأعمق 

واأكث���ر جوهريّة من الخت���لاف بين عالم رحم الأم وخارجه؛ فعال���م الرّحم وخارجه كلاهما 

من عالم الطّبيعة والحياة الدّنيا، اأمّا عالمي الدّنيا والآخرة فهما ن�ساأتان متمايزتان ونمطان 

مختلفان من اأنماط الحياة بينهما فروق جوهريّة.

اأمّ���ا اأوج���ه ال�سّبه بي���ن هذه ال���ولدة وذاك النتقال فه���ي تكمن في بي���ان طبيعة اختلاف 

الأو�س���اع الحياتيّة، فالطّفل يتغ���ذّى بوا�سطة حبل الم�سيمة وهو جنين في رحم اأمّه، لكنّ هذا 

الحب���ل يُقط���ع عندما يولد لت�سبح تغذيته ع���ن طريق الفم وقنوات الجه���از اله�سميّ، وتخلق 

في���ه الرئتان وهو في الرّحم، لكنّه ل ي�ستفيد منهم���ا اإلّ بعد خروجه من الرّحم، بل اإنّ اأب�سط 

ا�ستف���ادة منهما وهو في الرّحم توؤدّي اإلى موته، وي�ستم���رّ حاله على هذا المنوال اإلى اللحظة 

ا  الأخي���رة من اإقامته في الرّحم، فاإذا خرج منه بداأت الرّئت���ان والجهاز التّنفّ�سي بالعمل فورًا

وب�سورة متوا�سلة؛ لأنّ اأب�سط توقّف فيها يعرّ�سه لخطر الموت!

 
ٍ
اأجل، فالتّغيير في النّظام الحياتيّ للطّفل يتغيّر بهذه الحدّة، فهو يعي�س قبل الولدة بنظام

حيات���يّ متماي���ز بالكامل عن نظام حيات���ه بعدها، والجهاز التّنفّ�سيّ يُخل���ق فيه وهو مقيم في 

)1( العدل الإلهي، �س 282 – 283.
)2( )م. ن(، �س 283 - 286
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ا  رح���م اأمّه، ولكن لي�س من اأجل اأن ي�ستفيد منه اأثناء اإقامته بالرّحم، بل بهدف اإعداده م�سبقًا

للحياة بعد مرحلة الرّحم وهكذا الحال مع اأجهزة الب�سر وال�سّمع والذّوق وال�سمّ، فهي تخلق 

فيه بكلّ تعقيداتها اأثناء مدّة اإقامته في رحم اأمّه، لكي ي�ستفيد منها في المرحلة اللاحقة من 

حياته، ل اأثناء مدّة اإقامته في الرّحم.

وهك���ذا هو ح���ال الدّنيا مقارنةًا بعالم الآخ���رة، فالدّنيا هي بمثابة الرّح���م الذي يقيم فيه 

���ورة والأجهزة المعنويّة التي  الإن�س���ان لإعداده لحي���اة الآخرة؛ لأنّ في هذه الدّنيا ت�سنع ال�سّ

ي�ستفي���د منها الإن�سان ويعي�س بها في حياته الأخ���رى. والأجهزة الإعداديّة المعنويّة للاإن�سان 

هي: الب�ساطة والتجرّد ورف�س التجزّوؤ والت�ستّت الذاتيّ والثّبات النّ�سبيّ ل� »اأنا« الإن�سان وهويّته 

الإن�سانيّة.

اإنّ اآم���ال الإن�سان العري�سة غير المحدودة، واأف���كاره باآفاقها الوا�سعة التي ل حدّ لها، هي 

ا من حياته الدّنيا، بل ه���ي حياة خالدة اأبديّة، وهذه الأدوات  اأدوات تنا�س���ب حياة اأو�سع نطاقًا

هي التي تجعل الإن�سان »غريبًاا« عن هذا العالم التّرابي والفانيّ وغير متجان�س معه، وهي التي 

ا عن وطنها، فاأخذت  جعل���ت حاله حال ق�سبة النّ���اي التي قطعوها عن اإخوتها ونقلوها بعي���دًا

ا يبكي النّ�ساء والرّجال على حدٍّ �سواء، وتبحث با�ستمرار عن �سدرٍ  ا مفجعًا تئنّ في غربتها اأنينًا

غري���بٍ مثلها تبثّ اإليه �سكوى الفراق واألم ال�ستياق. وهذا هو ال�سّبب الذي جعل الإن�سان يرى 

نف�س���ه »مل���ك �سدرة المنته���ى والأفق المبي���ن«، ويرى العالم »�سج���ن المحن���ة« بالنّ�سبة اإليه 

ويرى نف�سه »طائر رو�سة القد�س«، ويرى الدّنيا »�سبكة الحوادث«.

ا اإل���ى الغاية من  يخاط���ب الله تب���ارك وتعالى عب���اده الذين جهّزهم به���ذه الأدوات؛ منبّهًا

. )1(
خلقهم وتجهيزهم: {ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ}

ا من عالم الدّنيا،  ا بكلّ هذه الأدوات المنا�سبة لعالم اأو�س���ع اأفقًا لق���د خُلق الإن�سان مجهّ���زًا

بط كحال الجنين الذي  ول���و لم تكن له رجعة اإلى هذا العالم الأو�س���ع، فاإنّ حاله �سيكون بال�سّ

ل يكون له عالمٌ اأو�سع من عالم الرّحم، وهذا يعني موت جميع الأجنّة فور انتهاء مدّة الإقامة 

ف���ي الرّحم، فتكون النّتيجة اأن خلق جمي���ع اأجهزة الب�سر وال�سّمع وال�سمّ والدّماغ والأع�ساب 

)1( �سورة الموؤمنون، الآية 115.
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واأجهزة التّنفّ�س واله�سم وغيرها من الأجهزة التي ل ي�ستفيد منها الجنين في رحم اأمّه حيث 

ا! تكون حياته فيه نباتيّة، هو خلقٌ عبثيّ؛ لأنّ الجنين لن ي�ستفيد منها اأبدًا

نيع لت)ةس لاات ج  لإنسعن)1(  متم
)2( . وهذه الآية تبيّن اأنّ عالم الدّنيا مرّكب 

يقول تبارك وتعالى: {ڀ ڀ ڀ ٺ}

م���ن الموت والحياة، فهو دار لختبار �سلاح الإن�سان وح�س���ن عمله، وينبغي اللتفات هنا اإلى 

اأنّ معن���ى البلاء الإلهيّ هو اإظهار طاق���ات الإن�سان وا�ستعداداته، اأي تنمية هذه ال�ستعدادات 

واإي�سالها اإلى مرتبة الكمال.

 وبعب���ارةٍ اأخ���رى ف���اإنّ هدف البت���لاء الإلهيّ هذا لي����س ك�سف الأ�سرار الموج���ودة بل نقل 

ال�ستع���دادات الكامن���ة الخفيّ���ة، كالأ�سرار من مرحلة الق���وّة اإلى مرحلة الفع���ل، فالمق�سود 

فات الإن�سانيّة من كمون القوّة وال�ستعداد  بالك�سف هنا هو »الإيجاد«، اإذ اإنّ البلاء ينقل ال�سّ

اإلى ميدان الفعليّة ومرتبة الكمال، فهو ل يك�سف عن وزنها وقيمتها بل يزيد في وزنها وقيمتها.

وبه���ذا البيان يتّ�سح اأنّ الآي���ة المتقدّمة ت�سير اإلى حقيقة اأنّ الدّني���ا محلّ تنمية الطّاقات 

وال�ستعدادات، فهي »دار التّربية«.

 ذو)  لااتر ض الى و وج  مّود)3(
ا لحقيقة الم���وت يتّ�سح عدم ا�ستناد العترا�سات  على �س���وء التّو�سيح الذي عر�سناه اآنفًا

المث���ارة ب�ساأنه اإلى اأيّ اأ�سا�س قويم، وهذه العترا�س���ات نا�سئة في الواقع من الجهل بحقيقة 

الإن�سان وحقيقة عالم الدّنيا، اأو اأنّها نا�سئة من معرفة بتراء لحقيقة الكون والحياة.

ا للغاية وتك���ون �سورة الموت مرعبة للغاية  وحقي���قٌ بالنّ���زوع للحياة الخالدة اأن يكون موؤلمًا

ا. وهذا هو �س���رّ توهّم بع�س الأ�سخا�س  بالن�سب���ة للاإن�سان الذي ي���رى الموت نهاية للحياة حقًّ

ا وميلاًا للحياة الخالدة، لكنّهم  اأنّ الحي���اة عبثٌ ل جدوى منه، فهم يج���دون في اأنف�سهم نزوعًا

يتوهّم���ون ا�ستحالة تحقّق ما يميلون اإليه بقوّة، ولول وجود هذ الميل فيهم لما اعتبروا الحياة 

)1( العدل الإلهي، �س 286 -290 
)2( �سورة الملك، الآية 2.

)3( العدل الإلهي، �س 290 - 192 
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���ا ل طائ���ل منه، فهم كان���وا �سيرونها فر�سة مح���دودة للتمتّع بالنّعم وال�سّع���ادة واإن كانت  عبثًا

ا ب���اأنّ العدم اأف�سل من وج���ود مثل هذه الحياة  �ستنته���ي اإل���ى العدم المطل���ق، ولن يفكّروا اأبدًا

المحدودة؛ اأي اإنّ عيوبها نا�سئة - ح�سب هذا الفر�س - من العدم اللاحق لها وق�سر اأمدها، 

فكيف يكون العدم اأف�سل من هذا المقدار المحدود من الوجود؟!

ا للخلود في نفو�سنا، فهو فرع لت�سوّر واإدراك جماله  ا وطلبًا ولكنّنا عندما نجد اأملاًا ونزوعًا

وجاذبيّته التي تبعث فينا الأمل الكبير بالخلود والفوز بالحياة الأبديّة، اأجل اإذا هجمت علينا 

مجموع���ة من الأفكار المادّي���ة التي تقول لنا: اإنّ هذه الآمال ل م�سداق لها، فلا وجود للحياة 

الخال���دة؛ فمن الطّبيعيّ حينئذٍ اأن نقع في ال�سط���راب والأذى والعذاب الخانق الذي يدفعنا 

اإلى تمنّي عدم المجيء اإلى هذه الدّنيا لكي ل نواجه كل هذا العذاب والأذى.

م���ن هن���ا يتّ�سح اأنّ ت�سوّر عبثيّ���ة الوجود نا�سئٌ عن عدم الن�سجام بي���ن غريزة ذاتيّة في 

الإن�س���ان، وتلقين���ات اكت�سابيّة، ولذلك لم يكن لمثل هذا الت�سوّر ليتولّد فينا لول تلك الغريزة 

الذاتيّة، وكذلك لول هجوم تلك الأفكار المادّية الخاطئة.

لق���د خُلق الإن�سان ب�سورةٍ غر�ست معها في فطرته ه���ذه النّزعة القويّة للخلود؛ لكي تكون 

و�سيل���ة لو�سوله اإلى الكمال اللائق ب���ه، والذي فيه ال�ستعداد ال���لازم لبلوغه، وال�ستعدادات 

الكامنة في فطرة الإن�سان وتركيبته اأو�سع من اأن ت�ستوعبها الحياة الدّنيا باأيامه المعدودات؛ 

ولذل���ك فلو كان���ت حياته محدودة بهذه الحي���اة الدّنيويّة فاإنّ خلق تل���ك ال�ستعدادات فيه هو 

���ا. والذي ل يوؤمن بالحياة الخالدة يجد حالة من ع���دم الن�سجام بين تركيبته  اأم���رٌ عبثيّ حقًّ

الوجوديّ���ة من جهة، واأفكاره الإلحاديّ���ة واآماله المحدودة من جهةٍ اأخ���رى، ولذلك فهو يقول 

بل�س���ان اأفكاره الإلحاديّة: اإنّ الع���دم هو نهاية الوجود، وكلّ الطّرق تنته���ي اإلى العدم، ولذلك 

فالحي���اة عب���ث ل طائل منها، لكنّه يقول بل�سان ا�ستعدادات���ه الفطريّة - وهو الل�سان البليغ ذو 

الفطرة الجامعة - ل محّل للعدم، واأمامي طريقٌ ل نهاية له، ولو كانت حياتي محدّدة لما خُلق 

فيّ ال�ستعداد للخلود والنّزوع اإليه.

ا للاعتقاد بعبثيّة الخلق:  من هنا اعتبر القراآن الكريم، اإنكار المعاد مرادفًا
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 . )1(
{ے ے ۓ ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ}

اأج���ل، اإنّ من يعتقد اأنّ الدّنيا مدر�سة ودار للتّكامل ويوؤمن بالحياة الأخرى ون�ساأة الآخرة، 

ل يمك���ن اأن ت�س���در من���ه اعترا�سات من قبيل: م���ا كان ينبغي اأن نخلق في ه���ذه الدّنيا، واإذا 

خُلقن���ا ف���لا ينبغي اأن يُكت���ب علينا الموت، فمثل ه���ذا العترا�س ل يختلف ف���ي درجة ابتعاده 

ع���ن المعايير العقليّة، عن القول: اإمّ���ا اأن ل يدخل الطّفل المدر�سة، واإذا دخلها فلا ينبغي اأن 

يغادرها!

)1( �سورة الموؤمنون، الآية 115.



ج) ةعد اقع تاس )جد(436

 مّفعهيم  مر يسس

اإن هاج�س الخوف من الموت خا�سّ بالإن�سان، اأما باقي الموجودات فلا تُفكّر بالموت،    1

وما هو الموجود فيها غريزة الفرار من الخطر ونزعة حفظ حياتها.

هاج�س الخوف من الموت، وليد الميل للخلود، وحيث ل يوجد في نظام عالم الطّبيعة    2

اأيّ مي���ل ل ي�ستن���د اإلى قاعدة ت�سوّغه، لذلك يمكن اعتب���ار وجود هذا الميل دليلاًا على 

بقاء الإن�سان بعد الموت.

ان�سغال ذهن الإن�سان با�ستمرار بالأمل بالخلود وهواج�س الخ�سية من عدم تحقّقه هو    3

م���ن تجلّيات فط���رة رف�س الفناء والعدم في الإن�سان، فهو دلي���ل على اأنّه ل يفنى، وهو 

نزوعٌ ل يتجان�س اأ�سلاًا مع الحياة الدّنيويّة الموؤقّتة.

ا، ب���ل اإنّه التّراب الذي يفقد �سكل���ه وخوا�سه ال�سّابقة،  ا مطلقًا لي����س م���وت الإن�سان موتًا   4

وتجلّي���ه وظه���وره القبلي ب�سورة الجم���اد، اأي اأنّه مات في حالٍ وو�س���عٍ معيّن واكت�سب 

حياة اأخرى في و�سعٍ اآخر جديد.

اإنّ ه���دف البتلاء الإلهيّ لي�س ك�سف الأ�سرار الموجودة، بل نقل ال�ستعدادات الكامنة    5

فات  الخفيّ���ة، كالأ�س���رار من مرحلة القوّة اإل���ى مرحلة الفعل، اإذ اإنّ الب���لاء ينقل ال�سّ

الإن�سانيّة من كمون القوّة وال�ستعداد اإلى ميدان الفعليّة ومرتبة الكمال، فهو ل يك�سف 

عن وزنها وقيمتها بل يزيد في وزنها وقيمتها.

عل���ى �سوء معرفتن���ا بحقيقة الموت يتّ�سح ع���دم ا�ستناد العترا�س���ات المثارة ب�ساأنه    6

اإل���ى اأيّ اأ�سا�س قويم، وهذه العترا�سات نا�سئة في الواقع من الجهل بحقيقة الإن�سان 

وحقيقة عالم الدّنيا، اأو اأنّها نا�سئة من معرفة بتراء لحقيقة الكون والحياة.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

هل من العدل إخلاد 

المعاندين في النار؟

الدرس السابع والثلاثون

اأن قان���ون الث���واب والعق���اب الإله���ي ل    1 يبره���ن 

يتعار�س مع العدل.

يعلّ���ل التّباي���ن ال���ذي يمك���ن اأن يظن بي���ن الذّنب    2

وعقوبته مع القول بالعدل الإلهيّ.

يتع���رّف اإل���ى اأه���م علام���ات التمايز بي���ن الدنيا    3

والآخرة.





 ز ء  لأاّعل)1(
اإنّن���ا نتناول هن���ا العترا�س المثار تجاه الع���دل الإلهي فيما يرتبط بكيفي���ة اأنواع الجزاء 

والعقوبات الأخروية، اإذ يقال اإنّ هذه العقوبات تناق�س العدل الإلهي ب�سبب عدم تنا�سبها مع 

طبيع���ة الجرائم؛ ولذل���ك ل تكون العقوبة عادلة. والأ�سا�س ال���ذي ي�ستند اإليه هذا العترا�س 

ه���و الق���ول بلزوم رعاية التّنا�سب بي���ن الجريمة والعقاب، في و�س���ع القوانين الجزائية، مثلاًا 

فر����س عقوبة على من يلق���ي القمامة في ال�سّارع، ولكن هذه العقوبة ل ينبغي اأن تكون �سديدة 

كالإع���دام اأو ال�سّجن الموؤبّد، وهذا من الوا�سح���ات، ويكفي لمثل هذه المخالفة فر�س عقوبة 

ب�سيطة مثل ال�سّجن لمدّة اأ�سبوع، اأمّا اإذا حوكم من األقى القمامة بال�سّارع في محكمة ميدانيّة 

ا بالرّ�سا�س، فاإنّ هذه المحاكمة �ستكون ظالمة. عدم رميًا
ُ
واأ

اأن تكون متنا�سبة  الجرائم ولكن �سريطة  اأن تفر�س عقوبات على  العدل  ، مقت�سى  اإذاًا

لها، واإل كانت نوعاًا من الظلم. والذنوب - مثل الغيبة، الكذب، الزّنا، والقتل- هي جرائم 

ول ريب، ويجب فر�س عقوبات عليها ولكن األي�ست العقوبات الأخروية المحدّدة لها تتجاوز 

اأنّ عقوبة قتل النّف�س الخلود في النّار،  الحدود المنا�سبة لتلك الذنوب؟ لقد حدّد القراآن 

عقوبات  ذُك��رت  كما   ،
النّار«)2( ك��اب  اإدام  فاإنّها  والغيبة  »اإيّ��اك��م  الغيبة:  ب�ساأن  رُوي  كما 

مماثلة للذّنوب الأخرى، وهي عقوبات �سديدة للغاية ول تطاق، هذا في كيفيّتها، اأما فيما 

ا. فكيف ين�سجم هذا التّباين الكبير بين الذّنب وعقوبته مع  يرتبط بمددها فهي طويلة جدًّ

القول بالعدل الإلهيّ؟

)1( العدل الإلهي، �س308- 309 
)2( بحار الأنوار، ج72، �س256.
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اإلى طبيعة الحياة الأخرويّة،  التّعرّف  اأجل الإجابة عن العترا�س، لبدّ من   لهذا من 

لكي نتعرّف من خلال ذلك اإلى الفروق بين نظامي الحياة في عالمي الدّنيا والآخرة.

ّعاز يين اعمّ   متنيع و لآخرأ)1(
م
 مت

ه���ل اإنّ القواني���ن الطّبيعيّة والأ�سول والنّوامي�س التي تحك���م عالم الآخرة هي نف�سها التي 

تحك���م عالم الدّنيا؟ وهل يوجد فرق اأو فروق بين الحياة في هذين العالمين؟ وهل اإنّ النّ�ساأة 

الآخرة ل تختلف عن النّ�ساأة الدّنيا �سوى في كونها تاأتي بعدها زمنيًّا؟

ل ري���ب في وجود عدّة فروق بين هذين العالمين، رغم وج���ود مجموعة من اأوجه التّ�سابه 

بينهم���ا، فهم���ا ن�ساأتان وعالمان متماي���زان ونوعان مختلفان من اأنماط الحي���اة، ولكلّ منهما 

ة به والتي تختلف عن قوانين العالم الآخر.  قوانينه الخا�سّ

 يمك���ن ت�سبي���ه الدّنيا والآخرة بعالم���ي حياة الطّفل في رحم اأمّه وم���ا بعد ذلك، وفي هذا 

التّ�سبي���ه بع�س الم�سامحة، ولكنّن���ا نلجّاأ اإليه لتقريب الأمر اإلى الأذه���ان. ل يخفى اأنّ للطّفل 

ا اآخر م���ن الحياة بعد ولدته، وبي���ن النّوعين وجه  ���ا م���ن الحياة وهو في رح���م اأمّه، ونوعًا نوعًا

ة ف���ي كلٍّ منهما، فهو يتغذّى في  م�ست���رك هو توفّ���ر التّغذية للطّفل فيهما، ولكن بطريقة خا�سّ

رح���م اأمّه بوا�سطة حبل الم�سيم���ة في طريقةٍ ت�سبه تغذية النّبات���ات بوا�سطة عروق جذورها، 

ا عل���ى دم الأم الذي ي�سله عبر حبل الم�سيمة، دون اأن ي�ستفيد من رئتيه  ويعي����س مثلها معتمدًا

للتنفّ����س ول م���ن معدته له�س���م الطّعام. لكن - وبمج���رّد خروجه من الرّح���م - يتغيّر نظامه 

الحيات���يّ ويدخ���ل في ن�ساأة اأخرى يحكمها نظ���امٌ اآخر، فيتغيّر بالتّالي عالم���ه وب�سورةٍ تجعله 

ا ع���ن ال�ستمرار في الحياة لحظة واحدة طبق نظامه الحيات���يّ ال�سّابق وهو رحم اأمّه،  عاج���زًا

فيجب عليه اأن يتنفّ�س برئتيه ويتناول طعامه عبر فمه، في حين اأنّ دخول الهواء رئتيه ودخول 

ا ممّا هو عليه حاله  الطّع���ام معدت���ه وهو في رحم اأمّه كان �سيوؤدّي اإلى موته، على العك�س تمامًا

بع���د خروج���ه من الرّحم؛ اأي اإنّ عدم دخ���ول الهواء رئتيه للحظات وع���دم دخول الطّعام اإلى 

معدت���ه ل�ساعات يوؤدّيان اإلى موته، ول يمكن لأح���د اأن يحفظ حياة الطّفل بعد ولدته باأ�سلوب 

ا ب�سرّته ي�سخّ اإليه الدّم عبره وي�سدّ  معي�ست���ه في الرّحم، كاأن ي�سعه ف���ي محفظةٍ ويو�سل اأنبوبًا

)1( العدل الإلهي، �س 309 -317.
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ف���ي المقابل فمه ومجراه التّنفّ�سيّ، وال�سّب���ب هو اأنّ نظام حياة الطّفل قد تغيّر ب�سورة توجب 

ال�ستفادة من النّظام الجديد.

وهك���ذا هو حال عال���م الآخرة مقارنةًا بعال���م الدّنيا، فنمط الحي���اة الأخروية يختلف عن 

الحياة في عالم الدنيا، فالحياة موجودة في كلا العالمين، ولكن لي�ست بكيفية واحدة، بل لها 

ة؛ لهذا يجب الرّجوع اإلى النّ�سو�س الدّينيّة الواردة  ف���ي كلّ منهما قوانينها واأحكامها الخا�سّ

ا منها هنا: بهذا ال�سّاأن لمعرفة الفروق بينهما، وها نحن نبيّن عددًا

الثّبات والتغير  . 1
ا ويتكامل نموّه، ث���مّ ي�سيخ، ثمّ  توج���د ف���ي هذا العالم حرك���ة وتغيير، فالطّفل ي�سب���ح �سابًّ

يم���وت، كما اأنّ الأ�سياء الجديدة تبلى هنا، والأ�سياء القديمة تتف�سّخ وتزول. اأمّا عالم الآخرة 

فلا وجود لل�سّيخوخة والموت والبلى فيه، فهو عالم البقاء والخلود والثّبات والقرار، اأمّا الدّنيا 

فهي دار الفناء والزّوال.

خلوص الحياة وعدم خلوصها  . 2
وه���ذا ه���و الف���ارق الثّان���ي، فالم���وت ممت���زجٌ بالحياة ف���ي عال���م الدّني���ا. اأمّ���ا الأمر في 

الآخ���رة فالح���ال مختل���فٌ بالكام���ل فه���ي حي���اة كلّها، ب���ل حتّى ن���اره تك���ون مدرك���ة وفعّالة، 

. الآخ���رة موج���ودٌ ح���يٌّ بالكام���ل، 
يق���ول تعال���ى: {پ ڀ ڀ ڀ ڀٺ} )1(

فالأب���دان واأع�ساوؤه���ا فاق���دةٌ للفه���م والإدراك هن���ا، لكنّها هن���اك تحظى بالفه���م والنّطق: 
 

 ،
)2(

ھ} ہ  ہ  ہ  ہ  ۀ  ۀ  ڻ  ڻ  ڻ  {ڻ 

اأي اإنّ ال�سّ���وؤال ف���ي الح�س���اب ل���ن يوجّ���ه اإل���ى الل�س���ان لك���ي يغطّي عل���ى جنابات���ه بالكذبّ، 

 كلّا، ب���ل اإنّ كل ع�س���و ينط���ق ويبيّ���ن م���ا فعل���ه، والق���راآن الكري���م ينق���ل ف���ي اآي���ةٍ اأخ���رى: 

. اإذاًا، فحياة 
{ٱ ٻ ٻ ٻ ٻپ پ پ پ ڀ ڀ ڀ ڀ} )3(

عالم الآخرة خال�سةًا ل يخالطها موت ول اأثر فيه لعن�سر البلى والتّف�سّخ والموت والفناء؛ لأنّ 

الحاكم فيه هو قانون الخلود.

)1( �سورة العنكبوت، الآية 64.
)2( �سورة ي�س، الآية 65.

لت، الآية 21. )3( �سورة ف�سّ
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موسما الزراعة والحصاد  . 3
الفرق الثّالث بين الدّنيا والآخرة هو اأنّ الأولى هي محلّ الزّراعة وبذر البذور، والثّانية دار 

النتف���اع من المح�سولت وح�سدها، فلي�س فيها عمل ول تمهي���د. لذلك فاإنّ دعوات الأنبياء 

الح هنا، واإعداد مقوّم���ات حياتهم في الدّار  R تتمح���ور حول مبادرة النّا����س للعمل ال�سّ

ا ح�سابٌ ول  الآخ���رة. يق���ول اأمي���ر الموؤمنين Q: »ف���اإنّ اليوم عم���لٌ ول ح�س���اب، واإن غّ���دًا

عم���ل«)1(، »عب���اد الله، الآن فاعمل���وا والأل�س���ن مُطلقَةٌ والأب���دان �سحيحة، والأع�س���اء لَدْنَةٌ 

. وفح���وى ه���ذا الخطاب هو: اأنّ الب���دن و�سيلة تح���رّكك وعملك، فبادر 
والمُنقلَ���بُ ف�سي���حٌ«)2(

���ا، فاإذا انق�ست فر�سة  للا�ستف���ادة منه قبل اأن يُنت���زع منك، واعمل العمل الذي ينفعك لحقًا

العمر، ونزعت روحك عن البدن باأمر الله القادر؛ حينئذٍ لن ينفعك �سراخك ومهما �سرخت: 

، لأنّ هذا 
، فالج���واب ال���ذي �ست�سمعه هو  {ۇ})4(

{ے ۓ ۓ ڭ ڭ} )3(

الأم���ر غير ممكن مثلما اأنّ من غير الممكن اإع���ادة و�سل الثّمرة غير النّا�سجة ب�سجرتها بعد 

قطعه���ا منها، ف���لا يمكن اأن تن�سج هذه الثّم���رة بعد اأن تنف�سل ع���ن �سجرتها قبل ن�سوجها، 

، فهو ي�سبه 
وهذا هو قانون الخلق. وما اأجمل قول ر�سول الله P: »الدّنيا مزرعة الآخرة«)5(

مجموع الدّورة الوجوديّة للاإن�سان بدورة �سنة زراعيّة، تكون فيها الدّنيا بمثابة ف�سل الزّراعة 

وبذر البذور، فيما تمثّل الآخرة ف�سل الح�ساد وجني الثّمار والمحا�سيل.

وحدة المصير واستقلاليته  . 4
الف���رق الرّابع ال���ذي نجده بين الدّنيا والآخ���رة هو اأنّ م�سائر النّا����س م�ستركة في الدّنيا 

بدرج���ةٍ معيّن���ة، اأمّا ف���ي الآخرة فل���كلٍّ م�سيره الخا�سّ ب���ه؛ لأنّ الحياة في الدّني���ا اجتماعيّة 

الحة توؤثّر في اإيجاد ال�سّعادة للاآخرين،  يحكمها التّرابط والوحدة، فاأعم���ال المح�سنين ال�سّ

كم���ا اأنّ اأعم���ال الم�سيئين ت�سرّ المجتمع برمّته، ولذلك توج���د م�سوؤوليّات اجتماعيّة م�ستركة 

)1( الكافي، ج8، �س58.
)2( نهج البلاغة، الخطبة 196.

)3( �سورة الموؤمنون، الآيتان 99 و 100.
)4( �سورة الموؤمنون، الآية 100.

)5( ابن اأبي جمهور، محمد بن زين الدين، عوالي اللئالي، تحقيق مجتبى العراقي، دار �سيد ال�سهداء للن�سر، قم، الطبعة 
الأولى، 1405ه�، ج1، �س267.
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بي���ن جميع اأفراده، فهم كاأع�س���اء الج�سد الواحد، فاإذا اأ�سيب اأحده���ا تركت اإ�سابته اآثارها 

عل���ى الأع�س���اء الأخ���رى، كما اإذا اخت���لّ عمل الكبد اأ�س���رّ بالأع�ساء الأخ���رى. من هنا يجب 

عليه���م نه���ي من يرتكب الذّنب و�سدّه عنه، يُروى اأنّ ر�س���ول الله P �سرب مثلاًا لبيان تاأثير 

مع�سي���ة الفرد على المجتمع، وهو: اأنّ جماعة ركب���وا �سفينة جرت بهم في البحر، فكان اأحد 

الم�سافري���ن يثقب ال�سّفينة في المكان الذي جل�س في���ه، فلم يتعرّ�س اإليه اأحد بحجّة اأنّه اإنّما 

يخرق المكان الخا�سّ به! ولكنّ الثّقب الذي اأحدثه اأدّى اإلى غرق ال�سّفينة! ولكن لو كان باقي 

الم�سافري���ن ردعوا ه���ذا الم�سافر عن فعله لخلّ�سوه وخلّ�س���وا اأنف�سهم من الموت، لكنّهم لم 

ينهوه عن ذلك فاأدّى فعل اإلى غرقه هو وغرقهم.

ا من الحتراق، وفي المجتمع الذي  في عالم الدّنيا يحترق الأخ�سر والياب�س اأو ياأمنان معًا

الح���ة للمح�سنين، كما  الحي���ن والمنحرفين، ينتفع المنحرف���ون من الأعمال ال�سّ ي�س���مّ ال�سّ

اأنّ الأبري���اء يت�س���رّرون من ف�س���اد المنحرفين، وهذا ما ل تجده في عال���م الآخرة، فلا ينتفع 

اأح���د من ثمار �سالحات اأعمال غيره، ول يت�س���رّر اأحد من العذاب الذي ينزل بالم�سيئين، {

، يف�س���ل بين الخير وال�سرّ، وبين الأبرار والأ�سرار، ويتوجّه فيه الخطاب 
ئە ئو ئو} )1(

للعا�سين، 

، ب���ل ويُف�س���ل بين الب���ن واأبيه، يتلقّ���ى كلّ فرد جزاء 
{ڦ ڦ ڦ ڦ})2(

 .
اأعماله: {ئې ئى ئى ئى یی} )3(

و�س���رّ هذا الفرق هو اأنّ الآخرة عالم الفعليّة المح�س���ة، اأمّا الدّنيا فهي عالم الحركة، اأي 

عال���م امتزاج ال�ستعداد ومرتبة القوّة بمرتب���ة الفعل، والأمور الفعليّة المح�سة ل تتقبّل تاأثير 

بع�سه���ا ف���ي بع�سها الآخر، ول التّركيب فيما بينها، على خلاف مما هو الحال في الأمور التي 

تمتزج بها الفعلية بال�ستعدادات الكامنة. وبناء على هذا تت�سكّل في عالم الدنيا المجتمعات، 

وه���ي عبارة عن ن���وع من التركيب والوحدة بي���ن اأفراد الب�سر، في حي���ن ل وجود للمجتمعات 

ف���ي عالم الآخرة، كما ي�سهد عالم الدنيا، التاأثير، والتاأثير التدريجي والفعل والتفاعل، وهذا 

)1( �سورة ال�سافات، الآية 21.
)2( �سورة ي�س، الآية 59.

)3( �سورة الأنعام، الآية 164.
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م���ا ل تجده في عالم الآخرة... وينبغي هنا الإ�س���ارة اإلى اأنّ قولنا باأنّ الحياة الأخرويّة لي�ست 

ا ول �س���اأن له بغيره، بل  ا منع���زلًا ل يرى اأحدًا اجتماعيّ���ة؛ ل يعن���ي اأن يعي����س كلّ �سخ�سٍ وحيدًا

المق�سود هو عدم وجود التّرابط الم�سيري بين الأفراد والتّاأثير المتبادل فيما بينهم وتبادل 

المناف���ع المعنويّ���ة والأخلاقيّة ونظائرها من الظّواهر الجتماعيّ���ة الماألوفة في عالم الدّنيا، 

والت���ي تكون نتيجتها ت�سكي���ل المجتمع الذي هو عبارة عن تركيبٍ حقيق���يّ بين الأفراد الذين 

ي�ستركون في وحدة الم�سير. هذا هو ما ل نجده في عالم الآخرة، اأمّا الحياة الجماعيّة فهي 

الحين في الجنّة مفعم  ا مع فارقٍ مهمّ ه���و اأنّ مجتمع ال�سّ موج���ودة ف���ي الجنّة وفي النّار اأي�سًا

، اأمّا مجتمع الأ�سرار 
باأجواء الإلفة والأن�س والمودّة يكونون {ې ې ې ى} )1(

 ،
 فه���و موبوء بالكراهيّة، وتبرّاأ بع�سهم من بع�سه���م الآخر: {ٺ ٺ ٺ ٿ ٿٿ} )2(

 .
{ٿ ٿ ٿ ٹ ٹ ٹ} )3(

 متر يط يين اعمّ   متنيع و لآخرأ وأنو ع  معقويعد)4(
 اإنّ التّراب���ط موجود، بل وقوي بين )الدنيا والآخرة( اإلى درجة وكاأنّهما يمثّلان مرحلتين 

م���ن عمر واح���د، فمن عالم الدنيا يكون ن�س���وء الجنّة والنار، ورد في الحدي���ث ال�سّريف: »اإنّ 

الجنّة قيعانٌ، واإنّ غرّا�سها �سبحان الله، والحمد لله، ول اإله اإلّ الله، والله اأكبر، ول حول ول 

 .
ق���وّة اإلّ ب���الله«، وجاء في حديثٍ اآخر: »اإنّ الح�سد لياأكل الإيمان كما تاأكل النّار الحطب«)5(

ا هي اأر�س خالية مثل الجنّة، ونيرانها واأنواع عذابها هي تج�سّمات  من هنا يتّ�سح اأنّ جهنّم اأي�سًا

لذن���وب النّا�س، فالإن�سان العا�سي يوق���د تلك النّيران ويعدّ لنف�سه بذنوب���ه اأ�سكال العذاب... 

ا اإلى اأنّ عذابهم ناتجٌ من رجز اأعمالهم الخبيثة:  يقول الله تبارك وتعالى عن اأهل النّار م�سيرًا

. )6(
{ھ ھ ے ے ۓ ۓ}

)1( �سورة الحجر، الآية 47.
)2( �سورة الأعراف، الآية 38.

)3( �سورة �س، الآية 64.
)4( العدل الإلهي، �س317.

)5( اأ�سول الكافي، م2، �س306، باب الح�سد.
)6( �سورة �سباأ، الآية 5.
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أنو ع  مجز ء
حديثن���ا المتقدّم عن مو�سوعيّ الفروق بين عالمي الدّني���ا والآخرة والتّرابط فيما بينهما 

ه���و بمثاب���ة مقدّمة لفهم البحث الآتي ب�ساأن اأنواع الجزاء، وفي���ه �سنثبت وجود فرق بين نمط 

العقوب���ات الأخرويّ���ة ونم���ط العقوب���ات الدّنيويّة، ومعرفة ه���ذا الفرق �سروريّ���ة للاإجابة عن 

 والعقوبات 
)1(

العترا�س ال�سّالف القائل بعدم منا�سبة العقوبات الأخرويّة للذّنوب والمعا�سي.

ثلاثة اأنواع:

1 . العقوبات التأديبيّة والرّدعيّة)2(
 والتي يتمّ و�سع قوانينها من قبل الم�سرّعين الإلهيّين اأو غير الإلهيّين، وتكمن فائدة هذه 

العقوبات في اأمرين:

من���ع تك���رار الجريمة من قب���ل المجرم نف�س���ه اأو من قبل غي���ره، ب�سب���ب الرّهبة التي  أ. 

توجدها في النّفو�س، ولذلك يمكن اأن تو�سف بالتاأديبيّة.

اإ�سفاء �سدر المظلوم واإذهاب غيظه، وهذا في العقوبات المفرو�سة على جرائم فيها  ب. 

 نف�س���يّ ب�سبب ظلامته، 
ٍ
عدوان عل���ى الآخرين... فاإنّ الإن�س���ان المظلوم يُ�ساب بتاأزّم

 اأو 
ٍ

واإذا ل���م يت���مّ التّنفي�س عن هذا التّاأزّم اندفع المظلوم اإلى ارتكاب جناية - عن وعي

، اإذا تمّ معاقبة الظّالم اأمامه زال عنه ذلك التّاأزّم وتطهّر قلبه من الحقد  غيره - يوماًا

والأذى.

اأمّا الق�سية الجديرة بالملاحظة هنا، هي اأن مثل هذه القوانين الردعية ل معنى لوجودها 

ف���ي عالم الآخرة؛ لأنه لي�س محلاًا للردع عن تك���رار الجريمة ول للت�سفّي والثاأر، فهو لي�س دار 

العم���ل، ولذل���ك ل حاجة فيه لفر�س عقوبات على الإن�سان لكي ل يعاود ارتكاب الجريمة، كما 

اأنّ الله �سبحانه وتعالى منزّه عن نزعة الت�سفّي والثاأر، ول توجد في ذلك العالم م�سكلة التاأزّم 

النف�سيّ لدى المظلومين... ي�ساف اإلى كلّ ما تقدّم، اأنّ الق�سم الأكبر من العذاب الأخروي ل 

علاقة له بحقوق النا�س، لذلك ل يمكن القول باأنّ العدل الإلهيّ ي�ستلزم النتقام من الظّالمين 

)1( العدل الإلهي، �س 317 - 318
)2( )م. ن(، �س 320 – 322.
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لكي ت�سفى �سدور المظلومين، فاأكثر العقوبات الأخرويّة هي جزاء لل�سّرك والرّياء والإعرا�س 

عن عبادة الله تعالى تبارك وتعالى ونظائرها من الذنوب التي ترتبط بحقّ الله ل بحقّ النّا�س.

2 . عقوبات الآثار الطبيعيّة للذّنوب
النّوع الثّاني من العقوبات ي�سمل العقوبات التي تربطها بالجرائم علاقة العليّة والمعلوليّة، 

بمعنى اأنّ هذه العقوبات معلولة للجرائم والذّنوب ونتيجة طبيعية لها؛ لذلك يُطلق عليها ا�سم 

جزاء الأعمال واآثارها الو�سعيّة الطّبيعيّة.

 وتوج���د للكثير من المعا�سي اآث���ار و�سعية �سيّئة تنزل بمرتكبها في هذا العالم، فمثلاًا من 

ي�س���رب الخمر، تح�سل لديه اأ�س���رار روحيّة وبدنيّة كثيرة، اإ�سافة اإل���ى اأ�سراره الجتماعيّة، 

فهو ي�سيب �سارب الخمر ب�سعف الأع�ساب وت�سلّب ال�سّرايين واآلم الكبد... وهذه اآثار ذاتيّة 

ا اإلى  للمعا�س���ي ولي�ست عقوب���ات قانونيّة مو�سوعة، ولذلك ل يمكن العترا����س عليها ا�ستنادًا

ا م���ا يظهر في هذه الدّنيا جزاء  مب���داأ لزوم رعاي���ة التّنا�سب بين الجريمة وعقوبتها... وغالبًا

الأعمال المرتبطة بالخلق �سواء كانت خدمة لهم اأم اإ�ساءة، ولكن دون اأن ينق�س هذا الجزاء 

ة اإذا بلغ  ���ا من الجزاء الأخرويّ. فمثلاًا نجد لعقوق الوالدي���ن جزاءًا دنيويًّا خا�سّ الدّني���ويّ �سيئًا

.
)1(

العقوق قتلهما والعياذ بالله حتّى لو كانا كافرين اأو فا�سقين

ولك���ن ل ينبغي اأن نظنّ باأنّ كلّ م�سيب���ة تنزل بالفرد اأو المجتمع جزاء عقوبة على اأعمال 

ارتكبوه���ا، اإذ توجد علل وحكم اأخر في الم�سائ���ب التي تنزل على النّا�س في حياتهم الدّنيا، 

ولكن ما نعتقد به هو وجود جزاء للاأعمال في هذه الدّنيا.

3 . العقوبات الأخرويّة وتجسّم الأعمال)2(
للعقوبات الأخرويّة ارتباط اأوثق بالذّنوب؛ لأنّ العلاقة بين العمل وجزائه في الآخرة لي�ست 

من �سنخ العلاقة العقدية المو�سوعة، كما هو الحال في النّوع الأوّل، ول من �سنخ علاقة العلّة 

بالمعلول، كما هو الحال في النّوع الثّاني، بل هي على درجة اأعلى من هذين النّوعين، اإنّها علاقة 

»العينيّة« و»التّحاد« بين العمل وجزائه بمعنى اأنّ ما يُعطى في الآخرة للمح�سنين والم�سيئين 

)1( العدل الإلهي، �س 323 – 325.
)2( )م. ن(، �س 328- 331.
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م���ن ثواب وعقاب هو تج�سّم لأعمالهم ذاتها. قال الله تبارك وتعالى: {ٱ ٻ ٻ ٻ 

ٿٿ})1( ،  ٿ  ٿ  ٺ  ٺ  ٺ  ٺ  ڀ  ڀ  ڀ  ڀ  پ  پ  پ  پ   ٻ 
ڍ  ڍ  ڇ  {ڇ   ، )2(

ڱ} ڳ  ڳ  ڳ  گڳ  گ  گ  {گ 

ک  ک  ڑ  ڑ  ژ  ژ  ڈ  ڈ  ڎ  ڎ  ڌ  ڌ 
)3( ... ف���كلّ م���ا يلقاه الإن�سان في عال���م الآخرة - من نعيم الجنّة 

ک ک گ گ}
اأو ع���ذاب الجّحي���م - هو ما اأح�سره بنف�سه واأع���دّه لها... اإذاًا، فالج���زاء الأخرويّ هو تج�سّم 

الحة نف�سها وتتمثّل ب�سور النّعيم  الأعم���ال ذاتها، وعندما تزول الحجب تتج�سّم الأعمال ال�سّ

فيما تتج�سّم وتتمثّل الأعمال ال�سيّئة باأ�سكال العذاب.

... وبعبارةٍ اأخرى اإنّ لأعمالنا �سوراًا ملكية فانية وموؤقّتة، وهي نف�سها التي تظهر على �سكل 

اأقوال واأفعال ت�سدر عنا، كما اأنّ لها �سوراًا ملكوتية ل تفنى اأبداًا، بعد �سدورها عنّا، فهي تبقى 

ملازم���ة وتابعة لنا، وهي الوليدة المتولّدة عنّ���ا، ولكنّها ل تنف�سل عنّا بحال من الأحوال؛ اأي 

اإنّ ال�س���ور الملكوتية والوجهة الغيبية لأعمالن���ا باقية و�سنراها يوماًا كما هي عليه، اإمّا جميلة 

ا نتلظّى فيها.  ا وجحيمًا ا لنا، واإمّا قبيحة كريهة ت�سكّل نارًا تبعث البهجة وال�سّرور، فتكون نعيمًا

)4( نعةب ف   مجز ء  لأخرويم
م
ص  مجو ب ان شبهس اتم  مت

م
للخ

يمك���ن تلخي�س الإجابة على النّحو الآتي: اإنّ هذا العترا�س يمكن اأن يتوجّه اإلى القوانين 

الجزائيّة الجتماعيّة العقديّة، فيجب على الم�سرّع لهذه القوانين رعاية الأ�سل المذكور، اأمّا 

ف���ي العقوبات التي تكون علاقتها بالعمل الجنائي علاق���ة تكوينيّة بمعنى اأنّ العقوبة والجزاء 

ا للعمل الجنائيّ، فلا مج���ال للحديث عن التّنا�سب اأو عدم  ا ملازمًا ���ا واأثرًا يك���ون معلولًا حقيقيًّ

التّنا�سب بين الجزاء والعمل، وكذلك الحال في الجزاء الذي يكون ارتباطه بالذّنب على نحو 

الرتباط العينيّ والتّحاد، بمعنى اأن يكون الجزاء في الحقيقة هو العمل نف�سه. 

ول���م يدرك برتران���د ر�سل اأنّ علاق���ة الدّنيا بالآخ���رة لي�ست من �سنخ العلاق���ات العقديّة 

)1( �سورة اآل عمران، الآية 30.
)2( �سورة الكهف، الآية 49.

)3( �سورة الزلزلة، الآيات 6 – 8.
)4( العدل الإلهي، �س 337 – 338.
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العتباريّ���ة الماألوفة ف���ي المجتمعات الب�سريّة، ولذلك نجده يق���ول: كيف يمكن اأن يكون الإله 

ا! ووا�سح من هذا القول اأنّ  ا وهو يفر�س علينا عقوبات �سديدة ب�سبب جنايات �سغيرة جدًّ اإلهًا

»ر�سل« واأمثاله بعيدون كلّ البعد عن اأب�سط المعارف الإلهية الحقّة، وذلك ب�سبب عدم تعرّفهم 

اإل���ى المعارف الإ�سلاميّ���ة، فقد انح�سرت معرفتهم الدّينيّة في اإط���ار العالم الم�سيحيّ، ولم 

ي�سمّ���وا رائحة الحكمة والفل�سفة والعرفان وعموم المع���ارف الإ�سلاميّة ال�سّامية، ومن يمتلك 

ا في المرحلة  ا اأنّ ر�سل اأقلّ من اأن يُعدّ تلميذًا اأب�سط اطّلاع على المعارف الإ�سلاميّة يدرك جيّدًا

البتدائيّ���ة من مراحل درا�سة الفل�سفة بمفهومها الإ�سلام���يّ وال�سّرقيّ. لقد ربّى الإ�سلام في 

اأح�سان���ه رجالًا عظم���اء تعرّفوا على عالم الآخرة قبل اأن يرحلوا ع���ن عالم الدنيا، و�ساهدوا 

���ا م���ن حقائق الآخرة ما يعجز )العالم الأجنبي - ر�سل( واأمثاله عن مجرّد ت�سوّره. فقد  عيانًا

اأدرك خرّيج���و مدر�سة الق���راآن جيّداًا حقيقة اأنّ الج���زاء الأخرويّ هو العم���ل الدنيويّ نف�سه، 

ا منف�سلاًا عنه. ولي�س �سيئًا
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 مّفعهيم  مر يسس

اعترا����س البع�س على العدل بالقول بلزوم رعاي���ة التّنا�سب بين الجريمة والعقاب في    1

و�س���ع القواني���ن الجزائي���ة، فمقت�سى الع���دل اأن تفر�س عقوبات عل���ى الجرائم ولكن 

�سريطة اأن تكون متنا�سبة لها، واإل كانت نوعاًا من الظلم.

للاإجاب���ة عل���ى هذا العترا����س، ل بدّ من التّع���رّف اإلى طبيعة الحي���اة الأخرويّة، لكي    2

نتعرّف اإلى الفروق بين نظامي الحياة في عالمي الدّنيا والآخرة.

الدني���ا عال���م الحركة والتغيير، اأمّا عالم الآخرة فلا وج���ود لل�سّيخوخة والموت والبلى    3

فيه، فهو عالم البقاء والخلود والثّبات والقرار. 

4  في الدنيا الموت ممتزجٌ بالحياة اأمّا في الآخرة فالحياة فيها خال�سة ل يُخالطها موت 

والفناء؛ لأنّ الحاكم فيه هو قانون الخلود.

الفارق الآخر بين الدّنيا والآخرة هو اأنّ الأولى هي محلّ الزّراعة وبذر البذور، والثّانية    5

دار النتفاع من المح�سولت وح�سدها، فلي�س فيها عمل ول تمهيد.

الف���رق الرّابع الذي نجده بين الدّنيا والآخرة هو اأنّ م�سائر النّا�س م�ستركة في الدّنيا    6

بدرجةٍ معيّنة، اأمّا في الآخرة فلكلٍّ م�سيره الخا�سّ به؛ لأنّ الحياة في الدّنيا اجتماعيّة 

يحكمها التّرابط والوحدة.

اإنّ التّراب���ط موجود، بل وقوي بين الدنيا والآخرة اإلى درجة وكاأنّهما يُمثّلان مرحلتين    7

م���ن عمر واحد، فم���ن عالم الدنيا يكون ن�سوء الجنّة والن���ار، فجهنّم اأر�س خالية مثل 

الجنّة، ونيرانها واأنواع عذابها في الحقيقة هي تج�سيم لذنوب النّا�س.

مها اإلى ثلاثة اأنواع،  العقوبات الإلهية لي�ست على نوع واحد و�سبب واحد، يمكن اأن نُق�سِّ   8

العقوب���ات التي هي تاأديبيّ���ة وردعيّة، العقوب���ات التي هي ب�سبب الذن���وب والمعا�سي، 

م الأعمال.  والعقوبات الناتجة عن قانون تج�سُّ





أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

الدرس الثامن والثلاثون

هل تتعارض الشفاعة 

مع العدل الإلهي

يتع���رّف اإلى حقيقة ال�سفاعة، وعلّة عدها مخالفة    1

للعدل عند البع�س.

يبيّ���ن كيف تك���ون ال�سفاع���ة مظه���راًا لرحمة الله    2

المطلقة.

يتع���رّف اإل���ى م���وارد كل م���ن ال�سفاع���ة الجائزة    3

والمرفو�سة.





تّهيت)1(
يعتبر مو�سوع ال�سفاعة من المو�سوعات التي يجب تناولها بالبحث والتحقيق �سمن مباحث 

ة بعد ظهور المذهب  العدل الإلهي؛ فقد احتدم الجدل والنقا�س ب�ساأنها منذ اأمد وا�ستدّ، خا�سّ

الوهّاب���ي وهو مذهب يرفع �سعار التوحيد الخال����س، لكنّه يفتقد للعمق ويتميّز بال�سطحية في 

اأدن���ى مراتبها؛ ولذلك فقد اأنكر الكثير من المعارف الإ�سلامي���ة الدقيقة وال�سامية، ومفهوم 

التوحيد الذي يعر�سه الوهابيون يتعار�س مع الكثير من الأ�سول الإ�سلامية الثابتة.

فعاس)2(
م
بهعد  مّثع)أ ضتم  مش

م
 مش

اإنّ ما قيل وما يُمكن اأن يُقال تحت عنوان العترا�س على العتقاد بال�سّفاعة هو:

اإنّ العتقاد بال�سّفاعة ينافي التّوحيد في العبادة، فهو من م�ساديق ال�سّرك، وهذا هو   .1

الإ�سكال الذي يروّجه الوهّابيّون ومن انخدع باأفكارهم.

واأنّ���ه ينافي التّوحيد الذّاتي لأنّه ي�ستلزم اعتبار رحم���ة ال�سّفيع وراأفته اأو�سع من رحمة   .2

الله وراأفت���ه؛ لأنّ العتق���اد بال�سّفاع���ة يفتر�س اأنّ الله �سبحانه يع���ذّب العا�سي اإذا لم 

ي�ست�سفع اإليه بال�سّفيع.

واأنّ العتقاد بال�سّفاعة يجرّئ النّفو�س الميّالة لرتكاب المعا�سي على ارتكابها.  .3

واأن القراآن الكريم اأبطل ال�سّفاعة ورف�سها، فهو يقول عن يوم البعث، {ئۇ ئۇ ئۆ   .4

.
ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئې ئى ئى ئى} )3(

)1( العدل الإلهي، �س 345 - 346 
)2( )م. ن(، �س 346- 348.

)3( �سورة البقرة، الآية 48.
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واإنّ ال�سّفاعة تتعار�س مع مبداأ اأ�سّ�سه القراآن الكريم، واعتبر فيه اأنّ �سعادة كلّ اإن�سان   .5

.
مرهونةٌ بعمله: {ئم ئى ئي بج بح بخ} )1(

اإّن العتق���اد ب�سحّة ال�سّفاع���ة ي�ستلزم اأن نعتقد باأنّ الله تبارك وتعالى يتاأثّر بال�سّفيع،   .6

فيتح���وّل غ�سبه اإلى رحمة، في حين اأنّ الله �سبحانه ل ينفعل ول يمكن اأن تتغيّر حالته 

ول يمكن اأن يوؤثّر عليه �سيء.

ا من الظل���م والتّمييز غير الم�سوّغ، وهذا م���ا تنزّه عنه ال�سّاحة  اإنّ ال�سّفاع���ة تمثّل نوعًا  .7

الإلهيّ���ة، وبعب���ارةٍ اأخرى: اإنّ ال�سّفاع���ة ا�ستثناء في القوانين وال�سّن���ن الإلهيّة التي هي 

 .
)2(

عامّة �ساملة ل تغيّر فيها ول ا�ستثناء {بج بح بخ بم بى}

ا بمبحث العدل الإلهيّ، ولتو�سيحه نقول: اإنّ  وهذا الإ�سكال يجعل مو�سوع ال�سّفاعة مرتبطًا

ى ول لوجود القانون  من الثّابت كون ال�سّفاعة ل ت�سمل جميع المجرمين، واإلّ لما كان لها معنًا

���ى، فال�سّفاعة بطبيعتها ت�ستل���زم التّمييز وال�ستثناء، وهذا ه���و مكمن الإ�سكال  والج���زاء معنًا

المث���ار �سدّها، وه���و اأنّ ال�سّفاعة تعني تق�سيم المجرمين اإل���ى طائفتين، تتخلّ�س طائفة من 

العق���اب ب�سبب وجود وا�سطة ت�ست�سفع بها، وتن���ال الأخرى عقابها؛ لأنّها لي�س لديها من ي�سفع 

له���ا، فكي���ف ي�سحّ اأن نن�س���ب ذلك اإلى جهاز الع���دل الإلهيّ، في حين نعتق���د بف�ساد الأجهزة 

الق�سائيّ���ة الب�سريّة التي توؤثّ���ر فيها تدخّلات الو�سائط والمتنفّذي���ن، ون�سفها باأنّها ظالمة؟! 

اإذاًا، تكون النّتيجة: حيثما حلّت ال�سّفاعة �ساعت العدالة.

فعاس)3(
م
أنو ع  مش

حقيق���ة الأم���ر هي اأنّ لل�سّفاعة عدّة اأن���واع، بع�سها غير �سليم وم���ن م�ساديق الظّلم، فلا 

وج���ود لها في نظام العدل الإلهيّ، وبع�سها الآخر �سليم ومن م�ساديق العدل، فهو موجودٌ في 

نظ���ام العدل الإلهيّ. فالأنواع غير ال�سّليمة هي الت���ي ت�ستمل على نق�سٍ للقانون، اأمّا ال�سّفاعة 

حيحة فهي حافظة للقانون موؤيّدة له. ال�سّ

ف���ي ال�سّفاع���ة الم�سادّة لحكم القانون ي�سعى المجرم اإلى من���ع تنفيذ القانون عبر اللجوء 

)1( �سورة النجم، الآية 39.
)2( �سورة الفتح، الآية 23.

)3( العدل الإلهي، �س 350 – 351.
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اإلى الو�ساطات؛ اأي اإنّه ي�سعى اإلى القيام بما يناق�س اإرادة م�سرّع القوانين، وبما يلغي اأهداف 

القواني���ن ويتو�سّل ب�سفاع���ة ال�سّافعين من اأجل ذلك، ومثل ه���ذه ال�سّفاعة م�سداق للظّلم في 

الدّني���ا، ول يمك���ن اأن تقع في عالم الآخرة، وهي التي رف�سها الق���راآن الكريم، واإليها بالذّات 

تتوجّه الإ�سكالت المثارة �سدّ ال�سّفاعة.

حيحة فلي�س فيه ا�ستثن���اء ول تمييز ظالم ول نق�س للقوانين وم�سادرة  اأمّ���ا ال�سّفاعة ال�سّ

لأهدافها، كما اأنّها ل ت�ستلزم قهر اإرادة م�سرّع القوانين؛ لأنّه هو الذي وعد بها وجعلها �سمن 

قانون الجزاء، وقد اأيّد القراآن الكريم هذا النّوع من ال�سّفاعة بكلّ �سراحة. 

عقضس ملقعنون لرفوضس)1(
م
فعاس  من

م
 مش

ا للاأدلّ���ة العقليّ���ة والنّقليّ���ة،  حيح���ة مرفو�س���ة ول �س���كّ، ا�ستن���ادًا ال�سّفاع���ة غي���ر ال�سّ

وفيه���ا ي�سع���ى المذن���ب اإل���ى التو�سّ���ل بوا�سط���ةٍ م���ا م���ن اأج���ل من���ع تطبي���ق الحك���م الإلهيّ، 

مثلم���ا ي�سع���ى المجرم���ون ف���ي المجتمع���ات الب�سريّة الفا�س���دة اإل���ى ال�ستعان���ة بالو�ساطات 

للتملّ����س م���ن الخ�س���وع لحك���م القان���ون. ويتوهّ���م كثي���ر م���ن ع���وام النّا����س اأنّ �سفاع���ة 

 الأنبي���اء والأئمّ���ة R ه���ي عل���ى ه���ذا النّح���و، فيتوهّم���ون اأنّ النب���يّ الأك���رم P واأمير 

دّيق���ة الزّهراء O، ه���م اأ�سحاب نفوذ، ي�سخّ���رون نفوذهم في  الموؤمني���ن Q وال�سّ

الح�سرة الإلهيّة، ويغيّرون اإرادة الله �سبحانه ويعطّلون تنفيذ قوانينه.

وكان ع���رب عهد الجاهليّ���ة يعتقدون بمثل هذا العتق���اد، ب�ساأن اأ�سنامه���م التي جعلوها 

�س���ركاء لله �سبحان���ه، وقال���وا: اإنّ الخلق بيد الله وح���ده ل �سريك له في ذل���ك، لكنّ الأ�سنام 

ت�ساركه في اإدارة �سوؤون العالم، ولذلك فاإنّ عرب الجاهليّة كانوا م�سركين في الرّبوبيّة ولي�س 

ف���ي الخالقيّة؛ اأي اإنّهم كانوا يعتقدون ب���اأنّ الله قد اأ�سرك بع�س خلقه في تدبير �سوؤون العالم 

والمخلوقات مثلما يحدث بين الب�سر، حيث يمكن اأن يوؤ�سّ�س اأحدهم موؤ�سّ�سة معيّنة ثمّ يفوّ�س 

اأمر اإدارتها اإلى بع�س الأ�سخا�س اأو ي�سركهم في اإدارتها.

ا نفي  وق���د كافح الق���راآن الكريم هذه العقي���دة ال�سّركيّة بكلّ حزم و�سرام���ة، واأعلن مرارًا

ال�سّري���ك عن الله �سبحانه وتعالى في الخالقيّة وفي الرّبوبيّة، فهو وحده خالق الكون ومدبّره، 

)1( العدل الإلهي، �س 351 – 355.
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وله الملك والحاكميّة عليه وحده ل �سريك له في ذلك، وهو ربّ العالمين.

لم ي���رَ الم�سركون اأنف�سهم ملزمين بال�سّعي للح�سول عل���ى ر�سا »الله« وحده؛ لأنّهم كانوا 

ا لهم،  يعتق���دون بتق�سي���م ربوبيّة العالم بينه تعالى وبي���ن اآخرين، هم الذين اتّخذوه���م اأربابًا

ولذلك كانوا يقولون: المهم اأن ن�ستجلب ر�سا اأربابنا عنّا بتقديم القرابين لهم وعبادتنا لهم 

حتّ���ى لو لم نح�سل على ر�س���ا »الله«، فلو اأر�سينا الأرباب تكفّلوا ه���م بحلّ م�سكلتنا مع »الله« 

بطريقةٍ اأو باأخرى!

من هنا يتّ�سح اأنّه اإذا اعتقد اأحد الم�سلمين باأنّ لأحد ال�سّلطنة الرّبوبيّة اإلى جانب �سلطنة 

ربّ العالمي���ن وف���ي مقابلها، فقد وقع في ال�سّرك. كما اأنّ م���ن يتوهّم باأنّ للح�سول على ر�سا 

ا م�ستقلاًّ عن  ���ا وللح�سول على ر�سا غيره - كالإمام الح�سين Q مثلاًا - طريقًا الله طريقًا

الأوّل، واإنّ كلاًّ م���ن هذي���ن الطّريقين يمكن اأن يو�سل الإن�سان لل�سّع���ادة، فقد وقع في �سلالٍ 

خطي���ر؛ لأنّ ه���ذا الوه���م يف�سي اإلى الق���ول باأنّ ر�سا الله ه���و في اأداء الواجب���ات وما اأمر به 

���دق والإخلا�س وخدمة الخلق  وم والحجّ والجهاد والزّكاة وال�سّ ���لاة وال�سّ �سبحان���ه مثل ال�سّ

وب���رّ الوالدي���ن واأمثالها، وفي ترك الذّنوب مثل الكذب والظّل���م والغيبة و�سرب الخمر والزّنا. 

 Q فلا �ساأن له بمثل هذه الأم���ور، بل اإنّ الذي ير�سيه Q اأمّ���ا ر�سا الإم���ام الح�سين

البكاء اأو التّباكي على م�ساب ولده ال�سّاب علي الأكبر Q، وفي ذلك ف�سل بين ر�سا الله 

ور�س���ا الإمام الح�سين Q، والنتيجة التي ي���وؤدّي اإليها هذا الف�سل هي اأنّ الح�سول على 

دور، فاإذا تمّ الح�سول  ر�سا الإمام الح�سين Q اأمرٌ ي�سير، اإذ يكفي فيه البكاء ولطم ال�سّ

عل���ى ر�س���اه Q ا�ستثمر هو نف���وده ووجاهته عن���د الله، و�سفع لنا واأ�سل���ح اأمرنا وتدارك 

���وم والحجّ والجهاد والإنفاق في �سبيل  لاة وال�سّ تق�سيرن���ا في عدم اإقامة الفرائ�س من ال�سّ

ا  الله، ومح���ا من �سحائفنا كلّ الذّنوب بنفخةٍ واح���دةٍ! ومثل هذا الفهم لل�سّفاعة لي�س منحرفًا

ا �سرك في الرّبوبيّ���ة واإهانة للاإمام الح�سين Q الذي يكمن  وباط���لاًا وح�سب، بل هو اأي�سًا

عزّه الأكبر وفخره الأعظم في عبوديّته الخال�سة لله �سبحانه. 

اإنّ الإم���ام الح�سين Q لم يقدّم نف�سه عل���ى مذبح ال�سهادة في �سبيل الله من اأجل اأن 

ا في مقاب���ل الله ، اأو لكي يدلّ على طريق التملّ�س م���ن العمل ب�سريعة جدّه  يبن���ي لنف�س���ه كيانًا

ا لأجل اإ�سعاف مناهج الإ�سلام  ر�سول الله P، اإنّ الهدف من ا�ست�سهاده Q لم يكن اأبدًا
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وقوانين القراآن، بل على العك�س، فقد تقدّم Q اإلى ميادين ال�سّهادة واأعر�س عن الحياة 

ا  لاة والزّكاة وباقي القوانين الإ�سلاميّة، يقول Q مبيّنًا و�سحّى بنف�سه من اأجل اإقامة ال�سّ

ا، واإنّم���ا خرجت لطلب  ا ول ظالمًا ا ول مف�س���دًا ا ول بطرًا ه���دف ثورته: »واإنّ���ي لم اأخرج اأ�س���رًا

. كما اأنّنا نخاطبه 
الإ�س���اح ف���ي اأمّة ج���دّي، اأريد اأن اآم���ر بالمعروف واأنهى ع���ن المنك���ر«)1(

���اة واآتيت الزّكاة، واأمرت بالمعروف، ونهيت  Q ف���ي زيارته: »اأ�سهد اأنّك قد اأقمت ال�سّ

عن المنكر، واتبعت الر�سول، ون�سحت لاأمة، وتلوت الكتاب حقّ تاوته، وجاهدت في الله 

.
حقّ جهاده«)2(

حيحس حعفظس ملقعنون فعاس  مصم
م
 مش

فال�سّفاع���ة ال�سحيحة هي التي تعزّز القانون وتحفظ النّظ���ام، وهي التي تقرّها كثير من 

:
)3(

الآيات الكريمة والأحاديث ال�سّريفة المرويّة من طرق الفريقين، وهي على نوعين

شفاعة القيادة أو العمل  .1
اإنّ الأعمال التي يقوم بها الإن�سان في الدّنيا تتج�سّم في الآخرة، وتظهر بحقيقتها العينيّة. 

ا؛  ون�سي���ف هنا اأنّ ه���ذا التج�سّم والتمثّل ل ينح�سر بالأعمال، واإنّم���ا ي�سمل »العاقات« اأي�سًا

بمعن���ى اأنّ العلاق���ات المعنويّة التي تربط بي���ن النّا�س في الدّنيا تظهر ف���ي الآخرة ب�سورها 

���ا لهداية اإن�سان اآخر ف���ي الدّنيا، تظهر علاقة  العينيّ���ة الملكوتيّ���ة، فعندما ي�سير اإن�سان �سببًا

الهداي���ة والتّباع هذه ب�سورتها العينيّة يوم القيامة، فيظه���ر الهادي ب�سورة اإمام، والمهديّ 

ب�سورة ماأموم وتابع. وكذلك الحال مع الإ�سلال والغواية، يقول تبارك وتعالى: {ڻ ڻ 

. )4(
ڻ ۀ ۀہ}

وه���ذا يعن���ي ح�سر كلّ �سخ�س م���ع مقتداه العمليّ ال���ذي كان يتبعه في الدّني���ا، ويقول عزّ 

وج���لّ عن تج�سّ���م اإمامة فرع���ون لقومه يوم القيام���ة: {ٱ ٻ ٻ ٻ ٻ 

)1( بحار الأنوار، ج44، �س329.
)2( الكافي، ج4، �س574.

)3( العدل الإلهي، �س355 
)4( �سورة الإ�سراء، الآية 71.
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ا �سالًّ م�سلّاًا للذين اتّبعوه في الحياة الدّنيا، وهذه العلاقة  ، وقد كان فرعون اإمامًا
)1(

پپ}
تتج�سّ���م ب�سورته���ا الملكوتيّة يوم القيامة؛ اأي اإنّ فرعون هو �سفي���عٌ وو�ساطة لقومه في الدّنيا 

لالت في الدّنيا، ويكون و�سيلة اإدخالهم اإلى  وفي الآخرة، فهو �سفيع يوقعهم في الذّنوب وال�سّ

النّار في الآخرة؛ اأي اإنّ �سفاعته التي ت�سوق قومه اإلى جهنّم في عالم الآخرة هي تج�سّم وتمثّل 

لدوره الإ�سلاليّ لهم في الدّنيا.

وف���ي ن�سب���ة القراآن الكري���م اإدخال قوم فرع���ون النّار اإلى فرع���ون نف�سه {ٻ}، 

اإ�س���ارة لطيفة اإل���ى تج�سّم دوره في اإ�سلالهم، فيك���ون المعنى هو: اأنّ فرع���ون يورد قومه نار 

���لالت في الدّنيا، بل اإنّ اإدخالهم النّار من قبل فرعون هو  جهنّ���م مثلما اأوردهم م�ستنقع ال�سّ

لالت في الدّنيا.  الظّهور والتّج�سيم العينيّ لإدخاله لهم بحر ال�سّ

ول يخف���ى اأنّ التّق�سيمات والمراتب الماألوفة للقي���ادة - الهادية اأو الم�سلّة - الماألوفة في 

ه���ذه الدّنيا تبقى على حالها في �سوره���ا الملكوتيّة في عالم الآخرة، فمثلاًا �سيتبع ر�سول الله 

الحين، و�سيحمل  P جميع الذين اهتدوا بنوره وحظوا بالعمل ب�سريعته، فهو حامل لواء ال�سّ

يوم القيامة »لواء الحمد«.

ديق���ة  ���ا لأمي���ر الموؤمني���ن وال�سّ وبه���ذا المعن���ى لل�سّفاع���ة يك���ون ر�س���ول الله P �سفيعًا

���ا للاإم���ام  الزّه���راء O، ويكون���ان �سفيعي���ن للح�سني���ن Q، ويك���ون كلّ اإم���ام �سفيعًا

ر�س���ول  وم���ن  محفوظ���ة،  المرات���ب  ف�سل�سل���ة  و�سيعت���ه.  وتلامذت���ه  واأ�سحاب���ه   اللاح���ق 

الله P يح�س���ل باق���ي المع�سومين R عل���ى كلّ ما عندهم. وعلى ه���ذا الأ�سا�س يكون 

ا �سفعاء للذين علّموهم وهدوهم، فتظهر �سل�سلة مترابطة كثيرة الأطراف تتّ�سل  العلماء اأي�سًا

غيرة بالمجاميع الأكبر، ويقف على راأ�س هذه ال�سّل�سلة المباركة الر�سول  فيه���ا المجاميع ال�سّ

.
)2(

ا للجميع الأكرم P اإمامًا

، وهذا تعبيرٌ 
ورُوي عن الرّ�سول P اأنه قال: »اإنّ القراآن �سافعٌ م�سفّع وماحلٌ م�سدّق«)3(

الحين يقودهم اإلى جنّة  دقيق للغاية ي�سير اإلى حقيقة اأنّه القراآن الكريم �سفيعٌ للموؤمنين وال�سّ

)1( �سورة هود، الآية 98.
)2( العدل الإلهي، �س 356- 357. 

)3( المجازات النبوية، �س307.
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ال�سّعادة، كما اأنّه خ�سمٌ ماحلٌ للكافرين والمجرمين ي�سوقهم اإلى الجحيم، فهو و�سيلة تو�سل 

اأولئ���ك اإلى خي���ر الجنان وي�سوق هوؤلء اإلى النّ���ار. من هنا يتّ�سح اأنّ ه���ذا النّوع من ال�سّفاعة 

جدي���رٌ باأن نّ�سمّيه �سفاعة القيادة والإمامة، كما يمكن اإطلاق ا�سم »�سفاعة العمل« عليه؛ لأنّ 

.
)1(

الح اأو الم�سيء العامل الأ�سا�سيّ الذي يوجب الّنجاة وال�سّعادة اأو البوؤ�س هو العمل ال�سّ

شفاعة المغفرة)2(  .2
النّ���وع الثّاني م���ن ال�سّفاعة ه���و التو�سّط بهدف غف���ران الذّنوب والعفو عنه���ا، وهو الذي 

اأثيرت �س���دّه ال�سبهات وهجمات المنتقدين والمنكرين، ولكن �سيتبيّن عدم �سحّة جميع هذه 

ال�سبه���ات والإ�سكالت المثارة �سدّه، بل وكونه ي�ستند اإل���ى معارف �سامية دقيقة تك�سف عمق 

التّعاليم والمعارف الإ�سلاميّة.

حّس)3( س  مرم ةعيقيم
ينبغ���ي اأوّلًا اأن نلتفت اإلى حقيقة اأنّ �سعادة الإن�س���ان لي�ست مرهونة باأعماله فقط، بل ثمّة 

عامل اآخر في عالم الوجود هو عامل �سابقيّة الرّحمة الإلهيّة، جاء في النّ�سو�س الدّينيّة: »يا 

من �سبقت رحمته غ�سبه«... ممّا ل �سكّ فيه اأنّ الأ�سالة في نظام عالم الوجود هي للرّحمة 

ا ما  وال�سّعادة والفلاح، اأمّا اأنواع الكفر والف�سوق وال�سّرور فهي اأمورٌ عار�سة غير اأ�سيلة، ودائمًا

ي���زال الأمر العار�س بفعل جاذبيّة الرّحمة. ووجود الإم���دادات الغيبيّة والتاأييدات الرّحمانيّة 

م���ن ال�سواهد الوا�سحة الدالّة عل���ى اأنّ الرّحمة غالبة للغ�سب، كما اأنّ المغفرة الإلهيّة واإزالة 

عوار�س الذّنب �ساهد اآخر على تقدّم الراأفة والرّحمة على الغ�سب وال�سّخط.

طهير)4(
م
قعنون  مت

التّطهي���ر ه���و اأحد مظاهر الرّحم���ة الإلهيّة وتجلّياته���ا في نظام عالم الوج���ود... غفران 

الذّن���وب ومحو عوار�س تبعاتها ال�سيّئة عبارة عن تطهير القلوب والأرواح. ولكن بع�س القلوب 

)1( العدل الإلهي، �س 361.
)2( )م. ن(، �س 362.

)3( )م. ن(، �س 362 – 363.
)4( )م.ن(، �س 363 – 364. 
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تفق���د الأهليّة للتطهّر بدرجة ي�ستحيل تطهيرها باأيّ و�سيلة، وكاأنّها تحوّلت اإلى »نجا�سة« بحدّ 

ذاته���ا. واإذا ا�ستح���وذ الكفر بالله وال�سّرك به على القلب �سلب���ه قابليّة التّطهير، وهذه الحالة 

.
)2(

 و{پ پ پ}
هي التي يعبّر عنها بقوله: {ڀ ٺ ٺ ٺ})1(

حّس أوإ اعم)3( س  مرم شّوميم
لي�س���ت المغف���رة ظاهرة ا�ستثنائيّة، ب���ل هي ثمرة لأ�سلٍ عام �سموليّ ف���ي عالم الوجود هو 

قان���ون غلبة الرّحم���ة، من هنا يتّ�سح اأنّ المغف���رة الإلهيّة عامّة ت�سم���ل جميع الموجودات في 

ح���دود اأهليّ���ة وقابليّ���ة كلّ منها لتلقّ���ي رحمه المغفرة، وه���ذا قانون عام موؤثّ���ر في فوز جميع 

المفلحي���ن بال�سّعادة والنّجاة من العذاب، وله���ذا يقول عزّ وجلّ:  {ې ې ې ې 

)4( ؛ اأي اإنّ العذاب لم يكن ليرفع عن اأحد لول الرّحمة.
ى ىئا}

الرّ�س���ول  ا�ستغف���ار  �س���رّ  يتّ�س���ح  و�سموليّت���ه  المغف���رة  قان���ون  عموميّ���ة  وبملاحظ���ة   

والأئمّ���ة  الأنبي���اء  وباق���ي   R المع�سومي���ن  والأئمّ���ة  الأنبي���اء  وباق���ي   P  الأك���رم 

المع�سومي���ن R، ب���ل يمكن القول اإنّه كلّما كان الإن�سان اأقرب اإلى الله كان اأكثر ا�ستفادة 

ا باأ�سمائه  ا من الله هو الأكثر تنوّرًا من هذا القانون، وب�سورة عامّة يمكن القول: اإنّ الأكثر قربًا

الح�سن���ى و�سفات كماله جلّ وعلا، يق���ول الرّ�سول الأكرم P: »اإنّه ليُغ���ان على قلبي، واإنّي 

لأ�ستغفر الله كلّ يوم �سبعين مرّة«.

فعاس)5(
م
الاقس  مّغفرأ يعمش

وهنا يُثار ال�سّوؤال الآتي: ما هي علاقة المغفرة الإلهيّة بال�سّفاعة؟

ة بها؛ ولذلك  م���ن غير الممكن ن���زول اأيّ من الرّحمات الإلهيّة اإلّ من خ���لال اأنظمة خا�سّ

وج���ب اأن ت�سل المغفرة الإلهيّة للمذنبين عن طريق نفو�س الكاملين والأرواح القويّة للاأنبياء 

والأئمّة، وهذا من مقت�سيات وجود النّظام في عالم الوجود، ولذلك ل تنزل رحمة الوحي بغير 

)1( �سورة البقرة، الآية 7.
)2( �سورة التوبة، الآية 87.

)3( العدل الإلهي، �س 366- 367.
)4( �سورة الأنعام، الآية 16.

)5( العدل الإلهي، �س 369- 371.
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وا�سط���ة، ول يبعث جميع الب�سر بالنبوّة من قب���ل الله، وهكذا الحال مع نزول جميع الرّحمات 

الإلهيّ���ة ومنها المغفرة، فلا يمكن اأن تتحقّق بغير وا�سط���ة. وبناءًا على ذلك، نحن م�سطرّون 

ا اإلى حكم العقل  للاإق���رار بلزوم ال�سّفاعة، حتّى اإذا لم تتوفّر لدين���ا اأدلّة نقليّة، وذلك ا�ستنادًا

وبراهين���ه القطعيّ���ة الثّابتة ، مثل برهان »الإمكان الأ�س���رف«، وبرهان لزوم وجود النّظام في 

عالم الوجود ، فاإنّ من اأقرّ بوجود المغفرة الإلهيّة ل بدّ له ، بحكم البراهين العقليّة القويّة ، 

الإقرار بوجوب اأن يكون نزولها عبر عقل كلّيّ اأو نف�سٍ كلّيّة، اأي العقل والنّف�س الحائزة لمقام 

الولي���ة الإلهيّ���ة الكلّيّة؛ ول يمكن و�سول الفي�س الإلهيّ اإلى الموج���ودات اإلّ على وفق الأنظمة 

ة بذلك. والح�سابات الخا�سّ

ولك���نّ القراآن الكريم قد هدانا فيما يرتبط به���ذا المجال ولله الحمد، ولو �سممنا اإلى ما 

جاء فيه الأحاديث ال�سّريف���ة، والرّوايات ال�سّامية والمعتبرة المرويّة ومراتب الولية اللاحقة 

ف���ي طبقات الموؤمنين التّالي���ة، يمكننا اأن ن�ستنبط اأنّ قنوات نزول المغفرة الإلهيّة ل تنح�سر 

ا  ا، وكلّ ح�سب مرتبته، ن�سيبًا ب���الأرواح الكلّيّة، بل اإنّ للنّفو�س الإن�سانيّة الكلّيّة والجزئيّ���ة اأي�سًا

ف���ي هذه الو�ساطة وال�سّفاعة، وتُعدّ هذه الحقيقة من اأهمّ المعارف الإ�سلاميّة والقراآنيّة، ولم 

ورة المطلوبة اإلّ في المذهب ال�سّيعيّ المقدّ�س، ومن قبل الأئمّة الأطهار  يت���مّ تو�سيحها بال�سّ

R وخرّيجي مدر�ستهم، وهذه من مفاخر مذهب الإماميّة.

فعاس
م
ق  مش

م
شروط تحق

اإنّ ال�سّفاع���ة ه���ي الوج���ه الآخر للمغف���رة الإلهيّة، بمعنى اأنّه���ا تُ�سمّى »المغف���رة الإلهيّة« 

عندم���ا تُن�س���ب اإلى الله تب���ارك وتعالى، وهو م�سدر كلّ خي���ر وكلّ رحمة، اأمّ���ا اإذا نُ�سبت اإلى 

و�سائ���ط الرّحم���ة ومجاريها وقنواته���ا �سُمّيت ال�سّفاع���ة. وبملاحظة اتّحاد حقيق���ة ال�سّفاعة 

���ا. والعقل ل  والمغف���رة يتّ�س���ح اأنّ جمي���ع �س���روط تحقّق المغف���رة جارية عل���ى ال�سّفاعة اأي�سًا

ي�ست���رط لن���زول المغفرة �سوى تاأهّل ال�سّخ�س له���ا بتوفّر قابليّة الّتلقيّ له���ا، وعلّة حرمان اأيّ 

�سخ����س من رحمة الله تكمن فقط في عدم ا�ستعداده لتلقّيها، فرحمة الله وا�سعة منزّهة عن 

يق، وهي لي�ست محدودة مثل العتبار الم�سرفيّ لأحد التّجّار والعياذ بالله،  المحدوديّة وال�سّ

ب���ل اإنّ اعتبارها غير محدود، لكن قابليّات التّلقّ���ي لها متباينة، وقد يوجد من يفتقد بالكامل 
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ا  لهذه القابليّة، ولذلك ل ي�ستطيع التنعّم برحمة المغفرة الإلهيّة. والمقدار المتيقّن - ا�ستنادًا

للنّ�سو����س الدّينيّ���ة - اإنّ الكفر بالله وال�سرّك به يمنعان تحقّق المغفرة، يقول تبارك وتعالى: 

)1( . وهذا يعني اأنّ فقدان 
{ڌ ڌ ڎ ڎ ڈ ڈ ژ ژ ڑ ڑ ک ک کک}

الإن�س���ان للاإيم���ان يقطع عنه في�س المغف���رة بالكامل، فلا يمكنه عنده���ا ال�ستفادة من هذا 

اللطف بالرّباني العظيم.

ۈ  ۈ  ۆ  ۆ  ۇ  ۇ  ڭ  ڭ  ڭ  ڭ  ۓ  {ۓ 

ى ى  ې ې ې  ې  ۉ ۉ  ۋ ۋ ۅ ۅ  ۇٴ 
. )2(

ئا ئا}
ويُ�ستف���اد من الآيات الكريمة اأنّ الإيمان �س���رط لزم و�سروريّ للفوز بال�سّفاعة والمغفرة، 

لكنّ���ه ل يكف���ي وحده، كما ل يمك���ن لأحد بيان جميع ال�سّروط اللازم���ة لذلك على نحو القطع 

واليقي���ن، والله وح���ده العالم بذلك ففي الآية التي تب�سّر بمغف���رة ما دون ال�سّرك من الذنوب 

تقيّ���د ذل���ك بقيد {ک گگ} كم���ا اأنّ اآي���ات ال�سّفاعة ت�س���رّح بقيد {ڃ چ چ 

ى واح���د، وكاأنّ القراآن تعمّد اأن ل يبيّن ب�سراحة جميع  )3( ، وكلا القيدي���ن بمعنًا
چ چ}

ال�سّ���روط ب�س���ورة �سريحة، بل اأراد اأن يبقي القلوب و�سط الخ���وف الرّجاء. ومن هنا، يتّ�سح 

بطلان ال�سّبهة القائلة باأنّ العتقاد بال�سّفاعة يوؤدّي اإلى التجرّوؤ على ارتكاب المعا�سي.

ه)4(
م
فعاس مل

م
 مش

يكم���ن الفرق الجوهريّ بين ال�سّفاع���ة الحقيقيّة وال�سّفاعة الباطلة، ف���ي كون الأولى تبداأ 

م���ن الله وتنتهي بالمذنب، اأمّا الم�سار المفرو�س في الثّانية فهو على العك�س من ذلك؛ اأي اإنّ 

الم�ست�سف���ع اإلي���ه - وهو الله �سبحانه وتعالى - هو الذي يدفع و�سيلة ال�سّفاعة � اأي ال�سّفيع لكي 

يقوم بال�سّفاعة في النّوع الأوّل، اأمّا النّوع الثّاني اأي ال�سّفاعة الباطلة فالمذنب هو الذي يدفع 

ال�سّفي���ع للقيام بها وهذا ما نلاح���ظ م�ساديقه في ال�سّفاعات الدّنيويّ���ة؛ لأنّ ال�سّفيع يكت�سب 

)1( �سورة الن�ساء، الآية 116.
)2( �سورة غافر، الآية 7.

)3( �سورة الأنبياء، الآية 28.
)4( العدل الإلهي، �س 371- 374.
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�سف���ة الو�ساطة بفعل طلب وتحري�س المجرم منه القيام به���ا، اأمّا في ال�سّفاعة يكت�سب �سفة 

الو�ساط���ة بفعل طلب وتحري�س المج���رم منه القيام بها، اأمّا في ال�سّفاع���ة الحقّة التي ت�سحّ 

ن�سبته���ا اإلى الأنبي���اء والأولياء والمقرّبين من الله �سبحانه، ف���اإنّ الله تبارك وتعالى هو الذي 

ا. ي�سفي على ال�سّفيع �سفة الو�ساطة؛ اأي اإنّه هو �سبحانه الذي يجعل ال�سّفيع �سفيعًا

والآي���ات الكريم���ة التي ت�سرّح بنف���ي ال�سّفاعة ما لم تك���ن باإذن الله اإنّم���ا ت�سير اإلى هذه 

الحقيقة، كما هو وا�سح في التعبير الدقيق الذي ا�ستمل عليه قوله تعالى: {گ گ ڳ 

)1( ... ومهما يكن الحال، ففي ال�سّفاعة الأخرويّة ل يمكن للمذنب اأن يوؤثّر على ال�سفيع 
ڳڳ}

لكي يت�سفّع له اإلّ باإذن الله، كما ل يمكن لل�سّفيع اأن ي�ست�سفع له اإلّ باإذن الله، والدّليل العقليّ 

عل���ى ذلك ه���و اأنّ الثّابت في الفل�سف���ة الإلهيّة اأنّ »واج���ب الوجود بالذّات واج���ب من جميع 

الحيثيّات«؛ اأي اإنّه منزّه عن اأن يكون معلولًا لعلّة في اأ�سل وجوده، وكذلك في �سفاته واأفعاله، 

فلا يمكن اأن يتاأثّر باأيّ علّةٍ؛ لأنّه هو �سبحانه الموؤثّر المح�س فلا ينفعل ول يتاأثّر باأي �سيء.

)1( �سورة الزمر، الآية 44.
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 مّفعهيم  مر يسس

ال�سّفاع���ة ل تنافي التّوحيد في العبادة ول التّوحيد الذات���يّ؛ لأنّ رحمة �سفاعة ال�سّفيع    1

لي�ست �سوى �سعاع لرحمة الله �سبحانه، وهو تبارك وتعالى مبداأ تحقيق ال�سّفاعة ونزول 

الرّحمة.

مثلما اأنّ العتقاد بمغفرة الله ينفي الياأ�س من رحمته ويبعث الرّجاء ولي�س علة للتجرّوؤ    2

ا على  عل���ى المعا�سي، كذلك الحال مع العتق���اد بال�سّفاعة فهو ل يُ�سكّل عاملاًا م�سجّعًا

ا باإذن الله ور�ساه،  ارت���كاب المعا�سي، وبملاحظة كون �سمول المغف���رة للعبد م�سروطًا

يتّ�س���ح اأنّ اأث���ر العتق���اد بال�سّفاع���ة الحقّة هو اإنق���اذ القلوب من الياأ����س والقنوط مع 

اإبقائها في حالة من الخوف والرّجاء.

اإنّ ال�سّفاع���ة عل���ى نوعين: باط���ل و�سحيح؛ ولذلك نج���د بع�س الآي���ات الكريمة تنفي    3

ال�سّفاعة وبع�سها الآخر تثبتها، فهدف القراآن الكريم هو تطهير الأذهان من العتقاد 

بال�سّفاعة الباطلة وتوجيهها نحو ال�سّفاعة الحقّة.

ل تناف���ي ال�سّفاع���ة مبداأ لزوم العمل؛ لأنّ العمل هو بمثابة علّ���ة التاأهّل لتقبّل الرّحمة،    4

والرّحمة الإلهيّة هي بمنزلة العلّة الفاعليّة لتحقّق ال�سّفاعة.

حيحة هي التي يكون فيها مب���داأ الحركة لتحقّقها من الأعلى  اإنّ ال�سّفاع���ة الحقّة ال�سّ   5

)اأي الله تبارك وتعالى( اإلى الأ�سفل )اأي المذنب الم�ست�سفع(؛ ولذلك فلا مجال فيها 

للت�سوّر القائل باأنّ ال�سّفاعة تعني اأنّ الله يتاأثّر وينفعل.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

العدل الإلهيّ وعمل 

الخير من غير المسلم

الدرس التاسع والثلاثون

يبيّن اإن كانت الأعمال من غير الم�سلمين مقبولة    1

عند الله اأم ل.

يذك���ر الآراء والتجاه���ات المختلف���ة ف���ي ه���ذه    2

الم�ساألة.

يبيّن الراأي القراآني ال�سحيح في الم�ساألة.   3





تّهيت)1(
من الق�سايا التي يجري النّقا�س ب�ساأنها �سمن مباحث العدل الإلهيّ، هي ق�سية حكم الأعمال 

الخيّرة التي يقوم بها غير الم�سلمين، فيُثار ب�ساأنها اليوم بين مختلف الفئات من المثّقفين وغيرهم 

ال�سّوؤال الآتي: هل هذه الأعمال مقبولة اأم ل؟ فاإن كانت مقبولة عند الله فما هو الفرق بين الم�سلم 

وغي���ره، اإذا كان المهم هو اأن يقوم الإن�سان باأعمال الخير في هذه الدّنيا دون اأن ينق�س من عمله 

ا  ، بل محكومًا ���ا، بل وغير ملتزم باأيّ دين؟ واإذا لم يكن عمل غي���ر الم�سلم مقبولًا اأن ل يك���ون م�سلمًا

بالبطلان بالكامل ول اأجر له ول ثواب عند الله عليه، فكيف ين�سجم هذا الحكم مع العدل الإلهيّ؟

ويمكن اإث���ارة هذه الأ�سئلة ذاتها فيما يرتبط بالمذهب ال�سّيعيّ داخل الدّائرة الإ�سلاميّة، 

وذل���ك عل���ى النّحو الآتي: هل اإنّ عمل الم�سلم غير ال�سّيعيّ مقبولٌ عند الله اأم اإنّه عملٌ باطل؟ 

، فما الفرق بين الم�سلم ال�سّيعيّ والم�سلم غير ال�سّيعيّ اإذا كان المهم اأن يكون  اإذا كان مقبولًا

ا لأهل البيت R؟ واإذا لم  ا دون اأن ينق�س من عمله اأن ل يكون �سيعيًّا مواليًا الإن�سان م�سلمًا

يكن عمله مقبولأ، فكيف ين�سجم ذلك مع العدل الإلهيّ؟

أ)2( جعهعن لتنعفر ن اصت) ن أحكعلًع لتضعجم
م
 ت

ع���ادةًا م���ا يجيب اأدعي���اء الثّقافة والتن���وّر والنفتاح الفك���ريّ وب�سر�سٍ قاطع ع���ن الأ�سئلة 

المتقدّم���ة بالقول: ل فرق بين الم�سلم وغي���ره، بل وبين الموحّد وغيره، فكلّ من يقوم بخدمة 

معيّن���ة عن طريق اإن�ساء موؤ�سّ�سة خيريّة اأو القيام باأحد الك�سوف والختراعات العلميّة اأو غير 

ذلك، فهو م�ستحقّ للثّواب من الله.

)1( العدل الإلهي، �س 381.
)2( )م.ن(، �س 394- 395.
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وه���وؤلء ي�ستدلّ���ون على ذلك بالقول: اإنّ الله عادل، وال���رّبّ العادل ل يميّز بين عباده، فما 

الف���رق بالنّ�سب���ة اإلي���ه بين اأن يكون العبد يعرف���ه اأو ل يعرفه، ويوؤمن ب���ه اأو ل يوؤمن به؟ حا�سا 

ادر من عبده ويحرمه اأج���ره؛ لأنّه ل يعرفه ول يحبّه، وحا�سا  لله اأن يتجاه���ل عمل الخير ال�سّ

، من باب اأولى، اأن يبطل عمل الخير من عبده الذي عرفه واأحبّه، ولكنّه لم يعرف اأنبياءه 
ّ

لله

واأولياءه، ولم يوالهم.

���ا م�ستحقّين للعذاب، ول  وعل���ى الجانب المقاب���ل، يقف اآخرون يرون جمي���ع النّا�س تقريبًا

ة  يعتق���دون بقبول الله لأعمال النّا�س �سوى عددٍ قليل منه���م يرون اأنّ العاقبة الح�سنى مخت�سّ

بهم، وهم ي�ستدلّون على قولهم بعمليّة ح�سابيّة �ساذجة، فهم يقولون:

ا،  اإنّ النّا�س منق�سمون اإلى م�سلمين وغير م�سلمين ي�سكّلون ثلاثة اأرباع �سكّان العالم تقريبًا

ا هم من ال�سّيع���ة وغير ال�سّيعة،  وه���م من اأه���ل النّار؛ لأنّهم غي���ر م�سلمين! والم�سلم���ون اأي�سًا

ا وهم من اأهل النّ���ار؛ لأنّهم لي�سوا �سيعة!  وغي���ر ال�سّيعة ي�سكّلون ثلاث���ة اأرباع الم�سلمين تقريبًا

واأكث���ر ال�سّيعة - بح���دود ثلاثة اأرباعهم - هم �سيعة بال�سم فتبق���ى اأقليّة قليلة منهم يعرفون 

اأنّ واجبه���م الأوّل تقلي���د المجتهد، والأكثريّة من ال�سّيع���ة ل يعرفون هذا الواجب الأوّل ف�سلاًا 

ا على  ح ول تتّم اإلّ بمعرفة هذا الواجب الأوّل! والمقلّدون اأي�سًا ع���ن باقي الواجبات التي ل ت�سّ

اأ. الأغلب ل يلتزمون بالواجبات العمليّة؛ ولذلك فاإنّ المفلحين ثلّة قليلة جدًّ

ا، والثّاني  ه���ذه اأقوال الطّرفين، ويتّ�سح منه���ا اأنّ الأوّل يب�سّر النّا�س بالأمن المطلق تقريبًا

ا، وكاأنّ غ�سب الله تعالى �سابق لرحمته! ينذر بالغ�سب المطلق تقريبًا

)1( س أجايعء  لانفتعح  مفكريم
م
أجم

ي�ستند هذا الفريق على قوله بنوعين من الأدلّة: عقليّة ونقليّة: 

الدّليل العقليّ  .1
ا اأيّ���اًا كان العامل، وهذا الدّليل  وه���و البره���ان المنطقيّ القائل: باأنّ ل���كلّ عمل �سالح اأجرًا

ي�ستند اإلى مقدّمتين:

اإنّ ن�سبة جميع الموج���ودات اإلى الله واحدة مت�ساوية، ون�سبته �سبحانه اإلى الأزمنة  اأ. 

)1( العدل الإلهي، �س 395 – 398.
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ا، فهو في ال�سّرق مثلما هو في الغرب، وهو في ال�سّماء العلى  والأمكنة مت�ساوية اأي�سًا

مثلم���ا هو ف���ي الأر�س ال�سّفل���ى وهو في الما�س���ي والم�ستقبل مثلما ه���و في الزّمن 

الحا�س���ر، فالما�سي والحا�سر والم�ستقبل كلّها �س���واءٌ بالن�سّبة اإليه، كذلك الحال 

مع ال�سّرق والغرب وال�سّماء والأر�س؛ والحكم نف�سه ي�سدق على ن�سبته تجاه عباده 

ة تربطه باأيّ منهم، ولذل���ك فنظرته اإليهم -  ومخلوقات���ه، فلا توجد علاق���ة خا�سّ

باللط���ف اأو ال�سّخ���ط - مت�ساوية ل تمييز فيها اإل اأن يكون من�س���اأ التمييز ذاتيًّا في 

العباد اأنف�سهم.

ا عن���د الله دون م�سوّغ، كما ل يكون اأيّ منهم  م���ن هن���ا، ل يكون اأيّ من العباد عزيزًا

ا من ح�سرته دون م�سوّغ، ف���لا تربطه عزّ وجلّ مع اأحد منهم رابطة  ذلي���لاًا مطرودًا

قراب���ة اأو وط���ن، ولذل���ك ل يوجد عنده �سخ����سٌ له حظوة وعزّة يم���ا هو مخلوق له 

الح من اأحد  �سبحان���ه، وبناءًا على ذلك فلا يوجد م�سوّغ لقبوله �سبحانه العمل ال�سّ

ا متماثل  العب���اد وعدم قبوله من اآخر، فاإذا كان���ت الأعمال متماثلة فجزاوؤها جميعًا

���ا؛ لأنّ الثّاب���ت اأن ن�سبت���ه تعالى تجاه العب���اد كافّة م�ستاوي���ة، والعدالة توجب  اأي�سًا

ا اأو غير م�سلم. ا، �سواء كان م�سلمًا الم�ساواة بينهم في جزاء من يعمل منهم �سالحًا

ب. اأمّا المقدّمة الثاّنية فهي: اأنّ �سلاح الأعمال وف�سادها لي�سا من الأمور العتباريّة، 

بل هما اأمران حقيقيّان، اأي - وح�سب ا�سطلاح علماء الكلام وعلماء اأ�سول الفقه 

الحة  - اإنّ الح�سن والقبح ذاتيّان في الأفعال؛ وهذا يعني اأيّ الأعمال الح�سنة وال�سّ

متماي���زة بذاتها عن الأعم���ال القبيحة، فاعلم الح�سن ح�س���نٌ بذاته، وكذلك حال 

دق وال�ستقام���ة والإح�سان وخدمة الخلق ونظائرها هي  العم���ل ال�سيّئ؛ اأي اإنّ ال�سّ

بذاتها اأعمال �سالحة، في حين اأنّ الكذب وال�سّرقة ونظائرها اأعمال �سيّئة بذاتها. 

ا؛  ا لأنّ الله اأمر به، كما اأنّ الكذب لم يكن عملاًا �سيّئًا دق لم يكن عملاًا �سالحًا وال�سّ

دق، لأنّه بذاته  حيح؛ اأي اإنّ الله اأم���ر بال�سّ لأنّ الله نه���ى عن���ه، بل العك�س ه���و ال�سّ

عم���ل �سال���ح، كما اأنّه عن الك���ذب لأنّه بذاته عم���لٌ قبيح؛ اأي وبعب���ارةٍ موجزة، اإنّ 

الأوامر والنّواهي الإلهيّة تابعة للح�سن والقبح الذاتيّين في الأفعال، ولي�س العك�س.

ا  والنّتيج���ة الم�ستف���ادة م���ن هاتين المقدّمتين ه���ي: اأنّ كل من يعم���ل عملاًا �سالحًا



ج) ةعد اقع تاس )جد(470

رورة - عل���ى اأجره من الله �سبحان���ه؛ لأنّ الله ل  يح�س���ل - على نح���و الحتم وال�سّ

ال���ح �سالحٌ بذاته، ولذلك  يمي���ز بع�س عباده على بع�سه���م الآخر، ولأنّ العمل ال�سّ

فه���و �سالحٌ من اأيّ �سخ�سٍ �سدر، كما ل يوجد اأيّ فرق بين المذنبين في ارتكابهم 

للاأعمال ال�سيّئة؛ وذلك للا�ستدلل نف�سه.

2. الدليل النّقلي
يوؤيّد القراآن الكريم في كثيرٍ من اآياته الم�سمون ال�سّابق للدّليل العقليّ، وهو اأنّه ل ترجيح 

، باعتبار كونهم  بي���ن اأبناء الب�سر في جزاء الخير بالخير، وج���زاء ال�سرّ بال�سرّ. فاليهود مثلاًا

داعي���ن اإل���ى التّرجيح فقد قاومه���م القراآن وحرّ�س عليه���م، وهم يقول���ون - ول يزالون - اإنّ 

الدّم���اء الإ�سرائيليّة محبوب���ة لدى الله، ونحن اأبناء الله واأحبّاوؤه، فل���و فر�سنا اأنّ الله يدخلنا 

النّ���ار فاإنّ تلك الم���دّة لن تطول حتّى يعفو عنّا ويخرجنا منها. اأمّا القراآن فهو يُعدّ هذه اأماني 

وخي���الت باطلة ويحاربها ب���كلّ ما اأوتي من قوّة. وق���د خطّاأ القراآن الكري���م بع�س الم�سلمين 

.
)1(

الذين وقعوا في حبائل مثل هذا الغرور

وقد ذهب بع�س اأدعياء الثّقافة اإلى اأبعد من القول المتقدّم، فقالوا: اإنّ هدف الأنبياء دعوة 

ا اإلى مبداأ »خ����ذ الغايات واترك  الح، لذلك يمك���ن القول ، وا�ستنادًا النّا����س للعدالة والعمل ال�سّ

الحة مقبولة حتّى من الكافرين بالله والمعاد؛ اأي اإنّ الأجر  المبادئ«، اإنّ العدالة والأعمال ال�سّ

العظي���م والثّواب الجزي���ل ينتظر حتّى المنكرين لوج���ود الله ويوم القيام���ة اإذا قدّموا خدمات 

!
)2(

كبرى للب�سريّة في المجالت الثّقافيّة وال�سحّيّة والقت�ساديّة وال�سّيا�سيّة والجتماعيّة

جان س  مّتشتم
م
أجم

في مقابل المثقّفين المفرطين في التّ�سامح الذين يزعمون اأنّ الله يقبل عمل الخير من كلّ 

ا  ا م�سادًّ �سخ����س مهما كان، يقف المت�سدّدون من ذوي التّقدّ�س الق�سريّ، وهم يتّخذون موقفًا

بالكام���ل لموقف الفريق الأوّل، فيقولون: من المحال اأن يقبل الله عمل غير الم�سلم، ول قيمة 

لأعم���ال الكافرين بل والم�سلمين من غي���ر ال�سّيعة، فهم مدحورون مذمومون، ولذلك فعملهم 

)1( العدل الإلهي، �س 98 – 99.
)2( )م.ن(، �س 401.
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ا على قولهم بنوعين من الأدلّة: الدّليل العقليّ والأدلّة النّقليّة. اأولى بالرّدّ. وي�ستدلّ هوؤلء اأي�سًا

الدليل العقليّ  .1
ويقول���ون فيه: ما الفرق بين الم�سلم والكافر وال�سيعيّ وغير ال�سّيعيّ اإذا قلنا باأنّ اأعمالهم 

���ا مقبولة عند الله تبارك وتعالى؟ اإنّ الف���رق بينهم يجب اأن يكون اإمّا في قبول الأعمال  جميعًا

الح���ة م���ن الم�سل���م اأو ال�سّيعيّ وع���دم قبولها من الكاف���ر اأو غير ال�سّيع���يّ، واإمّا في عدم  ال�سّ

تعري����س الم�سلم اأو ال�سّيعيّ للع���ذاب على ارتكابهم للذّنوب والأعمال ال�سيّئة ومعاقبة غيرهما 

على ذلك.

ا على �سال���ح الأعمال وعقاباًا عل���ى �سيّئاتها، فما فائدة  ا ثوابًا اأمّ���ا اإذا قلن���ا باأنّ له���م جميعًا

الإ�س���لام والت�سيّ���ع حينئ���ذٍ؟ اإنّ الم�س���اواة بين الم�سل���م والكاف���ر وال�سّيعيّ وغي���ر ال�سّيعيّ في 

محا�سبته���م عل���ى اأعمالهم ل تعني �س���وى كون الإ�س���لام والت�سيّع اأمرين غي���ر �سروريّين، ول 

جدوى منهما.

الدليل النقلي  .2
اإ�سافة للا�ستدلل العقل���يّ المتقدّم ي�ستدلّ اأ�سحاب هذا القول باآيتين من القراآن الكريم 

ومجموع���ة من الأحاديث ال�سّريف���ة، فقد �سرّحت بع�س الآيات بعدم قب���ول عمل الكافر، كما 

�سرّح���ت كثي���ر من الأحادي���ث ال�سّريفة بع���دم قبول اأعمال غي���ر ال�سّيعة اأي الذي���ن ل يوالون 

اأه���ل البي���ت R: {ې ې ې ېى ى ئا ئا ئە ئە ئو 

{ڃ   ،
)1(

ی} ئى  ئى  ئى  ئېئې  ئې  ئۈ  ئۈ  ئۆ  ئۆ  ئۇئۇ  ئو 
ڃ ڃ ڃ چ چ چ چ ڇ ڇ ڇ ڇ ڍ ڍ ڌ ڌ 

.
ڎ ڎ ڈڈ ژ ژ ڑ} )2( )3(

ه���ذه هي اأدلّة القائلي���ن باأنّ الإيمان هو اأ�سا����س ال�سّعادة، وقد بلغ الإف���راط ببع�سهم اإلى 

ح���دّ القبول بمجرّد ادّعاء الإيمان والنتماء ال�سّكلي لأهله كما كان عليه المرجئة الذين كانوا 

يروّج���ون لذلك على عه���د حكم بني اأميّة، وق���د انقر�سوا ولله الحمد ب���زوال الحكم الأمويّ، 

)1( �سورة اإبراهيم، الآية 18.
)2( �سورة النور، الآية 39.

)3( العدل الإلهي، �س 402 – 403.
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وق���د كان الفك���ر ال�سّيعيّ الم�ستلهم من اأئمّة اأهل البي���ت R يمثّل الطّرف المقابل لعقيدة 

المرجئة في الع�سر الأمويّ، ولكن، وممّا يوؤ�سف له، اأنّ اأفكار المرجئة قد ت�سلّلت في الع�سور 

الأخي���رة اإلى اأو�ساط عوام ال�سّيع���ة م�ستترةًا بلبا�س اآخر، فاعتبرت طائفة من عوام ال�سّيعة اأنّ 

مجرّد النتماء ال�سّكلي ل�سيعة اأمير الموؤمنين يكفي للنّجاة، وهذه العقيدة هي العامل الأ�سا�س 

لتاأخّر ال�سّيعة في الع�سور المتاأخّرة والتي �سهدت ظهور اتّجاه اآخر في التّقليل من قيمة العمل 

تمثّل في م�سلك الدّراوي�س والمت�سوّفة الذين زعموا اأنّ المطلوب لي�س العمل، بل �سفاء القلب 

ا عنه. الح ولي�س مثبّطًا في حين اأنّ �سفاء القلب الحقيقيّ باعث للعمل ال�سّ

وق���د ظهر - في مقابل هذه التّجاهات - اتّجاه بال���غ في الهتمام بقيمة العمل اإلى درجة 

حك���م معها بكفر مرتكب كبائر الذّنوب، وهذه هي عقي���دة الخوارج، في حين اعتبرت طائفة 

ا، بل اإنّ منزلته ه���ي »منزلة بين  ا ول كاف���رًا م���ن اأه���ل ال���كلام اأنّ مرتكب الكبائ���ر لي�س موؤمنًا

حيح من هذه الأقوالن وه���ل اأنّ الأ�سالة هي  المنزلتي���ن«. م���ن هنا ينبغ���ي اأن نبحث عن ال�سّ

.
)1(

للعمل اأم للاإيمان؟ اأم يوجد خيار اآخر غير هذين الخيارين؟

)2(  مّنطق  مقرإن م
ا للمنهجين  ا مغاي���رًا ولك���ن ثمّ���ة اتّجاه اآخ���ر يمثّله الق���راآن الكريم ال���ذي يبيّن لن���ا منهجًا

ال�سّابقي���ن يمكن القول باأنّه منه���ج خا�سّ به، ل ين�سجم مع اإفراط اأدعي���اء الثّقافة والنفتاح 

الفكريّ وروؤيتهم الجوفاء، ول مع تفريط المتحجّرين بق�سور التقدّ�س في نظرتهم ال�سيّقة.

اإنّ الروؤيّة القراآنيّة في هذا المجال تقوم على اأ�سا�س منطق يقرّ كلّ من عرفه ب�سحّة هذه 

الرّوؤي���ة القويمة، بل وبكونها وحدها الروؤية ال�سّليمة في هذا المجال، وهذا الأمر ي�ساعف من 

اإيمانن���ا باإعجاز هذا الكتاب العظيم لأنّه يثبت اأنّ معارفه ال�سّامية نابعة من ال�سّماء ومطهّرة 

من الأفكار الب�سريّة الأر�سيّة.

وللاقت���راب من ه���ذه الروؤية العميقة - وب�س���ورةٍ تدريجيّة - نعر����س اأوّلًا لأدلّة الفريقين 

المتخا�سمين - اأي اأدعياء الثّقافة والمتحجّرين بق�سور التقدّ�س - مع مناق�سة كلّ منها.

)1( العدل الإلهي، �س 405 – 406.
)2( )م. ن(، �س395.
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 مّنهج  مقرإن )1(
ادرة عن الم�سلمي���ن وغيرهم؛ الحقائق  الحة وال�سيّئ���ة ال�سّ ]نق���ول[ ب�ساأن الأعم���ال ال�سّ

الآتية:

لل�سّع���ادة، كم���ا لل�سّقاء، درجات ومراتب، فلي�س جميع ال�سّع���داء مرتبة واحدة، كما اأنّ   .1

ا لي�س���وا في درجة واحدة، وقد ورد التّعبير ع���ن هذه الحقيقة بدرجات  الأ�سقي���اء اأي�سًا

الجنان، ودركات الجحيم.

ل يدخل الجنّة جميع اأهل الجنّة منذ البداية، كما ل يخلد جميع اأهل النّار فيها، فكثير   .2

من اأهل الجنّة ل يدخلونها اإل بعد تحمّل اأحقاب طويلة من ال�سّدائد والعذاب في عالم 

ا؛ ولذلك يج���ب على الم�سلم اأو ال�سّيعيّ اأن يعلم اأنّ اأمامه -  الب���رزخ اأو في الآخرة اأي�سًا

ا اإذا ارتكب  ���ا �سديدًا حتّ���ى لو خرج من الدّنيا وه���و موؤمن - منازل �سيقا�سي فيها عذابًا

ف���ي الدّنيا، ل �سمح الله، معا�سي الف�سوق والفج���ور والظّلم وغيرهان وبع�سها �سديدة 

العواقب، وقد توجب الخلود في النّار.

اأمّ���ا الذي���ن ل يوؤمنون بالله والي���وم الآخر، والذين ل يقومون بالتال���ي باأيّ عمل بهدف   .3

التق���رّب منه �سبحان���ه وتعالى، فمن الطّبيع���يّ اأن ل يكون �سيره���م و�سلوكهم اإلى الله 

وج���واره في عالم الآخرة، وبالتالي فل���ن ي�سعدوا اإلى ملكوت الله عزّ وجلّ ولن يدخلوا 

الجنّة؛ لأنّهم لم يتحرّكوا نحوها.

الح���ة قربةًا اإليه عزّ وجل  والذي���ن يوؤمنون بالله والي���وم الآخر، ويقومون بالأعمال ال�سّ  .4

وبنيّ���ة خال�س���ة، يتقبّ���ل الله اأعماله���م وي�ستحقّ���ون ثوابه ودخ���ول الجنّة، �س���واء كانوا 

.
)2(

م�سلمين اأو غير م�سلمين

لك���ن غير الم�سلمين من الموؤمنين بالله واليوم الآخر والمخل�سين في نيّة التقرّب منه   .5

تبارك وتعالى، محرومون من اآثار وبركات العمل بالمناهج العمليّة الإلهيّة التي ي�ستمل 

علي���ه الإ�سلام، وذلك بحكم عدم فوزهم بنعمة معرفة ه���ذا الدّين الحقّ؛ ولذلك فاإنّ 

)1( العدل الإلهي، �س 482- 485 
)2( تج���در ا لإ�س���ارة اإلى اأنه يوجد قول اآخر يعتقد اأن الإيمان والولية �سرط في قبول الأعمال وا�ستحقاق الثواب، بل بع�س 

الفقهاء يرى اأن الإيمان �سرط في �سحة العمل اأي�ساًا.
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م���ا يتقبّله الله منهم ه���و اأعمال الخير التي اأقرّتها ودعت اإليه���ا �سريعة الإ�سلام، مثل 

الإح�س���ان للخلق وخدمته���م، اأمّا العبادات المبتدعة التي ل اأ�س���ل لها فلن تُقبل منهم 

���ا، كما اأنّ مجموعة من اأ�س���كال الحرمان ت�سملهم ب�سبب عدم معرفتهم بال�سّريعة  طبعًا

الإلهيّة الكاملة.

ادرة م���ن الم�سلمين اأو من  توج���د مجموعة من الآف���ات المف�سدة لأعمال الخي���ر ال�سّ  .6

الحة بعد قبولها فتحبطها وتف�سدها،  غيرهم، وقد تطراأ هذه الآفات على الأعمال ال�سّ

واأه���مّ هذه الآف���ات: الجحود والكفر عن عن���اد وعمد؛ ولذلك اإذا ق���ام اأفراد من غير 

الم�سلمي���ن باأعمالٍ خيريّة كثيرة وبنيّة التقرّب من الله تبارك وتعالى، ولكنّهم جحدوا 

ا - بعد اأن عر�ست عليهم وعرفوا اأنّها حقّ ل ريب فيه،  بًا ا وتع�سّ حقائق الإ�سلام - عنادًا

فاإنّ هذا الحجود �سيف�سد اأعمالهم ال�سّابقة ويجعلها {ئا ئا ئە ئە ئو ئو 

.
ئۇئۇ} )1(

اإذا ارتك���ب الم�سلم���ون باقي الموحّدي���ن الف�سق والفجور وخانوا بذل���ك الدّين الإلهيّ،   .7

فه���م م�ستحقّ���ون لأنواع من الع���ذاب الإلهيّ الطّويل في عالم الب���رزخ وفي القيامة، بل 

ا. ا وعمدًا �سيخلّدون في العذاب ب�سبب بع�س الذّنوب، مثل قتل الموؤمن البريء ظلمًا

ادرة من الذين ل يوؤمنون بالله واليوم الآخر وكذلك من الم�سركين،  اأعمال الخير ال�سّ  .8

ا لتخفيف العذاب عنهم في بع�س الأحيان. ت�سكّل �سببًا

ال�سّع���ادة وال�سّق���اء يخ�سعان للاأح���كام والقوانين والأو�س���اع الحقيقيّ���ة والتّكوينيّة ل   .9

للاأو�ساع والقوانين العتباريّة.

الآي���ات الكريم���ة والأحاديث ال�سّريف���ة التي ت�سرّح ب���اأنّ الله �سبحان���ه يتقبّل العمل   .10

الح، ل تق�سد العمل الذي يتوفّر فيه عامل »الح�سن الفعليّ« فقط، بل اإنّ الإ�سلام  ال�سّ

ا. ا اإذا توفّر فيه »الح�سن الفعليّ« و«الح�سن الفاعليّ« اأي�سًا يعتبر العمل �سالحًا

الآي���ات الكريمة والأحادي���ث ال�سّريفة التي ت�سرّح بعدم قب���ول اأعمال منكري النبوّة   .11

المحمدّي���ة والإمام���ة المع�سوم���ة، اإنمّا تق�سد م�سادي���ق الإنكار النّاتج���ة من العناد 

)1( �سورة اإبراهيم، الآية 18.
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ا من الق�سور  ب، اأمّا اإذا كان الإنكار مج���رّد عدم معرفة وكان ناتجًا والجح���ود والتع�سّ

ل م���ن التّق�سير، فهو خارج عن الحكم ال���ذي تذكره هذه الآيات والأحاديث ال�سّريفة، 

واأ�سح���اب هذا النّوع من الإنكار ي�سفهم الق���راآن الكريم باأنّهم م�ست�سعفون ومرجون 

لأمر الله.

يعتق���د فلا�سفة الإ�س���لام - اأمثال ابن �سينا و�س���در المتاألّهي���ن - اأنّ اأغلب الذين ل   .12

رين، فل���ن ينالوا العذاب اإذا لم  يعرف���ون بالحقّ والحقيقة ه���م قا�سرون ولي�سوا مق�سّ

يعرف���وا الله واإن لم يدخلوا الجنّ���ة، اأمّا الذين يعرفون الله ويوؤمن���ون بالمعاد ويعملون 

الح���ات قرب���ةًا اإل���ى الله في�سح�سل���ون عل���ى الثّواب الإله���يّ، في حي���ن اأنّ ال�سّقاء  ال�سّ

رين فقط ل القا�سرين. والعذاب هو م�سير المق�سّ
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 مّفعهيم  مر يسس

ما هو حكم الأعمال الخيّرة التي يقوم بها غير الم�سلمين، فهل هذه الأعمال مقبولة اأم    1

ل؟ فاإن كانت مقبولة عند الله فما هو الفرق بين الم�سلم وغيره؟ 

يُجي���ب البع����س اأن���ه ل فرق بي���ن الم�سلم وغيره، ف���كلّ من يقوم به م���ن عمل خير فهو    2

م�ستحقّ للثّواب من الله.

ا م�ستحقّين للعذاب، ول يعتقدون  وفي الجانب المقابل، يرى اآخرون جميع النّا�س تقريبًا   3

بقبول الله لأعمال النّا�س �سوى عددٍ قليل منهم.

يوج���د اتّجاه اآخر يُمثّله القراآن الكريم يمكن القول باأنّه منهج خا�سّ به، ل ين�سجم مع    4

اإفراط اأدعياء الثّقافة والنفتاح الفكريّ وروؤيتهم الجوفاء، ول مع تفريط المتحجّرين.

لل�سّعادة، كما لل�سّقاء، درجات ومراتب، فلي�س جميع ال�سّعداء في مرتبة واحدة، كما اأنّ    5

ا لي�سوا في درجةٍ واحدة. الأ�سقياء اأي�سًا

ل يدخل الجنّة جميع اأهل الجنّة منذ البداية، كما ل يخلد جميع اأهل النّار فيها، فكثير    6

من اأهل الجنّة ل يدخلونها اإل بعد تحمّل اأحقاب طويلة من ال�سّدائد والعذاب في عالم 

ا. البرزخ اأو في الآخرة اأي�سًا

غي���ر الم�سلمين من الموؤمنين ب���الله واليوم الآخر، محرومون م���ن اآثار وبركات العمل    7

بالمناهج العمليّة الإلهيّة التي ي�ستمل عليه الإ�سلام، لذلك فاإنّ ما يتقبّله الله منهم هو 

اأعمال الخير التي اأقرّتها ودعت اإليها �سريعة الإ�سلام.

ادرة من الذين ل يوؤمنون بالله واليوم الآخر وكذلك من الم�سركين،  اأعمال الخير ال�سّ   8

ا لتخفيف العذاب عنهم في بع�س الأحيان. تُ�سكّل �سببًا

ال�سّع���ادة وال�سّق���اء يخ�سعان للاأح���كام والقوانين والأو�س���اع الحقيقيّ���ة والتّكوينيّة ل    9

للاأو�ساع والقوانين العتباريّة.



أهت ف  مت)س

م لع نهعاس هذ   مت)س أن:
م
الى  مّتعل

ماهيّة الشيطان ودوره

الدرس الأربعون

يبيّن اأن الق���درة الممنوحة لل�سيط���ان على اإغواء    1

الإن�سان ل تنافي العدالة الإلهية.

يتعرّف اإلى حدود �سلطة ال�سيطان على الإن�سان.   2

يبيّ���ن اأن ال�سيطان لي�س �سراًا مطلقاًا بل له دور في    3

ا�ستخراج ال�سر الكامن في �سدورنا.





تّهيت
تط���رح ق�سي���ة ال�سيطان اإ�س���كالًا وا�سحاًا حول الع���دل الإلهي، مف���اده اأنّ ال�سيطان هو قوّة 

خارج���ة ع���ن اإرادة الإن�سان، وهي تجبره على فع���ل المعا�سي اأو تحمله عل���ى ارتكاب الذنوب 

والخطاي���ا، في�سب���ح بذل���ك م�ستحقّاًا للعقاب. وي�س���األ بع�س النا�س عن الع���دل في اأن نحرّك 

الإن�سان ونحرّ�سه على اأفعال �سيعاقب عليها. 

في�ستح���ق  ربّ���ه  ليع�س���ي  كان  م���ا  ال�سيط���ان  ب���دون  الإن�س���ان  اأنّ  يت�س���وّر  م���ن  هن���اك 

 بذل���ك العق���اب، وكاأنّ ال�سيط���ان م���ن اأدوات الجب���ر الإله���ي، ونق���راأ ف���ي دعاء الإم���ام زين 

. فكيف 
العابدي���ن Q: »فلول اأن يختدعه���م ال�سيطان عن طاعتك ما ع�س���اك عا�س«)1(

نفهم حقيقة ال�سيطان ودوره؟ وهل يتنافى ذلك مع العدل الإلهي؟

لحتوجاس جو) وةلطس  مشيطعن
توج���د عدّة نقاط فيم���ا يرتبط بم�ساألة ال�سيط���ان، اأولها: اأنّ الم�ستفاد م���ن القراآن الكريم 

ه���و اأنّه كان قبل خلق الإن�سان �سمن �سف���وف الملائكة، ثمّ طرد واأخرج من �سفوفهم بعد ذلك. 

والثانية: اأنّ القراآن الكريم ي�سرّح باأنّه يو�سو�س في �سدر الإن�سان، فقد حكى قوله: {ڎ ڎ 

)2( ، وي�ستف���اد من هذه الآية اأنّ ال�سيطان يغوي النا�س بتزيين القبائح 
ڈ ڈ ژ ژ}

لهم؛ اأي اإنّ طريقه الوحيد للنفوذ اإلى قلوبهم هو طريق الإدراكات والعواطف.

كما ي�ستفاد من الآيات الكريمة اأنّ �سلطة ال�سيطان على النا�س محدودة كما ي�سرح بذلك 

ال�سيط���ان نف�سه طب���ق ما حكاه الق���راآن من قول���ه: {ڑ ڑ ک ک ک 

)1( ال�سحيفة ال�سجادية.
)2( �سورة الحجر، الآية 39.



ج) ةعد اقع تاس )جد(480

)1( ، وه���ذا م���ا ت�سرّح به اآية اأخرى، بل وتح���دد اأكثر قدرته على التاأثير 
ک گ}

على النا�س بالطائفة التي تخ�سع طوعياًا ل�سلطته ووليته، وهي قوله تعالى: {ۓ ڭ 

)2( ، فالم�ستف���اد م���ن هذه الآية اأنّه عاجز ع���ن الت�سلّط على الذين ل 
ڭ ڭ ڭ}

ث عن التنازع الذي  يخ�سع���ون لوليته اأو يتقرّبون منه. واأو�سح منه���ا الآية الكريمة التي تتحدَّ

�سيق���ع بين ال�سيط���ان والمذنبين في يوم القيامة، وهي تنقله ب�سيغ���ة الما�سي في اإ�سارة اإلى 

حتمية وقوعه: {ڑ ڑ ک ک ک ک گ گ گ گ ڳ 

ہ  ۀ  ڻۀ  ڻ  ڻ  ڻ  ں  ں  ڱ  ڱ  ڱ  ڱ  ڳ  ڳڳ 
ڭ  ڭ  ۓ  ےۓ  ے  ھ  ھ  ھ  ھ  ہہ  ہ 
. الآية الكريمة تبيّن اأن ال�سيطان يلقي الم�سوؤولية في ذلك الموقف، 

)3(
ڭ ڭ ۇۇ}

وبعد انق�ساء الأمر، على الإن�سان الذي اأ�سلّه، م�ستنداًا اإلى اأنّه لم يقدّم له �سوى وعوداًا كاذبة: 

 

{ک گ گ گ گ ڳ ڳڳ} ، ومعن���ى قوله هو: اإنّ �سلطتي 

عليك���م ل���م تتجاوز حدود �سلطة الله، فالله وعدكم الخير والث���واب اإن عملتم �سالحاًا، دون اأن 

يجب���ر اأح���داًا منكم على ذلك، واأن���ا اأي�ساًا وعدتكم فقط، وما كان لي عل���ى اأحد منكم �سلطان 

اأجبره به على ارتكاب ما دعوتكم اإليه، بل اأنتم الذين �سارعتم اإلى ال�ستجابة لي.

وت�سي���ر اآية اأخرى اإلى اأنّ �سرعة مبادرة ال�سالين في ال�ستجابة لل�سيطان، اإذ ت�سرح باأنهم 

ي�سارعون اإلى اللتفاف حوله بمجرد �سماع �سوته الذي ي�ستفزهم به: {ے ے ۓ 

.
)4(

ۓ ڭ ڭ ڭ ڭ ۇ ۇ ۆ ۆ ۈ}
فال�سيطان ينفي اأن تكون اأزمّته التي يلجم بها النا�س تجبر النا�س على ارتكاب المعا�سي، 

فه���ي ل تعدو في دورها دور الدعوة والتزيين، ولذلك فم�سوؤولية الوقوع في المعا�سي تقع على 

الذي���ن �سارعوا اإلى ال�ستجابة لدعوت���ه: {ں ڻ ڻ ڻ ڻۀ} ؛ ولذلك فهو يلقي 

الل���وم في و�سول الذين اتّبعوه اإل���ى هذا الم�سير عليهم اأنف�سه���م، فيخاطبهم بالقول: {ۀ 

)1( �سورة الحجر، الآيتان 39- 40.
)2( �سورة النحل، الآية 100.

)3( �سورة اإبراهيم، الآية 22.
)4( �سورة الإ�سراء، الآية 64.
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ہ ہ ہہ}.
ث���مّ يبيّ���ن لهم - بعد اإلقاء اللوم عليهم - عجزه عن نفعه���م ب�سيء، واإنقاذهم ممّا هو فيه 

ي���وم القيامة، وعجزهم هم اأي�ساًا عن تقديم اأيّ نفع اأو عون له: {ھ ھ ھ ھ 

ے ےۓ}.
ويختم ال�سيطان احتجاجه على اأتباعه بالتبرّوؤ ممّا وقعوا فيه، وينزّه نف�سه عنهم، ويعر�س 

نف�س���ه كم�س���داق للموحّد، فيقول لهم: اإنّن���ي اأكفر باتخاذكم لي �سريكاًا ف���ي مقابل الله، واأنا 

.
)1(

بريء من الم�سركين: {ۓ ڭ ڭ ڭ}

م���ن هن���ا، يتّ�س���ح اأنّ ال�سيطان - ف���ي الروؤية القراآني���ة - عبارة عن وج���ود باطني معنوي 

ينح�سر ن�ساطه في دائرة دعوة النا�س اإلى ال�سرّ وارتكاب المعا�سي، وهذه مجرد دعوة خالية 

.
)2(

من الإجبار

ا،  ول �س���كّ باأنّ���ه ينطلق في ه���ذه العملية الإغوائية من عداء �سدي���د لله اأولًا وللاإن�سان ثانيًا

باعتب���ار دور الخلاف���ة الإلهية الذي ينبغي اأن ينه�س به في عالم الوجود، بل لكونه خليفة الله 

في معنى التحقّق باأ�سمائه و�سفاته العليا، وكونه مظهرا لجماله وعظمته.

ق  مخير ملإنسعن
م
و وج  مشيطعن ضرو)أ متحق

ل تخل���و الدني���ا اأبداًا م���ن دعوتي���ن، الأول���ى للخير وال�س���لاح، والثاني���ة لل�س���رّ والف�ساد، 

 ،
)3(

{ڻ ڻ} الأول���ى:  للدع���وة  ال�ستجاب���ة  باإرادت���ه  يخت���ار  اأن  الإن�س���ان   وعل���ى 

)4( . ويق���ال اإنّ���ه ل���ول وج���ود النف����س الأمّارة 
{ئۆ ئۈ ئۈ ئې ئې ئې ئى}

بال�س���وء في داخ���ل الإن�سان، ولول ال�سيطان ال���ذي يو�سو�س لها من الخ���ارج، ولول وجود هذه 

الدعوات لل�سرّ والف�ساد، ولول وجود القدرة على ال�سرّ والف�ساد في الإن�سان، لول كلّ ذلك لما 

كان للخير من معنى بالن�سبة للاإن�سان؛ لأنّ وجود الخير للاإن�سان مرهون باأن يختاره الإن�سان، 

وهو قادر على اختيار ال�سرّ.

)1( العدل الإلهي، �س 505 - 506
)2( )م. ن(، �س 506.

)3( �سورة البلد، الآية10.
)4( �سورة الإن�سان، الآية 3.



ج) ةعد اقع تاس )جد(482

 اأمّ���ا اإذا كان الخي���ر هو خي���اره الوحي���د، واإذا كان ميله اإلى التقوى فق���ط، ولم يكن األهم 

، فلن تكون تقواه 
بالفج���ور والتقوى معاًا ح�سب التعبير القراآني: {ڤ ڤ ڦ} )1(

ف���ي ه���ذه الحالة حقيقية؛ لأنّ مفه���وم التقوى والعدالة ل يتحقّ���ق اإلّ اإذا كان في الإن�سان ميل 

للفج���ور، لكنّه يرتدع عنه ويتم�سك بعُرى التقوى والعدال���ة، ول يمكننا اأن نقول: اإنّ الله اأمرنا 

وقد �سمعنا واأطعنا، اإذا كنّا مجبرين على الطاعة. فلا معنى للطاعة هنا ول تكون �سبباًا للمدح 

اأو ال���ذم، والثواب والعق���اب، ول يكون في هذه الحالة وجود للتكلي���ف ول للقانون ول للمجتمع 

الإن�ساني ول للاإن�سان نف�سه!

م���ن هن���ا يتّ�س���ح اأنّ مفهوم العم���ل ال�سالح و�س���دوره من الإن�س���ان ل يتحقّ���ق بغير وجود 

ال�سيط���ان ودعواته لل�سر؛ لأنّ �سلاح العمل مرهون باأن يختار الإن�سان �سبيل الخير، وهو قادر 

عل���ى اختيار نقي�سه، والأمثلة التو�سيحية لذلك كثيرة؛ فمثلاًا اإذا كان اأحد الأ�سخا�س يخ�سع 

لمراقب���ة م�سدّدة ت�سلب���ه اأيّ اإمكانية ل�سرقة �س���يء، وبقي على هذه الحال���ة ع�سرين �سنة ولم 

ي�س���رق �سيئ���اًا، فهل يمكن مقارنته ب�سخ�س اآخر باإمكانه �سرق���ة الملايين من الأموال العامّة، 

لكنّ���ه لم ي�سرق �سيئ���اًا؟ واأيّ منهما هو الأمين الذي تحلّى بكمالت الأمانة والعفة؟ ل يخفى اأنّ 

عدم وقوع الأول في ال�سرقة لعدم تمكّنه من ذلك ل ي�سكّل ف�سيلة له. 

وبن���اءًا على ما تقدّم، يمكن الق���ول باأنّ وجود ال�سيطان �سروري ف���ي النظام الكلي. ونحن 

عندما نتحدّث عن النف�س الأمّارة بال�سوء وال�سيطان، وكذلك الفطرة والملك الداعي للخير، 

ف���اإنّ مرادنا هو م�سادر الإله���ام والدعوة للخير ولل�سر. وقد ورد ف���ي الأحاديث ال�سريفة »اإنّ 

للقل���ب اأذني���ن«، يدع���وه عبر الأول���ى الملك للخير والعم���ل ال�سالح، فيما يدع���وه عبر الثانية 

ال�سيط���ان لل�س���رّ والعمل ال�سيّئ، والإن�سان مخيّ���ر بين ال�ستجابة لهذه الدع���وة اأو تلك؛ وهذا 

يعن���ي عدم وجود م�سداق للعمل ال�سالح، وبالتالي لل�سعادة النا�سئة عنه لول وجود ال�سيطان 

.
)2(

والنف�س الأمّارة بال�سوء

وبعب���ارة ثاني���ة يكون لل�سيط���ان دور ا�ستخراج ال�س���رّ الكامن في نف����س الإن�سان من خلال 

تزيين مقت�سياته من الأعمال ال�سيئة. فمن كان يعي�س �سوء الظن بالله في قلبه، فاإنّ ال�سيطان 

)1( �سورة ال�سم�س، الآية 8.
)2( العدل الإلهي، �س 506 – 508.
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يُزيّ���ن له البخل والجبن والحر�س، وهي غرائ���ز �ستّى يجمعها �سوء الظنّ بالله تعالى كما قال 

اأمي���ر الموؤمنين ونُقل عنه في نهج البلاغة؛ لأنّ م���ن �ساء ظنّه بالله تعالى، ولم يعرف اأنّ الله 

تعال���ى نِعْم المولى ونِعْم الن�سير واأنّه خير وكيل، ف�سوف يجبن عن لقاء الأعداء ومواجهتهم، 

ا على الجمع والتكدي�س. فال�سيطان ي�سور  و�س���وف يمتنع عن الإنفاق والبذل، وي�سبح حري�سًا

ل���ه هذه الأخلاق والح���الت النف�سية ب�سورة جميلة لتخرج من كمون���ه وخفائه وا�ستتارها في 

الباطن الإن�ساني اإلى العلن.

وهن���ا نجد فائدة عظيمة لمثل هذه العملية، حيث يتمكّ���ن الإن�سان من اكت�ساف حقيقة ما 

ت�سمره نف�سه، لعله ينه�س لمعالجتها واإ�سلاحها. 

ا على اأيّ فعل فيما اإذا كان هذا الإن�سان ي�ستعيذ  ا واحدًا اإنّ ال�سيطان ل يمكن اأن يجبر اإن�سانًا

بالله ويلجاأ اإليه. وهذه ال�ستعاذة لي�ست بالأمر ال�سعب اأو الم�ستحيل على الإن�سان، واإنّما عليه 

اأن يع���رف م���دى ع���داوة اإبلي�س له ولربّه، واأن يعل���م اأنّه لوحده ل يمكن���ه اأن ينت�سر عليه، واأنّ 

نف�س���ه اأمارة بال�سوء بطبيعته غير المهذّبة. فل���ول تيقّن بذلك كّله، وا�ستعاذ بالله تعالى بقلب 

مني���ب، فلن يكون لغواية ال�سيطان من اأثر عليه �سوى الآثار الإيجابية التي ت�سبه الآثار الطيبة 

التي تح�سل للمجاهد في �سبيل الله تعالى في �ساحة الجهاد والمواجهة مع اأعداء الله تعالى.

لك���نّ الله  الن���ار،  اأه���ل  م���ن  معه���م  يك���ون  اأن  للاإن�س���ان  يري���دون  وجن���وده  اإبلي����س  اإنّ 

 �سم���ن لم���ن لج���اأ اإليه وا�ستع���اذ ب���ه اأن يجعل ه���ذه الع���داوة لم�سلحت���ه. كما ح�س���ل لأبينا 

اآدم Q ال���ذي اأخرجه ال�سيطان من تلك الجنّ���ة، فلمّا تلقّى من ربّه تلك الكلمات الو�سيلة 

وتاب اإليه، رفعه الله تعالى اإلى فوق ما كان فيه من جنّة عالية.
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 مّفعهيم  مر يسس

تط���رح ق�سي���ة ال�سيط���ان اإ�سكالًا وا�سح���اًا حول الع���دل الإلهي، فهناك م���ن يت�سوّر اأنّ    1

الإن�س���ان ب���دون ال�سيطان ما كان ليع�سي ربّه في�ستحقّ بذل���ك العقاب، وكاأنّ ال�سيطان 

من اأدوات الجبر الإلهي.

ح بذلك  ي�ستفاد من الآيات الكريمة اأنّ �سلطة ال�سيطان على النا�س محدودة كما يُ�سرِّ   2

ال�سيط���ان نف�سه، واأنّه عاجز ع���ن الت�سلّط على الذين ل يخ�سع���ون لوليته اأو يتقرّبون 

منه.

ال�سيط���ان ل يجبر النا�س على ارت���كاب المعا�سي، ودوره دور الدعوة والتزيين، ولذلك    3

فم�سوؤولية الوقوع في المعا�سي تقع على الذين �سارعوا اإلى ال�ستجابة لدعوته.

ال�سيطان في الروؤية القراآنية عبارة عن وجود باطني معنوي ينح�سر ن�ساطه في دائرة    4

دعوة النا�س اإلى ال�سرّ وارتكاب المعا�سي، وهذه مجرّد دعوة خالية من الإجبار.

ا،  ال�سيط���ان ينطلق في ه���ذه العملية الإغوائية من عداء �سدي���د لله اأولًا وللاإن�سان ثانيًا   5

لكون���ه خليف���ة الله، بمعن���ى التحقّق باأ�سمائ���ه و�سفات���ه العليا، وكونه مظه���راًا لجماله 

وعظمته.

اإذا كان الخي���ر ه���و خيار الإن�س���ان الوحيد، واإذا كان ميله اإل���ى التقوى فقط، ولم يكن    6

له���م بالفجور والتقوى معاًا ح�س���ب التعبير القراآني: {ڤ ڤ ڦ} ، فلن 
ُ
اأ

تك���ون تقواه في هذه الحالة حقيقي���ة؛ لأنّ مفهوم التقوى والعدالة ل يتحقّق اإلّ اإذا كان 

في الإن�سان ميل للفجور، لكنّه يرتدع عنه ويتم�سّك بعُرى التقوى والعدالة.




